ANALYSEN

Staatsreligion in den buddhistischen Landern

HENNZEBIE G HE RT

I. Vorbemerkungen und historische Grundlagen

Bei der Betrachtung der traditionellen Grundlagen der Gesellschaftsordnung in den
buddhistischen Ldndern Asiens dréngt sich die Frage auf, wie das Verhiltnis von
politischer Gewalt und religiésen Institutionen in diesem Kulturgebiet verstanden
wird. Es liegt auf der Hand, daB es wesentlich von den jeweils historisch gewordenen
Regelungen dieses Verhiltnisses abhing, in welcher Weise die religitsen Institu-
tionen die moderne politische und soziale Entwicklung beeinfluBt haben. Der vorlie-
gende Beitrag soll eine gedringte Ubersicht dariiber geben, welche Formen des
Verhéltnisses von Buddhismus und Staat wir in Ceylon, Siidostasien, China und
Zentralasien beobachten kénnen.

Zunéchst stellt sich freilich die grundséitzliche Frage, inwiefern im Bereich des Bud-
dhismus Uberhaupt dem Staatskirchentum vergleichbare Erscheinungen entstehen
konnten, die die Entstehung einer traditionellen politischen Ideologie buddhistischer
Pragung ermdglichten und bis in unsere Zeit wirksam sind.

Wiéhrend bei den anderen Weltreligionen niemand die politische Relevanz des reli-
giosen Lehrgebidudes in Frage stellen wird, lag beim Buddhismus fiir die meisten
Betrachter das Gegenteil auf der Hand: Der Buddha wollte nichts anderes, als den
Menschen den Weg zur Erlosung, also zum Nirvana, zeigen. Die damit zusammen-
hdngende unpolitische Grundeinstellung bedingte, dafl die frithe buddhistische Ge-
meinschaft eine sich von der Welt abschlieBende Asketengemeinde war. Edward
Conze schloB daraus, daB der Buddhismus, weil er ,anarchisch und einer anderen
Welt zugewandt” sei, der politischen Gewalt ein willkommenes Mittel zur Festigung
ihrer Herrschaft geboten hatte!; Max Weber sprach sogar davon, daBl die weltliche
Gewalt die buddhistischen Ménche als ,Domestikationsmittel der Massen® gebraucht
hétte?. Dabei wies man auf die im Laufe der spiteren Geschichte des Buddhismus
entstandene enge Verflechtung von Religion und Staatsgewalt hin.

Genauere Betrachtung allerdings lehrt, daB diese Betrachtungsweise sehr einseitig
ist und an wichtigen Zusammenhéangen vorbeigeht. Zwar redete der Buddha nicht
einer revolutiondren Verinderung der Gesellschaftsordnung das Wort, und es lag
ihm auch génzlich fern, dem Ménchsorden irgendeine politische Funktion — und

! Edward Conze, Der Buddhismus, Wesen und Entwicklung, Stuttgart: Kohlhammer, 1953
(Urban-Biicher 5), S. 68.

2 Max Weber, Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, Bd. 2, Tiibingen: J. C. B.
Mohr (Paul Siebeck), 1921, S. 265. Max Webers Thesen iiber den Buddhismus habe ich in
dem Beitrag ,Einige Fragen der Religionssoziologie und Struktur des siidasiatischen
Buddhismus® (in: Internationales Jahrbuch fiir Religionssoziologie 4 [1968], S. 251—295) be-
sprochen.
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sei es auch nur in indirekter Weise — aufzugeben, doch darf man nicht tibersehen,
daB die Lehren des Buddha erhebliche Konsequenzen fiir Staat und Gesellschaft
haben muBten, wenn sie irgendwo folgerichtig angewandt wurden. Dies gilt sowohl
fur die allgemeinen Lehren der buddhistischen Ethik mit dem Verbot, lebende We-
sen zu téten, wie auch fiir das Problem des Verhéltnisses von Staat und Sangha,
d. h. Ménchs- und Nonnenorden. Hier wird durch die ausdriickliche Anweisung des
Buddha sowohl eine tolerante Haltung gegeniiber anderen Glaubensgemeinschaften
wie auch eine groBziigige Férderung der asketischen Gemeinschaften vorgeschrie-
ben. Da der buddhistische Ménchsorden zunéchst jedoch eine asketische Gemein-
schaft neben anderen war und sich sein Verhiltnis zur Gesellschaft nach den Grund-
sdtzen regelte, die man flir die vorbuddhistischen brahmanischen Einsiedler und
Ménche entwickelt hatte, war die Frage der Konsequenzen einer Ubernahme der
buddhistischen Religion durch ein ganzes Volk in der dlteren Periode des indi-
schen Buddhismus noch gegenstandslos.

Dies wurde anders, als Kénig Asoka (268—233 v. Chr.), Herrscher iiber den gréBten
Teil des Subkontinents, sich zum Buddhismus bekannte. Er entwickelte die uns aus
seinen Inschriften bekannte allgemeine Sitten- und Wohlfahrtsstaatslehre. In Indien
hatten seine Neuerungen freilich keinen Bestand. Doch war er gleichzeitig durch
seine buddhistischen Auslandsmissionen der geistige Vater des siidostasiatischen
Buddhismus. In Ceylon und spéter in groBen Teilen Siidostasien, wo es keine fest
etablierte und vielgestaltige indische Kulturtradition gab, wurde der Buddhismus
zur einzigen Hochreligion, und der Ménchsorden erhielt die Funktion des wichtigsten
Tragers kultureller Uberlieferung und zivilisatorischen Fortschritts.

