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Religios motivierte und rituell inszenierte Suizide und Selbstverstiimmelungen sind
in der Geschichte des ostasiatischen Buddhismus weit verbreitete und gut doku-
mentierte Phdnomene. Der folgende Beitrag beschreibt die Formen und die
Griinde religioser Selbsttotungen, wie sie in zahlreichen Quellen aus China und
Japan beschrieben werden. Es wird sodann gefragt, warum sich der religiose Sui-
zid als Praxis in Ostasien etablieren konnte, obwohl das autoritative Schrifttum
des dlteren Buddhismus — Ordensregeln (Vinayas) und Lehrtexte (Siutras) — den
Suizid grundsdtzlich ablehnt. Zur Beantwortung dieser Frage wird der Wider-
spruch zwischen den monastischen Normen des » Hinayana«-Buddhismus und den
Idealen der vollkommenen Hingabe, Opfer- und Leidensbereitschaft im Mahayana
analysiert. Es wird die These formuliert, dass dieser Konflikt in China bereits ab
dem 5. Jahrhundert zugunsten der Mahayana-Ethik entschieden wurde und dem-
zufolge selbst Vinaya-Experten die »Aufgabe des Leibes« iiberwiegend positiv be-
urteilten. Abschliefsend wird kritisch hinterfragt, ob die religiosen Suizide nicht
mitunter anders motiviert gewesen sein konnten, als die buddhistische Literatur
uns glauben machen will. Insbesondere wird die Frage aufgeworfen, ob manche
Selbstopfer buddhistischer Monche und Nonnen moglicherweise als verkappte
Menschenopfer zum Wohl der Gemeinschaft zu interpretieren sind.

1. Vorbemerkung

Am 11. Juni 1963 ereignete sich vor den Augen der Weltdffentlichkeit ein hochst
irritierender Vorfall: Der 73-jahrige vietnamesische Monch Thich Quang Puc
setzte sich in Meditationshaltung auf eine belebte Kreuzung Saigons, liel sich von
zwei Ordensbriidern mit Benzin iibergieen, ziindete ein Streichholz an und ver-
brannte sich aus Protest gegen die Buddhismus-feindliche Politik der von Katholi-
ken dominierten siidvietnamesischen Regierung unter Ngé Dinh Diém (1901-
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1963). Er statuierte mit seiner drastischen Inszenierung ein Exempel, dem bald
weitere Monche in Vietnam folgen sollten. Doch nicht nur dort wurde die Selbst-
verbrennung als Form des Protestes von Buddhisten gewéhlt. So verbrannte sich
1994 ein buddhistischer Monch von der Unified Buddhist Church of Vietnam
(UBCV) in Vietnam aus Protest gegen das Verbot seiner » Kirche«. Im April 1998
entflammte sich ein friitherer tibetischer Monch aus Protest gegen die chinesische
Herrschaft in Tibet. Im Dezember 1998 tibergoss sich ein koreanischer Monch mit
Benzin und drohte damit, sich anzuziinden, als die Polizei einen Tempel erstiirmte,
um den gewaltsamen Streit um die Leitung des Chogye-Ordens zu beenden.! Fille
von religios motivierter Selbstverbrennung haben sich in den letzten Jahren auch
in China ereignet: so setzten sich am 23. Januar 2001 fiinf Anhénger der Religions-
gemeinschaft Falungong auf dem Platz des Himmlischen Friedens (Tian’anmen)
in Beijing in Brand, um gegen die Unterdriickung ihrer buddhistisch orientierten
Qigong-Bewegung zu protestieren.?

2. Historische Belege fiir religidse Suizide

Rituelle Selbstverstiimmelungen und Selbsttotungen haben im ostasiatischen Bud-
dhismus tatsidchlich eine lange Tradition. Entsprechende Vorfille sind in historio-
graphischen und hagiographischen Quellen aus rund 1500 Jahren aufl ergewdhnlich
gut belegt. Auch wenn die Texte keine zuverld ssige Einschédtzung tiber die Haufig-
keit religioser Suizide ermoglichen, so ist doch offensichtlich, dass es sich bei der
Praxis der so genannten » Leibentsagung« um ein Phi nomen handelt, das im 6ffent-
lichen Bewusstsein innerhalb und auBerhalb des buddhistischen Ordens eine be-
trachtliche Rolle spielte. In den drei klassischen Sammlungen von »Biographien
herausragender Monche« (Gaoseng zhuan) aus dem 6., 7. und 10. Jahrhundert —
das sind Huijiaos (497-554) Liang Gaoseng zhuan3, Daoxuans (596-667) Tang be-
ziehungsweise Xu Gaoseng zhuan* und Zannings (919-1001 oder 1002) Song gao-
seng zhuan’ — bilden die Suizidenten oder »Leibentsager« (wangshen beziehungs-
weise yishen) neben Ubersetzern, Exegeten usw. eine eigene von insgesamt zehn
Protagonistengruppen.® Das Gaoseng zhuan aus der Liang-Dynastie berichtet von

1 S. B. King, »Self-Immolation, Buddhist«, in: W. M. Johnston (Hg.), Encyclopedia of Monas-
ticism, Chicago; London 2000, 1144.

2 Zwei der fiinf Personen erlagen ihren Verbrennungen. Nach offiziellen chinesischen Anga-
ben haben sich bis zum 30. 1. 2001 insgesamt 1600 Falungong-Anhinger das Leben genom-
men oder sind verstorben, weil sie sich medizinischer Behandlung verweigerten. Allerdings
bestreiten Falungong-Reprisentanten, dass es sich hier um Suizide gehandelt habe und be-
schuldigen stattdessen die Staatsorgane des Mordes oder behaupten, dass es sich bei den Sui-
zidenten nicht um echte Falungong-Anhdnger gehandelt habe.

3 T 50, #2059 (siehe Abkiirzungsverzeichnis im Anhang).
4 T 50, #2060.

5 T50, #2061.
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elf Leibentsagern, das Nachfolgewerk aus der Tang-Zeit von zwolf, das aus der
Song-Zeit weill von 22 Suizidenten zu erzdhlen. In der einzigen chinesischen
Sammlung von Nonnen-Biographien aus dem frithen 6. Jahrhundert, Baochangs
Bigiuni zhuan’ von ca. 516, kann man fast 10 Prozent der Protagonistinnen zur
Kategorie der Leibentsager zihlen. Die Zahl derjenigen, die sich zumindest selbst
verstiimmelten, ist jedoch groBer als es die entsprechenden Kapitel iiber » Leibent-
sager« nahe legen, denn mitunter verstiimmelten sich auch die Angehorigen ande-
rer Protagonistengruppen.

Dass es sich bei Berichten iiber religiose Freitode nicht blo um ordensintern
kolportierte, erbauliche Legenden iiber heroische Buddha-Schiiler handelte, bele-
gen zudem aufBerbuddhistische Quellen: In einer Denkschrift an den Kaiser aus
dem Jahr 819 warnte der Vizeprésident des Justizministeriums Han Yu (768-824),
iiberzeugter Konfuzianer und Buddhismuskritiker, vor einer Massenhysterie wéh-
rend einer geplanten Translation einer Buddha-Reliquie. Er prognostizierte, dass
zu diesem Anlass womdglich Tausende ihre Kopfe und Finger verbrennen wiir-
den.8 Dass seine Befiirchtungen nicht unbegriindet waren, zeigt unter anderem ein
Augenzeugenbericht von einer Reliquienprozession in der Hauptstadt des Tang-
Reiches, Chang’an, im Jahr 873, demzufolge ein Soldat vor der Buddha-Reliquie
seinen Arm abtrennte, zahllose andere ihre Finger abbissen und ein Monch Arte-
misia-Pulver auf seinem Kopf verbrannte.® Bereits in der Tang-Zeit sahen sich die
Gesetzgeber veranlasst, Selbstverstimmelung und Suizid buddhistischer Monche
und Nonnen einen Riegel vorzuschieben. Der Tang-Kodex fiir »daoistische und
buddhistische Priester« (daosengge) ist leider nicht erhalten, doch die japanische
Adaption der Vorschriften, die als Soniryo (»Gesetze fiir Monche und Nonnen«)
im Jahr 720 als Teil des revidierten Taiho-Kodex (Yoro-Kodex) in Japan in Kraft
traten,10 macht unmissverstdndlich klar: » Monche und Nonnen diirfen ihren Korper
nicht verbrennen oder [auf andere Weise] aufgeben (futoku funshin shashin).«!! Im
Jahr 955 erlie zudem Shizong (reg. 944-960) von der Spiteren Zhou-Dynastie
(951-960) ein Edikt, in dem er anordnete, Kleriker und Laien miissten endlich auf-
horen, ihre Arme oder Finger zu verbrennen, ihre Hinde und Fiile abzutrennen
und wie Kerzen zu entziinden.!? Der Herrscher verweist in seinem Edikt bemer-

Buddhism 10), Honolulu 1997, 35-50; Jan Yiin-hua, » Buddhist Self-immolation in Medieval
Chinax, in: History of Religions 4, 1965, 243-268.

7 T 50, #2063. Vom Bigiuni zhuan liegen zwei englische Ubersetzungen vor: Li Jung-hsi,
Biographies of Buddhist Nuns. Pao-chang’s Pi-ch’iu-ni chuan, Osaka 1981; K. A. Tsai,
Lives of the Nuns. Biographies of Chinese Nuns from the Fourth to Sixth Centuries. A
Translation of the Pi-ch’u-ni chuan, compiled by Shih Pao-ch’ang, Honolulu 1994.

8 J. A. Benn, »Where Text Meets Flesh. Burning the Body as an Apocryphal Practice in Chi-
nese Buddhism, in: History of Religions 37, 1998, 306.

9 K. Ch’en, Buddhism in China. A Historical Survey, Princeton 1973, 281.

10 Es gilt als sicher, dass das Soniryoé inhaltlich auf einem entsprechenden, leider verschollenen
Kodex fiir buddhistische und daoistische Priester aus der Regierungsdevise Zhenguan (627-
649) (erlassen im Jahr 637) oder einem entsprechenden Vorldufer basiert. G. B. Sansom,
»Early Japanese Law and Administration, Part Il«, in: The Transactions of the Asiatic Society
of Japan 11 (2nd series), 1934, 127; Aida Hanji, Chitkai Yoriryo, Tokyo 1964, 367; Tamura
Yoshiro Japanese Buddhism. A Cultural History, Tokyo 2000, 36.

11 Soniryo § 27; Aida H., Chiikai ..., 406.

12 Nach dem Wudai huiyao; siehe J. A. Benn, » Where Text Meets Flesh...«, 307.
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kenswerterweise dezidiert auf die Unvereinbarkeit von Selbstverstimmelung und
Suizid mit den buddhistischen Ordensregeln, wie sie im Vinaya-pitaka (Ch. liizang)
des autoritativen Schrifttums des Buddhismus niedergelegt sind.

Um die Einhaltung der Ordensregeln ging es auch Yijing (625-713), einem
chinesischen Monch und Experten fiir den Vinaya in der Uberlieferung der Miila-
sarvastivadin,!? der im spdten 7. Jahrhundert {iber den malaiischen Archipel nach
Indien gereist war, um dort vor allem die buddhistischen Ordensregeln zu studie-
ren. In seinem beriihmten Bericht liber das Leben in indischen Klostern — der
»Bericht tiber das innere Gesetz, nach China zuriickgesandt [nach China] aus dem
Stidmeer [das hei3t Malaysia]« (Nanhai jigui neifa zhuan)'* — widmet er der Frage
des Suizides unter buddhistischen Monchen gleich zwei Kapitel und klagt darin,
dass iibereifrige Ordensbriider in China das Abbrennen der eigenen Finger oder die
komplette Selbstverbrennung als verdienstvolle Handlungen betrachteten und sich
selbst toteten, um dadurch die Buddhaschaft zu erlangen.!5

Es ist also evident, dass das Thema eine nicht unerhebliche Rolle im religiésen
Diskurs des mittelalterlichen Buddhismus in China spielte und die Historizitit
ritueller Selbsttotungen in Ostasien kaum anzuzweifeln ist.16

3. Die Motive fiir den religiosen Suizid

3.1 Das Mirtyrer-Motiv

Ein Motiv fiir die religios inszenierte Selbsttotung war — wie im rezenten Falle der
vietnamesischen Monche — der Protest gegen Malnahmen zum Schaden des bud-
dhistischen Ordens. Man konnte hier von dem » Miartyrer-Motiv« sprechen. Im Ab-
schnitt iber die » Verteidiger des Dharma [das heiflt die buddhistische Lehre]«

13 Nach der Beobachtung des gelehrten chinesischen Indienpilgers Yijing gab es im 7. Jahrhun-
dert noch vier groBere Schulen oder nikayas des Buddhismus in Indien, die wiederum jeweils
verschiedene Fliigel hervorgebracht hatten: (1) Mahasamghika-nikaya (sieben Fraktionen);
(2) Sthavira-nikaya (= Theravada; drei Fraktionen); (3) Miulasarvastivada-nikaya (drei [be-
ziehungsweise vier] Fraktionen, ndamlich: a. Mulasarvastivada, b. Dharmagupta, c. Mahisa-
saka, d. Kasyapiya); (4) Sammitiya-nikaya (vier Fraktionen) (Nanhai jigui neifa jing; T 54,
#2125, 205a).

14 T 54, #2125. Dem »Katalog buddhistischer Schriften aus der Regierungsdevise Kaiyuan«
(Kaiyuan shijiao lu; T 55, #2154, 569a) zufolge verfasste Yijing den Text zwischen 700 und
710. Es gibt aber starke Indizien dafiir, dass Yijing seinen Bericht vor 705 an den Hof der
Kaiserin Wu Zetian schickte, moglicherweise bereits im Jahr 692, wie Wang Bangwei meint;
J. A. Benn, »Where Text Meets Flesh...«, 314. Inzwischen liegen zwei englischsprachige
Ubersetzungen des Werkes vor: Li Rongxi (Ubers.), Buddhist Monastic Traditions of Sou-
thern Asia. A Record of the Inner Law Sent Home From the South Seas (BDK English Tripi-
taka 93-I), Berkeley 2000; Takakusu Junjird (Ubers.), A Record of the Buddhist Religion as
Practised in India and the Malaya Archipelago (AD 671-695) (unveroffentl. Nachdruck der
1. Auflage von 1896), New Delhi 1998.

15 Kapitel 38 und 39; T 54, 231b-c.

16 Das Gleiche kann wohl auch fiir Indien angenommen werden, wenngleich die Quellenlage
eine zuverldssige Verifizierung dieser Annahme kaum erméglicht.
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(hufa) berichtet Daoxuan in seiner Vitensammlung Herausragender Monche aus
der Tang-Zeit von ebensolchen, die im Einsatz fiir die Drei Kleinodien (triratna;
Ch. sanbao), das heilt den Buddha, seine Lehre (Dharma) und seine Gemeinde
(Samgha), ihr Leben hergaben. Daoji und sieben seiner Freunde traten im Jahr 574
in einen Hungerstreik, um gegen die von Kaiser Wu (reg. 561-578) von der Nord-
lichen Zhou-Dynastie (556-581) geplanten Restriktionen gegen den Orden zu pro-
testieren. Der Protest der Monche blieb ohne Erfolg und endete fiir sie todlich.!?
Ebenfalls aus Protest gegen die anti-buddhistischen Malnahmen Wus und angeregt
durch das Beispiel Daojis, schnitt sich Jing’ai im Jahr 578 zunichst einen Finger
ab, trennte sich daraufhin das Fleisch Stiick fiir Stiick vom Leib und breitete es auf
dem Felsen aus, auf dem er sal. Am Ende sah man von auSen die inneren Organe.
Er fuhr damit fort, sich das Fleisch von Armen, Beinen und Gesicht zu schneiden,
bis man die nackten Knochen sah. Schlie3lich schnitt er sich das Herz heraus. Die
offenbar zahlreich anwesenden Augenzeugen bemerkten erstaunt, dass sich kein
Blut, sondern weille Milch iiber den Felsen ergoss. Am 16. Tag des 7. Monats starb
Jing’ai im Alter von 45 Jahren.!8 Von Dazhi heif3t es, er habe sich aus Unmut iiber
eine » Sduberung« des Ordens durch die Regierung der Sui-Dynastie (581/89-618)
wihrend der Regierungsdevise Daye (605-617) auf einer Plattform 6ffentlich den
Arm mit einem gliithenden Stiick Eisen verbrannt, sich das Fleisch bis zum Kno-
chen vom Arm geschnitten, den verletzten Korperteil in ein gewachstes Tuch
gewickelt und angeziindet. Sieben Tage darauf starb er im Alter von 43 Jahren.!?

