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120   Auf Taiwan 

3.1.2 Die Auseinandersetzung mit dem Reinen-Land 
Buddhismus211

1951 hielt Yinshun in Hongkong eine Reihe von Vorträgen zum 
Reinen-Land Buddhismus. Noch im gleichen Jahr überarbeiteten 
Yanpei und Xuming ihre Mitschriften davon und veröffentlichten 
sie unter dem Titel “Jingtu xinlun淨土新論 [Neuer Aufsatz zum 
Reinen-Land]

 
 

212 .” Von einer ähnlichen Vortragsreihe zum 
gleichen Thema im Winter 1953 wurden ebenfalls eine 
überarbeitete Mitschrift herausgegeben (“Nianfo qianshuo 念佛淺

說 [Allgemeine Bemerkungen zur Nianfo Praxis]”213

Der Reine-Land Buddhismus war nach der Song-Zeit (10.-13. 
Jahrh.) zusammen mit dem Chan Buddhismus die vorherrschende 
Schulrichtung innerhalb des chinesischen Buddhismus geworden. 
Die Grundannahme ist, dass es sogenannte Reine-Länder

). Die in dem 
Aufsatz vorgebrachten Thesen scheinen die erste historisch-
kritische Diskussion des Reinen-Land Buddhismus innerhalb des 
chinesischen Sangha zu sein und verärgerten viele Anhänger der 
Reinen-Land Devotion.  

214

                                                 
211 Vgl. auch Darstellung in Jones (1999, 124-133). Zwei Kleinigkeiten 

seinen hier korrigiert: Die Verwicklungen um Fojiao gailun sind nicht mit 
dem Ressentiment zu verwechseln, das Yinshun wegen seiner Aussagen 
zum Reinen Land entgegengebracht wurde. Außerdem hat sich der Ärger 
der Reinen-Land Anhänger in Taiwan nach Aussage Yinshuns an der 
Vortragsreihe Nianfo qianshuo, nicht an Jingtu xinlun entzündet. 

 gibt, 
in denen Buddhas oder Bodhisattvas residieren und dass es 
möglich ist, in diesen Paradiesen wiedergeboren zu werden. In der 
Praxis üben sich die Anhänger des Reinen-Land Buddhismus vor 
allem in der Anrufung von Buddha Namen (nianfo 念佛 ), 
insbesondere dem Namen Amitābhas (Amitofo阿彌陀佛). Das 
soteriologische Ziel der Praxis ist die Wiedergeburt in einem 
paradiesischen Reinen-Land. Von diesem aus könne man später 

212 MYJ 17, 1-75. Jiang Canteng hat in (1995) eine Studie über Jingtu 
xinlun veröffentlicht. Hierzu gibt es eine Replik von Yinshun (HYJ 5, 99-
105). 

213 MYJ 17, 77-122. 
214 Jingtu 淨土 wohl besser mit Lauterem-Land zu übersetzen. Reines-

Land hier in Anlehnung an das englische Pure Land, das für die 
Buddhismuskunde bereits Standard geworden ist. 
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viel leichter die buddhistischen Lehren verwirklichen und Nirvana 
erreichen.  Das Ziel des direkten Eingehens ins Nirvana aus 
diesem Leben (wie im frühen Buddhismus), oder der Erleuchtung 
in diesem Leben (wie im Chan Buddhismus) wird auf eine spätere 
Existenz verschoben. 

Yinshun hatte als Schriftgelehrter für diese devotionale Form 
des Buddhismus nicht viel übrig. Darin weicht er von der 
Meinung seines Lehrers Taixu ab, der gesagt haben soll: “Der 
Vinaya ist die gemeinsame Basis der drei Vehikel (der Śrāvaka, 
Pratyekabuddhas und Mahāyāna-Anhänger); das Reine Land ist 
ihre gemeinsame Zuflucht. 215

1. Was die Anhänger des Reinen-Land Buddhismus wohl am 
meisten erbost hat ist, dass er die Figur des Amitābha mit der 
brahmanischen Verehrung der Sonne in Verbindung bringt. Es 
scheint, dass Yinshun damals auf Umwegen von diesem 
Zusammenhang gehört hat, den bereits Max Müller (1823-1900) 
aufgezeigt hatte. In Jingtu xinlun verwendet er jedoch nirgendwo 
westlich-japanische Literatur, sondern argumentiert ausschließlich 
auf den sehr indirekten Anzeichen für diese Beziehung, die in 
chinesischen Sutren zu finden sind. Auch spricht Yinshun von 
“brahmanischem” Einfluss, während im Westen zumeist von einer 
Beeinflussung durch den Zoroastrismus ausgegangen wird.

” Yinshun hält den Reinen-Land 
Buddhismus für eine minderwertige Art des Buddhismus, die vor 
allem für Menschen mit geringer geistiger Kapazität geeignet sei, 
eine Art Kindergarten der buddhistischen Praxis. In Jingtu xinlun 
sind es vor allem drei Argumente, mit denen Yinshun den Reinen-
Land Buddhismus auf einen der hinteren Plätze in seiner 
buddhistischen Werteskala verweist. 

216

                                                 
215 律為三乘共基淨為三乘共庇 . Zitiert in FHWB, 274. Für Taixus 

Haltung zum Reinen-Land siehe v.a. “Jianshe renjian jingtu lun 建設人間

淨 土 論  [Gedanken zur Errichtung eines Reinen-Land es in der 
Menschenwelt].” und “Zenyang lai jianshe renjian fojiao 怎樣來建設人間

佛教 [Wie ein Buddhismus der Menschenwelt zu errichten sei].” Beide in: 
Taixu dashi quanshu 太虛大師全書  [Gesamtausgabe der Werke des 
Großen Lehrers Taixu]. Bd. 49. 

 

216 Eliades Encyclopedia of Religion sagt hierzu: “It has been suggested 
with great plausibility that the Buddha of the West was first accepted as 
an object of devotion by the Buddhists of the far northwest of the Indian 
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In CDQK (S.803-804) hat Yinshun diesen Gedanken noch 
einmal aufgegriffen. Hier sagt er, es sei eine Verbindung zwischen 
Amitābha und der persisch/zoroastrischen Lichtgottheit Ormadz 
(Pahlavi für Ahura Mazda) anzunehmen. Als Quelle verweist er 
auf Shizutani ((1974), 251). Shizutani diskutiert an dieser Stelle 
die verschiedenen Stränge und Erklärungsmodelle für die 
Entstehung der Amitābha Gestalt sehr viel umfassender als 
Yinshun. Es fehlt jedoch jeder Hinweis auf Ormadz oder Ahura 
Mazda. Im Zusammenhang mit dem Zoroastrismus erwähnt 
Shizutani lediglich Mithra (S. 249) und einen anderen Gott. Er 
bietet allerdings eine Geschichte aus dem Sanbao ganying yaolue 
lu (T.2084) an, die seiner Ansicht nach belegt, dass das Reine 
Land von Amitābha nicht unbedingt mit der persischen Religion 
in Verbindung gebracht werden muss. Die Beziehung der 
Geschichte zur Fragestellung ist allerdings nur sehr unklar 
ausgeführt, Yinshun hat ihn vielleicht mißverstanden. Deutlich 
zeigt sich hier, dass Yinshun keinen Zugriff auf die für eine 
vergleichende Studie notwendige Literatur hat. Auch der “kreative 
Umgang” mit seinen Quellen ist typisch für Yinshun, der häufig 
aus dem Gedächtnis zitierte und die Annotation auch seiner späten 
Werke meistens seinen Schülern überließ. 

 
2. Einen zweiten Vorwurf gegen den Reinen-Land Buddhismus 

lanciert Yinshun auf politisch-gesellschaftlicher Ebene. Yinshun 
findet, dass Buddhisten in einem “Buddhismus für die 
Menschenwelt (renjian fojiao 人間佛教)” daran arbeiten sollten, 
selbst – wie Amitābha – ein Reines-Land zu schaffen, statt nach 
Wiedergeburt in einem Reinen-Land zu streben: 

 
Normalerweise denkt man an Amitābha Buddha und meint, 
wenn es einen Buddha gibt, gibt es auch ein Reines-Land. 
Kaum einer weiß, dass Amitābha selbst nicht gelobt hat, in 
einem Reinen-Land wiedergeboren zu werden. In den 
Mahāyāna Sutren ist überall vom “Ausgestalten eines 
Reinen-Lands (zhuangyan jingtu 莊嚴淨土)” die Rede, das 

                                                                                                            
subcontinent as a result of Persian cultural and religious influence, since 
light and life are essential characteristics of the chief Zoroastrian divinity, 
Ahura Mazda.” (sub voc. Pure Lands) 
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heißt, dass sich ein Bodhisattva an seinem jeweiligen Ort in 
unzähligen Tugenden übt, und sich daran macht, ein 
Reines-Land auszugestalten, ein Unternehmen, das er mit 
Erlangung der Buddhaschaft erfolgreich vollendet. Heute 
hört man nur von einer Wiedergeburt im Reinen-Land, aber 
nie davon, dass ein Reines-Land auszugestalten ist. Das ist 
wirklich einseitig!217

3. Ein drittes, textkritisches, Argument entwickelt Yinshun in 
seiner Analyse der verherrschenden Praxis des Reinen-Land 
Buddhismus. Das Rezitieren der Buddhanamen, insbesondere des 
von Amitābha z.B. in der Formel Namu amitofo 南無阿彌陀佛 
(Ehre sei Amit ā bha Buddha) beruhe auf einem falschen 
Verständnis von nianfo. Im chinesischen Buddhismus, sagt 
Yinshun, sei es zu einer Verwechslung von nāma-grahaṇa (cheng 
ming 稱 名 ) dem “Rufen der (Buddha)-Namen” und 
buddhānusmṛti (nianfo 念 佛 ) dem “Angedenken an 
(Eigenschaften des) Buddha” gekommen. Letztere sei eine der 
wichtigsten Meditationsformen des Mahāyāna, erstere eine weit 
weniger wichtige Form der Übung.

