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Vorbemerkungen zum Umgang

mit Namen und Begriffen asiatischer Sprachen

Asiatische Namen werden in der konventionellen Reihenfolge angegeben, d.h. zuerst
der Familienname, dann der Vorname. Worter in asiatischen Sprachen werden erst
tibersetzt, danach folgt in Klammern die Umschrift in lateinischem Alphabet der
jeweiligen Lesung auf chinesisch bzw. japanisch, nachfolgend die Schriftzeichen und

ggf. der Verweis auf den Sanskrit Begriff, z.B.:

Schriftzeichen der Han (ch. hanzi, jp. kanji 7).

Die Umschrift japanischer Namen und Begriffe erfolgt nach dem Hepburn-System.
Die Umschrift chinesischer Namen und Begriffe folgt dem Pinyin-System (Ausnahme
bilden Zitate, sowie bereits etablierte Umschriften, wie im Falle des buddhistischen
Gelehrten Bunyio Nanjio). Uberdies werden alle fremdsprachlichen Wérter und
Werktitel kursiv geschrieben, soweit es sich nicht um Eigennamen und eingedeutschte

Begrifte handelt.
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1 Einleitung

Die Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit (Shukke Kudoku Kyo)

Eine Schriftrolle, Ubersetzer unbekannt. Als er die musikalischen Vergniigungen des

Prinzen Virasena hort, berichtet der Buddha von dessen Lebensende in sieben Tagen.

Ananda ermutigt und veranlasst ihn (den Prinzen), einen Tag und eine Nacht in die

Hauslosigkeit zu gehen und so kehrt dieser nach seinem Lebensende sieben mal zuriick,

wird in den sechs Himmeln der Begierde wiedergeboren und findet natiirlicherweise auf

den Pfad zum Pratyekabuddha. Weil Ananda ihn danach fragt, gibt der Buddha (im

Anschluss) detaillierte Auskunft iiber die Segnungen, wenn einer sich befreit und in die

Hauslosigkeit geht, und iiber die Schuld, wenn einer jemanden daran hindert, in die

Hauslosigkeit zu gehen.'
Wie aus der Zusammenfassung des Shukke Kudoku Kyo (im Folgenden SKK) und
dem Titel bereits klar hervorgeht, befasst sich die Lehrrede mit dem Verdienst der
Hauslosigkeit>. Obwohl der Text nicht Teil der Regeln und Richtlinien der Vinaya (ch.
Lii, jp. Ritsu 13 ) ist, beschreibt er normative Ansichten dariiber, wie man sich
gegentiber der Hauslosigkeit zu verhalten hat. Daraus lédsst sich schlussfolgern, dass
sich der Text weniger an die Mdnchsgemeinde, denn vielmehr an Laien richtet, wie
etwa den Protagonisten Virasena. Nach dem Beispiel des Prinzen Virasena, der in die
Hauslosigkeit zieht und nach zahlreichen Wiedergeburten in den Himmeln der
Begierde schlussendlich zum Erwachen gelangt, befasst sich die zweite Hilfte mit
einer Darstellung buddhistischer Verdienstethik. Auf die Nachfrage seines Schiilers
Ananda hin gibt der Buddha eine detaillierte Begriindung fiir die normative Position

des Textes und erkldrt den Verdienst der Hauslosigkeit sowie die Schuld, diese zu

verhindert oder zu zerstoren.

Doch eben diese ethische Dimension und die damit verbundenen Aspekte der
Verdienstethik werfen viele Fragen auf. Beispielsweise die Stelle, in der Virasena

erfahrt, dass er nur noch sieben Tage zu leben hat, und dass er in die Holle hinab

Vergl. Oda Tokund (1962): Oda Bukkyé Daijiten. Tokyo: Daizd Shuppan Kabushiki Kaisha. S. 833.
Verdienst bezeichnet kurz gesagt die positive, karmische Konsequenz einer Handlung, wéhrend
Hauslosigkeit sich auf das Verlassen der Familie und den Verzicht weltlicher Besitztiimer sowie
irdischer Vergniigungen zugunsten der religiosen Entwicklung bezieht. Eine genauere Erléuterung
dieser beiden Begriffe findet sich in den Kapiteln 5.1.2 und 5.1.3.

1
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fallen wird, falls er weiterhin sein Leben dem Genuss weltlicher Vergniigungen
widmet, und er beschlieit, die Vergniigungen filir weitere sechs Tage zu genieBlen,
bevor er erst im letzten Moment in die Hauslosigkeit geht. Diese Stelle wirft nicht nur
die Frage auf, aus welcher Motivation heraus der Prinz in die Hauslosigkeit geht, aus
Reue und Einsicht, aus Kalkiil oder schlichtweg aus Angst, sondern auch, welche
Bedeutung die ersten sechs Tage oder generell das gesamte Leben gegeniiber den
letzten Momenten im Leben haben? Oder noch provokativer gefragt, wenn sich die
Lehrrede mit dem Verdienst der Hauslosigkeit befasst, warum ist das Beispiel hier ein
Prinz, der nur fiir einen Tag und eine Nacht in die Hauslosigkeit geht? Ab wann
erwirbt man sich Verdienst, was ist unter Verdienst zu verstehen und welche
Begriindung liefert der Text fiir seine Position? Diese Probleme und Fragen, die beim
Lesen des Textes aufkommen konnen, sollten in der vorliegenden Arbeit genauer

untersucht werden.

1.1 Zielsetzung und Erkenntnisinteresse

Obwohl bereits unterschiedliche Aspekte von Verdienst im Buddhismus in
wissenschaftlichen Publikationen behandelt wurden, gibt es noch keine umfassenden
Veroffentlichungen in westlichen Sprachen, die sich allein mit dem Verdienst der
Hauslosigkeit auseinandersetzen. Dariiber hinaus basieren die bisher verfiigbaren
Veroffentlichungen zum Verdienst der Hauslosigkeit in der Regel auf Dogens
Shobogenzo. Eine Untersuchung dieses Konzepts auf Basis einer anderen,
unabhéngigen Quelle, wie dem SKK, kann daher wertvolle Informationen iiber andere
Standpunkte zur Hauslosigkeit liefern. Geht man von der These aus, dass die
Untersuchung des SKK dem Verstindnis der Verdienstethik beziiglich der
Hauslosigkeit dient, ist es notwendig, sich mit dem historischen Kontext des Textes zu
befassen. Aullerdem werden im Anschluss philosophische Konzepte auf den Inhalt

des SKK angewendet und philosophische Probleme, die dadurch entstehen, untersucht.



Diese Vorgehensweise hat aufgrund ihrer theoretisch-historischen Natur allerdings
Grenzen, die hier kurz beschrieben werden sollen. Zum einen kann auch sehr prizise
historisch-hermeneutische Arbeit die historische Distanz von iiber 1500 Jahren seit
der Entstehung des Textes nicht {iberbriicken. Zum anderen gibt der Text nur Auskunft
iiber die praskriptive Haltung, nicht iiber die historische Wirklichkeit, etwa dariiber,
wie viele Laien, dem Beispiel des Prinzen folgend, in die Hauslosigkeit gegangen
sind. Auch kann die Untersuchung eines einzigen Textes allein selbstverstindlich
keine umfassende Verdienstethik des Buddhismus beschreiben, allein schon, weil die

ethischen Dimensionen von Praxis und Ritual unterschlagen bleiben.

Was die Untersuchung des SKK jedoch leisten kann, ist das Verstindnis vom
Verdienst der Hauslosigkeit zu vertiefen und die Argumentationsstruktur klar
herauszuarbeiten, auf deren Grundlage der Verdienst der Hauslosigkeit basiert. Damit
eroftnet sich ein Zugang zum Konzept vom Verdienst der Hauslosigkeit, der nicht nur
unabhingig von Dogens Ansichten ist, sondern auch auf Basis eines Textes, der einige
Jahrhunderte frither verfasst wurde. Wihrend Studien bislang hauptsachlich den Text
des Zenmeisters aus dem zwdlften Jahrhundert zugrunde gelegt haben, war das SKK
vermutlich 800 Jahre friiher als chinesische Ubersetzung im Umlauf. Das SKK (T
707) und der gleichnamige Kommentar zum T 202 (siche 3.1.2) wurden bereits im
spiaten sechsten bzw. frilhen siebten Jahrhundert von verschiedenen chinesischen
Verfassern zitiert und entfalten ihren Einfluss also in etwa zeitgleich mit dem groflen
Aufschwung des Buddhismus in Japan. Da bisher noch kein indisches Original mit
dem Sutra in Verbindung gebracht wurde, wére hier weiteres Forschungsmaterial
wiinschenswert. Die vorliegende Arbeit konzentriert sich jedoch ohnehin auf den
Verdienst der Hauslosigkeit auf Basis des SKK und der darauf folgenden
Rezeptionsgeschichte in China und Japan. Die Herangehensweise und die Analyse
philosophisch-ethischer Probleme, die sich aus dem Text ableiten lassen, sollen im

nun folgenden Unterkapitel beschrieben werden.

3



1.2 Methodik und Herangehensweise

Von dieser Zielsetzung leitet sich die Struktur und Unterteilung der Arbeit in die
folgenden zwei groBen Bereiche ab. Der erste Teil besteht im Wesentlichen aus

Kapitel Drei und Vier und stellt die historisch-philologische Seite dar.

Um die dogmatische Dimension des Textes analysieren zu konnen, ist es ndtig, den
Text an sich, d.h. den Inhalt, so prizise wie moglich zu bestimmen und zu verstehen.
Daher widmet sich Kapitel 3 ganz dem Primértext, beginnend mit der genauen
Bestimmung des verwendeten Textes, seiner Geschichte und Editionen. Weil ein
indisches Original nicht (mehr?) existiert, handelt es sich hierbei um eine
Untersuchung des verfligbaren Materials in China. Fiir diese alten, buddhistischen

Texte war der chinesisch-japanische Taisho-,,Kanon* von grof3er Hilfe.

Mit der Editionsgeschichte und der Verbreitung des Textes einhergehend, sollte auf
die folgende Rezeption der Lehrrede in China und Japan ebenso eingegangen werden.
In China beschrinkt sich dies auf wenige und eher kurze Verweise verschiedener
Verfasser im ersten Jahrtausend, wihrend sich die buddhistische Rezeption in Japan

auf einen Kommentar aus dem spidten 17. Jahrhundert begrenzen lésst.

Vor diesem Hintergrund folgt in im Anschluss die kommentierte Ubersetzung des
Sutrentextes in 3.2. Unter Verwendung diverser Hilfsmittel (siehe 2.2) soll die
Ubersetzung inklusive der FuBnoten ein umfassendes Verstindnis fiir den Text und
seine Konzepte bieten. An dieser Stelle wire bereits die philosophisch-ethische
Untersuchung des Textes moglich, doch soll der einzig bekannte Kommentar aus
Japan nicht auler Acht gelassen werden. Zum Abschluss des hermeneutischen und
historischen Teils widmet sich Kapitel 4 einer nidheren Betrachtung des Kommentars,

beginnend mit dem Herausgeber und dem Verfasser, bis hin zur dogmatischen



Einordnung des Textes und einer schwerpunktorientierten Beleuchtung von
Textstellen. Vor allem soll der Kommentar dabei kohérenterweise auf ethische und

normative Aussagen und Deutungen untersucht werden.

Mit Kapitel finf beginnt der zweite Abschnitt, die philosophisch-ethische Analyse.
Dieser Teil widmet sich dem eigentlichen Kernpunkt der Arbeit, der Betrachtung
derjenigen Fragen und Probleme, die sich beim Lesen des Textes ergeben. Spezieller,
derjenigen Fragen nach der Natur und Art des Verdienstes der Hauslosigkeit und nach
der buddhistischen Begriindung dieses Konzeptes, wie es in diesem Text beschrieben
wird. Da verschiedene Handlungsanweisungen bzw. normative Urteile iiber das
menschliche Handeln beschrieben werden, handelt es sich hierbei um Begriffe und
Konzepte der Ethik, die aus buddhistischer Sicht begriindet werden. Deswegen ist es
notwendig, erst einmal festzustellen, in welcher Bedeutung die verschiedenen
Begrifflichkeiten verwendet werden. Im Anschluss daran werden ausgewéhlte Teile
aus dem Text, die sich mit Verdienstethik beschéftigen, unter Anwendung ethischer

Konzepte und philosophischer Begriffe analysiert.

Die Unterkapitel 5.2 und 5.3 beschéiftigen sich mit der grundlegenden Frage nach der
Natur des Verdienstes. Zuerst ist es wichtig, zu definieren, was Verdienst bedeutet. Ab
wann spricht man von Verdienst? Bezeichnet dieser Begrift jede positive Konsequenz
einer positiven Tat (also Karma), oder gibt es die Moglichkeit, sich positiven
(karmischen) Uberschuss anzuhiufen, eine sogenannte Supererogation — und

bezeichnet das den Verdienst? Diese Thematik behandelt 5.2.

Die Fragestellung im Unterkapitel 5.3 ist eng damit verbunden, sie sucht nach der
Begriindung dafiir, etwas als Verdienst zu bezeichnen. Wodurch entsteht dem Prinzen
derart viel Verdienst, dass er Aonen (wértl.: 20 Kalpa) nicht mehr in die niederen

Wiedergeburtsformen zuriickfillt, sondern zum Pratyekabuddha wird? Basiert diese



Belohnung bzw. das bedingte Entstehen von karmischer Segnung auf wahrer Einsicht
und Reue, oder rein auf dem formalen Akt der Hauslosigkeit? Damit widmet sich
dieser Abschnitt der Arbeit dem ersten Teil der Frage Anandas im Sutra selbst, der

eigentlichen Frage nach dem Verdienst davon, dass man in die Hauslosigkeit zieht.

Das Unterkapitel 5.4 beschreibt nun das heilsgeschichtliche Gegenteil, ndmlich das
Zunichtemachen des Verdienstes eines Anderen. Das Problem, welche Schuld es mit
sich bringt, auf jemand herabzublicken oder jemanden zu diffamieren, der in die
Hauslosigkeit geht, oder jemanden daran zu hindern in die Hauslosigkeit zu gehen, ist
der zweite Teil der Frage Anandas. Bei der Beschiftigung mit dieser Frage lisst sich
schlieBlich feststellen, dass das Vergehen nicht nur darin besteht, die Hauslosigkeit an
sich zunichte zu machen, sondern bereits darin, das (karmische) Potential zunichte zu
machen, aufgrund dessen jemand in die Hauslosigkeit gehen konnte, also allein die

Voraussetzung zu storen.

Diese drei Teilbereiche aufgreifend, fasst das letzte Unterkapitel 5.5 die
verschiedenen, karmischen Konsequenzen einer Tat ins Auge. Dabei geht es nicht nur
um die Handlung an sich, sondern auch um das karmische Potential, das mit dieser

Handlung einhergeht.

Als Abschluss werden in Kapitel 6 die Ergebnisse der vorliegenden Arbeit
zusammengefasst, um eine abschlieBende Betrachtung zu ermdéglichen und einen
Ausblick zu geben, in welcher Richtung weitere Forschung notwendig bzw.
wiinschenswert ist. Nachfolgend finden sich im Anhang noch das Literaturverzeichnis

und der Originaltext des Shukke Kudoku Kyo.



2 Der aktuelle Forschungsstand

In diesem Kapitel soll zuniichst ein Uberblick iiber die verfiigbare Sekundirliteratur
zum Primértext und den Schwerpunkten der damit verbundenen Forschung gegeben
werden. Die buddhistische Rezeption in China beschridnkt sich auf Eintrége in alten
Worterbiichern und Enzyklopiddien, wéhrend in Japan lediglich eine einzige
buddhistische Rezeption bekannt ist, ndmlich ein japanischer Kommentar aus dem
Ende des 17. Jahrhunderts. Die buddhistische Rezeption wird im dritten Kapitel
behandelt, wihrend hier die moderne Auseinandersetzung présentiert wird. Da sich
die vorliegende Arbeit auch mit dem Konzept von Verdienst und mit Hauslosigkeit
beschiftigt, werden auch entsprechende, moderne Werke hierzu vorgestellt. Im
Anschluss daran werden die wichtigsten Hilfsmittel beschrieben, aufgeteilt in die
Hilfsmittel beziiglich buddhistischer Themen und in Themen der Ethik und der

Philosophie.

2.1 Zum aktuellen Forschungsstand der Sekundérliteratur

Sucht man nach moderner Literatur zum Thema Verdienst (-ethik) im Buddhismus,
féllt sofort auf, dass verschiedene Aspekte von buddhistischen Verdienstvorstellungen
bereits in Form zahlreicher Publikationen Beachtung gefunden haben. Ein
Schwerpunkt ist etwa die Beschéftigung mit der Idee des Transfers von Verdienst (en.
transfer / transference of merit). Eine der frilhen Auseinandersetzungen mit diesem
Thema findet sich in einem Aufsatz tiber Buddhismus in Ceylon (das heutige Sri
Lanka) von Malalasekera®, welcher eine dogmatischen Begriindung fiir den

Verdiensttransfer liefert. Wenig spiter verdffentlichte Gombrich* seine historischen

> Vergl. Malalasekera, G. P. (1967): "Transference of Merit" in Ceylonese Buddhism. In: Philosophy
East and West. Vol. 17. S. 85 —90.

4 Vergl. Gombrich, Richard (1971): "Merit Transference" in Sinhalese Buddhism: A Case Study of
the Interaction between Doctrine and Practice. In: History of Religions. Volume 11, Nr. 2. S. 203 —
219.
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Studien, die ebenfalls auf Erfahrungen mit dem Buddhismus in Sri Lanka basieren.
Dabei kommt er zu dem Schluss, dass im Laufe der Geschichte eine Verdinglichung
von Verdienst stattfand, aber auch, dass die Doktrin von Verdienst eine nachweisbare
Geschichte hat. Dariiber hinaus argumentiert Gombrich, dass die Beschreibung von
Verdienst als geistige Wahrung allein der Betrachtung von aufen gerecht wird, nicht
jedoch das reprisentiert, was die entsprechenden Buddhisten glauben oder sagen.’
McDermott hingegen beschreibt einen Fall in den Jataka-Geschichten®, der sich auf
Basis moralischer, nicht etwa dogmatischer Griinde, gegen den Transfer von Verdienst
ausspricht. In den 90-er Jahren widmen sich Bechert” und Serensen® schliefSlich der
Problematik des Transfer von Verdienst in Verbindung mit dem Kausalitétsprinzip von
Karma, wihrend sich Schopen’ der Datierung und Zuordnung dieser Dogmatik
widmet. Eine sehr aktuelle Arbeit zu diesem Kontext ist etwa die Untersuchung des
Totenfestes bzw. den Opfergaben an die Toten von Ladwig."” Auch wenn die
verschiedenen Autoren unterschiedliche Positionen vertreten, lasst sich als Erkenntnis
der verschiedenen Aufsitze herausarbeiten, dass bereits Theravada bzw. ,,Hinayana“
Schulen den Transfer von Verdienst kannten, und das die dogmatische Begriindung
fiir diesen Transfer nicht problemlos mit der urspriinglichen Idee von Karma
vereinbar ist, wahrend die Praxis vom Verdienst-Transfer jedoch zu verschiedenen

Zeiten an verschiedenen Orten praktiziert wurde bzw. wird.

Diese Unterscheidung erinnert sehr an die sozialwissenschaftliche Unterscheidung zwischen emisch

(aus dem Blickwinkel einer Person, die Teil des Systems ist) und etisch (der Sichtweise eines

Betrachters von auflen), wenngleich Gombrich die Begriffe cognitive belief und affective belief

verwendet. Ders. S. 206, 216.

¢ Vergl. McDermott, James P. (1974): “Sadhina Jataka: A Case against the Transfer of Merit.” In:
Journal of the American Oriental Society. Vol. 94, Nr. 3. S. 385 — 387.

7 Vergl. Bechert, Heinz (1992): “Buddha-field and Transfer of Merit in a Theravada Source.” In:
Indo-Iranian Journal. Ausgabe 35, nos. 2 /3, S. 95 —108.

¥ Vergl. Serensen, Henrik H. (1999): 'Optional Causality: Karma, Retribution and the Transference of
Merit in the Context of Popular Chinese Buddhism' In: Muneto Sonoda (Hrsg.): Horin,
Vergleichende Studien zur japanischen Kultur. Comparative Studies in Japanese Culture. Miinchen:
Tudicium Verlag. Band 6. S. 170 — 188.

®  Vergl. Schopen, Gregory (1997): Bones, Stones, and Buddhist Monks. Honolulu: University of
Hawaii Press.

1% Vergl. Ladwig, Patrice (2012): Feeding the Dead: Ghosts, Materiality and Merit in a Lao Buddhist

Festival for the Deceased. In: Williams, Paul und Ladwig, Patrice (Hrsg.): Buddhist Funeral

Cultures of Southeast Asia and China. Cambridge: Cambridge University Press. Kapitel 6. S. 119 —

141.
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Ein weiteres Forschungsfeld beziiglich der Aspekte von Verdienst im Buddhismus,
das sehr viel Beachtung erfahren hat, ist die Okonomische Dimension von
verdienstvollen Handlungen. So werden Spenden und Opfergaben von Laien an
einzelne Monche oder an die Gemeinschaft als eine der besten Moglichkeiten
beschrieben, (Laien-) Verdienst zu erwerben. Gernet'' betont diesbeziiglich, dass sich
die zwei Beziehungen von einem Laien zum Samgha, ndmlich die religidose und
okonomische Beziehung, gegenseitig beeinflussen. Gutschow'? befasst sich wenige
Jahre spiter dann mit dem Problem dieser 0konomischen Beziehung und den
Ordensregeln bzw. den dogmatischen Grundsdtzen eines Monchs. Wihrend ein
Monch durch den Eintritt in die Gemeinschaft weltliche Giiter und Ansehen aufgibt,
so betont Gutschow, basiert sein Ansehen als Monch aus Sicht der Laien letztendlich
doch wieder auf seinem materiellen Wohlstand und Erfolg. Ein etwas anderes Bild
ergibt sich aus Freibergers kurzem Artikel, in dem er den Verdienst von Spenden auf
jeweils die Qualitidten des Spenders und des Empfiangers zuriickfiihrt.” Adamek
befasst sich ebenfalls mit dem Verdienst durch Spenden, geht dariiber hinaus jedoch
noch auf Verdienst im Verhéltnis zu den zwei Wahrheiten ein. Dabei liefert Adamek
wertvolle Hinweise {iber das Konzept von Verdienst und den Transfer von Verdienst,

basierend auf dem Fayuan Zhulin %56Ek#K und Schriften von Huiyuan.'

Befasst man sich jedoch mit Verdienst, der auf Hauslosigkeit basiert, wird man
schnell feststellen, dass sich die verfligbaren Quellen {iiblicherweise auf Dogens
Kapitel 'Shukke Kudoku' im Shobogenzo' beziehen. Ansonsten findet sich noch eine

aktuelle Untersuchung des Shukke Kudoku Kyo von 2011 auf Japanisch, die sich

" Vergl. Gernet, Jacques (1995): Buddhism in Chinese Society. An Economic History from the Fifth to
the Tenth Centuries. New York: Columbia University Press, insbes. Kapitel 8, S. 231 — 247.

2 Vergl. Gutschow, Kim Irmgard (Diss.) (1998): An Economy of Merit: Women and Buddhist

Monasticism in Zangskar, Northwest India. Harvard University.

Vergl. Oliver Freiberger (2000): Profiling the Sangha: Institutional and Non-institutional Tendencies

in Early Buddhist Teachings. In: Marburg Journal of Religion 5, Nr. 1. S. 1 - 6.

4 Vergl. Adamek, Wendi L. (2005): The Impossibility of the Given: Representations of Merit and
Emptiness in Medieval Chinese Buddhism. In: History of Religions. Vol. 45, Nr. 2. S. 135 — 180.

15 Kapitel 83 befasst sich mit Hauslosigkeit (jp. Shukke %) im Generellen, wihrend Kapitel 86 sich
mit dem Verdienst der Hauslosigkeit (jp. Shukke Kudoku —H % 1) beschiftigt.
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jedoch schwerpunktmifBig mit dem gleichnamigen Kommentar zu einem Kapitel der
Lehrrede vom Klugen und vom Dummen T 202 beschéiftigt. Von dem SKK, das in der
vorliegenden Arbeit untersucht wird (T 707) findet sich auch keine Ubersetzung im
Kokuyaku Issai Kyo R — V] & . Lediglich in diversen Worterbiichern und
Enzyklopddien mit Zusammenfassungen buddhistischer Sutren finden sich kurze
Eintrige zum T 707, beispielsweise bei Kamata, Oda und Ono Genmyd (siche 2.2).
Verotfentlichungen, die sich direkt auf den Verdienst der Hauslosigkeit oder das SKK
beziehen, gibt es nur wenige. An japanischsprachiger Literatur findet man die eben
genannte Analyse des SKK (basierend auf dem T202) von Miyake und einige in
diesem Zusammenhang unbedeutende Erwidhnungen des SKK (etwa eine sprachliche
Analyse auf Basis der Sammlung der Geschichten von jetzt und friiher % &) a5 4"
oder eine Erwdhnung in den Erzdhlungen der Predigten iiber die ehrenwerte
Biographie des Mdonchs Honen %% B N —ARACEE 21"7). AuBerdem existiert ein
japanischer Artikel, der ausfiihrlich die Hauslosigkeit und den Verdienst der
Hauslosigkeit anhand der Texte des Zenmeisters Dogen behandelt.”® Dieser Aufsatz
befasst sich zundchst mit der Beziehung der beiden Texte (bzw. Kapitel) ,,Shukke*
und ,,Shukke Kudoku“."” Der Autor vergleicht verschiedene Textstellen und kommt
schlieBlich zu dem Ergebnis, dass das ,,Shukke* sich aus dem Entwurf bzw. der Idee
des ,,Shukke Kudoku‘ entwickelt hat. Im Folgenden beschreibt der Autor ein gidnzlich
anderes Verstindnis der Hauslosigkeit als in der vorliegenden Arbeit; eine
eingehendere Beschiftigung mit der Hauslosigkeit und Verdienst findet sich daher in

den Kapiteln 5.1.2 und 5.1.3.

16" Vergl. Yang Jinping (bzw. laut Artikel Yo Kinpei) 4 ¥ (2002): “Konjaku Monogatari Shii” ni
okeru Saikikaku Meishi Jutsugobun [ 4 #H 554 ] 2 & F 2 FIai& 4 AR 55 . In: Kokugogaku.
Nummer 53, Vol. 3. S. 18 — 33.

7" Vergl. Otomi, Shiiken K& 75 & (1918): Honen Shonin Goichidaiki Sekkyo 55Kk b NAH—RECHE
. Kyoto: Gohokan. Kapitel 37, S. 98 — 105.

'8 Vergl. Honda, Kanshd 4% & i (1996): ,,Shukke* to ,,Shukke Kudoku* [HZF] & [HZEI) 1]
In: Annual Report of the Zen Institute B35 K 5% 8 71 Fr 4F #) . Tokyo: Komazawa Daigaku Zen
Kenkytjo. Heft 3. S. 163 — 180.

" Ders. S. 163 — 169.
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In den westlich-sprachlichen Publikationen finden sich wie bereits erwahnt ebenfalls
Aufsitze zu Dogens Shobogenzo®™ und seiner Ansicht iiber Hauslosigkeit bzw. dem
daraus resultierenden Verdienst, sowie ein Aufsatz iiber die Hauslosigkeit eines
Samurai aus dem 12. Jahrhundert* und eine einzige westlichsprachige Erwahnung des
SKK in einem Buch iiber das Monchswesen in Ostasien®, genauer gesagt in einem
Kapitel iiber Massenordination und die Beziehung zwischen Hauslosigkeit und dem

Empfangen der reinen Gebote (néheres hierzu in Kapitel 5.1.1).