Gerade die von vielen Historikern vertretene Auffassung, daB das Maurya-Reich
an der Religionspolitik des Kénigs Asoka zugrunde gegangen sei, zeigt, wie ver-
wickelt das Problem der Verwirklichung buddhistischer Vorstellungen im staatlichen
Bereich von Anfang an gewesen ist. Uberlieferungen, deren historischer Wert frei-
lich zweifelhaft ist, berichten davon, daB der Kénig durch iiberméBige Spenden an
den Monchsorden die Staatsfinanzen zu ruinieren drohte, daB er von seinem Enkel
praktisch entmiindigt worden sei und schlieBlich bei seinem Tode die Herrschaft
feierlich der Ménchsgemeinde vermacht habe?®.

Weder das Ideal der Gewaltlosigkeit noch das der unbeschrédnkten Freigiebigkeit
konnte ein Staat, ohne sich selbst aufzugeben, in allen Konsequenzen bejahen.
So muBte die Regelung des Verhiltnisses von Staat und buddhistischer Religions-
gemeinschaft auch aus buddhistischer Sicht Ergebnis einer Anpassung an die sich
aus den objektiven Gegebenheiten ergebenden Forderungen darstellen. Der Sangha
konnte nur gedeihen, wenn geordnete politische Verhiltnisse und allgemeiner Wohl-
stand die Grundlage fiir seine materielle Existenz bildeten, und der Staat muBte
sicherstellen, daB nicht unter dem Deckmantel des geistlichen Gewandes subversive
Aktivitdten politischer Art betrieben wurden.

Zu einer verbindlichen Regelung des Verhiltnissse von Staat und Sangha im Sinne
dieser Notwendigkeiten kam es zuerst in Ceylon. Hier wurde auf die Uberlieferung
von der Sangha-Reform zuriickgegriffen, die Asoka durchgefiihrt hatte, und daraus
ein Interventionsrecht des Staats in die inneren Angelegenheiten des Sangha ab-

3 Asokavadana, in: Divyavadana, ed. E. B. Cowell and R. A. Neil, Cambridge University
Press, 1886, S. 429—434.
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geleitet, falls der Sangha Verfallserscheinungen zeigte. Man ging davon aus, daB
im Interesse der Religion unwiirdigen Ménchsgruppen die Maglichkeit genommen
werden miite, widerrechtlich die mit dem geistlichen Gewand verbundenen Privi-
legien in Anspruch zu nehmen, und daB der Staat nicht nur die Aufgabe habe,
die materielle Versorgung des Sangha sicherzustellen, sondern auch fiir die recht-
mafige Benltzung des Sangha-Eigentums verantwortlich sei. Der Staat bernahm
damit die Aufgabe des ,Laientreuhinders” fiir die Besitztiimer des Sangha im Sinne
der Vorschriften des geistlichen Rechts, da ja den Mdénchen selbst der Umgang mit
Geld durch ihre Ordensregel verboten war.

Entscheidend ist jedoch festzuhalten, daB diese Entwicklung keineswegs eine abso-
lute Herrschaft des Staates tiber den Sangha zur Folge hatte. Da an den tiberliefer-
ten Rechtssétzen des Vinaya, d. h. des im Kanon enthaltenen buddhistischen geist-
lichen Rechts, nichts geéndert werden durfte, waren die staatlichen Eingriffsrechte
streng begrenzt. Der Staat hatte, wenigstens der Theorie nach, lediglich Hilfe-
stellung bei der Durchfiihrung des geistlichen Rechts zu leisten. Man nennt derartige
MaBnahmen des Staates ,Sasana-Reform*“.

Im Zusammenhang mit dieser Verflechtung von Staat und Religion wurde eine poli-
tische Ideologie der buddhistischen Staaten entwickelt, liber die an anderer Stelle
gehandelt wurde!. Man kann mit vollem Recht davon sprechen, daB der Buddhismus
durch diese Entwicklungen die Staatsreligion in den siidostasiatischen buddhisti-
schen Kénigreichen geworden sei.

Il. Siidostasien
Allgemeines

Fiir das Verhéltnis von Staat und Religion in den Landern, in denen der Theravada-
Buddhismus vorherrscht — Ceylon, Birma, Siam (Thailand), Kambodscha und Laos —,
wurden die in Ceylon entwickelten Leitlinien maBgeblich. Recht und Pflicht der
Kénige, die Verwaltung der materiellen Besitztiimer des Sangha zu beaufsichtigen,
dessen Besitzstand im ilibrigen unantastbar war, waren ebenso unbestritten wie
die Verpflichtung zur Durchfiihrung von Ordensreformen. Kénige werden h&ufig
als Bodhisattva (,,Erleuchtungswesen®), d. h. als zukiinftiger Buddha, betrachtet. Die
Verflechtung von Staat und Sangha lieB in Ceylon und spéter in den buddhistischen
Landern Hinterindiens ein den Wechsel von Dynastien liberlebendes StaatsbewuBt-
sein entstehen, das in der buddhistischen Geschichtschreibung zum Ausdruck
kommt®.

