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English Summary

Buddha and Concrete
A Buddhological Critique of Modern Japanese Temple Architecture

This dissertation explores new ways of Buddhist temple construction in modern Japan
and puts the ideas and motivations of their architects in contrast to the rather differ-
ent determinations of this assignment described in Buddhist scholarly teachings. The
study contains two surveys, a philological-philosophical analysis of what is argued in
Buddhist teachings as the assignment of building a temple, and a historical outline of
the architectural development from the 1870’s onwards with a specific focus on how
these temples were discussed as religious places.

In contrast to what most literature on Japanese Buddhist temples suggests, many
temple buildings in contemporary Japan are made from concrete. They have glass win-
dows, air conditioning, and electric lights. Some of these buildings look like normal
Japanese houses, others imitate the shape of traditional architecture whereas others
are designed by world famous star architects. This study gives a detailed chronologi-
cal overview of this recent architectural development by analyzing hundreds of temple
buildings built in non-traditional ways. All these buildings show that not only the ar-
chitectural appearance but also the idea of what it means to build Buddhist temple has
changed over the last 150 years. There may be a lot of reasons for new views on temple
construction since the late 19th century, but the most influential cause and indubitable
premise of this change can be identified as the adoption of western concepts of art, aes-
thetics, and architecture in Japan. A fundamental part of these concepts is the idea that
building a temple was a task assigned to architects, and these architects were artists by
profession. Since that time one can observe a growing common thinking among these
new architects, that part of their job was to leave behind traditional (i.e. religious) ideas
in favor of realizing new architectural and artistic concepts.

The significance of this shift becomes clear with a look on how the assignment of
building a temple was described before the late 19th century. In the scholarly Buddhist
tradition, building a temple has never been argued as a task for architects or artists
but rather as a religious exercise. It demands a preparation of a place for the »three
treasures, i.e. a dwelling place for a Buddha, a place for the Buddhist teachings, and a
place for a Buddhist convention. Of course, the respective teachings are not construc-
tion manuals but mythological and liturgical texts, most of them siitras or commentar-
ies. But this is just why they discuss reasons why there are temples in Buddhism at all.
And interestingly enough, stitras contain such a place for the three treasures themselves,
since in their opening passage there is always a description of a convention around a
Buddha dwelling at a certain place and teaching the dharma. These descriptions vary
depending on the scholarly tradition. They sometimes use terms like »mandala« or
»Pure Land« to describe the setting and occasionally depict the situation very accu-
rately. Consequently conventions like these are one basic idea of the Buddhist liturgy,
and especially mandalas and Pure Lands are widely argued as structures that gave shape
to Buddhist temples as places where this liturgy is set.



XII English Summary

Furthermore, and this seems to be much more important with regard to the per-
ception of Buddhist temples as pieces of aesthetic art, especially the satras on the pra-
jAa-paramita make clear that the greatest challenge is not a matter of building but of
seeing the temple. If Buddhist temples were places to show the presence of a Buddha,
it means their intention is to make visible what is invisible by definition. A human eye
seeing such a dwelling Buddha in the temple does not see a dwelling Buddha in the
temple at all, because the Buddha has entered nirvana. But, and this is the crucial point
the sttras are arguing, this is just the way a human eye is actually seeing a Buddha
dwelling in the temple. And only because temple architecture — as well as paintings,
statues, gardens etc. — shows the presence of the Buddha in this way does it become a
religious place where the Buddha is actually present.

The final discussion of this study puts these Buddhist teachings in a dialogue with
modern aesthetic architectural concepts argued by temple architects. The contrasting
points of view make it clear that the explicitly Buddhist idea of Buddhist temple archi-
tecture can not be grasped by aesthetics, because its purpose is to show the invisible
presence of the Buddha and not to be a sensual (i.e. aesthetic) experience of the visible
object itself in the first place. However, aesthetic concepts of art have become common
in Japan since the late 19th century. They are the foundation of the described new ways
in which temples were built and designed since then. One indication for the impact of
aesthetics are Japanese words like shimboru > ¥ HR)V/shocho R4 (symbol) or fun’iki
5P (atmosphere) which are used by architects to describe their temple architecture
and matters of design. These words were formed around the turn of the century to ex-
press European concepts of art and aesthetics, since before that these words and ideas
simply did not exist in Japan. And it is only since then, that temples were perceived as
aesthetic symbols with various meanings that can be defined by an architect, and that
they have a certain atmosphere which should be designed for making visitors feeling
comfortable. Now it is the architect himself who gives meaning to its work and who is
responsible for a nice spatial experience. But none of these architects is talking about
himself becoming Buddha by building a temple.

So not only the architectural appearance and construction of Buddhist temples have
changed enormously throughout the last 150 years, but also the task of building itself.
There has always been change in appearance and construction throughout the history
of Buddhism and in the different Buddhist cultures, but the redefinition of the temple
as an architectural piece of art is a very recent development in Japan and the actual new
idea causing these dramatic architectural changes.
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Folgende Transliterationssysteme wurden in dieser Arbeit verwendet, um Japanisch,
Chinesisch, Koreanisch und Sanskrit in lateinischem Alphabet wiederzugeben:
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o Chinesisch: Pinyin

o Koreanisch: McCune-Reischauer

o Sanskrit: IAST (International Alphabet of Sanskrit Transliteration)

Zur Kennzeichnung asiatischer Termini und zur Unterscheidung der unterschiedli-
chen Sprachen werden tiberall dort, wo es aus dem Kontext nicht selbstverstandlich ist,
folgende Abkiirzungen verwendet:

o jp.: Japanisch

e ch.: Chinesisch
o kor.: Koreanisch
o sk.: Sanskrit

Bei der Nennung japanischer, chinesischer und koreanischer Namen werden zuerst die
Nachnamen und anschlieffend die Vornamen genannt, beispielsweise Ando Tadao e
i A IE statt Tadao Anda.

Deutsche und englische Zitate werden im Wortlaut angegeben, Zitate aus dem Japa-
nischen und Chinesischen sind eigene Ubersetzungen. Selbststindig vorgenommene
Ergdnzungen in Zitaten werden in eckige Klammern gesetzt. Fiir Klammern im zitier-
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gekennzeichnet.






Einfiihrendes






1. Feldvermessung

1.1 Thema

Der Ausgangspunkt dieser Arbeit ist die eigene Irritation. Zwei Eindriicke mogen diese
skizzieren: Der Kunsthistoriker Dietrich Seckel (1907-2007) hat bereits 1985 in seiner
Ubersicht iiber Tempelnamen in Japan deutlich gemacht, dass die Bedeutung des Wor-
tes Tempel in den Sprachen des Buddhismus weit mehr als ein Bauwerk umfasst,' auch
wenn dies der deutsche Wortgebrauch zunichst nicht nahelegt. Tempel ist in erster Li-
nie eine Bezeichnung fiir die gesamte Anlage, in der sich unterschiedliche Bauwerke,
wie beispielsweise eine oder mehrere Tempelhallen,” Wohngebaude, ein oder mehrere
Tore, ein Glockenturm, Gebéude fiir die Gemeinde sowie auch oft Garten-, Friedhofs-
und Parkplatzanlagen befinden.

Doch der Tempel als Gesamtanlage ist nur selten Gegenstand wissenschaftlicher
Arbeiten. Dies mag unterschiedliche Griinde haben, allen voran vielleicht die in der
Wissenschaft vorgenommene Zuordnung zur Fachdisziplin Kunstgeschichte, die den
buddhistischen Tempel fachbedingt mit einem Interesse fiir seine kiinstlerisch-archi-
tektonische Schauseite untersucht. Dort stehen vor allem die alten Holzbauten oder
Gartenanlagen geschichtstrachtiger (und meist grofler) Anlagen im Mittelpunkt. Al-
lein einzelne Tempelbauten von Architekten wie [td Chata FHHEIK (1867-1954)
oder Ando Tadao Z S (*1941) werden hin und wieder kontrastiv als modernes
Pendant aufgezeigt, wohl um anzudeuten, dass es architektonische Alternativen ab
dem 20. Jahrhundert gibt. Doch fithrt dies im Kontext der gesamten wissenschaftlichen
Erarbeitung mehr zu Verwunderung iiber diesen plotzlichen, da in der Regel meist
unkommentiert aufgezeigten Bruch und tragt so nicht zu einem besseren Verstind-
nis des Tempels im Allgemeinen bei. Das mag auch auf die meist geringe Anzahl der
Tempel zurtickzufiithren sein, auf die sich kunstgeschichtliche Arbeiten zu alten wie
neuen Tempelbauten immer wieder beziehen.’> Schlief3t der Leser also vom (histori-
schen) Besonderen auf das (gegenwirtig) Allgemeine, zeichnet sich fiir ihn ein Bild ab,
das den Tempelbau im Wesentlichen als ein Produkt vormoderner Bautechniken zeigt.

1 Vgl Seckel 1985, 20ff. Zu einer Bestimmung des Wortes Tempel fiir diese Arbeit siche Abschnitt 3.3.

2 Die Bezeichnung Tempelhalle soll in dieser Arbeit auf verschiedene Bauwerke innerhalb eines Tempel-
geldndes mit unterschiedlicher, aber meist dhnlicher Aufgabe fiir den Ritus oder die priesterliche Ubung
verweisen. Andere Bauwerke, wie Glockentiirme, Tore, Stipas (darunter zéhlen auch sog. Pagoden),
Wohngebaude, Gemeindegebdude etc. werden stets als solche gesondert bezeichnet und nicht Tempel-
halle genannt. Unter den Tempelhallen werden Bauwerke mit wichtiger ritueller Funktion im Gesamt-
gefiige des Tempels als Haupthallen zudem unterscheidend hervorgehoben, da ihnen meist auch bau-
lich eine prominente Erscheinung und Bedeutung zukommt. Zu den Haupthallen zihlen u.a. als hondo
A4 (wortlich: Haupthalle), butsudo {A% (Buddhahalle), an alten Tempeln manchmal auch kondo
4% (Goldene Halle), in den Zen-Traditionen auch hatto 5% (dharma-Halle oder Dharmahalle)
etc. bezeichnete Bauwerke.

3 Dem japanischen Ministerium fiir kulturelle Angelegenheiten (Bunkacho) nach gibt es in Japan 77.394
Tempel, vgl. Bunkacho 2012, 34. Darunter angefiihrt sind als »Religiése Korperschaft« (shitkyo dantai
TFHE) oder »Religiose juristische Person« (shitkyo-hojin 573 #Xi% \) gemeldete Einrichtungen, die
sich als »buddhistische Tempel« (bukkyokei jiin {\#%<5Ft) bezeichnen.



4 1. Feldvermessung

Die wenigen angefiihrten neuen Tempelanlagen scheinen hier nur als Ausnahmen die
Regel zu bestitigen. Soweit der erste Eindruck.

Einen zweiten Eindruck vermittelt ein Spaziergang. In den Straflenziigen von Nishi-
Asakusa 1-chome,* unweit des iiberregional bekannten Tempels Sensoji % 5i~F in
Tokyo, befinden sich auf einer Flache von etwa 220 m x 300 m in direkter Nachbar-
schaft 20 Tempelanlagen. Darunter nimmt allein der Higashi-Honganji Tokyo betsuin
RARRESF R EUMNBE [Nr. 1]° (ein Zweigtempel des Higashi-Honganji HANHSF in
Kyoto) etwa ein Viertel der genannten Flache ein. In den umliegenden Hauserbls-
cken von Nishi-Asakusa sowie den angrenzenden Vierteln Kaminarimon 7 ['], Moto-
Asakusa JGi% % und Matsugaya FA7)3%} gibt es zahlreiche weitere Tempelanlagen wie
auch Geschifte fiir Hausaltire, rituelle Geritschaft und Grabsteine.® Die Griinflichen
der Anlagen in den Straflenziigen von Nishi-Asakusa 1-chome sind auf ein Minimum
reduziert, der Hauptteil besteht aus Gebauden, Friedhofen und Parkplitzen. Einzig der
Zenshéji # 1F [Nr. 5] hat vor der Haupthalle einen Garten und einen durch Bambus
flankierten Weg (sando Z:i#). Auf anderen Tempelgrundstiicken sind einzelne Biume
oder, wie beispielsweise beim Raioji RIGSF [Nr. 11], kleine Beete zu finden. In eini-
gen Fillen sind die Grundstiicke durch Betonwinde voneinander und zur Strafle hin
abgetrennt, in anderen sind sie génzlich zur Strafe hin geéffnet. Als grofiter Tempel
besteht der Higashi-Honganji Tokyo betsuin aus neun Gebauden, die durchschnittliche
Gebdudeanzahl der iibrigen Tempelanlagen liegt bei knapp zwei.

Folgt der Blick nun den Beschreibungen der architektonischen Gestalt eines japani-
schen Tempels, so wie es die Lektiire glauben machen mochte, und halt Ausschau zum
Beispiel nach einem traditionellen Fuflwalm- oder Satteldach, sind in diesen Straflen-
ziigen lediglich acht solcher Bauwerke ausfindig zu machen,” von denen nicht eines aus
Holz, sondern die allesamt aus Beton gebaut sind. Dies erschlief3t sich dem ungeiibten
Auge manchmal erst auf den zweiten Blick, da der Beton die gesamte Holzbaustruk-
tur bis hin zu den Sparren des Unterdachs und den auskragenden Tragersystemen mit
vielen kleinen Details mehr oder weniger originalgetreu nachformt. Die Holz imitie-
renden Strukturen sind meistens farblich gefasst, gerne in Braun, um den Anschein
echten Holzes zu erwecken. Hin und wieder ist ein Betonbau auch auf Sichth6he um
einfache Holzvorbauten erginzt. Auch andere Bauten aus Beton, die keine traditionelle
Dachform, sondern ein Flachdach haben, gestalten ihre Fassaden zum Teil in gleicher
Weise mit hervortretenden Etagengliederungen und Pilastern, die vom Fundament

4 Tokyoto, Taitoku, Nishi-Asakusa 1-chome FHABTXERE 1 TH 2-9.

5  Die angegeben Ziffern verweisen auf die in der Karte eingezeichneten Tempel. Im spiteren Verlauf
dieser Arbeit werden einzelne Bauwerke durch eine Markierung mit fortlaufender Nummer ange-
fithrt, unter der sie im Anhang gelistet sind.

6  Die hier um den Higashi-Honganji Tokyo betsuin (ein institutionell ranghoher Tempel der Lehr-
tradition Jodoshinshi #t1: EL5%) situierten Tempel gehoren bis auf Seikdji it JGSF [Nr. 15] (Jodosha
i 1:5%) samtlich der gleichen Lehrtradition an. Die Tempel in den umliegenden Hauserblocks sind
auch anderen Traditionen, wie der Tendaisha K7 %%, der Sotosha B 4% oder der Jisha Ff53 zuge-
horig. Der historische Hintergrund stddtebaulicher und politischer Entwicklungen dieser Ansamm-
lung von Tempelanlagen in den genannten Vierteln ist erkldrt u.a. in Kitagawa 2012, 110ff. und wird in
einer zwolfteiligen Journalbeitragsreihe von Chiba (u.a.) 1992a-1993b ausgiebig untersucht.

7  Das sind die Haupthallen des Higashi-Honganji Toky6 betsuin HAFHIFH GUIBE [Nr. 1], Ganrygji
JFEFESF [Nr. 3], Manshoji i l=F [Nr. 6], Tokoji )G=F [Nr. 7], Shionji 553 E=F [Nr. 10], Shinpukuji
HAESF [Nr. 12], Senshoji HPESF [Nr. 17] und Zenryuji FHESE [Nr. 19].



1.1 Thema 5

(7]
® o o ©
® ® 0
®
(1] [10]
(1]
o
0o 0
;) o 2
0o
(3 )

Tokyoto, Taitoku, (D Higashi-Honganji Tokyd betsuin (D) Raidji KIHF
Nishi-Asakusa 1-chéme, 2-9 BRABESF R AT @2 Shinpukuji Ef&3F
RRHMARREEELITH2-9 @ Chokydji R#F @) Koenji A=

® Ganryiiji FERES Unkoji BT

Gebdude eines Tempels (® Tokuhonji &A% @®) Seikoji EHF

() Zenshoji ZBF Keikakuji 853

(® Manshoji iR @) Senshoji BEBsF

@ Tokoji EXF Ryokusenji #kR3F

® Saikoji FHEF @) Zenrylji EFESF

(® Tstkakuji BEF Enshoji HEEEF

@ Shionji =B F

Abbildung 1: Nishi-Asakusa 1-chome, Darstellung mit Tempelgebauden, © Jonas Gerlach.

bis zur Traufe ragen. Die meisten Gebédude sind als kubische Flachdachbauten an das
Straflenbild der japanischen Grof3stadt angepasst und stellen die im engen StrafSennetz
notwendige Infrastruktur bereit. So bieten Tempelbauten am Chokydji = #{(<F [Nr. 2],
Unkoji ##175# [Nr. 14] und Enshoji IS [Nr. 20] im Erdgeschoss einen zur Strafle
hin gedffneten Parkplatz fiir Besucher. Andere Tempel, wie der Seikoji /5 Y= [Nr. 15]
oder der Keikakuji #{ 7{=F [Nr. 16], haben hingegen Bauten, die zum Teil oder komplett
als ein offener Stdnderbau oberhalb eines Parkplatzes errichtet sind. Einige Gebdude
stellen sich durch Bauformen und Ornamente scheinbar in einen semantischen Zu-
sammenhang mit traditioneller Tempelarchitektur: Die Bauten der Tempel Koenji
JEFSFE [Nr.13], Unkoji [Nr. 14], Seikoji [Nr. 15] und Keikakuji [Nr. 16] haben hochge-
zogene Dachkanten. An den Déchern des Koenji [Nr. 13] und Unkéji [Nr. 14] hdngen
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Glockchen. Fenster oder Wandflachen vieler Tempelgebaude sind durch meist braun
lackierte Holzstibe vergittert. Der Ryokusenji f%%<F [Nr. 18] besteht aus einem ein-
zelnen Gebdude mit gefliester Fassade im Erdgeschoss, in die ein Treppeneingang und
mehrere Fenster gesetzt sind, von denen eines der traditionellen Form eines katomado
{EIHZE folgt.® Manche Tempel, die wie der Tstkakuji JH%L<F [Nr. 9] kaum architek-
tonische Bezlige zum traditionellen Tempelbau haben, geben sich wiederum plakativ
durch grofle Embleme an der Auflenwand als eine solche Einrichtung zu erkennen.
Ein anderer Bau hingegen, die Tempelhalle des Saikoji Pi)i<F [Nr. 8], ist zwar ein
mehrgeschossiger Betonbau, der an vielen Stellen traditionellen Holzbau oberflachlich
imitiert, hat aber eine Dachform und Applikationen an der Auflenwand, die Formen
zentralasiatischer Bautraditionen zitieren. Ahnlich eine Griberhalle des Shinpukuji
[Nr. 12], die arabisch-indische Bauformen zeigt. Der Eingang dieses weif3 getiinchten
Baus ist von zwei einfachen klassischen Saulen flankiert, die Eingangstiir wie auch die
Fenster und Fensterldden des Gebdudes haben eine Spitzbogenform. Oberhalb des Ein-
gangs sind reliefartig auch hier die asiatische Form des katormado und ein Blumenfries
in den Beton der Auflenwand profiliert.

Auch wenn eine derart konzentrierte Ansammlung von Tempelanlagen auf so en-
gem Raum in Japan nicht haufig zu finden ist,” zeugt sie doch von einer Sachlage, die fiir
weite Teile des gegenwirtigen Tempelbaus, unabhéngig der Zugehorigkeit zu bestimm-
ten Lehrtraditionen, reprisentativ ist. Anlagen dieser Art sind namlich keineswegs ein
Sonderfall in Nishi-Asakusa. Vielmehr, das sei hier bereits vorweggenommen, sind die
dort anzutreffenden Konstruktionen und Gestaltungen wie auch die bauliche Integra-
tion der Tempel in das grofistadtische Milieu ein Querschnitt durch die Entwicklungen
des Tempelbaus der vergangenen 150 Jahre in ganz Japan. Damit zeichnet sich ein Bild
ab, das disparat ist zu den durch die Literatur geweckten Erwartungen, eine vor allem
in alten Bautechniken lebende Tempelbaukultur vorzufinden.

Am Anfang dieser Arbeit steht also die einfache Feststellung, dass es neue Wege gibt,
die Aufgabe des Tempelbaus in der Gegenwart zu 16sen. Diese neuen Wege sind Thema
der vorliegenden Arbeit. Neu sind sie deshalb, weil sie sich von den mit dem Attribut
traditionell zu bezeichnenden Wegen des tradierten holzhandwerklichen Tempelbaus
als jingere Entwicklungen augenscheinlich, konstruktiv, funktionell usw. deutlich un-
terscheiden.

Wege der baulichen Gestaltung unterliegen auch im Buddhismus schon immer
stindigem Wandel und nehmen in unterschiedlicher Weise stets neue Formen und
Ideen auf. Der Verweis auf eine zusammenfassend als Tradition bezeichnete Historie

8  Wortl. »Blumenspitzen-Fenster«, auch in der Schreibung KJT% (Feuerlicht-Fenster) oder K UH%

(Feuerzungen-Fenster). Es beschreibt eine zackenbogenartige Fensterform, die im oberen Abschluss
eine Spitzenkrone hat, die dem Namen nach Bliitenbléitter oder Feuerzungen zeigen. Diese Fenster-
form ist seit der spaten Heian-Zeit (794-1185) in Japan nachweisbar und wurde ab der Kamakura-Zeit
(1185-1333) vor allem durch chinesische Einwandermonche und die Bautechniken der Zen-Kloster
verbreitet, vgl. Kurokawa 1997, 63ft.; Ehmcke 2010, 36.

9  Diese sog. teramachi JFMT (Tempelviertel) entstanden meist in der Edo-Zeit (1603-1868), als Tem-
pelanlagen aus politischen Griinden forciert um Burgstddte herum angelegt wurden, vgl. Kitagawa
2012, 38; Chiba (u.a.) 1991; Andd 2009, 16ff. Grofiflichige Beispiele sind u.a. in Osaka A um den
Shitenndji P4°K F=F (vor allem in nérdlicher Richtung) oder das Viertel Teramachi-jiingun <M<
#f in Kanazawa, Nomachi <R i 27T,
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Abbildung 2: # 575 [Nr. 11] Raioji 3&/53F Haupthalle (Tokyo Taito, Baujahr unbekannt, Jodoshinsha),
© Jonas Gerlach.

Abbildung 3: # 674 [Nr. 17] Senshoji B3 Haupthalle (Tokyo Taito, 1930, Jodoshinshi), © Jonas Gerlach.
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Abbildung 4: # 827a [Nr. 14] Unkaji XE1T73F Haupthalle (Tokyo Taitd, Baujahr unbekannt, Jodoshinsha),
© Jonas Gerlach.

Abbildung 5: # 137 [Nr. 20] Enshoji F83F Haupthalle (Tokyo Taito, Baujahr unbekannt, Jodoshinsha),
© Jonas Gerlach.



1.1 Thema 9

Abbildung 6: # 404a [Nr. 16] Keikakuji 853 Haupthalle (Tokyo Taito, Baujahr unbekannt, Jodoshinsha),
© Jonas Gerlach.

Abbildung 7: # 431a [Nr. 13] Koenji 63 Haupthalle (Tokyo Taito, Baujahr unbekannt, Jodoshinshu),
© Jonas Gerlach.
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Abbildung 8: # 600 [Nr. 18] Ryokusenji #kR3F Haupthalle (Tokyo Taito, 1957, Jodoshinshi), © Jonas
Gerlach.

Abbildung 9: # 700a [Nr. 12] Shinpukuji E4&3F Haupthalle (Tokyo Taito, Baujahr unbekannt, Jodoshinsha),
© Jonas Gerlach.
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unterstellt daher nicht, dass darin eine bestindige Form- und Sinngebung vorzufin-
den sei, deren Kontinuitit durch einen Bruch im spédten 19. Jahrhundert ein plétzliches
Ende findet.

Dahingegen legt aber gerade die stete Verdnderung des Tempelbaus nahe, dass es
unabhiéngig von der baulichen Gestalt etwas gibt, das Altes wie Neues zu einem Tempel
macht. Um den hier anvisierten Umbruch in seiner ganzen Tragweite verstehen zu kon-
nen, soll daher neben den baulichen Verdanderungen auch der Ideenrahmen ins Auge
gefasst werden, innerhalb dessen sich die Aufgabe des Tempelbaus im Allgemeinen
stellt. Und wenn es eine spezifische Idee gibt, die den Tempel ausmacht — bzw. wenn
es eine Aufgabe gibt, die den Tempelbau als eine besondere von anderen Bauaufgaben
unterscheidet —, dann ist diese in den Hoheitsgebieten der Religion zu suchen, da der
buddhistische Tempel in erster Instanz ein Ort der Religion ist. Damit sind also sowohl
grundsitzliche Ideen des buddhistischen Tempels als auch solche Ideen erfragt, die der
religiosen Anstrengung des Tempelbaus zugrunde liegen und die darin Form-gebend
und Mafs-gebend bis zum heutigen Tag am Werk sind.

Das Thema dieser Arbeit besteht also aus zwei Bereichen:

1) die neuen gestalterischen Verdnderungen des Tempelbaus, das sind bauliche, dispo-
sitionelle und materielle Neuerungen, die spatestens ab dem 20. Jahrhundert den
traditionellen Wegen andere Losungen gegentiberstellen, und

2) die durch die Religion gegebene Gemeinsamkeit, die bei aller Unterschiedlichkeit Al-
tes wie Neues zu einem Tempel werden ldsst, woraus sich die Frage nach Méglich-
keiten der Veranderung wie auch dem tatsichlich Neuen stellt.

1.2 Forschungsiiberblick

Fiir eine wissenschaftliche Erarbeitung des Themas gilt es zu bedenken, dass es auch
das forschende Interesse am Tempelbau selbst war, das diesen wiederum in seiner
heutigen Gestalt zu einem nicht unerheblichen Anteil gepragt und verdndert hat. Der
bereits genannte Architekt und Architekturwissenschaftler Ito Chata, Begriinder der
japanischen akademischen Architekturgeschichte, steht wie kein anderer fiir diese Ver-
bindung von kunst- und ideengeschichtlicher Forschung einerseits und eigenem Bauen
andererseits. Es erscheint daher nicht immer sinnvoll, zwischen Forschungsgeschichte
und der Verdnderung des Gegenstands der Arbeit in einer Weise zu unterscheiden,
die das eine als den Gegenstand, das andere als eigene methodische Arbeitsgrundlage
identifiziert.

Die genauen Fragen an den Gegenstand ergeben sich dennoch aus den wissenschaft-
lichen Vorarbeiten. Es zeichnen sich darin unterschiedliche Schwerpunkte ab, nach de-
nen die im Folgenden angefiihrte Literaturlage sortiert werden kann:'°

10 Der folgende Uberblick ist keine Gesamterarbeitung, sondern eine Zusammenfassung relevanter und
jungerer Fachliteratur, die fiir dieses Thema von Bedeutung ist, mit dem Ziel, zum einen die adressier-
ten Forschungsliicken zu benennen und zu umreiflen, zum anderen dadurch weiter in die Thematik
einzufiithren.
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1) Arbeiten, die Daten erheben und aufbereiten, taxativ recherchieren und présentieren,
bilden eine wichtige Grundlage fiir die Gesamtschau des baulichen Gegenstands, da
sie als solche Datensammlungen einen allgemeinen Uberblick oder ausschnitthaften
Einblick in den jeweiligen status quo des Tempelbaus in Japan geben. Die herange-
zogenen Arbeiten haben zum Teil eine bestimmte Schwerpunktsetzung, befassen
sich zum Beispiel nur mit bestimmten Tempelgebauden oder mit Tempelanlagen
einer bestimmten Region oder Lehrtradition. Es liegt aber in der Anlage dieser Ar-
beiten als Gesamtschauen, dass sie in den meisten Fillen weder Hintergriinde noch
Kontexte des Gegenstands ausfiihrlicher diskutieren.

2) Dies leisten Arbeiten, die sich intensiver mit einzelnen ausgewahlten Tempelbau-
ten befassen. Neben baulichen Analysen sind dies auch historische Bezugstellungen
und Verortungen in der Kunst. Den meisten dieser Arbeiten ist gemeinsam, dass
vor allem architektonische Phidnomene unter baukiinstlerischen und gestalterischen
Gesichtspunkten Gegenstand ihrer Beobachtung und Fragestellung sind.

3) Daneben stehen Arbeiten, die den baulichen Gegenstand in seine weltlichen Kon-
texte einbetten. Das sind rechtliche, wirtschaftliche, konservatorische und andere
Parameter des Bauens und des Tempelbetriebs. Auch wenn der Tempelbau nicht
immer Teil ihrer Fragestellung ist, erarbeiten sie dadurch dennoch die Rahmenbe-
dingungen zum Schaffen und Erhalten von Tempelanlagen sowie seiner moglichen
baulichen Veranderung.

4) Als Letztes werden Arbeiten genannt, die den Sinn und die Hintergriinde auf-
zeigen, die durch die Religion gegeben sind, also Formgebung und -wandel der
Anlagen nicht auf wirtschaftliche, stilistische, politische oder gestalterische Ein-
flisse alleine zurtickfithren, sondern explizit die Religion nach Ideen dazu befra-
gen. Das ist fiir die neueren Entwicklungen des japanischen Tempelbaus bisher
nicht geschehen, fiir andere Bereiche hingegen, wie beispielsweise kontinental-
asiatische Entwicklungen des Stapas, vergleichsweise ausfiithrlich. Arbeiten, die
dieses fiir den japanischen Tempelbau leisten, befassen sich meist nicht mit den
jiingeren, sondern mit geschichtlich weiter zuriickliegenden Ideen und Einschnit-
ten im Tempelbau.

1.2.1 Schwerpunkt: Daten

Offizielle Zahlen zu buddhistischen Tempeln, Anhdngern einzelner Lehrtraditionen
und ihrer Verteilung innerhalb des Landes, aber in gleicher Weise auch zu anderen
Religionen Japans, listet die jédhrlich vom japanischen Ministerium fiir kulturelle
Angelegenheiten (Bunkacho XAUJT') verffentlichte Statistik zu Religionen in Japan
(Shitkyo-nenkan 55 UF-#)."" Darin finden sich auch kurze Einfithrungen in die jewei-
ligen Religionen und Lehren, um genannte Daten zuordnen zu kénnen. Zahlen explizit
zum Tempelbau werden dort allerdings nicht erhoben und genannt.

11  Bunkach6 1996-2012. Die genannten Ausgaben sind frei im Internet unter http://www.bunka.go.jp/
tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/ (Zugriff vom 22.03.2015) einsehbar.


http://www.bunka.go.jp/tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/
http://www.bunka.go.jp/tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/
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Es gibt einige Nachschlagewerke zu buddhistischen Tempeln in Japan mit all-
gemeinen Daten und Informationen zu ihrer Geschichte und Bedeutung. Beispiele
sind das Jiin jinja daijiten SEBEAIFRERIL? oder das Nihon shaji taikan HAKESE
K#1."* In Letzterem finden sich auch einige Abbildungen einzelner Tempelhallen,
meist geschichtstrachtige Holzbauten, doch auch wenige jiingere markante Gebaude,
wie etwa die Zweigtempel des Nishi-Honganji in Kébe fifi/7 (Nishi-Honganji Kobe
bekkaku-betsuin PHASFASE I 5% 51 e, Kobe, 1930, Jodoshinshi) und Tsukiji £
i (Nishi-Honganji Tsukiji betsuin PEAFHSFEEHIEE, Tokyo Chao H14R, 1934,
Jodoshinshi).**

Yokoyama Hideya #1155 &k

Yokoyama Hideya, selbst Architekt von Tempelbauten, legte ab Ende der 1960er Jahre
zundchst durch Zeitschriftenbeitrage und 1977 durch eine Monografie die ersten wis-
senschaftlichen Untersuchungen zu allgemeinen Verdnderungen und gestalterischen
Erneuerungsversuchen im Tempelbau iiberhaupt vor. Ziel seiner Arbeit war unter an-
derem, ein Meinungsbild der Nutzenden einzuholen und die Bediirfnisse zu erfragen,
die seit der Nachkriegszeit in Japan an den Tempelbau gestellt sind, um diese den bau-
enden Architekten seiner Zeit als Handreichung im Planungsvorgang von Tempelar-
chitektur verfiigbar zu machen und letztlich auch selbst dafiir zu nutzen.

In seiner ersten Studie von 1969 zur Architektur der zen-buddhistischen Sotosha
#5531 stellt er die Ergebnisse seiner landesweiten Datenerhebung vor. Yokoyama hat
Fragebogen an Verantwortliche und Geistliche entsprechender Tempel versandt und
wertet fiir die Studie 706 eingegangene Antworten aus.'® Die Fragen zielen auf ein landes-
weites Meinungsbild zu wiinschenswerter Bauweise, Disposition und Ausstattung einer
Tempelhalle und anderer Bauwerke, dem idealen Baumaterial und Sitzmoglichkeiten in
der Halle (beispielsweise unbestuhlte Tatamimatten oder eine Bestuhlung auf anderem
Bodenmaterial) sowie zukiinftigen Bauvorhaben und ihren jeweiligen Beweggriinden.

12 Yagen kaisha heibonsha chiho shiry6 senta (Hg.) 1997, Bd. 1-3. Die Tempel werden dort nach Regio-
nen geordnet gelistet.

13 Fujimoto (Hg.) 1970, darin zu Tempeln Bd. 2: Jiin hen <P,

14  Ausfiihrlich zu beiden Bauten in Abschnitt 8.4.1.

15 Vgl Yokoyama 1969a; Yokoyama 1969b.

16 Das sind knapp 5 % der landesweit insgesamt 14.586 Tempel der Sotoshi (Angaben von Yokoyama.
2011 hatte die Sotoshii 14.582 Tempel, Bunkacho 2012, 74). Yokoyama erreicht mit n = 706 nicht ei-
nen Stichprobenumfang, der heute in empirischer Sozialforschung angesetzt wird. Nach Sensch (1995,
61f.) gibt es zwar keine allgemein verbindliche Untergrenze fiir einen Stichprobenumfang, um Repré-
sentativitit von Stichprobenergebnissen, also die Verallgemeinbarkeit auf die Grundgesamtheit (hier:
n = 14.586), sicherzustellen, da die Stichprobengriofie in Relation zur Grofle der Grundgesamtheit
stehen muss und iiberdies abhdngig von der Art des Untersuchungsgegenstands wie auch von der
in der Stichprobe zu erhebenden geplanten Informationen ist. Die Stichprobengrofle ist dabei nicht
die Gesamtzahl der angeschriebenen Probanden, sondern die Gesamtzahl der eingegangenen und
giiltigen Antworten. Jedoch ist »fiir die Représentativitdt einer Stichprobe [...] weniger der relative
Anteil der Stichprobengréfle an der Grofie der Grundgesamtheit von Bedeutung, sondern vielmehr
die absolute Grofe einer Stichprobe« (Sensch 1995, 62). Die absolute Gréf3e einer Stichprobe wird von
Burzan (2005, 138) mit n = 2100 angegeben, das Research Center for Japanese General Society Surveys
setzt sogar eine Stichprobengréfie von n = ~2500 an (http://jgss.daishodai.ac.jp/surveys/sur_jgss2010.
html [Zugriff vom 22.03.2015]).


http://jgss.daishodai.ac.jp/surveys/sur_jgss2010.html
http://jgss.daishodai.ac.jp/surveys/sur_jgss2010.html
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In seiner darauf aufbauenden Monografie aus dem Jahr 1977 befasst sich Yokoyama
mit Tempelbauten aus Beton. Die 550 in diese Untersuchung aufgenommenen Tempel-
gebdude entstanden in einem Zeitraum zwischen der ersten Verwendung von Beton
im Tempelbau 1911 bis zum Abschluss seiner Untersuchung 1975 und sind in einem
Anhang ausfiihrlich mit fast 300 Bildern dokumentiert. Dazu fiigt er in einem weiteren
Anhang tabellarisch Name, Adresse, Baujahr, Name des Bauplaners und der ausfiih-
renden Baufirma jedes einzelnen Bauobjektes an. Anders als in der ersten Studie liegt
der inhaltliche Schwerpunkt auf dem chronologischen Uberblick iiber die baulichen
und stilistischen Entwicklungen von Betonarchitektur im japanischen Tempelbau.'”
Die Arbeit ist nicht nur die erste und in dieser Form bis heute einzige tibersichtliche
und bebilderte Zusammenfassung neuer Entwicklungen des japanischen Tempelbaus
im 20. Jahrhundert tiberhaupt, sondern durch ihre umfangreichen Anhéinge eine wert-
volle Bestandsaufnahme der baulichen Situation zur Zeit ihrer Erscheinung. Die do-
kumentarische Bedeutung dieser Arbeit wird bereits gegenwirtig ersichtlich, da einige
der von ihm angefiihrten und fotografisch festgehaltenen Bauwerke bereits durch neue
Bauten ersetzt wurden, etwa die Haupthalle und das Wohn- und Wirtschaftsgebdude
(kuri FEAL) des Shinpukuji BAESF (Tokyd Minato ¥, 1931, Neubau 1995, Shingonshit)
oder die Haupthalle des Fukushoji f#E<F (Tokyo Shibuya #2%%, 1957, Neubau 1999,
Sotoshi). In seiner Darstellung entwickelt Yokoyama auch eine stilistische Gliederung
der verschiedenen neuen Baustile, die sich aus dem neuen Material und seinen kon-
struktiven Moglichkeiten ergeben.

Sasaki Takeshi £ %2 A& (u.a.)

In jiingerer Zeit wurde von einer Gruppe Architekturwissenschaftler rund um Sasaki
Takeshi und der Abteilung fiir Architektur der Universitdit Musashi kogyo daigaku
pUE T3 K4 ein Forschungsprojekt durchgefiihrt und in 14 Teilabschnitten zwi-
schen 2007 und 2010 publiziert.'® Im Gegensatz zu Yokoyamas Monografie befasst sich
diese Arbeit ausschlieflich mit den Ergebnissen einer Umfrage und umfasst keine his-
torische Studie oder fotografische Dokumentation."’

Die Arbeit schliefit an einigen Stellen an die Umfragen von Yokoyama an, ist im Ge-
genstand aber umfangreicher und in den Fragestellungen inhaltlich breiter gefichert.
Wie auch die Arbeit von Yokoyama konzentriert sich diese Studie aufgrund der fachli-
chen Provenienz der Verfasser nahezu ausschliefllich auf bauliche Aspekte von einzel-
nen Gebéduden, meist der Haupthallen. Der Anschluss an Yokoyama wird zu Beginn
explizit erwdhnt.*® Viele Fragen und Einzelauswertungen umfassen einen Zeitraum

17  Ein zusammenfassender Uberblick iiber die historischen Entwicklungen des Betonbaus im japanischen
Tempelbau legte Yokoyama bereits einige Jahre frither, vgl. Yokoyama 1962.

18  Sasaki (u.a.) 2007a-2010c. Die bei den einzelnen Teilpublikationen angegebenen Verfasser und die
Reihenfolge ihrer Nennung variieren. Der Ubersicht wegen wird hier Sasaki stellvertretend genannt,
da er als einzige Person bei jeder Teilstudie angegeben ist, auch wenn sich sein Name nicht immer an
erster Stelle in den Autorenangaben findet.

19 Die Publikationen der Studie beinhalten im Wesentlichen eine Prasentation der Datenerhebung und
eine Beschreibung der Ergebnisse ohne weitergehende Interpretation oder Kontextualisierung durch
die Verfasser.

20 Vgl Sasaki (u.a.) 2007a, 711.
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Abbildung 10: # 138b Entokuji ZEf&ZF Haupthalle (Tokyo Ota, Baujahr unbekannt, Jodoshinshi), bestuhlte
Tempelhalle, © Jonas Gerlach.

Abbildung 11: # 731 Shojoin IEXERT Haupthalle (Tokyo Shinjuku, Baujahr unbekannt, Jodosha), unbestuhlte
Tempelhalle, © Jonas Gerlach.
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Abbildung 12: # 155 Fukushoji f8&3F gegenwartige Haupthalle (Tokyo Shibuya, 2009, Sotoshia), © Jonas
Gerlach.

Abbildung 13: # 701b Shinpukuji Ef83F gegenwirtige Haupthalle
(Tokyo Minato, 1995, Shingonsht), © Jonas Gerlach.
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von 1975 bis 2006, schlieflen also an seinen Untersuchungszeitraum an,*' jedoch findet
keine Gegeniiberstellung der eigenen Ergebnisse mit denen von Yokoyama statt. Im
Unterschied zu Yokoyama ist zum einen ein groflerer Stichprobenumfang gewihlt*?
und zum anderen der Gegenstand neben buddhistischen Tempeln auch an einigen
Stellen auf Shinto-Schreine erweitert.”> Auf3erdem sind Baumafinahmen jeder Art Ge-
genstand der Datenerhebung und es wird, anders als bei Yokoyama, keine Vorauswahl
getroffen, die allein Bauten aus Beton beriicksichtigt.

Willa und George Tanabe
Eine weitere iiberblicksartige Arbeit befasst sich mit japanischen Tempelanlagen auf
Hawaii. Willa und George Tanabe stellen in diesem explizit als »guidebook for visiting
temples«** gedachten Handbuch alle 90 buddhistischen Tempelanlagen der japanischen
Minderheit auf der Inselgruppe vor. Jede einzelne Anlage ist fotografisch dokumentiert.
So gibt diese Arbeit einen Uberblick iiber bauliche Entwicklungen, die auf Hawai’i zwar
anders als in Japan verliefen, jedoch durchaus einige feststellbare Parallelen in der Bau-
gestaltung aufweisen.

Den Prisentationen der einzelnen Tempel steht ein allgemeiner einfithrender Teil
voran. Die Beschreibungen richten sich an Leser ohne Vorwissen und gehen inhaltlich
nicht tiber grundlegende Informationen hinaus.*®

21 Einige Aspekte, die in den Umfragen von Yokoyama bereits berticksichtigt worden sind, finden sich
auch in den Fragen der Untersuchung von Sasaki (u.a.) 2007a wieder. In beiden Untersuchungen
wird neben dem baulichen Zustand auch nach der personlichen Meinung der befragten Verantwort-
lichen des Tempels zu idealem Baumaterial von unterschiedlichen Gebduden eines Tempels, idealer
Bauform, Bodenbelag, Sitzméoglichkeiten u.a. gefragt. Auflerdem untersuchen beide Studien einzelne
Baumafinahmen bzw. Bauobjekte, was mehrere Eintrage zu bzw. statistische Zahlungen jeweils einer
Tempelanlage zur Folge hat.

22 Dieinsgesamt in diese Studie aufgenommenen Bauobjekte zahlen eine Grundgesamtheit von n > 2500.
Jedoch werden oft detaillierte Auswertungen einzelner Regionen vorgenommen, so dass fiir viele Fra-
gen eine tatsdchliche Stichprobengréfie von n < 500 entsteht.

23 Damit legt Sasaki (u.a.) die Untersuchung einerseits breiter an, andererseits wird die Bandbreite sei-
nes Gegenstands hinsichtlich der von Yokoyama behandelten Thematik nur grob differenziert behan-
delt. So unterscheiden Fragen nach Baumaterial oft nur »Holz« von »nicht Holz« (vgl. z.B. Sasaki u.a.
2008c, 1040; Sasaki u.a. 2009a, 64; Sasaki u.a. 2009b, 65), und nur an einer Stelle werden Baumafinah-
men am Holzbau von Beton- und Eisenbetonbau, Stahlskelettbau und gemischten Baumafinahmen
unterschieden (vgl. Sasaki u.a. 2007b, 713f.). Auch ist die Frage nach dem Baustil nicht Gegenstand der
Arbeit und nur eine Frage der gesamten Studie befasst sich mit Neuerungen der Baugestalt. (Die Frage
lautet: »Halten Sie eine traditionelle &uflere Baugestalt fiir gut?« Mogliche Antworten: »Ja«, »Kann ich
nicht beurteilen«, »Nein« und »Keine Angabe«. Sasaki u.a. 2009b, 65; vgl. auch Sasaki u.a. 2009a, 491f.)

24 Tanabe/Tanabe 2013, xii.

25 Im ersten Kapitel werden nach einer Zusammenfassung der Griindungsgeschichte des Buddhismus in
Indien seine Auspridgungen in Japan knapp umrissen. Auch kommt darin die jlingere institutionell-
organisatorische Situation unter der Uberschrift »Funeral Buddhism« (Tanabe/Tanabe 2013, 14) zur
Sprache. Dieser Terminus (»Bestattungs-Buddhismus«) ist eine Ubersetzung des japanischen séshiki-
bukkyo ZEXAA und stammt nicht von Tanabe (sieche Abschnitt 10.1). Darauf folgt ein weiteres
Kapitel, in dem zuerst stilistische Unterschiede des Tempelbaus auf Hawai’i knapp umrissen wer-
den und anschliefSend die liturgische Ausstattung, unterschieden nach verschiedenen Bereichen der
Haupthalle, Bildnissen und Motiven, durch lexikonartige Beschreibungen mit Abbildungen vorgestellt
wird.
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Webseiten

Allgemeine Ubersichten iiber buddhistische Tempel in Japan bieten auflerdem einige
Webseiten. Es gibt japanische Online-Datenbanken, in denen eine Auswahl buddhis-
tischer Tempel erfasst ist, eine vollstindige Auflistung jedoch nicht. Keine der Da-
tenbanken hat ausschliefllich und explizit neue Wege des Tempelbaus zum Thema.
Der Grofiteil fithrt meist als Linksammlung zu den Homepages der jeweiligen Tem-
pel eine bestimmte Auswahl an, oft im Kontext gemeinsamer Zugehorigkeit zu einer
Lehrtradition,”® einem Pilgerweg®” oder als ein Uberblick iiber die Tempel einer be-
stimmten Region.”® Sdmtliche angefiithrte Datenbanken richten ihr Augenmerk nur
insofern auch auf die bauliche Beschaffenheit der Anlagen, als sie ihre Daten Teilweise
durch Abbildungen ergdnzen. Dabei scheint die tatsdchliche Baugestalt wie auch die
Grofle und Gestaltung der Gesamtanlage in der Regel keine Rolle zu spielen. Durch
ihre Anlage als Datenbank eréffnen sie Rechercheméglichkeiten nach unterschiedli-
chen Suchkriterien.

Matsunaga Tessho FARFTEY prisentiert auf seiner Webseite »Neko no ashiato«
WDdHLdHE (FuBabdriicke einer Katze)* systematisch buddhistische Tempel und
Shinto-Schreine im Grofiraum Tokyo.>® Bei der Sammlung handelt es sich um eine
Datenbank, deren Datensitze beispielsweise nach Adresse oder in entsprechenden Fl-
len iiber ihre Zugehorigkeit zu einer Pilgerroute recherchierbar sind. Die Datensitze
bestehen aus einer Kurzinformation zu jedem Tempel: Namen, Zugehorigkeit zu Lehrt-
radition und Haupttempel, Kontaktdaten sowie oft ein kurzer Text zur lokalen Bedeu-
tung und Geschichte. Diese Angaben sind in vielen Fillen einer Tafel auf dem Tem-
pelgelande, der jeweiligen Homepage, Infobroschiiren oder entsprechenden Lexika
entnommen. Hinzu kommen untertitelte Fotografien des Geldndes, einzelner Gebdude
und ausgewdhlter Grabanlagen. Auf statistische Auswertungen, Gesamtiiberblicke usw.
wird verzichtet. Aus Angaben auf der Homepage wird deutlich, dass sie privat und zu
touristischen Zwecken betrieben wird.>!

26  Z.B.Jodoshu: http://jodo.jp/apli/jiindb/jiinsearch.php (Zugriff vom 22.03.2015), S6tosha: http://www.
sotozen-net.or.jp/searchsystem_link (Zugriff vom 22.03.2015), Tendaishi: http://www.tendai.or.jp/
tera/kensaku.php (Zugriff vom 22.03.2015) oder http://www.tendaitokyo.jp (Zugriff vom 22.03.2015).

27  Z.B.sind alle 88 Tempel des Pilgerwegs O-henro % % auf der Insel Shikoku PY[E auf der Webseite
http://www.ohenro-portal.jp (Zugriff vom 22.03.2015) mit Fotos und Informationen gelistet.

28 Z.B. eine Seite zu den Tempeln der Stadt Kobe i/~ unter http://www.tera-map.com (Zugriff vom
22.03.2015).

29  Webseite »Neko no ashiato« JiD & L & &, www.tesshow.jp (Zugriff vom 22.03.2015).

30 Das umfasst die Stadt und Prifektur Tokyd und die daneben gelegenen Prifekturen Chiba T3, Saita-
ma % & und Kanagawa ffi%3)1[. Der Schwerpunkt liegt erkennbar auf der Innenstadt Tokyds und den
in die Nachbarprifekturen hineinreichenden grof3stidtischen Gebieten. Aus den lindlichen Regionen
der Prifekturen ist vergleichsweise wenig Datenmaterial gelistet.

31 Uber das Anliegen der Homepage findet sich dort folgende Anmerkung: »Mit Neko no ashiato betrei-
be ich eine Webseite mit der Absicht, eine Datenbank fiir Tempel und Schreine mit Hauptaugenmerk
auf diejenigen in Tokyd und Umgebung zum Uberblick und zur Bekanntmachung zu erstellen. [...]
Diese Webseite wurde an Sonn- und Feiertagen sowie nach Feierabend erstellt und gibt auf Grundlage
von vertrauenswiirdigen Quellen Auskunft {iber berithmte touristische Orte wie Tempel, Schreine
und Restaurants in Tokyo.« (D2 H & TIE, EHRE (=) 12 238k - plikhz bl icSe 4k
7= _X=2E e HN & LTSRN R— 2 EL TR D £ 9, [...] AWEBR—I3, fKH -
wEZ A UTHIEL TR Y BHO BT 2B 25, SR E O SFBEe, itk SR 720 &8
AT ZZRZNLTED £, http://www.tesshow.jp/profile.shtmlh [Zugriff vom 22.03.2015]).
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Eine dhnliche Webseite betreibt Shishikura Atsushi 558 # mit dem Namen »Tokyo
Temple Guide - Tokyo jiin gaido« HH{SEHEAA K2 Im Gegensatz zu Matsunaga
werden auf dieser Seite keine Shinto-Schreine vorgestellt. Absicht oder Motivation der
Webseite ist nicht angegeben. Wie Matsunaga bildet auch Shishikura die Tempelland-
schaft im Grofiraum Tokyo nicht vollstandig ab. Da beide Webseiten aber unabhéngig
von einander arbeiten, ergdnzen sie sich in Teilen bzw. zeigen unterschiedliche Abbil-
dungen derselben Anlagen.

1.2.2 Schwerpunkt: Baukunst

Yokoyamas Pionierstudie von 1977 zu jiingeren baulichen Entwicklungen des Tempel-
baus folgen spiter weitere Publikationen, die kunstgeschichtliche und/oder bauwissen-
schaftliche Fragestellungen verfolgen. Sie behandeln im Gegensatz zu Yokoyama aber
eine geringere Anzahl von Bauwerken, erarbeiten dies jedoch ausfiihrlicher.

Zunichst sind dies zwei Bildbinde: 1997 wurde von Fujiki Takao BEARFE S unter
dem Titel Religious Facilities: New Concepts in Architecture and Design eine Arbeit zur
Architektur von Kirchen, Shintd-Schreinen, buddhistischen Tempeln und anderen re-
ligiésen Einrichtungen in Japan publiziert. Alle 31 Bauwerke, darunter zehn Tempelge-
baude, wurden zwischen 1988 und 1996 errichtet und sind in grofiformatigen Farbfotos
sowie schematischen Ansichten und Grundrissen dokumentiert. Der knappe Sachtext
gibt Auskunft iiber einige architektonische Daten.

Das Forschungsinstitut zu Geistesstromungen der Architektur (Kenchiku shicho
kenkytjo RS2 T) hat 1999 mit dem 73. Band seiner Zeitschrift »Kenchiku
sekkei shiryo« LG E R (Materialien zum architektonischen Entwurf) eine Aus-
gabe zu Tempelarchitektur herausgegeben.>® Darin werden 25 Anlagen, die ab 1989
errichtet wurden, durch Abbildung und Text dokumentarisch vorgestellt. Im Fokus
steht auch hier die architektonische Gestalt der einzelnen Gebdude unter kiinstleri-
schem Gesichtspunkt, wobei die Arbeit, anders als bei Fujiki, die Gesamtanlagen und
nicht nur einzelne Gebédude ins Auge fasst. Neben grof3flichigen Abbildungen und den
Daten zu den Bauwerken und ihrer Planung stehen kurze Geleittexte ihrer jeweiligen
Architekten. Erginzt ist dies um eine umfassende Einfithrung des Architekten und
buddhistischen Priesters Takaguchi Yasuyuki /5 14817 (*1940), in der grundsitzliche
Aufgaben des Tempelbaus sowie konkrete Anforderungen in der Gegenwart formuliert
werden. Dies geschieht aus der Perspektive seiner Titigkeit als Priester am Isshinji —
LS, einer grofien Tempelanlage in Osaka KP,** die er ab Beginn der 1990er Jahre
nach eigenen Plinen neu errichten lief3.

Dartiber hinaus gibt es thematisch weiter gefasste Publikationen zur Architektur in
Japan, in denen unter anderem auch einzelne Tempelbauten vorgestellt werden. Das
sind beispielsweise Einfithrungen in das Werk von Ando Tadao, die auch seine zwei
Tempelbauten, die Haupthalle des Komyoji FEHH R (Saijo V825, 2000, Jodoshinsha)

32 Webseite »Tokyo Temple Guide — Tokyd jiin gaido« HIESEBE A A F, http://www.e-ishiya.com (Zu-
griff vom 22.03.2015).

33 Kenchiku shiché kenkytjo (Hg.) 1999a.

34 Zur Bedeutung des Isshinji vgl. Isshinji (Hg.) 1982, insb. 13ff.
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und die Tempelhalle Mizumido 7KfHl%% des Honpukuji A fE<F (Awaji 14 &5, 1991,
Shingonshi), erwdhnen.*® Eine weitere Arbeit zur japanischen Architektur liegt von
Giinter Nitschke vor, in der ebenfalls Andos Mizumido den Abschluss des Kapitels zum
Tempelbau bildet.*®

Fiir das Thema sind zwei ausfiihrliche Arbeiten von grofierer Bedeutung, die sich
der neuen buddhistischen Architektur in Japan vor allem unter dem Gesichtspunkt der
(Bau-)Kunst annehmen. Sie sollen hier etwas genauer betrachtet werden:

Patricia Graham

Die erste Arbeit ist eine Monografie von Patricia Graham. Sie erschien 2007 unter dem
Titel Faith and Power in Japanese Buddhist Art und befasst sich mit dem Tempelbau ab
der Edo-Zeit (1603-1868) im Kontext des allgemeinen Wandels buddhistischer Kunst
dieser Zeit in Japan. Die Autorin unternimmt eine Gesamtschau auf die japanische
buddhistische Kunst und Architektur der vergangenen 400 Jahre vor dem Hintergrund
sozialer und politischer Umwalzungen und Neuausrichtungen samt ihrem Einfluss auf
die religiésen Bediirfnisse der davon betroffenen Menschen. Der Tempelbau ist damit
zwar nicht Hauptthema ihrer Arbeit, nimmt aber in Anbetracht der dariiber hinaus
sparlichen Literaturlage groflen Raum ein.*’

Graham verfolgt unterschiedliche Ziele. Sie unternimmt zum einen die Integration
der neueren buddhistischen Kunst ab dem 17. Jahrhundert in den Blickwinkel der ja-
panbezogenen Kunstgeschichte tiberhaupt, deren Erarbeitung ihrer Beobachtung nach
meist vor oder mit der Edo-Zeit abschlief3t,*® zum anderen eine Zusammenfithrung
des Wandels von Kunst, Gesellschaft und Glaube.** Damit riicken kunstgeschichtlich-
bauliche Qualititen in den Hintergrund und werden nur dort angesprochen, wo sie im
Kontext von Bedeutung sind. Von Interesse sind fiir Graham vor allem die Reaktionen
buddhistischer Kiinstler, Priester und Auftraggeber auf die sich stindig verandernde
Lebenssituation der Menschen in Japan. Die Kunst wird hier als ein Spiegel der religi-
Osen Bediirfnisse und Suche der Glaubigen sowie als ein politisches Mittel und Instru-
ment der Macht beschrieben.

Gerade weil hier der Tempelbau nur als eine Kunstform unter vielen genannt wird,
kann Graham zeigen, dass es nicht nur technische Neuerungen internationaler Ent-
wicklungen der Baukunst sind, die dem Tempelbau in den letzten 150 Jahren neue
Impulse gegeben haben, sondern dass Verdnderungen und Konstanten religidser Kunst
ganz entschieden mit den institutionellen Umstidnden der Religion und den religic-
sen Bediirfnissen einzelner Menschen einhergehen. Graham setzt daher genau hier an
und betrachtet die gebaute Form als einen Ausdruck von »major liturgical, devotional,
and didactic practices.«** Damit formuliert Graham einen durchaus neuen Ansatz im

35 Z.B.in Frampton 2003; Blaser 2001; Jodidio 2010.

36  Nitschke 1993. Nitschke hat zudem zahlreiche Publikationen zum japanischen Gartenbau veréffent-
licht, auch und vor allem zu buddhistischen Gérten, z.B. Nitschke 1991.

37 Zum buddhistischen Tempel in Graham 2007 vgl. 177-198, 226-250.

38  Ein viel rezipiertes Werk, das exemplarisch dafiir von Graham angefiihrt wird, ist Paine/Soper 1969.

39 Vgl Graham 2007, 2f.

40 Graham 2007, 3.
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Umgang mit jiingeren Wegen buddhistischer Kunst. Und indem sie der Frage nach die-
sen »practices« einen prominenten Platz einrdumt, treten Fragen an den Gegenstand
heran, die iiber die rein bauliche Erscheinung der Form hinausgehen.

In ihrer Untersuchung wird aber der Bereich, in dem Religion und Glaube agieren,
nicht weiter gefasst als politische Krafteverhéltnisse und individuelle Hingabe, dessen
Ausdruck dann die Kunst sei. Eine allgemeine Erarbeitung der religidsen Ideen, die
fiir den Tempelbau und andere Bereiche der buddhistischen Kunst grundlegend sind,
bleibt daher aus. Religion, so ldsst es sich aus der Arbeit Grahams verkiirzt formulie-
ren, sei personlicher Glaube und in Form von religiosen Institutionen ein Instrument
politischer Macht. Die Rolle, die der Religion im kiinstlerischen Schaffensprozess zu-
kommt, sei vor allem die Motivation zum Schaffen. Und darin liege nach Graham eine
Kontinuitét, die sich nicht anders als durch (eine so definierte) Religion erklaren lasse.
In ihren eigenen Worten:

Although [...] new Buddhist monuments and icons sometimes scarcely resemble
what came before, and although they may be displayed in nontraditional spaces
where they serve new functions, [...] their inspiration derives from Buddhist va-
lues that have remained consistent with those of the past.*'

Es lasst sich nur schwer erschlieflen, was Graham mit »Buddhist values« meint, da ge-
rade dies im gesamten Buch nicht weiter kommentiert wird. Insgesamt wird ein Bild
der Religion und ihrer Bedeutung fiir den Tempelbau gezeichnet, das einen absoluten
Fokus auf die bereits im Titel des Werks genannten Topoi »faith« und »power« legt,
weshalb eine inhaltliche Auseinandersetzung mit den Lehren des Buddhismus aus-
bleibt.

Trotzdem steht Grahams Arbeit wie keine zweite zu diesem Thema fiir einen Um-
gang mit der Frage nach der Rolle der Religion. Dies geschieht nicht ohne ein wenig
Kritik an verbreiteten Vorgehensweisen der Kunstgeschichte und ihrer Bestimmung
von Kunst.

When most art historians study early modern and modern-era Japanese arts and
architecture, they overlook most Buddhist materials and do not consider the broa-
der issue of Buddhism’s cultural impact on these arts because their studies focus
on the arts of the secular world: residential architecture and the creations of in-
dividual, often eccentric, artists, multigenerational ateliers of artists working for
wealthy and elite groups in society, and art associated with the urban townspeople.
Such historians assess these arts within specific media, a practical approach that
closely links aesthetic studies to that of the technical production. Since most scho-
lars have been trained to regard only Japanese Buddhist arts of the ancient and
early medieval periods (seventh through fourteenth centuries) as Buddhist art
worthy of consideration as »art«, they do not recognize this omission.**

Damit ist der Kunstbegriff in diesem engeren Zusammenhang als ein Angelpunkt iden-
tifiziert, legt er doch letztendlich fest, was in dem Bereich des kunstwissenschaftlichen
Gegenstands zugelassen ist. Ob sich die Rolle aber, die Graham der Religion und ihrem

41 Graham 2007, 176.
42 Graham 2007, 8.
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»cultural impact« in dieser Diskussion einrdumen mochte, auf individuellen Glauben
und politische Macht reduzieren lisst, bedarf zumindest einer Begriindung, die nicht
gegeben wird. Damit kann der Ball an Graham zuriickgespielt werden, kénnte man
ihr doch in gleicher Weise eine (unbegriindete) Eingrenzung des Religionsbegrifts
vorwerfen.

Beate Loffler

Die zweite Arbeit erschien 2008 als ein Aufsatz von Beate Lofller unter dem Titel
»Buddhistischer Sakralbau im heutigen Japan: Ausgewihlte Beispiele«. Es ist die ein-
zige wissenschaftliche Studie in deutscher Sprache, die sich exklusiv mit den neuen
Wegen des Tempelbaus befasst. Nach einer Einleitung, die allgemeine Entwicklungen
der Architektur in Japan zusammenfasst, werden acht Tempelbauten in Konstruktion
und Gestaltung vorgestellt und auf weitere verwiesen. Die meisten Beispiele finden sich
schon in den bereits genannten Arbeiten. Die Autorin versucht aus den einzelnen, in
der Literatur oft vor allem durch Fotos (aufler bei Graham) gegebenen und wenig kom-
mentierten Beispielen ein Ganzes zu zeichnen. Das geschieht auf eine Weise, in der die
Architektur als beobachtungsleitendes Moment hervortritt. Ein Kommentar zu dieser
Schwerpunktsetzung wird aber nicht gegeben.

Obwohl weite Teile deskriptiver Art sind, schaftt Loffler den Briickenschlag zwi-
schen den genannten fotografischen Arbeiten zu jiingerer Tempelarchitektur und einer
kulturwissenschaftlichen Kontextualisierung. Sie stellt damit dem Ansatz von Graham
einen iiberwiegend architekturwissenschaftlichen nebenan. An ihm zeigt sich darum
aber exemplarisch, wie sehr die Architektur unter kunsthistorischem Gesichtspunkt
ein Topos fiir den buddhistischen Tempel als Gegenstand wissenschaftlicher Ausein-
andersetzung ist.

Loffler skizziert fiir ihre Erarbeitung auch gesellschaftliche und wirtschaftliche Rah-
menbedingungen, sowohl fiir die Neugestaltung von Tempelanlagen als auch fiir ihre
bewusste Beibehaltung bzw. ihre gestalterische Kontinuitét bei verdnderter Ausgangs-
lage. Neben den architektonischen Neuerungen wird auch knapp auf Anforderungen
verwiesen, die durch die rituelle Nutzung vorgegeben sind. Auch wenn dies nur in
einleitenden Sitzen geschieht, liegt hierin bereits ein Unterschied zu Graham, die die
Religion weitestgehend unter genannten anderen Gesichtspunkten in Betracht zieht.
Loftler formuliert die Rolle der Religion wie folgt:

Sakrale Architektur bietet den religiosen Riten, die den Menschen in Raum und
Zeit verankern, einen Rahmen. Sie wird in ihrer Form und Gestaltung vor allem
durch liturgische Notwendigkeit, Bautradition und Klima beeinflusst und ist pra-
gend fiir die kulturelle Identitit der Gemeinden.*’

Auch wenn diese Aussagen sehr allgemein gehalten sind und in Loftlers Ausfithrungen
nicht weiter thematisiert werden, lasst sich aber erkennen, welcher Stellenwert der Re-
ligion darin zugesprochen wird. Der Ritus ist beschrieben mit der Aufgabe, »den Men-
schen in Raum und Zeit [zu] verankern«, ihm wird mit der Architektur ein »Rahmen«

43 Loffler 2008, 19.
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gegeben. Trotz seiner Ankerfunktion und obwohl er »liturgische Notwendigkeit« (!)
mit sich bringt, wird er aber nur als ein Faktor identifiziert, der neben Bautradition
und Klima die Form und Gestaltung von Tempelarchitektur »beeinflusst«. Ob und in
welcher Weise durch die Religion und den Ritus im Gegenzug aber Kontinuitt festge-
schrieben ist, die weniger ein Einflussfaktor als eine Richtlinie (»Notwendigkeit«) ist,
bleibt angesichts der radikalen und augenscheinlichen architektonischen Veridnderung
unbedacht. So muss Loffler zu dem Ergebnis kommen:

Die Sakralbauten stellen ein kleines, aber interessantes Experimentierfeld der zeit-
gendssischen japanischen Architekten dar [...].**

Ebendiesen Eindruck vermitteln auch Arbeiten wie die von Fujiki oder insbesondere
die zum Werk von Andé. Ob sich damit aber das fiir die Religion Wesentliche dieser
baulichen Entwicklungen zusammenfassen ldsst, ob und wenn nach welchen Regeln
tiberhaupt experimentiert werden kann, sind Fragen, die in keiner der hier genannten
Arbeiten gestellt werden.

1.2.3 Schwerpunkt: weltliche Kontexte

Sowohl Yokoyama als auch Graham und Loffler verweisen auf gesellschaftliche, poli-
tische und wirtschaftliche Kontexte, die fiir Neuerungen im Tempelbau mafigebend
sind. Eine Einordnung in iiberbauliche und nicht religiose Zusammenhénge ist fiir eine
umfassende Erarbeitung des Tempelbaus grundsitzlich nétig und soll auch in dieser
Arbeit stets dort geschehen, wo es inhaltlich erforderlich ist.

Viele Gesichtspunkte der heutigen institutionellen und gesellschaftlichen Rahmen-
bedingungen fiir buddhistische Tempel in Japan werden von dem Wirtschaftswissen-
schaftler Nakajima Takanobu H'/5[#f5 2010 zusammenfassend vorgestellt. Nakajima
legt ausfiihrlich die rechtliche und wirtschaftliche Situation des Tempelbetriebs dar,
aus denen sich besondere Formen der Entscheidungsprozesse (etwa in Bezug auf den
Tempelbau), Besitzanspriiche und Wege der Finanzierung ergeben. Dazu werden auch
die alltdgliche Arbeit eines buddhistischen Priesters und die Bedeutung der vertraglich
an den Tempel gebundenen Gemeinde (danka TEZX) skizziert.

Der westlichen Leserschaft eroftnet Stephen Covell 2005 einen Einblick in diese
gegenwartigen Organisationsstrukturen und die Hintergriinde ihres Entstehens am
Beispiel der Tendaisht. Weite Teile des alltiglichen Geschifts buddhistischer Tempel
in Japan stehen gegenwirtig in engem Zusammenhang mit Bestattungen und Totenri-
ten. Hintergriinde und Entwicklungen dahin sind vor allem in der englischsprachigen
Japanologie in jiingeren Jahren ausfiihrlich durch eine Reihe von Dissertationen er-
arbeitet worden. Neben Covell sind dies Andrew Bernstein 2006, Mark M. Rowe 2011
und John K. Nelson 2013.** In den meisten Arbeiten dazu werden vorwiegend Prob-
leme skizziert, die sich aus der gesellschaftlich-politischen Stellung der buddhistischen

44  LofHler 2008, 30.
45  Alle drei legen einen Schwerpunkt auf das 20. Jh. Eine Entwicklung bereits ab den frithesten Zeugnis-
sen von Beerdigungen in Japan wurde von Matsuo 2011 in japanischer Sprache vorgelegt.
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Institutionen im Nachkriegsjapan ergeben, wobei eine Verbindung zum Tempelbau
bzw. zu den Anlageweisen von Tempeln, die durch eine solche Situation bedingt sind
und sich aus ihren Aufgaben ergeben, nicht das Hauptanliegen dieser Arbeiten ist.*

Nicht nur der Neubau, sondern auch das Restaurieren alter Anlagen, das Bewahren
von Bausubstanz sowie das Erhalten von Bautechniken und Handwerken sind Gegen-
stand wissenschaftlicher Arbeiten zum Tempelbau.*” Kitagawa Jun’ya AL/, zeigte
2012 zudem, dass auch Garten- und Griinanlagen, die in der gegenwértigen stddtebau-
lichen Schnelllebigkeit auf den Grundstiicken von Tempeln Veranderungen iiberdau-
ern, Teil konservatorischer Leistung buddhistischer Tempel sind.*®

Die bauliche Integration religioser Anlagen in das grof3stadtische Umfeld und in
den Lebensraum ihrer Bewohner ist Thema einer Arbeit von Nakayama Shigenobu
H1 L1 %445 aus dem Jahr 2000. Er untersucht Tempel- und Schreinbezirke (keidai i)
als religiosen Raum in der Stadt, unabhdngig von Religions- und Lehrzugehdorigkeit
und ohne auf religiose Inhalte einzugehen, die den von ihm skizzierten Raum mit Sinn
belegen. Dabei geht es ihm nicht um neue Wege der Gestaltung. Nakayamas Anliegen
ist es, vorhandene religiose Orte als Teil des alltédglichen Lebens in Japan zu zeigen.*

Die Beziehung von Macht und Architektur war bereits vor Graham fiir William
Coaldrake 1996 Aufhdnger einer Arbeit zur allgemeinen japanischen Baugeschichte
und so auch zum Tempelbau. Entwicklungen des Tempelbaus nach der Edo-Zeit sind
jedoch nicht Gegenstand seiner Arbeit. Diese sind zum Teil Thema mehrerer Arbeiten
von Richard Mark Jaffe, der vor allem die buddhistischen Institutionen im Allgemei-
nen, aber auch ihre Tempelbauten im Speziellen in der Epoche des japanischen Natio-
nalismus behandelt.*® Er geht dabei auf die Verdnderungen ein, die sich aus der wan-
delnden politischen und gesellschaftlichen Situation ergeben.

46 Dieses Thema wird auch auflerhalb der Wissenschaft durch Vertreter der buddhistischen Institutionen
selbst diskutiert. Ein wichtiger Beitrag zu dieser Debatte ist Ueda 2004.

47  Z.B. Henrichsen 2003; Henrichsen 2004; Coaldrake 1990; Brown 1989.

48 Kitagawa untersucht dies an jeweils fiinf Beispielen in den Stadtteilen Bunkyo 3% und Taito 55
in Tokyd. Dazu zeichnet er die stadtgeschichtlichen Entwicklungen der Hauptstadt im Allgemeinen
und der beiden Gegenden im Besonderen vom Beginn der Edo-Zeit an nach und arbeitet ihre darauf
zurlickfithrbaren unterschiedlichen Situationen in der Gegenwart heraus. Viele der Tempel haben
Tempelgebaude aus Beton in nicht traditioneller Baugestalt. Im Fokus vieler Arbeiten wie der von
Kitagawa steht aber weniger die Tatsache, dass es sich beim Tempel um einen Ort der Religion han-
delt. So wird z.B. auch von ihm die Frage nicht gestellt, warum es gerade religiose Einrichtungen sind,
die Gartenanlagen trotz hohem Aufwand bis heute erhalten haben. Vielmehr ist ein Schwerpunkt auf
den lokalpolitischen, 6konomischen und stadtokologischen Umgang mit historisch angestammten
Griinanlagen gesetzt, die sich in diesen Stadtteilen fast nur noch in Tempelanlagen befinden. Aber
auch Arbeiten, die sich mit traditionellen Bautechniken befassen, tun dies in erster Linie aus einem
bauhistorischen Interesse heraus.

49 Neben stidtebaugeschichtlichen Hintergriinden und allgemeinen Grundlagen werden durch eine
Reihe ausgewdhlter Beispiele konkrete Einzelfille ausfiihrlich vorgestellt, darunter viele unscheinbare
Anlagen, die auflerhalb ihres nachbarschaftlichen Umfelds wenig bekannt sein diirften. Zum einen
argumentiert Nakayama, dass es wichtig sei, diese Anlagen zu erhalten, zum anderen zeigt er (nicht
ganz ohne Kritik) Wege auf, in welcher Art dies in der stadtebaulichen Realitdt japanischer Grof3stad-
te mitunter geschieht, wenn z.B. angestammte Schreinanlagen sich auf Verkehrsinseln wiederfinden
oder auf das Dach eines Hochhauses oder einer Garagenanlage verlegt werden, vgl. Nakayama 2000,
107, 171f., 205f.

50 Jaffe 2001; Jaffe 2004; Jaffe 2006. Zu einer stilistischen Bewegung dieser Zeit, dem sog. »indischen Stil«
(Indo-yoshiki A4 v FEER, siehe Kap. 8), ist eine Dissertation von Hasegawa Naoto in Arbeit. Eine
Zusammenfassung des Vorhabens ist Nasegawa 2012.
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Insgesamt zeigt sich also, dass es unter den Arbeiten, die sich innerhalb der Ar-
chitekturgeschichte primér auflerreligiésen Kontexten des Tempelbaus widmen, unter-
schiedliche Fragestellungen je nach fachlicher Schwerpunktsetzung gibt.

1.2.4 Schwerpunkt: Religion

Die Entstehung des modernen Kirchenbaus in Europa, besonders in der Zeit des Wie-
deraufbaus nach dem Zweiten Weltkrieg, ist Resultat von und einhergegangen mit
grundsitzlichen theologischen Diskussionen, an denen sich neben Geistlichen und
Theologen auch Architekten und bildende Kiinstler in groflem Mafle beteiligt haben.*'
Kennzeichnend fiir diese Zeit ist, neue theologische Uberlegungen mit architektoni-
scher Formgebung zu verbinden. So nehmen auch die theologischen Grundlagen in
der wissenschaftlichen Auseinandersetzung mit dem modernen Kirchbau ihren ent-
sprechenden Platz ein.

Anders ist dies in Bezug auf die Entwicklungen des japanischen Tempelbaus im
20. Jahrhundert. Dort sind nicht nur die Stimmen aus der Religion zum buddhologi-
schen®? Sinn der gebauten Form verhaltnismifig leise. Sie schlagen sich auch kaum in
der iiberdies wenigen Literatur nieder, weder in der japanischen noch in der westlichen.

Eine griindliche Auseinandersetzung scheint erst in zeitlichem und rdumlichem
Abstand zu erfolgen. Es gibt reichlich Literatur zum religiésen Bauwesen anderer Epo-
chen, wie etwa dem japanischen Mittelalter,> oder zu Anlagen in anderen Regionen,
vor allem den verschiedenen Formen des zentralasiatischen Stapas. Das mag aber auch
damit zusammenhangen, dass Schriften der Religion, die einen buddhologischen Sinn-
gehalt der baulichen Anlagen festschreiben, aus fritheren Jahrhunderten stammen. Die
Erarbeitung des buddhologischen Gehalts geschieht im Allgemeinen aber nur selten
konsequent, beispielsweise im Sinne einer philologischen Erarbeitung dieser textlichen
Quellen, auch wenn sich viele Arbeiten indirekt an vielen Stellen auf sie berufen.’*

Zum Stupa

Unter der Literatur, die sich mit buddhologischen Grundlagen des Bauens befasst, be-
handeln die meisten Arbeiten vor allem den Stipa. Der Stipa gewinnt fiir den neuen
Tempelbau weitergehende Bedeutung, als er traditionell in Japan besitzt. Zwar haben
sich viele Ideen, die der Tempelhalle als Zentrum der japanischen Tempelanlagen all-
gemein zugrunde liegen, aus dem Stiipa heraus entwickelt und sind daher in jedem

51 Z.B.OttoBartning(1883-1959),RudolfSchwarz(1897-1961) oder Willy Weyres (1903-1989),vgl. Bartning/
Simon (Hg.) 1957; Schwarz (Hg.) 1937; Weyres/Bartning (Hg.) 1959.

52 Buddhologisch wird in dieser Arbeit als direktes Pendant zu »theologisch« verwendet.

53  Mit der Bezeichnung »Mittelalter« ist in Bezug auf Japan der Zeitraum gemeint, der in der japanischen
Geschichtsschreibung chiisei F11H genannt wird. Er umfasst die Jahre 1185-1573 (Kamakura-Zeit 1185~
1333 und Muromachi-Zeit 1333-1573).

54 Dies ist fiir den chinesischen Tempelbau vor allem der Tang-Zeit (618-907) ausfiihrlicher geschehen,
vgl. z.B. Tan 2002; Lin 2006.
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Fall Teil einer Auseinandersetzung mit japanischem Tempelbau,®® doch der Stupa er-
fahrt seit dem Beginn des 20. Jahrhunderts in Japan eine Neuentdeckung als gestalte-
risches Motiv und wird daher als Bauform in neuer Weise und anderem Kontext rezi-
piert. So stellt er sich als Thema der vorliegenden Arbeit in neuer Weise.

Den Beginn dieser baulichen Neuentdeckung markieren Schriften (und spéter auch
Bauten) von Ito Chiita.>® Es handelt sich dabei aber nur am Rande um Auseinanderset-
zungen mit einem religiésen Programm der Bauten. Ziel Itos ist es in erster Linie, die
im buddhistischen Kulturraum Asiens verbreiteten und unterschiedlichen Formen von
Stapas unter formalem Gesichtspunkt zu studieren, um sie fiir eigene architektonische
Entwiirfe nutzen zu konnen.>’

Wissenschaftliche Auseinandersetzungen mit dem Stapa haufen sich ab den 1960er
bis 1990er Jahren. Der italienische Tibetologe Giuseppe Tucci legte bereits 1932 mit
einer Monografie eine umfassende Pionierarbeit vor, in der er an vielen Stellen seine
Aussagen aus Inschriften und Sutras erarbeitet, die als Zitat angegeben werden.*® Im
Anhang auch der englischen Ubersetzung werden Ausschnitte von Quellentexten zum
Stapa aus dem Tibetischen und Sanskrit im Original und tibersetzt angefithrt.*® Damit
zeigt Tucci, dass und inwieweit das Errichten von Stapas mit Uberlegungen einherging,
die sich aus der Religion ergeben und in ihr kanonischen Status haben.®® Viele anschlie-
3ende Forschungen legen einen grofieren Schwerpunkt auf die bauliche Gestalt und
ihre Variationen in den verschiedenen buddhistischen Baukulturen. Doch wird auch
aus ihnen deutlich, dass die Gemeinsamkeit der formenreichen Bauweisen des Stapas
in ihrer Bedeutung fiir die Religion liegt: als Reprisentation der Kosmogenese, als ge-
bautes Kosmogramm, als Achse eines Weltbildes usw. Es sei hier nur stellvertretend fiir
die (auch in japanischer Sprache) umfangreiche Literaturlage auf Arbeiten von Snod-
gras, Kottkamp, Franz und Glauche hingewiesen.®* So werden in allen diesen Arbeiten
neben dem bildlichen Gegenstand auch immer quellentextliche Grundlagen beriick-
sichtigt, wobei dies in unterschiedlich ausfiihrlicher Erarbeitung geschieht, wenn das

55 Eine bauliche Genealogie vom Stiipa zur ostasiatischen Pagode einerseits sowie zum (fiir Japan bedeu-
tenden) Hallentempel andererseits haben u.a. Mitra 1971 und Seckel 1962, sowie Seckel 1980 nachge-
zeichnet. Seckel 1962 tut dies mit stetem Verweis auf Neuerungen im gelebten und schriftlich nieder-
gelegten Glauben.

56  Z.B.It6 1897; Ito 1907. Fiir eine zusammenfassende Ubersicht iiber die verschiedenen Forschungsan-
satze an den Stapa vgl. Saito 2002.

57  Siehe dazu Kap. 8.

58 In englischer Ubersetzung erschienen als Tucci 1988.

59  Tucci 1988, 113-145.

60 Jan De Groot tut Ahnliches bereits 1919 in seiner Untersuchung des chinesischen Stiipas. Seine Arbeit
besteht im Wesentlichen darin, chinesische Quellen unterschiedlicher Zeiten und Provenienz zu die-
sem Thema auszuwerten. Dabei werden neben religiosen Quellen auch staatliche Textquellen heran-
gezogen, z.B. in Groot 1919, 17f. Eine weitere frithe und umfassende Publikation zum Stapa ist Combaz
1933; Combaz 1935; Combaz 1937.

61  Snodgras 1985; Kottkamp 1992; Franz 1978; Glauche 1995. Dort finden sich weitere Literaturhinweise.
Dariiber hinaus gibt es Ansétze, die eine Erarbeitung in gréfleren kunstgeschichtlichen Kontext vor-
nehmen, z.B. in Goepper 1988; Leidy/Thurman 1997. Einen empirisch-bauanalytischen Zugang dazu
wihlt Kozicz, der allein durch Vermessungen, baumaterielle Untersuchungen und Bildbeschreibun-
gen zentralasiatischer Stpas Schliisse auf deren innerbauliche Beziehungen und dadurch ein buddho-
logisches Programm ziehen kann, vgl. http://stupa.arch-research.at/cms (Zugriff vom 22.03.2015).
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religiose Programm im Bild begriindet werden soll. Die chinesischen und japanischen
Formen des Stiipas werden meist im Gesamtkontext mit erarbeitet.

Dem gegeniiber stehen jiingere Wege in der Buddhologie, die vor allem von Gre-
gory Schopen und seinem akademischen Umfeld begangen werden. Sie stellen die
Ausschliefllichkeit kanonisch-textlicher Quellen fir die buddhistische Geschichts-
schreibung in Frage, indem sie archdologischen Zeugnissen aus Indien einen hoheren
Stellenwert fiir die Rekonstruktion etwa von monastischem Leben, Aufgabe und Hand-
habung von Stupas und anderen Bauwerken usw. zuschreiben.®> Obwohl diese epigra-
fischen Zeugnisse zwar ebenfalls schriftlich sein konnen, seien sie jedoch von hoherer
Validitdt als kanonische Texte. Und doch geschieht auch diese Erarbeitung im Abgleich
mit kanonischen Texten, wobei den Fragestellungen entsprechend scholastische Aus-
sagen im Hinblick auf die Religion meist nicht von primédrem Forschungsinteresse sind
und damit auch die Religion nicht zentrales Thema dieser Arbeiten ist.

Zur Tempelhalle

Methodisch stehen viele Arbeiten zu Tempelhallen den Erarbeitungen des Stapas ent-
gegen. Ein Grund dafiir mag eine unterschiedliche Funktion im Ritus sein. Die Tempel-
halle ist im Gegensatz zum Stiipa ein Bau, der grundsitzlich betretbar ist, dem rituel-
len Geschehen baulichen Schutz bietet und damit augenscheinlich eine klare Funktion
erfiillt. Diesem daher gern auf seinen Zweck (Statik, Bautechnik usw.) reduzierten Bau
steht der Stiipa als ein vorwiegend auf seinen Sinn hin betrachtetes Bauwerk gegentiber.
Auch wenn es Stapas gibt, die in gleicher Weise betretbar wie eine Tempelhalle ange-
legt sind, definiert sich ein Stipa im Grundgedanken jedoch dariiber, dass er etwas auf
eine Weise einschliefit, so dass es gerade nicht mehr zugénglich ist. Und dies geschieht
durch eine Bauform, die in ihrer Grundstruktur zwar stets ahnlich, in ihrer beschriebe-
nen Bedeutung aber sehr vielfiltig sein kann. Der Grund fiir unterschiedliche Fragen
an Tempelhalle und Stipa mag unter anderem darin liegen.

Die fiir die heutige Baugestalt von Tempelhallen in Japan grundlegenden Auspri-
gungen sind in einer Reihe von Arbeiten zu baulichen und rituellen Verdnderungen im
japanischen Mittelalter skizziert.> Diese Arbeiten berufen sich zu einem Grofiteil auf
Baupldne, Baubeschreibungen, Grundrisse, Abbildungen (etwa in Bildrollen) sowie die
erhaltenen Bauten selbst, um ihre Gedanken zu entwickeln. Exemplarisch kann hier
eine Arbeit von Yamagishi Tsuneto ILI##5 A von 1990 genannt werden.®* Yamagishi
zeigt die allgemeine Disposition der Tempelhalle als Resultat und Teil grundlegender
Veridnderungen auf, die mit den neuen buddhistischen Ideen in der Kamakura-Zeit
Einzug in weite Bereiche des japanischen Buddhismus hielten. Die Verdnderungen ab

62 Vgl. diverse Publikationen von Schopen, insbesondere einen Beitrag unter dem Titel » Archaeology
and Protestant Presuppositions in the Study of Indian Buddhismg, vgl. Schopen 1991b.

63 Z.B. Arbeiten und verschiedene Aufsitze von Fujii Keisuke BEFFEA (Keisuke 1988; Keisuke 1994;
Keisuke 1998; Keisuke 2004), Kawakami Mitsugu JII_EE{ (2005), Tsuchiya Megumi %35 (1994)
oder Kawamura Tomoyuki JIIF HI1T (1994).