3.2 Korperhass und Lebensiiberdruss

W ihrend der Protest in jiingerer Zeit das Hauptmotiv fiir buddhistische Suizide
zu sein scheint, blieb er in vormoderner Zeit eine Ausnahme, zumindest in der
schriftlichen Selbstdarstellung des Ordens, der natiirlich nicht als aufriihrerisch
gelten wollte. Ein wichtiges Motiv fiir den Suizid in den vormodernen Quellen war
der Abscheu vor dem eigenen Korper, der sich aus einer speziellen buddhistischen
Leibfeindlichkeit speiste. Da besonders der weibliche Korper im Buddhismus wie
vermutlich in der traditionellen chinesischen Kultur?0 iiberhaupt als unrein galt,

17 Xu Gaoseng zhuan; T 50, 626c¢.
18 Xu Gaoseng zhuan; T 50, 625c-628a.
19 Xu Gaoseng zhuan; T 50, 682b-c.

20 Da die meisten diesbeziiglichen Dokumente aus der Zeit nach Einfiihrung des Buddhismus
stammen, ist natiirlich schwer zu sagen, ob es sich hier tatsdchlich um indigene Vorstellungen
handelt. Zur »Frauenfrage« im Buddhismus und in Ostasien siehe unter anderem: A. Bancroft,
»Women in Buddhism«, in: U. King (Hg.), Women in World’s Religions, Past and Present,
New York 1987; J. I. Cabezon (Hg.), Buddhism, Sexuality, and Gender, New York 1992;
S. Heidegger, Die Frau im japanischen Buddhismus der Kamakura-Zeit (SBS Monographs 4,
hg. von I. Astley), Kopenhagen 1995; I. B. Horner, Women under Primitive Buddhism (1930),
Delhi 1975; C. Kleine, »Portraits of Pious Women in East Asian Buddhist Hagiography. A
Study of Accounts of Women who Attained Birth in Amida’s Pure Land«, in: Bulletin de
I’Ecole Frangaise d’Extréme-Orient 85, 1998; M. L. Levering, »The Dragon Girl and the
Abbess of Mo-Shan. Gender and Status in the Ch’an Buddhist Tradition«, in: Journal of the
International Association of Buddhist Studies 5, 1982; D. L. Overmyer, » Women in Chinese
Religions. Submission, Struggle, Transcendence«, in: Shinohara Koichi; G. Schopen (Hg.),
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war der Selbsthass anscheinend unter Nonnen besonders verbreitet. Das Wang-
sheng jingtu zhuan?! (Berichte iiber Hingeburten in das Reine Land), eine Samm-
lung von erbaulichen Geschichten iiber fromme Menschen, die nach Sukhavati, das
paradiesische »Reine Land« (jingtu) des Buddhas Amitabha (Ch. Amituo) geboren
wurden, erzdhlt von der Nonne Ming’an, die ihren Korper hisslich und schmutzig
fand und wie eine Giftschlange betrachtete. Sie sprang von einem hohen Baum und
befreite sich damit von ihrem gehassten Leib.22 Daoxuan berichtet von zwei ordi-
nierten Schwestern, die ihre leibliche Hiille verabscheuten und sich gemeinsam
einer immer strengeren Didt unterzogen, bis sie sich schlielich am 8. Tag des
2. Monats im Jahr 629 vor der herbeigerufenen Menge selbst verbrannten.23

3.3 Jenseitssehnsucht

Ein drittes wichtiges Motiv fiir den Suizid unter Buddhisten war die Sehnsucht
nach einer besseren Existenz. Meist waren es Anhédnger des Kultes um den Buddha
Amitabha oder um den Bodhisattva Avalokite§vara (Ch. Guanyin), die es nicht
abwarten konnten, endlich im Reinen Land des Buddhas beziehungsweise in Pota-
laka, dem Paradies Avalokite§varas, wiedergeboren zu werden. Von dem gro3en
Protagonisten des Amitabha-Kultes in China, Shandao (613-681), heilt es zum
Beispiel, in Reaktion auf seine Missionsti tigkeit in Chang’an hétten mehr als hun-
dert Menschen Suizid begangen, um schneller in das Reine Land zu gelangen.?* In
einer japanischen Sammlung von so genannten Hingeburtsberichten lesen wir, dass
sich ein buddhistischer Praktizierender unterhalb des » Amida-Gipfels« (Amida-
mine) selbst verbrannte und so in das Reine Land gelangte. An dieser Stelle in den

From Benares to Beijing. Essays on Buddhism and Chinese Religions in Honour of Prof. Jan
Yiin-hua, Oakville 1991; D. Paul, Women in Buddhism. Images of the Feminine in Mahayana
Tradition, Berkeley 1979; N. Schuster, »Striking a Balance. Women and Images of Women
in Early Chinese Buddhisme, in: Y. Y. Haddad (Hg.), Women, Religion and Social Change,
Albany 1985; P. Skilling, »Nuns, Laywomen, Donors, Goddesses. Female Roles in Early
Indian Buddhism«, in: Journal of the International Association of Buddhist Studies 24, 2001;
J. D. Willis, »Nuns and Benefactresses. The Role of Women in the Development of Bud-
dhism«, in: Y. Y. Haddad (Hg.), Women... ; L. Wilson, Charming Cadavers. Horrific Figura-
tions of the Feminine in Indian Buddhist Hagiographic Literature, Chicago; London 1996;
L. Wilson, »Seing through the Gendered >I<. The Self-Scrutiny and Self-Disclosure of Nuns
in Post-ASokan Buddhist Hagiographic Literature«, in: Journal of Feminist Studies in Reli-
gion 11, 1995.

21 Das Wangsheng jingtu zhuan wurde in Japan fidlschlich dem chinesischen Autor Jiezhu zuge-
schrieben, der tatsdchliche Verfasser — vermutlich ein Chinese der Song-Zeit — ist aber unbe-
kannt. Der Text wurde von dem japanischen Buddhologen Tsukamoto Zenryu ediert.

22 Tsukamoto Z., Tsukamoto Zenryii chosaku-shii, 7 Bde., Tokyo 1974-1976, Bd. 6, 300.

23 T 50, 683c-684. Dass die Gefahr des Suizides als Folge iibertriebenen Korperhasses aber
auch Monche traf, wird an einer Stelle in den Ordensregeln deutlich, auf die ich spédter nédher
eingehen mochte.

24 Nach dem neunten Faszikel des Kurodani shonin gotoroku (» Aufzeichnung der Worte des
Erhabenen von Kurodani«, d. i. Honen; 1133-1212), herausgegeben von Ryoe Doko (1243-
1330) (T 83, 158b). Diese Angabe basiert auf dem verlorenen zweiten Faszikel des Xinxiu
wangsheng zhuan. Daoxuan berichtet lediglich von einem Konvertiten, der auf einen Baum
kletterte, die Handfldchen zusammenpresste und mit dem Gesicht nach Westen in den Tod
sprang (Xu Gaoseng zhuan; T 50, 648a).



Sterben fiir den Buddha, Sterben wie der Buddha 9

ostlichen Hiigeln Kyotos, wo sich ein Bestattungsplatz befand, entwickelte sich in
der Folgezeit ein Kult des »Entgegenkommens des >Erhabenen des Brennenden
Leibes<« (Shoshin Shonin raigo no gi), bei dem die Menschen hofften, iiber dem
Gipfel griinen Rauch und im Westen farbige Wolken als gliickverhei3 ende Zeichen
zu sehen.?S Ein gewisser Gen’in erreichte das gleiche Ziel der Geburt im Reinen
Land, indem er — unabldssig den Namen des Buddhas ausrufend (nenbutsu) — in
suizidaler Absicht in seiner brennenden Hiitte ausharrte und so endlich den lang-
ersehnten Tod fand.26 Fujii Hisato — rangniedriger Priester an einem Shintd-
Schrein — liel sich nach seiner Ordination zum buddhistischen Modnch (sein
Monchsname lautete fortan Jakkai) im Jahr 1090 im Alter von 60 Jahren von den
anwesenden Monchen verbrennen, nachdem er einem leitenden Shinto-Priester
Fisch und Fleisch hatte servieren miissen und damit gesiindigt hatte. Er fiihrte ein
BuBritual (senbo) durch und rief den Namen Amitabhas an, wahrend er in den
Flammen verbrannte.2” Der »Sutra-Halter«28 Chomy®o setzte sich in der Zeit zwi-
schen 1081 und 1084 — ausdriicklich dem Beispiel des Bodhisattvas Sarvasattva-
priyadar§ana im Lotus-Siitra (siehe unten) folgend — dreimal in Brand, ehe er
schlieBlich im Alter von nur 25 Jahren starb und in den Tusita-Himmel des zukiinf-
tigen Buddhas Maitreya (Jap. Miroku) geboren wurde.2°

Neben der Selbstverbrennung und dem Sturz in die Tiefe galt in Japan das Er-
tranken in Seen und Fliissen als eine beliebte Abkiirzung zum Paradies. Hier wurde
die Bezeichnung jusui 9jo — »Hingeburt durch Ertrinken« — zu einem stehenden
Begriff. Offenkundig hatten solche Suizide hdufig Volksfestcharakter, und grof3e
Mengen von Schaulustigen kamen, um dem Spektakel beizuwohnen. So berichtet
der »Novize« (shami) Renzen in seinem nach 1139 verfassten Sange 9jo ki zum
Beispiel von einem anonymen »Ins Wasser Steigenden Heiligen« (jusui no hijiri)
aus der Provinz Omi, der gegeniiber den herbeigestrémten Monchen und Dorfbe-
wohnern verkiindete, dass er in einem Boot auf den Biwa-See hinausfahren und
sich ertrinken wolle. Fiir den Fall, dass sein Leichnam am westlichen Ufer ange-
trieben werde (im Westen liegt Amitabhas Reines Land!) und nicht verwese, sei er
sicher ins Reine Land gelangt; triebe er am Ostlichen Ufer an, sei seine Hingeburt
fraglich. Selbstverstindlich findet man ihn am ndchsten Tag unversehrt mit zu-
sammengelegten Handfldchen am westlichen Ufer.30

Eine Sonderform des Ubergangs in das Jenseits durch Ertrinken stellt das in
Japan vor allem an der Kiiste bei Kumano praktizierte fudaraku tokai dar, das
»Uberqueren des Meeres nach Potalaka«. Mit eigens dafiir angefertigten Booten
fuhren die Asketen auf das Meer hinaus, um so nach Potalaka zu gelangen, nach

25 Shiii 6jo den (11, 5); Inoue Mitsusada; Osone Shosuke (Hg.), Ojo den, Hokke genki (Nihon

26 Shiti 6jé den (11, 11); Inoue M.; Osone S. (Hg.), 0jé den..., 605b.
27 Shiii 6jo den (11, 23); Inoue M.; Osone S. (Hg.), Ojo den..., 609a.

28 Jap. jikyosha, Skt. siatranta-dhara; d. i. ein Asket, der seine religiose Praxis ganz dem Kult
um ein bestimmtes Sttra (meist das Lotus-Sttra) widmet.

29  Shiii 6jo den (111, 17); Inoue M.; Osone S. (Hg.), Ojo den..., 618b.
30 Sange 6jo ki (26); Inoue M.; Osone S. (Hg.), Ojo den..., 676b.
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AvalokiteSvaras Paradies, das sie sich als Insel dachten.3! Als erster tiberlieferter
Fall einer » Uberfahrt nach Potalaka« gilt der Keiryli Shonins, der auf diese Weise
bereits 868 sein Leben aufgegeben haben soll.32 Dass diese Form des Suizids nicht
nur als Option fiir buddhistische Asketen im engeren Sinne galt, zeigt die be-
rithmte Geschichte im Heike monogatari iiber den Suizid Taira no Koremoris
(Monchsname: Joen), der sich als 25-jahriger im Jahr 1184 von einem Boot aus vor
der Kiiste bei Nachi selbst ertrinkt haben soll,33 begleitet von zwei Dienern und
den Namen Amitabhas auf den Lippen. So wie angeblich Koremori sprangen man-
che Suizidenten also einfach irgendwann iiber Bord, andere schlugen mit einer Axt
Locher in den Rumpf und brachten das Boot so zum Sinken.3* Noch heute kann
man im Fudarakutokai-ji, einem dieser Praxis geweihten Tempel in Kumano, ein
solches Boot bewundern.3s Bis 1722 wurden insgesamt 25 »Uberfahrten nach
Fudaraku« verzeichnet.3¢

3.4 Angst vor ungiinstigen Todesumstinden

Manchmal war es aber auch die Sorge, vom Tod iiberrascht zu werden oder in
Schmerzen und geistiger Verwirrung zu sterben, die einen Menschen zum Suizid
veranlasste. Traditionell wird im Buddhismus dem Augenblick des Todes eine
iiberragende soteriologische Bedeutung zugesprochen. Die Erlangung oder Wah-
rung geistiger Sammlung in der Sterbestunde sollte das schlechte Karma vieler
Jahre aufwiegen. Dementsprechend entwickelte man Sterberituale, die einen per-
fekten Ubergang in eine neue Existenz gewihrleisten sollten. Dennoch blieb die
Sorge, dass der Tod plotzlich und unerwartet kommen und der Geist verwirrt sein
konnte, so dass die Umstdnde keine Durchfithrung heilswirksamer Rituale erlaub-
ten. Folglich kamen einige Praktizierende auf die Idee, den Zeitpunkt und die Art

31 Es ist offenkundig, dass hier einer Vermischung des chinesischen Glaubens an die »Inseln
der Unsterblichen« (Penglai) und des indigenen (wenngleich wohl von festlandischen Ideen
gepra gten) Konzepts vom »Land der Ewigkeit« (Tokoyo no kuni) vorliegt. Siehe hierzu auch
meinen Aufsatz: C. Kleine, »Rebirth and Immortality, Paradise and Hell. Conflicting Views
of the Afterlife in Ancient Japan, in: S. Formanek; W. LaFleur (Hg.), Practicing the After-
life. Perspectives from Japan, Wien (im Druck).

32 A. Kabanoff, »Buddhism and Popular Religion in the Tokugawa Period«, in: Enkii (1632-
1695). Timeless Images from 17th Century Japan, Antwerpen 1999, 51.

33 Einer Theorie zufolge hat Koremori seinen Tod lediglich vorgetduscht, um in Sicherheit vor
seinen Feinden weiterleben zu konnen; E. Papinot, Historical and Geographical Dictionary
of Japan, Rutland; Tokyo 21992, 625.

34 Gorai Shigeru, Zoho Koya hijiri (Kadokawa sensho 79), Tokyo *1990, 133; A. Kabanoff,
»Buddhism...«, 50-53.

35 Ein dhnliches Phinomen hat der groBe Indienpilger und Ubersetzer Xuanzang (602-664) in
Indien beobachtet. Ihm zufolge war es nicht uniiblich, dass alte und kranke Menschen unter
feierlichen Umstdnden mit einem Boot auf den Ganges hinausfuhren und sich dort ertrdnk-
ten, in dem Glauben, auf diese Weise unter den Devas wiedergeboren zu werden; Xuanzang,
Si-yu-ki — Buddhist Records of the Western World. Translated from the Chinese of Hiuen
Tsiang AD 629 (1884), iibers. von S. Beal, Delhi 1983; Xiyuji; T 51, #2087, 878a.

36 A. Kabanoff, »Buddhism...«, 51. In der Heian-Zeit (794-1185) waren es fiinf Personen, in
der Kamakura-Zeit (1185-1333) eine Person, in der Muromachi-Zeit (1333-1573) zwolf Per-
sonen (davon elf in der »Zeit der streitenden Reiche«, 1482-1558), in der Azuchi-Momo-
yama-Zeit (1573-1603) eine Person, in der Edo-Zeit sechs Personen.
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ihres Todes lieber selbst zu bestimmen. Von einem derart motivierten, aber ge-
scheiterten Versuch, vorzeitig in das Reine Land zu gelangen, berichtet im frithen
13. Jahrhundert der Eremitenliterat Kamo no Chomei (1155-1216) in seiner
Sammlung von »Erzd hlungen iiber religiose Erweckung« (Hosshinshii). Der Geist
des heiligen Asketen Rengejo, der sich im Katsura-Fluss ertrdnkt, um in das Reine
Land zu gelangen, ergreift Besitz von seinem Freund Toren, der ihm von dem Sui-
zid abgeraten hatte. Der Geist teilt Toren mit, ihn habe kurz vor seinem Tod der
Mut verlassen, und er habe flehentlich zu seinem Freund geblickt, in der Hoff-
nung, von diesem gerettet zu werden. Da Toren nicht reagierte, sei Rengejo nicht
nur dngstlich, sondern auch zornig gestorben. In diesem Zustand konnte er die
Hingeburt natiirlich nicht erlangen. Offenkundig war also auch in Japan die Praxis
des religiosen Suizides nicht nur gesetzlich verboten, sondern auch unter Bud-
dhisten umstritten.

3.5 Streben nach Buddhaschaft im gegenwirtigen Korper

Eine eigentiimliche Form der rituell inszenierten Selbsttotung findet sich bei
Bergasketen des Yudono-Fliigels der esoterisch-mantrayanischen Shingon-shtu im
Nordosten Japans. Angeregt durch Legenden iiber den Buddha-Schiiler Kasyapa3?
und den Griinder der Shingon-shu Kiukai3® (774-835) — von beiden heilit es, sie
warteten im Zustand der Versenkung in einer Hohle auf die Herabkunft des zu-
kiinftigen Buddhas Maitreya — unterzogen sich mindestens 24 Angehorige dieses
Ordens einer oft jahrelangen Didt von Tannennadeln, Niissen, Baumrinde, Gras
usw. — das heif3t sie »praktizierten die Erndhrung von Baumen« (mokujiki-gyo) —
bei vollkommenem » Verzicht auf [die fiinf] Getreide« (kokudachi)3, ehe sie sich
lebendig begraben lieBen. War der Tod endlich eingetreten, grub man die Asketen

37 Zur »Kyffhiduser-Legende« von KaSyapa siehe M. Deeg, » Das Ende des Dharma und die An-
kunft des Maitreya. Endzeit- und Neue-Zeit-Vorstellungen im Buddhismus mit einem Exkurs
zur Kadyapa-Legende«, in: ZfR 7, 1999, 154 ff.

38 Siehe G. J. Tanabe, Jr., »The Founding of Mount Koya and Kukai’s Eternal Meditation«, in:
G. J. Tanabe, Jr. (Hg.), Religions of Japan in Practice, Princeton 1999, 354-359.

39 Urspriinglich handelt es sich bei dem Verzicht auf Reis, Weizen, Hirse, Gerste und Bohnen
[sic!] um eine Praxis von daoistischen Einsiedlern, die nach Unsterblichkeit strebten. Schon
im Zhuangzi (I) aus dem 3. Jahrhundert v. Chr. heift es, auf dem Gushe-Gebirge lebten Un-
sterbliche oder » Geist-Menschen« (shenren), die nicht die fiinf Getreidesorten dBen (bushi
wugu), sondern Wind aufsaugten und Tau trinken. Sie konnten auf die Wolken klettern und
auf Drachen reiten (DZ 11, 568a). Dahinter steckt die Vorstellung, dass Getreide, »von irdi-
scher Natur, schwer und dick ist« (I. Robinet, Geschichte des Daoismus, Miinchen 1995,
147) und daher von Adepten des Unsterblichkeitskultes gemieden wurde, weil es seiner Na-
tur gemd 3 angeblich schwer machte und an die Erde band. AuBerdem galt Getreide als die
bevorzugte Nahrung der »drei todbringenden Wiirmer« (sanshi), die in jedem Menschen
hausen und seine Lebensspanne zu verkiirzen drohen. C. Blacker, The Catalpa Bow. A Study
of Shamanistic Practices in Japan, London 1975, 86; H. Maspero, »Die Suche nach Un-
sterblichkeit. Der Taoismus in den chinesischen Glaubensvorstellungen zur Zeit der Sechs
Dynastien (ca. 400-600 n. Chr.)«, in: M. Eliade (Hg.), Geschichte der religiosen Ideen, Bd.
3/2: Vom Zeitalter der Entdeckungen bis zur Gegenwart, Freiburg 1991, 59. Viele buddhisti-
sche Asketen in China und Japan iibernahmen diese Diédt von ihren daoistischen Kollegen.
Siehe auch C. Kleine, » Hermits and Ascetics in Ancient Japan. The Concept of Hijiri Recon-
sidered«, in: Japanese Religions 22, 1997, 16-17.



12 Christoph Kleine

aus und prdparierte sie als heilige Mumie, indem man sie in Meditationsstellung
brachte und gegebenenfalls iiber einem mit Weihrauch angereicherten Feuer rdau-
cherte. Man verehrt diese Mumien heiliger M4 nner bis heute als »lebende Buddhas«
(ikibotoke), »Buddhas im gegenwirtigen Korper« (sokushinbutsu) oder » Buddhas
in geistiger Versenkung« (nyijobutsu).40

3.6 Das Selbstopfer

Neben den genannten Griinden fiir den Suizid bildete das Selbstopfer ein weiteres
klassisches Motiv fiir den religiosen Suizid, vielleicht das wichtigste. Hier sind
wiederum zwei Motive zu unterscheiden, ndmlich:

1. das Opfern eines Korperteils oder des gesamten Korpers gegeniiber den Reli-
quien des Buddhas, und

2. das Hergeben des eigenen Korpers aus Mitleid mit hungernden oder kranken
Lebewesen.