Insgesamt lésst sich also festhalten, dass bereits verschiedene Aspekte buddhistischer
Verdienstvorstellungen in wissenschaftlichen Publikationen behandelt wurden.
Diejenigen, die sich mit dem Verdienst der Hauslosigkeit beschiftigen, beziehen sich
allerdings nur auf Dogens Shobogenzo. Eine Untersuchung des Konzepts von dem
Verdienst durch Hauslosigkeit basierend auf anderen Quellen, wie dem T 707, dem T
202 oder chinesischer Verfasser wie Huiyuan oder Daoshi ist daher nicht nur
wiinschenswert, sondern fiir ein umfassenderes und differenzierteres Bild der

Hauslosigkeit notwendig.

2.2 Ubersicht der Hilfsmittel zum Buddhismus

Nachstehend soll eine kurze Ubersicht der Hilfsmittel zur Recherche buddhistischer
Terminologie und Konzepte gegeben werden. Diese bezieht sich sowohl auf den
philologisch-historischen Teil in Kapitel Drei und Vier, als auch auf die

Begrifflichkeiten in der Analyse buddhistischer Verdienstethik in Kapitel Fiinf.

2 Darunter auch eine iiberaus interessante Gegeniiberstellung der Ansichten von Dégen und Aquinas

von Mikkelson, Douglas K. (2005): Aquinas and Ddgen on Entrance into the Religious Life. In:
Buddhist-Christian Studies. Vol. 25. S. 109 — 121.
Vergl. Stoneman, Jack (2009): Between Monks: Saigyd's Shukke, Homosocial Desire, and Japanese
Poetry. In: Japanese Language and Literature. Vol. 43, Nr. 2. S. 425 — 452,
Vergl. Meeks, Lori (2010): Vows for the Masses. In: Benn, James, Meeks, Lori und Robson, James:
Buddhist Monasticism in East Asia: Places of Practice. New York and Oxon: Routledge.
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Als Basis fiir die Recherche des historischen Hintergrunds (insbesondere die Suche in
den alten Katalogen) und fiir den zugrunde liegenden Originaltext des Sutras diente
die digitalisierte Version des neu-revidierten Taisho-Tripitaka K 1FH 18§ KL (ip.
Taisho Shinshii Daizokyo, iiblicherweise abgekiirzt mit T, Taisho, Taisho Tripitaka
oder K 1F) in der neueren Version von 2012%. Seit seiner Entstehung im zwanzigsten
Jahrhundert und insbesondere durch den vereinfachten Zugang anhand der
Digitalisierung ist die T-Ausgabe die malBgebliche und vermutlich meistverwendete
Ausgabe der chinesisch-japanischen Tripitaka-Sammlung. Verweise auf Textstellen im
Taisho-Tripitaka werden der liblichen Konvention entsprechend wie folgt angegeben:
,» 1 Nummer des Textes.Band.Seite, Reihe und Kolumne®. Als Beispiel der Verweis

auf den Kerntext dieser Arbeit, das SKK: T 707.16.0813c04 — T 707.16.0815a29.

AulBlerdem wurde zum Abgleich mit der digitalen Version die gedruckte Ausgabe des
Taisho-Tripitaka von 1983 verwendet. Dariiber hinaus ist der Showa Dharmajuwelen
Gesamtkatalog, mit den gesammelten historischen Informationen sdmtlicher Sutren

und ebenfalls von Takakusu Junjiré herausgegeben, von groBer Niitzlichkeit gewesen.

AuBerdem wurden fiir den philologisch-hermeneutischen Teil diverse buddhistische
Worterblicher und Enzyklopddien verwendet, darunter vor allem das Digital
Dictionary of Buddhism von Muller (kurz: DDB), das Bukkyo Daijiten von
Mochitsuki, das Kosetsu Bukkyogo Daijiten (kurz: BKG) von Nakamura, das Nikon
Bukkyogo Jiten von Iwamoto, die kurzen Zusammenfassungen aller Sutren auf
Japanisch von Kamata (DZK) und die Enzyklopddie buddhistischer Schriften von

Ono Genmy?o.

2 Die Textsammlung des Taishd Shinshii Daizokyo wurde urspriinglich von der Daizd Shuppan
Kabushiki Kaisha (kurz: Daizdkyokai), u.a. von Takakusu Junjird und Watanabe Kaigyoku, in
Tokyd (1924-1935) herausgegeben. Seit 1998 steht ein Digitalisat der Taisho Ausgabe der SAT
Daizokyd Text Database Committee (SAT) der Universitit Tokyo zur Verfiigung, das 2012
aktualisiert und mit der Moglichkeit, die Originalseiten als Scan-Photographie zu betrachten, unter
http://21dzk.l.u-tokyo.ac.jp/SAT/ddb-bdk-sat2.php zur Verfiigung.
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Die groBe Mehrheit der Artikel und Biicher zum chinesischen Buddhismus, zur
buddhistischen Ethik sowie zu buddhistischen Konzepten im Allgemeinen sind das
Ergebnis der Literaturrecherche iiber gidngige Online Datenbanken bzw. Bibliotheken
wie die Staatsbibliothek in Miinchen und Berlin, die Bibliotheken der Universitit
Miinchen, Worldcat, Nacsis, CrossAsia, die National Diet Library, die Datenbank

amerikanischer Dissertationen ProQuest, CiNii Books bzw. CiNii Articles und JStor.

2.3 Ubersicht der Hilfsmittel zu Philosophie und Ethik

Die nachfolgenden Hilfsmittel beziehen sich der inhaltlichen Struktur der Arbeit
gemil hauptsdchlich auf Kapitel Fiinf und die darin beschriebene philosophische
Terminologie. Verwendet wurden zunidchst verschiedene Biicher zum Thema Ethik
und Utilitarismus. Diese stammen hauptsdchlich von dem Autor und Philosoph
Otfried Hoffe, um eine kohédrente Darstellung der verwendeten philosophischen
Termini wie Utilitarismus, Supererogation etc. zu erreichen. Darunter befinden sich
das Lexikon der Ethik, das Lesebuch der Ethik, Wissen Ethik und schlief3lich noch eine
Einfiihrung in die utilitaristische Ethik. Letztere Einfilhrung sowie einige der
folgenden Artikel vertiefen den Schwerpunkt Verdienstethik und stellen Beziige zu

nutzenorientierten Systemen der Philosophie wie dem Utilitarismus her.

Dariiber hinaus wurden verschiedene Artikel aus buddhistischen Wdrterbiichern
(Vergl. Kapitel 2.2) und philosophisch-theologischen Lexika verarbeitet, um ein
moglichst reflektiertes und umfassendes Bild der verschiedenen Konzepte
nachzuzeichnen und unterschiedliche Interpretationen und Beschreibungen von
Begriffen darzustellen. Die philosophischen Referenzen beziehen sich hauptsichlich
auf den bereits genannten Autor, Otfried Hoffe, sowie das Lexikon philosophischer
Grundbegriffe der Theologie, das historische Wérterbuch der Philosophie und die

Encycplopaedia of Religion and Ethics.
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3 ,Die Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit* (T 707)

3.1 Historischer Hintergrund zum T 707

Der vollstindige Titel des vorliegenden Sutras lautet Lehrrede (der Erliuterungen des
Buddhas) vom Verdienst der Hauslosigkeit (ch. Foshuo Chijia Gongdé Jing, jp.
Bussetsu Shukke Kudoku Kyo 3 &i ) 28 T fE48; im Folgenden SKK) und trigt in
der neu-revidierten Taisho-Tripitaka die Nummer T 707. Um den historischen
Rahmen besser eingrenzen zu kénnen, werden vor der kommentierten Ubersetzung
zuerst die Textgrundlage und die Editionsgeschichte beschrieben. Die Analyse ist in
drei Bereiche unterteilt: zuerst werden Angaben zum Sutrentext selbst genannt,
danach folgen die Informationen auf Basis anderer relevanter Eintrége in der Taisho-
Sammlung, wie etwa die Eintrdge in den alten Katalogen vor der ersten Drucklegung
des Tripitaka oder in alten, buddhistischen Worterbiicher. Abschlieend folgt die
Darstellung der bekannten Rezeptionsgeschichte in Japan, genauer gesagt einem

Kommentar aus dem spéten 17. Jahrhundert.

3.1.1 Textgrundlage und Editionsgeschichte des T 707

Als Textgrundlage des T 707 dient die digitalisierte Version des Taisho-Tripitaka in
der neueren Version von 2012 (Vergl. Kapitel 2.2). Der Text findet sich in Band 16
Abschnitt 3 der gesammelten Sutren (ch. Jingjibu San, jp. Kyoshiibu San £ =),
Seite 813 mit der Nummer 707, er umfasst etwa 2200 Schriftzeichen und wurde in
fiinf Reihen mit je bis zu 29 Kolumnen a 17 Schriftzeichen angeordnet und als eine

Schriftrolle angegeben.

Der Ausgangstext basiert auf der Kao Li Ausgabe FE A (ca. 1151 n.u.Z.) und wurde

mit drei weiteren Editionen abgeglichen. Ergénzungen, fehlende Schriftzeichen und

* 1In der Sekundirliteratur wird meistens der Kurztitel Shukke Kudoku Kyo H 5 I #E4% verwendet,

die der Einfachheit halber im Folgenden ebenfalls benutzt werden soll.
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alternative Formulierungen in den anderen Druckausgaben werden im Text durch
insgesamt 16 FuBnoten belegt. Diese Anmerkungen werden der Vollstdndigkeit halber
in der Ubersetzung (siche 3.2) ebenfalls angegeben und iibersetzt. Der einzige Absatz

im Originaltext ist an der entsprechenden Stelle vermerkt.

Laut dem einleitenden Kolophon ist der Ubersetzer nicht mehr bekannt, zeitlich wird
das Sutra wird allerdings der Ostlichen Jin-Dynastie R & £k (317 — 420 n.u.Z.)
zugeordnet. Vergleicht man diese Informationen mit den Angaben aus den alten,
tiberlieferten Katalogen der Taishdo-Sammlung, ergeben sich einige Unterschiede.

Diese werden im folgenden Unterkapitel ndher beschrieben.

3.1.2 Rezeptionsgeschichte I: auf Basis der Taisho-Sammlung

Laut dem Showa (zeitlichen) Dharmajuwelen Gesamtkatalog (jp. Showa Hobo
Shomokuroku W3 F17% 2 48 H $%) wurde als Textgrundlage fiir das SKK die Kao Li
Ausgabe FEA (1151 n.u.Z.) verwendet, die mit der Sung Edition ZRA (1239 n.u.Z.),
der Yuan Edition JG4 (1290 n.u.Z.) der Ming Edition A4 (1601 n.u.Z.), sowie der
alten Sung Edition = A (1104-1148 n.u.Z.) aus dem Besitz der kaiserlichen
Bibliothek Japans, abgeglichen wurde. Weiter werden folgende Eintrdge in anderen
Editionen angegeben: B K. Ju%. HE . &gt iE1+3 - —. Nj. 776. Der
letzte Eintrag verweist auf den Katalog von Nanjio Bunyiu, in dem sich folgende

Informationen finden:

“776 it B FK I 1E 4L Fo-shwo-khu-kid-kun-tdh-kin. 'Sutra spoken by Buddha on the
merit of leaving the house (in order to become an anchorite).' Translated under the three
Tshin dynasties, A.D. 350-431; but the translator's name is lost. 6 leaves. The above two
works [Anm. d. Autors: das vorherige Werk ist die Lehrrede der fiinf Kénige f#i5f 71. +
& (Nj. 775)] agree with Tibetian. K'-yuen-lu, fasc. 7, fol. 23 a.“®

2 Vergl. Nanjio Bunyiu (1883): A4 Catalogue of the Chinese Translation on the Buddhist Tripitaka —
The Sacred Canon of the Buddhists in China and Japan. London: Clarendon Press. S. 179.
15



Dieser Eintrag listet ebenfalls keinen Ubersetzer, verweist aber auf eine tibetische
Version. Eine Liste mit insgesamt 22 Eintrdgen der verschiedenen Editionen findet
sich online in der Digital Database of Buddhist Tripitaka Catalogues # U &% H &%
LIEDAZ g

Vergleicht man die Informationen in den &ltesten noch existenten Katalogen der T-
Sammlung, also den Katalogen aus der Zeit vor der ersten Drucklegung der Tripitaka-
Sammlung, ergeben sich interessante Ergebnisse bzw. Widerspriiche. Die frithesten
Eintrdge zum SKK finden sich in Katalogen aus der Sui-Dynastie [ 5 (581-618),
genauer gesagt im Lidai Sanbdo Ji JEAX, =8 4 (T 2034)* und im Zhongjing Mulu
R4 H &% (T 2146, spiter ZML)*. Dort wird das Sutra der Wu Zeit 51 (229 - 280
n.u.Z.) zugeordnet und im ZML wird als Ubersetzer Zhi Qian 37 7 angegeben?®. Zhi
Qian war ein gelehrter indo-skythischer Laienanhénger, der in der ersten Halfte des
dritten Jhdt.s eine Vielzahl an Sutren tibersetzte, von denen 53 bis heute erhalten sind.
Auffillig sind bereits Mehrfachnennungen und verschiedene Angaben iiber die Linge
des Sutras (zwischen zwei und sechs Seiten). Die zeitliche Zuordnung sowie der
Verfasser bleiben bis im Tang-zeitlichen Katalog Datdng Néidian Lu K JE N #E¢ (T
2149)% unverindert erhalten. Ab dem Kaiyudn Shijiao Lu B JG % 2L 8% (T 2154,
spiter KYL) werden mindestens zwei Versionen unterschieden. Die eine Version (das
T 707) wird als Qin-Ubersetzung dem Qin Katalog angehiingt, wihrend die andere
Version der Lehrrede vom Klugen und vom Dummen (ch. Xianyu Jing, jp. Gengukyo
B B 4%, T 202%) zugeordnet und separat in einen anderen Katalog aufgenommen

wird.?!

% Der Eintrag wurde dort in der fiinften Schriftrolle aufgenommen, in dem Kapitel dessen Inhalte der

Wei und der Wu Zeit (£ - 5 $%) zugeordnet werden, also dem 3. Jahrhundert n.u.Z. Vergl. T
2034.54.0058b22 bzw. T 2034.54.0111b09.

2 Vergl. T 2146.55.0116¢22.

2 Tbid.

» Vergl. u.a. T 2149.55.0229b05.

% Dieses Sutra beschreibt ebenfalls den grenzenlosen Verdienst der Hauslosigkeit und hatte besonders
groBBe Verbreitung bzw. Einfluss in ostasiatischen Bereichen des Buddhismus. Vergl. Meeks, Lori
(2010): Vows for the Masses. In: Benn, James, Meeks, Lori und Robson, James: Buddhist
Monasticism in East Asia: Places of Practice. New York and Oxon: Routledge. S. 148 — 175.

3 Vergl. T 2154.55.0489¢15.
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Die zweite Version bezieht sich auf einen Kommentar, der ebenfalls Shukke Kudoku
Kyo H F 14K lautet und sich auf den 'Siri-vaddhi Abschnitt iiber den Verdienst der
Hauslosigkeit' ( 1 2% Th 48 7 F] &5 #2 ) des T 202 bezieht. Im Jahr 2011 hat der
japanische Autor Miyake Tetsujo einen Artikel {iber die Textgeschichte des T 202 und
des damit verbundenen SKK verdftentlicht. Obwohl der Kommentar selbst nicht Teil
der Tripitaka-Sammlung ist, tauchen entsprechende Eintrdge in verschiedenen

Katalogen ab dem Ende des siebten Jahrhunderts auf.

Dieser Text ist insofern von Bedeutung, da er den gleichen Namen wie das T 707 tragt
und schon im spéten sechsten bzw. dem frithen siebten Jahrhundert bei verschiedenen
chinesischen Verfassern Verbreitung fand. Dies fiihrte dazu, dass bereits im siebten
Jahrhundert Verfasser wie Falin 723 (572 - 640), Daoxuan® & & (596 - 667) oder
Daoshi & fH (? - 683, s.u.) den Kommentar als H 5% Ifj {8 48 in ihren Werken
erwihnen. Dies umfasst Anderungen und Erginzungen des urspriinglichen Textes
ebenso, die bereits im siebten Jahrhunderts auftauchen, wie Tetsujo seinem Artikel
beschreibt. Dabei zielen die zeitgendssischen Ergidnzungen und Verdnderungen darauf
ab, den Verdienst der Hauslosigkeit zu betonen. Ebenso hat sich das Verstdndnis der
Schuld gewandelt, die man auf sich 1idt, wenn man jemanden daran hindert, in die
Hauslosigkeit zu gehen.** In der urspriinglichen Variante liegt das Vergehen in der
Haltung, jemanden nicht in die Hauslosigkeit gehen zu lassen, wihrend spitere

Editionen betonen, dass die Schuld darin besteht, die Anlage (wortlich die Samen) zur

32 Falin war chinesischer Monch der Sui und frithen Tang Zeit. Urspriinglich ein Gelehrter des

chinesischen Konfuzianismus und Daoistischer Philosophie, der dann allerdings zum Buddhismus

konvertierte und sich zum Spezialisten der Sanlun =& (drei buddhistische Lehrtexte) entwickelte.

Daoxuan war der Begriinder der chinesischen Vinaya Schule (ch. Lizong #5%) und gilt als iiberaus

belesener und produktiver Ménch des chinesischen Mittelalters. Neben Ubersetzungen und dem

Verfassen buddhistischer Kataloge hat sich Daoxuan mit Kloster- und Ordinationsregeln befasst.

Sein bedeutendstes Werk diesbeziiglich ist das Sifenlii Shanfan Biiqué Xingshichdao U4y M 24

AT ﬁ"‘ eine Art Handbuch der Klosterregeln, basierend auf dem Dharmaguptakavinaya (ch.

Sifenlii VY 43 1 ). Vergl. Kieschnick, John (2004): Daoxuan. In: Buswell, Robert E. (Hrsg.):

Encyclopedia of Buddhism. New York (u.a.): Macmillan Reference USA, Thomson Gale. S. 202.

3 Vergl. Miyake, Tetsujo — Efillik (2011): ,Kengu Kyd* 'Shukke Kudoku Shirihidai [Siri-vaddhi]
Hin' to ,,Shukke Kudoku Kyo* [ & &£ ] [ tH X IE P FLESFES | & [ H K IWEEL]. In: Journal of
Indian and Buddhist Studies F)J% rﬁﬁ% HUHH 5. Tokyo: Nihon Indo Gaku Bukkyd Gakukai. Heft
59 (2), S. 569 — 576.

33
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Buddhaschaft abzuschneiden, indem man die Hauslosigkeit der anderen Person

t.3° Dieser letzte Gedanke, den der Autor auf die Lehrrede vom Lotos des

verhinder
wunderbaren Dharma (ch. Miaofi Lidnhua Jing, jp. Myoho Renge Kyo 4 A EFESE

T 262) zuriickfiihrt, kommt im SKK (T 707) ebenfalls vor.

Bei der weiteren Untersuchung der Kataloge fillt auf, dass im Dazhou Kanding
Zhongjing Mulu K J& T 5 £ 4% H $% (T 2153) schon drei Versionen unterschieden
werden, von denen zwei Fassungen dem T 202 zugeordnet werden (eine kurze und
eine lange) und die davon berichten, dass der Buddha in Rajagrha im Kalandaka-
Bambusgarten unterrichtet. In der urspriinglichen, dritten Version (das T 707), heif3t es
weiter, ist der Buddha in der Stadt Vaisali und unterrichtet den Licchavi Sohn
Virasena. Ebenso wird auf die Textstelle im Sutra hingewiesen, in der der Name
Virasena als tapfere Armee ins Chinesische libersetzt wird. Hier wird Zhi Qian dem
Sutra bereits nicht mehr als Ubersetzer zugeordnet, wihrend als zeitliche Einordnung
angemerkt wird, dass diese Ubersetzung sicherlich aus der Qin-Dynastie stammt.>* Da
man die urspriingliche Qin-Dynastie (221 - 206 v.u.Z.) zeitlich ausschliefen kann,
bleiben folgende drei Dynastien iibrig: die friithere, die spatere und die westliche Qin.
Alle drei wihrten in der Zeit der 16 Reiche. Bildet man einen zeitlichen Rahmen, der
alle drei umfasst, ergibt sich der Zeitabschnitt zwischen 352 — 431 n.u.Z., also ein

Zeitraum, der sich groftenteils mit der zeitlichen Einordnung im Sutra (s.u.) deckt.

Im Folgenden findet sich noch ein Eintrag im Kaiyudn Shijiao Lu B je R 2 8% (T
2154) mit einer weiteren Information: ,,Das Shukke Kudoku Ky, eine Schriftrolle. Ein
Auszug zum Verdienst der Hauslosigkeit, zu Beginn tauchte [der Absatz {iber] die

karmischen Voraussetzungen des Siri-vaddhi [In die Hauslosigkeit ziehen, um der

3 Ders. S. 570 f.
36 Vergl. T 2154.55.0617c14 — 617¢c16: tH R INEAS — 45 5% I — R ERFBE AW AN
T K DB = AAT B A R RS WA B B = W AE A I B B T [ v 4
AR A 7 B Bl B RS AL B AR SR R 2 AR I R B AN RN A
e ZE .
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buddhistischen Gemeinschaft beizutreten und Moénch zu werden] nicht auf. Auf Rolle
sieben: zwei Seiten wurden neu kompiliert, [siche] oben [Im Sinne von: weiter
vornel.“*” Im Kaiyudn Shijiao Lu Liiéchii Bl 7GR 2 % 1& 4 (T 2155) wird das Sutra
dann erstmals der dstlichen Jin-Dynastie ¥ % (317-420 n.u.Z.) zugeordnet, also die

Angabe, die im einleitenden Kolophon des Sutras angegeben wird.*

Neben den Katalogen finden sich auch je zwei identische Eintrdge in den zwei
Enzyklopidien von Daoshi & 1 (? - 683) aus dem siebten Jahrhundert, namentlich
dem Fayuan Zhilin 15363 (T 2122) und dem Zhijing Yaoji 74§84 (T 2123).
Der eine FEintrag listet Aussagen iiber den Verdienst der Hauslosigkeit auf und
verweist auf den gleichnamigen Kommentar des T 202. Dieser Eintrag beschreibt den
unermesslichen Verdienst von auch nur einem Tag und einer Nacht in der
Hauslosigkeit.* Der andere Eintrag fasst den Inhalt des SKK (T 707) zusammen,
wobei sich die Beschreibung lediglich auf die positiven Folgen der Hauslosigkeit
beschrinkt. Die Stellen in der Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit, die
beschreiben, welch unermessliche Schuld man auf sich 14dt, wenn man jemand daran

hindert oder einen verleumdet, der in die Hauslosigkeit geht, werden nicht erwihnt.*’

Die gerade erwihnten Eintrige und ein kurzer Vermerk*' im (Worterbuch der)
Aussprache und Bedeutungen (buddhistischer Begriffe) in allen Sutren, dem Yigie
Jing Yyl —P) &85 24 (T 2128) von Huilin Z #k (737-820) aus dem Jahr 807,
bilden den bekannten Teil der Rezeptionsgeschichte in China zwischen dem siebten

und dem frithen neunten Jahrhundert.

7 Vergl. T 2154.55.0661b07: Hi 5 DI AEAS— 40 H 5 D) 4 Sl AT A A 39 R 4 HH 2 -0 —ACHT 4 b

¥ Vergl. T 2155.55.0741a19 — 0741a20.

¥ Vergl. T 2122.53.0447¢29 — 0448204 bzw. T 2123.54.0029a07 — 0029all.

0 Vergl. T 2122.53.0450a20 — 0450b15 bzw. T 2123.54.0031a26 — 0031b21.

* Der Eintrag bezieht sich auf den Namen des Prinzen Virasena, Vergl. Kapitel 3.2.

2 Auch als (Wérterbuch der) Aussprache und Bedeutungen (buddhistischer Begriffe) des Huilin =3
vt
B 2% bekannt.
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Fasst man die verfligbaren Informationen zusammen, deuten die meisten Angaben
darauf hin, dass die Ubersetzung des Sutras ins Chinesische aus der zweiten Hilfte
des vierten Jahrhunderts stammt. Da weder Originalmanuskripte, noch eine Rezeption
aullerhalb der T-Sammlung aus dieser Zeit bis heute im Original erhalten sind, kann
diese Datierung jedoch nicht bewiesen werden. Aufgrund der FEintrige in
entsprechenden Kataloglisten und der chinesischen Rezeption (s.0.) kann als terminus
ante quem jedoch festgehalten werden, dass der Text spidtestens im siebten
Jahrhundert auf Chinesisch existierte. Aufgrund der Tatsache, dass kein indisches
Original bekannt ist, kann allerdings nicht abschlieBend beantwortet werden, ob es
sich beim SKK (T 707) um eine Ubersetzung aus dem Indischen oder eine
chinesische Produktion handelt. Unklar bleibt auch der Umstand, warum Zhi Qian als
Ubersetzer nicht in die spiteren Kataloge {ibernommen wurde. Die japanische
Rezeption, die im Folgenden untersucht wird, liefert auf diese Fragen leider auch

keine Antworten.

3.1.3 Rezeptionsgeschichte II : die japanische Rezeption

Die japanische Rezeption des SKK ldsst sich in zwei grofle Teile trennen. Zum einen
in die tatsichliche, buddhistische Rezeption in Form von einem Sutrenkommentar aus
dem spéten 17. Jahrhundert. Zum anderen in die wissenschaftlichen Publikationen
und Erwidhnungen in verschiedenen buddhistischen Worterbiichern bzw. Lexika und
Eintrdge in Form von Zusammenfassungen, die den Inhalt des SKK beschreiben

(siehe 2.1).

Der eben genannte Kommentar zum SKK wurde 1692 in Kydto von Nakano
Gordzaemon herausgegeben und umfasst mehr als 80 Seiten. Verfasst wurde der Text
vermutlich von einem zeitgendssischen Monch namens Shoryd aus Japan. Die ndhere

Bestimmung und der Inhalt dieses Kommentars sind Gegenstand des vierten Kapitels.
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Der japanische Kommentar ist der einzig bekannte, buddhistische Kommentar zum
SSK und befindet sich inzwischen im preuBlischen Kulturbesitz der Staatsbibliothek
Berlin. Neben diesem Kommentar existieren im japanischen Sprachraum lediglich
einige FEintrdge in verschiedenen buddhistischen Worterbiichern oder, wie das
folgende Beispiel, Zusammenfassungen in Sammlungen japanischer Kurzversionen
aller chinesischen Sutren. Interessanterweise gibt es keinen Eintrag zum SKK in der
bekanntesten dieser Sammlungen, dem Kokuyaku Issai Kyo [ iR — Y] £ . Die
Zusammenfassungen in anderen Sammlungen, wie etwa im Bukkyéo Daijii # #0UK &¥
% vom Fuzan B0 Verlag & Ll 5 (BDJ) oder im Bussho Kaisetsu Daijiten 13 fift ki
KiEE# von Ono Genmyd /N Z 4 sind sich allerdings sowohl inhaltlich, wie auch
im Wortlaut, iiberaus &hnlich. Hier beispielhaft eine dieser Zusammenfassungen in

Ubersetzung:

Bussetsu Shukke Kudoku Kyo:

Auch Shukke Kudoku Kyo genannt.