64  Yamagishi 1990.
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der Edo-Zeit sind dagegen selten bis gar nicht Thema wissenschaftlicher Auseinander-
setzung.®

Als ein weiterer Unterschied zur Erarbeitung des Stiipas zeigt sich, dass Arbeiten
zu japanischen Tempelhallen oft keine tibergreifenden Studien sind.®® Sie haben meist
einzelne Bauwerke zum Thema oder bewegen sich innerhalb einer bestimmten Lehr-
tradition. Vor allem Letzteres mag aufgrund der sehr unterschiedlichen Lehransitze
auf der Hand liegen, jedoch werden dadurch in erster Linie die Unterschiede und
weniger die ebenfalls offensichtlichen Gemeinsamkeiten erarbeitet. Dies wird zudem
dadurch gefestigt, dass meist auf eine begrenzte Auswahl immer gleicher Beispiele zu-
riickgegriffen wird, an denen diese Unterschiede sehr deutlich hervortreten, obwohl,
das wurde bereits deutlich, diese Auswahl nur bedingt reprasentativ fiir weite Teile des
Tempelbaus ist.

Grundsitzliche Ideen der Religion in Bezug auf die Anlage von Tempelhallen wer-
den in Studien zu buddhistischen Riten und Altarplastiken erarbeitet. Fiir die wenigen
Arbeiten darunter, die den Tempelbau explizit in ihre Fragestellung mit einbeziehen,
gilt jedoch ebenfalls die Feststellung, dass tibergreifende Werke unter ihnen fehlen
und sich die Literaturlage aus vielen Einzelfallstudien zu Altaranlagen, Bildnissen oder
Riten einzelner Tempel oder Lehrtraditionen zusammensetzt. Eine Ausnahme bilden
darin Arbeiten zum mandala, in denen oft verschiedene mandala-Typen unterschied-
licher Lehrtraditionen diskutiert werden. Fragen nach der Verbindung zum Tempelbau
und vor allem einem Riickschluss auf den Ritus und die durch ihn gestellten Aufgaben
sind darunter meist jedoch sekundér.®”

Zur Tempelanlage

Letztgenannte Arbeiten zum mandala beziehen sich in ihren Ausfithrungen nicht nur
auf die Bauwerke eines Tempels, da viele mandalas religiose Landschaftsdarstellungen
sind. So behandeln sie oft die Tempelanlagen in ihrer jeweiligen Gesamtheit mit Gar-
tenanlagen und auch der Disposition von Gebduden auf dem Geldnde. Die meisten
Arbeiten zum japanischen Tempelbau klammern hingegen nicht architektonische Be-
reiche der Anlange weitestgehend aus, wenn sie nicht in direktem Zusammenhang mit
einem Bauwerk stehen.

So gibt es auch andersherum Studien ausschliefllich zu Gartenanlagen, die als kunst-
geschichtliche Arbeiten nicht selten die gestaltete Landschaft auch unabhangig von den
Tempelbauwerken zum Gegenstand haben. So finden sich wissenschaftliche Beitridge
zu Tempelgirten vor allem in Fachbiichern zum japanischen Gartenbau, konzentrieren
sich dort aber meist auf diejenigen mit besonderer Gestaltung.®® Eine Einbettung der

65 Zu diesem Urteil kam auch Graham, s.o.

66 Gesamtperspektiven sind meist Teil von Ubersichtswerken zur buddhistischen Kunst allgemein, z.B.
in Seckel 1962, oder die Beitrdge von Alexander Soper in Sickman/Soper 1969 zu China und Paine/
Soper 1969 zu Japan. Darin werden aber meist hauptséchlich frithe Auspragungen und alte Tempelhal-
len behandelt.

67 Eine Arbeit, die dieser Frage im Besonderen nachgeht, ist Albanese 1977. Des Weiteren sind in diesem
Zusammenhang vor allem Ishida 1987 und Grotenhuis 1999 hervorzuheben.

68 Z.B. Nitschke 1991; Schaarschmidt-Richter 1979; Schaarschmidt-Richter 1999; Schaarschmidt-Richter
2008.
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Gestaltung in die Lehren des Buddhismus geschieht mit unterschiedlicher Genauig-
keit. Religiose Ideen werden fast ausschliefllich zur Sinngebung baulicher Gestaltungs-
elemente herangezogen, wenn diese beispielsweise als Paradiesgarten auf das »Reine
Land« (jodo #t1) oder die Insel der Unsterblichkeit Horaishima JE\ K 5 verweisen®
oder als ein »abstrakter Garten« die »zen-philosophischen Vorstellungen [...] ausdrii-
cken« mochten, da »die Zen-Philosophie [in ihnen] einen starken Ausdruck gefundenc«
habe.”

Insgesamt zeichnet sich auch hier eine Literatursituation und Problemlage ab, die
schon in den Arbeiten zur Tempelhalle erkennbar war. Die Auswahl der Beispiele in
den Arbeiten orientiert sich an geschichtstrachtigen und tiberregional bekannten An-
lagen, jiingere Entwicklungen sowie kleine Anlagen bleiben unberithrt. Zudem wird
auch die grundlegende Frage nach der Bedeutung eines Gartens fiir die Idee des bud-
dhistischen Tempels, seine Formung und seine Veranderung in Bezug auf den japani-
schen Tempelgartenbau meist nicht gestellt.”!

1.3 Vorgehen
1.3.1 Problemstellung und Fragen

Insgesamt ldsst sich erkennen, dass eine umfassende Darstellung der neuen Wege des
japanischen Tempelbaus in westlichen Sprachen noch aussteht und auch in japanischer
Sprache noch nicht ausfithrlich geschehen ist. Die ganz grundsitzliche Frage bleibt also
bestehen und bildet ein Hauptanliegen dieser Arbeit:

Wann und wieso setzten Uberlegungen und Bemiihungen ein, neue Wege im Tempelbau
zu finden und zu gehen, und wie sehen diese jeweils aus?

Weite Teile entsprechender Forschung reduzieren buddhistische Tempelanlagen meist
auf die duflere Gestalt ihrer Bauformen und befragen diese daher mit entsprechenden
Fragestellungen, die vor allem ihre gestalterisch relevante Schauseite zum Gegenstand
haben. Dies scheint desto mehr der Fall zu sein, je expliziter jingere Entwicklungen
der Gestaltung im Tempelbau behandelt werden. Es mag unterschiedliche Griinde da-
fur geben, allen voran vermutlich, dass schliefllich ein nicht unerheblicher und auch
sichtlich auffalliger Teil dieser Neuerungen in der baulichen Gestalt liegt und dass diese
bauliche Gestalt aus dem Blickwinkel eines modernen Kunstverstindnisses heraus be-
trachtet wird, in dem die fiir die religiose Kunst, so auch fiir die Aufgabe des Tempel-
baus, Sinn gebende Religion nicht immer an erster Stelle zu stehen scheint. Der auf die
Architektur gesetzte Schwerpunkt wiegt oft derart schwer, dass Gedanken zum Ritus
und seiner Bedeutung und Autoritit fiir die Gestalt und Gestaltung der Anlage, wenn
tiberhaupt, zu einleitenden Bemerkungen verkiirzt werden. Auch wenn die Arbeiten
damit im Rahmen dessen bleiben, was sie als ihre Aufgabenstellung gefasst haben,
wird die Schwerpunktsetzung auf die Architektur in der Regel nicht weiter begriindet.

69  Vgl. Schaarschmidt-Richter 1999, 28fF.; Schaarschmidt-Richter 2008, 30ff., 140ff.

70  Schaarschmidt-Richter 2008, 66.

71 Es gibt wenige kulturtibergreifende Arbeiten zu buddhistischen Tempelgérten, die auch die Bedeu-
tung des Gartens fiir die institutionelle Formierung des Buddhismus aufzeigen, z.B. Turner 2013.
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Nur wenige Arbeiten behandeln unter diesem Gesichtspunkt daher auch Fragen nach
Umbriichen im buddhistischen Selbstverstindnis, die mit den Umorientierungen im
Tempelbau einhergegangen sind. So bleibt es fraglich, ob die eigentlichen Aufgaben
des Tempelbaus in einer allein auf Architektur gerichteten Beobachtung verstanden
werden. Doch sind es auch die Architekten von neuen Tempeln selbst, die in den ge-
nannten Arbeiten zu Wort kommen und von ihren Bauwerken berichten, oft ohne dass
die Religion und die durch den Ritus gestellte religiose Aufgabe des Tempelbaus darin
thematisiert wird. Im Gegenteil scheint es vielmehr so zu sein, dass die Aufgabe eines
Architekten gerade im kiinstlerischen und dsthetischen Umgang mit dem Tempelbau
gesehen wird, also insbesondere in einer Gestaltung von Bauwerken nach Ideen, die au-
Berhalb der Religion begriindet werden und die auch in Japan der européischen Geis-
tesgeschichte entstammen.

Wenn daher zum einen die Frage nach dem Neuen im Tempelbau nicht nur auf die
bauliche Gestalt zielt, sondern auch auf Ideen, die der Religion einen neuen Stellen-
wert einrdumen, und zum anderen konsequenterweise das tatsidchlich Neue daran nur
dann entschieden werden kann, wenn die Stellen des Umbruchs und damit auch das
Alte bekannt ist, gewinnen hier die tradierten Ideen des Buddhismus und ihre scho-
lastische Diskussion aus vergangenen Jahrhunderten eine grundsitzliche Bedeutung.
Aus ihr sollen daher allgemeine Ideen fiir eine Buddhologie des Tempelbaus skizziert
werden. Auch hier ist es zunéchst eine grundsitzliche Frage, die fiir die Erarbeitung
erkenntnisleitend ist:

Was genau ist den baulichen Qualititen des buddhistischen Tempels aus den Notwendig-
keiten der Religion hinzuzufiigen?

Im Hinblick auf die neuen Wege des Tempelbaus und die ihnen zugrunde liegenden
Ideen von Kunst und Gestaltung ergeben sich daraus drei Fragen, mittels derer die Er-
mittlung der Ideen einer Buddhologie des Tempelbaus aus den buddhistischen Schriften
erfolgen soll, so dass die Tragweite des ideellen Umbruchs herausgestellt werden kann:

1) die Frage nach Grundideen des Ritus fiir den Tempelbau: Welche ordnenden Ideen
sind fiir den Tempelbau in der Schrift erkennbar?

2) die Frage nach der Moglichkeit einer buddhistischen Asthetik: Wie ist eine Gestal-
tung des Gestaltlosen moglich?

3) die Frage nach der Aufgabe des Tempelbaus fiir die Religion: Was bedeutet es im
Hinblick auf die Ubung um die Buddhaschaft, einen Tempel zu bauen?

Die Arbeit gliedert sich in zwei Untersuchungen. In Untersuchung I werden zunéchst
die buddhologischen Grundlagen des Tempelbaus erarbeitet, um eine geistesgeschicht-
liche Ausgangslage der Religion vor den Umbriichen im Tempelbau zu skizzieren.
Anschlielend erfolgt in Untersuchung II ein Uberblick iiber die baulichen Verinde-
rungen im Tempelbau ab dem spéten 19. Jahrhundert bis in die Gegenwart, in dem
baulich-gestalterische sowie ideelle Umbriiche herausgearbeitet und an zahlreichen
Beispielen besprochen werden. In einer abschlieenden Diskussion werden die Ergeb-
nisse beider Untersuchungen zusammengefiihrt und vor dem Hintergrund der Frage
nach dem Neuen im Tempelbau, den Ideen von Kunst und dsthetischer Gestaltung,
besprochen.
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1.3.2 Die verwendeten Quellen

Textquellen

Eine Quellengrundlage dieser Arbeit sind kanonische Texte des Buddhismus, insbe-
sondere Sutras und Kommentartexte. Die methodische Begriindung und eine Diskus-
sion der Textgattungen erfolgt gesondert im hier anschlieflenden Kapitel.

Unter den zahlreichen Schriften des buddhistischen Gesamtkorpus wie auch unter
denjenigen mit besonderer Bedeutung fiir die japanischen Lehrtraditionen gibt es nur
wenige Schriften und Textstellen, die direkt etwas zum Tempelbau sagen. In vielen Tex-
ten werden hingegen grundsitzliche Aussagen zu verschiedenen Bereichen getroffen,
die fiir den Tempelbau und das Herrichten einer Anlage fiir den Ritus und die Ubung
um die Buddhaschaft von Bedeutung sind. Es musste daher fiir diese Arbeit eine Aus-
wahl getroffen werden, die nach folgenden Kriterien erfolgte:

1) Die Texte sind in den japanischen Traditionen des Buddhismus stark rezipiert wor-
den, waren also von prigender Bedeutung, nehmen in der Liturgie sowie in scho-
lastischen Diskussion eine nennenswerte Position ein und haben einen inhaltlichen
Bezug zum Thema dieser Arbeit, oder

2) sie sind in Japan kaum oder gar nicht bekannt gewesen, besprechen aber einen frag-
lichen Sachverhalt, der fiir die Bearbeitung dieses Themas und auch in der japa-
nischen scholastischen Debatte nachweislich von grundsitzlicher Bedeutung ist,
anschaulicher, priziser oder ausfiihrlicher, so dass sie hier als Erganzung hinzuge-
zogen werden.

Die meisten Texte sind in klassischem Chinesisch verfasst. Sie wurden auch in Japan
in dieser Sprache rezipiert und liegen daher in dieser Form den Lehrgebduden und
auch dem Tempelbau zugrunde. Hinzu kommen Kommentarschriften, deren japani-
sche Verfasser ab dem Mittelalter auch auf Japanisch geschrieben haben. Die Schriften
werden in ihrer jeweiligen Originalsprache verwendet.

Samtliche Texte entstammen dem Taishd-Kanon (Taishd shinshii daizokyo K IEHT
i K3ERE),”2 einer ab 1924, also wihrend der Taisho-Zeit (1912-1926) bis 1934 von den
zwei Buddhologen Takakusu Junjird S flIHEE (1866-1945) und Watanabe Kaikyoku
P A (1872-1933) in Japan herausgegebenen Quellensammlung in 100 Bénden, die
sich aus mehreren chinesischen, koreanischen und japanischen Kanoneditionen und
Schriftsammlungen speist.”®

72 Digital einsehbar und recherchierbar unter http://21dzk.l.u-tokyo.ac.jp/SAT/ddb-bdk-sat2.php (Zu-
griff vom 22.03.2015).

73 Die dort enthaltenen Schriften folgen einer Nummerierung, mit der sie auch in dieser Arbeit nach
einer Kennzeichnung mit »T« (fiir Taisho-Kanon) angegeben werden. Es folgt auf die Textnummer in
Klammern die Bandnummer und dann Angaben zu Seite, Spalte (a—c) und Zeile. Die zitierten Stellen
werden stets mit vollstindiger Zeilennennung angegeben. Alle Texte werden ihren Traditionsspra-
chen entsprechend im klassischen Chinesisch oder klassischen Japanisch verwendet und in eigener
Ubersetzung angefiihrt. Etwaige Ubersetzung Dritter in europiische Sprachen wurden zum Abgleich
hinzugezogen und werden an entsprechender Stelle angegeben.
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Bauliche Quellen

Neben den schriftlichen Quellen bilden auch die Tempelbauten selbst eine Priméarquel-
lenlage dieser Arbeit. Dabei sind zunédchst grundsitzlich alle Bauten Gegenstand der
Arbeit, die sich durch bauliche Neuerungen von tradierter Formgebung mit entspre-
chender handwerklicher Ausfithrung absetzen, sei dies durch ihr Material, ihre Bauge-
stalt oder ihre Anlageweise.”* Es handelt sich also auch hierbei um eine Auswahl nach
folgenden Kriterien:

1) Es wurden alle in der verwendeten Sekundarliteratur genannten Tempelbauten und
-anlagebereiche, die thematisch Gegenstand der Arbeit sind, berticksichtigt,”® sowie

2) eine eigene Auswahl weiterer Bauwerke und -anlagebereiche hinzugezogen, von
denen die meisten in den genannten webbasierten Datenbanken gelistet und mit
Abbildung einsehbar sind.

Es wurden Tempelanlagen aller Lehrtraditionen des Buddhismus beriicksichtigt, die
sich spitestens im Laufe der Edo-Zeit etablieren konnten, da nur dort auch ein Um-
bruch aufgezeigt werden kann.

Von den insgesamt aufgenommenen 886 Tempelanlagen mit hier beriicksichtigten
1338 Bauwerken und Anlagenteilen wurden 343 Tempel mit 685 Anlageteilen bei eige-
ner Ortsbegehung in den Jahren 2012 bis 2014 fotografisch dokumentiert. Anders als
publizierte Texte unterliegen bauliche Quellen der Moglichkeit und der Gefahr einer
schleichenden oder abrupten Verdnderung durch Aufleneinwirkung (Witterung, Um-
bauten, verdnderte Umwelt usw.). Bereits die in Yokoyama 1977 enthaltenen Abbildun-
gen zeigen bauliche Zustdnde, die nicht bis in die Gegenwart fortbestehen. Neben ih-
rem dokumentarischen Beitrag haben die Fotografien daher auch die Funktion, einen
Zustand festzuhalten, durch den sich ein Bauwerk als Quelle fiir eine wissenschaftliche
Arbeit iiberhaupt erst dargeben kann. Durch die Religion und das Geschehen im Ritus
wird der Fotografie jedoch eine Grenze aufgezeigt, da alles das, was {iber die gebaute
Anlage hinaus Idee, Aufgabe und Teil von Ereignissen ist, die in der Zustandigkeit der
Religion liegen und sich daher einem fotografischen Nachweis entziehen, sachbedingt
einer solchen Fotografie eines Tempels nicht inneliegen konnen. Dies wird in den her-
meneutischen Uberlegungen des nachstehenden Abschnitts weiter diskutiert. Die Fo-
tografien sind daher zundchst nur eine Quelle fiir diejenigen Teile dieser Arbeit, die
deskriptiv bauliche Entwicklungen erarbeiten.

74  Eine komplette Ubersicht iiber Tempelbauten und Anlagenteile, die als Forschungsgrundlage dieser
Arbeit dienen, befindet sich im Anhang.
75  Ein grofer Teil davon (550) ist in Yokoyama 1977 gelistet.
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2.1 Uber die Religion als Referenzpunkt

Die Verwendung textlicher Quellen, zumal wenn sie aus dlterer Zeit stammen, bedarf
als methodischer Hebel in einer Auseinandersetzung mit baulicher Gestaltung des 19.,
20. und 21. Jahrhunderts weiterer theoretischer Fundierung und Wortbestimmung. So-
wohl ein Text (das sind hier die Schriften des Buddhismus) als auch ein Kunstwerk
(wie es der Tempel in seiner Gesamtheit und als ein Zusammenspiel unterschiedlicher
Handwerke ist) stellt den Menschen immer wieder vor die Aufgabe des Verstehens. Es
wurde bereits mehrfach die Religion als Referenzpunkt genannt, auf den hin dieses
Verstehen erprobt werden soll.

Der japanische Philosoph Nishitani Keiji PHAMEIG (1900-1990), einer der ersten
akademischen und bedeutendsten Religionsphilosophen in Japan, unternimmt in sei-
nem viel rezipierten Werk Was ist Religion? (Shitkyd to wa nani ka? 552 & \3u[7>?)
»die Suche nach dem Quellgrund von Religion [...], wo Religion aus dem Menschen
selbst [...] in der Gegenwart [...] entspringt.«’® Nishitani legt darin eine Bestimmung
des Wortes Religion zugrunde, an der der Sinologe und Buddhologe Hermann-Josef
Rollicke, Begriinder des »Diisseldorfer Lehrhauses zum Denken der Religion, her-
vorgehoben wissen mochte, dass es bereits ein Unterschied sei, ob das Wort im Sin-
gular oder im Plural verwendet werde, ob also von den Religionen als verschiedenen
Institutionen und Lehrgebduden gesprochen wird oder mit der Religion im Singular
eine allgemeine Bezeichnung ausgesprochen ist.”” Rollicke, der sich im Rahmen ei-
gener Vortrage, Symposien und Publikationen des Lehrhauses intensiv mit der Frage
nach der Idee der Religion (im Singular) befasst hat, weist zudem auf die Problematik
der Ubersetzung eines solchen Wortes in andere Sprachen hin, wie auch durch das
Japanische shitkyd 55 %, in dem sowohl die Méglichkeit des Singulars oder Plurals und
die jeweils daran gebundene Konnotation nur im Kontext gegeben sein konne, als auch
im eigentlichen Wortsinn eine andere Bedeutung mitschwinge. Shitkyo bedeute wort-
lich »Belehrung von einem Urahnen her« und sei damit etymologisch zunichst auf et-
was Vergangenes bezogen.”® Nishitani betont aber bereits in seinem Vorwort, dass sich
seine Idee von Religion, in deutscher Ubersetzung durchweg im Singular gehalten,”
auf einer Grenzlinie bewege, »auf der unser Verstehen des Gewesenen fortwahrend
umschlédgt in Untersuchungen dessen, was sein soll. Und umgekehrt: Hier hort unser
Entwurf dessen, was sein soll, nie auf, das aufzukliren, was gewesen ist.«** Mit dieser
und vielen anderen Formulierungen versucht Nishitani iiber alle Kapitel seines Buchs

76  Nishitani 1982, 10.

77  Der Singular im »Lehrhaus zum Denken der Religion« begriindet sich aus diesem Unterschied, vgl.
Rollicke 2010a, 21fF.

78  Rollicke 2010a, 22.

79  Die deutsche Ubersetzung mit dem Singular Religion im Titel (Was ist Religion) wurde dem Unter-
titel des Buchs nach (Vom Verfasser autorisierte deutsche Ubertragung von Dora Fischer-Barnicol) von
Nishitani gewiinscht.

80 Nishitani 1982, 10.
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hinweg das Wesen der Religion als etwas zu umreifSen, das seine Bedeutung vor allem
fir die Gegenwart jedes Einzelnen gewinnt. Réllicke fasst fiir das Wort Religion vor dem
Hintergrund Nishitanis Uberlegungen zusammen:

Was also dasjenige sei, wohin sich ein in der Religion lebender, aber eigentlich
dadurch jederzeit immer nur werdender Mensch zuriickbindet,®" ist - auch dann,
wenn die vielen tberlieferten Religionen uns unersetzliche Hilfen und Teil der
téglichen Lebensiibung sind, die ritselhafte Frage danach, was Religion sei, zu
durchdringen - nicht mit einer besonderen, schon mit einem Namen versehenen
Lehre beantwortbar [...].5

Das Wort Religion wird auch in dieser Arbeit nicht auf seine Verwendung im Plural
reduziert, um die vielen Institutionen und Lehrgebdude zu unterscheiden und zu be-
zeichnen. Die Allgemeinheit des Singulars Religion verweist auf ein Wesensmerkmal
alles damit Benannten, das iiberhaupt erst als Ausgangspunkt und Ziel jeder einzelnen
der vielen Religionen in ihrem Anliegen als Religion von ihrem Gegenteil, das ist alles,
was nicht Religion ist, unterscheidet.®’

Dieses Wesensmerkmal ist in den Traditionssprachen®* und ihren Schriften im
Buddhismus als die Ausrichtung des Lebens in Hingabe, Ubung, Studium usw. auf das
Erwachen®® hin formuliert. Der Buddhismus hat in unterschiedlicher Weise betont,
dass dieses Erwachen allem Denkbaren und Sprechbaren entgegensteht, da es verlange,
dass alles das, was Geburt und Sterben unterliegt und nur so durch Geborene und Ster-
bende denkbar und sprechbar sein kann, fiir den Denkenden und Sprechenden restlos
verloschen muss, das heif3t sk. nirvana (ch. niepan TR, jp. nehan) werden muss. Das
aber birgt fiir den wissenschaftlichen Umgang mit einer solchen Religion, also fiir einen
Verstehensvorgang nach wissenschaftlichen Kriterien, die uniiberwindliche Schwierig-
keit, dieses in ihrem Wesen Undenkbare und Unsprechbare doch irgendwie mitdenken
und mitsprechen zu miissen - ein Widerspruch, den Réllicke in einem eigenen Vortrag
im »Lehrhaus« mit dem Titel »Der verschollene Ritus: Zur Kritik der neueren Idee des
Rituals«®*® im Jahr 2009 wie folgt bespricht:

Wenn man behaupten wollte, dass alle Wissenschaft in ihrem Grunde, d.h. in ihrer
Wissenschaftlichkeit, sdkular sei, wiirde das bedeuten, dass die Wissenschaft das,

81 Es gibt unterschiedliche etymologische Herleitungen des Worts Religion, neben relegere, »wiederholt
lesen« etc. auch im hier angedeuteten Sinn von religare »zuriickbinden«. Vgl. dazu Sterbenc Erker
2008, 13ff.; Rollicke 20104, 21f.

82 Rollicke 2010a, 29.

83 Diesem Unterscheidenden der Religion folgen noch weitere Formulierungen von und Ideen der Re-
ligion, die stets in ihrem Singular benannt werden, z.B. das Heilige und das Numinose, die durch den
Religionswissenschaftler und Theologe Rudolf Otto (1869-1937) 1917 in seinem Hauptwerk Das Heilige
gepragt wurden, vgl. Otto 1917, 5f.

84 Mit Traditionssprachen sind hier die klassischen Schriftsprachen der buddhistischen Scholastik ge-
meint, d.h. im Kontext des japanischen Buddhismus vor allem Chinesisch, Sanskrit und Japanisch. Es
gibt z.B. Worte, die direkt daraus in den deutschen und anderen europiischen Wortschatz aufgenom-
men wurden, ohne fiir sie ausschliefSlich eine Ubersetzung zu verwenden, z.B. Buddha, Bodhisattva,
Dharma, Nirwana, Sutra, Zen etc. Bezeichnungen fiir buddhistische Tempel gehoren nicht dazu.

85  Skt. bodhi, jp. bodai 2, ein Wort, von dem sich auch die Bezeichnung Buddha: »der Erwachtex, jp.
butsu {5/l herleitet.

86 Der Vortrag wurde am 27.04.2010 im EKO-Haus der Japanischen Kultur in Diisseldorf gehalten.
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was das Andere des Sdkularen ist, nicht wissen und verstehen oder es nur so weit
wissen und verstehen konne, als sie es zu ihrer eigenen Sdkularitat herabgezogen
habe. Wenn sie aber trotzdem alles, was da ist, ihrem Wissen- und Verstehenwol-
len unterwerfen will und nicht bereit sein kann, den Anspruch auf die Univer-
salitdt ihrer Gegenstinde aufzugeben oder wenigstens einzuschranken - auf die
Universalitit der Gegenstidnde des Wissens griindet bis heute die Einrichtung der
Universitat -, ist sie doch gezwungen zuzugeben, dass ihr das Nicht-Sakulare un-
zweifelhaft entgehen muss. Das Nicht-Sakulare ist dasjenige, in dessen Gegenwart
die Einsicht aufgeht, dass das Verdndernde der Zeit und das Verandertwerden und
Sich-Wandeln aller Dinge einmal ganz verbrannt und erloschen ist. Es ist dasje-
nige, durch dessen Gegenwart »das, was die Jahrhunderte«, was den Zeiten- und
Epochenwandel, Stunden und Minuten schafft, was Auf- und Untergang als zwei-
erlei Verschiedenes setzt, was der Geburt die Freude und dem Tod Kummer und
Trauer verleiht, iiberwunden ist.®’

Dieser Widerspruch ist hier nicht zu 16sen. Trotzdem mag seine Skizzierung vorerst
geniigen, um anzudeuten, welche Tragweite eine Untersuchung des buddhistischen
Tempels als ein Ort dieser Religion, damit also auch als Ort der Gegenwart des Nicht-
Sakularen, der Buddhaschaft, des nirvanas, haben mag.

2.2 Ein hermeneutischer Zugang zur buddhistischen Religion

Wenn die Religionen, so auch jede einzelne der buddhistischen Lehrtraditionen, selbst
nicht die Religion sind, sondern stets nur eine Hilfe fiir den Weg, und wenn zudem die
Religion nicht als ein Ziel der wissenschaftlichen Beobachtung gefasst werden kann,
dann zeigen sich die schriftlichen und kiinstlerischen Zeugnisse dieser Religionen als
Wegweiser, als unterschiedliche Formulierungen dieser Idee der Religion. Daher ist auf
der einen Seite seit frithester Zeit ein Studium und eine Auslegung der Schrift in den
Religionen, aber auf der anderen Seite auch seit jiingerer Zeit eine Auseinandersetzung
mit ihr in der Wissenschaft, je in ihrer eigenen Weise einer der wichtigsten Zugange zu
den Lehrinhalten der Religionen und dadurch den Geheimnissen der Religion. Dabei
ist es hier wie dort der Kommentar, durch den ein Text meist erst eine bestimmte
Bedeutung gewinnt, indem Sinngebungen diskutiert und abgewogen oder kanonisch
festgeschrieben werden.

Die Wissenschaft des Verstehens, die Hermeneutik, geht tiber kritische Philo-
logie hinaus und gewinnt auch fiir den Umgang mit buddhistischen Tempeln eine
weitergehende Bedeutung. Es war der Philosoph Martin Heidegger (1889-1976), der
die Hermeneutik in seinem Werk Sein und Zeit 1927 aus dem methodischen Schatten
der reinen Textinterpretation (wie bei Friedrich Schleiermacher, 1768-1834) und ei-
ner wissenschaftlichen Interpretationsstrategie (wie bei Wilhelm Dilthey, 1833-1911)
hervorgeholt und in das Zentrum philosophischer Diskussion gestellt hat, indem er
das Verstehen diskutierte als ein »fundmentales Existenzial«, das das Dasein in einer

87  Rollicke 2010b, o.S. [1], unveréffentlichtes Vortragsmanuskript.
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Weise »konstruiert«, dass sich dieses {iber das Verstehen tiberhaupt erst »existierend
herausbilden kann«.*

Der Heidegger-Schiiler Hans-Georg Gadamer (1900-2002) baute die Gedanken
Heideggers aus. Alles Verstehen, etwa einer Aussage, erfordere die Ergdnzung des Sinns
zum Gesagten, einerseits durch Vorwissen und andererseits durch den Kontext einer
jeweiligen Situation und des Zusammenhangs, die den Sinn mitbestimmen. Dieser
trete aber erst zutage, wenn jemand mit seinem Gegeniiber (das ist auch ein Text, ein
Kunstwerk usw.) einen Dialog eingehe. Bedeutung sei so in der Totalitdt eines her-
meneutischen Zwiegesprichs gegeben, in einer Begegnungssituation und im Zusam-
menhang des Dialogs.®” Sinngebung sei darin ein »Erlebnis«.”® Eine Folge dessen sei,
dass das Sinnganze nicht vom Autor in eine geschriebene Wortfolge und nicht vom
kiinstlerisch Schaffenden in sein Geschaffenes hineingelegt werden konne, sondern es
nur dem Geschriebenen und Geschaffenen immer wieder neu selbst inneliege. Sowohl
einer Schrift als auch einer Tempelanlage komme dann nicht eine endgiiltige, durch
den Verfasser oder Erbauer vorgefasste oder anders bereits bestimmte Bedeutung zu,
denn eine tiberstehende, allein giiltige Sinngebung durch nur eine Instanz, so durch
eine Person oder Institution und nicht eine andere, sei ausgeschlossen. Fiir Gadamer ist
Verstehen vor diesem Hintergrund immer schon eine Vervollstindigung.”*

In Bezug auf die Schauseite des Tempels bedeuten die Gedanken Gadamers zur
Hermeneutik zunichst, dass die Begegnungssituation dariiber entscheidet, welchen
Sinn die Anlage fiir einen Betrachter gewinnt. Andert sich der situative Zusammenhang
- steht eine Tempelanlage beispielsweise nun nicht mehr in einer Strafle mit anderen
kleineren Holzbauten, sondern ist Teil eines postmodernen Stadtbildes mit Hochhau-
sern aus Glas und Beton -, dann geschieht auch Sinngebung jeweils unterschiedlich,
weil dieselben Anlagen (oder einzelne Teile) jeweils andere Bedeutungen bekommen.
Gadamers Analyse trifft aber auch dann zu, wenn in ein und derselben Tempelhalle
eine Bestattungsfeier, eine Hochzeit oder eine Morgenandacht stattfindet.”?

Im Hinblick auf die Schriften der Religionen ist mit Gadamer gesagt, dass diejenigen
Texte, die auslegend und Sinn gebend sind, eine Bedeutung nicht auf Kosten einer ande-
ren festschreiben konnen, sondern dass sie immer Stimmen einer jeweiligen hermeneuti-
schen Situation sind. Eine Ausnahme stellen nach Gadamer »urkundliche« Texte dar, die
»eine urspriingliche Kundgabe so fixieren [sollen], dass ihr Sinn eindeutig verstdndlich
wird.« Aber auch hier stelle sich die Aufgabe der Interpretation immer dann, »wenn der
Sinngehalt des Fixierten strittig ist und es gilt, das richtige Verstandnis der >Kunde« zu
gewinnen.«”* Trotz ihrer je verschiedenen Absicht und Anlage und obwohl Sinngebung in
den Religionen kanonische Giiltigkeit haben kann, unterscheiden sich religiose Kommen-
tartexte, sofern sie nicht in einen Status von »urkundlicher« Festsetzung erhoben wurden,

88 Heidegger 1977, 336.

89 Vgl. Gadamer 1960, 493.

90 Zur Idee des Erlebnisses bei Gadamer vgl. Gadamer 1960, 70ff. und sieche Abschnitt 12.2.

91 Vgl. Gadamer 1986, 399f. und mit theologischem Bezug Gadamer 1993, 150ft.

92  Eine umfassende Auseinandersetzung mit Sinngebung und Bedeutungen des Sichtbaren und Unsicht-
baren von Bauwerken verschiedener Religionen findet sich in einer zweibéndigen Studie von Lindsay
Jones unter dem Titel Hermeneutics of Sacred Architecture: Experience, Interpretation, Comparison,
Jones 2000a; Jones 2000b.

93  Gadamer 1986, 345. Vgl. dazu auch Gadamer 1993, 144f.
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in hermeneutischer Hinsicht zunichst also nicht von wissenschaftlichen Arbeiten,” die
dann selbst nie mehr sein konnen als Interpretationen nach den Regeln der Wissenschaft.
Hierin aber genau liegt die Moglichkeit, auch durch die Texte der Religionen Sinngebun-
gen unterschiedlicher Positionen zu erarbeiten.

Spétestens im Verweis auf die »Urkunde« wird jedoch erkennbar, dass die genann-
ten hermeneutischen Kriterien nicht immer und fiir alle Schriften gelten miissen. Ge-
rade in den Religionen finden sich solche »urkundlichen« Schriften unter den kano-
nischen Texten, die nicht auslegend, sondern selbst Gegenstand der Exegese sind.”®
Im Buddhismus sind dies vor allem die Textgruppe der Sttras, die meist in Dialogen
zwischen dem Buddha und einem Fragenden Lehrinhalte des Buddhismus festhal-
ten.’® Das Sttra gewinnt tiber seine buchstébliche Fixierung im tradierten Text hinaus
zudem rituelle Verbindlichkeit, wenn seine Worte durch Rezitation zu einem wesentli-
chen Bestandteil des Ritus erhoben werden.”” Darin liegt begriindet, dass sie Teil einer
»Richtigkeit« sind, die nicht zuletzt schon im Wort Ritus selbst erkennbar ist.”® Dazu
wieder Rollicke:

Ein Ritus ist nur die Richtigkeit der Handlung, mit deren strenger Form- und Ge-
staltgabe erstens besorgt wird, dass diejenigen, die ihn ausfiihren, die plaudernde
Liederlichkeit ihres sonstigen, alltdglichen Lebens mit aller Rigorositét ablegen,
und zweitens diejenige eingreifende und entscheidende Umwandlung gesche-
hen kann, die dem Austritt, dem Verlassen der Welt und der Absage an »das, was
die Jahrhunderte schafft«, entspricht.”

Der entsprechende chinesische Ausdruck, der im Kontext des Buddhismus an die-
ser Stelle mit Ritus zu iibersetzen ist, unterstreiche nach Rollicke die »Richtigkeit der
Handlung«, denn einen Ritus ausfiihren sage dort wortlich »eine Regel ausfithren« oder
»eine Vorschrift in Bewegung bringen« (xingfa 77%), da sich die Ubersetzung Ritus im
Chinesischen (wie auch im Japanischen) auf das Schriftzeichen fa i% (jp. ho, Vorschrift,

94 Die Tatsache, dass sich im Buddhismus viele unterschiedliche Lehrtraditionen ausgeprégt haben,
unterstreicht diese Feststellung, denn viele greifen (zumindest in Japan) trotz ihrer Verschiedenheit
zum Teil auf dieselben kanonischen Texte zurtick.

95 Es gibt auch einige Kommentartexte, die selbst einen »urkundlichen« Status zugesprochen bekom-
men, z.B. die Kommentare des Nagarjuna (ca. 150-250), die die Haupttexte der Lehrtradition Sanlun
zong 5% (jp. Sanronshii, Lehrtradition der drei Kommentartexte) bilden.

96 Das »Urkundliche« des Festhaltens einer erklarenden Darlegung des Buddhas in einem Satra wird
auch daran deutlich, dass viele Siitras keinen Verfasser nennen (hochstens einen Ubersetzer), der sich
dadurch mit einer Stimme in der Diskussion positionieren konnte. Zudem beginnen sie grundsitzlich
mit dem einleitenden Satz »So habe ich gehort«.

97 Damit treffen auf das Sitra zwei Merkmale zu, die Gadamer allgemein dem Wort Text begriffsge-
schichtlich attestiert: »Der Begriff »Text« ist wesentlich in zwei Zusammenhingen in die modernen
Sprachen eingedrungen. Einerseits als der Text der [religiésen] Schrift, deren Auslegung in Predigt
und Kirchenlehre betrieben wird, so dass der Text die Grundlage fiir alle Exegese darstellt, alle Exegese
aber Glaubenswahrheiten voraussetzt. Der andere natiirliche Gebrauch des Wortes >Text« begegnet
uns im Zusammenhang mit der Musik. Da ist es der Text fiir den Gesang, fiir die musikalische Aus-
legung der Worte, und insofern auch dies nicht so sehr ein vorgegebenes, als ein aus dem Vollzug des
Gesangs Ausfallendes.« Gadamer 1986, 340.

98 Das Wort Ritus hat seinen etymologischen Hintergrund in lat. rite, »nach rechtem religiosen Ge-
brauch, in feierlicher Form, auf rechte Weise.« Walde 1954, 437.

99  Rollicke 2010Db, o.S. [5]
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Gesetz) bezieht.'®® Das Wort fa ist zudem auch die chinesische Ubersetzung des Worts
dharma aus dem Sanskrit. Damit sind sowohl die Partikelchen, die das Weltganze bil-
den, als auch die Lehre des Buddhas insgesamt gemeint, die wiederum in den Satras
vom Buddha und daher auch als rezitativer Bestandteil des Ritus erkldrend dargelegt
(ch. shuofa %, jp. sepp ) und mit lauter Stimme gesprochen wird.

Neben diesem im Ritus gesprochenen »Gesetz« gibt es die Vorschriften des monas-
tischen Zusammenlebens (sk. vinaya), die mit ch. lii £t (jp. ritsu) in dhnlicher Weise
als festgesetzte und gegebene »Regeln« bezeichnet werden. Diese bilden eine weitere
Textgruppe, die mit ihrem Gesetzescharakter (hier sogar auf Strafe) ebenfalls »urkund-
liche« Texte beinhalten. Ein Spielraum der Interpretation ist hier wie bei der politischen
Jurisprudenz je nach Prazision in unterschiedlicher Weise gegeben.'®* Dennoch ist in
der durch sie gegebenen Ordnung eine »Richtigkeit« fiir die gesamte Lebensfithrung ei-
nes nach diesen Vorschriften Ubenden bestimmt, und so umfassen solche Regelwerke
bezeichnenderweise meist auch das »richtige« Ausfiihren der Riten.'”?

Es liegen mit den Satras und den Regeltexten also zwei Textgruppen vor, denen
von Seiten der buddhistischen Lehrtraditionen »Richtigkeit« und gesetzliche Autori-
tat zugesprochen wird. Auch wenn bzw. gerade weil sie in ihrer Anlage im Gegensatz
zum Kommentar selbst nicht interpretativ, sondern »urkundlich« sind, gewinnen sie
fir diese Arbeit ihre Bedeutung spitestens dann, wenn sie einen lehrinhaltlichen Bezug
zum Tempelbau haben. Wenn hier also auf solche Texte zuriickgegriffen wird, dann
geschieht dies stets in dem Bewusstsein und mit der Intention, in ihnen nicht einen
entsprechenden Sinn aus-gelegt, sondern fest-gelegt vorzufinden.

2.3 Die Wiedergewinnung der Frage nach dem Ritus fiir den Tempelbau

Fiir den Tempelbau wurde bis hier der Ritus als ein wesentliches Moment identifiziert,
das dem Tempel und all dem, was mit einem Tempel gebaut werden kann, einen Sinn
in der Religion gibt. Der Ritus ist bestimmt durch eine »Richtigkeit«, die nach oben
zitierter Passage von Rollicke unter anderem darin gegeben ist, dass eine »eingreifende
und entscheidende Umwandlung geschehen kann, die einer »Absage an >das, was

100 Réllicke {ibersetzt das Chinesische xing 1T wortlich als »In-Gang-Setzung« und »In-Bewegung-Set-
zen«, den Ritus auszufithren (xingfa 177%) bedeute daher wértlich »die Vorschrift in Bewegung set-
zen«. Alle hier und oben genannten Ubersetzungen in Réllicke 2010b, o.S. [6f.].

101 Vgl. Gadamer 1986, 345f. Die vielen unterschiedlichen Regeltexte des Buddhismus sind zudem selbst
interpretativ, wenn sie dltere Regeltexte auslegen und durch Zitate aufeinander Bezug nehmen. Sie
entwickeln ihre Vorschrift zudem meist aus Vorféllen heraus, die dem Buddha zu einem Urteil vorge-
tragen wurden, und legen die Regel daher je nach Situation neu fest.

102 Dies wird z.B. in den Regeln der Chan- bzw. Zen-Orden deutlich, in denen Bewegungen und Haltun-
gen bei Handlungen in der Tempelhalle in gleicher Weise bestimmt sind wie fiir alle anderen Bereiche
des alltiglichen Lebens, z.B. der Hauswirtschaft. Solche Regeltexte sind z.B. das Baizhang qinggui i
SCIEHL (T 2025 (48): 1109¢17-1159b29, Die Reinen Bemessungen nach Baizhang, vgl. dazu Jia 2005),
das auf den Monch Baizhang Huaihai FiSCI#3f# (720-814) und seine Nachfolger zuriickgeht, oder
das Eihei-shingi KGR (T 2584 (82): 319al-342b28, Die Reinen Bemessungen des Eiheil-ji], engl.
Ubers. Leighton/Okumura 1996) von Ddgen 78 JTL (1200-1253), Begriinder der S6tdshi in Japan. Auch
in den christlichen Traditionen, z.B. in den Benediktinerregeln, ist der Ritus Teil der Ordensregel, z.B.
die Abschnitte XVI-XX der Benediktinerregel in Petri 1978, 43ff., vgl. auch Asad 1993, 62f.
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die Jahrhunderte schafft¢, entspricht«, womit das Durchbrechen des Sckularen hin zu
einem (buddhistisch gesprochen) Erwachen (sk. bodhi) und Verloschen (sk. nirvana)
gemeint ist. Ein Tempel als ein Ort, an dem dieses in unterschiedlicher Weise geiibt
und erlangt wird, gewinnt seine auch bauliche Aufgabe und Bedeutung daher nicht
zuletzt genau daraus.

Diese Bedeutung des Ritus fiithrt den Gang der Untersuchung in das Fahrwasser
anthropologischer Theorien, die ab den spéten 1970er Jahren unter der Bezeichnung
Ritualforschung durch entsprechende Studien und Publikationen entwickelt wurden.
Entgegen aber der in der Ritualforschung fiir gottesdienstliche Handlungen iiblichen
Bezeichnung als Ritual und in Anlehnung an genannten Vortrag von Rollicke,'* soll
in dieser Arbeit das Wort Ritus verwendet werden, um die Ausschliefllichkeit der Refe-
renz auf die Religion zu unterstreichen. Diese ist in vielen Theorien der Ritualforschung
nicht in dieser Bestimmtheit gegeben, so stellen David Krieger und Andréa Belliger in
ihrem viel rezipierten Einfithrungswerk in Ritualtheorien bereits in den ersten zwei
Satzen fest:

Vergleicht man heutige Ritualtheorien mit jenen an den Anféngen der Ritualfor-
schung vor nicht mehr als hundert Jahren, fillt auf, wie wenig gegenwirtige The-
orien iiber das Ritual mit Religion zu tun haben. Das Wort »Religion« kommt
zwar in heutigen Untersuchungen noch immer vor, spezifische Riten aber und das
Ritual im Allgemeinen werden kaum mehr als ausschliefllich religiose Phdnomene
betrachtet.«'*

Dass aber auch die genannte éltere Ritualforschung, die sich nach Kriegers und Belli-
gers Feststellung mehr mit der Religion befasse als die gegenwirtige, die Religion zu-
meist in einer Weise zum Thema hat, die nicht mit der oben skizzierten Tragweite ver-
standen wird und die auch nicht die primir erkenntnisleitende Instanz der jeweiligen
Untersuchungen bildet, wird an weiteren Ausfithrungen an genannter Stelle deutlich:

Trotz der Erweiterung des Ritualbegriffs auf symbolische Handlungen im Allge-
meinen wurden die meisten Ritualtheorien bis in die 60er Jahre des 20. Jahrhun-
derts von Vorstellungen iiber die Natur des Rituals geleitet, die nun grundsétz-
lich in Frage gestellt werden. Dabei handelt es sich vor allem um die Vorstellung,
Rituale seien die Ausfithrung sozialer oder psychologischer »Texte«. Dieser Vor-
stellung zufolge stand hinter dem Rituellen stets etwas Nicht-Rituelles: Fiir Durk-
heim war es das Bediirfnis soziale Solidaritat zu schaffen, fiir Freud das Bediirfnis
traumatische Erlebnisse zu verdriangen, fiir Malinowski wiederum das Bediirfnis
die natiirliche Umwelt zu beeinflussen. Kurz, rituelle Handlungen hatten in den
meisten Theorien eine Bedeutung und Funktion, die von ausserhalb des Rituals
selbst stammte, die von einem aussenstehenden Beobachter aus dem Ritual her-
ausgelesen werden konnte und welche schliellich durch zweckrationale Handlun-
gen erreicht werden konnte. Das Ritual selbst wurde zwar nicht mehr als Vollzug

103 Der folgende Abschnitt speist sich in weiten Teilen der Argumentationskette aus Gedanken, die Rolli-
cke im bereits erwdhnten Vortrag (Rollicke 2010b) und einem weiteren zum Thema »Ritus und My-
thos« (Réllicke 2010c), gehalten am 04.05.2010 im EKO-Haus der Japanischen Kultur, entwickelt hat.
Beide Vortrage liegen dieser Arbeit als unveréffentlichtes Manuskript zugrunde.

104 Krieger/Belliger 2008, 7. Interessanterweise wird hier das Wort Ritus genannt, ohne seine Bedeutung
und den Unterschied zum Ritual weiter zu kommentieren.
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oder Ausdruck eines religiésen Glaubens betrachtet, es blieb aber gewissermaflen
ein »sekundéres« Phinomen, dessen wirkliche Bedeutung ausserhalb der rituel-
len Handlung selbst lokalisiert wurde. Weder die Religion noch eine letztlich aus
der aufkldrerischen Religionskritik stammende soziologische oder psychologische
Deutung stehen [hingegen] im Zentrum gegenwirtiger Ritualtheorien. Das Ritual
wird heute vielmehr als ein Phdnomen sui generis betrachtet, das eigene theoreti-
sche Klirung und methodologische Zuginge verlangt.'*®

Die Verfasser formulieren damit eine Verschiebung innerhalb der Ritualforschung von
Theorien iber eine Bedeutung, die auflerhalb der als »zweckrationale Handlungen«
beschriebenen Rituale liege und sich im psychologischen und soziologischen Inter-
essenshorizont der »aussenstehenden Beobachter« erfiille, die diese Bedeutung »aus
dem Ritual herausgelesen« wissen mochten, hin zu jiingeren Theorien, die eine solche
»soziologische oder psychologische Deutung« oder gar die Religion selbst aus ihrer Be-
obachtung ausschlieffen und sich allein mit den als Ritual bezeichneten »Handlungen«
befassen.

Dass aber die eigentliche Verschiebung durch die Ritualforschung bereits in der
Bestimmung des Wortes Ritual als eine »Handlung« liege, unabhéingig davon, ob sie
eine »zweckrationale« oder eine »symbolische« ist, kann einer genealogischen Unter-
suchung der Worte Ritus und Ritual entnommen werden, die 1993 von dem Anthro-
pologen Talal Asad vorgelegt wurde.'® Asad hat dazu beide Worte in jeder Ausgabe
der Encyclopedia Britannica ab der Erstauflage von 1771 miteinander verglichen, um
Verdnderungen in den Wortbestimmungen festzustellen. Demnach sei mit Ritus zu-
néchst eine bestimmte Art und Weise des Gottesdienstes gemeint gewesen, wortlich
»the particular manner of celebrating divine service, in this or that country«, wohinge-
gen das Ritual ein Buch bezeichnete, in dem Anweisungen zur richtigen Ausfithrung
der sichtbaren Handlungen in der entsprechenden Art und Weise eines Gottesdienstes
enthalten waren, wortlich »directing the order and manner to be observed in perform-
ing divine service«.'”” Beide Eintrége seien ab der siebten Auflage von 1852 nicht mehr
enthalten. Ab der elften Auflage von 1910 aber sei wieder ein Eintrag zu Ritual auf-
genommen, der sehr ausfiihrlich und mit der Unterschrift prominenter Vertreter der
nun etablierten anthropologischen Wissenschaft in vollig neuer Wortbedeutung dar-
lege, nicht dass das Ritual linger eine schriftliche Grundlage fiir den Ritus sei, sondern
nun eine routinierte und symbolische Handlung, die unabhéngig von dem, was sich
im Ritus als religioses Geschehen ereigne, soziale und psychologische Aufgaben habe,
ahnlich wie sie von Krieger und Belliger bereits beschrieben wurden.

Ein Grund fir diese Bedeutungsverschiebung mag in der bereits umrissenen
Schwierigkeit liegen, die sich in der Sékularitit wissenschaftlicher Auseinandersetzung

105 Krieger/Belliger 2008, 7.

106 Vgl. Asad 1993, 55t

107 Beides nach Asad 1993, 56. Roéllicke kommentiert Asads Ergebnisse wie folgt: »Es scheint mir bemer-
kenswert, dass einer der vorrangigen Begriffe, unter denen solche [als Ritual zu bezeichnenden] Ma-
nuale in China allgemein bekannt waren, fayao % lautet. [...] Fayao % bedeutet wortlich: »das
zur Richtigkeit Notwendige«. Daher diirfte kein Titel so eindeutige Anspriiche darauf erheben, von
uns als >ein Rituale« iibersetzt zu werden wie dieser. Und der Dharma (Chin. fa i%) des Buddhas ist im
Ganzen die >Richtigkeits, in der jeder Dienst steht, der um ihn erfiillt wird. Einen >Ritus< auszufiihren,
heif3t hier also: etwas >in der Richtigkeit« der Buddhaschaft zu tun.« (Réllicke 2010, o.S. [9£.]).
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mit dem Nicht-Sidkularen, dem Religiosen begriindet. Einer per Definition sikula-
ren Wissenschaft, die ndmlich seit 1910 die Wortbestimmung von Ritual in der Ency-
clopedia Britannica vornimmt, kann das, was das Nicht-Sakulare ist und durch seine
Nicht-Sakularitdt die Religion als Religion von all dem, was Nicht-Religion ist, in ih-
rem Wesen unterscheidet, ndmlich nur in einer Weise zugénglich sein, in der es alles
Nicht-Sékulare in ihrer eigenen direkten wissenschaftlichen Beobachtung nicht mit
einschliefSt bzw. nur als rezipierende Aussage Dritter zuldsst. Die auf diese Weise in
der Feldforschung arbeitenden anthropologischen Ritual-Wissenschaftler haben sich
damit dasjenige zum Thema gemacht, was ihnen als Auflenstehenden strukturell als
Ablauf der Handlung erkennbar ist, was nach Krieger und Belliger »aus dem Ritual
herausgelesen werden« kann und was sie dann als empirisches Forschungsergebnis fest-
halten konnen.

So attestiert Rollicke in seinem Vortrag den anthropologischen Ritualtheorien, dass
ihr so formulierter wissenschaftlicher Zugang zu den von ihnen beobachteten Hand-
lungen mit ihrem Gegenstand wie auch bereits durch die Wahl des Worts Ritual ein
sakularer sei. Das Wort Ritus hingegen, das nun nicht mehr verwendet wird, und auch
die in ihm gegebene »Richtigkeit« fiir die dort Handelnden scheinen nicht erkenntnis-
leitend zu sein.

In Abgrenzung zum ritualtheoretischen Wortgebrauch und den sich daraus erge-
benden Forschungsinteressen stellt Rollicke daher fiir den Ritus fest:

Mit »Ritus« ist, wie die Erstauflage der Encyclopedia Britannica 1771 schrieb, nur
die (wir fiigen jetzt hinzu »richtige«) Weise gemeint, wie eine heilige Handlung aus-
gefithrt wird. Nicht aber driickt dieses Wort aus, was sich im Geschehen des Ritus
ereignet und wovon diejenigen - oft mit grofler Erschiitterung - ergriffen werden,
die hier alles »richtig« machen. Wir wissen bis hierher nur so viel, dass dieselben,
wenn sie es »nicht richtig machen« wiirden, auch von keinem Sich-Ereignenden
ergriffen werden wiirden. Die »Richtigkeit« im Rituellen bedeutet also zunichst,
dass das sacrum auch tatsichlich gegenwirtig wird und nicht etwa nicht.'®

Damit ist die Art einer Handlung (und nicht die Handlung selbst) nach Réllicke nur
dann und immer dann ein Ritus, wenn sich in ihr die Gegenwart des Religiosen ereig-
net. Das fiir den Ritus Entscheidende geschieht hiernach im Gegenwartigwerden und
dadurch, dass es gegenwirtig wird, nicht aber in einer so oder so begangenen Handlung
eines den Ritus ausfithrenden Menschen selbst.'*

108 Rollicke 2010c, o.S. [11].

109 Rollicke betont weiter, dass es sich bei einem Ritus deswegen nicht um eine Auffithrung im Sinne einer
Performance handeln konne (wie es der englische Wortgebrauch to perform a ritual nahelege und auch
durch den in den Ritualtheorien verbreiteten Performance-Begriff geschehe, z.B. in Turner 2002),
wenn dies bedeute, dass es Auffithrende und Zuschauer oder Publikum auf zwei Seiten gebe, die die
Bedeutung eines dort handelnden Menschen in den Vordergrund stellen. Dieses Wort gelte hochstens
in dem Sinne, dass etwas »durchformt« und damit aus-gefiihrt werde. Dass die Idee der Performance
in der Ritualforschung genauso wenig mit Religion in unmissverstindlichem Zusammenhang steht
wie die angedeutete Verwendung des Wortes Ritual, ist zudem ebenfalls von Krieger und Belliger
beschrieben: »Die Betonung des Performanceaspekts des rituellen Handelns ist auch in theoretischen
Arbeiten [...] ein wichtiges Merkmal der >ritual studies«. Die Bezeichnung >Performance« scheint
den Begriff des Rituals oft sogar zu ersetzen. Ein anderer Begriff, der fast synonym zu >Performance«
verwendet wird, ist jener der >Ritualisierung«. In vielen Zusammenhangen wird von »ritualisiertem
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Fiir diese Arbeit ist daher, vor dem Hintergrund der durch den Singular der Religion
gegebenen Referenz, die durch Rollickes Ausfiihrung zur »Richtigkeit« dargelegte Be-
stimmung des Ritus zielbeschreibend, da erst sie auch auf die Religion zielt und nicht
auf das der empirisch beobachtenden Wissenschaft offensichtlich Zugangliche.

Mit der offenbarten Handlung des Nicht-Sikularen sei nach Rollicke weiter dasje-
nige gemeint, was im altgriechischen Mythos genannt wird.''® Er fasst daher zusam-
men, »dass es keinen Ritus geben kann, der keinen Mythos hat, aber ebenso ein jeder
Mythos um seines Gegenwirtigwerdens willen unbedingt und notwendig eines Ritus
und - unter Menschen - seiner wohlgebauten Form bedarf.«'!*

Auch einer solchen Bestimmung des Wortes »Mythos« im Sinne des mythischen Er-
eignisses der Gegenwart des Religiosen im Ritus, soll in dieser Arbeit gefolgt werden,
um das Nicht-Menschliche dieser Handlung hervorzuheben und dadurch den Fokus
vom Handelnden hin zum sich Ereignenden zu verschieben. Der Mythos gewinnt da-
mit in gleicher Weise wie die Bestimmung des Wortes Religion seine Bedeutung fiir
den jetztzeitlichen Augenblick eines Menschen und erschopft sich nicht in seinem nar-
rativen Gehalt als ein Bericht, etwa iiber vorzeitliches gottliches Handeln.

Das Problem der Wissenschaft, sich in der Untersuchung eines solchen Ritus mit
einer Sache zu befassen, die in sich einen Mythos birgt und damit wesentlich etwas
enthdlt, was dem Wissenschaftler alleine durch eine asthetische Beobachtung oder
eine andere empirische Messung nicht zugdnglich ist, stellt sich vor allem in den so
genannten Geisteswissenschaften. Es betrifft im Grundsatz auch nicht allein eine Aus-
einandersetzung mit der Religion, es stellt sich ndamlich in dhnlicher Weise auch im
Umgang mit der Frage nach Kunst in den unterschiedlichen Formen der Kiinste oder
der Vergangenheit als Geschichte. In Gadamers Arbeit Wahrheit und Methode wird das
Ausmaf3 dieses methodischen Problems umrissen und vor allem am Beispiel der Kunst
in seinem ontologischen Grundsatz besprochen. Nach Gadamer ldsst sich die wissen-
schaftliche Ungreifbarkeit eines solchen Gegenstands (der kein Gegenstand im empiri-
schen Sinne des Wortes sein kann) auf einen Wahrheitsbegriff zurtickfithren, der seit
dem 19. Jahrhundert nach dem Vorbild der Naturwissenschaften formuliert ist. Sogar
das Wort Geisteswissenschaften selbst entstand in Anlehnung an die Naturwissenschat-
ten, denn auch die ihnen zugeordneten Disziplinen hatten im Anspruch an ihre eigene

Handeln« und nicht von Ritualen gesprochen. Gemeint ist damit, dass fast jede Handlung unter be-
stimmten Bedingungen sritualisiert« werden kann.« (Krieger/Belliger 2008, 9f.) Zwar ist in vielen
klosterlichen Regeltexten des Buddhismus nahezu jede Handlung eines danach Ubenden festgelegt
und Teil der Ubung um die Buddhaschaft, und vor allem in den Schriften der Zen-Traditionen ist in
vielfacher Weise zudem dargelegt, dass sich diese Buddhaschaft in jeder Art von Handlung ereignen
konne, so dass alles Handeln hiernach das sein kann, was mit Réllicke als Ritus bestimmt wurde, doch
geht aus Kriegers und Belligers Ausfithrungen eben nicht hervor, ob mit der von ihnen gemeinten
»Ritualisierung« durch die Performance und mit den (nicht weiter kommentierten) »bestimmten Be-
dingungenc« eine solche religiése Ubung gemeint sei, ob diese Bedingungen also beinhalten, dass in
dem Handeln Buddhaschaft erlangt werde, »und nicht etwa nicht«. Die sehr unterschiedlich mogliche
und iibliche Verwendung der Bezeichnung als Performance fiir »fast jede Handlung, wie es in den
weiteren Ausfithrungen bei Krieger und Belliger deutlich wird (z.B. als »soziales Dramac, »kulturelles
Sinn- und Handlungsmuster«, » Aktionskunst« etc., Krieger/Belliger 2008, 10£.), unterstreicht dies.

110 Vgl. Rollicke 2010c, o.S. [13]. Die Verwendung des Wortes »Mythos« im Folgenden geschieht aus-
schliefilich mit dieser Bedeutung, also nicht im Sinne einer Geschichte der Vergangenheit, einer sa-
genhaften Legende etc.

111 Rollicke 2010c, o.S. [16].
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Wissenschaftlichkeit (der zundchst nicht von den Geisteswissenschaften selbst formu-
liert wurde!) nach den Regeln einer Logik zu arbeiten, die frei von »metaphysischen
Annahmen«''? zu sein hitte. Fiir den allgemeinen Umgang mit der Kunst der Religion,
den Tempelbau eingeschlossen, bedeutet dies, dass einem so arbeitenden Wissenschaft-
ler das sich ihm stellende Kunstwerk als Gegenstand zwar zum Thema sein kann, aber
die Frage nach dem, was und wie das Religidse an diesem ist (Ahnliches gilt fiir Fragen
nach seiner Kunst und seiner Geschichte), durch eine Geisteswissenschaft, die mit dem
methodisch induktiv-logischen Handwerkszeug und einem empirisch-dsthetischen
Wahrheitsbegriff der Naturwissenschaften arbeitet, selbst nicht zu beantworten ist.'*?

So gilt auch hier, dass es die verschiedenen Religionen der Welt sind, die in unter-
schiedlicher Weise berichten, dass das gegenwirtig werdende Nicht-Sakulare als etwas
Unsichtbares im Ritus ein Ereignis findet oder in sichtbarer Kunst Gestalt nimmt (bzw.
auch als Unhorbares mit horbarer Musik eine Stimme erhebt usw.), und nur durch ihre
Worte erst die Wissenschaft. Uber die Gegenwart des Nicht-Sikularen vermag die we-
sensbedingt sikulare Wissenschaft daher nur durch die Rezeption der Aussagen ande-
rer und zwangsldufig nicht-wissenschaftlicher Beobachter zu berichten. Klammert sie
es hingegen aus, muss sie sich der Liicke, die sich daraus auftut, im Klaren sein.

Damit ist bis hierhin deutlich geworden, dass einer wissenschaftlichen Auseinan-
dersetzung mit dem buddhistischen Tempelbau etwas entgehen muss, wenn sie nur die
bauliche Gestalt ins Auge fasst. Eine Tempelanlage gewinnt als ein Ort eines solchen
Ritus mit seiner formulierten Tragweite ihren Sinn namlich jenseits einer baulichen
Schauseite und kann nicht einfach aus dieser (ahnlich wie bei einem Ritual nach Krie-
ger und Belliger) als eine »Bedeutung und Funktion [...] von einem aussenstehenden
Beobachter [...] herausgelesen werden«. Die hermeneutischen Uberlegungen haben
in diesem Zusammenhang daher zu erkennen gegeben, dass und in welcher Hinsicht
ein Studium buddhistischer Quellentexte hier ein Weg sein kann, iiber die Schauseite
hinaus geforderten Sinn im Rahmen des wissenschaftlich Moglichen erarbeiten zu
konnen, gleichwohl auch dieses nur eine Wiedergabe eines beschreibenden Umrisses
dessen ist, was sich im Ritus ereignet. Das jedoch kann hier nicht eingefangen werden.

112 Gadamer 1960, 10.
113 Vgl. Gadamer 1960, 13f. Dieser Gedanke wird in der zusammenfiithrenden Diskussion in Kap. 12 wie-
der aufgenommen.
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Einflihrende Bemerkungen zu Untersuchung |

Es sollen in den folgenden Kapiteln dieser Untersuchung Ideen erarbeitet werden, die
der baulichen Gestalt als Grundlage ihrer Gestaltung in einer Weise zugrunde liegen,
die sich aus der Religion heraus begriindet. Dazu sollen Texte aus dem Kanon des japa-
nischen Buddhismus befragt, zitiert und besprochen werden.

Die Erarbeitung erfolgt durch die drei genannten Fragen, die sich im Hinblick auf
die neuen Wege des Tempelbaus als zielfithrend darstellen:

1) Welche ordnenden Ideen sind fiir den Tempelbau in der Schrift erkennbar?

2) Wie ist eine Gestaltung des Gestaltlosen moglich?

3) Was bedeutet es im Hinblick auf die Ubung um die Buddhaschaft, einen Tempel zu
bauen?

Die Auspragung der einzelnen Ideen soll an dieser Stelle nicht chronologisch nach-
vollzogen werden, da die buddhologische Forschung iiber viele Zusammenhange noch
nicht geniigend Klarheit gewinnen konnte. Fiir das Verstandnis notwendige historische
Kontexte werden an entsprechender Stelle gegeben. Eine weiterfithrende, rekonstru-
ierende Erarbeitung ist im Rahmen dieser Fragestellung nicht sinnvoll, zum einen, da
dies fiir die neuen Wege des Tempelbaus und damit das Thema dieser Arbeit weniger
bedeutend zu sein scheint, zum anderen, weil die Auspriagung von Ideen bereits in
China anders verlaufen ist, als es sich im japanischen Tempelbau bemerkbar gemacht
hat, und viele der hier angefithrten Ideen in den Auslegetraditionen und Tempelbau-
kulturen noch anderer Regionen und Traditionen des Buddhismus entstanden sind.

Die Erarbeitung erhebt auch nicht den Anspruch einer vollstindigen Benennung
von Ideen des Tempelbaus, sondern bespricht einzelne Texte, die ausschnitthaft Ant-
worten auf die Fragen im Rahmen der skizzierten Problematik geben. Die Auswahl
hétte auch anders getroffen werden konnen. Es ist daher nicht auszuschlieflen, dass es
auch Stimmen gibt, die einen anderen Schwerpunkt gesetzt wissen mochten oder dhn-
liche Ideen anders herleiten und begriinden, etwa weil sie auf eine andere Textgrund-
lage zuriickgreifen oder insgesamt eine andere Lehrmeinung vertreten als die Verfasser
der hier herangezogenen Schriften.

Die aus dem buddhistischen Schrifttum erarbeiteten Lehrinhalte stehen nicht im-
mer in explizitem Bezug zum Tempelbau, doch wird stets deutlich werden, dass und
wie der Tempelbau diesen Lehrinhalten unterliegt.

Die einzelnen Lehrtraditionen des Buddhismus haben zudem jeweils bestimmte
Schwerpunktsetzungen und verwerfen mitunter Texte, die hingegen in anderen Tradi-
tionen einen hohen Stellenwert haben. Es gibt daher insgesamt keine fiir alle Lehrtra-
ditionen in gleicher Weise formulierte Idee des buddhistischen Tempels, und die ein-
zelnen Lehren schlagen sich sichtlich unterschiedlich in den jeweiligen Anlageweisen
nieder. Einige grundlegende Schwerpunktsetzungen einzelner Lehrtraditionen werden
an entsprechender Stelle thematisiert, doch soll der Fokus nicht auf die einzelnen Un-
terschiede, sondern auf die grundsdtzlichen Gemeinsamkeiten gelegt werden. Dadurch
soll insgesamt ein Bild gezeichnet werden, auf dessen Grundlage in der anschlieflenden
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Untersuchung die Verdnderungen der neuen Wege des Tempelbaus aufgezeigt werden
kénnen, an denen namlich eine lehrtraditionsabhdngig unterschiedliche Gestaltung nicht
(mehr) wesentlich festzustellen ist.

Die Untersuchung wird durch ein Kapitel mit propadeutischen Anmerkungen tiber
ideen- und baugeschichtliche Grundlagen des Tempelbaus eingeleitet.



3. Propideutisches aus der Geschichte des Tempelbaus

3.1 Einfiihrendes

Einleitend zu dieser Untersuchung sollen Hintergriinde zu Ideen des Tempelbaus und
seiner Geschichte aufgezeigt werden, um auf dieser Grundlage weiter in die Thematik
einsteigen zu konnen. Dies soll nur tiberblicksartig und ausschnitthaft zur Einleitung
geschehen. Dazu wird zunéchst eine arbeitshypothetische Bestimmung des buddhisti-
schen Tempels vorgenommen, die diesen im Hinblick auf die Religion in einer Form
beschreibt, die fiir den japanischen Buddhismus pragend geworden ist.

Die Geschichte des Buddhismus hat unterschiedliche Bezeichnungen fiir ihre
Tempel hervorgebracht, an denen weitere Ideen zur Anlage und Bebauung aufgezeigt
werden kénnen. Dazu sollen unterschiedliche Benennungen des buddhistischen Tem-
pels aus seinen hier relevanten Traditionssprachen angefithrt und auch der deutsche
Sprachgebrauch reflektiert werden. In beiden wird noch einmal die relative Bedeutung
von Bauwerken innerhalb der Aufgabe des Tempelbaus deutlich.

Aus diesen Bezeichnungen geht auch hervor, dass es in der Idee des Tempels zu Sinn-
verschiebungen gekommen ist, die im Abgleich mit einem knappen Uberblick iiber die
typologische Baugeschichte und dem fiir den ostasiatischen Tempelbau wichtigsten
ideengeschichtlichen Umbruch skizziert werden sollen: Das ist die Zusammenfiihrung
einmal getrennter Anlagen fiir die Gegenwart des Buddhas und den Aufenthaltsort
der tibenden Gemeinde in nun eine Anlage, auf die sich die einleitende Bestimmung
bezieht.

Abschlieflend sollen die ausdriicklich chinesischen Formulierungen in der Errich-
tung dieser Anlagen in jhrem Grundsatz thematisiert werden. Es sind vor allem diese,
die auf Grundlage der beschriebenen Zusammenfithrung den traditionellen Tempel-
bau in Japan in ihrer Gestalt, Disposition und Bautechnik wesentlich formen und als
Voraussetzung fiir den weiteren Fortgang der Untersuchung zu sehen sind.

3.2 Arbeitshypothetische Bestimmung des Tempels

Der Tang-zeitliche Monch Daoshi & [H (2-683) hat in seiner umfangreichen Schrift
Fayuan julin 5562 * aus dem Jahr 668 den buddhistischen Tempel und den Tem-
pelbau in einer Weise beschrieben, die fiir eine methodische Bestimmung an dieser
Stelle richtungsweisend sein kann:

2 A, B S IR B, BIER L, RAEROR . de e AR, MRS e
i, (EUHE A £ L3 e R, (BB VR S, S S0, SRR, SR
g, JylEE L, B IS EIRE . D EARIPTH, RDITE 2R
DT, TR AR, BB AR T BRI R T, R DL,

AIREERH T, SR DO TESERS, A% 4. SinE s, M4 T, sy,
BN iEAh, s, Bk IR &, B A 5, B . B T TR A

114 T 2122 (53): 269a1-1030a24, Dharma-Gdrten und Juwelen-Haine.
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M, S B MFR A SR EIRIE Y, S R . SRS, MR
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[Einen Tempel zu bauen ist gleich als] baue man ein Schiff, das auf dem Ozean
der Bitterkeit segelt. Es ist wie ein Baumstamm mit seinen Zweigen, der aus einer
Waurzel des Vertrauens wichst. Betrachtet man einen solchen [Tempel], entfaltet
man [sogleich] ein Herz [des Erwachens], und in seinem Anblick werden sofort
[alle Gedanken an] eine Riickkehr vergessen. Die gliickliche Fiigung zu mehren
und das Gute hervorzubringen, gerade das ist es, was ein Tempel genannt wird.
Jedoch, mit den vergehenden Jahren, den sich entfernenden Tagen und dem Ver-
fallen und Schwinden des dharmas, obwohl Tempel und Statuen noch stehen,
gesellen sich Verehrung und gliickliche Fiigung ihnen nur noch selten bei. Ob
echt oder falsch, [man] verdndert sie nach Gutdiinken; ob feiner Geist oder [nur]
irdischer Staub, sie Teilen doch denselben Dung. Wenn schliefllich jemand seine
Augen dazu bringt, diese Fuf3spur [des Vergangenen] anzusehen, wird darin doch
nicht ihr Sinn erkannt. Man verrichtet die tdglichen Dinge und weif3 doch nicht
ihren Grund. Daher haben die Herzen der Schar derjenigen, die den Weg [der
Buddhaschaft] beschreiten, keinen Ort mehr, an dem sie zur Ruhe kommen. Und
unter den Laien gibt es keine Ehrerbietung mehr fiir den dharma. Wie kann dies
nicht zu Geringschitzung und Verhchnung fithren? Wie kann sich darin nicht
[die Bereitschaft zur] Grabschdndung erheben? Wollte man unter diesen Umstén-
den den dharma behiiten, wire das nicht schwierig oder gar unmoglich? Dies ist
es, was die alten und an Nahrkraft''® [reichen] Tempel uns mit ihren vielen Namen
verkiinden. Manche haben den Namen »Weg-Platz«. Das ist ein Haus der Unge-
borenheit. Manche haben den Namen »si«. Das ist ein 6ffentliches (Amts-)haus.
Manche haben den Namen »Obdach des Verweilens in Reinheit«. Manche haben
den Namen »Obdach, das dem dharma gleich ist«. Manche haben den Namen
»Obdach fiir den Austritt aus der Welt«. Manche haben den Namen »Obdach der
Reinheit«. Manche haben den Namen »Garten der uniibertrefflichen Reinheit«.
Manche haben den Namen »Reiner Diamanten-Mast«. Manche haben den Namen
»Weg-Platz des nirvana«. Manche haben den Namen »Ort der Entfernung und
Abtrennung des Ubels«. Manche haben den Namen »Ort der vertrauten Annéhe-
rung an das Gute«.''” Was dariiber hinaus an Bedeutungen noch aufgestellt wurde,
das hat jedes eine je ihm eigene Anzeige. Aber wenn heute die Monche und Laien
ihre Wohnstitten verlassen, wie konnte es da sein, dass man noch eine Namens-
gebung hitte?

Daoshi beklagt in dieser und vielen weiteren Passagen einen Verlust und eine in sei-
nen Augen ungute, destruktive Verdnderung des Buddhismus, einschlieflich des
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T 2122 (53): 591al15-bl. Ausschnitte dieses Zitats finden sich in Lin 2006, 35f. und werden dort bespro-
chen.

Der chinesische Ausdruck gongde HI## (jp. kudoku) wird oft mit Tugend bzw. engl. virtue iibersetzt,
ohne dies zu kommentieren. Die Ubersetzung hier als verdienstbringende oder verdienstvolle Nahr-
kraft orientiert sich an den wortlichen Bedeutungen der einzelnen chinesischen Schriftzeichen nach
Morohashi (1976), insbesondere fiir de/toku {# (Nahrkraft) dort: »das, was das Herz nihrt und den
Leib befihigt« (DM EOH IR 22 H D).

Eine dhnliche Liste findet sich auch als Kommentar im Zhongtianzhu Shewei guo Qiyuan si tujing
KAEEABIRTESR EFS (T 1899 (45): 883b7-896b24, Sitra und Grundplan des Tempels Jetavana bei
Sravasti in Indien, hier 883c3ff.). Mit Ausnahme vom >Garten der uniibertrefflichen Reinheit, qing-
jing-wuji-juan TEIFHENRE] werden dort alle genannt. Die Schrift wurde ein Jahr zuvor von Daoxuan
JEE (598-667) verfasst, einem Zeitgenossen von Daoshi, mit dem er eine Zeit lang gemeinsam im
Tempel Ximing si VA lebte. Zitate aus der Schrift finden sich in Abschnitt 3.4.2, 12.4.3 und 12.5.2.
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Tempelbaus. Dies scheint zeittypisch fiir eine chinesische Sicht auf den Buddhismus im
7. Jahrhundert zu sein und war Nihrboden fiir die darauf in China erstarkenden neuen
und eigenen chinesischen Traditionen. So unternimmt er hier eine Bestimmung der
Idee des buddhistischen Tempels, um seinen Zeitgenossen als Mahnung aufzuzeigen,
was seiner Ansicht nach alles im Begriff ist, verloren zu gehen und vergessen zu wer-
den, was die hier angesprochenen Zeitgenossen nicht mehr wissen und verstehen und
was Teil eines schriftlichen, aber auch bauformalen Kanons ist, an den sie sich nicht zu
erinnern scheinen, denn gleichwohl sie das Richtige auch manchmal richtig machten,
vermdgen sie es nicht, diese Richtigkeit zu sehen.'*®

Im Kontext dieser Arbeit ist bedeutend, dass Daoshi die Bestimmung dessen, was
nach ihm ein Tempel genannt werde, ganz explizit durch die Idee vornimmt, »die gliick-
liche Fiigung zu mehren und das Gute hervorzubringen«. Das Wesen des Tempels liegt
damit in der Ubung um die Buddhaschaft begriindet und ist keine bauformale Idee, die
in irgendeiner Weise Riickschliisse auf die Gestalt und Anlage eines solchen Tempels
zuldsst. Um diese Idee zu umreifien, nennt er eine Reihe von alten Bezeichnungen fiir
Tempel, aus denen dies hervorgeht.

Die zuerst genannte Bezeichnung als »Weg-Platz« umfasst bereits vieles, was in den
nachstehenden Namen mit anderen Worten gesagt ist. Der »Weg« ist hierin eine chine-
sische Formulierung dessen, was im Sanskrit nirvana und bodhi heifit, ein » Weg-Platz«
somit ein Ort des Verloschens und Erwachens. Damit ist sowohl der Platz unter dem
bodhi-Baum, an dem Buddha Sakyamuni das Erwachen erlangt hat (dedao 1538), als
auch jeder Ort innerhalb der nicht erwachten Welt bezeichnet, der fiir die Ubung um
ein Erwachen zur Buddhaschaft eingerichtet ist. Daher wird ein solcher »Weg-Platz
des nirvana« von Daoshi auch ein »Haus der Ungeborenheit« genannt, an dem Leben
und Sterben iiberwunden sind und ein »Austritt aus der Welt« geschieht. Ein solcher
Austritt, mit ihm gleichzeitig der Eintritt in das andere, bedeutet »Entfernung und Ab-
trennung des Ubels« und »vertraute Annéherung an das Gute«. Er ist von »uniibertreff-
licher Reinheit« und der Aufenthalt dort ein »Verweilen in Reinheit«. In dieser Weise
ist ein Tempel »dem dharma gleich, also ein Ort, der dem entspricht, was durch den
Buddha gesprochen wurde, und so seiner Gesetzméfigkeit folgt.

Diese Reihe von Tempelbezeichnungen relativiert aufs Neue die besondere Rolle,
die die bauliche Beschaffenheit eines Tempels in der wissenschaftlichen Rezeption ein-
zunehmen scheint, denn die hier genannten Namen besagen, dass der Tempel seinen
damit gegebenen Sinn erst ganz in der Buddhaschaft, das heifit im Singulargedanken
der Religion, und durch sie in den durch die Lehrgebdude des Buddhismus formulier-
ten Zugingen gewinnt. Wie ein Tempel ein solcher Zugang zu der Religion sein kann,
wird in der weiteren Lektiire des Fayuan julin deutlich, denn Daoshi bespricht im An-
schluss an die hier zitierte Passage die Frage nach einem Zugang im wortlichen Sinne
als ein Tor (ch. men ["1*°, jp. mon) zu einem solchen Tempel und legt damit gleichzeitig
dar, was das fiir denjenigen heift, der einen Tempel durch ein solches Tor betritt. Ein
solcher Zugang gehe in seiner Intention iiber das Durchschreiten eines Eingangstores

118 Zur Idee des Kanons siehe Abschlieflende Bemerkungen zu Untersuchung II.

119 Ein altes buddhistisches Wort fiir Lehrtraditionen des Buddhismus ist bezeichnenderweise auch das
Wort zongmen 5%[", jp. shiimon (wértlich: Tor zu einem Urahnen, im Sinne eines Zugangs zu oder
durch seine Lehren), in der das Wort »Tor« im Sinne eines solchen Zugangs enthalten ist.



52 3. Propadeutisches aus der Geschichte des Tempelbaus

hinaus und bedeute, den Weg der Ubung um die Buddhaschaft auf sich zu nehmen.
Derjenige, der durch ein Tempeltor einen Tempel betrete, tue dies erst dann, wenn we-
niger sein Korper die dafiir notwendigen Schritte tue als vielmehr sein Herz auf einen
rechten Weg gebracht werde. In den Worten von Daoshi:

RAFE . BTN R A7, FEIIHE . RIRE =F0 0, $HEm#E.
R =H R0, HERmE )Y ASE, 20

Wenn jemand einen Tempel betritt, bedeutet das, dass er [zuerst] Schwerter, Sto-
cke und viele andere Dinge von sich wirft, [denn] erst danach betritt er den Tem-
pel. Schwerter und Stocke von sich zu werfen, das bedeutet ein Herz [zu entfalten],
das Zorn und Emporung gegentiber den Drei Kostbarkeiten verlassen hat. Die
vielen anderen Dinge von sich werfen, das bedeutet ein Herz [zu entfalten], das
[auch] die Suche und das Verlangen nach den Drei Kostbarkeiten verlassen hat.
Erst wenn man diese beiden Irrtiimer beseitigt, dann kann man einen Tempel
betreten.

Die »Drei Kostbarkeiten« (sk. triratna, ch. sanbao —%%, jp- sanbo)'?! sind eine Bezeich-

nung fir die Dreiheit von Buddha, dharma und samgha.'** Fiir Daoshi bedeutet das
Betreten eines Tempels eine Hinwendung im Sinne einer Zufluchtnahme in diese Drei
Kostbarkeiten.'** Mit einer solchen ist in der Regel gemeint, die Geliibde einer Or-
dination abzulegen'** und dadurch den Weg zur Buddhaschaft zu tiben. Daoshi hat
bereits durch die Auflistung der vielen Tempelnamen deutlich zu verstehen gegeben,
dass Tempel genau dafiir gebaut werden, denn die unterschiedlichen Bezeichnungen
enthielten dies mehr oder weniger direkt. Die Hinweise auf den Buddha und die Bud-
dhaschaft waren vielseitig gegeben, ein Tempel sei zudem »dem dharma gleich« sowie
nicht zuletzt ein Ort der Ubung und damit auch derjenigen, die eine solche Ubung auf
sich nehmen, sowie der Regeln, nach denen sie das tun.

Mit dieser Dreiheit soll eine methodische Bestimmung des buddhistischen Tempels
fiir den weiteren Verlauf dieser Arbeit formuliert werden. Dies geschieht auch vor dem

120 T 2122 (53): 593a29-b3. Dieses Zitat findet sich auch in Lin 2006, 37.

121 Es gibt im buddhistischen Schrifttum zahlreiche Abhandlungen iiber die Zusammensetzung dieser
drei, ihre jeweils eigene Bedeutung wie auch ihren jeweiligen Zusammenhang, so dass nicht allgemein
von einer einheitlichen Bestimmung der Drei Kostbarkeiten ausgegangen werden kann. Eine Dreiheit
aus Buddha, dharma und samgha tritt jedoch auch unabhéngig von ihrer namentlichen Zusammen-
fithrung als Drei Kostbarkeiten auf.

122 Es gibt unterschiedliche Bestimmungen des sanskritischen Worts samgha. In den meisten Féllen und
auch mit dem dafiir verwendeten chinesischen Schriftzeichen seng ff (jp. s6) sind damit Manner
oder Frauen gemeint, die als Monche oder Nonnen entsprechende Geliibde abgelegt haben und ein
Leben nach dem vinaya fiihren. Es konnen aber auch die Ménner und Frauen mit einbegriffen sein,
die die Laiengeliibde abgelegt haben (vgl. Hartmann 2011, 263), mit denen sich Menschen, die nicht
ein klosterliches Leben in »Hauslosigkeit« (ch. chujia 1%, jp. shukke) fiihren und entsprechend »die
in Haushalten Wohnenden« (ch. zaijia fE 5%, jp. zaike) genannt werden, durch bestimmte Lebensfiih-
rung, Riten und Abgaben an einen Tempel binden. Die hier gewihlte Ubersetzung als »Versamm-
lung« richtet sich nach dem etymologisch in samgha enthaltenen sdm: »zusammen« (vgl. Mayrhofer
1953, Bd. 3, 434) und verhilt sich dieser Unklarheit gegeniiber neutral.

123 Die sog. »Dreifache Zufluchtsnahme« (sk. trisarana, ch. sangui =i, jp. sanki): »Ich nehme meine
Zuflucht in den Buddha. Ich nehme meine Zuflucht in den dharma. Ich nehme meine Zuflucht in den
samgha.«).

124 Falls Daoshi hiermit das Ablegen von Geliibden meint, ist unklar, ob das auch die Laiengeliibde umfasst.
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Hintergrund der oben durchgesprochenen Gedanken zur Religion und ihrer Bedeu-
tung fiir den Tempel.

Der buddhistische Tempel stellt sich also als ein Ort der Drei Kostbarkeiten dar, das
heif3t als ein Ort

1) fiir die Gegenwart des Buddhas, also des Erwachten und Erwachens, der Ungebo-
renheit und des Verloschens,

2) fiir die »Richtigkeit« und die »Urkunde« dieser, soll heifSen die gesprochene erkla-
rende Darlegung der gesetzlichen Lehre und ihre Fixierung in der Schrift, sowie

3) fur die menschliche Teilhabe an diesem Geschehen, die Zufluchtnahme einer ver-
sammelten Gemeinde und ihr Hinzutreten im Rahmen der Ubung um die Buddha-
schaft und priesterlicher Handlungen als ausgefiihrter Ritus in Form, Sequenz und
Gestalt.'*®

Es soll damit nicht der Umkehrschluss in gleicher Weise formuliert sein, dass tiberall
dort, wo die Drei Kostbarkeiten zusammentreffen, auch ein Tempel ist. Zudem wird
es Situationen geben, in denen von einem Tempel gesprochen wird, ohne dass diese
Dreiheit gegeben sein muss. Die hier getroffene Bestimmung richtet ihr Augenmerk
vielmehr auf eine Sinngebung des Tempels, in der dieser seine Aufgabe fiir die Religion
erhalt, und ist keine umfassende und allein giiltige Bestimmung des Wortes. Sie ist in
dieser Ausfithrung zunéchst hypothetisch und soll im Gang der Untersuchung durch
weitere Schriftbeispiele untermauert werden.