 
 

218

Es wäre nun falsch, aus alldem zu folgern, dass Yinshun den 
Reinen-Land Buddhismus völlig ablehnt, oder dass er, wie es 
heute oft versucht wird, die Reinen-Länder als psychologische 
Zustände interpretiert. In seinen Vorträgen zu Vasubhandus 
Sukhāvativyūhopadeśa

  
 

219

Für ein Mitglied des chinesischen Sangha war Yinshuns 
historisch-kritische Vorgehensweise in den 50er Jahren durchaus 

 weist er eine psychologische Erklärung 
des Reinen-Landes von Amitābha deutlich als unbuddhistisch 
zurück. Er glaubt vielmehr daran, dass die verschiedenen Reinen 
Länder, die im Buddhismus angenommen werden, in dem Sinne 
existieren wie unsere Welt. 

                                                 
217 MYJ 17, 38. 
218 MYJ 17, 56-64 und 103-112. 
219  Überliefert in Chinesischer Übersetzung (T.1514). Yinshuns 

Vorträge von 1963 sind veröffentlicht unter dem Titel “Wangsheng jingtu 
lun jiangji 往生淨土論講  [Vorlesungen zum Sukhāvativyūhopadeśa]” 
(HYJ 1, 355-406). 
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fortschrittlich. Die Anhänger des Reinen-Land Buddhismus waren 
allerdings nicht gerade erfreut, ihren Buddhismus als einen 
Buddhismus “für Anfänger” gewertet zu sehen, die “nicht wagen, 
die Arbeit der Tathāgata Familie zu schultern.”220

Der einflussreichste Vertreter des Reinen-Land Buddhismus im 
20. Jahrhundert war der Mönch Yinguang 印光  (1861-1940), 
dessen Charisma viele Schüler anzog.

 

221

In Taiwan wurde Yinguang durch seinen Schüler Li Bingnan 李
炳 南  (1890-1986) bekannt. Li Bingnan war einer der 
einflussreichsten Laien in der Geschichte des Buddhismus auf 
Taiwan. Von seiner Basis in Taizhong aus verbreitete er über 
dreißig Jahre lang den Reinen-Land Buddhismus in der Tradition 
Yinguangs, mit der Betonung auf Moral und nianfo. Seiner 
Lehrtätigkeit an der Donghai 東海  und der Zongxing 中興  -
Universität in Taizhong verdankte er einer Anzahl einflussreicher 
Schüler.

 Yinguang propagierte 
eine wörtliche Auslegung des Reinen-Landes als einem konkreten 
Ort, das Paradies des Buddhas Amitābha. Um dorthin zu gelangen, 
bedarf es nach Yinguang eines streng moralischen Lebenswandels 
und der lebenslangen Übung des nianfo. Er kritisierte Chan 
Buddhismus als unzuverlässige und minderwertige Art des 
Buddhismus und definierte eine Reine-Land Orthodoxie für das 
20. Jahrhundert. Seine Haltung in theologischen Fragen war in 
vielerlei Hinsicht der Yinshuns genau entgegengesetzt.  

222

Es entstand, scheinbar schon in den 50er Jahren, das Gerücht, 
einige Schüler von Li Bingnan hätten mit dessen Einverständnis 
Yinshuns Nianfo qianshuo öffentlich verbrannt. Yinshun hält das 
lediglich für ein Gerücht von vielen, die damals im Umlauf 

  

                                                 
220 MYJ 17, 121. 
221 Jones (1999), 115-119. 
222 In diesen Zusammenhang gehört ein Sachverhalt, der mir lange Zeit 

ein Rätsel war. Warum hat Yu Lingbo 于凌波 in seinem fünfbändigen 
Werk über Vertreter des chinesischen Buddhismus der Neuzeit einzig 
Yinshun ausgelassen? Die einzige Erklärung für diese eklatante Lücke ist, 
dass Yu Lingbo, als Schüler und Weggefährte Li Bingnans, Yinshun seine 
Haltung zum Reinen-Land noch 40 Jahre später verübelte. (Ich danke Prof. 
Lan Jifu, für den Hinweis.) 
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waren.223 Die Feindseligkeit der Nianfo-Gruppe um Li Bingnan 
lässt sich jedoch kaum leugnen. In der Buddhismus Gruppe der 
Zhongxing-Universität war es sogar verboten, die Bücher 
Yinshuns zu lesen.224

Die Beziehung zwischen Li Bingnan und Yinshun war jedoch 
komplexer als sie aufgrund dieser Affäre scheint. Vielleicht in 
einem Versuch die Unstimmigkeiten zu bereinigen, hat Yinshun 
später den Bau eines buddhistischen Krankenhauses in Taizhong 
durch die Gruppe um Li Bingnan mit einer großzügigen Spende 
unterstützt. Neben dem Krankenhaus wurde schon damals eine 
Taixu-Gedenkstätte gebaut, die noch heute steht.

 

225

Es wäre interessant zu erfahren, inwieweit Yinshuns Kritik an 
der Reinen-Land Praxis Einfluss gezeigt hat, und ob sich die 
Ansichten und Werte derer, die sich als Reine Land Buddhisten 
verstehen, in den letzten 50 Jahren signifikant verändert haben. 
Der Reine Land Buddhismus des 20. Jahrhunderts ist jedoch 
leider kaum erforscht. Es gibt meines Wissens keine Studie, die 
auch nur die Eckdaten für eine Diskussion liefert (etwa wie viele 
der taiwanischen Buddhisten sich der Reinen-Land-Schule 
zugehörig fühlen). 

 

                                                 
223 HYJ 5, 103. 
224 Wen Jinke (1994), 25. 
225 Auf einer Plakette über dem linken Eingang steht Yinshuns Name 

mit dem Titel “Guiding Master,” neben dem des “Geschäftsführers” Li 
Bingnan. 



 

3. 2 Aufbau von Institutionen 
 

3.2.1 Das Fuyan-Vihāra 福嚴精舍 und die Huiri-Vortragshalle
慧日講堂 

 
In den 50er Jahren gründete Yinshun das Fuyan-Vihāra in 

Xinzhu und die Huiri-Vortragshalle in Taipei. Beide Orte spielen 
bis heute eine wichtige Rolle für die Verbreitung von Yinshuns 
Werken. Im Fuyan-Vihāra, ursprünglich einfach eine Wohnstatt 
für Mönche und Nonnen226, wurde später das Fuyan-Institut für 
Buddhismuskunde 福嚴佛學院 227

Buddhistische Institute dieser Art spielen im chinesischen 
Buddhismus erst etwa seit Ende der Qing-Dynastie (1911) eine 
Rolle.

 gegründet, das bis heute eine 
der wichtigsten Ausbildungsstätten für den chinesischen 
Buddhismus auf Taiwan ist.  

228 Holmes Welch schätzt, dass in der ersten Hälfte des 20. 
Jahrhunderts ca. 70 Institute gegründet wurden, die etwa 7500 
Mönche ausbildeten. 229

                                                 
226 Die Nonnen sind im benachbarten Yitongsi 一同寺 untergebracht. 

Das institutionelle Arrangement zwischen Fuyan Vihāra und Yitongsi hat 
sich durch die Jahrzehnte mehrfach gewandelt. Prinzipiell ist das Fuyan 
Vihāra heute ein Klausurbereich für Mönche, zu dem Nonnen und Laien 
nur mit besonderer Erlaubnis Zugang haben. 