3.6.1 Der Korper als Opfergabe an Buddhas und Bodhisattvas

Huijiao berichtet tiber den Asketen Faguang (447-487), der den Verzehr der fiinf
Getreidesorten (wugu, Jap. gokoku) einstellte und nur noch Kiefernnadeln af3. Ein
halbes Jahr lang trank er Kiefernharz und Ol, bevor er sich im Jahr 487 im
Jichengsi-Tempel von Longxi verbrannte.*! Noch deutlicher tritt der Opfercharak-
ter der Selbstverbrennung zutage, wenn die Selbstverbrennung unmittelbar vor
Reliquien durchgefiihrt wird. Von dem Monch Xichen (gest. ca. 936) heif3t es, er
habe seinen Finger abgebrannt, als er zu einer Finger-Reliquie des Buddhas im
Famen-Kloster42 gepilgert war. Da dies nicht sein erstes Fingeropfer war, verfiigte
er am Ende nur noch iiber zwei Finger.43 Ebenso brannte Tanyi vor Reliquien im
Tempel Hufasi seine Finger als » Opferkerzen« ab und biifl te damit fiir seine Siin-
den. Als Bestd tigung der rituellen Reinigung durch die Selbstverstiimmelung strahl-
ten die Reliquien Lichtstrahlen aus.44 Wo keine Reliquien vorhanden waren, nahm
man auch mit Statuen vorlieb. Sengqing (437-459), von dem Wunsch beseelt, den
Buddha zu sehen, brannte sich zunichst drei seiner Finger ab und gelobte, spiter
seinen ganzen Korper zu verbrennen. Er horte allmdhlich auf zu essen und trank
Duftol, bevor er seinen Korper im Alter von 23 Jahren als Opfergabe vor einer
Statue Vimalakirtis im Wudan-Tempel von Shucheng entziindete. Fiir seine Asche

40 B. Faure, Der Tod in den asiatischen Religionen (Domino 15), Bergisch Gladbach 1999,
79 ff.; Hori Ichiro, »Self-Mummified Buddhas in Japan. An Aspect of the Shugen-do
(>Mountain Asceticism«) Sect«, in: History of Religions 1, 1961, 222-242.

41 Gaoseng zhuan; T 50, 405c.

42 Zum Reliquienkult im Famen-Kloster sieche Chen Jinhua, »Sarira and Scepter. Empress Wu’s
Political Use of Buddhist Relics«, in: Journal of the International Association of Buddhist
Studies 25, 2002, 33-150, speziell zum Famen-Kloster: 37-48.

43 Song Gaoseng zhuan; T 50, 858a.
44 Xu Gaoseng zhuan; T 50, 673b.
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errichtete man einen Stupa.45 Changyu (817-888) opferte im Jahr 849 wéhrend sei-
ner Pilgerreise zu den fiinf heiligen Bergen den Mittelfinger seiner rechten Hand in
der Bodhisattva-Halle des Huayansi vor einer Statue Mafijusris, des Bodhisattvas
der Weisheit.4¢ Selbst iiber den beriihmten Huayan-Dogmatiker Fazang (643-712)
— also nicht gerade ein exzentrischer Aufenseiter — berichten die Biographen, dass
er sich im zarten Alter von sechzehn Jahren vor einem Reliquien-Stiipa des Konigs
Asoka die Finger abbrannte.#” Auch aus Japan sind entsprechende Fille iiberliefert.
So lesen wir in zwei mittelalterlichen Quellen, der Ménch Senmyo (gest. ca. 1095)
habe im Shiten’0-ji seinen Mittelfinger wie eine Kerze angeziindet und einer Sta-
tue als Opfergabe dargebracht, woraufhin ihm ein blauer Drache erschien. Auch an
anderen Orten verbrannte er sich Finger und Zehen, um sie zu opfern.4® Auch Ryo-
nin (1072-1132), der Griinder des japanischen yiizii-nenbutsu-Kultes, soll sich Fin-
ger und Zehen abgebrannt haben.#®

Auffallend grof3 ist die Zahl der Leibentsager wie gesagt unter den Nonnen,
und neben dem Korperhass trieb sie auch der Opferwille zum Suizid. Shanmiao
gab bekannt, dass sie ihren Korper aufzugeben und als Opfer darzubringen ge-
denke und verbrannte sich im Jahr 440, nach anderen Angaben zwischen 454 und
464.50 Im Jahr 463 wickelte sich Daozong in 6lgetrdnkte Tiicher und setzte sich in
Brand. Der Hofgelehrte Li Qiu (438-495) war derart beeindruckt von Daozongs
Tat, dass er zu ihren Ehren eine gatha, eine buddhistische Lobeshymne, dichtete.5!
Die Nonne Huiyao horte wie ein daoistischer Unsterblichkeitssucher auf, Getreide
zu essen und trank nur noch Duftol, bevor sie sich im Jahr 477 verbrannte. Ihre
Reliquien wurden in einem silbernen Krug gesammelt, der Huiyao einen Monat vor
ihrem Suizid von einem mysteriosen » Barbaren-Monch« (huseng) aus Varanasi in
Indien liberreicht worden war.>2 Tanjian stieg im Jahr 494 auf einen Scheiterhau-
fen, verbrannte sich selbst, entsagte dem Kreislauf der Wiedergeburten und opferte
ihren Korper den »Drei Kostbarkeiten« (sanbao). Religiose und Laien stromten
herbei und sammelten am Ende die sterblichen Uberreste Tanjians ein.53 Jinggui
folgte ihrer Ordensschwester Tanjian im gleichen Monat54 nach und verbrannte
ihren Leib in der Nacht des 8. Tages im 2. Monat, also am Geburtstag des Buddha.
Auch fiir ihre Reliquien (sheli) wurde von den schluchzenden Religiosen und Laien

45 Gaoseng zhuan; T 50, 405c¢.
46 Song Gaoseng zhuan; T 50, 845b.

47 Tang Dajianfusi gusi zhufanjing Dade Fazang Heshang zhuan (T, 50, #2054; d. i. eine
Sammlung von Dokumenten iiber Fazang; 280b, 283b, 284a).

48 In Miyoshi no Tameyasus (1049-1139) Shiii 6jo den (I, 9; Inoue M.; Osone S. [Hg.], Ojo
den..., 592b-593a) und in Kokan Shirens Vitensammlung Genko shakusho (XI1; DBZ 101,
288a).

49 Nach Miyoshi no Tameyasus Go shiii 6jé den; Inoue M.; Osone S. (Hg.), Ojo den..., 664a.
50 Bigiuni zhuan; T 50, 939c; K. A. Tsai, Lives..., 51-53.

51 Bigiuni zhuan; T 50, 940c; K. A. Tsai, Lives..., 60.

52 Bigiuni zhuan; T 50, 941b-c; K. A. Tsai, Lives..., 65-66.

53 Bigiuni zhuan; T 50, 943c; K. A. Tsai, Lives..., 79-80.

54 Die Chronologie ist hier inkonsistent. Laut Text verbrannte sich Tanjian am 18. Tag des
2. Monats, Jinggui jedoch schon am 8. Tag.
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ein Grabmal errichtet.’> Im Jahr 501 schlieBlich bestieg Tanyong den Scheiter-
haufen, verbrannte sich selbst und brachte ihren Leib als Opfer dar. Fiir ihre Reli-
quien errichtete man ein Grabmal.56

3.6.2 Der Korper als Opfergabe an leidende Wesen

Die Leibentsager opferten sich jedoch nicht nur den Buddhas oder Bodhisattvas,
sondern sie stifteten ihren Leib auch hungernden Tieren. Die harmloseste Variante
des Opfers an Tiere bestand in China und Japan darin, sich planmé ig Miicken und
anderen Blutsaugern auszusetzen. So pflegte Sengzang (gest. zwischen 874 und
880) im Sommer nackt in den Wald zu gehen, damit sich Moskitos und Blutegel
von ihm nihren konnten, wihrend er, blutiiberstromt, den Buddha Amitabha an-
rief.57 In gleicher Weise entledigte sich Dinglan (-852) seiner Kleider und bestieg
den Berg Qingcheng, wo er sich Moskitos, Bremsen und Fliegen anbot. Dinglan
schnitt sich angeblich sogar die Ohren ab und stach sich die Augen aus, um sie an
Tiere zu verfiittern.58 Das japanische Epos Heike monogatari aus dem 13. Jahrhun-
dert berichtet iiber den Asketen Mongaku, dieser habe sich zur heil esten Jahreszeit
auf dem Berg Katayama fiir sieben Tage im Dickicht niedergelegt und sich ab-
sichtlich Miicken, Bienen, Ameisen und Giftschlangen ausgesetzt.5® Und im Genko
shakusho, einem bedeutenden buddhistischen Geschichtswerk Japans aus dem
14. Jahrhundert, verfasst von dem Zen-Mo6nch Kokan Shiren (1278-1346), werden
die Dharma-Meister (hosshi) Nin’yo (721-796)%0 und Renjo®! wegen ihres Selbst-
opfers an die Insekten als »duldsam Praktizierende« (ningyo) gewiirdigt. Der spi ter
zum »Buddha im gegenwirtigen Korper« durch Selbstmumifizierung gewordene
Bergasket Tetsumon-kai Shonin (1768-1829) stiftete seine Augen der Gottheit des
Berges Yudono, um Menschen von Augenleiden zu befreien.62

Neben diesen zweifellos unangenehmen, aber in der Regel doch nicht todlichen
Formen des Selbstopfers an Tiere bevorzugten manche Asketen noch radikalere
und endgiiltigere Methoden. Wi hrend der Wundertdter Wenshuang in der Wildnis
strenge Askese iibte, wurde er von einem Wolf bedroht. Aus Mitleid mit dem hun-
grigen Tier bot er sich diesem als Speise an.®3 Tancheng (frithes 4. Jahrhundert)
opferte sich einem menschenfressenden Tiger, um ein Dorf von dieser Plage zu
befreien, was ihm auch gelang, worauthin die dankbaren Dorfbewohner ihm einen
Stupa errichteten.®* Shouxian warf sich im Alter von 74 Jahren wéihrend der Regie-

55 Bigiuni zhuan; T 50, 943c; K. A. Tsai, Lives..., 80-81.
56 Bigiuni zhuan; T 50, 944b; K. A. Tsai, Lives..., 84-85.
57 Song Gaoseng zhuan; T 50, 855b.
58 Song Gaoseng zhuan; T 50, 856b.

59 Takagi Ichinosuke (Hg.), Heike monogatari (Nihon koten bungaku taikei 32-33), Bd. 1,
Tokyo 1959-1960, 353-354.

60 Genko shakusho; DBZ 101, 286b.

61 Genko shakusho; DBZ 101, 288Db.

62 Hori I., » Self-mummified Buddhas...«, 225.
63 Song Gaoseng zhuan; T 50, 847c.

64 Gaoseng zhuan; T 50, 404a.
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rungsdevise Gande (963-968) in der Song-Dynastie den Tigern zum Fraf3 vor, weil
er meinte, die Schuld fritheren Fehlverhaltens abzahlen zu miissen.65

Huijiao berichtet von dem Leibentsager Fajin, der sein Fleisch nicht hungrigen
Tieren, sondern hungernden Menschen opferte, die sich wédhrend einer Hungersnot
in eine Hohle zuriickgezogen hatten. Er ging bis tief ans Ende der Hohle, in der die
Hungernden versammelt waren. Daraufthin gab er ihnen die drei Zufluchten zum
Buddha, zum Dharma und zum Samgha. Dann warf er seinen Leib vor die Hun-
gernden und sprach: »Ich gebe euch dies zu Essen.« Als die Hungernden sich wei-
gerten, die ungewohnliche Gabe anzunehmen, schnitt sich Fajin selbst ein Stiick
Fleisch heraus, bestreute es mit Salz und a3 es auf. Als er mit beiden Schenkeln
fertig war, verlieBen ihn die Sinne und er konnte sich selbst nicht mehr schneiden.
Er sprach also zu den Hungernden: » Nehmt mein Fleisch und meine Haut, es wird
fiir einige Tage reichen!«%6

4. Die Position der autoritativen Schriften zum Suizid

4.1 Die Sutras oder Lehrtexte des dlteren Buddhismus

Es sollte nun deutlich geworden sein, dass sich religios motivierte und rituell
inszenierte Suizide oder Selbstverstimmelungen im ostasiatischen Buddhismus als
besondere Form der religiosen Praxis spétestens ab dem 5. Jahrhundert etabliert
hatten®” und eine Reihe unterschiedlicher Motive fiir diese radikalen Handlungen
zu differenzieren sind. Offen geblieben ist bislang die Frage, wie sich der Suizid
mit den monastischen Normen im Besonderen und der buddhistischen Ethik im

65 Song Gaoseng zhuan; T 50, 860a.
66 Gaoseng zhuan; T 50, 404b.

67 Gernet zufolge sind aus China seit dem spéten 4. Jahrhundert » mystische Suizide« iiberlie-
fert; J. Gernet, Die chinesische Welt, Frankfurt a. M. 1988, 189. Es gibt gute Griinde
anzunehmen, dass derartige Praktiken auch in Indien nicht uniiblich waren. Leider fehlt uns
historisch einigermaflen zuverldssiges Material iiber Selbstmorde indischer Buddhisten. So
muss sich z. B. Jean Filliozats Studie zum Suizid im indischen Buddhismus auf doktrinér-
mythologische Texte wie das *Samadhirdja-Sutra stiitzen, die kaum als historischer Beleg
fiir eine religiose Selbstopferpraxis in Indien zu werten sind; J. Filliozat, » La mort volontaire
par le feu et la tradition bouddhique Indienne«, in: Journal Asiatique 251, 1963, 21-51. Ich
halte es jedoch angesichts der bis heute tiblichen Formen der Selbstkasteiung unter indischen
Asketen, den Berichten Xuanzangs und Yijings iiber religios (wenn auch nicht buddhistisch)
motivierte Suizide in Indien usw. fiir voreilig, wenn Jan Yiin-hua unter Berufung auf die von
Nakamura Hajime beschriebenen angeblichen Mentalitdtsunterschiede zwischen den prak-
tisch orientierten Chinesen und den mythisch und poetisch ausgerichteten Indern davon aus-
geht, dass unter indischen Buddhisten keine rituellen Suizide iiblich waren. Vgl. Jan Y.,
»Buddhist Self-immolation...«, 258. Immerhin berichten sowohl Xuanzang als auch Yijing
tiber religios motivierte Suizide und Selbstverstiimmelungen in Indien. Bei Yijing lesen wir:
»Im Ganges toten sich tdglich viele Menschen; in [Buddha]gaya stiirzen sich nicht nur ver-
einzelt Menschen vom Berg. Manche hungern und essen nichts; manche stiirzen sich von
Baumen. Solche Irregeleiteten hat der Von-der-Welt-Verehrte [das hei3t der Buddha] als Ha-
retiker beurteilt. Wieder andere kastrieren sich und berauben sich ihrer [Mannes]kraft. Das
[alles] steht in tiefstem Widerspruch zu den Vinaya-Texten« (T 54, #2125, 231c¢).
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Allgemeinen vertrug. SchlieB lich steht der Buddhismus allgemein in dem Ruf, eine
dezidiert ablehnende Haltung zum Verletzen und Toten jeglichen Lebens einzu-
nehmen und zugleich jede extreme Form der Askese und Selbstkasteiung als un-
heilsam zu betrachten.

Das kanonische Schrifttum der &dlteren indischen Schulen — das heifit die
nikayas beziehungsweise agamas des so genannten Hinayana — befasst sich indes
kaum mit dem Thema Selbsttotung; und wenn doch, dann geht es stets um nicht-
rituelle Formen des Suizids, die Emile Durkheim als »egoistische Suizide« (siehe
unten) klassifizieren wiirde.

Soweit ich sehen kann, beschrinkt sich die Auseinandersetzung mit dem Suizid
im Sutra-pitaka des Hinayana-Kanon auf drei Episoden an unterschiedlichen Stel-
len im Samyutta Nikaya (in Pali) respektive Samyuktdgama (die entsprechende
Sanskrit-Version). Es handelt sich um Geschichten iiber den Freitod der M&nche
Godhika®8, Vakkali®® und Channa’0. Godhika scheitert sechsmal hintereinander
knapp vor der vollkommenen »in innerer Sammlung bestehenden Befreiung des
Geistes«’!. Daraufhin entschlieBt er sich, seinem Leben mit Hilfe seines Rasier-
messers ein Ende zu bereiten.’? Channa und Vakkali leiden unter qualvollen
Krankheiten und beenden ihr Leid ebenfalls mit Hilfe eines Messers. In allen drei
Fillen hilt sich der Buddha mit einer moralischen Bewertung der Tat auffallend
zuriick: Er spricht weder eindeutig Lob noch Tadel aus. Lediglich in der Ge-
schichte iiber Channa scheint der Buddha die Tat des Suizidenten ausdriicklich zu
rechtfertigen. In der Ubersetzung Dahlkes liest sich die Wertung des Buddha wie
folgt:

»Wer da, Sariputta, den einen Korper ablegt und einen anderen Korper
annimmt, der, sag’ ich, ist tadelhaft. Das gilt von Channo dem Mdnche
nicht. Untadelhaft’® hat Channo der Monch zur Waffe gegriffen.«74

Egal ob man die Bewertung des Buddha hier als Zustimmung zum oder als Dul-
dung des Suizids interpretiert; klar ist, dass die Selbsttotung hier keine negativen

68 SN I; die chinesische Fassung findet sich im Zaahan jing (39, § 1091; T 2, #99, 286a-b).

69 SN III; Zaahan jing (47, § 1265; T 2, #99, 346b-347b).

70 SN IV; Zaahan jing (47, § 1266; T 2, #99, 347b-348a). Eine weitere Version der Channa-Le-
gende findet sich im Majjhima-Nikaya (144).

71 1In der chinesischen Ubersetzung ist die Rede davon, dass er sechsmal »im Geist ein Zeichen
der Befreiung des Leibes wahrgenommen« habe, dieser Zustand aber nie anhielt.

72 Fiir eine deutsche Ubersetzung siehe H. Oldenberg, Die Reden des Buddha. Lehre, Verse,
Erzdhlungen, Freiburg 1993, 293-295.

73 Hier steht im Pali anupavajjo (von »anupavajja«, ohne Tadel). Nach Keown bedeutet »anu-
pavajjata« eigentlich das Nicht-Wiedergeboren-Werden«, ein Begriff, der aber immer
wieder mit » Schuldlosigkeit« tibersetzt wird. Keown problematisiert den Unterschied in der
Interpretation, da Channa selbst und darauf zustimmend Bezug nehmend in diesem Fall nur
voraussagte, dass er nicht wiedergeboren werde (also ein Arhat sei), nicht aber, dass er ohne
Schuld seinem Leben ein Ende setze. D. Keown, »Buddhism and Suicide. The Case of
Channax, in: Journal of Buddhist Ethics 3, 1996, 22-23.

74 Nach der Fassung MN 114. K. E. Neumann, Die Reden Gotamo Buddhos, Bd. 1, Ziirich;
Wien “1956, 1051.
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Auswirkungen auf das weitere Schicksal der drei hatte: Godhika, Channa und
Vakkali erlangen das Nirvana — trotz oder wegen ihres Suizids.

