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Soziales Engagement ausgewéihlter buddhistischer
Organisationen aus Japan, Vietnam und Thailand als
Antwort auf Prozesse der Modernisierung

KATJA TRIPLETT

1. Strukturelle Adaptionen religioser Gruppierungen an ihre
politische Umwelt

In der Moderne und Gegenwart sind vielfdltige Transformationsprozesse bei
buddhistischen Gruppierungen und Institutionen in Asien zu beobachten. Bei
diesen Transformationsprozessen sind Strategien ablesbar, die sie entworfen
haben, um ihre Relevanz und Attraktivitdt auch in der modernen Zeit zu zeigen.
Die Strategien zielen oftmals darauf ab, eine — vermeintliche oder reale —
Bedrohung durch Modernisierungsbestrebungen, wie die Hinwendung zu
siakularen Ethiken, die extern gesteuerte Zerstdorung von Religionstraditionen
oder sogar eine Phase der Entreligionisierung zu liberleben. Transformations-
prozesse vollziehen sich auch ohne solche (bewussten) Strategien und sind
somit nicht der alleinige Grund fiir religiosen Wandel. Dennoch lohnt sich ein
Blick auf diese bewussten Anpassungspolitiken religioser Gruppierungen und
Institutionen an ihre jeweiligen politischen Umwelten, da solche Untersuch-
ungen auch einen Beitrag zur Theoriebildung in der Religionswissenschaft
leisten konnen. Um in ihren politischen Umwelten bestehen zu kdnnen, miissen
sich die Gruppierungen und Institutionen bemiihen, sich gegeniiber ihrer
eigenen religiosen Tradition oder Uberlieferungslinie, der Gesamtgesellschaft,
der Nation und gegebenenfalls auch der globalen Gesellschaft zu definieren und
zu profilieren. Handelt es sich um Prozesse von Revitalisierung, Pluralisierung
oder Liberalisierung, die alle eine Folge der Anpassung von Religionen an die
Entwicklungen in der Moderne sein konnen? Welche Konsequenzen haben die
Anpassungsversuche auf die religiosen Gruppierungen, auf ihre Organisations-
struktur und die Inhalte ihrer Lehren und Praktiken?

Die Prozesse der Anpassung sollen im Folgenden anhand von vier ausgewéahlten
Organisationen ndher betrachtet werden: 1. die internationale Hilfsorganisation
,»Asia Africa International Voluntary Foundation (AIV) des Tsubosaka-Tempels in
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Japan, 2.die sozialistische Landreformbewegung des japanischen Zen-Priesters
Uchiyama Gudo, 3. der ,,Laienverband des Reines-Land-Buddhismus Vietnam”
(Tinh D6 Cu Si Phat Hoi Viét Nam) und 4. die von Bhikkhuni Dhammananda
gegriindete ,,Buddhasavika Foundation des Songdhammakalyani-Tempels in
Thailand. Gemeinsam ist allen Organisationen, dass sie sich sozial engagieren bzw.
im Falle Uchiyama Gudos in der Vergangenheit engagiert haben.

Bei der folgenden Betrachtung steht die ndhere Bestimmung des Begriffs
»Revitalisierung™ im Zentrum, da das soziale Engagement der untersuchten
buddhistischen Organisationen, wie gezeigt werden wird, haufig tber die
Riickbesinnung auf das erfolgt, was als Kern der eigenen Tradition angesehen wird.
Diesem Kern soll in besonderer Weise (wieder) Geltung verschafft werden, um den
Anforderungen der modernen Gesellschaft addquat zu begegnen. Die Zwischenzeit
von einem ,,urspriinglichen* Stadium der Religion und der Moderne wird als von
einem zunechmenden Verfall gekennzeichnet angesehen, den es zu revidieren oder
iberwinden gilt. Revitalisierung von Religionen geht also stets einher mit starken
und expliziten Riickbeziigen auf die Fundamente der jeweiligen religidsen
Tradition. Haufig wird eine Wiederherstellung der ,,urspriinglichen, als ideal
empfundenen, Sozialordnung ebenso explizit angestrebt. Revitalisierung ist damit
religionswissenschaftlich gesehen in gewissem Grade stets mit einer Riickkehr zu
den Grundlagen, also mit einer Fundamentalisierung verbunden. Auch charisma-
tische Fiihrungspersonlichkeiten spielen eine groBere Rolle bei diesen Prozessen,
wie auch in den Fallbeispielen zu sehen sein wird. Gleichzeitig muss der Riick-
bezug auf die eigenen Fundamente in einer gewissen Anpassung an die politische
Umwelt resultieren, damit die betreffende Gruppierung bestehen kann bzw. meint,
bestehen zu kdnnen.

Leitend fiir die Untersuchung der Fallbeispiele ist ein sozialwissenschaftlicher
Ansatz aus der so genannten Neuen Institutionendkonomik, der sich mit der
strukturellen Anpassung von Institutionen und Organisationen beschéftigt. John
Meyer und Brian Rowan postulierten in einer Verdffentlichung 1977 folgende
Einsicht:

Institutional isomorphism promotes the success and survival of organizations.

Incorporating externally legitimated formal structures increases the commitment of
internal participants and external constituents.'

Es soll im Folgenden der Frage nachgegangen werden, wie religiose Gruppie-
rungen Hierarchien und interne institutionelle Regularien schaffen, die
isomorph, also strukturell identisch, mit ihren jeweiligen politischen Umwelten

Meyer, John / Rowan, Brian, ,,Institutionalized Organizations: Formal Structure as Myth and
Ceremony*, American Journal of Sociology 83.2 (1977), 349.
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sind. Und auch, wenn das so festgestellt werden kann, ob dies ihnen dann
Erfolg und ein Uberleben in den jeweiligen Umwelten beschert.

2. Die ,,Asia Africa International Voluntary Foundation* des
Tsubosaka-Tempels

Im ersten Fall stelle ich die humanitdren Aktivititen des Tsubosaka Tempels
vor, die sich vor allem auf das groBe Problem der Uberalterung und die Sorge
um éltere Menschen in Japan beziechen. Daneben hat der Tempel Hilfsprojekte
in Indien und Afrika. Ergebnisse der Hilfstitigkeit in Indien sind auf dem
Tempelgeldande in Japan weithin sichtbar, denn dort stehen monumentale Stein-
figuren, die sehr untypisch fiir Japan sind. An der Motivik der Statuen und an
der Architektursprache einiger Tempelgebaude sind deutliche Beziige zu Indien
und der indischen Heimat des Buddhismus zu erkennen. Die Statuen ent-
stammen einer Kooperation des Tempels mit indischen Steinmetzen. Der
Tempel selbst wurde 703 gegriindet und befindet sich in der Prafektur Nara. Er
gehort zu einer der dltesten und Kultur pragendsten Schulen des japanischen
Buddhismus: zum Shingon-Buddhismus, der seit dem 10. Jahrhundert in Japan
besteht. Die monumentalen Figuren und Gebdude aus Indien wirken auf solch
einer traditionsreichen Tempelanlage recht fremd.

Die Kooperation mit den indischen Steinmetzen wurde von Abt Tokiwa Shoken
ins Leben gerufen. Shoken griindete 1970 zunidchst eine ,,Vereinigung flir das
Sammeln von Verdienst”. Im Zentrum dieser Vereinigung steht der Unterhalt von
Pflegeinrichtungen. Direkt neben dem Tempelgelinde wurde ein Heim fiir
sehbehinderte, alte Menschen eingerichtet. Der Bezug auf das eingeschrinkte
Sehvermogen leitet sich eindeutig von der Tradition des Tempels als Pilgerort fiir
Blinde ab.

Die Prifekturregierung genchmigte 1989 auBlerdem ein Hilfsprogramm fiir
Menschen mit der Hansen-Krankheit (Lepra) in Indien. Die Stiftung heil3t mit
ihrem englischen Titel ,,Asia Africa International Voluntary Foundation®. Diese
Nichtregierungsorganisation verfolgt das Ziel, einen Austausch mit Menschen aus
Asien, insbesondere Indien, und Afrika zu fordern, der sich auf das soziale und ge-
meinschaftliche Leben bezieht, egal welcher Nation oder Religion. Die
Organisation mochte die Menschen in Asien, Afrika und Japan aufriitteln und sie
dazu fiihren, ihr Potential zu nutzen. Der Abt rief unter dem Motto: ,,Sorge und
Mitgefiihl fiir andere weiten und vertiefen® (J2V 2V DA < < omoiyari no
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kokoro hiroku fikaku) zum Engagement auf.’ Ublich wire eine Bezugnahme auf
den traditionell buddhistischen Begriff jihi #4715 fiir Mitgefiihl, jedoch verwendet
Tokiwa Shoken hier einen Begriff aus dem allgemeinen Sprachgebrauch, der
keinerlei buddhistische Konnotation aufweist. Somit betont der Abt die Giiltigkeit
seines Plddoyers fiir wohltitige Aktivititen ohne expliziten Fokus auf die
buddhistische Tradition.