 Die Entstehung der buddhistischen 
Institute verdankt sich zu einem Teil dem Vorbild der christlichen 
Seminare, aus denen viele gut ausgebildete chinesische Kleriker 
hervorgingen. Zum anderen hat der Zusammenbruch der Qing 
Monarchie, der eine generelle Neuordnung der gesellschaftlichen 
Institutionen zur Folge hatte, eine entscheidende Rolle gespielt. 
Das Bemühen des Sangha um eine verbesserte Ausbildung seiner 
Mitglieder ist kein Zufall. Die Entwicklung im Buddhismus 

227 Das Institut ist mittlerweile die wichtigste Institution des Fuyan-
Vihāra und die Namen werden oft synonym gebraucht. Das Institut wurde 
jedoch erst 1961 gegründet. Andere häufig gebrauchte Worte in den 
Namen buddhistischer Institute, die ich hier mit “Institut” übersetze sind: 
xueyuan 學院, yanjiuyuan 研究院, yanjiusuo 研究所. Mit “Institut” folge 
ich hier Marcus Günzel (1998, Kap. 4). Eine Alternative wäre “Seminar (-
schule)” im Sinne christlicher Priesterseminare. 

228 Siehe Welch (1968), Kap. 6. 
229 Welch (1968), 116. 
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erweist sich hier abermals als ein Spiegelung der 
gesamtgesellschaftlichen Problematik. Die Konfrontation mit 
westlichem Denken und Wissenschaft hatte im 19. Jahrhundert in 
Japan und China zu der Einsicht geführt, dass es zur Bewahrung 
der Souveränität notwendig war, vom Westen zu lernen. Was und 
inwieweit vom Westen gelernt werden sollte, war allerdings 
umstritten. Mit dem Ende des Beamtenprüfungs-Systems im Jahre 
1905, war nach 1500 Jahre das konfuzianische Monopol auf 
gesellschaftlich relevante Bildung gebrochen. Das Datum markiert 
das Ende des Konfuzianismus als hegemonialem Diskurs in China. 
Damit war die Vorraussetzung für Experimente im Bildungswesen 
geschaffen. 

Die ehrgeizigste Initiative einer Bildungsreform im Sangha, die 
auch explizit als Reform benannt wurde, wurde natürlich von 
Taixu initiiert. 230

Mit Gründung des Fuyan-Instituts in Taiwan verwirklichte 
Yinshun einen lange gehegten Plan. Schon in Hangzhou wollte er 
eine eigene Schule zu gründen. In Hongkong war 1951-52 bereits 
über den Kauf eines Grundstücks verhandelt worden. 

 Die von ihm gegründeten Institute zur 
Ausbildung des Sangha (s. Kap. 2.3.1) waren die 
Fortschrittlichsten ihrer Zeit. Ihre richtungsweisende Funktion ist 
kaum zu überschätzen. In ihnen begann der chinesische 
Buddhismus bewusst und systematisch über den eigenen 
kulturellen Kontext hinauszuschauen und seinen Platz in einer 
plötzlich größer gewordenen Welt zu finden. Yinshuns 
Gelehrtendasein hätte ohne Taixus Institute einen völlig anderen 
Verlauf genommen hätte. Im Minnan- und später im Hanzang-
Institut verbrachte er seine prägenden Jahre. Die Gründung einer 
eigenen Schule war für ihn ein folgerichtiger Schritt. Hundert 
Jahre früher hätte er wahrscheinlich einen Tempel gegründet. 

Es war daher nicht verwunderlich, dass Yinshun schon 1953, 
gleich nach seiner Ankunft in Taiwan das Fuyan-Vihāra gründete, 
zumal ein Teil des Kapitals bereits vorhanden war und von 
Hongkong nach Taiwan transferiert werden konnte. Einen 
weiteren Teil der Mittel erhielt Yinshun von Liu Liangchou 劉亮

                                                 
230 Siehe Hong Jinlian 洪金蓮 (1995), 92-126 und 183-211. Ritzinger 

(1999), 56-66. 
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疇 , einem Laien in Taipei. 231  In den ersten Jahren hing der 
Unterhalt des Vihāras ganz von Yinshuns Einkünften als Abt des 
Shandaosi ab. 1959 gab Yinshun die Leitung des Vihāra an 
Xuming 續明 (1919-1966) ab, blieb aber dem Vihāra verbunden. 
Als Xuming 1961 ein Institut für Mönche eröffnete, geschah das 
mit Zustimmung und Unterstützung Yinshuns. Regelmäßiger 
Unterricht fand im Fuyan-Vihāra seit 1969 statt, als Yanpei, der 
Xumings Nachfolge angetreten hatte, das Fuyan-Institut für 
Buddhismuskunde gründete. 1972 bis 1977 gab es eine längere 
Zäsur im Betrieb des Instituts, weil das Fuyan-Vihāra von der 
Buddhist Association of America genutzt wurden, die hier ein 
Institut für die Übersetzung von Buddhistischen Schriften ins 
Englische unterhielt. 1977 wurde das Institut für 
Buddhismuskunde wiedereröffnet und war vierzehn Jahre lang ein 
Kolleg für Nonnen. 1993 beschloss der damalige Leiter Zhenhua 
真華 das Institut in eine reine Mönchsschule umzuwandeln.232

1999 gab es am Fuyan-Institut zusammen etwa 60 Studenten 
aus Taiwan, Singapore, Malaysia und Indonesien.

 
Bemerkenswert ist, dass Yinshun das Fuyan-Institut nie selbst 
geleitet hat. Zu keiner Zeit war er als Direktor dort tätig, ein 
weiteres Indiz dafür, dass es ihm in der Tat nicht um Positionen zu 
tun war. 

233  Der 
derzeitige Leiter des Instituts ist Shi Houguan 厚觀 . 234

                                                 
231 PFYS, 103. 

 Shi 
Houguan hat in Japan promoviert und unterrichtet heute 
Buddhismuskunde am Fuyan-Institut. Am Institut, in dessen 

232  Günzel ((1998), 71) zitiert als Grund für diesen Vorgang eine 
mündliche Auskunft von Zhenhua. Dieser habe gesagt, er halte die 
vorbildliche Ausbildung von Mönchen für den Erhalt des Buddhismus von 
entscheidender Bedeutung. 

233  Fuyan foxueyuan di wu jie biye jinian tekan [Festschrift zum 
Abschluss des 8. Lehrgangs des Fuyan Instituts für Buddhismuskunde] 
(1999?). 

234  Informationen zur Geschichte und aktuellen Situation können 
jederzeit auf der gut gestalteten Website des Fuyan-Instituts gefunden 
werden, dort findet sich auch der aktuelle Stundenplan etc. (12.11.2001: 
http://www.fuyan.org.tw). Günzel (1998, 74) ist bereits auf den 
Tagesablauf und Unterricht im Vihāra eingegangen, ich beschränke mich 
daher auf diesen Überblick. 
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Bibliothek sich eine große Statue von Yinshun befindet, werden 
auch gut besuchte Abendkursen für Laien veranstaltet. 

Die Leiter des Fuyan-Vihāra und der Huiri Halle werden aus 
den Mitgliedern beider Institutionen gewählt. Im Chinesischen 
werden beide Orte in dem Term Fuhui daochang福慧道場 
zusammengefasst. Das Fuyan-Vihāra in Xinzhu und die Huiri 
Halle 慧日講堂 im Zentrum Taipeis ergänzen sich. Die beiden 
Orte verkörpern Yinshuns Ideal vom Wirken des Sangha in der 
Gesellschaft. Der Fuyan-Vihāra ist als Ausbildungsstätte für 
Mönche und Nonnen gedacht, in der Mitglieder des Sangha 
“ungestört” unter sich leben können. Die Huiri Vortragshalle soll 
der Verbreitung des Dharma unter den Laien dienen.235

Die Planung für den Bau der Vortragshalle wurde schon 1954, 
nur ein Jahr nach dem Bau des Vihāra, in Angriff genommen. Wie 
schon bei der Gründung des Fuyan-Instituts, half Yinshuns 
Schüler Miaoqin aus den Philippinen mit einer Geldsendung. 
Yinshun erinnert sich, dass etwa die Hälfte des Baukosten von der 
Gemeinde der Überseechinesen auf den Philippinen gespendet 
wurde.

 Hier sind 
auch die Räume des 1980 gegründeten Zhengwen Verlags (正聞

出版社). Fuyan und Huiri zusammen verkörpern Yinshuns Ideal 
von einer Wechselbeziehung zwischen dem Studium des Dharma 
und seiner Verbreitung. 

236 Die übrigen Ausgaben wurden von Laienanhängern in 
Taiwan aufgebracht. 237

Verglichen mit den großen Organisationen des taiwanischen 
Buddhismus sind das Fuyan-Institut und die Huiri-Vortragshalle 
sehr bescheidene, kleine Einrichtungen. Entstanden in den 50er 
Jahren sind sie heute fast nur in Insider-Kreisen bekannt. Das liegt 
unter anderem daran, dass sich das Antlitz des taiwanischen 
Buddhismus in den letzten zwanzig Jahren sehr verändert hat. Die 

 Die Huiri Vortragshalle wurde 1961 
eröffnet. 