3.3 Anmerkungen zu Bezeichnungen buddhistischer Tempel
3.3.1 Zum deutschen Sprachgebrauch

Wenn der buddhistische Tempel im Deutschen als ein Tempel bezeichnet wird, ist
damit ein Wort verwendet, das mit seiner Wurzel in lat. templum bis in die Zeit vor
der europdischen Bekanntschaft mit dem Buddhismus zuriickgeht.'*® Es stammt also

125 Die Drei Kostbarkeiten sind auch an anderer Stelle als eine bestimmende Idee des Tempels beschrie-
ben, z.B. im Gendai shiikyo jiten TRREZRE L (Inoue 2005, 374). Dort steht zum japanischen Wort
tera 5f und damit dem, was im Deutschen stets mit Tempel {ibersetzt wird: »Man kann sagen, dass ein
Tempel der Idee nach ein Ort ist, an dem die drei grundlegenden, konstituierenden Bestandteile des
Buddhismus, die Drei Kostbarkeiten (Buddha, dharma, samgha), gegenstiandlich werden sollten. Kon-
kret ist es ein Ort, an dem ein Buddhabildnis aufbewahrt [wortlich: zur Ruhe gelegt] und verehrt wird,
die Lehre und Riten des Buddhismus studiert und ausgeiibt werden und die Geistlichkeit anséssig ist,
die dies tibernimmt.« (57 (F7FE) &1, BRI WL ZATIAED FER RGN EE TH 5 =F (A, H:.
) BABSINENSHITTH 5 Lo TE v, BAEITIHME LE SN THLIES L ALBEDH
Z EEADWTE - RS, 2N EEI MELEAET S0 TH S, ) An dieser Bestimmung tritt je-
doch deutlich hervor, dass hier ausschliefllich auf eine »gegenstandliche« und »konkrete« Schauseite
verwiesen wird und nicht die Religion sinnstiftend ist. Vgl. zudem Lin 2006, 37f.

126 Wenn man den Aufzeichnungen der Reise Marco Polos (ca. 1254-1324) Glauben schenken darf, sind
sie die frithesten schriftlichen Zeugnisse, die iber Tempel des Buddhismus in einer europdischen
Sprache berichten. Doch das Wort Tempel findet sich in der Beschreibung seiner Reise nur in Bezug
auf den Templerorden, wird also nicht fiir buddhistische Anlagen verwendet. Diese werden z.B. »badie
e monisteri« genannt (in Cap. IXI: Di Chesimun in Polo/Ruggierei 1986, 140).
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weder aus buddhistischen Traditionssprachen noch ist es in einem kulturellen Umfeld
entstanden, in dem diese Religion es hitte pragen konnen. So wurde das Wort deduktiv
fiir etwas verwendet, was im Buddhismus vorgefunden wurde, ungeachtet dessen, dass
es in den dortigen Sprachen nicht nur bereits Worte gab, die das mit Tempel Bezeich-
nete benennen, sondern dort auch scholastische Debatten tiber mogliche Bezeichnun-
gen und Bedeutungen gefithrt worden waren. Zunéchst soll die deutsche Bezeichnung
des Gegenstands dieser Arbeit als Tempel einleitend eingeordnet werden, denn sein
Bedeutungsinhalt ist allgemein davon abhdngig, in welchen kulturellen Zusammen-
hidngen und mit welcher Intention das Wort gebraucht wird.'*’

Tempel bezieht sich in der Regel auf eine Vielzahl bebauter oder gebauter Anlagen
religioser und auch nicht religioser Orte in unterschiedlichen Kulturen, wobei aber
nicht bauliche oder religiose Merkmale ausschlaggebend fiir eine solche Bezeichnung
zu sein scheinen.'*® Die Heterogenitét des Wortes macht im Sprachgebrauch daher je-
weils einen bestimmenden Zusatz, so etwa buddhistischer Tempel, stets dann erforder-
lich, wenn entsprechender Kontext nicht gegeben ist. Gleiches gilt auch fiir die wortli-
chen Pendants zu Tempel in anderen européischen Sprachen, die in ihrer Abstammung
auf das lateinische templum zurtickgehen und die in &hnlich breitem semantischem
Feld auch den buddhistischen Tempel abdecken.'*

Die Forschung ist sich iiber den etymologischen Hintergrund des Worts templum
uneins. Eine frithe und ausfiihrliche Untersuchung wurde 1939 von dem Altphilolo-
gen Eduard Norden vorgelegt,'*° der darlegte, dass aus frithlateinischen priesterlichen
Ausspriichen, die beispielsweise in De lingua latina von Marcus Terentius Varro (116—
27 v. Chr.) enthalten und erklért sind, ersichtlich werde, dass mit templum zunachst
ein Bezirk gemeint wire. Dieser wurde von einem Auguren fiir seine Riten (augurium)
durch gewisse priesterliche Ausspriiche abgegrenzt, die Varro in seinem Werk anfiihrt
und kommentiert."*' Wegen der von Varro angefiihrten Bedeutungen hilt Norden eine

127 Ein Umriss der vielschichtigen Bedeutungsebenen innerhalb der europdischen Sprachen zur Bestim-
mung des allgemeinen Wortinhalts ist nicht einfach moglich und hier nicht zielfithrend, da das Wort
in vielen unterschiedlichen Bereichen verwendet wird, von denen nur wenige Gegenstand dieser
Arbeit sind. Religionsiibergreifende Auseinandersetzungen mit dem Tempel sind z.B. Barker 1991,
Lundquist 1993 und Lundquist 1994.

128 Neben der Bezeichnung fiir religiose Anlagen (in der Regel nicht christlicher Religionen) findet sich
das Wort Tempel z.B. auch in Freimaurerlogen oder metaphorisch in Wendungen wie »Tempel der
Wissenschaft« (Einstein 1918, 29) fiir die

129 Es gibt alternative Bezeichnungen in den europiischen Sprachen, z.B. buddhistisches Kloster oder engl.
monastery. Diese sind aber ebenfalls uneindeutig und auch in Bezug auf den Grof3teil der japanischen
Tempel nicht mehr oder weniger zutreffend, da mit ihnen gesagt ist, dass dort Ménche oder Nonnen
dauerhaft zur Ubung ansissig sind. Die meisten Tempel in Japan haben aber primir Gemeindetitig-
keiten zur Aufgabe und werden selten von mehr als einem Geistlichen und seiner Familie bewohnt.
Siehe Abschnitt 10.1.

130 Vgl. Norden/Scheid 1995.

131 Varro (VII, 2) schreibt: » Templum ist durch drei Arten bezeichnet: vom Wesen her, vom Vogelschauen
her, von der Ahnlichkeit her; vom Wesen her am Himmel, vom Vogelschauen her auf der Erde,
von der Ahnlichkeit her unter der Erde. Am Himmel ist mit templum bezeichnet, wie bei Hecuba:
»O groflartige templa der Goétter vereint mit den glinzenden Sternenc [...]. Wohin auch immer die
Augen waren, vom erstlich zu Erblickenden ist templum bezeichnet: deswegen ist der Himmel, wie
wir ihn anblicken, als templum bezeichnet; so: >das grof3e templum des hoch oben donnernden
Jupiters ist erbebtc. [...] Auf der Erde ist mit templum ein Ort zum Zweck der Zeichendeutung oder
genauer der Vogelschau bezeichnet, bestimmt durch gewisse zusammengefiigte Worte.« (Templum



3.3 Anmerkungen zu Bezeichnungen buddhistischer Tempel 55

Wortherkunft aus dem indogermanischen Stamm temp (spannen, dehnen, ziehen)'*?

fir wahrscheinlich.'** Neben templum gehe auch tempus auf temp zurtick. Beide Worte
bildeten ein Paar und wiesen als solches auf eine Raumspanne und eine Zeitspanne
hin."** Das abgegrenzte templum konnte dauerhaft mit Gebauden, unter anderem auch
als Wohnstitten fiir die Gotter, bebaut sein. Diese hieflen aedes, was allgemein ein Haus
bezeichnete und so auch den Wohnsitz der Gotter (aedes sacra). Erst in nachchristli-
cher Zeit wurden die Bezeichnungen templum und aedes sacra zunehmend gleichbe-
deutend und so templum mehr und mehr auch zu einer Bezeichnung fiir die auf einem
templum befindlichen Gebéude.'**

Wenn in Bezug auf Japan im Deutschen das Wort Tempel gebraucht wird, dann
verweist es meist auf buddhistische Anlagen und Gebiude, wohingegen Stétten des
Shinté (jinja £k, miya &, yashiro £ usw.) als Schreine bezeichnet werden. Auch
diese Benennung ist in gleicher Weise nicht auf den Shint6 zuriickzufiihren, sondern
schreibt seine Vergangenheit in europdischer Geistesgeschichte.*® Und auch fiir die
Shinto-Schreine lassen sich die beiden Bedeutungsebenen, Gebdude und Geldande im
Wortinhalt der japanischen Bezeichnungen und der dafiir verwendeten unterschiedli-
chen chinesischen Schriftzeichen feststellen.

3.3.2 Wichtige Tempelbezeichnungen in den Traditionssprachen des Buddhismus

Wird der Blick auf Worte gerichtet, die fiir den buddhistischen Tempel in seinen Tra-
ditionssprachen tiblich sind, geben sich Bedeutungsinhalte zu erkennen, die eine Be-
zeichnung als Tempel nicht enthilt. Es wurde bereits deutlich, dass der landlaufige

tribus modis dicitur: ab natura, ab auspicando, a similitudine; ab natura in caelo, ab auspiciis in
terra, a similitudine sub terra. In caelo templum dicitur, ut in Hecuba: O magna templa caelitum,
commixta stellis splendidis. [...] Quaqua intuiti erant oculi, a tuendo primo templum dictum: quocirca
caelum qua attuimur dictum templum; sic: Contremuit templum magnum Iovis altitonantis. [...] In
terris dictum templum locus augurii aut auspicii causa quibusdam conceptis verbis finitus.) Diese
»zusammengefiigten Worte« werden von Varro im dann Folgenden genannt. Erst sie sind es, die das
templum in dem priesterlichen Ritus, der von Varro hier beschrieben wird, von der es umgebenen
Wildnis (fesca) unterscheiden, ein Vorgang, der nach Behrends (2004, 497) anfinglich eine
priesterliche Reinigung des Ackerlandes und Voraussetzung fiir jede Form der Landnahme war.

132 Der Linguist Paul Kretschmer legte bereits 1900 dar, dass in temp zwei verschiedene Wortstimme
zusammenfallen: fenp (spannen) und temp (schneiden). Das Gespannte ist demnach eine begrenzte
und von ihrer Umwelt abgeschnittene Spanne, vgl. Kretschmer 1900, 267.

133 Vgl. Norden/Scheid 1995, 16f.

134 Vgl. Walde 1954, 659. Die Zusammengehorigkeit der Worte wurde in etymologischer Forschung auch
an anderer Stelle betont, vgl. z.B. Usener 1896, 191.

135 Vgl. Schollmeyer 2008, 13.

136 Die Unterscheidung von Tempel und Schrein entstammt der englischsprachigen Japanologie (da:
temple und shrine) und wurde auch dort nicht immer gemacht. Peter Metevelis arbeitete heraus, dass
beide Ubersetzungen in der Japanologie zunichst fiir die Anlagen beider Religionen in Verwendung
waren und eine etablierte klare Trennung erst unmittelbar nach dem Pazifikkrieg festzustellen ist. Er
vermutet eine Abwertung des Shinto gegeniiber dem als philosophisch iiberlegen wahrgenommenen
Buddhismus aufgrund der politischen Beziehungen zwischen Japan und seinen englischsprachigen
Kriegsgegnern in den 1940er Jahren. Er unterstreicht zudem, dass es nicht bauliche Merkmale seien,
die die Wortwahl beeinflussten, vgl. Metevelis 1994, 339, 342f. Eine Reflexion des Wortes Tempel, die
zu dhnlichen Ergebnissen hitte kommen miissen, bleibt aber aus.
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Gebrauch des deutschen Wortes die Gefahr eines vorschnellen Schlusses aufgrund
falscher Pramissen birgt. Es sind ndmlich weder die Bezeichnungen in den Traditi-
onssprachen des Buddhismus, die im Deutschen mit Tempel iibersetzt werden, noch
frithe Bedeutungen des europidischen Wortes selbst, die eine Verengung allein auf einen
baulichen Gegenstand zulassen, wie es in weiten Teilen der Literatur (oft unbedacht?)
geschieht. Aber auch die in den verschiedenen Sprachen des Buddhismus iiblichen
Worte fiir das, was mit dem deutschen Ausdruck Tempel in Bezug auf den Buddhismus
bezeichnet wird,'*” erlauben in ihrem Sprachgebrauch zunichst keine grundsitzliche
Aussage dariiber, ob mit dem dahinter stehenden Bedeutungsinhalt auf ein Gebdiude
oder ein Geldnde verwiesen wird. Beide Bedeutungen zeigen sich weniger als ein di-
chotomes Gegeniiber, sondern als zwei Pole eines Wortfelds, zwischen denen einzelne
unterschiedliche Bezeichnungen zu verorten sind. Viele alte Texte und Legenden des
Buddhismus weisen auf ein Geldnde als Ausgangspunkt. Spétestens aber die unter-
schiedlichen Ubersetzungen ins Chinesische, die in européischen Sprachen in gleicher
Weise mit Tempel wiedergegeben werden, haben den Bedeutungsinhalt eines Bauwerks
unterstreichend hinzugeftigt."*® So ist die Frage, was ein buddhistischer Tempel denn
eigentlich sei, auch mit den Worten, die fiir den buddhistischen Tempel in den Spra-
chen seiner Tradierung in Asien verwendet werden, und ihren Bestimmungen durch
die buddhistische Scholastik einerseits zwar nicht mit Eindeutigkeit beantwortet, sie
fithrt aber andererseits damit auch nicht auf eine Festlegung auf einen nur architekto-
nischen Gegenstand hinaus. Was also dasjenige ist, was durch den Tempelbau gebaut
wird und sich dadurch in seiner Gesamtheit auch als Gegenstand dieser Arbeit stellt,
soll hier zunédchst durch eine Skizzierung dieses Spannungsfelds zwischen Geldnde und
Gebiude innerhalb iiblicher Bezeichnungen fiir den buddhistischen Tempel ermittelt
werden.

Ausgangspunkt ist dabei die bereits in den frithesten chinesischen und japani-
schen Zeugnissen des Buddhismus verwendete Bezeichnung fiir den buddhisti-
schen Tempel durch das chinesische Schriftzeichen si <, im Japanischen entweder
in sino-japanischer Lesung ji oder in japanischer Lesung fera.'** Ahnlich wie das

137 Eine umfassende Aufstellung der unterschiedlichen Bezeichnungen ist bereits an anderer Stelle ge-
schehen, z.B. in Seckel 1985, 20ff. und sehr ausfiihrlich vor dem Hintergrund der Baugeschichte in
Kim 2011, 671t.

138 Beide Bedeutungen sind auch im wissenschaftlichen Umgang mit buddhistischen Tempeln erkennbar,
so ist der Tempel einerseits Gegenstand hauptsichlich architekturwissenschaftlicher Forschungen, an-
dererseits wird das Wort aber zugleich als Bezeichnung einer Institution fiir das gesamte Gelande
verwendet.

139 Mit einer rein japanischen Lesung stellt das Schriftzeichen eine Ausnahme unter den in Japan auf3er-
dem verwendeten Bezeichnungen fiir buddhistische Tempel dar, denn alle anderen sind ausschlief3-
lich sino-japanische Lesungen von chinesischen Worten oder chinesischen Transliterationen aus dem
Sanskrit. Sino-japanische Lesungen sind fiir die tiberwiegende Mehrheit buddhistischer Worte in
Japan tiblich, da sich der dort verbreitete Buddhismus weitgehend auf chinesische Ideenpragungen
zuriickfithren lisst und auch die ihm zugrunde liegenden Schriften gréfitenteils im klassischen Chi-
nesisch verfasst sind. Japanischsprachige Werke finden sich erst unter spateren Kommentarschriften.
So werden nur wenige Schriftzeichen auch mit einer japanischen Lesung verwendet, z.B. hotoke fiir
das Schriftzeichen ff§ (ch. fo, sino-jp. butsu) fiir Buddha. Eine solche Lesung hat aber auch einen wei-
teren Bedeutungsrahmen, denn hotoke bezeichnet z.B. auch menschliche Leichen. Doch wird auch die
etymologische Herkunft der japanischen Lesung tera in ausldndischen Worten vermutet. Als mogli-
che Wurzeln werden in Nachschlagewerken kor. chysl (Anbetung, Andacht) oder chal (I, jp. satsu:
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Wort Tempel im Deutschen, das bereits vor seiner Verwendung als Bezeichnung
fir einen buddhistischen Tempel existierte, ist auch das Schriftzeichen si bereits vor
der chinesischen Bekanntschaft mit dem Buddhismus existent gewesen. Es war eine
Bezeichnung fiir Regierungs- und Amtsgebaude samt ihrem Geldnde. Legenden, die
diese Bedeutungsverschiebung mit dem Anfang des Tempelbaus in China beschrei-
ben, werden im Anschluss besprochen.

In der chinesischen und japanischen buddhistischen Kommentarliteratur finden
sich Auseinandersetzungen mit der Bedeutung dieses Schriftzeichens in seinem bud-
dhistischen Kontext. Einige dieser Erlduterungen identifizieren unter anderem Worte
im Sanskrit, auf die dieses Schriftzeichen verweise. Die oft knapp gefassten Kommen-
tare dazu enthalten meist nicht mehr als einen Verweis auf frithere Wortbedeutungen
dieser Bezeichnungen und sagen wenig iiber die dahinterstehenden Ideen aus. Oft sind
diese Kommentare allgemeine oder auf einen bestimmten Grundlagentext bezogene
enzyklopddische Listen von Worten mit Bedeutungen und Hintergriinden. Ein solches
Werk ist das Dainichikyo shoen osho KH¥EHHETEED (Zusammenfassende Kommen-
tarschrift zum Mahavairocana-Siitra) des japanischen Shingon-Ménchs Goho 8
(1306-1362). Er schreibt dort:

Bt —Bn, FERME. TR AERE., VRS R LR, SRR
o Wl TIE, AT IEh, SRz,

In Rolle Nr. 11 [des Da Piluzhena chengfo jingshu K FLJE AR MFFEHT '] steht ge-
schrieben: [»]Si 5F ist ein vihdra. Dies wird iibersetzt mit >Ort des Weilens«.[«]**? In
Band 7 des Yigie jing yinyi'*® steht, si <f heifSe im Sanskrit vihdra und benenne einen
Ort des Wanderns und der Ubung.'** Das besagt, dass [vikdra] ein Ort ist, zu dem
der samgha hinwandert. An seine Stelle ist nun [die Bezeichnung] si <F getreten.

Von den zwei Textstellen, die Goho anfiihrt, ist die erste ein wortliches Zitat, die zweite
eine indirekte Wiedergabe aus dem Yigie jing yinyi. Wortlich steht dort:

[Flaggen-]Mast) genannt. Letztere Verwendung ist wahrscheinlich eine korrumpierte Form von sk.
laksata und verweist auf den zentralen Masten des Stapas. Zudem wird in vielen Nachschlagewerken
eine Herkunft von sk. thera (die Alteren, eine ehrenvolle Anrede fiir buddhistische Geistlichkeit) nicht
ausgeschlossen, vgl. Iwamoto 1990, 531; Seckel 1985, 21.

140 T 2216 (59): 40b5.

141 T 1796 (39): 579a-649c, Kommentarschrift zum Sutra iiber das Buddhawerden des Mahavairocana,
ein vor allem im Shingon bedeutender Kommentar zum Da Piluzhena chengfo shenbian jiachi jing X
BB S TR R B a8t R4 (T 848 (18): 1a4-55a4, Das Siitra iiber das Buddhawerden, den gottlichen
Wandel und den Beistand des Mahavairocana, kurz und hiernach: Mahavairocana-Sitra) von Yixing
(684-727). Die Schrift enthilt eine ausfithrlich kommentierte Auflistung von Sanskritwértern aus dem
Siitra-Text mit ihren chinesischen Ubersetzungen, die durch Zitate anderer chinesischer Mahayana-
Schriften gestiitzt werden.

142 Vgl. T 1796 (39): 695a25f.

143 T 2128 (54): 311a-933b, Zu Aussprache und Bedeutung simtlicher Siitras, das ilteste erhaltene chine-
sische Lexikon zum Buddhismus aus der Tang-Zeit, das buddhistische Worte aus unterschiedlichen
Sttras erklart. Die erste Version geht auf den Monch Xuanying X (7. Jh.) zuriick, der in der Uber-
setzerwerkstatt des beriihmten Indienreisenden und Ubersetzers Xuanzang X 5% (602-664) gearbeitet
hat. Es wurde ab Ende des 8. Jh. durch den Ménch Huilin 23k (737-820) stark erweitert und unter
gleichem Namen weitergefiihrt.

144 Vgl T 2129 (54): 967cl4f.
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PRARE . & 0 s O R R, St MM E, e
J;?z—o 145

Vihara: Manche, die die Aussprache [der im Chinesisch verwendeten Schriftzei-
chen zur Transliteration] monieren [verwenden statt FEE1#E] (& 4E. Es ist eine
Transliteration aus dem Sanskrit und heifit si 5% Eine andere Bezeichnung ist
samgharama, das heiflt »Garten fiir die Versammlung«.'*°

Es werden als Bedeutung dessen, was im Chinesischen mit dem Schriftzeichen si <f
bezeichnet wird, mit vihara und samgharama zwei Worte aus dem Sanskrit genannt,'*” die
beide zudem auch als transliterierte Fremdworter in den chinesischen und japanischen
Wortschatz eingegangen sind.'*® Sie beziehen sich, den angefiihrten mittelalterlichen
Enzyklopédien nach, auf eine Anlage (Garten, Hain oder einfach Ort), in der Monche
und/oder Nonnen ansissig sind (»weilen«, »hinwandern« oder sich »versammelnc),
deuten also nicht explizit auf ein oder mehrere Bauwerke.

Sowohl durch die Transliterationen, mit der nur der Laut und nicht der Sinn ins
Chinesische itbernommen wurde, als auch durch die Wahl der zur Transliteration stan-
dardisiert verwendeten chinesischen Schriftzeichen, ist beiden Worten in chinesischer
Sprache und Schrift der wortliche Bezug auf ein Geldnde abhanden gekommen, der
in den sanskritischen Worten enthalten ist. Es gibt jedoch (oder darum?) neben den
Transliterationen auch wortliche Ubersetzungen von samgharama, so beispielsweise
mit sengyuan {4 (jp. soen, Garten des samgha) oder zhongyuan *REd (jp. shiien,
Garten der Versammlung).'*’

Die Bezeichnung als »Garten« hat ihren Ursprung in mehreren Legenden, die von
ersten Tempelanlagen der Gemeinde um Buddha Sakyamuni erzihlen. Sie berich-
ten von einem Gartengrundstiick, das dem Buddha und seinen Schiilern wéihrend
ihrer Wanderschaft von Konig Bimbisara (vermutlich 558-491 v. Chr.) als eine Op-
fergabe iiberlassen wurde, damit sie dort Schutz vor dem regnerischen Wetter des
Spatfrithlings finden kénnen.'*® Es gibt andere Griindungslegenden von einem ersten

145 T 2129 (54): 967cl4.

146 %% wortlich: Gruppe, gemeint ist die Gemeinschaft der um die Buddhaschaft Ubenden und deswegen
als samgha Zusammenkommenden, daher hier als » Versammlung« iibersetzt.

147 Zu den Bezeichnungen sk. vihara und samgharama und ihrem unterschiedlichen Wortgebrauch so-
wohl in den sanskritischen Traditionen als auch in der chinesischen Rezeption vgl. Kim 2011, 82fF.

148 Sk. vihara: translit. ch. piheluo, jp. bikara; samgharama: translit. ch. sengielanmo, jp. sogaranma. In
Japan ist samgharama als Tempelbezeichnung geldufiger als vihara, vor allem in seiner verkiirzten
Transliterationsform jp. garan ffll¥%. Garan wird aber nicht gleichbedeutend mit ji ¥ verwendet, son-
dern in der Regel nur fiir (grofiere) Tempelanlagen mit mehreren Gebduden gebraucht. Ji ist hinge-
gen unabhingig von der Grofle und Bebauung der Anlage. Oft erscheint garan z.B. in der Wendung
shichido-garan L ENI¥; (garan [mit/aus] Sieben Hallen). Die Zahl Sieben gibt aber nicht zwangsliu-
fig die genaue Gebdaudeanzahl an, sondern verweist auf eine Vollstindigkeit, die durch die vorhande-
nen Bauwerke gegeben ist (vgl. Seckel 1985, 21). So sind es hier die Gebédude, die den Tempel in seiner
Gesamtheit als Anlage zu einem »Garten der Versammlung« werden lassen.

149 Neben yuan (Garten) finden sich zudem auch Ubersetzungen mit lin K (Hain), wie in senglin Tk
(jp. sorin, Hain des samgha), chanlin [HZAN (jp. zenrin, Hain der Versenkung) oder tanlin TE AR (jp-
danrin, Sandelholzhain), conglin ¥k (jp. sorin, dichter Hain) oder (zhan-)tanlin (HF)REM (jp. (sen-)
danrin, Sandelholzhain), denn sk. arama hat auch die Bedeutung »Hain, vgl. Bechert 1994, 282.

150 Dieser Garten wird in seiner Ubersetzung in chinesische Schriftzeichen meist und auch im Mahisasaka-
vinaya als zhuyuan Tl (Bambusgarten), andernorts auch als zhulin /7 #f (Bambushain) bezeichnet.
Seckel vermutet, dass sich daher die chinesischen Bezeichnungen von Tempeln als Garten (yuan) oder
Hain (lin) herleiten, vgl. Seckel 1985, 23.
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und anderen frithen buddhistischen Tempelgartenanlagen, die der Buddha und die
Gemeinschaft als Opfer erhielten, wie beispielsweise zum Jetavana Anathapindada-
arama in Sravasti, der von dem Laien Anathapindika gestiftet wurde, nachdem er ihn
seinem vormaligen Besitzer, dem Prinzen Jetakumara, fiir eine so grofie Menge Gold
abgekauft hatte, dass er damit die gesamte Fliche des Gartens bedecken konnte.'*!
Diese Anlage wird chinesisch Qiyuan jingshe &[5 f# & (jp. Gion shoja) genannt, was
ein weiteres Beispiel fiir eine semantische Verschiebung von Gelindebezeichnungen
im Sanskrit zu Gebdudebezeichnungen in chinesischen Schriftzeichen ist. Denn der
Sanskritname Jetavana bedeutet »Hain von Jeta« und hat als Zusatz eine Kennung
als »Garten« (sk. arama'®?), wohingegen die chinesische Ubersetzung mit Qiyuan
jingshe wortlich »Das Reine Obdach »Friedlicher Garten«« heift. Damit ist im Chine-
sischen die Idee des Gartens in die Variabilitit eines Eigennamens geriickt'>* und mit
der Anlagebestimmung durch das Schriftzeichen she 5 fiir »Obdach« explizit auf ein
Gebiude verwiesen,'** auch wenn die Legende im Chinesischen ebenfalls von einem
Garten spricht.

Daneben gibt es chinesische Ubersetzungen von allgemeinen Anlagebezeichnungen
buddhistischer Tempel aus dem Sanskrit, an denen weitere semantische Verschiebun-
gen zugunsten baulicher Merkmale feststellbar sind. Besonders deutlich wird dies an
sengfang 8% (jp. sobo), wortlich: ein »Bezirk des samghax, ebenfalls eine Ubersetzung
von samghdarama. Dazu wieder Goho:

YIREE, [..] Rl g th, Bragmas & . M IR, #Hk
H, ildth, sElEEEH [..]) BalgEss, =

Sengfang {84 ist ein sanskritisches Wort. [...] Das ist ein Ort, an dem der ge-
samte samgha gemeinschaftlich wohnt. Das Xin huayan yinyi'®° besagt im zwei-
ten Teil, dass sengfang gleich einem vihara sei. (Kommentar: [Das Schriftzeichen]
j spricht man fang. Yun Lin sagt, fang sei ein Bezirk. Das heifit, es ist ein Kloster-
bezirk [innerhalb einer Stadt]).'*’

151 Die Legende ist alt und gehort zu den frithesten Zeugnissen des Buddhismus tiberhaupt, da sie sich
bereits am Stipa von Bharhut in einer Reliefabbildung aus dem 2. Jh. v. Chr. findet, die den mit Gold
bedeckten Garten zeigt. (In dem Garten sind neben der versammelten Gemeinschaft auch zwei Ge-
baude zu sehen!) Vgl. ausfiihrlich zu dieser Legende Tan 2002, 84ff.

152 Die Bezeichnung arama enthilt im Sanskrit auch andere Konnotationen eines Gartens, z.B. als ein
Ausflugsziel oder »Ort des Vergniigens«, Bechert 1994, 282.

153 Als ein Eigenname wurde der Name in japanischer Lesung (Gion shéja) auch in Japan verwendet. So
war dies z.B. eine Heian-zeitliche Bezeichnung fiir den Yasaka-jinja /\J#!tl;, ein Shintd-Schrein im
heutigen Kyoto. Der Name wurde in der Meiji-Zeit wieder in Yasaka-jinja gedndert und Gion ist als
Bezeichnung des Stadtviertels vor dem Schrein bis heute erhalten geblieben. Vgl. Tan 2002, 232f.

154 Substantivische Bedeutungen des Schriftzeichens sind nach Morohashi ie (Haus), yadori (Unterkunft),
miya (Residenz), kura (Lagerhaus) und heya (Zimmer), vgl. Morohashi 1976, 9817f.

155 T 2216 (59): 40b2-5.

156 (Nicht im Taisho-Kanon enthalten), Neues [Nachschlagewerk] zu Tonen und Bedeutung der Blumen-
girlande, ein Nachschlagewerk zum Avatamsaka-sitra (ch. Huayan jing ZEHE, T 279 (10): 1b24-
444¢30, Sitra der Blumengirlande).

157 Es gibt dhnliche Stellen in einer anderen Fassung des Yigie jing yinyi (T 2128 (54): 443c9) von Huilin
I (737-820) und im Shishi yaolan (T 2127 (54): 262c16) von Daocheng JEIK (Lebensdaten
unbekannt).
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Die Bezeichnung als »Bezirk« fang ¥i**® (jp. bd) wurde spiter jedoch mit seinem Ho-
mofon [ (jp. bo) in Bezug auf den Tempel bedeutungsgleich und ersetzbar.'** So gibt
es fiir sengfang {84 (und sobo) ebenfalls die Schreibweise {4 /5.'*° Fang 5 bezeich-
net alleinstehend eine »Monchszelle«, also ein oder mehrere durch Mauern separierte
Quartierzimmer innerhalb einer gebauten Anlage, so dass auch hier eine Verschiebung
zugunsten baulicher Sinngebung erkennbar ist.

Goho verweist in seiner Erklarung zudem auf eine weitere Bedeutung von fang
i als Stadtbezirk, mit dem seinen Quellen nach ein (durch Mauern abgetrenntes)
Stadtviertel oder ein Stadtbezirk (qu &, jp. ku) gemeint sei, in dem ein Tempel liegt
bzw. (auch diese Lesung ist moglich) das sogar in seiner Gesamtheit ein Klosterge-
lande bildet. Um dieses Viertel als einen Tempel zu kennzeichnen, ist mit yuan 53
(jp. in) ein Wort verwendet, das heute explizit auf Gebaude verweist. An yuan [t
ist jedoch eine Bedeutungsverschiebung auch innerhalb der chinesischen Sprache
erkennbar, denn es bezeichnete im klassischen Chinesisch zundchst eine Umziu-
nung, die ein Gelinde rundum umschlie3t.'"** Die Bedeutung hat sich spiter um-
gekehrt, und yuan beschreibt spatestens seit dem 7. Jahrhundert als Anhdngsel an
einen Figennamen oder als eine Funktionsbestimmung entsprechende Gebaude, die
von einem Zaun oder einem Korridor bzw. einer Veranda umgeben sind, zunichst
aristokratische Residenzen, spiter aber auch Tempelgebdude.'® In der chinesischen
und japanischen Tempelorganisation ist die Verwendung von -yuan/-in als Endung
einzelner Gebiudenamen von Bauwerken innerhalb einer als si/ji <f bezeichne-
ten Tempelanlage gingig, es werden aber auch ganze Tempelgeldnde als ein yuan
bezeichnet.'®?

158 Dieses Zeichen bedeutet im Japanischen heute primir »buddhistischer Monch«, was auf die hier ge-
nannte Wortgeschichte zuriickzufithren ist. Die alte Bedeutung des Zeichens ist noch in seinen Be-
standteilen - (Erde, Land) und /5 (Richtung, Winkel, u.a.) erkennbar.

159 So wird fiir sobo {8 im Kosetsu bukkyogo daijiten JAFABEERFFIL sobo {855 als alternative
Schreibweise und damit in gleicher Bedeutung angegeben, vgl. Iwamoto 1990, 484. Nakamura fiihrt
beide getrennt an und nennt fiir s6bo 143/ die Bedeutung samghdrama, fiir sobo f4};3 die Bedeutung
vihara, vgl. Nakamura 2001, 1078.

160 Diese Bezeichnung findet sich ebenfalls bei Gohd mit dem erklirenden Zusatz, dass sengfang &5
eine Ubersetzung von vihara sei, vgl. T 2216 (59): 397¢2-5.

161 Vgl. Morohashi 1976, 12374 (Bd. 11, Nr. 41665); Seckel 1985, 35.

162 In der Tang-Zeit wurden an vielen Tempeln per kaiserlichem Dekret sog. fangjing yuan BB er-
richtet, das waren Ubersetzerstuben fiir buddhistische Schriften. Die erste dieser Art, die damit als
ein yuan Bt bezeichnet wurde, war die Ubersetzerstube von Xuanzang am Daci’en si A% RISF, vgl.
Oya 2011, 1156.

163 Schon am Ende der Tang-Zeit gab es viele Tempel, die als Ganzes yuan [t genannt wurden. In der
Song-Zeit (960-1279) wurde groflen staatlichen Tempeln neben ihrem Eigennamen eine weitere
Benennung zu Klassifizierung zugeteilt, ein sog. yuanhao Bi%% (yuan-Name). Dieses System wurde
auch in Japan iibernommen (jp. ingo). Es konnen zudem auch auflerhalb des Tempels stehende
zugehorige »Filialtempel« mit yuan bezeichnet werden (Seckel 1985, 33f.), wobei es dann auch hier
als Kennungsendung der gesamten Tempelanlage, dhnlich der Verwendung von si 5 fungiert. An-
dersherum kann si <F aber nicht ein einzelnes Gebaude innerhalb eines Tempelgelindes bezeichnen.
Das Kompositum siyuan ¢t (jp. Jiin) ist vor diesem Hintergrund ein allgemeiner Ausdruck fiir
buddhistische Tempelanlagen (vor allem im Plural) und die darauf befindlichen bzw. dem Tempel
zugehorigen Gebdude.
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3.3.3. Zur These, si ¥F sei anfanglich ein Regierungsgebiude gewesen

In den chinesischen Quellen findet sich neben der indischen Griindungslegende und
enzyklopddischen Beschreibungen unterschiedlicher Bezeichnung fiir buddhistische
Tempel auch eine chinesische Legende zu den ersten mit si < bezeichneten Tempeln
in China. Diese platziert sowohl den Bau bzw. die Einrichtung eines Tempels als auch
die Wahl des Schriftzeichens an den Anfang des Buddhismus in China iiberhaupt. Sie
ist als fritheste Fassung im Geleitwort zum Sishier zhang jing VU1 F#E (Satra in
42 Abschnitten)'®* erhalten, einem Text, der gleichem Geleitwort nach zudem auch die
erste tibersetzte buddhistische Schrift in chinesischer Sprache gewesen sein soll.'*®

BV R, R RN, SEA S0, A L. RERGHT, BhmAL
Piz, BIHFIRERL, MR raith, Al AMERH, BERARES, S,
PEERRETR, SRE b th, Y02 B, BIGE R RS PR h BB 2 St A2
TN BRI, SRR+ AR TP, SRR
SFo JOREEA, BEIEE LT, 1o

In alter Zeit sah der Han-Kaiser Xiao-Ming eines Nachts im Traum ein géttliches
Wesen. Sein Korper hatte goldene Farbe und an seinem Nacken hatte es Sonnen-
lichtstrahlen. Es kam herangeflogen und verweilte vor dem Palast. [Des Kaisers]
Gemiit war erfiillt von iibergrofier Freude dariiber. Am néchsten Tag fragte er
seine Gruppe von Ministern: »Was fiir ein Gott ist dies gewesen?« Es gab einen
erfahrenen Mann mit Namen Fu Yi, der sprach: »Meine Wenigkeit hat gehort, dass
es in Indien jemanden gebe, der das Erwachen [wortlich: den Weg] erlangt habe.
Er werde Buddha genannt und sei so leichtgewichtig, dass er sich vom Boden er-
heben und fliegen koénne. [Es scheint] fast, als sei es dieser Gott gewesen! Dieser
hat das oberste Erwachen.« Da entsendete [der Kaiser] eine Gesandtschaft von
zwolf Personen, darunter befanden sich Zhang Qian, der General der kaiserlichen
Garde Qin Ying, Gelehrte und Studenten, Wangzun und andere. Sie erreichten das
Grof3reich der Yuezhi,'®” schrieben ein Sttra vom Buddha in 42 Abschnitten ab
und nahmen es mit [zuriick nach China]. Sie legten es in die 14. Steinkiste.'*® Em-
porsteigend errichteten sie [darauf] einen Stapa-Tempel. Von diesem aus ergoss
und verbreitete sich die Lehre [wortlich: das Gesetz] des Erwachens. Allerorts [in
Han-China] wurden Buddha-Tempel errichtet.

Dass es sich hierbei offensichtlich nicht um einen historischen Tatsachenbericht han-
delt, haben bereits die Buddhologen Henri Maspero 1910 und Erik Ziircher 1959 detail-
liert beschrieben.'® Ziircher datiert diese fritheste Fassung der Legende in das spite

164 Englische Ubersetzung in Shih 2005.

165 Dies darf bezweifelt werden, da wenig tiber die Provenienz dieser Schrift bekannt ist. Es gibt keine
Ubersetzungen oder Vorlagen im Sanskrit oder anderen Sprachen und auch keine belegten Infor-
mationen zu den chinesischen Ubersetzern. Der altertiimliche Sprachstil und Listeneintrige in alten
chinesischen Verzeichnissen fithren den Buddhologen Robert Sharf aber zu einer Datierung in die
frithe Han-Zeit (206 v. Chr.-220 n. Chr.), vgl. Sharf 1996, 262.

166 T 784 (17): 722al12-21.

167 Gemeint ist wohl das Reich Kushan, das unter der Herrschaft der Yuezhi ab dem 1. Jh v. Chr. eine
Ausdehnung vom Tarimbecken bis in das nérdliche Indien erlangte und buddhistisch gepragt war.

168 Dies ist wahrscheinlich ein steinender Buchspeicher. Shih iibersetzt und erganzt &5 1VU41 B mit »the
fourteenth (book storage) chamber«, Shih 2005, 31.

169 Maspero spricht dieser Geschichte jeden Wahrheitsgehalt ab und untermauert seine Argumentation
durch eine chronologische Auflistung, Ubersetzung und Besprechung der unterschiedlichen Fassun-
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3. Jahrhundert, also etwa 200 Jahre spiter als die Regierungszeit von Kaiser Ming (re-
giert: 58-75) und damit die Zeit, zu der dieses Suitra nach Angabe seines Geleitworts ins
Chinesische tibersetzt worden sei.'”® Doch gerade weil diese Geschichte offensichtlich
eine Legende ist (die in spdteren Versionen zudem stark verdndert wird), ist an ihr
deutlich, dass hier der mit si 5F beschriebene Tempel unabhingig von tatsichlichen
Begebenheiten nachdriicklich an den Anfang des Buddhismus in China gestellt wird.

Si < ist hier zunichst Bestandteil von dasi %< (Stiipa-Tempel), einem errichteten
(Auf-)Bau auf dem steinernen Speichergebdude oder Reliquar fiir die Schriftrollen (der
»Steinkiste«). Es geht nicht weiter hervor, welche Form und vor allem Gréfle das so
bezeichnete Bauwerk gehabt haben soll und welche Absicht genau den Hintergrund
dazu bildete, doch deutet die Aussage, dass auf der Kiste ein Stipa aufgebaut wiirde,
auf einen rituellen Umgang mit diesem Text hin (in dem vielleicht die Schrift in einem
Stpa bestattet wurde) und nicht auf ein Studium des Textinhalts, das in einem solchen
Gebiude stattfinden wiirde. Durch diese Aufbewahrung ist dann der Stapa-Tempel be-
schrieben als ein Ort, an dem bzw. »von diesem aus« die Lehre des Buddhas entstromte
und dann allerorts zum Errichten von »Buddha-Tempeln« fiihrte.'”*

Weitaus spitere Versionen der Legende, die meist nur wenige Gemeinsamkeiten mit
der Erstfassung haben, unterstreichen die Bedeutung des Tempels fiir den Anfang in
anderer Weise. Der Song-zeitliche Ménch Daocheng'”? J& il fiigt dem Tempel in dem
von ihm kompilierten enzyklopidischen Sammelwerk Shishi yaolan FEFQUEEL (Uber-
blick tiber das fiir Monche und Nonnen Notwendige) 1019 auflerdem zwei namentlich
benannte Monche hinzu, Kasyapa Matanga (Jiashe Moteng JI 3 £ [, 2-73) und Dhar-
maratna (Zhu Falan *£35f§'7%), die mit Schriften und Buddhabildnissen nach China
gekommen seien, um dort die buddhistische Lehre zu verbreiten.

PRI A T4 T IR 2 A3 D A8 BRI R B DL FS BRAS AR, J 7%
oo BIRTEIESE, RIEE KR, BRAEMTINES, MRS R 4. JIE
T Spaa .,

Im 10. Jahr der Regierungsdevise yongping [Ewiger Friede] [in der Regierungszeit]
des spaten Han-Kaisers Ming, ein Jahr des Erdenzweiges Hase im Himmelstamm

gen, Maspero 1910, 95f., ferner 97f.; Ziircher 1959. Die zitierte Fassung aus dem 3. Jh. wird von ihm
als Ausgangstext identifiziert, aus dem sich in den folgenden zwei Jahrhunderten verschiedene weitere
Fassungen in unterschiedlicher Ausschmiickung entwickelten, vgl. auch Ziircher 1959, 22.

170 Robert Sharf macht auf Anachronismen aufmerksam, wie z.B. die Lebensdaten von Zhang Qian, der
anderen Quellen nach bereits im 2. Jh. v. Chr. eine Gesandtschaft nach Baktrien leitete, vgl. Sharf 1996,
360.

171 Dieses Entstehen von Tempeln im ganzen Land scheint dabei gleichbedeutend mit dem Aufkommen
und Verbreiten des Buddhismus in China zu sein. Sharf hat in seinen Publikationen zu frithen Schrift-
quellen von Buddhabildnissen in China vermehrt auf die Bedeutung auch von Bildnissen fiir die Aus-
breitung des Buddhismus sowohl nach China als auch nach Japan hingewiesen. Er nennt in diesem
Zusammenhang auch die hier zitierte Legende der Traumerscheinung des Kaisers Ming. Auch in der
Ubermittlung des Buddhismus nach Japan spielten Bildnisse eine wichtige Rolle, die als Geschenke
des Konigreichs Paekche an den Hof in Yamato iibersendet wurden, vgl. Sharf 2001, 2f. In beiden Fal-
len werden auch Tempel in diesem Zusammenhang genannt.

172 Lebensdaten unbekannt.

173 Lebensdaten unbekannt.

174 T 2127 (54): 262b28-c4. Daochengs Fassung steht nach Maspero chronologisch an 7. Stelle. Sie ist die
fritheste, in der Kasyapa-matanga und Dharmaratna, die von dort an regelméfig genannt werden, mit
den si 5 in Louyang in Verbindung gebracht werden, vgl. Maspero 1910, 1071F.
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des Feuers, erreichte die Lehre Buddhas das erste Mal China. Es gab zwei indische
Monche, Matanga und Dharmaratna, die kamen mit einem weiflen Pferd, auf des-
sen Riicken waren Sitratexte und Bildnisse, und erreichten [die Hauptstadt] Luoy-
ang. Durch kaiserlichen Erlass wurden sie in [einer Einrichtung mit Namen] Hon-
glu si [SF] bis zum 11. Jahr untergebracht. Dann wurde [wieder] durch kaiserlichen
Erlass auflerhalb der Tore ein weiterer si 5 erbaut. Ihm diente das weifle Pferd als
Name. So begann es mit den Tempeln des Buddhas auf dem Boden der Han.

Diese Fassung erzdhlt den Anfang buddhistischer Tempel in China mit anderen Bege-
benheiten und leitet seine Bezeichnung von der chinesischen Einrichtung Honglu si %
JIEi<F ab. Der Honglu si soll eine Behdrde mit Zustindigkeit fiir Aufenbeziehungen und
Fremdenverkehr gewesen sein, und so fielen auch die beiden genannten Ménche in sei-
nen Aufgabenbereich. Ziircher weist darauf hin, dass der offizielle Name der Behorde
zur Han-Zeit jedoch Da-honglu K5/l war. Si <7 sei zwar eine Kennung exklusiv fiir
Behorden der Han-Zeit gewesen, bevor sie spéter zunachst auch und schliellich nur
noch fiir buddhistische Tempel verwendet wurde, doch sei sie gerade in Bezug auf den
Da-honglu in zeitgendssischen Quellen nicht nachweisbar, sondern finde sich erst in
Quellen nach der Han-Zeit."”* Honglu si und damit der stets genannte Wortursprung
des chinesischen Tempels sei daher erst ab einem Zeitpunkt belegbar, als si <F bereits
fir buddhistische Tempel verwendet wurde.'”®

In einer weiteren Song-zeitlichen Kommentarschrift, die etwa zur gleichen Zeit von
dem Monch Xizuan 155 (965-1038) zum Diamant-Sitra'’” verfasst wurde, ist der Ur-
sprung von si 5f in einer Behérde mit folgender Erklirung angegeben:

S I E R, DRI AL BRI ST, RIEE & A D R A th, 17

»5f« ist eine Behorde, eine Unterkuntft fiir Beamte. Als zum ersten Mal die Lehre
des Buddhas [nach China] kam, brachte man [ihre Uberbringer] im Honglu si
unter. Spiter machte man [diesen] zu einer Unterkunft fiir Ménche und Nonnen
und nun meint man [si 55] sei sein Name.

Durch die hier explizite Bezeichnung als »Behérde« (si 7])'”® und den Zusatz, dass dies

eine »Unterkunft« (she %) sei, ist auch hier erneut und nachdriicklich auf ein Gebaude
verwiesen. Diese und auch weitere Versionen der Legende unterstreichen daher ab-
schliefend die Bestimmtheit, mit der chinesische Kommentatoren das Wesen des Tem-
pels als ein Bauwerk verstanden wissen mdchten. Da diese Beschreibungen aber rund
tausend oder mehr Jahre nach der Regierungszeit von Kaiser Ming verfasst wurden,

175 Auch der im zitierten Text genannte Tempel mit dem Namen »weifles Pferd«, Baima si HFESE, ist
nicht vor dem 3. Jh. belegt, auch wenn dieser Song-zeitliche Text seine Entstehung in die zweite Halfte
des L. Jh. datiert, vgl. Ziircher 1959, 31f.

176 Vgl. Ziircher 1959, 39.

177 Jingang bore boluomi jing <l £ I e BEAE, hier: T 235 (8): 748¢18-752¢7, Das Siitra zur prajid-
paramita, die wie ein Diamant schneidet (Titel tibersetzt nach Lehnert 1999, 47), eine Ubersetzung des
(sk.) Vajracchedika-prajfia-paramita-sitra, kurz und hiernach Diamant-Siitra.

178 T 1702 (33): 188b13-15.

179 Es handelt sich hier bei um ein Homophon, das aber in Bezug auf eine etymologische Herleitung von
si 5F nur wenig von Bedeutung ist. (Si T ist aber Bestandteil von dongsi B, jp. tosu, wértlich: dstli-
che Behorde, eine Bezeichnung fiir das Toilettengebdude der klassischen Zen-Tempel.) Ziircher lehnt
zudem auch eine Theorie von Maspero und anderen ab, der zufolge si <F eine phonetische Ableitung
von si il (Kult) sei, vgl. Ziircher 1959, 38f.
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geben sie weniger Auskunft tiber den tatsdchlichen Ursprung von Bau und Bezeich-
nung buddhistischer Tempel in China als vielmehr tiber die chinesische Legendenbil-
dung um diesen.

Zusammenfassend wird damit deutlich, dass im Zuge der Uberlieferung und Uber-
setzung des Buddhismus in das Chinesische und dadurch in der Grundlage der japani-
schen Traditionen semantische Verschiebungen der Bezeichnungen fiir buddhistische
Tempel festzustellen sind, die samtlich eine Tendenz von Geldndebezeichnungen zu
Gebédudebezeichnungen aufweisen. Dies relativiert zwar einerseits, unterstreicht aber
andererseits gleichzeitig auch die Rolle, die Bauwerke in den Ideen des buddhistischen
Tempels in China und Japan einnehmen. Die Frage nach dem buddhistischen Tempel
wird demnach also nicht in dem hier besprochenen Spannungsfeld einer entweder bau-
lichen oder nicht baulichen Anlage entschieden, das Spannungsfeld selbst ist aber Teil
der Antwort auf die Frage nach seiner Idee.

Zudem machen die Erklirungen G6hos und die dhnlicher Texte deutlich, dass es
in den ihnen vorausgegangen Jahrhunderten Ideen der Anlage eines buddhistischen
Tempels gegeben haben muss, die zu anderen Bezeichnungen als den zu ihrer Zeit ge-
laufigen gefithrt haben. Das wird daran ersichtlich, dass deren Namen und Sinngehalte
zur Zeit und in der Sprache der Verfasser nicht mehr unbedingt bekannt waren und
daher erklart werden, und auch die steten und expliziten Verweise auf ihre Bedeutung
als Geldnde machen deutlich, dass es zu neuen Anlageweisen gekommen sein muss, in
denen das Geldnde nicht mehr der leitende und erkennbare Gedanke gewesen ist.

3.4 Zusammenfassung bautypologischer Vorgeschichte
3.4.1 Die Zusammenfiihrung der Drei Kostbarkeiten

Die recht unterschiedlichen aufgezeigten Namensgebungen fiir buddhistische Tem-
pel lassen erkennen, dass es verschiedene Ideen gab, die fiir die Anlage eines Tem-
pels jeweils so sehr bestimmend wurden, dass sie zu eigenen Namensgebungen in
der umrissenen Vielfalt gefithrt haben. Ein Blick in die Geschichte des Tempelbaus
macht deutlich, dass die Pluralitit der Namen und ihre Teilweise widerspriichlichen
Bestimmungen zum Teil auf Umbriiche und Neubestimmungen in der Idee des Tem-
pels zuriickgehen. Die Herausbildung einer fiir den chinesisch gepragten Tempelbau
grundlegenden Bauidee in Anlage und Bezeichnung, die auch in Japan bestimmend
wurde, lasst sich daher vor dem bis hier skizzierten Hintergrund der Namensgebun-
gen durch einen zusammenfassenden Abgleich mit baugeschichtlichen Umbriichen
erarbeiten.

Der fiir den ostasiatischen Buddhismus wesentliche Umbruch in der Anlageweise
von Tempeln lag in der Zusammenfiithrung von zwei einst unabhingigen bzw. getrennt
liegenden Orten in eine beides umfassende Verbundanlage. Erst in einer solchen er-
hielt der Tempel in China seine neuen Bauideen und gestalterischen Ausfithrungen, die
auch fiir den japanischen Tempelbau wesentlich sind.

Die beiden Orte lassen sich hinsichtlich ihrer Bestimmung wie auch der dadurch
hervorgebrachten Bautypen unterscheiden:
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1) Orte der Gegenwart des Buddhas

Bereits viele Bezeichnungen, die von Daoshi genannt wurden, hoben den Tempel als
einen Ort des Buddhas und der Buddhaschaft hervor. Schon zu den frithesten Zeug-
nissen des Buddhismus iiberhaupt gehéren mit den Stipas Bauwerke, die hiigelartig
und spéter turmartig {iber Reliquien von Buddhas oder hohen Geistlichen errichtet
wurden.'®® Als solche Reliquare sind sie Orte der Gegenwart des Buddhas und hoher
Mitglieder des samghas und deswegen ritueller (nicht immer baulicher!) Mittelpunkt
der Anlagen. Es gibt unterschiedliche Arten solcher Reliquare, zum einen Grabmale,
die eine Reliquie tatsdchlich inneliegen haben, zum anderen aber auch solche, die als
gesamtes Bauwerk eine gestaltgebende Anzeige fiir die Gegenwart des Buddhas sind
und keine gegenstindliche Reliquie enthalten.'®' Die Bedeutung eines Stapas wie auch
der einzelnen Bestandteile seiner baulichen Form sind vielseitig und regional wie lehr-
traditionsabhangig unterschiedlich. Neben Stapas, die auf freier Fliache als Bauwerke
stehen, gibt es auch solche, die in eigenen Gebduden, Raumen oder Héhlen iiberdacht
liegen. Diese werden in der Regel chaitya genannt. Die Reliquie eines Buddhas kann
zudem von unterschiedlicher Art sein, so auch in Gestalt eines Texts. Bereits die zitierte
Passage aus dem Siitra in 42 Abschnitten enthielt den Hinweis darauf, dass diese Schrift
in einen »Stapa-Tempel« gelegt wurde, was fiir eine Bestimmung des Tempels als einen
solchen Ort der Gegenwart des Buddhas spricht.

2) Orte zum Aufenthalt des samghas

Ein weiterer Anfang von Tempelanlagen in der Friihzeit des Buddhismus wird in Gér-
ten, Wiéldern, Hohlen und baulichen Verschlagen vermutet, die wandernden Gemein-
schaften von Moénchen und Nonnen als Aufenthaltsorte und Unterkiinfte dienten.
Diese werden vihara genannt und sind bereits in den oben zitierten Kommentarschrif-
ten beschrieben worden.'® Als solche Orte der Versammlung gab es sowohl vori-
bergehende Unterkiinfte zum Aufenthalt wandernder Monche und Nonnen als auch
dauerhafte Einrichtungen.'®® Archidologisch sind ihre frithesten Anlagen nicht voll-
standig rekonstruierbar, da sie als »Gérten der Versammlung« (samgharama) sachbe-
dingt nicht als Garten, sondern nur in jenen Teilen nachweisbar sind, die mit Steinen
bebaut waren. Es haben sich neben wenigen vollstaindigen Anlagen unter den vielen
Ruinen vor allem Fundamente und Uberreste von Grundmauern bis in die Gegenwart
erhalten, durch die an einigen frithen Tempelstitten in Indien Dispositionen solcher
Anlagen rekonstruiert werden konnen.'®* Besser als diese Anlagen auf freier Fliche
sind hingegen diejenigen in Hohlentempeln erhalten, die in felsige Steilhdange geschla-

180 Bereits unter den frithesten Stapas gibt es auch solche, die Gebeine hoher Geistlichkeit enthalten.
Diese liegen meist um einen Hauptstapa mit einer Reliquie des Buddhas herum, vgl. Schopen 1991a,
302ff. Zur moglichen Beschaffenheit solcher Reliquien siehe Abschnitt 5.4.

181 Mit den Worten des franzosischen Buddhologen André Bareau (1962, 169): »Le stupa est plus que le
symbole du Buddha, c’est le Buddha lui-méme«

182 Zu Vorldufern des vihdras in indischer Baugeschichte vgl. Kim 2011, 113ff.

183 Vgl. Seckel 1962, 129f.; Mitra 1980, 30f.

184 Die dlteste Bausubstanz dieser Anlagen geht in das 3. Jh. v. Chr. zuriick. Uber frithere Anlageweisen
lassen sich nur Vermutungen aufstellen, die sich meist aus der Lektiire des buddhistischen Schrift-
tums speisen, vor allem aus dem sog. Pali-Kanon. Jiingere buddhologische Forschungsergebnisse, vor
allem von Gregory Schopen u.a., relativieren jedoch die aus solchen Texten erarbeitete Vorstellung
von frithbuddhistischer Lebensfithrung durch einen Abgleich klosterlicher Regeltexte mit archéolo-
gischen Funden und epigrafischen Quellen, vor allem spdterer Jahrhunderte. Die Aussagekraft der
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gen wurden. Dies bot nicht nur den dort anséssigen Ubenden Schutz vor dem Wetter,
sondern bewahrte auch die Anlagen selbst besser vor Verwitterung.'®*

Frithe Tempel zeigen eine deutliche rdumliche Trennung von Stapas als Ort der Ge-
genwart des Buddhas und den Wohn- und Wirtschaftseinrichtungen der anséssigen
Menschen eines viharas, meist durch Umzaunungen oder Mauern und separate Ein-
gange mit Toren. Diese Trennung findet sich auch in frithen Hohlenklostern, in denen
die chaitya-Hallen gesondert von den Wohnhdéhlen liegen.

Der vihara besteht sowohl in freistehender Anlage wie auch in Hohlenklostern aus
einem zentral liegenden Platz zur Versammlung (dieser heif$t wortlich: sk. vihara), der
entweder unter freiem Himmel, tiberbaut als Sdulenhalle oder als Hohle angelegt sein
kann. Er ist in der Regel nach auflen hin begrenzt, meist als ein quadratischer Hof, der
von Wohnzellen und Wirtschaftsrdumen zu einem Kloster umbaut ist. Auf freier Fl4-
che bilden diese aneinandergereiht mit aulenliegender Riickwand oft die ummauernde
Begrenzung der Gesamtanlage des vihdras und sind nur an wenigen Stellen zu Eingén-
gen unterbrochen. Bei Hohlentempeln umgeben die Zellen den vihara als anliegende
kleine Hohlenrdume. Viharas und auch chaitya-Hallen haben in einer Anlage als Hohle
stets einen gebauten Eingang, oft mit einer vorliegenden Veranda.

Beide Orte, der fiir die Gegenwart des Buddhas und der fiir die ansdssige Gemein-
schaft, werden spitestens im 5. nachchristlichen Jahrhundert verbreitet zu einem Ver-
bund zusammengefiihrt. Dies ging mit merklichen Verdnderungen sowohl in der Idee
der Gegenwart des Buddhas als auch mit der des klosterlichen Lebens einher.'*® Eine
wesentliche Bedeutung kommt hierbei der Ausbreitung des Buddhabildnisses und sei-
ner Positionierung als neuer Ort der Gegenwart des Buddhas zu.'®” Denn das Bildnis
ersetzte als neue Anzeige der Gegenwart im Ritus nicht einfach den Stiipa an seinen
angestammten Orten, sondern wurde in erster Linie Teil des viharas. Es fand dort sei-
nen Platz meist in einer axial gelegenen Zelle gegeniiber dem Eingang zwischen den
tibrigen Wohnraumen der Klostergemeinschaft. Der vihara riickte dadurch aus der
Nachbarschaft des im Stiipa zur Ruhe gelegten Buddhas hinein in das Zentrum des
rituellen Geschehens als neuer Rahmen und Ort der Gegenwart des Buddhas, der nun
als vihara-Bewohner eine Zelle innerhalb des baulichen Wohngefiiges der Klosterbe-
legschaft erhielt.

Der Buddhologe Gregory Schopen konnte durch eine Untersuchung von Spenden-
belegen, Landzuteilungen und Inschriften aus dem 5. Jahrhundert an vihdras mit dieser
Anlageweise in Indien zeigen, dass diese (iiberwiegend juristischen!'®*®) Dokumente

kanonischen Texte zu frithen Tempelanlagen darf also mit einem Verweis auf die umfangreiche Lite-
ratur von Schopen u.a. in Frage gestellt werden und bedarf jeweils einer Priifung.

185 Die dltesten archdologisch nachweisbaren Hohlentempel stammen ebenfalls aus dem 3. Jh. v. Chr. Fiir
einen Uberblick vgl. Mitra 1971; Seckel 1962; Dehejia 1972.

186 Diese Zusammenfiihrung ist nachgezeichnet z.B. in Mitra 1971, 3071f.; Kim 2011, 79ff.

187 Es gibt unterschiedliche Erkldrungen fiir das Aufkommen von Buddhabildnissen und die Etablierung
ihrer Rolle innerhalb der buddhistischen Riten. Ein bis heute stets rezipierter Aufsatz dazu ist Cooma-
raswamy 1927. Vgl. auch Schopen 1991b.

188 Im Kontext der Fragestellung dieser Arbeit scheint bemerkenswert, dass es sich bei den Quellen nicht
um kanonische oder andere Texte handelt, die in einem ausdriicklichen Zusammenhang mit religiéser
Schrift stehen, sondern um quittierende Hinweise darauf, dass der juristisch geltend gemachte Emp-
fanger der Gaben der Buddha selbst sei. Es war demnach auch nicht ihr Anliegen, etwas iiber die Art
und Weise der Gegenwart des Buddhas auszusagen, z.B. woraus sich diese begriinde und wie sie sich
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von der leiblichen Anwesenheit des Buddhas im vihdra ausgehen, denn sie belegen
Spenden sowohl an die ansdssigen Monche als auch explizit an den dort wohnhaften
Buddha. Dieser werde darin (in Ubersetzung von Schopen) beschrieben als »livingc,
»permanent abiding«, »there« und »the legal head of the group«'*® (das heif3t der Klos-
tergemeinschaft), mit der er zusammen die Tempelanlage bewohne.'*® Schopen be-
tont den Ernst, der in diesen Formulierungen liege, und warnt vor dem vorschnellen
Schluss, dass mit dieser Gegenwart des Buddhas im vihdra allein auf ein aufgestelltes
Bildnis verwiesen sei:

Modern scholars have seen in these and similar passages references to what we call
»images«. But, although they may be correct from at least our own culturally limi-
ted frame of reference, and although the concrete referent in there passages may
in fact have been an object of stone that we call an »image, the drafters of these
grants [...] never use a word which could - however unsuitably - be translated by
»image«.'”!

Mehr als in Indien schlug sich ein solcher Gedanke der Gegenwart des Buddhas im
Bildnis und seiner Residenz in einer Halle zwischen den Klosteransassigen im Tem-
pelbau der Kulturen Ostasiens nieder, obwohl er auch in Indien spétestens ab dem
5. Jahrhundert verstarkt zur Ausbildung grofiformatiger Bildaltére als neues Zentrum
von Tempelanlagen fiihrte. Im gesamten ostasiatischen Raum sind weitgehend Tem-
pelanlagen mit einer Gegenwartsidee iiblich, die diese in das bauliche Zentrum der
Gesamtanlage (meist axial entriickt) in einem Raum oder einer frei stehenden Halle
verorten, in der ein Bildnis aufgestellt ist. Dies ist vor allem in den chinesisch geprigten
Traditionen der Fall, so auch im japanischen Tempelbau.

Stapas nehmen in diesen neuen Anlageweisen in den meisten Traditionen eine dem
Bildnis zunehmend untergeordnete Position ein, auch wenn mit der Neubestimmung
des vihdras als nun umfassende Idee des Tempels mancherorts einherging, dass auch

tatsdchlich darstelle. Dies ist kein Sonderfall mittelalterlicher Jurisprudenz in Indien, denn auch im
gegenwartigen Japan ist die juristische Situation so, dass der Besitz eines Tempels nicht der ansdssigen
Geistlichkeit oder der durch Vertrag an sie gebundenen Gemeinde gehort, sondern einen Sonderfall
darstellt, den der Wirtschaftswissenschaftler Nakajima Takanobu als quasi Besitz des Buddhas be-
schreibt, vgl. Nakajima 2010, 79f.

189 Schopen 1990, 188f., 190, 192.

190 Vgl. Schopen 1990, 186ff. Diese wortliche Auffassung der Gegenwart des Buddhas ist nach Schopen
auch an anderen historischen Zeugnissen abzulesen, z.B. an dhnlichen Aussagen iiber Besitz und
Wohnort des Buddhas in Passagen des Miulasarvastivada-vinaya, das ist der in den von Schopen an-
gefithrten Tempeln geltende Regeltext. Sie wurde auflerdem in dhnlicher Weise schon Jahrhunderte
zuvor in Bezug auf die Gegenwart des Buddhas im Stapa formuliert, vgl. z.B. Schopen 1988, 5271f.;
Schopen 1997,125ff.

191 Schopen 1990, 186. Bis heute gibt es Bildniskulte im Buddhismus, in denen dem Bildnis Speise,
Kleidung etc. dargebracht wird, als sei es lebendig. Vgl. dazu verschiedene Beitrage in Sharf/Horton
Sharf (Hg.) 2001, vor allem die Einleitung Sharf 2001, 1ff. Schopen weist in diesem Zusammenhang
auch darauf hin, dass es mehrere Funde von (zerbrochenen) steinernen Buddhabildnissen in ge6ff-
neten Stapas gibt, die fiir eine geordnete Bestattung der Bildnisse sprechen, wodurch die Buddhas
nach ihrem Leben mit einer Beisetzung zur Ruhe gelegt wurden, was fiir Schopen auf einen Umgang
mit Bildnissen hinweist, der lebenden und gestorbenen Personen gleicht. Vgl. auch Campany 1993,
260f.
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Abbildung 14: Verschiedene vihara und Hohlenkloster, Grundrisse in Anlehnung an Dehejia 1972, 94
(Fig. 3), © Jonas Gerlach.

Stapas und chaitya-Hallen in seiner Mitte platziert wurden.'**> So haben insbesondere
in den Lehrtraditionen, die in den Kulturen des Himalaya (vor allem Nepal, Bhutan,
Tibet) verbreitet sind, Riten um den Stiipa in der Mitte der Anlage weitere Verbreitung
als in den chinesischen und chinesisch geprégten Traditionen Ostasiens.

3.4.2 Umbriiche und Neuformulierungen in China

Die frithen Tempel in China zeigen noch viele Gemeinsamkeiten mit den Anlagen
anderer zentralasiatischer Traditionen, aus denen sie durch den Verlauf der Aus-
breitung des Buddhismus in ihrer Idee und Aufgabe hervorgegangen sind und mit
deren dort ansédssigen Gemeinschaften die chinesischen in Kontakt und Austausch

192 Tempelanlagen dieser Art gibt es in Gandhara, z.B. in Taksasila (auch »Taxila«, Pakistan) und Jamal
Garji (Pakistan), aber auch der Somapura in Paharpur (Bangladesh). Nicht selten finden sich in sol-
chen Anlagen sowohl Sttpas als auch Bildnisse, meist zentral positioniert in einer axial liegenden
Nische. Fritheste Beispiele dafiir finden sich in der Hohlenanlage von Ajanta aus dem 5. Jh. n. Chr,,
vgl. Dhavalikar 1981, 131.



3.4 Zusammenfassung bautypologischer Vorgeschichte 69

Abbildung 15: Ajanta, Hohle 4, Grundriss, © Jonas  Abbildung 16: Somapura mahavihara, Grundriss
Gerlach. in Anlehnung an Mitra 1971, 40 (Fig. 6), © Jonas
Gerlach.

Abbildung 17: Lhasa Tsukla-khang, Grundriss in  Abbildung 18: Jebum-gang Lha-khang, Grundriss
Anlehnung an Alexander 2005, 36, © Jonas Gerlach. in Anlehnung an Alexander 2005, 264, © Jonas
Gerlach.
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waren.'”® Die Herausbildung einer spezifisch chinesischen Anlageweise aber beglei-
tete den Buddhismus in China von seiner Anfangszeit an, spatestens ab dem 2. Jahr-
hundert, und ist als rituelle Idee zunédchst an chinesischen Hohlenanlagen deutlich
zu erkennen.'®* Sie gewinnt aber fiir gebaute Anlagen in der Fliche eine noch gro-
Bere Tragweite, die spatestens im 6. Jahrhundert vollends ausgeprégt ist und fiir den
japanischen Tempelbau prigend wurde.

Der chinesische Architekturhistoriker Lin Wei-Cheng stellt fiir die Herausbildung
dieser chinesischen Formen des Tempelbaus unter anderem zwei Dinge als wesentlich
fest, die zur weiteren Erarbeitung zusammengefasst werden sollen:

1) Buddhistische Tempel seien in China in der Frithzeit vor allem als Orte der Gegen-

wart des Buddhas gebaut worden.

Als solche haben die chinesischen Bauideen demnach ihren Ausgangspunkt in Stapa-
Orten und nicht primér in Anlagen als Wohnorte des samgha. Lin betont, dass diese
Sinngebung auch in Abgrenzung zu den Orten der angestammten chinesischen Reli-
gionen entstand. Diese wurden miao J# genannt, wohingegen Tempel mit si < einen
eigenen Namen erhielten, aus dem deutlich hervorgehe, dass es sich dabei um eine aus-
lindische Religion handele.'”® Zudem nennt der koreanische Architekturwissenschaft-
ler Kim Young-Jae mit Bezug darauf weitere Bezeichnungen, die in der Auspriagung
des chinesischen Vokabulars auf diese Auffassung hinweisen, so sei die Bezeichnung
fotang (%L (in der Regel als Buddha-Halle iibersetzt, wortlich: Terrasse des Buddhas)
in frithem Wortgebrauch eine Bezeichnung fiir den Stiipa gewesen, der als ein Bauwerk
die Reliquie des Buddhas beinhaltete.'*®

2) Buddhistische Tempelbauten in ganz Ostasien seien in ihrer Anlageweise und Bau-

technik vor allem durch chinesische Bauideen bestimmt.

Der Prozess der Sinisierung des Tempelbaus war zu Beginn der Tang-Zeit in seinen
Grundziigen abgeschlossen. Das bauliche Ergebnis war idealiter eine Anlage mit meh-
reren, meist eingeschossigen Bauwerken aus farblich gefasstem Fachwerk oder gemau-
erten Winden sowie auskragenden Ziegeldichern mit aufwiandigem Kraggebilk. Die
Anordnung der Gebiude erfolgte nun nach geometrischem Raster, wobei die wichtigs-
ten unter ihnen quergestellt als gereihte Einzelbauten entlang einer in Nord-Stid-Rich-
tung verlaufenden Mittelachse lagen, an deren Beginn ein grofles Eingangstor stand.
Die Anlage war umgeben von einer meist ebenfalls iiberdachten Umfriedung, oft aus
gestampfter Erde, und mit Laufgdngen durchzogen, die einzelne Bauwerke miteinander
verbanden und die Anlage in Hofe unterteilten.'®’

193 Andere Regionen haben andere Anlageweisen ihrer Tempel hervorgebracht, z.B. sind in tibetischen
Anlagen Grundziige der klassischen Anordnungen von Moénchszellen des vihdra im baulichen Ge-
samtgefiige erhalten, auch wenn diese meist durch Jahrhundertelanges Wachsen und Umbauen nicht
mehr die offensichtliche Struktur bilden, vgl. Pommaret 2003, 292 und Abbildungen in Alexander
2005, 36, 40ff.

194 Vgl. Leung 2007.

195 Vgl. Lin 2006, 41ff. Dies widerspricht den zitierten Angaben in den mittelalterlichen Nachschlage-
werken, die als bauliche und ideelle Vorliufer von si S stets auf den vihdra und den samgharama
verwiesen haben.

196 Vgl. Kim 2011, 122.

197 Der Verlauf dieser Verdnderungen war nicht linear und fithrte zu vielen unterschiedlichen Anlage-
weisen, die mit den hier skizzierten Ideen nur stereotypisch umrissen werden konnen. Fiir eine aus-
fithrliche Erarbeitung sei an dieser Stelle auf entsprechende Fachliteratur verwiesen. Uberblickswerke
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Selbst wenn die wortgeschichtliche Abstammung des Schriftzeichens si 5f von einer
chinesischen Behorde in Teilen eine nachtragliche Konstruktion sein sollte, sind in die-
ser neuen chinesischen Anlageweise jedoch offensichtliche bauliche Gemeinsamkeiten
von buddhistischen Tempelanlagen und den Bauten der politischen Machtinstitutio-
nen und der kaiserlichen Verwaltung erkennbar.'”® Dazu Lin:

The idea that the Buddha makes his presence at the Buddha Hall as a Univer-
sal Monarch has been analogized with an imperial monarch who presides in his
throne hall over his subjects. It is likewise applicable to both Buddhist and palatial
architecture that a »processional axis« engenders an increasing awe in the viewer
when walking through series of compounds, gate after gate."”

Darin wird deutlich, dass es nicht nur das einzelne Bauwerk ist, sondern auch und
vor allem die Gesamtanlage als ein Verbund, an dem die neue chinesische Bauidee
zutage tritt. In diesem werden einzelne Aufgaben nun baulich losgelost voneinander in
je eigenen Bauwerken platziert. Ein wesentlicher Unterschied zu der klassischen An-
lage des viharas liegt dabei in der Umfriedung der Anlage, die nun nicht mehr durch
Klosterzellen erfolgt, sondern durch Mauern und Laufginge. Die Wohnzellen hinge-
gen, und das unterstreicht die Idee eines Ortes der Gegenwart des Buddhas, sind nun
in separaten Wohngebéduden errichtet, die kein claustrum mehr bilden und manch-
mal sogar auflerhalb der Ummauerung liegen. Das rituelle, ideelle und auch bauliche
Zentrum bildet die Halle mit dem Buddhabildnis, die entweder in die Ummauerung
und Laufgangstruktur eingegliedert ist oder aber auch ohne Anbindung in der Mitte
eines Hofes steht. Neben der dufleren Gesamtanlage ist auch die innere Disposition
der Haupthalle eines chinesischen Tempels mit einem zentralen, erh6hten und nach
Stiden gerichteten Sitz des Buddhas eine in gleicher Weise neue und im Autfbau den
genannten kaiserlichen Paldsten mit einem Thron oder dem Amtssitz in einer Behérde
dhnliche Anlage.

Lin stellt fir diesen Wandel des Tempelbaus in China somit fest, dass die baulichen
Veridnderungen nicht ausschliefllich im Horizont der allgemeinen stilistischen Priagun-
gen durch chinesische Bauweisen gedacht werden konnen, was in wissenschaftlichen

sind vor allem ab den 1960er Jahren entstanden, z.B. Sickman/Soper 1968, 361ff.; Seckel 1962, 99ff;
Boyd 1962, 122t.; Chen 1964, 258ft.; Needham 1971, 58ff. In China sind insgesamt vier Tempelbau-
werke bzw. -anlagen aus der Tang-Zeit erhalten, darunter die Haupthallen am Nanchan si Fiffi<F
(Wutai 7L, 782), am Guang ren wang miao &1 F i (Ruicheng A}k, 831, auch Wulong miao 71.
BEJE, keine buddhistische Anlage!), am Tiantai an KE N (Pingshun SN, Baujahr unbekannt) und
Anlageteile des Foguang si fii<F (Wutai, ca. 857), vgl. Shatzman Steinhardt 1991, 47ff. Weitaus mehr
Bausubstanz aus gleichen und auch fritheren Jahrhunderten gibt es in Japan. Da die Formgebung und
Anlageideen in Japan zu der Zeit nahe an ihren chinesischen Vorbildern erfolgten, dienen die japani-
schen Bauten auch als Quelle fiir die chinesische Architekturgeschichtsschreibung.

198 Die Parallelitdt wird auch daran deutlich, dass einige Villen und Paldste chinesischer und japanischer
Aristokraten in Tempel umgewandelt wurden und vice versa aus Tempelanlagen auch Adelsresiden-
zen wurden, vgl. Needham 1971, 70. Die neuen Bauformen gehen zudem mit einer im Tempelbau
neuen Nomenklatur einher, die ebenfalls der chinesischen Hofarchitektur entlehnt ist, um die neuen
Bauwerke in ihrer Anlage und Aufgabe zu beschreiben. Dies sind z.B. ch. tang % fiir eine »Halle«
(wortlich: Terrasse), oder insbesondere dian B fiir eine »Halle« (wortlich: Palast), men ['] fiir das
Eingangstor, lou 1% fiir einen turmartigen Pavillon z.B. fiir die Tempelglocke oder Trommeln, etc.),
vgl. Kim 2011, 120ft.

199 Lin 2006, 46.
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Erarbeitungen oft genug geschehe.?*® Hingegen liegen die Ursachen zunichst in in-
haltlichen Schwerpunktverschiebungen der Lehre, die aber ihrerseits oft zu stark ver-
einfacht und spekulativ als eine lineare Entwicklung dargestellt werden. Die Neuein-
kleidung des Tempelbaus als eine originar auslandische Bauaufgabe in ein chinesisches
Stilgewand habe ihren Anfang in einer neuen Art und Weise der Anlage fiir den Ri-
tus — oder mit den Worten dieser Arbeit: in einer Neufestlegung, wie und in welchem
Rahmen dasjenige liturgische Geschehen ausgetragen werden soll, das als eine Ubung
um die Buddhaschaft dort stattfindet und dem Tempel dadurch iiberhaupt erst eine
Bauaufgabe gibt. Lin bezieht sich dabei auf die skizzierte Verschiebung des rituellen
Mittelpunkts von den Reliquien des Buddhas im Stapa hin zum Buddhabildnis, das erst
deshalb auch in dieser Weise Mittelpunkt der baulichen Struktur chinesischer Tempel-
anlagen werden konnte.**!

Es gibt nur wenige schriftliche Zeugnisse aus der Tang-Zeit, die Aufschluss iiber den
ideellen Hintergrund dieser neuen Anlageweisen buddhistischer Tempel geben. Eine
wichtige unter ihnen ist das Zhongtianzhu Shewei guo Qiyuan si tu jing R 2515
AVESEIE RS (Satra und Grundplan des Tempels Jetavana in Sravasti in Indien), das von
dem Monch Daoxuan JE B (598-667) verfasst wurde, der als Abt am Ximing si P4HH
<F selbst verantwortlich fiir groffe Baumafinahmen dieses Tempels war. Der Text kann
als eine pompose, aber fiktive Beschreibung des im Titel genannten Tempels Jetavana in
Sravasti gelesen werden, der dem Buddha und seiner Gemeinschaft als Aufenthaltsort
geopfert worden sein soll und Schauplatz vieler Sitras ist. Daoxuan hat Jetavana nie
besucht, und seine Beschreibungen entwerfen vor allem eine idealtypisch Tang-chi-
nesische Anlage als einen in Hofe gegliederten Gebaudeverbund mit geometrischem
Grundraster.?°> Daoxuan war zweifelsfrei bewusst, dass es sich bei seinen Beschreibun-
gen um einen Entwurf eines Idealbilds handelte, deren Vorbild weniger eine tatsachlich
gebaute Anlage auf der Erde als vielmehr ein Tempel des Buddhas im Himmel selbst
war. So steht im Text, der wohl auch deswegen als ein Sitra und nicht als eine Baube-
schreibung betitelt ist:

200 Vgl. Lin 2006, 34f. Auch er vermutet, wie eingangs zu dieser Arbeit festgestellt, dass die Ursache
fir die Schwerpunktsetzung auf allein bauliche Merkmale dieses Wandels eine Reduktion der Kunst-
geschichtsschreibung auf den (empirisch) greifbaren baulichen Bereich (er nennt diesen »tangible,
architectural aspect«) der Tempel sei, was in der unbegriindeten Annahme geschehe, dass die Bauten
losgel6st von ihren ungreifbaren Ideen (»intangible programs, Lin 2006, 34) betrachtet werden kénn-
ten.

201 Aus einer Aufstellung von Grundrissen frither Tempelanlagen in Japan, vor allem Shintennéji VUK -
35, Yakushiji AN und Horyuji WP, ist zu erkennen, dass der Wechsel vom Stapa zur Buddha-
halle als Zentrum der Anlage und somit folglich eine Neuausrichtung des liturgischen Gesamtgesche-
hens auch auf japanischem Boden stattfand, vgl. Paine/Soper 1969, 172ft.

202 Die detailreiche Beschreibung der Gesamtanlage nennt insgesamt 120 Hofe mit grofien Dimensio-
nen und prunkvoller Ausstattung. Die Ausfithrungen konzentrieren sich dabei vor allem auf die
Anordnungen von Bauwerken, Bildnissen, Stipas etc. samt ihren Namen, Gr6f3en, Materialien, Far-
ben, Formen und Bedeutungen. Daoxuan schildert zudem Begebenheiten, die sich zu Lebzeiten des
Buddhas und in den folgenden Jahren an entsprechenden Orten ereignet haben sollen, das sind Pre-
digten, Versammlungen, aber auch das Errichten von Teilen der Anlage durch den Buddha selbst,
auflerdem Riten und Ubungen, die nach Daoxuan nach wie vor regelmiflig dort stattfinden, z.B.
Glockengeldut, Fastenzeiten, Vogelgesidnge (von buddhistischen Lehrtexten), aber auch Gétter- und
Buddha-Erscheinungen zu bestimmten Anlédssen, vgl. T 1899 (45): 883b7-896b24 und die kommen-
tierte englische Ubersetzung von Tan 2004, 244fF.
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AR RN 3 528 P 5 K R 5 — RS, AR RS L — 8, R B
PR T, I A BE> 2% RAGEE S, AR A, RAZ, b
FRFHAINT I, G E LA LA ERBIRMERCR, >

Ich habe von den Himmlischen und den Menschen gehort, dass die Herabkunft
[dieses Sutras] sich zuriickverfolgen ldsst auf den 3. Sohn des himmlischen Konigs
im Siiden [mit Namen] Offengelegte-Schone-Jade. Das abgefasste Siitra und Plan
des Jetavana [umfasst] insgesamt 100 Schriftrollen, die sind oben im Himmel [zur
Edition] in Seide gebunden worden. Was hier [unten auf der Erde] herausgege-
ben wurde, ist [nur] eine grobe Zusammenfassung. Diejenigen, die es danach®’®
studiert haben, haben [die Fassung in 100 Rollen] gesehen und von der Fiille be-
richtet. [Doch haben] diese Menschen das grofie Ausmaf} [des himmlischen Tex-
tes] nicht tiberblicken [konnen]. Die Himmlischen und die Menschen sprachen
[auBBerdem]: [Der Tempel] wurde vom 16. Sohn des himmlischen Herrschers des
Nordens gebaut. [Bereits] die Aufzeichnungen iiber das Errichten des Tempels
[hier wortlich: des Obdachs der Reinheit] umfasst mehr als 500 Schriftrollen und
befindet sich ebenfalls in diesem Himmel.

Der richtige Plan und die vollstindige Beschreibung des himmlischen Tempels des Je-
tavana in 100 Rollen, die aus gottlicher Feder ein kanonisches Urbild jedes Tempels
beschreiben, seien also im Himmel von dem »3. Sohn des himmlischen Koénigs im Sti-
den [mit Namen] Offengelegte-Schone-Jade« verfasst und ediert worden. Sie kursieren
nur als eine »grobe Zusammenfassung« auf der Erde, weil ihr »grofies Format« das
menschliche Vermogen iiberfordere. So ist auch das Saitra von Daoxuan nur eine Kurz-
fassung in zwei Rollen. Der himmlische Tempel selbst sei dann spiter auf Grundlage
der gottlichen Schrift vom »16. Sohn des himmlischen Herrschers des Nordens« ge-
baut worden und in einem Bericht dokumentiert, der selbst wieder mehr als 500 Rollen
umfasse. Die schliefSlich auf der Erde errichteten Tempel seien deswegen, das wird im
weiteren Verlauf des Textes nach zitiertem Abschnitt deutlich, nur ein Abglanz dessen
als ein menschlicher Versuch, den himmlischen Tempel auf Erden zu bauen. Da den
Menschen aber weder das Urbild zu Gesicht gekommen noch die dort zugrunde lie-
gende Schrift ausreichend bekannt sei, der Mensch also letztlich kaum eine Ahnung
vom himmlischen Ausmaf und Aussehen des Tempels habe, sei sein Bauen von vorne-
herein unvollkommen und neige zu Fehlern.**°

Das bedeutet, dass nach dieser fast einzigen Quelle, die iiber Tang-zeitliche Tempel-
bauideen berichtet, nicht Menschen iiber die Richtigkeit der Gestalt und Anlage von
Tempeln entschieden haben, sondern diese kanonisch vom Himmel gegeben war. Auch
wenn es in China zu bedeutenden Verdnderungen in der Baukonstruktion und Anlage
von Tempeln kam, macht Daoxuan damit deutlich, dass sich die Richtigkeit der Anlage
nicht durch eine menschliche Entscheidung einstelle, den Tempel so oder so zu bauen,
sondern dass alles menschliche Tempelbauen fehlerhaft und alle menschliche Kenntnis
vom Tempelbauen fragmentarisch sei.

203 Hier ist die Version gewihlt, die in der Fufinote angegeben ist. Im Text des Taish6-Kanons steht |f.

204 T 1899 (45): 890a23-28.

205 Hier als Ubersetzung der Fuinote. Im Original heifit es: »die es nachlissig studiert habenc.

206 Ahnliches wurde auch in der eingangs zu diesem Kapitel in Abschnitt 3.2 zitierten Passage von Daoshi
gesagt, der gleichzeitig mit Daoxuan am Ximing si lebte.
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Zudem wird damit auch deutlich, wieso sich die Tang-zeitlichen Bauherren Anlage-
weisen und Bauformen bedienten, die der kaiserlichen Palastbauweise entstammten.
Daoxuans Text wurde in spateren Jahren durch Abbildungen erginzt, die den beschrie-
benen Tempel in Vogelperspektive zeigen®*” und an denen noch deutlicher wird, dass
die Gliederung und der Aufbau der Anlage auch hier nach einem Raster erfolgten, das
in seiner Grundordnung den Ideen der kaiserlichen Palastanlage entspricht und deswe-
gen auch der Tang-zeitlichen Hauptstadt Chang’an %% zugrunde liegt.**® Der Grund
diirfte mehr gewesen sein als das von Lin genannte Staunen eines betrachtenden Be-
suchers, wenn dieser iiber eine majestitische Mittelachse flaniere, denn die eigentliche
Gemeinsambkeit beider liege in der Riickbindung an den Himmel, also die Religion.
So wie der Palast des Kaisers und seines himmlischen Mandats die Ordnungen des
Himmels auf der Erde erbaue,’*® konne auch der Tempel nur an den gleichen Himmel
und ebendiese Ordnungen riickgebunden sein, denn die Richtigkeit dieser Ordnung
schliele aus, dass es eine zweite, gar andere gebe, die in gleicher Weise himmlisch sein
konne. Lin behilt darin recht, dass diese Parallele aber auch baulich erst ganzlich mog-
lich wurde, da der buddhistische Kult in seiner Mitte nun ein Bildnis des Buddhas und
keinen Stapa mehr hatte.