Konkret unterstiitzt die Stiftung Steinmetze nahe eines Steinbruchs in Karkala,
Karnataka, Indien, indem sie Werke in Auftrag gibt und die Steinfiguren nach
Japan importiert. Hintergrund ist ein Geschenk der indischen Regierung an den ja-
panischen Abt in Anerkennung seines Einsatzes fiir Menschen mit der Hansen-
Krankheit: ein Berg aus kostbarem Granit, der natiirlich nicht als Ganzes nach
Japan abtransportiert werden konnte. Die Steinmetze haben durch die Auftrage ein
sicheres Einkommen; ein Dorf entstand an dem Berg bzw. Steinbruch mit Schulen
und medizinischer Versorgung fiir die Dorfbewohnerinnen und -bewohner.

Ganz klar gehen die Aktivititen des Tempels bzw. seiner Stiftungen iiber das
iibliche Engagement missionierender Buddhisten hinaus. Der Tempel ist duflerst
traditionsreich und hat keine Probleme, selbstsicher die universelle Geltung der ei-
genen Aktivititen zu postulieren. Der Name der NGO, ,,Asia Africa International
Voluntary Foundation®, verrdt nichts tiber den buddhistischen Hintergrund, auch
tritt das buddhistisch inspirierte Anliegen hinter der weithin erkennbaren Rhetorik
weltlicher Hilfsorganisationen vollkommen zuriick.

Gleichzeitig ist in institutioneller Hinsicht ein Bruch mit der Shingon-Tradition
entstanden, denn das soziale Engagement stiell bei der zentralen Verwaltung der
Shingon-Tempel auf Unverstdndnis und Ablehnung, so die Auskunft des Sohnes
und Nachfolgers von Tokiwa Shoken, Tokiwa Shohan, den ich 2008 interviewte.
1988 wurden im Vorfeld der Griindung der NGO ,,Konsequenzen gezogen®, und
der Tsubosaka-Tempel trennte sich von seiner Hauptorganisation und wurde eine
eigenstandige juristische Korperschaft unter dem Religionsgesetz. Sichtbares
Zeugnis von Innovation und Abkehr von der herkémmlichen Shingon-Tradition
sind die ungewdhnlichen, aber eindeutig als buddhistische Figuren identifizierbaren
Steinstatuen.

Der Shingon-Buddhismus hat seit Beginn der Modernisierung im
19. Jahrhundert mit dem Ruf;, ,,riickstandig®, ,,unmodern®, ,.elitar" und ,,dunkel* zu
sein, zu kdmpfen. Auch heute wird ihm abnehmende, in jedem Fall geringe,
gesellschaftliche Relevanz zugesprochen. Den neuen Erfordernissen der modernen
Gesellschaft, wie z. B. den Folgen der Uberalterung, wird in den Augen vieler

> In Printmaterialien des Tempels; siehe auch Webauftritt: http://www.tsubosakal300.or.jp/

shutokukai/ (zuletzt gesehen 10.02.2013).
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Japaner nicht ausreichend begegnet, da etablierte buddhistische Gruppierungen hau-
fig bei ihrer traditionellen Rolle als Bestatter bleiben. Es ist also spannend zu sehen,
wie ein charismatischer Buddhist aus dieser Tradition eine duflerst modern anmu-
tende NGO griindet und mit solch einer sdkularen organisatorischen Struktur iso-
morph geht. Gleichzeitig musste er, zumindest organisatorisch, mit seiner
buddhistischen Mutter-Organisation brechen. Die Losung war, eine eigenstindige
religiose Gruppierung zu etablieren, d. h. der Tsubosaka-Tempel stellt heute eine
unabhingige eingetragene religiose Korperschaft dar. Sie ist auch die Tragerin der
beschriebenen NGO.

3. Die sozialistische Landreformbewegung von Uchiyama Gudo

Die Landreformbewegung des Zen-Priesters Uchiyama Gudd im zweiten
Fallbeispiel zielte darauf ab, die 6konomische Situation der verarmten Landbe-
volkerung in Japan zu verbessern und eine wirtschaftliche Gleichstellung aller
Biirger Japans zu erreichen. Wihrend der Tsubosaka-Tempel in seinem sozialen
Engagement von der rechtlichen Situation eines geregelten Religionspluralis-
mus profitiert, der seit der Verfassung von 1946 und der nachfolgenden Religi-
onsgesetzgebung besteht, war eine religiose Einrichtung Anfang des
20. Jahrhunderts in einer ganz anderen Situation. Religionsfreiheit bestand zwar
auch in dieser Zeit, jedoch durfte sie die Ausiibung der Biirgerpflicht nicht be-
hindern. Die Biirgerpflicht bestand u. a. in der Verehrung eines als gottlich an-
gesehenen Kaisers.’Im zweiten Beispiel geht es um den kleinen, ldndlichen
Tempel Rinsenji, der auch heute noch in Ohiradai in den Hakone-Bergen in der
Priafektur Kanagawa besteht. Der Tempel gehort zur Sotd Zen-Schule, eine
Richtung des Zen- oder Meditationsbuddhismus, die in Japan seit dem
13. Jahrhundert besteht.

Im Jahr 1904 wurde Uchiyama Gudo der 20. Abt des Rinsenji. Sucht man im
Internet nach einem Foto des Zen-Priesters, findet man interessanterweise nur
Bilder von kleinen Buddha-Statuen, die er selbst geschnitzt und Gemeinde-
mitgliedern geschenkt hatte. Aulerdem haben Besucherinnen und Besucher seines
Tempels Fotos von seinem Grab auf dem Tempelgeldnde ins Netz gestellt. Der ur-
spriingliche Grabstein ist eigentlich nur ein Felsbrocken ohne Inschrift, was sehr
ungewOhnlich ist. In den 1990er Jahren stellte der Uchiyama Gudo-
Gedéichtnisverein jedoch einen ordentlichen Grabstein mit einer Inschrift auf, beliefl

> Triplett, Katja. ,,Religionsfreiheit’ und die religiose Vielfalt Japans®, in: Interreligise

Verstindigung zu Glaubensverbreitung und Religionswechsel, hg. von Christoph Elsas, Berlin
2010, 256-59.
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aber den urspriinglichen Stein als Andenken iiber seiner Urne. Der Grund ist, dass
Gudo 1993 auf Antrag des damaligen Abts von der Leitung der Sotd Zen-Schule
offiziell rehabilitiert und wieder als 20. Abt des Rinsenji aufgenommen wurde;
zuvor war er namlich eine persona non grata und von der Linie der Abte getilgt
gewesen. Daher auch der unbezeichnete Grabstein; nichts sollte auf seine Person
hinweisen. Wer war Uchiyama Gudd und aus welchen Griinden war er zu einer
Unperson degradiert worden?

Als Abt des landlichen Rinsenji hatte er versucht, eine soziale Landreform
durchzufiihren, die im Endeffekt scheiterte. Zum Vorbild hatte er sich die
traditionelle sino-japanische Organisationsstruktur des buddhistischen Ordens mit
Verbot personlichen Besitztums und ohne Riicksicht auf die gesellschaftliche
Herkunft genommen.! In der Zeitschrift Heimin Shinbun, ,Nachrichtenblatt des
Biirgers”, der damals zentralen Plattform zum Austausch {iber sozialistisches
Gedankengut, schrieb er am 17. Januar 1904:

Als Vertreter des Buddhismus lehre ich, dass ,alle fithlenden Wesen die Buddha-Natur
haben’ und dass ,innerhalb des Dharma [buddhistische Lehre] Gleichheit besteht,
weshalb es keine Uberlegenheit und keine Minderwertigkeit gibt’. Aullerdem lehre
ich, dass ,alle fiihlenden Wesen meine Kinder sind’. Ich habe festgestellt, dass diese
goldenen Worte, die ich als die Grundlage meines Glaubens ansehe, in volligem

Einklang mit den Prinzipien des Sozialismus stehen. Auf diese Weise bin ich zu einem
Anhiinger des Sozialismus geworden.’

Damit stand Gudo in diametralem Gegensatz zu anderen buddhistischen
Klerikern der Zeit. Die absolute Mehrzahl der buddhistischen Denominationen
pladierte fiir die Beibehaltung des status quo in einem Land mit sehr grof3en
Unterschieden bei der Verteilung des Reichtums; gerade die Armut der Landbe-
volkerung war eklatant. Zudem befand sich das japanische Kaiserreich gerade
in den Vorbereitungen auf einen Aggressionskrieg mit Russland, vor allem, um
die rohstoffreiche Mandschurei wieder in seinen Besitz zu bringen. Die
sozialistisch-buddhistische Anti-Kriegsbewegung, der Gudo sich zugehorig
fiihlte, war der Regierung daher ein Dorn im Auge. Ab 1908 mussten alle
anarcho-sozialistischen Gruppierungen in den Untergrund abtauchen. Als dann
ans Licht kam, dass Gudo in selbst gedruckten Traktaten in deutlichen Worten

Dieses Bild des buddhistischen Ordenslebens im alten China entspricht einem Idealbild, das
der historischen Realitét so nicht entspricht, denn soziale Hierarchien spielten bei der Vertei-
lung der Pfriinde oder der Ernennung in hohere Amter durchaus eine groBere Rolle.