 

                                                 
235  Yinshun nennt dieses Prinzip “Innen die Übung, Außen die 

Verbreitung [des Dharma] (neixiu waihong 內修外弘).” PFYS, 120. 
236 PFYS, 120. Dieser Umstand erklärt auch Yinshuns jährliche Reisen 

auf die Philippinen im Zeitraum 1954-1961 und seine Abtschaft in Manila 
1958-61. 

237 PFYS, 105. 
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Konzeption und die Größe der beiden von Yinshun in den 50er 
Jahren geplanten Anlagen wirkt heute beinahe unscheinbar. Um 
dies zu verdeutlichen und einige Aspekte von Yinshuns Leben 
und Werk in ihren zeitgeschichtlichen Kontexten zu zeigen, ist 
hier ein kurzer Überblick über die Entwicklung des taiwanischen 
Buddhismus in den letzten fünfzig Jahren angebracht. 

 
3.2.2 Entwicklung des Taiwanischen Buddhismus seit den 
50er Jahren 
 

Die rasante Entwicklung des chinesischen Buddhismus auf 
Taiwan ist eines der interessantesten Phänomene in der 
buddhistischen Welt.238

Unter den 1,5 Millionen Menschen, die 1949-1950 vom 
Festland nach Taiwan flohen (zumeist Angehörige von Chiang 
Kai-sheks Armee und Bürokratie) waren auch einige wenige 
Mönche. Einige (wie Shengyan) waren vorrübergehend in die 
Armee eingetreten, andere kamen über Hongkong oder Singapore. 
Obwohl es sich nur um etwa einhundert Mönche handelte, 
bestimmten diese den Kurs des taiwanischen Buddhismus bis weit 
in die 80er Jahre. Was sie von ihren Mitbrüdern und -schwestern 
auf Taiwan unterschied, war vor allem ihre bessere Ausbildung. 
Über die Hälfte der Gruppe kam aus Jiangsu, das zu jener Zeit als 
die Provinz in China angesehen wurde, in der das buddhistische 
Tempelwesen noch weitgehend intakt war. In Zhejiang und 
Jiangsu gab es noch die großen, öffentlichen monastischen 
Zentren, die Holmes Welch ausgiebig beschrieben hat.

 

239

                                                 
238 Sogar das Taiwanische Fremdenverkehrsamt wirbt inzwischen auf 

zweiseitigen Anzeigen in amerikanischen buddhistischen Magazinen mit 
Taiwans “Over 5000 Temples. Hundreds of meditation centers with 3 and 
7-day training courses, and seminars and classes on Buddhism available 
all year round.” (Shambala Sun Nov. 2002). Für einen ausführlicheren 
Überblick über Entwicklung und Gegenwart des Buddhismus auf Taiwan 
siehe Bingenheimer (2003). 

 Unter 
den Mönchen, die nach Taiwan kamen, waren auch einige wenige 
bekannte Mönchsältere, die bereits als Äbte in wichtigen Klöstern 
gedient hatten. Es gab jedoch keine funktionierende überregionale 
Organisation, auf die sich die Mönche berufen konnten. Die 

239 Welch (1967). 
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Konflikte zwischen Reformern und Konservativen hatten bereits 
bei der ersten Gründung einer nationalen Organisation (1929) den 
Zusammenhalt entscheidend geschwächt.240 Erst in einem zweiten 
Anlauf entstand 1947 in Nanjing, kurz nach dem Tode Taixus, die 
Buddhist Association of China (BAROC). Die BAROC blieb die 
mächtigste buddhistische Vereinigung auf Taiwan bis in die 80er 
Jahre.241

In Taiwan gewann, nach anfänglichen Erfolgen der Reformer, 
die konservative Mehrheit des Sangha die Oberhand in der 
BAROC. Während eines Treffens 1955, ein Jahr nach der 
Inkriminierung Yinshuns durch den Sekretär der BAROC, 
übernahmen die Konservativen endgültig die Kontrolle dieser 
Organisation.

 Sie hatte ein de facto Monopol als einziger offizieller 
Repräsentant des Buddhismus. Von besonderer Bedeutung war, 
dass alle Mönche und Nonnen ihre Visa für Auslandsaufenthalte 
über die BAROC beantragen mussten. 

242  Bis heute ist die BAROC eine Hochburg des 
konservativen Flügels im chinesischen Sangha, obwohl sich ihr 
Einfluss ungemein verringert hat.243

Die BAROC war nie besonders populär und spielte eine relativ 
geringe Rolle im religiösen Alltag taiwanischer Buddhisten, als 
Organisation jedoch war sie durchaus erfolgreich. Ihr 
unmittelbares Ziel war es, die Reste des japanischen Buddhismus 
in Taiwan zu tilgen.

 

244 Die entscheidenden Fragen hierbei waren 
das Zölibat des Klerus und Vegetarismus. Beide Prinzipien sind 
irrelevant für den neuzeitlichen japanischen Buddhismus, werden 
allerdings im chinesischen Buddhismus strikt befolgt.245

                                                 
240 Pittman (2001), 130-133. 

 Über die 

241 Die Geschichte der BAROC ist ein relativ gut erforschter Bereich. 
Siehe Jones (1999), 137-178; und Günzel (1998), 80-90. 

242 Tagebuch von Daoan zitiert in Yang (1991), 35. 
243  Siehe die Reaktion der BAROC auf Shi Zhaohuis Vorstoß zur 

Abschaffung der Acht Gebote des Respekts im nächsten Kapitel. 
244 Während der Kolonialzeit hatten japanische buddhistische Gruppen 

versucht, in Taiwan Fuß zu fassen. Diese buddhistische Mission auf den 
Fersen des Kolonialismus fand auch in China und Korea statt. Obwohl 
sich damals viele chinesische Tempel japanischen Organisationen 
anschlossen, geschah dies zumeist nur pro forma und die japanische 
Mission hat kaum Spuren hinterlassen. (Siehe Jiang (2001a) für eine 
ausführliche ereignisgeschichtliche Darstellung.) 

245  Es gibt bezüglich des “japanischen Erbes” deutliche Parallelen 
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Jahre gelang es den chinesischen Mönchen innerhalb und 
außerhalb der BAROC den taiwanischen Sangha auf eine größere 
Einheit und Orthodoxie hin zu formen. Dies geschah vor allem 
durch zwei Mittel: der Kontrolle über das Ordinationswesen und 
die Einrichtung von Seminaren für den Klerus.246

Durch ihre Seniorität und ihre Reputation konnten die Mönchen 
vom Festland die chinesische Form der buddhistischen 
Orthodoxie auch unter den Laien stärken. Ein Thema etwa, das in 
den 50er und 60er Jahren immer wieder auftauchte, war die 
Verehrung von nicht-buddhistischen Standbildern in 
buddhistischen Tempeln.

 

247

Die Vereinheitlichung der buddhistischen Praxis durch die 
BAROC war auch eine Verharmlosung, die im gespannten 
politischen Klima der 50er und 60er Jahre ein langsames, stetes 
Wachstum ermöglichte. Denn obwohl das Guomindang Regime 
alle Formen der politischen Opposition unterdrückte, ließ es in 
anderen Bereichen der Gesellschaft laissez faire walten und hat 
sich um religiöse Belange kaum gekümmert. 

Dadurch wurde es für alle Religionen, besonders für den 
Buddhismus und das Christentum möglich, zwischen 1950 und 
2000 ihre Besitzstände und ihre gesellschaftliche Position 
auszubauen. Unter der Bedingung allerdings, dass deren 
Aktivitäten sich auf rein religiöse Funktionen beschränkt. 

 Diese Praxis ist mittlerweile in 
Taiwan fast verschwunden. Es ist zwar gut möglich, eine Guanyin 
Statue in einem Daoistischen Tempel zu finden, aber kaum ein 
buddhistischer Tempel beherbergt heute noch eine Figur etwa des 
Gelben Kaisers. 

 

Der ökonomische Aufstieg Taiwans, brachte größere Spenden 
mit sich und der taiwanische Sangha gehört heute zu den 
wohlhabendsten der Welt. Es gibt keine veröffentlichten Zahlen 
zu den Finanzen buddhistischer Organisationen, doch wenn der 

                                                                                                            
zwischen der Situation in Taiwan und der in Korea. Auch dem 
koreanischen Sangha gelang es nach Abzug der Japaner seine vormaligen 
Vinaya Regeln zu reetablieren. 

246 Für ersteres siehe Günzel (1998), Ch.3. 
247 Ven. Dongchu zitiert in Yang (1991), 5. 
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Boom im Tempelbau der letzten 30 Jahren ein Anhaltspunkt ist, 
so ist der Sangha außerordentlich wohlhabend. 