In der Struktur des Sangha ist zundchst ein Pluralismus zu beobachten; so exi-
stierten in Ceylon bis zur Ordensreform des Kénigs Parakramabahu I. im 12. Jahr-
hundert drei ,Nikayas“ (Sekten) ohne nennenswerte Lehrunterschiede, und selbst

4 Vgl. Heinz Bechert, Theravada Buddhist Sangha: Some general observations on histori-
cal and political factors in its development, in: Journal of Asian Studies 29 (1969/70),
S. 761-778, hier S. 766 f. Vgl. auch E Sarkisyanz, Buddhist Backgrounds of the Burmese
Revolution, The Hague: Nijhoff, 1965.

5 Siehe Heinz Bechert, Zum Ursprung der Geschichtsschreibung im indischen Kultur-
bereich, Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen, Phil.-hist. KI. 1969,
Nr. 2, S. 36—58.
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nach der formellen Einigung hatte man zwei ,Vasas", ndmlich die Aranyavasin oder
,Waldménche® und die Gamavasin oder ,Dorfménche” mit getrennter Hierarchie.
In den hinterindischen Kénigreichen setzte sich dagegen, weitgehend durch staat-
liche Intervention, eine einheitliche Hierarchie mit einem vom Ké&nig eingesetzten
Sangharaja als Oberhaupt aller Ménche eines Landes durch. Die Interpretation des
kanonischen Rechts wurde vereinheitlicht und sich aus der neuen Situation er-
gebende Rechtsfragen durch Gesetzgebung geregelt. Inschriften zeigen uns, daf
schon verhéltnismaBig frith eine hoch entwickelte Verwaltung des Besitzes der geist-
lichen Institutionen bestand. Andererseits wurde eine Reihe von Vorschriften des
geistlichen Rechts durch Gewchnheitsrecht de facto teils auBler Kraft gesetzt, teils
gemildert, obwohl de jure nichts am kanonischen Recht gedndert werden durfte.

Ceylon

in der Kolonialzeit wurden die traditionellen Verbindungen von Sangha und Staat
aufgehoben, zunichst natiirlich in den unter portugiesische und spéter unter hollén-
dische Herrschaft geratenen Kiistengebieten. Eine Sonderstellung nahm das Gebiet
ein, das bis 1815 noch ein unabhéngiges singhalesisches Konigreich gebildet hatte
und nun mit dem seit 1796 unter britischer Herrschaft stehenden Rest der Insel
vereinigt wurde. England Ubernahm dieses Gebiet aufgrund eines Vertrags mit
einheimischen Magnaten, in dem die Unverletzlichkeit der buddhistischen Institu-
tionen vorgesehen war (Artikel 5 der sogenannten Konvention von Kandy). Bis um
die Mitte des 19. Jahrhunderts wurden jedoch die der Kolonialverwaltung noch ob-
liegenden Rechte und Pflichten gegeniiber dem Sangha aufgegeben oder vernach-
lassigt, und es entstand ein Zustand der Rechtsunsicherheit. Versuche, durch die
Schaffung eines Systems dezentralisierter Treuhdnderverwaltung die Mifistéinde zu
beheben, fiihrten nicht zu befriedigenden Ergebnissen.

Nach der Wiedergewinnung der Unabhingigkeit Ceylons im Jahre 1947 erhob sich
die Frage einer Neuregelung des Verhiltnisses von Staat und Sangha. Man ging
davon aus, daB die von der britischen Regierung 1815 eingegangene Verpflichtung
gegeniiber dem Sangha, die im 19. Jahrhundert als Pflicht interpretiert wurde, dem
Sangha ,an honest working constitution” zu geben, nun auf die ceylonesische Re-
gierung libergegangen und noch nicht eingelést sei. Nach erheblichen politischen
Auseinandersetzungen arbeitete eine vom Parlament eingesetzte Kommission zwar
grundsatzliche Reformvorschldage aus und legte sie 1959 vor; der Versuch, die
Empfehlungen in die Tat umzusetzen, scheiterte jedoch am Widerstand reformun-
williger Ménchsgruppen.

Die Forderung, den Buddhismus in Ceylon formell zur Staatsreligion zu erheben,
wurde nach 1956 wiederholt erhoben; 1964 war geplant, zu diesem Zweck den er-
wahnten Artikel 5 der Konvention von Kandy in den Verfassungstext einzufiigen.
Angesichts der starken nichtbuddhistischen Minderheiten des Landes mufiten Be-
strebungen zur Einfihrung einer Staatsreligion auf groBe Widerstidnde stofien. Die
Fiihrer der buddhistischen Bevélkerungsmehrheit begriindeten ihre Staatsideologie
und ihre politischen Forderungen unter Berufung auf die buddhistische Tradition
des Landes. lhr sogenannter singhalesisch-buddhistischer Nationalismus, dessen
Grundgedanken bereits von den Vorkdmpfern der sogenannten buddhistischen Re-
naissance wie Anagarika Dharmapala (1864—1933) formuliert wurden, knlpft teil-
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weise an den traditionellen singhalesischen Nationalismus an, der bereits in den
alten ceylonesischen Chroniken zum Ausdruck kommt, teils ist er auch vom moder-
nen europdischen Nationalismus beeinfluBt. Aulerdem verbanden sich im Zu-
sammenhang mit der Ablehnung der durch das kapitalistische Wirtschaftssystem ge-
prégten Sozialordnung, die in der Kolonialzeit entstanden war, sozialistische Ideen
mit dem singhalesisch-buddhistischen Nationalismus. Da man die Grundgedanken
des Sozialismus in der vorkolonialen Ordnung der buddhistischen Lénder zu finden
glaubte und mit Idealen der buddhistischen Tradition begriindete, entstand der
,buddhistische Sozialismus” als Absage sowohl an den westlichen Kapitalismus wie
an den als eine Verzerrung des wahren Sozialismus empfundenen Kommunismus.
Der Riickgriff auf die Vergangenheit fiihrte zu einer idealisierten Darstellung der
Verhéltnisse im einstigen singhalesischen Konigsreich.