Eine entscheidende Frage in der Diskussion um den Suizid Godhikas, Channas
und Vakkalis ist, ob es sich bei den drei Monchen um Arhats, um vollkommen
Erleuchtete gehandelt hat, obwohl die Bezeichnung selbst in den Quellen nicht
gebraucht wird, oder ob sie ihre Erleuchtung erst wiahrend des Todes, das heif3t
moglicherweise infolge des Suizids erlangten. Die Kommentarliteratur hat grof3e
Anstrengungen unternommen, um zu zeigen, dass die drei erst mit dem Tod er-
leuchtet wurden, das heifit in der technischen Sprache der Siitras »gleichkopfig«
(P. samasisin) waren. In der chinesischen Fassung der Geschichte {iber Channa
nach Gunabhadras Ubersetzung des Samyuktagama (Zaahan jing) — die etwas aus-
fiihrlicher und expliziter ist als die Pali-Fassung — belehrt der Buddha seinen
Schiiler Sariputra wie folgt:

»Sariputra! Ich habe nicht erkliirt, daf8 er [Channa] eines grofies Ver-
gehens schuldig sei. Wenn jemand seinen Leib fortwirft, um dann in einem
anderen Leib weiter zu existieren, dann erklire ich, daf3 er eines grofien
Vergehens schuldig ist. Wenn aber jemand seinen Leib fortwirft und dann
nicht in einem anderen Leib weiter existiert, dann erklire ich nicht, daf3 er
eines grofien Vergehens schuldig ist. Daher ist [Channas Suizid] kein gro-
Pes Vergehen (wu daguo).«73

Hier wird also deutlich bestédtigt, dass Channa nicht wiedergeboren wird und sich
daher keines grofen Vergehens schuldig gemacht hat. Offen bleibt aber dennoch,
ob Channa zu dem Zeitpunkt, als er sich entschloss, zum Messer zu greifen, bereits
die Arhatschaft erlangt hatte. Zur Begriindung dafiir, dass der noch unerleuchtete
Channa im Tode das Nirvana erreicht haben soll, wird im Pali-Kommentar geltend
gemacht, dass er im Zustand der Todesfurcht und der Wahrnehmung des Zeichens
fiir die ndchste Geburt aufgeriittelt worden (samviggo) sei und die entsprechenden
Formationskré fte (sankhara) erkannt habe, wodurch er gleichzeitig mit dem Tod
(samasisi hutva) ins Nirvana eingegangen sei.’® Eine stark abgewandelte Wieder-
gabe der Godhika-Legende durch den chinesischen Monch und Indienreisenden
des frithen 5. Jahrhunderts, Faxian (gest. vor 423), beschreibt den Vorgang der
Gleichkopfigkeit ganz anschaulich:

»Mit dem ersten Schnitt in Fleisch erlangte er den Zustand des »>Eintretens
in den Strom< [zur Erleuchtung] (Srotapanna). Nach der Hdilfte erlangte er
die Nicht-Mehr-Wiederkehr (anagamin); und als er den Schnitt voll ausge-
fiihrt hatte, wurde er ein Arhat und erlangte das Vollkommene Nirvana.«7

75 T 2,348a.
76 D. Keown, »Buddhism and Suicide...«, 25.

77 T 51, 863a; Faxian, A Record of Buddhist Kingdoms. Being an Account by the Chinese Monk
Fa-Hien of his Travels in India and Ceylon (A. D. 399-414) in search of the Buddhist Books
of Discipline (1886), tibers. von J. Legge, New York 1965, 86.
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Die Wiedergabe der Godhika-Legende durch Faxian indiziert, dass die vorherr-
schende Interpretation davon ausging, dass Godhika — und ebenso Channa und
Vakkali — zu Lebzeiten nicht die Arhatschaft erlangt hatten. Es war wohl gerade
die auch in den fraglichen Geschichten anklingende ablehnende Haltung des Or-
dens zum Suizid, welche die Notwendigkeit mit sich brachte zu zeigen, dass
Channa, Godhika und Vakkali keine Arhats waren, denn, wie das beriihmte post-
kanonische Milindapaiiha ausdriicklich betont: Ein Arhat kennt weder Neigung
noch Widerwillen und hingt daher weder am Leben, noch wiinscht er den Tod; im
Ubrigen ganz wie der » Wahre Mensch der Vorzeit« bei Zhuangzi.” Sariputra, einer
der Hauptschiiler des Buddha, wird im Theragatha (»Lieder der Monche«) mit den
Worten zitiert:

»Ich freue mich des Sterbens nicht,

Ich freue mich des Lebens nicht;
Geduldig trag’ ich ab den Leib,

[...]

Geduldig wart’ ich ab die Zeit,
Gleichwie der Lohnling seinen Lohn.«9

Also schien es undenkbar, dass ein Arhat, nur wegen seiner korperlichen Schmer-
zen oder anderer Leiden, sein eigenes Leben gewaltsam beendet. Die Kommenta-
toren stecken hier ersichtlich in einem Dilemma: Behaupten sie, die drei Monche
seien keine Arhats gewesen, dann liegt die Vermutung nahe, dass der Suizid als
Mittel der Erleuchtung dienen konnte, was zu propagieren aus naheliegenden
Griinden nicht im Interesse des Ordens liegen konnte; behaupteten sie, dass es sich
um Arhats gehandelt habe, beschddigte dies das Bild vom gleichmiitigen Erleuch-
teten.80 In Anlehnung an eine Passage im Digha-nikaya erklart Nagasena im Milin-
dapariiha, dass ein tugendhafter Buddhist mit seinem Suizid die Welt beraube8! und
es die Pflicht der Monche sei, lange am Leben zu bleiben, da sie dadurch zum Heil
und Gliick vieler Menschen, zum Trost fiir die Welt, zum Heil, Segen und Wohl
der Geister und Menschen wirken.82

4.2 Die Vinayas oder Ordensregeln des dlteren Buddhismus

In den Vinayas — den traditionellen Ordensregeln — wird der Suizid zunichst nur
mittelbar angesprochen, und zwar an der Stelle im Pratimoksa-Siitra, dem Beicht-

78 W. Bauer, Geschichte der chinesischen Philosophie. Konfuzianismus, Daoismus, Buddhis-
mus, hg. von H. van Ess, Miinchen 2001.

79 Verse 1002, 1003; K. E. Neumann, Die Lieder der Monche und Nonnen Gotamo Buddhos.
Aus den Theragatha und Therigatha, Miinchen 1918, 213.

80 D. Keown, »Buddhism and Suicide...«, 27.

81 Dies konnte womdoglich der Grund dafiir sein, dass Suizid im S'ﬁramgama-sﬁtra scheinbar so
unangemessen im Abschnitt iiber den Diebstahl abgehandelt wird.

82 Milindapaiiha (1V.4); Nyanaponika (Hg.), Milindapaiiha. Die Fragen des Konigs Milinda,
Interlaken 1985, 198.
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formular und Kernstiick der Vinayas, wo wir dies auch erwarten wiirden, nd mlich
im Zusammenhang mit dem absichtlichen Toten von Menschen. Das absichtliche
Toten eines Menschen gilt als drittes von vier parajika-Vergehen, die den Ausstof
aus dem Orden zur Folge haben. Allerdings wird hier nicht der Suizid an sich ver-
boten, sondern lediglich die Anstachelung dazu. Mit unerheblichen Abweichungen
lautet die entsprechende Stelle in allen erhaltenen Vinaya-Fassungen wie folgt:

» Welcher Monch auch absichtlich ein Menschenwesen des Lebens beraubt
oder einen gedungenen Morder dafiir aussucht oder den Tod verherrlicht
oder (jemand) zum Sterben aufstachelt, (indem er sagt:) >Hallo, Mensch,
was ist dir mit diesem siindhaften, iiblen Leben (gedient); der Tod ist fiir
dich besser als das Leben!< — wer so denkend, mit einem so gefafiten
Entschluf3, auf verschiedene Arten (des Vorgehens) den Tod verherrlicht
oder zum Sterben aufstachelt, auch dessen (Erlosungsstreben) ist vereitelt;
er ist ausgestof en.« 83

Dass hier nicht der Suizid als solcher behandelt wird, hat einen recht einfachen,
ziemlich technischen Grund: Ein Monch oder eine Nonne, die sich umgebracht
haben, fallen nicht mehr unter die Zustdndigkeit des Ordenskapitels, schliellich
sind sie tot und kdnnen nicht mehr aus dem Orden ausgestolen werden. Dennoch
ist offensichtlich, dass der Suizid eine unerwiinschte Handlung ist. Deutlicher wird
diese Position im Vinayavibhanga beziehungsweise Sitravibhanga, dem eigentlich
kanonischen Teil aller existierenden Vinaya-Fassungen, in denen die Entstehung
der Ordensregel anhand einer Anekdote begriindet und ihr Sinn vom Buddha er-
lautert wird. Es wird berichtet, dass der Buddha einst eine Mdonchsgemeinde in der
»Meditation iiber die Unreinheit« (aSubha-bhavanda; Ch. bujingguan) des Korpers
unterwies. Infolge der intensiven Betrachtung ihres aus Blut, Eiter und Knochen
bestehenden, dem Verfall anheim gegebenen Leibes, entwickeln die Monche eine
derart starke Abneigung gegen ihren Korper, dass sich einige von ihnen desselben
durch einen Sprung in die Tiefe, durch die Einnahme von Gift oder die Verwen-
dung eines Messers entledigen; sechzig weitere lassen sich von dem Pseudo-
Monch Migalandika toten. Als der Buddha von dem Vorfall erfahrt, tadelt er mit
scharfen Worten die Selbstmdrder gegeniiber den wenigen verbliebenen Monchen.
Keinesfalls sei es erlaubt, ein menschliches Leben zu zerstoren und sei es das
eigene.8 Grundsitzlich wird im Vinaya nicht zwischen dem eigenen Korper und
dem Korper eines anderen unterschieden. Daher gilt nicht nur der Selbstmord als
verwerflich, sondern auch die Selbstkasteiung. Denn so wie es verboten ist, einen
anderen Menschen zu verletzen, so ist es auch verboten, den eigenen Korper mut-
willig zu schddigen.85

83 K. Mylius (Hg.), Gautama Buddha. Die vier edlen Wahrheiten, Texte des urspriinglichen
Buddhismus, Miinchen 1991, 315.

84 Fiir eine vollstindige englische Ubersetzung der Pali-Version siche I. B. Horner, The Book of
Discipline (Vinaya Pitaka). Vol. 1. (Suttavibhanga), London 1949, 116 ff.

85 Siehe z. B. im Theravada-vinaya (Parajika 111, Suttavibhanga 111, 1-5); 1. B. Horner, The
Book ..., 116-150.
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So scheint nun also die Sachlage einigermaBen klar zu sein: Selbsttotung ist
nach den kanonischen Schriften des Nikaya- oder Hinayana-Buddhismus3¢ Mord in
einem minderschweren Fall und wird grundsitzlich nicht gutgeheilen, die Ansta-
chelung zum Suizid zdhlt dagegen sogar zu den schwersten Verbrechen, die ein
Monch oder eine Nonne nach dem Vinaya begehen kann und wird mit dem Aus-
sto aus der Ordensgemeinschaft bestraft. Wie kommt es dann aber, dass dessen
ungeachtet zumindest in Ostasien der religiose Suizid unter Buddhisten so ver-
breitet war? Zwar lassen sich in der chinesischen Geistesgeschichte Ansidtze —
etwa bei Zhuangzi — fiir eine Glorifizierung des Todes beziehungsweise der Meta-
morphose des unreinen grobstofflichen Leibes in einen subtilen Leib eines Un-
sterblichen finden.8’7 Doch ebenso miihelos lieBen sich Beispiele — vor allem aus
dem Bereich des Konfuzianismus, aber auch aus bestimmten Formen des daoisti-
schen Unsterblichkeitskultes — anfiihren, die eine besondere Wertschdtzung des
unversehrten menschlichen Kérpers demonstrieren. Es ist zum Beispiel hinlanglich
bekannt, dass selbst die Tonsur buddhistischer Monche und Nonnen von vielen
Konfuzianern als Selbstverstimmelung und damit als Akt der Undankbarkeit
gegeniiber den Eltern aufgefasst wurde, von denen man den Korper erhalten hat.88
Meines Erachtens kann zwar kaum ein Zweifel bestehen, dass es einen Zusam-
menhang zwischen dem rituellen Suizid der Buddhisten und dem daoistischen
Konzept der »Befreiung vom Leichnam« (shijie) gibt, doch wer hier wen beein-
flusste ist unklar. Immerhin zeigt Zanning seine Vertrautheit mit dem daoistischen
Konzept, wenn er feststellt, dass buddhistische Suizidenten zwar ihr Leben auf un-
natiirliche und ungesetzliche Weise beendet haben, sie sich dessen aber nicht zu
schimen brauchten. Sie tdten nichts anderes als das, was bei daoistischen Unsterb-
lichen (shenxian), die sich mit einem Schwert toten, als »Befreiung durch das
Schwert« (jianjie) bezeichnet wiirde.8° Auch seine Bezeichnung des Suizids als
»wahre Riickkehr« (zhengui; siehe unten) scheint daoistisch beeinflusst zu sein.
Der Zusammenhang zwischen buddhistischen Leibentsagern und daoistischen Un-
sterblichen wird vor allem in solchen Fillen deutlich, in denen die Selbstmorder
vor ihrem Suizid Fastenregeln einhalten — gewohnlich der Verzicht auf die fiinf
Getreidesorten —, mit denen Daoisten typischerweise ihren Leib sublimieren woll-
ten. Es erscheint mir jedoch sinnvoll, zunéchst die innerbuddhistischen Ursachen
fiir die Popularitit des rituellen Suizids in China zu ergriinden. Wie konnte es dazu
kommen, dass sich eine im Vinaya verbotene Praxis etablierte?

86 Wegen des abwertenden Charakters der Bezeichnung » Hinayana« (Kleines Fahrzeug) wire es
eigentlich besser von Nikaya-Buddhismus (also der Buddhismus der alten indischen Nikayas
oder Schulen; siehe FN 13) oder auch von Sravakayana (Fahrzeug der Horer) zu sprechen.
Wenn es jedoch — wie im Folgenden — um die von ostasiatischen Mahayanisten betonte
Dichotomie zwischen den Angehorigen, die den Ordensregeln der Nikayas folgen und denen,
die auch die Ordensdisziplin dem Bodhisattva-Ideal unterordnen, geht, eignet sich der dar-
tiber hinaus etabliertere Begriff » Hinayana« besser. Die mitunter vorgeschlagene Alternative
»Theravada« scheidet aus, da es sich beim Theravada lediglich um eine bestimmte — die ein-
zig liberlebende — Schule des Nikaya- oder Hinayana-Buddhismus handelt.

87 Jan Y., »Buddhist Self-immolation...«, 258-259.

88 Im »Buch iiber die Kindestreue« (Xiaojing) heifit es, » Our torso, limbs, hair, and skin we re-
ceive from our fathers and mothers. We dare not do them injury«; W. T. de Bary, The Bud-
dhist Tradition in India, China and Japan, New York 1972, 133.

89 Song Gaoseng zhuan; T 50, 857a.
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4.3 Die Position des Mahayana-Schrifttums

Der Schiiissel zur Beantwortung dieser Frage liegt meines Erachtens im Prozess
der exklusiven Hinwendung ostasiatischer Buddhisten zum Mahayana. Ab dem
5. Jahrhundert ist in China eine Tendenz zu beobachten, sich klar und eindeutig
zum groflen Fahrzeug iiber den Strom des Leidens zu bekennen und vom Hinayana
abzugrenzen, wiahrend man zuvor kaum deutlich zwischen Hinayana und Maha-
yana unterschieden hatte. Auch nach dem Bekenntnis zum Mahayana galten zwar
theoretisch die Ordensregeln der alten »hinayanistischen« Traditionslinien vor
allem der Sarvastivada- und der Dharmagupta-Schule weiterhin als verbindlich fiir
die Verfahrens- und Verhaltensordnung des Samgha; die Diskrepanz zwischen den
alten Ordensregeln und den religiosen Idealen und moralischen Normen des Maha-
yana wurde jedoch zunehmend problematisch. Tatsdchlich waren es als kanonisch
anerkannte Mahayana-Siitras, die zur vorrangigen Inspirationsquelle fiir buddhis-
tische Selbstmoérder in China wurden. An erster Stelle ist hier das ungemein be-
deutende Lotus-Sutra (Saddharma-pundarika-sitra; Ch. Miaofa lianhua jing) zu
nennen. Das 23. Kapitel dieses relativ alten Mahayana-Textes gilt als der locus
classicus, in dem religioser Suizid legitimiert wird. Hier erzdhlt der Buddha die
Geschichte des vorzeitlichen Bodhisattvas SarvasattvapriyadarSana (der spitere
Bhaisajyaraja oder Medizinkonig) der vor den Reliquien des damaligen Buddhas
Candrasturyavimalaprabhasasri geopfert habe, indem er seine beiden Arme in mit
Duftol getrinkte Tiicher einwickelte und anziindete wie eine Opferkerze. Buddha
Se‘lkyamuni (das heit der »historische Buddha«) lobt diese Tat ausdriicklich als
hochste Form des Opfers:

»Jeder der den Wunsch nach der hochsten, vollkommenen Erleuchtung ent-
wickelt hat und die Finger seiner Hinde oder die Zehen seiner Fiiffe ab-
brennt, um sie vor dem Reliquienschrein eines Buddhas als Opfer darzu-
bringen, der tibertrifft damit selbst jemanden, der seine Lindereien, Stddte,
Frauen und Kinder, ja das ganze Universum mit seinen Bergen, Wiildern,
Fliissen, Seen und simtlichen Kostbarkeiten als Opfer darbrdchte.«%0

Hier wird also die » Vollkommenheit des Gebens« gelobt, die als dana-paramita
bezeichnet und als eine der sechs » Vollkommenheiten« klassifiziert wird, die ein
Mahayana-Anhénger anzustreben hat. Nun war es naheliegend, dass die Verbren-
nung des ganzen Korpers noch verdienstvoller sein miisse, als die Opferung von
Korperteilen: Die vollstindige Selbstverbrennung wurde von vielen als die ultima-
tive » Vollkommenheit des Gebens« betrachtet. Wie wichtig das Kapitel iiber den
Medizinkonig im Lotus-Sttra als Inspiration fiir die Selbstverbrennung war, zeigen
die zahlreichen Fille, in denen Mdnche und Nonnen dieses Kapitel wahrend ihrer
rituellen Selbsttotung oder Selbstverstiimmelung rezitierten. So verbrannte sich der
44-jahrige Monch Sengyu im Jahr 455 auf dem Berg Lu, das Bhaisajyaraja-Kapitel
rezitierend. In der anschlieBenden Wiirdigung hei3t es, Sengyu sei selbst eine

90 Miaofa lianhua jing; T 9, #262, 54a.
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Inkarnation des Medizinkdnigs gewesen.! Im Alter von 45 Jahren gab der Asket
Fayu (Daten unbekannt) seinem Wunsch nach, dem Beispiel des Medizinkdnigs zu
folgen und verbrannte sich, wiahrend er das »Kapitel der Aufgabe des Korpers«
(shishen pin; das Bhaisajyaraja-Kapitel) rezitierte.92 Auch Huishao (-451) rezitierte
den Text bei seiner Selbstverbrennung im Jahr 451.93

Bemerkenswert und bedeutsam ist der Zusammenhang zwischen Reliquienver-
ehrung und Selbstopfer, wie er im Lotus-Siitra angedeutet wird: Nicht nur, dass
Selbstverbrennungen in der Regel vor Reliquien des Buddhas stattfanden, sondern
man glaubte, auf diese Weise seinen eigenen unvollkommenen Korper selbst in
eine Reliquie (Sarira oder dhatu) verwandeln zu konnen. Auch fiir diese Erwar-
tung lieferte das Lotus-Siitra die Begriindung. Der Bodhisattva prophezeit nd mlich
selbst, dass er durch seine Opfertat den goldstrahlenden Korper eines Buddhas
empfangen werde, und zur Bestatigung erhilt er umgehend zwei goldene Arme. Es
findet also eine Transformation — gleichsam eine » Transsubstantiation«®* — des un-
reinen Korpers in eine heilige Reliquie statt und damit eine Angleichung an den in
Form seiner Reliquien verehrten Buddha selbst. Man konnte hier fast von einer
materiellen Form der unio mystica sprechen. Dass die sterblichen Uberreste der
Selbstmorder von den Hinterbliebenen gesammelt, in Sttpas gefiillt und als Reli-
quien verehrt wurden, ist vielfach iiberliefert; und der bereits erwid hnte buddhisti-
sche Historiograph Zanning aus der Song-Zeit interpretiert den Vorgang des Selbst-
opfers wie gesagt genau in dieser Weise als »wahre Riickkehr«, durch die man
»einen Leib so fest wie ein Diamant erhalte und Kornchen von Reliquien (dhatu;
Ch. duodu) zuriicklasse«.95 W. LaFleur vermutet, dass die Hirte oder Steifheit der
Mumien buddhistischer Heiliger in China und Japan in der Tat in diesem Sinne als
die »diamantene Harte« der Reliquien interpretiert wurde und nicht als Zeichen der
Abwesenheit von Leben. 9

Ahnliche Geschichten iiber heroische Selbstopfer wie im Lotus-Siitra finden
sich in weiteren Mahayana-Sitras wie dem Suvarnabhdasottama-sitra (Ch. Jin-
guangming zuishengwang jing)? oder dem Samadhiraja[-candrapradipa]-sitra
(Ch. Yuedeng sanmei jing)°8. Wir haben es hier also offensichtlich mit einem
schwerwiegenden Widerspruch zu tun zwischen den Lehren des Mahayana, die
den religiosen Suizid oder wenigstens die Selbstverstiimmelung als devotionalen

91 Gaoseng zhuan; T 50, 405a.

92 Gaoseng zhuan; T 50, 404c.

93 Gaoseng zhuan; T 50, 404c.

94 B. Faure, Der Tod..., 93.

95 T 50, 861b. Siehe auch J. Kieschnick, The Eminent Monk..., 44. Im *Maiijusripariprccha
(siehe unten) heilt es, der Bodhisattva als selbstloser Suizident verliere seine Leidenschaften
und damit seinen Korper, erhalte dafiir aber im Gegenzug einen Korper von »vollkommener
Reinheit« (gingjing); T 14, 503a.