 
Buddhistische Tempel, Institute und Nonnenklöster in Taiwan: 
Jahr 1977 1989 1994 
Gesamt 1264 1669 2060 
(Tab.2 (Wang Shunmin (1995, 322)) 
 
Leider sind alle Statistiken zur Religion auf Taiwan notorisch 

unzuverlässig. So schreibt Lan Jifu von 850 Tempeln für 1960 
verglichen mit 4020 im Jahr 1990.248

As of 2000, Buddhists in the ROC had registered 4,010 
temples, 35 seminaries, five universities, three colleges, 
four high schools, 46 kindergartens, 32 nurseries, six 
orphanages, five retirement homes, one center for the 
mentally retarded, 64 institutions for proselytizing, three 
hospitals, three clinics, 118 libraries, and 35 publishing 
houses with 25 publications. There were also around 9,300 
Buddhist clergy serving the 3,67 million Buddhists of 
Taiwan.

  
Die statistische Jahrbuch der Regierung gibt für 2003 an: 
 

249

                                                 
248 Lan (1991), 23. Leider ohne Angabe der Quelle. 

 

249  Zitiert in www.gio.gov.tw/taiwan-website/5-gp/yearbook 
(Nov.2003). Die Informationen sind kaum abgesichert, und insbesondere 
die Zahl des Klerus und der Gläubigen variiert in den Schätzungen. Zur 
dieser Problematik siehe auch Vermander (2002), 140. 

Einen interessante komparative Studie zu den religiösen Vorstellungen 
und Glaubenssystemen in den USA, der Volksrepublik und auf Taiwan 
wurde vom amerikanischen Erziehungsministerium gesponsert (Szalay, 
Lorand B. et. al. (1994)). In Bezug auf Buddhismus kommen die Autoren 
zu folgendem Ergebnis: “The Mainlanders’ negative attitudes toward 
religion presents a stark contrast to the Taiwanese approach of religion as 
a vehicle for transmitting human values and ethics. The Mainlanders see 
religion as an undesirable influence in modern China carried over from 
earlier times by weight of tradition and conservatism – and possibly as a 
wedge of foreign influence and an instrument of deceit. The Taiwanese, 
by contrast, see religion – whether Buddhist, Protestant, or Catholic – as a 
major force of social amelioration and an internal motivating force in 
instilling benevolent behavior.”  

Leider krankt die Studie an einer ganzen Reihe von gravierenden 

http://www.gio.gov.tw/taiwan-website/5-gp/yearbook�
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Es ist nicht klar, auf welchen Erhebungen die Zahl 9.300 beruht. 
Es besteht meines Wissens keine behördliche Meldepflicht für 
Nonnen und Mönche. Da ihr Einkommen zumeist aus Spenden 
besteht, dürften die wenigsten von ihnen steuerlich erfasst sein. 
Meine eigenen Vergleiche verschiedener Ordinierungstabellen 
haben ergeben, dass zwischen 1953 und 1999 in Taiwan ca. 
17.000 Nonnen und Mönche ordiniert wurden (s. Kap. 3.3.3). 

Was die Zahlen zum Tempelbau nicht zeigen, ist, dass die 
Neugründungen nicht nur der Zahl nach, sondern auch in ihrer 
Größenordnung deutlich zugenommen haben.250

Fest steht jedenfalls, dass spätestens seit den 60er Jahren ein 
Tempel nach dem anderen gebaut, ausgebaut und erweitert wurde, 
und zwar in einem für das 20. Jahrhundert einzigartigem Ausmaß. 
Der wachsende Wohlstand des Sangha machte es auch möglich, 
nach christlichem Vorbild Wohltätigkeitsorganisationen zu 
gründen und den Dharma in einer aktiveren Weise zu verbreiten 
als zuvor.

 

251

                                                                                                            
Mängeln: 1. Ein Vergleich zwischen 100 Studenten der VRC und 100 
taiwanischen Studenten erlaubt keine Generalisierung der Ergebnisse in 
Bezug auf die Gesamtbevölkerung. Die studentischen Populationen in 
Taiwan und China stehen in einer völlig unterschiedlichen Relation zur 
Gesamtbevölkerung. 2. Die Autoren der Studie haben sich der 
Problematik der Übersetzung von Begriffen zu den Zwecken der Studie 
nur ungenügend gestellt. Wenn etwa Taiwaner von baibai 拜拜 sprechen, 
ist das nicht unbedingt als worship zu verstehen. 3. Die peinlichen Fehler 
im Datenteil (S.143) belegen, dass die Autoren häufig, zumindest im 
Bereich Buddhismus, die Antworten der Teilnehmer offensichtlich nicht 
richtig verstanden haben. 

250  Insbesondere der gigantische Tempel der Zhongtai Shan 
Organisation bei Puli, stellt alle anderen Zentren in den Schatten. Der 
mehrere hundert Millionen US Dollar teuere Bau wurde überwiegend aus 
Spenden finanziert (persönliche Auskunft vor Ort). 

251 Günzel (1998), 113-117. 

 
Seit der Aufhebung des Kriegsrechts 1987 und einem neuen 

Gesetz zur Gründung öffentlicher Vereinigungen (1989) ist eine 
große Anzahl neuer buddhistischer Gruppen entstanden. Tabelle 3 
umfasst auch christliche und daoistische Gruppen: 
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 Registrierte religiöse 
Organisationen 宗教團體 

Religiöse Vereinigungen 
(Träger des öffentlichen 
Rechts) 宗教財團法人 

1950 7 2 
1954 9 5 
1971 13 53 
1989 25 63 
1993 106 168 

(Tab.3 (Li Zhifu (1996) cited in Xuan Fang 宣方 (2002))) 
 
In der bunten und vielfältigen religiösen Landschaft Taiwan 

besonders auffällig, sind die “Vier Großen Berge (si dashan 四大

山 ).” Mit diesen vier großen buddhistischen Organisationen 
kommt jeder, der sich mit taiwanischem Buddhismus beschäftigt, 
auf die eine oder andere Weise in Berührung. Es handelt sich um: 

 
- Ciji (Tz’u chi Merit Foundation) 慈濟功德會 gründete 1966 

von Shi Zhengyan 證嚴 (*1937). 
- Foguang Shan 佛光山 bei Gaoxiong, gegründet 1967 von Shi 

Xingyun 星雲 (*1927). 
- Zhongtai Shan 中台山 in Puli, gegründet von Shi Weijue 惟覺 

(*1928). 
- Fagu Shan (Dharma Drum Mountain) 法鼓山  in Taipei, 

gegründet 1989 von Shi Shengyan 聖嚴 (*1930). 
 
Mit Ausnahme von Ciji werden alle großen Organisationen von 

chinesischen Mönchen geleitet, die noch auf dem Festland 
geboren wurden. Ciji wurde von einer taiwanischen Nonne 
gegründet, und ist unter ihrer Führung zur größten buddhistischen 
Organisation Taiwans geworden. 252  Im Unterschied zu den 
anderen Organisationen ist Ciji allerdings nicht in erster Linie eine 
monastische Gemeinschaft 253

                                                 
252 “Größte Organisation” nach der Anzahl der Laienmitglieder. 

, sondern vor allem eine 

253  Zhengyan wird von etwa 50 Nonnen, meist ihre Schülerinnen, 
unterstützt. Die zahlreichen lokalen Gruppen und Vereinigungen werden 
zumeist von Laien verwaltet. Im Vergleich dazu gehören zur Foguang 
Shan Organisation über 1000 Nonne und Mönche. 
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gemeinnützige Organisation, die sich großer Beliebtheit erfreut. 
Mehr durch Zufall oder, wie Yinshun wohl sagen würde, durch 
“wundersame karmatische Wirkung,” ist Yinshun mit der 
Entstehung und der spirituellen Begleitung dieser Organisation 
verbunden. Durch seinen außergewöhnlichen Entschluss 
Zhengyan bei ihrer ersten Begegnung als seine Tonsurschülerin254 
anzunehmen, hat er ihr 1963 den Weg zur vollen Ordinierung 
geebnet.255

Gewarnt durch seine politischen Verwicklungen 1953-54, 
arrangierte sich Yinshun mit der Lage auf Taiwan. Seine 
zahlreichen Reisen auf die Philippinen waren vielleicht auch ein 
Rückzug in eine weniger konfliktreiche Arena. Hier etwa ließen 
sich Spenden für den Bau der Huiri Vortragshalle organisieren, 
ohne in Konkurrenz zu den in Taiwan agierenden Mönchen zu 
treten.

