Unterschwellige Hilfeleistungen in der Krise.
Buddhistische Hygienevorschriften
im chinesischen Mittelalter

Samira Miiller

This article highlights some influences which the translation of vinaya texts in the early fifth
century CE may have had on the development of Chinese hygienic practices by analyzing se-
lected passages from the “Section on medicine” of the Dharmaguptaka vinaya [T.1428]. The
adaptation process of these practices is furthermore reflected in a discussion on the central
term jing 75 which was used in its original meaning “clean”, its originally Daoist metaphysi-
cal meaning “pure” and as the Chinese equivalent of the Indian word kappiya (allowable) in
vinaya texts. Finally, the results are discussed in relation to the wider development of Chinese
hygienic practices from antiquity to the medieval period.

Einleitung

Mit dem Ende der Han-Dynastie im Jahr 220 n. Chr. setzte eine Krisenperiode ein,
die von groBer sozialer Instabilitit, klimatischen Verdnderungen' sowie damit ein-
hergehenden Plagen und Krankheiten® geprigt war. Neben Epidemien, die durch
Migrationsbewegungen und Nahrungsmittelknappheit® verschlimmert wurden, hat-
ten die Leute auch mit bisher unbekannten Krankheiten zu kdmpfen: Wer aus Not in
den Siiden floh, musste sich vor verschiedenen Tropenkrankheiten wappnen.* Aber

1 Eine eindrucksvolle Fallstudie zu klimatischen und sozialen Verdnderungen unmittelbar
nach Ende der Han-Zeit findet sich bei Wu Li et al. 2012.

2 Hier sei eingerdumt, dass Naturkatastrophen und damit verbundene Hungersndte und Mi-
grationsbewegungen bereits vor dem endgiiltigen Untergang der Dynastie vermehrt auf-
traten. Beispielsweise wurden bereits gegen Ende der westlichen Han-Zeit eine ganze Rei-
he von Stidten am nordlichen Rand des Ordos-Plateaus iiberflutet; siche Liang et al.
2020.

3 Wihrend die frithe westliche Han-Zeit von warmem Klima und guten Emnten gekenn-
zeichnet war, verschlechterten sich die Zustinde bereits vor der Zeitenwende; siehe bei-
spielsweise Su Yun et al. 2014. Eine gute Ubersicht iiber die schlimmsten Krankheitserre-
ger wihrend der Han-Zeit findet sich in Zhan Xiaoya et al. 2020.

4 Die Krankheit, die am meisten mit dem Siiden in Verbindung gebracht wird, ist das soge-
nannte ,,Miasma* (zhang % ). Der Begriff biirgerte sich wihrend der 6stlichen Han-Zeit
als ,,Hindernis*-Krankheit (ziang i) ein und stand in den darauffolgenden Dynastien fiir
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auch im Norden Chinas war man nicht vor neuen Krankheiten sicher. Durch die en-
gere Vernetzung im Nordwesten im Gebiet des Tarimbeckens und die siidliche Ver-
schiebung der nomadischen Stammesgebiete, die von einer klimatischen Kilteperio-
de verursacht wurde, wurden neue Pathogene in die Region um den Gelben Fluss
eingeschleppt.’ Der verstdrkte Einfluss aus dem Westen, der unter anderem der Kus-
hana Herrschaft sowie der Griindung des persischen Sassanidenreichs zu verdanken
ist’, forderte die Ubermittlung fremder Krankheitserreger durch zwischenmenschlic-
he sowie -tierische Kontakte auf Mirkten, in Poststationen und Karawansereien.” Es
ist sicherlich kein Zufall, dass die erste Version des bis heute bedeutendsten Werks
der praktischen traditionellen chinesischen Medizin, des Shanghanlun 15 %€ (Ab-
handlung iiber pathogene Kilte), gegen Ende der Han-Zeit geschrieben wurde.®
Auch auf politischer und ideologischer Ebene manifestierte sich die Krise. Die
Zeit unmittelbar nach dem Untergang des Han-Reiches zeichnete sich durch eine
kulturelle und politische Orientierungslosigkeit aus, die es Fremdherrschern und
Vertretern reicher Familien erlaubte, Teile des Landes unter ihre eigene Kontrolle zu
bringen. Zugleich traten nun, da das kosmologische System der Korrespondenzieh-
re’ sowie der Konfuzianismus an Bedeutung verloren hatten, alternative philosophi-

verschiedene Krankheiten des Siidens; siehe Zhu Jianping 2011.

5 Chen Yunzhen et al. 2012, S. 689—690.

6 Siehe Wiesehdfer und Ruffing 2022.

7 Ein Erreger, der sich entlang der Handelsrouten durch Eurasien {iber zwischenmenschli-
che Kontakte verbreitete, war das Virus variola, welches Pockenausbriiche verursachen
kann. In China wurden entsprechende Krankheitssymptome zwar erst im 4. Jh. n. Chr.
von Ge Hong & it (283-343 n. Chr.) beschrieben, es muss aber angenommen werden,
dass das Virus seinen Weg bereits geraume Zeit davor in den Norden Chinas gefunden
hatte; siche dazu Green 2018. Krankheitserreger wanderten aber nicht nur von West nach
Ost, sondern auch von Siiden nach Norden. Anhand der Toilettenstidbchen, die man an der
Ausgrabungsstitte in Xuanquan &5 gefunden hat, ldsst sich beispielsweise nachweisen,
dass der chinesische Leberegel (Clonorchis sinensis), der typischerweise nur in Feuchtge-
bieten gedeihen kann, von seinen menschlichen Endwirten nach Nordwestchina getragen
wurde; Ye Huiyuan et al. 2016.

8 Der Han-zeitliche Gelehrte Zhang Ji 7% (150219 n. Chr.) soll aufgrund friiherer chine-
sischer medizinischer Texte sowie auf Basis seiner eigenen Erfahrungen in der Behand-
lung von Patienten ein medizinisches Werk mit dem Titel Shanghan zabing lun 15 FE S
i (Abhandlungen {iber pathogene Kilte sowie diverse andere Krankheiten) verfasst ha-
ben. Seine Autorschaft ist jedoch umstritten; s. Liu Guohui 2015, S. 24. Sicher ist, dass
kurz nach Zhang Jis Zeit ein Werk mit dem Titel Shanghanlun von Wang Shuhe T HUFll
(210-295 n. Chr.) zusammengestellt wurde, welches sich auf das Han-zeitliche Werk be-
rief; s. Mitchell et al. 1999, S. 1-3.

9 Siehe Sivin 1995, IV, 1-33 und Jia Jinhua 2016.
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sche Denksysteme und religiose Lehren ins Licht, die bisher nur im Privaten prakti-
ziert werden konnten, wie beispielsweise viele Richtungen des Daoismus'’, oder sol-
che, die erst gerade im Begriff waren, sich auf chinesischem Gebiet zu etablieren
wie der Buddhismus und eine Reihe fremder Religionen. Die neuen Ideale beziiglich
sozialer Strukturen und Herrschaftsprinzipien, die diese Lehren mit sich brachten,
wurden von den Machthabern willkommengeheiflen, da sie dadurch ihre Herrschaft
legitimieren konnten. Es war in diesem Zusammenhang, dass der zweite Herrscher
der Spiteren Qin-Dynastie (366416 n. Chr.), Kaiser Yao Xing @k (r. 394416
n. Chr.), die Ubersetzung zahlreicher buddhistischer Texte anordnete und nicht
davor zuriickscheute, gelehrte Buddhisten von weit her an seinen Hof zu beordern.'!
Tatsdchlich lasst sich an diesem Beispiel nebst dem Interesse fiir buddhistische Tex-
te per se ein spezielles Bediirfnis nach heilspraktischen Lehrinhalten erkennen. Die-
se konnten buddhistischer Natur sein, wie beispielsweise neue Meditationstechni-
ken'?, die ab der ostlichen Han-Zeit nicht nur als gesundheitsfordernde sondern auch
als lebensverlédngernde MaBinahmen geachtet wurden. Aber auch medizinisches Wis-
sen anderer Traditionen wurde willkommengeheilen: Buddhayasas (chin. Fotuoye-
she ffli BE i 457, 4.-5. Jh. n. Chr.), der Ubermittler der buddhistischen Ordensregeln
(Skt. vinaya), die im Folgenden analysiert werden, soll beispielsweise zur Bestiti-
gung seines Wissens vor dem Qin-Kaiser die ,,Medizinischen Methoden aus den
Aufzeichnungen der Qiang* (Qiangji yao fang I %45 J7)" rezitiert haben, was das
damalige Bediirfnis nach unbekanntem medizinischem Wissen unter der
chinesischen Elite weiter verdeutlicht.