96 W. LaFleur, »The Afterlife of the Corpse«, in: S. Formanek; W. LaFleur (Hg.) Practicing the
Afterlife...

97 T 16, #665. Ironischerweise war dieses Siitra ausgerechnet von Yijing, dem leidenschaftlichs-
ten Gegner des Selbstopfers, ins Chinesische iibersetzt worden. Allerdings widerspricht der
Inhalt des Sutras nicht seiner Einstellung, hatte er doch betont, dass ein Bodhisattva, solange
er ein Laie war, ohne weiteres Suizid begehen diirfe.

98 T 15, #639.
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Akt propagieren, und den giiltigen Ordensregeln des Hinayana, die solche Gewalt-
handlungen gegen den eigenen Korper untersagen.® Dieser Konflikt wird von dem
bereits erwid hnten Indienpilger und Vinaya-Experten Yijing im spédten 7. Jahrhun-
dert eingehend thematisiert. Als Protagonist des Miulasarvastivada-vinaya steht fiir
Yijing fest, dass es Monchen und Nonnen keinesfalls gestattet sei, sich selbst das
Leben zu nehmen. Dabei akzeptiert Yijing durchaus die Lehren des Mahayana, wie
sie zum Beispiel im Lotus-Siitra enthalten sind. Er 16st den scheinbaren Wider-
spruch auf interessante Weise: Er argumentiert, dass es sich bei dem Selbstopferer
im Lotus-Sutra um einen Bodhisattva handele, nicht aber um einen Modnch.100
Laien aber seien nicht an die Ordensregel gebunden und konnten sich daher — im
Gegensatz zu Monchen — nach Belieben selbst verstimmeln oder umbringen. Im
Ubrigen sei es schlichtweg anmaBend, dem Buddha nachzueifern, der sich wih-
rend seiner Laufbahn als Bodhisattva in fritheren Leben selbst geopfert habe.10!
Yijing impliziert aber auch, dass er eine ganze Reihe von Mahayana-Sitras
nicht anerkennt, die zu seiner Zeit lingst im Umlauf und durchaus populdr wa-
ren.102 Seit der zweiten Hilfte des 5. Jahrhunderts tauchen in China ndmlich Siitras
auf, die auf ihre Weise den Konflikt zwischen den Regeln des Hinayana und dem
Bodhisattva-Ideal des Mahayana aufzulosen versuchen. Die Ideale des Mahayana
und die tatsdchliche Praxis vieler Chinesen hatten sich zunehmend als unvereinbar
mit den giiltigen Vinaya-Regeln erwiesen. Die neuen Sutras stellten nun neue
Regeln auf, die zwar die alten Vinayas nicht ersetzen, aber doch ergédnzen und
relativieren sollten. Das beriihmteste und langfristig wichtigste dieser so genannten
»Vinaya- oder Ordensregel-Sutras« ist ohne Zweifel das »Siutra von Brahmas
Netz« oder *Brahmajala-sitra (Ch. Fanwang jing)103, dessen zweiter Teil als
Beichtformular oder Pratimoksa-sitra fiir die Ordination von Mahayana-Monchen
in Ostasien benutzt wurde und bis heute wird.!04 Mit seinen 10 Haupt- und 48
Nebenregeln versucht das Apokryphon die Ideale des Mahayana in die Form von
Ordensregeln zu gieen. In der 16. Nebenregel dieses Textes wird ganz offensicht-
lich versucht, die bereits weit verbreitete und dem Bodhisattva-Ideal entsprechende
Praxis des Selbstopfers nachtrd glich zu »kanonisieren«. Bewusst nimmt der Text

99 Z.B. im Ksudrakavastu des Sarvastivada-vinaya wird ausdriicklich die Selbstkastration als
sthitlatyaya-Vergehen und das Abtrennen des eigenen Fingers als duskrta-Vergehen einge-
stuft; T 23, #435, 269b.

100 Tatsdchlich wird dieser vom Buddha als »Mann aus gutem Hause« (shannanzi; Skt. kula-
putra) angesprochen — ein Terminus technicus fiir einen Laienanhdnger.

101 T 54, 231c; Li Rongxi (Ubers.), Buddhist Monastic Traditions... , 166.
102 J. A. Benn, »Where Text Meets Flesh...«, 312-313.

103 T 24, #1484. Die Tradition geht davon aus, dass das *Brahmajala-sitra von Kumarajiva im
Jahr 406 tibersetzt worden sei und 300 Personen von ihm die darauf basierenden Bodhi-
sattva-Silas empfangen hitten. Der Sanskrit-Text habe urspriinglich 112 oder 120 Faszikel
umfasst. Der Erste, der Zweifel an der Authentizitdt des Sutras formuliert, ist Fajing in sei-
nem Zhongjing mulu (T#2146), einem Katalog buddhistischer Schriften von 594, in dem er
das *Brahmajala-siitra als »Vinaya von fragwiirdiger Authentizitdt« (zhonglii yihuo) ein-
stuft (T 55, 140a). Allem Anschein nach hat auch Yijing diesen Text nicht anerkannt, sonst
hitte er zweifellos auf ihn Bezug nehmen miissen.

104 P. Groner, »The Fan-wang ching and Monastic Discipline in Japanese Tendai. A Study of
Annen’s Futst jubosatsukai koshaku«, in: R. E. Buswell (Hg.), Chinese Buddhist Apocry-
pha, Honolulu 1990, 253.
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Bezug auf Bodhisattvas (also Anhidnger des Mahayana), die von weit her nach
Indien kdmen, um die Schriften und Regeln des Mahayana zu studieren.

»Ihnen sollen sdmtliche asketischen Praktiken erklirt werden, wie das
Verbrennen des Korpers, das Verbrennen der Arme und das Verbrennen
der Finger. Wenn jemand nicht seinen Korper, seinen Arm oder einen Fin-
ger verbrennt und als Opfergabe den Buddhas darbringt (gongyang zhufo),
so ist dieser kein hausloser Bodhisattva (shujia pusa).«105

Das Stitra antizipiert hier offenkundig die von Yijing vorgetragene Auffassung, die
Leibentsagung sei bestenfalls fiir Laien statthaft, wenn es diese Praxis dezidiert
jenen Bodhisattvas anempfiehlt, die ihre Familien und Ha user verlassen haben, das
heilt den Mahayana-Monchen und nicht den Laien-Bodhisattvas. Hier wird der
Zwiespalt der Mahayana-Buddhisten in China ganz augenfillig: Soll ein ordinier-
ter Mahayanist dem Bodhisattva-Ideal folgen (inklusive den extremen Formen der
» Vollkommenheit des Gebens«) oder den Vorschriften der Monchsregeln (die den
Selbstmord ablehnen), die einzuhalten er bei seiner Ordination gelobt hat?

Neben dem *Brahmajala-sitra propagiert das ebenfalls apokryphe *Siram-
gama-sitra (Ch. Shouleng’yan jing)'% aus dem frithen 8. Jahrhundert die Selbst-
verbrennung in unterschiedlichen Graden. Der Buddha spricht hier:

»Wenn da, nachdem ich gestorben bin, ein Mdnch, der den Wunsch nach
Erleuchtung entwickelt hat und iiber feste Entschlossenheit verfiigt, in der
Lage ist, vor einer Statue des Tathagata seinen Korper wie eine Kerze zu
entziinden, oder einen Fingerkndchel zu entziinden, oder auf seinem Korper
Weihrauch abzubrennen, dann, so erklire ich, wird das unermef3liche Kar-
ma, das er seit Anbeginn angehduft hat, mit einem Mal abgegolten sein.«107

Auch hier wird das Selbstopfer einem Bhiksu, also einem vollordinierten Monch,
empfohlen.

Im gleichen Geist berichtet das Samadhiraja-siitra tiber Ksemadatta (Ch. An-
yinde), der wie in der Geschichte im Lotus-Siitra vor einem Sttipa seinen rechten
Arm als Opferkerze verbrennt.!08 Bemerkenswert ist, dass der Protagonist Ksema-

105 *Brahmajala-sitra; T 24, 1006. Dariiber hinaus gehorte laut Zhiyis Pusajie yishu zum Ritus
der Bodhisattva-Weihe auf der Grundlage des *Brahmajala-siutras die Frage an den Kan-
didaten, ob er bereit und fiahig sei, sein eigenes Fleisch an die Raubvogel zu verfiittern und
seinen Korper den Tigern zum Fral vorzuwerfen (T 40, 568a).

106 Zur Bedeutung des *Siramgama-siitra fiir die Praxis der Selbstverbrennung siehe auch J. A.
Benn, »Where Text Meets Flesh...«. Benn vermutet, dass der Text tatsdchlich in Antwort
auf Yijings Nanhai jigui neifa zhuan verfasst wurde. Er argumentiert, dass die angebliche
Ubersetzung des *Siuramgama-siitra aus dem Jahr 705 stammt, also einige Jahre nach Yijings
Bericht verfasst wurde. Als Assistent des » Ubersetzers« Paramiti (oder Pramiti; Ch. Banla-
midi) habe ein ehemaliger Beamter vom Hof der Kaiserin Wu Zetian (reg. 684/690-705)
fungiert, ein gewisser Fang Rong, der als »Schiiler des Bodhisattva-Vinaya« beschrieben
wird. Dieser Beamte hitte Yijings Schrift am Hof der Kaiserin, an die Yijing ihn geschickt
hatte, durchaus kennenlernen konnen. J. A. Benn, » Where Text Meets Flesh...«, 314-315.

107 *S‘ﬁramgama-sﬂtra; T 19, 132b.
108 T 15, 598a-b.



Sterben fiir den Buddha, Sterben wie der Buddha 25

datta hier abwechselnd als Bodhisattva und als Bhiksu oder Monch bezeichnet wird.
Auf diese Weise sollte offenkundig — wie im *Brahmajala-sitra — demonstriert
werden, dass zwischen vollordinierten Monchen und den groen Bodhisattvas in
den Sutras kein Unterschied bestiinde und Mahayana-Monche daher ebenfalls die
Vollkommenheit des Gebens in Form des Selbstopfers kultivieren diirften, ja sollten.

Das Selbstopfer galt jedoch nicht nur als héchste Form der Vollkommenheit
des Gebens, sondern ebenso als Gipfel zweier weiterer paramitd, ndmlich der
» Vollkommenheit der Duldsamkeit« oder ksanti-paramita (Ch. renru) und der
» Vollkommenheit der Entschlossenheit« oder virya-paramita (Ch. dajingjin), eine
Tugend, die im Samdadhiraja-sitra besonders betont wird.!109

Wie wichtig das Motiv fiir den Suizid fiir dessen moralische Beurteilung ist,
betont das apokryphe »Ordensregel-Siitra« *Marsijusripariprccha (»Sitra iiber die
Fragen Maiijusris«; Ch. Wenshushiliwen jing)!10. Hier wird der Fall erortert, dass
jemand sich selbst verletzt — wohl durch extreme Selbstkasteiung — und versehent-
lich stirbt, also gleichsam versehentlich eine Selbsttotung begeht und damit zur
Nahrung fiir andere Lebewesen wird. In diesem Fall sei der Suizid eine neutrale
Handlung: Der Verstorbene begeht keine Siinde — schlieBlich hat er die Totung
eines Menschenlebens nicht beabsichtigt —, erlangt aber auch kein religioses Ver-
dienst als Lohn, da er sich nicht in der altruistischen Absicht getotet hat, mit sei-
nem Korper Lebewesen zu speisen.!ll Damit wird im *Marfijusripariprccha das
Selbstopfer an hungernde Wesen als legitimes Motiv des Suizids eines Bodhisatt-
vas propagiert. Wir haben gesehen, dass diese Art der Vollkommenheit des Gebens
ebenfalls in Ostasien praktiziert wurde. Die Hauptinspirationsquelle fiir derart
radikale Mitleidshandlungen diirften die Jarakas, Geschichten iiber die friiheren
Leben des Buddhas, gewesen sein, wo dieser sich in seiner Eigenschaft als Bodhi-
sattva zum Beispiel einer verhungernden Tigerfamilie geopfert habe.!12 Im *Mari-
jusripariprccha wird jedenfalls impliziert, dass grundsétzlich die Intention des
Bodhisattvas entscheidend sei, nicht die Aktion: Bringt sich jemand ohne die
tugendhafte Absicht des Gebens um, so sei seine Handlung als moralisch neutral
zu bewerten; ein Bodhisattva handele aber nicht moralisch neutral, sondern stets
verdienstvoll.

109 Zur Ksemadatta-Episode im Samadhiraja-siitra siehe Filliozat, »La mort volontaire...«.
110 T 14, #468.
111 T 14, 503a.

112 Die Geschichten werden auch im 26. Kapitel der chinesischen Fassung des Suvarnabha-
sottama-sutra aufgegriffen und glorifiziert (T 16, 450c ff.). In der von Emmerick tibersetz-
ten Sanskrit-Fassung des Textes findet sich die Geschichte im 18. Kapitel. R. E. Emmerick
(Hg.), The Sitra of Golden Light. Being a Translation of the Suvarnabhdsottamasiitra,
London 1970, 85 ff. Die Geschichte vom Selbstopfer an die Tigerfamilie ist gerade aus
chinesischer Sicht ausgesprochen heikel, wird hier doch in aller Ausfiihrlichkeit das Leid
der trauernden Eltern des mitleidigen Prinzen/Bodhisattvas geschildert. Eine solche Hand-
lung musste als grobe Missachtung des Gebots der Kindestreue (xiao) gelten.
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4.4 Die Position der chinesischen Kommentatoren

Die Kommentatoren hatten sich also irgendwie mit dem Widerspruch zwischen
dem Ideal der Mahayana-Sttras und den apokryphen Mahayana-Vinayas auf der
einen Seite und den traditionellen Ordensregeln auf der anderen auseinander zu
setzen. Der Hagiograph Huijiao sieht in der allgemeinen Wiirdigung der Selbst-
morder in seinem Gaoseng zhuan durchaus das Problem, dass seine hochverehrten
Protagonisten gegen die traditionelle Ordensregel verstoen hatten, preist sie aber
dafiir, dass sie »sich selbst vergaBen und den Lebewesen niitzten«, wahrend die
selbstsiichtigen »normalen« Menschen Fleisch essen, Blut trinken und Pelze tragen
(also sich gegen andere Lebewesen versiindigen) und Pillen schlucken, nur um ihr
geliebtes Leben zu erhalten und zu verldngern. Schon die Altvorderen hitten iiber
Nutzen und Schaden der Leibentsagung gestritten, und es sei eben festzuhalten,
dass das Verdienst dieser Praxis in der Selbstvergessenheit bestiinde, wohingegen
der Nachteil sei, dass man damit gegen die Ordensregel verstoSe. Nun habe aber
schon der groe Mahayana-Philosoph Nagarjuna festgestellt, dass ein Bodhisattva
am Anfang seiner Laufbahn niemals gleichzeitig alle » Vollkommenheiten« (para-
mita; Ch. du) praktizieren konne. Manchmal verstofl e man mit der Praxis der Frei-
gebigkeit (dana; Ch. tan) gegen das Gebot der Kindestreue (Ch. xiao) und mit der
Praxis der Weisheit (prajiia; Ch. hui) gegen das Gebot des Mitgefiihls (maitri; Ch.
ci). Ein Argument gegen die Selbsttotung, so Huijiao, sei die Lehre des Buddha,
dass im Korper des Menschen 80.000 Wiirmer lebten. Da deren Leben mit dem
Tod des Menschen ohnehin ende, habe der Buddha es erlaubt, dass man einen
Arhat nach seinem Tod verbrenne.!!3 Die Frage sei nun, ob bei der Selbstverbren-
nung eines noch lebenden Menschen die Wiirmer ihr Leben verloren und damit der
Tatbestand der Totung von Lebewesen erfiillt sei. Eine Erkldrung besage, dass ein
Arhat, der die rituelle Selbstverbrennung vorbereite, bereits sein Leben beendet
habe, bevor er ins Feuer steige und nur kraft seiner iibernatiirlichen Fihigkeiten
(rddhi?; Ch. shenzhili) noch wie ein Lebender erscheine.!14