 
 

3.2.3 Reisen, Anerkennung und die späten Werke 
 

256

Behindert wurde er dabei durch seine schlechte körperliche 
Verfassung. Yinshun war fast immer krank. 1954 fand man bei 
einer Röntgenuntersuchung heraus, dass seine Lunge durch eine 
nie völlig auskurierte Tuberkulose schwer geschädigt war, und die 

 Während der 50er und 60er Jahre bestanden seine 
Hauptaktivitäten in den Reisen nach Südostasien, einer begrenzten 
Vortragstätigkeit in Taiwan, vor allem aber der beständigen 
Fortsetzung seiner Studien zur Geistesgeschichte des Buddhismus. 

                                                 
254 Durch die Tonsur (tidu 梯度) durch einen persönlichen Meister wird 

man Novize. Traditionellerweise absolviert ein Tonsurschüler im Kloster 
seines Meisters ein grundlegendes Training, die Vorbereitung für ein 
Leben als Mönch oder Nonne. Die Tonsur ist eine Voraussetzung für die 
Vollordination (shoujie 受戒). 

255  Jones (1999), 202. Yinshun hat Zeit seines Lebens kaum 
Tonsurschüler oder Schülerinnen angenommen. Zhengyan war damals erst 
die fünfte persönliche Schülerin Yinshuns. 

256 Yinshuns Reisen nach Südostasien sind ein interessantes Thema für 
sich, das allerdings den Rahmen dieser Arbeit übersteigt. Seine Besuche 
bei der buddhistischen Gemeinde der Übersee-Chinesen führte ihn auf die 
Philippinen (1954, 1955, 1958-61,1976), nach Singapore und Malaysia 
(1969, 1976, 1977, 1980). 1957 besuchte er Thailand mit einer Delegation 
der BAROC. Die Rolle des Buddhismus in der Welt der Übersee-
Chinesen ist noch kaum erforscht. 
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Beschreibung seiner diversen Krankheiten und Unfälle ist ein 
Dauerthema in seiner Autobiographie ein.257

Allen Vorbehalten aus konservativen Kreisen zum Trotz, wurde 
Yinshun in der 60er Jahren als der beste Kenner des 
buddhistischen Schrifttums anerkannt. Er war einer der ersten 
Mönche, der Vorträge an staatlichen Universitäten halten durfte. 
Seine wachsende akademische Reputation und sein 
unverminderter Output an Veröffentlichungen

 

258

1965 reiste der japanische Professor Fujiyoshi Jikai 藤吉慈海 
durch Taiwan und interviewte verschiedene Mönche. Er besuchte 
auch Yinshun und erwähnte ihm gegenüber, dass die “meisten 
Leute”, bei Nennung seines Namens zumeist zum Ausdruck 
brachten, dass sie “anderer Meinung” seien. Aber was genau sie 
ablehnten, dass wollten sie ihm nicht sagen. Yinshuns Reaktion in 
eigenen Worten: 

 

 sorgte dafür, 
dass seine Ansichten weithin Verbreitung, wenn auch nicht 
überall Zustimmung, fanden. 

Yinshuns Probleme mit dem konservativen “Establishment” 
dauerten bis mindestens in die 70er Jahre. Es scheint lange Zeit 
ein großes Misstrauen gegenüber Yinshuns Interpretation der 
Lehre bestanden zu haben. 

Mir war es etwas peinlich und sagte nur: “Vielleicht hat es 
etwas mit dem Reinen-Land zu tun.” Ich glaube, man soll 
außer nach Wiedergeburt im Reinen-Land zu streben, auch 
selbst ein Reines-Land bauen, ein “Reines-Land in der 
Menschenwelt.” Ich schenkte ihm [Fujiyoshi] ein Exemplar 
von Jingtu xinlun (später hat er es auf einer Sitzung der 
japanischen Gesellschaft für Indologie und 
Buddhismuskunde (Indogaku bukkyōgaku kenkyūkai) 
vorgestellt).259

Die Beziehungen mit der japanischen Gelehrtenwelt vertieften 
sich gegen Ende der 60er Jahre. Dass die japanischen 

 
 

                                                 
257 Siehe u.a. PFYS, 90-93 und 197-206. 
258 Nach der Liste in Qiu (2000) hat Yinshun zwischen 1955 und 1970 

über 100 Essays veröffentlicht. 
259 FHWB, 3. Eine Übersetzung von Fujiyoshis Zusammenfassung von 

Jingtu xinlun findet sich ebenfalls in FHWB, 273-290. 
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Buddhismuskundler auf ihn aufmerksam wurden, hatte für 
Yinshun angenehme Folgen. Mit der Verleihung der 
Ehrendoktorwürde durch die japanische Taishō Universität 1973 
stieg Yinshuns Prestige in Taiwan. Die Verleihung wurde möglich 
durch den besonderen Einsatz von Ushiba Shingen 牛場真玄, der 
Yinshuns Zhongguo chanzong shi 中國禪宗史  (1971) ins 
Japanische übersetzte und es für ihn als Doktorarbeit einreichte. 
Auch Shengyan, der zu jener Zeit gerade an der Risshō 
Universität promovierte, wurde für Yinshun aktiv. 260

1971 b: Zhongguo chanzong shi: cong yindu chan dao zhonghua chan 中國

禪宗史：從印度禪到中華禪 [Geschichte der chinesischen Chanschule – vom 
indischen zum chinesischen Chan]. 

1976: Zhongguo gudai minzu shenhua yu wenhua yanjiu 中國古代民族神話

與文化研究  [Studien zur chinesischen Volksmythologie und -kultur im 
Altertum]. 

 Die 
Anerkennung seiner Forschung durch ein internationales 
Publikum stärkte Yinshuns Position zuhause ungemein. Wenn 
auch manche seiner Ansichten bis heute umstritten sind, war seine 
Position als vorrangiger Gelehrter des chinesischen Sangha 
spätestens seit dieser Zeit unumstritten. 

Mit dem Erscheinen von Shuoyiqieyoubu weizhu de lunshu yu 
lunshi zhi yanjiu (1968) begann eine Reihe von 
Veröffentlichungen, die Yinshuns Einfluss auf die chinesische 
Buddhismuskunde noch verstärkten. Diese späten Werke der 70er 
und 80er Jahre, sind formal deutlich akademischer gehalten als die 
Essays, Sutrenkommentare und Artikel der 50er und 60er. In 
ihnen setzt Yinshun sein Projekt einer rationalen, an 
entwicklungsgeschichtlichen Fakten orientierten 
Geistesgeschichte vor allem des indischen Buddhismus, fort. Im 
einzelnen handelt es sich um folgende Titel: 

 
1968: Shuoyiqieyoubu weizhu de lunshu yu lunshi zhi yanjiu 說一切有部為

主的論書與論師之研究  [Studien zur Abhidharma Literatur und den 
Abhidharma Gelehrten – unter besonderer Berücksichtigung der Sarvāstivādin]. 

1971 a: Yuanshi fojiao shengdian zhi jicheng 原始佛教聖典之集成 [Die 
Entstehung der Heiligen Schriften des frühen Buddhismus]. 

                                                 
260  Ein interessanter Bericht von Shengyan über die Umstände von 

Yinshuns “Promotion” findet sich in FHWB, 312-318. 
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1981 a: Chuqi dacheng fojiao zhi qiyuan yu kaizhan 初期大乘佛教之起源

與開展 [Entstehung und Ausbreitung des frühen Mahāyāna Buddhismus]. 
1981 b: Rulaizang zhi yanjiu 如來藏之研究 [Studien zum Tathāgatagarbha]. 
1985: Kong zhi tanjiu 空之探究 [Ideengeschichtliche Untersuchung zum 

Begriff der “Leere”]. 
1988: Yindu fojiao sixiang shi 印度佛教思想史  [Geistesgeschichte des 

Indischen Buddhismus]. 
 
Ein entscheidender Einfluss vor allem auf die Entstehung der 

ersten beiden Werke war Yinshuns Rezeption des Pāli Kanons in 
japanischer Übersetzung. Große Teile des Pāli Kanons waren 
1935-1941 in einem groß angelegten Projekt ins Japanische 
übertragen worden. Yinshun hatte den “Großen Kanon der 
Südlichen Überlieferung Nanten Daizōkyō 南傳大藏經” bereits 
1952 in Japan erworben. Doch aufgehalten, wie er sagt, durch 
Krankheit, begann er erst 1964 mit der Lektüre.261 Sein Ziel war 
es zunächst, die im chinesischen erhaltene Abhidharma Literatur 
der Sarvāstivādin-Schule mit dem Pāli Abhidharma der 
Theravādins zu vergleichen. Das Ergebnis war eine 
Gesamtdarstellung der Abhidharma Literatur von den frühsten 
Abhidharma Schriften bis zum Abhidharmakośa des Vasubandhu. 
Im Vorwort gibt Yinshun nur drei Sekundärwerke an, die er für 
seine Untersuchungen benutzt habe. In den Fußnoten im Text 
finden sich allerdings noch einige andere.262

Das besondere Verdienst dieser späten Werke ist es, das Niveau 
der buddhismuskundlichen Diskussion in Taiwan stark angehoben 
zu haben.