Inhalt: (Eine Rolle) Der Buddha war einmal im Reich der Vaisali. Er betrat die Stadt und
ging um Almosen zu sammeln. Der Buddha wusste, dass der Prinz vom Klan der
Licchavi, Virasena, heftig nach den fiinf Begierden verlangte und in sieben Tagen
sterben und in die Holle hinab fallen wiirde, und er lieB ihn durch Ananda davon
unterrichten, so dass der Prinz am siebten Tag, an dem Tag da sein Lebensende kam,
zum Buddha kam und in die Hauslosigkeit ging, und fiir einen Tag und eine Nacht die
Gebote pflegte und verstarb. Danach wurde er in den oberen Himmeln wiedergeboren
und fiir 20 Kalpa fillt er nicht auf die drei Pfade der Toten hinab und (schlieBlich) wird
er zum Pratyekabuddha namens Virutei werden. Als Ananda nach den Segnungen der
Hauslosigkeit fragt, (erklart Buddha) der Verdienst dieses Menschen sei unerschopflich,
er wird immerzu in den oberen Himmeln und unter den Menschen wiedergeboren und
Herrscher eines Reiches sein. Doch wenn man jemanden daran hindert, in die
Hauslosigkeit zu gehen, fillt man in die Holle hinab und wird blind [wdrtl.: ohne
Augen] sein. Dann zeigt er es Ananda anhand eines Gleichnis: selbst wenn die Welt
[wortl.: die vier Kontinente] voll wire mit Arhats und man wiirde 100 Jahre seinen Geist
darin erschopfen, ihnen Opfer darzubringen, so erkldrt der Buddha, erreicht dies nicht
ein Sechzehntel von dem Verdienst, wenn man an seinem Lebensende in die
Hauslosigkeit geht und die reinen Gebote empfiangt und dies (auch nur) fiir einen Tag
und eine Nacht tut.*

# Vergl. Kamata, Shigeo & I %M (1998): Daizékyé Zenkaisetsu Daijiten [DZK] K ek &% 4= ff i K
L. Tokyod: Yizankaku Shuppan Kabushiki Kaisha. S. 214.
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Auftallend ist, dass sowohl im BDJ, als auch im Bussho Kaisetsu Daijiten von Ono
Genmyd betont wird, dass der Prinz noch weitere 6 Tage die Vergniigungen genief3t
und dass alle japanischen Zusammenfassungen ebenfalls betonen, dass der Buddha
seinen Schiiler Ananda schickt, um den Prinzen zu informieren. Diesen Details wird
in den alten, chinesischen Erwdhnungen nicht so viel Aufmerksamkeit gewidmet.
Auffillig ist, dass weder die chinesischen, noch die japanischen Kommentare und
Zusammenfassungen auf den kleinen Absatz im SKK ein, der sich mit sexuellen
Ausschweifungen beschéftigt; ebenso findet sich keine Erwdhnung der Textstelle,
dass die Hauslosigkeit an einem anderen Ort nicht einem Sechzehntel des Verdienstes
der Hauslosigkeit in dieser Welt (genauer gesagt in Jambudvipa) gleich kommt. Dass
der letztere Aspekt nicht erwdhnt wird, mag daran liegen, dass er fliir Menschen
keinerlei ethische Relevanz aufweist. Der Absatz {iber sexuelle Ausschweifungen
jedoch scheint nicht ganz in den Text bzw. den Kontext zu passen. Hier wiére eine

Erklarung in den chinesischen Quellen sicher hilfreich gewesen.

Da nun die verschiedenen Verweise auf das SKK in den chinesischen Quellen
aufgezeigt wurden und die Geschichte des Textes, soweit moglich, rekonstruiert

wurde, kann nun die kommentierte Ubersetzung der Lehrrede folgen.
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3.2 Kommentierte Ubersetzung der ,,Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit*

Ubersetzer* nicht bekannt, nun dem Katalog der 6stlichen Jin-Dynastie beigefiigt.*

So habe ich dies vernommen: Zu einer Zeit war der Buddha im Reich der Vaiéali*.

Zur Mittagszeit*’ betrat er die Stadt, um Almosen zu sammeln. Zu dieser Zeit weilte

mitten in der Stadt Vaisali einer vom Klan der Licchavi*®. Sein Name war Virasena (In

[der Sprache der] Qin gesagt: “tapfere Armee”)*. Gleich wie ein Gott sich gemeinsam

mit den Gottinnen vergniigt, so war zu der Zeit der Sohn des Konigs mit vielen

Palastdamen zusammen und sie vergniigten sich gemeinsam im Palast. Sie gaben sich

den korperlichen Begierden hin und erfreuten sich wiederholt daran. Da nun, als der

Welt-Verehrte mit seiner Allwissenheit die Gerdusche jener Vergniigungen horte, da

sprach er zu Ananda: “Ich kenne diesen Menschen. Er ist einer, der heftig nach den

45

46

47

48

49

In der Sung, Yuan und der alten Sung Ausgabe fehlt hier das Schriftzeichen fiir Mensch (ch. Rén ,
jp. Hito \) bei 'Ubersetzer', wihrend in der Ming Ausgabe ergiinzend das Schriftzeichen fiir Name
(ch. Ming, jp. Mei %) angegeben wird.
Bei der Aufnahme in die Taishd-Sammlung wurde der Text der Ostlichen Jin-Dynastie (317 — 420)
zugeordnet. In allen vier Vergleichseditionen wird das SKK jedoch den drei Qin-Dynastien
zugeordnet (Vergl. 3.1.2).
Vaisali war eine grof3e Stadt im nordlichen Zentralindien, die zuweilen einer Liste der 16 grofBten
Stidte im Land zugeordnet wird. Im Text wird Vaisali zuerst als Herrschaftsgebiet oder Reich (ch.
Gué, jp. Koku ) angegeben, nachfolgend als Stadt (ch. Chéng, jp. Jo 3). Ohne die modernen
Konnotationen bietet sich der Vergleich zum Stadtstaat an. Weitere Referenzen zu Vaisdali, auch im
Verhiltnis zum Klan der Videha, finden sich in der Dissertation iiber buddhistische Heiligtiimer und
damit verbunden die zentralen Orte zu Lebzeiten des Buddha von Lori Cayton (1996), insbesondere
S. 19 f. und 130 ff.
Woértlich heiBt es im Text ,,zur Essenszeit (ch. Shishi, jp. Shokuji £ WK}), was sich auf die
Zeitspanne vormittags bezieht, in der die Mdnche traditionell in die Stadt gehen und um Essen
betteln. Im Kommentar wird die Zeit als die Doppelstunde des Drachen (also zwischen 7 und 9
Uhr) spezifiziert.
Licchavi ist der Name des Klans, der in Vai$ali wohnte. In der Stadt fanden Buddhismus wie
Jainismus gleichermallen Anklang und die Licchavi waren dabei in einer Art Oligarchie mit
demokratischen Ziigen organisiert. Generell war die Bevolkerung wohl sehr wohlhabend mit einer
ausgeprigten, vermodgenden Oberschicht. In den vier Vergleichseditionen steht hier ergénzend ,,ein
Kind (ch. Zi, jp. Ko ¥) vom Klan der Licchavi*.
Die Schriftzeichen fiir tapfere Armee (ch. Yongjin 5 # ) sind eine wortliche Ubersetzung der
Sanskrit Begriffe tapfer (sk. Vira) und Armee (sk. Sena). Im bereits erwihnten 2 Bk & findet
sich folgender Hinweis: ,,Zum SKK, verfasst von Huilin: Virasena, der erste Laut [##] entspricht
dem Laut Vi E& aus dem Sanskrit. Dies ist der Name eines Bhiksu aus dem westlichen Land
[Indien].” Vergl. T2128 54.0689¢c09 — 0689c10. In der Ming Edition heiflt es wortlich ,,das heif3t*
(ch. Ci Yén, jp. Kore Ifu M. 75) statt ,,In der Sprache der Qin* und in der Sung und der alten Sung
Edition steht die Erkldrung im Haupttext.
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fiinf Begierden und Freuden verlangt.® [Doch es dauert] nicht mehr lange und sein
Leben wird enden. In sieben Tagen ndmlich! Er wird Vergniigungen dieser Art und
seine Gefolgsleute aufgeben miissen. Denn es ist bereits bestimmt, dass er sterben
wird. Ananda, Menschen wie dieser’' werden, wenn sie nicht die Vergniigungen ihrer
Begierden aufgeben und in die Hauslosigkeit ziehen, und ihr Leben endet, wohl in die
Hoélle hinab fallen!* Da nun nahm Ananda die Lehre des Buddha und ehrte sie aufs
Hochste. Weil er den Wunsch verspiirte, diesem Sohn des Konigs von Nutzen zu sein,
machte er sich als nichstes auf den Weg zu dessen Unterkunft. Da nun, als der Sohn
des Konigs horte, Ananda sei drauBen, ging er sofort hinaus und begriifite ihn
chrerbietig. Respektvoll bat er ihn einzutreten: ,,Ananda, bitte kommt herein und setzt
Euch.” Er saB3 noch nicht lange, da begann der Sohn des Konigs mit ehrerbietiger
Geisteshaltung und sprach zu Ananda: ,,Sehr gut, dass du gekommen bist, guter
Freund!** Jetzt ist gerade die rechte Zeit. Dass ich dich jetzt sehe, erfiillt mich mit
grofiter Freude. Deine Worte sind eine Freude. Jetzt sollst du mich iiber den Dharma
unterrichten, den der Buddha lehrt. Jetzt bereitet es mir Freude.* Da nun, als der Sohn
des Konigs ihn dreimal auf diese Weise gebeten hatte, wiinschte Ananda ihm von

groflem Nutzen zu sein, blieb aber still und sagte nichts. Der Sohn des Konigs sprach

% In diesem Kontext handelt es sich um die fiinf Begierden, die von den Eindriicken der fiinf
Sinnesorgane und der damit verbundenen Anhéinglichkeiten entspringen, also die Begierde nach
Form (ch. Seyu, jp. Shikiyoku {4 4RK), Gerdusch (ch. Shéngyu, jp. Koeyoku B %K), Geruch (ch.
Xiangyu, ip. Koyoku 7 4K), Geschmack (ch. Weiyi, jp. Miyoku "W&%X) und Beriihrung (ch. Chayi,
ip. Sokuyoku fEAX).

In den vier Vergleichseditionen heif3t es nicht ,,Menschen wie dieser*, sondern ,,dieser Mensch* (ch.
Ci Rén, jp. Kono Hito It \).

2 Im Kommentar (sieche Kapitel 4) erklart Shorydo zu diesem Ausspruch, dass dies eine iibliche

Floskel ist, um weise Méanner respektvoll anzusprechen. Vergl. SKKH (1692), S. 24.
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abermals: ,,Videha® Muni Maharsi**! Du bist Einer, von Nutzen fiir alle Lebewesen.
Was konnte es da zu verabscheuen geben? [Und doch] schweigst du und erklérst
nichts? [Obwohl] man nicht gesehen hétte, dass du nur wenig zu sagen hast!* Da
sprach der dritte Meister™, als einer, der die Schatzkammer der Lehre Buddhas tragt,
einer, der der Welt von Nutzen ist, von Mitgefiihl ergriffen: ,,Du, hor mir jetzt gut zu.>
Von nun an in sieben Tagen wird dein Leben enden. Wenn du dich weiter inmitten
dieser fiinf Begierden erfreust, nicht fahig zur Einsicht, als einer, der nicht in die
Hauslosigkeit geht, und dein Leben endet, dann fillst du wohl mitten in die Holle
hinab. Der Buddha, der allwissende Mensch, hat die rechte Rede und die rechte
Lehre. Merk du auf folgendes. Gleich wie ein Feuer die Dinge verbrennt, gibt es am
Ende nichts, was sich aus dem Leeren entwickelt hétte. Du, iiberdenke dies
aufmerksam.” Als jener Prinz diese Worte gehort hatte, war er in groer Sorge und
Furcht. Besorgt und niedergeschlagen empfing er die Lehre von Ananda. ,,Ich muss in
die Hauslosigkeit ziechen! Obwohl ich das so mit Bestimmtheit gehort habe, werde ich
fiir weitere sechs Tage die Vergniigungen empfangen. Am siebten Tag dann lasse ich
ab, von meinem Haus und meinen Angehorigen. Dann muss ich mich entscheiden, in

"‘

die Hauslosigkeit zu gehen!* So lieB Ananda ihn gewihren.

3 Der genau Lautwert der Anrede ## % fiir Ananda ist unklar, besonders aufgrund des Umstandes,

dass diese Bezeichnung weder ein zweites Mal in den 'kanonischen' Schriften auftaucht, noch ein
indischer Ursprungstext vorliegt. Auch im japanischen Kommentar aus dem 17. Jhdt. wird kein
Lautwert angegeben. Es ist jedoch denkbar, dass analog zum Dreikorb Meister, also dem 7ri-Pitaka
Meister, Ananda hier als (Ein-)Korb-Meister Bitaka bezeichnet wird (Diese Idee ist Dr. Steffen D61l
geschuldet). Wahrscheinlicher ist jedoch der Bezug zu einem Konig der Videha bzw. Vedeha, mit
dem Ananda identifiziert wird. Vgl. Malalasekera, G. P. (1974): Dictionary of Pali Proper Names,
Vol. II. N — H. London: The Pali Text Society, S. 879 f. und 922 bzw. Ja. 406: Gandhara-Jataka , Ja.
455: Matuposika-Jataka oder Ja. 504: Sama-Jataka. In der Ming Edition wird das dritte Zeichen des
Namens mit einem anderen Radikal geschrieben ( T), der Lautwert entspricht dann nicht mehr
einem ka, sondern einem kurzen oder langem a.
% Muni Maharsi (ch. Méuni Daxian, jp. Muni Daisen % J&. X Ak) steht fiir die Sanskrit Worter Asket
und groBer Weiser.
Worauf sich die Bezeichnung von Ananda als dritter Meister bezieht, lisst sich nicht eindeutig
feststellen. Eine Moglichkeit wire, dass er im Hinblick auf die spéteren Ereignisse als einer der drei
Meister bezeichnet wird, die fiir eine Ordination benétigt werden. Wahrscheinlicher ist jedoch die
Theorie, dass Ananda nach Sakyamuni und Kasyapa der dritte Lehrer ist (diese Idee ist Prof. Dr.
Ann Heirman geschuldet), vergleichbar mit der Patriarchenlinie des Chan-Buddhismus, jedoch mit
Sakyamuni an erster Stelle, statt Kasyapa.

¢ In der Ming Edition heiBt es stattdessen: ,,Du (musst) jetzt Die Tugend des Guten (entwickeln).” (7&
A 58 4
7 = ’f‘m)
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Am siebten Tag schlieBlich, weil thm vor Geburt und Tod graute, suchte der Prinz den
Buddha auf und zog in die Hauslosigkeit. Nachdem der Buddha ihn erhorte, studierte
und ehrte er einen Tag und eine Nacht die reinen Gebote”. Darauthin war sein
Lebensende gekommen, die Réucherstibchen waren verglommen. So ging der viel
verehrte Ananda zusammen mit den Gefolgsleuten zum Buddha und richtete folgende
Worte an ihn: ,,Oh Welt-Verehrter! Der Bhiksu®® Virasena hat sein Lebensende bereits
erreicht. Wo wird er nun wiedergeboren?* Da sprach der Buddha, der Welt-Verehrte,
der Lehrer von Gottern und Menschen, der Allwissende mit seiner méchtigen,
gottlichen Stimme, iiberragend wie das Donnern von Trommeln, mit einer Stimme, so
wunderschon wie der einer Schar Kalavinka Vogel®. So sprach er, in den acht
Qualititen seiner Stimme® zu Ananda: ,Der Bhiksu Virasena hat sich, weil er
Ehrfurcht empfand vor Geburt und Tod, und vor der Hoélle, von seinen Begierden
losgesagt und ist in die Hauslosigkeit gezogen. Einen Tag und eine Nacht lang pflegte

er die reinen Gebote und sagte sich so bereits von der Welt los.

[Jetzt] wird er im Himmel der vier himmlischen Konige® wiedergeboren! Dort wird
er in nordlicher Richtung als Kind des himmlischen Konigs Vai$ravana®
[wiedergeboren]. Nach Herzenslust durchlebt er dort die Freuden seiner finf

Begierden. [Er genieBt] das ersehnte Empfinden der fiinf Begierden mit vielen

7 Der Ausdruck 'die reinen Gebote studieren und ehren' (ch. Xiiichi Jingjie, jp. Shiji Jokai 1&FFIFH)
bezieht sich auf die Ordensdiziplin buddhistischer Ménche und Nonnen (ch. Li, jp. Ritsu fF, sk.
Vinaya).

8 Bhiksu (ch. Bigii, jp. Biku Lt ) ist der Sanskrit Begriff fiir einen, der in die Hauslosigkeit

gegangen ist oder der Monch geworden ist.

Kalavinka (ch. Jialing Pin Jid, jp. Karyobinga W48 11) ist der Name einer Vogelart in Indien.

Beide Vergleiche werden gebraucht um die gottliche Stimme Buddhas zu beschreiben.

% Die acht Qualititen der Stimme Buddhas (ch. Ba Zhong Yin, jp. Hachi Shu On )\f% %) werden im
SKKH auf Basis folgender Aufziahlung im Brahmayu Sutra (ch. Fanmoyu Jing FEBEi &%, T 76)
gelistet: eine hochste feine Stimme (&% 4 %), eine leicht verstindliche Stimme (% T %), eine
weiche Stimme (77 ¥X % ), eine harmonische Stimme (1 54 5 ), eine ehrwiirdige Stimme voll
Weisheit (% 5 %), eine makellose Stimme (A ix%E), eine tiefe, wunderbare Stimme (R ) und
eine unweibliche Stimme (AN 2%2%). Vergl. SKKH (1692), S. 35 bzw. T 76.01.0884b23 — 0884b25.

81 (ch. Si Tian Wang Tian, jp. Shitennoten Y& X £ X, sk. Catur Maharaja Kayika-Deva): Der Erste

von den sechs Himmeln der Begierde und zusammen mit dem zweiten Himmel noch in der

irdischen Welt angesiedelt, ndmlich auf halben Weg zur Spitze des Sumeru Bergs.

Einer der vier Gotter im Himmel der vier himmlischen K6nige und der Beschiitzer des nordlichen

Viertels der irdischen Welt.
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Damen. [Dort lebt er] in gemeinsamen Vergniigungen ein langes Leben von 500
Lebensjahren. Sind die 500 Jahre voriiber, endet sein Leben und er wird bei den 33
himmlischen Wesen® wiedergeboren. Er wird ein Kind Indras und in vollen Ziigen die
fiinf Begierden genieBen. [Er wird] im hochsten Himmel der Freuden mit den
wunderbaren Damen des Himmels nach Herzenslust fiir 1000 Jahre [leben]. Nachdem
sein langes Leben [dort] aufgebraucht ist, wird er im Suyama Himmel®
wiedergeboren. Als Sohn des Konig Suyama empfingt er die Formen, Gerédusche,
Geriiche, Geschmicker und tastbaren Objekte des Himmels, nach denen sein Selbst
geliistet. Er wird [sich dort] mit freudigem Geist vergniigen. Wenn er fiir 2000 Jahre
diesen Himmel genossen hat, endet sein Leben und er wird im Tusita Himmel® als
Sohn des Konigs wiedergeboren. Nach Herzenslust durchlebt er die Freuden seiner
fiinf Begierden. Er betrachtet die Erscheinungen der Begierde, die ihm vor Augen
sind, und der Geist ist sich selbst genug®. Er predigt unentwegt den Dharma und
spricht von der Einsicht der Befreiung. [So verbringt er] ein langes Leben mitten im
Himmel, ja, ein langes Leben! Sind dann 4000 Jahre voriiber, endet sein Leben und er
erlangt die Wiedergeburt im hohen Nirmana Himmel®. [Dort] wird er sich wunderbar
als Sohn des himmlischen K&nigs an den allerlei Empfindungen der fiinf Begierden
erfreuen! Inmitten all der Damen soll er diese Transformation nach Herzenslust fiir

8000 Jahre [durchleben]. Sind dann 8000 Jahre vorbei, endet sein Leben und er wird

8 (ch. Sanshisan Tian, jp. Sanjisanten — - = X, sk. Trayastrimsa): Der Zweite von den sechs

Himmeln der Begierde und der hochste der zwei irdischen Himmel, ndmlich auf dem Gipfel des
Sumeru. In diesem Himmel regiert Indra in der Stadt Sudar$ana.

(ch. Yemé Tian, jp. Yamaten #ZE R, sk. Suyama): Der Dritte von den sechs Himmeln der Begierde
und der erste iiber-irdische Himmel.

(ch. Doushuai Tian, jp. Tosotsuten 503 K, sk. Tusita): Der Vierte von den sechs Himmeln der
Begierde, in dem man immerzu gliicklich und zufrieden lebt. Aufenthaltsort von Shiva, Mara und
auch dem zukiinftigen Buddha Maitreya.

Im Chinesischen kann die Formulierung ebenso doppeldeutig wie im Deutschen verstanden werden,
also dass der Geist sich selbst satt hat, seiner liberdriissig ist, oder eben, dass der Geist an sich und
seinen Vergniigungen genug hat und nichts weiter verlangt.

(ch. Huazizai Tian, jp. Kajizaiten ¢ 8 £ X, sk. Nirmana-Rati): Der Fiinfte von den sechs Himmeln
der Begierde, in dem sich die Gétter an all den Freuden laben, die sie sich selbst auf ihr Begehren
hin schaffen.
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im Paranirmita-vasavartin Himmel® wiedergeboren. Er wird der Sohn des
himmlischen Konigs in diesem sechsten Himmel. [Dort] wird er sich so inmitten der
Begierden vergniigen, wie es in den fiinf unteren Himmeln nicht erreicht werden
kann! Er wird inmitten dieses Himmels wiedergeboren und empfingt die prichtigsten
Vergniigungen und Schitze zahlreicher Vergniigungen. Zu der Zeit, da er diese
Vergniigen empfindet, wird sein Geist hochst berauscht und verwirrt sein. [All dies
wird er] zur Genilige empfangen und so lebt er in den zahlreichen herrlichen und
hochsten Vergniigungen! Fiir 16.000 Jahre wird er solche [Freuden] empfangen und
genieBen! In den sechs Himmeln der Begierde geht und kommt er so und kehrt sieben

mal zurtick.

Dieser Virasena® wird, weil er einen Tag und eine Nacht in die Hauslosigkeit zog,
ganze 20 Kalpa” nicht in die Holle fallen, als Hungergeist oder Tier wiedergeboren.
[Stattdessen] wird er immerzu als Mensch in den Himmeln wiedergeboren und
empfingt dadurch selbstverstédndlich” seine Segnungen! Zuletzt wird er inmitten der
Menschen geboren, in einem Haus voller Reichtum und Vergniigungen, reichlich
ausgestattet mit Geld, mit Edelsteinen und Juwelen. Doch zu der Zeit, da er das

mittlere Lebensalter bereits liberschritten haben wird und seine Wurzeln’ heranreifen,

8 (ch. Tahuazizai Tian, jp. Takejizaiten i, B 7K, sk. Paranirmita-Vasavartin): Der Sechste und
Hochste von den sechs Himmeln der Begierde, in dem die Gotter Freuden genieft, die ihnen von
anderen Gottern geschaffen wurden. Mit diesem Himmel endet die Welt der Begierden (ch. Yujie,
ip. Yokukai X 5%) und die Welt der Formen (ch. Séjie, jp. Irokai t25%) beginnt.
In der Ming Edition wird ein anderes Schriftzeichen fiir die erste Silbe von Virasena angegeben (4
statt ), der Lautwert éndert sich dadurch jedoch nicht.
™ Eine sehr lange Zeitspanne, vergleichbar einem Weltzeitalter oder einem Aon. Wortlich beschreibt
Kalpa die Lange von einem Tag und einer Nacht des Brahma und wird im Pali Kanon als Entrollen
und Aufrollen des Universums beschrieben, daher Weltzeitalter.
Diese Formulierung selbst im modernen Japanisch noch als “natiirlich® ibersetzt (aufgrund der
Tatsache, dass in der japanischen Formulierung ebenfalls vom Selbst die rede ist, wurde in der
vorliegenden Ubersetzung jedoch der Begriff selbstverstindlich gewihlt). Im Kommentar SKKH
wird iberdies ergdnzt, dass die Formulierung die Wahl nach freiem Willen ausschlieft, die
karmischen Segnungen sind also unabdingbare Konsequenz des Verdienstes. Vergl. Kapitel 4.3.
Waurzeln bezeichnet hier metaphorisch die Anlage einer Fahigkeit, die genauso wie ein Samen
heranwéchst, bis zu der Zeit das sie aufbliiht, wie hier die Fahigkeit zur Einsicht und das Loslassen
von der Welt beim Prinzen Virasena. Die Samen oder Wurzeln befinden sich im Alaya Vijfiana und
werden deswegen bei der Wiedergeburt mitgenommen, um die nichste Lebensform zu bestimmen.
Solange sie schlummern, also inaktiv sind, werden sie als Wurzeln oder Samen bezeichnet. Werden
sie jedoch aktiviert, manifestieren sie ihr Potential. Vergl. Takakusu (1956) S. 36 ff.
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wird er, weil er Angst hat, an den Ubeln von Geburt, Altern, Krankheit und Tod zu
leiden, der Welt iiberdriissig sein und in die Hauslosigkeit ziechen. Weil er seine Haare
und seinen Bart abschert, seinen Korper mit den Ordenskleidern™ bekleidet und mit
Tatendrang und Willenskraft die vier Positionen™ einhdlt und sich stédndig in der
rechten Versenkung 1iibt, wird er die meditative Einsicht in die fiinf
Aggregatzustinde”™ als Leiden, Leerheit und Nicht-Selbsthaftigkeit [erreichen]. Er
wird das Dharma vom Entstehen in Abhingigkeit [der Begebenheiten] begreifen [und
schlussendlich] wird er zum Pratyekabuddha’ werden. Sein Name wird Virutei”’ sein.
Zu dieser Zeit wird von ihm gro3es Leuchten und Helligkeit ausstrahlen und es wird
viele Menschen und Goétter geben, die mit guten Wurzeln wiedergeboren werden. Er
wird veranlassen, dass alle Lebewesen mit guten Samen wiedergeboren werden, und

sie mithilfe der drei Fahrzeuge™ und dem Entstehen in Abhédngigkeit befreien.

Zu dieser Zeit sprach Ananda mit gefalteten Hinden zum Buddha: ,,Weltverehrter!
Wenn es einen Menschen gibt, der einen anderen in die Hauslosigkeit gehen lasst,
oder selbst einer ist, der in die Hauslosigkeit geht, so akzeptiert dieser [doch nur]

Notwendiges! Wie viel Segnungen erhélt dieser dann? (Weiter,) wenn es einen gibt,

3 Gemeint sind die iiblichen Gewinder als Mdnch.

Die vier Positionen sind Gehen, Stehen, Sitzen und Liegen (ch. Hang Zhu Zuo Wo, jp. Gyo Jii Za
Ga 47 1E 2 B\ , Sk. Catur-Vidhacara Catur-Vidha Iryd-pathah). Diese vier Positionen oder
Haltungen beziehen sich auf die gesamte menschliche Aktivitdt, besonders die Tatigkeit als
Ordensmitglied. Richtet sich jemand in diesen sdmtlichen Positionen bzw. all seinen Bemiihungen
nach den Ordensregeln der Vinaya, so lebt er voll und ganz nach seinem Ordensgeliibde als Monch.
Die fiinf Aggregatzustinde bzw. Skandhas sind die fiinf angesammelten Elemente Form (ch. Se, jp.
Iro 4, Sk. Riipa), Fiihlen (ch. Shou, jp. Ju %%; Sk. Vedand), Wahrnehmung (ch. Xidng , jp. So %&;
Sk. Samjiid), Tatendrang (ch. Hang, jp. K6 17; Sk. Samskara) und Bewusstsein (ch. Shi, jp. Shiki #;
Sk. Vijiiana) zasammen gesetzt sind.
7 Ein Pratyekabuddha (ch. Bizhifd, jp. Byakushibutsu ¢ S i, Sk. Pratyekabuddha) erlangt das

Erwachen durch die eigene Einsicht.
77 Die Lesung der Schriftzeichen FEi77 ist nicht eindeutig zu bestimmen. Kamata (1998), S. 214.
gibt in seiner japanischen Zusammenfassung des SKK die Lesung Virutei an, was lediglich dem
japanischen Lautwert der einzelnen Zeichen entspricht. Iwamoto (1988), S. 598 stellt eine
Verbindung zu einem Pratyekabuddha namens Bitairi Fg 7 #] her, der ebenfalls in die Hauslosigkeit
ging. Zugleich weist er aber daraufhin, dass dies nicht zur vermuteten Wortherkunft von Bitairi
passt, namlich Pitr (Sanskrit fiir Vater, Vorfahren oder Hungergeist). In der Zusammenfassung des
Sutras im Fayuan Zhulin wird der Name sogar noch mit einem zusétzlichen Schriftzeichen
wiedergegeben, dort lautet er F.iA 7 4. Vergl. T 2122.53.450b08.
Die drei Fahrzeuge sind eine metaphorische Ausdrucksweise fiir die 3 Methoden, mittels derer man
andere dem Ziel der Erleuchtung ndher bringen kann. Die drei Fahrzeuge sind die Methoden der
Zuhorer des Buddha (Sravaka), eines Pratyekabuddhas und eines Bodhisattvas.
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der die Hauslosigkeit einer andere Person verunglimpft oder zunichte macht, was fiir
eine Schuld” ladt sich dieser auf?* So hat er den Weltverehrten ersucht und damit

endete seine Ankiindigung.