Zitiert nach Victoria, Brian, Zen, Nationalismus und Krieg. Eine unheimliche Allianz, Berlin
1999, 70 (zitiert nach einer zeitgendssischen Quelle). Victoria widmet Uchiyama Gudbd, ,,ein
radikaler S0to6-Zen-Priester, ein gesondertes Kapitel in seinem Buch. Die Schilderung des
Fallbeispiels beruht im Wesentlichen auf Victorias Kapitel. Zu dem Vorfall siche auch: Hane,
Mikiso, Reflections on the Way to the Gallows: Rebel Women in Prewar Japan, Berkerley
1988 und Notehelfer, Fred G., Kotoku Shiisui: Portrait of a Japanese Radical, Cambridge
1971.
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gegen den Kaiser, die Reichen und die GroBgrundbesitzer anschrieb, stand
seiner Verhaftung nichts mehr im Wege. Aullerdem hatte man Dynamit auf dem
Tempelgrundstiick entdeckt, das aber dort mit ziemlicher Sicherheit wegen
eines Eisenbahnbaus in der Ndhe deponiert worden war. Gudo und 26 andere,
darunter zwei weitere buddhistische Priester anderer Schulen, wurden 1910 in
Zusammenhang mit einem angeblich geplanten Anschlag auf den Kaiser
festgenommen. 24 davon, einschlieBlich Gudo, wurden zum Tode durch den
Strang verurteilt. Kurz darauf erkannte die S6td Zen-Schule Gudo den Rang ei-
nes Priesters ab; zuvor war er schon seines Amtes enthoben worden. 12 der 24
Verhafteten wurden noch begnadigt und erhielten lebensldangliche Haftstrafen.
Die anderen, darunter auch Gudo, wurden 1911 wegen Hochverrat exekutiert.

In dieser ultra-nationalistischen Zeit setzten sich buddhistische Repridsentanten
ganz liberwiegend fiir den Kaiser und das Kaiserreich ein® und unterstiitzten den
Krieg auf unterschiedliche Weise. Auch etablierten die grofen buddhistischen
Denominationen Einrichtungen in den annektierten Gebieten in Korea, Taiwan und
der Mandschurei. Es fand also eine gewisse Gleichschaltung mit den staatlichen
Organisationen statt, die auch erfolgreich war. Alle, die gegen den Kaiser und die
vorherrschende Politik waren und eine Radikalitdt an den Tag legten, wurden zum
Schweigen gebracht.

Allgemein erfolgt die Aufarbeitung der Kriegsschuld in den japanisch-
buddhistischen Denominationen erst recht spat und meist erst, wenn die direkt
Beteiligten verstorben sind. Die Rehabilitation Uchiyama Gudos ist definitiv ein
Beispiel fiir die Aufarbeitung der Mitschuld an den Kriegsverbrechen seitens der
Sotdo Zen-Schule. Heute werden Uchiyama Gudd und sein soziales und politisches
Engagement unterschiedlich beurteilt. In anarcho-sozialistischen Kreisen Japans
etwa wird er als Held und Martyrer gefeiert, innerhalb der S6t6 Zen-Schule jedoch
als Opfer einer repressiven Politik angesehen.

Es ist hier als Zwischenfazit festzuhalten, dass Gudd mit seinem Vorhaben vollig
isomorph mit politischen Parteien bzw. verbotenen Untergrundbewegungen ging,
so dass fiir die Regierung kein Unterschied zwischen seiner Gruppierung und einer
anarcho-sozialistischen Gruppierung bestand; dies wurde ihm zum Verhédngnis. Er

% Wie etwa der einflussreiche Shimaji Mokurai (1838-1911), der gerade — wie viele andere bud-

dhistische Fiihrer — postulierte, dass ,,Unterschiedlichkeit identisch mit Gleichheit” sei
(sabetsu soku byodo), d. h. dass die Unterschiedlichkeit in Bezug auf soziale Herkunft, Positi-
on und Wohlstand, Alter und Geschlecht karmisch bedingt seien, also dass man selbst
verantwortlich fiir seinen Zustand sei, und der relativen, tempordren Welt der Form ange-
horten. An sich jedoch sei die Welt der Form, in der es arm und reich, gesund und krank usw.
gibt, mit der Welt der Formlosigkeit identisch, also im Endeffekt absolut giiltig. Dies klang fiir
Gudo und seine Gesinnungsgenossen wie ein buddhistisch-philosophisch begriindetes
Pléadoyer von Seiten der Grofigrundbesitzer; siche Victoria, Zen, Nationalismus und Krieg,
70-71.
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selbst verstand sich nach den Aufzeichnungen im Gefangnis, die {iberliefert sind,’
bis zuletzt als buddhistischer Priester mit der Verantwortung, Gerechtigkeit im Sin-
ne des Buddha zu schaften.

4. Der ,,Laienverband des Reines-Land-Buddhismus Vietnam*

In einem System mit einem solch restriktiven religiésen Pluralismus wie in der
gegenwartigen Sozialistischen Republik Vietnam ist die Anpassung an das
System eine Frage des Uberlebens fiir die Mitglieder religidser Gruppierungen
des Landes. Der Staat hat durch Setzungen in der Verfassung das Definitions-
monopol tber ,,Religion” — an sich nichts Ungewdhnliches — und iiberwacht
und kontrolliert die Griindung und Aktivitdten religioser Gruppierungen. Nach
der Verfassung von 1992 haben Biirger der Sozialistischen Republik Vietnam
das Recht auf Glaubens- und Religionsfreiheit. Es steht ihnen frei, einer Religion
anzugehoren oder keiner Religion anzugehdren. Alle Religionen sind gesetzlich gleich
gestellt. Stitten religioser Verehrung sind gesetzlich geschiitzt. Niemand darf die

Glaubens- und Religionsfreiheit verletzen oder unter dem Deckmantel von Glauben
und Religion die Gesetze verletzen und die MaBnahmen des Staates behindern.®

Bezeichnen sich Organisationen oder Individuen als religiés und stehen in
Opposition zur Staatspolitik, machen sie sich damit strafbar. Umgekehrt konnen
oppositionelle Gruppierungen verfolgt werden, wenn sie von einem Staatsorgan
als religios bezeichnet werden. Weiterhin miissen die religiose Praxis und auch
die Lehren mit der sozialistischen Biirgerpflicht konform sein. Ist dies der Fall,
so kann sich die religidse Institution einer staatlichen Forderung, wie etwa die
Ubernahme von Kosten fiir Erhalt oder Renovierung der Gebdude, erfreuen. In
der Vision der Kommunistischen Partei Vietnams wird letztendlich das plurale
ethnische und religiose Feld durch die staatliche Politik zu einer harmonischen
Einheit verschmelzen. In der Einheit wird es eine reiche Vielfalt an Ethnien und
Religionen geben, die sich je auf ihre spezifische Weise am sozialistischen
Projekt beteiligen.’

Victoria, Zen, Nationalismus und Krieg, 75-76; auch 81.

Artikel 70, Uibersetzt nach dem englischsprachigen Jahrbuch Vietnam 2002-2003, hg. von The
Gioi Publishers Hanoi. Siehe Triplett, Katja ,,Zwischen Biirgerpflicht und Widerstand:
Buddhismus und religionsinterne Kritik in der Sozialistischen Republik Vietnam®, in:
Religionsinterne Kritik und religioser Pluralismus im gegenwdrtigen Siidostasien, hg. von
Manfred Hutter, Frankfurt a. M. u. a. 2008, 68.

Dies bezieht sich auf eine Passage in einem Artikel vom 26.09.2003 in der englischsprachigen
Online-Ausgabe der Zeitung Nhdn Ddn, das offizielle Sprachorgan der KPV: ,In a
multi-ethnic and multi-religious nation like Vietnam, religious practice remains peaceful and
tranquil and adapts more and more to socialism. [A] fine combination between religious
practice and civil obligation has become a reality and several religious communities have been
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Vereinfachend kann man von mindestens drei Feldern " des religiosen
Pluralismus im heutigen Vietnam sprechen:

- Offiziell anerkannte religiose Institutionen
- Verfolgte und unterdriickte religiose Institutionen
- Nicht-institutionelle Institutionen."

Die Herausbildung neuer religidser Institutionen in Vietnam folgt einem
historisch geformten Muster eines komplexen Synkretismus, wobei die offizielle
Definition entscheidet, in welches Feld des religiosen Pluralismus die Institution,
Gruppe oder Bewegung mdglicherweise eingeordnet wird."” Das Definitions-
problem ist evident etwa bei der Betrachtung des ,Laienverbandes des Reines-
Land-Buddhismus Vietnam® (Tinh P§ Cu Si Phat Hoi Viét Nam), wie M. T. Do
dargelegt hat.” In meinem Beitrag ist die Phase vor Erlangung des Status als
religiose Korperschaft im Jahr 2007 von Interesse. Staatsdiener und Vertreter dieses
Laienverbands konnten sich offenbar zunéchst nicht einigen, ob der Verband zum
spiritistischen Volksglauben oder zum Buddhismus gehore, oder sogar eine
sdkulare Vereinigung darstelle."* Religionsgriinder, die neue Formen der Selbst-
verwirklichung kultivieren und zum Teil derartige, durchaus sehr einflussreiche
Laienverbiande bilden bzw. schon gebildet haben, sehen sich diesem Definitions-

closely united” (www.nhandan.com.vn/english/20030926/bai-social2.html, zuletzt gesehen am
26.09.2003). Zitiert in: Triplett, ,,Zwischen Biirgerpflicht und Widerstand, 68. Berichte in
dem Organ aus jiingerer Zeit preisen Erfolge der staatlichen Religionspolitik.