Daoxuans Satra hatte allen Erkenntnissen nach wahrscheinlich nur geringen Ein-
fluss auf den Tempelbau. Der Sinologe Tan Zhihui schlieft im Rahmen seiner engli-
schen Ubersetzung dieser Schrift, dass sie vor allem in China vergleichsweise unbe-
kannt gewesen sein miisse, da sie selten in anderen Schriften erwdhnt wiirde, nicht
in den entsprechenden Schriftenverzeichnissen enthalten sei und keine chinesischen
Kommentare zu ihr vorldgen. Zudem sei aber auch archdologisch und baugeschicht-
lich kaum eine Rezeption festzustellen, da mit Ausnahme von Teilen des Ximing si
selbst, die zum Teil auf Daoxuan zuriickgehen diirften, nirgendwo in China Tempel
ausdriicklich oder implizit erkennbar nach diesem Vorbild angelegt worden seien.**°
Grof8er hingegen sei die Bedeutung fiir den japanischen Tempelbau gewesen, da der
Ménch Kikai 2% (774-835), Begriinder der Shingonshit E 5 %% in Japan, und an-
dere einflussreiche japanische Geistliche einige Zeit am Ximing si gewesen seien und
die dortige Anlage und ihre von Daoxuan formulierten Ideen mit nach Japan gebracht
hitten. So seien insbesondere der Nara-zeitlichen (710-794) Anlage des Daianji KR4
SF in Nara 4% 22" diese Ideen zugrunde gelegt worden.*'

Es ldsst sich somit festhalten, dass es in China zu Verdnderungen im Tempelbau
kam, die ihren Ausgangspunkt in Anlageideen finden, die nicht origindr buddhistisch
sind und zum Teil wenig bauformalen Bezug auf Ideen nahmen, die in anderen Kultu-
ren firr den Tempelbau erdacht und weitergegeben wurden. Der chinesische Tempelbau
hat diesen nicht buddhistischen Ideen jedoch eine buddhistische Lesart gegeben und

207 Die Abbildung befindet sich im Guanzhong chuangli jietantu jing pingxu [BEISZ A Rl R H P,
T 1892 (45): 812a-b, 813a-b. Erlduterungen dazu sind in Ho 1995, 2f.; Shatzman Steinhardt 1998, 50f.

208 Vgl. Ho 1995, 13f

209 Vgl. Watanabe 2012, 15t.

210 Vgl. Tan 2002, 229f.

211 Die Anlage des Daianji ist heute nur noch in Teilen erhalten.

212 Vgl. Shatzman Steinhart 1991, 38; Tan 2002, 231 (dort ausfiihrlicher zur japanischen Rezeptionsge-
schichte von Daoxuans Schrift).
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diese gemeinsam mit den buddhistischen Lehren, die oft nicht weniger durch altere
chinesische Ideen geprigt und neu formuliert wurden, in weite Bereiche des ostasia-
tischen Kulturraums getragen, so auch nach Japan. In den folgenden Kapiteln werden
Ideen erfragt, die auf diesen Umbruch aufbauen.

Abschlielend sei angemerkt, dass in den Ausfithrungen des gesamten Kapitels sehr
deutlich wurde, dass sowohl die Bezeichnungen fiir buddhistische Tempel als auch die
verschiedenen grundlegenden Ideen ihrer Anlage ihren Hintergrund in klésterlichem
Betrieb haben, der sich von der in Japan gegenwdrtig iiblichen Institution des Tem-
pels in priesterlichem Betrieb durch eine Tempelfamilie unterscheidet.”* Dennoch lebt
diese Geschichte des Tempels sowohl in seinen Bezeichnungen als auch in vielen Teilen
der baulichen Anlage bis in die Gegenwart fort.

213 Zum gegenwirtigen Tempelbetrieb siehe ausfiihrlich Abschnitt 10.1.



4. Welche ordnenden Ideen fiir den Tempelbau sind in der Schrift
erkennbar?

4.1 Einfuhrendes

In der Skizzierung der Umbriiche des Tempelbaus in China wurde bereits auf den Pa-
lastbau und die kaiserlichen Residenzen als neue ordnende Ideen hingewiesen. Eine
Adaption dieser war moglich, da sie an bereits vorhandene Ideen im Tempelbau an-
kniipfen konnten und diesen dadurch eine chinesische Ausfithrung gaben, und gleich-
zeitig auch umgekehrt, weil die buddhistischen Bauideen den in China etablierten
Bautraditionen eine neu buddhistische Ausformulierung geben konnten, die sich in die
gesamte Neuformulierung des Buddhismus in China einfiigte. Im Folgenden werden
einige diese Ideen vor dem Hintergrund ihrer Bedeutung fiir den japanischen Tempel-
bau und im Hinblick auf die Religion herausgearbeitet.

Die erste Idee, die nicht nur den in dieser Weise angelegten Tempelhallen und Ge-
baudeverbunden, sondern auch den als Sttra geschriebenen Texten in gemeinsamer
Weise zugrunde liegt, ist die fiir den Ritus als entscheidendes Moment herausgestellte
Gegenwart des Nicht-Sakularen, das ist im Buddhismus die Gegenwart des Buddhas,
sowie die Versammlung um ihn. Diese omniprasente Idee findet in den vielen Satras
eine je unterschiedliche Formulierung. Sie wird hier im Allgemeinen wie auch am Bei-
spiel der einleitenden Abschnitte zum Avatamsaka-Sitra®'* besprochen.

Die darin erkennbare kosmische Situation der Versammlung wird im Anschluss da-
ran durch zwei weitere ordnende Ideen mit je einem eigenen Schwerpunkt und mit ei-
ner je unterschiedlichen Bedeutung fiir den Tempelbau erginzt. Das ist zum einen eine
Versammlungssituation, die im Lotus-Sitra®'® beschrieben ist und in der das mandala
als Ordnung erkennbar wird. Zum anderen spielen Beschreibungen von Buddha-
Landern und paradiesischen Orten im japanischen Tempelbau eine wichtige Rolle, die
anhand von Textstellen aus den Sutras tiber Buddha Amitabha und sein Reines Land
besprochen werden.

4.2 Die Versammlung

Als ideeller Ausgangspunkt des Tempels und damit auch des Tempelbaus wurde ar-
beitshypothetisch die Zusammenkunft der Drei Kostbarkeiten genannt. Diese wurde
beschrieben als die Gegenwart des Buddhas inmitten einer Gemeinschaft, deren Ver-
sammlungssituation an die »Richtigkeit« des Erwachens des Buddhas riickgebunden
ist. Die Wortwahl Gegenwart des Buddhas als eine darin bestimmende Idee hat in den
chinesischen Schriften des Buddhismus aber keine wortliche Analogie, die die fiir den

214 Dafangguang fo huayan jing KI5 FEAMFERAE, T 279 (10): 1b24-444c30, Das Sitra iiber den Blumen-
schmuck des grofien, weiten Buddhas, kurz und hiernach Avatamsaka-Siitra aufgrund des Originaltitels
im Sanskrit Buddhavatamsaka-sitra.

215 Miaofa lianhua jing Wb AERS T 262 (9): 1c15-62b1, Das Siitra der Lotusblume des schénen dharmas,
kurz und hiernach Lotus-Siitra.
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Ritus formulierte Bedeutung als religiéses Ereignis in der gleichen umfassenden Art
beschreiben kann. Dennoch finden sich dort unterschiedliche Formulierungen dieser
Gegenwart im wortlichen Sinn, sowohl in Bezug auf eine Offenbarung des Verlosche-
nen als auch auf verschiedene Versammlungssituationen, die fiir den Ritus und den
Tempelbau sinnstiftende Grundlage sind.

Fiir ein Sich-Ereignen der Buddhaschaft als wesentliches Ziel buddhistischer Ubung
gibt es eine Vielzahl unterschiedlicher Worte, die aber meist keinen Orts- oder Zeitbe-
zug im Sinne des Wortes Gegenwart haben. Es ist beispielsweise von einem Erlangen
(de 1), einer Frucht (guo HY), einem Erhalten (shou 3Z) oder vom erkennenden Erwa-
chen (jiao B, wu &) usw. die Rede. Ein solches Eintreten der Buddhaschaft bezeichnet
das Erwachen eines einzelnen Ubenden.

Ein wortliches Gegenwdrtigwerden eines Buddhas im Sinne seiner Offenbarung ist
mit Formulierungen wie fo xian /i (der Buddha erscheint) oder fo xiangian i
(der Buddha erscheint vor [jemandem]) gesagt. Diese Gegenwart beinhaltet im Wortge-
brauch nicht das Verloschen des einzelnen Handelnden, also etwa desjenigen, vor dem
der Buddha erscheint, so dass es sich hierbei nicht um das nirvana-Werden eines Uben-
den handelt, sondern andersherum das Eintreten eines Buddhas aus seinem nirvana he-
raus in die Zeitlichkeit mit formhafter Gestalt gemeint ist. So spricht das Schriftzeichen
xian B von einem irdischen (xianshi BilH, xianjing Bi%4, dhnlich wie in chushi HifH),
jetztzeitlich anwesenden (xianzai BiAE) und daher gegenwirtigen Erscheinen (shixian
7INBi). Es hat zudem eine explizit visuelle Komponente (jian 5, sehen), in der sich etwas
klar und deutlich (ming 1) zeigt und auf diese Weise offenbar wird.*'° In dieser allge-
meinen Bedeutung umfasst es nicht nur das Erscheinen eines Buddhas, sondern auch
das von Géttern des buddhistischen Pantheons oder von Bodhisattvas.

Ein Weiteres ist die Anwesenheit des Buddhas, wortlich beispielsweise in fo zai fiff
E (der Buddha befindet sich [an einem Ort]) oder fo zhu ffi{1: (der Buddha weilt [an
einem Ort]). Formulierungen wie diese finden sich in narrativen Stellen innerhalb der
Schrift, vor allem in den Sutras, die von der Anwesenheit des Buddhas berichten. Es
lasst sich hier insgesamt feststellen, dass das Narrativ des Mythos eine Anwesenheit des
Buddhas situiert, die stets in dhnlicher Situation vorgenommen wird und zudem nicht
nur in den Satras, sondern auch in den Anlagen der ausgefiihrten Riten und so auch
der Tempelhallen tibereinstimmend erkennbar ist. In dieser ist die oben formulierte
Zusammenkunft beschrieben.

In den Sutras sind es in den meisten Fallen bereits die ersten Sitze, in denen diese
Situation aufgestellt wird und oft ohne eine Verdnderung bis zum Ende des Sutras als
Szene dient. Ein solcher Satz lautet:

e FRIH . — e S AR E MR, BORH R T o PAHE, 2

So habe ich gehért. Zu einer Zeit befand sich der Buddha in Sravasti im Jetavana
[Anathapindada-arama] in der Blumen-Hain-Hohle. [Er war] zusammen mit einer
Schar von 1250 Monchen.

216 Ubersetzungen und Wortbedeutungen nach Morohashi 1976.
217 T1(1): 1b12.
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Meist erscheinen diese Sitze in leichter Variation der Wortwahl. Es gibt vor allem
unterschiedliche Angaben zu Orten, an denen das Satra stattfinden kann, und stark
variierende Aussagen zur Anzahl und zu Mitgliedern der Versammlungen (nicht nur
Monche und Nonnen, sondern auch Bodhisattvas, Himmelskonige usw.). Formelhaft
kann die Aufstellung dieser Situation daher beschrieben werden als:

W2 TR (oder auch: FANE), —WiJf (oder auch: THEL) 7F (oder auch: 13:/3%)
X, By,

So habe (ich) gehort. Zu einer Zeit befand sich (Verb variiert) der Buddha (Anrede
variiert) in X (Ort), zusammen mit Y (Versammlung).

Die Beschreibung dieser Situation erfolgt in einigen langeren Sutras sehr ausfithr-
lich, da eine grof3e Zahl von Anwesenden mit eigenem Namen und Zahlenangaben zu
ihrer Gefolgschaft genannt wird (etwa im Lotus-Sitra®'® oder im Avatamsaka-Sitra®'”)
oder auch das Zusammenkommen der Anwesenden detailliert beschrieben wird (etwa
im Nirvana-Sitra®*°). Der Ort der Versammlung ist oft ein mit Namen benannter Tem-
pel oder ein Berg, in manchen Texten aber auch (bzw. auch nur in manchen Szenen)
ein mit Namen benannter Himmel oder ein fern liegendes Buddha-Land. Die zum Teil
uniiberschaubar grof3e Zahl der Versammelten, zudem die Anwesenheit von Bodhi-
sattvas und Himmelskonigen wie auch die Teilweise iiberirdische Szenerie machen die
Situation meist erkennbar nicht diesweltig.**'

Nachdem diese Versammlung mit allen Mitgliedern gesetzt ist, besteht in den meis-
ten Sttras das dann folgende Geschehen tiberwiegend aus erklarenden Monologen des
Buddhas oder Dialogen mit einem fragenden Versammlungsmitglied. Ortswechsel in-
nerhalb eines Gesprichs finden selten statt?* und narrative Handlungselemente, bei-
spielsweise die Lebensgeschichte eines Buddhas vor seiner Buddhaschaft usw., treten
oft innerhalb der gesprochenen Rede des Buddhas auf. Eine Situation der Versamm-
lung um den sprechenden Buddha ist damit nahezu omniprésent.***

218 Genannte Stelle ist in der hier verwendeten Ubersetzung von Kumarajiva (334-413): T 262 (9): 1c19-2b6.

219 Genannte Stelle ist in der hier verwendeten Ubersetzung von Siksananda (ca. 7.-8. Jh.): T 279 (10): 1b27-5b17.

220 Da banniepan jing KM EEKS, T 374 (12): 365c1-604c31, Das grofie Sutra iiber das endgiiltige Ver-
loschen, kurz und hiernach Nirvana-Sitra aufgrund des originalen Sanskrittitels Mahaparinirvana-
stitra. Genannte Stelle in der hier verwendeten chinesischen Ubersetzung von Dharmaksema (385-
433): T 374 (12): 365¢6-371c7.

221 Es gibt eine anhaltende Diskussion dariiber, ob und welche nicht mythischen Bestandteile und ge-
schichtlichen Berichte solche Texte enthalten, durch die auf historische Begebenheiten und die Wurzeln
des Buddhismus geschlossen werden konnte. Doch zumindest diejenigen Texte, die den Buddhismus in
Japan (und auch in anderen ostasiatischen Landern) weitestgehend gepragt haben, sprechen fast durch-
gehend in Szenen, die einen historischen Kern nur schwer erkennen lassen und den dort handelnden
Buddha offensichtlich als Teil der mythischen Erzahlung und nicht als eine historische Person beschrei-
ben. Eine kritische Zusammenfassung der Diskussion um den historischen Buddha und die Bedeutung
mythischer Bestandteile in den Schriften des Buddhismus findet sich in Penner 2009, insb. 123ff.

222 Ein bedeutendes Siitra mit Ortswechsel ist z.B. das Weimojie jing ffEFERHAS (T 474 (14): 519a1-536c24,
Vimalakirti-nirdesa-siitra) dieses ist jedoch eine Ausnahme. In vielen Sitras wird aus den Einleitungs-
satzen unterschiedlicher Kapitel aber deutlich, dass sie an verschiedenen Orten stattfinden, doch wird
das Wechseln des Ortes selten thematisiert. Manchmal handelt es sich auch um Kompilationen meh-
rerer Texte, die je ihren eigenen Einleitungssatz haben. So werden dann die Szenen jeweils in beschrie-
bener Weise neu eingeleitet.

223 Es gibt in vielen Sitras Kapitelunterteilungen, die sich 7 nennen. Diese einzelnen Sinnabschnitte, die
oft je mit einem eigenen Einleitungssatz in genannter Art beginnen, unterstreichen diese Idee also.
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Eine solche Eroffnungspassage aus einem Sitra, auf deren detaillierte Beschreibung
sich im Tempelbau mehrfach bezogen wurde, ist im Avatamsaka-Sitra enthalten. Das
Satra bildet die Grundlage der Lehrtradition Huayan zong #£/#& %% (jp. Kegonshii), die
vor allem in China verbreitet und einflussreich war und auch in der Friihzeit des Bud-
dhismus in Japan von grofler Bedeutung war. Die Ausfithrungen des Satras sind sehr
umfangreich und beschrieben die Szene mit kosmischer Weite. Viele Tempelanlagen,
die sich auf diese Stelle berufen, sind ebenfalls von grofien baulichen Dimensionen
und nehmen die Idee des Textes auf diese Weise auf. Das bekannteste Beispiel des ja-
panischen Tempelbaus ist die Grofe Buddhahalle (daibutsuden KIAI, erstmals 745,
heutiger Bau von 1709) des Todaiji #K=F (Nara, Kegonshit).**

Es liegen unterschiedliche chinesische Ubersetzungen Avatamsaka-Siitras vor. Im
Folgenden soll diese Passage aus einer Tang-zeitlichen Version zitiert werden, die um
das Jahr 699 von dem khotanesischen Ménch Siksananda (ch. Shichanantuo & SC#ERE,
circa 7.-8. Jahrhundert) erstellt wurde, weil diese Fassung in der hier zitierten Passage
ausfithrlicher ist und darin Gedanken, die im Tempelbau fruchtbar gemacht werden,
detailreich ausgefiithrt werden.

Aus dem Avatamsaka-Stutra

DR
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DUBREST Kl ORISR
HEOLH ST R DR
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BRI SO S R
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RADT UURBE SUENBE BRI
PG PR FLUER TSI
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224 Vgl. ausfiihrlich dazu Durt 1999; Girard 1999; Hashimoto 1999.
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Kapitel 1.1: Uber den schénen Schmuck des Herrschers der Welt

So habe ich gehort. Zu einer Zeit weilte der Buddha im Land Magadha an einem
abgeschiedenen Ort, an einem Platz des dharmas und des Erwachens, an dem
er das erste Mal das Richtige Erwachen erlangt hatte. Der Boden [dieses Ortes]
war fest und unerschiitterlich, und es waren Diamanten, aus denen er gemacht
war. Darauf waren schone Rader aus Schitzen und auch Blumen aus vielen Kost-
barkeiten, mit reinen, klaren mani-Kristallen verziert und behdngt. Sichtbar er-
schienen [dort] simtliche Formen und Farben, gleich einem Ozean und ohne
Grenzen. Fahnen aus mani-Kristallen entsendeten unabléssig leuchtende Licht-
strahlen. Und immer brachten sie schone Klange hervor. Es gab dort Geflechte
und Netze aus vielen Kostbarkeiten, Blumenschmuck mit schonen Diiften, und
rings herum hingen Stoffe. Die Konige der mani-Kristalle und Kostbarkeiten wan-
delten und erschienen mit hochster Bestimmung aus sich selbst. Und sie liefien
unerschopflich Kostbarkeiten und allerlei schéne Blumen regnen und verstreu-
ten sie auf dem Erdboden. Juwelenbaume standen in Reihen und waren dicht mit
Zweigen und Bldttern aus Lichtstrahlen bewachsen. Nur aufgrund der géttlichen
Kraft des Buddhas aber wurde der sdmtliche prachtige Schmuck des Ortes des
Buddha-Erwachens dazu gebracht, darin als Schatten zu erscheinen. [Unter ih-
nen] war der Baum, unter dem der Buddha das Erwachen erlangt hatte, hoher,
(weithin) sichtbar und auflerordentlich besonders. Im Inneren war er aus Dia-
mant, sein Stamm war aus Lapislazuli und simtliche verschiedene Sorten schéner
Kostbarkeiten bildeten seine Aste und Zweige. Juwelene Blitter waren ausgebreitet
und spendeten Schatten, gleich einer Wolke. Juwelene Bliiten in saimtlichen Farben

225 T 279 (10): 1b26-2al2. Die Notation des Chinesischen erfolgte hier mit einer Gliederung in Verse, um
hervorzuheben, dass nahezu die gesamte Passage als ein Gedicht geschrieben ist. Der Ubersicht wegen
wurde auf gleiche Gliederung in der deutschen Ubersetzung verzichtet.
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und Formen entsprangen den Zweigen und spendeten Schatten. Weiter waren die
Friichte aus mani-Kristall. Sie enthielten Strahlen, die aus ihnen herausfunkelten.
Zusammen mit den Bliiten zwischen ihnen lagen sie in Reihen. Rings um diesen
Baum herum entstromten leuchtende Lichtstrahlen. Und in diesen leuchtenden
Lichtstrahlen regnete es mani-Kristalle und Kostbarkeiten. In den mani-Kristallen
und Kostbarkeiten befanden sich sdmtliche Bodhisattvas. Thre Schar glich einer
Wolke. Und sie erschienen alle zusammen zur gleichen Zeit. Weiter, durch die er-
habene, gottliche Kraft des Buddhas®*® entstromten diesem Baum des Erwachens
unablissig schone Klidnge. Diese legten alle Arten des dharmas dar. Sie hatten kein
Erschopfen und keine Begrenzung. An dem Ort, an dem der Buddha war, gab
es Paldste, Hallen, Tiirme und Pavillons. Sie waren weitldufig, prachtig und feier-
lich, und sie erfiillten génzlich die zehn Richtungen. Sie waren zusammengesetzt
und gefertigt aus mani-Kristall in simtlichen Formen und Farben, vielerlei Sorten
kostbarer Blumen meinte man als ihre Zier, und der gesamte prachtige Schmuck
lie3 Lichtstrahlen entstromen, gleich einer Wolke. Entlang der Joche der Paléste
und Hallen formten ihre Schatten Fahnen. Unbegrenzt viele Bodhisattvas und die
Schar der Versammlung vom Ort des Buddha-Erwachens, sie versammelten sich
an diesem Ort. Durch ihre Fahigkeiten brachten [auch] sie die leuchtenden Licht-
strahlen samtlicher Buddhas hervor, und auch die unerdenklichen Klange, mani-
Kristalle, Konige der Kostbarkeiten und die daraus [geknoteten] Netze. Durch
die hochste Selbstbestimmung und die gottlich durchdringende Kraft des Bud-
dhas [aber] war es, dass sie [iiberhaupt dieses] Gebiet hatten, in dessen Mitte sie
alle erscheinen konnten und das sémtlichen Scharen der Geborenen ein Ort der
Wohnung, eine Behausung und ein Dach war. Sie alle erschienen darin als Umriss
und Gestalt. Ebenso [vermochten sie es] durch das Hinzutun der gottlichen Kraft
der samtlichen Buddhas, in der Spanne nur eines Gedankens alle die [gesamte]
dharma-Welt einzuwickeln. Sie hatten Meistersitze, die waren hoch und weit und
hatten die schonen Zuneigungen®”’ [der Erscheinungsmerkmale eines Buddhas].
Aus mani-Kristall war deren Podest, aus Lotus-Blumen waren ihre Netze [, mit
denen sie behédngt waren,] und die reinen, klaren, schonen Kostbarkeiten meinte
man als ihre Bliiten. Verschiedene Blumen von allerlei Farben und Formen mach-
ten Edelsteinketten. Die Hallen und Pavillons, Tiirme und Palédste [der Meister-
sitze] hatten viele Stockwerke mit Etagenddchern, Tiiren und Fenstern, und die
Gestalt saimtlicher Dinge war mit einem Kérper von schmiickender Pracht ausge-
stattet. Juwelene Baume mit Zweigen und Friichten standen rings um sie herum
in Reihen, gleich einer Wolke aus Lichtstrahlen von mani-Kristall, und funkelnd
beschienen sie sich gegenseitig. Und die Buddhas der zehn Richtungen brachten
Perlenkugeln hervor. In den Haaren simtlicher Bodhisattvas waren schone Kost-
barkeiten, sie alle entsandten leuchtende Lichtstrahlen, die von einem hellen Licht
kamen. Auflerdem, da sie das Majestitische und Géttliche sdémtlicher Buddhas
hielten, sprachen sie und zeugten von dem weiten grof3en Gebiet des Buddhas, mit
schonem Klang [in der Stimme], der sich weithin erstreckte, und es gab keinen
Ort, den er nicht erreichte.

Zu jener Zeit war der Weltverehrte dort an diesem Ort in seinem Sitz. Uber simt-
lichen dharma erlangte er das hochste und richtige Erwachen. Sein Erkennen trat

226 Es wird hier durchgehend die Bezeichnung sk. tathagata (ch. rulai fI2K, jp. Nyorai), der So-Gekom-
mene, fiir den Buddha benutzt, der Einheitlichkeit wegen wird in der Ubersetzung die Bezeichnung
Buddha verwendet.

227 Mit diesen wortlich als »schone Zuneigungen« bezeichneten Merkmalen ist die Erscheinung des Bud-
dhas beschrieben. Siehe ausfiihrlicher dazu Abschnitt 5.2.
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in die Drei Welten,**® in alles und jeden in gleichméfiger und gleichsamer Weise
ein. Sein Korper erstreckte sich iiber alle Welten und erfiillte sie. Seine Stimme
regierte weithin die Lander der zehn Richtungen. Gleich wie der leere Raum um-
fasste er alle Massen von Formen, doch hatte er in diesen samtlichen [Dingen]
der Welt keine Unterscheidung. Auflerdem, gleich wie der leere Raum, der sich
weit und breit und tberallhin [erstreckt], trat er dort in simtliche Lander in
gleichméfliger und gleichsamer Weise ein. Sein Korper saf3 immer und iiberall
an allen Orten seines Erwachens. Inmitten der Schar der Bodhisattvas schien
sein kraftvolles Licht in groflartiger Weise. So wie die Sonnenscheibe aufgeht,
beleuchtete er hell die Welten. Der grofie Ozean der massenhaften Glicksver-
heiflung, die er durch seine Ubung in den Drei Welten [erlangt hatte], sie waren
samtlich rein und klar. Und er schuf und zeigte unabléssig viele Buddha-Lander,
in unbegrenzter Form, Farbe und Erscheinung, rundum erfiillt mit leuchtenden
Lichtstrahlen, {iberall in allen Richtungen der dharma-Welt, von gleicher Art
und ohne einen Unterschied. Er trug darin allen dharma aus und breitete ihn
aus, gleich einer groflen Wolke. Jede einzelne seiner Haarspitzen vermochte es,
samtliche Welten zu enthalten und zu empfangen, und sie hatten kein Hindernis
und keine Stérung. In ihnen allen erschien unermesslich seine géttlich durch-
dringende Kraft. Er lehrte, wandelte, zahmte und bandigte alle Scharen der Ge-
borenen. Sein Korper erstreckte sich in alle zehn Richtungen und er hatte darin
kein Kommen und kein Gehen. Seine Kenntnis trat in saimtliche Erscheinungen
ein und er erkannte, dass der dharma leer und still ist. Sdmtliche Buddhas der
Drei Welten in ihrem géttlichen Wandel, sie waren inmitten dieser leuchtenden
Lichtstrahlen. Unter ihnen war keiner, der nicht zusammen (mit den anderen)
simtliche Buddha-Linder betrachtete. Uber unerdenkliche kalpas®* hinweg
brachten sie den gesamten prachtigen Schmuck [in diesen Ldndern] dazu, sich
deutlich zu zeigen.

Es gab in den Zehn Buddha-Welten Bodhisattva-Mahasattvas, zahlreich wie
Staubkornchen. Sie befanden sich zusammen rings um [den Buddha herum]. Thre
Namen waren [...]

[Es folgt eine lange Passage, in der die Namen der Anwesenden aufgezéhlt werden. ]

Vieles von dem, was in dieser Passage bereits enthalten und hier erfragter Gegenstand
der Untersuchung ist, wird erst in den nachfolgenden Abschnitten und Kapiteln dieser
Arbeit anhand weiterer Texte ausfiihrlicher besprochen.”*® Zunichst soll diese Text-
stelle als ein Beispiel fiir eine der oben skizzierten Versammlungen dienen, denn es
wird hieran sowohl die darin enthaltene Situation als auch die dadurch begriindete Be-
stimmung des Tempels als ein Ort der Drei Kostbarkeiten in einer solchen Versamm-
lung deutlich. Der oben formelhaft aufgestellte Einleitungssatz eines Sutras findet sich
hier entsprechend wieder. Er ist zudem durch eine ausfiihrliche Schilderung der Szene
erginzt, das ist die oben zitierte Passage, sowie durch eine penible Auflistung der Na-
men der Versammelten, die sich an die hier zitierte Passage anschlief}t.**'

228 Die Drei Welten bezeichnen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.

229 Sk. kalpa bezeichnet ein Weltzeitalter und ist der lingstmogliche Zeitwert buddhistischer Schriften.
Das Wort erscheint auch im Chinesischen stets als Transliteration (ch. jiebo ¥, jp. kopa) und wird
daher auch hier im Sanskrit wiedergegeben.

230 Dariiber hinaus ausfithrlich zum Avatamsaka-Siitra vgl. Cleary 1993, 1ff.

231 Dies nimmt etwa die siebenfache Lange der hier zitierten Passage ein.
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Am Anfang der Szene ist zuerst ein konkreter Platz benannt, an dem sich der Bud-
dha befindet, wodurch das Sitra an einem weltlichen Ort situiert wird. Uber diese 6rt-
liche Anwesenheit des Buddhas hinaus wird seine Gegenwart aber gleichzeitig auch
mit einer alle Welt und alle Welten durchdringenden Ortlosigkeit beschrieben, in der
er sowohl mit seinem Korper als auch mit seiner Buddha-Erkenntnis, die ihm im Erwa-
chen aufging, in »alles und jeden« eintritt. Diese Gegenwart ist eine génzlich religiose
Préasenz, die von einer Allumfassendheit ist, in der sich sein Korper »in alle zehn Rich-
tungen [erstreckt,] und er hatte darin kein Kommen und kein Gehen«. Dieser Buddha
ist es, der sich an eben dem eingangs benannten Ort aufhalt, und nicht nur da, denn er
»saf$ immer und iiberall an allen Orten seines Erwachens«.

Zudem sind auch verschiedene Versammlungen an einem solchen Ort um den Bud-
dha beschrieben. Dies sind zunéchst »unbegrenzt viele Bodhisattvas«, »die Schar der
Versammlung vom Ort des Buddha-Erwachens« und auch die »Scharen der Gebore-
nenc. »Sie versammelten sich an diesem Ort« und »sie befanden sich zusammen rings
um [den Buddha herum]« in einer Weise, dass diese Versammlung ihnen »ein Ort der
Wohnung, eine Behausung und ein Dach war«. Weiter werden im hier anschlief}enden
restlichen Text des ersten Kapitels viele Namen der versammelten Bodhisattvas, Konige,
Gotter usw. einzeln aufgelistet, die alle kommen, um den Buddha zu horen, denn »seine
Stimme regierte weithin die Lander der zehn Richtungen«, und »er trug darin [in seinen
Buddha-Léandern] allen dharma aus und breitete ihn aus, gleich einer groflen Wolke«.

Wie ein solcher Ort des Erwachens und der Gegenwart des Buddhas aussieht, ist
hier ebenfalls mit vielen Details beschrieben. Er besteht aus Juwelen, Kostbarkeiten,
Blumen, Licht und Tonen. Er ist daher gleich dem Buddha in einer himmlischen Art
bezeugt, die sich in ihrem Erscheinen ausschlieSlich im Erwachen des Buddhas be-
griindet, denn alles das, was sich an diesem Ort zeigt, erscheint nur aus und »aufgrund
der gottlichen Kraft des Buddhas«. In der umliegenden Landschaft liegen »Paléste, Hal-
len, Tiirme und Pavillons«**?, die »weitldufig, prachtig und feierlich« und ebenfalls aus
kostbaren Schitzen, Blumenschmuck und daraus ausgesendeten Lichtstrahlen »zusam-
mengesetzt und gefertigt« sind. Gleich wie der Buddha selbst »erfiillten [sie] ginzlich
die zehn Richtungen«. In den Ausfithrungen des Satra wird als Aufgabe der Bauwerke
nichts weiter genannt als das Schaffen eines Ortes fiir die Anwesenheit des Buddhas.
Ahnlich ist es mit den »Meistersitzen«, in denen die um den Buddha versammelten Bo-
dhisattvas Platz nehmen und zu deren Gestalt grofie und hohe Bauwerke mit gleicher
Selbstverstiandlichkeit gehdren wie ein Podest und eine schmuckvolle Ausstattung. Die
Bauwerke sind damit im Wesentlichen ein Bestandteil des Schmucks von Buddhas und
Bodhisattvas, der Teil ihrer Erscheinung ist.

Es werden Ortsbezeichnungen zur Beschreibung der Anlage wie auch der Gesamt-
situation genannt, in der unter anderem zwei Formulierungen verwendet werden, die
auch zu den Namen fiir buddhistische Tempelanlagen gehéren. Bereits in den einleiten-
den Sitzen ist gesagt, dass die Gesamtszene »an einem abgeschiedenen Ort« stattfindet,
fiir den im Chinesischen hier eine Transliteration von (sk.) aranya (ch. elanruo bu B 5,
jp. aranya) verwendet wird. Das meint wortlich einen »Wald« oder einen »ruhigen

232 Fiir eine Unterscheidung dieser Bezeichnungen in der chinesischen buddhistischen Baugeschichte vgl.
Kim 2011, 142-165.
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Ort«, der weit ab von Siedlungen und weltlichem Treiben gelegen als ein Riickzugsort
fiir verschiedene Ubende der Religion genutzt wird.”** Aulerdem wurde in dieser Pas-
sage auch »der Ort des Buddha-Erwachens« (ch. daochang i€, wortlich: Weg-Platz)
mehrfach als Ort der Gegenwart des Buddhas und seiner Versammlung genannt. Die-
ser war auch Teil der von Daoshi angefiithrten Bezeichnungen fiir einen Tempel, die am
Anfang dieser Untersuchung zitiert wurden.?**

Auch wenn diese Wortverwendungen nicht darauf riickschlieffen lassen, dass im
Satra ausschliefllich von einem Tempel die Rede ist, lasst sich jedoch umgekehrt in der
Anlage von Tempeln vieles von dem, was hier beschrieben wurde, in dhnlicher Weise
aufzeigen. Zundchst gibt es im Buddhismus eine Fiille unterschiedlicher Riten, denen
in der Idee eine solche Versammlungssituation der Drei Kostbarkeiten zugrunde liegt.
Auch hier tritt eine Versammlung (samgha und auch Altarfiguren) um den Buddha zu-
sammen, der in den meisten Féllen durch ein Buddhabildnis, einen Stapa, einen Schrift-
zug usw. in unterschiedlicher Weise in ihrer Mitte eine Gestalt erhilt. Es gibt daher auch
die Bezeichnung fiir einen solchen Ritus als fahui ¥5 % (jp. hoe, dharma-Versammlung).
Dann wird durch die Rezitation eines Satras, die einen wesentlichen Bestandteil eines
buddhistischen Ritus darstellt, eine in der Schrift enthaltene Versammlungssituation
intoniert. Damit wird auch der darin durch den Buddha dargelegte dharma ausgespro-
chen und so durch den Buddha der Versammlung erkldrend dargelegt.

Uber diese grundlegende dispositionelle Anordnung hinaus sind auch die baulichen
Anlagen eines solchen Ritus zudem (zumindest in Japan) stets von einer Gestalt, die als
Platz fiir eine zusammentretende dharma-Versammlung szenische Situationen aus der
Schrift aufgreift. Sie bringen diese gleichfalls als Bestandteil der rituellen Gesamtsitua-
tion innerhalb des Ritus mit zur Ausfithrung und sind daher Teil des Gegenwdrtigwer-
dens des Buddhas. Seine Gegenwart ist so nicht nur als Abbildung in Wandmalereien
usw. gezeigt, sondern ganzheitlich als Szene ausgefiihrt, die je nach Devotion und ihren
zugrunde liegenden Sutras andere Dinge beinhaltet. Daher tragt alles, was dieser Ver-
sammlungssituation um den Buddha herum, etwa als Blumenregen, liturgische Gerét-
schaft usw., eine Anzeige im Tempel gibt, die Bezeichnung zhuangyan {8 (jp. shogon,
wortlich: prachtvoller oder feierlicher Schmuck), eine auch in den Schriften wie z.B in
der hier zitierten Passage aus dem Avatamsaka-Sitra iibliche Bezeichnung fiir alle Sor-
ten Schmuck, die dem Buddha in der dort beschriebenen Situation zuteil werden und
die aus seiner gottlich durchdringenden Kraft heraus dazu gebracht werden, »sich deut-
lich zu zeigen«. Weiter unten besprochene Textpassagen machen deutlich, dass das so
Bezeichnete dadurch jedes fiir sich eine Anzeige der Gegenwart des Buddhas wird.***

4.3 Das mandala

Es gibt in der buddhistischen Geistesgeschichte unterschiedliche Formationen, mit
denen eine Versammlung um den Buddha situiert wird. Eine weit verbreitete Form

233 Vgl. Seckel 1985, 25.
234 Siehe Abschnitt 3.2.
235 Siehe Abschnitt 5.2.
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ist das mandala, und so hat auch dieses in vielen Lehrtraditionen einen bedeutenden
Einfluss auf die Anlage der jeweiligen Tempel. Ein mandala ist in den hier relevanten
Ausfiihrungen ein Kosmogramm, das als eine Anordnung von Buddhas samt ihren
Begleitern und Emanationen oder als eine Darstellung ihres Residierens inmitten ih-
rer Buddha-Lander eine Situation religioser Gegenwart zeigt, Teilweise in universalem
Ausmaf.

In der Forschung wurde verschiedentlich auf die gegenseitige bauliche Entsprechung
von mandalas und einzelnen Bereichen von Tempelanlagen, insbesondere Stiipas oder
Altaraufbauten, aber auch der gesamten Anlage hingewiesen.**® Es gibt zudem unter-
schiedliche Textgrundlagen in Siitras, anhand derer auch innerhalb der buddhistischen
Scholastik eine solche Bauidee diskutiert wurde. An ihnen wird zudem in dhnlicher
Weise deutlich, was bereits am Avatamsaka-Siitra und seinem Einfluss auf den Tempel-
bau erkennbar war, dass ndmlich hier auch ein mandala als eine ordnungsgebende Idee
nicht nur Bauwerken und Anlagen, sondern als mythische Versammlungssituation®*’
in erster Linie den dort stattfinden Riten zugrunde liegt und sich daher in den Anlagen
der Bauwerke zeigt. Das mandala gewinnt in dieser Weise fiir den Tempelbau und seine
rituelle Anlage tiberall dort Bedeutung, wo es als solches Teil entsprechender scholasti-
scher Diskussion ist, und das ist in vielen Lehrtraditionen auch in Japan der Fall.

Eine verbreitete Form der mandala-Errichtung ist das Bild auf flachem Grund.
Doch neben solchen Ausfithrungen als gelegtes oder gestreutes Bodenbild, als gemal-
tes oder gewebtes Bild oder durch Figuren gesetzte Disposition gibt es auch grof3fla-
chige gebaute Ausfithrungen, etwa als Landschaft oder Gebdudeverbund.?*® Viele der
als Malerei ausgefithrten mandalas enthalten Figurationen aus meist geometrischen
Formen und musterartig strukturierten Anordnungen von Buddhas, Bodhisattvas
und anderen himmlischen Wesen, vor allem entlang konzentrischer Kreise*** oder
Quadrate. Ihre Anordnung und die Auswahl der Figuren haben in der Regel eine Pa-
rallele in der Schrift als Textgrundlage und sind daher bildliche Ausfithrungen jeweils
eines Satras, wodurch die oben beschriebene Idee der Versammlung innerhalb der
Texte und als Grundlage von Tempelanlagen zu einem wesentlichen Moment auch
von mandalas wird.

Eine in Japan, dort besonders in den Geheimlehren (mikkyo, in Japan Shingonsha
und Teile der Tendaishti), bedeutende mandala-Tradition, die oft als Malerei ausge-
fithrt ist und an der eine solche schematische Figuration als Versammlung gut zu
erkennen ist, ist das »mandala-der-beiden-Welten« (ch. Liang jie mantuoluo Jilf L
Z=AE, jp. Ryokai mandara). Dieses besteht selbst aus zwei einzelnen mandalas, dem

236 Vgl. z.B. Ishida 1987, 63f.; Leidy/Thurman 1998, 127ff,, 150; Grotenhuis 1999, 60.

237 Eine solche Bezeichnung wurde bereits von Mixing in oben genannter Kommentarschrift zum Siitra
tiber das Buddhawerden des Mahavairocana verwendet: »Das, was man als mandala bezeichnet, ist
eine zusammenkommende Versammlung.« (RIEZEFREAIBRERE, T 1796 (39): 626a9-10), vgl. auch
Leidy/Thurman 1998, 130; Grotenhuis 1999, 6.

238 Obwohl mandalas auch im japanischen Buddhismus meist gemalt werden, ist in ihnen die Erinnerung
festgehalten, dass ein mandala einmal in der Ebene gebaut wurde und als Altar z.B. zur Initiation und
Visualisierung genutzt wurde, da fiir ihre Errichtung noch das Wort jianli 37, (jp. konryii), »bauenc,
genutzt wird, eine Bezeichnung, die vor allem fiir das Errichten von Gebauden verwendet wird.

239 Sk. mandala leitet sich her von sk. mdndalah, »kreisformigs, vgl. Mayrhofer 1953, Bd. 2, 559; Ishida
1987, 29.
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»Diamant(-Welt)-mandala« und dem »Gebarmutter(-Welt)-mandala«.**® Die Ver-
sammlungsidee ist in beiden erkennbar, im Gebarmutter-mandala als strukturierte
Anordnung von Buddhas um den zentral sitzenden Buddha Mahavairocana und im
Diamant-mandala in neun einzelnen Versammlungen, die das mandala in Spiegelun-
gen zu einzelnen, symmetrisch angeordneten Teilbereichen gliedern und den Namen
»Neun Versammlungen« (ch. jiu hui JUE, jp. kue) tragen. Beide mandalas sind in
ihrer Grundidee in gemalter Ausfithrung auch als Bauwerke angelegt, die ihre Bud-
dhaversammlungen behausen und wie ein Gebdude in Versenkungsiibungen betreten
und durchwandert werden.**! Eine solche Anlage als Bauwerk wird am Gebédrmutter-
mandala besonders deutlich, das zu allen vier Seiten Eingangstore entlang einer Ab-
grenzung zeigt. Die einzelnen Felder der versammelten Gemeinschaft um den mittig
sitzenden Buddha werden zudem »Residenzen« (ch. yuan B, jp. in, auch »Umziu-
nungs, s.0.) genannt, eine ausdriicklich bauliche Bezeichnung, die auch fiir Tempel-
anlagen und -bauwerke benutzt wird.**?

Auch andersherum koénnen Gebdude und Tempelanlagen nach mandala-Ideen
errichtet werden, ihren Buddha-Versammlungen dadurch Raum geben und so letzt-
lich die Versammlungssituation aus einem Satra bauen. In vielen Fillen ist es jedoch
nicht in erster Linie die Idee der Versammlung, die Hauptgrund fiir eine mandala-
Ausfithrung von Bauwerken ist, sondern die dieser Versammlung zugrunde liegende
Ordnung als Welten-Ganzes.*** Unter solchen Bauwerken ist es vor allem der Stupa,
der bereits in seinen frithesten nachweislichen Formen nach kosmologischen Ideen er-
richtet wurde, auf die sich auch die mandala-Ideen zuriickfithren, so dass spiter beide
Formulierungen des Kosmos, als mandala und als Bauwerk, expliziter miteinander in
Verbindung gebracht wurden. Eine wichtige kosmologische Grundidee beinhaltet das
Umfassende und kreisgleich in allen Richtungen Vollstindige, dabei gleichzeitig das
vollstandig, abgezahlt und darin mit »Richtigkeit« Umfasste, das nach aufen hin durch
einen Umkreis bestimmt und abgeschlossen ist.***

Als Idee, innerhalb des Welten-Ganzen eine Mitte zu markieren, liegt dem mandala
wie dem Stapa ein Bergautbau zugrunde, der sich aus der indischen Kosmogonie des

240 Sk. Vajradhatu mandala, ch. Jingang [jie] mantoulou SN[ 2 A, jp. Kongo[kai]-mandara und
sk. garbhadhatu mandala, ch. Taizang [jie] mantuoluo K[ ]2 255, jp. Taizo[kai]-mandara. Dem
Diamant-mandalaliegt z.B. das sog. Diamantenspitze-Sitra (Jingangding yiqie rulai zhenshi shedasheng
xianzheng dajiaowang jing I TH—EIA A B EHER TR BIGEARBERKE, T 874 (18): 310a18-322b9)
und dem Gebéarmutter-mandala das sog. Mahavairocana-Sitra (Da Piluzhena chengfo shenbian jiachi
jing K BB REEAR R AR 32 N R4S, T 848 (18): 1a4-55a4, siche Anm. 141) zugrunde. Beide mandalas
sind insbesondere in den Geheimlehren von Bedeutung. In anderen buddhistischen Kulturen gibt es
weitere Lehrtraditionen, in denen diese beiden mandalas zentrale Idee des Ritus sind, vor allem in
zentralasiatischen Gebieten. Der Zusatz » Welt« (kai #*) wird inbuddhologischen Auseinandersetzungen
nicht immer genannt, wihrend er sich in kunstgeschichtlichen Bezeichnungen oft findet, vgl. Grotenhuis
1998, 36f.

241 Vgl. Grotenhuis 1998, 581f.; Leidy/Thurman 1998, 127ff. und fiir den tibetischen Buddhismus, in denen
dies eine weiter verbreitete Rolle spielt und sich auch offensichtlicher im Tempelbau niedergeschlagen
hat, vgl. Essen/Thingo (Hg.) 1989, 180ft.

242 Siehe Abschnitt 3.3.2.

243 Eine andere mandala-Idee, die vielen Tempel zugrunde liegt, ist das Reine Land. Siehe hierzu den
nachfolgenden Abschnitt 4.4.

244 Viele Forschungsarbeiten zum StGpa haben dies ausfiihrlich dargelegt, vgl. z.B. Kottkamp 1992, 324ff;
Kim 2011, 98fF.



88 4. Welche ordnenden Ideen fiir den Tempelbau sind in der Schrift erkennbar?

Abbildung 20: Gebarmutter-mandala
(Taizokai mandara FAIR R S 5 FE),

9. Jahrhundert, Toji 383F, Abbildung
gemeinfrei.

Abbildung 21: Diamant-mandala
(Kongokai mandara £ I57 £ % 5E),
9. Jahrhundert, Toji 323F, Abbildung
gemeinfrei.
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Weltenbergs Sumeru (ch. Xumishan ZH3#{[11, jp. Shumisen) ergibt. Er zeigt sich in den
Kreisen oder Quadraten bzw. in einer terrassenartigen Podestschichtung, jeweils mit
der Bergspitze im Zentrum. Stapas wurden in frithen Jahrhunderten zunichst mit
halbkugeliger oder eiférmiger Gestalt angelegt,*** wodurch diese Bergidee deutlich
hervortritt. Die chinesischen Formen des Stipas, die meist von polygonaler Bauform
mit turmartiger Gestalt (Pagode) sind,**® zeigen den Bergaufbau durch ihre mehr-
stufige Etagengliederung. Als Weltenberg markiert er weiter eine Achse, die auch im
Stapa durch den zentralen, vom Fundament bis iiber den Baukorper hinausragenden
Pfeiler angezeigt wird. Zudem haben Staipas nicht selten Bildnisfigurationen und Aus-
malungen in ihrem Inneren, die wiederum einem mandala-Aufbau folgen oder selbst
mandalas zeigen.

Innerhalb der japanischen Lehrtraditionen ist das mandala als formgebende Idee
im Tempelbau nicht immer direkt zu erkennen, da viele Tempel keinen Stapa auf ih-
rem Geldnde haben und Gebdudedispositionen auf dem Geldnde meist nicht symmet-
risch sind oder nach geometrischen Figuren erfolgen.”” Dennoch umfasst die Idee des
mandalas vor allem in den Geheimlehren auch die Anlage einzelner Tempelgebaude?*®
oder sogar der gesamten Landschaft, in der ein oder mehrere Tempel errichtet sind.
Aber auch in anderen Lehren sind mandalas in der strukturellen Anlage ideell enthal-
ten, vor allem die Idee des Bergs Sumeru. So haben einzelne Tempelbereiche Bezeich-
nungen, die dies deutlich machen, etwa sanmon [LI['] (Bergtor) fiir ein Eingangstor
zum Gelinde oder shumidan ZH5#i¥E (Sumeru-Terrasse) fiir den stufenweise erhohten,
zentral liegenden Altarbereich.>*® Schliefflich zeigen auch Altarkonfigurationen und
-anlagen in Tempeln vieler buddhistischer Baukulturen einen mandala-Autbau. Das
kann sowohl durch ein gemaltes oder geschriebenes mandala im rituellen Zentrum ei-
ner Tempelhalle angezeigt sein, als auch durch die Bildnisfigurationen im Altarbereich
zur plastischen Ausfithrung kommen. Beides ist jeweils Teil der Gesamtausfithrung der
mythischen Situation durch den Ritus im oben beschriebenen Sinne, denn die Gegen-
wart des Buddhas erhilt in einer solchen mandala-Situation, also in der Platzierung des
Buddhas inmitten der Versammlung anderer Buddhas, Bodhisattvas und des samgha,
so (oder dhnlich) wie es im Satra beschrieben ist, als Gesamtes ihre Anzeige im Ritus.

Auch an der im Folgenden als Zitat angefithrten Textstelle aus dem Lotus-Siitra kon-
nen solche Ideen aufgezeigt werden, die zu einer besonderen Form des mandalas und
der Anlage von Tempelbauten und Altarfigurationen gefithrt haben. Das Lotus-Siitra

245 Z.B. die sog. ranto YN} (Eier-Stipa), auch muhoto fEFELE (Nahtloser Stipa), vgl. Takezawa 2009, 111.

246 Vgl. dazu ausfithrlich z.B. Franz 1987; Seckel 1962, 991F.; Sickman/Soper 1986, 3871t.

247 Vor allem in den siidostasiatischen Traditionen finden sich viele Anlagen, die in ihrem Gesamtgrund-
riss mandala-Formen zeigen. Die wohl bekanntesten sind der Borobudur auf der Insel Java in Indone-
sien (vgl. Seckel 1962, 125f.) und die Tempelanlagen von Angkor Wat (vgl. Jacques u. Held 1997, 234ff.).

248 Im Gegensatz zu den frithen Tempelbautraditionen in Japan, die meist u.a. eine Haupthalle (hier oft:
kondo < %) und eine Lehrhalle (kodo ## %) hatten, in denen es figurierte Altaranlagen gab, hatten die
frithen Anlagen der Shingonshii ab der Heian-Zeit (da wo sie als Tempel neu gebaut und nicht bereits
vorhandene Anlagen genutzt wurden) jeweils nur eine Lehrhalle mit traditionell figurierter Altaran-
lage, vgl. Fujii 1988. Sie bildete die neue und einzige Haupthalle, in der viele Riten, Stitra-Rezitationen
und Predigten stattfanden und in der auf einer erhobenen Altarebene Figurengruppen in mandala-
Anordnung platziert wurden, vgl. Bogel 2002, 41; Ariga 1988, 200f.

249 Vgl. Toyohara 1994a, 5971f. In den Zen-Traditionen wird so auch der Hochsitz des Abtes innerhalb einer
Tempelhalle bezeichnet. Allgemein sind dort mandala-Ideen aber weniger bestimmend und erkennbar.
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ist ein bedeutender und umfangreicher Text, in dem viele Lehren des Buddhismus in
pragender Weise neu formuliert wurden. Mit seinem Versprechen, alle Lebewesen zum
Erwachen zu fiithren, ist es fiir viele der in Japan verbreiteten Lehrtraditionen von be-
sonderer Bedeutung. Thm wird in einigen origindr japanischen Traditionen sogar eine
Ausschliefllichkeit zugesprochen, die keinem zweiten Text in dieser Weise zukommt.

Das Lotus-Stitra enthélt an vielen Stellen Erwahnungen von Tempelbauten, vor al-
lem von Stapas, und beschreibt neben ihrer Gestalt auch die Verdienste, die aus ihrem
Errichten entstehen.?*® In einem eigenen Kapitel zum Stipa und seiner Bedeutung fiir
die Gegenwart des Buddhas mit dem Titel »Kapitel [11] zum Anblick des Kostbarkeiten-
Stipas« (Jian baota pin W ELHi)>*" erscheint ein grofier Stiipa vor der Versammlung
um den Buddha Sakyamuni. Diese Szene ist eine anschauliche Beschreibung der hier
diskutierten Situation und ist in der buddhistischen Kunst oft aufgegriffen, in vielen
Altarraumen zu sehen und auch in unterschiedlichen Formen als mandala ausgefiihrt
worden. Sie ist insbesondere im Tempelbau derjenigen japanischen Lehrtraditionen
entscheidend, die sich auf die Lehren des Monchs Nichiren H3# (1222-1282) beziehen,
dessen Exegese in Bezug auf den Tempelbau im Anschluss an die im Folgenden zitierte
Szene diskutiert werden soll. Aufgrund der Bedeutung dieser Szene wird sie im Gan-
zen (mit nur einer Auslassung) zitiert. Dadurch wird deutlich werden, dass und wie
mandala-Szenen in Sutras aufgebaut werden und wie sie sich nachher im Tempelbau
zeigen.

Aus dem Lotus-Siitra
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250 Eine Passage, um dies deutlich zu machen, wird in Abschnitt 6.3 diskutiert.
251 T 262 (9): 32b16-34b22.
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Zu jener Zeit gab es vor dem Buddha einen Sieben-Kostbarkeiten-Stiipa, [der maf3]
500 yojana®> in der Hohe und 250 yojana an der Seite. Er erhob sich vom Erd-
boden und befand sich im Himmel. Vielerlei Arten Kostbarkeiten und Schmuck
zierten ihn. 5.000 Umzidunungen, tausende von zehntausende Nischen, geziert
und behdngt mit unzéhligen Fahnen und Hiangeschmucken. Zehntausende von
kotis*** von wertvollen Anhédngern, Juwelengirlanden und kostbaren Gléckchen
hingen von ihm herunter. Zu allen vier Seiten entstromte von ihm der Duft von
tamala-pattra®® und Sandelholz. Die Welt wurde iiberall davon erfiillt. All sein
Hiangeschmuck und seine Zier waren aus den Sieben Kostbarkeiten: Gold, Silber,
Lapislazuli, Korallen, Smaragden, Perlen und roten Juwelen.*** Und sie ragten hi-
nauf in die Hohe bis zu den Paldsten der Vier Himmelskonige. Die 33 Himmli-
schen lieflen himmlische mandarava-Blumen regnen und opferten [damit] dem
Kostbarkeiten-Stapa. Dariiber hinaus opferten auch alle himmlischen Wesen,
Nagas, Yaksas, Gandharvas, Asuras, Garudas, Kimnaras, Mahoragas, Menschen
und Nicht-Menschen, eine Gruppe von tausenden von zehntausenden von kofis
mit simtlichen Blumen, Diiften, Juwelengirlanden, Hiangeschmucken und Anhén-
gern sowie mit Musik in Ehrfurcht, Ehrerbietung, Verehrung, Preis und Ehre dem
Kostbarkeiten-Stapa.

Zu jener Zeit kam aus dem Kostbarkeiten-Stipa eine ehrenwerte Stimme mit lau-
tem Ton, die sagte: »Sehr gut, sehr gut! Weltverehrter Sakyamuni! Du vermagst
es, mit der Weisheit der ebenen Gleichheit den Bodhisattvas den dharma zu leh-
ren, das Siitra der Lotusblume des schonen Gesetzes, das die Buddhas behiiten und

T 262 (9): 32b16-32¢29 [....] 33b23-33cl5.

1 yojana sind etwa 15 km.

Sk. koti bezeichnet eine sehr hohe Zahl, die im Chinesischen in der Regel durch yi &, jp. oku
(100.000.000) wiedergegeben wird. In dieser Arbeit wird der sanskritische Terminus verwendet, um
die Unermesslichkeit der damit gemeinten Zahlenverhaltnisse darzustellen.

Xanthochymus pictorius, eine Art der Mangostane, die dazu verwendet wird, duftendes Rauchwerk
herzustellen.

Eine Bezeichnung der Beschaffenheit als Sieben Kostbarkeiten weist in der Regel auf eine prunkvolle
Ausstattung und Herstellung hin, die aber meist in rituellem Kontext gewonnen wird. So sind die Sie-
ben Kostbarkeiten im Gegensatz zur hiesigen Beschreibung selten namentlich benannt und enthalten
auch im Falle einer Nennung nicht immer dieselben Materialien.
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bedenken und das der groflen Versammlung eine erklirende Darlegung ist.>*” So
ist es, so ist es! Weltverehrter Sikyamuni! Das, was du lehrst, alles ist dies Reine
Frucht.«

Zu jener Zeit schaute die vierfache Versammlung auf diesen groen Kostbarkeiten-
Stapa, der sich im Himmel befand. Sie horten die Stimme, die aus dem Stipa kam,
und alle erhielten dharma-Freude. Sie bewunderten all dies, was noch nie jemals
vorher gewesen war. Diejenigen aber, die saflen, standen auf und legten in Ehr-
furcht und Ehrerbietung ihre Handflichen aneinander, dann nahmen sie an einer
Seite Platz.

Zu jener Zeit gab es einen Bodhisattva Mahasattva mit Namen Mahapratibhana.
Er kannte samtliche irdischen und himmlischen Wesen, Menschen, Asuras und
andere Wesen zwischen den Welten, die Zweifel in ihren Herzen hegten, und
wandte sich an den Buddha: »Weltverehrter! Was ist Ursache und Bedingtheit da-
fiir, dass wir nun diese Erscheinung eines vom Erdboden erhobenen Stiipas wie
auch dieser Stimme haben, die von ihm ausgeht?«

Zu jener Zeit sprach der Buddha zum Bodhisattva Mahapratibhana: »In diesem
Kostbarkeiten-Stipa ist der Buddha®*® mit gesamtem Leib. In vergangener Zeit [gab
es] in Ostlicher Richtung, unzéhlige tausende von zehntausenden von kotis von etli-
chen Welten [entfernt] ein Land mit Namen Tatnavisuddha. In diesem gab es einen
Buddha, der hief3 Prabhataratna®®. Zur der Zeit ging dieser Buddha den [noch] von
Bitterkeit erfiillten Weg des Bodhisattvas. Er legte ein grofies Geliibde ab: yWenn ich
nach meinem Verloschen die Buddhaschaft erlangt habe und es in den Landern der
zehn Richtungen einen Ort gibt, an dem das Sitra der schonen dharma-Blume**
erklarend dargebracht wird, wird mein Stapa vor diesem [Ort] erscheinen, um das
Satra zu horen, es zu bezeugen und preisend zu sagen: Sehr gut!« Damit hatte dieser
Buddha seinen Weg vollendet und er sah die Zeit kommen, da er verléschen wiirde.
Er sprach zu den Ménchen in der Versammlung der Himmlischen und Menschli-
chen: >Nachdem ich verloschen bin, sollen diejenigen, die meinem gesamten Leib
opfern wollen, einen groflen Stiipa errichten.c Mit der gottlichen durchdringenden
Kraft seines Geliibdes erscheint der Kostbarkeiten-Stupa dieses Buddhas vor jedem
Ort in den Welten der zehn Richtungen, an dem es jemanden gibt, der das Siitra der
schonen dharma-Blume erklarend darbringt. Sein gesamter Leib ist in dem Stapa
anwesend. Und dieser spricht preisend: >Sehr gut! Sehr gut!« Mahapratibhana! Der
Stapa des Buddhas Prabhutaratna ist jetzt hier erschienen, weil er [der Buddha
Prabhutaratna] eine erklarende Darlegung des Stitras des Gesetzes der Blume horte,
und [so] sagte er preisend: >Sehr gut! Sehr gut!«

Zu dieser Zeit sprach der Bodhisattva Mahapratibhana durch die gottliche Kraft des
Buddhas den Buddha an: »Weltverehrter! Wir mochten gerne diesen Buddha-Leib
sehen.« Da antwortete der Buddha dem Bodhisattva Mahasattva Mahapratibhana:
»Folgendes ist das tiefe und gewichtige Geliibde des Buddhas Prahataratna: > Wenn
sich mein Kostbarkeiten-Stapa vor sdmtlichen Buddhas erhebt, damit ich das
Sutra der schonen dharma-Blume hore, und wenn diese [Buddhas] den Wunsch

Auch wenn zu diesem Abschnitt keine weitere Situationsbeschreibung in der Einleitung erfolgte, da
diese unverdndert aus dem vorhergegangenen Kapitel iibernommen wird, ist sie hier in der oben
beschriebenen grundsitzlichen Situation zusammenfassend beschrieben: Das Stitra beschreibt eine
Situation, in der der Buddha ebendieses Satra einer um ihn versammelten Gemeinde als dharma
erkldrend darlegt.

Auch hier wortlich: »der So-Gekommenex, sk. tathagata.

Waortlich: ch. Duobao %, jp. Taho, (Viele Kostbarkeiten).

Das ist das Lotus-Siitra. Die genaue Titulierung variiert im Text und wird hier entsprechend wieder-
gegeben.
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haben, dass ich meinem Leib der vierfachen Versammlung zeige, werden samtli-
che Buddhas, [die nur] abgeteilte Leibe dieses Buddhas [sind] und in den Welten
der zehn Richtungen weilen, um dort den dharma erkldrend darzubringen, restlos
herbeikommen und sich sammeln an einem Ort. Danach tritt mein Leib in Er-
scheinung.« Mahapratibhana! Samtliche Buddhas meines geteilten Leibes, die in
den Welten der zehn Richtungen anwesend sind und die dort den dharma erkla-
rend darbringen, werden sich jetzt sammeln als [meine] Antwort auf dein Bitten
hin.« Bodhisattva Mahapratibhana sprach zu dem Buddha: »Weltverehrter! Wir
mochten auch gerne sémtliche Buddhas des geteilten Leibes des Weltverehrten
sehen, ihnen in Riten unsere Verehrung und Opfer darbringen.«

[Zusammenfassung mehrerer hier folgender Abschnitte:*** Danach ldsst der Buddha
durch einen Lichtstrahl aus seiner Stirnlocke Buddhaldnder in allen Richtungen er-
scheinen. Siamtliche Buddhas, die alle Teil seines Leibes sind und dort den dharma
erkldrend darbringen, kommen zusammen in der Welt des hiesigen Geschehens, in der
fiir eine solche Versammlung aber nicht genug Platz ist. Der Buddha sendet daher alle
Lebewesen, die noch wiedergeboren werden, aus dieser und unzihligen benachbarten
Welten fort. Alle diese Welten werden zu Reinen Landern, damit dort Platz fiir das Zu-
sammenfiihren des geteilten Leibes des Buddhas ist.]

Zu jener Zeit sah Buddha Sakyamuni, dass die Buddhas seines geteilten Leibes
alle gekommen waren und sich versammelt hatten. Jeder Einzelne safl auf einem
Léwenthron. Alle horten, dass saimtliche Buddhas in gleicher Weise wiinschten,
dass der Kostbarkeiten-Stiipa gedffnet werde. Da erhob sich [Buddha Sakyamuni]
aus seinem Sitz und weilte [nun] im Himmel. Sdmtliche vierfache Versammlung
erhob sich [aus ihren Sitzen], legte die Handflichen zusammen und betrachtete
den Buddha mit geeintem Herzen. Nun 6ffnete Buddha Sakyamuni die Tiir des
Sieben-Kostbarkeiten-Stiipa mit dem rechten Finger. Das machte so lauten Larm,
als wiirde der Riegel eines grofen Stadttors gedffnet. Dann konnte ein jeder der
Versammlung den Buddha Prabhataratna sehen. Er safy auf einem Lowenthron
inmitten des Kostbarkeiten-Stiipas. Sein gesamter Leib war nicht geteilt, und es
war, als sei er in Versenkung eingetreten. Dann aber horte man ihn, wie er sagte:
»Sehr gut! Sehr gut! Buddha Sakyamuni, liebevoll bringst du das Siitra der schinen
dharma-Blume erkldrend dar. Ich bin bis hierher gekommen, um dieses Sitra zu
héren.«

Zu jener Zeit sah die vierfache Versammlung diesen Buddha, der vor unermess-
lich tausenden von zehntausenden von kofis von etlichen vergangenen kalpas das
nirvana [erlangt] hatte, dass er solches verlauten lie8. Sie bewunderten all dies,
was noch niemals vorher dagewesen war. Sie sammelten himmlische kostbare
Blumen und verstreuten sie {iber dem Buddha Prabhitaratna und dem Buddha
Sakyamuni.

Zu jener Zeit Teilte Buddha Prabiitaratna fiir Buddha Sikyamuni seinen Sitz in
dem Kostbarkeiten-Stiipa in [zwei] Halften. Und er sprach: »Buddha Sakyamuni,
Du kannst Dich auf diesen Sitz setzen.« Da ging Buddha Sakyamuni in diesen
Stapa hinein, setzte sich auf den halben Sitz und kreuzte die Beine.

Zu jener Zeit sah die grofle Schar die zwei Buddhas, die weilten im Sieben-
Kostbarkeiten-Stipa auf dem Lowenthron und safSen mit gekreuzten Beinen. Ein
jeder fasste einen solchen Gedanken: »Die Buddhas sitzen weit und hoch oben.
Ich mochte sie hoflich bitten, dass sie mit ihrer gottlichen durchdringenden Kraft

261 T 262 (9): 32c29-33b23.
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veranlassen, dass wir alle in den leeren Himmel [hinaufgehoben werden].« Da
nahm Buddha Sakyamuni mit seiner gottlichen durchdringenden Kraft die grofle
Schar zusammen und sie alle weilten nun im leeren Himmel. Mit lautem Ton er-
hob er seine Stimme und tat der vierfachen Versammlung kund: »Wer vermag es,
in dieser Saha-Welt das Sitra der schonen dharma-Blume in seiner Weite erklarend
darzulegen? Jetzt ist die rechte Zeit gekommen. Der Buddha wird schon bald das
nirvana betreten. Der Buddha wiinscht, dieses Sitra der schonen dharma-Blume
zu iiberlassen, dass es eine Wohnstitte [in der Welt] habe.«*¢>

Es sollen einige Aspekte aufgezeigt und in gréfleren Kontext eingeordnet werden, die
in dieser Textpassage narrativ enthalten sind und auf den Tempelbau formgebenden
Einfluss haben. In der zitierten Passage wird zunéchst eine Neuaufstellung beschrieben,
die gegeniiber der tblichen Situation wichtige Verdnderungen vornimmt und dadurch
einen Wendepunkt im Sttra markiert. Sie hat vergleichsweise viel Handlung, denn
die Versammlungssituation um den Buddha Sakyamuni erfiahrt mit dem Erscheinen
des Stapas und dem Wunsch der Versammelten, den Buddha Prabataratna im Stapa
zu sehen, eine Neupositionierung. Dazu wird zunéchst die grofle Versammlung um
den Buddha und den Stapa in entfernte Lander tibergesetzt, und ihre Sitze wie auch
die Sitze in den umliegenden Welten nehmen unzéhlige Buddhas aller Welten ein, die
alle ein leiblicher Teil des Buddhas Sakyamuni sind. Nachdem dann beide Buddhas im
Stiipa Platz genommen haben, wird die entfernt sitzende Versammlung abschlieflend
in den Himmel erhoben. Diese damit aufgestellte Situation folgt der konstruktiven Idee
vieler mandalas als Beschreibung einer dispositionellen Anordnung einer Zusammen-
kunft von vielen Buddhas um einen zentral sitzenden Buddha, von dem sie alle jeweils
ein leiblicher Teil sind. Es kann somit hier von einer mandala-Situation gesprochen
werden.?®

Diese Szene ist in ihrer Gesamtheit von Bedeutung, da sie zu einem besonders in
Japan bedeutsamen Stiipa- und mandala-Kult um den Stapa-Typ des tahoto 2% E b
(Viele-Kostbarkeiten-Stiipa, mit namentlichem Bezug auf den Buddha Prabutaratna, jp.
Taho butsu % & fff}) gefiihrt hat. Ein solcher Stiipa hat in China und Korea zwar eine
langere Tradition als in Japan, doch hat er in Japan eigene Riten und eine eigene Bauform
hervorgebracht,*** die vor allem in der Shingonsha, der Tendaisha und spiter auch der
Nichirenshti einen zentralen Platz innerhalb der Gesamtidee ihrer Tempel einnimmt.

Die in der Textstelle beschriebene Situation ist zudem die grundlegende Idee des
Altaraufbaus in den Lehrtraditionen, die sich auf den mittelalterlichen Monch Nichiren

262 Vgl. auch Borsig 2003, 220fF.

263 Es gibt andere Satras, die in bestimmten Szenen eine dhnliche mandala-Situation erbauen, z.B. das
Vimalakirti-Sttra, das Avatamsaka-Siitra oder Schriften der sog. Geheimlehren, vgl. Leidy/Thurman
1998, 134f.

264 In China ist dieser Stiipa meist dreistockig, in Korea meist mit viel mehr und deutlich erkennbar
verjiingenden Stufen. Die Baugestalt ist in der hier angefithrten Textgrundlage zwar nicht weiter be-
schrieben, doch folgen die Viele-Kostbarkeiten-Stiipas in Japan einem eigenen und meist dhnlichen
Aufbau. Dieser geht im Erstentwurf wahrscheinlich auf den Moénch Kikai e (774-835) zuriick,
siche dazu auch Abschnitt 9.2. Der Baukérper besteht dort aus einem eingeschossigen, quadratischen
Korpus, der von einem Vordach umgeben ist und dariiber Andeutungen einer innenliegenden Kuppel
zeigt, iiber die sich abschlieflend ein Zeltdach mit oft volumindsen Kraggebélk erhebt. Ausfiihrlich
dazu vgl. Kono 1934, Takezawa 2009.
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zuriickfithren. Nichiren hat unter seinen Schriften vergleichsweise anschauliche Aus-
fihrungen zur mandala-Idee der in dieser zitierten Satra-Stelle enthaltenen Situation
verfasst und dargelegt, wie dieses mandala zu bauen sei. Innerhalb seiner Lehre der
ausschliefllichen Zufluchtnahme in das Lotus-Sitra ist diese mandala-Situation daher
von besonderer Bedeutung und unter dem Namen »Haupt-Ehrwiirdiger-mandala«
(Go-honzon-mandara fHIANBEE: 55 5#)°° Teil der alltiglichen Ubung wie auch der Al-
taranlage in den Tempelhallen.**

Eine verbreitete Art der Ausfithrung dieses mandalas ist zunachst auch hier das
Hiéngebildnis, das im Gegensatz zu den mandala-Formen der meisten anderen Lehr-
traditionen ausschliefllich aus einzelnen Schriftziigen ohne eine figurativ gemalte und
die Schriftziige verbindende Struktur besteht.>*” Die wichtigsten der in dem mandala
in zitierter Szene situierten Buddhas und Bodhisattvas sind also nicht als sitzende
Figuren gemalt, sondern erscheinen ausschliefllich durch ihren Namensschriftzug,
was die Bedeutung der schriftlichen Grundlage dieses mandalas unterstreicht. Die
Mitte bildet dabei der grofiformatige Schriftzug Namu Myoho rengekyo FafEIDTL
SEFERE (Ich nehme Zuflucht in das Lotus-Sitra). Zu je einer Seite steht der Schrift-
zug Namu Shakamuni butsu P SR JEM (»Ich nehme Zuflucht in den Buddha
Sakyamuni«) und Namu Taho nyorai Fif6%Z U1K (»Ich nehme Zuflucht in den
Buddha Prabitaratna«) sowie unten mittig der Name Nichiren. Dariiber hinaus erfol-
gen die Neuen und schriftliche Zufluchtnahmen in mehrere Bodhisattvas und Schiiler
des Buddhas, die im Lotus-Siitra ebenfalls unter den in der oben zitierten Szene Anwe-
senden genannt werden. In den vier Ecken wird das mandala von den Namen der vier
Himmelskénige (Shitenno VU°K 1) gerahmt.

Als figurative Ausfithrung hingegen ist dieses mandala Idee des Altarautbaus von
Tempeln der Nichirenshit und somit Grundlage ihrer inneren Ordnung. Einzig in der
Mitte, dort wo in den meisten anderen Lehrtraditionen das zentrale Buddhabildnis auf
dem Altar steht, findet sich auch hier jedoch der Schriftzug Namu Myoho rengekyo
als geschriebener Ausspruch auf einem Tableau in gleicher kalligrafischer Art wie im
geschriebenen mandala. Die beiden Buddhas, vier der sie begleitenden Bodhisattvas
und auch Nichiren kénnen um den Schriftzug als Figuren gezeigt werden, in eben der
Anordnung des geschriebenen mandalas. Doch es gibt je nach Gréfie des Altars unter-
schiedlich ausfiihrliche Figurationen, in denen diese begleitenden Figuren auch gemalt
oder als Namensschriftzug aufgestellt sind. Diese Altarkonstellation wird sanboson
—# ¥ (die Ehrwiirdigen der Drei Kostbarkeiten) genannt, da alle drei der Kostbar-
keiten, also Buddha (in diesem Fall zwei Buddhas), dharma (hier das Lotus-Sitra) wie
auch samgha (zusammengefiihrt in der Person Nichiren), versammelt sind. In der Mitte
kann zudem der Stapa stehen, der als Kostbarkeiten-Stapa aus zitierter Sttrastelle die
Situation des Gegenwirtigwerdens unterstreichend vervollstindigt.

Nichiren unternimmt zudem eine fiir seine Lehre entscheidende Erweiterung der
Szene, da seinen Darlegungen nach auch der Schriftzug Namu Myoho rengekyo selbst

265 Zu honzon vgl. Bogel 2002, 30, 57 (Anmerkung 1).

266 Zu Malereien von Szenen des Lotus-Stiitras vgl. Grotenhuis 1999, 106ff.; Tanabe 1988.

267 Es gibt auch figuriert gemalte mandalas dieser Situation, sog. Hokke-mandara %32 255, vor al-
lem in der Tendaish@i und der Shingonshi. Ein Exemplar, das dieses genau zeigt, befindet sich im
Toshodaiji JH #HE<F, vgl. Ishida 1984, 48f.
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Abbildung 22: Haupt-Ehrwiirdiger-mandala (Go-honzon mandara fll A E 2 5 ),
1280, Original von Nichiren shonin HE_E A, Myohonji 743, Abbildung
gemeinfrei.

der in der Sutrastelle genannte Stiipa sei. Er habe die gleiche Idee wie ein Stiipa, da der
Titel des Sutras bereits seinen gesamten Inhalt enthalte.>*® Dies wird in einer von Ni-
chirens einflussreichsten Schriften, dem Kanjin honzon sho BULDAREY (Zusammen-
fassung der Herz-Betrachtung des Haupt-Ehrwiirdigen), deutlich:

268 Vgl. Ingram 1977, 218. Zum Behdltnis-Charakter von Schrift und Stapas siehe Abschnitt 5.4.
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Dieses »Haupttor«*’® hat als sein Herzstiick®”" die fiinf [hier sieben®’?] Schriftzei-
chen »Na-mu-myo-ho-ren-ge-kyo«. Der Buddha hat dieses nicht [einmal] solchen
wie Maijuéri oder dem Medizinkonig anvertraut. Warum sollte er es dann sol-
chen [anvertrauen], die noch unter ihnen stehen? Er hat nur diejenigen zu sich
gerufen, die so zahlreich wie [die Lebewesen der] tausenden von Welten aus dem
Boden hervorgequollen sind,*”* ihnen die acht Kapitel*’* erklirend dargelegt und
sie ihnen [damit] vertrauensvoll {ibergeben. Dieses Haupt-Ehrwiirdige [= hon-
zon, hier das ihnen vertrauensvoll tibergebene Lotus-Siitra] hat als seinen Leib
den iiber der Saha-Welt des Meisterlehrers [Sakyamuni] im Himmel schweben-
den Kostbarkeiten-Stapa. In diesem Stapa ist das Siitra des schénen dharmas der
Lotusblume. Zu seiner Linken ist Buddha Sékyamuni, zu seiner Rechten Buddha
Prabiitaratna. Die Begleiter des Buddhas Sakyamuni sind die vier Bodhisattvas,
Visistacaritra und die [drei] anderen. Manjusri, Maitreya und das restliche Gefolge
der vier Bodhisattvas haben die unteren Sitze. Simtliche Bodhisattvas, diejenigen
der »Lehren des Fulabdrucks«,*”* diejenigen aus anderen Richtungen, die Groflen
und die Kleinen, [sie sind in gleicher Weise wie] die zehntausend Voélker auf dem
groflen Erdboden, ebenso als sehe man [unter den Volkern einige] hochrangige
Minister und Palastbewohner. Samtliche Buddhas aus den zehn Richtungen haben
Thren Platz oberhalb des groflen Erdbodens. Denn sie sind eine Anzeige der Spur
des Buddhas und der Spur seines Landes.

Der Kern der Neuformulierung durch Nichiren liegt in der Bestimmung des Sitras
als honzon (ch. benzun), das heif3t ein »Haupt-Ehrwiirdiges« (bzw. »urspriinglich Ehr-
wiirdiges«). Honzon ist eine Bezeichnung fiir den zentralen Buddha eines mandalas
oder das zentrale Bildnis einer Altaranlage (dies kann auch ein mandala sein) und ent-
stammt den Geheimlehren. Diese nannten zundchst nur den allumfassenden Buddha
Mahavairocana, der auch der Hauptbuddha des mandalas der beiden Welten ist, ehren-
voll den »urspriinglichen« (und dadurch »Haupt-«)Ehrwiirdigen (Buddha).>”® Spiter
wurde dieser Name auch fiir alle seine Erscheinungen in Gestalt anderer Buddhas oder
Bodhisattvas gebrauchlich (so auch all denjenigen, die auch im mandala sind) und wird
heute allgemein fiir simtliche Buddhafiguren an prominenter Position im Tempel ver-
wendet. Ein dhnlicher Gedanke des allumfassenden Buddhas ist hier auch bei Nichiren

269 T 2692 (84): 275b13-21.

270 D.h. die zweite Hlfte des Lotus-Sitras, Kap. 15-28, auch »die Haupt-Lehren« (jp. honge 4t)) genannt.

271 Wortl. hier »als seine Leber und sein Herz«.

272 Die Angabe der Zahl Fiinf bezieht sich auf die Schriftzeichen des Satratitels und enthalt nicht den hier
angefiihrten Zusatz Namu.

273 Das sind tausende Bodhisattvas, die in Kap. 15 des Lotus-Siitras erscheinen und die dazu beféhigt wur-
den, das Lotus-Sutra fortwihrend erklarend darzubringen, nachdem der Buddha das nirvana betreten
hat, vgl. T 262 (9): 39c18-42a29.

274 D.h. Kap. 15-22 des Lotus-Siitras.

275 D.h. der Lehren der ersten 14 Kap. des Lotus-Siitras (jp. shakke 35 11).

276 Dieser Gedanke begriindet sich in mehreren Stellen im genannten Mahavairocana-Sitra, einem der
zentralen Sttras der Geheimlehren, z.B. T 848 (18): 37a2-4, 41c29-30al und 44a9-25, vgl. Tsukamoto
(Hg.) 1974, Bd. 5, 4697.
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zu erkennen, gleichwohl er mit Berufung auf das Lotus-Siitra nicht Mahavairocana als
den »urspriinglichen Haupt«-Buddha, sondern Sakyamuni anfiihrt, der das urspriing-
liche Wesen aller Buddhas samtlicher Welten sei, so wie es in der Zusammenkunft der
vielen Buddhas, die alle ein Teil seines Leibes sind, beschrieben ist. Daher sagt Nichiren
deutlich, dass »samtliche [anderen] Buddhas [...] [nichts weiter als] eine [sichtbare]
Anzeige der Spur des [einen] Buddhas [Sakyamuni]« seien. Jedoch tritt nach Nichiren
mit der Identifizierung des Lotus-Siitras als Haupt-Ehrwiirdiges der Text an die zentrale
Stelle, die zuvor diesem (allumfassenden) Buddha vorbehalten war. Dies ist vor dem
Hintergrund des letzten Satzes der oben zitierten Passage zu sehen, mit dem Sakyamuni
aus dem Stapa heraus der versammelten Gemeinde verkiindet, dass er »schon bald das
nirvana betreten« werde und daher wiinsche, »dieses Suitra der schonen dharma-Blume
zu uberlassen, dass es eine Wohnstitte [in der Welt] habe.«

Die zitierte Szene aus dem Lotus-Siitra ist deswegen grundlegend und formbestim-
mend fiir den Tempelbau derjenigen japanischen Lehrtraditionen, die sich auf Nichi-
ren berufen und seine hier exegetisch aufgestellte Handreichung zur Grundlage ihrer
Riten und Tempelanlagen gemacht haben. Doch es handelt sich hierbei nur um eine
unter mehreren Formulierungen der Idee des mandalas im Tempelbau, denn diese
Szene nimmt nicht in allen buddhistischen Traditionen in Japan die gleiche promi-
nente Position in der Lehre ein, weil in manchen das Lotus-Siitra nicht von derart be-
sonderer Bedeutung ist, dass eine konkrete Szene aus ihm den Altaraufbau bestimmt.
Doch konnte hiermit eine grundsitzliche Art und Weise umrissen werden, wie und
mit welcher Tragweite eine solche Riickbindung von Tempelanlagen an einen Text in
der Idee des mandalas geschehen kann. Dies ist in anderer Formulierung, mit ande-
ren Textstellen und mandalas ebenfalls in den Anlageweisen der Tempel vieler weite-
rer Lehrtraditionen erkennbar. Nichirens Formulierung ist darin vergleichsweise jung
und greift auf viele Ideen zuriick, die in anderen Lehrtraditionen schon Jahrhunderte
zuvor existierten. Gerade deswegen aber kann an seinen Ausfithrungen exemplarisch
fiir weitere mandala-Traditionen gezeigt werden, dass sowohl ganze Bauwerke, wie ein
Stapa, als auch Altaranlagen jeweils in ihrer Idee als Teil oder Gesamtes der mandala-
Situation eine gleiche Riickbindung an die Schrift erfahren kénnen, wie es die an und
in ihnen stattfindenden Riten haben.

4.4 Das Buddha-Land

Neben den inneren Dispositionen von Tempelhallen und Altarbereichen gehen auch
Gesamtanlagen von Tempeln, einzelne Gartenanlagen oder auch ganze Landschaften
in dhnlicher Weise auf mandala-Grundlagen in der Schrift zuriick. Dort werden an
entsprechenden Stellen landschaftliche Buddha-Léander beschrieben, das sind himmli-
sche Gefilde oder paradiesische Orte mit residierenden Buddhas. Solche Landschaften
erhalten in vielen Tempeln eine bauliche Ausfithrung, die dann in ihrer jeweiligen An-
lage meist einem bestimmten Text folgt. Die als gemaltes Bild ausgefiihrte mandala-
Tradition dieser Buddha-Lander zeigt meist keine rasterartige Anordnung von Buddhas
oder ihren Namen, sondern eine himmlische Landschaft in malerischer Ausfiihrung,
in deren Mitte ein Buddha mit seinen Begleitern sitzt.
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Abbildung 23: Altaranordnung nach Nichiren in der Haupthalle des Kangyoji #117=F (Yokohama, 2010,
Hokkeshu), © Jonas Gerlach.

Die buddhistische Tradition hat viele Lehren iiber unterschiedliche Buddha-Léander
hervorgebracht, von denen die iiber Buddha Amitabha®”’ und sein Reines Land
Sukhavati*’® am weitesten verbreitet sind.>”* Sie beruhen auf einer Gruppe von Satras,
in denen der Mythos des Buddhawerdens Amitabhas und sein Erschaffen des Reinen

277 Amitabha (Unermessliches Licht) ist einer der zwei sanskritischen Namen, die zunéchst zwei un-
terschiedliche Buddhas bezeichneten und erst spater zusammengefithrt wurden. Der zweite Name
ist Amitayus (Unermessliches Leben). Beide werden im Chinesischen und Japanischen in gleichem
Wortlaut als Transliteration wiedergegeben (ch. Amituo FI#F¥, jp. Amida).

278 Ch. Jile jingtu fi%474 1, jp. Gokuraku jodo, wortlich: »Reines Land Héchste Freude«.

279 Zur Herausbildung der chinesischen Bezeichnungen dieses Landes als »Hochste Freude« vgl. Wu/
Ning 1998, 64. Daneben gibt es vor allem in China auch bauliche Ausfiihrungen von anderen Reinen
Lindern, z.B. des Buddha Mafjuéri (ch. Wenshu 3C%%, jp. Monju), das den Tempelanlagen des Wutai
shan 7LA Ll in den Bauarbeiten der Tang-Zeit zugrunde gelegt wurde, vgl. ausfiihrlich Lin 2006, insb.
1571t
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Abbildung 24: Mandala zum
Betrachtungs-Sutra (Kenpon
chakushoku kangyo jodo henso
mandara zu fBAZEEER R F T
ZIHESFEX), Kamakura-Zeit
(1185-1333), Mandaraji 25 &,
Abbildung gemeinfrei.