10 Zur Entwicklung von verschiedenen daoistischen Schulen seit der westlichen Han-Zeit
siehe Welch 1958. Eine gute Ubersicht zur Entwicklung des daoistischen Gedankenguts
in der ersten Hélfte des ersten nachchristlichen Jahrtausends findet sich bei Lewis 2009,
S. 197-204.

11 Legittimo 2014, S. 65-66.

12 Siehe Greene 2014.

13 T.2059, Bd. 50, S. 333¢15-334b25. Im Folgenden dienen als Textquellen fiir zitierte bud-
dhistische Texte jeweils die Fassungen des Taishd Tripitaka (Taishé shinshii daizokyo K
TEHH & KR AS) von 1933. Bandnummern und Seitenzahlen werden nur bei Verweisen auf
eine spezifische Textstelle oder ein Kapitel angefiihrt. Fiir Werktitel und weiterfiihrende
Verweise wird jeweils nur die Taisho Nummer [T] angegeben. Da die biographischen In-
formationen zu Buddhayasas aus dem Gaoseng zhuan {18 (Biographien bedeutender
Monche) stammen, das iiber ein Jahrhundert nach seinem Wirken geschrieben wurde, mé-
gen gewisse Inhalte nicht der damaligen Realitit entsprechen. Bibliographische
Informationen zum Gaosengzhuan finden sich bei Kieschnick 2015a.
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Vor diesem Hintergrund versucht der vorliegende Beitrag aufzuzeigen, wie sich
die Ubersetzung der buddhistischen Ordensregeln anfangs des 5. Jhs. n. Chr. auf den
Hygienestandard monastischer Gruppierungen und im weiteren Sinne auch der friih-
mittelalterlichen chinesischen Gesellschaft ausgewirkt haben konnte. Wihrend ge-
gen Ende der Han-Zeit buddhistische Gruppen hauptsidchlich aus ausldndischen
Gldubigen bestanden, die sich selbst organisierten', hatten sich im 4. Jh. n. Chr. in
mehreren Stddten chinesische buddhistische Gemeinden gebildet. Die wachsenden
Mitgliederzahlen und das gemeinsame Leben in groBBeren Gemeinschaften verlang-
ten nach der Ubersetzung der Ordensregeltexten zur Ordnung des buddhistischen
Klosteralltags."” Unter den Regeln, die ab dem Anfang des 5. Jhs. n. Chr. das Leben
von chinesischen Monchen und Nonnen bestimmten, fanden sich auch Verhaltensre-
geln, die sich explizit auf medizinische MaBnahmen und ,,Reinlichkeit* (jing ) be-
zogen. Wihrend viele davon offensichtlich gesundheitserhaltenden und -férdernden
Nutzen hatten, gab es andere, die sich in erster Linie mit dem ,reinlichen Erschei-
nen* des Ordens auseinandersetzten. Tatsichlich aber schreiben viele Regeln der
zweiten Kategorie ebenfalls ein Verhalten vor, das nach moderner Ansicht als hygie-
nisch bezeichnet werden kann.

Kloster waren offentliche Rédume, die téglich von vielen Laienbuddhisten be-
sucht wurden, wo Wandermonche, Héndler und Bediirftige beherbergt, Kranke ge-
pflegt und Zeremonien abgehalten wurden. Ordinierte Buddhisten standen so unter
durchgehender Beobachtung anderer, die der neuen Religion gegeniiber teilweise
auch kritisch eingestellt waren, und Regeln, die zur Bewahrung eines guten Rufs der
Gemeinschaft dienten, waren entscheidend fiir die erfolgreiche Entwicklung des chi-
nesischen Buddhismus. Das Idealbild des bescheidenen, geistig und korperlich rei-
nen Buddhisten fiihrte allerdings nicht nur zu einem guten Ansehen der Praktizieren-
den, sondern unterschwellig auch zu einem gesiinderen Lebensstandard. Da in Klos-
tern haufig ein reges Kommen und Gehen herrschte, war der Erhalt einer sauberen
Wohnumgebung zentral fiir das gesunde Fortbestehen der Gemeinschaft. Dank der
Reinlichkeit, die sie penibel zur Schau stellen sollten, waren die Monchsgemeinden
verhiltnismiBig gut geschiitzt von einer unkontrollierten Verbreitung von Seuchen. '

14 Siehe Ziircher 2007.

15 Trotz staatlicher Restriktionen wurde die Zahl der buddhistischen Kloster im Norden Chi-
nas im 6. Jh. n. Chr. auf dreissigtausend gezahlt und iiber zwei Millionen Mdnche fanden
in diesen Zuflucht; Lewis 2009, S. 208.

16 Es gilt allerdings auch zu bedenken, dass Regelwerke unter anderem Verhaltensvorschrif-
ten beinhalten, die sich auf vergangene Vergehen beziehen. Aus diesem Grund muss an-
genommen werden, dass es in den Gemeinden zum Teil durchaus nicht so sauber war, wie
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Inwiefern die einzelnen Regeln ein hygienisches Zusammenleben bewirkten, soll
im Folgenden anhand des ,,Kapitels zur Medizin“ (chin. Yaojiandu %&£ ) des
Dharmaguptaka-vinayas, chin. Sifenlii V4431t (Monastisches Regelwerk in vier Tei-
len)'” aufgezeigt werden. Der erste Teil der Arbeit geht auf die konkreten Vorschrif-
ten des ausgewihlten Kapitels ein, die die Hygiene in Klostern forderten, und disku-
tiert, welche Aspekte sich davon in spéteren chinesischen Praktiken wiederfinden
lassen. Die dazu behandelten Anekdoten werden in vier thematische Kategorien ein-
geteilt, um die Eigenheiten der einzelnen Vorschriften besser analysieren zu kénnen.
Die Kategorien sind inhaltlich und quasi-diachronisch geordnet: Sie umfassen (1)
die Korperpflege, (2) die Sauberkeit des Essgeschirrs, (3) die erforderlichen Aufbe-
wahrungsweisen und schlieBlich (4) die Reinlichkeit im Kloster. Regeln betreffs der
personlichen Reinheit reichen wohl zuriick in Zeit des historischen Buddha und auch
das korrekte Sdubern der eigenen Bettelschale muss ein wichtiges Anliegen des frii-
hen Buddhismus gewesen sein. Vorschriften, die sich hingegen klar auf das geord-
nete Zusammenleben in sesshaftem Stil beziehen, miissen als spéter hinzugefiigte
Regeln aufgefasst werden, die sich wihrend der letzten vorchristlichen Jahrhunderte
in Mathura etablierten.'®

Der zweite Teil befasst sich mit dem Kernbegriff jing ¥ (rein, sauber, klar), dem
im Rahmen der Ordensregeln neue Bedeutungsnuancen zuteilwerden. Der Begriff ist
eng verbunden mit Idealen und Vorstellungen des reinen Korpers und Geists im chi-
nesischen Daoismus. Da er auch ausgiebig in buddhistischen Texten verwendet wird
und offensichtlich unterschiedliche, teilweise dullerst unerwartete semantische Er-
weiterungen erhilt, sollte er im Rahmen der Diskussion der Interaktion zwischen
buddhistischen und daoistischen Vorstellungen nicht aufler Acht gelassen werden.
In der abschlieBenden Diskussion wird das Phdnomen der Adaption und Aneignung
buddhistischer Verhaltensweisen vor dem Hintergrund der breiteren Entwicklung
des chinesischen Verstindnisses von Hygiene und Sauberkeit reflektiert und aufge-
zeigt, inwiefern die Ordensregeln zur Abwendung oder mindestens zur Milderung
von moglichen Krisen gedient haben.

es in den vinaya-Texten verlangt wird.
17 T.1428, Bd. 22, S. 688c—877c.
18 Siehe Strong 1992.
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Der Dharmaguptaka vinaya und sein Ubermittler