In meinem Aufsatz von 2008 ,Zwischen Biirgerpflicht und Widerstand“ sprach ich von
»~Ebenen‘; diese Bezeichnung erscheint mir inzwischen zu eng gefasst, zumal Ebenen getrennt
voneinander — hierarchisch — angeordnet sind, wéhrend ,,Felder sich auf einer Ebene befinden
und sich auch iiberschneiden kénnen. Man konnte sich tatséchlich zwar eine Hierarchie von
Staat bis hinunter zu ,,Volksreligion* vorstellen. Nur ist diese Gliederung wertend und leicht
missverstandlich. Vielmehr sind es eher unterschiedliche Systeme mit eigenen Dynamiken und
Regeln. Fenggang Yang spricht von ,,Mirkten*; Yang, Fenggang, ,,The red, black and gray
markets of religion in China®“, The Sociological Quarterly 47 (2006), 93—-122.; zu einer
kritischen Einschitzung des Markt-Modells in Bezug auf China siehe: Klein, Thoralf / Meyer,
Christian, ,,Beyond the Market: Exploring the Religious Field in Modern China®, Religion
(Special Issue) 41.4 (2011), 529-534 und die Beitrdge in dem von ihnen herausgegebenen
Sonderheft.

Feld 1 wére identisch mit dem ,,roten Markt* in Yangs bekanntem triple-market model, Feld 2
mit dem ,,schwarzen Markt* und Feld 3 in etwa mit Yangs ,,grauem Markt“; siche Anmerkung
oben.

Siehe passim Triplett, ,,Zwischen Biirgerpflicht und Widerstand*, 78.

Do, My Thien, ,,Charity and charisma: The dual path of a popular Buddhist group in Southern
Vietnam: The Tinh Do Cu Si“, in: Vietnamese society in transition: The daily politics of
reform and change, hg. von John Kleinen, Amsterdam 2001, 159-182.

Do, ,,Charity and charisma®, 162.
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problem im besonderen Maf3e ausgesetzt."” Eine Moglichkeit ist, der staatlichen De-
finition, was ,,Buddhismus‘ sei, zu folgen. Dariiber hinaus haben Laienverbiande
durchaus eine Selbstdefinition ihrer neuen oder ,,erneuerten” religiosen Institution.
Drittens wére eine Einordnung moglich durch eine von auflen herangetragene,
beispielsweise durch religionshistorisches Fachwissen geformte Definition zur
Beschreibung der betreffenden Institution.

Do analysiert die Strategien des ,,Laienverbandes des Reines-Land-Buddhismus
Vietnam®, der seit seiner Griindung durch Nguyén Van Bdng (1886-1958), genannt
Puc Tong Su Minh Tri, im Jahre 1935 zunéchst als reine Wohlfahrtsorganisation
zu bestehen vermochte, obwohl die Praxis der Mitglieder in der selbstlosen
Verteilung und Verabreichung von Heilmitteln und dem Anrufen des Namens des
Buddha Amitabha besteht. Nguyén Van Bong war Arzt und praktizierte
traditionelle vietnamesische Medizin. Gerade weil der ,,Laienverband* vermied, die
Definition einer religiésen oder einer sdkularen — und damit politisch aktiven —
Vereinigung zu verwenden, konnte er relativ unbehelligt seinen Aktivititen
nachgehen.'® Strukturell unterschied er sich kaum von sdkularen Wohlfahrts-
verbanden, die sich um die medizinische Versorgung der Bevolkerung kiimmern.
Der durch ein Dekret der vietnamesischen Nationalregierung am 22. Dezember
1953 als Verein registrierte Verband war bis zum Jahr der Veroffentlichung von
Dos Studie (2001) auch nicht maBgeblich verfolgt worden. Do erwdhnt eine
Mitgliederzahl von 200.000.

Im September 2006 wurde der Verband als Vereinigung mit religidsen
Aktivitdten registriert. Am 27. November 2007 schlieBlich verlich man ihm die
Akkreditierung (Bescheid 207/QD-TGCP) als ,,Kirche* (Gido héi), so dass er
inzwischen von der vietnamesischen Regierung offiziell als religiose Institution an-
erkannt ist.”” Laut Volkszdhlung 2009 hatte der Verband 11.093 Mitglieder,
welches eine nicht zu unterschitzende Anzahl, allerdings keine tiberwaltigende
GroBe darstellt.

Im Jahresbericht 2011 der Vereinigten Staaten von Amerika iiber die Religions-
freiheit in Vietnam betrdgt die Zahl der Reines-Land-Buddhisten insgesamt
1,3 Millionen." Nach dem offiziellen vietnamesischen ,,Komitee fiir Religiose

Siehe DO, Thién, ,,The Quest for Enlightenment and Cultural Identity: Buddhism in
Contemporary Vietnam®, in: Buddhism and Politics in Twentieth-Century Asia, hg. von lan
Harris, London, New York 1999, 254f., 266, 276.

Auch die Hoa Hao-Organisation, wie zahlreiche andere buddhistische Gruppen, seien nach Do
auf derselben Gratwanderung zwischen offizieller Anerkennung (und damit staatlicher
Kontrolle) und Repression (Do, ,,Charity and charisma*, 162).

Auskunft auf der offiziellen Webseite des Verbands: www.tinhdocusiphathoi.vn (zuletzt
gesehen am 05.01.2013).

Jahresbericht 2011 vom 30.07.2012 in vietnamesischer Sprache: http://vietnamese.vietnam.
usembassy.gov/irfreport2011.html; in englischer Sprache http://www.state.gov/j/drl/rls/
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Angelegenheiten™ (Ban ton gido chinh phu) gibt es aktuell rund 1,5 Millionen
Anhdnger von Reines-Land-buddhistischen Vereinigungen mit insgesamt
4.800 Wiirdentragern.” Das Komitee erwahnt 350.000 eingetragene Mitglieder so-
wie 900 Arzte und iiber 3.000 Mitarbeiter, die in der pharmazeutischen Produktion
der Vereinigungen téitig waren. Somit bilden Reines-Land-Buddhisten inzwischen
die grofte anerkannte Gruppe aller buddhistischen Schulrichtungen in Vietnam. Die
Tatsache, dass Zahlen des medizinischen — neben dem ,,religiésen* — Personal er-
hoben und genannt werden, zeigt das kombinierte Profil der Reines-Land-Gruppen
in Vietnam: weiterhin spielt die medizinische Versorgung, besonders auf dem
Land, eine groflie Rolle. Dieser Service wird offensichtlich als forderungswiirdig
anerkannt und unter dem Dach des ,,Buddhismus® gefiihrt, allerdings hier unter ei-
ner eigenen Kategorie ,,Reines-Land-Laienverbande®. Dabei wird betont, dass sich
der Griinder Nguyén Vian Bdng (Ptc Tong Su Minh Tri) um die Wiederbelebung
der Reines-Land-Tradition verdient gemacht hat. Als Kennzeichen der Institutionen
dieser Kategorie sind die Volksnidhe sowie der selbstlose Einsatz fiir die Gemein-
schaft genannt und die Aktivitdten des Griinders stets lobend hervorgehoben. Der
starke Bezug auf kanonische buddhistische Texte lie8 die Gemeinschaft wohl auch
nicht in die gefdhrliche Néhe zur ,,aberglaubischen Kultpraxis® riicken, die eben-
falls Gruppierungen und Einzelpersonen Schwierigkeiten bei der Anerkennung be-
reitet bzw. sie Repressionen aussetzt. Der heutige ,,Laienverband des Reines-Land-
Buddhismus Vietnam* selbst bezieht sich in der AuBlendarstellung stark auf seinen
Griinder und seine spezifische Interpretation der Reines-Land-Tradition bzw. in
Vietnam bekannter buddhistischer Lehren tiberhaupt, sowie ,,Ethik* und ,,Bildung®,
die der konfuzianischen Tradition zuzurechnen sind.

Zusammenfassend war der Verband vor seiner offiziellen Anerkennung als
religiose Korperschaft trotz seiner unklaren, gar ambivalenten Organisationsgestalt
so offensichtlich isomorph mit Wohlfahrtsverbdnden, dass er sich relativ
unbehelligt in einer fiir viele religiose Gruppierungen schwierigen politischen
Situation entwickeln konnte.

irf/religiousfreedom/index.htm?dlid=192677 (beide zuletzt gesehen im Januar 2012); der
Gesamtbericht 2012 der U.S. Commission on International Religious Freedom erwdhnt
Buddhismus in Vietnam recht ausfiihrlich, geht aber auf den erwéhnten Laienverband oder
»Pure Land Buddhist Home Practice” nicht ndher ein, offenbar da keine Verfolgungen
beobachtet wurden.