Landes ausfiihrlich dargelegt sind.**° Ihnen nach hat Buddha Amitabha vor vielen kal-
pas und vor seiner Buddhaschaft 48 Geliibde abgelegt, mit denen er gelobte, dieses Reine
Land zu erschaffen, das nahezu frei von den Bitterkeiten anderer Lander und Welten
wie der diesigen sei und in das saimtliche Lebewesen eine Geburt erhalten kénnen, die
in vertrauensvoller Hingabe ihre Zuflucht in diesen Buddha Amitabha nehmen. Durch
seine Geliibde erlangte er die Buddhaschaft und schuf so sein Reines Land.*®'

Die Satras, in denen dieses Buddhawerden dargelegt ist, lassen sich bis in das 2. nach-
christliche Jahrhundert in die Gegend des heutigen Pakistan zuriickverfolgen, hatten
aber erst ab dem 5. Jahrhundert wachsenden Einfluss, vor allem in China und spiter
in Japan. In ihnen finden sich detailreiche Beschreibungen des Reinen Landes, nach
denen entsprechende Abbildungen und bauliche Ausfiihrungen, so auch die »Reines-
Land-mandalas« (ch. Jingtu mantuluo F = AR, jp. Jodo-mandara), als eine Ge-
samtszene, meist als zusammenfiihrende, detailgetreue Ausfithrung ganzer Textpassa-
gen, mit vielen Einzelheiten erstellt werden.

Abbildungen des Reinen Landes entstanden im Kontext von Betrachtungsiibungen,
in denen das Reine Land Schritt fiir Schritt von einem Ubenden in Versenkung vor
Augen gefithrt wurde.”® Unter den drei Sutras, die fiir diejenigen Lehrtraditionen,

280 Buddha Amitabha erscheint auch in vielen weiteren Satras (z.B. auch im bereits zitierten Avatamsaka-
Sitra und Lotus-Stitra) und oft auch ohne einen direkten Bezug zu seinem Reinen Land, daher hat er auch
in vielen unterschiedlichen Lehrtraditionen eine besondere, aber durchaus unterschiedliche Bedeutung.

281 Zum Erschaffen des Reinen Landes und der Vollendung der Buddhaschaft von Amitabha durch die Geliibde
sowie den Geliibden selbst vgl. T 360 (12): 267b19-270a6.

282 Vgl. Wu/Ning 1998, 64. Das »Buddha-Sehen« (jianfo FL{fi) war als eine Betrachtungsiibung, bei der
auch Bildnisse verwendet wurden, schon recht frith eine buddhistische Ubung in China. Betrach-
tungsiibungen erlangten weite Verbreitung vor allem im 6. Jh. und in der Tang-Zeit, vgl. Sharf 1996,
261; Noering Mclntire 2000, 38f.
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Abbildung 25: Mandala zum
Betrachtungs-Sutra (Kenpon
chakushoku kangyo jodo henso
mandara zu FEAREEHRZEL
ZHEESEEN), Kamakura-Zeit
(1185-1333), Kyushu National

Museum, Abbildung gemeinfrei.

Abbildung 26: Mandala zum
Betrachtungs-Sutra (Kenpon
chakushoku kangyo jodo henso
mandara zu fEAEEEZEL
ZIHSFEFEX), Kamakura-Zeit
(1185-1333), Nara National

Museum, Abbildung gemeinfrei.
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die sich ausschliefllich Amitabha zuwenden und durch seine Kraft und die Hiniiber-
geburt in das Reine Land das Erwachen suchen, kanonisch sind, gibt es so auch das
Betrachtungs-Sutra,”® das die Anlage des Reinen Landes so beschreibt, dass auf seiner
Grundlage Versenkungsiibungen moglich sind, in denen das Reine Land betrachtet
werden kann. Sie enthalten daher ein schrittweises Erstellen der Landschaft mit dem
Anliegen, als Betrachtungsiibung einen Weg zur Buddhaschaft zu beschreiben. Diese
Beschreibungen dienen daher auch als Grundlage einer bildlichen Ausfithrung des Rei-
nen Landes im Tempelbau, so dass dieser dann Teil der Betrachtungsiibung wird.*** Es
wird im Betrachtungs-Siitra an unterschiedlicher Stelle betont, dass die zu betrachtende
Anlage des Reinen Landes einer »Richtigkeit« unterliege, die durch den Buddha darge-
legt ist. Der Aufbau der Betrachtung des Reinen Landes erfolgt dabei in 16 ausfiithrlich
beschriebenen Schritten, und fast jeder endet mit einem Vers, der diese »Richtigkeit«
des Betrachteten und der Betrachtung explizit bestimmt:**®

Bl ARIEsl
HiWBE  FRREPee

Wird eine Betrachtung in dieser Weise ausgefiihrt,

dann heifdt sie Richtige Betrachtung.

Wenn eine Betrachtung in anderer Weise [ausgefithrt wird],
dann heifit sie Falsche Betrachtung.

Diese »Richtigkeit« (hier wortlich: ch. zheng 1E, jp. shd) wird dadurch gewonnen, dass
die Betrachtungen in einer Weise geiibt werden, in der dieses Reine Land und der darin
residierende Buddha dem so Ubenden erscheinen kénnen und sie darin Gegenwart
gewinnen (ch. xiangian BiHi, jp. genzen).?®’” So ist die »Richtigkeit« dieser Ubung der
»Richtigen Betrachtung« (ch. zhengguan 1E#l, jp. shokan) darin gewonnen, dass als
eine Antwort (ch. ying &, jp. 6) auf sie tatsichlich der Buddha gesehen wird (ch. guanfo
#E, jp. kanbutsu).>®® Betrachtungsiibungen dieser Art waren insbesondere im Tang-
zeitlichen China und den Heian-zeitlichen Lehrtraditionen in Japan, dort vor allem
in der Tendaishii verbreitet und wesentlicher Bestandteil der Ubung um die Buddha-
schaft.”® Spater und in den Amitabha-Lehrtraditionen, die sich im mittelalterlichen
Japan herausgebildet und verbreitet haben, ist diese Ubung der Buddha-Betrachtung

kldrenden Darlegung des Buddhas iiber die Betrachtung des Buddhas Unermessliches-Leben, kurz und
hiernach: Betrachtungs-Sitra.

284 Vgl. Pas 1995, 157. Es gibt weitere Satras, die als eine solche Anleitung bei Betrachtungsiibungen eine
Grundlage gewesen sein miissen und etwa zeitgleich mit dem Betrachtungs-Siitra entstanden sind.
Vgl. Wu/Ning 1998, 64 und eine ausfithrliche Diskussion vieler Betrachtungs-Texte und der Probleme
bei der Rekonstruktion ihres Urspungs in Yamabe 1999, 39ff.

285 In vielen Reines-Land-mandalas sind diese Betrachtungen in 16 kleinen Abbildungen als Rahmen der
Hauptszene enthalten. Vgl. dazu Grotenhuis 1999, 191f.

286 T 365 (12): 342a4-5 und im dort fortlaufenden Text nach den weiteren Betrachtungsschritten.

287 Vgl. T 365 (12): 340c4, 343c8, 346b3.

288 Vgl. Lin 2006, 70f.; Yamabe 1999, 55ff.

289 Vgl. Grotenhuis 1999, 123. Das Betrachtungs-Siitra wird von einem ausfiihrlichen Kommentarwerk
begleitet und vor allem dadurch als Grundlage einer Ubung entfaltet. Bedeutende Texte darunter ge-
hen z.B. auf den Ménch Shandao 3 (613-681) zuriick, auf den sich auch heute noch Lehrtraditio-
nen des Reinen Landes als Patriarch berufen und dessen Schriften grof3en Einfluss in den Lehren der
Tiantai zong (jp. Tendaish) hatten, vgl. ausfithrlich dazu Wenzel 2000, 220ff.; Wu/Ning 1998, 64.
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zugunsten des Buddha-Gedenkens (ch. nianfo /&, jp. nenbutsu) in den Hintergrund
getreten und daher nicht mehr bestimmender Teil ihrer Lehren. Da das Betrachtungs-
Sitra aber weiterhin einen der drei kanonischen Texte dieser Lehrtraditionen darstellt,
ist die darin beschriebene »Richtigkeit« der Anlage des Reinen Landes jedoch auch fiir
sie weiterhin giiltig.

Auch in den anderen beiden Sttras, die den entsprechenden Lehrtraditionen zu-
grunde liegen, aber kein Manual einer Betrachtungsiibung sind, finden sich Beschrei-
bungen des Reinen Landes Amitabhas. Und auch sie sind eine Grundlage fiir die Form-
gebung von Tempeln und Girten, da auch sie mit einer »Richtigkeit« festgeschrieben
sind, die an die Buddhaschaft Amitabhas gekniipft ist.

Die im Folgenden zitierte Textpassage entstammt dem Kleinen Amitabha-Siitra
und ist eine kurze, daher auch iibersichtlichere Fassung dessen, was in dem dritten
(und wahrscheinlich jiingeren)**' Sutra, dem Groflen Amitabha-Sitra®?, wiederum
sehr viel ausfiihrlicher beschrieben ist. Eine solche Beschreibung soll hier im Wortlaut
angefiihrt werden, um als Grundlage fiir die nachstehende Diskussion ein Bild dieses
Reinen Landes zu zeichnen, auf das dann in unterschiedlicher Weise Anlageideen von
Tempeln zuriickgehen.

290

Aus dem Kleinen Amitabha-Sutra
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290 Foshuo Amituo jing tEFIHEFERS, T 366 (12): 346b26-248a29, Siitra mit der erklirenden Darlegung
des Buddhas iiber Amitabha, kurz und hiernach: Kleines Amitabha-Siitra.

291 Noering McIntire 2000, 44f.; ausfiihrlich dazu vgl. Pas 1995, 10f.

292 Foshuo Wuliangshou jing i e 5248, T 360 (12): 265c4-279a29, Siitra mit der erklirenden Darle-
gung des Buddhas iiber das Unermessliche Leben, kurz und hiernach: Groffes Amitabha-Sitra.
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Sttra mit der erklirenden Darlegung des Buddhas iiber Amitabha

Ubersetzt vom Lehrmeister der Drei Korbe Kumarajiva aus Kucha wéhrend der
spiaten Qin-Dynastie

So habe ich gehort. Zu einer Zeit befand sich der Buddha in Sravasti im Jeta-
vana Anathapindada-arama. [Er war] zusammen mit einer groflen Gruppe von
1250 Monchen. Alle diese waren grofle Arhats.”** Und sie waren den Scharen be-
kannt. Es waren die ehrwiirdigen Sariputra, Mahimaudgalyayana, Mahakasyapa,
Mahakatyayana, Mahakausthila, Revata, Suddhipamthaka, Nanda, Ananda, Rahula,
Gavampati, Bharadvaja, Kalodayin, Mahakapphina, Vakkula, Anuruddha und
andere, die simtlich grof3e Schiiler wie diese waren. Er war auch zusammen mit
samtlichen Bodhisattva Mahasattvas wie Manjusri, Prinz des dharmas, Bodhisattva
Ajita, Bodhisattva Gandhahastin, Bodhisattva Stetes-Feines-Voranschreiten®*®
und mit ihnen andere, die simtlich grof3e Bodhisattvas wie diese waren, bis hin
zu Sakrodevinam Indrah und anderen, unabzihlbaren, simtlichen, himmlischen,
groflen Scharen.

Zu jener Zeit tat der Buddha dem ehrwiirdigen Sariputra kund: »Folgst du von
hier der westlichen Richtung und passierst zehn Mal zehntausende von kotis von
Buddha-Lénder, dann gibt es dort eine Welt, die hat den Namen >Hochste Freude«.
In diesem Land gibt es einen Buddha mit Namen Amitabha. Er ist [dort] jetzt
gegenwirtig und legt den dharma erklirend dar. Sariputra, warum hat dieses Land
den Namen >Hochste Freude<? In diesem Land haben die Scharen der Geborenen

293 T 366 (12): 346b26-347b17.

294 Die Bezeichnung sk. arhat (ch. aluohan P, jp. arakan) wird vielseitig und in einzelnen Lehrtradi-
tionen unterschiedlich verwendet. Meist sind damit hohe Geistliche und ehrwiirdige Wesen gemeint,
die das Erwachen bereits erlangt haben.

295 Alle Bodhisattva-Namen bis auf diesen sind chinesische Transliterationen aus dem Sanskrit und wer-
den daher mit ihrem sanskritischen Namen genannt. Fiir den chinesischen Namen des letzten Bodhi-
sattvas ldsst sich hingegen kein Name nachweisen, so dass er in wortlicher Ubersetzung des Chinesi-
schen wiedergegeben wird.
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nicht die vielen Leiden. Sie empfangen nur sdmtliche Freuden, darum hat es den
Namen >Hochste Freude-.

Weiter, Sériputra, in dem Land >Hochste Freude¢, dort sind sieben Sorten von
Balustraden, sieben Sorten von Netzen und sieben Sorten von Baumreihen. Alle
diese bestehen aus vier Kostbarkeiten, und sie umgeben [das Land] ringsum und
umfassen und umschlieflen es. Aus diesem Grund hat dieses Land den Namen
»Hochste Freude-.

Weiter, Sariputra, in dem Land >Hochste Freude« gibt es Teiche aus den Sieben
Kostbarkeiten. Die sind voll gefiillt mit Wasser der achtfachen verdienstvollen
Néhrkraft. Thre Griinde sind rein, und auf ihrer Erde liegt goldener Sand verteilt.
In den vier Richtungen haben sie Treppenwege. Die sind zusammengesetzt aus
Gold, Silber, Lapislazuli und Kristallen. Uber [den Teichen] gibt es Tiirme und
Pavillons. Und auch die sind mit Gold, Silber, Lapislazuli, Kristall, Saphir, roten
Perlen und Achat geschmiickt und behéingt. In den Teichen gibt es Lotus-Blumen,
die sind so grofs wie Wagenrader. Die in blauer Farbe erstrahlen in blauem Licht,
die in gelber Farbe erstrahlen in gelbem Licht, die in roter Farbe erstrahlen in
rotem Licht, die in weifler Farbe erstrahlen in weiflem Licht. Sie sind zart und von
Schénheit und haben einen reinen Duft. Sariputra, das Land >Hochste Freudec ist
gemacht und erfiillt mit solcherlei verdienstvollem und néhrkraftigem, prachti-
gem und feierlichem Schmuck.

Weiter, Sariputra, in diesem Buddha-Land wird stets himmlische Musik hervor-
gebracht. Der Erdboden ist aus Gold. Zu sechs Zeiten, bei Tag und Nacht, regnet
es vom Himmel Mandarava-Bliiten. Die Scharen der in diesem Land Geborenen
sammeln in der Reinheit des Morgengrauens jeder mit Korben grofle Mengen
dieser Bliiten. Und sie bringen sie den zehn mal zehntausenden von kotis von
Buddhas als ein Opfer dar. Dann kehren sie zur Mahlzeit zuriick in dieses Land.
Und nach dem Essen machen sie einen Spaziergang. Sariputra, das Land >Héchste
Freude« ist gemacht und erfiillt mit solcherlei verdienstvollem und nahrkriftigem,
préachtigem und feierlichem Schmuck.

Auflerdem, Sariputra, in diesem Land gibt es stets vielerlei Arten seltener, sché-
ner, bunter Vogel. Das sind weifle Génse, Pfauen, Papageien, Sharika, Kalavinka,
Jivamjivaka und der Vogel des doppelten Lebens. Alle diese Sorten Vogel, sie erhe-
ben zu sechs Zeiten, bei Tag und Nacht, ihre harmonischen und reinen Stimmen.
Thre Stimmen legen die [Lehren der] fiinf Wurzeln, der fiinf Krifte, der sieben Teile
des Erwachens, der acht Teile des Weisen Weges und weitere dharmal-Lehren]
dieser Art dar. Wenn die Scharen der in diesem Land Geborenen ihre Stimmen
horen, dann [erheben] alle und jeder ein Gedenken an den Buddha, ein Geden-
ken an den dharma und ein Gedenken an den samgha. Sariputra, sage nicht, dass
diese Vogel eine Geburt [als Vogel] aufgrund einer [karmischen] Zurtickzahlung
fiir Vergehen erhielten. Warum ist dies [nicht] so? In diesem Buddha-Land gibt
es nicht die drei schlechten Hinneigungen [zu einer niedrigen Geburt]. Sariputra,
in diesem Buddha-Land gibt es noch nicht einmal die Namen der drei schlech-
ten Hinneigungen. Wie konnte es sie da geben? Alle diese simtlichen Vogel, sie
sind [nichts Geringeres als] Buddha Amitabha. Er schuf sie, da er sie als seine
Wandlungen ihre dharma-Stimmen zum Verkiinden und Ausstrémen erheben
lassen wollte. Sariputra, in diesem Buddha-Land weht ein zarter Wind und bewegt
samtliche juwelenen Baumreihen und juwelenen Netze, so dass sie zarte, schone
Klénge von sich geben. Dies ist so, als wiirden hunderte von tausenden Sorten Mu-
sik zur gleichen Zeit sinfonisch erklingen. Alle, die diese Klange horen, ein jeder
bringt von selbst Herz hervor, das des Buddhas gedenkt, des dharmas gedenkt und
des samghas gedenkt. Sariputra, dieses Buddha-Land ist gemacht und erfiillt mit
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solcherlei verdienstvollem, an Néhrkraft [reichem], prachtigem und feierlichem
Schmuck.

Sariputra, was denkst du? Was ist der Grund dafiir, dass dieser Buddha den Na-
men Amitabha trigt? Sariputra, die leuchtenden Lichtstrahlen dieses Buddhas
sind unermesslich. Es scheint in die Buddha-Lander der zehn Richtungen und
hat kein Hindernis und keine Stérung. Dies ist der Grund, weshalb er den Na-
men Amitabha trigt. Weiter, Sariputra, das lange Leben dieses Buddhas und auch
das der Menschen dort sind unermessliche, unbegrenzte, unzéhlbare kalpas lang.
Deswegen ist sein Name Amitayus.>*® Sariputra, es sind jetzt schon zehn kal-
pas vergangen, seitdem Buddha Amitabha die Buddhaschaft erlangt hat. Weiter,
Sériputra, dieser Buddha hat unermesslich, unbegrenzt viele Sravaka-Schiiler. Sie
alle sind Arhats. Nicht ist es so, dass ihre Anzahl gekannt werden kénnte. Und
mit den simtlichen Bodhisattvas verhilt es sich ebenso. Sariputra, dieses Buddha-
Land ist gemacht und erfiillt mit solcherlei verdienstvollem und nahrkréftigem,
prachtigem und feierlichem Schmuck.

Weiter, Sariputra, eine Geburt der Scharen der in diesem Land Geborenen erfolgt
ohne Riickkehr.*®” Unter ihnen gibt es viele, die nur noch eine Geburt bis zur
Buddhaschaft haben. Thre Zahl ist sehr hoch. Nicht ist es so, dass ihre Anzahl
gekannt werden konnte. Man kann [ihre Namen] nur in unermesslichen, unbe-
grenzten, unzihlbaren kalpas aussprechen. Sariputra, die Schar der Geborenen,
die [von diesem Land] hort, sollte den Wunsch entfalten, in dieses Land geboren
zu werden. Warum ist das so? Dort werden sie sich mit sémtlichen hohen und
guten Menschen, die ihnen gleich sind, zusammen an einem Ort versammeln.
Sariputra, nicht kann man mit [nur] wenigen guten Veranlagungen, gliicklichen
Fiigungen und Nahrkriften, Ursachen und Bedingtheiten eine Geburt in dieses
Land erhalten. Sariputra, wenn ein Sohn oder eine Tochter aus gutem Hause eine
erklirende Darlegung iiber Buddha Amitabha hort, und sie nehmen und halten
seinen Namen, wenn sie es einen Tag lang tun, wenn sie es zwei Tage lang tun,
wenn sie es drei Tage lang tun, wenn sie es vier Tage lang tun, wenn sie es finf Tage
lang tun, wenn sie es sechs Tage lang tun, wenn sie es sieben Tage lang tun, und
sie tun es mit einem geeinten Herzen, das nicht in Unordnung gebracht ist; zu der
Zeit, da sich ihr Leben dem Ende ndhert, wird Buddha Amitabha mit simtlichen
Scharen der Weisen vor ihnen gegenwirtig und da sein. Im letzten Lebensmoment
solcher Menschen ist ihr Herz ohne ein Zu-Fall-Bringen und ohne Abkehr, und
sie erhalten eine Hingeburt in das Land »Hochste Freude« des Buddha Amitabha.«

Zunidchst kann festgestellt werden, dass es sich hierbei um eine Situation und eine
Beschreibung handelt, die in dhnlicher Weise bereits in unterschiedlicher Hinsicht be-
sprochen wurde. Das Statra enthélt eine Versammlung um den Buddha, in dessen Mitte
dieser den Versammelten eine erkldrende Darlegung tiber den Buddha Amitabha und
sein Reines Land gibt. Die Darstellungen zeugen von einer himmlischen Beschaffenheit
dieses Landes, die es vor allem durch das Nicht-Weltliche seiner Erscheinung gewinnt.

296 Die zwei sanskritischen Namen des Buddhas werden hier unterschieden, denn Amitabha bedeutet
»Unermessliches Licht«, Amitayus »Unermesslichen Leben«. Daher gibt es im Chinesischen neben
den Transliterationen auch Ubersetzungen mit Wuliangguang fo &G (jp. Muryoké butsu) und
Waulianshou fo {2 7 (jp. Mury6ju butsu).

297 Im Chinesischen steht hier eine Transliteration von sk. avaivartika. Der Ausdruck avinivartaniya
bedeutet wortlich »einer Riickkehr nicht verpflichtet«, womit in der Regel gemeint ist, dass kommende
Geburten in niedrigerem Rang als diesen ausgeschlossen sind.
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Es ist nahezu ganzlich aus Edelsteinen zusammengesetzt, von himmlischer Musik und
»sinfonischen« Kldngen erfiillt, und es regnen in regelméfligen Zeitabstdnden Blumen
vom Himmel. Nach thematisch gliedernden Absétzen weist der Buddha seinen Schiiler
Sariputra zudem darauf hin, dass alles, was er als Teil des Reinen Landes beschreibt,
ein »prachtiger und feierlicher Schmuck« von diesem sei. Damit wird auch hier der
Ausdruck zhuangyan {18 (jp. shogon) benutzt, der eine gingige Bezeichnung der Er-
scheinungsmerkmale des Buddhas ist und bereits in der oben zitierten Passage aus dem
Avatamsaka-Sitra diejenigen Dinge meinte, die sich durch die Kraft des Buddhas in-
nerhalb der dort beschriebenen Welt zeigen.>*® Ahnliches findet sich auch in den stets
detailreicheren Ausfithrungen im Groffen Amitabha-Sitra:

L ARG i DR B - B AL R R DLE BRI H I JE R, DU AL
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Auferdem sind dort [im Reinen Land] Lehrhallen und Reine Wohnstitten, Paléste
und Hallen, Pavillons und Tiirme zur Aussicht, sie sind in jedem Fall aus den Sie-
ben Kostbarkeiten, aus prachtigem und feierlichem Schmuck und aus sich selbst
bringen sie sich wandelnd hervor. Weiter sind sie aus Perlen, mondhellen mani-
Kristallen und zahlreichen Kostbarkeiten, so dass man meint, es [ligen] auf ihnen
Netze mit Tautropfen, von denen sie mit einem Schleier bedeckt werden.

Die Beschreibungen des Reinen Landes zeigen damit Ahnlichkeiten zu denen im
Avatamsaka-Sitra und der Beschreibung des Viele-Kostbarkeiten-Stipas im Lotus-
Sutra. Die Reinheit dieses Landes, durch die es sich von vielen anderen Welten, wie der
von Bitterkeiten erfiillten diesigen, unterscheidet, wird nicht zuletzt durch die Ausfiih-
rungen zu solcher Beschaffenheit unterstrichen, in der alle prachtvollen und feierlich
geschmiickten (zhuangyan) Dinge dieses Landes in der Buddhaschaft von Amitabha
begriindet sind. Sie sind da, weil Amitabha seine Geliibde erfiillt und das Reine Land
erschaffen hat. In ebendieser Weise ist auch die Welt des Avatamsaka-Siitras und der
Sttpa im Lotus-Sitra beschrieben und als Erscheinung aus der Kraft des jeweiligen
Buddhas heraus an seine Buddhaschaft gebunden.

Neben der in der Einleitung des Satras enthaltenen Zusammenkunft um den Bud-
dha ist auch in den Darlegungen des Buddhas iiber das Reine Land von einer Ver-
sammlung die Rede, die hier explizit als eine solche bezeichnet wird:

Sariputra, die Schar der Geborenen, die [von diesem Land] hort, sollte den Wunsch
entfalten, in dieses Land geboren zu werden. Warum ist das so? Dort werden sie
sich mit simtlichen hohen und guten Menschen, die ihnen gleich sind, zusammen
an einem Ort versammeln.

Auch diese Versammlung ist in der Dreiheit der Drei Kostbarkeiten gegeben, denn der
Zusammenkunft um den Buddha herum wird der dharma erkldrend dargebracht. Es
gibt im Groffen Amitabha-Sitra zuadem ebenfalls eine Passage, in der dies noch einmal
in anderen Worten berichtet wird. Dort versammelt sich eine grofle Zahl von Wesen

298 Ausfithrlich zum »préchtigen und feierlichen Schmuck« im Betachtungs-Siitra vgl. Pas 1995, 1571F.
299 T 360 (12): 271a25-27.
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um den Buddha herum im Reinen Land, hier in einem Gebaude, um seiner erklaren-
den Darlegung zuzuhoren:

RIS b, Ayl B S R E RN, HR G LR, e B
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Zu der Zeit, wenn der Buddha Unermessliches Leben sdmtlichen Sravakas, Bodhi-
sattvas und der grofien Schar den dharma wohlunterschieden verkiindet, simtlich
alle versammeln und treffen sich dann in einer Lehrhalle aus den Sieben Schit-
zen. Weithin spricht er die Lehre des Erwachens und legt ausfiihrlich den schénen
dharma dar.

Abbildungen des Reinen Landes zeigen meist eine Versammlung sowohl von Hinii-
bergeborenen als auch von Bodhisattvas und anderen Wesen inmitten einer land-
schaftlichen Szenerie und ausgedehnten Geb4audeanlagen, in deren Mitte sich Buddha
Amitabha befindet. Bei solchen Darstellungen handelt es sich um eine chinesische
Bildtradition, die schon frith ihren Platz im Tempelbau gefunden hat und spater auch
gesamte Anlagen von Tempeln in ihrer Grundidee préigte. Sie haben ihre Vorldufer in
Darstellungen von Predigtversammlungen um einen Buddha, der oft (aber nicht im-
mer) Buddha Amitabha ist.*** Solche Szenen finden sich erstmals als Teil des gesamten
Bildprogramms eines Tempels in den Ausmalungen des chinesischen Hohlenklosters
in Dunhuang aus dem 6. Jahrhundert.*** Ebenfalls in Dunhuang finden sich in De-
ckenausmalungen zudem erste Abbildungen paradiesischer Landschaften, zundchst
noch als eine Zusammenfithrung (ausldndischer) buddhistischer Paradiesmalereien
und (chinesischer) Darstellungen daoistischer Himmelfahrten.>*® Dort gibt es aus der
Sui-Zeit (581-618) Malereien des Tusita-Himmels, in deren Mitte der zukiinftige Bud-
dha, Bodhisattva Maitreya, auf seine letzte Geburt wartet, ein im frithen chinesischen
Buddhismus verbreitetes Motiv. Er sitzt in diesen Abbildungen mit seinen begleiten-
den Bodhisattvas in weitldufigen Palastanlagen, die nicht nur weite Teile des Himmels

300 T 360 (12): 273cl4-16.

301 Diese Abbildungen sind daher nicht originar und vor allem erst spéter in Japan als ein mandala be-
zeichnet, weshalb fiir sie auch der Name »Bilder der Erscheinung des Reinen Landes« (Jodo-hensozu
BRI gelaufig ist.

302 Ausfiihrlich zu diesen und weiteren Predigtdarstellungen in China vgl. z.B. Wu/Ning 1998, 61f.; No-
ering McIntire 2000. Die Szenen in Dunhuang sind zunichst recht klein und meist an Seitenwianden
zu finden, gerahmt von grof¥flichigen Wandmalereien, die z.B. unzihlige, rasterartig angeordnete,
versammelte Buddhas zeigen. In der Tang-Zeit werden diese Predigtszenen an vielen Tempeln zu de-
tailreichen, grof3flichigen Paradiesdarstellungen und auch eindeutig als das Reine Land des Buddhas
Amitabha erkennbar, vgl. Wenzel 2000, 180ff. Ning datiert die fritheste Darstellung des Reinen Landes
von Amitabha in das Jahr 642. Sie befindet sich ebenfalls in Dunhuang, Hohle 220, und sei als solche
erkennbar, da sie das fritheste Beispiel fiir eine exakte bildliche Ausfithrung des Betrachtungs-Sttras
sei, vgl. Ning 2004, 12f. Ausfithrlich dazu ebenfalls Wu/Ning 1998, weitere Beispiele vgl. Leidy/Thur-
man 1998, 36fF.

303 Die Abbildungen haben ihre Vorbilder in den Deckenausmalungen von Grébern aus der Zeit der
Sechzehn Dynastien (304-439). Die Kunsthistorikerin Claudia Wenzel zeigt auf, dass sich insbeson-
dere an den himmlischen Deckenausmalungen nachverfolgen lasse, wie daoistische Gottheiten nach
und nach durch buddhistische ersetzt wurden. Sie legt dar, dass die Hohle des Groflen Buddhas im
Dafo si K{#i<f aus dem 7. Jh. wahrscheinlich die erste ihrer Art sei, die ausschliefSlich und in groflen
Dimensionen als Paradieshohle angelegt wurde. Es gibt unterschiedliche Vorbilder aus dem 6. Jh., an
die hier angekniipft wurde, vgl. Wenzel 2011, 171f.; Wu/Ning 1998, 54fT.
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umfassen, sondern diesen letztlich selbst erst bilden. Eine fiir solche himmlischen Pa-
lastlandschaften iibliche chinesische Bezeichnung ist Himmelspalast (tiangong K).>**

Die Tang-zeitlichen Malereien des Reinen Landes iibernehmen eine solche Palast-
anlage in ihre Landschaft. Die Gesamtsituation wird dort nun durch Hallen, Laufgiange,
Podeste und Tiirmchen gerahmt und gegliedert, doch bleiben die Bauwerke im Hin-
tergrund des Geschehens und erfiillen scheinbar kaum mehr als die Aufgabe, dem
Buddha und den dort zusammengekommenen himmlischen Wesen pavillonartig ein
Dach iiber das Haupt heben.**® Damit tritt in diesen Malereien eine Bauidee traditio-
neller chinesischer, spitestens Tang-zeitlicher Gebdudeausfiihrung zutage, in der ein
beschirmendes Dach als Leitgedanke und primaéres bauliches Anliegen erkannt werden
kann.’*® Diese Anlageweise ist also ebenfalls nicht originér in buddhistischem Kontext
entstanden, denn sie ist bereits in vor-buddhistischen Paradiesdarstellungen in China
gezeigt und in gleicher Weise auch in der chinesischen Palastbauweise erkennbar.

Es gibt vor allem in den Geheimlehren des Buddhismus mehrere mandala-
Traditionen, die solche Palédste in die gezeigte Szene aufnehmen. Neben den oben ge-
nannten Reines-Land-mandalas, die auch dort weit verbreitet sind, sind dies beispiels-
weise die mandala-Traditionen des »Regengebet-Sutra-mandalas« (ch. Qingyu jing
mantuluo & NAS & 454, jp. Shou-kyd-mandara)*®” und des » Kostbarer-Turmpavillon-
mandalas« (ch. Baolouge mantuluo E 1[4 & 453, jp. Horokaku-mandara).>*® Beide
werden auch zu Betrachtungsiibungen verwendet und zeigen die hier beschriebene
Einbindung von Bauwerken in eine Landschaft.**

Da der Buddhismus erst nach Ausprigung dieser Ideen grof3flachig auch in Japan
aufgenommen wurde, zudem die Lehren von Buddha Amitabha dort erst in der Heian-
Zeit weite Verbreitung gefunden haben, waren Palastanlagen in Japan bereits von An-
fang an fester Bestandteil dieser Bildtradition und Reines-Land-Darstellungen wurden
mehrheitlich in dieser Weise vorgenommen. Es gibt am Byddéin “F-5:B¢ (Uji 5216,
998,*'° keiner Lehrtradition zugehorig) sogar eine bauliche Ausfithrung dieser Szene,

304 Vgl. Wenzel 2000, 177; Tanaka 1988, 73ff.

305 Diese Idee ist auch dann erkennbar, wenn der Buddha vor der Halle und nicht in ihr sitzt. Die Hallen
sind dann meist direkt hinter ihm gelegen, so dass das Dach trotzdem scheinbar iiber seinem Kopf
schwebend abgebildet ist. Hallen aber, die geschlossen sind oder erkennbar eine andere Aufgabe ha-
ben, sind in den Abbildungen des Reinen Landes kaum oder nur an dezentraler Stelle gezeigt. Unter-
schiedliche Abbildungen finden sich in Grotenhuis 1999, 129ff. und Abb. 1-5, Leidy/Thurman 1997,
Abb. 8.

306 Im Chinesischen und anderen Sprachen, die chinesische Schriftzeichen verwenden, wie das Japani-
sche, tritt dieser Gedanke auch sprachlich hervor, da mit dem fiir Dach iiblichen Schriftzeichen wu =
nicht nur das Dach, sondern auch das dadurch entstehende Haus bezeichnet ist. Eine weitere Bezeich-
nung fiir einen beschirmenden Pavillon ist gai #5, was zudem im baulichen Kontext auch grundsitz-
lich »bauen« im Sinne von »bedecken« bedeuteten kann.

307 Eshandelt sich hierbei um eine mandala-Tradition, die auf dem (ch.) Dayun lun gingyu jing K2
& (jp. Daiunrin shou kyo beruht (T 989 (19): 484c12-492c16, Das Sitra zum Regengebet des Grofien
Wolkenrads).

308 Dieses geht auf das sog. Baolouge jing EIMEIFE (jp. Horokaku kys) zuriick (mit vollem Titel: ch. Da-
bao guang bo louge shanzhu mimi tuoluoni jing X EE B &I 5 (3 b % FE % JE 4, Drei Fassungen
mit variierendem Titel: T 1005A (19): 619-634, T 1006 (19): 636b1-657c7) und T 1007 (9): 657c10-
668b20, Das geheime dharani-Sitra tiber das gute Weilen im grofen, kostbaren, weiten Turmpavillon.)

309 Vgl. Ishida 1984, 5fF.; Ariga 1988, 235fT.

310 Der Tempel wurde zunichst als ein Anwesen von Fujiwara no Yorimichi i/ $53i (990-1074) ange-
legt und 1052 in einen Tempel umgewandelt, vgl. Fukuyama 1976, 72fF ; Ota 1988, 15fT.
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Abbildung 27: Byodoin Bt Hoodo BUEZE (Uji, 998, keiner Lehrtradition zugehérig), Foto gemeinfrei.

die eine ausdriickliche Gesamtausfithrung dieser Bildtradition des Himmelspalastes
von Buddha Amitabha erkennen lasst.*'" Eine in der Zeit iibliche tiefe Einriickung der
Auflenwiénde hinter einen Laufgang, der ebenfalls hinter weit auskragende Traufkan-
ten eingezogen ist, zudem ein grof3flichiges Durchbrechen der Winde mit Tiiren und
viele génzlich offene Spannen, vor allem in den Laufgéngen, reduzieren das Bauwerk
fast ausschlief3lich auf eine grofie, nahezu tiber dem Geschehen schwebende Dachhaut.
Eine breite Offnung des Baus entlang der Vorderseite, die einen Blick in das Innenlie-
gende des Bauwerks und auf den in der Halle sitzenden Buddha ermdéglicht,*'? und
nicht zuletzt auch der Blickpunkt auf die Anlage selbst, der nur jenseits eines der Halle
vorliegenden Teichs in einer Weise moglich ist, mit der der gesamte Bau tiberschaut
werden kann, unterstreicht zudem die Ndhe zu den Paradiesdarstellungen. In beiden
scheint der Bau damit ideell ein Rahmen des Buddhasitzes, eine herrschaftliche Uber-
dachung seines Hauptes und eine Ordnung schaffende Struktur seines Anwesens zu

311 Vgl. Tanaka 1988, 73ff., dort auch eine typologische Aufstellung zur Herausbildung des Anlagetyps des
Byodoin in chinesischen Reines-Land-Malereien.

312 Der Blick von auflen ist durch ein zentral liegendes rundes Fenster mdglich, durch das genau der Kopf
des im Inneren residierenden Buddhas Amitabha zu sehen ist. Die vergoldete Figur des Buddhas sitzt
in einem zentralen, erhhten, rechteckigen Altarbereich (shumidan ZHYRE, s.0.) in einer Lotusblume
vor einer durchbrochen gearbeiteten, vergoldeten Mandorla und unter einem ebenso gearbeiteten
Baldachin mit sog. Blumenregen (hosoge % fH3f). Im Innenraum befinden sich dariiber hinaus zahl-
reiche kleinere Bodhisattva-Figuren, die betend und musizierend auf Wolken sitzen, sowie (oft nicht
mehr gut erkennbare) Ausmalungen an Tiiren, Wandpaneelen etc., die Abbildungen des Reinen Landes
zeigen, vgl. Turner (Hg.) 1996, 335 und Abb. in Akiyama [u.a.] (Hg.) 1988. (Fiir eine Rekonstruktion der
Malereien vgl. Akiyama [u.a.] (Hg.) 1992.)
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Abbildung 28: Darstellung der

Idee einer Versammlung um einen
Buddha in einer Tempelhalle, © Jonas
Gerlach.

sein. Das wird auch dadurch unterstrichen, dass in den Ausfithrungen als Malerei die
in das Paradies geborenen Wesen sich meist in Teichen vor der Halle des Buddhas ver-
sammeln, die damit nicht eine alles beschirmende Uberdachung ist, sondern in erster
Linie dem Buddha als Schmuck zuteil wird.

Eine solche Bauidee ldsst sich nicht nur am Byodoéin und in den Paradiesmalereien
feststellen, sondern ist auch an vielen fritheren buddhistischen Tempelhallen in China
spatestens ab der Tang-Zeit, in Japan seit den frithesten Bauten iiberhaupt, die ab der
Asuka-Zeit in kontinentalasiatischer Ausfithrung dieser Art angelegt wurden, in dhn-
licher Weise erkennbar. An diesen Bauwerken ist oft wenig bis gar kein Platz fiir hin-
zutretende Menschen innerhalb der Hallenstruktur, er wurde diesen Hallen entweder
ganzlich auflerhalb vorgelagert, etwa unter einem auskragenden Vordach oder in ei-
nem eigens dafiir vorgelegten Gebéude, oder er lag in einem abgestuften Vorraum in-
nerhalb der Halle.*"

Insgesamt ist also die Idee der Beschirmung im Tempelbau vor allem durch die Bild-
tradition des Reinen Landes und anderer Buddha-Linder mit Himmelspaldsten etab-
liert und fiir den Ritus fruchtbar gemacht worden, da sie die majestétische Wiirdigung
und Achtung eines Herrschers in die Idee des Buddha-Landes und seiner Ausfithrung
im Tempel integrierten.’** Doch liegt gerade hier eine Erginzung zu den Darlegun-

313 Hallentypen, die beides in einer Weise vereinen, die vor allem der Versammlung einen groflen Platz
einrdumt, indem sie die Halle in einen inneren (naijin M) Altarbereich und einen dufleren Bereich
(gejin #H) fiir die Gemeinde meist zu gleich grofen Teilen auftrennen, stammen friihestens aus der
spaten Heian-Zeit. Sie erfuhren vor allem durch die vielen Tempelneubauten in der Edo-Zeit weite
Verbreitung und sind die heute tibliche Anlageweise. Eine Aufteilung dieser beiden Bereiche in zwei
separate Bauwerke (seido 1E % und raido #L %) findet sich heute kaum noch, sie lisst sich an manchen
alten Bauwerken, die erst spéter zu einem einzelnen zusammengefiihrt wurden, noch gut erkennen,
z.B. an der Hokkedd E 3% (Nara, 1199, Kegonshi, auch Sangatsudo — H4) auf dem Geldnde des
Todaiji, vgl. Amano 2003, 48ff.; Goepper 1988, 53f. Vgl. ausfiihrlich zur Verdnderung in der inneren
Anlage von Tempelhallen Yamagishi 1990, 43ft., 791F.; Fujii 1998, 15ff.

314 An der groflen Buddhahalle des Todaiji wurde diese Idee andersherum genutzt. Der Todaiji war das
Zentrum eines in den 740er Jahren durch Kaiser Shomu 2 (regiert: 724-749) etablierten Netzes
sog. Landesteil-Tempel (Kokubunji [El4T<F), in denen fiir das Wohlergehen des jungen Grofireiches
auf den japanischen Inseln gebetet wurde. Die Idee entsprach einer zentralen Lehre des Avatamsaka-
Siitras, auf das sich die Anlage und Lehrtradition (Kegonshit #£EZ%%) des Todaiji begriindet: der Ab-
hiingigkeit des Einzelnen vom Ganzen und des Ganzen vom Einzelnen (ch. fajie yuanqi {554,
jp. hokkai engi, wortlich: das bedingte Entstehen der dharma-Welt). Die Idee, auf diese Weise totalitdr
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gen tiber Bauwerke in den Sitras. Diese enthalten keine direkten Formbestimmungen
und nur wenige Details, die als Grundlage fiir einen Plan einer solchen Anlage dienen
konnen, sondern beschreiben diese vorwiegend in ihrer Beschaffenheit, die durch die
Kostbarkeit der Materialien aber nur schwer auch eine bauliche Ausfiihrung erlaubt.’**
Die Beschreibungen in den drei genannten Sutras iiber das Reine Land gewinnen ihre
Bedeutung daher vor allem im Hinblick auf den Ritus.

Besonders deutlich wird dies durch die Einbindung von Gebduden in wichtige
Passagen der Satras tiber das Buddhawerden. Das Groffe Amitabha-Siitra enthalt die
48 Geliibde Amitabhas, durch die er gelobte, das Reine Land zu schaffen und deren
Erfilllungen ihn dann zum Buddha werden liefen.*'® In den Geliibden sind viele Berei-
che der Anlage des Reinen Landes konkret benannt und beschrieben, und sie umfas-
sen neben Baumen, Teichen, Tonen usw. auch Bauwerke. Diese erhalten damit durch
ihre Aussprache als Buddha-Geliibde eine »Richtigkeit« von hochster Strenge, da an
sie schliefllich die Bedingung der Buddhaschaft Amitabhas gekniipft ist. So lautet das
32. Geliibde:

AT, H BT e Bt S s, B TR — Y ), D
I BRSO TR A T AR B AT DR RE AR . A M T TSR
& B EO T, HAMRHE, AIUESE, *v

Wenn ich die Buddhaschaft erlange, dann werden vom Erdboden bis oben hinauf
in den leeren Himmel Paldste, Hallen und Tiirme zur Aussicht, Teiche und Fliisse,
Blumen und Baume, alle die zehntausend Dinge in dem Land sédmtlich aus un-
ermesslich vielfiltigen Kostbarkeiten und hunderten von tausenden Sorten von
Diiften zusammengesetzt, geschmiickt und geziert in seltener Schonheit sein, so
dass es samtliches Menschliche und Himmlische iibertriftt. Diese Diifte stromen
bis weithin in die Welten der zehn Richtungen, und sie lassen alle Bodhisattvas, die
diese [Diifte] aufnehmen, ihr In-Gang-Setzen der Buddhaschaft iiben. Wenn dies
nicht so sein sollte, dann nehme ich das Richtige Erwachen nicht an.

Die »wenn ... dann ...«-Bedingungen (bzw. die »wenn nicht, dann nicht«-Bedingung)
des ersten und letzten Satzes sind fiir die »Richtigkeit« der Anlage entscheidend. Sie
bilden Anfang und Abschluss jedes der 48 Geliibde, was wiederum die Bauwerke des
Reinen Landes in den Gesamtkontext einer strengen Anlagebestimmung und ande-
rer Bedingungen des Erschaffens des Reinen Landes riickt. Die Gebdude haben da-
mit grundsitzlich nicht mehr und nicht weniger Relevanz als alles andere, was in den
Gelitbden zum Reinen Land weiterhin noch ausgesprochen ist. Sie sind so aber auch
erforderlicher und bestimmender Teil der »Richtigkeit« der Gesamtanlage, die in dem

die kaiserliche Herrschaft und einen buddhistischen Staat zu begriinden, wurde bereits zuvor von der
chinesischen Kaiserin Wu Zetian ZHI K (regiert: 690-705) verfolgt. Das Kokubunji-System in Japan
war ein Teil einer solchen Strategie, denn es setzte neben den Reprisentanten der staatlichen Ver-
waltungsinstitutionen in den Provinzen in den (baulich dhnlich angelegten) Tempeln mit dem dort
residierenden Buddha auch Reprisentanten des staatlichen Buddhismus ein. Vgl. ausfiihrlich dazu
Durt 1999; Hashimoto 1999; Girard 1999.

315 Neben den oben und im Folgenden zitierten Passagen sind dies vgl. z.B. T 365 (12): 342b9 im Betrachtungs-
Sutra und T 360 (12): 272b27 im GrofSen Amitabha-Sitra.

316 Vgl. T 360 (12): 267c17-269b6.

317 T 360 (12): 268c10-14.
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Moment gegeben ist, in dem sich das Geliibde des Buddhas erfiillt, Amitabha also die
Buddhaschaft annimmt (»und nicht etwa nicht«) und das Reine Land in der gelobten
Weise zur Hiniibergeburt des Zufluchtnehmenden geschaffen wird. So besagt sein Ge-
liitbde, dass es in dem Reinen Land »Paldste, Hallen und Pavillons zur Aussicht« (diese
werden hier vom Buddha vor den Teichen und Diiften usw. genannt!) gebe, und »wenn
dies nicht so sein sollte, dann nehme [Amitabha ...] das Richtige Erwachen nicht ang,
wird also nicht Buddha und schaftt kein Reines Land.

Der Ritus entsprechender Devotionen feiert (auf unterschiedliche Weise gesungen,
gesprochen, getanzt usw.) die Gewissheit des Mythos, dass Amitabha seine Geliibde
erfiillt hat und das Reine Land in der gelobten Weise geschaffen ist. IThre Tempelan-
lagen gewinnen in diesem entscheidenden mythischen Ereignis eine Bestimmung als
Ausfithrung dieses Reinen Landes im Dienste des Ritus. Dazu kommt auch hier eine
Versammlung zusammen. Landschaftliche Szenen, Végel, Teiche und duftende Blumen
sind in unterschiedlicher Weise Teil der Ausfiithrung, ob als Malerei, gebaute Gartenan-
lagen oder nicht zuletzt in den Bildnissen und Schnitzereien im Inneren und Aufleren
der Gebéude, an ihren Winden und im Altarbereich der Tempelhallen.*'® Die Gebaude
sind darin nur ein Teil innerhalb der Gesamtanlage und fiir ihre »Richtigkeit« nicht
mehr oder weniger entscheidend als die anderen genannten Bestandteile, die samtlich
als prachtvoller und feierlicher Schmuck des Reinen Landes hier in Erscheinung treten.

Die gegenseitige Entsprechung der Idee des Mythos (sowohl innerhalb des Ritus als
auch narrativ in der Schrift oder in den bildlichen Darstellungen) ist daher hier grund-
sdtzlich nicht anders als in der oben besprochenen Exegese Nichirens. Ihre jeweilige
Ausformulierung in Schrift, Ritus, Bild und Form erfolgt jedoch in anderer Weise, da
nicht zuletzt auch der Weg zur Buddhaschaft in den Lehrtraditionen des Reinen Landes
anders gelehrt und begangen wird.*"’

Es gibt aufgrund der besonderen Bedeutung, die die Lehren des Reinen Landes inner-
halb des japanischen Buddhismus haben, viele Tempel, die fiir den Ritus einen baulichen
Bezug zu den hier genannten (und weiteren) Textstellen aus den Sutras {iber Amitabha
haben. Dahingegen spielen andere Buddha-Lénder, etwa das des Maitreya oder des
Maiijuéri, weder in diesen noch in anderen Lehrtraditionen in Japan eine bedeutende
Rolle und sind daher auch fiir den Tempelbau dort weder formbestimmend noch sinn-
stiftend.**°

318 Ausfiithrlich zu Anlage und Schmuck von Tempelhallen der Jodoshinsha Honganjiha vgl. Toyohara
[u.a.] (Hg.) 1994.

319 Im direkten Vergleich der Lehren der Reines-Land-Lehren Shinrans und der Lotus-Sitra-Exegese Ni-
chirens lassen sich trotz ihrer grundlegenden Differenzen Ahnlichkeiten feststellen, die sich auch im
Tempelbau und der Anlage der Altarbereiche bemerkbar machen. Beide Lehren nehmen Zuflucht
durch das laute Aussprechen eines entsprechenden Bekenntnisses (die Zufluchtnahme wird dabei
durch namu Fi# ausgesprochen, einer Transliteration von Pali #namo, Zuflucht nehmen, hingeben),
das selbst in geschriebener Form als honzon des Tempels den Mittelpunkt des Altars bilden kann, vgl.
Toyohara 1994a, 602f.; sieche Abschnitt 5.4.

320 Andere buddhistische Stromungen, die hier nicht weiter ausfithrlich besprochen wurden, wie z.B. die
Geheimlehren, bringen ebenfalls jeweils eigene Entwiirfe fiir die Anlage ihrer Tempel ein. Diese gehen
nur selten mit der Auspragung grundlegend neuer duflerer Baugestalt und entsprechenden Bautechni-
ken einher, sondern begriinden sich vor allem in einer neuen Aufteilung und Nutzung des Innenraums,
denn diese geht in Form und Idee auf entsprechende Riten zuriick, die (insbesondere in den Geheim-
lehren) vielfiltig und unterschiedlich sind, vgl. z.B. Shatzman Steinhardt 1991; Fujii 1988, 118ff.
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4.5 Zwischenergebnis

Welche ordnenden Ideen fiir den Tempelbau sind in der Schrift erkennbar? Auf Grund-
lage der angefiihrten Texte lassen sich folgende Punkte zusammenfassend festhalten:

Tempel sind Orte der Gegenwart des Buddhas, des dargelegten und ausgeiibten dhar-

mas und der Versammlung des samghas.

Diese eingangs hypothetisch aufgestellte Bestimmung des buddhistischen Tempels
konnte an den hier aufgezeigten Textbeispielen in ihrer Bedeutung fiir den Tempelbau
bestatigt werden.

Tempel sind Orte des Ritus und des Mythos des Buddhas.

In Satras, in Abbildungen, in der Anlage von Altarbereichen und in den dort ausge-
fithrten Zusammenkiinften zum Ritus ist stets eine gleiche Versammlungssituation
enthalten, die die genannte Dreiheit aus Buddha, dharma und samgha umfasst. Die
Idee der Versammlung situiert diese um den Buddha, der Anliegen, Ausgang und Ziel
derselben ist. Im Hinblick auf die Bestimmung des Tempels als eines Ortes der Religion
ist es seine Gegenwart, der Mythos, die dem Tempel (und dem Tempelbau) die in der
Religion gegebene »Richtigkeit« gibt und ihn Teil des Ritus werden lésst.

Die Anlage eines Tempels ist eine Ausfiihrung einer Versammlungssituation.

Als Orte dieses mythischen Ereignisses der Gegenwart des Buddhas sind Tempelanlagen
Ausfithrungen von Beschreibungen solcher Orte in der Schrift (mit unterschiedlicher
Detailtreue). Die gegenseitige Entsprechung der Versammlungssituationen um den Bud-
dha scheint in erster Linie aber dadurch gegeben, dass der Buddha in ihnen erscheint.
Alle formhafte Ausfithrung der Situation hingegen ist (prachtvoller und feierlicher)
Schmuck um diese Erscheinung herum und aus ihr heraus.

Die ordnenden Ideen des Tempels umfassen diesen in seiner jeweiligen Gesamtheit;

Bauwerke sind darin oft fester und zum Teil unbedingter Bestandteil.

Die situative Idee der Versammlungen kann unterschiedlich sein, etwa eine Predigtsi-
tuation oder eine Kosmos- und Weltbeschreibung, und sie bestimmt neben dem Altar-
bereich auch die umliegende Anlage als bebauten, ausgemalten, figurierten Raum, Gar-
ten oder die gesamte Landschaft. Bauwerke sind ein Teil dessen, gewinnen ihre Aufgabe
und ihren Sinn fiir die Religion in einer jeweiligen, so situierten Anlage des Ritus. Je
nach Idee erscheinen Bauwerke darin unterschiedlich, beispielsweise als Rahmen des
Buddha-Sitzes, eine herrschaftliche Uberdachung seines Hauptes, eine Ordnung schaf-
fende Struktur seines Anwesens, eine Ausfithrung kosmischer Strukturen usw., wobei
sich diese Ideen nicht gegenseitig ausschlieflen.

Die Anlage von Tempeln bestimmt nicht ihren Sinn, sondern ist durch ihn bestimmt.
Die aufgezeigten Ordnungen der Versammlungssituationen sind unabhéngig von ei-
ner Ausfithrung als Bauwerk. Thre Idee ist daher nicht eine Sinngebung der Bauwerke,
sondern die Bauwerke sind eine Ausfiihrung dieser Ordnung und gewinnen darin
ihre Aufgabe und ihren Sinn fiir die Religion. Dies schlief3t weitere Sinngebungen aber
nicht aus.

Trotz allen Wandels ldsst sich in der Idee der Versammlung um die Gegenwart des

Buddhas eine Konstante feststellen.

Die Geschichte des Tempelbaus hat auch in Japan zahlreiche Verdnderungen in der
Anlage und Formgebung hervorgebracht, und auch in Japan sind daher neue Ideen
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entstanden, wie ein Ort des Ritus und der Ubung um die Buddhaschaft angelegt wer-
den soll. Zudem gibt es zahlreiche weitere Ideen im Tempelbau, die sich nicht primar
aus der mythischen Idee der Versammlung um die Gegenwart des Buddhas begriinden.
Dennoch ist aber genau diese durchgehend als ein primidres Anliegen in unterschiedli-
cher Formulierung erkennbar und bildet so einen Orgelpunkt innerhalb der vielstim-
migen Variationen.






5. Wie st eine Gestaltung des Gestaltlosen méglich?

5.1 Einfiihrendes

Die bisher zitierten Schriftpassagen besprachen in unterschiedlichem Zusammenhang
auch figtirliche oder gemalte Abbildungen von Buddhas oder Buddha-Versammlungen
als bildliche Ausfiihrungen mythischer Situationen im Dienste des Ritus. Es wurde an
ihnen deutlich, dass der Tempelbau Teil einer dadurch erfolgenden Gestaltgebung der
Idee einer Gegenwartssituation des Buddhas ist. Die Frage nach Gestalt-Werden und
Gestalt-Geben des Buddhas ist fiir den Tempelbau als ein gestalthafter und gestalteter
Ort der Gegenwart des Buddhas also von fundamentaler Bedeutung. Bevor in Untersu-
chung II die neuen Ideen von Gestaltgebung erarbeitet werden, die ihren Hintergrund
in kiinstlerisch-dsthetischem Denken von kreativer Gestaltung durch einen Kiinstler
haben, wird daher in diesem Kapitel der Frage nach buddhologischen Uberlegungen
zur grundsétzlichen Moglichkeit der Gestaltung des Buddhas, seiner Gegenwart und
der Darstellung im Tempel iiberhaupt nachgegangen.

Die Frage nach Gestalt, Gestaltung und Gestaltgebung in der Religion fiihrt in den
Horizont einer epistemologischen Problematik, denn nach den visuellen Merkmalen
der Erscheinung eines gegenwirtig werdenden und dadurch in die Zeitlichkeit eintre-
tenden Buddhas zu fragen, bedeutet zugleich, nach der Sichtbarkeit und der Sichtbar-
werdung dessen zu fragen, das durch sein Verloschen und nirvana-Werden (sonst wire
es kein Buddha) keine Erscheinungsmerkmale und keine Sichtbarkeit mehr haben
kann. Wenn ein Tempel also ein Ort der Gegenwart des Buddhas ist und dieser Gegen-
wart eine gestalthafte Anzeige geben soll, dann zielt die grundsitzliche Frage nach dem,
was mit einem Tempel gebaut wird, auch auf die Frage, ob und in welcher Weise ein
solches iiberhaupt gestaltet werden kann, von welcher Gestalt dieses Gestaltete dann ist
und was das grundsitzlich fiir denjenigen bedeutet, der eine solche gestaltete Gestalt
mit sehendem Auge betrachtet.

Dieses Problem wurde in der buddhistischen Scholastik ausfiihrlich diskutiert, ist in
wissenschaftlichen Auseinandersetzungen mit dem Tempelbau und auch anderen Be-
reichen buddhistischer Kunst aber selten bis gar nicht Thema. Im Ergebnis der scholas-
tischen Auseinandersetzungen steht meist, dass es auch und gerade die Gestaltlosigkeit
und Erscheinungsmerkmallosigkeit des verloschenen Buddhas ist, die in seiner Gestalt
gezeigt sei und darin sein Erscheinungsmerkmal habe. Und so ist das gestaltlose und
merkmallose Nichterscheinen in der Gegenwirtigwerdung in all dem gezeigt, was sich
als Buddha und ihm zugehoérig in einem Tempel dem Auge gestalthaft, merkmalhaft
und erscheinend darbietet.**'

321 Das Unsichtbare ist demnach wesentlicher Teil des sichtbaren Gegenstands einer wissenschaftlichen
Beobachtung, auch wenn er als Unsichtbares in einer Beobachtung mit naturwissenschaftlicher, ds-
thetisch-empirischer Wahrheitsidee zwangsweise tibersehen werden muss. Es ist gerade dieses grund-
sitzliche Problem religiéser Epistemologie, das in Bezug auf buddhistische Kunst, insbesondere den
Tempelbau, von den tiberwiegend kunsthistorischen Arbeiten in diesem Feld meist wenig zur Kennt-
nis genommen wird, obwohl es innerhalb der buddhistischen Scholastik ausfiithrliche Auseinanderset-
zungen mit diesem Thema gibt.
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Genannte scholastische Auseinandersetzungen mit dieser Problematik sind Teil um-
fangreicher Logikdebatten, die sowohl allgemeinbezogen und grundsitzlich als auch
an Beispielen wie dem Buddhabildnis tiber viele Jahrhunderte gefithrt worden sind.
Es sollen in diesem Kapitel zunéchst zwei solcher Textpassagen angefiihrt werden, die
sich der Argumentation dieser Logik-Debatten bedienen, um die Erscheinung und die
Sichtbarkeit des Buddhas zu besprechen. Durch sie konnen Antworten auf die bereits
mehrfach verschobenen Fragen nach den Erscheinungsmerkmalen, des Schmucks und
der Gestalt des Buddhas sowie die Frage, was es bedeutet, das Unsichtbare zu sehen,
herausgearbeitet werden.

Die logischen Debatten iiber die gestalthafte Erscheinung des Buddhas entziinden
sich nicht unwesentlich an der gestalthaften Darstellung des Buddhas im Bildnis. Dar-
tiber hinaus und aus wesentlich élterer Zeit gibt es im Buddhismus auch andere Wege,
die Gestaltlosigkeit des Buddhas in nicht korperlicher und deswegen gestaltloser Weise
anzuzeigen. Eine fiir den Tempelbau bedeutende Ausfithrung dieser Idee ist der Stipa,
der als Grabmal iiber der Reliquie des Buddhas nicht immer einen kérperlichen Uber-
rest enthalten muss, da ihm auch der Leib des Buddhas in Gestalt seiner Lehre, also in
Form eines dort bestatteten Texts, als Reliquie inneliegen kann. Auch dazu wird eine
Textpassage diskutiert, die dies im Kontext der Fragestellung bespricht.

Die Idee aber, dass der Buddha in einem Text einen Leib erhalt, der dadurch rituelles
Zentrum des Tempels werden kann, ist in einigen Satras nachdriicklich und in beson-
derer Weise beschrieben. Passagen dieser Art sollen abschlieflend angefiihrt werden,
denn sie formulieren die bis hierhin deutlich gewordene Bedeutung von Schrift in der
Idee des Tempels und der Gegenwart des Buddhas noch einmal anders.

5.2 Die Erscheinungsmerkmale des Buddhas

Der Einstieg in das Thema, in die logische Diskussion und in die darin entwickelte bud-
dhistische Epistemologie soll iiber einen zusammenfassenden Text genommen werden,
der in Form eines informellen Dialogs als ein Geleitwort zum Siitra der Erklirung des
Buddhas zur Bildhauerei*** geschrieben wurde. Bei diesem Dialog handelt es sich um
ein fiktives Lehrgesprich in protokollarischem Stil,*** wohl zwischen einem Meister
und einem Schiiler. Auch wenn die Namen der sprechenden Personen nicht genannt
werden, verrdt die zum Teil ungezwungene Art des Dialogs, dass dies kein Gesprich
mit einem Buddha ist, wie etwa in einem Sutra. Vielmehr handelt es sich hier um einen
exegetisch kommentierenden Begleittext, der sich handwerklich durch Zitate aus un-
terschiedlichen Satras absichert und eine Handreichung gibt, durch die der Haupttext,
das Sitra der Erklirung des Buddhas zur Bildhauerei, gelesen werden soll.

In dem Gesprich stellt der Schiiler mehrere logisch miteinander verkniipfte und auf-
einander aufbauende Fragen zu den Erscheinungsmerkmalen eines Buddhas. Inhaltlich
beriihren diese den Inhalt des Satras, denn das enthélt iiber weite Teile Beschreibungen

322 Foshuo zaoxiang liangdu jingxu WhEE B FEREIT, T 1419 (21): 936¢13-937cl.
323 Dies wird am Ende des Textes explizit gesagt, wird hier aber nicht in das Zitat mit aufgenommen, vgl.
T 1419 (21): 937b27-28.
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und Anweisungen zur richtigen Gestalt von Buddhabildnissen. Die Sprechenden in die-
sem Dialog diskutieren jedoch weniger die genaue Gestalt als vielmehr die Sichtbarkeit
und Erscheinung des Buddhas in grundsitzlicher Art und besprechen damit ganz direkt
und fiir diesen Zusammenhang intendiert die prinzipielle Darstellbarkeit des Buddhas
im Bildnis.

Das Geleitwort ist datiert auf den 8. Tag des 12. Monats (ein Festtag zu Ehren des Erwa-
chens des Buddhas) des Jahres 1741 und wurde von dem chinesischen Ménch Dingguang
ZEYE (circa 18. Jahrhundert) verfasst. Das Satra selbst ist eine chinesische Ubersetzung
aus dem Tibetischen, wahrscheinlich aus dem Jahr 1742. In Tibet war das Sttra weit ver-
breitet, erschien in China aber erst Anfang des 20. Jahrhunderts in grofleren Textkom-
pilationen und war dort zuvor wenig und in Japan gar nicht bekannt.*** Der Text soll
hier (als Auszug) trotz seines geringen Alters und seiner schwachen Verbreitung in Japan
dennoch angefiihrt werden, da in ihm das skizzierte Problem durch die dialogische Text-
form vergleichsweise anschaulich diskutiert wird. Auflerdem ist in ihm (zumindest im
zitierten Abschnitt) eine recht verbreitete Position Mahayana-buddhistischer Scholastik
erkennbar, die grundsitzlich von allen Zweigen des Buddhismus in Japan getragen wird.
Dies wird im Anschluss an das Zitat ausfithrlich besprochen.

Aus dem Foshuo zaoxiang liangdu jingxu
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324 Vgl. Einleitung von Michael Henss in Cai 2006, 8f.
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Jemand fragt: »Haben Buddhas Erscheinungsmerkmale?«
Antwort: »Buddhas haben Erscheinungsmerkmale.«

Frage: »Haben Buddhas keine Erscheinungsmerkmale?«
Antwort: »Buddhas haben keine Erscheinungsmerkmale.«

Frage: »Gehort es zu den Erscheinungsmerkmalen, die die Buddhas haben, dass
sie keine Erscheinungsmerkmale haben?«

Zustimmende Antwort. [Es gehort zu den Erscheinungsmerkmalen, die die Bud-
dhas haben, dass sie keine Erscheinungsmerkmale haben.]

Frage: »Gehort es zu den Erscheinungsmerkmalen, die die Buddhas nicht haben,
dass sie Erscheinungsmerkmale haben?«

325 T 1419 (21): 936c14-37a22.
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Zustimmende Antwort. [Es gehoért zu den Erscheinungsmerkmalen, die die
Buddhas nicht haben, dass sie Erscheinungsmerkmale haben.]

Frage: »Warum ist dem zuzustimmen, dass Buddhas Erscheinungsmerkmale
haben?«

Antwort: »Die Scharen der Geborenen haben Erscheinungsmerkmale. Buddhas
haben darin keine Erscheinungsmerkmale.«

Frage: »Die Erscheinungsmerkmale von Buddhas und die Erscheinungsmerkmale
der Scharen der Geborenen, sind sie eins oder zwei?«
Antwort: »Sie sind nicht geeint und nicht gezweit.«

Frage: »Warum ist dem zuzustimmen, dass sie nicht geeint sind?«

Antwort: »Buddhas haben sich iiber staubige kalpas hinweg hundertmal tausend-
mal zehntausendfachen Ubungen unterzogen, sie haben die prachtvollen und fei-
erlich schmiickenden Erscheinungsmerkmale und Zuneigungen [eines Buddhas
erlangt] und sind im Frucht-Ozean®*° vollendet. Die Scharen der Geborenen leben
bis ins weite Alter hinauf in Nicht-Erkenntnis. Die Beschaffenheit des Himmels
ist ihnen noch nicht erklungen. Was immer sie tun, wodurch immer sie angeregt
werden, sie verlassen die Sechs Wege [der Wiedergeburt] nicht. Darum sind sie
nicht geeint.«

Frage: »Warum ist dem zuzustimmen, dass sie nicht gezweit sind?«

Antwort: »Der Buddha sagt: >Ich war frither einmal ein Insekt. Das war zu der
Zeit, da ich noch nicht Buddha war.« Was ist sein Unterschied zu den Scharen
der Geborenen? [Buddha] war unter diesen Scharen der Geborenen. Plotzlich er-
wies sich [ihm] das grofe Erwachen, dass er die Artbeschaffenheit eines Buddhas
bereits hatte. Dies war die Kiiste des Erwachens, die den Ozean des Lebens und
Sterbens génzlich iiberwand. Vorher Buddha ... Nachher Buddha ... Es gibt darin
kein Dazwischen. Darum sind sie nicht gezweit.«

Frage: »Warum ist dem zuzustimmen, dass Buddhas keine Erscheinungsmerk-
male haben?«

Antwort: »Solange ein Buddha diese Welt noch nicht verlassen hat, wo sollte dar-
aus ein Erscheinungsmerkmal [der Buddhaschaft] entstehen?«

Frage: »Was ist, nachdem sie die Welt verlassen haben?«
Antwort: »Es ist wie eine Blume im Spiegel, wie der Mond auf dem Wasser.«**’

Frage: »Gibt es die Blume im Spiegel und den Mond auf dem Wasser so, wie du es
sagst, denn nicht?«

Antwort: »Du fragst nach der Blume im Spiegel und dem Mond auf dem Wasser
.. ?((

Frage: »Wie ist denn nun das Letztendliche???«
Antwort: »Du fragst nach dem Letztendlichen ...?2%«

Frage: »Ist die Letztendlichkeit denn etwas, wonach man nicht fragen kann??«
Antwort: »Wenn sie nichts wire, wonach gefragt werden kénnte, dann gébe es sie
ja wohl auch nicht ... Hach ...!! Es ist der Fingerzeig, als [der Buddha] die Blume

326 Der Ausdruck »Frucht-Ozean« bezeichnet die unendliche Weite des Erwachens.
327 Das Bild des Monds auf dem Wasser findet sich auch in vielen Zen-Schriften. Ausfithrlich besprochen
u.a. im Shobogenzo, T 2582 (82)168a10-169b27. Weiteres zu diesem Text in Abschnitt 6.2.
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auf dem Berg Grdhrakita hochhob.’*® Die Bewegung von Teilen des Knochen-
marks im Shaolin [si].>** Alles Erscheinende bleibt nicht!«

Frage: »Und warum ist dem dann zuzustimmen, dass es zu den Erscheinungs-
merkmalen, die die Buddhas haben, gehort, dass sie keine Erscheinungsmerkmale
haben?«
Antwort: »[Die Erscheinungsmerkmale, die] sie haben, haben sie nicht von sich
aus. Folglich haben sie keine Erscheinungsmerkmale, aber haben sie doch. Und
[die Erscheinungsmerkmale, die] sie nicht haben, haben sich nicht von sich aus
nicht. Folglich haben sie Erscheinungsmerkmale, aber haben sie doch nicht. Die
Scharen der Geborenen greifen nach den [Erscheinungsmerkmalen], die [die
Buddhas] haben, und sie werden dadurch krank. Alle Buddhas heilen sie davon
dadurch, dass sie keine [Erscheinungsmerkmale] haben, als Medizin. In einem
Satra steht geschrieben:

»Die drei Herzen konnen nicht erlangt werden.<*°
Die Scharen der Geborenen greifen danach, dass [die Buddhas] keine [Erschei-
nungsmerkmale] haben, und sie werden auch dadurch krank. Alle Buddhas heilen
sie mit den [Erscheinungsmerkmalen], die sie haben, als Medizin. In einem Siitra
steht geschrieben:

»Im dharma ist nicht erkldrend dargelegt, was denn die Erscheinungsmerkmale

des Abgebrochenen und Erloschenen sind.<**!
Daraus folgt, dass das Haben [von Erscheinungsmerkmalen] einerseits zu Krank-
heit fithren kann, und dass auch dieses Haben andererseits ebenfalls eine Medizin
sein kann. Und [daraus folgt] auch, dass das Nicht-Haben [von Erscheinungsmerk-
malen] einerseits zu Krankheit fithren kann, und dass auch dieses Nicht-Haben
andererseits Medizin sein kann. Haben! Nicht-Haben! Medizin! Krankheit! Aber
es gibt Menschen, die greifen [danach] mit einem Nicht-Greifen. Das ist es und
nichts weiter! In einem Siitra steht geschrieben:

»Der Buddha brachte samtlichen dharma erklarend dar.

Wohl formte er [dadurch] samtliche Herzen.

Ich aber habe nicht sdmtliche Herzen.

Wofiir brauche ich dann samtlichen dharma?<*?

Hier ist auf eine Legende der Uberlieferung des dharmas durch den Buddha an seinen Schiiler Kagyapa
verwiesen. Der Buddha hob in einer Predigt wortlos eine Blume und zeigte sie seinen Schiilern, von
denen nur Kasyapa verstand und zart lichelte. Die Legende ist fiir die Uberlieferung des Chan- und
Zen-Buddhismus von Bedeutung, da sie den Ausgangspunkt einer »Tradierung auflerhalb der Lehre
und ohne dass Worte und Schriftzeichen aufgestellt wiirden« (FABE AN ST darstelle. Sie findet
sich in unterschiedlichen Versionen wichtiger Texte der Chan- und Zen-Tradition. Fiir eine ausfiihr-
liche Besprechung ihrer Bedeutung fiir die Institutionalisierung dieser Lehrtraditionen vgl. z.B. D6l
2010, 23ft.

Damit scheinen Lockerungsiibungen wahrend der sitzenden Versenkungsiibungen des Chan-Bud-
dhismus gemeint zu sein, die im Tempel Shaolin si zur Ausprigung der Kungfu (ch. gongfu Y175)
genannten Kampfkiinste gefiihrt haben, vgl. Cai 2006, 38.

Das Zitat entstammt wahrscheinlich dem tibetischen Kanon und ist hier in chinesischer Ubersetzung
wiedergegeben. Eine Suchanfrage in der digitalen Ausgabe des Taisho-Kanon erzielt keine Ergebnis-
se. Es gibt unterschiedliche Bestimmungen {iber die »Drei Herzen, die jeweils in unterschiedlichem
Kontext eine Dreiheit verschiedener Herzens- bzw. Geistesverfassungen meinen.

Das Zitat entstammt dem Diamant-Sitra: T 235 (8): 752a25.

Dieser Vers ist in keinem der Siitras des Taisho-Kanons enthalten, findet sich aber in einigen Kommen-
tartexten, vor allem der Zen-Traditionen, z.B. im Yuanwu foguo chanshi yulu [EE i SRR &% (T
1997 (47): 757a4-5 und 768a3-4) mit keinem Hinweis auf die Quelle, oder an mehreren Stellen im Dahui
pujue chanshi yulu KEWEEHHATRE S (T 1998A (47): 890c11-12, 902a6-7, 908b15-16, 913b9-11, 929c28-
29) z.B. mit dem Hinweis » Worte der alten und an Nahrkraft [reichen Meister] (i 45 5 )« 0.A.
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Ich aber sage:
Buddhas erscheinen mit prachtvollen und feierlich schmiickenden Erschei-
nungsmerkmalen,
wohlgeformt als Lebewesen innerhalb der Sechs Wege [der Wiedergeburt].
Die Sechs Wege zeugen von wahrer Leerheit.
Prachtvoller und feierlicher Schmuck ist [darin] nicht zu erreichen.
In einem Sutra steht geschrieben:
»Das, was verschieden ist von samtlichen Buddhas,
ebendies wird bezeichnet als die simtlichen Buddhas.
Das, was verschieden ist von dem prachtvollen und feierlichen Schmuck,
ebendies wird bezeichnet als der prachtvolle und feierliche Schmuck.
Das, was verschieden ist von den Scharen der Geborenen,
ebendies wird bezeichnet als die Scharen der Geborenen.««**?

Frage: »Und warum ist dem dann zuzustimmen, dass es zu den Erscheinungs-
merkmalen, die die Buddhas nicht haben, gehort, dass sie Erscheinungsmerkmale
haben?«

Antwort: »Inmitten der Reinen dharma-Welt gibt es von Anbeginn an keine Er-
scheinungsmerkmale der Form-und-Farbe. Das Grof3e Mitleid [ist es], das die 48
prachtvollen und feierlich schmiickenden [Erscheinungsmerkmale des Buddhas]
erscheinen und gegenwirtig werden lasst. Und dieser prachtvolle und feierliche
Schmuck [des Buddhas] hat keinen Ort, der verschieden ist [von diesem hier].
Eben darum haben auch die Scharen der Geborenen die 48 prachtvollen und feier-
lich schmiickenden [Erscheinungsmerkmale des Buddhas]. Warum ist dies so? Die
Scharen der Geborenen greifen mit Begierde und Verlangen. Sdmtliche Buddhas
wandeln diese Begierde und dieses Verlangen um und machen aus ihnen Losl6-
sung und Entledigung. Die Scharen der Geborenen verharren in Nicht-Erkenntnis.
Samtliche Buddhas brechen diese Nicht-Erkenntnis und machen aus ihr Weisheit.
Die Scharen der Geborenen drehen sich im [Kreislauf von] Leben und Sterben.
Samtliche Buddhas iiberwinden Leben und Sterben und machen es zu nirvana.
Man konnte es vergleichen mit dem Inneren eines Baumes. Von Anbeginn an hat
er die Veranlagung zum Feuer. Wie konnte es dort aber Feuer geben, wenn noch
keine dafiir notwendigen Mittel, Ursachen und Bedingtheiten [geschaffen wéren]?
Weiter, wenn aber das notwendige Mittel dafiir [handwerklich] zur Ausfithrung
gebracht wird, dann entspringt aus dem Holz das Feuer. Kénnen wir daher etwa sa-
gen, dass [der Baum die Veranlagung zum Feuer] nicht hatte? Fiir die Scharen der
Geborenen und ihre Veranlagung zur Buddhaschaft ist dies eben genau so. In den
Zeiten, in denen sie unruhig umherwandern, haben sie keine Klarheit. Die Wolken
verdunkeln [ihnen den Himmel]. Sie wissen von dem Mond, doch hat er sich ihnen
noch nicht gezeigt. Weit und breit sind nur die Drei Welten [des samsara]. Es ist ein
Ort des Einen Groflen Traums. Aber auch [ein Ort] des Erwachens! Wenn [ndm-
lich] der Wind der Weisheit mit voller Starke fegt! Wenn die Wolken verschwinden,
ohne dabei nur in eine andere Richtung [weiterzuziehen]! Die Beschaffenheit des
Himmels ist von Anbeginn an die Aufgeklartheit. Und die Weisheit des Mondes ist
von Anbeginn an Licht.«***

333 Der Taisho-Kanon enthilt auch hierzu keinen weiteren Text, in dem dieser Vers enthalten ist. Es
konnte sich evtl. um eine Textstelle aus dem tibetischen Kanon handeln, die durch dieses Geleitwort
ins Chinesische tibersetzt wurde, da das Sttra selbst auch dem tibetischen Kanon entstammt.

334 Eine engl. Ubersetzung dieses Geleitwortes findet sich in Cai 2006, 37ff., dort auch eine Ubersetzung
des dazu gehoérigen Satras und vier weiterer Geleitworte.
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Aufhinger der Diskussion sind die »Erscheinungsmerkmale des Buddhas«, die mit
dem chinesischen Schriftzeichen xiang # (jp. s6) beschrieben sind. Xiang wird in un-
terschiedlichen Kontexten mit je anderen Bedeutungsnuancen verwendet. Wortlich ist
damit zundchst ein genaues Sehen (auf etwas, das sich zeigt, wie in ch. shi 4, jp. shi),
das Gegeniiber, aber auch seine Form und sein Zustand benannt.*** In erstgenannter
Bedeutung wird mit xiang das sanskritische samjfia tibersetzt.**° Dies meint die sinnli-
che Erfassung eines Sehenden (aber auch Horenden, Riechenden, Schmeckenden, Tas-
tenden und Denkenden), fiir den xiang dadurch zu einer Ahnung und einem Kennen
dessen wird, was sich ihm iiber den Sinn darbietet. Auch wenn die Bedeutung von
samjAid im oben gebrauchten xiang nicht gemeint ist, macht dies dennoch deutlich, dass
es sich bei allem, was mit und als xiang gesehen wird, zundchst um ein Ich-haftes und
Welt-verwurzeltes Erbauen von Nicht-Buddhaschaft handelt. Das xiang aber, das hier
Erscheinungsmerkmale bezeichnet, geht in der Ubersetzungstradition auf das sanskri-
tische laksana zuriick und meint die (sichtbare, erkannte, sich als Ahnung begreifbar
machende, aber diesweltliche) Zustandsform eines gegeniiber Befindlichen. Wie diese
genau aussieht, bleibt im Dialog ungesagt, doch verweist xiang in Bezug auf die hier
fraglichen Erscheinungsmerkmale des Buddhas meist auf prazise bestimmte und abge-
zahlte Merkmale seiner leiblichen Statur. Im Dialog wird lediglich ihre Anzahl mit 48
angegeben.>”’

Zudem ist gesagt, dass Buddhas neben den mit xiang bezeichneten Erscheinungs-
merkmalen noch weitere haben, die mit dem Schriftzeichen hao 4f (jp. ké) als »Zu-
neigungen« beschrieben sind. Es handelt sich auch hierbei um abgezéhlte, sichtbare
Merkmale der leiblichen Erscheinung, in deren Ausdruck iiber die Ahnung hinaus
zudem eine Gefiihlsregung enthalten ist, was noch einmal die Unverloschenheit ei-
nes mit diesen »Zuneigungen« sehenden Wesens unterstreicht. In anderen Schriften
finden sich zudem auch Attribute zu diesen Erscheinungsmerkmalen, da sie auch die
»begleitenden Zuneigungen« (ch. suihao &4, jp. zuiko),”*® die mit den xiang sekundér
einhergehen, oder »80 Sorten schéner Zuneigungen« (ch. bashi zhong miaohao J\A-1f
WS, jp. hachijisshu myoko)**® genannt werden.

In letzter Bezeichnung ist mit »schon« bereits eine adjektivische Aussage tiber die
qualitative Beschaffenheit dieser Erscheinungsmerkmale enthalten, auch wenn diese im
Dialog nicht explizit genannt wird. Dort hingegen erscheint mit zhuangyan /& (jp.
shogon) eine weitere wichtige Bestimmung, die die Erscheinung von Buddhas »pracht-
voll und feierlich geschmiickt« bzw. einen »prachtvollen und feierlichen Schmuck«

335 Bedeutungen nach Morohashi 1976, 8305.

336 Meist wird hierfiir das homofone Schriftzeichen xiang FH verwendet, doch werden beide Worte, z.B.
in den Ubersetzungen des Diamant-Sitras von Kumarajiva (oben genannte und hier standardisiert
verwendete Version T 235 (8): 748¢18-752c7) und Bodhiruci (2-527, T 236 (8): 752c9-761c29) sowie in
den darauf folgenden Kommentartraditionen, vom Chinesischen her neu bestimmt und nach Kontext
anders verwendet, z.T. und in Bezug auf samjria gleichbedeutend verwendet, vgl. Lehnert 1999, 294fF.

337 Die Merkmale werden in verschiedenen Texten unterschiedlich angegeben und umfassen bestimmte
Qualitdten menschlicher Korperteile sowie Merkmale, die ausschliellich Buddhas haben. Viele Texte
geben die Zahl der Erscheinungsmerkmale auch mit 32 an.

338 Z.B. an vielen Stellen im Da bore boluomiduo jing RIAT IR BELRE, T 220 (5): 1al-(7): 1110b3, Das
grofSe Prajiiaparamita-Siitra.

339 Z.B.im Lotus-Sutra: T 262 (9): 10c28.
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nennt. Im vorangegangenen Kapitel wurde bereits mehrfach darauf verwiesen. An al-
len genannten Stellen sind mit zhuangyan die Pracht und der Schmuck der erhabenen,
grofSartigen, majestitischen Erscheinung beschrieben, die in der Gegenwart des Bud-
dhas in einer Weise aufgeht, die ihm Ruhm und Ehre zukommen ldsst, sei es in Ge-
stalt eines Bildnisses, seines Stipas oder anderer Erscheinungen.**® Zudem sind in dem
Wort gleichzeitig auch der gesamte Aufbau und die Anordnung all dessen enthalten,
was um diese Erscheinung herum als Altaranlage, liturgische Geritschaft, begleitende
Bodhisattvas, Blumenregen usw. hergerichtet ist, mit ihm einhergeht und dem Buddha
(auch geopfert) als Schmuck zuteil wird. Und es ist mit den einzelnen Schriftzeichen
zudem gesagt, dass dieser Schmuck (ch. zhuang #E, jp. sho) des Buddhas, der als Ge-
samtheit seiner sichtbaren und dem Sehenden gegentibertretenden Erscheinung Teil
seiner merkmalhaften Schonheit ist, einer zeremoniellen, feierlichen Strenge (ch. yan
J#%, jp. gon) unterliegt, durch die die »Richtigkeit« des Ritus im oben genannten Sinne
erreicht wird. Diese ist durch die rituelle Bestimmung darin gegeben, dass es ebendie-
ser schonen, merkmalhaften Sichtbarkeit obliegt, die merkmallose Unsichtbarkeit des
Buddhas, Bodhisattvas, Himmelskonigs und wer auch immer geschmiickt in sichtbarer
Gestalt erscheint, merkmalhaft anzuzeigen.

An diesem scheinbaren logischen Widerspruch, der in gleicher Weise auch fiir xiang
und hao ausformulierbar ist, entziindet sich der Dialog des angefiihrten Geleitworts.
Und durch die aufgezeigte inhaltliche Tragweite seiner zentralen Verhandlungsworte
(Erscheinungsmerkmal, Pracht und Feierlichkeit, Schmuck, Sehen usw.) gewinnt er
seine Relevanz fiir den Tempelbau und diese Untersuchung.

Um die Bedeutung dieses Widerspruchs wie auch seine »Richtigkeit« trotz des Wi-
derspruchs zu erlautern, bedient sich der Verfasser zunéchst einer in der buddhisti-
schen Scholastik breit rezipierten Uberlegung eines logischen Tetralemmas, das vor
allem durch Schriften bekannt ist, die dem Monch Nagarjuna (circa 2. Jahrhundert)
zugeschrieben werden. Die Frage nach den Erscheinungsmerkmalen des Buddhas wird
im Dialog darauf beruhend in vierfacher, sich logisch ausschlieender Weise gestellt
und stets bejaht. Das fithrt zu folgenden Aussagen:

1) »Buddhas haben Erscheinungsmerkmale.«

2) »Buddhas haben keine Erscheinungsmerkmale.«

3) Buddhas haben sowohl Erscheinungsmerkmale als auch keine Erscheinungsmerk-
male. (Es gehort zu den Erscheinungsmerkmalen, die die Buddhas haben, dass sie
keine Erscheinungsmerkmale haben.)

4) Buddhas haben weder Erscheinungsmerkmale noch keine Erscheinungsmerkmale.
(Es gehort zu den Erscheinungsmerkmalen, die die Buddhas nicht haben, dass sie
[keine] Erscheinungsmerkmale [nicht] haben.)