 

263

                                                 
261 SLLY, 5. 
262 SLLY, 6, 14, 53. 
263 Lan Jinfu auf der 3. Yinshun Konferenz am 21.4.2002 (Vortrags 

Handout O-3). 

 Yinshun hat den taiwanischen Sangha und die 
interessierte akademische Welt an die internationale Forschung 
herangeführt. Insbesondere hat er sie mit einem Blickwinkel 
vertraut gemacht, der durch die Erforschung seiner indischen 
Wurzeln den chinesischen Buddhismus relativiert. Diese De-
sinifizierung des Buddhismus ist eines der interessantesten 
Merkmale seines Œuvre. 



 

3.3 Yinshuns Position im chinesischen Buddhismus heute 
(2000-2003) 

 
Yinshun ist heute zweifellos der prominenteste zeitgenössische 

Mönchsgelehrte des chinesischen Buddhismus. Shi Hengqing 恆
清 264

In the field of Buddhism in Taiwan, the most outstanding 
scholar is the ninety-three-year-old Dharma-master Yin 
Shun. A deep connoisseur of the Buddhist tradition and a 
prolific author, he is praised as the most outstanding 
Tripitaka-master of Chinese Buddhism in recent 
centuries.

 schreibt: 
 

265

Im folgenden Kapitel interessieren mich vor allem die ersten 
Risse, die dieses Bild in Taiwan selbst bekommt. Wen Jinke ein 
Vertreter der “Modern Chan” Gruppe kritisiert Yinshuns Bild des 
Buddhismus aus der Sicht von Laien-Praktizierenden. In der 
akademischen Szene scheint es, als sei bald der Tag gekommen, 
an dem Yinshuns Werke nicht mehr als klassisch, sondern als 
überholt angesehen werden. Lan Jifu hat deshalb bereits die Post-
Yinshun Ära ausgerufen. Daneben bestehen gewisse 
Ressentiments innerhalb des chinesischen Sangha weiter, dem 
Yinshuns Buddhismus nicht chinesisch genug ist. 

 
 

Ein weiteres Phänomen, dass sich an die Figur Yinshun knüpft, 
ist die Instrumentalisierung seiner Person und seines Werkes für 
(kirchen-) politische Zwecke durch die Nonne Zhaohui 昭慧 und 
der von ihr gegründeten Hongshi弘誓 Gesellschaft.266

                                                 
264  Shi Hengqing war bis 2003 Professorin an der National Taiwan 

University und die erste Nonne, die in Taiwan an eine staatliche 
Universität berufen wurde. 

265 Shih, Heng-Ching (1999), 426. 
266 Ein Phänomen, das an diesen Bereich angrenzt, ich aber hier nicht 

behandeln möchte, ist die wachsende Anhängerschaft des tibetischen 
Buddhismus in Taiwan. Für diese Gruppe spielen die Ansichten Yinshuns, 
der den esoterischen Buddhismus ablehnt oder wenigstens ignoriert, kaum 
eine Rolle. Der starke Zulauf, den der tibetische Buddhismus zur Zeit auf 
Taiwan erfährt, lässt vermuten, dass die Bedeutung von Yinshuns Werken 
sich in Zukunft weiter relativieren wird. 
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Im folgenden sollen diese Entwicklungen etwas genauer 
betrachtet werden. 
 
3.3.1 Wen Jinkes “Modern Chan” Kritik 
 

“Modern Chan (Xiandai Chan 現代禪)” ist eine der zahlreichen 
religiösen Gruppen Taiwans, die nach der Aufhebung des 
Kriegsrechts 1987 entstanden sind und in der Öffentlichkeit 
zunehmend an Profil gewinnen. Es handelt sich um eine 
Gemeinschaft, die sich um eine charismatische Lehrerfigur 
gebildet hat. Der in Taiwan geborene Li Yuansong 李元松 (1957-
2003) interessierte sich bereits früh für religiöse Fragen und 
begann spätestens 1979 mit der Lektüre von Yinshuns Miaoyun Ji 
- Sammlung. Unter dem Einfluss der Werke Yinshuns kam er 
(ganz in dessen Sinne) zu der Überzeugung, die essentielle Lehre 
des Buddhismus sei das Konzept der “Leere” in der Interpretation 
der Madhyamaka-Schule. Nach einigen Jahren angestrengter 
Meditation, erzielte er einen meditativen Durchbruch und 
gründete daraufhin 1988 die Modern Chan Gesellschaft267. Deren 
Mitglieder – über hundert Familien – leben in einem Wohnprojekt 
in einem Vorort von Taipei und versuchen, die Lehren des 
Meisters im Alltag zu verwirklichen. Die Gruppe gibt sich betont 
intellektuell und besteht zum überwiegenden Teil aus 
Hochschulabsolventen. Die Veröffentlichungen der Gruppe 268 
greifen die traditionellen Formen des chinesischen Buddhismus 
stark an. Sie fordern einen “empirischen” Buddhismus auf der 
Grundlage meditativer Praxis. 269

                                                 
267 Modern Chan Gesellschaft übersetzt “Modern Chan Society”, den 

gegenwärtigen englischen Namen. Die Gruppe nannte sich früher 
“Modern Zen” oder “Zen Now”. 

268  Eine Auswahl von kurzen Essays in Englisch und Deutsch (in 
Mitglied der Gruppe hat Germanistik studiert) fand sich online 
(http://www.modernchan.org.tw (8.2.2003)). Nach dem verfrühten Tod 
des Gründers (Dez.2003) hat die Gruppe sich allerdings aus dem Netz 
zurückgezogen. Ein eigens gegründeter Verlag gab eine Anzahl von 
Druckveröffentlichungen heraus (vor allem die Bücher von Li).  

 Ihr Verhältnis zu vielen 

269 So schreibt Li in seinem Aufsatz “Why the Modern Chan Society 
Advocates an Empiricist Attitude Toward Buddhist Practice”: “Buddhism 
as an institution was in the beginning a group of practitioners of 



142   Auf Taiwan 

 
 
 

konservativen Buddhisten ist gespannt, das zu Yinshun 
ambivalent. Der wichtigste Sprecher der Gruppe ist Wen Jinke 溫
金柯. Seine Kritiken an Yinshun bilden einen im taiwanischen 
Kontext signifikanten Beitrag zu dessen Rezeption. 270  Wen 
versucht, verschiedene Widersprüche oder Unklarheiten in 
Yinshuns Werken zu Themen aufzuzeigen, die für die Modern 
Chan Gesellschaft besonders wichtig sind.271 Es geht vor allem 
um die Stellung der Laien und den Stellenwert von Praxis auf dem 
Heilsweg. Die ersten kritischen Aufsätze von Wen erschienen 
schon Anfang der 90er Jahre. Sein Stil ist sachlich und Yinshun 
gegenüber immer respektvoll. Er zitiert ausführlich aus den 
Schriften von Yinshun und setzt dagegen Passagen aus den 
Werken seines Lehrers Li Yuansong. In seinem letzten Buch fasst 
er die Diskussion Yinshuns aus der “Modern Chan” Perspektive 
zusammen. 272

1. Einigkeit besteht laut Wen zwischen Li Yuansong und 
Yinshun in der Prämisse, dass die Wurzel des Studiums und der 
Praxis des Buddhismus das Verhalten des Menschen in eben 

 Er konstatiert neun Punkte der Übereinstimmung 
und vier Punkte, in denen die Haltung von Modern Chan (d.h. Li 
Yuansong) von der Yinshuns abweicht. Die neun Punkte sind ein 
konkretes Beispiel für den Einfluss Yinshuns auf die 
buddhistische Welt in Taiwan. Sie seien hier kurz aufgelistet: 

 

                                                                                                            
meditation who put an extreme premium on experience, pragmatic 
efficiency and rationality. But there have been many times in Taiwan 
when it has almost become just another type of Brahmanism.” Der 
Einfluss Yinshuns ist manifest in der Betonung von Rationalität und der 
Identifikation chinesisch-buddhistischer Lehren mit der Ātman-Lehre des 
Brahmanismus. Die Passage zeigt aber auch Lis eigene Betonung der 
(meditativen) Erfahrbarkeit der buddhistischen Wahrheiten. 

270 Offene Kritik an Yinshuns Thesen war in den letzten dreißig Jahre 
selten. Yinshuns Ansichten hatten breite Akzeptanz gefunden. Außer den 
weiter unten erörterten Artikeln von Shi Rushi hat meines Wissens nach 
in den letzten zehn Jahren nur Liu Zhaozhen 劉紹楨  (1995) in einem 
wenig beachteten Artikel Yinshun kritisiert. Thema war wie schon bei der 
von Moru in den 50er Jahren Yinshuns besondere Dreiteilung des 
Mahāyāna (in 性空唯名, 虛妄唯識, und 真常唯心). 