Bericht auf der Webseite des Komitees: http://btgep.gov.vn/Plus.aspx/vi/News/38/0/162/
0/1206/ (zuletzt gesehen am 05.01.2013).



128 KATJA TRIPLETT

5. Die ,,Buddhasavika Foundation* in Thailand

Das vierte und letzte Beispiel stammt aus dem gegenwértigen Thailand und be-
zieht sich auf die wohltitige Stiftung, die ,,Buddhasavika Foundation® eines
Tempels, der fiir die Anerkennung der vollen buddhistischen Ordinierung fiir
Frauen, der bhikkhuni-Ordinierung, in Thailand und anderswo kdmpft. Diese
volle Ordinierung ist Frauen in Thailand offiziell rechtlich verwehrt. Der
Songdhammakalyani-Tempel ist Trigerin der Stiftung, die von Bhikkhuni
Dhammananda ins Leben gerufen wurde. Der Titel ,,Bhikkhuni® weist darauf
hin, dass es sich bei der Stifterin um eine voll ordinierte monastische Frau
handelt, ein Umstand, der zunidchst Gegenstand einer kurzen Betrachtung sein
soll.

In Thailand unterliegen die buddhistischen Institutionen und die rechtliche
Kontrolle der Religion zunédchst der Monarchie. Der oberste Patriarch oder sangha
raja wird vom Konig eingesetzt. Prinz Mongkut (1804-1868), selbst ein ordinierter
Monch, setzte Reformen des Ordens durch und begriindete den auch heute noch be-
stehenden Thammayut-Orden. Dieser reformierte Orden und der Aaltere
Mahanikai-Orden sorgen auch heute fiir Spannungen innerhalb des thaildndischen
sangha. Egal zu welchem Orden hochrangige Monche gehoren, sie erhalten
Stipendien vom Ministerium filir Religiose Angelegenheiten und andere staatliche
Forderungen. Diese sind den monastischen Frauen, den Mae Jis, jedoch verwehrt,
denn ,,sangha in Thailands Rechtsprechung ist allein als Moénchsgemeinschaft
(bikkhu sangha) definiert, also sind alle gesetzlichen Maflnahmen rein auf den
Mainnerorden bezogen.

Traditionell ist die Monchsweihe ein Ubergangsritus fiir Jungen und junge
Mainner, die fir eine gewisse Zeit ins Kloster gehen und dort verdienstvollen
Tatigkeiten nachgehen. Auch Frauen konnen sich im Klosterleben engagieren und
Laiengeliibde ablegen. Die volle rechtliche Anerkennung als bhikkhunt ist ihr
jedoch etwa seit dem 11.-12.Jahrhundert verwehrt, als durch verschiedene
historische Umstinde die Tradition der bhikkhuni-Ordination erlosch und somit die
in den Ordensregeln (gleich welcher Tradition) vorgeschriebene Anzahl voll
ordinierter Nonnen fiir die erforderliche Doppelordination nicht mehr zur
Verfligung stand. Derzeit engagiert sich eine Minderheit fiir die Reinstitution der
Frauenordinierung, nicht nur in Thailand, sondern auch in anderen Léndern mit
mehrheitlich Pali-buddhistischen Schulrichtungen.” Da alle existierenden Schulen
egal ob der Mahayana-Stromung oder dem Pali-Buddhismus angehorig, nach den
Ordensregeln (vinaya) des Altertums ordinieren, wire es denkbar — so die

" Siehe FuBnote 21 zu einschligiger Literatur zu dem Thema Frauenordinierung.
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Argumentation der Befiirworter und Befiirworterinnen der Reinstitution — Frauen
aus Thailand und Sri Lanka usw. in Taiwan zu ordinieren, wo ein intakter
Frauenorden existiert. Dieser Ansatz ist sehr umstritten, da auch in Taiwan nach
mehrheitlicher Auffassung Frauen nie ordnungsgemal} nach den vinaya-Regeln or-
diniert worden waren. Somit ist auch dieser Weg rechtlich (offiziell) nicht
zuldssig. Die andere Moglichkeit wire, und diese Option wird von der Griinderin
der ,,Buddhasavika Foundation* besonders befiirwortet, sich auf das urspriingliche
Gebot des Buddha laut unterschiedlicher Quellen im Pali-Kanon zu berufen, einen
funktionierenden Frauen-sangha ausgestattet mit allen Rechten fiir das Wohl aller
Lebewesen zur Verfligung zu haben. Mit dieser Argumentation steht einer
Ordination von Frauen allein durch voll ordinierte Méanner, so wie es in der Zeit des
Buddha ja schon einmal durchgefiihrt wurde, nichts im Wege.

Bhikkhuni Dhammananda (geb. 1944), die die Vollordinierung von Frauen allein
durch Manner befiirwortet, hie§ mit biirgerlichem Namen Chatsumarn Kabilsingh.
Sie folgte ihrer Mutter nach und wurde die zweite Leiterin eines kleinen Tempels
mit Schule in Nakhonpathom, ca. 50 km von Bangkok entfernt. Ihre Mutter,
Varamai Kabilsingh (1908-2003), erhielt 1971 die volle Ordinierung bei einem
Meister in Taiwan und war fortan als Bhikkhuni Ta Tao Fa Tzu bekannt. Varamai
Kabilsingh hatte also die erste der oben genannten Optionen der modernen
Frauenordinierung genutzt. Sie erwarb im Jahre 1960 Land und etablierte den
Songdhammakalyani-Tempel und eine Privatschule fiir Madchen. Sie war
besonders flir ihre Fahigkeiten zu heilen bekannt und erhielt viel Unterstiitzung aus
der Bevolkerung fiir ihre Aktivitdten. Bhikkhuni Dhammananda, die Tochter, war
im biirgerlichen Leben eine angesehene Professorin fir Buddhismus-Studien
gewesen, unter anderem an der prestigereichen staatlichen Thammasat-Universitit
und an der McMaster-Universitét in Kanada. Als ihre Mutter in den frithen 1990er
Jahren zunehmend bettlagerig wurde, begann sie, die Geschifte des Tempels und
zunidchst auch der Schule zu iibernehmen. Nach dem Tod ihrer Mutter ging sie in
den Ruhestand, lief3 sich scheiden und dann in Sri Lanka in eine Theravada-Linie
voll ordinieren. Als Bhikkhuni Dhammananda setzt sie sich seitdem unermiidlich
fiir die Belange der Frauen in Thailand und die Wiederbelebung des bhikkhunt
sangha ein.*' Heilungen fiihrt sie jedoch nicht aus. Allerdings begriindete sie einen

*' Zu einem umfassenden Uberblick iiber die Debatte um die bikkhuni-Ordination in Thailand
siehe Griinhagen, Céline, Geschlechterpluralismus im Buddhismus. Eine Untersuchung zur
Tragweite westlicher Wissenschafiskonstruktionen am Beispiel friihbuddhistischer Positionen
und des Wandels im theravadabuddhistischen Thailand, Unverdffentlichte Dissertation der
Universitdt Bonn 2011, 192-201; sieche auch Ekachai, Sanitsuda, Keeping the Faith: Thai
Buddhism at the Crossroads, Bangkok 2001 sowie Lindberg Falk, Monica, Making Fields of
Merit: Buddhist Female Ascetics and Gendered Orders in Thailand, Kopenhagen 2007; auch
allgemein zu monastischen Frauen im (Theravada-)Buddhismus: Hiisken, Ute, ,,,Gotami, Do
Not Wish to Go from Home to Homelessness!’: Patterns of Objections to Female Asceticism
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Kult um den Medizin-Buddha, eine populdre Mahayana-Gottheit, die ihr in einer
Vision erschienen war. Sie lieB eine Kulthalle fiir den Medizin-Buddha auf dem
Tempelgeldnde bauen und eine Statue anfertigen, die ihrer Vision entsprechen soll,
und die nun in der neuen Kulthalle aufgestellt ist.

In ihrem Buch Thai Buddhist Women (1991)” und in Gesprachen mit mir im Jahr
2007 in Nakhonpathom legte Dhammananda ihre Argumentation fiir die
Notwendigkeit der Wiederbelebung des Frauenordens sehr klar dar: Soziales
Engagement und besonders der Einsatz fiir bediirftige Menschen, wie etwa Opfer
von Kinderprostitution, sei der Kern des Buddhismus. Wenn also Handlungen
motiviert aus wahrem Mitgefiihl fir die Bediirftigen durch kleinliche Macht-
spielchen unter den Ordensleuten verhindert werden, so sind diese Ordensleute als
un-buddhistisch zu bezeichnen. Dhammananda versteht ihr Engagement fiir die
Frauen auch als Kampf fiir Frauenrechte iiberhaupt und gegen die patriarchalen
Machtstrukturen (in Thailand). Dabei bezieht sie sich auf den Buddha selbst, wie
deutlich aus dem folgenden Gedicht zu ersehen ist, das auf der Homepage ihrer Or-
ganisation zu lesen ist:

I am but a small crack on the wall, the wall of patriarchy,

the wall of hierarchy, the wall of injustice.