Der Dharmaguptaka vinaya eignet sich sehr gut fiir die Untersuchung von buddhisti-
schen Vorschriften, die die Gewohnheiten der chinesischen Gesellschaft beziiglich
der Hygiene beeinflusst haben mdgen, denn im Vergleich mit anderen, ungefahr
zeitgleich iibersetzten, vinaya-Texten verfligt er iiber ein sehr umfangreiches ,,Kapi-
tel zur Medizin“. Tatséchlich finden sich auch zahlreiche Informationen zu Regeln
mit hygienischen Hintergedanken in anderen Teilen des vinaya-Korpus und es ist
sehr wahrscheinlich, dass vergleichbare Passagen zum ,,Kapitel zur Medizin“ des
Dharmaguptaka vinayas in anderen Texten beinhaltet sind. Das vorliegende ,,Kapitel
zur Medizin® préasentiert sich im Gegensatz zu den vereinzelten Passagen aber als
abgeschlossenes Kapitel, das eine wichtige Anzahl an Regeln tiber die korrekte Zu-
bereitung und Einnahme von Medizin sowie iiber die Reinhaltung des monastischen
Lebensstils in sich vereint. Die ausgewihlte Textpassage eignet sich zudem insbe-
sondere zur Erforschung von nachhaltigen Auswirkungen auf die chinesischen bud-
dhistischen Gemeinschaften und im weiteren Sinne auch auf die gesamte chinesi-
sche Gesellschaft dank der Autoritdt, die dem Dharmaguptaka vinaya zugeschrieben
wurde. Die Dharmaguptaka-Schule genoss im frithen chinesischen Mittelalter, zu-
mindest in den nordlichen Gebieten, eine prominente Stellung unter den buddhisti-
schen Gruppierungen und der Inhalt ihres monastischen Regelwerks wurde ausgie-
big diskutiert. Als Daoxuan & & (598667 n. Chr.) den Dharmaguptaka vinaya im
Xu Gaosengzhuan = {# f% (Fortsetzung zu den Biographien bedeutender Mon-
che)™ schlieBlich zum urspriinglichen vinaya erklirte, erlangte der Text zumindest
nominell Vorrangstellung unter allen iibrigen vinaya-Texten. Inhalte des Dharma-
guptaka vinayas wurden wiahrend der Tang-Zeit (618-907 n. Chr.) in der exegeti-
schen Literatur chinesischer vinaya-Schulen aufgenommen und diskutiert.® So hatte
er sich im 8. Jahrhundert als wichtigstes Regelwerk fiir buddhistische Klosterge-
meinschaften etabliert, auch wenn Inhalte anderer vinaya-Texte parallel weiterhin
anerkannt blieben.”! Es ist insofern gut méglich, dass die vinaya-Passagen, die
hygienisches Verhalten im Alltag vorschrieben, sich im Rahmen der Diskussionen
verbreiteten und léngerfristige Auswirkungen auf die chinesische Gesellschaft hat-
ten.

19 T.2060; siehe Kieschnick 2015b.
20 Clarke 2015, S. 68.
21 Heirman 2007, S. 194-195; Heirman 2008, S. 259-260.
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Buddhistische Verhaltensweisen wurden aber nicht nur durch Regeltexte iiber-
mittelt, sondern insbesondere von buddhistischen Praktizierenden im Alltag ausge-
iibt. In Bezug auf die Frage, wie die chinesische Gesellschaft von der Einfithrung
buddhistischer hygienischer Malnahmen profitiert haben kdnnte, scheint die Annah-
me sinnvoll, dass gesundheitsférderndes Verhalten durch Nachahmen buddhistischer
Vorbilder gefordert wurde. Vor allem Vertreter und Vertreterinnen niedrigerer Ge-
sellschaftsschichten mogen auf diese Weise vom Kontakt mit Buddhisten profitiert
haben, ohne sich dessen {iberaus bewusst gewesen zu sein. Da die Dharmaguptaka-
Schule sich vor allem in den Gebieten nordwestlich des indischen Subkontinents —
bis hin zur Grenze des persischen Einflussgebietes — etablierte™, war ein GroBteil
der Monche, die im frithen 5. Jh. n. Chr. am Hof von Yao Xing versammelt waren,
mit Texten der Dharmaguptaka-Lehre vertraut.> Der Ubermittler des Dharmagupta-
ka vinayas, Buddhayasas, wird als gelehrter Mdnch beschrieben, der sowohl in
Mahayana- als auch in Hinayana-Texten (xiao cheng /NJE) versiert war. Seine Her-
kunft aus der Region namens Jibin i 2> sowie die Tatsache, dass er vor dem Kai-
ser das Tanwude lii za jiemo = M 15 ¥ B (Verschiedene Rituale der Dhar-
maguptaka-Schule) [T.1432] rezitierte um sein buddhistisches Wissen zu beweisen,
deuten auf seine mutmaBlich enge Beziehung zur Dharmaguptaka-Tradition hin.?
GemiB den Aufzeichnungen von Huijiao 55 (497-554 n. Chr.) hatte Buddhayasas
lange Zeit in einer Mdnchsgemeinde in Kashgar gelebt, bevor er von Kumarajiva
(Jiumoluoshi /if§ BE 4 11, 344—413 n. Chr.) aufgefordert wurde, in den Osten zu zie-
hen, um buddhistische Texte zu verbreiten. Obwohl monastische Ordensregeln fiir
Monche auf Wanderschaft, die sich in der Fremde verschiedenen Umsténden anpas-
sen mussten, meist lockerere Vorschriften anfiihren als fiir diejenigen, die im Koster
weilten, ist es sehr wahrscheinlich, dass die Ubermittelnden des Dharmaguptaka
vinayas sich wéihrend ihres Aufenthalts in Chang’an ihren Alltag nach Mdoglichkeit
so gestalteten, wie es ihnen vorgeschrieben war. Dieses mit Marcel Mauss (1972—

22 Heirman 2002, S. 398-399.

23 Legittimo 2014, S. 65-66.

24 Jibin wird als Name der nordwestlichen Region des indischen Subkontinents einschliess-
lich von Gebieten des heutigen nordlichen Pakistans verwendet; Neelis 2011, S. 251; s.
auch Willemen 2013, S. 119. Dass das Toponym zumindest im buddhistischen Sprachge-
brauch nicht fiir Kashmir allein stehen kann, wurde bereits von Kuwayama 1982 aufge-
zeigt.

25 Zur Biographie Buddhayasas im Gaosengzhuan (6. Jh. n. Chr.) siche T.2059, S. 333c15—
334b25.
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1950) als ,,Habitus* zu bezeichnende,” bewusst antrainierte Verhalten verlieh so-
wohl den Ubermittlern”’ als auch den iibermittelten Inhalten zusitzliche Autoritit.
AuBerdem wurden gewisse vorgeschriebene Handlungen wohl wihrend der Uberset-
zungstitigkeiten zu Gunsten eines besseren Verstidndnisses der Inhalte vorgefiihrt.
Es ist nicht auszuschlieBen, dass am Hof in Chang’an auch Minister und Adelige,
die nicht in der Ubersetzung involviert waren, aus Interesse den Ubersetzungskom-
mitees beisallen. Praktisches Wissen, wie beispielsweise das korrekte Aufbewahren
und Auftragen von Salben, muss wohl auch fiir diejenigen Anwesenden interessant
gewesen sein, die sich (noch) nicht zum Buddhismus bekannten.

Zum hygienischen Verhalten der Dharmaguptakas

Das ,,Kapitel zur Medizin“ vermittelt vor allem in seiner zweiten Hélfte eine ganze
Reihe von Vorschriften, deren Ziel der ideale, ,.reine* (jing ¥#) Zustand der Ordens-
gemeinschaft ist. In einzelnen Anekdoten werden Aspekte der monastischen Bade-
kultur, der korrekte Umgang mit Utensilien, Nahrungsmitteln und medizinischen
Produkten, die Sauberhaltung des samgharama (chin. seng gie lan 4l %5, wortlich
ein ,,0rt an dem die buddhistische Gemeinde (samgha) zusammenkommt®, d. h. ein
buddhistisches Kloster), sowie der Umgang mit Laien thematisiert.