Die politische Aktivitat einfluBreicher Ménchsgruppen im Kampf um die Durchset-
zung dieser Ziele fiihrte zu einer ,Verweltlichung” des Sangha im Sinne tberliefer-
ten buddhistischen Denkens; denn politische Betitigung war den Ménchen an sich
nach der Ordensregel verwehrt, wurde aber nun als ein Dienst an der Erhaltung der
Religion gerechtfertigt.

Innere Widerspriiche charakterisieren die Situation der buddhistischen Bewegung
Ceylons in unseren Tagen; denn das Bestreben politischer Gruppen, sich den Ein-
fluB der Ménche auf groBe Teile der Bevilkerung zunutze zu machen, ist schwer mit
dem Ziel der Reformbewegung zu vereinbaren, wieder einen den religiosen Idealen
des Buddhismus entsprechenden, von allen weltlichen, auch politischen Interessen
abgekehrten und nur dem Ziel der Erlésung und der religiésen Unterweisung zu-
gewandten Sangha zu schaffen. So erkldrt sich die wechselhafte politische Ge-
schichte der buddhistischen Bewegung Ceylons. Zudem verursachte die Verflech-
tung bestimmter groBer kldsterlicher Institutionen mit dem traditionellen Sozial-
system sowie mit der Kastenordnung, die dazu fiihrte, daB bei einigen groBen Sek-
tionen des Sangha in Abweichung von der buddhistischen Lehre der Eintritt in be-
stimmte Kloster den Angehorigen bestimmter Kasten vorbehalten ist, Auseinander-
setzungen innerhalb der buddhistischen Bewegung®.

Birma

In Birma wurde die Trennung von Staat und Sangha durch die britische Kolonial-
regierung sofort nach Ubernahme des Landes unter ihre Herrschaft radikal durch-
gefiihrt. Dies fiihrte zu einem Verfall der kldsterlichen Zucht sowie zu einer Ent-
machtung der Hierarchie und ermdglichte eine starke politische Aktivitit gréBerer
Teile des Sangha. Nach der Wiedererlangung der Unabhingigkeit hielt man zu-
néchst am sékularen Charakter des Staates fest, formulierte jedoch ausdriicklich die
,besondere Stellung des Buddhismus als Religion der groBen Mehrheit der Staats-
burger” in Artikel 21 der Verfassung. Die Entwicklung des ersten Jahrzehnts birmani-
scher Unabhingigkeit war durch das Bestreben gekennzeichnet, schrittweise eine
engere Verbindung von Staat und buddhistischer Religion herzustellen und eine Er-

¢ Zur Entwicklung in Ceylon siehe Heinz Bechert, Buddhismus, Staat und Gesellschaft in
den Léndern des Theravada-Buddhismus, Band 1, Frankfurt: Metzner, 1966, S. 197—369;
Donald Eugene Smith, South Asian Politics and Religion, Princeton. N. J.: Princeton Uni-
versity Press, 1969, S. 451—546.
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neuerung des buddhistischen Sangha zu bewirken. Als Mittel dazu sollten die drei
1949 und 1950 erlassenen Religionsgesetze dienen.

Im ersten dieser Gesetze, dem ,Vinicchaya Thana and Vinicchaya Tribunal Act® von
1949, ist noch das Bestreben erkennbar, die Autonomie des Sangha zu stérken; der
Staat schuf Einrichtungen fiir eine besondere geistliche Gerichtsbarkeit als Insti-
tution des Sangha und entzog damit Streitigkeiten innerhalb des Sangha der all-
gemeinen Gerichtsbarkeit. Der hochste Gerichtshof der Union von Birma behielt
lediglich ein beschrdnktes Aufsichtsrecht iiber die Entscheidungen der geistlichen
Gerichtshéfe (vinicchaya-thana). Es wurde ausdriicklich festgehalten, dafl diese Ge-
richtshofe nach den Bestimmungen des Vinaya zu urteilen haben. Eine stirkere
staatliche Zustédndigkeit fliir Angelegenheiten der buddhistischen Religion wurde
durch das Buddha-Sasana-Council-Gesetz von 1950 geschaffen, das mit dem
Buddha Sasana Council eine Zentralorganisation zur Forderung des Buddhismus
ins Leben rief. Ebenfalls 1950 wurde mit einem Gesetz lUber die Pali-Universitat
die Verleihung von geistlichen Ehrentiteln neu geregelt. Versuche, danach mit staat-
licher Hilfe eine generelle Neuordnung der Verhéltnisse im Sangha erzielen, schlu-
gen jedoch fehl. Das vorgesehene Sangha-Parlament konnte wegen des Wider-
stands méchtiger Ménchsvereinigungen nicht zusammentreten.