Besonders heikel musste die Frage der Legitimitdt des Selbstopfers fiir Dao-
xuan sein, den Autor des Xu Gaoseng zhuan. Auf der einen Seite war er als Hagio-
graph beeindruckt von der Entschlossenheit und Hingabe der »Leibentsager«, auf
der anderen Seite war er sich als fiihrender Exeget des Dharmaguptaka-vinaya
natiirlich vollkommen dariiber im Klaren, dass der rituelle Suizid gegen die Or-
densregel verstiel.115 In seiner Wiirdigung der Leibentsager geht er jedoch auf die-
ses Problem nicht explizit ein. Vielmehr verweist er darauf, dass die Suizidenten
erkannt hétten, dass ihr Korper eine leere Kombination von Konstituenten, wie
Staub ohne Substanz sei. Warum sollte ein Weiser also die Erhaltung des letztlich

113 Eine entsprechende Passage findet sich z. B. im Ksudrakavastu des Sarvastivada-vinaya;
T 23, #1435, 284a-b.

114 Gaoseng zhuan; T 50, 406a-b.

115 Daoxuan gebiihrt das zweifelhafte Verdienst, die » Hinayana-Vinayas« an den chinesischen
Mahayana-Buddhismus angepasst und damit eine relativistische Vinaya-Auffassung in
China durchgesetzt zu haben. Siehe Satd Tatsugen, » Dao-xuan and the Mahayana precepts«,
in: Komazawa Daigaku bukkyo gakubu ronshu 25, 1994, 1-10; ders., » Dao-xuan and His
Religious Precepts«, in: C. W. Fu; S. A. Wawrytko (Hg.), Buddhist Behavioral Codes and
the Modern World, Westport; London 1994, 67-73.
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illusiondaren Korpers anstreben? Die Leibentsager reilen seiner Meinung nach die
unheilsame Wurzel des Ego heraus und offenbaren die Abscheulichkeit seines Be-
hilters, des Korpers. So zerstoren sie diese Wohnstatt der Faulnis und erhalten da-
fiir einen »diamantenen Dharma-Leib« (jingang zhi fashen).116

Unter den drei groBen Hagiographen Chinas nimmt Zanning den eindeutigsten
Standpunkt ein. Vermutlich weil zu seiner Zeit der Streit um die Legitimitdt der
Suizids weitgehend entschieden war, kann er seine Leibentsager von ganzem Her-
zen und uneingeschrankt loben. In einem Vers zur Wiirdigung der Leibentsager im
Inhaltsverzeichnis zu seinem Song Gaoseng zhuan schreibt Zanning:

»Leichten Herzens fortzuwerfen, was schwer aufzugeben ist,
ist die beste aller Gaben;

auf dass dieser unreine Korper

sich verwandle in einen Diamanten-Leib.«117

Zanning geht konkret und selbstbewusst auf das Problem des Suizidverbots in der
Ordensregel ein. In seinem Kommentar zur Biographie des Leibentsagers Wenlian
gesteht er ein, dass nach den Lehren des Hinayana (als solche betrachtet er die
Vinayas nun) der Selbstmord das schwerste unter den »beabsichtigten Vergehen«
(fangbian zui)!18 sei und die Hinayanisten sich deshalb nicht trauten, sich selbst zu
verbrennen, wihrend die Mahayanisten nicht den Tod fiirchteten, sondern sich
nach der Geburt im Reinen Land sehnten und daher die Beendigung des eigenen
Lebens als fruchtbar betrachteten.!19

Noch dezidierter geht der groBe buddhistische Enzyklopéddist und Vinaya-
Meister Daoshi (-683), ebenso wie Daoxuan ein Schiiler des Vinaya-Meisters
Zhishou (567-635), in seinem »Juwelenhain im Dharmagarten« (Fayuan zhulin;
Faszikel 96)120 auf den scheinbar unldsbaren Widerspruch zwischen Bodhisattva-
Ideal und Ordensregel ein. Er beruft sich in seiner Argumentation auf eine Passage
im *MaiijuSripariprccha, in der der Buddha dem Bodhisattva Maiijusri erklért,
dass der Suizid keinesfalls ein Vergehen sei, denn wenn ein Bodhisattva sich zum
Wohle anderer Lebewesen umbringe, erwerbe er dadurch ausschlieB lich religioses
Verdienst.12! Dementsprechend argumentiert Daoshi, dass ein Bodhisattva stets im
doppelten Sinne selbstlos zum Wohle andere Lebewesen handele und sein Suizid

116 Xu Gaoseng zhuan; T 50, 684c.
117 Song Gaoseng zhuan; T 50, 710a.

118 Die Verwendung des Begriffs »fangbian« (wortl. Mittel, Methode) fiir ein beabsichtigtes
Vergehen findet sich an zahlreichen Stellen in den chinesischen Ubersetzungen des Vinaya.
Gewohnlich wird »fangbian« als Ubersetzung des Sanskrit-Terminus »upaya-kausalya«
(Geschick in der Anwendung von Mitteln [eines Buddha oder Bodhisattva zur Befreiung
der Lebewesen]) gebraucht. Im Kontext der chinesischen Vinaya-Ubersetzungen kénnnte
»fangbian« mit »upayana« (Inangriffnehmen) zusammenhédngen oder aber den im upaya-
Begriff zumindest implizit enthaltenen Aspekt des wohlersonnenen Plans ausdriicken. Fiir
eine allgemeine Diskussion des Begriffs siche M. Pye, Skilful Means. A Concept in Maha-
yana Buddhism, London 1978, 10-17.

119 Song Gaoseng zhuan; T 50, 860c.
120 Fayuan zhulin; T 53, #2122.
121 *Maiijusripariprccha; T 14, 503a.
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daher nicht nach den MaB stiben des Vinaya als Vergehen eingestuft werden konne.
Daoshis Argumentation wirkt zuni chst recht spitzfindig, wenn er behauptet, dass
nach dem Vinaya der Entschluss zum Suizid vor der tatsé chlichen Ausfiihrung ein
»beabsichtigtes minderschweres Vergehen [der Vinaya-Kategorie] eines sthilat-
yaya!?2« darstelle, der Suizid selbst jedoch nicht als Vergehen und als Toten eines
Menschen einzustufen sei.!?? Diese Art von Formalismus in der Auslegung der
Ordensregel in Bezug auf den Suizid — freilich mit anderem Ergebnis — finden wir
auch bei Yijing. Wenn sich eine Gruppe von Mdnchen zusammenschldsse und ge-
lobe, gemeinsam beziehungsweise nacheinander einen rituellen Freitod zu insze-
nieren, mache sich der erste Suizident »nur« eines sthitlatyaya-Vergehens schuldig,
die Nachfolgenden jedoch eines parajika-Vergehens.124 Damit will Yijing offenbar
sagen, dass der erste der Suizidenten sich nicht der Anstiftung zum [Selbst]mord
schuldig machen kann, da er schon tot ist, wenn seine Briider ihm nachfolgen. Als
er aber den Plan der Selbstentleibung gemeinsam mit seinen Ordensbriidern gefasst
hat, hat er einen Verstol gegen die Ordensregel lediglich geplant, also ein sthiilat-
yaya begangen. Die anderen jedoch leben noch in dem Moment, in dem sich der
Erste umbringt, und miissen daher als Anstifter zum [SelbstJmord betrachtet wer-
den, die — so lange sie noch leben — aus dem Orden auszustoB en sind.

Tatsichlich befinden sich Yijing und Daoshi in Ubereinstimmung mit der in
allen Traditionen nahezu identischen Ordensregel. Im Vinayavibhanga heil3t es,
dass ein Monch, der jemanden zum Selbstmord anstiftet — sei es, um ihn von bdsen
Taten abzuhalten, zur Erlosung zu verhelfen oder um sein Leiden zu beenden —,
eines pardjika-Vergehens schuldig wird, wenn dieser Mensch aufgrund dieser Auf-
forderung tatséchlich stirbt. Bringt er sich nicht selbst um, wird der Ménch ledig-
lich eines sthitlatyaya-Vergehens schuldig. Das gleiche gilt, wenn der Mdnch seine
Aufforderung zum Selbstmord bereut und die betreffende Person wieder von dem
Plan des Suizids abbringt.!2

So weil} sich also auch Yuanzhao (1048-1116), wie Daoxuan und Daoshi ein
Experte der Ordensregel in der Tradition der Dharmagupta-Schule, im Einklang
mit dem Vinaya, wenn er die Selbsttotung als sthilatyaya-Vergehen im Sinne
eines geplanten, aber noch nicht durchgefiihrten VerstoBBes (fangbian toulan) ein-
stuft. Er erwdhnt auch, dass nach dem Vinaya das Abbrennen der eigenen Finger
verboten sei. In seinen Anmerkungen zu Daxouans Kommentar zum Vierteiligen
Vinaya der Dharmagupta-Tradition (Sifen lii shanfan buque xingshi chao) weist er
genau an dieser Stelle darauf hin, dass das *Brahmajala-sitra hier andere Regeln
vorgebe und stattdessen zur Selbstverbrennung auffordere. Die Ordensregel des
Hinayana verbiete das, was nach der Lehre des Mahayana als »tiefes Verdienst«

122 Ch. fangbian xiaozui toulanzhe. Als sthiilatyaya (eine Kategorie, die nicht im Pratimoksa
erscheint) bezeichnet man eine von sechs moglichen Arten des Vergehens, oft eine relativ
schwerwiegende Verfehlung wie ein pardajika-Vergehen, die aber nicht praktisch umgesetzt
wird, das heif3t nur in der Planung geschieht.

123 Fayuan zhulin; T 53, 991b.

124 Nanhai jigui neifa zhuan; T 54, 23 1c.

125 Sarvastivada-vinaya/Vinayavibhanga; T 23, #1435, 10b; V. Rosen, Der Vinayavibhangha
zum Bhiksu-pratimoksa der Sarvastivadins. Sanskritfragmente nebst einer Analyse der chi-
nesischen Ubersetzung (Sanskrittexte aus den Turfanfunden 2), Berlin 1959, 56.
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angesehen werde, als »groBes Vergehen«. Yuanzhao behauptet nun, es miissten in
dieser Frage drei Personengruppen unterschieden werden:

1. die Laien, die sich an keine Ordensregel zu halten haben; folgt man dem
[Lotus-]Stutra, so hiufen diese mehr Verdienst durch das Opfer einer Zehe an
als durch die Stiftung von Landern und Stddten. Folgt man dem *Brahmajala-
sitra, konnen diese Laien auch direkt die Mahayana-Regeln empfangen;

2. die Bhiksus, die nur nach den Hinayana-Regeln ordiniert sind; wollen sie sich
an die Ordensregel halten, diirfen sie sich nicht selbst verbrennen;

3. diejenigen, die zusdtzlich zu den Hinayana-Regeln auch die des Mahayana
empfangen haben, in welcher Reihenfolge auch immer; diese sind als »haus-
lose Bodhisattvas« zu bezeichnen, und in ihrem Fall bedeutet die Selbstver-
brennung das Einhalten der Regeln; sich nicht zu verbrennen, sei dagegen ein
Verstol gegen die Regeln.126

Damit stellt Yuanzhao unmissverstiandlich klar, wie die Prioritdten zu setzen sind:
Die Mahayana-Regeln setzen im Konfliktfall die Hinayana-Regeln au3er Kraft.

Ebenso argumentiert der Tiantai-Gelehrte Congyi (1042-1091). Wer mit den
Ordensregeln der Mahi§asakas, der Dharmaguptakas oder der Sarvastivadin die
Selbsttotung als sthillatyaya-Vergehen einstufe und sich gegen religiosen Suizid
und Selbstverstiimmelung ausspreche, der vertrete den Standpunkt des Hinayana.
Wer sich aber zum Groflen Fahrzeug bekenne, miisse dem *Brahmajala-sitra fol-
gen und damit zur Selbstverbrennung bereit sein. An Yijing kritisiert Congyi dem-
entsprechend, dass er das *Brahmajala-siitra in seiner Diskussion iiber die Legiti-
mitdt der Selbstverbrennung nicht einmal erwédhnt, und das sei inkonsequent.
Wenn er sich in seiner Argumentation, dass nur Laien-Bodhisattvas sich selbst
verbrennen diirften, auf das Lotus-Siitra — also einen Mahayana-Text — stiitze, dann
diirfe er die anderen Mahayana-Siitras wie das *Brahmajala-siitra nicht ignorieren.
Wahrscheinlich habe Yijing, so Congyi verséhnlich, das *Brahmajala-sitra nicht
gelesen.12” Wahrscheinlicher ist indes, dass Yijing in dem Text das sah, was er tat-
sachlich ist: eine Falschung.!28

126 Sifen lii xingshi chao zichi ji (T 40, #1805, 285a). Diese radikale Formulierung scheint zu
implizieren, dass jeder Mahayana-Monch unbedingt dazu verpflichtet sei, sich selbst we-
nigstens partiell zu verbrennen. Moglicherweise miissen wir in dieser Auffassung den Ur-
sprung der Praxis des Abbrennens von drei, neun, zwolf oder achtzehn kegelférmigen
Holzkohlestiickchen mit Pflanzenwachs auf dem Kopf eines zu Ordinierenden in China se-
hen, die Reichelt so lebhaft beschrieben hat und etwa in der VR China, Taiwan und Korea
noch heute iiblich ist oder bis vor kurzem war; K. L. Reichelt, Der chinesische Buddhismus.
Ein Bild vom religiésen Leben des Ostens, Basel; Stuttgart 1926, 177-178. Auf diese Weise
kann man die auf der Grundlage des *Brahmajala-sutras und des *Suramgama-sitras zum
Gebot erhobene Selbstverbrennung regelmdf3ig durchfiihren, ohne eine schwerwiegende
Selbstverstimmelung vorzunehmen, die in der nicht-buddhistischen chinesischen Gesell-
schaft als schwerer Versto3 gegen das Gebot der Kindestreue betrachtet worden wire. Zur
Diskussion um die » Brandmarkung« bei der Ordination chinesischer Monche und Nonnen
siehe auch J. A. Benn, » Where Text Meets Flesh...«, 301 ff.

127 Fahua jing san da bu buzhu; DZZK 44, 156b-157a (313b-314a); J. A. Benn, » Where Text
Meets Flesh...«, 312-313.

128 Damit wire er nicht der Erste gewesen, denn wie wir bereits gesehen haben, hatte Fajing in
seinem, im kaiserlichen Auftrag zusammengestellten Katalog von 594 die Authentizitit des
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Die Haltung vieler chinesischer Kommentatoren zum Verhidltnis der traditio-
nellen Ordensregeln zu den ethischen Normen des Mahayana ldsst sich also zu-
sammenfassend auf folgende Formel bringen: Haltet euch an den Vinaya, aber
immer im Geiste des Mahayana. Kommt es zum Interessenkonflikt, wird das
Mahayana-Ideal beziehungsweise die Mahayana-Regel schwerer gewichtet. Insge-
samt liberwiegt zudem eine subjektivistische Regelauffassung, die der Intention
mehr Gewicht beimisst als der Tat selbst, was um so weniger verwundert, wenn
man bedenkt, dass der Vater der chinesischen Vinaya-Schule zugleich ein Vertre-
ter der radikal-idealistischen Yogacara-Philosophie war und die ersten Listen von
Bodhisattva-Regeln aus dem frithen 5. Jahrhundert auf dem zentralen Text der
Nur-Bewusstseins-Schule, dem Yogdcdara-bhumi basierten, genauer gesagt, auf
dem darin enthaltenen Bodhisattva-bhiimi Asangas, das auch als eigenstindiger
Text tiber die Bodhisattva-Ethik kursierte.!29 Die Auffassung der meisten Mahaya-
nisten, dass die Intention wichtiger sei als die Handlung selbst, diirfte maf geblich
dazu beigetragen haben, dass die meisten buddhistischen Kommentatoren in China
der rituellen Selbsttotung wohlwollend gegeniiber stehen — trotz des Konflikts mit
den Ordensregeln —, wihrend die konfuzianische Beamtenelite in derlei Umtrieben
einen weiteren Beweis fiir den barbarischen Charakter des Buddhismus und die
Notwendigkeit, den Orden unter strenger staatlicher Kontrolle zu halten, sahen.!30

5. Zum Widerspruch zwischen Hinayana-Regeln und
Mahayana-Idealen im chinesischen Buddhismus

Die Diskussion um die Legitimitdt der Selbsttotung wirft also ein Schlaglicht auf
das Problemfeld Ethik und Ordensdisziplin im chinesischen und ostasiatischen
Buddhismus insgesamt. Etwas zugespitzt ldasst sich wohl mit gutem Recht sagen:
Die traditionellen Ordensregeln der indischen Schulen haben sich in China und
Ostasien niemals als verbindliche Norm durchsetzen konnen.!3! Warum war das so?

*Brahmajala-sitras angezweifelt und unter Berufung auf frithere Kataloge als » Vinaya von
zweifelhafter Authentizitdt« (zhonglii yihuo) eingestuft (T 55, #2146, 140a).

129 Tatsdchlich scheint die Bodhisattva-Ordination nach den Regeln des Pusa dichi jing
(T#1581) und verwandter Texte, die auf dem Yogacara-bhiimi basierten, in der Tang-Zeit
vielleicht populédrer gewesen zu sein als die nach dem Fanwang jing; Sato T., » Dao-xuan
and His Religious Precepts...«. Das sollte sich aber noch in der Tang-Zeit dndern, als die
Tiantaizong gegeniiber der chinesischen Yogacara-Schule zu dominieren begann. Fiir eine
englische Ubersetzung des Bodhisattva-bhumi siehe M. Tatz, Asanga’s Chapter on Ethics.
With the Commentary of Tsong-kha-pa, New York 1986.

130 Vgl. aber Hubert Durt, der zeigt, dass mitunter das Selbstopfer fiir die Eltern als hochste
Form der Kindestreue betrachtet wurde. Allerdings ist das Hergeben von Fleisch des eigenen
Korpers oder die Organspende weder in der Motivation noch in der Ausfiihrung wirklich mit
dem rituellen Suizid vergleichbar. H. Durt, » Two Interpretations of Human-Flesh Offering.
Misdeed of Supreme Sacrifice«, in: Kokusai bukkyogaku daigakuin daigaku kenkyii kiyo
(Journal of the International College for Advanced Buddhist Studies) 1, 1998, 57-83.