Einblicke in die Korperpflege

Neben der Mundhygiene, der Toilettenkultur und der Augenheilkunde® war die bud-
dhistische Badekultur einer der Aspekte, die sich nicht nur auf die buddhistische Ge-
meinschaft, sondern auch die daoistischen Schulen und schlielich auf die gesamte
Gesellschaft Chinas auswirkten. Der Dharmaguptaka vinaya beinhaltet viele Infor-
mationen zur korrekten Art der Kérperpflege im Badehaus.” Obwohl dem Bad min-
destens zwei verschiedene medizinische Nutzen zugesprochen wurden, wird es im
,.Kapitel zur Medizin“ nur am Rande in zwei Anekdoten erwéhnt. In einer Passage
werden eine Anzahl Utensilien aufgezéhlt, die einem Mdnch von einem bewirtenden
Laien fiir die Korperpflege zur Verfiigung gestellt werden sollten: eine Waschfla-

26 Mauss 1934.

27 Gemiss den lberlieferten Quellen wurden die ersten Texte ausschlieBlich von Moénchen
ibermittelt.

28 Siehe Deshpande 1999.

29 Mehr Informationen finden sich bei Heirman und Torck 2012, S. 31-33.
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sche (xi ping YE3H), ein Becken voller Wasser (sheng shuiqi /K #%), eine Badezim-
merflasche und einen Schemel (yu shi ping ji chuang % =M X IK), eine ,,Strigilis**’
(gua wu dao 75 7)), Riucherwerk (xiang xun 75 3&), billchenférmiges Riucher-
werk (wan xiang #L7F) und schliesslich ,,Hauskleider (fang yi J74<)*' .32 Besonde-
res Augenmerk sollte hier auf den Schemel gerichtet werden, auf den sich der
Monch wihrend dem Waschen setzen sollte. Der kleine Stuhl muss eine willkom-
mene Neuerung in China gewesen sein, obwohl beim Baden auch weiterhin mit
Matten auf dem Boden gesessen wurde, wie es im Qianzhenke T H.F} (Regeln der
Tausend perfekten Wesen), einem daoistischen Regelwerk des 6. Jahrhunderts, be-
schrieben wird.** Ein weiteres Merkmal dieser Passage ist die intensive Verwendung
von Réucherwerk, wie man sie in China erst in chan-buddhistischen Regelwerken
wie dem Chanyuan qinggui #4575 # (Reinheitsregeln fiir das Chan-Kloster) ab
dem 12. Jahrhundert sieht®. Aus einer weiteren Textstelle ldsst sich herauslesen,
dass sich Dharmaguptaka-Ménche eines grobkérnigen Pulvers (cu mo yao 7&K 4%)
bedient haben miissen, um ihre Korper zu reinigen. Monchen mit Hautproblemen
war es erlaubt, sich mit feinem Pulver (xi mo #llK) zu waschen, das aus feinkorni-

30 Das Messer zum Abstreifen des Schmutzes erscheint in keinen anderen buddhistischen
Ubersetzungen und wurde vermutlich auch nie in China eingefiihrt. Selbst der Dharma-
guptaka-Verehrer Daoxuan beschreibt im Jiaojie xin xue bigiu xing hu lii yi #Ui0HT 2 b
FrAT#4:1% (Richtlinien und Regeln zum Belehren und Erziehen neu-eingetretener Mon-
che zur Ausfiihrung und Bewahrung [des Buddhistischen Wegs]) [T.1897], dass sich
Monche mit Wasser, ,,Waschbohnen® (zao dou 12 5) und einem feuchten Tuch sdubern
sollten; Heirman und Torck 2012, S. 40. Er erwdhnt dabei keine Verwendung von Scha-
bemessern. Der Begriff gua wu dao {75 /] koénnte ein Hinweis darauf sein, dass es unter
den Dharmaguptaka-Gemeinden Badepraktiken hellenistischer Art gegeben hat, die die
Verwendung eines stlengis (Gr. otheyyig) vorschrieben; Hurschmann et al. 2003/2012, S.
1054-1055.

31 Vermutlich handelt es sich hier nicht um Kleider, die wihrend dem Bad getragen werden
sollten; siche Heirman und Torck 2012, S. 37. Es war eher ein Kleidungsstiick, das dem
Monch vom Laien-Gastgeber zu Verfiigung gestellt wurde.

32 T.1428,Bd. 22, S. 869b15-17.

33 Der Stuhl, der im Bad verwendet wird, sollte nicht mit dem ,,Schnurstuhl” (shengchuang
ABFK), der fiir die Meditation verwendet wurde, verwechselt werden. Vielmehr handelt es
sich dabei um einen kleinen, vermutlich hélzernen, Schemel, auf dem man sich wiahrend
des Waschens setzen konnte; Kieschnick 2003, 238-240. Womdglich lésst sich der Bade-
stuhl mit den Schemeln vergleichen, die bis heute in japanischen Bédern als Sitzgelegen-
heit wihrend der Korperpflege vor dem eigentlichen Baden benutzt werden.

34 Kohn 2001, S. 161.

35 Heirman und Torck 2012, S. 43.
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gem Sand oder Lehm (xi ni #ll72), Bléttern, Blumen und Friichten bestand.** Unter
dem grobkornigen Pulver ist wohl ebenfalls Lehm oder Sand zu verstehen. Die Tat-
sache, dass man sich in Indien mit Lehm oder Sand abrieb, war in China aus iiber-
setzten Werken bekannt, wurde aber offenbar nie in die Praxis umgesetzt. Daoxuan
erwihnt zwar in zwei Richtlinien des Jiaojie xin xue biqiu xing hu lii yi 2T L
F AT #444%, dass man sich die Hiinde mit drei Portionen ,,gelber Erde* (huang tu
# 1) siubern sollte. In den meisten Fillen und insbesondere nach einem Besuch
der Toilette wird aber empfohlen, dass man sich die Hinde mit viel Wasser waschen
moge.”’

Vor dem Essen kommt das Putzen

Neben den spirlichen Anekdoten, die die korperliche Sauberkeit beschreiben, legt
das ,,Kapitel zur Medizin“ einen Fokus auf die korrekte Verwendung von Koch- und
Essgeschirr. Anders als im frithen Buddhismus, als jeder Monch seine eigene Schale
hatte™, zeigt sich im Dharmaguptaka vinaya eine gemeinsame Nutzung von allerlei
Utensilien zum Zubereiten und Verteilen von Speisen und Getréinken.” Bevor ein
Gefidss zum Kochen verwendet werden konnte, musste es gereinigt werden* und
Schalen, die zum Trinken verwendet wurden, sollten von allen Ménchen gemeinsam
benutzt werden:

Damals gab es Bhiksus, die jeder fiir sich aus einer separaten Schale tranken.
Die Schalen stanken alle, (daher) sagte der Buddha: ,,Ihr sollt nicht jeder aus
einer separaten Schale trinken, ihr sollt eine einzige Schale untereinander her-
umreichen und zum Trinken nutzen.* Zu dieser Zeit gab es einen Bhiksu, der,
nachdem er fertiggetrunken hatte, die Schale an einen weiteren Bhiksu gab,
ohne sie gewaschen zu haben. Der Buddha sagte: ,,Du sollst es nicht so tun, du
sollst die Schale gewaschen haben, wenn du sie einem weiteren Bhiksu gibst.*

36 T.1428,Bd. 22, S. 867b10.

37 Heirman und Torck 2012, S. 76.

38 Gemiss dem Patimokkha (obligatorische [Regeln]) — dem Set von Verhaltensregeln, die
dem internen Zusammenhalt buddhistischer Gemeinschaften dienten — bildete die Bettel-
schale (Pali pindapata) zusammen mit der Robe (Pali civara), der Sitz- und Liegematte
(Pali senasana) und der Medizin im Fall von Krankheit (Pali gilanapaccayabhesajja) die
vier ,,unabdinglichen Besitztiimer* (Pali parikkhara) eines Monchs; die monastischen Re-
geln der Theravada-Schule lassen sich bei Pruitt und Norman 2001 in zweisprachiger Fas-
sung (Pali-Englisch) einsehen.

39 T.1428,Bd. 22, S. 874b17-23.

40 T.1428,Bd. 22, S. 875¢9-11.
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Angesichts der Vorsicht, die man bei der Handhabung von Trinkgeféaen walten
lassen sollte, ist es nicht verwunderlich, dass speziell der Sauberkeit der Bettel- und
Essschale (bo gi $44%) groBe Bedeutung beigemessen wurde.

Einer hatte die Bettelschale nicht gewaschen als er sie anhob®, die iibrigen Bhi-
ksus sahen es und nahmen Anstol3 daran. Der Buddha sagte: ,,Du sollst sie sau-
ber waschen und sie erst danach erheben.” Darauthin wusch er sie, (aber) er
wusch sie nicht mit Asche und Waschbohnen, also wurde sie nicht sauber. Der
Buddha sagte: ,,Du sollst sie mit Asche und Waschbohnen waschen.* Nachdem
er sie (so) gewaschen hatte, lie§ er sie nicht trocknen. Als er dann die Schale
hochhob, stiegen Insekten daraus empor. Der Buddha sagte: ,,.Du sollst sie
nicht erheben, wenn sie nicht trocken ist, du solltest sie austrocknen lassen und
erst danach erheben. Seine Schale hatte eine defekte, 16chrige Stelle, (sodass)
etwas Speise darin stecken blieb, als er mehrmals daran zupfte und schrubbte,
zersprang (die Schale). Buddha sagte: ,,Von nun an (sollten) die waschbaren
Stellen gewaschen werden, bei den iibrigen (Stellen) trifft (dich) keine Schuld.*

WAVESRAREE, BRI WL MhE: [IEVROERIREE. | BEYE, ALIKER
SRR E TEAKRGE. | SO A, EERAELA, #E.
[ AEATER, EST RGBS A LR, A, Bome g .
. [BETvEEEYE, SRAEU. | ¥

Auch eine beschidigte Schiissel konnte noch weiterhin verwendet werden, sei es als
Stand fur die neue Essschiissel, sodass man sie nicht auf den Boden stellen musste,
oder als deren Deckel um Staub und Verunreinigungen fernzuhalten.* Die auBeror-
dentliche Vorsicht und Besorgnis um den sauberen Zustand der Schale hing eng mit
dem o6ffentlichen Ansehen der ganzen Monchsgemeinschaft zusammen. Zusammen
mit der AuBenrobe (samghati)®® galt die Bettelschale als wichtigste Paraphernalie

41 T.1428, Bd. 22, S. 867a8-12.

42 Da die vorangehende Passage das Teilen von gemeinsam gekochtem Essen mithilfe einer
Schale beschreibt, konnte ju 2% (hoch halten, aufheben) sich hier auch spezifisch auf das
Szenario beziehen, dass ein Mdnch sich anmasste, den anderen mit einer schmutzigen
Schale zu schopfen.