Also sprach Buddha zu Ananda: ,,Du, wenn du 100 Lebensjahre vollendet hast, frage
mich diese Sache (noch einmal). Ich habe die unerschopfliche Weisheit. Zur
Mittagszeit wenn deine 100 Jahre voll sind, werde ich dir den Verdienst dieses
Menschen ausfiihrlich darlegen. Denn der ist nahezu unerschdpflich. Diese Person
wird immer in den oberen Himmeln unter den Menschen wiedergeboren. Immerzu als
Herrscher eines Reiches, empfangt er die Vergniigungen der Gotter. Wenn es jemand
gibt, der nach dem Gesetz dieses Sramana® lebt, der andere veranlasst, in die
Hauslosigkeit zu ziehen, oder wenn er wiederum jemand behilflich dabei ist, in die
Hauslosigkeit zu ziehen, inmitten des (Zyklus von) Geburt und Tod, so empfangt er
immerzu Freude und Vergniigungen. Ich (konnte) also fiir volle 100 Jahre erkldren,
worin der Segen seines Verdienstes liegt, und doch kann das nicht ergriindet oder
erschopft werden. Aus diesem Grund, Ananda, hast Du mir fiir ganze 100 Jahre, ja ein
Leben lang erschopfend, eine Frage gestellt. Wenn ich das Nirvana erreichte und

'CG

diesen Verdienst zu erkldren suchte, so wiirde es doch unerschopflich bleiben!* sprach

der Buddha zu Ananda.

Andererseits, wenn es jemand gibt, der die karmischen Bedingungen und
Voraussetzungen einer anderen Person dafiir, in die Hauslosigkeit zu ziehen, zunichte

macht, wird er fiir ein Kalpa unerschopfliches Vermogen an Gutem und die

™ Das verwendete Schriftzeichen (ch. Zui, jp. Toumi 5E) beinhaltet sowohl die Komponente der Untat,

also eines sozialen Vergehens oder einer religidsen 'Siinde’ bzw. einer Tat mit schlechten
karmischen Konsequenzen, als auch die Komponente der daraus natiirlicherweise folgenden Last
bzw. Bestrafung (Dieses Verstindnis basiert auf dem Konzept von Karma als Tat und gleichzeitig
der daraus folgenden Konsequenz). Dariiber hinaus kann die Untat eine tatsdchliche Handlung
bezeichnen, aber bereits auch bloBe Worte oder Gedanken. Vgl. Kapitel 5.4 bzw. die Beschreibung
bei Eberhard (1967), S. 12 ff.

Ein Sramana ist einer auf dem Pfad der Hauslosigkeit (Vergl. 4.3). In der alten Sung Ausgabe heiBt
es stattdessen: ,,Wenn es jemand gibt, der nach diesem wunderbaren Gesetz lebt [...]* (4 A i

).
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Schatzkammer der Segnungen® zunichte machen und die Grundlage der 37 Bodhi
Dharma® und des Nirvana zunichte machen. Angenommen, es gibt Einen, der
Willens ist, das bedingte Entstehen der Hauslosigkeit zu verhindern, sollte er sich
diese Sache griindlich iiberlegen. Warum? Bedingt durch diese schuldhafte Aktivitat
fallt er mitten in die Holle hinab. Stindig blind und ohne Augen erduldet er dulerste
Leiden. Wenn er (neu) geschaffen wird, wird er als Tier wiedergeboren. Auch (dann)
wird er blind geboren. Wenn er wiedergeboren wird, (dann) inmitten der
Hungergeister. Auch (dann) wird er blind geboren. Er fristet sein Dasein im Leiden
der drei Ubel®. (Es vergeht) lange Zeit bevor er Befreiung erlangt. Wenn er (dann)
wiedergeboren wird, wird er ein Mensch sein. Wenn er im Mutterleib ist, ja, sofort bei

der Empféngnis in den Mutterleib wird er blind sein.

Wiirdest du mich fiir 100 Lebensjahre bestindig nach dieser Unterscheidung fragen,
und wenn ich Dir fiir 100 Lebensjahre mit meinem unerschopfliches Wissen die
Vergeltung dieser Schuld erkldren wollte, so bliebe es dennoch unerschopflich. Auf
den vier Pfaden® wird er wiedergeboren und ist immerzu blind. Ich miisste es am
Ende doch unerklért lassen. (Denn) diese Person wird als Mensch (weiter) existieren,
bis zu der Zeit, da sie Befreiung erhilt. Warum ist das so? Aus dem Grund, weil jeder
dadurch, dass er Einen verunglimpft, der in die Hauslosigkeit geht oder der sich

grenzenlosen Verdienst erworben hat®, und dadurch, dass er so die karmischen

8! Die Formulierung 'Schatzkammer der Segnungen' kénnte sich hier auf das Schatzkammer-

Bewusstsein beziehen, in dem die Samen fiir alle spateren Manifestationen gespeichert sind, das
Alaya Vijiana. Vergl. Takakusu (1956), S. 36 f. In den vier Vergleichsausgaben heifit es: ,,[...] wird
er fir ein Kalpa das unerschopfliche Vermoégen an Gutem dieses Menschen und die Schatzkammer
der Segnungen zunichte machen [...]*.
82 Die 37 Bodhi Paksika Dharma (ch. Sanshiqi Zhu Puti Fd, jp. Sanjiinana Suke Bodai H6 — 118
F31E) werden im SKKH gemiB dem Fdjie Cidi Chiimén 5 F K 54T in folgenden Gruppen
aufgelistet, die Eimer wie folgt tibersetzt: die vier Konzentrationen der Aufmerksamkeit, die vier
rechten Bemiihungen, die vier Grundlagen iibernatiirlicher Féahigkeiten, die finf Féhigkeiten, die
fiinf Kréfte, die sieben Hilfsmittel zur Erwachung und der edle, achtgliedrige Pfad. Zusammen
beziehen sie sich auf die Lehre Buddhas und sollen einem auf dem Pfad zum Erwachen behilflich
sein. Vergl. Eimer (2006): S. 43 ff. bzw. SKKH (1692), S. 53.
Als Hollenwesen am Ubel der Folter, als Tier am Ubel, getdtet zu werden, und als Hungergeist am
Ubel, zu verhungern (ohne daran zu verenden). Vergl. SKKH (1692), S. 55.
Die vier Pfade bezieht sich auf die Bestimmung, als Hollenwesen, als Tier, als Hungergeist und
schlieBlich als Mensch wiedergeboren zu werden. Vergl. SKKH (1692), S. 57.
In den vier Vergleichsausgaben heifit es ergénzend: ,,[...] der sich unermesslichen und grenzenlosen
Verdienst erworben hat [...]* (B0 £ & BB THE) .
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Voraussetzungen von Gutem zunichte gemacht hat, unermessliche Schuld auf sich

ladt.

Hindert man jemand, der in die Hauslosigkeit zieht und bei dem sich die reine
Einsicht der Weisheit spiegelt, und der durch alle guten Dharma® Befreiung erlangen
sollte, obwohl man sieht, dass er in die Hauslosigkeit zieht, hart praktiziert und sich
den reinen Geboten widmet und dass sein Ziel der Zustand der Befreiung ist, und man
dennoch seine Hauslosigkeit zunichte macht, so schafft man dadurch das Problem,
dass gutes Verhalten durch Schlechtes verhindert wird. Aufgrund dieser karmischen
Bedingungen wird man sogleich immerzu blind wiedergeboren und sieht das Nirvana

nicht.

Verunglimpft man jemanden, der in die Hauslosigkeit zieht und der stindig die
meditative Einsicht in die Unwissenheit und die anderen Aspekte des 12-fachen

t87

Entstehens in Abhingigkeit® iibt, und der Befreiung erlangen sollte, wird dadurch,
indem man das Auge der Weisheit dieses Anderen verunglimpft und zunichte macht
und damit die karmischen Voraussetzungen seiner Hauslosigkeit zunichte macht,” sein

Auge der Weisheit verschleiert. Dann folgt einem Wiedergeburt auf Wiedergeburt,

standig blind und ohne Augen. Man erkennt die 3 Welten* nicht.

Bedingt dadurch, dass man jemanden daran gehindert hat, in die Hauslosigkeit zu

ziehen, der in der Hauslosigkeit* die 20 (falschen) Ansichten® {iber das Selbst der

8 Gute Dharma sind vom Standpunkt der Heils- bzw. Erlosungslehre aus zu betrachten, also solche

Dharma, die der Erlangung der Erlosung forderlich sind, wie bei Takakusu unter ,,Asamskrta
Dharma“ beschriebenen. Vergl. Takakusu (1956), S. 94.
Fiir eine detaillierte Auflistung der 12 Glieder des Entstehen in Abhingigkeit (ch. Shi'er Yinyuan,
ip. Jiini Innen + —.[Kl %) Vergl. Freiberger, Kleine (2011), S. 202 ff. oder Takakusu (1956), S. 29 —
56.
Die drei Welten sind die zuvor genannte Welt der Begierden, bestehend aus 20 Orten (8 brennende
Hollen, die vier Kontinente und die bereits genannten 6 Himmel der Begierden), die Welt der
Formen, in der man frei von physischen Begierden ist, und schlieBlich die Welt ohne Formen, die
feingliedrigste Welt im Samsara, in der es keinerlei Korper, Objekte oder Orte mehr gibt. Als Folge
der Last schlechter Vergehen erkennt man jedoch die drei Welten nicht und bleibt damit verstrickt in
den Leiden der Welt des Samsara. Vergl. SKKH (1692), S. 61.
In den vier Vergleichseditionen wird hier die Hauslosigkeit (4! %) kein zweites Mal genannt.
Die Ansichten (ch. Jian, jp. Ken 5., Sk. Drsti) sind Betrachtungsweisen oder voreingenommene
Positionen, hier falsche Ansichten, die aus Sicht der Heilslehre nicht férderlich sind.
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fiinf Aggregatzustinde erkennen sollte, genauso wie die Bestimmung der
menschlichen Wiedergeburt und den rechten Pfad, macht man die karmischen
Voraussetzungen der Hauslosigkeit zunichte und stort dadurch seine rechte Sicht.

Dadurch wird man stindig blind wiedergeboren und erkennt den rechten Pfad nicht.

Einer, der in die Hauslosigkeit zieht, sollte alle Dharmas, die Gruppen (Skandha), alle
guten Dharmas und die Kontinuitit der Basen (dyatana) erkennen’ und sollte die
meditative Einsicht in die reinen Dharmakdrper aller Buddhas pflegen. Aber dadurch,
dass man die karmischen Voraussetzungen der Hauslosigkeit und des Guten zunichte
gemacht hat, wird man stiindig blind wiedergeboren und man wird nicht fahig sein,

den Dharmakorper des Buddha anzuschauen oder zu sehen.

Obwohl einer, der in die Hauslosigkeit geht, und mit dem Erscheinungsbild, dem
Antlitz eines Sramana ausgestattet sein wiirde und die Reinheit der Gebote einhalten
und den Weg des Buddha auf dem Verdienstfeld sdhen wiirde, wird dadurch, dass die
Hauslosigkeit verhindert wird, jede Aussicht inmitten der guten Dharma vernichtet.
Durch diese Schuld bedingt wird man wiedergeboren und wiedergeboren, und ist

immerzu blind.

Bedingt dadurch, dass man jemanden verunglimpft hat, der in die Hauslosigkeit
ziehen wiirde und Einsicht in alle kdrperlichen und mentalen (Gegebenheiten aus den
vorherigen Leben) und in die Unbestindigkeit, die Nicht-Selbsthaftigkeit und die
Unreinheit allen Leidens pflegen wiirde, hat man dadurch, dass man die Hauslosigkeit
dieses Anderen zunichte gemacht hat, das Problem geschaffen, dass gutes Verhalten

durch Schlechtes verhindert wird.

' Die Ubersetzung der Begriffe Skandha und Ayatana basieren auf den Erliuterungen zur japanischen

Kommentartradition des Abhidharmako$a von Rosenberg. In seinen Ausfiihrungen finden sich
ebenfalls Tabellen und Ubersichten der verschiedenen Dharma. Vergl. Rosenberg, Otto (1924): Die
Probleme der buddhistischen Philosophie. In: Materialien zur Kunde des Buddhismus. Heft 7 / 8.
(Nachdruck des Chinese Materials Center, 1983), S. 120 ff.
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Auf diese Weise macht man dessen (Weisheits-) Auge zunichte und weil man dessen
Auge zunichte macht, siecht man die vier Pfade, die vier Konzentrationen der
Aufmerksamkeit, die vier rechten Bemiihungen, die vier Grundlagen tibernatiirlicher
Féhigkeiten, die flinf Fahigkeiten, die fiinf Kréfte, die sieben Hilfsmittel zur
Erwachung und den edlen, achtgliedrigen Pfad®” nicht und erreicht sein Ziel, die
Nirvana-Zitadelle, nicht. Aufgrund der karmischen Bedingungen dieser Schuld wird
man stindig blind wiedergeboren, so sehr, dass man weder die Leerheit erkennt, noch

t93

die Merkmallosigkeit noch die Absichtslosigkeit™, genau so wenig wie die reinen und

guten Dharma, die auf die Nirvana-Zitadelle ausgerichtet sind.

Daher wissen die Menschen von Weisheit, dass einer, der in die Hauslosigkeit geht,
die guten Dharma vervollkommnen soll, und dass man die karmischen
Voraussetzungen der guten Dharma nicht zunichte machen soll oder man verfiangt
sich in solch einer Schuld. Wer also® wiirde eine andere Person so daran hindern, in
die Hauslosigkeit zu gehen und dadurch die karmischen Voraussetzungen zunichte
machen, die zur rechten Sicht des Sramana (fiihren)? (Denn das) wiirde damit enden,
dass man den Anblick der Nirvana-Zitadelle nicht erhalten und stindig blind

wiedergeboren wird.

Wenn es wiederum einen Menschen gibt, der fiir ganze 100 Kalpa an einem anderen
Ort in die Hauslosigkeit geht und sich darin iibt, die reinen Gebote zu beachten, und
im Gegensatz dazu, wenn es wiederum einen Menschen gibt, der hier in Jambudvipa®

in die Hauslosigkeit geht und die Gebote beachtet, fiir einen Tag und eine Nacht, oder

%2 All diese Bestandteile (beginnend nach den vier Pfaden) bilden zusammen die 37 Bodhi Dharma

und fassen als Sammlung den Inhalt der Unterweisung Buddhas zusammen. Vergl. Eimer (2006): S.
43 ff.

D.h. keine karmische Aktivitdt mehr produzierend.

In den vier Vergleichseditionen steht statt der rhetorischen Frage ,,Wer also wiirde* hier: ,,Das heif3t,
wenn man eine andere Person so daran hindert, in die Hauslosigkeit zu gehen [...] wiirde dies damit
enden, dass [...]° (GE B A UZHZK [...]).

Dies ist der Name des Kontinents siidlich vom Berg Sumeru und zugleich der Ort, an dem die
Menschen wohnen und der die beste Form der Wiedergeburt darstellt. Alle Buddhas wurden in
Jambudvipa wiedergeboren.
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auch nur fiir einen Moment, in Reinheit und in der Hauslosigkeit, und betrachtet man
dies(en Verdienst) als 16 Teile, so erreicht jener mit den 100 Kalpa in der

Hauslosigkeit und im Beachten der Gebote von den 16 Teilen nicht einmal Einen.”®

Wenn es perverse Ausschweifungen zwischen élteren Schwestern, jiingeren
Schwestern und jungen Frauen gibt, werden (solche) missbriduchlichen
Ausschweifungen starken Neid und Eifersucht hervorbringen®’. Bei diesem hier ist die

Vergeltung dieser Schuld von unermesslichem Ausmal.

Wenn es einen Menschen gibt, der fahig ist zur rechten Kontemplation, hat er (bereits)
den Entschluss gefasst, in die Hauslosigkeit zu gehen. (So einer) hat das Verlangen,
von den vielen Ubeln abzulassen. Wenn es (weiter) einen Menschen gibt, der die
karmischen Voraussetzungen zunichte macht, durch die dieser Mensch® in die
Hauslosigkeit gehen konnte und es ist ihm nicht moglich, sein Geliibde zu erfiillen,
dann fordert dies die karmischen Voraussetzungen seiner Schuld von Vornherein fiir

weitere zweihundert Kalpa.*

Zu dieser Zeit hob Ananda erneut an und sprach zum Buddha: ,,Weltverehrter! Dieser
Virasena wird mit zahlreichen forderlichen Wurzeln an einem ehrenhaften Ort
wiedergeboren und er wird Segnungen und Freuden erhalten. Dadurch, dass er in
vergangenen Welten” auch gute Taten vollbracht hat. Doch nur dadurch, dass er jetzt
gleichermallen den Verdienst von einem Tag und einer Nacht in der Hauslosigkeit

erworben hat, empfangt er soviel Segnung.*

% Gemeint ist, dass die Hauslosigkeit in der Wiedergeburt als Mensch bzw. in Jambudvipa

unvergleichlich besser und mit mehr Verdienst ausgestattet ist, als an einem anderen Ort.
Eigentlich bezieht sich das Attribut 'stark' hier adverbial auf Hervorbringen, doch im Deutschen
bietet sich ein Adjektiv zu den zwei Objekten mehr an.
% In der alten Sung Ausgabe heif}t es nicht ,,dieser Mensch”, sondern ,,zahlreiche Menschen* (5 \).
% D.h. in vorherigen Wiedergeburten bzw. in der Vergangenheit.
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(Doch) der Buddha sprach zu Ananda: ,Du sollst dich nicht so sehr auf die
karmischen Voraussetzungen der Vergangenheit konzentrieren. Bei (dem Prinzen
Virasena) sind der eine Tag und die eine Nacht der Reinheit und der Hauslosigkeit der
Grund (fiir seine karmischen Segnungen). Er wird mit guten Wurzeln inmitten der
sechs Himmel der Begierde sieben mal wiederkehren und seine Segnungen
empfangen. (Er wird) 20 Kalpa inmitten der staindigen Empfindung von Geburt und
Sterben (verbringen). Mit (all) den Vergniigungen der Welt, schlussendlich, wurde er
unter den Menschen wiedergeboren, in einem Haus voller Segnungen und Vergniigen.
Und als seine mittleren Jahre bereits vergangen waren und die Zeit kam, da zahlreiche
seiner Wurzeln heranreiften und weil er Ehrfurcht empfand im Angesicht der Leiden
von Geburt, Altern, Krankheit und Tod, ist er in die Hauslosigkeit gegangen und

unterwarf sich den Geboten. So wird er zum Beispiel eines Pratyekabuddhas.*
[Anm. d. Ubersetzers: Hier befindet sich der einzige Absatz im Original Text]

Der Buddha sprach (weiter) zu Ananda: ,,Ich erklire es dir jetzt mit einem Gleichnis.
Du sollst also gut zuhoren. Es ist vergleichbar damit, dass wenn die vier (Kontinente)
unter dem Himmel, im Osten Piirvavideha, im Siiden Jambudvipa, im Westen
Godaniya und im Norden Uttarakuru, alle gefiillt sind voll mit Arhats, wie ein Wald,
vollkommen zugewachsen mit Gestriipp. Wenn es einen Menschen gibt, der volle 100
Jahre seinen Geist darin erschopft, Opfer darzubringen fiir alle diese Arhats in der
Welt, (wenn) er ihnen die Kleider eines Monchs gibt, ihnen zu Trinken und zum Essen
gibt, wenn er sie mit heilender Medizin gegen Krankheiten versorgt und mit einem
Monchsquartier und mit Bettzeug, bis sie das Nirvana Erreichen. Und wenn er ithnen
danach eine Stupa und eine Pagode errichtet, mit zahlreichen wertvollen Juwelen und
steinbesetzte Halsketten mit dem Duft von Blumen und ihnen Banner, Leichentiicher
und Musik darbietet, und sie mit vielen juwelenbesetzten Glocken behéngt, ihre

(Leiber) abtupft und mit Duftwasser besprenkelt, sie durch viele Gathas'® lobpreist

1% Der Sanskrit Begriff fiir poetische Lob-Verse.
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und verehrt — wenn er ihnen all diese Opfer darbringt, so wird er sich (dadurch)
Verdienst erwerben. (Doch) wenn es einen Menschen gibt, der das Nirvana erreicht,
aufgrund dessen, dass er in die Hauslosigkeit zieht und die Gebote empfangen hat -
und selbst wenn er sich diesen Verdienst nur fiir einen Tag und eine Nacht erwirbt — so
erreicht der vorherige Verdienst (durch die Verehrung der Arhats) nicht einmal einen

von 16 Teilen von diesem (Verdienst, durch die Hauslosigkeit in Jambudvipa).

In Anbetracht dieser karmischen Bedingungen sollte man die guten Sohne in die
Hauslosigkeit ziehen lassen und sie die Praxis pflegen und die reinen Gebote befolgen
lassen. (Dadurch) werden alle guten S6hne solche, die Verdienst erwartet. Solche, die
den guten Dharma suchen. Solche, die das Dharma selbst empfangen. Sie sollen in
Bezug auf die karmischen Voraussetzungen der Hauslosigkeit nicht das Problem
schaffen, Gutes durch Schlechtes zu verhindern. (Stattdessen) sollen sie durch

Anstrengung und geschickte Mittel andere ermutigen, die Vollendung zu erreichen.*

Da, als all die Lebewesen'” gehort hatten, was vom Buddha erkldrt wurde, gab es
Keinen, der nicht der Welt iiberdriissig war. Und so zogen sie in die Hauslosigkeit und
unterwarfen sich den Ordensgeboten, ihnen gelang der Einstieg auf den Fluss (hin
zum Erwachen)'”, und es gab auch solche, die soweit kamen, dass sie zum Arhat
wurden, und solche, die die Samen zur Pratyekabuddhaschaft und gute Wurzeln
(entwickelten) und solche, bei denen der uniibertroffene Geist der Erleuchtung
aufging. Alle waren in groer Freude und Entziicken und verneigten ihr Haupt in

groBtem Respekt vor dem Buddha und praktizierten (seine Lehre).

Dies ist die Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit.

"""In den vier Vergleichsausgaben heiit es statt ,alle Lebewesen” vielmehr ,die zahlreichen
himmlischen Wesen® (7% K ).

12 Fluss-Einsteiger (Sk. Srota-apanna) wird die erste von vier Stufen der Realisierung auf dem Weg
zum Arhat bezeichnet. Auf dieser Stufe verldsst man seine falschen Ansichten iiber die drei Welten
und richtet seinen karmischen Fluss auf das Erlangen des Erwachens.
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4 ,,Gesammelte Erliuterungen zur Lehrrede vom Verdienst der
Hauslosigkeit*

Im vorhergehenden Kapitel wurde der geschichtliche Hintergrund des SKK dargelegt
und eine kommentierte Ubersetzung erarbeitet. Bevor jedoch daraus abzuleitende
Probleme buddhistischer Verdienstethik en detail untersucht werden, ist es zunéchst
angebracht, noch die ausfiihrlichste Interpretation und Erlduterung des SKK zu
beriicksichtigen: dem Kommentar des japanischen Monchs Shoryd. Wie auch schon
beim Sutrentext, folgen zuerst der historische Hintergrund des Textes und einige
Informationen, soweit bekannt, zum Herausgeber und dem Verfasser. Danach werden

in zwei Teilen, je das Vorwort und ethische Konzepte im Haupttext, untersucht.
4.1 Historie zum Kommentar

Als Textgrundlage der Gesammelten Erlduterungen zur Lehrrede vom Verdienst der
Hauslosigkeit & i K 8K EZ R (jp. Bussetsu Shukke Kudoku Kyo Hoshaku,
kurz: SKKH) dienen die gescannten Dateien der Staatsbibliothek Berlin, die seit Mérz
2014 online zuginglich sind. Der Text umfasst knapp 90 Seiten'® und besteht im
wesentlichen aus zwei Teilen: das Vorwort und der eigentliche Kommentar. Das
Vorwort wurde in rund 600 Zeichen verfasst, der Kommentar umfasst mehr als 10.000

Zeichen'” und hat damit circa den fiinffachen Umfang des urspriinglichen Sutras.

Das Kolophon am Ende des Vorworts gibt Auskunft {iber den Zeitpunkt und Ort des
Entstehens, sowie iiber den Verfasser des Vorwortes. Als Verfasser wird Shoryd 1F +%
genannt, der das Vorwort im Jahr Genroku 3 (1691) in der Iwatani-Felsschlucht ji% %

verfasst hat.!®

1% Da der Originaltext von 1692 keine eigene Seitenzihlung aufweist, bezieht sich die Seitenangabe
im Folgenden auf die Paginierung der online verfliigbaren Scanseiten (in eckigen Klammern).

104 Exklusive der sich darin befindlichen Zeichen des Originalsutras. Diese mit eingerechnet hitte der
Kommentar mehr als 12.000 Schriftzeichen.

15 Vergl. SKKH (1692), S. 11: Jtf = FHE 4 P/ 3 R H i 1% B IE 5% 8K 8. Im Jahr Genroku 3, im
siebten Kalenderzeichen des Pferdes, am Tag des Gebots von Ebisu, [verfasst in der] Iwatani-
Felsschlucht, Erlduterungen von Shory®d.
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Der Hauptteil, also der eigentliche Kommentar, wurde laut einleitendem Kolophon
ebenfalls von Shoryo (hier als Bhiksu bezeichnet) an der Bergkette im Henjo-In
verfasst.'” Den Informationen auf der letzten Seite zufolge wurde der Kommentar im
Sommer des Jahres Genroku 4 (1692) von Nakano Gorozaemon A B 71 B 22 5[] in

Ky®dto herausgegeben.'”’

4.1.1 Uber den Herausgeber des Kommentars

Wie gerade beschrieben, wird auf der letzten Seite als Herausgeber eine Person
namens Nakano Gordzaemon angegeben. Weitere Literaturrecherche legt nahe, dass
Gordozaemon in der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts gelebt hat und zahlreiche
Werke im Zeitraum zwischen 1648 und 1714 in Kyoto verdffentlicht hat. Wie aus der
folgenden Tabelle ersichtlich, stehen viele der knapp 40 Verdffentlichungen in engem
Bezug zur Tendai-Schule, zum Lotos Sutra, und dariiber hinaus basieren viele Texte
auf urspriinglich chinesischen Texten, die in der zweiten Hailfte des ersten
Millenniums entstanden sind. Nachfolgend die tabellarische Ubersicht der Werke, die

Gordozaemon als Herausgeber zugeschrieben werden:

Jahr | Werktitel Quelle

16438 | VY 5 GE 6% http://iriz.hanazono.ac jp/data/zenseki_014.html

1651 | K6 CrossAsia (im Folgenden mit CA abgekiirzt).