131 Siehe hierzu auch Tso Sze-bong, » The Decline of Buddhist Vinaya in China from a Histori-
cal and Cultural Perspective«, in: C. W. Fu; S. A. Wawrytko (Hg.), Buddhist Behavioral
Codes..., 111-122.
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Das lag zunidchst daran, dass vollstindige Vinaya-Texte erst ab dem frithen
5. Jahrhundert, also rund 300 Jahre nach Einfiihrung des Buddhismus, tiberhaupt
verfiigbar waren. Zwar iibersetzte Dharmakala zwischen 249 und 254 den Prati-
moksa der Mahasamghikas!32 und Tandi den Karmavacana'33 der Dharmagup-
takas, doch fiir die konkrete Regelung der Ordensangelegenheiten reichten diese
Texte nicht aus, sondern nur fiir die Durchfiihrung der Ordinationsriten und einiger
formeller Rechtshandlungen. Um das Ordensleben zu regeln, schufen sich die
Kloster, teilweise unter staatlichem Druck, eigene Gemeinderegeln (sengzhi), die
stark an die lokalen, politischen, gesellschaftlichen und geographischen Bedingun-
gen angepasst waren.!34 Zugleich etablierten sich Praktiken und Gebrduche — wie
zum Beispiel Selbstentleibung, Selbstverstimmelung und Vegetarismus —, die von
Mahayana-Sitras inspiriert, aber nicht mit den traditionellen Vinayas vereinbar
waren und dennoch zu vorrangigen Identifikations- und Abgrenzungsmerkmalen
des buddhistischen Ordens in der chinesischen Gesellschaft wurden. Als Anfang
des 5. Jahrhunderts die ersten Ubersetzungen vollstindiger und authentischer
Ordensregeln verfiigbar wurden, ergab sich das Problem, wie man sich zu diesen
verhalten sollte. Sollte man die etablierten Gebrduche des chinesischen Ordens
abschaffen, sofern sie mit den Vinayas unvereinbar waren, oder sollte man die
Vinayas ignorieren und weitermachen wie bisher? Man wéihlte einen Kompromiss:
Die Vinayas sollten in der Theorie als Grundlage fiir die Durchfithrung von
Ordinationen und der Regelung des Ordenslebens gelten. Da man sie jedoch dem
Hinayana zurechnete, ergdnzte man sie zunzchst durch Listen von Verhaltensvor-
schriften, die man aus Mahayana-Sitras wie dem Mahaparinirvana-sitra oder
theoretischen Abhandlungen wie Maitreyas Yogdcara-bhiimi extrahierte.!35

Auf der Grundlage dieser nun als »Beichtformulare fiir Bodhisattvas«!36
bezeichneten Texte konnten ein Mdnch oder eine Nonne eine zweite Ordination

132 Der Text ist offenbar verlorengegangen. Siehe Gyonen, The Essentials of the Vinaya Tradi-
tion (BDK English Tripitaka 97-1, II), tibers. von L. M. Pruden, Berkeley 1995, 111-112.

133 Jiemo; T 22, #1433. Karmavacands sind Formularsammlungen fiir die Rechtshandlungen
der Gemeinde.

134 Ordensregularien, die das Verhalten des Samgha zusétzlich zu den Vinayas regulieren soll-
ten, wurden in China seit der Nordlichen Wei Dynastie (386-534) eingefiihrt. Kaiser Xiao-
wen (reg. 471-500) lieB erstmals 493 ein solches Regelwerk in 47 Paragraphen in Kraft set-
zen. Xuanwu (reg. 500-516) von der gleichen Dynastie tat es ihm im Jahr 508 nach und ver-
fiigte, dass Schwerverbrechen ab der Stufe des Mordes nach weltlichem Gesetz geahndet
werden miissten. Alle geringfiigigeren Vergehen seien nach den Vinaya-Regeln zu behan-
deln. Im darauf folgenden Jahr erliel er ein Verbot fiir Monche und Nonnen, »die acht un-
reinen Dinge (ba bujingwu)« zu besitzen und sich aus dem Gemeinschaftsbesitz des
Samgha personlich zu bereichern. Im Siiden, in der Qi-Dynastie (479-502), erlie Xiao
Ziliang ein entsprechendes Regelwerk (sengzhi) in einem Faszikel. In der Nordlichen Wei,
etwa zur Regierungszeit Xiaomings (reg. 516-528), bestimmte Huiguang ein sengzhi in 18
Paragraphen, das aber nicht iiberliefert wurde; MBDJ, 3075-3077.

135 Nakamura Hajime, Indian Buddhism. A Survey with Biographical Notes, Delhi 1989, 221.

136 Bodhisattva-pratimoksas. Die wichtigsten Bodhisattva-pratimoksas waren: (1) das Pusa
Jjieben (T#1500) von Bodhisattva Maitreya in einem Faszikel, tibers. von Dharmaraksa in
der Nordlichen Liang-Dynastie, vor 421; (2) das Pusa shanjie jing (T#1583) in einem Fas-
zikel (von urspriinglich 28+2 von einem Schiiler), libers. von Gunavarman, in der Friihen
Song-Zeit; (3) das Yuposai wujie jing (T#1476) in einem Faszikel, fdlschlich als Uberset-
zung Gunavarmans betrachtet; (4) das Pusa jieben (T#1501; in Abgrenzung zum Song-Text
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durchlaufen, eine Mahayana-Ordination, die als hoherwertig galt und die man auch
ohne Ordinationsmeister und Zeugen vor einer Buddha-Statue oder Reliquie eigen-
machtig durchfithren konnte. Im Pusa yingluo benye jing — neben dem *Brahma-
jala-sutra das einflussreichste » Bodhisattva-§ila-siitra« 137 — werden drei Methoden
der Bodhisattva-Weihe unterschieden, von denen faktisch nur noch die letzten bei-
den relevant sind:

1. die hochsten Silas (shangpin jie): der Initiand empfidngt die Regeln im Ange-
sicht der leibhaftigen Buddhas und Bodhisattvas;

2. die mittleren §ilas (zhongpin jie): der Initiand empfingt die Regeln nach dem
Tod der Buddhas und Bodhisattvas, indem er sich von einem Lehrer des
Dharma einweisen 14 sst;

3. die niederen Silas (xiapin jie): der Initiand empféngt die Regeln nach dem Tod
der Buddhas und Bodhisattvas und in Abwesenheit eines Lehrers selbstidndig
vor den Statuen von Buddhas und Bodhisattvas.!38

Der Anspruch der Bodhisattva-Weihe war auflerordentlich hoch und entwertete
zwangsldufig die Bhiksu-Ordination. So lesen wir im gleichen Text:

»Wer die Bodhisattva-§ilas nicht empfingt, den bezeichnet man nicht als
fiihlendes und vernunftbegabtes Wesen. Er ist nicht anders als ein Tier.
Man nennt ihn nicht einen Menschen. Er ist dauerhaft getrennt vom Ozean
der Drei Kleinodien. Er ist kein Bodhisattva, keine Frau, kein Geist, kein
Mensch. Darum nennt man ihn ein Tier und einen Hdretiker. Darum nennt
man ihn einen Ungldubigen ohne Nihe zu menschlichen Empfindungen. «139

Und der japanische Vinaya-Experte Gyonen (1240-1321) bestédtigt die Auffassung
der chinesischen Nanshan-Vinaya-Schule, dass der Empfang der Regeln nach dem
Hinayana-Ritus seine Wirksamkeit nur fiir ein Leben entfalte, wahrend der Emp-
fang der Hinayana- und der Mahayana-Regeln ewig wirksam bliebe.!40 Noch im
frithen 20. Jahrhundert konnte Karl Ludwig Reichelt in chinesischen Kl&stern be-
obachten, wie die »Hinayana-Ordination« offiziell gegeniiber der »Bodhisattva-
Ordination« abgewertet wurde: »Er [der Ordinand; C. K.] verpflichtet sich, auf die

auch als Yujia jieben bezeichnet) in einem Faszikel, libers. von Xuanzang als Auszug aus
dem Bodhisattva-bhumi-Kapitel in Maitreyas Yogacara-bhiimi.

137 Der Text wurde angeblich von Zhu Fonian (4. Jahrhundert) ins Chinesische tibersetzt. Tat-
sdachlich handelt es sich aber um in China zusammengestellte Ausziige aus dem Avatam-
saka-sutra, dem Renwang jing, dem Dazhidu lun, dem *Brahmajala-sutra und weiteren
»Mahayana-Vinayas«. Im Chusanzang jiji (T 55, #2145, 21c) wird der Text als » shiyi jing«
eingestuft, das heilt als Siitra, dessen Ubersetzer unbekannt und dessen Herkunft damit
irgendwie fragwiirdig ist. Immerhin muss es also schon im frithen 6. Jahrhundert bekannt
gewesen sein und war vor allem in der Tiantai/Tendai-Schule nicht ohne Einfluss. Wegen
seiner Ndahe zum *Brahmajala-sitra wurde das Pusa yingluo benye jing oft mit diesem
assoziiert, mitunter wohl auch verwechselt.

138 Pusa yingluo benye jing; T 24, #1485, 1020c.
139 Pusa yingluo benye jing; T 24, 1021b.
140 Gyonen, The Essentials..., 24.
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fritheren Stufen, zu denen er vorher geweiht worden ist, herabzusehen als auf min-
derwertige Vorstufen [...]«.141

Das Besondere an den Bodhisattva-Regeln war unter anderem, dass auch Laien
sie annehmen konnten. Fiir die Stellung des buddhistischen Klerus in Ostasien hatte
die Einfiihrung der Laien-Ordination nach dem Mahayana-Ritus weitreichende Im-
plikationen. Aus buddhistischer Sicht galt traditionell eine strikte Hierarchie nach
geistlichen Gesichtspunkten, derzufolge ein Monch stets {iber einem Laien steht, und
sei dieser ein Kaiser. In China forderte der Staat jedoch meistenteils die ausdriick-
liche Unterordnung des Ordens unter die kaiserliche Autoritét.142 Das neue Ordina-
tionsverstdndnis des chinesischen Mahayana ermoglichte es seit dem spdten 5. Jahr-
hundert nun, dass ein Kaiser, der nur die Bodhisattva-Geliibde abgelegt hatte, selbst
in der geistlichen Hierarchie iiber den Monchen stand, die ausschlief lich nach dem
Hinayana-Ritus ordiniert waren. Sobald ein Herrscher sich zum Bodhisattva »ordi-
nieren« lassen konnte, diese Ordination iiber die Monchs-Ordination stellte und
sich zum »Erloser« und Fiihrer des Buddhismus erklirte, war der Samgha entwer-
tet und mit ihm sein monastisches Regelwerk und seine darauf basierende identi-
tatsstiftende Lebensweise. Und zugleich war damit gewissermallen das Problem
gelost, dass ein weltlicher Herrscher sich nicht in die internen Angelegenheiten des
Samgha einmischen diirfte: Als regierender Bodhisattva konnte man dem Kaiser
schwerlich das Recht absprechen, neue Regeln fiir den Orden zu erlassen. Beriihmt
und bemerkenswert sind in diesem Zusammenhang die Versuche des Kaisers Wudi
von der Liang-Dynastie (502-557), der im Jahr 519 gemeinsam mit 48.000 Mén-
nern und Frauen die Bodhisattva-Regeln empfangen haben soll, 143 den Samgha mit
dem » Verbot von Wein und Fleisch« (duan jiurou wen) zu gingeln.!44 Der ebenso
angesehene wie renitente Monch Zhizang (458-522) konnte gerade noch verhin-
dern, dass Wudi den Titel sengzheng (»Bischof«) annahm.!45

Ein Hauptmerkmal der Bodhisattva-pratimoksas im Gegensatz zu den Ordens-
regeln des Hinayana ist die Formulierung allgemeinerer moralischer Maximen
anstelle prdziser Verhaltensvorschriften.!46 Unter Hinweis auf die Motivation des

141 K. L. Reichelt, Der chinesische Buddhismus..., 177.

142 Dieser Streit fand seinen theoretischen Niederschlag vor allem in den beriihmten
Streitschriften Huiyuans vom Berg Lu, der fiir die Ordensautonomie eintrat; langfristig
erfolglos. Siehe hierzu L. Hurvitz, »>Render unto Caesar< in Early Chinese Buddhism. Hui-
ytian’s Treatise on the Exemption of the Buddhist Clergy from the Requirements of Civil
Etiquette«, in: Sino-Indian Studies (Liebenthal Festschrift) 5, 1957, 81-114.

143 Nach dem Xu Gaoseng zhuan, T 50, 469b. Siehe hierzu auch T. Jansen, » Der chinesische
Kaiser Liang Wudi (reg. 502-549) und der Buddhismus«, in: P. Schalk (Hg.), Zwischen
Sékularismus und Hierokratie. Studien zum Verhdltnis von Religion und Staat in Siid- und
Ostasien, Uppsala 2001, 89-118.

144 T. Jansen, »Der chinesische Kaiser...«, 101 ff. Der Genuss von Wein war in der Tat auch
nach dem Vinaya verboten, nicht so aber der Genuss von Fleisch, obwohl sich die vegetari-
sche Lebensweise in ostasiatischen Klostern als Identitits- und Abgrenzungsmerkmal
durchsetzen sollte, einmal mehr auf der Grundlage apokrypher Schriften.

145 K. Ch’en, Buddhism..., 126.

146 In der englischen Fassung von Reichelts Bericht iiber den chinesischen Buddhismus des
frithen 20. Jahrhunderts wird das Verhidltnis zwischen konkreten Vorschriften und allge-
meinen moralischen Maximen wie folgt beschrieben: »All things in connection with the
commandments can be pardoned, but not sins against the freely accepted, fully understood,
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Handelnden werden die Ordensregeln flexibel ausgelegt und ihre Einhaltung stark
von den Umstidnden abhingig gemacht. Wenn ein Bodhisattva etwa aus lauteren
Motiven heraus gegen die Regeln verstof3t — und sei es gegen das Verbot zu toten —,
gilt dies nicht als Vergehen. Nun konnten die in China fabrizierten Bodhisattva-
pratimoksas kaum kanonischen Status beanspruchen, und so tauchten im spéten
5. Jahrhundert zusétzlich regelrechte »Mahayana-Vinaya-Sutras« auf — wie das
*Brahmajala-sitra und das Yingluo jing —, die nun als buddhavacana, als authen-
tisches » Buddha-Wort«, ausgegeben wurden. Als Mahayana-Vinayas ersetzten sie
die traditionellen Ordensregeln de facto, wenn auch nicht de jure. Die 16. Neben-
regel des *Brahmajala-sitras hob gleichsam das Suizidverbot der Hinayana-Vina-
yas in einer hoheren Instanz auf.

Auch wenn das relativ hdufige Vorkommen von Selbstverstiimmelungen und
Suiziden im buddhistischen Orden Chinas und Japans nicht hinreichend mit dem
Geltungsverlust der traditionellen Vinayas zu erkldren ist, so scheint dieser doch
die wesentliche Ursache dafiir zu sein, dass gelehrte buddhistische Kommentatoren
die Leibentsagung als hochsten Akt des Gebens und der Duldsamkeit loben konn-
ten, obwohl dieser Akt gegen die Ordensregeln verstie3. Vor dem Hintergrund des
Bodhisattva-Ideals erschien den Mahayana-Denkern ein Verstofl gegen die Regeln
des Hinayana als ldssliche Siinde, die durch die Tugenden des selbstlosen Opferns,
Gebens und Erduldens mehr als nur kompensiert wurde.

6. Religioser Suizid als verstecktes Menschenopfer?

So scheint die Frage nach Motivation und Legitimationsbasis fiir den religidsen
Suizid gekldrt zu sein. Doch ist sie das wirklich? Quellenkritische Erwégungen
mahnen zu grof3ter Vorsicht. Wir konnen keineswegs sicher sein, ob die Angaben
zu den Motiven der »Leibentsager« in den Quellen der Wirklichkeit gerecht wer-
den. Vormoderne, religios-erbauliche Texte neigen dazu, die Motive und Hand-
lungsweisen der Protagonisten ganz und gar stereotyp im Sinne eines religiosen
Ideals zu beschreiben. Das bedeutet nicht einmal, dass die Autoren rundweg die
Unwahrheit erzdhlten. Menschen empfinden und handeln tatsdchlich meist nach
kulturell vorgegebenen Mustern, und daher ist es zumindest nicht unwahrschein-
lich, dass viele Selbstmdrder in der Tat im Sinne der Texte religios motiviert waren
oder dies zumindest selbst glaubten. Es verbietet sich natiirlich, hier ohne konkrete
Anhaltspunkte tiber die wahren psychologischen Beweggriinde der Selbstmorder
zu spekulieren. Und doch geben einige historische Indizien Anlass zur kritischen
Hinterfragung der erbaulichen Geschichten iiber religiose Suizide im ostasiatischen
Buddhismus.

Es scheint mir hilfreich zu sein, an dieser Stelle zunédchst eine allgemeine
Typologie des Suizides vorzustellen, die ich von Emile Durkheim iibernehme.!47

and heartly appreciated ideals and convictions«; K. L. Reichelt, Truth and Tradition in Chi-
nese Buddhism. A Study of Chinese Mahayana Buddhism, Shanghai 1934, 237.

147 Ich bedanke mich bei Dr. Carlos Marroquin vom Religionswissenschaftlichen Institut der
Universitit Leipzig, der mich auf Durkheims Studie aufmerksam machte.
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Durkheim unterscheidet in seiner klassischen Studie iiber den Selbstmord drei
Grund-Typen des Suizids: (1) den egoistischen, (2) den altruistischen und (3) den
anomischen.

»Der egoistische Suizid bestimmt sich daraus, dafy die Menschen im Leben
keinen Sinn mehr sehen; der altruistische Suizid daher, daf3 ihnen dieser
Sinn als aufierhalb des Lebens liegend erscheint; die dritte Art von Suizid
[der anomische] daraus, daf3 ihr Handeln regellos wird und sie darunter
leiden.«148

Die von mir ausgewerteten Quellen sprechen dieser Definition gem#f3 eindeutig
und ausschlieB lich von »altruistischen Suiziden«.149

Innerhalb des Typus des »altruistischen Suizides« unterscheidet Durkheim
jedoch fernerhin drei Sub-Typen:

1. den obligatorisch altruistischen Suizid;
2. den fakultativ altruistischen Suizid;
3. den iiberspitzt altruistischen Suizid.

Beim obligatorisch altruistischen Suizid handelt es sich um Selbsttdtungen, die
von der Gemeinschaft eingefordert werden, wie dies etwa mitunter bei der indi-
schen Witwenverbrennung, der sati, oder dem aus vielen Kulturen bekannten Grei-
sen- und Nachfolgeopfer beziehungsweise Totengeleit!50 der Fall ist.

Der fakultativ altruistische Suizid unterscheidet sich nur graduell vom obliga-
torischen, insofern hier die Selbsttotung nicht ausdriicklich verlangt, aber durchaus
begriil t oder bewundert wird. Als Beispiele fiir einen fakultativ altruistischen Sui-
zid konnte die Praxis des seppuku (auch: harakiri), des » Bauchaufschlitzens« japa-
nischer Samurai, genannt werden.!5!

Im Gegensatz zum egoistischen, aber auch zum obligatorisch oder fakultativ
altruistischen Selbstmorder hat der iéiberspitzt altruistische Selbstmorder durchaus
ein Ziel, das »aber auB3erhalb des Lebens, das ihm daher als Hindernis erscheint«
liegt.152 Thn treibt nicht Hoffnungslosigkeit, sondern Hoffnung an. Nach Durkheim

148 E. Durkheim, Der Selbstmord, Berlin 1973, 295-296.

149 Lediglich die alten kanonischen Geschichten iiber Godhika, Vakkali und Channa miisste
man als egoistische Suizide einstufen. Bei diesen handelte es sich aber auch nicht um ritu-
elle Selbsttdtungen.

150 In Japan wurde der Reichschronik Nihon shoki zufolge das Totengeleit (J. junshi) von Fa-
milienangehorigen und Dienern beim Tod einer bedeutenden Persdnlichkeit von dem Kaiser
Suinin (reg. 29 v. Chr. - 70 n. Chr.) abgeschafft. Es ist aber nicht auszuschlief en, dass auch
in spiteren Zeiten das Nachfolgeopfer noch eine Rolle spielte. Vor allem der Suizid von
Samurai nach dem Tod ihres Herrn muss meines Erachtens als eine Form des Totengeleits
betrachtet werden. M. Pinguet, Der Freitod in Japan. Geschichte der japanischen Kultur,
Frankfurt a. M. 21996, 76-79.