Suddenly there are many more cracks!

Eventually the wall crumpled. Lo, and behold, the Buddha is

standing on the other side. With his opened arms to welcome his daughters,

Who struggled to keep up the heritage, the heritage given by the Buddha,
The heritage of the bhikkhunis. *

Ihre Aktivitdten und ihr Engagement werden also zum einen verstanden als ein
Erbrecht, das den Frauen vom Buddha selbst verlichen worden war. Zum
anderen wird ein Bezug zu Maha Pajapatt hergestellt, der ersten bhikkhunt und
einstigen Ziehmutter und Schwester der Mutter Buddha Sakyamunis.
Dhammananda gestaltete einen Kult um Maha Pajapatt und entwarf dafiir eine
Kultstatue von Maha Pajapati, die diese erste bikkhuni als ernsthafte und
mitfiithlende Nonne zeigt. Weiterhin sagte Dhammananda in einem personlichen
Gesprich, dass der Buddhismus schlechthin von der Wiedereinfiihrung des

in Theravada Buddhism®, in: Asceticism and Its Critics: Historical Accounts and Comparative
Perspectives, hg. von Oliver Freiberger, New York 2006, 211-233; Hiisken, Ute, Die
Vorschriften fiir die buddhistische Nonnengemeinde im Vinaya-Pitaka der Theravadin, Berlin
1997 und Barnes, Nancy J., ,,Women in Buddhism®, in: Today's Women in World Religions,
hg. von Arvind Sharma, Albany, New York 1994, 137-169.

Siehe auch Kabilsingh, Chatsumarn, ,,Nonnen in Thailand®, in: Téchter des Buddha: Leben
und Alltag spiritueller Frauen im Buddhismus heute, hg. von Karma Lekshe Tsomo, Miinchen
1991a, 132-138 und Kabilsingh, Chatsumarn, ,,.Die Rolle der Frau im Buddhismus®, in:
Tochter des Buddha: Leben und Alltag spiritueller Frauen im Buddhismus heute, hg. von
Karma Lekshe Tsomo, Miinchen 1991b, 208-216.

Siehe http://www.thaibhikkhunis.org/eng/ (zuletzt gesehen am 05.01.2013).

22

23



SOZIALES ENGAGEMENT AUSGEWAHLTER BUDDHISTISCHER ORGANISATIONEN 131

weiblichen sangha profitiere, das Engagement also nicht einfach eines von
Frauen fiir Frauen sei. Bhikkhuni Dhammanandas Stiftung verfolgt laut der of-
fiziellen Webseite folgende Ziele:*

— To support underprivileged women and girls with a view to give them a
better quality of life

— To provide knowledge and training for women to be able to support
themselves

— To promote cultural advancement

— To actively support social upliftment [sic!] and co-ordinate with other GO
and NGO organizations

— To have no political affiliations.

Besonders im ersten Teil der vierten Leitlinie wird die Betonung auf eine
universelle Giiltigkeit des Buddhismus deutlich (actively support social uplifiment),
ohne buddhistische Lehren zu erwdhnen. Ohne den Kontext der Stiftung erwecken
die Leitlinien den Anschein, eine Wohlfahrtsorganisation zu zeigen, die mit anderen
Regierungs- und Nicht-Regierungsorganisationen (co-ordinate with other GO and
NGO organizations) auf einer Stufe steht und eine Vernetzung mit diesen sucht. In-
teressant ist auch der letzte Leitsatz, der negativ bestimmt ist: keine politischen
Verbindungen zu pflegen und damit implizit auch keine direkten politischen Ziele
zu verfolgen. Dies ist sicherlich wichtig fir das Agieren der Stiftung, denn
politisches Engagement konnte zu einem Konflikt mit dem Gesetz fiihren.
Dhammananda betrat schon durch ihre Ordinierung, die in Thailand nicht anerkannt
ist, (religions)politisch brisantes Parkett. Es hilft ihr, so sagte sie im Gesprach 2007,
dass sie einst an der Thammasat-Universitit zukiinftige, nun hochrangige, Monche
ausgebildet hat. Sie selbst hélt ihre Stellung als Akademikerin von gutem Ruf und
als monastische Frau aufSerhalb des mainstream-Buddhismus in Thailand fiir einen
Segen. Weiterhin sagte sie im Gesprach 2007: ,,Because of this, I am free to pursue
my activities but at the same time, I am listened to*.

Dhammanandas religiose Organisation kann zwar auch als politische
Organisation angesehen werden, sie strebt jedoch eine Isomorphie mit dem
heutigen bikkhu sangha bzw. dem bikkhunt sangha aus einer vergangen Zeit an.”
Lebenswandel, Kleidung, Habitus usw. sind identisch mit denen, die von den

** Siehe http://www.thaibhikkhunis.org/eng/ unter ,,Buddhasavika Foundation* (zuletzt gesehen
am 05.01.2013).

** Die voll ordinierten Minner und Frauen waren zwar gleichberechtigt, was die Moglichkeit des
Erreichens des Heilziels angeht, jedoch waren die bikkhunt den bikkhu stets nachgeordnet und
mussten zusdtzliche Ordensregeln befolgen. Diese rechtlich schwiéchere Position der bikkhunit
auszunutzen, war den bikkhu aber verboten.
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bikkhunt tberliefert sind. Real und politisch gesehen ist Dhammananda und
anderen bikkhuni der Status einer Vollordinierten aber bisher verwehrt.

6. Auswertung der Fallbeispiele

Alle vier Organisationen nehmen eine marginalisierte Stellung in ihrer
gesellschaftlichen und politischen Umwelt ein. Die Aktivititen im ersten
Beispiel des in Indien, Afrika und Japan engagierten japanischen Tempels bzw.
seiner Stiftung werden zudem als nicht konform mit der zugehdrigen Schul-
richtung, und im Fall von Uchiyama Gudd dariiber hinaus politisch als extrem
heterodox angesehen. Der vietnamesische Laienverband konnte sich zunéchst in
einer Nische entwickeln, die sie vor dem Staatspluralismus und seinem
Kontrollmechanismus und vor politischer Verfolgung schiitzte. Mit der Art und
Weise des Engagements (Laien, medizinische Versorgung) und der Zuordnung
zur Reines-Land-Buddhistischen Tradition nahm der Laienverband auch
innerhalb des Buddhismus Vietnams eine Randstellung ein, obwohl diese
Tradition dann spéter als groBite Gruppe unter dem Label ,,Buddhismus*
hervorging und ein deutliches Zeichen fiir eine erfolgreiche ,,Wiederbelebung*,
also Revitalisierung, dieser Tradition darstellt, die auch z. B. auf Taiwan zu be-
obachten ist. Die Marginalisierung bei der thailindischen Buddhasavika Foun-
dation lauft einerseits iiber die Ziele, marginalisierte Frauen zu unter-
stiitzen und sie zu einem selbstbestimmten Leben zu fithren. Dahinter steht, je-
doch nicht explizit, dass diese Art der Forderung Sache eines weiblichen sang-
ha sein muss, da chemalige Prostituierte etwa auf dem Geldnde -eines
Mainnerklosters nicht geduldet werden (konnen). Der weibliche sangha,
andererseits, wird rechtlich in Thailand nicht anerkannt. Offiziell hat
Dhammananda im politischen System also keine Randstellung, sondern
iiberhaupt keine Stellung.

Was die Inkorporierung duBSerlich legitimierter Strukturen betrifft, die von Meyer
und Rowan angesprochen werden,”* so sind die Stiftungen des Tsubosaka-Tempels
und des Songdhammakalyani-Tempels isomorph mit NGOs oder GOs, wihrend
Uchiyama Gudos soziale Initiative im Endeffekt duBerlich {iber eine negative
Legitimation lauft. Fiir Gudo war der Buddha ein Sozialist und die Gemeinschaft
der Ordensleute in China die Verwirklichung einer gerechten Lebensweise, die
auch in Japan zu verwirklichen sei. Er strebte also die Wiederherstellung eines
gewesenen, idealen Zustands im Sinne seines Ordens mit seinen chinesischen
Wurzeln an, so dass er selbst sicher von einer Wiederbelebung des Buddhismus in

% Siche oben FuBnote 1.
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Japan gesprochen hétte. Gudo verlor sein Leben, weil seine Bewegung und seine
Aktivititen als isomorph mit verbotenen anarcho-sozialistischen, kaiserfeindlichen
Gruppierungen eingeschétzt wurden.