In den Texten Nagarjunas wird diese Figur in vielfacher Weise genutzt, um die Leer-
heit (sk. sinyatd, ch. kong 22, jp. ki) aller Erscheinungen jenseits logischer Grenzen

340 Es gibt unterschiedliche Ubersetzungen von zhuangyan, z.B. »Heiligung durch Prachtfiille« (Goepper
1983, 21f.) oder »Offenbarung« (Lehnert 1999, 227).
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argumentativ zu umschreiben.’*' Dass in jedem einzelnen der vier Schritte aber keines-
wegs die Losung des Problems liegt, sondern diese nur durch eine ganzheitliche Ubung
der durchgehenden Negationen erfolgt, ist in dem angefiihrten Dialog besonders deut-
lich. Denn die Antworten scheinen hier immer nur neue Fragen aufzuwerfen, da keine
dieser so gestellten Fragen eine Antwort zulésst, mit der das Erscheinen des verlosche-
nen Buddhas in einer vollstindigen Weise besprochen werden konnte. Auch die vor al-
lem in den chinesischen Traditionen des Chan (in Japan Zen) geldufigen Sprechweisen
von der »Blume im Spiegel« oder dem »Mond auf dem Wasser« sowie zuriickgeworfene
Gegenfragen fithren beim Fragenden nicht zu der Einsicht, dass keine mit Worten for-
mulierte Antwort auf die Frage »nach dem Letztendlichen« die Ganzheitlichkeit der
Frage erfiillen kann, und so fithren die Fragen nur den Antwortenden zunehmend in
eine Verzweiflung, die in einem wortlosen, stohnenden »Hach ...!!« ihren wohl letzten
Ausweg sucht. Dass dies aber nicht ausschliefilich ein stilistisches Mittel ist, sondern
seine Bedeutung vor allem in der Wortlosigkeit dieser Antwort auf die Frage hat, wird
im darauffolgenden Satz deutlich, in dem auf die Legende der stummen Ubermittlung
des dharmas an Kasyapa durch das Anheben einer Blume verwiesen wird. Diese Stelle
markiert auch einen Umbruch der Gesprichsfithrung. Die darauffolgenden zwei kon-
sequenterweise noch ausstehenden Fragen, die auf die beiden letzten Aussagen des Tet-
ralemmas zielen, fithren nun nicht mehr zu weiteren Fragen, und ihre Antworten fallen
sehr wortreich aus. In ihnen wird die gesamte Thematik in klassischer Kommentartra-
dition unter Riickberufung auf Sutras in Kiirze durchgesprochen.

Scheinbar nur am Rande und ohne weitere Ausfithrung fillt dort dann ein Satz tiber
die richtige Art des Sehens der Erscheinungsmerkmale des Buddhas, hier formuliert
als ein »Greifenc, das nicht etwa zur »Krankheit« des anhaftenden und begehrenden
Verlangens fiihrt, sondern die eigentliche, durch den Buddha gegebene heilbringende
»Medizin« ist:

Aber es gibt Menschen, die greifen mit einem Nicht-Greifen. Das ist es und nichts
weiter!

Mit diesem Satz ist eine der grundlegenden Ideen des Mahayana-Buddhismus gespro-
chen, die in seinem Kanon in der Schriftengruppe tiber die prajiia-paramita (ch. bore
boluomiduo M 47 FE# %, jp. hannya haramita, Weisheitsvollendung) dargelegt und
in unterschiedlicher Ausfithrlichkeit durchgesprochen wird.*** Die prajia-paramita ist
eine von mehreren paramita (Vollendung), womit Ubungen der Buddhaschaft beschrie-
ben sind. In der Textgruppe der als prajfia-paramita-Sutras bezeichneten Schriften fin-
det sich eine ausfiihrliche Besprechung einer gleichzeitigen Bejahung und Verneinung,
die nicht zu einem ausschlieflenden Entweder-Oder fiihrt, was auch Grundlage fiir die
Uberlegungen in den Schriften Nagarjunas war, sondern sie besprechen dies durchge-
hend in einer dreistufigen Abfolge, die mit einem themenbezogenen Beispiel aus einer

341 Die darin begriindete Lehrtradition Madyamaka hat in ihrer chinesischen Form Sanlun zong =i 5%
(jp. Sanronshi) grofien Einfluss auf den chinesisch geprigten Buddhismus ausgeiibt. IThre Abhandlun-
gen Giber die Leerheit sind scholastische Grundlage vieler Lehrtraditionen, vor allem der Zen-Traditio-
nen. Vgl. ausfiihrlich zu den logischen Uberlegungen Nagarjunas Gunaratne 1986.

342 T 220 (5)-261 (8). Fiir eine ausfithrliche Diskussion dieser Texte vgl. Lehnert 1999, 32ff. Uber die Bedeu-
tung dieser Texte fiir die Ausbildung der Idee des Mahayana vgl. Vetter 1994 und Vetter 2001.
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der wohl bekanntesten Schriften dieser Gruppe, dem Diamant-Siitra, wie folgt schema-
tisch aufgezeigt werden kann:**?

QAR = AHBIE I, 24 = A,

Der Buddha®* legte erklirend dar:

[1] Auf die Weise, wie die 32 Erscheinungsmerkmale sind,

[2] sind sie nicht Erscheinungsmerkmale.

[3] Aufdiese Weise aber heiflen sie (bzw. das heifit die) 32 Erscheinungsmerkmale.

Eine Diskussion dieses Modells geschieht in den Sttras anhand vieler Beispiele sehr
ausfiihrlich, und seine Bedeutung fiir das Buddha-Sehen wird auch in den weiteren
Ausfithrungen des Geleitworts deutlich. So spricht der hier Antwortende mehrere
Verse, die diese Dreigliederung enthalten und dadurch die Erscheinungsmerkmale des
Buddhas abschlieflend besprechen:

[1] Buddhas erscheinen mit prachtvollen und feierlich schmiickenden Erschei-
nungsmerkmalen, wohlgeformt als Lebewesen innerhalb der Sechs Wege [der
Wiedergeburt].

[2] Die Sechs Wege zeugen von wahrer Leerheit.

Prachtvoller und feierlicher Schmuck ist [darin] nicht zu erreichen. [...]

[3] Das, was verschieden ist von dem prachtvollen und feierlichen Schmuck,

ebendies wird bezeichnet als der prachtvolle und feierliche Schmuck.

In der Tradition der besagten Sutras {iber die prajiia-paramita und auch in anderen
Schriften wie dem hier zitierten Geleitwort, ist es immer wieder insbesondere der dritte
Satz dieser Dreigliederung, der derart nachdriicklich betont wird, dass die Erkenntnis
dieser Dreigliederung selbst als die prajiia-paramita gelten kann, ihre Vollendung also
eine der Weisheit ist.**¢

Bis hierher kann aber mit dieser Dreigliederung bereits eine durch die buddhisti-
sche Scholastik formulierte und argumentativ dargelegte Losung der eingangs skizzier-
ten Problematik ausgemacht werden, die sich aus der Sichtbarkeit des Unsichtbaren
ergibt. Denn die heilbringende Medizin, die denjenigen bereits verabreicht wurde, »die
greifen mit einem Nicht-Greifen«, lautet anders formuliert: Es gibt Menschen, die sehen
mit einem Nicht-Sehen (denn sie sehen, dass der Buddha, den sie sehen, schon immer
ein verloschener und daher unsichtbarer Buddha ist, der nur dadurch ein Buddha sein
kann). So erst aber heifst ihr Sehen ein Sehen. »Das ist es und nichts weiter!«

Damit steht fiir den Verfasser des Geleitworts also fest, dass die Medizin des Bud-
dhas aus einer Heilkur besteht, die dem Sehen und dem Sehenden das Nicht-Sehen
als eine Ubung aufgibt. Das logische Problem der Sichtbarkeit des Unsichtbaren ist
(zumindest in den hier und weiter unten befragten Schriften) in seinem Anliegen da-
her kein ontologisches, sondern ein epistemologisches, das durch den Sehenden und

343 Vgl. auch Rollicke 2010a, 33f.

344 T 235 (8): 750a22-23.

345 Auch hier wortlich: tathagata, sieche Anmerkung 226.

346 Im folgenden Abschnitt 5.3 soll diese Dreistufigkeit an weiteren Textpassagen aus dem Diamant-Stitra
ausfiihrlicher besprochen werden.
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sein Sehen gelost werden muss.>*” Diese Ubung aber ist eine generelle, die nicht nur im
Sehen des Buddhabildnisses erfiillt wird, sondern in jedem Sehen geiibt werden und
gelingen kann. Das Bildnis ist hier nur eine Formulierung dieser Ubung, die im Gelin-
gen des Ritus, in der Gegenwart des Buddhas aufgeht.

Aber das Geleitwort sagt ausdriicklich, dass es trotz der Ubung eines sehenden Men-
schen und der Anzeige des Buddhas im Ritus durch ein Bildnis nicht in der Kraft eines
Menschen liege, die Erscheinungsmerkmale des Buddhas anzuzeigen: »Das Grofie Mit-
leid [ist es], das die 48 prachtvollen und feierlich schmiickenden [Erscheinungsmerk-
male des Buddhas] erscheinen und gegenwirtig werden ldsst.«

5.3 Die Sichtbarkeit des Unsichtbaren

Die erwidhnte Textgruppe der Sitras iiber die prajiia-paramita umfasst viele Texte un-
terschiedlicher Lange und Ausfiihrlichkeit, von denen sich einige bis spatestens in das
1. Jahrhundert zuriickverfolgen lassen.**® Es handelt sich somit um einen recht alten
Lehrinhalt, der auch eine entsprechende Prominenz in den ostasiatischen Traditionen
des Buddhismus hat. Es gibt in chinesischer Sprache unter den im Taish6-Kanon gelis-
teten Schriften insgesamt 42 Texte dieser Abteilung, von denen vor allem das Diamant-
Sutra und das Herz-Sutra®*® von besonderer Bedeutung und weiter Bekanntheit sind.
Die prajiia-paramita-Texte beinhalten in erster Linie erkldrende Darlegungen des
Buddhas iiber die Leerheit aller Erscheinungen und begriinden daraus Ubungen des
Loslassens und der Entledigung. Die oben herausgearbeitete Problematik entfaltet sich
darin zu seiner vollen Grofle, da die Argumentation hier andersherum verlduft, als es
die Fragestellung nach der Art des Erscheinens des Buddhas in dieser Welt (aus seinem
Verléschen heraus) intendiert, denn ihr Anliegen besteht primér in der Darlegung ihrer
Einsicht, dass allem Unerwachten und allem dadurch in den Bitterkeiten dieser Welt
Verstricktem als urspriingliche Artbeschaffenheit sowohl absolute Leerheit zugrunde
liegt als auch gleichzeitig, eben gerade weil sie leer und darin frei von Verstrickungen
und Bitterkeiten ist, die Buddhaschaft zu eigen ist. Daraus rithrt der scheinbare Wider-
spruch, dass das Erwachen bereits im Nicht-Erwachten liegt und das Nicht-Erwachte
deswegen das Erwachen hat. Formuliert man dies auf die hiesige Fragestellung aus, ist
damit gesagt, dass alle sichtbaren Erscheinungen, fragt man nach ihrem Wesen, von

347 Es handelt sich also nicht um eine Diskussion {iber eine irgendwie geartete materielle Beschaffenheit
der Erscheinungsform oder gar die Frage einer méglichen Existenz oder Nichtexistenz des Gesehe-
nen. Vielmehr geht es hier um das Gesehene, das sich dem (nicht-sehenden und so sehenden) Auge
zeigt, im Sinne einer Offenbarung, in der sich etwas Verborgenes, das schon immer da war, zu erken-
nen gibt. So sagt auch das Geleitwort: »Wenn [ndmlich] der Wind der Weisheit mit voller Stirke fegt!
Wenn die Wolken verschwinden, ohne dabei nur in eine andere Richtung [weiterzuziehen]!«

348 Die dltesten Textschichten des Astasahasrika-prajiia-paramita-Siitra werden bis in Zeit zwischen 100
v. Chr. und 100 n. Chr. datiert. Seine dlteste chinesische Ubersetzung ist von Lokaksema (ca. 2. Jh.) aus
dem Jahr 179 das Daoxing bore jing AT Z#K, T 224 (8): 425c1-478b14, vgl. Lehnert 1999, 35f.

349 Bore boluomiduo xin jing M i I 5E 2% 00AE, in der Regel T 251 (8): 848c4-23, Siitra iiber das Herz-
stiick der prajia-paramitd, kurz und hiernach: Herz-Sitra. Es gibt mehrere Fassungen und Uberset-
zungen dieses Satras im Chinesischen, unter denen die hier genannte die meistverbreitete ist. Weitere
Fassungen, die auch denselben oder einen dhnlichen Titel tragen, finden sich auf den Seiten davor und
danach von T 250 (8) bis T 257 (8).
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nichts und niemandem zu sehen vermocht werden, weil es keine Augen zum Sehen,
kein Sehen dieser Erscheinungen und nichts zu Sehen gibt. Gerade aber dies sei das
Wesen von allem und jedem, was da erscheint, gesehen wird und dieses sieht. Die
prajiia-paramita-Sutras stoflen von dieser Uberlegung her auf die Frage nach den Er-
scheinungsmerkmalen eines solchen verloschenen Buddhas.

Im Folgenden soll diese Frage nach den Erscheinungsmerkmalen durch einen Blick
in entsprechende Ausfithrungen zu dieser Thematik im Diamant-Sitra vertieft und an-
schlieend im Hinblick auf ihre Bedeutung fiir den Tempelbau besprochen werden.
Das Sutra selbst soll hier jedoch nicht direkt, sondern bereits durch einen chinesischen
Kommentartext gelesen werden, der unter dem Titel Jingang bore boluomi jing zhujie
WA A T 5 B S EE #2%° unter anderem die fiir die Frage entscheidenden Stellen
weiter ausfiihrt. Der Kommentar ist auf das Jahr 1378 datiert und wurde von Zongle 7%
i (1318-1391), einem Ménch der Chan-Schule Linji zong WV o (jp- Rinzaisha), und
Rugqi A3 (1320-1385), einem Ménch der Tiantai-zong K15%% (jp. Tendaishii), auf
Anordnung des Kaisers Ming Taizu JIK#H (regiert: 1368-1398) verfasst.

Zongle und Rugqi greifen auf unterschiedliche (zum Teil weitaus spatere) buddhisti-
sche Lehrideen zuriick, um den Inhalt des Suatras fiir ihren Auftraggeber einzuordnen
und weiter auszuformulieren. Sie nutzen zur Erklirung dieser auch daoistische Ter-
mini, die ihrem Adressatenkreis wohl geldufiger gewesen sein diirften als die buddhis-
tischen Formulierungen. Eine dieser buddhistischen Lehrideen, die im Kontext der
Fragestellung hier und auch in den kommenden Abschnitten von Bedeutung sein wird,
ist die Lehre der »Drei Leiber« (sk. trikaya, ch. sanshen =5, jp. sanshin). Es handelt
sich dabei um einen Versuch in den Mahayana-Lehren, die unzdhlig vielen aber gleich-
zeitig geeinten Wesensarten des Buddhas in ihren Erscheinungsformen zu unterschei-
den. Zongle und Rugqi diskutieren zwei dieser Leiber, zum einen den dharma-Leib (sk.
dharmakaya, ch. fashen 155, jp. hosshin), das ist der allumfassende Leib des Buddhas,
das Verloschensein und die Leerheit, in dem alle Buddhas und ihre Leiber ihren Ur-
sprung haben,**' zum anderen nennen sie den (entgegnenden) Erscheinungsleib (sk.
nirmanakdya, ch. yingshen fELY, jp. ojin, wortlich: Antwortleib), womit die unzahligen
verschiedenen Leiber aller Buddhas gemeint sind, in denen sie sich in allen Formen
weltlicher Erscheinung offenbaren.**> Anhand ihres Wechselspiels und ihrer gegensei-
tigen Durchdringung wird hier das aus dem Sutra hervortretende Problem der sichtba-
ren Erscheinungsmerkmale des unsichtbaren Buddhas besprochen.

350 T 1703 (33): 228a6-238c23, Anmerkungen und Losungen zum Sitra zur prajiia-paramita, die wie ein
Diamant schneidet, dieser Text findet sich in deutscher Ubersetzung mit einer ausfiihrlichen Dis-
kussion und Hintergrundinformationen, z.B. zu seinem Entstehungskontext und seiner Intention, in
Lehnert 1999.

351 Ausfiihrlich und einfithrend zur Idee des dharma-Leibs des Buddhas und ihrem Bezug zur prajia-
paramita vgl. Kajiyama 1985, Nagao 1973.

352 Es gibt verschiedene Gliederungen, Benennungen und auch Anzahlen der benannten Leiber in den
unterschiedlichen Lehren, weshalb ohne eine genaue Benennung aus dem Kontext nicht immer mit
Eindeutigkeit zu bestimmen ist, auf welche Drei Leiber sich der Terminus genau bezieht. Meist gehort
dazu der allumfassende dharma-Leib. Anstelle eines Erscheinungsleibes (wortlich: Antwortleib) als
Ubersetzung von sk. nirmanakdya gibt es auch die wértliche Ubersetzung als »Wandlungsleib« (ch.
huashen {t. &, jp. Keshin). Als Drittes, von Zongle und Rugqi in diesem Zusammenhang nicht genannt,
wird meist der Riickzahlungsleib (sk. sambhogakaya, ch. baoshen £}, jp. Hoshin, auch »zum Emp-
fang notwendiger Leib«, ch. shouyongshen 3 FH L, jp. Juyishin) genannt.
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Um diesen Gedanken der beiden unterschiedlichen Wesen des Buddhas zu erkléren,
bedienen sie sich des chinesischen Wortpaars tiyong #3 H (jp. taiyii o. taiyo), wortlich
Geriist und Gebrauch.*> Es handelt sich dabei um eine alte chinesische Idee, die auch in
anderer Formulierung bereits in frithen philosophischen und vor-buddhistischen Tex-
ten Chinas enthalten ist und die zwei grundlegend verschiedene, aber jederzeit gleich-
zeitig vorhandene Wesensarten aller Dinge beschreibt. Mit dem Geriist ist eine innen-
liegende, verborgene, zusammenhaltende Struktur bezeichnet, mit der alle duf3eren,
sichtbaren, einzelnen Erscheinungen und Handlungen als ihr Gebrauch einhergehen.
Diese Zweiseitigkeit aller Dinge war in der chinesischen Diskussion des Buddhismus
von grofler Bedeutung, denn es wurden insbesondere hier (in der Zweiseitigkeit von
nirvana und samsara, Buddha und Nicht-Buddha usw.) Ankntipfungspunkte an die
eigenen geistesgeschichtlichen Traditionen gefunden. Daher ist auch in dem hier ange-
fithrten Kommentarwerk der Verweis auf dieses Wortpaar in erster Linie eine Hilfe fiir
den chinesischen Adressaten des 14. Jahrhunderts und soll im Kontext dieser Arbeit als
ein solcher hier nicht weiter diskutiert werden.

Abgesehen von dieser erkennbar chinesischen Lesart, zumal sich diese an der hier
verwendeten Passage nur nebensichlich bemerkbar macht, ist der Kommentartext vor
allem eine anschauliche Diskussion des Sutras. Er folgt in seinem Aufbau einer eigenen
fragenden Struktur, in der insgesamt 26 Zweifel an dem Text formuliert werden, die
durch zitierte Passagen aus dem Satra und kommentierende Einordnungen derselben
aufgelost werden. Drei dieser Zweifelbesprechungen, die den im voranstehenden Ab-
schnitt herausgearbeiteten Dreischritt besprechen, sollen hier angefithrt werden. Der
Text ist als Kommentar bereits sehr ausfithrlich und legt einige hier wichtige Aussagen
des Sutras dar. Es sollen daher im Anschluss nur einige Anmerkungen ergdnzt werden,
die vor allem das dort Ausgefiihrte im Hinblick auf den Tempelbau diskutieren.

Aus dem Jingang bore boluomi jing zhujie***

—BEORMBTREEASE [...]

HE S, A, W DB RATAA,
ARSI DLEANA R ATA , A DAl AN 35 S AH EIE B A
s ZAE . NATE AR IR =, 7 WA IE . BRI,

T B I (A M R AR Do, PR Z TR, R0 BURE (R A S A 158 B A e
=,
ATSLEAAH BLATZR AN,

353 Tifi bedeutet »Korper, Skelett, Gertist, Struktur«; Yong H bedeutet »Gebrauch« und wird auch verbal
verwendet. Die Ubersetzungen dieses Wortpaars variieren im Deutschen und im Englischen, oft wird
2.B. principle (oder essence fiir ti) und function (fiir yong) angegeben. Selten werden die Ubersetzun-
gen jeweils kommentiert, obwohl sie Worte verwenden, die eine lange Vergangenheit in europdischer
Philosophiegeschichte verzeichnen. Das Wortpaar tiyong geht in China auf vor-daoistische Uberle-
gungen zuriick und wurde auch in Japan stark rezipiert.

354 Die im zitierten Text selbst als Zitat eingeriickten Passagen und auch die Gedichte entstammen jeweils
dem Diamant-Siitra. Die iibrigen Sitze bilden den Kommentartext.
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[...]
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1. Der Abbruch des Zweifels, ob es ein Beruhen auf Merkmalen sei, Buddhaschaft
zu suchen und das Geben zu {iben [...]

»Subhuti, was denkst du? Kann man den Buddha**® mit den Erscheinungs-
merkmalen eines Leibes sehen oder nicht?«

»Nein, Weltverehrter. Nicht kann man den Buddha mit den Erscheinungs-
merkmalen eines Leibes sehen. Warum dies? Weil das, was der Buddha als die
Erscheinungsmerkmale eines Leibes erklarend dargelegt hat, nicht die Erschei-
nungsmerkmale eines Leibes sind.«

355 1. Zweifel: T 1703 (33): 229¢5-18; 17. Zweifel: 235c11-26; 22. Zweifel: 236¢c16-237a5.
356 Auch hier sk. tathagata, siehe Anmerkung 226.
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Der Buddha tat Subhati kund: »Nun, alles das, was Erscheinungsmerkmale hat, ist
Leere und Liige. Wenn man [daher] die simtlichen Erscheinungsmerkmale sieht,
dann sind dies nicht Erscheinungsmerkmale. So aber sieht man den Buddha.«

In dem [diesem 1. Zweifel] vorangegangenen Abschnitt wurde erkldrend dargelegt,
dass Freigebigkeit ohne ein Beruhen auf Erscheinungsmerkmalen zur Uberwiltigung
und Unterwerfung des eigenen Herzens [fithrt]. Dieses ist Ursache fiir das Buddha-
werden. Der Buddha befiirchtete, dass [Subhuti] Zweifel hegen konnte, die Frucht der
Buddhaschaft habe Erscheinungsmerkmale des Leibes, darum fragte er ihn:

»Kann man den Buddha mit den Erscheinungsmerkmalen eines Leibes sehen

oder nicht?«
[Subhati] verstand die Bedeutung der Frage des Buddhas und er antwortete,
dass man den Buddha nicht mit den Erscheinungsmerkmalen eines Leibes sehen
konne. Das sei so, denn hitte er Erscheinungsmerkmale, dann wire es ein entgeg-
nender Erscheinungsleib [des Buddhas]. Hitte er keine Erscheinungsmerkmale,
dann wire es sein dharma-Leib. Der dharma-Leib ist das Geriist und der ent-
gegnende Erscheinungsleib ist sein Gebrauch. Wenn jemand weif3, dass sich ein
Gebrauch aus seinem Gertist erhebt, dann [weif3 er auch, dass] die entgegnende
Erscheinung eben eine solche des dharmas ist und in diesem keine Erscheinungs-
merkmale hat. Darum besagt eine Abhandlung:

»Das, was der Buddha als Erscheinungsmerkmale erklarend dargelegt hat, sind

nicht Erscheinungsmerkmale.«**’
Wenn es jemand vermag, an die Bedeutung von diesem vollstindig heranzukom-
men, dann [versteht er, dass] die Erscheinungsmerkmale von samtlich Allem der
Welten nicht verschieden sind von der wahren Soheit und der Unbedingtheit des
Geriists des Buddhas. Deswegen bestitigte der Buddha, dass [Subhdti] es verstan-
den habe, und sagte:

»Wenn man die simtlichen Erscheinungsmerkmale [des Buddhas] sieht, dann

sieht man eben nicht die Erscheinungsmerkmale [des Buddhas]. So aber sieht

man den Buddha.«

[...]

17. Der Abbruch des Zweifels, wie das Nichtbedingte Erscheinungsmerkmale und
Zuneigungen haben konne [...]

»Subhuti, was denkst du? Kann man den Buddha in einem Leib aus vollkom-
mener Form-und-Farbe sehen oder nicht?«

»Nein, Weltverehrter. Der Buddha wird in einem entgegnenden Erscheinungs-
leib aus vollkommener Form-und-Farbe nicht gesehen. Warum ist dies so? Der
Buddha legte erkldrend dar, dass ein Leib aus vollkommener Form-und-Farbe
nicht ein Leib aus vollkommender Form-und-Farbe sei. In diesem Sinne heifle
er ein Leib aus vollkommener Form-und-Farbe.«

»Subhiti, was denkst du? Kann man den Buddha mit den samtlichen Erschei-
nungsmerkmalen der Vollkommenheit sehen oder nicht?«

357 Dieser Satz erscheint auch in der Ubersetzung des Diamant-Siitras von Bodhiruci (T 236 (8): 752c9-
761c29), hier 753a2l, und mehreren Abhandlungen zum Diamant-Siitra, die z.T. ebenfalls nicht im
Chinesischen verfasst, sondern nachtriglich iibersetzt wurden, z.B. im Jingang bore lun Il 5 i
(T 1510 (25): 757al-781a24, Abhandlung iiber die prajfia(-paramita], die wie ein Diamant [schneidet]
von Asafga, 4. Jh.), hier: 769c14, oder im Jingang bore boluomi jing lun < I 75 % 5 KK G (T 1511
(25): 781b1-797b6, Abhandlung iiber das Diamant-Siitra von Vasubandhu, 4. Jh.) hier: 782¢13 und 23.
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»Nein, Weltverehrter. Der Buddha wird in einem entgegnenden Erscheinungs-
leib mit den sdamtlichen Erscheinungsmerkmalen der Vollkommenheit nicht
gesehen. Warum ist dies so? Der Buddha legte erkldrend dar, dass sdamtliche
Erscheinungsmerkmale der Vollkommenheit nicht Vollkommenheit seien. In
diesem Sinne aber heif3en sie die Erscheinungsmerkmale der Vollkommenheit.«

Oben wurde erkldrend dargelegt, dass das durch den Buddha Bezeugte die Nicht-
bedingtheit des dharmas sei. [Der Buddha] fragte, ob der Leib des Buddhas die
80 Zuneigungen und die 32 Erscheinungsmerkmale habe und ob [diese] gesehen
werden konnen. Damit Zweifel an diesem abgebrochen werden, darum stellte [der
Buddha] diese Frage. [Subhati] verstand, dass der dharma-Leib des Buddhas keine
Erscheinungsmerkmale der Form-und-Farbe habe, die gesehen werden kénnen. Auch
wenn er nie von dem unterschieden gewesen ist, was Erscheinungsmerkmale der
Form-und-Farbe hat, kann er aber doch nicht gesehen werden. Deswegen sagte er:
»[Der Leib aus vollkommener Form-und-Farbe] ist nicht der Leib aus vollkom-
mender Form-und-Farbe. In diesem Sinne heifit es der Leib aus vollkommener
Form-und-Farbe. [Sdmtliche Erscheinungsmerkmale der Vollkommenbheit]
sind nicht sémtliche Erscheinungsmerkmale der Vollkommenheit. In diesem
Sinne heiflen sie die Erscheinungsmerkmale der Vollkommenheit.«
Aus genau diesem Grund entsteht aus dem Gertist, das ist der nichtbedingte, ge-
samte dharma-Leib, sein Gebrauch, das ist der entgegnende Erscheinungsleib mit
Erscheinungsmerkmalen und Zuneigungen. Deswegen und in dieser Weise ist der
entgegnende Erscheinungsleib [eben nichts anderes als] der dharma-Leib, [und
in gleicher Weise] sind seine nichtvorhandenen Erscheinungsmerkmale [nichts
anderes als die vorhandenen] Erscheinungsmerkmale und die[se vorhandenen]
Erscheinungsmerkmale sind [in ebendieser Weise] keine Erscheinungsmerkmale.
[Und deswegen ist in dieser Weise] das Nicht-sehen ein Sehen und das Sehen ein
Nicht-Sehen!

[...]

22. Der Abbruch des Zweifels, dass man von den Erscheinungsmerkmalen auf den
wahren Buddha schlieflen kénne

Dieser Zweifel ergibt sich aus dem 17. Zweifel, dass man den Buddha nicht mit den
samtlichen Erscheinungsmerkmalen eines Leibes aus Form-und-Farbe sehen kann.

»Subhiiti, was denkst du? Kann man den Buddha betrachten, wenn man die
32 Erscheinungsmerkmale [betrachtet], oder nicht?«

Subhati sprach: »So ist es! So ist es! Man kann den Buddha betrachten, wenn
man die 32 Erscheinungsmerkmale [betrachtet].«

Der Buddha sprach: »Subhuiti. Wenn es so wire, dass man den Buddha betrach-
tet, wenn man die 32 Erscheinungsmerkmale [betrachtet], dann wire ein Rad
drehender weiser Konig [, der ebendiese 32 Erscheinungsmerkmale hat,] auch
der Buddha.«

Subhdti sprach zum Buddha: »Weltverehrter. Ich habe die Bedeutung dessen,
was der Buddha erkldrend dargelegt hat, so verstanden: Man kann nicht den
Buddha betrachten, wenn man die 32 Erscheinungsmerkmale [betrachtet].«
Zu jener Zeit sprach der Weltverehrte die folgenden Lehrverse:

Wenn Menschen mich mit Form-und-Farbe sehen
und mit Ténen nach mir suchen

dann werden sie die falschen Wege gehen

und Buddha kénnen sie nicht sehen

133
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Die 32 Erscheinungsmerkmale sind die Erscheinungsmerkmale des entgegnen-
den Erscheinungsleibes. Betrachtet man den Buddha, dann betrachtet man [aber]
den dharma-Leib des Buddhas. Die Idee [des Buddhas] war es, zu fragen, ob es
moglich sei, dass man in den Erscheinungsmerkmalen und Zuneigungen des
entgegnenden Erscheinungsleibes den dharma-Leib betrachten konne oder nicht.
Subhiiti wusste, dass die Erscheinungsmerkmale und die Zuneigungen des ent-
gegnenden Erscheinungsleibes aus dem dharma-Leib herausflieBen. Und wenn
man die Erscheinungsmerkmale und die Zuneigungen sehe, dann sehe man den
dharma-Leib. Deswegen antwortete er:
»S0 ist es! So ist es!«

Der Buddha befiirchtete nun, dass [Subhiti] am entgegnenden Erscheinungsleib
festhalten und nicht vollstandig an das Gertiist des dharmas herankommen kénnte.
Deswegen fiihrte er das Problem an, dass dann ein Rad drehender Konig der Bud-
dha sei. Weil aber [Subhuti] den Gedanken des Buddhas bei diesem Problem ver-
standen hatte, sagte er, dass man den Buddha nicht mit den 32 Erscheinungsmerk-
malen betrachten konne. Darauthin bezeugte der Buddha dieses dadurch, dass er
die Lehrverse darsprach. Das Geriist des dharma-Leibes liegt nicht getrennt von
dem Horbaren und der Form-und-Farbe. Doch ein gew6hnlicher Mensch, der in
das Horen und Sehen gefallen ist und darin somit falsche Wege geht, der kann den
Buddha nicht sehen.>*

Auch wenn die beiden Texte, die bisher in diesem Kapitel angefiihrt wurden, nicht
direkt aufeinander verweisen, diirfen sie in ihrem Bezug zur Fragestellung dennoch
nebeneinander gelegt und komplementierend gelesen werden. Es ist hier insbesondere
die Idee der prajiia-paramita, die als Thema beider Schriften eine Antwort gibt. Der
erste Text stellt dabei ihren direkten Bezug zum Buddhabildnis und zur Fragestellung
her, der zweite stellt die Ubung der prajiia-paramita, die das Buddhabildnis dem Se-
henden aufgibt, in einen universellen Zusammenhang, da sie diese nicht primar an den
Erscheinungsmerkmalen eines Buddhas oder am Bildnis festmacht, sondern bedeutet,
die Leerheit im Sehen iiberhaupt zu sehen, den Buddha also auch im Sehen aller ande-
ren Dinge sehen zu tiben. Damit werden der Tempel und sein Bildnis hierin zu einem
Ort der allgemeinen Ubung eines solchen Buddha-Sehens.

Das abschlieflende Gedicht der zitierten Passage aus dem Diamant-Sitra macht zu-
dem deutlich, was sich ebenfalls dariiber hinaus noch durch die Ausfithrungen der
prajiia-paramita-Sutras zieht, dass diese Ubung nidmlich nicht nur das Sehen, sondern
auch alle weiteren Bereiche der Wahrnehmung von Welt in gleicher Weise leert, negiert
und nur damit Buddhaschaft tibt. Es wird hier das Horen und das Horbare genannt,
doch die prajiia-paramita-Schriften zéhlen dazu stets auch das Riechen, das Schme-
cken, das Tasten und das Denken. Dies unterstreicht die Ganzheitlichkeit der Ubung
und damit auch der Ausfithrung der Versammlung um den Buddha und der Altaran-
lage als Ort dieser Gegenwart des Buddhas, die in gleicher leerer Weise all dem, was
noch von einem Ohr gehort, von einer Nase gerochen, von einer Zunge geschmeckt,
von einer Haut getastet und einem Bewusstsein gedacht wird, nicht inneliegt und des-
wegen gerade in all dem geschieht.

Diese Leerheit, die in den hier angefiihrten Textpassagen am Sehen explizit gemacht
wird, ist in der Idee des dharma-Leibes des Buddhas Ursprung und Wesensart all dessen,

358 Eine deutsche Ubersetzung findet sich auch in Lehnert 1999, 209f., 261f. und 270ft.
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was sich als Erscheinung einem Auge in Form und mit Farbe darbietet. Diese Erschei-
nungen des dharma-Leibes werden deswegen entgegnender Erscheinungsleib des Bud-
dhas genannt. In dieser formhaften Erscheinung aber tatsichlich den leeren Buddha
leibhaftig zu sehen, bedeutet, dass sich in diesem sehbaren Erscheinungsleib des Bud-
dhas sein unzeigbares und nicht-sehbares Verloschensein seines dharma-Leibes als eine
Antwort (deswegen Antwortleib) auf die richtige Ausfithrung der Ubung eines Sehenden
auftut. Diesen dharma-Leib in dieser Weise zu sehen erst bedeutet, den Buddha zu sehen.

Die in den buddhistischen Schriften hauptsichlich besprochene und im Hinblick auf
die Religion alles entscheidende Frage des Buddhawerdens wurde in unterschiedlicher
Weise tatsachlich immer auch anhand dieser wortlich so formulierten Frage diskutiert,
was es bedeute, den Buddha zu sehen (ch. jianfo).>*® Dies hat nicht nur zu den be-
reits genannten Betrachtungsiibungen und ihren entsprechenden Schriften gefithrt,**
sondern ist auch einer der Griinde fiir tippige Ausstattungen von Tempeln mit Bild-
nissen und Abbildungen. Sowohl die starke Prominenz des Bildnisses iiberhaupt, die
in der Ausbreitung des Buddhismus im chinesisch gepragten Kulturraum erkennbar
ist, als auch darin die immer dhnliche Darstellung ausnahmslos aller Buddhas, auch
der zeitlosen, lange vergangenen und zukiinftigen, als menschendhnliches Bildnis, un-
terstreichen dies.**' Doch begriindet sich sowohl ihre Bedeutung als auch ihre Viel-
falt scholastisch in dieser Idee des allen Buddhas wesenhaft zugrunde liegenden (nach
Zongle und Rugqi als Geriist) und mit unterschiedlicher Erscheinung (ihrem Gebrauch)
antwortenden einen dharma-Leibes.

Es sind insbesondere die Geheimlehren des Buddhismus, in Japan vor allem die
Shingonsht, die dazu ein umfangreiches Schrifttum hervorgebracht haben. Dort stellt
gerade die Anstrengung, noch in diesem eigenen Leib, der ebenfalls urspriinglich der
dharma-Leib ist, die Buddhaschaft zu erlangen (jp. sokushin jobutsu F[J &%), einen
der Wesenskerne der Lehren dar. Fiir die Ubung dahin sind vor allem Versenkungen
von Bedeutung, in denen verschiedene Buddhas betrachtet werden, die zum Teil als
Ordnung in mandalas gesetzt sind und so auch die Tempelhallen als Bildnisse in gro-
Ber Anzahl fiillen. Diese sind jeweils ein unterschiedlicher Erscheinungsleib des einen
dharma-Leibes, der selbst schliefllich deswegen in ihrer Mitte eine eigene bildliche An-
zeige als Buddha Mahavairocana erhalt.>*?

Die grundsitzliche Frage nach dem im Sehen Gesehenen und im Zeigen Gezeigten,
die das Buddhabildnis auf eine eigene Weise stellt und beantwortet, geht deswegen mit
einer so ausfithrlichen scholastischen Diskussion einher, weil die darin meist dargelegte

359 Vgl. hierzu Sharf 1996, 261.

360 Siehe Abschnitt 4.4.

361 Zur Bedeutung von Bildnissen fiir die Ausbreitung des Buddhismus in China und Japan vgl. Sharf
2001, 1ff. Lin weist zudem darauf hin, dass der Ménch Huijiao £ (497-554) in seiner Hagiografien-
sammlung Gaoseng zhuan =8 (T 2059 (50): 322c1-423al19, Uberliefertes von Hoher Geistlichkeit)
im Jahr 519 dazu schrieb: »Wenn jemand ein Bildnis des Buddhas verehrt, gleich als sei es ein Korper
des Buddhas, dann antwortet ihm der dharma-Leib [des Buddhas]!« (MR A1 5, AR IEZR T
2059 (50): 413b10-11.) Lin nennt auch weiteren Kontext, denn Huijiao hat nicht zuletzt auch deswe-
gen den Auftrag erhalten, das Erschaffen der grofien Buddhafigur der Yungang-Hohlen zu leiten, das
grofite Buddhabildnis seiner Zeit, vgl. Lin 2006, 78f.

362 Fiir eine ausfithrliche Diskussion der hier skizzierten Zweileibigkeit von Buddhabildnissen in den
Schriften der Shingonsha vgl. Rambelli 2002, 282fF.
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Antwort, die das Buddhabildnis gibt, nicht die einzige auf die Frage ist und der Sach-
verhalt daher nicht immer klar war. So ist an den frithen, heute meist archdologischen
Tempelstitten, wie etwa in Amravati, Safici oder Bharhut, erkennbar, dass frithe Jahr-
hunderte des Buddhismus auf die Frage nach dem Buddha-Sehen zunichst eine andere
Antwort als das Bildnis gegeben haben, denn sie zeigen den Buddha in einer Weise,
die in der Kunstgeschichte »anikonisch«*** genannt wird. Damit sind Darstellungen
gemeint, die den Buddha als ein Rad (des dharmas), den bodhi-Baum (unter dem der
Buddha das Erwachen erlangte), einen leeren Sitz, einen Fuflabdruck und vor allem
als Staipa zeigen, also als riesiges Behiltnis fiir seine darin verborgen liegende Reliquie,
durch die der Buddha seine Gegenwart im Ritus erhalt.*** Bildliche Darstellungen des
Buddhas in einer menschlichen Gestalt sind jiinger und werden ab dem 1. vorchristli-
chen Jahrhundert den »anikonischen« Darstellungen als dann folgerichtig ikonisch zu
bezeichnende nebenan gestellt. Dass in ihnen aber derselbe verloschene und nicht-sehbare
Buddha gezeigt ist, bezeugen zunichst die frithesten Abbildungen selbst. So zeigt ein
Relief in Amravati einen Stiipa und ein Buddhabildnis mit menschlichem Korper in
zwei nebeneinanderliegenden Bildteilen mit exakt der gleichen Szene als identisch.
Der beginnende Siegeszug des Bildnisses wurde begleitet vom Entstehen besagter
und zitierter prajiia-paramita-Sutras und fithrte spater zu dem oben skizzierten bedeu-
tenden Umbruch in der Anlageweise von Tempeln, in der im Zentrum nun nicht mehr
ein Stiipa, sondern eine Halle fiir das Bildnis steht, das den Buddha in menschlicher Ge-
stalt residierend anzeigt. Die frithen indischen Riten feierten in ihren Reliquienkulten
noch die Unsichtbarkeit des Buddhas, seine verloschene und im Stiipa verborgene Ge-
genwart, die wie ein Fulabdruck von seiner Anwesenheit zeugt.>*® Die frithen Bildnisse
und die in den hier angefiihrten Texten erkennbare Idee, die sich in jhren Grundziigen
ebenfalls in die frithesten Jahrhunderte des Buddhismus zuriickverfolgen ldsst, machen
als Antwort auf die Frage nach dem Buddha-Sehen aber unmissverstiandlich klar, dass
diese Idee des Verloschenen und Verborgenen mit der Etablierung des Bildnisses gerade
nicht aufgegeben wurde, nur weil sie aus Griinden gestalterischer Vorlieben nun doch
gezeigt werden sollte,**® sondern dass alles das, was mit dem Bildnis sichtbar gemacht
wird, fiir das menschliche Auge gleichzeitig und in gleicher Weise unsichtbar bleibt.
Diese Veranderung ist aber keine einfache Neuformulierung innerhalb der schrift-
lichen Tradition, die mit dem Auftreten des Buddhabildnisses sofort und fiir alle ent-
schieden war, sondern gab vielmehr Anlass zu einem jahrhundertelangen Streit dariiber,
welche dieser beiden Anzeigen denn nun richtig sei. Der Verlauf dieser Auseinander-

363 Zin 1998, 51. Die Formulierung »anikonisch« (bzw. engl. »aniconic«) findet sich schon sehr frith in
der buddhologischen Sekundarliteratur, z.B. in dem bedeutenden Aufsatz »The Origin of the Buddha
Image« von Coomaraswamy (1927, 290, 295-297).

364 Die unterschiedlichen Darstellungen zeigen in der Regel verschiedene Zeitpunkte aus dem Mythos des
Lebens Sakyamunis: bodhi-Baum (Erwachen), dharma-Rad (erste Predigt), Stiipa (Verldschen). Unter
den Reliefs in Amravati gibt es eine dreigliedrige Bildgruppe aus dem 2. Jh. n. Chr,, in der diese drei
direkt iibereinander die Geschichte Sékyamunis erzihlen, vgl. Harvey 1991; Zin 1998, 54f. und Abb.6.

365 Vgl. die unterschiedlichen Darstellungen z.B. in Coomaraswamy 1927, 295ft.; Zin 1998, 50ff.; Harvey
1991 etc.

366 Zin nennt z.B. das Bediirfnis der Menschen, »das wahre Abbild des Meisters vor Augen« zu haben und
verweist dabei auf Legenden in buddhistischen Quellenschriften, aus denen dies hervorgehe, jedoch
ohne sie zu benennen oder einen Nachweis dartiber zu fithren, dass diese Schriften tatsdchlich aus der
Zeit der ersten Buddhabildnisse stammen, vgl. Zin 1998, 67.
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Abbildung 29: Schematische Grundrisse verschiedener Tempelanlagen aus der Asuka-Zeit (592-710) und
Nara-Zeit (710-194), © Jonas Gerlach.

setzung und die verschiedenen Positionen, die darin eingenommen wurden, lassen sich
anhand von Gebédudedispositionen an vielen Tempelanlagen erkennen, die Bildnishalle
und Stipa in der klassischen chinesischen Anlageweise mit unterschiedlicher Promi-
nenz positionieren, indem sie diese in je anderer Reihenfolge entlang der Mittelachse
geordnet aufstellen. Ein solches Ringen um die Vormacht ist in Japan insbesondere an
den frithen Tempeln der Asuka-Zeit abzulesen, die mit dem Hérytji 1:f£<F und dem
Kanzeonji 1< auch zwei Beispiele fiir eine unentschieden gleichwertige Positio-
nierung beider nebeneinander haben.’®” Anders als in vielen zentral- und siidostasia-
tischen Tempelbautraditionen hat diesen Streit im japanischen Tempelbau die Bildnis-
halle gewonnen und ist gegenwirtig in den Tempeln rituelles und bauliches Zentrum
der Anlagen. Doch auch Stipas werden durchgehend weiter gebaut, sie werden jedoch
abseits der Hallen nebenan aufgestellt. Ihre Prasenz aber mahnt nach wie vor jedes se-
hende Auge, dass in allen Buddhabildnissen und Bildnishallen die hier skizzierte Frage
des Buddha-Sehens im Bildnis und die lange Debatte um die Sichtbarmachung des
unsichtbaren Buddhas immer noch enthalten und gegenwirtig ist und diese Bildnisse
daher dem Sehenden unablissig das Nicht-Sehen ihrer als Ubung aufgeben.

367 Vgl. Rollicke 1999, 76ft.
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5.4 Die Reliquie

Der Gedanke, dass ein Stiipa und ein Bildnis nicht zweierlei Verschiedenes anzeigen,
wurde bis hier im Hinblick auf die in der sichtbaren Schauseite unsichtbare Gegenwart
des Buddhas besprochen, die durch einen Stipa und ein Bildnis in gleicher Weise, in
den Buddhahallen japanischer Tempel aber nahezu ausnahmslos als Bildnis gezeigt ist,
ohne dass sich eine solche Gegenwart trotz vieler verschiedener Betrachtungsiibungen
im Sehen begriindet. Der Sttipa war als Reliquar zunichst und hauptséchlich Teil eines
Reliquienkults, in dem der gegenwirtig seiende Buddha seinen ins Unsichtbare ent-
riickten, da unter aufgeworfener Erde begrabenen oder durch Ziegel oder Steine ver-
mauerten Platz in der Welt erhalt. Mit dem Einzug des Bildnisses in den Mittelpunkt
von Tempelanlagen und der gleichzeitigen Verlegung dieses Reliquien-Staipas in die Pe-
ripherie der liturgischen und baulichen Hierarchie ging aber auch eine Neubesprechung
des Reliquienkults einher, hier ebenfalls ohne dass die Idee der Gegenwart des Buddhas
in der Reliquie fiir das Buddhabildnis aufgegeben wurde. Denn auch das Buddhabildnis
dient oft als Reliquar und fithrt daher diese Aufgabe des Stapas weiter fort.>*®

Die Idee der Gegenwart des Buddhas in der Reliquie gewinnt ihre ganze Tragweite
fiir den Tempelbau aber in der skizzierten Lehre der Drei Leiber. Dem Kult um die kor-
perlichen Uberreste eines in der Welt erschienenen Buddhas (nirmanakaya), die in der
Idee der Reliquie gefasst werden, wird vor allem in den frithen Texten der Mahayana-
Traditionen die Idee gegeniibergestellt, dass nur der dharma-Leib der wahre Leib des
Buddhas und der Buddha daher weniger in leiblichen Uberresten als vielmehr im dharma
gegenwirtig sei.’® Deswegen wurden den Reliquienorten neue dharma-Kultstitten ne-
benan gestellt, an denen nun eine Reliquie des dharma-Leibes®”® (sk. dharmasarira, ch.
fa sheli Y545, jp. hoshari) bestattet wurde, und das bedeutet in der Regel eine Beiset-
zung der Buddha-Lehre und ihrer Schriftstiicke, bzw. nur einzelner Teile daraus, die
dhnlich wie eine Reliquie als ein Stiick des gesamten Leibes fiir das Ganze stehen.*”!

Im Folgenden soll mit dem Siitra der erkldrenden Darlegung des Buddhas iiber die ver-
dienstvollen Nihrkrifte des Errichtens von Stipas ein Text angefithrt werden, auf dessen
Grundlage das hier Zusammengefasste im Anschluss mit Bezug zum Tempelbau verdeut-
licht werden kann. Die chinesische Ubersetzung des Sitras stammt (dem im Taisho-Kanon
beigefiigten Geleitwort zufolge) aus dem Jahr 680 und wurde vom indischen Ménch
Divakara (ch. Rizhao H, 613-688) angefertigt.*”> Das Siitra ist damit wesentlich alter als

368 Bei einer Offnung eines japanischen Bildnisses des Bodhisattva Jizo Hii& aus dem 13. Jh. im Museum
fiir Ostasiatische Kunst in K6ln wurden Reliquien entdeckt. Zudem waren auch ein Stiftungstext, Vo-
tivdrucke mit Buddha-Abbildungen, Schriftstiicke und Kataloge enthalten, vgl. Goepper 1984, 6ff. Es
gibt dhnliche Beispiele aus Korea und anderen Regionen, vgl. Bentor 1995, 255.

369 Vgl. Boucher 1991; Harrison 1992; Mitomo 1983/1984. Zu diesen Mahayana-Texten gehoren auch die
hier besprochenen Satras iiber die Prajiia-paramita und das Lotus-Sitra.

370 Vgl. Mitomo 1983/1984, 1120ff. (Zadhlung riickwirts).

371 Solche Reliquienbeisetzungen des dharma-Leibes als Schrift sind archdologisch spitestens ab dem
2. Jh. n. Chr. in Indien nachweisbar, vgl. Boucher 1991, 4.

372 Ausfithrlich vgl. Forte 1974. Divakara soll es dem Geleitwort nach im Hongfu si 5Af<F in Chang’an
iibersetzt haben, zusammen mit dem Ménch Woncheuk [E[JH] aus dem Ximing si PEIASE, vgl. T699
(16): 801a3. Das Satra kann daher auch im Zusammenhang mit den oben genannten Abhandlungen
und Sttras zu lesen sein, die dort nur wenige Jahre zuvor Jahren von Daoshi und Daoxuan verfasst
worden, sieche Abschnitt 3.2 und 3.4.2.
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die beiden vorangegangenen Texte dieses Kapitels, zumal dhnliche Texte wahrscheinlich
in Sanskrit und vielleicht auch anderen zentralasiatischen Sprachen wohl weitaus frither
existiert haben miissen.>”* Doch er bezieht sich (zwar nicht explizit, jedoch inhaltlich) an
entscheidenden Stellen auf die gleiche, oben genannte Literatur tiber die prajia-paramita
und die Drei-Leiber-Lehre.*”* Der dadurch inhaltlich enge Bezug zur Fragestellung dieses
Kapitels macht die grundsitzliche Bedeutung dieses Textes deutlich, auch wenn er in Ja-
pan bis zu seiner Aufnahme in den Taish6-Kanon nicht nennenswert verbreitet gewesen
zu sein scheint. Im anschlieffenden Abschnitt werden dann weitere Sutras angefiihrt, die
den hier aufgenommenen Gedankengang weiterfiihren und in Japan grofie Bedeutung
hatten. Das Satra ist vergleichsweise kurz und soll vollstdndig zitiert werden.

Das Zaota gongde jing
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Satra mit der erklirenden Darlegung des Buddhas iiber die verdienstvollen Néhr-
krifte des Errichtens von Stapas

3,

373 Das Sitra ist kaum bekannt und es liegen keine Sanskritversionen vor. Es gibt einen tibetischen Text,
der recht dhnlich ist, vgl. Boucher 1991, 8, 23 (Anm. 56).

374 Der Zusammenhang dieses Sutras zur Lehre der prajiia-paramita-Satras und auch des Lotus-Sitras
wird besprochen in Mitomo 1985.

375 T 699 (16): 80lall-bl8.
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Ubersetzt wihrend [der Zeit] der Grofen Tang von Divakara, indischer Lehrmeis-
ter der Drei Kérbe, genannt Rizhao

So habe ich gehort. Zu einer Zeit weilte der Buddha in dem himmlischen Palast
des trayastrimsa[-Himmels] auf einem Thron aus weifler Jade, mit vielen alten
Monchen im Rang von groflen Bodhisattvas sowie auf der anderen Seite Him-
melskonigen in unermesslicher Zahl. Zu der Zeit kamen die Groflen brahma-
Himmelskonige Narayana und Mahesvara sowie fiinf Gandharva-Konige, je-
der mit seinem gesamten Gefolge, hin zu dem Buddha, da sie vom Buddha den
dharma des Errichtens von Stupas sowie das Maf} der verdienstvollen Nahrkrifte
erfragen wollten, die aus einem Stiipa entstehen. Unter den Versammelten gab es
einen Bodhisattva mit Namen Avalokite$vara. Er wusste von jhrem Vorhaben und
erhob sich unverziiglich aus seinem Sitz, zog die Robe tiber die rechte Schulter,
setzte sein rechtes Knie auf die Erde, schloss die Handflachen zusammen, wandte
sich dem Buddha zu und redete ihn an: »Weltverehrter! Alle diese Himmelsko-
nige und Gandharvas kommen nun deshalb hierher, da sie den Buddha nach dem
dharma des Errichtens von Stiipas sowie nach dem Maf$ der verdienstvollen Nahr-
kréfte fragen mochten, die aus einem Stiipa entstehen. Sie wiinschen allein, dass
der Weltverehrte im Begrift ist, ihnen die Erklarung zu geben, zum Wohltun aller
unermesslichen Scharen der Geborenen.«

Zu jener Zeit wandte sich der Weltverehrte an den Bodhisattva Avalokite$vara und
sprach: »Wohlgeborener! Wenn in dieser Gegenwart unter den zahlreichen Him-
melsgeschopfen vielerlei Ranges sowie unter den simtlichen Scharen der in den
noch kommenden Generationen Geborenen solche existieren, die es vermdogen,
an den Orten, an denen es noch keinen Stapa gibt, jeweils einen zu errichten, dann
sind die Erscheinungen [dieser Sttipas] ein Wunder an Grof3e, das die Drei Welten
iibersteigt, auch die duflerst Kleinen [Sttpas, die so grof3 sind] wie die Frucht einer
Mango. Was immer sie an sich zeigendem Masten haben, sie reichen bis in den
brahma-Himmel, auch die duferst Kleinen, die [so grof3 sind] wie eine Nadel-
spitze. Was immer sie an radférmigen Baldachinen haben, sie beschirmen jenes
grofle Tausendfache, auch die duflerst Kleinen, [die so grof3 sind] wie ein Dattel-
blatt.’’® Im Inneren dieser Stapas lagern sie beschiitzend den Buddha, das sind
[seine] Haare, Zahne, Barthaare, Fingernagel oder aber nur einzelne Teile davon.
Oder sie legen die zwolf Teile der Satras®”” des Buddhas hinein, doch auch nur vier
Verse davon [sind kriftig]. Die verdienstvollen Nahrkrifte dieser Menschen sind
wie der brahma-Himmel, und sie werden nach dem Ende ihres Lebens dort in der
brahma-Welt geboren werden. Dort ldsst ihr langes Leben fiinf reine Wohnstatten
entstehen. Sie sind den Goéttern gleich und haben nicht einen Unterschied zu ih-
nen. Wohlgeborener! Was ich aber erkldre ist dies: Die Masse der verdienstvollen
Nihrkrifte dieser Stiipas ist Ursache und Bedingtheit. Alle ihr Himmlischen sollt
das gleich lernen und studieren!«

Zu jener Zeit sprach der Bodhisattva Avalokitesvara zum Buddha: »Weltverehrter!
Die Erklarung, wie die Reliquie ihre letzte Ruhe findet und das mit dem dharma-
Bewahrnis haben wir nun erhalten. Nicht gehort haben wir die Bedeutung der vier
Verse des Buddhas. Ich wiinsche nur, diese wohlunterschieden erklarend darge-
bracht zu bekommen.«

Zu jener Zeit sprach der Weltverehrte diese Verse dar:

376 Im Kontext von Textbestattungen finden sich dhnliche Beschreibungen von solchen Miniatur-Stapas
mit diesen Formulierungen, vgl. Matsunaga 1985, 135ff.

377 »Die zwolf Teile der Satras« bezeichnet zwolf Abteilungen des Kanons und steht deswegen fiir den
gesamten Schriftkorpus.



5.4 Die Reliquie 141

»Der gesamte dharma®”® entsteht aus Ursachen und Bedingtheiten.

Auch mein erkldrendes Darlegen ist ebendieses, namlich Ursache und Bedingtheit.

Weil Ursachen und Bedingtheiten sich erschdpfen, verloschen sie.

[Also] habe ich ein gerade solches erkliarendes Darlegen erhoben.
Wohlgebohrener! Die Bedeutung von Versen wie diesen hat den Titel >der dharma-
Leib des Buddha«. Diese [Verse bzw. diesen Titel] sollt ihr niederschreiben und sie
in das Innere eines Stipas hineinlegen. Warum dies? Weil die urspriingliche Art-
beschaffenheit sdmtlicher Ursachen und Bedingtheiten mitsamt dem daraus her-
vorgebrachten dharma Leere und Stille ist, darum trégt auch das, was ich erklarend
darbringe, den Titel >dharma-Leib«. Wenn es unter den Scharen der Geborenen
jemanden gibt, der verstanden hat, dass in solchem die Bedeutung von Ursache
und Bedingtheit liegt, so sollst du wissen, dass dieser Mensch den Buddha sieht.«
Zu jener Zeit haben der Bodhisattva Avalokitesvara und alle jene Himmelskonige
sowie die gesamte grofie Versammlung und auch die Gandharva die Erkldrung
des Buddhas gehort. Alle waren in grofler Freude dariiber, dass sie die Lehre des
Buddhas empfangen hatten, und sie verstanden und iibten sie.

[Dies ist] das Satra mit der erklirenden Darlegung des Buddhas iiber die ver-
dienstvollen Nahrkrifte des Errichtens von Stipas.*”’

Bereits aus dem Titel des Stutras geht hervor, dass das Errichten von Stipas eine ver-
dienstvolle Nahrkraft (ch. gongde Y17, jp. kudoku) habe oder sei. Die erste Hilfte
der erklirenden Darlegung des Buddhas bespricht fast ausschliefSlich dies und nennt
als verdienstvolle karmische Riickerstattung fiir den Stipabau eine gute Geburt im
brahma-Himmel.**® Die darin vorbereitete und im weiteren Verlauf des Sutras ent-
scheidende Aussage wird dann aus der oben umrissenen Idee entwickelt, dass die in
den Stapa zu legende Reliquie sowohl eine des Korpers als auch eine des dharma sein
kann, was bedeute, darin eine schriftliche Niederlegung des dharmas zu bestatten. Das
Satra prasentiert zundchst beides im Hinblick auf ihr Verdienst als scheinbar gleich-
wertig, macht aber in den anschlieflenden Ausfithrungen des Buddhas zu besagter
dharma-Bestattung deutlich, dass nur diese auch bedeute, den Buddha zu sehen. Das
wird damit begriindet, dass die Verdienste des Stipabauens » Ursache und Bedingtheit«
unterliegen, da sie (auch im brahma-Himmel) weiterhin zu Geburt und damit auch zu
Tod und Verblendung, also eben nicht zu Buddhaschaft fithren. Den Buddha aber zu
sehen, Buddhaschaft also doch zu erlangen, ist hingegen durch eine Bestattung eben-
dieser »Ursache und Bedingtheit« in Form des dariiber vom Buddha gesprochenen
dharmas im Stapa moglich. Der Buddha spricht darauthin einen solchen Viervers aus.

Verse tiber die »Ursache und Bedingtheit« und das Verloschen des dharmas fin-
den sich bereits seit dem 2. Jahrhundert in Stipas bestattet oder sind dort in Steine
eingeschrieben. Dieser Kult erfihrt vor allem ab dem 6. Jahrhundert in Indien weite

378 Andere mogliche Lesung: »Samtliche dharmas«.

379 Eine englische Ubersetzung dieses Textes findet sich in Boucher 1991, 8ff.

380 Das Verdienst einer Geburt im brahma-Himmel findet sich hdufig im Zusammenhang mit Schriften,
die besagen, dass dharma-Reliquien in kleinen Stiipas beigesetzt werden sollen, vgl. Salomon/Schopen
1984, 166fF. (dort wird aufSerdem eine weitere Textstelle genannt und besprochen, in der sich ebenfalls
eine hier genannte Beschreibung von Miniatur-Stapas findet). Zu verdienstvoller Néhrkraft siche auch
Abschnitt 6.3.
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Verbreitung.*®' Die Verse sind in unterschiedlicher Formulierung aus dem Pali ins Chi-
nesische tibertragen worden und wurden auch in China in Stupas bestattet.’**> Eine
typische Formulierung findet sich in einer Passage einer Tang-zeitlichen Ubersetzung
des Sutra iiber die verdienstvollen Ndihrkrifte des Buddha-Badens,”® in der ebenfalls die
Idee der Reliquie der unterschiedlichen Leiber des Buddhas erklért wird:

T T I B =5, SRS S LS, TR, i =S
o WO ESA, A, —HE RSN AR EE A, RIS
AR AAEL A
(PSS PNIEE VN

Wohlgeborener, samtliche weltverehrten Buddhas sind mit Drei Leibern ausge-
stattet. Sie heiflen Leib-des-dharma, Leib-des-Empfangens-und-Gebrauchs und
Leib-des-Wandels.*** Nachdem ich das nirvana genommen habe, wenn da jemand
diesen Drei Leibern ein Opfer darbringen mochte, soll der sein Opfer den Reli-
quien darbringen. Von denen gibt es zweierlei Sorten. Die erste ist die Knochen-
Reliquie des Korpers, die zweite ist eine Reliquie im dharma-Lobgesang. Ich spre-
che nun diesen Lobgesang dar:

Samtlicher dharma ist bedingtem Entstehen unterworfen.

Der Buddha hat dafiir die Ursache erkldrend dargelegt.

Und auch das, was die Ursache und Bedingtheit des dharmas zum Verloschen

bringt.

Auf diese Weise hat der Grof3e sramana [Buddha] eine erkldrende Darlegung

gegeben.

Die Formulierung dieses Verses unterscheidet sich von der aus dem Zaota gongde jing,
denn dort bildet er eine Verbindung von korperlicher Reliquie und dharma-Reliquie.
Zum einen liegt dies daran, dass mit dem Wort dharma sowohl die Lehre des Buddhas
als auch das Weltenganze und alles Einzelne, was in der Welt ist und deswegen »Ursa-
che und Bedingtheit« unterworfen ist, bezeichnet wird, weshalb die Moglichkeit gege-
ben ist, »Ursache und Bedingtheit« vor allem im letztzitierten Vers syntaktisch auch
nicht auf die Lehre des Buddhas bezogen zu lesen. Zum anderen, und das ergibt sich
erst aus einer Lesung von dharma als »Buddha-Lehre«, folgt der Vers in oben zitierter
Version der dreischrittigen Struktur der prajiia-paramita. Dies wird aus dem Kontext
der anschlieflenden Darlegung des Buddhas noch deutlicher.’®*® Erginzend umformu-
liert lasst sich der Inhalt des Vierverses wie folgt gliedern und verstehen:

1) Der dharma des Buddhas, der durch ihn in die Welt gesprochen wurde, hat des-
wegen »Ursache und Bedingtheit«, weil er in die verursachte und verursachende,

381 Vgl. Boucher 1991, 12.

382 Unterschiedliche chinesische Ubersetzungen sind angegeben in Nakamura 1978, 348. Versionen aus
dem Pali sind angefiihrt und tibersetzt in Boucher 1991, 6f.

383 Yufo gongde jing IR HHYITERKE, T 698 (16): 799c1-800c15. Fiir eine Gegeniiberstellung und Kontextua-
lisierung dieses Sttras mit dem Zaota gongde jing vgl. Mitomo 1983/1984, 1117f.

384 T 698 (16): 800a6-12.

385 Das ist der entgegnende Erscheinungsleib bzw. der Antwortleib.

386 Vgl. auch die unterschiedlichen Ubersetzungen der Verse von Boucher 1991, 13ff.
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bedingte und bedingende Welt des sidkular-zeitlichen Entstehens und Vergehens hi-
nein gesprochen wurde, die nicht nirvana ist.

2) Aus den Sitzen, die im Sutra auf die Verse folgen, wird noch deutlicher, was hier
nun zusammenfassend gesagt ist, ndmlich dass es zur »urspriinglichen Artbeschaf-
fenheit« der sich in der Welt erschopfenden »Ursache und Bedingtheit« gehore,
dass sie das Verloschen und das nirvana bereits haben, und so sei auch dieser vom
Buddha ausgesprochene dharma nichts anderes als nirvana, die Worte also »Stille«.

3) Die dann entscheidende Aussage erfolgt im letzten Satz, der besagt, dass der Bud-
dha deswegen und in dieser Weise gerade einen solchen dharma als eine erkldrende
Darlegung mit »Ursache und Bedingtheit« gesprochen habe, »zum Wohltun aller
unermesslichen Scharen der Geborenen«, damit auch diese Buddha werden und das
nirvana erlangen.

Der Buddha spricht dann noch einmal deutlich aus, dass dieser Viervers den Titel
»dharma-Leib des Buddha« trage, und er begriindet dies mit gleichem besagtem Drei-
schritt. Denn wie es der Vers bereits andeutete, sei »die urspriingliche Artbeschaffen-
heit sdémtlicher Ursachen und Bedingtheiten mitsamt dem daraus hervorgebrachten
dharmax, der also aus und als »Ursache und Bedingtheit« entstanden ist, »Leere und
Stille«. Der dharma als erklirende Darlegung des Buddhas ist also von Anfang an
nirvana und als solcher {iberhaupt erst eine erklirende Darlegung des Buddhas. Darin
liege der Grund, weshalb »auch das, was [der Buddha ...] erkldrend darbringe, den
Titel »dharma-Leib« [des Buddhas]« trage.

Der Buddha beschliefit seine Darlegung dann mit einem Satz, der diese Leibhaftig-
keit des so geschriebenen dharma-Leibes unterstreicht, denn er sagt, dass jeder Mensch,
»der verstanden hat, dass in solchem die Bedeutung von Ursache und Bedingtheit
liegt«, auch in der Stapa-Bestattung nichts Geringeres als »den Buddha sieht.« Diesen
sieht er, obwohl bzw. gerade weil der bestattete Leib des Buddhas im Stiipa verborgen
liegt und unsichtbar ist. Das Saitra nimmt damit erneut Bezug auf einen alten Lehrsatz,
der sich in sanskritischen Texten bereits im 3. Jahrhundert findet und eine Grundlage
fir die grofe Bedeutung ist, die seitdem dem dharma-Leib zugesprochen wird. In einer
chinesischen Ubersetzung von Dharmaruci (circa 5.-6. Jahrhundert, ch. Tanmoliuzhi
PR S7) lautet er:

G B2 R,
Sk A2 RN, »

Sieht jemand Ursache und Bedingtheit, dann bedeutet es, dass er den dharma sieht.
Sieht jemand den dharma, dann bedeutet es, dass er den Buddha sieht.>**

Vor dem Hintergrund des vorangegangenen Abschnitts iiber die Sichtbarkeit des Bud-
dhas kann mit diesem Satra und seinem Kontext also noch einmal unterstrichen wer-

387 Das Zitat entstammt dem Rulai zhuangyan zhihui guangming ru yigie fo jingjie jing WIS H: B & 2O
AU BE RS, T 357 (12): 239a8-250a14, Sitra iiber den Eintritt des préichtigen und feierlichen
Schmucks, der Weisheit und der Lichtstrahlen des Buddhas in sdamtliche Buddhaldnder, hier T 357 (12):
247al3-14.

388 Vgl. ausfiihrlich zu diesem Vers Boucher 1991, 2ff.; Mitomo 1983/1984; Mitomo 1985.
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den, dass es sowohl die Aufgabe des Stapas ist, als Grabkammer eine Reliquie in sich
bewahrend zu verschliefien, als auch den Ubenden dahin zu fithren, den bestatteten
Buddha zu sehen. Auch wenn dies im Sutra selbst nicht weiter thematisiert wird, macht
dennoch ein dem Sutra beigefiigtes Geleitwort gerade dies deutlich, dass es namlich
dem Stapa obliegt, sichtbar und mit Gestalt anzuzeigen, dass es im verloschenden Tod
des Buddhas nichts mehr zu sehen und keine Gestalt mehr zu zeigen gibt:

RIEERE M, B2, BT BUH, MRS HE, FEEBE, SR, I
DUE R SR, JRPNER [...] SO RIEOHE, S HKSE, EEEfLEE, IR
Wﬁalj:ljio 389

Stapa ist eine brahmanische Bezeichnung, wenn wir es iibersetzen, nennen wir
es Grabhiigel. Einige sind viereckig, einige sind rund. Thr Zuschnitt hat vielerlei
Orientierungspunkte. Sie kénnen sowohl von polierter als auch von unbearbeite-
ter Oberflache sein, und von welcher Art die Lineaturen sind, unterscheidet sich
je nach Angemessenheit. Normalerweise wirft man Erde um einen Baum herum
auf, schickt den Totengeist fort und verschlief3t das dharma-Bewahrnis von aufen
durch einen Riegel. [...] [Im Grabkult] werden alle moglichen Gerétschaften ge-
braucht: Bogen und Schwerter, Kleidung und Kappen, wie steht es damit? Diese
sind wie ein sprachliches Darstellen von ewiger Verehrung. So war es bei dem
Mausoleum von Kaiser Yu und der Mauer des Grabs von Kongzi. Man benutzt
das Sichtbare, um das Bewahrnis [mit dem darin unsichtbar sein Sollenden] zu
verschlieflen. Das ist es und nichts weiter.

Es wird mit diesen Ausfithrungen abschliefend noch einmal deutlich, dass die Frage,
mit welcher Gestalt der Stapa gebaut ist, nach seinem Zuschnitt, der Oberfldche und
den Lineaturen, nebensdchlich ist und hinter der Bedeutung der Gegenwart des Bud-
dhas im Stapa (dem Buddha-Sehen) zuriicktritt. Auch archdologische Quellen stiitzen
dies, da bei verfallenen Stapas in Indien entdeckt wurde, dass diese zum Teil aus Back-
steinen errichtet sind, in die der oben zitierte Vers tiber »Ursache und Bedingtheit«
bereits bei der Herstellung der Steine in ihre Oberfliche modelliert wurde. Diese wur-
den dann so verbaut, dass der Vers in den Steinen von auflen nicht gesehen werden
konnte.**® Das unterstreicht also, dass die Bauidee des Stipas gerade nicht darin liegt,
eine Form zu zeigen, sondern das in ihm Liegende eben nicht zu zeigen.

Vor dem Hintergrund der Ergebnisse aus den vorangegangenen Abschnitten ver-
wundert es deswegen nicht, dass solche dharma-Bestattungen nicht nur in Stdpas,
sondern auch in Bildnissen erfolgten. Denn auch Bildnisse sind nicht nur eine An-
zeige des verloschenen Buddhas, sondern sie tragen mit der Reliquie ebendieses Ver-
l6schen in sich. Damit entscheidet sich die Frage des Buddha-Sehens, die oben an den
Erscheinungsmerkmalen des Buddhas besprochen wurde, auch hier in der Gegenwart
des Buddhas, der in der Bestattung seines dharma-Leibes anwesend ist, nicht aber in
einer so oder so vorgenommenen Gestaltung des Bildnisses, denn eine Bestattung
des dharma-Leibes, also der Lehre in Form von Schrift, kann selbst wesensbedingt
von keiner Gestalt sein. Auch dies war bedeutend fiir den dargestellten Umbruch im

389 T 699 (16): 800c21-25.
390 Vgl. Boucher 1991, 13.
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Tempelbau, der zu den in Japan iiblichen Tempelanlagen mit einer Bildnishalle im ri-
tuellen Zentrum fiihrte.

5.5 Die ldee des dharant

Die Ausfithrungen im Siitra mit der erklirenden Darlegung des Buddhas iiber die ver-
dienstvollen Nihrkrdfte des Errichtens von Stiipas stehen im Kontext einer Reihe weite-
rer Schriften, die darin andere Schwerpunkte setzen und im Gegensatz zum genannten
Satra auch in Japan weite Verbreitung gefunden haben. Das Siitra iiber das dharani des
Kostbarkeiten-Schatullen-Siegels fiir die geheime Gesamtleib-Reliquie aller Herzen des
Buddhas™* ist eine solche Schrift. Sie gehort als ein dharani-Sutra einer Textgattung
des buddhistischen Kanons an, die sich parallel und vielleicht nicht ganz unabhingig
von der starken Verbreitung der dharma-Bestattungen ab dem 6. Jahrhundert und aus-
gehend von Indien verbreiteten. In der Lektiire dieses Sitras und vor dem Hintergrund
der Ausfithrungen im Sitra mit der erklirenden Darlegung des Buddhas iiber die ver-
dienstvollen Nihrkrifte des Errichtens von Stiipas werden einige Punkte deutlich, die im
Folgenden und abschlieflend zu diesem Kapitel diskutiert werden sollen.>**

Zunichst lasst sich erkennen, dass eine solche Bestattung von Schrift eine dharani-
Idee ist. Zwar scheinen archéologische Befunde dafiir zu sprechen, dass es der Viervers
sei, der aufgeschrieben und in den Stapa hineingelegt werden soll, doch ist die Formu-
lierung im Satra an der entsprechenden Stelle uneindeutig, ob nicht auch die beiden
Schriftzeichen fashen 155 (dharma-Leib) als ihr Titel fiir die Niederschrift gemeint
seien. Unabhingig davon, ob der Vers oder sein Titel aufgeschrieben werden, liegt mit
beiden hier aber eine besondere Schriftform vor, die sich dadurch auszeichnet, dass ein
grofSerer Teil Schrift in einem kleineren Schriftstiick umschlossen enthalten ist. Hier ist
es der gesamte dharma, der im Viervers gehalten wird, und dieser (eventuell) wiede-
rum in seinem Titel »dharma-Leib«. Solche (und dhnliche) Zusammenfassungen sind im
buddhistischen Schrifttum unter der Bezeichnung dharani gelaufig. Das Wort dharani
entstammt dem Sanskrit und bedeutet wortlich »Schirm«.*** Es gibt unterschiedliche
Bedeutungen und Verwendungen dieses Worts im buddhistischen Schrifttum, meist ist
damit jedoch ein gesprochener Text bezeichnet, der (den chinesischen Formulierungen
nach wértlich) etwas »hilt« oder »enthilt« (ch. chi ¥, jp. ji). So liegen einem kurzen
gesprochenen oder niedergeschriebenen Text oder einer Zeichenkombination (oft auch
ohne grammatischen oder semantischen Zusammenhang) lingere Texte, manchmal der

391 Yigie rulai xing mimi quanshen sheli baogieyin tuoluoni jing — Y UTAE/Comib % 4 By 5 F) 8 B FIIE i
JERL, T1022A (19): 710a10-712b7. Das Satra wurde wahrscheinlich knapp hundert Jahre nach dem Za-
ota gongde jing von Amoghavajra (705-774), einem der als »Acht ehrwiirdige und eingeweihte Ahnen
(ch. fushou bazu {54\, jp. denju hasso)« bezeichneten Patriarchen der Shingonshd, in die unten
zitierte Fassung iibersetzt. Mehrere Passagen aus unterschiedlichen Pali-Versionen des Textes sind
ausschnitthaft ibersetzt in Mentor 1995, 253.

392 Genanntes Siitra hat in der Shingonshi ab der Kamakura-Zeit zu einer eigenen Stipa-Tradition gefiihrt.
Die sog. hokyointo FIEHIE (auch hokysin daranito FIEHIFEEIERS, die Bezeichnung entstammt
dem Satratitel) sind meist kleine, schlanke Opfer- oder Grabstapa aus Stein, vgl. Okamoto 2005.

393 Urspriinglich und auch nach wie vor bezeichnet dharani die Fahigkeit und Techniken, lange Textpassa-
gen zu memorieren und zu behalten, vgl. Iwamoto 1990, 514f.
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gesamte Kanon und so schliefllich auch der Buddha selbst inne. Und ein dhdarant, bzw.
das darin »Enthaltene«, wird zugleich selbst von jemandem »erhalten«, »gehalten« und
»behalten« (ebenfalls chi §F, ji), der es vermag, das dharani zu empfangen, selbst auszu-
sprechen, niederzuschreiben oder als Niederschrift mit sich zu fithren.*** Die Lesart des
Verses als ein dharani liegt auch deswegen nahe, da es viele Bestattungen auch von ande-
ren Versen in Stapas gibt, die eindeutig ein dhdrani sind, und auch in vielen entsprechen-
den Schriften dargelegt wird, dass in solchen dharanis der gesamte dharma enthalten sei.

Eine solche dharani-1dee der dharma-Reliquien ist Grund fiir eine Reihe von Sitras,
in denen nicht nur eine ebensolche Bestattung vom Buddha als verdienstvoll und »rich-
tig« dargelegt wird, sondern die als dharma-Text tiber sich selbst in unterschiedlicher
Formulierung, aber meist insistierend aussagen, dass der Buddha in ihnen gegenwiér-
tig sei.”>> Oft werden auch in diesem Zusammenhang dharanis im Sutra genannt. Die
weite Verbreitung sowohl dieser Satras als auch von Bestattungen solcher Texte und
dharanis in Stapas und Bildnissen sprechen fiir die grofSe Bedeutung, die dieser Kult
und diese Lehren in den unterschiedlichen Lehrtraditionen, Kulturen und Gegenden
des Buddhismus erfahren haben.

Im genannten Sitra iiber das dharani des Kostbarkeiten-Schatullen-Siegels fiir die ge-
heime Gesamtleib-Reliquie aller Herzen des Buddhas stellt Bodhisattva Vajrapani (ch. Jin-
gang shou pusa [l 5%, jp. Kongdshu bosatsu, wortlich: Bodhisattva Diamanten-
Hand) dem Buddha die Frage nach den Verdiensten einer Bestattung ebendieses Siitras
im Stapa. Der Buddha antwortet darauf, dass dies in einer dharani-Weise zu geschehen
habe, nicht also der geschriebene Text in seiner Gesamtheit, sondern als ein dharani
verkiirzt in den Stiipa hineingelegt werden soll. Zudem bedeute dies, dass dann auch
der Buddha selbst in einer dharani-Weise durch die Schrift im Stapa gegenwirtig sei.

Aus dem Sutra iiber das dharant des Kostbarkeiten-Schatullen-Siegels fiir die geheime
Gesamtleib-Reliquie aller Herzen des Buddhas
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394 Auch wenn in dieser Schrift nicht explizit die Bezeichnung dhdrani genannt wird, spricht aber so-
wohl die Formulierung des Bodhisattvas: »die Erkldrung [...] haben wir nun erhalten, als auch sein
Waunsch, die Verse »wohlunterschiedens, also in voller Lange ausformuliert dargelegt zu bekommen,
fuir eine dharani-Idee. (Ich danke Hermann-Josef Rollicke fiir diesen Hinweis.)

395 Vgl. Boucher 1991, 2f.; Bentor 1995, 250. Beispiele dafiir werden weiter unten in diesem Abschnitt
genannt und diskutiert.
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Zu jener Zeit sprach Bodhisattva Vajrapani den Buddha an: »Weltverehrter, wenn
es einen Menschen gibt, der dieses Satra aufschreibt oder abschreibt und es in ei-
nen Stipa hinein zur Ruhe legt, wie viele Verdienste wird er erlangen?« Der Buddha
tat Bodhisattva Vajrapani dieses kund: »Wenn ein Mensch dieses Satra aufschreibt
oder abschreibt und es in einen Stapa hinein zur Ruhe legt, dann ist dieser Sttpa
ein Diamant-Bewahrnis-Stapa fiir simtliche Buddhas. Auch ist es ein Stapa, der
das dharani-Herz-Geheimnis simtlicher Buddhas hilt. Das heif3t, es ist ein Stapa
der neunundneunzig mal hunderte von tausende von millionenfacher [Anzahl der]
Sesamkorner gleich vielen Buddhas. Auch ist es ein Stapa der Buddha-Nadel*”’
und des Buddha-Auges simtlicher Buddhas. Das heifit, es ist ein Ort, der durch die
gottlichen Krifte samtlicher Buddhas beschiitzt ist. Wenn man dieses Sitra in ein
Bildnis eines Buddhas oder in alle [Arten von] Stapas hinein zur Ruhe legt, dann ist
dieses Bildnis aus den Sieben Kostbarkeiten gefertigt, und dann haben diese Stiapas
ebenfalls Schirme und Baldachine aus den Sieben Kostbarkeiten.«

[Die Verdienste, die aus einem solchen Stipa und den Opferriten dort entstehen, wer-
den im Satra in Folge dieser Passage ausfiihrlich dargelegt. Das sind vor allem Schutz
vor vielerlei Damonischem und Hollischem, bésen Fliichen, giftigem Ungeziefer,
Krankheiten und Unwetterkatastrophen sowie ein Geleit und eine Opfergabe am Stipa
durch allerlei himmlische Wesen und Bergeinsiedler.]

»Wenn ein Mensch einen Stiipa errichtet aus diesen oder jenen Erden, Steinen,
Holzern, Gold, Silber oder auch Kupfer, und er schreibt diesen wichtigen Teil des
dharmas auf und legt ihn dort hinein zur Ruhe, und legt er ihn auch nur zu einem
Stiickchen verknappt hinein, so ist dieser Stapa schon aus den Sieben Kostbar-
keiten gefertigt. Oben wie unten, seine Stufen und Stockwerke, die Tautropfen-
wanne, die Schirme und Baldachine, die kleinen und grofien Glocken, die Netze
und Taubindungen, sie sind aus den Sieben Kostbarkeiten. Die aufgestellten Bild-
nisse der Buddhas an den vier Ecken dieses Stupas sind dies ebenso. Und das, was
[ein solcher Stapa] hilt, ist die gottliche Kraft samtlicher Buddhas. Dieser Sieben-
Kostbarkeiten-Stipa ist ein Reliquien-Bewahrnis der grofien ganzen Leiber [der
Buddhas]. Er reicht in der Hohe bis hinauf zum akanistha-Himmelspalast. Simt-
liche Goétter bewahren und beschiitzen ihn alle, und sie bringen ihm Opfer dar.«
Bodhisattva Vajrapani sprach zum Buddha: »Weltverehrter, welche Ursache und
Bedingtheit ist Grund fiir diesen dharma? Er ist gleich einer hervorgehobenen
und [alles] Ubertreffenden verdienstvollen Nahrkraft!« Der Buddha tat dem Bo-
dhisattva Vajrapani [darauf] dieses kund: »[Dieser im Stupa bestattete dharmal
ist so, weil er durch die Kostbarkeiten-Schatulle des dharanis majestatische und
gottliche Kraft hat.« Bodhisattva Vajrapani sprach: »Ich bitte den Buddha hoflich,
dass er barmherzig sei und uns dieses dharani erklirend darbringe.« Der Buddha
sprach: »HoOr gut zu, Bodhisattva Vajrapani. Es ist dies [also das dharani selbst]
die Reliquie der gesamten Leiber sémtlicher Buddhas der Zukunft und Gegenwart
und derer [der Vergangenheit], die bereits das parinirvana genommen haben.

396 T 1022A (19): 711al6-25 bis 711b17-cl.
397 Die »Buddha-Nadel« (ch. foding ##JH, jp. butchd) bezeichnet den knotenartigen Auswuchs auf dem
Kopf des Buddhas (sk. usnisa) und ist eines der Merkmale (xiang #H, s.0.) des Buddhas.
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Denn alle sie weilen in der Kostbarkeiten-Schatulle [und diese ist das] dharani.
[Daher] ist es so, dass auch die Drei Leiber, die simtliche Buddhas haben, darin
weilen.«

Zu jener Zeit sprach der Buddha das dharani dar. [Das dharani folgt.]

Dieses Sutra formuliert die Bestattung von Schrift im StGpa in anderer Weise als das
Sitra mit der erkldrenden Darlegung des Buddhas iiber die verdienstvollen Nihrkrifte
des Errichtens von Stiipas und macht dabei die dharani-Weise, in der dies zu geschehen
habe, zur grundlegenden Idee.**® Das entsprechende dharani wird sogar abschlieflend
vom Buddha ausgesprochen und dadurch an den Bodhisattva tibergeben. Es enthalte
die gesamten Leiber aller Buddhas, das heifit den dharma-Leib, als eine versiegelte
»Kostbarkeiten-Schatulle« ihrer Reliquie und wird so selbst zur »Reliquie der gesam-
ten Leiber sémtlicher Buddhas«. Wird diese dharani-Reliquie in einem Stiipa bestattet,
dann werde dieser zu einem »Diamant-Bewahrnis-Sttpa fiir simtliche Buddhas«, denn
er halte ihr »dharani-Herz-Geheimnis«, also das Herzstiick des dharmas »zu einem
Stiickchen verknappt« in einer verborgenen, geheimen, verschliisselten Weise. Und es
sei diese dharani-Weise der Bestattung, die die »Ursache und Bedingtheit« fiir die »ma-
jestitische und gottliche Kraft« der Lehre des Buddhas sei, die wiederum als Verdienst
des so Ubenden entstehe.

Uber die im Satra dargelegte dharani-Idee hinaus macht die Schrift noch einmal
deutlich, dass die dharma-Bestattung nicht nur in Stapas, sondern in gleicher Weise
auch in Bildnissen erfolgen kann, was das oben besprochene gemeinsame Wesen bei-
der als Behaltnis fiir die Gegenwart des Buddhas unterstreicht. Noch einmal wird auch
hier deutlich, dass die duflere Gestalt und die materielle Beschaffenheit des Stiapas oder
des Bildnisses fiir die »Richtigkeit« der Bestattung nicht von Bedeutung sind. Erst die
Bestattung des dhdaranis habe zur Folge, dass diese dann »aus den Sieben Kostbarkei-
ten gefertigt« seien. Sie gewinnen damit unabhéngig davon, ob sie »aus diesen oder
jenen Erden, Steinen, Hélzern, Gold, Silber oder auch Kupfer« geschaffen wurden, eine
zwar als Materialbeschaffenheit beschriebene Qualitat, die aber ausschliefSlich ritu-
ell sein kann, da sie aus der »richtigen« Bestattung der Schrift im Stapa hervorgeht.
Die »Sieben Kostbarkeiten« sind damit nicht Teil einer materiellen Beschreibung von
Stipabauten, auch wenn einige bauliche Bestandteile eines Sttipas in der Ausfithrung
im Sutra einzeln genannt werden, sondern sie zeigen im Gegenteil eine Vollendung des
Stapas (und auch des Bildnisses) durch den Ritus an, die eine etwaige unterschiedliche
Qualitat durch materielle Beschaffenheit iibersteigt und sie zu »Sieben Kostbarkeiten«
macht.>”®

Als Letztes unterstreicht dieses Sutra (ausdriicklicher als das Siatra mit der erkldi-
renden Darlegung des Buddhas iiber die verdienstvollen Nihrkrifte des Errichtens von
Stiipas), dass nicht irgendein Vers des dharmas, sondern dieses Satra selbst bei einer

398 Es wird auch hier bestitigt, dass das Errichten von Stiipas und die Bestattung von Schrift darin Ver-
dienste habe. Diese sind hier jedoch nicht als nachweltlich (z.B. eine gute Geburt), sondern als unmit-
telbar beschrieben. So umfasst ihre Darlegung eine Benennung verschiedener Arten von Schutz und
himmlisches Geleit. Schon in einem solchen Schutzschirm liegt bereits eine dharani-Idee, da dieses,
seinem Wesen als »Schirm« nach, demjenigen, der es »hilt«, Schutz gibt.