Nach der Parlamentswahl 1960 ging Ministerprasident U Nu daran, einem von ihm
abgegebenen Wahlversprechen gemél den Buddhismus zur Staatsreligion zu
machen. In dem entsprechenden verfassungséndernden Gesetz aus dem Jahre 1961
wurde festgelegt, daB die Regierung den Buddhismus zu férdern, seine heiligen
Stétten zu erhalten, die fehlerfreie Uberlieferung der heilige Texte sicherzustellen,
den Rat der hichsten Geistlichen in Angelegenheiten der Staatsreligion einzuholen
habe und &hnliches mehr. Durch eine weitere Verfassungsinderung wurden jedoch
im Sinne buddhistischer Toleranz auch die Rechte der iibrigen Religionsgemein-
schaften bestitigt. Die Auseinandersetzungen tber die Staatsreligionsgesetzgebung
hatten erhebliche Unruhe im Lande zur Folge, obwohl die praktische Bedeutung der
Verfassungsidnderungen gering war, da sie das wichtigste religionspolitische Pro-
blem des Landes, ndmlich das einer Sasana-Reform, nicht zu l6sen vermochten. Alle
Versuche des Staates, die innere Ordnung des Sangha zu erneuern, scheiterten am
Widerstand reformfeindlicher Ménchsgruppen. Die gegen die Vorschriften des
Vinaya verstoBenden politischen Aktivititen mancher Ménche erreichten gerade
gegen Ende der Regierungszeit U Nus besonderes AusmabB.

Die Slaalsreligionsgesetze wurden nach dem Sturz der Regierung U Nu durch die
revolutionédre Militdrregierung Ne Win 1962 auBer Kraft gesetzt. Die gegenwirtige
birmanische Regierung erklérte die Sasana-Reform fiir eine Angelegenheit, die
allein den Sangha betreffe und lehnt staatliche Einmischung ab; gleichzeitig forderte
sie von den Monchen eine strikt unpolitische Haltung?.

7 Zur Entwicklung in Birma siehe Donald Eugene Smith, Religion and Politics in Burma,
Princeton, N. J.: Princeton University Press, 1965; E. Sarkisyanz, Buddhist Backgrounds of
the Burmese Revolution, The Hague: Nijhoff, 1965; Heinz Bechert, Buddhismus, Staat und
Gesellschaft in den Landern des Theravada-Buddhismus, Band 2, Wiesbaden: Harrassowitz,
1967, S. 1-178.
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Thailand

im Gegensatz zu Ceylon und Birma war Thailand (Siam) niemals Kolonialgebiet und
konnte seine staatlichen Institutionen ohne Einmischung von auBlen weiterent-
wickeln. Aus dem geschilderten traditionellen Patronat des Staates iiber den Sangha
wurde hier auf dem Wege der Gesetzgebung eine moderne, streng vom Staat kon-
trollierte Verwaltung der religiésen Institutionen entwickelt. Bei der Regelung des
Verhaltnisses von Staat und Sangha wurde insbesondere darauf geachtet, daB po-
litische Tatigkeit der Ménche und der Mifibrauch des Klostereigentums verhindert
wird. Rechtsgrundlage fiir die geistliche Gerichtsbarkeit ist das kanonische Recht
(Vinaya). Die Religionsfreiheit bleibt trotz der Stellung des Buddhismus als Staats-
religion in vollem Umfang gewahrleistet, da der Kénig als Protektor aller Religionen
angesehen wird und auch den Minderheitsreligionen staatliche Férderung nach der
Zahl ihrer Bekenner gewéhrt wird.

Kambodscha und Laos

In beiden Ldndern ist der Buddhismus Staatsreligion und der Koénig Protektor des
Sangha. Ahnlich wie in Thailand iiben die Regierungen die Aufsicht iiber die Ver-
waltung der Angelegenheiten des Sangha aus, der durch eine Hierarchie geleitet
wird. Im Unterschied zu Thailand, wo auch die Reformsekte Dhammayuttika-Nikaya
in die hierarchische Gesamtorganisation des Sangha eingegliedert wurde, behielten
allerdings in Kambodscha die beiden Sektionen des Ménchsordens, Mahanikaya
und Dhammayuttika-Nikaya (in Kambodscha 1864 begriindet) ihre Selbsténdigkeit;
beide werden von einem Sangharaja geleitet.

{ll. China

Der chinesische Buddhismus unterscheidet sich bekanntlich in seiner Lehre nicht
unwesentlich vom Theravada Siidostasiens. Das Recht der klgsterlichen Institutionen
ist jedoch nicht grundsétzlich von dem der Theravada-Lénder verschieden, Die Giil-
tigkeit des kanonischen Rechts, also des Vinaya, wird hier ebensowohl anerkannt,
und die in China iiberlieferten Versionen des Vinaya unterscheiden sich nur in un-
wesentlichen Einzelheiten von dem entsprechenden Text im Kanon der Theravada-
Buddhisten.