Tokiwa Shoken und seine Stiftung teilen den eigenen Uberfluss an Ressourcen
mit Menschen, die an Lepra leiden, einer Krankheit, deren Behandlung als Inbegriff
des mitleidvollen Handelns im buddhistischen Japan gilt. Auch folgt Shoken der
Tradition seines eigenen Tempels, der Augenheilung, sehr genau, indem er das
Heim fiir Blinde neben dem Gelénde errichtete. Fiir ihn gehoren Buddhismus und
soziales Engagement zusammen; seine Vorgesetzten sahen jedoch Grenziiber-
schreitungen und duldeten die strukturelle Anpassung an eine NGO nicht. Es kam
zu einer Abspaltung von der Hauptorganisation. Als Shingon-Priester hatte Shoken
sich besonders mit dem schlechten Ruf seiner Religion als riickstindig und
introvertiert auseinanderzusetzen und dann sehr deutliche Zeichen gesetzt, dass die
Shingon-Tradition bzw. etablierter japanischer Buddhismus allgemein modern und
aktuell und auch universal giiltig sei. Die Aktivitidten konnen daher als Versuch ei-
ner ,,Revitalisierung™ der Tradition angesehen werden; er selbst hétte sie jedoch als
natiirliche Fortfilhrung gesehen: alle Buddhisten sind sozial aktiv oder sollten es
sein. Der explizite Bezug auf die lange Geschichte des Tempels bis zuriick auf das
8. Jahrhundert und der Bezug auf den indischen Buddhismus des Altertums mag als
Heraushebung der Fundamente des Buddhismus gelten, die das Projekt zusétzlich
legitimieren und ihm Bedeutung verleihen sollen.

Der vietnamesische Laienverband zeichnet sich durch eine besonders amorphe
Struktur aus. Do bescheinigt der Gruppierung einen paradoxen Doppelstatus bzw.
eine zweiheitliche Identitét als weder religios noch politisch.”” Der Verband war je-
doch klar isomorph mit Wohlfahrtsverbanden, denn schlie8lich hatte er schon unter
der franzdsischen, dann unter der nationalen und spéter der sozialistischen Regie-
rung den Status eines Vereins und konnte so gedeihen. Ptic Tong Su Minh Tri als
charismatischer  Griinder dieser Organisation bezog sich auf lokale
medizinische und religidse und philosophische (ethische) Traditionen, die auf den
zweiten Blick recht unspezifisch sind, obwohl sie sich konkret auf die Tradition der
Verehrung des Buddha Amitabha in seinem Reinen Land beziehen. Als Kern des
Buddhismus wird auch hier das soziale Engagement der Menschen fiireinander
bzw. der Arzte und Pharmazeuten und anderen Laienanhinger fiir die allgemeine
Bevolkerung verstanden. Heil und Heilung liegen in der Argumentation nahe
beieinander, wie es {ibrigens anfanglich auch bei der Griinderin des thaildndischen
Nonnentempels Songdhammakalyani der Fall gewesen war.

" Do, ,»Charity and charisma“,162; vgl. Triplett, ,,Zwischen Biirgerpflicht und Widerstand®,
78-79.
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Im Songdhammakalyani-Tempel und seiner Stiftung steht heute das soziale
Engagement fiir ehemalige Prostituierte, entrechtete und verarmte Frauen und
Maidchen im Mittelpunkt. Die Isomorphie 1duft hier, wie oben schon erwéihnt, iiber
den rechtlichen Status als NGO bzw. GO. Bezugnahmen sind auflerdem ein
transnationaler Feminismus und ein socially engaged Buddhism in der Pragung
durch Sulak Sivaraksa. Der groBere Rahmen des Engagements ist jedoch die
Revitalisierung des bikkhuni sangha in Thailand und in der Welt. Solch ein
Engagement ist politisch brisant; es stellt z. B. in Burma eine streng geahndete
Straftat dar. In Thailand ist Dhammananda als Person zur Zeit wohl gut geschiitzt,
da sie ecine weltbekannte und 2005 fiir den Friedensnobelpreis nominierte
Personlichkeit und Gelehrte ist; sie selbst rdumt ein, dass sie einen gewissen
Freiraum und Einfluss besitzt. Die Isomorphie mit dem ménnlichen sangha bzw.
dem alten weiblichen sangha wird gegenwartig weder durch Repression verhindert
noch offiziell anerkannt. Bewegung in die rechtliche Pattsituation in Thailand kann,
so Dhammananda im Interview mit Jahr 2007, wohl nur eine Frau aus der
thailandischen Konigsfamilie bringen. Dann gebe es Hoffnung auf die Reinstitution
eines rechtlich abgesicherten bikkhuni sangha. Die Abhingigkeit von einer
maéchtigen Herrscherfamilie kann jedoch auch leicht ins Gegenteil umschwingen,
meine ich: stieBe die Gruppierung der monastischen Frauen unter der Leitung von
Dhammananda wegen ihrer angestrebten Isomorphie mit dem (bikkhu) sangha auf
das Missfallen der Herrschenden, kdme es vermutlich zu einer Repression dieser
engagierten Frauen, denn in Thailand miissen die monastischen Frauen den in
jingerer Zeit tradierten Organisationsstrukturen und Regeln folgen, die ihnen
lediglich den Status einer Novizin erlauben. Nur als Novizin bewegen sie sich im
legalen Rahmen.

Fir Dhammananda ist soziales Engagement — wie das ihrer Stiftung fiir
unterpriviligierte Frauen — nicht nur der Kern des Buddhismus: ohne solch ein
Engagement sei Buddhismus kein wahrer Buddhismus. Eine starke Position, die
prinzipiell auch von den Griindern der drei anderen vorgestellten Organisationen
vertreten wurde und wird.

7. Sozial engagiert gleich buddhistisch?

Aus der AuBenperspektive betrachtet, konnte man sich fragen: Wenn sich
jemand also sozial fiir einen an Lepra erkrankten Menschen in Indien oder einen
verarmten Pachtbauern in den Hakone-Bergen engagiere, was ist daran
buddhistisch? Waren die Akteurinnen und Akteure und ihre Organisationen, die
vorgestellt wurden, nun sozial bzw. auch politisch aktiv und nur rein zufillig
durch ihre nationale oder ethnische Zugehorigkeit buddhistisch? Sind diese Ak-
tivitdten im Fall des Tsubosaka-Tempels ein Resultat der Anpassung an den
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Modernisierungsdruck, und im Fall des Rinsenji-Abtes und seiner Gemeinschaft
eine Reaktion auf die vorherrschende, als ungerecht angesehene Politik? Oder
haben sie sich in humanitdre und soziale Projekte eingebracht, da solch ein
Engagement als ein wesentlicher Kern ,,des* Buddhismus verstanden wird?

Die Einfliisse der christlichen Mission mogen — besonders in Siidasien, aber
nicht nur dort — eine zentrale Rolle bei der Ausformung der sozial engagierten
buddhistischen Gruppierungen und Dachverbande gespielt haben. Bis heute hat der
Buddhismus im ,,Westen* den Ruf, eine Welt-abgewandte Religion zu sein, in der
Monche — nur sehr selten ist die Rede von Nonnen — die Erkenntnis des Buddha,
dass alles Leiden sei, zu verinnerlichen und das Heil in der einsamen Meditation auf
die Verginglichkeit allen Seins suchen. Die Tatsache, dass es keine buddhistischen
Krankenhduser und andere Kkaritative oder bildungsorientierte buddhistische
Einrichtungen in asiatischen Léndern in der Zeit der Kolonialisierung bzw.
intensiven Handelsbeziehungen im 18. und 19. Jahrhundert gegeben haben soll, hat
den Ruf der Weltabgewandtheit, ja Weltflucht sicher noch verstérkt. Die christliche
Mission in Ostasien und anderswo lief besonders iiber die Einrichtung von
Krankenhdusern und Schulen, so dass einheimische antikoloniale Akteure z. B. in
Sri Lanka, dann buddhistische Einrichtungen dieser Art schufen und neue
buddhistische Bewegungen entstanden, die Buddhologen wie Richard Gombrich
und Gananath Obeyesekere als ,,protestantischen Buddhismus* bezeichnen. Diese
Richtung zeichnet sich durch ein durch Edition und Druck kanonisiertes Schrifttum
aus, dass den Buddha als den Stifter der Religion in Parallele zum Christentum mit
Jesus Christus betont. Das Ritualwesen, Reliquien- und Bilderkulte werden
ebenfalls in Parallele zum aufgeklarten Christentum eher negiert und zumindest of-
fiziell an den Rand gedringt. Ubrig bleibt ein Buddhismus als rationale
Philosophie. Interessant ist in diesem Zusammenhang, dass an der Ausformung die-
ses Buddhismus auch ganz wesentlich protestantisch gepragte und religios
engagierte europdisch-stimmige Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler
beteiligt waren, und dass bis heute die vielen Einfilhrungen in den Buddhismus,
z. B. den Mahayana-Buddhismus, besonders auch in seiner sinisierten, also durch
die chinesische Kultur geprigten, Form eher als eine Verfallserscheinung des
Hurspriinglichen™ Buddhismus dargestellt werden. Diese Sichtweise ist an den
asiatischen Buddhisten und Buddhistinnen nicht voriibergegangen, sondern greift
direkt Debatten und Selbstbehauptungsdiskurse in den verschiedenen politischen
Rahmungen des 19.und 20. Jahrhunderts auf, die bis heute fortgefiihrt werden.
Generell konnen wir folgende Reaktion seitens einiger buddhistischer Akteure
(besonders Konvertiten) beobachten: Mit einer Riickkehr zum Urspriinglichen, zu
den , Fundamenten” soll der religiosen Tradition, die durch Akkulturation
gewissermalien verunreinigt worden ist, neues Leben eingehaucht und so revitali-
siert werden.
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Ich verwende den Begriff ,,sozial engagierter Buddhismus™ in diesem Beitrag
allgemein und nicht auf die Aktivitdten des ,,Internationalen Netzwerks Engagierter
Buddhisten®, einem internationalen Dachverband mit starkem Bezug auf Siid- und
Stidostasien, obwohl z. B. Dhammananda den Aktivititen des Dachverbands sehr
zugewandt ist. Ich wende den Begriff auf Akteure an, die sich im weltlichen
(politischen) Sinn ,,sozial* engagieren und die als ,,buddhistisch* und damit als reli-
giose Akteure identifizierbar sind, um die strukturellen Anpassungen
(Isomorphien) und somit Konvergenzen von Religion und Politik zu untersuchen.