399 Eine gleiche rituelle Beschaffenheit liegt auch in den unvorstellbaren Angaben, die zu den Maflen und
Lingen von solchen Stapas bereits an verschiedenen Schriftstellen enthalten waren.
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Bestattung zu den genannten Verdiensten fiihre. Dies wird hier damit begriindet, dass
das dharani als dharma-Leib aller Buddhas Teil des Sutras sei. Es gibt viele weitere
(zum Teil viel altere) Schriften, die in dhnlicher Weise auf sich selbst verweisen, auch
ohne dass sie sich in diesem Zusammenhang auf ein dharani als Reliquie in sich stiitzen.
Gemeinsam ist allen solchen Schriften, dass sie in diesem Zusammenhang meist einen
rituellen Umgang mit sich einfordern, der eines Buddhas wiirdig ist. Das ist im allge-
meinen Zusammenhang mit den Bemiihungen zu lesen, die Verbindung von dharma
und Reliquie zu fundieren, dabei die Uberlegenheit des Textkults zu behaupten und
deswegen Kultorte fiir die Schrift zu schaffen.**® Folgerichtig verweisen sie in diesem
Zusammenhang oft auch auf Stipas oder Tempelanlagen.
Eine solche Schrift ist auch das oben bereits zitierte Diamant-Siitra:

ERAE e, RESUERE D B A) R 5, ERIH G — U RIR A BERE, 1
AR, *

Weiter, Subhuti, wird daher dieses Sutra erkldrend dargebracht, und seien es vier
Verse daraus, so wisse, dass an diesem Ort simtliche Gotter, Menschen und Asuras
der Welten allesamt Opfer darbringen sollen, gleich als sei es ein Buddha-Stapa.

Und weiter unten:

FEAE IR BE A7 A RS . — U R A PHE RETIE (L 22, BB NI e 3,
WEAS AR e IR 0 DA S A T LR o, 0

Uberall und an jedem Ort, an dem sich dieses Siitra befindet, sollen [ihm] simtli-
che Goétter, Menschen und Asuras der Welten Opfer darbringen. Und wisse, dieser
Ort ist in diesem Sinne ein Stapa. Alle sollen diesen Ort achten, ihn verehren, dort
Riten ausfithren, ihn umwandeln und dort mit Blumen Duft verstreuen.

Der Angelpunkt ist auch hier die Gegenwart des Buddhas, die sich im dharma, also in
dem entsprechenden Sitra mitteilt. Ein solches Sttra und damit nicht weniger als den
Buddha selbst zu »halten« (das heifit auswendig zu behalten), es jemandem erkldrend
darzubringen, zu singen oder aufzuschreiben und dadurch der Gegenwart des Buddhas
einen Ort zu geben, ist »gleich« oder »in diesem Sinne« so, als wiirden Sttpas errichtet,
die diese dharma-Reliquie des Buddhas enthalten. Auch das Lotus-Siitra enthalt viele
Stellen, die dies besagen:

SET . (EAEVRIE . A7 AT all AT i 41 vt A1 e LB o 17 MRS L A Mk A g
Js i, AR LA, FrbAF ], s DA AR e S, HIEHE DU e 2
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Konig der Heilkrifte! Uberall und an jedem Ort, wenn [ihr dieses Sitra] er-
kldrend darbringt, wenn ihr es lest, wenn ihr es singt, wenn ihr es abschreibt
und wenn ihr die Schriftrollen dieses Sutras an einem Ort aufbewahrt, sollt
ihr in jedem Fall einen Sieben-Kostbarkeiten-Stapa errichten, und ich befehle,
dass er hoch und breit, prachtig geschmiickt und behéngt sei. Nicht notwendig

400 Vgl. Bentor 1995, 251.
401 T 235 (8): 750a6-8.
402 T 235 (8): 750c20-23.
403 T 262 (9): 31b26-c3.
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ist es, dort eine Reliquie zur Ruhe [zu legen]. Warum ist dies so? In diesem
[Stapa] ist schon der gesamte Leib des Buddhas enthalten. Diesem Stipa sollt
ihr [daher] mit simtlichen Blumendiiften, Perlenketten, seidenen Baldachinen,
hidngenden Wimpeln, Musik und Lobliedern Opfer darbringen, in Ehrfurcht,
Ehrerbietung, Verehrung, Preis und Ehre. Wenn es einen Menschen gibt, der es
vermag, diesen Stupa zu sehen, und der an ihm Riten ausfiihrt, in denen er ihm
Lobpreis und Opfer darbringt, so sollst du wissen, dass alle solche [Menschen]
wie dieser dem uniibersteiglichen, alles zusammenfassenden Erwachen*’* nahe
sind.

Vor diesem Hintergrund sind die oben ausschnitthaft skizzierten Lehren des japani-
schen Monchs Nichiren zu verstehen, der in solcher dharani-Weise bereits im Titel des
Satras den gesamten Text liest.*> So wird in diesem Sutra die Gegenwart des Buddhas
gefeiert, der darin in einer Stipa-Weise enthalten ist (siche oben).**

Grundlegend anders und ebenfalls nicht als dharani diskutiert, aber im Hinblick
auf die hier umrissenen Ideen der Gestaltung, der Gestalt der Leiber des Buddhas
und ihrer Anzeige im Tempel durchaus dhnlich, verhilt es sich in den Lehren iiber
den Buddha Amitabha. Auch in den Tempeln der japanischen Reines-Land-Tradi-
tionen, insbesondere der Jodoshinshi, kann anstelle eines Bildnisses ein Schriftzug
mit der Namensanrufung mit Zufluchtnahme in den Buddha Amitabha (im Wortlaut
von Namu Amida butsu FGHEFTHHIFENE, etwa: Ich nehme meine Zuflucht in Buddha
Amitabha), das mydgo 449k, gezeigt sein. Dass es sich auch hierbei um eine Platzie-
rung mit der Idee des honzon AL handelt, dhnlich wie in Nichirens Ausfithrungen
der Schriftzug also die Gegenwart des Buddhas im Tempel anzeigt, ist sowohl an der
dafiir dann iiblichen Bezeichnung als myogo honzon %384 als auch an der oft
unter dem Schriftzug gezeigten Lotusblume erkennbar, die diesen zu einem Sitz des
Buddhas macht.

Der chinesische Monch Tanluan 2% (476-572) lehrt in seiner Kommentarschrift zu
der Abhandlung iiber die Hiniibergeburt [in das Reine Land des Buddhas Amitabha],*"’
einer Wiegenschrift der japanischen Lehrtraditionen des Reinen Landes, dass in dieser
Namensrufung, also in den sechs Schriftzeichen, das Wesentliche der entsprechenden
Satras tiber das Reine Land enthalten sei:

BRSSO B, AR JE M AE T S BGER TE, IORSR 2
RPN, RO R LR,

404 Sk. anuttara-samyak-sambodhi

405 Vgl. Kleine 2011a, 407.

406 Es wurde in den Ausfithrungen zu Nichirens mandala-Bestimmungen deutlich, dass es neben dem
Bildnis weitere Wege gibt, dem formlosen Buddha im Tempel eine formhafte Gestalt zu geben. Im Fal-
le Nichirens ist dies neben dem Schriftzug mit dem Titel des Lotus-Siitras auch hier der (Sieben-Kost-
barkeiten-)Stiipa, wobei beide den »urspriinglichen Verehrten«, den »Haupt-«Buddha (jp. Honzon 4
) anzeigen und damit im gerade gebrauchten Vokabular ein Erscheinungsleib des dharma-Leibes
sind. Siehe Abschnitt 4.3.

407 Wangsheng lunzhu T3 /E3RE, T 1819 (40): 826a23-844b3. Das ist eine geldufige Abkiirzung des vollen
Titels ch. Wuliangshou jing youpotishe yuanshengjie zhu i S FFA B EE SIAA (D3, Kommentar-
schrift zu der Abhandlung iiber das Sitra des Unermesslichen Lebens und zum Vers iiber den bittenden
Wunsch einer Geburt [in das Reine Land].

408 T 1819 (40): 826b11-14.



5.5 Die Idee des dharant 151

Unermessliches Leben, das ist ein anderer Name des Buddhas des Reinen Landes
Ruhige Freude. Der Buddha Sakyamuni weilte in Rajagrha in Sravasti inmitten
einer groflen Gruppe und gab ihr eine erkldrende Darlegung tiber den prichtigen,
feierlichen Schmuck und die verdienstvolle Nahrkraft des Buddhas Unermess-
liches Leben, welche ist, dass die Namensanrufung des Buddhas [durch Namu
Amida butsu] der [alles enthaltende] Kern der Sutras ist.

Textstellen wie diese fithrten den mittelalterlichen Priester Shinran #1% (1173-1263),
auf dessen Lehren sich die Jodoshinsha beruft, zu ausfiihrlichen Darlegungen dar-
tiber, dass und weshalb in dieser Anrufung des Namens von Amitabha der Buddha
selbst bereits gegenwirtig sei. Shinran bezieht sich dabei auf Darlegungen Tanluans
zum dharma-Leib, nach der simtliche Buddhas zwei dharma-Leiber haben, einen
dharma-Leib-der-dharma-Beschaffenheit (ch. faxing fashen EVEIEE jp. hossho
hosshin) und einen dharma-Leib-des-Geschickten-Mittels (ch. fangbian fashen, J7
g, jp. hoben hosshin),**® wobei (dhnlich der oben beschriebenen Unterschei-
dung von dharma-Leib und Erscheinungsleib) der verborgene, unsichtbare, unaus-
sprechliche und unhérbare dharma-Leib-der-dharma-Beschaffenheit sich stets als
ein dharma-Leib-des-Geschickten-Mittels in die Welt hinein »gebire« (ch. sheng )
und sich nur mit dieser Gestalt erst der dharma-Leib-der-dharma-Beschaffenheit
»hervorbringe« (ch. chu {1}).**° In dhnlicher Weise, wie es bereits am Buddhabildnis
fir die Sichtbarkeit des dharma-Leibs besprochen wurde, erfolgt von Tanluan und
Shinran nun eine Darlegung iiber seine Aussprechlichkeit und Horbarkeit. Da der
dharma-Leib-der-dharma-Beschaffenheit selbst unaussprechlich und unhérbar sei,
trete er in Gestalt der Satras sprechbar und hérbar in Erscheinung. Und da nun die
Anrufung des Namens Amitabhas »der [alles enthaltende] Kern der Satras ist«, in
der die Vielheit unterschiedlicher Lehren also einzig im Namen des Buddhas ginz-
lich enthalten sei, ist dieser ein »Geburts-«ort des Buddhas in der Welt.#** Oder in
den Worten Shinrans:

a/)—MEWEI VA F I T I T, FERE N/ VYT, i FhE
FIHAaAT Y27 I YL T, FERPEHE sV 8 <=7 ha~=, UK 2T A
FV, aL I FEHEEOCHE Yy Ty LIL Y, a2 Wik 7 piEA A
BT 2T, a// MK T HEEG N7 2FY, HER 72N, A
FFITPIDUMFT TR Ty REZS IS RAY2 7T 7 AT, AT 7 F
TRrEih Y, 12

409 Das »Geschickte Mittel« (sk. upaya, ch. fangbian J7fH, jp. Hoben) ist ein Grundgedanke der buddhis-
tischen Lehre, nach der das Erwachen selbst weder beschrieben oder erklart noch angezeigt werden
konne, so dass alle Beschreibungen und Erklarungen oder Anzeigen eigentlich nicht mehr als nur ein
wohlmeinendes Mittel von relativer Richtigkeit seien und daher letztlich selbst ebenfalls iberwunden
und abgelegt werden miissten.

410 T 1819 (40): 841b12-15. Diese Textstelle Tanluans wird in Schriften Shinrans zitiert, vgl. z.B. T 2646
(83): 618b23-25 und ff.).

411 Es gibt im Kontext der Reinen-Land-Lehren andere Darlegungen iiber den dharma-Leib Amitabhas,
2.B. die Uberlegungen des Zen-Mdnchs Shandao #%i& (613-681) im Hinblick auf die Betrachtungs-
ibungen und die dazugehodrigen Ausfithrungen in den Sutras iiber das Reine Land. Vgl. zusammen-
fassend Pas 1995, 1491F.

412 T 2657 (83): 698a4-14.
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Aus diesem Kostbarkeiten-Ozean der Einen Soheit erscheint eine Gestalt und tragt
den Namen Bodhisattva dharma-Speicher.*"®> Er wurde Buddha Amitabha, mit
dem Samen, der die ungehinderte Selbstdisziplin [der Geliibde] aufstellte, und das
wird der Riickerstattungsleib des Buddhas genannt. Er erhélt den Namen »Buddha
des in alle zehn Richtungen ungehindert [strahlenden] Lichts«, und er wird als
solcher gefeiert. Dieser Buddha trigt auch den Namen »Ehrenvoller Buddha un-
ausdenkliches Licht«. Dieser Buddha wird dharma-Leib-des-Geschickten-Mittels
genannt. Geschicktes Mittel wird er genannt, da er in Gestalt erscheint und einen
Namen anzeigt und den Scharen der Geborenen [auf diese Weise] Kunde [von
sich] gibt. Das heif$t Buddha Amitabha.

Der japanische Buddhologe Soga Ryojin verwies im Zusammenhang dieser Passage
auf Aussagen von Rennyo %l (1415-1499), einem bedeutenden Priester und Missi-
onar der Jodoshinshi, nach denen das myogo honzon als zentrales Bildnis im Ritus
besser geeignet sei als eine Malerei des Buddhas (und diese wiederum besser als ein
figuriertes Bildnis). Soga stellt diese Aussage Rennyos neben die genannte Stelle Tan-
luans zum dharma-Leib und schliefSt daraus, dass daher Bildnisse von Amitabha ein
dharma-Leib-des-Geschickten-Mittels seien, das myogo honzon hingegen, wenn es laut
ausgesprochen wird, der dharma-Leib-der-dharma-Beschaffenheit.*'*

Ahnlich wie in den Lehren Nichirens war fiir Shinran die Gegenwart des Bud-
dha Amithabha in der Namensanrufung die letzte noch verbleibende Mitteilung der
Buddhaschaft in seiner Zeit, da alle anderen Lehren bereits verfalscht und getriibt
gewesen seien. Deswegen fiihrten auch die unterschiedlichen monastischen Ubun-
gen nicht weiter, so dass es in den Lehrtraditionen der Jodoshinsha weder Kloster
noch Nonnen und Ménche gibt, denn einzig das Licht des Buddha Amitabha (also
des »Buddhas des unermesslichen Lichts«) scheine noch durch alle Tritbung hin-
durch. Der Ritus dieser Lehrtradition und die Anlage ihrer Tempel sind dement-
sprechend angelegt. So singt ein Loblied der Jodoshinshi, das Shoshin nenbutsuge

NIREFENHIAE

fil FE A MERBIL BN AEBR IO
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Der mit Ubel bis ans Auflerste beladene Mensch, einzig [kann er noch] den [Na-
men des] Buddha rufen.

Auch ich bin von ihm ergriffen und gehalten.

Auch wenn die Sorgen und der Arger meine Augen behindern und sie [den Bud-
dha] nicht sehen,

das grofe Mitgefiihl [des Buddhas] ist unnachgiebig, stets scheint es [durch] zu mir.

Neben zundchst wenigen Haupttempeln dieser Lehrtradition waren in der Frithzeit
der Jodoshinsha deswegen vor allem Tempelorte {iblich, die in einfachen Hausern ge-
legen waren, in denen Altdre zur Zusammenkunft, zur gemeinsamen Rezitation und

413 Sk. Bodhisattva Dharmakara, das ist der Name Amitabhas, bevor dieser Buddha geworden ist und
damit seinen neuen Namen angenommen hat.

414 Vgl. Soga 1962, 6ff. (Ich danke Markus Riisch fiir diesen Hinweis durch seinen Symposionsbeitrag
im EKO-Haus der Japanischen Kultur, Diisseldorf, am 26.09.2014 und Jan-Marc Nottelmann fiir den
Hinweis auf entsprechende Textstellen.)

415 T 2646 (83): 600b29—cl.
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Namensanrufung eingerichtet wurden. Auch befanden sich auf diesen Altiren meist
nicht dauerhaft aufgestellte Buddhabildnisse, etwa in Form einer Hangerolle mit der He-
rabkunft Amitabhas (raigozu K [X]) oder dem Schriftzug der Namensanrufung, son-
dern diese wurden dann aufgestellt, wenn eine Gemeinschaft zum Buddha-Gedenken
dort zusammenkam.*'® Hier wird daher besonders deutlich, dass die Idee des Tempels
keine bauliche ist, sondern sich in der Gegenwart des Buddhas begriindet, unabhan-
gig von seinem irdischen Ort. Erst spiter und nicht zuletzt durch den Druck der frii-
hen Edo-zeitlichen Gesetzgebung kam es aber auch in der Jodoshinshi zu zahlreichen
Griindungen von fest institutionalisierten Tempeln, doch beruhen diese nach wie vor
nicht auf Ideen der klosterlichen Ubung.

Damit ist eine Reihe von Schriften benannt und besprochen, die im japanischen
Buddhismus sehr einflussreich sind und selbst alles enthalten, was auch Aufgabe einer
gebauten Anlage sein konnte, naimlich dem Buddha tatsdchlich einen Ort der Gegen-
wart zu geben. Konnte im vorangegangenen Kapitel gezeigt werden, dass die Schrift
eine Anzeige im Tempel erhilt, da dieser nach Ordnungen errichtet ist, die in der
Schrift ausgefiihrt werden, so ist nun auch das Pendant zu erkennen, dass ndmlich der
Tempel (in oben beschriebener Bestimmung als Ort der Gegenwart des Buddhas, des
dharmas und des zusammengekommenen samghas) in gerade dieser Weise bereits in
Schriften enthalten ist und deswegen (einigen Lehrtraditionen nach) gar nicht mehr
gebaut werden muss.

5.6 Zwischenergebnis

Wie ist eine Gestaltung des Gestaltlosen moglich? Auf Grundlage der angefiihrten
Texte lassen sich folgende Punkte zusammenfassend festhalten:

Erst die Uberwindung des Widerspruchs der Gestaltlosigkeit der Gestalt des Buddhas,

in der nicht mehr die zwei kontriren Seiten seiner Gestalt und seiner Gestaltlosig-

keit als ein Gegeniiber dastehen, zugunsten der einen oder anderen geurteilt werden

konnte, begriindet die eigentliche Gestalt des Buddhas.
Die Logikdebatten innerhalb der buddhistischen Scholastik, in denen dies ausfiihr-
lich diskutiert wurde, sind sehr alt und grundlegend fiir die buddhistische Geistes-
geschichte. Sie nehmen auch in der gegenwirtigen wissenschaftlichen Rezeption des
Buddhismus einen groflien Raum ein, werden aber selten in letzter Konsequenz in der
Beobachtung buddhistischer Baukunst beriicksichtigt. Dennoch treffen die hier ange-
fithrten Textbeispiele zur Gestalt des Buddhas und seiner Gesamterscheinung, wie sie
im Tempel gezeigt ist, insbesondere aber die dreischrittige Logik der prajaa-paramita,
grundsitzliche Aussagen iiber Gestaltung und Gestaltungsméglichkeiten von Bauwer-
ken und den Anlagen der buddhistischen Liturgie.

Die Unermesslichkeit der Gestalt eines nirvana gewordenen Buddhas liegt in den

strengen MafSen der Gestalt, die ihm gegeben wird.

416 Es hat sich an einigen Stellen bis heute {iberall dort eine solche Einrichtung von Tempeln in der
Jodoshinsha erhalten, wo z.B. das Bildnis wandert und in mehreren Tempeln nacheinander aufgestellt
wird. Diese tragen dann den Namen dojo %5 (wie ch. daochang) im wértlichen Sinne als ein »Weg-
Platz« zur Unterbrechung des Zirkulierens des Buddhas, vgl. Nonomura/Shikisha hensh bu 1994, 438.
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Gerade weil der gestaltlose Buddha in seiner Erscheinung eine Gestalt erhilt, die ein-
mal ginzlich verloschen ist und sich nur in dieser Weise als Buddha zu erkennen gibt,
wird tiber diese Gestalt gesagt, dass sie keiner Beliebigkeit unterliege. Die Merkmale
seiner Erscheinung sind genau bestimmt, einzeln abgezahlt und formalen Regeln un-
terworfen.

Was dartiber hinaus gezeigt ist, ist prachtvoller und feierlicher Schmuck (ch. zhuang-

yan, jp. shogon) der Erscheinung des Buddhas.
Alles, was um das Bildnis herum im Hintergrund, als Begleitung, zu Fiiffen und als
Bekronung Teil der Anlage des Tempels ist, ist der Erscheinung des Buddhas als Zier
beigegeben. Der in der Religion begriindete Sinn dieses Schmucks geht somit iiber ge-
stalterische Dekoration und effektvollen Prunk hinaus und erhilt erst als lobpreisende
Pracht des Buddhas und in der Feierlichkeit des Ritus seinen Ernst und die »Strengex,
die auch in seiner Benennung als zhuangyan/shogon enthalten ist. So ist auch seine
Gestalt riickgebunden an die aus der Verloschenheit formulierte strenge MafSregel und
Gesetzlichkeit des Buddhas.

Den Buddha als Buddha zu sehen bedeutet also, sehen zu iiben, dass es in seinem Ver-

loschen und nirvana nichts mehr gibt, das noch gesehen werden kann.
Diese Lehre der Erscheinung des Buddhas gibt daher jedem Sehenden die Ubung des
Nicht-Sehens auf. Zum einen ist dies an den unterschiedlichen Formulierungen der
Sichtbarmachung im Stipa und im Buddhabildnis erkennbar, die beide in gleicher
Weise sagen, dass das, was sie zeigen, trotz ihrer Anzeige im Verborgenen liegt und
unsichtbar ist. Zum anderen ist damit auch eine allgemeine Ubung formuliert, die sich
nicht nur im Stapa und im Bildnis stellt, sondern auch immer dann, wenn etwas ande-
res gesehen wird. So scheint mit dem Bildnis und der Anzeige des Buddhas im Tempel
auch eine Mahnung zur Ubung um das Buddhasehen gegeben, das in jedem anderen
Sehen ebenso maglich ist. Dies aber ist auch denjenigen Menschen als Ubung gestellt,
die einen solchen Tempel errichten.

Die Bestattung des Buddhas im dharma als Text spiegelt diese Debatte um die Gestalt

und Nicht-Gestalt sowie das Sehen und Nicht-Sehen wider.
Dadurch dass der dharma-Leib des Buddhas, hier die aller Erscheinung und Sicht-
barkeit entriickte dharma-Gesetzlichkeit des Buddhas, deren sichtbare Erscheinung
stets eine Wandlung dieses Leibes hin in einen dann »Erscheinungsleib« (oder auch
Wandlungsleib, Antwortleib) erfordert, als ein dharma-Leib bestattet wird, ist die
Gestaltlosigkeit einer solchen Buddha-Reliquie bereits im Vorhaben implizit. Die
deswegen vorgenommene Bestattung eines Schriftstiicks der Buddha-Lehre (auch
diese heifdt dharma) in einem Bildnis oder einem Stiipa bescheinigt daher beiden
in gleicher Weise die Unsichtbarkeit und Ungestaltbarkeit des Buddhas, also dessen,
fiir was beide eine Anzeige im Tempel sind und was aller dennoch zwangslaufig er-
folgenden Gestaltgebung im Tempelbau (im Hinblick auf die Religion) ihren letzten
Sinn gibt.

Die in der dharma-Reliquie formulierte Gegenwart des Buddhas in der Schrift un-

terstreicht die Bedeutung der darin enthaltenen Situationen und Ordnungen fiir den

Tempelbau.
Die Bestattung des dharma-Leibes in der Schrift sowie auch die nachdriickliche Auf-
forderung einiger Schriften zur Bestattung ihrer selbst geht mit Darlegungen in ent-
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sprechenden Passagen einher, dass diese Schriften deswegen selbst ein Stapa bzw. ein
Tempel seien. Das macht zum einen erneut die immaterielle Idee des Tempels deutlich,
zum anderen wird dadurch auch noch einmal hervorgehoben, dass die Ordnungen,
die in den Schriften als Versammlungssituation um den Buddha enthalten sind, in der
Gegenwart des Buddhas ihren Sinn fiir den Tempelbau erhalten.






6. Was bedeutet es im Hinblick auf die Ubung um die Buddhaschaft,
einen Tempel zu bauen?

6.1 Einfiihrendes

Es wurden mit dem Reinen Land, dem mandala und anderen Versammlungssituatio-
nen, die eine Grundlage in der Schrift haben, bereits Ordnungen beschrieben, die ihre
»Richtigkeit« daraus gewinnen, dass sie Teil des Ritus und des Gegenwartigwerdens des
Buddhas sind. Als solcher stellen sie sich daher auch als Ubung um die Buddhaschatft
jedes einzelnen Menschen, der einen solchen Tempel betritt, vor allem aber derjenigen,
die einen so angelegten Tempel als ein Reines Land oder ein mandala errichten. Dieses
Kapitel befasst sich abschlieflend zu dieser Untersuchung mit der Bedeutung von sol-
cher Ubung, insbesondere fiir diejenigen, die einen Tempel bauen.

Es soll aufgrund der vielschichtigen Beweggriinde fiir den Tempelbau hier eine im
Hinblick auf diese Untersuchung zielfithrende Richtung méglicher Antworten auf die
Frage dieses Kapitels ausgewiesen werden, die sich in vielrezipierten Schriften des ja-
panischen Buddhismus abzeichnet. Es wurde bisher schon mehrfach deutlich, dass so-
wohl in Satras als auch in Kommentarschriften des Buddhismus in unterschiedlicher
Weise formuliert wird, dass das Bauen von Tempeln eine Ubung um die Buddhaschaft
sei, auch wenn tiber das Bauen von Tempelgebduden als handwerklichen Vorgang, iiber
die Formung von Geldnden oder die Bearbeitung von Material in diesen Schriften we-
sensbedingt nahezu gar nichts enthalten ist. Dies unterstreicht aber nur nachdriick-
lich, dass die »Richtigkeit« der Ubung nicht aus der Baugestalt und dem gestalterischen
Bauschaffen gewonnen wird, sondern sich allein im iibenden Handeln des dort Bauen-
den begriindet.

Es ldsst sich mit der Ubung des Opfergebens eine erste lehrtraditionsiibergreifende
Umrahmung des Anliegens, der Bestimmung und der Herkunft des Tempelbaus
skizzieren. Das Opfer an einen Buddha, einen Bodhisattva, einen hohen Geistli-
chen, die gesamte Klosterbelegschaft, Verstorbene usw. ist ein wichtiger Bestandteil
buddhistischer Riten. Es hat eine unterschiedliche Gewichtung, aber stete Prisenz
in allen Lehrtraditionen. Unabhéngig davon, ob das Opfer selbst Hauptanliegen
oder formaler Anlass eines Ritus ist, sind Opfergaben wie Blumenduft, Réucher-
werk, Kerzenlicht, aber auch Speiseopfer wichtiger Bestandteil der Liturgie in allen
Lehrtraditionen, und Opfergaben nehmen daher einen festen Platz auf den Altdren
aller Tempel in Japan ein.

Auch iiber die Gaben am Altar hinaus ist mit dem Opfer eine grundsitzliche Ubung
um die Buddhaschaft als eine Schulung des Herzens beschrieben, die ein Verdienst ist,
und auch dies ist Teil aller buddhistischer Lehren. Der Tempelbau unterliegt diesen
Ideen, wenn auch er zur Ubung als eine verdienstvolle Gabe an den Buddha verrichtet
wird. So liegen in der Opfergabe und dem Verdienst zwei wesentliche Ideen der Ubung
um die Buddhaschaft, die in den buddhistischen Schriften auch im Hinblick auf den
Tempelbau besprochen werden und diesem so eine Aufgabe stellen, die iiber den funk-
tionalen Schaffensvorgang hinausgeht.
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Abbildung 30: Opfergaben am Altar: Blumen, Licht und Rauch; Andachtsraumim Ge-
meindegebiude des # 256b Honryuji A&3Z3F (Tokyo Shinagawa, Baujahr unbekannt,
Nichirensha), © Jonas Gerlach.

6.2 Tempelbau ist Opfergabe

Um die Idee des Opfers und des Verdiensts sowie ihren Zusammenhang untereinander
und zum Tempelbau zu skizzieren, soll eine Textstelle aus dem Shobogenzo 1Ei4 IR ik
(Speicher des Richtigen Auges des dharmas) angefiihrt werden. Das Shobogenzo ist eine
japanische Textkompilation, von der einige Faszikel auf den Zen-Meister Dogen & JT.
(1200-1253) zuriickgehen, eine institutionell wichtige Person fiir die Etablierung der
Sotosht in Japan. Das umfangreiche Werk liegt in unterschiedlichen Editionen vor und
umfasst wichtige Einzeltexte dieser Lehrtradition. Die hier ausgewéhlte Textstelle ent-
stammt dem Faszikel Kuyo shobutsu {3551l (Das Darbringen von Opfern an simtli-
che Buddhas), das zu den dltesten Teilen des Gesamtwerks gehort und wahrscheinlich
von Dogen selbst verfasst wurde.*!’

417 Die heute in vielen Editionen enthaltenen 95 Faszikel sind in ihrer Zusammenstellung eine jiingere
Kompilation. Altere Fassungen enthalten meist 75 Faszikel. Die wissenschaftliche Debatte iiber die
urspriinglich von Dogen zusammengestellte Version ist Teil eines dekonstruktivistischen Paradig-
menwechsels der Buddhologie (sog. hihan bukkyd H1I{AZ, Kritischer Buddhismus) ab den spiten
1980er Jahren. Das Kuyo shobutsu ist einer von 12 Faszikeln, die auch kritischen Einschédtzungen nach
in der Originalfassung von Dogen enthalten gewesen sein sollen, vgl. Heine 1994, 39, 49.
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Der Faszikel legt hauptsachlich dar, dass das Ausfithren von Opferriten ein Weg
zur Buddhaschaft sei, da eine Opfergabe an die Buddhas der Vergangenheit sowohl
von den Buddhas selbst dargebracht werde als auch in tradierten Schriften vor-
schriftlich enthalten sei. Dazu fithrt Dogen Zitate aus unterschiedlichen Texten an,
die diesen Sachverhalt besprechen. Er unterscheidet zehn Arten der Opfergabe, von
denen die zweite als »Das Buddha-Opfer am Schrein eines Totengeists« (kubutsu
reibyo HEAHEEJE), soll heiffen an einem Stiipa, iiberschrieben ist. Im Vergleich zu
den anderen dort genannten Arten des Darbringens von Opfern geschieht die Aus-
fithrung zu diesem mit Abstand am ausfiihrlichsten und umfasst etwa das Dreifache
der Gesamtldnge der tibrigen neun. Dies liegt an einem langeren zitierten Abschnitt
aus dem Mahasamghika-vinaya,*'® einem der vier frithen indischen Ordensregel-
texte, die auch im chinesisch geprigten Buddhismus rezipiert wurden.*'” Genannte
Textstelle zum »Buddha-Opfer am Schrein eines Totengeists« soll im Folgenden an-
gefithrt werden.

Der zitierte Text enthilt zunéchst viele Aussagen zur Bauweise und Bedeutung von
Stapas innerhalb buddhistischer Tempelanlagen. Nach Dogens Ausfithrungen sei zu-
dem vieles von dem, was zum Stiipa gesagt wird, nicht allein fiir diesen giiltig, sondern
auch fiir andere Orte, an denen Opferriten ausgefiihrt werden. Thre gemeinsame Riick-
bindung, also die »Richtigkeit« der gebauten Anlage, liege dabei aber vor allem in der
Beschaffenheit des Herzens (shin /[») eines Menschen, der nicht nur Opfer an der An-
lage, sondern auch den Bau einer solchen Anlage zum Opfer selbst als ein Opfer dar-
bringt, diesen Ort entsprechend behandelt und dadurch um die Buddhaschaft iibt. Das
jeweilige bauliche Erscheinungsbild einer solchen Anlage scheint in Dogens Ausfiih-
rungen fiir diese Ubung des Herzens nicht direkt von Bedeutung zu sein, gleichwohl
seine Form und eine Anlage im Mahdasamghika-vinaya vorschriftlich festgeschrieben
steht.

Es sollen abschlieflend Passagen aus weiteren Texten angefiihrt werden, die noch
deutlicher machen, dass sich das von Dogen Beschriebene nicht allein in der rituel-
len Idee des Stapas erfiillt, sondern in gleicher Weise auch fiir das Schaffen von Bud-
dhabildnissen und die Opfergabe an sie gilt. Dadurch wird dem Tempelbau in seinem
rituellen Anliegen ein Sinn gegeben und die sich daraus ergebenden Intentionen und
Bestimmungen formuliert.

Aus dem Shoboagenzo (und dem Mahasamghika-vinaya)

30
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418 Mohe sengqi lii FERIEARER, T 1425 (22): 227a1-549¢25.
419 Ausfiihrlich zur Aufnahme, Systematisierung und Verdnderung der Ordensregeln in China und Japan
vgl. Kleine 2011a, 40ff.
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420 ¥ = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
421 {# = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
422 ifi = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
423 5 = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
424 it = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
425 1t = nicht in Mahdasamghika-vinaya.
426 % = laut Mahasamghika-vinaya.

427 0 = laut Mahasamghika-vinaya.
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Das Buddha-Opfer am Schrein eines Totengeists.

Es trdgt [auch] den Namen chaitya-Opfer. Das Mahdasamghika-vinaya sagt, dass
diejenigen [Schreine], die eine Reliquie enthalten, den Namen »Stapa« trii-
gen und {iber diejenigen, die keine Reliquie enthalten, erklart worden sei, dass
sie [den Namen] »chaitya« [triigen].*’” Manche sagen, dass beide den Namen
»chaitya« triigen. Auflerdem [wurde gesagt], dass es im Brahmanischen »Stiipa«

= laut Mahasamghika-vinaya.

= nicht in Mahasamghika-vinaya.

= nicht in Mahasamghika-vinaya.

= nicht in Mahasamghika-vinaya.

o i = laut Mahasamghika-vinaya.

= nicht in Mahasamghika-vinaya.
35 laut Mahasamghika-vinaya. 1&%.
= nicht in Mahasamghika-vinaya.

T 2582 (82): 289a5-290a9.
Original im Mahdasamghika-vinaya: »Diejenigen, die eine Reliquie haben, tragen den Namen Stapa,
diejenigen, die keine Reliquie haben, tragen den Namen chaitya.« (B&HIH A, BB HIE, K

2

o T 1425 (22): 498b20f.).
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6. Was bedeutet es im Hinblick auf die Buddhaschaft, einen Tempel zu bauen?

heif3e. Das wird toupo ausgesprochen. Es wird hier als »viereckiger Grabhiigel«
oder als »Schrein fiir einen Totengeist« Uibersetzt. Die [Texte der Kanonabtei-
lung der] Agamas transliterieren [chaitya] mit »zhizheng«. Ob man sie nun
»Stapa« nennt oder ob man sie nun »chaitya« nennt, es scheint das Gleiche zu
sein. Dahingegen steht im Fahua chanfa**® des groflen Chan-Meisters Nanyue
[Hui]shi***:

»Eines Herzens ehren und lobpreisen wir

in den Welten der zehn Richtungen**°

die Reliquie, die Bildnisse des Ehrwiirdigen,

die chaityas und die schonen Stapas

und die Kostbarkeiten-Stapas mit dem génzlichen Leib des Buddhas [mit Na-
men] Viele Kostbarkeiten.«**!

Es sieht klar so aus, dass [nach Huishi] chaityas, schone Stapas, die Reliquie und
Bildnisse des Ehrwiirdigen von einander unterschieden werden.

Das Mahasamghika-vinaya sagt:

Der dharma des Stapas

Der Buddha weilte einst im Garten Kosala und wanderte.**?> Zu der Zeit war
dort ein Brahmane, der die Erde pfliigte. Er sah den Weltverehrten voriiber-
gehen, stach seinen Ochsenstab in den Acker und lobpreiste den Buddha. Der
Weltverehrte sah dies und schon gleich erhob er ein zartes Licheln. Die vielen
Monche fragten: »Welche Ursache und Bedingtheit hat [Dein] Lacheln? Wir
wiinschen, dies zu héren.« Da tat der Buddha den vielen Ménchen kund: »Die-
ser Brahmane lobpreiste gerade zwei Weltverehrte [gleichzeitig].« Die vielen
Monche fragten: »Welche zwei Buddhas sind das?« Der Buddha tat den vielen
Ménchen kund: »Er lobpreiste mich und den Stapa des Buddhas Kasyapa,**®
der sich unten an seinem Stab befindet.« Die vielen Monche sagten zum Bud-
dha: »Wir wiinschen, den Stapa des Kasyapa Buddhas zu sehen.« Der Bud-
dha tat den vielen Monchen kund: »Von diesem Brahmanen sollt ihr den Stab
mit den daran klebenden Erdklumpen erbitten.« Umgehend erbaten die vielen
Monche den Stab und der Brahmane gab ihn [ihnen].

Zu jener Zeit, da sie [den Stab] erhalten hatten, lie der Weltverehrte den
Sieben-Kostbarkeiten-Stipa des Kasyapa Buddhas erscheinen. Der war ei-
nen yojana hoch. Eine Seite seiner Oberfliche maf3 einen halben yojana. Der
Brahmane sah dies und sofort sprach er zum Buddha: »Weltverehrter. Mein
Familienname ist Kasyapa. Dies ist mein Kasyapa-Stapa.«

Zu jener Zeit errichtete der Weltverehrte sofort dort an seinem Ort einen
Stapa fiir den Buddha Kasyapa. Die vielen Monche sprachen zum Buddha:
»Weltverehrter. Diirfen auch wir ein bisschen Schlamm und Erde dazugeben

T 2417 (77): 265a1-269b21, Ritus der Lotus-[Sutra-]Beichte. Es handelt sich dabei um einen Text des
Begriinders der Tiantai zong, Zhiyi 25 (538-597), eine Handreichung zu einem Beichtritus.
Nanyue Huishi Fik & (515-577), zweiter Patriarch der Tiantai zong. Huishi hat u.a. Versenkungen
getibt, auf die sich spiter die ch. Chan- und jp. Zen-Traditionen berufen.

Das sind die vier Himmelsrichtungen, die jeweiligen Winkelhalbierenden, der Zenit und der Fuf3-
punkt.

Zitat hier ist aus: T 2417 (77): 265clf. Diese Stelle bezieht sich auf die in Abschnitt 4.3 zitierte Passage
aus dem Lotus-Sitra.

Zum Wandern in den Gérten und der Idee des vihdra vgl. Schopen 2006.

Buddha Kasyapa ist der Buddha, der vor Sakyamuni auf der Erde erschien
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oder nicht?« Der Buddha sagte: »Das diirft ihr.« Dann sprach er die folgenden
Lehrverse:

»Hundertmal tausendfach hergebrachtes reines Gold,

das dazu genommen wird, um das Geben zu iiben:

Nicht gleicht es auch nur einem Haufen Schlamm,

mit dem in ehrfiirchtigem Herzen ein Buddha-Stapa gebaut wird.«

Zu jener Zeit, da der Weltverehrte selbst einen Stapa fiir den Buddha Kasyapa
errichtet hatte, umgaben diesen unten am Fundament in vier Richtungen Ba-
lustraden. Sie waren rund, erhoben sich in zwei Rangen, und in jeder Richtung
erhob sich vierfach ein Fangzahn. Oben war er versehen mit einer Wanne, Bal-
dachinen und langen sich zeigenden Radzeichen. Der Buddha sagte: »Er ent-
spricht so dem dharma fiir das Errichten eines Stpas.« Als der Stapa fertigge-
stellt war, erbot der Weltverehrte gleich darauf den Buddhas der Vergangenheit
seine Ehre und er fiihrte Riten der Lobpreisung aus. Die vielen Monche spra-
chen zum Buddha: »Weltverehrter. Diirfen auch wir Ehrerbietung darbringen
oder nicht?« Der Buddha sagte: »Das diirft ihr.« Dann sprach er die folgenden
Lehrverse:

»Menschen, die hundertmal tausendfach Gold herbeibringen,
und es dazu nehmen, das Geben zu iiben:

Nicht gleicht es auch nur einem guten Herzen,

das in Ehrfurcht am Buddha-Stapa lobpreist.«

Zu jener Zeit horten die Menschen der Welt, dass der Weltverehrte einen Stiipa
gebaut hatte. Sie nahmen duftende Blumen mit und kamen, um dem Weltver-
ehrten ein Opfer darzubringen. Der Weltverehrte erbot den Buddhas der Ver-
gangenheit seine Ehre, darum nahm er den Blumenduft entgegen und gab ihn
am Stapa als Opfergabe dar. Die vielen Monche sprachen zum Buddha: »Diir-
fen auch wir ein Opfer darbringen oder nicht?« Der Buddha sprach: »Das diirft
ihr.« Dann sprach er die folgenden Lehrverse:

»Hunderte von tausenden Réadern aus purem Gold
die dazu genommen werden, das Geben zu {iben:
Nicht gleichen sie auch nur einem guten [Herzen
das Blumen und Duft am Stapa als ein Opfer darbringt.«

444]
>

Zu jener Zeit versammelte sich eine grof3e Schar, gleich einer Wolke. Der Bud-
dha tat Sariputra kund: »Du wirst fiir simtliche Menschen den dharma erkli-
rend darbringen.« Der Buddha sprach die folgenden Lehrverse:

»Hunderte von tausendmal [den Kontinent] Jambudvipa,**®
ausgefiillt mit Opfergaben aus purem Gold:

Nicht gleichen sie auch nur einem dharma-Opfer,

das zur Folge hat, dass andere zur Ubung veranlasst werden.«

Zu jener Zeit war unter den Sitzenden jemand, der den Weg erlangt hatte. Der
Buddha sprach die folgenden Lehrverse:

444 »Herz« steht nicht in Dégens Zitat des Mahasamghika-vinaya, findet sich jedoch im Original und
wurde hier ergénzt. Die Versrhythmik des Chinesischen macht es zudem erforderlich.

445 Sk. Jambudvipa ist der Name eines von sieben Kontinenten, die um den Weltachsenberg Sumeru lie-
gen und der Kontinent, auf dem die Menschen leben.
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»Hunderte von tausenden Welten,

ausgefiillt mit Opfergaben aus purem Gold:

Nicht gleichen sie auch nur einem dharma-Opfer,

das ein Sehen der wahren Erkenntnis**® zur Folge hat.«

Zu jener Zeit erhielt der Brahmane unzerbrechliches Vertrauen. Und er
brachte Speiseopfer fiir den Buddha und den samgha vor dem Stiipa dar. Da
horte Konig Prasenajit, dass der Weltverehrte dem Buddha Kasyapa einen
Stapa errichtet hatte. Er erlief3, dass mit 700 Wagen, die mit Ziegeln beladen
werden sollen, loszufahren sei, um den Buddha aufzusuchen. Er beugte den
Kopf zu Fiiflen des Buddhas und redete ihn an: »Weltverehrter. Ich wiinsche
diesen Stiipa in die Breite zu bauen. Darf ich das tun oder nicht?« Der Bud-
dha sprach: »Das darfst du tun.« Der Buddha tat dem grofien Kénig kund: »In
Zeiten vergangener Welten, zur Zeit des parinirvana des Buddhas Kasyapa,
da gab es einen Konig mit Namen Gliick-verheiflende-Verdienste, der wollte
einen Sieben-Kostbarkeiten-Stiipa bauen. Er hatte einen Minister, der sagte
zum Konig: >In den noch kommenden Welten wird es Menschen geben, die
entgegen dem dharma [handeln] und diesen Stiipa zerstéren werden. Das ist
ein schweres Vergehen. Ich mochte daher hoflich fragen, ob der Konig den
Stipa nicht besser aus Ziegeln mit Gold und Silber darauf fertigen wollte.
Wenn er Gold und Silber nehme, dann wird der Stapa als Ganzes erhalten
bleiben.« Der Konig tat so, wie der Minister es sagte. Er fertigte den Stapa
aus Ziegeln, und Gold bedeckte zart seine Oberfliche. Die Hohe iiberstieg
einen yojana. Die Breite iiberstieg einen halben yojana. Aus Kupfer fertigte
er die Gelander. Es dauerte sieben Jahre, sieben Monate und sieben Tage bis
zur Fertigstellung. Als er vollendet war, gab er dort umgehend Blumen und
Duft als Opfer an den Buddha und an den samgha dar.« Kénig Prasenajit
sprach zum Buddha: »Der Konig Gliick-verheiflende-Verdienste besaf3 sel-
tene Kostbarkeiten. Wenn ich nun einen [Stapa] erbaue, dann reicht er nicht
an den dieses Konigs heran.« Er begann unverziiglich mit dem Bau und es
dauerte sieben Monate und sieben Tage bis zu seiner Vollendung. Als er dann
fertiggestellt war, wurden dem Buddha und dem samgha umgehend Opfer
dargebracht.

Der dharma fiir das Errichten eines Stipas:

Unten am Fundament in vier Richtungen umgeben ihn Balustraden, rund er-
heben sie sich in zwei Rangen, und in jeder Richtung erhebt sich vierfach ein
Fangzahn. Oben ist er versehen mit einer Wanne, Baldachinen und langen sich
zeigenden Radzeichen. Wenn jemand sagt: »Der Weltverehrte hat sich schon
gierigem Verlangen, Frust und Arger sowie torichter Verblendung entledigt.
Wofiir benétigt er diesen Stapa?«, dann uibertrifft dies ein Vergehen der Mén-
che und Nonnen, da die karmische Rickzahlung schwer sein wird. Dieses
heifdt: der dharma des Stapas.

Sachverhalte, die den Stapa betreffen:

Wenn ein samgharama erbaut wird, dann sucht man zuerst ein gutes Stiick Land,
um dort einen Stapa zu errichten. Der Stapa soll nicht im Siiden stehen und soll
nicht im Westen stehen. Er soll im Osten stehen oder soll im Norden stehen. Es

446 Das Erwachen, wortlich hier: »das bestdndige Entsagen«.
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soll nicht so sein, dass das Landstiick des samghas in das Landstiick des Buddhas
eindringt. Und das Landstiick eines Buddhas soll nicht in das Landstiick des
samghas eindringen. Wenn der Stipa in der Nihe eines Totenwalds**” liegt und
wenn Hunde ihre Essensreste herbringen und damit den Boden verunreinigen,
dann muss ein Zaun errichtet werden. [Der Stupa] soll im Westen sein, wenn
im Siiden die Monchsquartiere errichtet werden. Es ist nicht erlaubt, dass auf
dem Landstiick des samghas das Wasser benutzt wird, das anschlieflend in das
Landstiick eines Buddhas flief8t. Das Wasser aus dem Landstiick eines Buddhas
darf in das Landstiick des samghas flieflen. Der Stapa soll an einem hohen und
sichtbaren Ort erbaut werden. Auf dem Landstiick, auf dem der Stapa steht,
darf keine Wische gewaschen, gefirbt oder getrocknet werden, dort diirfen
Menschen ihre Kopfe und Schultern nicht mit Leder oder Stroh bedecken und
keine Tranen und keinen Speichel hintropfen lassen. Wenn jemand in dieser
Weise spricht: »Der Weltverehrte hat sich schon gierigem Verlangen, Frust und
Arger sowie térichter Verblendung entledigt. Wofiir benétigt er diesen Stiipa?c,
dann tbertrifft dies ein Vergehen der Monche und Nonnen, da die karmische
Riickzahlung schwer sein wird. Dieses heif3t: die Sachverhalte, die den Stapa
betreffen.

Die Stapanische:

Zu jener Zeit suchte Konig Prasenajit den Ort des Buddhas auf. Er beugte den
Kopf zu Fiflen des Buddhas und redete ihn an: »Weltverehrter: Wir erbauen
einen Stapa fiir den Buddha Kasyapa. Diirfen wir dort Bildnischen einbauen
oder nicht?« Der Buddha sprach: »Das diirft ihr. In Zeiten vergangener Welten,
nachdem der Buddha Kasyapa das parinirvana erreicht hatte, errichtete der Ko-
nig Gliick-verheiflende-Verdienste diesem Buddha einen Stiipa. Zu vier Seiten
baute er Nischen ein. Oben schuf er Standbildnisse von Lowen in verschiede-
nen Farben. Davor schuf er Balustraden als Orte zum Aufstellen von Blumen.
In die Nischen hingte er seidene Banner und Baldachine.« Wenn jemand sagt:
»Der Weltverehrte ist schon befreit von gierigem Verlangen, Frust und Arger
sowie torichter Verblendung, und doch empfingt er Freude daran, sich selbst
prachtvoll zu schmiicken«, dann {ibertriftt dies ein Vergehen der Ménche und
Nonnen, da die karmische Riickzahlung schwer sein wird. Dieses heif3t: [der
dharma**®*] der Stupa-Nische.**’

Wir werden [damit] klar dariiber in Kenntnis gesetzt, dass es der immer wéh-
rende dharma simtlicher Buddhas ist, iiber die Buddhafrucht des Erwachens
hinaus den alten Buddhas einen Stipa zu errichten und Riten auszufiithren, mit
denen ihnen Lobpreis und Opfer dargebracht werden. Es gibt viele [Schriftstel-
len] dieser Art, fiir den Moment soll [nur] diese hier angefiihrt werden. In Bezug
auf den dharma des Buddhas ist die Schule der Sarvastivadin tberlegen, und
unter ihren Schriften ist das Mahasamghika-vinaya das tiefgreifendste Funda-
ment. Was das Mahdsamghika-vinaya anbelangt, so hat [der chinesische M6nch]
Faxian als Erster das Dornengestriipp gedffnet, ist in den westlichen Himmel

Wortl. ein Wald, in dem die Kérper von Verstorbenen [liegen].

»dharma« nicht in Mahasamghika-vinaya.

Die hier zitierte Passage ist T 1425 (22): 497b18-498a25. Etwaige Unstimmigkeiten mit der im Taisho-
Kanon gelisteten Version sind im oben angefiihrten Original in eckigen Klammern erganzt und wur-
den auch in der Ubersetzung beriicksichtigt.
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gegangen, hat den Berg der Totengeister bestiegen und [den Gipfel] erlang
[Von dort] hat er es ibermittelt. Der von Ahne zu Ahne in richtiger Weise iiber-
mittelte dharma ist in rechtem und gegenseitigem Entsprechen mit den [Lehren
der] Sarvastivadin.

Dégens Hauptaugenmerk scheint klar auf der Opfergabe zu liegen und nicht in erster
Linie eine Abhandlung tiber den Stiipa zu sein. Der Stipa nimmt auch in anderen Be-
reichen seiner Zen-Lehre keinen bedeutenden Platz ein. Der einleitende Abschnitt des
Zitats macht dariiber hinaus deutlich, dass Dogen eine Leserschaft adressiert, die weder
die Bezeichnungen Stiipa und chaitya noch ihre jeweilige Anlageart mit Bestimmtheit
kennt und auseinanderhalten kann.**" Dies scheint aber fiir ihn kein grundsitzliches
Problem gewesen zu sein, da beides auch in seinen Ausfithrungen recht unprizise be-
lassen wird. Weil seine Darlegung zum »Buddha-Opfer am Schrein eines Totengeists«
im Vergleich zu anderen aber recht ausfiihrlich geschieht, darf vermutet werden, dass
diese Art der Opfergabe unter den insgesamt genannten zehn fiir Dogen von gewisser
Bedeutung gewesen ist.

Es scheint bemerkenswert, dass sich Dogen in seiner Abhandlung zu Sinn und
»Richtigkeit« der Opfergabe ausgerechnet auf eine Stelle im Mahasamghika-vinaya be-
zieht, die tiber weite Strecken Anweisungen zur Form und zum Errichten von Stapas
gibt und festschreibt, wo sie wie innerhalb eines Tempels stehen miissen, wie das Was-
ser auf den Anlagen flielen soll und was auf ihren Landstiicken nicht passieren darf,
obwohl dies fiir Dogen selbst nicht primir von Bedeutung gewesen zu sein scheint.
Das Mahasamghika-vinaya unterscheidet sich aber von anderen Texten, die etwas zur
baulichen Gestalt von Sttipas aussagen.*>*> Denn als Ordensregel erhilt es eine andere
Verbindlichkeit gegeniiber den meist als Sttra festgehaltenen Texten, in denen die An-
weisungen zur korrekten Baugestalt eines Stipas und zum rituellen Umgang mit ihm
ein Teil der gehorten, offenbarten Rede des Buddhas sind. Das Mahdasamghika-vinaya
bestimmt als Regelwerk hingegen durch Vorschriften die Lebensfithrung derjenigen,
die entsprechende Geliibde abgelegt haben, legt ihr Handeln auf Strafe fest und be-
stimmt somit auch das Errichten von Stipas und die Opfergabe dort fiir diese Men-
schen als eine klgsterliche Ubung.

Die Ausfithrungen im Mahasamghika-vinaya umfassen noch weitere Angaben, die
Dogen nicht in seine zitierte Passage mit aufnimmt. Das sind Abschnitte zum dharma
des Gartens um den Stiipa (inkl. seiner Bepflanzung mit Baumen und Blumen, deren
Dulft als Opfer darzubringen ist) und zum dharma der Teiche am Stapa (inkl. ihrer Be-
pflanzung mit Lotusblumen und ihrer Lage zu allen vier Seiten des Stapas), aulerdem

450 Der chinesische Ménch Faxian 5 (3202-420?) hat eine lange Indienreise unternommen und viele
buddhistische Schriften zur Ubersetzung nach China gebracht.

451 Der Wortgebrauch ist jedoch auch in der Gesamtschau weder eindeutig noch tiberregional konse-
quent unterschieden. Ausfiithrlich dazu in Kim 2011, 89ff.

452 Es gibt Texte, die beschreiben, wie ein Stapa anzufertigen ist, und zwar sowohl in Bezug auf seine
gebaute Erscheinung als auch mit genauen Angaben zur Reihenfolge der einzelnen Bauschritte. Ein
solcher Text ist z.B. das Foshuo zaota yanming gongde jing Sttt 5 i Ar L AL, T 1026 (19): 7268~
728a4, Siitra von Buddhas Darlegung tiber die lebensverlingernde verdienstvolle Néihrkraft aus dem Er-
richten von Stiipas. Der Bauvorgang ist dort nicht nur vom Buddha erklédrend dargelegt, sondern auch
selbst als Ritus bestimmt. So wird in diesem Text jeder einzelne Schritt mit einem jeweils bestimmten
und dort angefithrten dharani zu seiner Verrichtung vorgeschrieben.
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ein Abschnitt zum Unterschied von Stipas und chaityas (inkl. der von Dogen eingangs
erwihnten Textstelle) und je ein Abschnitt zu der fiir den Opferritus benétigten Gerat-
schaft, der Musik und der Art und Weise des Sammelns von Opfergaben.*** Jeder der
Abschnitte endet, ahnlich wie auch die letzten drei Abschnitte in der hier angefiihrten
Passage, mit der Mahnung, dass eine etwaige Unterstellung, ein Buddha verlange nur
aus Gier, torichter Verblendung, Frust oder Arger nach einem schén geschmiickten
Stipa und Opfergaben fiir sich, eine karmische Vergeltung hervorrufe, die den Ver-
stof$ von Monchen und Nonnen gegen ihre Ordensregeln iibersteige. Damit wird noch
einmal unterstrichen, dass die Festlegung als Ordensregel darin begriindet ist, dass der
Sinn des Errichtens von Staipas nicht die Bereicherung des Buddhas (geschweige denn
der dort ansissigen Geistlichkeit), sondern als eine Opfergabe eine Ubung des Gebens
fiir Ubende ist, die verdienstvoll ist. Und es ist damit eingeschlossen, dass jemand, der
dies nicht sieht oder seine Stimme dagegen erhebt, unrecht handelt und dadurch im
Hinblick auf sein Buddhawerden eine karmische Verschuldung eingeht, die vergolten
werden muss.

Die Bedeutung des Opfers als eine Ubung wird neben der oben zitierten Textstelle
zudem auch in Dogens Einleitungspassage zum Kuyo shobutsu deutlich:
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Ihr sollt deutlich wissen, dass in den Drei Welten unausweichlich siamtliche Bud-
dhas wohnen. Nun zundchst zu den sémtlichen Buddhas der Vergangenheit: Thr
konnt nicht sagen, dass sie einen Anfang haben, und Ihr konnt [auch] nicht sagen,
dass sie keinen Anfang haben. Wenn Ihr filschlicherweise das Vorhandensein und
Nichtvorhandensein ihres Anfangs und Endes abzéhlt [= sucht], so werdet Ihr den
Buddha-dharma nicht im Geringsten einiiben oder erlernen. Wenn Ihr den Bud-
dhas der Vergangenheit Opfer darbringt und sie ehrt, wenn Ihr in die Hauslosig-
keit zieht,*** den Ordensregeln folgt und sie ehrt, dann werdet Ihr unausweichlich
Buddha werden. Buddhaschaft wird erschaffen aus der verdienstbringenden Nahr-
kraft des Buddha-Opfers. Diejenige Schar der Geborenen, die bis jetzt noch nicht
[einmal] einem Buddha ein Opfer dargebracht und ihn geehrt hat - wodurch sollte
[ihre] Buddhaschaft geschaffen werden? Da ist kein Schaffen von Buddhaschaft
ohne eine sie bedingende Ursache!

Diese Festlegung des Opfers als eine Ubung um die Buddhaschaft schlieit in der
»Richtigkeit« der Ubung fiir Dogen zudem ein, dass das Opfer am Stupa auch nicht
»richtig« und damit falsch verrichtet werden kann, wenn es den Regeln, also hier auch
dem Mahasamghika-vinaya nicht entspricht. Zwar ist das Mahasamghika-vinaya nicht
direkt der Regeltext der Zen-Kloster, seine Verbindlichkeit ist aber fiir Dogen trotzdem

453 Vgl. T 1425 (22): 498a25-c22.

454 T 2582 (82): 285al1-23.

455 Damit sind Menschen bezeichnet, die Ordensgeliibde abgelegt und dadurch wortlich das weltliche
Leben »in Haushalten (bzw. in Familien) verlassen haben«.
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in der Zen-Lehre enthalten und steht nicht im Widerspruch dazu. So wird auch im
Shobogenzo die Notwendigkeit formuliert, bei der Opfergabe dieser iiberlieferten
»Richtigkeit« zu folgen. Das Kuyo shobutsu schliefit daher mit den Séatzen:
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Fiir das Darbringen eines Opfers in dieser Weise ist es erforderlich, [das Opfer]
als eine Ubung und ein Aufstellen mit aufrichtigem Herzen [zu geben]. Dies ist es,
was sich simtliche Buddhas unausweichlich zur Ubung genommen haben [und
was auf uns gekommen ist]. Die Ursache und Bedingtheit [der Opfergabe] ist aus-
giebig in den Sttras und Regeltexten erklirt worden. Uberdies ist auch die »Rich-
tige Uberlieferung« durch die Ahnen der Buddhaschaft**” von Angesicht zu Ange-
sicht auf uns gekommen. Die Tage und Monate des Ausfiihrens, des Dienens, des
Folgens und der Miihen, sie sind die Gelegenheit dafiir, ein Opfer darzubringen.
Die Regeln, nach denen ein Bildnis [aufgestellt] und die Reliquie zur Ruhe [= in
den Staipa] gelegt, Opfer dargebracht und Lobesriten ausgefiihrt, Stipaschreine
errichtet und chaityas aufgestellt werden, dies ist einzig in den Kammern von den
Ahnen der Buddhaschaft in richtiger Weise tiberliefert worden. Wenn jemand
kein Zogling von solchen Ahnen der Buddhaschaft ist, dann ist es ihm nicht rich-
tig tiberliefert worden. Weiter, wenn es nicht dem dharma entsprechend richtig
iiberliefert worden ist, steht es dem dharma und der Uberlieferung als falsch ge-
geniiber. Wenn es dem dharma und der Uberlieferung als falsch gegeniiber steht,
dann ist es keine aufrichtige Opfergabe. Und wenn es keine aufrichtige Opfergabe
ist, dann ist die verdienstbringende Nahrkraft gering. Unausweichlich solltet Thr
[daher] erlernen und die »Richtige Uberlieferung« [erhalten], wie [die Opfergabe]
dem dharma entsprechend [auszufiihren ist].

Diese Passage schlieft an eine lingere Ausfithrung an, in der sechs verschiedene »Her-
zen« (shin /[») benannt werden, mit denen ein Opfer richtig ausgefithrt werden konne.
Bereits in den Lehrversen des Mahasamghika-vinaya wurde gesagt, dass das Opfer nicht
davon abhéngig sei, ob und wie viel Gold zum Bauen eines Sttipas dargebracht oder ob
ein Stpa aus »einem Haufen Schlamm« geformt werde, sondern davon, dass dieses
Darbringen mit »einem guten Herzen« geschehe, »das in Ehrfurcht am Buddha-Stapa
lobpreist« und »das Blumen und Duft am Sttpa als ein Opfer darbringt«. Dogen macht
darauthin deutlich, dass insbesondere hierin, in der »Ubung und dem Aufstellen mit
aufrichtigem Herzen«, die Ubung um die Buddhaschaft liege, und damit jeder Moment
»des Ausfiihrens, des Dienens, des Folgens und der Miihen« eine Ubung der Opfergabe
werden kann. So ist es nicht die materielle oder bauliche Schauseite des Opfers, woraus
dieses entsteht, denn die Masse und die Beschaffenheit scheinen weder fur die Buddha-

456 T 2582 (82): 290c2-13.

457 Mit den »Ahnen der Buddhaschaft« sind die Dogen vorausgegangenen Zen-Lehrmeister gemeint.
Insbesondere in den Zen-Schulen ist die Abstammungslinie von Schiiler und Meister von grofier
Bedeutung.
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schaft noch fiir das Errichten eines Stapas im Hinblick auf seine Form entscheidend.
Gleichwohl geht die »Richtigkeit« der Opfergabe mit Regeln fiir die Anlage des Opfer-
ritus und seiner Lobesriten einher, die explizit auch die Art und Weise des Aufstellens
eines Bildnisses und der Errichtung eines Stpas oder eines chaityas umfasst, also jeder
Form des rituellen Zentrums eines Tempels.

6.3 Tempelbau hat verdienstbringende Nahrkraft

Bereits im genannten Schlusspassus des Kuyo shobutsu wird in einem Atemzug mit dem
Sttipa auch das Bildnis genannt, dessen Regeln der rituellen Aufstellung Teil der »rich-
tigen Uberlieferung« seien. Beides sei zudem eine »verdienstbringende Nahrkrafte,
womit ein Voranschreiten auf dem Weg zur Buddhaschaft beschrieben ist. Die Idee,
dass bestimmtes Handeln fiir die Buddhaschaft des Ubenden ein Verdienst sei und
eine Kraft habe, die »das Herz nihrt und den Leib befahigt«,**® ist in vielen Bereichen
des Buddhismus, insbesondere den chinesisch geprigten Traditionen, weit verbreitet.

Es konnen Schriftbeispiele angefiihrt werden, aus denen deutlich wird, dass das
Errichten von Stapas und das Erschaffen von Buddhabildnissen eine jeweils dhnlich
formulierte »verdienstbringende Nahrkraft« hat die sich nicht an der erscheinenden
Gestalt des jeweiligen Stpas oder des Bildnisses, aber stets in einer dort jeweils be-
schriebenen »Richtigkeit« entscheidet. Zu diesen Schriften gehort eine Reihe kurzer
Sutras, die sich ausfiihrlich auch mit den Verdiensten des Stapabauens, der dort aus-
gefithrten Riten oder auch der Bildhauerei befassen. Es handelt sich bei vielen dieser
Texte um vergleichsweise alte Schriften bzw. frithe chinesische Ubersetzungen.**®

Eine solche Schrift ist das Siitra iiber die erklirende Darlegung des Buddhas zu den
Verdiensten und [karmischen] Riickzahlungen des Erschaffens und Aufstellens von [Bud-
dha-]Bildnissen,**® das den kolophonen Angaben nach eine Ubersetzung aus der Zeit
der Ostlichen Jin (317-420) sei. In dem kurzen Text werden insgesamt 13 Verdienste
benannt, die aus dem Schaffen eines Buddhabildnisses entstehen, zunichst in einer
erklarenden Darlegung durch den Buddha und danach verkiirzt wiederholt in Vers-
form. Das Schaffen und Aufstellen eines Buddhabildnisses zahle sich ihnen zufolge
in der kommenden Geburt aus, fiir die ein Korper, Geburtsort, Vermogen usw. von
himmlischer Beschaffenheit beschrieben werden. Das erste genannte Verdienst lautet
wie folgt:
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Wenn es unter dem Himmel ein Mensch vermag, ein Bildnis des Buddhas zu ferti-
gen, dann wird er in den darauf kommenden Welten an denjenigen Orten, an denen
er geboren werden wird, Augépfel von Klarheit und Reinheit und ein ansehnliches

458 Morohashi 1976, siehe Anmerkung 116.

459 Vgl. Sharf 1996, 262.

460 Foshuo zaoli xingxiang fubao jing hFHE LTHARARAHE, T 693 (16): 788c21-790a8.
461 T 693 (16): 789al3-16.
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Gesicht haben. Der Leib, die Arme und die Beine werden jederzeit die Zuneigun-
gen [also die Erscheinungsmerkmale eines Buddhas*®*] haben, zart und wie feucht
glinzend sein. Erfolgt die Geburt oben im Himmel, wird er auch dort von Klarheit
und Reinheit sein, er wird alle unter den Gottern iibertreffen. Dort werden [nun
auch] seine Augdpfel und sein Gesicht die Zuneigungen [Erscheinungsmerkmale
eines Buddhas] haben und ohne Vergleich sein. Buddhabildnisse zu fertigen hat ein
solches Verdienst.

Eine Benennung von Verdiensten in dieser Weise ist in vielen der genannten Schriften
iblich. Dass dies unabhiangig vom Buddhabildnis eine gangige Beschreibung ist, die
daher auch fiir andere Bereiche des Tempelbaus gilt, wird in der Gesamtschau deut-
lich. Um dies zu unterstreichen, sollen exemplarisch einige Verse aus einem weiteren
Text, dem Sittra zu den Verdiensten und Nahrkriften des rechtsliufigen Umschreitens von
Buddha-Stipas,*®* angefithrt werden. In dem Sutra werden 38 Verdienste beschrieben,
die in Riten der Verehrung am Stiipa durch sein rechtslaufiges vollstaindiges Umwan-
deln liegen.

WO IES SR A
B KRBT Wb A s e

AR Rl ALE
AAHME A REe

[Der Kérper eines so Ubenden] wird von schoner Farbe und stets ringsum voll-
standig sein.

Samtliche seiner Erscheinungsmerkmale sind aus sich selbst heraus prachtvoller
und feierlicher Schmuck.

Er wird grof3e Geltung und Kraft erlangen.

Dies ist der Grund, weshalb man einen Stapa rechtsherum umwandelt.

Derjenige wird aufSerdem eine Geburt im brahma-Himmel erhalten.

In der brahma-Welt wird er die gréfite Bestimmung aus sich selbst heraus haben.
Samtliche Gétter werden ihm fortwéhrend Opfer darbringen.

Dies ist der Grund, weshalb man einen Stapa rechtsherum umwandelt.

Die Verdienste, die das Schaffen einer Anlage fiir den Ritus wie auch das Ausfithren der
Riten dort haben, sind demnach in dhnlicher Weise beschrieben. Beiden liegt auch die-
sen Texten nach eine Nihrkraft inne, die diese als Ubung und Weg zur Buddhaschalft
beschreiben, auch wenn ihr Verdienst einer so beschriebenen Geburt selbst nicht direkt
die Buddhaschaft ist.

Nur wenige Schriften nennen die Néahrkraft, die das Errichten von Stapas und Bild-
nissen hat, in unmittelbarem Zusammenhang. Eine solche Schrift ist das bereits zitierte
Lotus-Sitra, das vor dem Hintergrund seines Versprechens der Buddhaschaft an alle
Lebewesen fiir viele Traditionen des japanischen Buddhismus von Bedeutung ist. Eine
dort enthaltene Textstelle, in der das Schaffen und Aufstellen von Stapas und Bud-
dhabildnissen, von welcher Gestalt und aus welchem Material auch immer, sowie das

462 Siehe dazu ausfiihrlich Abschnitt 5.2.

463 Yourao fota gongde jing 15 (& DAL, T 700 (16): 801b23-802cl.
464 T 700 (16): 802a23-24.

465 T 700 (16): 802a29-30.
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Darbringen von Opfergaben an selbigen unmissverstandlich als Weg zur Buddhaschaft
beschrieben wird, soll hier abschlieflend angefiihrt und besprochen werden. Die ent-
sprechende Stelle wird in Versform als Lehrgedicht von Buddha gesungen:

Aus dem Lotus-Suitra
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Nachdem sé@mtliche Buddhas verloschen sind,

bringen Menschen ihrer Reliquie Opfer dar.

Sie errichten zehntausende von kofis von Sorten [verschiedener] Stipas
aus Gold, aus Silber und aus Kristall,

aus Koralle mit Achaten,

aus roten Edelsteinen und Lapislazuli-Perlen.

Samtliche dieser Stapas sind rein, goldglanzend

und mit Hange- und Netzschmuck feierlich verziert.

Manche haben einen steinernen Schrein,

[andere] sind aus Sandelholz oder Aloe,

aus Hovenia [oder] aus iibrig gebliebenen Holzresten zusammengezimmert,
aus Backsteinen, Dachziegeln oder schlammiger Erde.

Wenn jemand auf wildem Odland

aus den [unterschiedlichen] Arten der Erde einen Buddha-Schrein schafft,
oder sogar auch Kinder im Spiel,

die einen Buddha-Stapa aus Sandhdufchen bauen,

samtliche Menschen wie diese

haben alle bereits den Buddha-Weg vollendet.

Wenn Menschen fiir den Buddha

allerlei Arten von Bildnissen aufstellen,

und sie schnitzen die vielen Erscheinungsmerkmale [eines Buddhas dort hinein],
alle haben bereits den Buddha-Weg vollendet.

QOder sie erschaffen aus den Sieben Kostbarkeiten,
oder aus Metall, Stein, rotem oder weiflem Kupfer,
aus Blech, Blei oder Zinn,

aus Eisen, Holz oder Schlamm,

466 T 262 (9): 8cll-9a9.
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oder aus Leim, Lack oder Stoff

ein prachtig geschmiicktes Bildnis des Buddha,
samtliche Menschen wie diese

haben alle bereits den Buddha-Weg vollendet.

Sie erschaffen farbenreich ein Gemalde der Gestalt des Buddha,

mit hundertfachen verdienstvollen, prachtvollen und schmiickenden Erscheinungs-
merkmalen,

ob sie es selbst erschaffen oder andere dazu veranlassen,

alle haben bereits den Buddha-Weg vollendet.

Und sogar Kinder im Spiel,

wenn sie aus Gras oder Holz, mit dem Pinsel

oder mit den Négeln ihrer Finger

ein Bild der Gestalt des Buddhas erschaffen,

samtliche Menschen wie diese

héufen nach und nach eine verdienstbringende Nahrkraft an,
sie sind ausgestattet mit einem Grof8en Herzen des Erbarmens
und haben alle bereits den Buddha-Weg vollendet.

Dieser Text trifft grundsdtzlich andere Aussagen als Dogens Kommentar zum
Mahasamghika-vinaya. Nach Dogen konnen das richtige Vollbringen eines Opfers und
das richtige Erheben eines opfernden Herzens nur nach den Regeln, die in der Zen-
Tradition tiberliefert wurden, in einer Weise geschehen, die grofle Nahrkraft habe, und
demnach nicht bereits »sogar Kinder im Spiel«, die Stapas und Bildnisse aus »Sand-
héaufchen« bauen oder »mit den Négeln ihrer Finger« ritzen, grundsitzlich »mit einem
Groflen Herzen des Erbarmens« ausgestattet sein oder gar »bereits den Buddha-Weg
vollendet« haben. Der strengen Festlegung durch die Regeltexte steht mit dem Lotus-
Sitra also die Behauptung gegeniiber, dass diese Ubung nur schwer falsch gemacht
werden konne.

Beide Texte enthalten jedoch im Hinblick auf die Gesamtheit des Tempelbaus die
entscheidende gemeinsame Aussage, dass sowohl im Errichten von Stiipas als auch von
Bildnissen iiberhaupt eine Ubung liege und damit gleichsam das Anlegen eines Ortes
tiir den Ritus grundsétzlich ein Weg zur Buddhaschaft sei. Das Erbauen eines Tempels,
in welcher Form und Gestalt auch immer, ob mit Stipa oder mit Bildnis, ist daher als
verdienstvoll beschrieben. Entgegen anderen Schriften, die mitunter prizise Anwei-
sungen zur baulichen Gestalt und zum Aussehen von Stiipas und Bildnissen enthalten,
zum Teil sogar mit Abbildungen der richtigen Ausfithrung, wurde im Shobogenzo und
auch im Lotus-Siatra deutlich, dass es dort weniger auf die tatsdchlich gebaute Gestalt
anzukommen scheint als vielmehr auf das »Herz« der Schaffenden, das den Stapa oder
auch ein Bildnis als Opfer an den Buddha darbringt. So ist im Hinblick auf die jeweilige
bauliche Gestalt von Dogen auf Grundlage des Mahasamghika-vinayas wie auch im
Lotus-Sittra ausdriicklich gesagt, dass Masse und Art des Materials fiir die Ubung des
Opfers und die Grundsitzlichkeit des Verdienstes nicht ausschlaggebend sind.**’

467 Es wird in beiden Texten mit dem Verweis auf die »schlammige Erde« zudem ein gleiches Beispiel
genannt, das nicht zuletzt im Hinblick auf Beton als Baumaterial und seine Beschaffenheit im unge-
hirteten Zustand einen zufilligen Bezug zum gegenwirtigen Tempelbau hat.
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Das Lotus-Sitra nennt neben den hier angefithrten Ubungen zahlreiche weitere,
durch welche die Buddhaschaft bereits vollendet sei. Viele liegen in scheinbar alltaglicher
Handlung, doch wird in unterschiedlicher Weise und tiber den gesamten Text hinweg
betont, dass es auch und vor allem das Lotus-Siitra selbst sei, dessen Lektiire, Predigt und
Verbreitung eine Schliisselrolle im Erwachen aller Lebewesen zukomme.**® Im 17. Kapitel
des Satras wird dies unter dem Titel »Kapitel iiber die wohlunterschiedene [erkldrende
Darlegung] von verdienstbringenden Niahrkriften« (fenbie gongde pin 53 HIY1{iim) in
einer Weise beschrieben, in der die Verdienste des Tempelbaus als Vergleichspunkt dazu
herangezogen werden. Der Buddha spricht dort Folgendes zu seinem Schiiler Ajita:

A1 PR R AL, A RESZ R A7 B A BONE, MR YT, DURMERE(E
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Wenn jemand nach meinem Verléschen dieses Sitra hort und die Befdhigung hat,
es zu empfangen und zu halten, wenn er es selbst schreibt oder wenn er Menschen
lehrt es zu schreiben, dann hat er damit einen Tempel errichtet. Mit rotem Sandel-
holz hat er 32 Palasthallen [darin] gebaut. Sie haben eine Hohe von acht Palmen,
und sie sind in der H6éhe und Breite lieblich geschmiickt. Darin haben hunderte
von tausenden von Monchen [ihre Wanderschaft] unterbrochen. Sie haben Gérten
und Haine, Teiche fiir das Bad, Wege zum Beschreiten, Hohlen zur Versenkung,
und sie sind vollgefiillt mit Gewédndern, Speisen und Getridnken, Betten, Kissen,
heiflem Wasser, Medizin und sdmtlicher Alltagsgeritschaft. Und mit der Gegen-
wart solcher Tempel, ihrer Hallen und Pavillons, mannigfaltig hundertfache von
tausendfache von zehntausendfache kotis und unermesslich in ihrer Anzahl, ha-
ben sie mir und den Monchen ihr Opfer dargebracht. Weil dies so ist, lege ich nun
Folgendes erkldrend dar: Wenn jemand nach meinem Verldschen [dieses Satra]
empfangt, hilt, liest, singt oder anderen Menschen erkldrend darlegt, wenn er es
selbst schreibt oder wenn er Menschen lehrt es zu schreiben, und er den Schrift-
rollen dieses Sutras Opfer darbringt, dann ist es fiir ihn nicht notig, dass er aufler-
dem noch Stapas oder Tempel errichtet, Monchsbezirke baut oder der Monchs-
schar Opfergaben darbringt.

Auch wenn mit dieser Textpassage zunichst gesagt ist, dass es dem Lotus-Sitra zu-
folge scheinbar Verdienstvolleres gibt, als Tempel zu bauen und Opfer darzubringen,
geschieht diese Hervorhebung nicht ohne den Tempelbau und die Opfergabe gleich-
zeitig ebenfalls als besonders verdienstvoll zu beschreiben. In einer fiir das Lotus-Siitra
iiblichen Ausfiithrlichkeit werden dabei viele Bereiche, die der Tempelbau umfasst, de-
tailreich beschrieben, so dass auch diese Passage abschlieflend noch einmal die Ge-
samtheit der Aufgabe und ihr Verdienst unterstreicht.*”®

468 Dies steht im Zusammenhang mit der in Abschnitt 5.5 dargelegten Idee der Gegenwart des Buddhas
in der Schrift.

469 T 262 (9): 45¢5-14.

470 Vor dem Hintergrund der Idee des Tempels in der Schrift (siehe Kap. 5) wird zudem unterstrichen,
dass dieser gegeniiber dem tatsichlich gebauten Tempel zur monastischen Ubung fiir die Buddha-
schaft verdienstvoller sei.



174 6. Was bedeutet es im Hinblick auf die Buddhaschaft, einen Tempel zu bauen?

6.4 Zwischenergebnis

Was bedeutet es im Hinblick auf die Ubung um die Buddhaschaft einen Tempel zu
bauen? Auf Grundlage der angefiihrten Texte lassen sich folgende Punkte zusammen-
fassend festhalten:

Einen Tempel zu bauen bedeutet Buddhaschaft zu tiben.
Die Idee der Ubung ist fiir den Tempelbau in den angefiihrten Schriften in unterschied-
licher Weise beschrieben, sowohl fiir nur einzelne Bereiche wie den Stapa oder das
Bildnis als auch fiir seine jeweilige Gesamtheit. Die Ubung ist zudem von einer »Rich-
tigkeit«, wenn sie Teil des Ritus und als solcher auch als Regeltext fixiert ist.

Tempelbau wird zu einer Ubung, wenn er als Opfer ausgefiihrt wird.
Tempel sind als Orte des Ritus nicht nur Anlagen, an denen Opfer dargebracht wer-
den, sondern auch ihr Errichten kann als eine Opfergabe geschehen. Der Gedanke der
Ubung um die Buddhaschaft liegt insbesondere hierin.

Tempelbau ist eine Ubung des Herzens.
Die in der Ubung liegende »Richtigkeit« erhebt sich aus dem aufrichtigen und guten
Herzen des Opfernden. Diese »Richtigkeit« bedeutet auch, dass Tempelbau selbst zu
einem Ritus im oben beschriebenen Sinn werden kann.

Tempelbau hat verdienstbringende Nihrkraft.
Die Ubung um die Buddhaschaft ist verdienstvoll und eine Nahrkraft, die »das Herz
nihrt und den Leib befihigt«. Auch die Ubung des Tempelbaus ist in dieser Weise be-
schrieben. Das wird auch in Lehrtraditionen betont, die anderen Ubungen ein hoheres
Verdienst zuschreiben.

Die Ubung des Tempelbaus ist unabhdingig von Gestalt, Anlage und Material der

Tempel.
Auch wenn es Schriften gibt, die Gestalt, Anlage, Material usw. von einzelnen zentra-
len Teilen des Tempelbaus wie Stipa oder Bildnis genau bestimmen, ist die »Richtig-
keit« der Ubung durch den Tempelbau nicht darin begriindet.

In der Opfergabe des Tempelbaus als Ubung ist auch der Gebende als jemand bestimmt,

fiir den ein Tempel gebaut wird.
Das Opfer hat nicht nur eine Bedeutung darin, dass ein Empfinger eine Gabe erhalt,
sondern gewinnt ihren Sinn als Ubung fiir denjenigen, der gibt. Tempelbau findet in
diesem Geben einen Ausgangspunkt und einen Auftrag.

Ob diese Punkte von allen Lehrtraditionen in gleicher Weise getragen werden, soll
an dieser Stelle nicht abschliefSend beurteilt werden.
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Durch die drei Fragen nach Ordnung der Gestalt, Gestaltung und Ubung von Ge-
staltgebung im buddhistischen Tempelbau wurde ein thematisches Feld umrissen und
bearbeitet, in dem sich ein Bild des Tempels und des Tempelbaus abzeichnet, das als
Grundlage fiir die weitere Untersuchung dieser Arbeit dient. Teile wurden bereits in
Zwischenergebnissen festgehalten, in der Gesamtschau lassen sich diese aber noch
einmal anders zusammenfassen, indem zwei Ideen des buddhistischen Tempels unter-
schieden werden konnen:

Die erste Idee ist die des Unwandelbaren: Diese Idee begriindet sich in der Religion
und ist im Buddhismus formuliert als das Erwachen und die Gegenwart des Buddhas.
Unwandelbar ist sie deswegen, da der Buddha verloschen ist und in seinem dharma-
Leib keine Gestalt hat. Er ist daher dem mit Augen Sehenden verborgen und kann
selbst nicht mit Gestalt gestaltet werden. So sind Tempel nicht nur Stitten der Ubung
um die Buddhaschaft, sondern insbesondere Orte, an denen diese erlangt wird und
der Buddha gegenwiirtig ist. Sie sind daher riickgebunden an diese Gegenwart und erst
durch sie auch an die Ubung um die menschliche Teilhabe an ihr. Diese Riickgebun-
denbheit ist eine rituelle Bindung, die dem Tempelbau die Aufgabe stellt, Gestalt mit
einer Form zu bauen, die der »Richtigkeit« des Buddha-Erwachens unterliegt. Diese
im Mythos der Gegenwart des Buddhas und im Ritus der Ubung um sein Gegenwir-
tigwerden begriindete Aufgabe des Tempels und des Tempelbaus erfordert so auch in
einer wissenschaftlichen Untersuchung eine Perspektive auf den Tempel, die Mythos
und Ritus mitsieht. Darin begriindet sich die Verbindlichkeit von ordnungsgebenden
Ideen aus der Schrift.

Die zweite Idee ist das Wandelbare, das stets anders ist: Da sich die Gegenwart des
Verloschenen durch sein Gegenwirtigwerden aber doch in einer Gestalt zeigt, liegt
diese unwandelbare Unsichtbarkeit stets in der wandelbaren Sichtbarkeit derjenigen
Dinge, in denen das Verloschene sich zeigt. Die zweite Idee des Tempelbaus besteht
daher darin, dieses Unsichtbare doch irgendwie sichtbar werden zu lassen. Jeder mit
Gestalt gebaute Tempel enthilt daher die Idee, jener ersten Idee in irgendeiner Weise
eine Schauseite zu geben. In dieser ergibt sich erst die Moglichkeit der sehr unter-
schiedlichen Ausfithrung von Tempeln, die kulturspezifischen Besonderheiten und
Verdnderungen sowie lehrtraditionsabhéngigen Formulierungen unterliegt, denn die
Losgebundenheit des Tempelbaus von bestimmten Formen und Materialien macht die
hier skizzierten Ideen des Tempels in unterschiedliche Kulturen und Zeiten tibersetz-
bar und hat so in den verschiedenen Kulturen Asiens je eigene Formen hervorgebracht,
deren Gestalt zum Teil auf dieselben Schriften zuriickgefithrt wird.

Mit anderen Worten bedeutet dies, dass dem Tempelbau durch den Ritus zuerst eine
dienende Aufgabe zugesprochen wird, die tiber das zweckhafte Bereitstellen rein bauli-
cher Form hinausgeht und sich erst im Sinn des religiosen Ereignisses erfiillt. Demnach
wire dem Tempelbau und seiner Veranderung in Form und Gestalt eine etwaige Be-
liebigkeit weitgehend nicht gegeben, da im Ritus schon immer etwas mit »Richtigkeit«
festgeschrieben und daher der individuellen Varianz entriickt ist. Darin hat der Tem-
pelbau dann zwangslaufig die Aufgabe, sich auf seine Weise sinnstiftend am Geschehen
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zu beteiligen und es dadurch zu bereichern, denn er ist nicht nur eine schauseitliche
Begleitung des religiosen Geschehens, ihm kommt schliefllich auch die Rolle zu, die-
ses liberhaupt erst zu ermdglichen, zu formen und zu gestalten. Das bedeutet aber im
Gegenzug, dass der Tempelbau dem Ritus und dem religiésen Ereignis auch dadurch
entgegenarbeiten kann, dass in seiner Gestaltung diese »Richtigkeit« nicht mehr gege-
ben ist, wenn die Ordnung nicht mehr geordnet ist, seine Gestalt nicht mehr Gestaltlo-
sigkeit zeigen soll oder auch sein Bauen selbst nicht mehr in verdienstvoller Ubung als
ein Opfer geschieht.