1651 [ {KIS K EHE Laut dem Nichiren Buddhism Modern Religious Institute.
1= #K R4 4E (Diese Ausgabe umfasst zwei Biicher in einem.)

1651 | &z 042 CiNii Books (im Folgenden mit CN abgekiirzt).

1652 | K3 B i€ &[] CA.

1652 | 2t CA.

196 Vergl. SKKH (1692), S. 13: g (i fi [ Bt 5 %9 1IE 5€ $%. An der Bergkette im Henjo-In von dem
Bhiksu [Monch] Shory6 verfasst.

7 Vergl. SKKH (1692), S. 86: Jutx U 37 R4 o B 35 4% H o B FBE 2 487 8% 47 . Im Jahr Genroku 4
[1692], am Ende des achten Kalenderzeichens an den gliicksverheilenden Tagen im Sommer,
herausgegeben von Nakano Gordzaemon.
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1653 | KJEhIREC CA.

1653 | {9 it Bl S FE 4 F2 CA.

1653 | VEHEF5 1] CA.

1653 | Fl R CN.

1655 | B B e 1TV E & AL | http://www.bjnlc.com/dazangjing/dispArticle2.asp?id=29990

1655 | & LR http://www.bjnlc.com/dazangjing/dispArticle2.asp?id=30016

1657 | i3 3R] 22 CA.

1658 | R GiLHEH FAH CA.

1659 | =838 Laut der Dissertation ,,Textile use, technology, and change in
rural textile production in Song, China (960-1279)” von Angela
Yu-Yun Sheng (1990) an der University of Pennsylvania.

1660 | AR CA.

1660 | 7457 E AR CN.

1661 | 2 15 Laut einem Online-Eintrag von Google Books.

1661 | {LAFRIEH)RE Bestand der National Diet Library.

1662 | fili%E CA.

1664 |+ — i Laut der Kanseki-Database der Kyoto-Universitét ist dieses
Werk im Besitz der Universitit Tohoku.

1667 | ¥ B4 HT CA.

1669 | 54 F1a 7S5k Bestand der Waseda University Library.

1674 | HiLRHEY CA.

1678 | V£ R CA.

1678 | 74 [ A1 CA.

1680 | 1 &bt CA.

1683 | 1L L CA.

1684 | B i FIEEN CN.

1691 | LI 554 CN.

1692 | {4 HH 2K ThAB AR EIR CA.

1698 | it i Fufig CN.

1699 | i & HHEEMBEEL | CA.

1703 | 2 R K Rc CN.

40




1706 | Py fl 5% CA.
1711 | &= CA.
1711 | et 5 Hh A R AL CN.
1714 | 12 5w CA.

4.1.2 Uber den Verfasser des Kommentars

Im Vorwort, wie auch im Kommentar, wird Shoryo 1E % als Verfasser angegeben, der
als Bhiksu am Henjo-In, an der Bergkette bei der Iwatani-Felsschlucht néher
klassifiziert wird. Im Personenregister der bibliographischen Register des Ganshoji'®
am Hokozan =% L1 FE 5 <5 P ik SC ik H 8% % 5] 4% finden sich zwei weitere Werke,

die dem Monch zugeschrieben werden:

Shoryd
Im Jahr Genroku 4 [1692] ... wurde am F1f%'® Henjo-In von dem Bhiksu Shoryo das
Oi# verfasst. (laut Druckangabe) Regal 2, 14.

Die Verhaltensregeln wurden von Shoryo, dem Regel-Tiger!''?, verfasst.
(laut Druckangabe) Regal 2, 14.""

Dariiber hinaus wird als Verfasser der Lehrrede von der Lotusblume des wunderbaren
Dharmas und dem Samadhi-Geheimnis im Samaya (jp. Myoho Renge Sanmai Himitsu

Samaya Kyo WhiFid 3 = BR %5 = EEHE %S, X 204) im Kolophon ein Bhiksu namens

1% Der Ganshdji Tempel F8[#5=F in der Tokushima Prifektur /8 55 /% am Hokozan £ 7% (1] ist im Besitz
von mehr als 1000 Dokumenten und Aufzeichnungen aus der Edo und Meiji Zeit, unter anderem
das hier zitierte Register iiber Namen buddhistischer Mdnche.

Aufgrund der sparlichen Literaturlage sowie dem Unvollstdndigkeit des Kolophon-Zitates aus dem

Personenregister ist unklar, welche Bedeutung die zwei Schriftzeichen 1% haben. Moglicherweise

handelt es sich um den Namen eines Ortes.

1 Laut dem BKG steht 'Regel-Tiger' (jp. Ritsuko 12 %) bildhaft gesprochen fiir einen (hohen) Ménch,
der sich auBlergewohnlich gut auf die Gebote und Regeln (des Buddhismus) versteht. Vergl. BKG
(2001), S. 1725: AR TSN eEMbE R EZ TV I,

"' Vergl. Hara, Takuji J& & &, Kajii, Kazuaki #% HF — W%, Hirakawa, Emiko “F JI| 9% F (Hrsg.)
(2012): Hokozan Ganshaji Shozo Bunken Mokuroku Sakuin Hen £ &% |11 BRI =5 BTl SCHk H %2R 5
#m. S. 53, Eintrag: 1E5% (37 Y 3 7)

109

[ TTAR Y -« M1 55305 18 e 05 85 11 58 Lot 438 | (BE) 24014
[IESEE R T | (&) 21014,
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2 angegeben. In diesem Kolophon wird er auch als Uberlieferer der Yoga-

Shoryo!!
Lehre (ch. Chudn Yujia Jido, jp. Den Yuga Kyo 12 ¥l #0) bezeichnet. Fasst man die
sparlichen, verfiigbaren Informationen iiber Shoryd zusammen, deutet alles darauf
hin, dass er als Mdnch um die Jahrhundertwende zum 17. Jahrhundert im Hen;jo-In

gelebt hat und sich eingehend mit geistiger Disziplin und Ordensregeln beschéftigt

und einige buddhistische Werke, wie den Kommentar SKKH, verfasst hat.

4.1.3 Uber die Dogmatik des Kommentars

Der Aufbau des Kommentars folgt der Struktur, dass der Originaltext Satz fiir Satz
zitiert wird, und daneben zu jedem Satz (einzeln oder in kleinen Einheiten)
Erkldrungen angibt. Als Grundlage fiir den Kommentar hat Shoryd dabei nicht die
Kao Li Ausgabe (wie in der T-Sammlung und fiir die vorliegende Ubersetzung)
verwendet, sondern vermutlich die Sung oder die Yuan Edition."? Daher findet sich
im einleitenden Kolophon auch die zeitliche Zuordnung des Sutras zu den drei Qin-

Dynastien — %%, nicht zur 6stlichen Jin-Dynastie % & (Vergl. Kapitel 3.1.2).

Die Erklarungen im Kommentar geben in der Regel auf Basis anderer Sutrentexte
Hintergrundinformationen zu Eigennamen wie Vai$ali, Licchavi oder Ananda.
Dartiber hinaus werden buddhistische ,,Fachbegriffe* erkldrt und der Zusammenhang
von Handlungen in den karmischen Gesamtkontext aufgezeigt (s.u.). Zitiert werden
dabei etwa das Mahasamghika Vinaya (ch. Mohe Sengqi Lii, jp. Maka Sogi Ritsu B &
i #E 4 s T 1425), das Mahaprajiiaparamita Sastra (ch. Dazhidi Lim, jp. Daichido

Ron K Z &, kurz: & &) oder das Vimalakirti Nirdesa Sitra (ch. Wéimé Jing, ip.

2 Shoryd £ 5% wird hier zwar mit einem anderen Schriftzeichen geschrieben, da dieses Zeichen
jedoch auch sho gelesen werden kann und sowohl der zeitliche Rahmen (das Sutra wurde 1711
geschrieben) als auch die Ortsangaben (an der Bergkette in der Iwatani-Felsschlucht am Henjo-In)
mit den bereits bekannten Informationen libereinstimmen, ist davon auszugehen, dass es sich um
denselben Monch handelt.

13 Dies ldsst sich aus den Unterschieden zwischen den verschiedenen Editionen ableiten, die im
Taisho-Text als FuBnoten angegeben werden (Vergl. 3.2).
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Yuima Kyo #EBEZX). Letztere Quelle ist in zweierlei Hinsicht interessant: zum einen
lebte der Laien-Bodhisattva Vimalakirti in der Stadt Vaisalt (in der die Handlung des
SKK spielt), zum anderen wurde dieses Sutra u.a. von Zhi Qian 37 & iibersetzt, der in
den frithen Katalogen als Ubersetzter des SKK genannt wird (z.B. im ZML, T 2146).
Das Mohe Sengqi Lii hingegen ist einer der umfangreichsten und einflussreichsten
Vinaya-Texte, der nach Ostasien iiberliefert wurde. Neben detaillierten Erkldrungen
iiber die Verbote fiir Monche und Nonnen beschéftigt sich der Text mit zahlreichen
buddhistischen Richtlinien und Verhaltensregeln im Alltag oder bei Zeremonien. Es
verwundert daher nicht, dass Shoryo, der sich auf die Regeln der Ordensdisziplin
spezialisiert hat, diesen Text verwendet — welcher iibrigens ebenfalls in der dstlichen
Jin-Dynastie libersetzt wurde. Dariliber hinaus zitiert der Text auch die Lehrrede vom
Klugen und vom Dummen (Vergl. 3.1.2), Texte von Konfuzius und Menzius'* und ein

Zeichenworterbuch (F-52)'"°.

Ein Beispiel fiir die Anmerkungen zu Eigennamen, die Shoryd im Kommentar gibt,
soll hier reprédsentativ vorgestellt werden (weitere Beispiele finden sich in der
Ubersetzung, Vergl. 3.2). Bei den Beschreibungen bezieht der Verfasser sich oftmals
auf die verwendeten Schriftzeichen, indische Begriffe und andere Sutren-Texte. Das
Beispiel, die Stadt Vaisali EE 75 @ , libersetzt der Monch aus dem Sanskrit mit
'weitldufige, prachtvolle und reine (Stadt)' f#% 18 fik 7% und geht dann niher auf die
Bestandteile ein. Da die Stadt 'groB und eben' (ch. Kuanping & -°F-) gewesen sein soll,
wurde sie 'weitldufig' (ch. Gudngbé J& ) genannt, wegen seiner 'Pracht und Eleganz'

(ch. Huali %5 &) wurde sie 'prachtvoll und rein' (ch. Ydnjing fizi¥) genannt.'

Im Folgenden wird ein Einblick in das Vorwort gegeben und im Anschluss daran

hauptséchlich auf Erlduterungen mit ethischen Konsequenzen eingegangen werden.

4 Vergl, SKKH (1692), S. 49 - 51.
15 Ders. S. 52.
16 Ders. S. 17.
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4.2 Das Vorwort zu den ,,Gesammelten Erlduterungen zur Lehrrede vom Verdienst

der Hauslosigkeit*

Das Vorwort zum SKKH umfasst 8 Seiten bzw. 610 Schriftzeichen und wurde von
Shoryo verfasst. Bereits an den ersten Sdtzen zeigt sich die eher abstrakte Natur dieses
Textes, denn er beginnt mit den Worten: ,,Die wunderbare Natur des Juwelenlicht[-
Kalpa] (ch. Baoming & W ; Sk. Ratnaprabhdsa-Kalpa) ist in grofer Ferne, ein
unergriindliches Geheimnis.“!""” Darliber hinaus zeigt der Verfasser hier Reichtum und
Feinheit im Ausdruck, die sich exemplarisch anhand der folgenden Stelle
nachvollziehen lédsst, in der der Verfasser vier verschiedene Formulierungen bzw.

Schriftzeichen fiir das Wort ,,Unterschied verwendet:

Es gibt keinen Unterschied zwischen (anderen) Lebewesen und einem Buddha. Es gibt
keine Unterscheidung zwischen Tauschung und Erwachen. Es gibt keine Verschiedenheit
zwischen klar (erkennbarem) und Unfassbaren.'® Es gibt keine Andersartigkeit zwischen

Unergriindlichem und Reinem.'"”

Dabei bezieht sich der Verfasser, wie wenig spiter im Text expliziert genannt wird,
auf die buddhistische Lehre der zwei Wahrheiten (die konventionelle, weltliche
Wahrheit und die ultimative, seiende Wahrheit), mithilfe derer die Buddhas alle
Lebewesen unterrichten.™ Aufgrund solcher Unterscheidungen entstehen Leid und
Freuden, so der Text, doch wenn man sich an den materiellen Dingen und seinem
Zuhause gesittigt hat und sich auf die freudige Suche nach dem Verléschen macht,
endet das weitere Fortschreiten von Karma und man hélt die Praxis der Einsicht

t'121

aufrech Mit dieser Suche und dem Ausmerzen aller Ubel beschiftigt sich das

Shukke Kudoku Kyo.'

7 Ders. S. 3: T M. mEIRER

8 Wortlich kann dies auch wie folgt iibersetzt werden: Es gibt keine Verschiedenheit zwischen
Weillem und Schwarzem. Doch in diesem Kontext geht es weniger um Farben, als vielmehr um die
Metaphorik zwischen klar erkennbarem und dem, was undurchsichtig ist.

" Ders. S. 3: A MRRIEH] . MEERAIIR. M.

2 Ders. S. 4.

2l Ders. S. 4 f.

2 Ders. S. 5.
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4.3 Erlduterungen zu den ethischen Konzepten im Kommentar

Wie bereits erwidhnt, werden im SKKH buddhistische Termini erkldrt und in den
Gesamtzusammenhang eingebettet. Ein Beispiel dafiir findet sich relativ friih im
Kommentar, ndmlich die Anmerkung zu der Textstelle, an der Virasena hinaus geht,
um Ananda zu begriiien. Hier verdeutlicht Shoryd die drei Dimensionen karmischer
Aktivitdat (Vergl. Kapitel 5), in denen der Prinz agiert. Zuerst geht er hinaus und
empfingt Ananda respektvoll, was eine Handlung darstellt, also eine korperliche
Aktivitit (ch. Shénye, jp. Migo & 3£) dar. Die respektvolle und ehrenvolle Haltung
gegeniiber Ananda stellt eine geistige Aktivitit (ch. Yiye, jp. Igo & 3 ) dar. Die
BegriiBung und das Hereinbitten schlieBlich ist eine verbale Aktivitdt (ch. Kouye , jp.
Kogo 1 3).'2 Damit spezifiziert der Kommentar die Aspekte der Aktivititen des

Prinzen, durch die sein Karma bestimmt wird.

Im Folgenden gibt der Kommentar detaillierte Erkldrungen fiir verschiedene Begriffe
und Formulierungen. Dass der Prinz zu Ananda sagt: ,,Jetzt ist gerade die rechte Zeit*,
liegt daran, dass sich in ihm ein Zustand entwickelt, in dem er die (karmische Kette
der) Begierden abschneiden mochte und den Beschluss fasst (oder den Geist besitzt),
in die Hauslosigkeit zu gehen.'** Ananda entwickelt darauthin den Wunsch, diesem
Prinzen von groBem Nutzen zu sein (_K # #3 ). Diese Formulierung beschreibt einen
Geist, der universal (die Einstellung) ausstrahlt, allen Nutzen (oder Gewinn) fiir die
Unterstiitzung anderer (Lebewesen) zu {ibertragen und ihnen dadurch Leiden zu
verhindern und Freude zu bringen.'” Die Anrede '"Muni Maharsi' erklért der Verfasser
als Attribute, die Ehrfurcht ausdriicken bzw. auf die Tugendhaftigkeit von Ananda

verweisen.

12 Ders. S. 23.
124 Ders. S. 24.
125 Ders. S. 25.
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Als der Buddha die Wiedergeburten des Prinzen in den sechs Himmeln der Begierde
beschreibt, wird dies im Kommentar als (karmische) Frucht der Vergeltung (seiner
Taten) bezeichnet. Damit driickt er nochmals eindeutig aus, dass die guten
Wiedergeburten auf die karmische Aktivitit (von einem Tag und einer Nacht in der
Hauslosigkeit) zurlickzufiihren ist. In diesem Zusammenhang betont Shorydo wortlich,
dass zwar ein Tag und eine Nacht (in der Hauslosigkeit) nicht viel ist, die (Belohnung
von) 20 Kalpa (in gliicklichen Wiedergeburten) jedoch wahrlich viel ist.'*® Ebenfalls
von grofer Relevanz ist die Anmerkung zur folgenden Stelle: ,,[Stattdessen] wird er
[der Prinz] immerzu als Mensch in den Himmeln wiedergeboren und empfingt
dadurch selbstverstandlich seine Segnungen!“'*” Hierzu heiit es namlich, dass die
Formulierung 'selbstverstindlich' (oder 'natiirlicherweise') bedeutet, dass es sich
hierbei nicht um eine Entscheidung in freier Wahl oder nach eigenem Wunsch
handelt.'® Durch seine karmische Aktivitit folgt dem Prinz also ,,verpflichtend die

karmische Entlohnung im Form von segnungsreichen Wiedergeburten.

Ebenfalls eine hervorzuhebende Textstelle ist der Kommentar zur Beschreibung des
des Prinzen durch den Buddha. In diesem Kontext wird der Begriff der Hauslosigkeit
als ,,Aufgeben des urspriinglichen Geburtshauses* bezeichnet und die Einsicht des
Prinzen als ,,metaphysische, essentielle und wunderbare Weisheit* beschrieben.'® Das
Dharma vom Entstehen in Abhdngigkeit, das der Prinz begreifen wird, driickt aus,
dass er als Selbst-Erwachter die zwolffachen Verflechtungen vom Entstehen in
Abhingigkeit erkennt. Die drei Fahrzeuge werden darauthin einzeln aufgelistet, als
Horer-Fahrzeug mithilfe der Lehre der vier Wahrheiten, als Selbst-Erwachten-
Fahrzeug durch die Lehre vom gerade genannten, eigenen Erkennen der zwolffachen
Verflechtungen, und als Bodhisattva-Fahrzeug geméll dem Gesetz von Mitgefiihl,

Weisheit und den 6 Paramitas. Die Stelle im Sutra, an der Ananda sagt, dass einer, der

126 Ders. S. 42.

127 Vergl. T 707.16.0814b03.

128 Vergl. SKKH (1692), S. 43.

° Ders. S. 45 f: HEEALER. [.] HHtHIEEDE,
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in die Hauslosigkeit geht, doch nur Notwendiges akzeptiert, wird damit erklart, dass
derjenige, der in die Hauslosigkeit gehen wird, dafiir bereits die notige, geistige
Voraussetzung oder Einstellung hat (und er entsprechend seiner Einsicht handelt). Die
Segnungen dieser Person durch die Hauslosigkeit, nach denen Ananda fragt, werden
als gutes Karma bzw. wortlich als 'gute Aktivititen' (ch. Shanyé, jp. Zengo & %)
bezeichnet."® Die Erklirungen von negativen karmischen Aktivititen, also dem
verunglimpfen und zunichte machen der Hauslosigkeit eines anderen, werden auf
Basis konfuzianischer Texte erkldrt. Aus dem Lunyii (jp. Rongo #fits) zitiert Shoryo
eine Stelle, in der das Verunglimpfen als ,,Verkiinden der Ubel eines Menschen®

bezeichnet wird, wobei ,,diese Aussage (Tatsache) demjenigen Schaden zufiigt. '

Danach folgt die Erklarung eines Sramana anhand zwei verschiedener Textstellen. Die
erste besagt, dass ein Sramana den Gesetzen auf dem Pfad eines Horers (Sravaka)
bzw. dem Pfad eines Bodhisattva folgt, wihrend die zweite ausdriickt, dass es sich
dabei um einen Menschen handelt, der den Weg der Hauslosigkeit sucht.'** Das
Nirvana wird ebenfalls an zwei verschiedenen Stellen erklirt, einmal als Ubersetzung
des Sanskrit Begriffs fiir Verloschen, das andere mal als Abschneiden aller

(karmischen) Friichte.'*

Bei der Beschreibung der karmischen Segnungen und der Schuld schlechter
Aktivitaten, die hauptsdchlich in der zweiten Hélfte des Sutras beschrieben werden,
wird hdufig auf Zitate {iber den grenzenlosen Verdienst und unermessliche Schuld aus
der Lehrrede vom Klugen und vom Dummen verwiesen (T 202, Vergl. 3.1.2)."** In
diesem Zusammenhang wird Unreinheit als Abgetrennt-sein von den zahlreichen

Unreinheiten der weltlichen Leidenschaften erklart.'> Als Grundlage der Unwissenheit

130 Ders. S.47 f.

Bl Ders. S. 48: fanat/\EISE A 2 BijfEL EH.
132 Ders. S. 50.

133 Ders. S. 51 bzw. 53.

134 Ders. S. 52 — 84.

135 Ders. S. 58.



werden vergangene Aktivititen genannt, wihrend die zwdlffachen Verflechtungen
vom Entstehen in Abhédngigkeit auf vergangenen Begierden basieren."® In der
folgenden Beschreibung, dass einer, der in die Hauslosigkeit geht, ,,mit dem
Erscheinungsbild, dem Antlitz eines Sramana ausgestattet sein® soll, wird Sramana als
elegante Ausdrucksweise fiir einen in der Hauslosigkeit erldutert, wéhrend das
'Erscheinungsbild' die Form und die (duBeren) Merkmale eines Monchs bezeichnen.'’
Das Einhalten der reinen Gebote wird hier explizit auf die 250 Gebote bzw. Stla —
fi+ 4 bezogen.

Die ,,perversen Ausschweifungen‘'

werden als unreine Aktivitit aufgrund der
Gewohnheiten durch sexuelle Bediirfnisse beschrieben, und die Auflistung von
»alteren Schwestern, jiingeren Schwestern und jungen Frauen* bezieht sich darauf,

dass diese alle, wenn sie sich prostituieren, die korperlichen Form von einem leichten

Maidchen besitzen.

Der Kommentar zu der Stelle, die den Verdienst durch Hauslosigkeit und den
Verdienst eine Fiille an Arhats zu verehren nennt, zitiert aus dem T 202 den bereits
erwihnten Vergleich, dass der Bau einer siebenstockigen Pagode, die bis zum Himmel

der 33 gottlichen Wesen reicht, nicht dem Verdienst der Hauslosigkeit gleichkommt.'*

Mochte man den Inhalt des SKKH resiimieren und die Erkenntnisse rekapitulieren,
lasst sich feststellen, dass unter Zuhilfenahme diverser Texte (i.d.R buddhistische
Sutren, wenige Male jedoch auch konfuzianische Werke) die Konzepte hinter
buddhistischen Fachbegriffen erkldrt werden. Die wichtigsten Konzepte wie
Hauslosigkeit oder Verdienst werden im Folgenden nochmals ndher betrachtet und

darauf aufbauend die ethischen Probleme der Verdienstethik diskutiert.

1

w

¢ Ders. S. 61.

57 Ders. S. 64.

18 Vergl. T 707.16.0814¢28.

Vergl. SKKH (1692), S. 78 bzw. Kapitel 5.2.

w

1

w
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5 Darstellung der Probleme buddhistischer Verdienstethik

In den vergangenen Kapiteln wurde auf Basis philologischer und historischer
Methoden auf den Inhalt des SKK eingegangen und dieser um die Erkenntnisse der
buddhistischen Rezeption erweitert, besonders anhand des Kommentars von Shoryo.
Auf dieser Grundlage ist es nun mdglich, philosophische Begriffe und Konzepte auf
den Text anzuwenden und die philosophischen Probleme, die sich daraus ergeben, zu
betrachten. Die Problematik, dass sich die historische Distanz zwischen einer
Interpretation heute und dem Verstindnis des Verfassers bzw. Ubersetzers vor iiber
1500 Jahren nicht durch hermeneutische Arbeit eliminieren ldsst, kann auch durch
philosophisches Nach-Denken und das kritische Auseinandersetzen mit der
inhaltlichen Konsistenz des Sutras nicht vollkommen beseitigt werden. Was die
Untersuchung und Begegnung mit philosophischen Konzepten jedoch vermag, ist die
dem Text inhdrente Logik und Argumentationsstruktur klar herauszuarbeiten, auf

deren Grundlage der Verdienst der Hauslosigkeit zurtickgefiihrt wird.

Dazu ist es zundchst angebracht, einige Grundbegriffe zu definieren. Zuerst soll
Rechenschaft dariiber abgelegt werden, inwiefern der Text mit Verdienstethik in
Verbindung steht und welches Verstindnis diesem Begriff in der vorliegenden Arbeit
zugrunde liegt. Daraus leitet sich das Objekt - der Verdienst an sich - ab, der
wiederum auf der karmischen Aktivitdt der Hauslosigkeit basiert. Daher folgen als
nichstes die Definitionen dieser beiden Begriffe. Im Anschluss wird die ethische
Dimension einer Handlung in den Vordergrund gestellt. Hierfiir ist es hilfreich,
entsprechende Theorien der Motivation einer verdienstvollen Handlung zu definieren.
Weil man sich beim Lesen des SKK leicht fragen mag, warum der Prinz erst sechs
Tage weiter weltliche Vergniigungen genief3t, bevor er in die Hauslosigkeit geht,
wurden hier zwei Theorien der Philosophie gewihlt, deren Maxime darauf abzielen,

den Nutzen einer Handlung abwéagen: Zweckrationalitit und Utilitarismus.
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Der erste der vier folgenden Abschnitte (5.2 bis 5.5.) versucht, anhand des Textes zu
beschrieben, was Verdienst von der karmischen Segnung unterscheidet, oder anders
ausgedriickt, wie sich ein Uberschuss an positivem Verdienst (Supererogation)
bemerkbar macht. Daraus ergibt sich die Frage nach der Natur des Verdientes, die im

folgenden Unterkapitel behandelt wird.

Der zweite Abschnitt beschéftigt sich mit der Frage, worin der Verdienst des Prinzen
liegt. Ist die Handlung, also das Gehen in die Hauslosigkeit an sich, ausschlaggebend,
oder liegt der Verdienst in dem Willen und Entschluss, die weltliche Sphére hinter
sich zu lassen? Spielen Reue und Einsicht eine Rolle fiir die karmische Konsequenz,
oder kann man Nutzen und Aufwand abwédgen und aus reinem Kalkiil heraus die
Strategie verfolgen, die einem ein Maximum an Wohlergehen beschert? Nachdem die
Struktur analysiert wurde, die einer verdienstvollen Handlung zugrunde liegt, liegt es
nahe, sich auch der Frage zu widmen, welche Auswirkungen es hat, verdienstvolle

Tatigkeiten zu verhindern bzw. zunichte zu machen.

Im dritten Abschnitt geht es genau um diese Schuld, die man auf sich 1ddt, wenn man
etwa die (kiinftige) Hauslosigkeit einer anderen Person verhindert, oder die
bestehende Hauslosigkeit eines Menschen stort. Welche karmischen Auswirkungen
hat solch eine Handlung fiir einen selbst und fiir den anderen? Diesen Aspekt nimmt

der letzte Teil nun auf und fihrt ithn weiter.