43 T.1428, Bd. 22, S. 875¢19-25.

44 T.1428, Bd. 22, S. 875¢18-19.

45 Auch der Aussenrobe wurde gemdss verschiedenen vinaya-Passagen dusserst Sorge getra-
gen. Der Mahasamghika vinaya schreibt sogar vor, dass beim Waschen der samghati je-
weils die einzelnen Stoffteile voneinander getrennt und nach dem Trocknen wieder zu-
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des Buddhismus, denn ihre Erscheinung, bezichungsweise der Grad ihrer Sauber-
keit, bestimmte direkt den Ruf einer Klostergemeinde bei ihren Laien, die ihre Ga-
ben in ebendiese Schalen gaben. Aus diesem Grund ist es nicht verwunderlich, dass
die Bettelschale besonders sauber geschrubbt werden musste.

Obwohl das System der Almosengabe sich im chinesischen Buddhismus nicht
etablierte und daher die Sauberkeit der Bettelschale bedeutend weniger in den Vor-
dergrund trat, befasste sich weiterhin ein wichtiger Teil der monastischen Regeln
mit der sorgfiltigen Siuberung von Schiisseln. Ahnliche Vorschriften beziiglich der
Sauberkeit des eigenen Essgeschirrs, wie sie in buddhistischen Regelwerken zu fin-
den sind, lassen sich in monastischen Regelwerken der Daoisten in der frithen Tang-
Zeit finden. Jedes Klostermitglied besal3 ein eigenes Set Schalen, Essstédbchen, einen
Loffel und zwei Tiicher, deren Sauberkeit zu jedem Zeitpunkt garantiert werden
musste.* Die verordnete Achtsamkeit auf Sauberkeit bewirkte im Endeffekt nicht
nur eine reinliche Représentation der jeweiligen Religion, sondern sorgte dafiir, dass
die Gemeinde sich gesiinder verpflegte.

Vorsicht bei verderblichen Waren

Neben der Sauberkeit des Essgeschirrs war auch die Reinlichkeit des Essens, das in
die Schiisseln gelangte, von hochster Bedeutung. Wie oben bereits beschrieben,
musste das Kochgeschirr vor dem Gebrauch gereinigt werden. Wenn Getreide- oder
Reisbrei aufgekocht wurde, dann sollte man Insekten, die in den Brei gefallen wa-
ren, mit einem Loffel daraus entfernen.®” Sobald der Brei die gewiinschte Konsistenz
erreicht hatte und einfach vom Loffel herunterfloss, konnten Portionen davon an die
Mitglieder der Gemeinde verteilt werden. Um den Brei zu schopfen, musste ein ge-
eignetes Werkzeug — eine Metallschale, eine etwas groBere oder etwas kleinere Bet-
telschale oder ein Loffel — verwendet werden.*® Implizit zeigt dies, dass nicht jeder
mit seiner Schale in denselben Topf greifen durfte. Es werden im ,,Kapitel zur Medi-
zin“ aulerdem zehn Techniken erwéhnt, wie ein Monch eine Frucht selbststindig,
d. h. ohne Beihilfe eines Laien, siubern kann.* Passagen wie diese sind in den vina-
ya-Texten jedoch eine Seltenheit, da sich Monche idealerweise nicht mit der Be-
schaffung von Nahrung oder gar dem Kochen derselben auseinandersetzten, sondern

sammengendht werden sollen; Heirman 2014, S. 473; T.1425, Bd. 22, S. 525¢24-526al5.
46 Kohn 2001, S. 167-169.
47 T.1428, Bd. 22, S. 875¢c15-16.
48 T.1428, Bd. 22, S. 875¢17-18.
49 T.1428, Bd. 22, S. 875a14-22.
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von Resten und Gaben der Laien lebten. Als sich der Buddhismus aber in China
etablierte, wurde vermutlich genau diesen Regeln zunehmend Beachtung geschenkt,
da die Monchsgemeinschaften nicht von Almosen allein leben konnten.

Wihrend es den Monchsgemeinschaften verboten war, ,,normale” Nahrung, be-
ziehungsweise ,,Medizin, die zur Essenszeit eingenommen wird* (shi yao £ &),
einzulagern, war es ihnen erlaubt ,,Medizin, die {iber einen Zeitraum von sieben Ta-
gen eingenommen wird* (¢i ri yao & H 4£) in verniinftigen Mengen auf Vorrat zu
haben. Als solche Medizin galten ausgelassene Butter (su Fik), Ol (you i), frische
Butter (sheng su - k), Honig (mi %) und schwarzer Zucker (hei shi mi 21 %).
Das ,,Kapitel zur Medizin“ gibt klare Anweisungen auf welche Weise diese Produk-
te gelagert werden mussten, damit sie auch wirklich sieben Tage lang konsumierbar
blieben. Sie sollten in Nebenrdume platziert werden, in denen im Alltag nicht so viel
Staub aufgewirbelt wurde.”' Auf keinen Fall durften sie in den Wohn- und Schlaf-
rdumen aufbewahrt werden, da sie dort zu stinken begannen und schmutzig wurden
(chou hui bu jing R-FHANE).? Besondere Sorge galt auch den Pasten (mo yao A %%)
und Olen fiir externe medizinische Anwendungen.” Diese sollten in verschlieBbaren
Behiéltern an der Wand oder unter der Bettstatt gelagert werden. Um jegliche Verun-
reinigungen des Oles zu vermeiden, wurde es entweder mithilfe eines speziellen
,Spatels” (bi ) aufgetragen oder der Patient wurde aufgefordert, sich selbst damit
einzureiben, nachdem etwas Fliissigkeit auf die wunden Stellen getraufelt wurde.*
In Nordchina war die Lagerung von verderblichen Produkten sicherlich sehr viel
einfacher als in Indien und dank dem kélteren Klima lieen sich Speisen und medi-
zinische Giiter wohl besonders im Winter lédnger frisch halten. Die Vorsicht, die die
Texte im Zusammenhang mit Olen und Salben vorschrieben, kénnte dennoch einen
positiven Einfluss auf den Umgang mit medizinischen Produkten in Mdnchsgemein-
schaften sowie auch in der breiteren Gesellschaft gehabt haben. Die Richtlinien des
korrekten Verteilens von Reisbrei, der nur mithilfe eines eigens dafiir ausgewéhlten
Loffels oder Gefalles geschopft werden durfte, sowie die Vorschriften zur Lagerung

50 Die Regeln gehen sogar so weit, dass ein Monch nicht einmal die Moglichkeit haben soll-
te, selbst Gemiise zu waschen. Er darf es erst als Nahrung empfangen, wenn es ihm von
jemand anderem gegeben wird, nachdem er sich die Hénde gewaschen hat; T.1428, Bd.
22, S. 875b11-22.