Man unterschied in China zwischen ,&ffentlichen” und ,erblichen” Tempeln. Die
offentlichen Tempel wurden als Eigentum des gesamten buddhistischen Sangha be-
trachtet; ihre innere Ordnung richtete sich nach iiberlieferten und feststehenden
Regeln. Hier lebten die strengeren und gebildeteren Mdnche. In der Republik China
gab es vor 1949 etwa 300 solche Kléster mit héchstens 25.000 Ménchen; in diesen
Kléstern bestand eine geregelte Hierarchie, die Verstéfle gegen die Ordensregel
durch Strafen oder Ausschlul des Schuldigen ahndete. Dagegen lebte der gréfBte
Teil der insgesamt 738.000 M&nche und Nonnen Chinas (ohne Tibet und die Mongo-
lei) in etwa 267.000 ,erblichen® Tempeln. Diese gehérten einer ,Familie® von
Ménchen, d. h. einem Meister und seinen geistlichen Schiilern und wurden in Ordi-
nationssukzession ,vererbt”; die geistlichen Schiiller waren jedoch meist keine
Blutsverwandten ihrer Lehrer. Im allgemeinen lebten in jedem einzelnen dieser
Kléster privaten Charakters nur wenige Ménche.
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Zwar nahm der Sangha Chinas véllige Autonomie (auch Steuerfreiheit und das
Recht, Asyl zu gewédhren) fir sich in Anspruch, doch hatte der chinesische Staat
im Laufe der Zeit eine Reihe von Gesetzen zur Kontrolle des Sangha erlassen (z. B.
Bestimmungen zur Einschridnkung der Aufnahme von Ménchen, besondere Vor-
schriften fur die Grindung neuer Tempel usw.) und auch von Staats wegen eine
Hierarchie, die vom gesamten Sangha anerkannt werden sollte, eingesetzt. Schon
gegen Ende des Kaiserreichs hatten diese Vorschriften jedoch ihre Bedeutung fiir
die Praxis weitgehend verloren. In der Republik China wurden neue Gesetze er-
lassen, die insbesondere ein gewisses Mal von offentlicher Kontrolle lber das
Eigentum der Kloster vorsehen und einen Schutz gegen MiBbrauch oder illegale
Konfiskation bieten sollten. Ein 1915 in Kraft gesetztes Edikt gab den staatlichen
Behérden auch das Recht, Abte abzusetzen und kldsterliches Eigentum fiir éffent-
liche Zwecke zu verwenden; diese Bestimmungen fehlen jedoch der im Machtbereich
der Republik China (d. h. in Formosa) noch heute giiltigen Gesetzgebung vom
7.12.1929. Fir private Kloster und Kléster in den Randgebieten Chinas waren diese
Gesetze nicht gliltig. Der Chinesischen Buddhistischen Assoziation (gegriindet 1929
in Shanghai) wurden bestimmte Aufgaben als Mittler zwischen Staat und Sangha
zugewiesen; die Assoziation wurde einer weitgehenden Kontrolle durch Staat und
Kuomintang-Partei unterworfen. Angesichts der tatsichlichen politischen Verhilt-
nisse hatten diese Regelungen freilich weitgehend nur theoretische Bedeutung.
Auch der Versuch der Reformbewegung, die Buddhistische Assoziation zu einer
allgemein verbindlichen Autoritdt fiir die buddhistischen Institutionen zu machen,
war wenig erfolgreich. Antireligiose Gruppen in der Kuomintang waren vor allem in
den Provinzen sehr aktiv und fiigten den Kldstern erheblichen Schaden durch Kon-
fiskationen, Verwendung als Militdrlager usw. zu.

Die kommunistische Regierung beniitzte eine 1953 neu gegriindete Buddhistische
Assoziation als Mittel einer wirksamen Kontrolle und Beeinflussung der wenigen
Kléster, die nach der Revolution zunichst weiter bestehen durften. Soviel man weiB,
hat die , Kulturrevolution” in der Volksrepublik China zu einer Aufhebung der mei-
sten der wenigen bis dahin noch existierenden buddhistischen Klsster gefiihrt®.

IV. Lamaistische Lander

Tibet

Im tibetischen Buddhismus oder ,Lamaismus” hatte sich im Laufe der Zeit eine enge
Verkniipfung zwischen geistlicher und weltlicher Gewalt herausgebildet; Tibet selbst
wurde zu einer Art ,Kirchenstaat” unter der Regierung des Dalai-Lama. Die chinesi-

8 Siehe Kenneth K. S. Chen, Buddhism in China, Princeton, N. J.: Princeton University
Press, 1964: Holmes Welch, The Practice of Chinese Buddhism, 1900—1950, Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 1967; ders., The Buddhist Revival in China, Cambridge,
Mass.: Harvard University Press, 1968; ders., Buddhism since the Cultural Revolution, in:
The China Quarterly 40 (Oct.-Dec. 1969), S. 127—136. Mehrere Werke beschéftigen sich mit
der Stellung des Buddhismus im alten China; ich nenne als neuesten Beitrag dazu die
Ubersetzung der Sektion , Tacismus und Buddhismus” aus dem Ch'ing-Yiian T'iao-Fa Shih-
Lei (aus den Jahren 1195—1200) von W. Eichhorn (Beitrag zur rechtlichen Stellung des
Buddhismus und Taoismus im Sung-Staat, Leiden: Brill, 1968; Monographies du T'oung
Pao 7).
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schen Kaiser der Mandschu-Dynastie nahmen dabei seit dem 18. Jahrhundert eine
Oberherrschaft iiber Tibet fiir sich in Anspruch, die sie mit ihrer Verpflichtung gegen-
tiber der buddhistischen Religion begrindeten. Diese Oberherrschaft wurde freilich
nur zeitweise tatsichlich ausgetibt; nach tibetischer Ansicht und nach Ansicht der
Internationalen Juristenkommission ist ihre Rechtsgrundlage mit dem Sturz der
Mandschu-Dynastie erloschen.