151 Sofern sie sich aus Griinden der Loyalitdt toteten und nicht aus unmittelbarem Zwang her-
aus, etwa wenn sie zum Selbstmord durch seppuku verurteilt worden waren. Zur Praxis des
Bauchaufschlitzens in Japan siehe U. Pauly, Seppuku. Ritueller Selbstmord in Japan, Tokyo
1995 und M. Pinguet, Der Freitod..., 106 f.

152 E. Durkheim, Der Selbstmord..., 252.
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ist dieser Typus, dessen konsequentestes Modell der » mystische Suizid« sei, kenn-
zeichnend fiir pantheistische Gesellschaften (die pantheistische Religion spiegelt
demnach nur den kollektivistischen Gesellschaftszustand), wahrend er in mono-
theistischen und polytheistischen uniiblich sei.!53 Er rdumt jedoch ein, dass auch
die christlichen Mirtyrer strenggenommen als {iberspitzt altruistische Selbstmorder
zu betrachten sind. 154 Auch seien im Mittelalter ganze Kloster infolge der Suizide
ihrer Monche verwaist.!55 Zum Typus des tiberspitzt altruistischen Suizids zahlen
Durkheim zufolge also religios motivierte, rituelle Suizide, wie das Zu-Tode-
Fasten der Jainas, das Ertranken gldubiger Hindus im Ganges und die zahlreichen
religios motivierten Suizide in Japan.!5 Demnach wiren unsere rituellen Selbst-
totungen ostasiatischer Buddhisten zweifelsfrei diesem Typus zuzuordnen. Ich
habe jedoch meine Zweifel, ob diese Zuordnung in allen Fillen zutreffend ist.

Zuni chst einmal sind die Grenzen zwischen den drei Formen des altruistischen
Suizides offenkundig flieBend. Dariiber hinaus bedarf es keiner allzu groB3en
Phantasie, um zu vermuten, dass in einigen Fillen des rituellen Suizides ostasia-
tischer Buddhisten mehr oder weniger sanfter moralischer Druck von einer Ge-
meinschaft ausgeiibt wurde. Wie komme ich zu diesem Verdacht?

Wie wir gesehen haben, war es erklirtes Ziel vieler Selbstmorder, ihren Leib in
eine heilige Reliquie zu verwandeln. Es ist nun hinldnglich bekannt, dass Reliquien
im Buddhismus als auB3 erordentlich wunderméchtig gelten und nicht zuletzt dazu
verwendet wurden, Ungliick von der Gemeinschaft abzuwenden.!57 Es gilt zudem
als sicher, dass in China und Japan — trotz aller Kritik durch den Konfuzianismus —

153 E. Durkheim, Der Selbstmord..., 254-255.

154 Tatsdchlich war der Selbstmord in frithchristlichen Gemeinschaften als religiose Handlung
so stark verbreitet, dass Augustinus sich gezwungen sah, massiv gegen diese Praxis Stel-
lung zu beziehen. Er argumentiert mit dem sechsten Gebot — » Du sollst nicht toten!« — und
mit der Verpflichtung des Einzelnen gegeniiber der von Gott geschaffenen staatlichen Ord-
nung. Im 5. Jahrhundert wurde Augustinus’ Haltung zum Selbstmord in kanonisches Recht
umgesetzt. G. Mischler, Von der Freiheit, das Leben zu lassen. Kulturgeschichte des Sui-
zids, Hamburg; Wien 2000, 46 ff. Dessen ungeachtet galt im christlichen Mittelalter ein
Monch oder Priester, der sich selbst totete — anders als ein gewdhnlicher Mensch — als
Mairtyrer; G. Mischler, Von der Freiheit..., 55.

155 E. Durkheim, Der Selbstmord... , 255.

156 Von diesen war er durch den franzdsischen Jesuiten Pierre-Francoise-Xavier de Charlevoix

(1682-1761) informiert. In seiner Histoire et description generale du Japon, Bd. 11, 1736,
251, schreibt der Missionar, der selbst nie in Japan war:
»Es ist ganz alltd glich, am Meeresstrand Boote voll dieser Fanatiker zu sehen, die sich, mit
Steinen beschwert ins Wasser stiirzen, oder ihre Boote anbohren und unter Lobgeséngen auf
ihre Gottheiten allméhlich untergehen. Eine Menge Zuschauer blickt ihnen nach, lobt ihre
Tapferkeit zum Himmel und bittet um ihren Segen, bevor sie untergehen. Die Sektierer von
Amida lassen sich in Hohlen einmauern, in denen sie kaum Platz haben zu sitzen und wo
sie zum Atmen ein Rohrchen bendtigen. In aller Seelenruhe sterben sie da den Hungertod.
Andere steigen auf die Gipfel sehr hoher Berge, auf denen es Schwefelvorkommen gibt, aus
denen von Zeit zu Zeit Flammen brechen. Sie rufen unabldssig ihre Gotter an und bitten sie,
ihr Leben als Opfer anzunehmen, unter Flehen, einige diese Flammen hervorbrechen zu las-
sen. Sobald eine zum Vorschein kommt, nehmen sie das als Zeichen dafiir, dass die Gotter
zustimmen und stiirzen sich in den Abgrund [...] Das Andenken dieser vorgeblichen Mirty-
rer wird hoch in Ehren gehalten.«

157 Das beriihmteste Beispiel hierfiir im ostasiatischen Bereich ist vielleicht die Mumie des
sechsten Chan-Patriarchen Huineng.



Sterben fiir den Buddha, Sterben wie der Buddha 37

Menschenopfer mindestens bis ins 17. Jahrhundert hinein praktiziert wurden.!58
Heikle Bauvorhaben sollten durch so genannte » menschliche Pfeiler« (hitobashira)
gesichert und die zerstorerische Macht von Wassergottheiten durch das Ertrinken
eines Menschen gezihmt werden.!>® Noch im Jahr 1884 ertrinkte sich ein japa-
nischer Asket namens Jitsukaga im Wasserfall von Nachi — ein bevorzugter Ort fiir
religiosen Suizid, weil dieser mit AvalokiteSvaras Potalaka identifiziert wurde —,
um den Fluch eines neunkopfigen Schlangengottes auf sich und damit von einer
Familie zu nehmen, deren Tochter von der Schlange besessen worden war.160
Diirrekatastrophen sollten in China seit alters her in einem Akt umgekehrter
sympathetischer Magie durch die Verbrennung eines Menschen beendet werden.
Diversen historischen Quellen!¢! zufolge existierte im alten China ein Ritual, das
als » Verbrennen des Schamanen« (fenwu) bezeichnet wurde und gegen Diirrekata-
strophen helfen sollte.!62 In der Geschichte der Spateren Han-Dynastie (25-220)
wird von der Selbstverbrennung eines Beamten berichtet, der mit dieser Tat Regen
hervorbrachte. Sogar der Kaiser Song Taizong (reg. 976-998) soll noch im Jahr 991
gelobt haben, sich selbst zu verbrennen, um damit fiir Regen zu sorgen.!63 Dass
buddhistische Monche dazu gedriangt wurden, ihr Leben fiir die Gemeinschaft zu
opfern, ist vor allem deshalb zu vermuten, weil die Monche vielfach die Funktionen
der vorbuddhistischen Schamanen, der so genannten wu, libernahmen. Den notlei-
denden Bauern diirfte es egal gewesen sein, ob ein brennender Schamane oder ein
brennender Sramanal®* fiir Regen sorgte. Der Buddhismus besetzte eben nicht nur
die heiligen Orte der autochthonen Kulte in Ostasien, sondern iibernahm auch die
religiosen Funktionen vorbuddhistischer Priester und Schamanen. Anders hétte der
Buddhismus aufl erhalb Indiens wohl kaum Fuf} fassen konnen.

158 M. Pinguet, Der Freitod..., 68; 76. Zur Diskussion um die Historizitdt literarischer
Menschenopferberichte siehe K. Triplett, Menschenopfer und Selbstopfer in den japani-
schen Legenden (bislang unverdffentlichte Dissertation; Philipps-Universitit Marburg).

159 Hinweise auf Flussopfer finden sich schon im Zhuangzi (IV): »In einem alten Opferbuch
heif3t es, dass Rinder mit weilen Stirnen, Schweine mit langen Riisseln und Menschen, die
an Geschwiiren leiden, dem Flussgott nicht geopfert werden diirfen«; Zhuangzi, Dschuang-
Dsi. Das wahre Buch vom siidlichen Bliitenland, tibers. von R. Wilhelm, Miinchen 1969,
70; DZ 11, 574c.

160 M. Pinguet, Der Freitod..., 142-143.

161 Laut Zhou li (»Die Riten von Zhou«; anonym ca. 300 v. Chr.; einer der »sechs Klassiker«
der chinesischen Literatur), Zuo zhuan (»Kommentar des Zuo Qiuming [zum Chunqiu]«?;
ca. 430-250 v. Chr.; einer der neun, zw6lf und dreizehn Klassiker) und Chungiu fan lu
(»Uppiger Tau zum Chungiu«; verfasst von Dong Zhongshu, 179-104 v. Chr; Berater des
Han-Kaisers Wu); J. A. Benn, » Where Text Meets Flesh...«, 310-311.

162 Ein weniger drastisches Verfahren bestand darin, den Schamanen, daoistischen oder
buddhistischen Priester, oder sogar den Kaiser, der Sonne auszusetzen. Siehe hierzu auch
R. H. Sharf, Coming to Terms with Chinese Buddhism. A Reading of the Treasure Store
Treatise (Kuroda Institute Studies in East Asian Buddhism 14), Honolulu 2002, 86-88.

163 Laut » Geschichte der Song« (Songshi); siehe J. A. Benn, » Where Text Meets Flesh...«, 311.

164 Es ist sogar gut moglich, dass der Begriff » Schamane« von der chinesischen Adaption des
Sanskrit-Begriffs » Sramana«, shamen, fiir einen buddhistischen Asketen abgeleitet ist. Das
American Heritage Dictionary of the English Language z. B. schld gt folgende Etymologie
des Begriffs » Schamane« vor: »Russian, from Tungus saman, Buddhist monk, shaman, from
Tocharian B samane, monk, from Prakrit samana, from Sanskrit Sramanah, from $rdmah,
religious exercise«; http://www.bartleby.com/61/46/S0314600.html. Siehe auch Webster’s
Encyclopedic Unabridged Dictionary of the English Language, New York 1989, 1310.
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Wir haben in der Tat konkrete Hinweise, dass die Selbstverbrennung als Ersatz
fiir eine dltere Menschenopferpraxis auch von Vertretern der buddhistischen Elite
zumindest erwogen wurde. Zongxiao (1151-1214) berichtet in seiner Aufzeich-
nung der Lehren und Taten des beriihmten Tiantai-Md6nchs Zhili (960-1028) aus
der Song-Zeit, dieser habe gemeinsam mit seinem Ordensbruder Zunshi (964-
1032) im Jahr 1000 gelobt, einen Arm als Brandopfer darzubringen, um eine Diirre
in Siming zu beenden, nachdem er zuvor drei Tage lang vergeblich um Regen
gebetet hatte. Noch bevor die Zeremonie beendet war, ging ein groBer Regen nie-
der.165 Im Jahr 1017 gelobte Zhili schlieBlich wihrend einer erneuten Diirre, sich
nach einem Lotus-BufBritual vollstindig selbst zu verbrennen und so ins Reine
Land geboren zu werden. Er lie3 sich allerdings durch den beriihmten Song-Lite-
raten Yang Yi (974-1020) von seinem Vorhaben abbringen. In seiner Antwort auf
Yang Yis ersten Brief rechtfertigt Zhili sein urspriingliches Vorhaben explizit mit
Hinweis auf das *Brahmajala-siitra und das *Siramgama-sitra-siitra.\66

In der japanischen Erzdhlsammlung Uji shiii monogatari shii aus dem frithen
13. Jahrhundert liegt uns eine Geschichte vor, die uns in der Tat an der Freiwillig-
keit mancher Suizide zweifeln ldsst. Ein Asket hatte bekannt gegeben, dass er sich
im Katsura-Fluss ertrinken werde. Thn verlie3 jedoch der Mut, woraufhin ihn die
aufgebrachte Menschenmenge steinigte.!6?” Auch wenn die humorig angelegte
Erzdhlung suggeriert, die Zuschauer hétten sich lediglich um ein Spektakel betro-
gen gefiihlt, so ist doch zu vermuten, dass hinter der Erregung der Menge mehr
steckte.

Vielsagend hinsichtlich eines méglichen Zusammenhangs zwischen rituellem
Suizid und Menschenopfer ist meines Erachtens auch die Tatsache, dass die bereits
erwidhnte Praxis der »Selbstmumifizierung« durch das Begraben eines lebendigen
Menschen in Japan mitunter auch als ishikozume (»Zerdriicken durch Steine«; auch
ishikozumi) bezeichnet wurde.!68 Diese Form der Steinigung wurde seit dem Mit-
telalter eigentlich als Hinrichtungsmethode angewendet, unter anderem auch im
religiosen Bereich, wo Angehorige der Bergasketenorden bei Verst6en gegen die
Regeln auf diese Weise zu Tode gebracht wurden. Man grub ein Loch im Boden,
band den Delinquenten meist an einen darin aufgerichteten Stein oder Pfeiler und
bewarf ihn so lange mit kleinen Steinen, bis diese ihn erdriickten.l6® Besonders
bekannt geworden ist die Geschichte von einem minderjahrigen Novizen des be-
rithmten Tempels Kofuku-ji, der in der Edo-Zeit (1603-1867) Opfer des ishikozume

165 Nach Zongxiaos (1151-1214) Siming zunzhe jiaoxing lu (T 46, #1937, 857b). Gedruckt
wurde der Text erst im Jahr 1226.

166 Siming zunzhe jiaoxing lu; T 46, #1937, 898a-901a; J. A. Benn, »Where Text Meets
Flesh...«, 316-317. Das Beispiel Zhilis zeigt auch, dass die Selbstverbrennung selbst unter
hohen Vertretern der orthodoxen Elite des chinesischen Buddhismus durchaus eine aner-
kannte Praxis war, wie wir bereits an dem Beispiel des beriihmten Huayan-Dogmatikers
Fazang gesehen haben.

167 XI, 9; Nomura Hachird (Hg.), Uji shiii monogatari (Nihon koten zenshii), 2 Bde., Tokyo
11971, Bd. 2, 90-92. Fiir eine englische Ubersetzung siehe R. Tyler (Hg.), Tales Japanese,
Pantheon Fairy Tale and Folklore Library, New York 1987, 168-169.

168 M. Pinguet, Der Freitod..., 126.

169 Siehe B. H. Earhart, »Ishikozume. Ritual Execution in Japanese Religions, especially in
Shugendd«, in: Numen 13, 1966, 116-127.
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geworden war, weil er versehentlich einen heiligen Hirsch getotet hatte. Seine Grab-
stelle ist noch heute in Nara zu besichtigen.

Nun liegt die Frage nahe, warum — wenn meine These vom Zusammenhang
zwischen rituellem Suizid und Menschenopfer zutrifft — die Monchs- und Nonnen-
biographien die Suizide ihrer Protagonisten normalerweise nicht als Menschen-
opfer zum Wohl der Gemeinschaft interpretieren. Die Antwort ist meines Erach-
tens recht einfach: Menschenopfer der erwdhnten Art gehorten nicht zum Reper-
toire des »kanonischen Handelns«; es gab keine Pridzedenzfille in den heiligen
Schriften. Aulerdem setzte sich der Orden offiziell stets fiir die Substitution bluti-
ger Opfer durch harmlosere Rituale wie die Rezitation heiliger Schriften ein, nicht
zuletzt im Zusammenhang mit dem Versuch, Regen zu erzeugen. Wir diirfen aber
nicht vergessen, dass zwischen Norm und Praxis in der Religionsgeschichte meist
eine erhebliche Diskrepanz besteht. Was uns die gebildete Elite des Buddhismus in
den offiziellen Biographien und Historiographien présentiert, ist eine stark ideali-
sierte, von heterodoxen und synkretistischen Elementen weitgehende gereinigte
Wunschvorstellung, entspricht aber nur selten der tatsid chlichen Religionspraxis.

Ich halte es daher nicht nur fiir denkbar, sondern fiir sehr wahrscheinlich, dass
ein Teil der buddhistischen Suizide in Ostasien an vor- oder aulerbuddhistische
Praktiken des Menschenopfers ankniipften. Es ist kaum vorstellbar, dass das
Bodhisattva-Ideal in Zeiten kollektiver Krisen nicht im Sinne einer sozialen Ver-
antwortung der religiosen Spezialisten ausgelegt wurde und diese nicht zum Opfer
fiir das Wohl der Gemeinschaft gedringt wurden. Wenn meine Hypothese zutrifft,
dann beginnen die Grenzen zwischen dem obligatorischen, dem fakultativen und
dem iiberspitzt altruistischen Suizid zu verwischen.

Es ist aber auch nicht auszuschlieB en, dass in manchen Fillen egoistische Sui-
zide begangen wurden, die von der Nachwelt und den Hagiographen, vielleicht so-
gar von den Akteuren selbst, in einer Weise religios gedeutet wurden, dass sie als
altruistische erschienen. So konnte pathologischer Selbsthass von gldubigen Bud-
dhisten leicht als besonders tiefempfundene Einsicht in die vom Buddha gelehrte
Unreinheit und Vergédnglichkeit des Korpers gedeutet werden. Lebensiiberdruss
konnte nach dem kulturellen Raster des Buddhismus als besonders fromme Sehn-
sucht nach der Geburt im Reinen Land Amitabhas interpretiert worden sein.

Jedenfalls scheinen mir die psychologischen, sozialen und kulturellen Ursa-
chen fiir rituelle Selbsttotungen im ostasiatischen Buddhismus weitaus vielfdltiger
zu sein, als dies die buddhistische Literatur erkennen ldsst. Hier sind eingehendere,
quellenkritische Forschungen gefragt, die iiber den Tellerrand der buddhistischen
Selbstdarstellung weit hinausreichen und vor allem das Verhiltnis des Buddhismus
zu autochthonen Kulten und Glaubenssystemen in den Blick nehmen miissten.
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Yijing %% (625-713)

vishen & %

Yuanzhao st B& (1048-1116)
Yudono-Fliigels (Yudono-ha) 35 B& Ik
Yuedeng sanmei jing F F& = ik &
Yujia jieben 3 fim %, R

Yuposai wujie jing & & £ B R A&
yiuzii-nenbutsu Fk i@ AW

Zaahan jing #E F & 42

Zanning % % (919-1001 od. 1002)
Zhenguan # # (627-649)

zhengui A §%

Zhili %2 7% (960-1028)

Zhishou % & (567-635)

Zhiyi % %8 (538-597)

Zhizang % 3% (458-522)
Zhongjing mulu F % B &
zhonglii yihuo F 1% £ &

zhongpin jie 4 % &,

Zhouli B &

Zhuangzi 3 F

Zhu Fonian % 4# 4 (4. Jh.)
Zongxiao F#E (1151-1214)
Zunshi # X, (964-1032)

Zuo zhuan % 1%