51 T.1428, Bd. 22, S. 876¢16-18.

52 T.1428, Bd. 22, S. 870b3-23.

53 Mehr Informationen iiber die korrekte Lagerung der Pasten finden sich in der Passage
T.1428, Bd. 22, S. 867b6-10.

54 T.1428, Bd. 22, S. 874b4-11.
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von reinzuhaltenden Substanzen finden in den Badevorschriften von Daoxuan und
auch in frithen Tang-zeitlichen daoistischen Ordensregeln Widerhall. Daoxuan weist
neulich dem Orden beigetretene Mdnche an, das Wasser in der Mitte des Badehau-
ses nie zu verschmutzen und sich neben dem groBen Zuber zu waschen.> Das daois-
tische Regelwerk Xuanmen shishi weiyi % ["]1 3% Jd{#% (Zehn Pflichten fiir das wiir-
devolle Verhalten zum Eintritt durch das Tor der Dunklung) spezifiziert, dass Was-
ser nur mit einer eigens dafiir gedachten Kelle aus dem Zuber geschopft werden
darf. Niemals sollte das Wasser im Zuber mit der bloBen Hand, den Essstibchen
oder dem eigenen Loffel beriihrt werden. AuBlerdem sollte jedes Ordensmitglied ge-
miB dem Fengdao kejie 75318 ¥} (Regeln und Vorschriften zur Verehrung des
Dao) sicherstellen, dass die personliche Wasserschale zum Ausspiilen des Mundes
und zum Waschen der Hinde immer mit einem Stiick Stoff zugedeckt war, sodass
keine Insekten hineinfallen konnten.*

Reinlichkeit als Mittel zur Ordnung

Um die Reinheit des samgha garantieren zu konnen, musste der Wohnort der Or-
densgemeinschaft, der samgharama, sich auf reinem Grund (jing di ¥F}1) befinden.
Diese Reinheit wurde dadurch erhalten, dass sich die Mitglieder der Gemeinschaft
vorschriftsgemél verhielten, indem sie unter anderem ihre Hiitten von Schlangen,

t>7 freihielten.”® Der so-

Ratten, Skorpionen, TausendfiiBlern und Kréten fachgerech
genannte ,,Raum innerhalb Grenzen (der Ordensstitte)* (jie nei % IN) musste von
jeglicher unnétigen Verschmutzung bewahrt werden, daher sollten die Monche im-
mer nur gerade soviel Essen annehmen, wie sie innerhalb der vorgeschriebenen Zeit

verspeisen konnten. Nur so konnte verhindert werden, dass sich Krdhen versammel-

55 Heirman und Torck 2012, S. 40.

56 Kohn 2001, S. 159.

57 Die ,,fachgerechte” Weise bedeutete insbesondere, dass dem entfernten Ungeziefer kein
Leid dabei angetan wurde. Das Prinzip der ,,bewussten Gewaltlosigkeit (Skt. ahimsa) ge-
bot den Mdnchen und Nonnen, keinem Lebewesen Schaden zuzufiigen. Auch in spéteren
chinesischen Ordensregeln wurde das richtige Verhalten gegeniiber Schidlingen disku-
tiert; siche Heirman 2020.

58 T.1428, Bd. 22, S. 870c13-22. Diese Anweisungen hatten sehr praktische Hintergriinde:
Gemil der Weltgesundheitsorganisation (WHO) sterben in Indien bis heute zwischen
81 000 und 138 000 Menschen pro Jahr an Schlangenbissen. Aus diesem Grund war die
Behandlung von Schlangenbissen stets ein zentrales Kapitel in den Werken traditioneller
indischer Medizin, allgemein bekannt als Ayurveda (wortlich ,,das Wissen ums Leben”).
Eine Zusammenstellung von traditionellen Gegengiften bei Schlangenbissen findet sich
bei Mali und Upadhyay 2022.
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ten und sich auf dem Klostergeldnde um die Essensreste zankten.” Das Kochen auf
reinem Grund wird mehr als einmal in den Ordensregeln kritisiert.®” Interessanter-
weise war es aber erlaubt ein sauberes Gebdude am Rand des samgharama zu er-
richten, um darin zu kochen.®’ Moglicherweise handelte es sich dabei um eine Kii-
che, die den Laien zur Verfiigung gestellt werden konnte, damit sie fiir die Monche
Speisen oder medizinische Brithen zubereiteten. Eine Passage des ,,Kapitels zur Me-
dizin* berichtet dariiber, dass ein kranker ,,Haushilter (bai yi [14<, wortlich ,,ein
weiBl Bekleideter“?), der zum samgharama gekommen war um sich behandeln zu
lassen, verstarb. Trotz der Proteste seiner Angehdrigen ordnete der Buddha an, dass
die Leiche ,,zum Wohl der Reinheit des samgharama weggeschafft werden sollte®
(ving wei seng gie lan jing gu qi zhi [lE£3 AN E ¥4 5 2 ). Diese Passage ist von
besonderem Interesse, da der Erhaltung eines gesunden Lebensraum Vorrang gege-
ben wird, obwohl ein solches Verhalten dem Ruf der buddhistischen Gemeinschaft
schaden konnte.

Allein durch Sauberkeit und Hygiene entstand aber noch lange kein ,reiner
Grund* (jing di ¥# 1) im buddhistischen Sinne, an dem sich eine Ordensgemein-
schaft niederlassen durfte. Um einen Zustand zu erreichen, der als jing ¥ bezeichnet
wurde, bedurfte es neben der physischen Sauberkeit zusétzlich eine metaphysische
»Reinheit®. Diese lie3 sich durch eine initiale Weihe schaffen und durch korrekte
Organisation des gesamten samgharama, inklusive der Monche, Nonnen, der si-
ksamana (Novizinnen iiber eine Zeitspanne von zwei Jahren), der samana (Novizen
iiber eine Zeitspanne von einem Jahr) und der Laienschaft, erhalten.®

59 T.1428, Bd. 22, S. 867c29-868a9.

60 T.1428, Bd. 22, S. 871a20-24, S. 871a24-b5, S. 875¢25-876a2.

61 T.1428, Bd. 22, S. 871b5-7.

62 Die weifle Kleidung bezieht sich hier nicht auf chinesische Totengewénder oder Trauer-
kleider, sondern auf die Alltagskleidung von Laien-Buddhisten und anderen Leuten. Der
Begriff bai yi ist tatsidchlich eine Lehniibersetzung von Sanskrit avadatavasana (,.derjeni-
ge, dessen Gewand (vasana) weiss (avadata) ist”). Weisse Alltagskleidung mag nicht ty-
pisch fiir Stidasien sein, aber in der Region von Gandhara und Jibin, wo die
Dharmaguptaka-Schule verbreitet war, galten seit dem 3. vorchristlichen Jahrhundert hel-
lenische Modestandards; s. Heirman 2002, S. 389-390. Fiir Buddhayasas, der aus dieser
Region stammte, musste der Begriff ,,Weilgekleidete folglich einer der neutralsten Aus-
drucksweisen gewesen sein, um auf die Leute auBerhalb der buddhistischen Gemeinde zu
referieren.

63 T.1428, Bd. 22, S. 877a28-b4.

64 T.1428, Bd. 22, S. 874¢23-29.
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Die unklare Reinheit

Obwohl das Wort jing ¥ (rein, klar) nicht in allen Passagen des ,,Kapitels zur Medi-
zin“ genannt wird, l4sst sich nicht bestreiten, dass das dahinterstechende Konzept
eine zentrale Funktion in der Organisation der Ordensgemeinschaft gehabt haben
muss. In den meisten Féllen ldsst sich das Wort mit einer Form der Sauberkeit oder
Reinheit im expliziten oder iibertragenen Sinn identifizieren und es wird sehr oft in
Passagen erwéhnt, die sich mit der konkreten Organisation des samgharama ausein-
andersetzen. Es gibt aber auch Passagen, die geradezu im Kontrast zum chinesischen
Begriff jing zu stehen scheinen. Dabei handelt es sich um Regeln, die den Ordens-
mitgliedern die Geheimhaltung von Handlungen vorschreiben, die von Seiten der
Offentlichkeit als unrein aufgefasst werden und dem Ruf der buddhistischen Ge-
meinde schaden konnten. Unter dieser Kategorie von Regeln lassen sich kleine
,,Vergehen“ finden wie die ,,unzeitige (fei shi FRf)® offentliche Einnahme eines
,.Getreidetrunks® (mai jiang 25 4%), was regelgemil zwar erlaubt ist, aber dennoch
zur Vermeidung von Missverstindnissen im Geheimen passieren sollte.®® Aber auch
der Kontakt mit ganz offensichtlich unreinen Dingen, die sich auf Verbrennungsstét-
ten finden lassen, sollte moglichst im Stillen (jing #3%") geschehen.®® In keiner dieser
Passagen wird das Wort jing verwendet, der Buddha erlaubt (fing ¥i) in den jeweili-
gen Fillen den Monchen lediglich, das Notwendige zu tun und warnt, dass sie sich
nicht dabei erwischen lassen sollten.