Nach tibetischer Anschauung ist der Sangha véllig autonom und keiner weltlichen
Autoritdat unterworfen; sein Verhiltnis zu den Laien im allgemeinen und zur welt-
lichen Staatsgewalt im besonderen wird daher als Verhéltnis zu seinem ,Gaben-
herrn® oder Patron definiert. Diese Vorstellung wurde auch zur Erkldrung der Be-
ziehungen zwischen Tibet und China herangezogen: Der Kaiser galt als Patron des
Sangha und seines Oberhauptes, des Dalai-Lama, und Tibet als Besitz des
Sangha.

Nach dem offiziellen Register in Lhasa gab es 1882 in Tibet insgesamt 1026
Kléster des von dem Reformator Tsong-kha-pa (1367—1419) gegriindeten dGe-lugs-
pa-Ordens, an dessen Spitze der Dalai-Lama stand, mit insgesamt 491.242 Ménchen.
Die meisten Kloster waren jedoch Zweigkléster einiger Hauptkléster; die Verwal-
tung eines Zweigklosters wurde von der Hierarchie des jeweiligen Hauptklosters
beaufsichtigt. Die neben dem dGe-lugs-pa-Orden bestehenden ilteren Richtungen
oder ,Sekten” des tibetischen Buddhismus waren &hnlich organisiert; an der Spitze
des Ordens stand ein Oberlama, der die hochste geistliche Instanz représentiert.
Erst in neuerer Zeit und nur in sehr beschranktem MaBe wurde die geistliche Autori-
tat des Dalai-Lama auch im Bereich dieser dlteren Sekten anerkannt.

Nach dem Volksaufstand in Tibet 1959 und der Flucht des Dalai-Lama wurden, soviel
man weil, die buddhistischen Institutionen Tibets von den Behérden der Volks-
republik China beseitigt. Nur die im Exil lebenden Tibeter haben in gewissem MaB
die Tradition ihrer buddhistischen Institutionen erhalten kénnen; nach wie vor ist
der Dalai-Lama sowohl Oberhaupt der geistlichen Hierarchie wie auch Oberhaupt
der politischen Exilregierung der Tibeter®,

Mongolei

In den chinesischer Kontrolle unterstehenden mongolischen Gebieten ubte die kai-
serliche chinesische Regierung zeitweise sehr umfassende Aufsichtsrechte tiber die
fast ausschlieBlich zum dGe-lugs-pa-Orden gehorigen lamaistischen Kléster aus. Die
Politik der Mandschu-Dynastie beruhte auf der Uberzeugung, daB die Erhaltung
der buddhistischen Religion bei den Mongolen dem Frieden und damit der Sicher-
heit Chinas diene, und erkannte zu diesem Zweck die geistliche Autoritdt der tibeti-
schen GroBllamas liber die Institutionen des mongolischen Lamaismus an. Jedoch
bemiihte sich die chinesische Regierung gleichwohl, einen unmittelbaren EinfluB auf
die Hierarchie auszutiben, und behielt sich dazu das Recht vor, alle Reinkarnationen

® Vgl. Luciano Petech, China and Tibet in the early 18th century, History of the Establish-
ment of Chinese Protectorate in Tibet, Leiden: Brill, 1950; Giinther Schulemann, Ge-
schichte der Dalai-Lamas, 2. Ausgahe, Leipzig: VEB Harrassowitz, 1958; Pedro Carrasco,
Land and Polity in Tibet, Seattle: University of Washington Press, 1959; International
Commission of Jurists, Tibet and the Chinese People's Republic, Geneva: International
Commission of Jurists, 1960.
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und andere Ernennungen nachzupriifen, bezahlte Gehélter an die héheren Wiirden-
triger und schuf besondere geistliche Amter zur Beaufsichtigung des mongolischen
Lamaismus. Dieses System bewd#hrte sich in der sogenannten Inneren Mongolei,
wéhrend die AuBere Mongolei schon vor dem Sturz der Mandschus der chinesischen
Kontrolle entglitt. Nach einer kurzen Periode, in der die AuBere Mongolei als ein
Kirchenstaat nach tibetischem Vorbild regiert wurde, beendete die Ausrufung der
Mongolischen Volksrepublik 1924 dort die politische Bedeutung des lamaistischen
Buddhismus. Die ersten Jahre der Mongolischen Volksrepublik waren gekennzeich-
net von einer Koexistenzpolitik des Staates gegeniiber den buddhistischen Insti-
tutionen; nach 1928 allerdings wurde die schrittweise Beseitigung der buddhisti-
schen Kldster angestrebt und bis etwa 1939 durchgefiihrt. Heute existieren nur
unbedeutende Reste des Buddhismus im Lande?®,