Der Begriff ,,sozial engagierter Buddhismus® bzw. socially engaged Buddhism
wurde von Sulak Sivaraksa (geb. 1933) geprigt, einem Laienbuddhisten aus
Thailand sowie von Thich Nhat Hanh, dem bekannten vietnamesischen Monch
(geb. 1926), der aus politischen Griinden seit den 1960er Jahren au3erhalb seines
Heimatlandes wirkt. Beide, Sulak Sirvaraksa und Thich Nhat Hanh, agieren
international und engagieren sich als religidse Fiihrer und Lehrer im interreligidsen
Dialog mit Vertreterinnen und Vertretern verschiedener religioser Traditionen. Dem
1989 von den beiden mitbegriindeten ,Internationalen Netzwerk Engagierter
Buddhisten, einem bis heute aktiver Dachverband, gehdren unterschiedliche
Gruppierungen aus vielen Nationen an, die sich humanitir, sozial und 6kologisch
im internationalen Raum engagieren. Dies bedeutet, wenn man sich die Aktivititen
des Dachverbands einmal genauer anschaut, konkret: Gefingnisseelsorge,
gesundheitliche Versorgung, Sterbehilfe, Friedensarbeit, Einsatz fiir Zivil- und
Frauenrechte, Umweltschutz, nachhaltiges Wirtschaften und nachhaltige
Lebensfiihrung. Dieser und mit ihm verwandte Dachverbande agieren besonders in
Stid- und Siidostasien und setzen sich u.a. mit dem postkolonialen Erbe dort
auseinander.

Wie handle ich sozial und gleichzeitig buddhistisch addquat, immer im
Bewusstsein, dass es ja sehr zahlreiche, recht unterschiedliche Lehrrichtungen und
Praktiken gibt? Diese Frage ist wohl nur fiir Angehdrige eines internationalen
Interessenverbands sozial engagierter Buddhisten wichtig, also wenn verschiedene
Traditionen unter einem Dach zusammen kommen, oder fiir Konvertiten. Alle vier
vorgestellten Organisationen halten es eindeutig fir die Kernaufgabe ,,des*
Buddhismus, sich sozial zu engagieren, und identifizieren ,,den* Buddhismus mit
ihrer Tradition und beziehen sich stark auf das, was sie als die Fundamente ihrer
Tradition ansechen, etwa die Griindung eines Frauenordens in der Zeit der
historischen Buddha oder das Ordensleben im alten China.

Die britische Religionswissenschaftlerin Peggy Morgan identifiziert folgende
Stellungnahmen zu dem modernen Phanomen ,,sozial engagierter Buddhismus®, die
eine eher am Inhalt des Engagements orientierte Einordnung erlauben. Morgan teilt
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die von ihr in moderner Forschungsliteratur bzw. in Selbstdarstellungen
aufgespiirten Positionierungen in fiinf Kategorien,* die ich hier in aller Kiirze
referieren mochte: 1. ,,Der Buddha lehrte eine Soteriologie, keinen sozialen Akti-
vismus*“: Unter diese Kategorie fallen Stimmen, die meinen, der Buddha habe keine
soziale Reform im Sinn gehabt, als er seine Lehre verkiindete und den Orden be-
griindete. 2. ,,Kolonialisierung des Buddhismus durch den Westen: Bewegungen,
gerade aus Sri Lanka, aber auch anderen Lindern, werden hier ,,Buddhistischer
Modernismus* (Heinz Bechert) oder ,,Protestantischer Buddhismus® genannt, da sie
in der Folge der Kolonialisierung und des Drucks bzw. der Inspiration der christli-
chen Missionierungsbestrebungen entstanden sein sollen. Man findet unter dieser
Rubrik Stellungsnahmen, die diese Bewegungen als nicht ,,authentisch® buddhis-
tisch einordnen. Meist sicht man sie als erfolgreiche oder bewundernswerte Resul-
tate von Adaptionsprozessen wihrend der Kolonialzeit und der Modernisierung
Asiens. 3. ,,Jeglicher Buddhismus ist engagiert™: Vertreterinnen und Vertreter sozial
engagierter Gruppierungen wehren sich gegen die Einordnung als spezielle Gruppe,
da es im Buddhismus um die Entwicklung und Praxis von Achtsamkeit, Ge-
wahrsein und Mitgefiihl gehe und soziales Engagement lediglich ein natiirlicher
Ausdruck davon sei. Daher sei Buddhismus an sich schon sozial engagiert, da die
Lebewesen bzw. die Welt schlechthin unentrinnbar miteinander verflochten sind.
4. ,,Engagierte sind nur zuféllig Buddhisten* und 5. ,,engagierter Buddhismus ist ein
Fahrzeug fiir den Westen: Stimmen in dieser letzten Kategorie meinen, engagierter
Buddhismus sei ein Fahrzeug fiir den Westen, einer Region, in der traditionell das
Christentum sozial und anderweitig engagiert war und nun buddhistische Konverti-
ten oder Missionare eine neue Tradition begriinden, die besonders auf die Bediirf-
nisse und Erfahrungen von ,Westlern™ abgestellt sei. Diese fiinf Kategorien
iiberschneiden sich teilweise und sollten daher nicht als sich ausschlieBende Positi-
onen angesehen werden.

Alle vier vorgestellten Beispiele konnen eindeutig in die 3. Kategorie der Positi-
on ,,Jeglicher Buddhismus ist engagiert* eingeordnet werden, wobei vor allem bei
Gudod und Dhammananda betont wird, dass ,,wahrer®, ,,urspriinglicher” Buddhis-
mus sozial engagiert sei. Dabei ist eine Abgrenzung von einem als ,,degeneriert™
angesehenen Buddhismus spiirbar: etwa im Fall von Gudo, dass die anderen
buddhistischen Institutionen im Japan seiner Zeit die Sache des Buddha verrieten,
indem sie dem Militir und dem Kaiser das Wort redeten. Die Art und Weise
der Umsetzung oder der Schwerpunkt des Engagements ist in den vier Fillen

** Morgan, Peggy, ,,Skilful Means and Socially Engaged Buddhism®, in: Unterwegs. Neue Pfade
in der Religionswissenschaft. Festschrift fiir Michael Pye zum 65. Geburtstag, hg. von
Christoph Kleine, Monika Schrimpf, Katja Triplett, Miinchen 2004, 359-369.
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sehr unterschiedlich, obwohl Heilung bei drei Beispielen eine vorrangige Rolle
spielt.

8. Fazit: Modernisierung iiber Essentialisierung des Inhalts und
strukturelle Anpassung

Revitalisierung lauft in den vier Fallbeispielen inhaltlich mehr oder weniger
stark tiber Essentialisierung (,,Kern des Buddhismus®) und Fundamentalis-
ierung: buddhistisch handeln heiflit sozial engagiert handeln. Religions-
wissenschaftlich interessant ist es, genau zu schauen, wie explizit die Betonung
auf die Fundamente der jeweiligen religiosen Tradition und damit auch die
Abgrenzung zu anderen Gruppierungen der Tradition ist. In diesem Beitrag ging
es mir darum zu zeigen, dass religiose Gruppierungen bei Erneuerungs- oder
Innovationsversuchen strukturelle Anpassungen an z.B. weltliche NGOs,
medizinische Wohlfahrtsorganisation oder politische Parteien vornehmen, ob
als bewusste, zweckrationale Entscheidung, Strategie oder nicht.” In den Japan-
Beispielen hatten die Gruppierungen und Akteure mit Akzeptanz zu kdmpfen
und gerieten in der Folge in Konflikt mit den angrenzenden Institutionen. In den
anderen beiden Beispielen wurde und wird versucht, eine Nische oder einen
Freiraum zum ungehinderten Agieren zu beanspruchen, um offenen Konflikten
aus dem Weg zu gehen. Die Inhalte oder Ideologien der Organisationen werden
scheinbar (nur) so lange akzeptiert oder zumindest toleriert, solange die
Organisationsstrukturen sich nicht allzu sehr von dem tradierten und konkret
durch Regelwerke vorgeschriebene Strukturen unterscheiden. Dies gilt sowohl
fiir die religiosen Regelwerke, wie etwa Ordensregeln, als auch fiir weltliche
Gesetzgebungen.™ Verdndern sich die Organisationsstrukturen der Gruppie-
rungen und Institutionen zu stark in Richtung Isomorphie mit nicht-tolerierten
Strukturen, kommt es zu Abspaltung oder Repression.
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