Der sogenannte ,,reine Mensch® (jing ren ¥ N\) wird zwolfmal im untersuchten
Kapitel erwahnt. Vom Kontext her wird klar, dass es sich dabei um einen wohltéti-
gen Laien handeln muss, der die Monchsgemeinschaft unterstiitzte, moglicherweise
mit der Aussicht, zukiinftig selbst dem Orden beizutreten. Da die urspriingliche Ver-
sion des Textes nicht iiberliefert wurde, ist es schwierig zu bestimmen, welcher indi-

65 Die ,,Unzeit” bezieht sich auf den geregelten Tagesablauf in einem buddhistischen Klos-
ter. Die Einnahme von Mahlzeiten war nur fiir die Zeitperiode nach dem Bettelgang und
vor der nachmittiglichen Meditation vorgesehen. Der Getreidetrunk zéhlte zu einer Kate-
gorie von medizinischen Substanzen, die bei Bedarf ausserhalb der ,,offiziellen Essens-
zeit“ (shi IFf) eingenommen werden durften.

66 T.1428, Bd. 22, S. 867a5-7.

67 Die chinesische Leserschaft des iibersetzten vinaya-Textes mag eine tiefere Verbindung
zwischen dem ,,leisen Beschaffen wihrend niemand anderes zugegen ist (jing wu ren shi
qu BF I A RFHL) und der zum Ziel gesetzten Reinheit (jing ¥%) gehdrt haben, denn jing &%
(Mittelchinesisch dzjengX) und jing ¥ (Mittelchinesisch dzjengH) lassen sich auf diesel-
be Wortwurzel zuriickverfolgen.

68 T.1428, Bd. 22, S. 870c7-10.
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sche Begriff an der Stelle von jing ren verwendet worden wére. Gliicklicherweise
verfiigt der vinaya des Pali-Kanons iiber sehr viele Parallelstellen, die sich mit Pas-
sagen des vorliegenden Textes decken.” Der entsprechende Standardausdruck fiir
den buddhistischen Laien im Theravada vinaya ist kappiyakaraka, was sich als ,,der-

t.% Dass zumindest seit der Uber-

jenige, der etwas zuldssig macht™ iibersetzen léss
setzung des Dharmaguptaka vinayas ein kappiya-ahnliches Wort mit jing identifi-
ziert wurde, zeigt sich in einer chinesischen Version des indischen Stiddtenamens
Kapilavastu (wortl. Sitz der Kapila[-familie]) aus dem Shuijing zhu /K£¢E (Kom-
mentare zum Klassiker der Gewésser), einem umfangreichen geographischen Werk
des 6. Jh. n. Chr.”! Die verantwortliche Person mag ,kapila‘ als ,kapia ~ kapiya ~
kappiya‘ verstanden haben, was dann in der irrefithrenden Ubersetzung des Ortsna-
mens als jing wang gong V3 .= (Konigspalast der Reinheit) resultierte. Weshalb
aber wurde das Wort jing im Dharmaguptaka vinaya verwendet, um Personen zu be-
zeichnen, die andere Leute auf dem Weg zur Reinheit unterstiitzten? In buddhisti-
schen Werken, die vor Beginn des 5. Jhs. n. Chr. in China entstanden, erscheint die
Wortfolge (ging) jing ren (i5)7# A\ beinahe ausnahmslos in der Bedeutung ,jemand

“72_worin sich eine daoistische

anderen (ren \) zur Klarheit (ging jing %5 %) fiihren
Herkunft des Ausdrucks auf chinesischer Seite spiegelt. Interessanterweise benutzt
auch Kumarajiva den Ausdruck jing ren zur Bezeichnung der Laien in seiner Uber-
setzung des Sarvastivada vinayas (siehe T1435). Es muss also im frithen 5. Jh. n.

Chr. zumindest unter den Ubersetzern in Chang’an einen Konsens beziiglich dieses

69 Siehe Horner 2007. Ein guter Uberblick iiber vergleichbare vinaya-Passagen unterschied-
licher buddhistischer Traditionen findet sich bei Clarke 2015, S. 66-67.

70 Der Begriff kappiyakaraka ist ein Spezialbegriff, der ausschliesslich in den Teilen des
vinayas erscheint, die spéter hinzugefiigt wurden. Die Texte selbst geben keine Auskunft
iiber die konkrete Bedeutung des Begriffs, aber vom Kontext her lassen sich zumindest
die Funktion einer Person, die als kappiyakaraka bezeichnet wurde, ableiten. Diese be-
stand im Empfangen und Verwalten von Gaben an das Kloster, die streng genommen
nicht akzeptiert werden diirften, wie beispielsweise Geldgaben. Wer nicht ordiniert war
und als vertrauenswiirdig genug galt, konnte ein kappivakaraka werden. Als kappiyakara-
ka wurden laut Kommentaren aber auch Sklaven bezeichnet, die einer buddhistischen Ge-
meinde als Gabe gespendet wurden (!); s. Kieffer-Piilz 2007, S. 16 und S. 20-21.

71 Siehe Huesemann 2015. Die Kommentarstelle aus dem Faxian zhuan 7:2{% (Bericht des
[hochrangigen Monchs] Faxian), T.2085, Bd. 51, S. 861a24, in der der Ortsname Jing-
wanggong genannt wird, ist nicht in der Zhonghua shuju-Ausgabe des Shuijing zhu ent-
halten; Zhang Weiguo 2016. Die Stelle ist nur im Shuijing zhu dili shuzheng 7K #8373 s 3
Bii% (Annotationen zur Geographie der Kommentare zum Gewisserklassiker) [1.41] zu
finden; vgl. Zhang Butian 2017, S. 12.

72 Siehe T.288, T.656, T.1464.
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neuen Ausdrucks gegeben haben. Parallel dazu wurde der bisherige Begriff zur Be-
zeichnung eines Laien, ju shi Ji# - (wohnhafter Patron, Skt. grhapati), immer noch
weiterverwendet. Um die Verbindung zum dahinterliegenden indischen Konzept
herzustellen, muss jing in diesem Fall als faktitiv-verbales Attribut interpretiert wer-
den, ndmlich als ,,(etwas anderes) reinigend/klar machend“. Diese Bedeutung war
wohl unter den buddhistischen Gelehrten bekannt; bei anderen chinesischen Lesern
mag der Begriff aber durchaus daoistische Assoziationen hervorgerufen haben. Wo-
moglich war diese Assoziation bis zu einem gewissen Grad sogar gewiinscht, sodass
man die Inhalte der vinaya-Texte im Sinne einer ,,akkommodierenden Mission® ein-
facher anpreisen und unter die Leute bringen konnte.”

Buddhistische Facetten in chinesischen Gepflogenheiten

Die Forderung nach dem Unterhalt eines sauberen Lebensraums und eines gereinig-
ten Korpers, sowie die Betonung ihrer Wichtigkeit im Kontext der Lagerung und des
Verzehrs von Nahrung waren durchwegs keine unbekannten Konzepte fiir die chine-
sische Gesellschaft des frithen 5. Jhs. n. Chr. Die meisten Ordensregeln, deren Fokus
auf Sauberkeit und Reinheit lagen, propagierten Werte, die in der chinesischen Kul-
tur seit der Antike galten. Eine konkrete Badekultur, durch die sich ein chinesischer
Edler (junzi & T ) auszeichnet, wird bereits im Liji #8 5C (Buch der Riten)” be-
schrieben und das Lunheng 1 (Abwigung der Diskurse)” gibt Hinweise auf eine
sehr badelustige Oberschicht der Han-Periode.” Textpassagen, die Frische und Sau-
berkeit von Nahrungsmitteln vorschreiben, lassen sich ebenfalls in der vorkaiserzeit-
lichen chinesischen Literatur finden. Im Lunyu &gt (Diskussionen und Reden [des
Konfuzius])”” wird beispielsweise beschrieben, dass der Meister groBen Wert darauf

73 Die Methode, ein fremdes Konzept durch ein dhnliches bekanntes Konzept in der Uber-
setzung gleichzustellen, das sogenannte ,,Kategorisieren von (Bedeutungs-) Konzepten*
(ge yi ¥ 3%), wurde bereits im 4. Jh. n. Chr. von Dao’an i& % (312-385 n. Chr.) kritisiert,
da dadurch die urspriingliche Bedeutung korrumpiert werde; s. Salguero 2014, S. 52-53.