Im vierten Abschnitt werden die Ergebnisse zusammen gefiihrt und es wird
abschliefend betrachtet, welches Bild karmischer Konsequenzen das SKK mit der
darin beschriebenen Verdienstethik gibt. Das Unterkapitel beinhaltet die Frage,
welche Auswirkungen jeweils gute und schlechte Taten haben, aber auch wer deren
Konsequenzen zu tragen hat, also ob immer nur der Akteur betroffen ist, oder auch

andere Menschen vom eigenen Handeln betroffen sein konnen.
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5.1 Einfiihrende Uberlegungen zu den Grundbegriffen

Im weiteren Verlauf sollen einige Grundbegriffe definiert werden. Da sich das Shukke
Kudoku Kyo mit dem Wert einer Handlung befasst, genauer gesagt dem Verdienst
dessen, dass man in die Hauslosigkeit geht, soll zu Beginn begriindet werden, warum
es angebracht ist, in diesem Kontext von Verdienstethik zu sprechen. Dazu wurde zum
einen die Literatur von Hoffe zu Rate gezogen, zum anderen die traditionellen
Worterbticher fiir philosophische Begriffe. Da sich in beiden Quellen keine Definition
des Begriffs 'Verdienstethik' findet, soll hier eine Handhabung mit dem Begriff
Verdienstethik vorstellt werden, die im Rahmen der vorliegenden Arbeit das
Verstindnis fiir das Konzept ,,Verdienst der Hauslosigkeit* erleichtern soll. Dieses
Konzept ist eine Verbindung aus den beiden Ubersetzungsbegriffen ,,Verdienst* und
,Hauslosigkeit®, die nicht nur Teil des Sutrentitels sind, sondern auch das Fundament
der dogmatischen Ebene der Lehrrede ausmachen. Aus diesem Grund wird die
Bedeutung bzw. die verschiedenen Mdglichkeiten der Deutung beider Begriffe im
Kontext des Buddhismus geklért. AbschlieBend werden noch zwei Formen normativer
Ethik, der Utilitarismus und die Zweckrationalitit, anhand der oben genannten
Literatur definiert. Nachdem so versucht wurde, begriffliche Klarheit zu schaffen,

folgen ab 5.2 die Ergebnisse der Anwendung dieser Begriffe auf den Inhalt des SKK.

5.1.1 Der Begriff Verdienstethik

Dieser Teil der Arbeit beschiftigt sich damit, was Verdienstethik in der vorliegenden
Arbeit bedeutet und warum es sich anbietet, das Shukke Kudoku Kyo auf diese Weise
zu betrachten bzw. welche Probleme sich daraus ergeben. Da sich jedoch weder bei
Hoffe noch im historischen Worterbuch der Philosophie oder der Encycplopaedia of
Religion and Ethics eine Definition dieses Begriffs finden ldsst, wird hier eine fiir

diesen Kontext moglichst hilfreiche Bedeutung vorgestellt.
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Als Teilgebiet der Philosophie befasst sich Ethik mit dem moralischen Wert einer
Handlung und trifft Aussagen iiber gutes und gerechtes Handeln. Das bedeutet, Ethik
widmet sich der idealen Lebensfithrung und gibt nicht nur ethische Normen und
Urteile, sondern muss diese als normative Ethik auch begriinden.'* Eine der
Grundinteressen der Ethik ist daher die Frage: Wie soll ich mich in dieser Situation
verhalten? Welche Handlung ist gut, welche Handlung zu unterlassen? Eine Antwort
auf diese Fragen ist durch Argumente zu begriinden, die fiir jeden nachvollziehbar
und logisch korrekt aufgebaut sind. Als Verdienstethik wird in der vorliegenden Arbeit
derjenige Bereich der Ethik verstanden, der sich mit dem Begriinden und Beschreiben
von Verdienst und verdienstvollen Handlungen auseinandersetzt. Die Kernfragen sind
also: Was bedeutet Verdienst und wann ist eine Handlung als verdienstvoll zu
bezeichnen? Verdienstethik beurteilt Handlungen in Abhédngigkeit bestimmter Werte
und leitet daraus normative Bewertungen ab, welche Handlung gut ist und (unter der
Annahme, dass diesem Guten etwas folgt) Verdienst mit sich bringt, bzw. welche
Handlung schlecht ist und negative Konsequenzen tragt (im Kontext des Sutras als

'Schuld' bezeichnet, siche 5.4).

Im Shukke Kudoku Kyo wird in der eben genannten Manier der Wert von bestimmten
Handlungen beschrieben und begriindet. Auf die Frage von Ananda hin unterscheidet
und erkldrt der Buddha den Wert davon, in die Hauslosigkeit zu gehen, und die
Schuld, wenn man jemand daran hindert, oder die Hauslosigkeit zerstort. Wichtig
dabei ist, dass das Konzept von Karma im Buddhismus unter Handlung nicht nur eine
nach auflen hin sichtbare, physische Tat versteht, sondern auch Worte und Gedanken
mit einschliefit. Ebenso auf die Natur von Karma ldsst sich zuriickfiihren, wie sich im
Laufe der Diskussion zeigen wird, dass es nicht nur forderlich bzw. hinderlich ist, die
Hauslosigkeit an sich zu unterstiitzen bzw. storen, sondern bereits das Potential, die

Veranlagung zur Hauslosigkeit zu fordern oder storen.

140 Vergl. Hoffe, Otfried (1980): Lexikon der Ethik. Miinchen: C.H.Beck. S. 54.
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Die Unterscheidung zwischen ethisch guten und schlechten Taten orientiert sich
hierbei nicht an gottlichen Geboten oder Offenbarungen, sondern richtet sich nach der
forderlichen oder hinderlichen Aktivitit in Bezug auf das Heilsziel. Als gemeinsamer
Nenner des letztendlichen Heilsziels aller buddhistischen Schulen wird in diesem
Kontext das Realisieren des Erwachens angenommen, auch wenn dies beispielsweise
im Mahayana und dem damit verbundenen Ideal des Bodhisattva um das Erwachen
aller anderen Lebewesen erweitert wird. Manche Autoren beschreiben zwar als
Heilsziel der Laien die gute Wiedergeburt (z.B. als Monch oder im westlichen Land
Amidas), wahrend das Realisieren von Erwachen zum Ziel der Monche deklariert
wird. Diese Unterscheidung ist jedoch von groBerem Nutzen, wenn man etwa die
unterschiedlichen Gebote fir Laien und Monche beschreiben mochte; im
vorliegenden Fall kann eine gute Wiedergeburt allerdings als bloe Zwischenstufe auf

dem Weg zum eigentlichen Ziel, dem Erwachen, betrachtet werden.

Die Bewertung der genannten Handlungen im SKK, also die normativen Urteile des
Buddha iiber den Wert der Handlungen in Bezug auf die Hauslosigkeit, werden
schlieBlich in der zweiten Hailfte des Sutras begriindet. Der Text beschreibt also nicht
nur die Unterscheidung zwischen ethisch guten und schlechten Taten in Bezug auf das
buddhistische Heilsziel, sondern legt in Form einer Argumentationsstruktur auch
Rechenschaft dariiber ab, warum das Ziehen in die Hauslosigkeit verdienstvoll ist
bzw. warum man sich durch das Storen der Hauslosigkeit Schuld auflddt. Diese
beiden Begriindungen werden in 5.3 bzw. 5.4 genauer erldutert. Da der Fokus dabei
immer auf verdienstvollem Handeln liegt, soll zunéchst dieser Teil der buddhistischen
Praxis definiert werden. Dazu ist zum einen notwendig, auf das Prinzip von Karma
einzugehen, zum anderen auf entsprechende Textstellen zu verweisen, anhand derer

klar wird, welches Verstindnis das SKK vom Begriff Verdienst aufzeigt.
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5.1.2 Der Ubersetzungsbegriff ,, Verdienst*

Der Ubersetzungsbegriff Verdienst wird in der vorliegenden Arbeit fiir die
Schriftzeichen Tj{# (ch. Gongdé, jp. Kudoku T)4%, Sk. Punya) verwendet. Auf einer
vereinfachten Ebene bezeichnet Verdienst ,,gute Taten, die in der Gegenwart oder in
der Zukunft angenechme karmische Folgen mit sich bringen.“'*! Doch anhand des
Eintrags in Buswell's Enzyklopéddie unter dem Stichwort ,,Merit and merit-making*
lasst sich bereits schnell erkennen, dass Verdienst im Buddhismus sowohl von

ethischen MaBstidben, als auch der GesetzméaBigkeit karmischer Aktivitdt abhingt:

Merit (punya; Chinese, gongde; Japanese, kudoku) is karmic virtue acquired through
moral and ritual actions; it is widely regarded as the foundation of Buddhist ethics and
salvation. [...] the vast majority of Buddhist communities affirm the soteriological
effects of good actions. As indicated by the term meritmaking, virtue is the deliberate

result of human consideration and conduct.**?

Konkrete Beispiele fiir moralisch gutes Handeln, durch die man sich groBBen Verdienst
erwirbt, sind etwa Spenden an die buddhistische Gemeinschaft'®’, das Rezitieren oder
Kopieren von Sutren'*, das Befolgen der Ordensdisziplin oder, wie im folgenden
Unterkapitel beschrieben wird, durch Hauslosigkeit. Grundsitzlich besteht Verdienst

aus der Praxis und dem Anhédufen karmisch guter Aktivititen. Die natiirliche

4 Vergl. Iwamoto Yutaka 7+ A< 48 (1988): Nihon Bukkyogo Jiten H A% i 4 55 & # . Tokyo:
Heibonsha. S. 211: IfE & 7213 ki & WRIRE L 126§ & O HBEOLITH.
42 Vergl. Tanabe, George J. Jr. (2004): Merit and merit-making. In: Buswell, Robert (Hrsg.):
Encyclopedia of Buddhism. New York (u.a.): Macmillan Reference USA, Thomson Gale. S. 532 —
534.
Die buddhistische Klostergemeinde besteht aus Moénchen und Nonnen, die allesamt die Lehre
Buddhas représentieren, weiterfithren und befolgen. Insofern stellt das Kloster ein grofles Potential
als Verdienstfeld fiir Laien dar, insbesondere in Bezug auf Spenden als forderliche Aktivititen fiir
Laien. Der Verdienst dieser Handlungen zeigt sich als karmische Segnung, z.B. in einer guten
Wiedergeburt. Vergl. Samuels, Jefrey: Monasticism. In: Ders., S. 556 — 560.
Eine Praxis, die besonders in Mahayana Buddhismus grofle Verbreitung fand. Dem ,,Buchkult
widmet Drewes (2006) ein ganzes Kapitel seiner Dissertation {iber Mahayana-Sutren und beschreibt
darunter u.a. eine exemplarische Stelle, in der der Verdienst, Sutren zu kopieren oder rezitieren,
dem Verdienst eine Stupa zu errichten gegeniiber gestellt (und natiirlich unermesslich héher
bewertet) wird. Dabei stiitzt er sich etwa auf die Theorie von Schopen, nach der der Buchkult und
der Kult um Reliquien und Stupas konkurrierten. Vergl. Drewes (2006), Part One: The ,,Cult of the
Book“ (S. 19 — 101), insbesondere S. 77 ff.
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GesetzmaBigkeit von Karma bedingt, dass sich soteriologisch forderliche Handlungen
in guten Auswirkung zeigen, wahrend Handlungen die gegen das Erwachen gerichtet
sind, negative Konsequenzen nach sich ziehen."® Doch in welchem Verhiltnis steht
der Verdienst zu einer karmisch positiven Konsequenz, der karmischen Segnung (ch.

Fu, jp. Fuku #8)? Hier eine hilfreiche Gegeniiberstellung der wichtigsten Begriffe:

Through body, speech, and mind (shen kou yi & [ 7&), sentient beings engage in karmic
acts, and the moral valence of such acts was starkly described in terms of good and evil
(shan’e 3% 5E). Meritorious deeds (gongde I){#) and sins (zui 5E) result in recompenses
(bao #R) of blessing (fude F& ) or calamity (huo ##%) in the present life or in subsequent
existences. Good and evil acts accumulate over lifetimes, especially if recompenses do
not come to fruition immediately in present existence, and such accumulations of karma
were described through metaphors of quantity and weight (less/more shao/duo ’> % ,
light/heavy ging/zhong 1% 5 ).146

Durch Handeln, Sprechen und Denken agieren Lebewesen im Bereich karmischer
Aktivitdit und rufen dadurch entsprechende Konsequenzen zu einem unbestimmten
Zeitpunkt in der Zukunft hervor.'” Dabei ist die Wiedergeburt als Mensch von
besonderer Bedeutung, weil Menschen zwischen gut und schlecht, heilsam und nicht
heilsam und zwischen Freude und Leid unterscheiden konnen.'*® AuBerdem leben die
Menschen in einem Kosmos voll anderer Lebewesen, wodurch ihre Moglichkeiten an
potentieller karmischer Aktivitit exponentiell ansteigt, im Guten wie 1im
Schlechten.'* So wird die karmischen Vergeltung, also das natiirliche Ergebnis einer
karmischen Aktivitit (ch. Bao, jp. Ho i), bereits in der Handlung an sich bestimmt.
Unterscheidet man die karmischen Handlungen auf ihren moralischen Gehalt und die

damit verbundenen Auswirkungen hin, gibt es solche, die verdienstvoll sind ()] 1),

145 Vergl. Reed, Barbara E. (2004): Ethics. In: Ders., S. 261 — 265. Oder Serensen, Henrik H. (1999):
'Optional Causality: Karma, Retribution and the Transference of Merit in the Context of Popular
Chinese Buddhism' In: Muneto Sonoda (Hrsg.): Horin, Vergleichende Studien zur japanischen
Kultur. Comparative Studies in Japanese Culture. Band 6. Miinchen: Tudicium Verlag. S.172 f.

146 Vergl. Mai, Cuong T. (2009): Visualization Apocrypha and the Making of Buddhist Deity Cults in
Early Medieval China: with Special Reference to the Cults of Amitabha, Maitreya, and
Samantabhadra. Indiana University. S. 73 f.

7 Vergl. Serensen (1999), S. 172.

148 Vergl. Mai (2009), S. 74.

14 Tbid.
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und solche die schuldhaft sind (ch. Zui, jp. Tsumi 5E)."° Das bedeutet, wenn einer sich
Verdienst erwirbt, folgt daraus natiirlicherweise eine karmische Segnung, Fu oder
Fudé (ch. Fudé, jp. Fukutoku #& 7%). Im SKK wird die Segnung des Prinzen
beschrieben und auf seinen Verdienst von einem Tag und einer Nacht in der

Hauslosigkeit zuriickgefiihrt:

,Dieser Virasena wird, weil er einen Tag und eine Nacht in die Hauslosigkeit zog, ganze
20 Kalpa nicht in die Holle fallen oder als Hungergeist und Tier wiedergeboren.
[Stattdessen] wird er immerzu als Mensch in den Himmeln wiedergeboren und empfingt

dadurch selbstverstindlich seine Segnungen!*!>!

Auch wenig spiter im Sutra, wenn Ananda sich nach dem Verdienst der Hauslosigkeit
erkundigt, fragt er: ,,Wie viele Segnungen erhélt dieser dann?*“'** Daraus lésst sich die
soteriologische Struktur ableiten, dass karmische Segnungen durch verdienstvolles
Handeln hervorgerufen werden, die zu einem unbekannten Zeitpunkt, etwa in der
folgenden Wiedergeburt, auftreten. In der spiteren Entwicklung des chinesischen
Buddhismus ist die karmische Segnung nicht allein auf den Akteur der
verdienstvollen Handlung beschriinkt, sondern kann auf andere Ubertragen werden.'>
Dieser Transfer liegt auch Ritualen und Zeremonien zugrunde, die man fiir
Verstorbene abhilt, um ihnen eine giinstige Wiedergeburtsform zu ermdglichen und

das Hinabfallen in die Holle oder die Welt der Hungergeister zu verhindern.'**

50 Die Frage nach Aktivititen, denen keine karmische Auswirkung folgt, die also karmisch und
moralisch 'neutral’ sind (ch. Wiji, jp. Muki #732, Sk. Avyakrta), ist hier nicht von Bedeutung, da die
vorliegende Arbeit sich explizit mit karmischen Auswirkungen von ethische Handlungen befasst,
und wird daher bewusst auBler Acht gelassen.

51 Vergl. T 707.16.0814b01 — 0814b03: It ER&E R I o LA— H — R 5. W =15 AN HUBRREE 7R
s WAERN. ZEAR.

152 Vergl. T 707.16.0814b11: 1558 115 .

13 Wie Schopen in dem Kapitel ,,Two Problems in the History of Indian Buddhism — The Layman/
Monk Distinction and the Doctrines of the Transference of Merit* sehr iiberzeugend darlegt,
existiert die Idee des Transfers von Verdienst bereits lange vor den Mahayana Schulen. Der
transferierte Verdienst kommt in den fritheren ,,Hinayana“ Inschriften dabei den Eltern zugute und
wird keinem bestimmten Zweck zugeordnet, wihrend mahayanistische Inschriften zugunsten der
wahren Erkenntnis aller Lebewesen formuliert wurden. Vergl. Schopen, Gregory (1997): Bones,
Stones, and Buddhist Monks. Honolulu: University of Hawaii Press. S. 23 ff.

54 Vergl. Ter Haar Barend J. (2001): Aspects of Lay Religious Life in the Lower Yangzi from 1100
until 1340. In: Brill (Hrsg.): T'oung Pao. Leiden: Brill. Vol. 87, Fasc. 1/3, S. 113 — 115 Oder
Serensen (1999): S. 176 ff.
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Die karmische Ubertragung von Verdienst wirft allerdings die Frage nach der
Kausalitdt bzw. dem Prinzip von Karma auf. Wéhrend die urspriingliche Idee von
Karma in Indien eher einer gesetzméfBigen Kausalitdtsbeziechung zwischen dem
bedingendem Faktor und folgenden Resultat entspricht, dhnelt das chinesische
Konzept von Verdienst mehr dem Prinzip eines Bankkontos. So kénnen die (karmisch
notwendigen) Folgen einer schlechten, d.h. schuldhaften, Handlung zwar nicht
iibertragen, aber dennoch durch verdienstvolles Handeln getilgt und eine bessere
Wiedergeburt (wie z.B. im westlichen Land des Amida) erlangt werden.'> Wird die
verdienstvolle Handlung eines solchen Rituals zugunsten der Erlésung bzw. der guten
Wiedergeburt eines Verstorbenen getdtigt, scheint das urspriingliche Prinzip von
Karma bzw. Kausalitit immer mehr zur moralischen Frage, weniger zum
Kausalitatsprinzip zu werden.'*® Die Problematik vom Transfer von Verdienst wird im
SKK jedoch nicht konkret aufgeworfen, denn es spricht lediglich vom Einfluss, den
jemand auf die Anlagen bzw. das karmische Potential eines anderen ausiiben kann
(sieche 5.5). Dafiir stellt sich die Frage, ob der unermessliche Verdienst der
Hauslosigkeit, wie im SKK (T 707) beschrieben, zerstort werden kann, oder nicht,

wie im SKK auf dem T 202 basierend (siche ebenfalls 5.5).

Ein ginzlich anderes Bild vom Verdienst der Hauslosigkeit gibt der japanische Autor
Honda in seiner Untersuchung der Ansichten Dogens iiber das Einhalten der
Ordensdisziplin. Fiir Honda stellt die Hauslosigkeit und das Befolgen der
Ordensdisziplin nur die innere und dufere Seite derselben Aktivitit dar, weswegen er
in seinen Studien Dogens Ansichten tiber die Hauslosigkeit untersucht.'” Shukke als
Wille und Suche nach der Hauslosigkeit hingt hierbei von dem Entwickeln eines

uniibertroffenen Bodhi-Geistes ab. Der Verdienst der Hauslosigkeit (Shukke Kudoku)

155 Vergl. Ter Haar (2001): S. 113.
1% Fiir eine detaillierte Diskussion dieser Problematik und der Entwicklung des Verstindnisses von
Kausalitét siehe etwa Serensen (1999) oder Bechert (1992).
157 Vergl. Honda, Kanshd &% & i (1996): ,,Shukke* to ,,Shukke Kudoku* [HZK] & THZFKIh £]
In: Annual Report of the Zen Institute 5135 K21 5% Ff -3k . Tokyd: Komazawa Daigaku Zen
Kenkytjo. Heft 3. S.163 f.
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jedoch, so der Autor, verweist hierbei nicht auf einen Verdienst oder Vorzug, den man
dadurch erhidlt, dass man in die Hauslosigkeit gegangen ist. Vielmehr ist die
Hauslosigkeit selbst der Verdienst. Anhand einiger Textstellen erlautert der Autor den
Verdienst (Kudoku) als die Ermoglichung dessen, in die Hauslosigkeit zu gehen, auf
Basis der Gnade bzw. Kraft der Buddhas der Vergangenheit; allein diese Moglichkeit
ist der Verdienst der Hauslosigkeit (gegeniiber dem Verdienst von oder durch
Hauslosigkeit)."*® Diese Interpretation ldsst sich jedoch kaum mit der Beschreibung
im SKK vereinbaren. Wie bereits gezeigt wurde, wird in der Lehrrede vom Verdienst
der Hauslosigkeit an vielen Stellen explizit die karmische Segnung dessen dargelegt,
dass der Prinz Virasena in die Hauslosigkeit geht. Uberdies erkundigt sich Ananda
wortlich nach den Segnungen einer Person, die in die Hauslosigkeit geht.' Im SKK
wird also klar der Zusammenhang zwischen der Handlung (Hauslosigkeit) und der

karmischen Konsequenz (Verdienst bzw. Segnung) beschrieben.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass Verdienst einerseits auf dem
Prinzip karmischer Kausalitit basiert, andererseits nicht ohne einen ethischen oder
soteriologischen Rahmen zu denken ist. Dies spiegelt sich auch in der Formulierung

10 wieder. Das bedeutet, der Verdienst héngt

von Verdienst als currency of morality
von der ethischen Bewertung einer Handlung (wieder in Tat, Sprache oder Gedanken)
ab. Die Begriindung des Verdienstes wird im SKK auf die Hauslosigkeit des Prinzen

zuriickgefiihrt; daher soll nun der Begriff der Hauslosigkeit ndher erldutert werden.

%8 Ders. S. 170 ff.
1% Vergl. T 707.16.0814b10 — 0814b11.
10 Vergl. Capitanio, Joshua (2008): Dragon Kings and Thunder Gods: Rainmaking, Magic, and Ritual
in Medieval Chinese Religion. University of Pennsylvania. S. 238.
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5.1.3 Der Ubersetzungsbegriff ,,Hauslosigkeit*

Ein zentraler Begriff im SKK, der bereits im Titel steckt, ist die Hauslosigkeit (ch.
Chigjia, jp. Shukke 1 %X, Sk. Pravrajya). Seiner semantischen Bedeutung nach kann
der Begriff sein Haus oder seine Familie verlassen bedeuten. Im Kontext des
Buddhismus ist es jedoch angebracht, ndher zu erlautern, was Shukke bedeutet und
was einen veranlassen kann, in die Hauslosigkeit zu gehen. In dem bereits genannten
Eintrag von Nanjio Bunyio erweitert der Autor bei der Ubersetzung des Titels die
Hauslosigkeit um den Aspekt der Einsiedelei: ,, [...] leaving the house (in order to
become an anchorite)“.'®' In der ersten, einfachen Bedeutung driickt der Begriff also
ganz wortlich aus, dass man sein Haus, seine Familie, seinen Besitz und das irdische
Leben aufgibt — also in die Haus-losigkeit zieht. Fiir einen Buddhisten ergibt sich
daraus der Vorteil, sich ganz auf die geistige Entwicklung hin zum Erwachen

konzentrieren zu kénnen.'®

Doch der Begriff kann auch sehr viel konkreter verwendet werden: man verldsst die
weltliche Sphdre und gibt sein weltliches Dasein auf, um der Gemeinschaft, dem
Samgha, beizutreten. Nach diesem Verstdndnis zielt die Hauslosigkeit darauf ab, dass
man die ordentliche Welt hinter sich ldsst, um sich der geistigen Gemeinschaft
anzuschlieBen, dem Klosterleben. Man gibt seinen Beruf und seine Familie auf und
wird Monch. Man unterwirft sich der Ordensdisziplin, um sich voll auf den Pfad und
die Praxis hin zum Erwachen zu konzentrieren. Nach diesem Verstindnis steht die
Hauslosigkeit dem Laienanhinger gegeniiber (ch. Zaijia, jp. Zaike # K, Sk. Grha-
stha), der sich zwar der buddhistischen Praxis widmet, seine weltliche Tétigkeit aber

nicht aufgibt.'”® Dieses Verstindnis zeigt sich etwa in dem Umstand, wie Meeks in

' Vergl. Nanjio Bunyiu (1883), S. 179.
102 Vergl. Iwamoto Yutaka 75 AX # (1988): Nihon Bukkyogo Jiten H A fff 4 58 & # . Tokyo:
Heibonsha. S. 420: Shukke (1).
16 Tbid: Shukke (2).
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seinem Aufsatz "Vows for the masses' beschreibt, dass in China nur diejenigen als
Shukke galten, die offizielle Ordinationszertifikate erhalten haben.'® Leider gibt der
Autor allerdings nicht an, fiir welchen Zeitabschnitt diese Regelmentierung seitens
der chinesischen Regierung gilt. Dennoch lésst sich festhalten, dass es diese zwei

verschiedenen Grundbedeutungen oder Stufen von Shukke gibt.

Die Hauslosigkeit des Prinzen im SKK wird beim ersten mal in Negation beschrieben

und auf ihre karmische Konsequenz hin dargestellt:

Er wird Vergniigungen dieser Art und seine Gefolgsleute aufgeben miissen. Denn es ist
bereits bestimmt, dass er sterben wird. Ananda, solche Menschen werden, wenn sie nicht
die Vergniigungen ihrer Begierden aufgeben und in die Hauslosigkeit ziehen, und ihr

Leben endet, wohl in die Holle hinab fallen!'®

In diesem Zusammenhang betont der Text, dass man sowohl seine Familie oder
Gefolgschaft verlassen soll, als auch die (weltlichen) Vergniigungen aufgeben. Dieser
Eindruck verstérkt sich auch durch die Tatsache, dass die meisten Erwdhnungen der
Hauslosigkeit im SKK zusammen mit dem Befolgen der Ordensdisziplin genannt
werden. Als Bhiksu, oder Einsiedler, in der Hauslosigkeit ist der Prinz nicht mehr von
musikalischen Vergniigungen oder den Freuden mit seinen Palastdamen abgelenkt,
sondern kann den Ordensregeln entsprechend leben und sich auf die buddhistische
Praxis und die meditative Einsicht konzentrieren. Da im Sutra keinerlei Erwéhnung
einer Ordination zu finden ist, darf angenommen werden, dass der Prinz einfach seine
weltliche Bestimmung hinter sich gelassen hat, ohne in die Modnchsgemeinde
einzutreten. Vielmehr scheint die Hauslosigkeit im Text mehr dem Ziel zu dienen,
dass der Prinz vom Genuss der flinf Begierden abldsst und sich von der Welt lossagt.
Ein weiterer interessanter Aspekt des SKK ist, dass der Text keine Erwidhnung enthilt,

dass eine Gabe an die Monchsgemeinde verdienstvoll ist, also dass hier keinerlei

194 Vergl. Meeks, Lori (2010): ,,Vows for the Masses“. In: Benn, James, Meeks, Lori und Robson,
James: Buddhist monasticism in East Asia: places of practice. New York and Oxon: Routledge. S.
174.