Der hier erarbeiteten lehrtraditionsiibergreifend konsistenten Buddhologie des
Tempelbaus stehen im Kern keine dieser Untersuchung vorliegenden kanonischen
Texte und Kommentarschriften entgegen, die grundsatzlich andere Ideen beschrei-
ben. Wohl aber, und das ist verschiedentlich angeklungen und beriicksichtigt worden,
gibt es unterschiedliche Formulierungen und Schwerpunktsetzungen, die sich aus den
verschiedenen Ubungen der entsprechenden Lehrtraditionen ergeben und die daraus
begriindet werden. Etwaige Widerspriiche lassen sich somit auf die unterschiedlichen
Schriften und daher Ordnungen und Ubungen zuriickfiihren, stellen aber dadurch eine
durch Schrift gegebene Ordnung und Ubung nicht grundsitzlich in Frage.

Die herausgearbeiteten Antworten auf die in dieser Untersuchung gestellten Fragen
sowie auch die Fragen selbst erheben keinen Anspruch auf Absolutheit und Alleingiil-
tigkeit. Denn die Tatsache, dass in den Schriften des Buddhismus die hier skizzierten
Lehren formuliert sind, bedeutet nicht im Gegenzug, das machen Gadamer und auch
kritische Buddhologen wie Schopen, Boucher und andere deutlich, dass diese immer
und iiberall auch bauleitender Gedanke aller derjenigen Personen sind und waren, die
in den vielen Jahrhunderten die unterschiedlichen Formen des Tempelbaus hervor-
gebracht haben. Die nachfolgende Untersuchung II wird viele Beispiele dafiir bespre-
chen. Dennoch ist mit dieser Erarbeitung bis hier eine Perspektive der Religion aus
den Schriften beschrieben worden, die zunéchst grundsdtzlich vorhanden und Teil sehr
weit verbreiteter Schriften und elementarer Lehrinhalte des Buddhismus ist, weshalb
sie als allgemeiner und wesentlicher Teil der Ideen jedes fiir diese Religion errichteten
Tempelbaus im Hinblick auf die Religion gelten kann, so nicht andere Texte, die dieser
Untersuchung entgangen sind, etwas grundsitzlich anderes behaupten sollten.
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Bauliche Umbriiche und ideelle
Neuformulierungen durch neue Wege
des Tempelbaus
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Diese Untersuchung dient einerseits der desideraten Aufarbeitung der jiingeren
Geschichte des Tempelbaus, andererseits dem Herausschélen unterschiedlicher ideeller
Charakteristika und Umbriiche in Bezug auf die Religion ab dem spéten 19. Jahrhundert
in Japan. Diese werden hier zunachst aus ihrem Gesamtkontext erarbeitet und in ei-
ner hier anschliefflenden Diskussion in Bezug auf die Ergebnisse aus Untersuchung I
besprochen.

Ziel dieser Untersuchung ist eine systematische Erfassung baulicher Umbriiche und
Neuformulierungen. Die Darstellung erfolgt nicht immer chronologisch oder formal
nach Baustil, sondern nach Ideen geordnet, die der Gegenstand selbst zu erkennen gibt.
Die Beschreibungen enthalten zwar allgemeine Einordnungen, haben ihr Hauptaugen-
merk aber auf den Bereichen, die einem grofien Wandel unterliegen. Zum einen sind
dies die baulichen Neuerungen einzelner Tempelgebdude, insbesondere in der Aufien-
gestaltung, zum anderen damit einhergehend die dahinterstehenden Ideen, sowohl in
kiinstlerischer wie auch in religioser Hinsicht.

Die hier genannten Tempel sind nur eine Auswahl und sollen nicht samtlich de-
tailliert in ihrer Form beschrieben werden, da begleitend Bildmaterial angefiihrt wird,
das gleichzeitig als Quellenbeleg verwendet wird. Die Beschreibung erfolgt zu Bauten
der Jahre bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts ausfiihrlicher, anschlieflfend zunehmend
exemplarisch. Dadurch sollen zunichst die grundlegenden Umbriiche an den quanti-
tativ geringen Beispielen dieser Jahre herausgestellt, spater hingegen zunehmend ein
Uberblick iiber die Vielfalt der daraus entstandenen Bauweisen gegeben werden. In den
Jahrzehnten vor dem Pazifikkrieg sind die verschiedenen Stringe, aus denen sich die
Gesamtheit der heutigen Vielfalt zusammenwebt, noch klar von einander unterschie-
den erkennbar. Sie werden daher in den Kapiteln 7, 8 und 9 einzeln besprochen. Die
Nachkriegszeit ist im Umfang der Bauten und auch der baulichen Gestaltung hingegen
grofler und vielseitiger. Da sich einzelne Phdnomene zudem nicht unabhéngig von ei-
nander besprechen lassen, werden sie hier alle zusammen in Kapitel 10 besprochen und
in Kapitel 11 durch Zusétze zu einzelnen Bauaufgaben ergénzt.






7. Westliche Bauformen ab der Meiji-Zeit (1868-1912)

7.1 Einfiihrendes

Der Beginn der hier erfragten Umbriiche im Tempelbau geht auf eine institutionelle
Notlage des Buddhismus ab der Meiji-Zeit zurtick. Der ab den 1850er Jahren intensi-
vierte Kontakt mit européischen Landern und den USA sorgte in den nachfolgenden
Jahrzehnten fiir einen staatlich forcierten Umbruch in vielen Bereichen des Lebens in
Japan. Auch der Buddhismus, seine Verbindungen zum Staat, seine Autoritit und Deu-
tungshoheit sowie nicht zuletzt auch sein personelles und bauliches Erscheinungsbild
im alltdglichen Leben konnten sich diesem Wandel nicht entziehen. Der Tempelbau ist
sowohl historischer Zeuge als auch stetig aktiv formende Kraft dieser Veranderungen.
Die Feststellung einerseits, sich im Angesicht der gestellten Herausforderungen einer
Neuausrichtung nicht widersetzen zu kénnen, dem gegeniiber aber andererseits die im
Wesen als Religion begriindete Riickbindung an Tradiertes und »urkundlich« Festge-
schriebenes bilden ab dem spaten 19. Jahrhundert zudem zwei Seiten eines innerinsti-
tutionellen Tauziehens, deren Krifteverhiltnis seitdem auch tiber Wege und Ideen im
Tempelbau entschieden hat.

Der amerikanische Japanologe Charles Shiro Inouye beschreibt die allgemeine neue
Ausgangssituation und den Umbruch im 19. Jahrhundert wie folgt:

[Llife in the nineteenth century became a matter of [...] colonize or be colonized.
One result of this threatening atmosphere was that Japan’s understanding of change
became considerably more linear and goal orientated. In other words, change became
dominated by a progressive vector that asserted a focused and at times even mono-
maniacal orientation. Offering something that was, by its own definition, better than
before modernity ensured a brighter future than what the benighted or traditional
past had offered. Indeed, modern progress needed to establish a foil — namely, the
backwardness of Tokugawa culture - in order to press ahead.*”!

Der institutionalisierte Buddhismus war ein wesentlicher Teil dieser als riickstandig
wahrgenommenen eigenen Vergangenheit. Seit der frithen Edo-Zeit waren buddhisti-
sche Tempel fiir politisch-gesellschaftliche Aufgaben zustindig, die ihnen von der Mi-
litirregierung (bakufu %) auferlegt worden waren. Wihrend der gesamten Edo-Zeit
waren das Christentum und weitere religiose Gruppen verboten und die Religionszu-
gehorigkeit wurde vor allem im 17. Jahrhundert von staatlicher Seite streng kontrolliert.
Dafiir war fiir jeden Haushalt ein »Nachweis iiber gepriifte [Zugehorigkeit zu einer er-
laubten] Religionsgemeinde« (shimon aratame sho 5['JGIE) notwendig, der einzig
durch buddhistische Tempel ausgestellt werden konnte. Dazu mussten die entsprechen-
den Haushalte nachweislich, das heif$t durch Vertrag, Gemeindemitglied des Tempels
sein. Fiir regelméflige finanzielle Zuwendungen an buddhistische Tempel existierte be-
reits ab der Kamakura-Zeit ein Vertragsverhiltnis zwischen Geberhaushalten (danka &
ZX) und Tempeln, das fiir einige Geistliche schnell zur Haupteinnahmequelle geworden

471 Inouye 2008, 105.
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war. Dieser nun gesetzlich erforderliche Nachweis durch den Tempel (terauke shomon
Famalk X) fithrte zundchst dazu, dass die Gemeinden und damit auch die Einnahmen
der Tempel stark anwuchsen und dann konstant hoch blieben. Daher entstanden im aus-
gehenden 17. Jahrhundert landesweit viele neue Tempel, bis Neugriindungen schliefilich
1700 gesetzlich verboten wurden. Da dies aber zu einer institutionellen Infrastruktur ge-
fithrt hatte, durch die gleichzeitig allgemeine Melderegisterfunktionen ausgetibt werden
konnten, blieb dieses »danka-System« (danka seido FEZ¢HllJE) die ganze Edo-Zeit iiber
bestehen, obwohl die Kontrolle der Religionszugehérigkeit nur noch ein Vorwand fiir
eine erzwungene regelmaflige Vorsprache war. Damit waren die Tempel in einer Situa-
tion, in der ihre Gemeinde keine Gemeinschaft ausdricklich bekennender Buddhisten
der entsprechenden Lehrtradition, sondern eine politisch erzwungene Zweckgemein-
schaft war, denn die meisten Menschen meldeten sich beim néchstgelegenen Tempel,
unabhingig von seiner Zugehdorigkeit innerhalb des Lehrspektrums.*”

Zu Beginn der Meiji-Zeit wurde dieses System im Zuge der »Verordnungen zur
scharfen [Trennung] von kami [= Shintd] und Buddha [= Buddhismus]« (shinbutsu
hanzenrei fI{LAHISR4T) abgeschafft. Die Politik der Meiji-Regierung, die ab 1868 die
{iber Jahrhunderte gewachsenen Verflechtungen von Buddhismus und Shintd i
auftrennte (shinbutsu bunri ffi{A73#f), infolgedessen den Buddhismus als (einst) aus
dem Ausland stammende Religion bis 1874 unter der Parole »Zerstort die Buddhas
und beseitigt die Monche« (haibutsu kishaku JFE{LSBAR) verbot und seine Geistlichen
verfolgte, hatte den Buddhismus im ganzen Land Riickhalt gekostet. Viele Ordinierte
waren in den Laienstand zuriickgezwungen worden, nicht wenige Tempel waren An-
fang der 1870er Jahre zerstort und einige wurden génzlich aufgegeben. Im Gegenzug
wurde eine sich auf Shinto berufende westlich-nationalistische Staatsideologie aus-
gebaut, in der der Buddhismus zunéchst keinen Platz hatte, ab 1874 aber geduldet
wurde.*”?

Der japanische Buddhismus musste sich als Institution im Angesicht dieser sub-
stanziellen Bedrohung seitens der japanischen Politik neu finden und bestimmen. Dies
ging aufgrund der neuen politischen Konstellation aber nicht ohne eine Auseinander-
setzung mit europdischen und nordamerikanischen Kulturideen und Weltanschauun-
gen, die ab der zweiten Hailfte des 19. Jahrhunderts in vielen Bereichen der japanischen
Gesellschaft produktiv rezipiert, aber auch gewaltsam installiert wurden.

Einer der Kerngedanken, der vielen Teilen des Umbruchs vor allem in der politi-
schen Selbstwahrnehmung zugrunde lag, war die Idee des Fortschritts. Dazu wieder
Inouye:

[P]rogress is one of many kinds of change. Unlike evanescence in general, it has
a specific direction. It expresses intention. It is pointed. It would seem, therefore,
to be antithetical to utsusemi [Z2M{i, wortlich: die abgelegte Kérperhiille einer
Zikade], dismissive of hakanasa [, Fliichtigkeit (des Augenblicks)], and un-
appreciative of mujo {67, Unbestindigkeit].*”* Rather than focussing on bubbles

472 Vgl. Tamamuro/Williams 2009; Nakajima 2010, 47ff.; Matsuo 2011, 146ff,; Kitagawa 2012, 25ff.

473 Ausfithrlich dazu vgl. Inouye 2010, 144ff.; Snodgras 2003, 115ff.; Matsuo 2011, 153f.

474 Fir Inouye sind dies drei Schliisselworte, mit denen eine japanische Weltsicht vor der Meiji-Zeit um-
schrieben werden konne. Alle drei sind (nicht ausschlief3lich, aber wesentlich) vom Buddhismus ge-
pragt worden, vgl. Inouye 2008, 171t.
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drifting haphazardly upon the river of change, the rhetoric of progress comes to
fixate upon the current itself. Nationalism, colonialism, and imperialism, there-
fore, emerge with a built-in metric and an eagerness to refer to it constantly. Their
progress measures reality so that progress becomes reality.*””

Fiir die im Folgenden beschriebenen Umbriiche des Tempelbaus war diese Idee des
Fortschritts, damit einhergehend auch die neue Selbstbehauptung in der Idee der ei-
genen japanischen Kultur und Nation mit eigenen Bestrebungen im Weltgeschehen,
essenziell. Sie bestimmte die neuen Baugedanken von Anfang an.

Die genaue Knickstelle des Umbruchs lag fiir den Tempelbau dabei zundchst in einer
allgemeinen Neuformulierung der Idee des Bauens. Diese beinhaltete eine synchrone
Auseinandersetzung mit Architektur auf verschiedenen Ebenen:

1) die Aneignung von Bautechniken, die bis dahin in Japan unbekannt waren, vor al-
lem im Umgang mit massivem Material wie Stein und Eisen,*”®

2) die Entdeckung der Idee der Baukunst tiir eine zunéchst evolutionistische Beschrei-
bung bestimmter Qualitten, die ein hoherwertiges Bauen als Architektur (kenchiku
13 %%) von einfachem Bauen unterscheiden sollten,

3) die Einrichtung der akademischen Facher »Architektur« (kenchikugaku e
und »Architekturgeschichte« (kenchikushigaku 52 51°#) an den nun neu gegriin-
deten Universitdten zum Studium dieser Bautechniken und Baukunst

4) sowie die Neuschopfung eines japanischen Vokabulars, um genannte Neuerungen
in Abgrenzung zu den alten Ideen sprachlich ausdriicken zu kénnen.*””

Zunichst bestanden in baulicher Hinsicht allgemein die ersten Schritte bereits Ende
der Edo-Zeit darin, westliche Bauten unter der Anleitung von Architekten aus Amerika
und Europa zu errichten. Diese entstanden in Stidten wie Yokohama 18, Nagasaki
JRIRf und auch in Edo JI.J7 (spiter Tokyé), wo sich nun viele Auslinder in Fremden-
vierteln (kyoryiichi J&¥3) niederliefen und wo daher als Erstes Wohnhéuser nach
westlichem Vorbild und Industriebauten errichtet wurden.*’”® In der Kunstgeschichte
wird ihre Bauweise die »westliche Art« (yofiz 71J8l) genannt.

Daneben gab es vor allem in entlegeneren Gegenden Versuche, westliche Formge-
bung mittels japanischer Holzbautechnik ohne fachliche Anleitung aus dem Ausland
zu erreichen, da ein Kontakt mit entsprechenden Architekten nicht iiberall im Land
moglich war. Das Ergebnis war meist eine modifizierte Mischform, die »nachgemachte

475 Inouye 2008, 105.

476 Im japanischen Tempelbau wurden Steine fast ausschlieflich in Fundamenten verwendet. Tempelhal-
len aus Stein haben keine Tradition in Japan. Stipabauten aus Stein, die in den meisten buddhistischen
Kulturen, so auch in China und Korea iiblich sind, wurden in Japan nur in kleinem Format errichtet
(z.B. als Grabmiler oder sog. gorin no to T.Hfi}%). Eisen hat als Baumaterial kaum Tradition in Japan,
vgl. Sickman/Soper 1969, 3871f.; Kim 2007, 691L.; Seckel 1962, 99ft.

477 Ein einziges japanisches Wort, das alle diese Ebenen umfasst und somit ein bedeutungsgleiches Pen-
dant zu » Architektur« wire, gibt es auch heute nicht, jedoch wurden in den theoretischen Diskussio-
nen am Ende des 19. Jh. alle Bereiche der Idee des Wortes Architektur und auch mogliche Ausdriicke
im Japanischen diskutiert. Die Pragung des japanischen Wortes kenchiku 4% geht im Wesentlichen
auf It6 Chita zuriick, vgl. Gerlach 2014. Zu weiteren Neupragungen von zentralen Worten westlichen
Denkens in Japan vgl. Ehmcke 2006, Meyer (Hg.) 2014 und siehe Abschnitt 12.2.

478 Vgl. Meid 1977, 83ft.
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westliche Art« (giyofa HEIF)R).*”° Zur Ausfithrung kam diese vor allem bei Bauauf-
gaben, die durch den neuen politischen Kurs nun landesweit gefordert wurden, ins-
besondere Schulen und Verwaltungsgebdude. Neben den grundlegenden strukturellen
Neuerungen, die durch eine ebenfalls »westliche« Nutzung der Bauten (etwa durch ent-
sprechendes Mobiliar) vorgegeben waren, zeigten diese Ausfithrungen gegeniiber frii-
heren japanischen Bauweisen insbesondere gestalterische Neuerungen im Entwurf, wie
flacher fallende Décher (oft mit Dachreitern), erkennbare mehrstockige Etagengliede-
rung der Fassade (auch mit Veranden), Fenster mit (buntem) Glas usw., die zum Teil
mit japanischen Bauformen und Gestaltungsmitteln etwa an Dachabschliissen und Ge-
lindern oder im Dekor kombiniert wurden.

7.2 Erste Tempelbauten mit neuer Gestalt

Es gibt insgesamt vier Tempelbauten, die sich in den spdten 1870er und frithen
1880er Jahren einiger Teile dieser Formensprache bedienten und im giyofis gebaut wur-
den. Das erste Tempelgebdude, an dem vor diesem Hintergrund genannte bauliche
Neuerungen zu erkennen sind, ist die

#473  Kosonji JiBISF hondo (Kobe, 1875, Jodoshinshi), Abb. 31-33.

Der Bau entstand nach personlicher Beratung von Otani Koson KA (1850-1903),
dem 21. amtierenden Oberpriester (monshu ") des Nishi-Honganji, Haupttempel
der Honganjiha A JHSFIR.**° Das Gebdude ist nicht mehr erhalten, da mit wachsender
institutioneller Bedeutung des Tempels bauliche Verdnderungen notwendig wurden.
Bereits 1888, nach 13 Jahren, wurde der Bau durch grof3e Reparaturarbeiten grundle-
gend erneuert. Heute ist die Haupthalle des Kosonji ein Holzbau in vollstandig traditi-
oneller Ausfithrung. Der Bau von 1875 kann aus einzelnen Uberresten, tempelinternen
Planungsunterlagen und zeitgendssischen Fotografien zu einem groflen Teil rekon-
struiert werden.*®! An ihm waren traditionelle Bauweisen und einige westliche Baufor-
men direkt nebeneinander zu sehen, und weite Teile der Proportionen vom Grundriss
des Halleninneren bis zur Form des groflen Fufiwalmdachs folgten den traditionellen
Dispositionen einer Tempelhalle. Der Innenraum war von Neuerungen durch westli-
che Bauweisen und Gestaltungsmittel ausgeschlossen, und die rdumliche Aufteilung
wie auch die Disposition des Altarbereichs folgten in weiten Teilen dem iiblichen

479 Vgl. Meid 1977, 141fF. Meid tibersetzt giyofii mit »Quasieuropiischer Stil«.

480 In der frithen Meiji-Zeit wurde die Anlage Kya-Jogaguchi-sekkyosho [ 15T (ehemaliger
Ort der Predigt in Jogaguchi) genannt, 1904 erhielt der Tempel den Sonderstatus eines Nishi-Honganji-
bekkaku-betsuin  PUAFAFHIT%AIGE  (AuBerordentlicher Zweigtempel des Nishi-Honganji),
1941 den noch hoheren des Nishi-Honganji-Hyogo-betsuin PHAFHSF LEEHIEE (Zweigtempel des
Nishi-Honganji in Hyogo), die gleichzeitig als Namen dienten, bevor er 1977 diesen Status wieder
abgab und seitdem Kosonji heifit, vgl. Sato 1989, 897. Der Status eines betsuin, ein hoher Rang inner-
halb der Organisation, der auch in anderen Lehrtraditionen wie z.B. der Shingonshu vergeben wird,
bedeutet nicht, dass der Tempel unter direkter Kontrolle des Haupttempels, hier des Nishi-Honganji,
steht, wie es in anderen Abhéngigkeitsverhiltnissen innerhalb der hierarchischen Organisationsstruk-
tur durchaus tiblich ist. Der Status wurde vielmehr geschaffen, um stellvertretend eigenstindig Ver-
waltungsaufgaben zu erfiillen, Missionen zu leiten oder anderweitig zu agieren. Vgl. Dake 2009, 315.

481 Vgl. Kobeshi kyoiku iinkai (Hg.) 1989.
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Abbildung 31: # 473 Kosonji }tE3F Haupthalle Abbildung 32: # 473 Kosonji &3 Grundriss
(Kobe, 1875, Jodoshinshu), Foto gemeinfrei. der Haupthalle (Kobe, 1875, Jodoshinshu), © Jonas
Gerlach.

Aufbau einer Tempelhalle der Jodoshinshi, was eine unverdnderte rituelle Nutzung
unterstreicht.**?

Einzig die Bauweise und Gestaltung der AufSenwand, ihres Umgangs und ihres Ab-
schlusses unter dem Dach zeigte ein verdndertes dufieres Erscheinungsbild. Im Gegen-
satz zu der bisher fiir Tempelhallen tiblichen Bauweise als (in unterschiedlicher Aus-
fithrung) sichtbarer Fachwerkbau ist die Auflenwand hier in einer Bauart errichtet, die
der japanischen »Erdspeicherbauweise« (dozé zukuri 12J&i& V) dhnlich ist, und ginz-
lich verputzt. Diese Technik, mit der vor allem eine brandsichere Wandausfithrung er-
reicht werden sollte, wurde iiberwiegend fiir Speichergebaude genutzt, doch wurden
in Edo in gleicher Art auch andere Gebaude, unter anderem einige Tempelhallen in
dieser Weise gebaut.***> Durch die komplett weifle Tiinchung der massiven Auflenwand
erhielten diese Bauten ein fiir Tempelhallen untypisches Erscheinungsbild.*** Das war
beabsichtigt und in der Meiji-Zeit zum Teil auch Ziel einer solchen Ausfiithrung, da

482 Vgl. Sato 1989, 898f.

483 Dazu wird ein Holzgeriist errichtet, das Gefache bildet, die mit Bambus ausgeflochten werden. Das so
entstandene Wandgertist wird komplett mit Lehm beworfen, durch zusétzliche holzerne Strukturen
von auflen weiter stabilisiert und erneut mit Lehm beworfen. Wird dieser Vorgang mehrmals wieder-
holt, erreicht die Wand eine brandsichere Festigkeit, die vor allem in der Edo-Zeit oft fiir Speicher-
bauten, ab der Meiji-Zeit auch fiir Bankgebdude genutzt wurde. Vgl. Matsumoto (u.a.) 2011, 573f.;
Kinoshita/Uchida 2010, 501f.; Itoh 1973, 83ff.; Bungei shunja jigy6 shuppan kona (Hg.) 1979. Es sind
nur wenige dieser Bauten erhalten, ein Uberblick gibt Mizuno 1978, Einzelfallstudien finden sich z.B.
bei Yamazaki 2012; Goto 1994.

484 In Japan ist eine weifle Tinchung von Wiénden in der Erdspeicherbauweise gingig, wohingegen im
Holzbau nur verputzte Wandausfachungen weif3 gefasst werden. Weifle Farbe findet sich schon in
Nara-zeitlicher Ausmalung von verputzten Flichen im Holzbau, dort aber nicht vollfldchig, sondern
stets auf Gefache begrenzt, die durch in der Regel ungestrichenes oder rotgefasstes Holz gefacht sind.
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Abbildung 33: # 473 Kosonji Yt E3F Aufriss der Haupthalle (Kobe, 1875, Jodoshinshu), © Jonas Gerlach.

dadurch der optische Eindruck einer verputzten Wand in westlicher Bauweise erzeugt
werden konnte.**®

Die so gefertigte Auflenwand am Kosonji war mit Tiiren in regelmafligem, engem Ab-
stand versehen, in die Fenster mit importiertem Buntglas aus England eingesetzt waren.*®
Das Vordach wurde von Saulen mit kanneliertem, ungebauchtem und nicht verjiingen-
dem Schaft getragen. Oberhalb der Siulen verlief ein Gesims, so dass die Dachsparren
und ein auskragendes Dachtragewerk nicht zu erkennen waren. Das Dach schloss durch
den Gesimsstreifen gerade ab und war nicht an den Kanten traditionell hochgefiihrt. Sau-
len, Gesims und Auflenwand waren nach westlichem Vorbild weif3 gestrichen.**’

Die Grundstruktur des Gebdudes ergab sich aus japanischer Handwerkstechnik,
doch erforderte die Wandgliederung durch Tiiren und die Verwendung der Sdulen ein
Aufbrechen der gebrauchlichen holzhandwerklichen Maf3gebung. Die Anordnung und
Breite der Tiiren verlief versetzt zu den ohnehin unregelmafigen Abstinden der Sdu-
len, die im Eingang weiter auseinander standen und an den dufleren Dachkanten zu
Sdulenbiindeln zusammengefasst waren. Messungen haben ergeben, dass weiten Be-
reichen des Baus das japanische shaku [ (etwa 30 cm)*®*® als Maf§ zugrunde lag und
an vielen Teilen mit westlicher Bauform die Maf8berechnungen mit Zoll erfolgt sein
miissen. Diese uneinheitliche Mafigebung mag praktische Griinde in der Herstellung
gehabt haben, sie hatte aber sichtbaren Einfluss auf das gesamte Erscheinungsbild des

485 Vgl. Meid 1977, 158f.; Matsumoto (u.a.) 2011, 573f.

486 Vgl. Satd 1989, 897.

487 Meid fiihrt die Farbgebung auf Vorbilder in Osaka und Kébe zuriick, die nur wenige Jahre zuvor in
ahnlicher Ausfithrung mit weiflem Anstrich entstanden. Es handelt sich dabei aber nicht um Tempel-
bauten. Vgl. Meid 1977, 158f.

488 Vgl. Dettmer 2005, 7.
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Baus, der dadurch keine durchgehend kohirente Mafifindung, etwa des kiwari R,
aufweisen konnte.*®

Das dlteste noch bestehende Tempelgebdude in »nachgemachter westlicher Art« ist die
#275  Hosenji 15 R<F hondo (Wake Fl1%, 1878, Nichirenshi).*°
Auch bei diesem Bau sind diejenigen Teile mit einer Gestaltung im giyofii vor allem an
den Stiitzen und Gesimsen, am Abschluss und Tragwerk des Dachs sowie an den Fens-
tern und Tiiren. Unter dem geziegelten Walmdach erstreckt sich ein Vordach. Beides
schlie8t durchgehend mit weifd gefassten Gesimsstreifen ab, die den Blick auf das Dach-
tragewerk verdecken. In der Mitte iiber dem Eingang wird das Querdach durch einen
risalitartig hervortretenden Dreiecksgiebel zu einem kohai [f1#E unterbrochen, ein Ort
zum stillen Gebet vor der Tempelhalle, der wie die Gesimse eine weifle Farbfassung
und Kannelierungen in westlicher Form hat. Die Gesimse sind durch Konsolen und
dunkelblaue Farbfelder gegliedert und werden am Vordach von Stiitzen in Sdulenform
getragen, die ihren Abschluss in einer Kapitellform finden. Uber nahezu die gesamte
Frontseite erstrecken sich japanische Papierschiebetiiren (shoji [ 1-), daneben ist eine
hoélzerne Eingangstiir mit rundbogigem oberen Abschluss, eine im japanischen Holz-
bau untibliche Form. Der Innenraum der Tempelhalle ist von grundsétzlichen Neue-
rungen der Disposition und Gestaltung in (nachgemachter) westlicher Art weitgehend
unberiihrt, lediglich {iber den Eingangstiiren der Frontseite befinden sich heute Aus-
malungen der Holzpaneele im westlichen Stil.**!

Einen anderen Umgang mit neuen und alten Bauideen, die sich auch in der Struktur
des Gesamtbaus niederschlagen, zeigt hingegen die »Sechseckhalle«
#433  Kofukuji AR rokkakudo 7N A5 (Miyagi =4k, 1884, Tendaishi), Abb. 34

und 35.

Das Bauwerk liegt links neben der Haupthalle des Tempels und beherbergt im Ober-
geschoss einen Andachtsraum mit einem Bildnis des Bodhisattva Kannon {8 4.*>
Der Name rokkakudo ist eine in der japanischen Architektur {ibliche Typenbezeich-
nung fiir einen kleinen sechseckigen Pavillon, doch im Gegensatz zu einer klassischen
rokkakudo mit hexagonalem Grundriss*®® basiert dieser Bau auf einem Rechteck. Das

489 Vgl. Satd 1989, 898f. Als kiwari wird seit der Edo-Zeit die einheitliche Proportionierung von struk-
turgebenden Bauelementen durch Anwendung von Modulen in der Abmessung und Berechnung
bezeichnet. In der Edo-Zeit, in der kaum neue buddhistische Lehrtraditionen in Japan begriindet
wurden, weichten die einst streng unterschiedlichen Formgebungen auf, wurden traditionsiibergrei-
fend gemischt und dadurch schliellich unter bauformalem Gesichtspunkt vereinheitlicht. Dieses nun
iiberregional standardisierte Verfahren fithrte zu einem landesweit dhnlichen Erscheinungsbild nahe-
zu aller Bauaufgaben im Innen- und Auf8enbereich, vgl. Kond6 1972, 20f.

490 Der Tempel gehort der Nichirenshit Fujufuseha HiZRAZANEIR an, einer buddhistischen Stro-
mung, die aufgrund ihrer ablehnenden Haltung gegeniiber dem Staat seit ihrem Entstehen bis zu den
Gesetzreformen von 1876 verboten war, denn der Name Fujufuse (Nicht erhalten und nicht geben)
bezieht sich u.a. auf das Verhaltnis zum Staat, vgl. Annaka 2009, 135f.

491 Da die Nichirensh@i Fujufuseha durch ihr langes Verbot auf keine eigene Tempelbautradition zu-
rickblicken kann, an die mit einem Bau hitte angekniipft werden konnen, sind die hier aufgezeig-
ten baulichen Abgrenzungen wahrscheinlich vor allem in Bezug zu den anderen Lehrtraditionen der
Nichirensht und den Bauideen der Edo-Zeit zu sehen.

492 Ch. Guanyin, sk. Avalokitesvara.

493 Der Name rokkakudd 75 8% bezeichnet wortlich eine »Sechskanthalle«, die in traditioneller Ausfith-
rung immer als ein regelméfliges Sechseck im Grund angelegt wurde. Polygonale Bauten dieser Art
(so z.B. auch »Achtkanthallen«, hakkakudé /\f4%Z), sind in der Regel keine Haupthallen, sondern
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[ 1

Abbildung 34: # 433 Kofukuji Bf&F rokkakudo Abbildung 35: # 433 Kofukuji B#83F Grundriss
JNAE (Miyagi, 1884, Tendaishu), Foto gemeinfrei.  der rokkakudo 7<% (Miyagi, 1884, Tendaishu),
© Jonas Gerlach.

Bauwerk besteht aus zwei deutlich gegliederten Etagen mit einer groflen Veranda im
Obergeschoss, die trapezférmig auskragt. Dieser Zuschnitt wird in der Dachstruktur
fortgefiihrt, so dass der obere Teil des Gebaudes drei Seiten eines Oktogons als vorde-
ren Wandabschluss zeigt. Das so entstandene unregelmaflige Sechseck im Gesamten ist
der Grund fiir die Namensgebung.

Die Veranda stiitzt das Dach mit einem Kraggebilk in traditioneller Ausfithrung,
das durch den belassenen Holzton des Materials schon in der Meiji-Zeit hervorgetreten
sein diirfte.*** Das Dach wurde mit einem fiir polygonale Tempelhallen tiblichen Metall-
aufsatz in Gestalt eines zwiebelformigen Edelsteins (roban hoju F&H%52E) bekront.**®
Auch die rokkakudo ist als gesamter Bau in »Erdspeicherbauweise« errichtet, schlank
und hoch und mit vielen Glasfenstern durchbrochen, was ihm ein fiir Tempelhallen
ungewohnliches dufleres Erscheinungsbild gibt. Der Eingang zum Untergeschoss liegt
mittig und ist von zwei Fenstern flankiert. Der Hauptraum des Baus im Obergeschoss

befinden sich als Kapellen abseits zentraler Achsen. Fiir Abbildungen zur Konstruktion vgl. Togashi
2004, 134ff.

494 Anhand der vorliegenden Schwarz-Weif3-Abbildungen aus der Meiji-Zeit (0.]., in Yokoyama 1965,
667) ist nicht erkennbar, wie der Bau einst farblich gefasst war. Heute sind weite Teile der Wand weif3,
die Fenster und Tiiren grau gestrichen. Die Veranda wird von zwei hélzernen grauen Sdulen gestiitzt
und setzt mit ihrem blauen Geldnder einen klaren farblichen Akzent.

495 Nach Yokoyama hatte der Bau zunichst eine Dachdeckung aus Holzschindeln, auf dem Foto der
Meiji-Zeit ist diese aber bereits durch eine Ziegeldeckung ersetzt worden. Seit 1923 ist das Dach mit
Kupferplatten bedeckt. Vgl. Yokoyama 1965, 667.
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ist tiber eine seitliche Briicke, die in die rechte Auflenwand des Gebéudes fiihrt, von der
Haupthalle des Tempels aus zugénglich.**

Im Inneren des Hauptraums liegt gegeniiber dem Ausgang zur Veranda der Altarbe-
reich mit dem Bildnis des Bodhisattvas. Eine holzerne Rahmung des gesamten Altar-
bereichs erfolgte in traditioneller Ausfithrung, ist reichlich ornamentiert und bunt ge-
fasst, wohingegen die Winde weif} gestrichen sind. Uber den gesamten Raum erstreckt
sich eine ausgemalte Kassettendecke.

Ganzlich anders, sowohl in seiner Anlage als auch in seiner Aufgabe, ist das Géste-

haus (kyakuden %5 }8)
#290 Hozanji EILISF Shishikaku il 1 (»Lowenturm«) (Ikoma 421, 1885,
Shingonsht).

Der Holzbau ist bis heute gut erhalten und steht als »Wichtiger Kulturschatz« (jiiyo
bunkazai B E AV seit 1961 unter Denkmalschutz.**” Der zweigeschossige Holzbau
ist ein idealtypischer Bau des giyofii und zeigt viele seiner Merkmale, wie Veranden, ei-
nen grofien Portikus mit Dreiecksgiebel, Glasfenster, die im Untergeschoss rundbogige
Oberlichter haben, Tiiren mit Buntglas, Sdulen, dicht gesprosste Geldnder usw. Ledig-
lich ebene Wandfldchen sind weif3 gefasst und betonen so die ungestrichenen dunklen
Holzelemente.

Die beiden Etagen haben in den Innenrdaumen zwei unterschiedliche Gestaltungen.
Der Fufiboden im Erdgeschoss besteht aus poliertem Parkett und ermdglicht so eine
Moblierung in westlicher Art mit Stiihlen, Tischen und einen Klavier usw. Das Oberge-
schoss ist hingegen mit Tatami ausgelegt und japanisch eingerichtet.**®

7.3 Zwischenergebnis

Fiir den Anfang der baulichen Umbriiche Ende des 19. Jahrhunderts lassen sich damit
folgende Punkte zusammenfassen:

Bauliche Verdnderungen treten nicht im Altarbereich und seinem direkten Umfeld auf,

sondern sind Teil der reinen AufSengestaltung der Bauten.
In der Gesamtschau verdeutlicht gerade der letztgenannte Shishikaku die Eigenarten
und Besonderheiten der anderen drei Bauten. Er sticht zunédchst dadurch heraus, dass
er als Bau ohne liturgische Nutzung in seiner neu gestalteten inneren Anlage nicht di-
rekt an Vorschriften und rdumliche Erfordernisse des Ritus gebunden zu sein scheint.
Damit ist aber gleichzeitig auch die umgekehrte Feststellung moglich, dass sich zwar
Neuerungen an Bauten mit unterschiedlicher Funktion im Tempelbetrieb feststellen
lassen, nicht aber an Stellen, die fiir die priesterliche Handlung des Ritus in den ent-
sprechenden Hallen unmittelbar entscheidend sind. So beschrianken sich die Neuerun-
gen weitestgehend auf ein neues gestalterisches Erscheinungsbild der duf3eren Schale

496 Heute unterscheidet sich der Eingangsbereich von seiner ehemaligen Gestalt in der Meij-Zeit. 1933
wurde bei Umbaumafinahmen der anliegende Boden aufgeworfen und dabei die Pfeiler zur Veranda
des Obergeschosses gekiirzt. Fiir die neue Bodengestaltung wurden Steine in ein Betonbett gelegt und
der Wandteil des Erdgeschosses mit neuem Kunststein verkleidet. Vgl. Yokoyama 1965, 667.

497 Vgl. Hozanji (Hg.) o.]., [1].

498 Fiir eine ausfiihrliche Beschreibung des Baus vgl. Meid 1977, 159ff.
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der Bauten. Sie gehen nicht erkennbar mit neuen Impulsen aus dem Ritus oder mit
religiésen Bauideen einher.

Es ist kein Programm einer einzelnen buddhistischen Lehrtradition erkennbar.
Da alle vier Tempel einer unterschiedlichen Lehrtradition angehoren, zeigt sich somit
zudem, dass die genannten Neuerungen im Tempelbau ein von der Unterschiedlich-
keit der Lehrgebaude unabhingiges Phanomen sind. Auch dies unterstreicht den Aus-
gangspunkt der Verdnderungen in baugestalterischen Uberlegungen, die sich nicht aus
der Religion heraus ergeben.

Die neue Gestaltung der Bauten als Tempelbauwerke hat kein direktes Vorbild in der

westlichen Architektur.
Es scheint bedeutend, dass alle Bauten »nachgemachter westlicher Art« (giyofii) sind
und nicht in »westlicher Art« (yofii) errichtet wurden. Alle drei erhaltenen Bauten ent-
standen in landlichen Gebieten und nicht in Stidten, die von den baulichen Umbrii-
chen wesentlich schneller und intensiver geprigt waren. Ob ihr Standort der Grund
dafiir war, dass sie in traditioneller handwerklicher Ausfiihrung als westlich-japanische
Mischformen errichtet wurden, oder eine génzlich westliche Bauweise aufgrund ihrer
Anlage als Tempelbau nicht in Frage kam, kann auf Grundlage der zugéinglichen Quel-
len nicht beantwortet werden. Deutlich ist damit jedoch, dass der Tempelbau nicht zu
den Aufgaben ausldndischer Architekten gehorte bzw. gemacht wurde, wobei auch hier
die genauen Griinde nicht klar sind.**

Allgemeiner Ausgangspunkt fiir das Aufkommen einer neuen Art der Gestaltung im

Tempelbau ist daher, dass in der Neugestaltung ein erster Losungsansatz der eingangs

skizzierten Notlage gesehen wurde.
Der japanische Zeitgeist der ersten Jahrzehnte der Meiji-Zeit sah in einer Bauweise
nach »westlicher Art« bzw. bereits in einem solchen dufleren Erscheinungsbild den
angestrebten Fortschritt, und der von vielen Seiten als riickstindig wahrgenommene
Tempelbau ging an den gezeigten Gebduden den Schritt seiner Anklager mit. Die neue
Gestaltung dieser vier Bauten kann daher als ein erster Versuch buddhistischer Institu-
tionen gewertet werden, die eigene Religion an den Neuerungen der Zeit Teilhaben zu
lassen und in der veranderten Gegenwart neu aufzustellen. Ein erster Versuch ist es des-
halb, weil die Unterschiedlichkeit der hier gewdhlten Ansitze und die Streuung in die
verschiedenen Lehrtraditionen keinem iibergreifenden Programm folgen und in dieser
Weise in den folgenden Jahrzehnten nicht weitergefithrt wurden. Dennoch sind damit
die Grundlagen geschaffen, an die kurze Zeit spiter einzelne weitere Uberlegungen und
Veranderungen ankniipfen sollten.

499 Die in diesem Kapitel zur Skizzierung der baulichen Form genannten Quellen zeichnen durchgehend
ein Bild zu diesen Bauten, das vor allem die auffilligen baulichen Erscheinungen, ihre konstruktiven
Besonderheiten und baukiinstlerische Bedeutung hervorhebt. So werden Tempelbauten dort in einem
Atemzug mit anderen Bauaufgaben, die in »westlicher« und »nachgemachter westlicher Art« errichtet
wurden, als Ausgangspunkt eines architektonischen Umbruchs in Japan genannt, ohne ihre Rolle als
Tempel darin weiter zu kommentieren.
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8.1 Einfiihrendes

Als Teil der Herausforderungen des spéten 19. Jahrhundert stellte sich dem Buddhismus
auch die Aufgabe, den christlichen Lehren und Missionen sowie dem Hoheitsanspruch
der Wissenschaft etwas entgegenzusetzen. Gegeniiber den groflen christlichen Kirchen
konnten Vertreter des Buddhismus aus ganz Asien durch ihre vielen lokal begrenzten
Lehrgebdude, die zudem meist tief mit anderem religiésem Brauchtum verwurzelt wa-
ren, nicht geschlossen auftreten. Es wurde daher zunehmend als notwendig empfun-
den, sich selbst als eine Weltreligion zu verstehen, dies fiir sich zu bestimmen und sich
zu positionieren, um als ein Gegeniiber im Dialog mit dem sich ausbreitenden (und in
seiner Einigkeit von buddhistischer Seite durchaus iiberschitzten) Christentum iiber-
regional iiberhaupt in Erscheinung treten zu konnen.**°

Die neue weltpolitische Rolle Japans befliigelte nicht nur den Austausch des Bud-
dhismus mit Europa und Nordamerika sondern auch den Kontakt zu anderen bud-
dhistischen Kulturen in Asien. Durch Schiff- und Eisenbahnverbindungen wurden nun
Reisen moglich, die japanische Geistliche vor allem ab den 1880er Jahren in andere
kulturelle Regionen des Buddhismus fiihrten. Die Reisen wurden auch dazu genutzt,
den Kontakt und Austausch mit anderen Vertretern des Buddhismus in Tibet, Burma,
Nepal, Sri Lanka, Thailand usw. zu suchen. In diesem Austausch formierte sich eine pa-
zifistische Bewegung, die einen pan-asiatischen,*®! internationalen Buddhismus (han
taiheiyo bukkyd IAT-EALZ) schaffen wollte, um einerseits damit den vordringen-
den christlichen Missionaren in den einzelnen Landern entgegenwirken zu kénnen,
andererseits, um buddhistische Brauche, Kulte und Pilgerstitten in Asien zu erhalten
bzw. wiederzubeleben.>*?

Ahnlich wie bei Expeditionen aus Europa und den USA, die in dieser Zeit nach
Asien unternommen wurden, war es zudem oft ein Ziel der japanischen Reisenden,
moglichst viele materielle Zeugnisse wie Bildnisse oder Schriften und Inschriften im
Original oder als Abrieb zu sammeln. Anders aber als in Europa und in den USA diente
dies nicht ausschliellich dazu, sie als Kunstwerke oder Teile einer ethnologischen
Sammlung in Museen oder Archiven der Offentlichkeit und Wissenschaft zur Verfii-
gung zu stellen. Vieles blieb nicht selten in den Hénden von Tempeln, Statuen fanden
ihren Platz auf einem Altar und verloren auf diese Weise ihre religiose Bestimmung
nicht bzw. gewannen sie dadurch wieder.>**

500 Vgl. Snodgras 2003, 45ft.; Kleine 2011a, 48If.

501 Die pan-asiatischen Einheitsbewegungen in Japan und anderen asiatischen Liandern zeichneten sich
in ihrer Frithphase im ausgehenden 19. Jh. durch ihre gemeinsame Ablehnung der européischen Kolo-
nialpolitik aus. Der Versuch einer Zusammenfithrung der buddhistischen Traditionen war dabei nur
eine Facette neben weiteren. Allgemein fand die Idee einer gesamtasiatischen Einheit insbesondere in
Japan weiten Zuspruch und war paradoxerweise ein Ausgangspunkt fiir die eigene japanische Koloni-
alpolitik. Vgl. Matsumoto 2009; Wakakuwa 2009.

502 Vgl. ausfiihrlich dazu Jaffe 2004; Nelson 2013, 38ft.

503 Vgl. Jaffe 2004, 87f., 92; Jaffe 2006, 271.
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Grund und Folge dieser Reisen war aber auch in Japan eine wissenschaftliche Aus-
einandersetzung mit den religiosen Wurzeln des Buddhismus. Das buddhologische
Studium wurde bereits Anfang des 19. Jahrhunderts in Sri Lanka als Fach akademisch
institutionalisiert, an den Universitaten in Europa gehorte es als Teil der Indologie fach-
lich der altphilologischen Forschung indogermanischer Sprachen (in Deutschland der
Germanistik) an. Uber Jahrzehnte hinweg wurde aber die Buddhologie auch in Asien
von europdischen und spiter amerikanischen Fragestellungen dominiert, die sich zu-
néchst aus dem fast ausschlieSlich philologischen Studium und dem Interesse an einem
Vergleich mit dem Christentum ergaben, wie die Frage nach den historischen Bestand-
teilen in den Mythen des Buddhas Sakyamuni.*** Dies forderte und prigte Bemithun-
gen in Japan, die eigene Geschichte des japanischen Buddhismus in eine indische Ver-
gangenheit fortzuschreiben, in der dieser als historisch identifizierte Buddha das alles
verbindende Glied und Fundament fiir die (zu einem wesentlichen Teil japanischen)
Ideen des pan-asiatischen Buddhismus bildete. Somit reichte die Geschichte des Bud-
dhismus nicht nur zeitlich an die griechischen Wurzeln der europdischen Kulturen he-
ran, sondern war durch den indisch-griechischen Austausch ab den Zeiten Alexanders
des Grofen (356-323 v. Chr.) sogar ein Teil von ihr. Daher wurde auch auf japanischer
Seite das Studium altindischer Sprachen aufgenommen und durch die Einrichtung von
Lehrstiihlen an den staatlichen (spéter auch buddhistischen) Universititen im eigenen
Land etabliert.>*®

Im Ergebnis stand ein neuer Selbstentwurf des japanischen Buddhismus, der ins-
besondere die eigenen Traditionen fiir das amerikanische und europidische Ausland
als philosophisch und wissenschaftlich stichhaltiges Ideengebdude zu beschreiben ver-
suchte. Das ging zum einen so weit, dass buddhistische Denker und Geistliche wie In-
oue Enryo H 1P (1858-1919) in einer ablehnenden Haltung gegeniiber bestimmten,
nun als volksreligiése Elemente des Buddhismus wahrgenommenen Riten und Traditi-
onen ihr Priesteramt niederlegten und sich fortan als »Philosoph« (tetsugakusha ¥i%#
) bezeichneten.”*® Zum anderen hatte dies wiederum Einfluss auf die Wahrnehmung
der Bedeutung Japans fiir den Buddhismus im Ausland, was zu Griindungen neuer
buddhistischer Gemeinden japanischer Lehrtraditionen in Ubersee fithrte und auch fiir
ausgedehnte Forschung zum japanischen Buddhismus durch westliche Wissenschaftler
sorgte. Gegeniiber den anderen buddhistischen Kulturen Asiens und im Zuge der pan-
asiatischen Ideen propagierten Vertreter des japanischen Buddhismus in zeittypischer
und (dem Fortschrittsdenken entstammender) evolutionistischer neuer Sichtweise ihre
eigenen Traditionen als eine hoch entwickelte Stufe, die den neuen Anspriichen der
Zeit in besonderer Weise gerecht werden konne. All dies aber unterstiitzte auch die
imperialistischen Bestrebungen der japanischen Politik, was zu einer Rehabilitierung

504 Vgl. z.B. Snodgras 2003, 118fF; Jaffe 2004; Penner 2009, 124.

505 Zu den frithen buddhistischen Textanthologien und Editionen vgl. weiterfithrend Kleine 2011b, 2871f.

506 Vgl. Snodgras 2003, 137ff. Die Bezeichnung fetsugaku “# als japanische Ubersetzung des eu-
ropdischen Gedankens von »Philosophie« wurde erst wenige Jahre zuvor von Nishi Amane 74/
(1829-1897) in aufklarerischer Abgrenzung zu dem Wort shitkyd 55# (Religion) geprigt, das in
dieser Bedeutung ebenfalls auf Amane zuriickgeht. Zu weiteren Wortneupragungen vgl. Ehmcke
2006; Meyer (Hg.) 2014.
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des Buddhismus nach seinen Anfeindungen zu Beginn der Meiji-Zeit fithrte, und war
nach dem japanisch-chinesischen Krieg (1894-1895) und dem japanisch-russischem
Krieg (1904-1905) ein Grund fiir intensive japanische Missionierungen auf asiatischem
Festland.>”’

Diese beschriebene neue Selbstwahrnehmung der japanischen buddhistischen
Institutionen und ihre darin formulierten Ziele schlugen sich ab dem frithen
20. Jahrhundert als ein Spagat zwischen USA und Europa auf der einen Seite und
den buddhistischen Kulturen Asiens auf der anderen Seite auch in unterschiedli-
cher Weise im Tempelbau nieder. Das geschah durch eine Verbindung westlicher
Grofibautechniken und Gebédudedispositionen mit einer dekorativen Formgebung
aus buddhistisch-asiatischen Bautraditionen, vor allem Indiens.>°®

8.2 Friihe Bauten

Die Bauvorhaben in dieser Phase des Tempelbaus werden von Grofibauten der
Jodoshinshit Honganjiha dominiert.*® Otani Kozui K& GHi (1876-1948), iltester
Sohn und Nachfolger von Otani Koson als 22. Oberpriester (monshu) des Nishi-
Honganji und wie er Adliger im dritthdchsten Rang (hakushaku fI1E%), prigte diese
Entwicklung vor allem in der frithen Zeit in besonderer Weise. Er war, fiir die Zeit
und seinen Stand iiblich, als junger Mann viele Jahre im westlichen Ausland gewe-
sen. Im Jahr 1903 trat er das Amt seines verstorbenen Vaters an, musste es aber 1914
wieder niederlegen, nachdem er die Honganjiha durch kostspielige Projekte kurz vor
den Ruin gebracht hatte. Er wendete schon vor seinem Amtsantritt viel Geld der
Institution zum privaten Gebrauch sowie fiir kostenintensive Expeditionen auf, die
ihn als einen der fithrenden Kopfe der pan-asiatischen buddhistischen Bewegung zu
Kult- und Pilgerstitten in ganz Asien fithrten.**°

Wihrend seiner Amtszeit und dariiber hinaus war Otani an Neubauten und Planun-
gen verschiedener Zweigtempel des Nishi-Honganji, dem Haupttempel der Hongan-
jiha, dessen leitender Priester er selbst war, in unterschiedlicher Weise ideengebend be-
teiligt. Er arbeitete dabei mit mehreren Architekten und Beratern zusammen, wobei die
fiir diese Entwicklung wesentlichen Pline von Ukai Chosaburé #5fil 1 — Hf,*'* einem
Vertrauten Otanis, und Itd Chuta, einem der einflussreichsten japanischen Architekten
seiner Zeit, stammten.

507 Missionen gingen nach Korea, Sibirien, Tibet, Indien, im Zuge des Sino-Japanischen Kriegs nach Chi-
na, zudem auch nach Hawaii. Vgl. Auerback 2007, 120ff.; Snodgras 2003, 174ff.; Koda 2007, 191ff.

508 Stilistische Einfliisse aus indischer Architektur an westlich-représentativen Bauten gibt es in Japan
bereits seit den 1880er Jahren. Sie wurden z.B. von Josiah Conder (1852-1920) fiir die Gestaltung von
japanischen Regierungsgebauden und anderen reprisentativen Bauten verwendet, die so durch ihr
dufleres Erscheinungsbild sowohl die Fortschrittlichkeit des japanischen Kaiserreichs als auch sei-
ne Unabhéngigkeit und Eigenstidndigkeit als asiatische Macht anzeigen sollten, vgl. Watanabe 2006,
243f.

509 Zusammengefasst in Hasegawa 2012.

510 Vgl. Honganji shuppansha Tokyo shisha (Hg.) 2009, 88ft.

511 Koshimoto Chésaburd A% = f, Lebensdaten unbekannt.
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8.2.1 Friihe Zweigtempel des Nishi-Honganji

Nachdem mit dem Koésonji, der seit 1904 den Status eines Zweigtempels des Nishi-

Honganji innehatte, bereits ein Ausgangspunkt in dieser Lehrtradition geschaffen war,

erfolgte der nichste pragende Schritt durch den Neubau der Haupthalle des Zweigtem-

pels in der Hafenstadt Hakodate auf Hokkaido,

#552a  Nishi-Honganji Hakodate betsuin PUAFASF KA AIBE hondo (Hakodate, 1908,
Jodoshinshi), Abb. 36.

Die Vorgédngerbauten waren in traditioneller Ausfiihrung aus Holz errichtet und da-
her ein leichtes Opfer fiir die vielen Brande, die die rasant anwachsende und zunehmend
internationale Stadt ab Mitte des 19. Jahrhunderts heimsuchten.*'? Bereits nach einem
Brand im Jahr 1899 entstand ein Neubau der Haupthalle in westlicher Bauweise, des-
sen Bauarbeiten sich bis 1906 erstreckten. Wie dieser Bau aussah, ldsst sich nur schwer
rekonstruieren, da er schon ein Jahr nach der Fertigstellung dem néchsten Grofibrand
zum Opfer fiel. Fiir seinen Neubau, der nach nur einem Jahr Bauzeit 1908 fertiggestellt
wurde, wurde Backstein verwendet. Die Bauarbeiten an der nebenan gelegenen Pries-
terwohnung, die ebenfalls mit Backstein gebaut wurde, schlossen 1913 ab. Schliefilich
wurde 1934 aber auch diese Anlage durch einen Grofiband komplett vernichtet und
nach dem Pazifikkrieg als groflerer Bau in Eisenbetonbauweise neu gebaut:

#552b  Nishi-Honganji Hakodate betsuin P AR B 7l B¢ hondo (Hakodate, 1950,
Jodoshinshu).

Abbildung 36: # 552a Nishi-Honganji
Hakodate betsuin 754 FBFEK £ BlIFT
Haupthalle (Hakodate, 1908, Jodoshinshu),
Foto gemeinfrei.

512 Inder Stadt Hakodate am siidlichsten Ende von Hokkaido liegt einer der Hifen, die Ende der Edo-Zeit
fiir ausldndische Schiffe gedffnet wurden, und es entstanden dort Konsulate und Missionsgebédude in
westlicher Art, vgl. Meid 1977, 113ff. Die Stadt wuchs bis zur Jahrhundertwende von etwa 6.000 auf
knapp 75.000 Einwohner an. 1857 wurde dort ein Zweigtempel des Nishi-Honganji gegriindet. Die
Anlage brannte mit weiten Teilen der Stadt bei Branden in den Jahren 1868, 1873, 1899 und 1907 jeweils
vollstindig nieder.
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Nachdem diese Anlage baufillig wurde, wurde sie 2013 wieder durch einen Backstein-

bau in mindestens gleicher Gréfe ersetzt, wobei viele gestalterische Merkmale des Baus

von 1908 wiederaufgenommen wurden:

#552c  Nishi-Honganji Hakodate betsuin PR FASEER Al 6 hondo (Hakodate, 2013,
Jodoshinshu).

Uber den Bau von 1908 ist nicht viel bekannt.’**> Es handelte sich um eine grofle
Halle, die dem Grundriss und den Beschreibungen des Architekturwissenschaftlers
Akihisa Endo nach im Innenraum von der Neugestaltung unberiihrt blieb, neu war
nur ihre duflere Erscheinung.’'* Diese zeigte auflen nur wenige Elemente des tradi-
tionellen Holzbaus und war in nachgemachter westlicher Art ausgefiihrt. Sie fithrte
damit die frithen und nur von einzelnen Baukdrpern ausgehenden Entwicklungen
der oben genannten Tempel fort. Die Halle wurde von einem geziegelten Fufliwalm-
dach mit einem axial verlaufenden First tiberspannt, so dass die Giebel zur Front- und
Riickseite lagen, eine im Tempelbau ungewoéhnliche Ausrichtung. Die zweigeschossige
Backsteinfassade erhob sich aus einem Sockel, war durch Fenster gegliedert und hatte
zwei aus dem Walm hervortretende Seitenrisalite, die sich durch eine Eckverquade-
rung aus Naturstein von der Wand absetzten. Der Eingang lag zentral in einem gro-
en Turm, der durch sein Ausmaf3 als separater, vorgelegter Baukorper erscheint. Seine
durch Sohlbianke und Kampferlinien gegliederte Auflenwand war durch hufeisenfor-
mige Blendbdgen und ornamentreiches Blendwerk verziert. Der Turm schloss durch
ein Mansarddach mit Laterne auf Hohe des Firsts vom Hallendach ab, auf den ebenfalls
zwei laternenférmige Dachreiter gesetzt waren. Rechts neben der Halle erstreckte sich
die Priesterwohnung in einem niedrigeren Bau. Sie war weniger reich ornamentiert,
hatte aber ebenfalls Blendbogen. Turm und Priesterwohnung unterschieden sich von
der Tempelhalle durch ihr Baumaterial, da sie aus Naturstein errichtet wurden und
eine jeweils eigene Etagengliederung, unterschiedliche Dachformen sowie andere For-
mensprachen im Detail aufwiesen.

Die Halle und die Priesterwohnung waren baulich in vieler Hinsicht ungewohnlich
fiir den japanischen Tempelbau. Insbesondere ihre Ausfithrungen aus Backstein und
die ornamentale Gestaltung des Turms, in erster Linie der Hufeisenbogen, setzten neue
Akzente im Tempelbau, die auf die Gestaltung der folgenden Bauten Einfluss haben
sollten. In der zentralasiatischen Architektur ist der Hufeisenbogen eine oft verwendete
Form, sie tritt aber auch im zeitgendssischen européischen Bauen des Jugendstils auf.
Was genau die Motivation fiir ihre hier erstmalige Verwendung war und ob hier bereits
ein Riickgriff auf indische Bauformen oder ein Einfluss aus Europa vorliegt, kann auf
Grundlage der Quellen nicht entschieden werden. Doch findet die weitere Verwendung
indischer Bauformen im japanischen Tempelbau hier ihren Ausgangspunkt.

513 Tempelinterne Dokumente mit Abbildungen des Innenraums wurden beim Brand von 1934 zerstort.
Es gibt einzelne Fotos, die stets eine Frontansicht der Gesamtanlage oder allein der Haupthalle zeigen
(z.B. in End6 1975, 246 und auf der Homepage des Tempels unter http://hongwanji-h.h-tk.jp/betuin/
rekisi.shtml [Einsicht vom 22.03.2015]) sowie einen zeitgendssischen Grundriss und eine Planansicht,
wobei Letztere nicht mit der auf den Fotos in Endo6 1975, 246 erkennbaren Baugestalt iibereinstimmt.

514 Vgl. Endd 1975, 245. Der Innenraum umfasste einen auferaltarischen Bereich (gejin #+fi) von
110 Tatami (ca. 200 m?).
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Im gleichen Jahr 1908 wurde in der Stadt Odomari KM (heute rus. Kraskow) auf
der Insel Karafuto Fi A (rus. Sachalin) die
#557  Nishi-Honganji Odomari betsuin PAAFASF A B¢ hondo (Russland Kras-

kow, 1908, Jodoshinshu), Abb. 37
nach Plidnen von Ukai Chosabur6 errichtet. Der Tempel musste 1945 aufgegeben wer-
den, nachdem Japan durch die Potsdamer Erklirung von den alliierten Streitkraften
zur Kapitulation aufgerufen worden war und die Insel als Staatsgebiet abgesprochen
bekommen hatte.

Der Bau wurde im gesamten duferen Bereich im giyofi errichtet. Das eingeschos-
sige Bauwerk hatte ein hohes Zeltdach mit Laterne und einem groflen Dreiecksgiebel,
der die gesamte Fassade iiberspannte, die zu beiden Seiten mit einem Risalit abschloss.
Dem zentral gelegenen Eingang war ein pavillonartiger Vorbau vorgelegt, der mit ei-
nem flachen Kuppeldach versehen war, das in gleicher Weise auch auf die Seitenrisalite
und die Laterne gesetzt wurde. Damit wird auch hier eine Form verwendet, die ebenso
im Jugendstil aus zentralasiatischer Baukunst zitiert wurde. Den gréfiten Teil der Fas-
sade nahmen Glasfenster ein, der iibrige Teil war bis auf die holzbelassenen Gefache
weif} verputzt. Im Innenraum wurde dem Aufbau und der Raumgliederung des Otani
honbyd KEANi (Kydto, 1870, Jodoshinshii) gefolgt.”**

Deutlicher wird das Spiel asiatischer Formen in europdischer Bauausfithrung an
dem Neubau des
#560a  Nishi-Honganji Sendai betsuin PUAFESF A7l (Sendai, 1910, Jodoshinshii),

Abb. 38.
Die abgebrannte Tempelhalle des Vorgingerbaus®'® wurde ab 1906 durch einen Neubau
in westlicher Art ersetzt, der 1910 fertiggestellt wurde. Bei den Luftangriffen 1945 wurde
die gesamte Anlage zerstort. Danach musste der Tempel innerhalb des Stadtgebiets um-
ziehen und hat seitdem eine kleinere Tempelhalle aus Beton:
#560b Nishi-Honganji Sendai betsuin PUAFASFIEMEE hondo (Sendai, 1958,
Jodoshinsha).

Die Tempelhalle von 1910 war ein querrechteckiger, zweigeschossiger Bau mit Attika
und flach abfallendem Walmdach. Die Fassade hatte einen Mittelrisalit und beidsei-
tig zweiachsige Riicklagen mit grofiziigigen Fenstern. Oberhalb des zentral liegenden
Eingangs befand sich ein hufeisenférmiges Fenster, dessen Form ebenfalls sowohl im
Jugendstil als auch an indischen Hohlentempeln zu finden ist.

Der Bau war grof8 und beherbergte neben den Kultrdumen auch weitere Raume und
Einrichtungen, unter anderem einen Kindergarten.’’” Diese Zusammenfithrung un-
terschiedlicher Aufgaben in nur einem Gebaude ist ein Novum im Tempelbau. Weitere
GrofSbauten dieser Art folgten, jedoch findet diese Form der Gesamtanlage erst nach
dem Pazifikkrieg weite Verbreitung im Tempelbau.**®

515 Vgl. Hasegawa 2012, 2.

516 Der Zweigtempel wurde 1877 in Sendai gegriindet und war zunichst als einfacher Tempel mit reiner
Holzanlage geplant. Bevor die Bauarbeiten 1883 abschlossen, wurde er 1880 in den Rang eines Nishi-
Honganji Sendai betsuin erhoben.

517 Auf der Homepage des Tempels, http://www.asokakids.com/honganji/sendai/assll.cgi (Einsicht vom
22.03.2015) befinden sich Fotos einiger Rdume aus dem Jahr 1930.

518 Siehe Abschnitt 10.6.1.
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Abbildung 37: # 557 Nishi-Honganji Odomari be-  Abbildung 38: # 560a Nishi-Honganji Sendai be-
tsuin FAABEZFACARIBE  Haupthalle (Russland  tsuin FAAEEZFLARIBE Haupthalle (Sendai, 1910,
Kraskow, 1908, Jodoshinshu), Foto gemeinfrei. Jodoshinshu), Foto gemeinfrei.

8.2.2 Gebaude im Kontext des Nishi-Honganji

Parallel zu den genannten Bauten, die durch ihre Lage in Nordjapan weit entfernt von
den groflien Ballungsrdumen in Zentraljapan lagen, wurde der weitere Verlauf durch
It in Kobe und Kyoto vorbereitet. Itd und Otani lernten sich 1903 auf einer Expedition
kennen und arbeiteten seit 1906 an zwei Bauprojekten zusammen, die zwar beide keine
Tempelbauten waren, jedoch in enger Verbindung zum Nishi-Honganji standen.

Das erste ist die private Villa Otanis mit Namen
#556  Nirakuso - (Kobe, 1909, Jodoshinshi), Abb. 39-43.
Itd war nur beratend aktiv, die eigentliche Planung lag auch hier in den Handen von
Ukai.’” Das Anwesen war luxurios und prunkvoll, mit eigenem Planetarium und
Ausstellungsraumen sowie je einem Saal in englischer, indischer, arabischer, agyptischer
und chinesischer Art. Aufgrund der finanziellen Notlage der Honganjiha wurde die
Nirakuso 1914 mit der Absetzung Otanis verkauft und nach einem Brand 1932 nicht wie-
der aufgebaut.”*® Die Planung des Baus ging mit einer mitunter 6ffentlich gefiihrten Dis-
kussion zwischen Itd und Ukai einher, in der das duflere Erscheinungsbild wiederholt
als Indo-Sarasen-yo FIIFEY 7 42 > % (Indisch-sarazenische Art) bezeichnet wurde.**!

Der zweite Bau ist ein von It6 geplantes Gebaude der Shinshi shinto seimei E53 {5
fiE4E A (Versicherung fiir die Anhinger der Jodoshinshil) in unmittelbarer Nihe des
Nishi-Honganji, der
#551  Nishi-Honganji dendoin PEAFHSF{E e (Kyoto, 1912, Jodoshinshi).
Das Gebdude hat, dhnlich wie die Nirakuso, zwei Tiirmchen, einen grofieren mit Kup-
peldach und einen kleineren mit hexagonalem Zwiebelhelm. Zackenbogige Fenster,

519 Vgl. Hasegawa 2010, 2f.
520 Vgl. Jaffe 2006, 273f.
521 Die Diskussion ist zusammengefasst in Hasegawa 2010, 3f.
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Abbildung 40: # 556 Nirakuso —23%f Arabischer
Saal (Arabiya-shitsu 777 £+ =) (Kobe, 1909,
Jodoshinshu), Foto gemeinfrei.

Abbildung 42: # 556 Nirakuso —%%F Indischer Saal
(Indo-shitsu FIE =) (Kobe, 1909, Jodoshinshu),
Foto gemeinfrei.
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Abbildung 39: # 556 Nirakuso — %3+
(Kobe, 1909, Jodoshinshu), Foto gemeinfrei.

Abbildung 41: # 556 Nirakuso —23f Englischer
Saal (Igirisu-shitsu -1 &) X =) (Kobe, 1909,
Jodoshinshu), Foto gemeinfrei.

Abbildung 43: # 556 Nirakuso — 23t Chinesischer
Saal (Shina-shitsu 2 BR=E) (Kobe, 1909, Jodoshin-
shu), Foto gemeinfrei.
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Ornamentbidnder, eine gezinnte Briistungsmauer usw. werden mit japanischen Bau-
formen an Geldndern und Dachtragewerk verbunden. Neben diesen hier applikativ
verwendeten Formen, die im holzhandwerklichen Tempelbau eigentlich statische und
praktische Griinde haben, finden sich auch tropfenformige Pagodenaufsitze (roban
hoju) als Dach- und Giebelbekrénungen.

8.2.3 Entwiirfe zu weiteren Zweigtempeln des Nishi-Honganji

1t0 legte zudem Baupléne fiir drei weitere Anlagen von Zweigtempeln und Missionsge-
bauden des Nishi-Honganji vor, die aber nicht zur Ausfithrung kamen. Itos Entwurfs-
zeichnungen sind erhalten und zeigen seine Ideen zu einer neuen Gestaltgebung.>** Als
Erstes ist dies ein Plan fiir einen neuen Gesamtbau des

#550  Nishi-Honganji Dairen betsuin PUAFHESFAH ¢ (China Dalian, Entwurf

1907, Jodoshinshi), Abb. 44,

einen Zweigtempel fiir die chinesische Stadt Dalian, die nach russischer Herrschaft
seit dem russisch-japanischen Krieg ab 1905 zu Japan gehorte. Ito hatte zur Zeit seiner
Planung gerade seine dreijihrige Weltreise beendet, die ihn ein Jahr lang nach Indien
und anschlieflend in verschiedene Linder Europas und in die USA gefiihrt hatte. Die
erhaltenen acht Entwurfzeichnungen des Baus®*® zeigen bereits viele Ideen, die Ito erst
in den 1930er Jahren fiir weitere Zweigtempel des Nishi-Honganji wieder aufnehmen
sollte, wie die motivartige Verwendung der dann charakteristischen hufeisen- und
zwiebelformigen Bogenelemente sowie florale Ornamente.

Ito plante die Tempelhalle als einen Backsteinbau und begriindete die Wahl des Bau-
materials mit den Wetterverhéltnissen der Gegend, durch die die Kosten eines Baus aus
Holz und Papier durch stindige Reparaturarbeiten unabsehbar hitten steigen konnen.
Das Gebdude wurde letztendlich als Holzbau und nicht nach den Pldnen Itds ausge-
tithrt, obwohl Backstein in der Gegend um Dalian ein giinstiges und weit verbreitetes
Baumaterial war.***

Der zweite Entwurf Itos war fiir einen Zweigtempel in Kyusha,

#549  Nishi-Honganji Chinzei betsuin PUAFASFEAVEAIBE (Kitakyasha dLuM,
Entwurf 1911, Jodoshinshi), Abb. 45.

Nach dem Ende des russisch-japanischen Krieges 1905 sollten von diesem Tempel zu-

kiinftige Missionen nach Korea und in die Mandschurei koordiniert werden.

Itos Plidne lassen erkennen, dass diese Anlage baulich in mancher Hinsicht neue
Wege gehen sollte. Der innere und der duflere Altarraum (naijin NP und gejin 4%
f#) waren von auflen deutlich erkennbar in zwei verschiedene Bauten voneinander ge-
trennt, einen eingeschossigen Vorbau (hier: haiden %) und einen hohen Hauptbau
(hier: butsuden {AJ8).*** Der Plan zeigt den Vorbau mit einem Eingang unter zentralem

522 Gelistet und verkleinert abgebildet in Kurakata 2003.

523 Abgebildet in Kurakata 2003, 170.

524 Kurakata vermutet, dass der Protest der Gemeinde vor Ort zu grof3 gewesen sein kénnte (Kurakata
2003, 171).

525 Vgl. Kurakata 2003, 171f. Ob sich diese Trennung im Innenraum, abgesehen von einer méglicherweise
unterschiedlichen Deckenhohe, bemerkbar gemacht hitte, ist den Quellen nicht zu entnehmen. Eine



200 8. Kontinentalasiatische Bauformen im frithen 20. Jahrhundert

Abbildung 44: # 550 Nishi-Honganji Dairen be- Abbildung 45: # 549 Nishi-Honganji Chinzei betsu-
tsuin FAAFEZF AEBIBE Haupthalle (China Dalian,  in FAAFEZFSEF A BT Haupthalle (Kitakyusha, Ent-
Entwurf 1907, Jodoshinshu), Foto gemeinfrei. wurf 1911, Jodoshinshu), Foto gemeinfrei.

Portikus, zwei Ecktiirmchen und sehr flachem Walmdach. Der Blick ist freigegeben auf
das dahinterliegende Dach des Hauptbaus, das in Form eines grof3en Stiipas mit zwei
weiteren flankierenden kleineren dem Mahabodhi-Tempel von Bodhgaya (Indien) ah-
neln sollte, der in der buddhistischen Geografie am Ort des Erwachens des Buddhas
Sakyamuni steht. Die Stapadécher hier zeigen fiinf bzw. drei Etagen und sind mit einer
massiven Mastspitze mit Schirmradern (sorin) aus Stein bekront.

Es waren weitere Bauten fiir diese Anlage geplant, unter anderem ein Tor (torano-
mon Ji2.Z[H), das die indische Formensprache der Haupthalle fortfiihren sollte, und
ein Empfangsgebiude (taimenjo XfIAIFT) in klassischer japanischer Bauart des shoin-
zukuri F§PEi&E Y. Die Gesamtanlage wurde mit einer Bauzeit von zehn Jahren und
hohen Baukosten kalkuliert. Da die Unternehmung durch Spenden finanziert werden
musste, vermutet der Architekturwissenschaftler Kurakata Shunsuke mit Verweis auf
die Absetzung Otanis drei Jahre spiter, dass der Bau letztlich aus finanziellen Griinden
nicht zustande kam.**¢

Der letzte Entwurf ist eine gemeinsame Arbeit mit Ukai fiir den
#554  Nishi-Honganji Honkon fukydsho PR FESF 7 ¥ 41 2L FT (China Hongkong,

Entwurf 1911, Jodoshinsha),
ein Missionsgebaude in Hongkong. Eine unter den Planungsunterlagen erhaltene
Ansicht des Baus zeigt eine Fassade mit kirchendhnlicher Gliederung und zwei Tiirmen,
die mit Turmhelmen in Form von Stapas abschliefen.”*” Auch dieser Bau kam nicht zur
Ausfithrung.

Trennung von Hauptbau und vorliegendem haiden ist jedoch keine Entwicklung Itos, sondern der bauli-
che Vorlaufer einer beides umfassenden Haupthalle, vgl. Yamagishi 1990, 43ft., 791%.; Fujii 1998, 15ff.
526 Vgl. Kurakata 2003, 171.
527 Vgl. Kurakata 2003, 172f.
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8.3 Stupas und Stupaformen

Nachdem an den bisher genannten Bauten zunéchst ideenhaft zentralasiatische Formen
mit westlicher Bautechnik verbunden wurden und Entwiirfe, die einen progressiven
Umgang mit diesen Formen anstrebten, nicht zur Ausfithrung kamen, ist an den fol-
genden Bauten von It0 eine strengere Hinwendung zu altindischen Bauformen erkenn-
bar. Sie zitierten Ornamente nicht nur oder suchten einen eklektizistischen und nahezu
spielerischen Umgang mit ihnen, sondern wurden als gesamter Baukorper, zumindest
in ihrer dufleren Erscheinung als Stpa, nach zentralasiatischem Vorbild errichtet.

Mit dem Auftrag, Stapas zu errichten, stellte sich Itdo sowohl in der Idee als auch in
der Baugestalt eine andere Aufgabe als bisher. Grofiformatige Sttipas wurden in Japan
traditionell fast nur in ihrer chinesischen Form als Pagoden gebaut. Die unterschiedli-
chen zentralasiatischen Stapaformen, die It6 auf seinen Reisen durch Asien studieren
konnte, hatten eine andere Gestalt und nahmen daher in seinen wissenschaftlichen Stu-
dien zur Baugeschichte eine zentrale Position ein.**® Zudem waren Stupas im Gegen-
satz zu Tempelhallen in Japan nicht nur weniger verbreitet, sondern auch bereits seit
der Nara-Zeit aus dem baulichen Zentrum von Tempelanlagen geriickt. Ito erkannte
gerade im Stipa, das heif3t fiir ihn als Architekt nach westlichem Kiinstlerverstandnis
mit einer zeittypisch evolutionistischen Weltsicht vor allem in der dufleren baulichen
Urgestalt des Stapas, die prototypisch buddhistische Bauform, die daher auch die Ge-
staltung seiner Tempelbauten in auffilliger Weise prigen sollte und als vielseitig ver-
wendetes Motiv durchzog.

Sein erster Stipabau war ein Auftrag des Zen-Ménchs Hioki Mokusen HE#R
fili (1837-1920), der #hnlich wie Otani Expeditionen und Reisen auf dem asiatischen
Kontinent unternahm, unter anderem um 1900 als Teil einer Gesandtschaft Reliquien
des Buddhas Sakyamuni nach Japan zu bringen oder um an den Schlachtfeldern des
russisch-japanischen Krieges fiir die gefallenen japanischen Soldaten zu beten. Nach
dem Krieg sammelte er Spenden fiir den
#397  Kasuisai FJIEZT gokokuto # I} (Fukuroi, 1911, S6toshi), Abb. 46,
einen »Stipa zum Schutze des Landes«, den er an seinem Tempel im Gedenken an
die japanischen Kriegsopfer errichten lieff. Der 27 m hohe Bau besteht in der Basis
aus zwei Sockelebenen, die riicklagig als Untergeschoss betretbar sind. An der Vorder-
seite fithrt eine zentral liegende schmale Treppe hinauf. Oben erhebt sich ein zylin-
drischer Bau aus verputztem Mauerwerk, der von einer Betonkuppel mit einem breiten
Sttpamast (sorin) bedeckt ist. Der Bau hat einen zentral gelegenen Haupteingang, der
durch einen Hufeisengiebel und zwei flankierende Saulen hervortritt. Der Rundkérper
ist von einem Blendzaun umgeben, dessen Formgebung den Balustraden (sk. vedika)
alter buddhistischer Stapas in Safici und Bharhut entlehnt ist.*** Itd6 nahm nach eige-
nen Angaben Bezug auf Bauformen, die er in Gandhara (heute Afghanistan) gesehen
hatte, denn von dort aus habe sich der Buddhismus tiber China nach Japan verbreitet,
und der Bau konne stilistisch durch einen Riickgrift auf diese Ausfithrungen, die in

528 Vgl. z.B. It6 1907; 1913.
529 Fiir genaue Abmessungen des Baus vgl. Shizuokaken Fukuroishi kyoiku iinkai (Hg.) 2013, 7f., 89fF.
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Abbildung 46: # 397 Kasuisai FJBERT Aufriss des gokokuto FEEE (Fukuroi, 1911, Sotoshu), © Jonas Gerlach.

den chinesischen Formen des Stiipas (Pagode) nicht mehr erkennbar seien, auch zum
Mutterland (»bokoku«*® KEE]) seiner Religion zuriickkehren.

Diese Idee Itos steht nicht im Widerspruch zu der durchaus patriotischen und
weniger gesamtbuddhistisch-pazifistischen Motivation seines Auftraggebers. Dieser
bauliche Bezug betraf nur die duflere Gestaltung, die Konstruktion hingegen ging so-
wohl durch die Verwendung von Beton, was in Verbindung mit der sich nach oben
verjiingenden Form des Gesamtbaus vergleichsweise kostengiinstig und auch deswe-
gen attraktiv war, als auch in der Gesamtkonzeption nicht den traditionellen Weg,
sondern war als ein zeitgendssisch konstruierter und gestalteter Bau konzipiert. So
ist der Stipamast hier als ein Turmaufsatz auf das Kuppeldach gesetzt, in der klassi-

530 Zit nach Jaffe 2006, 276fT.
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Abbildung 47: # 229a Hokkekyoji ;A ZE#ZF Shogyoden BB % (Ichikawa, 1931, Nichirensha), © Jonas Gerlach.

schen Stapa-Bauweise hingegen sticht er als zentrale Achse, die dem Stapa allgemein
als Bautyp die grundlegende religiose Bedeutungen als Weltachse gibt, aus dem Inne-
ren der Kuppel nach oben heraus.”*! Aus diesem Grund handelt es sich hier im Bautyp
formal nicht um einen Stiipa, sondern um eine Rotunde, einen européischen Bautyp,
der sich schon in der klassischen griechischen Tempelarchitektur findet. Und Ito6 sah
in diesem Eklektizismus (setchishiki #T#3\), in der Mischung aus altindischen, eu-
ropéischen und japanischen Bauformen, die beste Moglichkeit, die in seinen Augen
zu sehr an Traditionen gebundene religiose Architektur seines Landes fortschrittlich
weiterzuentwickeln,**? ein Baugedanke, der sich vor dem Hintergrund zunehmend
imperialistischer Bestrebungen Japans gut fiir einen »Stapa zum Schutze des Landes«
eignete.”*’

531 Vgl. Kurakata 2002, 280f.; Itd hakushi sakuhinsht kankokai (Hg.) 1941, 34.

532 Siehe weiter dazu Abschnitt 8.5.

533 Die Idee, einen Tempel »zum Schutze des Landes« (jp. gokoku i%[%]) zu errichten, war bereits in der
Frithphase des japanischen Buddhismus in der Nara-Zeit ein zentraler Gedanke und nicht zuletzt
einer der Griinde dafiir, in der Hauptstadt Nara Z5H mit dem Todaiji H RS (mit vollem Namen:
Konkomyo shintennd gokoku no tera <5 1B PR F 3 [E 2 <F, Tempel zum Schutz des Landes durch
die vier Himmelskonige des goldenen Lichtstrahlenglanzes), einen Haupttempel und iiberall im Land
Provinztempel (jp. kokubunji [E 53 <¥) zu errichten, was ein erster bedeutender Schritt zur Verbreitung
und Etablierung des Buddhismus in Japan auflerhalb der Hauptstddte war, vgl. Durt 1999, 30ff. und
siehe Abschnitt 4.4. Der Terminus gokoku war durch die Jahrhunderte in den buddhologischen Debat-
ten Japans stets priasent und wurde zu Beginn der Meiji-Zeit im Zuge der Neuverankerung des Shinto
als zentrale Kultreligion Japans sehr stark diskutiert, vgl. Kramer 2013, 105. Der Name ist hier daher
ein Beispiel fiir buddhistische Ambitionen, dem Staatsshint6 die Rolle der alleinigen Verantwortung
fiir die Sicherheit des Landes streitig zu machen, vgl. Jaffe 2006, 277.
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Ein spiterer Stapabau von Ito, der dem am Kasuisai in seiner Baugestalt dhnelt, ist der

#229a  Hokkekydji {5 HEFEST Shogyoden BEZ L (Ichikawa 1fi)1],1931, Nichirenshit),

Abb. 47.

Der Tempel ist im Besitz vieler Originalhandschriften des Ménchs Nichiren, des Griin-
dervaters seiner Lehrtradition, die in diesem »Palast der Lehre des Heiligen [Nichiren]«
(Shogyoden) aufbewahrt werden.”** Einmal im Jahr, am 3. November,>*® wird die Tiir
des Stapas gedfinet und die Schriften der Offentlichkeit gezeigt. Der Bau ist nicht wie der
gokokuto vom Kasuisai aus Beton, sondern aus Granit gebaut und hat einen Stapamast
aus Kupfer. Der Eingangsbereich unterscheidet sich ebenfalls sehr deutlich, denn er
besitzt fur die jahrlich anstehenden Besuchermassen breitere und lingere Treppen.>*®

Ein dritter von It6 entworfener Stapabau, der sich in Form und Idee von den bishe-
rigen Bauten unterscheidet, entstand fiir die 1900 als Geschenk des Konigs Chulalong-
korn von Siam (1863-1910) nach Japan gebrachten Reliquien des Buddhas Sakyamuni.
Sie wurden zunidchst an unterschiedlichen Tempeln aufbewahrt, bevor sie am eigens da-
fiir gegriindeten Tempel Nissenji H3}E<F (Japan-Siam Tempel, seit der Umbenennung
Siams in Thailand 1939 Nittaiji HZ&<F, Japan-Thailand Tempel) in einen Stiipa gelegt
wurden, den
#565a Nissenji HMESF Hoanto Z5% 5 (heute Nittaiji, Nagoya, 1917, keiner Lehrtra-

dition zugehorig).>*’

Der 15 m hohe Granitbau ist schlank und anders proportioniert als die Stapaformen
am Kasuisai und Hokkekyoji. Etwa die Halfte der Hohe nehmen quadratische und ok-
togonale Podeste ein, auf die der glockenformige Baukorper aufgesetzt ist. Die duflere
Gestaltung nimmt an den Podestpaneelen und Geldndern stilistischen Bezug auf ja-
panische Holzbauformen, etwa von Altargestaltungen. Im Gegensatz zu den anderen
Bauten Itos ist dieser als Stipa nicht zu 6ffnen oder betretbar, sondern beherbergt zwei
Kammern fiir Reliquien, die fest eingemauert sind. Der gesamte Bau ist auf ein recht-
eckiges Podest gestellt, iiber das axial ein Weg von einem zentralen Eingangstor bis
zum Stiipa verlduft. Das Podest ist von einem steinernen Zaun umgeben, der vor allem
altindische Bauformen zeigt.

Neben dem Stapa wurden ein Tor in indischer Form und zwei flankierende Lowenfi-
guren gebaut sowie eine Siule geplant, auf der ebenfalls ein Lowe sitzen sollte.>*® Lowen
und Séulen dieser Art wurden von Konig Adoka (304-232 v. Chr.) an den Landesgren-
zen seines grofSen Konigreichs auf dem indischen Subkontinent aufgestellt und gehéren
zu den iltestes Zeugnissen des Buddhismus iiberhaupt. Auch hier sind It6s Bemiihun-
gen erkennbar, durch einen Riickgriff auf die dltesten baulichen Schichten des Buddhis-
mus einen gemeinsamen Ausgangspunkt fiir einen gesamtasiatischen Buddhismus zu
schaffen, an dessen Anfang Buddha Sakyamuni und seine Reliquie gestellt sind.

534 Aufgelistet in Nakao 1987, 135ff.

535 Ein Festtag zum Gedichtnis des Todestags Nichirens, jp. o-eshiki &2\,

536 Abbildung des Innenraums in It6 hakushi sakuhinsha kankokai (Hg.) 1941, 37ff.

537 Hoanto bedeutet » Aufbewahrungsstiipa« (wortlich: Stiipa zur friedlichen Ruhe der