Bhutan

Staatsoberhaupt des kleinen Himalaya-Staates Bhutan war bis 1907 ein Oberlama,
der Dharmaraja (Zhabs-dring Rin-po-che); Bhutan galt also wie Tibet als ein dem
Sangha gehériges Land. Jedoch libte der Dharmaraja nicht selbst die Herrschaft aus,
weil dies als unvereinbar mit seinem geistlichen Stand galt; vielmehr wurde ein
Devaraja ('Brug-sde-srid oder Phyag-mdzod) als Regierungschef von einem Rat
hoher Wiirdentrdger und Provinzstatthalter fiir die Dauer von drei Jahren gew#hlt.
Diese Doppelherrschaft wurde 1907 durch ein erbliches Kénigtum abgeldst, weil
Auseinandersetzungen zwischen Provinzgouverneuren h&ufig zu Revolten gefiihrt
hatten!l. Gegenwdértig tbt die Regierung des Kénigreichs ein Aufsichtsrecht iiber
die Kloster aus, die zu der im 12. Jahrhundert in Tibet begriindeten Untersekte
‘Brug-pa der bKa-rgyud-pa gehdren. Die Wiirde eines Oberhaupts aller Ménche
(Che mKhan-po) wird jeweils fir zwei Jahre einem der Abte der groBen Kloster iiber-
tragen; er steht an der Spitze einer Hierarchie, deren EinfluB dadurch gestérkt wird,
daB alle bhutanesischen Ménche nur in Gegenwart des Oberlamas und des héchsten
geistlichen Rats die volle Ménchsordination erhalten kénnen.

V. Zusammenfassung

Diese kurze Ubersicht iiber das Verhiltnis von buddhistischer Religion und Staats-
gewalt in den buddhistischen Landern ist nicht vollstdndig. Vietnam und Japan sind
unberiicksichtigt geblieben, ersteres, weil es als Sonderfall der Entwicklung des
chinesischen Buddhismus beschrieben werden kann!?, und Japan, weil es aufgrund

10 Zu den rechtlichen und administrativen Verhiltnissen mongolischer Kléster vor der
kommunistischen Revolution vgl. Robert J. Miller, Monasteries and Cultural Change in
Inner Mongolia, Wiesbaden: Harrassowitz, 1959. Uber sieben mongolische Veréffent-
lichungen zu Fragen der neueren Religionspolitik in der Mongolei s. Owen Lattimore,
Religion and Revolution in Mongolia, in: Modern Asian Studies 1 (1967), No. 1, S. 81-94.

1 Zur Verfassungsgeschichte Bhutans s. jetzt Hellmuth Hecker, Sikkim und Bhutan, Ham-
burg: Forschungsstelle fiir Vélkerrecht, 1970 (Darstellungen zur Auswirtigen Politik 9); mit
Literaturverweisen.

12 \gl, Heinz Bechert und Vu Duy-Tu, Buddhismus in Vietnam, in: Buddhismus der Gegen-
wart, herausgegeben von H. Dumoulin, Freiburg: Herder, 1970, S. 107—112.
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seiner besonderen historischen Gegebenheiten den Rahmen des vorliegenden Bei-
trags sprengen wiirde. Sie mag jedoch geniigen, um zu zeigen, auf wie vielféltige
Art und Weise die Buddhisten das Verhéltnis ihrer Religionsgemeinschaft zum
Staat zu regeln versucht haben, aber auch, welche Ubereinstimmungen sich aus den
Grundstrukturen der buddhistischen Uberlieferungen ergeben. Man wird gut daran
tun, bei einer Betrachtung der heutigen Entwicklung sich diese Traditionsgrundlage
stets gegenwirtig zu halten. Dies gilt nicht nur fiir das Verstandnis traditionalisti-
scher Bestrebungen, sondern auch und gerade fiir viele Revolutionsbewegungen,
die aufgrund ihrer Gebundenheit an die Sprache ihrer Lander wie auch aufgrund
der fiir sie bestehenden Notwendigkeit, sich an die liberwiegend léndlichen Massen
zu wenden, ungewollt und unbewufit vom kulturellen Erbe der Vergangenheit be-
einfluBt wurden. Es liegt nahe, hier die von E. Sarkisyanz untersuchte Konzeption
vom ,irdischen Nirvana“ im birmanischen Marxismus als Beispiel zu nennen'® und
an die Arbeiten von Paul Mus zu erinnern, der gezeigt hat, wie sehr die radikale
vietnamesische Revolutionstheorie und -praxis und ihr Sozialisierungsprogramm an
alte Uberlieferungen dieses Landes angekniipft werden kann!t. Die Erérterung der
sich daraus ergebenden Folgerungen fiir den Bereich der buddhistischen Lénder
insgesamt muB einem spéteren Beitrag vorbehalten bleiben’®. Die Beschiftigung
des Verfassers der vorliegenden Zeilen mit der Flut der Sekundéarliteratur zur mo-
dernen Entwicklung dieser Ladnder bei den Arbeiten fiir eine Bibliographie'® legt
jedoch nahe, gerade in einer der modernen Asienforschung gewidmeten Zeitschrift
darauf hinzuweisen, wie wichtig die oft miihevolle Erkundung der Grundlagen und
der Einzelheiten der heutigen asiatischen Kulturen ist, wenn man zu brauchbaren
Aussagen lber den sich vollziehenden Kulturwandel gelangen will.

13 E, Sarkisyanz, Buddhist Backgrounds of the Burmese Revolution, The Hague: Nijhoff,
1965, S. 169 ff. : . ]

14 Siche Paul Mus, Viet-Nam, Sociologie d’une guerre, Paris: Editions du Suil, 1952. il

15 Einige Fragen grundsitzlicher Art habe ich erdrtert in: Einige Fr_agen der Rel!glonﬁ-
soziologie und Struktur des siidasiatischen Buddhismus, in: Internationales Jahrbuch fir
Religionssoziologie 4 (1968), S. 251—285. ; il

16 Diese Bibliographie wird im dritten Band meiner oben in Anm. 6 zitierten Abhandlung
enthalten sein.