165 Vergl. T 707.16.0813¢17 — 0813c19.
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»institutionelles Interesse® propagiert oder Laien zur materiellen Unterstiitzung des
Samgha aufgerufen werden.'*® Ausschlaggebend ist also allein der Entschluss und die
Durchfithrung von dem Befolgen der Gebote und dem Ziehen in die Hauslosigkeit.
Eben diese Kombination wurde in zahlreichen Sutren der T-Sammlung rezitiert'"’,
unter anderem auch im SKK. Gegen Ende des Sutras findet sich ein Vergleich
zwischen dem Verdienst davon, 100 Jahre ein Fiille von Arhats zu verehren, und auch
nur einem Tag und einer Nacht in der Hauslosigkeit und im Empfangen der Gebote
(ch. Chiijia Shoujié, jp. Shukke Jukai H 2% 5% M) zu leben.'®® Diese Kombination
findet sich wie bereits erwdhnt in zahlreichen anderen Sutren und durch ihre enge
Verbindung wurde der Verdienst der Hauslosigkeit auch mit dem Einhalten der
Ordensdisziplin assoziiert. Diese Entwicklung geht soweit, dass allein der Verdienst,
die Gebote zu beachten als unermesslich bezeichnet wird. Dieser Glaube hat sich in
der Praxis manifestiert, kurz vor seinem Lebensende, in Vorbereitung auf die
kommende Wiedergeburt, noch die Ordensdisziplin zu empfangen und dadurch dem

Hinabfallen in die Holle oder die Welt der Hungergeister zu entkommen.'®

Wie festgestellt werden konnte, bezeichnet Shukke ganz wortlich genommen das
Verlassen von Haus und Familie, bis hin zur religiosen Interpretation die weltliche
Sphére hinter sich zu lassen. Im Buddhismus geht damit oft das Einhalten der Gebote
einher, weswegen Shukke in enger Verbindung zum Empfangen der Gebote steht, und

als verdienstvoller Teil der Laienpraxis angesehen wird.

1% Gernet beschreibt in seinem Kapitel “Economics and Religion” derartiges insitutionelles Interesse

und definiert zwei Beziehungen, die buddhistische Laien mit dem Samgha haben: die 6konomische
und die religiose Beziechung. Die 6konomische Bezichung zeigt sich dabei u.a. in Opfergaben und
Spenden an die Gemeinschaft. Die religiose Beziehung wird dadurch insofern beeinflusst, dass
solche finanziellen Spenden den Eindruck erwecken, dass man sich Gliickseligkeit kaufen oder
seine Siinden verkaufen kann, wie in einem Vertrag. Vergl. Gernet, Jacques (1995): Buddhism in
Chinese Society. An Economic History from the Fifth to the Tenth Centuries. New York: Columbia
University Press. Kapitel 8. S. 231 — 247. Zur Problematik der Bezichung zwischen materiellem
Wohlstand von Moénchen (auf Basis ihrer Verdienste) und dem Ideal, sich von weltlichen Giitern
loszusagen, siehe auch Gutschow, Kim Irmgard (1998): An Economy of Merit: Women and
Buddhist Monasticism in Zangskar, Northwest India. Harvard University. S. 219 ff.

17 Vergl. Meeks (2010), S. 150.

1% Vergl. T 707.16.0815a18 — 0815a20.

19 Vergl. Meeks (2010), S. 150 f.
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5.1.4 Die Begriffe Zweckrationalitdt und Utilitarismus

Der Begrift Zweckrationalitéit (en. purposive / instrumental rationality, kurz: ZR) ist
u.a. auf die Handlungstheorie von Max Weber (1864 - 1920) zuriickzufiihren. Im
Zusammenhang der neukantianischen Diskussion um die Begriindung von Werten und
Zwecken hat Weber diese Theorie ausformuliert und betont damit den subjektiven
Moment der Handlungsorientierung.'” Nach Webers Theorie ist jede denkende
Besinnung auf die letzten Elemente sinnvollen Handelns zunédchst an die Kategorien
Zweck und Mittel gebunden. Dabei wird die Handlung aus eigener Sicht als
geeignetstes Mittel zur Erreichung des vorgegebenen Zwecks gedeutet. Weber
entwickelt das Konzept der ZR weiter und definiert Handeln, das man nach Zweck,
Mittel und Nebenfolgen orientiert und diese gegeneinander abwigt; also weder
affektuell (und insbesondere nicht emotional), noch traditionell handelt. Je mehr
allerdings der Alleinwert eines solchen Zweckes Schitzung erfihrt, desto weniger
Reflexion erfdhrt das Handeln. Eine Handlungsentscheidung kann insgesamt
wertrational, also gesinnungsorientiert erfolgen. Die obersten (oder grundsétzlichsten)
Zwecke lassen sich jedoch nicht mehr aus der ZR heraus rechtfertigen oder
begriinden. In seiner Zuspitzung wird ZR als bloBe Nutzenkalkulation, also
Zweckhandeln das sich am Eigeninteresse orientiert, oder als reine Mittel-Zweck-

Rationalitit verstanden.!”!

Der Utilitarismus vertritt ebenso einen Niitzlichkeitsstandpunkt innerhalb der Ethik.'"
Nach diesem Prinzip normativer Ethik wird eine Handlung nicht nach ihren

Merkmalen, sondern nach ihrem Nutzen und ihren Folgen bewertet.'” Kurz gesagt

0 Vergl. Ritter, Joachim, Griinder, Karlfried und Gabriel, Gottfried (Hrsg.) (2001): Historisches
Worterbuch der Philosophie. Band 11 U — V. Basel u.a.: Schwabe. S. 503 f.

"' Vergl. Ders. S. 504.

172 Vergl. Eisler, Rudolf (1910): Worterbuch der philosophischen Begriffe. Dritter Band SCI — Z.
Berlin: Ernst Siegfried Mittler und Sohn. S. 1633.

'3 Vergl. Hoffe, Otfried (1992): Einfiihrung in die utilitaristische Ethik. Tibingen: A. Francke Verlag
GmbH. S. 10 f.
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liegt die teleologische Ausrichtung auf Handlungen oder Handlungsregeln, die mittels
ihrer Folgen dem allgemeinen Wohlergehen optimal niitzen (sollen).'™ Da dieses
Wohlergehen besonders in der Debatte des Utilitarismus nach Bentham'” (1748 -
1832) viel diskutiert wird, soll die von ihm als erste Pramisse utilitaristischen Handeln
formulierte Ansicht {iber Wohlergehen bzw. Gliickseligkeit verwendet werden, eine
Art ,,psychologischer Hedonismus®. Das Ziel ist, Schmerz zu vermeiden und Lust
oder Bediirfnis-Erfiillung zu erfahren.'’® Auf die Suche nach Lust zu verzichten wére
gemdlB Benthams Theorie irrational.'”” Nur ein Prinzip, das der Niitzlichkeit
entgegengesetzt wire, wiirde nach diesem Entsagen streben und das nennt er das
Prinzip der Askese. Dabei werden Handlungen ebenso auf ihren Zweck hin gewertet,
allerdings werden sie hierbei ,,insoweit gebilligt, als sie dazu neigen, das Gliick zu
vermindern“.'”® Dieses Prinzip schreibt Bentham Moralisten und Religionsanhéngern
zu, verwirft es jedoch. Fiir ihn gilt allein das Prinzip der Niitzlichkeit, und demnach

ist das Ziel von sittlichem Handeln allein die Maximierung von Gliickseligkeit.'”

Beide Theorien beschreiben also einen teleologischen Ansatz, Handlungen zu
bewerten, und die Reflexion iiber den Wert einer Handlung in Bezug auf den ihr
zugeschriebenen Zweck bzw. ihr Nutzen-Potential zur Gliicksmaximierung. Da nun
auch beide Begriffe der Philosophie, die ZR und der Utilitarismus, kurz erklart
wurden, kann nun die kritische Untersuchung der Verdienstethik, die dem SKK
zugrunde liegt, unter Anwendung der genannten Begriffe erfolgen. Der erste
Augenmerk liegt auf der Unterscheidung zwischen Verdienst an sich, und einem

Uberschuss positiver Aktivitit, einer Supererogation.

' Vergl. Baum W., Franz A., Kreutzer K. (Hrsg.) (2007): Lexikon philosophischer Grundbegriffe der

Theologie. Freiburg im Breisgau u.a.: Herder. S. 128 £,

Jeremy Bentham gilt im engeren Sinne als Begriinder des Utilitarismus, da er die Systematik der

klassischen Form dieser ethischen Ausrichtung als erster in seinem Werk FEinfiihrung in die

Prinzipien von Moral und Gesetzgebung (1780, 1789) formuliert hat. Grundlegende Elemente

finden sich jedoch bereits bei Aristipp, Hobbes oder Hume. Vergl. Hoffe (1992), S. 12 f.

176 Vergl. Ders., S. 55 f. Und Ritter, Joachim, Griinder, Karlfried und Gabriel, Gottfried (Hrsg.) (2001):
Historisches Worterbuch der Philosophie. Band 11 U — V. Basel u.a.: Schwabe. S. 504.

7 Vergl. Ritter u.a. (2001), S. 504.

178 Vergl. Hoffe (1992), S. 61 f.

17 Vergl. Eisler (1910), S. 103 f.
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5.2 Buddhistische Verdienstethik und Supererogation

Betrachtet man die Geschichte des Prinzen Virasena vom ethischen Standpunkt aus
und mochte man die Argumentation nachvollziehen, aufgrund derer sein Verdienst
beschrieben wird, ist es hilfreich, zunichst zwei Punkte zu unterscheiden. Gegen Ende
des Sutras beschreibt Ananda zahlreiche Segnungen, die der Prinz in der Zukunft
erhalten wird und nennt als Grund dafiir die (Konsequenzen der) guten Taten aus
vergangenen Leben und die Hauslosigkeit in diesem Leben. Der Buddha entgegnet
jedoch, dass die nun folgenden karmischen Segnungen allein auf dem Verdienst der
Hauslosigkeit basieren.'™ Diese karmischen Segnungen werden im Sutra ebenfalls
sehr konkret geschildert: der Prinz wird in den sechs Himmeln der Begierde
wiedergeboren und empfangt dort alle Vergniigungen, die sein Geist begehren mag.
Diese sechs oberen Himmel gelten als Orte der feinsten Nuancen von Vergniigen und
stellen die hochste Wiedergeburtsform innerhalb der Welt der Begierde dar. In seiner
siebten Wiedergeburtsform schlieBlich wird der Prinz der Welt iiberdriissig und im
Angesicht von Leben und Tod sucht er Zuflucht in der Hauslosigkeit und wird zum
Pratyekabuddha. All diesen Segnungen liegt der Verdienst der Hauslosigkeit zugrunde.
Hier stellt sich die Frage, ob der Prinz nicht eigentlich genau das getan hat, was von
ihm zu erwarten ist. Produziert die Hauslosigkeit des Prinzen einen Uberschuss an
positiven Verdienst (Karma), die sich in karmischer Segnung auswirkt, durch eine
Handlung, die er sowieso auszufiihren hat, wenn er der Holle entgehen mochte? Ist
diese Handlung ein dariiber-hinaus beziiglich dem, was von einem Menschen zu

erwarten ist und was er gemil seiner Einsicht sowieso zu leisten hat?

Ethische Grundsitze im Theravada Buddhismus werden tublicherweise auf die
Dualitdt zwischen forderlichen und nicht forderlichen Aktivitaten hin unterschieden.
In seinem Aufsatz iiber nicht forderliche Aktivititen zitiert Peter Harvey deswegen zu

Beginn seiner Arbeit den Vers: ,,Not to do any evil, To cultivate wholesome action, To

18 Vergl. T 707.16.0815a03 — 0815a07.
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purify one's mind-- This is the teaching of the Buddhas (Dhp.183)”."*! Ganz dhnliche
Ansitze finden sich in der Ethik des Mahayana Buddhismus, wie Chappell in seiner
Einfilhrung {iber ,,Mahayana Social Ethic* anhand der folgenden drei MaBstibe
beschreibt: Schlechtes vermeiden (dadurch dass man sich der Beschrinkungen der
reinen Gebote unterwirft), Gutes zu pflegen und allen Lebewesen zu helfen (ch.
Sanju Jingjie, jp. Sanju Jokai = 3R ¥, Sk. Trividhani Silani)."> Wie am dritten
Punkt unschwer zu erkennen ist, handelt es sich bei diesen drei Kategorien um die
Grundpfeiler des Bodhisattva-Geliibdes (ch. Pusdjié, jp. Bosatsukai 3 TE #, Sk.
Bodhisattva-Sila). Lisst man das mahayanistische Ideal, alle Lebewesen zu retten,
einmal beiseite, bleibt die vereinfachte Dualitét iibrig: vermeide Schlechtes und tue
das Gute. Die Dualitit, Gutes zu tun, aber schlechtes Verhalten zu unterlassen und das
Gute nicht zu hindern, wird im SKK beziiglich der Hauslosigkeit expliziert. Der
Buddha beschreibt, dass der Verdienst der Hauslosigkeit den Prinzen fir 20 Kalpa
verhindert, dass er in die drei niederen Wiedergeburtsformen hinab fallt, wihrend
hingegen die Schuld jemanden an oder in der Hauslosigkeit zu hindern von
vornherein karmische ,,Bestrafung® fiir 200 Kalpa hervorruft.'® Wéhrend im SKK
beschrieben wird, welch unermessliche Schuld man auf sich 1ddt, wenn man (den
Verdienst der) Hauslosigkeit zunichte macht, findet sich in der Lehrrede vom Klugen
und vom Dummen (T 202) eine andere Auffassung. Dort heillt es wortlich, dass das
Dharma der Hauslosigkeit nicht vernichtet werden kann. Im Vergleich mit dem
Verdienst eine Stupa zu errichten, die bis zum Himmel reicht, wird erklart warum der
Verdienst durch die Stupa die Hauslosigkeit nicht erreicht: ,,It is because greedy, evil
and ignorant people can destroy a seven-jeweled stupa, [but] the virtue (lit. the
'dharma') of leaving home cannot be damaged.*'** Zur Frage, ob man diesen Verdienst

zunichte machen kann mehr in Kapitel 5.3. Grundséitzlich aber folgt die karmische

181 Harvey, Peter (1995): Criteria for Judging the Unwholesomeness of Actions in the Texts of

Theravaada Buddhism. In: Journal of Buddhist Ethics. Vol. 2. S. 2.

2 Vergl. Chappell, David. W. (1996): Searching for a Mahayana Social Ethic. In: Wiley (Hrsg.):
Journal of Religious Ethics. New Jersey: John Wiley and Sons, Inc. Volume 24 (2), S. 351 — 375.

> Vergl. T 707.16.0814b01 — 0814b03 bzw. T 707.16.0815a01 - 0815a03.

Vergl. Meeks (2010), S. 149.
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Vergeltung guter und schlechter Taten natiirlicherweise, auf Basis der kausalen
Beziehung zwischen Bedingendem und Bedingtem. Diese Beziehung findet sich im

Sutra wie folgt beschrieben:

Dieser Virasena wird, weil er einen Tag und eine Nacht in die Hauslosigkeit zog, ganze 20
Kalpa nicht in die Holle fallen oder als Hungergeist und Tier wiedergeboren. [Stattdessen]
wird er immerzu als Mensch in den Himmeln wiedergeboren und empfingt dadurch

selbstverstidndlich seine Segnungen!'®

Der Begriff (ch. Zirdn, jp. Shizen H %X) der hier mit ,selbstverstindlich iibersetzt
wurde, kann genauso gut mit ,natiirlicherweise {ibersetzt werden. In dieser
Formulierung wird die Beziehung zwischen Handlung und Folge, also die Essenz von
Karma, ausgedriickt. Durch eine gute Tat sdt man Samen auf dem (Segnungs- oder)
Verdienstfeld (ch. Futidn, jp. Fukuden #& H, Sk. Punya-Ksetra) und sammelt sich
kiinftige karmische Segnungen an (ch. Jifii, jp. Shiifuku #:48). Interpretiert man diese
schicksalhafte ,,Belohnung® als Ergebnis eines Uberschusses, den man sich durch
tugendhaftes Verhalten angehduft hat, wird nachvollziehbar, dass der Prinz auf Basis
der verdienstvollen Taten in fritheren Leben die ersten sechs Tage noch in
Vergniigungen verbracht hat und auf Basis des Verdienstes der Hauslosigkeit in

diesem Leben anschlieBend in sdmtlichen irdischen Himmeln wiedergeboren wurde.

Dariiber hinaus zeigt sich hier die Unterscheidung der Zielorientierung von Laien und
Monchen — der Blick auf die bessere Wiedergeburt einerseits und das Verloschen
andererseits — sehr fruchtbar. Wéhrend der Mdnch sich im Kloster um Reinheit
bemiiht und versucht, keine karmische Auswirkung mehr zu verursachen, muss der
Laie erst einmal durch verdienstvolle Titigkeiten eine bessere Wiedergeburt,

idealerweise als buddhistischer Moénch, erreichen.'® Dabei sammelt er einen

18 Vergl. T 707.16.0814b01 — 0814b03.
18 Vergl. Amore, Roy Clayton (Diss.) (1970): The Concept and Practice of Doing Merit in Early
Theravada Buddhism. Columbia University. S. 117 f.
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Uberschuss an positivem Karma an, den er — wie der Prinz — empfangen wird, bevor
er schlussendlich das Verloschen erreichen kann. In einer Untersuchung des
bedeutendsten, buddhistischen Tempels in Thailand findet sich die folgende Passage,

die ebenso eine Erklarung fiir das Verhalten des Prinzen Virasena bieten kann:

As the current king of Thailand, King Bhumibol Adulyade;j is an individual of great merit,
indicated by his social status and the luxuries that he is able to enjoy in life. His cache of
merit brings him closer to achieving enlightenment and eventual Buddhahood than most
individuals. Recall that prior to becoming the "Enlightened One," the Buddha was a prince
from the Sakya clan. Similarly, in his very last previous life before being reborn as Prince
Sakyamuni, the Buddha appeared on earth as Prince Vessantara. In other words, the
Buddha had to achieve a certain level of secular comfort before having to give it all away
as part of his path to seeking the "truth." In these examples, merit is manifested by one's

social status; however, merit can also be visualized by one's material possessions. '’

Geht man davon aus, dass der Prinz in den vergangenen Leben zahlreiche gute Taten
vollbracht hat, wie Ananda beschreibt, wire es moglich, dass der Prinz die Folgen
seiner Taten, d.h. den Reichtum und die Vergniigungen, zu geniefen und zunichst
einen gewissen sozialen Status zu erreichen hat. Gegen diese Hypothese spricht
allerdings die Verurteilung des Buddha: ,,Ananda, solche Menschen werden, wenn sie
nicht die Vergniigungen ihrer Begierden aufgeben und in die Hauslosigkeit ziehen,

und ihr Leben endet, wohl in die Holle hinab fallen!*!88

Einen anderen Blickwinkel, warum der Prinz die ersten sechs Tage in den
Vergniigungen verlebt, bietet die soteriologische Betrachtung einer Parallelitit in der
Lehrrede vom Verdienst der Hauslosigkeit. Zu Beginn wird von den letzten sieben
Tagen des Prinzen berichtet; in den ersten sechs Tagen empfangt der Prinz die
Vergniigungen und erst am siebten Tag wird er der Welt iiberdriissig und zieht aus

Ehrfurcht vor (weiterer) Wiedergeburt und Tod in die Hauslosigkeit. Danach wird

87 Vergl. Rod-ari, Melody Nina (2010): Visualizing Merit: An Art Historical Study of the Emerald
Buddha and Wat Phra Kaew. Los Angeles. S. 173 f.
18 Vergl. T 707.16.0813¢18 — 0813¢19.
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beschrieben, wie er sechs mal in den jeweiligen Himmeln der Begierde
wiedergeboren wird und abermals die feinsten Vergniigungen erhdlt. Tatsdchlich
entspricht die Zeitspanne, die er jeweils in einem der Himmel verbringt, der
zehnfachen Potenz der Jahre, die in anderen Sutra als Dauer von einem Tag des
jeweiligen Himmels beschrieben werden. Ein Tag im ersten Himmel entspricht also
50 Menschenjahren (bzw. 500 im Sutra), ein Tag im zweiten Himmel 100
Menschenjahren (bzw. 1000) usw. Geht man davon aus, dass diese Differenz auf
historische und editionsgeschichtliche Diskrepanzen zuriickzufiihren ist, entspricht
auch der zweite Zeitabschnitt sechs Tagen in feinsten Vergniigungen, vergleichbar den
ersten sechs Tagen in der Welt der Menschen. In diesen sechs Wiedergeburten
durchlebt der Prinz die wiinschenswertesten und feinsten Vergniigungen und genief3t
sie ganz sprichwortlich bis zur Séttigung. In seiner siebten Wiedergeburt wird der
Prinz, der Welt iiberdriissig, schlussendlich zum Pratyekabuddha. Aus dem
Blickwinkel der Heilsgeschichte konnte man nun die These aufstellen, dass die
karmischen Segnungen und die gute Wiedergeburt (im Vergleich zur Wiedergeburt in
der Holle oder als Hungergeist) den potentiellen Erwachensprozess hilfreich
unterstiitzt und daher eine notwendige Konsequenz guter Taten sind und die Zeit

darstellt, die der Prinz braucht, um letztendlich zur Einsicht zu gelangen.

Auf jeden Fall kann festgehalten werden, dass karmische Segnungen als notwendige
Folgen verdienstvoller Tat auftreten und als positives Potential in der Zukunft in
Erscheinung treten. Da die Segnung nicht nur eine Begleiterscheinung auf dem Weg
zum Erwachen darstellt, sondern natiirlicherweise auf gute Taten folgt, scheint es
angebracht, hier von einem Uberschuss bzw. von Supererogation zu sprechen.'® Doch
die Frage nach der Bedeutung der Beweggriinde fiir den Verdienstmoment ist damit

noch nicht geklart. Darauf soll im nun folgenden Unterkapitel eingegangen werden.

18 Zu einem dhnlichen Schluss kommt Mikkelson beziiglich des Einhaltens der Bodhisattva-Geliibde
auch. Vergl. Mikkelson, Douglas K. (2005): Aquinas and Ddgen on Entrance into the Religious
Life. In: Buddhist-Christian Studies. Vol. 25. S. 111.
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5.3 Verdienst durch Hauslosigkeit vs. Verdienst durch Reue

Nachdem nun beschrieben wurde, was Verdienst bedeutet, und festgestellt wurde, dass
Virasena sich unermesslichen Verdienst angehéuft hat, stellt sich die Frage, womit
genau er diesen Verdienst erworben hat. Worin exakt liegt die Tugendhaftigkeit der
Hauslosigkeit? Im Sutra erfahrt man zunichst, dass der Prinz ein {iberaus genussvolles
Leben fiihrt, und dass er in die Holle hinab fallt, wenn er seinen Lebenswandel nicht
dndert. Nachdem ihm Ananda dies klarmacht und ihn auf seine verbliebenen sieben
Tage hinweist, entscheidet sich der Prinz auch noch, fiir sechs weitere Tage die
Vergniigungen zu empfangen. Dass er erst im letzten Moment sein Verhalten dndert
und in die Hauslosigkeit zieht, wirft verschiedene Probleme der Ethik auf. Basiert die
Entscheidung des Prinzen nicht eher auf Angst, denn Einsicht? Wenn der eine letzte
Tag und die Nacht in der Hauslosigkeit der ausschlaggebende Faktor fiir den
Verdienstmoment sind, welche Bedeutung haben die anderen sechs Tage dann? Und
welche Bedeutung hat die Reue ,,im Angesicht des Todes* ethisch gesehen? Oder
handelt der Prinz einfach aus zweckrationalem Kalkiil bzw. durch utilitaristisches

Abwigen seiner Handlungen?

Im SKK werden drei Aspekte angefiihrt, die verdeutlichen, worin der Verdienst des
Prinzen liegt. Der erste Aspekt wurde bereits genannt: die Aufgabe seiner weltlicher
Vergniigungen. Als Prinz hat Virasena die Vergniigungen von Musik, Palastdamen
und groBBem Reichtum genossen, doch indem er seine weltliche Existenz hinter sich
lasst, gibt er auch diese Vergniigungen auf. So verstrickt er sich nicht weiter in daraus
resultierendem Entstehen in Abhidngigkeit, sondern lebt im Beachten der reinen
Gebote. Die buddhistische Gemeinschaft kann auf eine sehr dhnliche Weise
beschrieben werden: man hilt sich bewusst aus den unreinen oder weltlichen
Angelegenheiten heraus, um sich auf die eigene religiose Entwicklung und das

Erwachen zu konzentrieren. Dieser Teil der ,,idealen” Laienpraxis als Aspekt der
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Hauslosigkeit bildet die Voraussetzung fiir das zweite Kriterium, den Moment

religioser Einsicht.

Der zweite Verdienstmoment der Hauslosigkeit liegt in der Einsicht des Handelnden.
In seiner Belehrung sagt Ananda dem Prinzen: ,,Wenn du dich (weiter) inmitten dieser
fiinf Begierden erfreust, unfihig aufzuwachen (zur Einsicht), als Einer, der nicht in
die Hauslosigkeit geht, und wenn dein Leben endet, fillst du vielleicht mitten in die
Holle hinab.*“ Kurz darauf betont der Buddha die mentale Disposition nochmals, wenn

er das verdienstvolle Handeln und die Hauslosigkeit des Prinzen beschreibt:

[...] [wird er] die meditative Einsicht in die fiinf Aggregatzustéinde als Leiden, Leerheit
und Nicht-Selbsthaftigkeit [erreichen]. Er wird das Dharma vom Entstehen in
Abhingigkeit [der Begebenheiten] begreifen [und schlussendlich] wird er zum
Pratyekabuddha werden.'?

Durch die Hauslosigkeit und die reinen Gebote ist dem Prinzen die Einsicht in die
Verstrickungen karmischer Abhédngigkeit moglich. Er versteht, dass das Selbst nicht
mehr als eine Illusion ist, die durch ein Zusammenspiel der fiinf Aggregate
hervorgerufen wird, leer ist und Leiden verursacht. Wie im vorigen Kapitel
beschrieben, geht diese religiose Einsicht mit der rechten Praxis einher, also dem
Ziehen in die Hauslosigkeit und dem Befolgen der reinen Gebote. Nach Harveys
Beschreibung von heilsamen Aktivititen ist die mentale Disposition und die
Motivation des Akteurs ebenso ausschlaggebend fiir den Verdienstcharakter der
Handlung."”' Ob man allerdings von einem Gefiihl der aufrichtigen Reue'** oder von
Schuld sprechen kann, ist eher zu bezweifeln. Der Prinz kommt zu seinem

Sinneswandel im Sutra nicht mehr zu Wort, und der Buddha beschreibt lediglich die

% Vergl. T 707.16.0814b06 — 0814b07.

1 Vergl. Harvey (1995), S. 4.

12 Das Konzept von aufrichtiger Reue und wahrhaftem Glauben (jp. Shinjin 15 «(») wurde in der
japanischen Jodo Shinshii ¥ - & 5% Stromung als Reaktion auf das Zeitalter des Niedergangs der
Lehre (jp. Mappé K i) vertieft. Danach ist es nicht mehr méglich, sich aus eigener Kraft (jp. Jiriki
H 77) zu befreien, sondern man vertraut auf die Kraft eines anderen (jp. Tariki fth 77), ndmlich des
Amidabuddha. Tatsdchlich gibt es das Konzept von aufrichtiger Reue jedoch bereits im spiten
Theravada Buddhismus.
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Einsicht, die der Prinz letztendlich gewonnen hat und die ihn veranlasste, in die

Hauslosigkeit zu gehen.

In Anbetracht dieser Einsicht ist es unwahrscheinlich, dass der Prinz zu Beginn der
Geschichte nach Malstdben der Zweckrationalitit gehandelt hat. Zwar kann man den
subjektiven Moment der Handlungsorientierung des Prinzen herausarbeiten, wenn er
sich — trotz des Wissens, das er von Ananda erlangt hat — bewusst dafiir entscheidet,
weitere sechs Tage in den weltlichen Vergniigungen zu leben. Allerdings schlie3t die
ZR Handeln aufgrund affektueller und emotionaler Beweggriinde aus. Doch der Prinz
handelt aus Ehrfurcht und Angst vor weiterer Wiedergeburt und aus der gerade
beschriebenen religiosen Einsicht. Entscheidet er sich aus Ehrfurcht und Angst wére
seine Entscheidung emotionaler Natur, im Falle religidser Uberzeugung kann
angenommen werden, dass sein Handeln nicht auf Basis einer zweckrationalen

Entscheidung fuBlt, sondern auf religioser Gesinnung.