74 Siehe Riegel 1993.

75 Siehe Pokora und Loewe 1993.

76 Needham und Lu 1962, S. 456.

77 Die Kompilation von Ausspriichen und Gespréchen, die Konfuzius zugeordnet wurden,
wurde erst von Sima Qian 7] J53i& (145-86 v. Chr.) als Lunyu erwihnt worden. Da dieser
,Titel“ im 1. Jh. v. Chr. aber keinesfalls als Standard gegolten zu haben scheint, lassen
sich /un (Diskussionen) und yu (Reden) durchaus einzeln iibersetzen; s. Fuehrer 2015, S.
13. Eine neuere deutsche Ubersetzung des Lunyu findet sich bei van Ess 2023.
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legte, dass seine Nahrung frisch und ausgewogen war, obwohl er sich auch mit ein-
facher Kost zu begniigen wusste.” Dass korrekte Erndhrung und Gesundheit fiir die
Konfuzianer eine grofle Rolle spielten, ldsst sich mitunter auch an den unzéhligen
Kéchen, Kochinnen und Erndhrungsspezialisten erkennen, die gemdl dem Liji am
Kaiserhof titig waren.” Eine wichtige Entwicklung, die das chinesische Bewusst-
sein fiir eine gesunde Lebensweise nachdriicklich geprégt und sicherlich die Ein-
fithrung vieler buddhistischer Ideen und Regeln vereinfacht hat, ist die daoistische
-Hygieneschule®. Zwischen 350 und 250 v. Chr. spaltete sich eine hygienisch orien-
tierte daoistische Lehrrichtung vom rein philosophischen Daoismus ab und bildete
eine Schule, die sich bewusst mit der Perfektion von Korper und Geist
auseinandersetzte, mit dem Ziel einen unsterblichen Kérper zu kultivieren.®® Auf der
Suche nach einem langen Leben waren insbesondere prophylaktische medizinische
Methoden sehr beliebt, die sich unter dem Begriff yang sheng - (das Leben er-
nihrend) zusammenfassen lassen.®! Da all diese Elemente bereits zuvor in der chine-
sischen Kultur vertreten waren, konnten sich viele buddhistischen Einfliisse relativ
einfach etablieren.

Auch wenn die Neuerungen und andersartigen Sitten, die in Texten wie dem
Dharmaguptaka vinaya erwahnt werden, den Anschein von punktuellen und sponta-
nen Entwicklungen haben, miissen die meisten als langer anhaltende und tiefer grei-
fende Einfliisse betrachtet werden, dies sich subtil und kontinuierlich auf die chine-
sische Gesellschaft auswirkten. Die Adaption von gewissen Verhaltensweisen und
Praktiken, wie beispielsweise die gemeinsame Korperpflege in einem Badehaus,
mag zwar mithilfe von Texten initiiert worden sein, aber es waren erst die nachfol-
genden Kommentatoren und interessierten Monche und Laien, die daraus eine chi-
nesische Praxis schufen. AuBerdem ist die Rolle, die die Ubermittler der Texte so-
wie auch andere Abenteurer und Héndler aus der Ferne gespielt haben, im Kontext
der Adaption von fremden Einfliissen ebenfalls nicht zu unterschétzen; im ,,Kapitel
zur Medizin® mag zwar stehen, dass ein Monch seine Bettelschale griindlich reini-
gen sollte. Wieviel eindriicklicher muss aber der Anblick von Buddhayasas gewesen
sein, als er seine Schale schrubbte und sich dabei womdoglich noch Sorgen darum

78 Sterckx 2005, S. 50 [10.8], siche auch Knechtges 1986. Das Ideal der Bescheidenheit wird
auch im Lunyu reflektiert; Huang Huaixin 2008, 325-326 [4.9].

79 Lin Xiangru 2015, S. 59-66.

80 Welch 1958.

81 Needham und Lu 1962, S. 431.
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machte, wie er sich in China ausreichend Waschbohnen beschaffen koénnte.®* Kon-
takte mit Personen aus verschiedenen Kulturen Zentralasiens und Nordindiens be-
standen bereits lange vor der Ubersetzung der ersten buddhistischen Texte. Es muss
daher fiir den Prozess der Adaption vieler Verhaltensweisen angenommen werden,
dass er lange vor deren Erwdhnung in Texten begonnen hatte. Beispielsweise konn-
ten die Latrine-Bambus-Stibchen, die man in einem Miillhaufen eines Han-zeitli-
chen AuBenpostens in der Umgebung von Dunhuang 3 4% gefunden hat®, ein Hin-
weis dafiir sein, dass die Toilettenkultur des Westens* schon wihrend der Han-Zeit
Einfluss auf die nordwestlichen Gebiete ausiibte. Die Anekdote aus dem Yulin F&HK
(Wald der Gespriiche)®, die beschreibt wie ein Gastgeber in der Nérdlichen Wei -
Zeit (386—535 n. Chr.) kleine Putzstibchen (chou %) an seine Giste verteilte, damit
sie sich damit den Hintern wischen konnten, konnte eine weitere Popularisierung
dieser fremden Toiletten-Etikette reflektieren. Dass sich die Buddhisten mit pflanzli-
chem Material (Stdbchen, Blétter) nach dem Geschéft sduberten, ist in verschiede-
nen vinaya-Texten ersichtlich.*® Die chinesischen Putzstibchen konnten sich aber
ebenso gut unabhiingig in China entwickelt haben.*’

Die starke Prisenz des Daoismus war fiir die Einfithrung des Buddhismus Segen
und Fluch zugleich. Einerseits konnten sich friihe Ubersetzer auf daoistische Kon-
zepte und Vorstellungen stiitzen, um ihre Inhalte verstdndlich zu {ibermitteln. Im
frithen 5. Jh. n. Chr. aber, als sich der Buddhismus langst als eigenstéindige Religion
etabliert hatte, waren die entlehnten Konzepte bereits so sehr in der chinesischen
buddhistischen Terminologie verankert, dass sie sich nicht mehr loslésen lieen.
Moglicherweise handelt es sich bei dem Begriff jing %, wie er im ,,Kapitel zur Me-
dizin* angewendet wird, um genau so einen Fall. Die Tatsache, dass der Ausdruck

82 Needham und Lu 1962, S. 158-162.

83 Siehe Ye Huiyuan 2016, S. 759-760.

84 Die Xylospongien (Holzstidbe mit darauf angebrachten Schwammen), die zur Basisausstat-
tung romischer Latrinen zdhlten, sind im Zusammenhang mit buddhistischen Toiletten-
stdbchen zu bedenken. Anders als lange angenommen erfiillten jene schwammbesetzen
Stibe ndmlich keineswegs die Funktion von Klopapier, sondern vielmehr diejenige von
Klobiirsten; Wiplinger 2012. Tatséchlich ist der Nutzen der chinesischen Toilettenstéb-
chen (ce chou Jii%%) sehr ambivalent. Ob damit tatsichlich der Hintern gereinigt wurde,
lasst sich nicht in allen Féllen bestétigen. Alternative Nutzen, wie das Sdubern der Toilet-
te oder das Ausmachen der Toilettenform im Dunkeln, kénnen nicht ausgeschlossen wer-
den; s. Heirman and Torck 2012, S. 77.

85 Das Yulin ist eine Anekdotensammlung aus dem spiten 4. Jh. n. Chr.; Lee 2015.

86 Heirman and Torck 2012, S. 70-72.

87 Heirman and Torck 2012, S. 92.



Buddhistische Hygienevorschriften 157

als ging jing ren bereits in fritheren Ubersetzungen auftaucht, scheint darauf
hinzuweisen, dass es sich dabei tatsdchlich um einen urspriinglich daoistischen
Begriff handelt.

Bedenkt man die erhohte Mobilitit in Verbindung mit der wachsenden Populari-
tdt des Buddhismus und der damit einhergehenden zunehmenden Gréfle der Kloster-
gemeinden nach dem Untergang der Han-Dynastie, so lésst sich ein relativ hohes Ri-
siko filir Ausbriiche von Seuchen in Klostern annehmen. Hygienisches Verhalten war
von grofler Wichtigkeit. In diesem Zusammenhang konnen die buddhistischen Or-
densregeln, die in erster Linie fiir die bessere Organisation der buddhistischen Ge-
meinschaft und zur Stirkung ihrer Legitimitdt eingefithrt wurden, als lebensrettende
MaBnahmen betrachtet werden. Natiirlich ist es sehr schwierig abzuschitzen, in wel-
chem Ausmal} buddhistische Ordensregeln und Verhaltensweisen der buddhisti-
schen Vertreter, die nach China kamen, die chinesische Alltagskultur beeinflussten.
Mit Sicherheit legten sie aber den Grundstein fiir die nachfolgende monastische bud-
dhistische Organisation. Die Tatsache, dass die Hygieneregeln sich auch in den
Richtlinien der daoistischen Institutionen der frithen Tang-Zeit widerspiegeln, zei-
gen auflerdem, dass sich das hygienische Verhalten nach buddhistischem Ideal
durchaus auch auflerhalb des buddhistischen Ordens etablierte.
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