Da allerdings die ersten sechs Tage in weiteren Vergniigungen nicht gerade von
religidser Einsicht zeugen, stellt sich die Frage, ob der Prinz nicht rein utilitaristisch
und egozentrisch gehandelt hat; eine Sichtweise, die Freiberger und Kleine der
gesamten buddhistischen Ethik auf den ersten Blick zuschreiben.'”® Denn selbst im
Angesicht der Angst, die Virasena vor Leben und Tod empfindet, kann seine
Handlung (Hauslosigkeit) als teleologisch, also auf ihre Folgen hin (nicht in die Holle
zu kommen bzw. letztendlich nicht wiedergeboren zu werden), betrachtet werden.
Ebenso das hedonistische Motiv nach Bentham'* ist erfiillt: der Prinz versucht
Schmerzen und Leid zu verhindern, und sein Handeln konzentriert sich zundchst auf
Lustmaximierung. Denn sowohl in den ersten sechs Tagen verbleibt er in weltlichen

Vergniigungen, als auch in den sechs Himmeln erfreut er sich aller dargebotenen

19 Vergl. Freiberger, Oliver und Kleine, Christoph (2011): Buddhismus — Handbuch und kritische
Einfiihrung. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht. S. 227.
94 Vergl. Ritter, Joachim, Griinder, Karlfried und Gabriel, Gottfried (Hrsg.) (2001): Historisches
Worterbuch der Philosophie. Band 11 U — V. Basel u.a.: Schwabe. S. 504.
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Formen von Vergniigungen. In zwei Punkten jedoch folgt Virasena nicht mehr dem
Prinzip der Niitzlichkeit. Zum einen sollten die Folgen seines Handeln dem
Wohlergehen aller optimal niitzen (was hochstens in Anbetracht des dritten
Verdienstaspekts der Hauslosigkeit, der Vorbildfunktion (s.u.), gegeben sein konnte).
Zum anderen — und dies macht die Handlungsmaxime des Prinzen eindeutig zu einer
nicht utilitaristischen Handlung — gibt der Prinz ja letztlich die Vergniigungen auf und
entschlieft sich zum Gegenteil, wortlich dem Prinzip der Askese. Er wird sdmtlicher
Vergniigungen tiberdriissig und sagt sich von der Welt los. Wéhrend der ersten sechs
Tage kann man dem Prinzen durchaus ein utilitaristisches Motiv zuschreiben, am
siebten Tag allerdings, gesittigt an all den Vergniigungen, widerfahrt ithm ein
Sinneswandel und er unterwirft sich der reinen Ordensdisziplin und zieht in die

Hauslosigkeit.

Doch die Hauslosigkeit hat noch einen weiteren Aspekt, der sie als verdienstvoll
auszeichnet. Denn die Hauslosigkeit des Prinzen ist nicht nur eine gute Handlung an
sich, sondern iibt in der gesellschaftlichen Dimension als Vorbildfunktion auch guten
Einfluss auf andere aus. Wenn ein reicher, zufriedener Prinz mit genussvollem
Lebenswandel die irdischen Vergniigungen aufgibt und in die Hauslosigkeit zieht,
kann diese Tat andere anstiften, es ihm gleich zu tun. Im Sutra wird der Verdienst

dieser vorbildlichen Tat wie folgt beschrieben:

Wenn es jemand gibt, der nach dem Gesetz dieses Sramana lebt, der andere veranlasst, in
die Hauslosigkeit zu ziehen, oder wenn er wiederum jemand behilflich dabei ist, in die
Hauslosigkeit zu ziehen, inmitten des (Zyklus von) Geburt und Tod, so empfingt er

immerzu Freude und Vergniigungen.'*®

Auch der Zenmeister Dogen betont in seinem Shobogenzo einige Jahrhunderte spiter
den Verdienst, andere zu ermuntern, in die Hauslosigkeit zu gehen, wie Mikkelson in

seinem Vergleich von der Einstellung Aquinas und Dogens zur Hauslosigkeit

195 Vergl. T 707.16.0814b16 — 0814b18.
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feststellt.'”® Dogen betont dariiber hinaus, dass man Familienangehdorige so frith als
moglich veranlassen sollte, Monch zu werden."” Das SKK ist diesbeziiglich nicht

ganz so explizit, betont allerdings zum Ende hin ebenfalls:

In Anbetracht dieser karmischen Bedingungen sollte man die guten SOhne in die
Hauslosigkeit zichen lassen und sie die Praxis pflegen und die reinen Gebote befolgen
lassen. (Dadurch) werden alle guten Séhne solche, die Verdienst erwartet. [...] Durch
Anstrengung und geschickte Mittel sollen sie anderen ermutigen die Vollendung zu

erreichen.'®

Andere zu ermutigen, zu veranlassen oder ihnen einfach zu gestatten, dass sie in die
Hauslosigkeit gehen, ist ebenso verdienstvoll. Eine Einschrinkung gibt es flir den
Verdienst der Hauslosigkeit jedoch. Die Hauslosigkeit in Jambudvipa, d.h. in der Welt
der Menschen, ist unvergleichlich verdienstvoller als an einem anderen Ort.'” Diese
Aussage konnte man auf den bereits beschriebenen Umstand zuriickfiihren, dass die
Wiedergeburt als Mensch das grofite Potential bietet, positives Karma zu schaffen
(und damit dem Erwachen ndher zu kommen). Aus einer etwas anderen Perspektive
kann man zudem feststellen, dass diese AuBerung die Menschen veranlassen soll, hier
und jetzt, also in der Wiedergeburtsform als Mensch, in die Hauslosigkeit zu gehen.
Die Gegeniiberstellung® des Verdienstes der Hauslosigkeit und des Verdienstes, 100
Jahre eine Fiille an Arhats zu verehren, soll ebenso dazu motivieren, in die

Hauslosigkeit zu ziehen, statt sich mit der Praxis der Verehrung zu beschéftigen.

Aus den eben genannten Textstellen geht deutlich hervor, dass der Verdienst des
Prinzen nicht auf zweckrationale oder utilitaristische Motive zuriickzufiihren ist.
Vielmehr liegt der Verdienst der Hauslosigkeit darin, sich von weltlichen

Vergniigungen fern zu halten und sich auf die Entwicklung der eigenen Weisheit zu

1% Vergl. Mikkelson (2005), S. 116.

7 Tbid.

%8 Vergl. T 707.16.0815a20 — 0815a23.
19 Vergl. T 707.16.0814¢24 — 0814¢28.
20 Vergl. T 707.16.0815a12 — 0815a20.
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konzentrieren. Ob der Prinz aus Angst oder aus Reue in die Hauslosigkeit geht, spielt
hierbei weniger eine Rolle. Zentral ist vielmehr die Einsicht, die den Prinzen
veranlasst, seine Familie und seine Besitztiimer hinter sich zu lassen. Tatsdchlich wire
sogar denkbar, dass der Prinz nur die karmischen Segnungen aufgrund guter Taten in
den vergangenen Wiedergeburten geniefit, wenn er sein Leben und die letzten Tage in
weltlichen Vergniigungen verbringt. Tatsdchlich offenbart der Umstand, dass Virasena
in die Hauslosigkeit geht, obwohl er eigentlich ein wohlhabender Prinz des Licchavi
Klans ist, noch einen weiteren Aspekt seines Verdienstmomentes. Dadurch, dass ein
Prinz die Vergniigungen aufgibt, kann er anderen Menschen ein Vorbild sein und sie
veranlassen, es ihm gleich zu tun. Was jedoch, wenn man andere veranlasst, ihre

Hauslosigkeit aufzugeben, oder sie daran hindert?

5.4 Das Zunichtemachen des Verdienstes Anderer

Der dritte Abschnitt beschreibt nun das heilsgeschichtliche Gegenteil zum Verdienst:
das Zunichtemachen der Hauslosigkeit eines Anderen und seiner karmischen Folgen.
Diesem Problem geht auch der zweite Teil von Anandas Frage nach, also welche
Schuld®' (ch. Zui, jp. Tsumi 3F) es mit sich bringt, auf jemanden herabzublicken oder
zu diffamieren, der in die Hauslosigkeit geht, oder jemanden daran zu hindern in die
Hauslosigkeit zu gehen. Im Folgenden sollen daher die einzelnen Aspekte dieser
Schuld anhand des Textes herausgearbeitet werden. Das Vergehen besteht jedoch
nicht nur darin, die Hauslosigkeit an sich zunichte zu machen, sondern auch bereits
darin, das (karmische) Potential zunichte zu machen, aufgrund dessen jemand in die
Hauslosigkeit gehen wiirde, also allein die karmische Pradisposition zu stdren. Auch

dieser Aspekt wird im Anschluss ndher erldutert.

21 Eberhard unterscheidet drei grundlegende Bedeutungen von ,,Schuld® zui 3 : die Untat an sich, die
Bestrafung der Untat, und Siinde. Da der Begriff nicht nur die schuldhafte Aktivitdt bezeichnet,
sondern bereits die (karmische) Bestrafung oder Last beinhaltet, die man durch die Untat
natiirlicherweise produziert, wird in der vorliegenden Arbeit der Ubersetzungsbegriff ,,Schuld“
verwendet. Theoretisch trifft der Begriff Siinde das Konzept sehr gut, allerdings hat dieser Begriff
eine zu lange, eigene Tradition im Christentum. Vergl. Eberhard (1967), S. 12 f.
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Im SKK fragt Ananda den Buddha nach der karmischen Konsequenz, wenn jemand
gegen die Hauslosigkeit handelt: ,,(Weiter,) wenn es einen gibt, der die Hauslosigkeit
einer andere Person verunglimpft oder zunichte macht, was flir eine Schuld 14dt sich
dieser auf?“**?> Der Kernbegriff dieser Frage und das Gegenstiick zum Verdienst ist
dabei immer der Begriff der Schuld. Der Buddha betont in seiner Antwort zunéchst,
dass die Schatzkammer der Segnungen (ch. Fuzang, jp. Fukuzé & 5 ) und die
Grundlage der 37 Bodhi Dharma, also die grundlegende Essenz der Lehre des
Buddhas®®, dadurch zunichte gemacht werden. Die karmischen Konsequenzen dieser

Untat erschopfen sich jedoch nicht darin, positives Karma zunichte zu machen:

Bedingt durch die Aktivitit dieses Vergehens féllt er mitten in die Holle hinab. Stindig
blind und ohne Augen erduldet er dulerste Leiden. Wenn er (neu) geschaffen wird, wird
er als Tier wiedergeboren. Auch (dann) wird er blind geboren. Wenn er wiedergeboren
wird, (dann) inmitten der Hungergeister. Auch (dann) wird er blind geboren. Er fristet
sein Dasein im Leiden der drei Ubel. (Es vergeht) lange Zeit bevor er Befreiung

erlangt.”

Durch die schuldhafte Aktivitit wird die karmische Veranlagung fiir spétere
karmische Segnungen abgeschnitten und stattdessen folgt, dem Prinzip von Karma
entsprechend, die Schuld der Untat. Dass man einen anderen auf seinem Weg zum
Erwachen in der Hauslosigkeit stort oder diskreditiert, hat zur natiirlichen Folge, dass
man sein Dasein blind in den Wiedergeburtsformen der Tiere, der Hungergeister und
in der Hoélle verbringt. Soteriologisch lédsst sich dies dadurch erkldren, dass man
jemand auf dem Weg zum Heilsziel hindert und damit eine ethisch schlechte, also
schuldhafte Handlung vollzieht.*” Im Sutra findet sich dieser Gedanke in der

Formulierung, ,,dass gutes Verhalten durch Schlechtes verhindert wird* (ch. Liunan,

22 Vergl. T 707.16.0814b11 - 0814b12.

23 Vergl. Eimer (2006), S. 41 ff.

2% Vergl. T 707.16.0814b23 — 0814b26.

25 Harvey definiert als nicht forderliche Handlung, also eine aus ethischer Sicht als schlecht zu
bewertende Handlung, diejenige Handlung, die aus Gier, Hass oder Verblendung (oder einer
Kombination davon) entsteht. In diesem Sinne ist die Untat, jemand an der Hauslosigkeit zu
hindern, als eine Handlung aus Verblendung zu betrachten und kreiert somit negatives Karma.
Vergl. Harvey (1995), S. 3 f.
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ip. Ryinan ¥ ¥ ). Durch das eigene Verhalten verschleiert man das Auge der
Weisheit des anderen und er ist nicht fdhig, Einsicht in das Selbst und die flinf
Aggregatzustinde zu gewinnen. Trotz seiner Anlage wird diese Person nicht als
Sramana die reinen Gebote einhalten ,und den Weg des Buddha auf dem
Verdienstfeld sdhen [...] dadurch wird jede Aussicht inmitten der guten Dharma
vernichtet.“** Als letzte Konsequenz wird schlieBlich betont, dass man ,,den Anblick
der Nirvana-Zitadelle nicht erhalten und stindig blind wiedergeboren wird.“*’ Die
Schuld jemanden an der Hauslosigkeit zu hindern oder die Voraussetzungen der
Hauslosigkeit zu zerstoren fiihrt also dazu, dass man selbst nicht zum Nirvana gelangt
und die rechte Sicht des anderen stort. Wenn jemand genug Einsicht in die Wahrheit
der Lehre Buddhas gewonnen hat, sich zur Hauslosigkeit zu entschlieen, und man
dessen Veranlagung zerstort, schafft man sich bereits karmische Schuld fiir 200
Kalpa *® Die extreme Vergeltung dieser Untat entfaltet ihren Sinn vor allem in Bezug
auf den Schaden fiir den anderen; wenn man betrachtet, dass man nicht nur selbst eine
schlechte Handlung vollzieht, sondern alle Bemiihungen eines anderen Buddhisten
auf seinem Weg zum Erwachen auf einen Schlag vernichtet. Man 16st damit nicht nur
schlechte Folgen aus, sondern schneidet den anderen auf einmal von seinen

angehéuften Verdiensten und der guten Wiedergeburt ab.

Die Moglichkeit, die karmische Disposition der Hauslosigkeit, die sich ein anderer
erworben hat, zu zerstéren wird im SKK sehr deutlich geschildert; in der Lehrrede
des Klugen und des Dummen (T 202), die ebenfalls vom unermesslichen Verdienst der
Hauslosigkeit berichtet, wird diese Mdglichkeit génzlich verneint. Dort wird der
Verdienst der Hauslosigkeit mit dem Verdienst, eine Stupa zu errichten, verglichen.
Die Begriindung, warum die Hauslosigkeit unvorstellbar verdienstvoller ist, lautet: ,,It

is because greedy, evil and ignorant people can destroy a seven-jeweled stupa, [but]

26 Vergl. T 707.16.0814c14 — 0814cl5.
27 Vergl. T 707.16.0814¢23 — 0814¢24.
28 Vergl. T 707 16.0814¢29 — 0815a03.
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the virtue (lit. the 'dharma') of leaving home cannot be damaged.**” Das SKK (T 707)
duBerst sich lediglich zum Ausmalf} des Verdienstes durch Hauslosigkeit im Vergleich
zum Verdienst durch die Verehrung von Arhats und dem Errichten von Stupas oder
Gedichten zu ihren Ehren. Der Verdienst der Hauslosigkeit und die karmische
Voraussetzung dafiir, wie zahlreiche Male beschrieben wird, kann gemall dem SKK (T
707) jedoch durch andere zunichte gemacht werden. Dies erfordert eine Auffassung
von Karma, dhnlich der bilanzartigen Vorstellung im chinesischen Buddhismus, die

bereits zuvor erklart wurde.?'

Im Shukke Kudoku Kyo wird noch ein weiterer Aspekt beschrieben, der mehr in
gesellschaftlicher Hinsicht eine Rolle spielt. Immer wieder betont der Buddha, dass
das Geringschitzen oder das Verunglimpfen der Hauslosigkeit eines anderen

unermessliche Schuld nach sich zieht:

Weil jeder durch das Geringschétzen Eines, der in die Hauslosigkeit zieht, oder Eines,
der sich grenzenlosen Verdienst erworben hat, oder dadurch, dass er das Bedingte

Entstehen von Gutem entkriftet, unermessliche Schuld auf sich 14dt.>"

Die Formulierung in dieser und anderen Textstellen weist auf die gesellschaftliche
Ebene hin, wenn man jemanden, der sich Verdienst erworben hat oder zum Asketen
wurde, 6ffentlich schlecht redet oder vor Anderen verunglimpft. Dadurch stellt man
eine eigentlich gute Tat vor Anderen als schlecht hin und 16st so moglicherweise noch
mehr schlechte Aktivitdt bei weiteren Beteiligten aus. Analog dem Verdienst, Anderen
ein Vorbild zu seien, verschlechtert sich das negative, karmische Potential, wenn man

die Hauslosigkeit herabsetzt und schlecht macht.

2 Vergl. Meeks (2010), S. 149.
219 Vergl. Eberhard (1967), S.19.
21 Vergl. T 707.16.0814¢01 — 0814¢02.
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5.5 Die karmische Frucht einer Handlung

Wie in den vorangehenden Kapiteln gezeigt wurde, beschreibt das SKK nicht nur den
Verdienst (bzw. im negativen Fall die Hauslosigkeit zu verhindern: die Schuld), in die
Hauslosigkeit zu gehen, sondern betont in einem weiteren Schritt bereits das Potential
in Bezug auf andere Menschen. Dass der Prinz Virasena in die Hauslosigkeit geht,
kann anderen Laien als Vorbild dienen, ebenso wird durch das Hindern an der
Hauslosigkeit das gesamte positive Potential des anderen zerstort. In der Begriindung
des Verdienstes und der Schuld geht es also nicht nur um die Tat bzw. Untat an sich,
sondern darum, welche Frucht aus dem Samen dieser Handlung gedeiht. Tatséchlich
wird die Metapher vom Heranreifen einer Frucht (ch. Guo, jp. Ka %, Sk. Phala)
haufig fiir das Ergebnis einer Handlung in buddhistischen Texten verwendet.?'> Den
wortwortlichen Ndhrboden fiir diese Metapher liefert dabei das Verdienstfeld (ch.
Futidn, jp. Fukuden #% M, Sk. Punya-Ksetra), auf dem die Samen verdienstvoller
Taten gesdt werden. Ein Beispiel fiir solch ein Verdienstfeld beschreibt Harvey in
seiner viel zitierten Arbeit {iber buddhistische Ethik: ,, [...] the Sangha is described as
the best ‘field of punna’, i.e. the best group of people to ‘plant’ a gift ‘in’ in terms of
karmically beneficial results of the gift (see pp. 21-2).”?"* Harvey macht dabei die
Unterscheidung, dass positive Taten*'* bzw. Verdienst als karmisches Gedeihen einer
Frucht bezeichnet werden: ,karmic fruitfulness (P pusiria, S punya): the auspicious
power of good actions to purify the mind and bring good karmic fruits. Often
translated as ‘merit’.”?"” wihrend schlechte oder unheilvolle Taten als karmisches

Absterben (karmic deadness) bezeichnet werden (wobei Absterben einen negativen,

22 Vergl. Amore, Roy Clayton (Diss.) (1970): The Concept and Practice of Doing Merit in Early
Theravada Buddhism. Columbia University. S. 61 f.

213 Harvey, Peter (2000): An Introduction to Buddhist Ethics. Cambridge: Cambridge University Press.
S. 17 ft.

Tatsdchlich gibt es zahlreiche Textstellen in buddhistischen Sutren, die besagen, dass nicht nur die
Tat, sondern auch die Intention hinter der Handlung eine Rolle spielt. Da sich das SKK jedoch
hierzu in keinerlei Weise duBlert, wird auf diesen Aspekt nicht néher eingegangen. Eine ausfiihrliche
Darstellung dieser Thematik findet sich jedoch in folgendem Aufsatz: Fink, Charles K. (2013): The
Cultivation of Virtue in Buddhist Ethics. In: Journal of Buddhist Ethics. Vol. 20. S. 668 - 701,
insbesondere S. 676 f.

215 Harvey (2000), S. 436.
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einschrankenden Einfluss auf die Psyche bezeichnet)?'°. Betrachtet man das
Herabwiirdigen der Hauslosigkeit in dieser Hinsicht als karmisches Absterben oder, in
Anlehnung an die Metapher von Samen, als das S&hen von Unkraut, wird etwas
deutlicher, warum sich die karmische Schuld dieser Untat iiber Aonen hinweg zieht.
Umgekehrt beschert das Veranlassen und Inspirieren von anderen, in die
Hauslosigkeit zu gehen, die karmische Frucht von 20 Kalpa voll gliicklicher
Wiedergeburten und karmischer Segnungen. Damit bietet das SKK ein
Erklarungsmodell fiir die Verdienstethik in Bezug auf Hauslosigkeit, das sich sowohl
auf die natiirlichen Folgen einer Handlung (Karma) bezieht, als auch auf die

Bedeutung dieser Folgen in gesellschaftlicher Hinsicht.

216 Ders. S. 18 f.
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6 AbschlieBende Betrachtungen und Ausblick

Die vorliegende Arbeit hat sich mit der Ubersetzung und Analyse des Shukke Kudoku
Kyo beschiftigt. Ziel dabei war, das Konzept vom Verdienst der Hauslosigkeit auf
Basis dieses Textes zu beschreiben und verschiedene ethische Probleme
herauszuarbeiten. Als erstes wurden dafiir die geschichtliche Entwicklung und die
chinesische und japanische Rezeption beschrieben, um anschlieBend eine
kommentierte Ubersetzung zu geben. Als Ergebnis ldsst sich festhalten, dass die
Untersuchung des verfligbaren Quellmaterials darauthin deutet, dass der Text aus dem
vierten Jahrhundert n.u.Z. stammt. Da keine Originaldokumente aus dieser Zeit
erhalten sind, kann dies jedoch nicht bewiesen werden. Ebenso wenig ist abschlieBend
zu beantworten, ob der Text eine Ubersetzung eines indischen Sutras darstellt, oder
ein chinesisches Fabrikat ist. Durch die Rezeptionsgeschichte innerhalb und auflerhalb
der Taisho-Sammlung ldsst sich jedoch bestitigen, dass der Text spitestens im
sechsten Jahrhundert in China bekannt war. Die historische Vorgehensweise hat
schlieBlich die Frage aufgeworfen, warum frithe Eintrdge in buddhistischen Katalogen
(zB. das ZML) den Ubersetzer Zhi Qian 37 #f nennen, wihrend in spiteren
Katalogen und im einleitenden Kolophon des Sutras kein Ubersetzer mehr genannt

wird.

Im Anschluss an diese historischen Auswertungen wurde eine kommentierte
Ubersetzung des SKK angefertigt. Mithilfe diverser Worterbiicher und der Erkenntnis
anderer buddhistischer Forschungsarbeiten wurden philologische Feinheiten heraus
gearbeitet und anschlieBend um die Einblicke aus dem SKKH ergidnzt. Wenngleich
sich die kulturelle und historische Distanz zwischen dem Verfasser bzw. Ubersetzer
vor etwa 1500 Jahren in China und einem Leser heute nicht vollstindig tilgen lasst,
wurde durch die historische und philologische Arbeit ein differenziertes Bild vom

Inhalt des SKK nachgezeichnet und der japanischen Rezeption gegeniiber gestellt.
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Die Herangehensweise beschriankt sich auf theoretische Aspekte und auf die Analyse
von Problemen, die sich aus der Argumentationsstruktur des Textes ergeben. Die
Erkenntnisse dieser Arbeit stellen also keine deskriptive Beschreibung der
historischen Laienpraxis dar, sondern bieten vielmehr einen alternativen Zugang zum
dogmatischen Verstdndnis vom Verdienst der Hauslosigkeit, der nicht auf Dogens
Shobogenzd basiert. Durch weitere Forschung und die direkte Gegeniiberstellung mit
dem japanischen Text des Zenmeisters, oder mit dem Kommentar zur Lehrrede vom
Klugen und vom Dummen (T 202), 6ffnen sich sicherlich weitere Moglichkeiten der
Interpretation. Interessante Ergebnisse konnte auch die Untersuchung der tibetischen
Rezeption des SKK bieten — eine Moglichkeit, die dem Autor aufgrund fehlender
Sprachkenntnisse nicht moglich war. Der Fokus der vorliegenden Arbeit liegt jedoch

ohnehin auf den Erkenntnissen einer genaueren Untersuchung des SKK.

Die Ergebnisse, die aus der Betrachtung und Ubersetzung der Lehrrede vom Verdienst
der Hauslosigkeit gewonnen wurden, wurden in einem zweiten Schritt auf ihren
ethischen Zusammenhang gepriift. Durch die Anwendung vorhandener Konzepte der
westlichen Philosophie wurde ein tieferes Verstindnis von Hauslosigkeit und der
damit verbundenen Verdienstethik geschaffen. So wurde festgestellt, dass
verdienstvolles Handeln karmische Belohnungen in Form von Segnungen mit sich
bringt. Dabei wurde die Frage gestellt, ob dem Prinzen im Sutra eine utilitaristische
oder zweckrationale Gesinnung zugeschrieben werden kann. Da jedoch verschiedene
Aspekte der jeweiligen Definition nicht erfiillt waren, ist dies zu verneinen. Vielmehr
basiert das Handeln des Prinzen auf der Einsicht, die er in einem Zustand der
Sattigung (an der Welt) gewonnen und schlieflich mit der Hauslosigkeit umgesetzt
hat. Da der Text Richtlinien fiir das Verhalten eines Laien in der Hauslosigkeit gibt
und auf die Ordensdisziplin verweist, kann gefolgert werden, dass er sich
hauptsidchlich an Laien richtet. Das Modell der Verdienstethik, das im Sutra

beschrieben wird, widmet sich intensiv verschiedenen Aspekten der Schuld, die man
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sich auflddt, indem man die Hauslosigkeit stort oder jemanden verleumdet, der in die
Hauslosigkeit geht (oder bereits gegangen ist). Ebenso werden verschiedene Aspekte
des Verdienstmomentes geschildert, wenn man in die Hauslosigkeit geht. Besondere
Aufmerksamkeit wird bei beiden Beschreibungen der gesellschaftlichen Folgen des
eigenen Handeln gewidmet, d.h. zum einen die Vorbildfunktion, die der Prinz bietet,
wenn er seine Reichtiimer und seine Gefolgsleute aufgibt, um in die Hauslosigkeit zu
gehen bzw. das Negativbeispiel, wenn man jemanden in der Hauslosigkeit beschimpft

oder herabwiirdigt.

Die ethischen Probleme, die sich aus dem Fallbeispiel des Prinzen ergeben haben,
waren etwa die Frage nach den ersten sechs Tagen, die der Prinz weiter in
Vergniigungen verbringt und die Motivation, aufgrund derer er in die Hauslosigkeit
geht — also handelt Virasena aus Einsicht und Reue oder aus Angst? Wie im Sutra
beschrieben, waren sowohl die Angst bzw. Ehrfurcht vor weiterer Wiedergeburt und
weiterem Sterben als auch die Einsicht und der Moment der Séttigung jeglicher
Vergniigungen an den Phédnomenen ausschlaggebend dafiir, dass er die Welt hinter
sich liel und zum Pratyekabuddha wird, also aus eigener Einsicht zum Erwachen
gelangt. Die ersten sechs Tage (und parallel dazu die Wiedergeburt in den sechs
Himmeln der Begierde) spielen dabei einerseits eine forderliche Rolle in Bezug auf
diese Einsicht, andererseits stellen sie eine notwendige karmische Konsequenz seines
verdienstvollen Handelns dar. Der unermessliche Verdienst der Hauslosigkeit kann
mit Sicherheit auch erst im letzten Augenblick des Lebens erworben werden und birgt

fiir den ehrfiirchtigen Laien 20 Kalpa voll karmischer Segnungen.
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