271 Interview von Yang Huinan in Wen Jinke (2001), 148. 
272 Wen Jinke (2001), 33-44. 
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seiner Lebenswelt ist. Zwar bestehen in der Konzeption eines 
“Buddhismus für die Menschenwelt” Unterschiede zwischen Li 
und Yinshun, doch akzeptiert Li Yinshuns anthropozentrische 
Auslegung des Buddhismus weitgehend. 

2. Daraus folgt die Abkehr bzw. die Ablehnung dessen, was 
Yinshun mit “Ver-geisterung” (shenhua 神化 oder guihua 鬼化) 
beschreibt. Das umfasst bei Yinshun gewöhnlich alle magisch-
rituellen Elemente des Buddhismus als Volksreligion wie 
Divination, Reliquienverehrung u.ä. 

3., 4. und 7. Li übernimmt Yinshuns Betonung des frühen 
Buddhismus der Āgama Sutren und des frühen Mahāyāna. 
Insbesondere die Philosophie der (frühen) Madhyamaka-Schule 
sei laut Li “die Basis der Chan Praxis.” Damit verschwimmen die 
Grenzen zwischen Hīnayāna und Mahāyāna. Yinshun und mit ihm 
“Modern Chan” verstehen sich nicht als ein vor allem 
mahāyānistischer Buddhismus, der im Gegensatz zu einem 
hīnayānistischem stehe. 

5. Sowohl Li als auch Yinshun bejahen den Wert rationalen, 
intellektuellen Verstehens für den buddhistischen Übungsweg. Sie 
stehen damit in Opposition zu einer anti-intellektualistischen 
Rhetorik etwa innerhalb des Chan. 

6. Dies auch deshalb, weil es nach beider Ansicht keinen 
Widerspruch zwischen der Wahrheit des Buddhismus und der 
weltlichen Wahrheit gebe. Ihr Verständnis von Wahrheit ist 
eindeutig “innerweltlich”. 

8. Li Yuansong sei beim Lesen von MYJ durch einige Stellen 
tief beeindruckt worden, an denen Yinshun von der 
Gleichberechtigung von Sangha und Laien spricht. Die Stellung 
der Laien, z.B. die Frage ob Laien volle Arhatschaft erlangen 
können, ist in Yinshuns Werk allerdings nicht ganz so 
eindeutig.273

9. Wie Yinshun akzeptiert Li Yuansong das Konzept der 
“entbehrlichen Mittel” upāya. Dieses zentrale Konzept der 
buddhistischen Tradition erklärt die Anpassung des Buddhismus 
an lokale Umstände. Während Yinshun upāya jedoch als Teil 

 

                                                 
273  An anderer Stelle hat Wen Yinshun in diesem Zusammenhang 

kritisiert (Wen (1994), 101-111). 
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seiner historiographischen Forschungen verwendet274

In dem Vergleich zeigt sich, dass Yinshun nolens volens eine 
moderne charismatische Gemeinschaft grundlegend beeinflusst 
hat, und zwar in Richtung einer rationalen, demythologisierten 
Auffassung des Buddhismus. Im folgenden Kapitel wird dieses 
Moment noch genauer bestimmt werden, hier zunächst die 
Differenzen, die zwischen Li und Yinshun bestehen. In welcher 
Weise setzt sich Li von Yinshun ab? Die Differenzen fasst Wen 
Jinke in vier Punkten zusammen: 

 

, ist upāya 
für Li die Rechtfertigung für sein “modernes” Verständnis des 
Buddhismus. 

 

1. Li interpretiert nicht alle Lehren aus der Sicht der 
Madhyamaka. Für ihn sei “Madhyamaka der Ausgangspunkt des 
Buddhismus nicht sein Endpunkt.” Yinshun “übertreibt, indem er 
die formale Bedeutung von ‘Entstehen in Abhängigkeit’ und 
‘leerer Selbstnatur’ betont”.275

2. Folgerichtig bewertet Li Chan, Reines-Land und esoterischer 
Buddhismus positiver als Yinshun. Yinshun hat an diesen 
Traditionen verschiedenes auszusetzen, für Li sind sie legitime 
Bestandteile des Buddhismus. 

 Dies geschehe auf Kosten anderer 
Strömungen oder Formulierungen, die ebenfalls ihre Berechtigung 
haben. 

3. und 4. Einer der Vorwürfe, die Yinshun an die Chan-Schule 
richtet, ist sie würde “die egoistische, nach eiliger Erleuchtung 
strebende Geisteshaltung [des Hīnayāna] wieder aufleben lassen.” 
Eine der wichtigsten Lehren von Li Yuansong sei jedoch das 
Streben nach eigener meditativer Erfahrung und deren 
Kultivierung.  

 
Dieser letzte Unterschied zwischen Modern Chan und Yinshun 

ist wohl der wichtigste. Die Stellung von meditativer Übung ist in 
den Werken von Yinshun durchaus ambivalent. Oft scheint es, als 
missbillige er die ausschließliche Konzentration auf diese 

                                                 
274 Siehe Kap. 4. 
275 Wen (2001), 39. 
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Übungen, oder doch zumindest die Einstellung, die dafür nötig ist. 
Li bejaht das Streben nach Erleuchtungserfahrungen vorbehaltlos. 
Der Grund für die Diskrepanz liegt natürlich auf der Hand. 
Yinshuns Autorität beruht auf seiner Rolle als Gelehrter, die Lis 
auf seiner Rolle als erleuchteter Lehrer. Der Unterschied in der 
Lehre erweist sich also ein Unterschied im “charismatischen 
Kapital” der beiden.276

Nach diesem Beispiel einer kritische Betrachtung Yinshuns 
durch taiwanische Laien-Buddhisten, soll im nächsten Abschnitt 
gezeigt werden, dass sich auch in der akademischen Welt Taiwans 
eine Veränderung der Yinshun-Rezeption vollzieht. Wie bei der 
Kritik von Modern Chan handelt es sich dabei mehr um eine 
konstruktive Weiterentwicklung als um eine Gegenbewegung. 

 

 
 

3.3.2 Rushi, Lan Jifu und die “Post Yinshun Ära” 
 

In zwei weit beachteten Vorträgen im November 2001 277

Seit 1950, seit Beginn der Buddhismuskunde in Taiwan, ist 
diese von den Resultaten der Forschungsarbeit Yinshuns 
tiefgreifend beeinflusst worden. Bis 1990, als Yinshun aus 

, 
äußerte Lan Jifu, ein renommierter taiwanischer 
Buddhismusforscher, er betrachte das Jahr als einen Wendepunkt 
der Yinshun-Rezeption. In dem Handout zu seinem Vortrag heißt 
es: 

 

                                                 
276 Dem Verhältnis von Li Yuansong und Yinshun scheint die Kritik 

Wens keinen Abbruch getan zu haben. Wie mir Wen Jinke persönlich 
mitteilte (Nov. 2002), bat ihn sein Meister mittlerweile, die Abgrenzung 
zu Yinshun nicht weiter zu betonen. Die vierte Yinshun Konferenz im 
April 2003 wurde gemeinsam von Modern Chan und Shi Zhaohuis 
Hongshi Institut organisiert. 

277 Am 11.11.2001 in der Konferenz zur Situation und Entwicklung im 
Studium der Buddhismuskunde in China und Taiwan 兩岸佛學教育現況

與發展研討會 und am 24.11.2001 auf dem Symposium für Dozenten des 
Chung-hwa Instituts für Buddhismuskunde 中華佛學研究所研究人員專題

論文發表會. Ein dritter, ausführlicherer Vortrag anlässlich der 3. Yinshun 
Konferenz der Hongshi Gesellschaft April 2002 findet sich in Shi Yinyue 
(2002). 
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Altersgründen langsam zu schreiben aufhörte, war er über 
fünfzig, sechzig Jahre hinweg der einflussreichste 
Buddhismuskundler in der taiwanischen 
Buddhismusforschung. Seit 1990 gibt es die ersten 
Aufsätze, die einen anderen Standpunkt als den Yinshuns 
vertreten (zuvor wurde Kritik an Yinshun nur hinter 
vorgehaltener Hand geäußert). Dieses Jahr hat der Shi 
Rushi 如 石  (Chen Yujiao 陳 玉 蛟 ) zwei Artikel 
veröffentlicht, in denen er Yinshun kritisiert, und eine 
beachtliche Reaktion aus den Kreisen der 
Buddhismuskunde hervorgerufen hat. Außerdem haben Shi 
Zhaohui und andere die Forschungsresultate Yinshuns 
übernommen, schrittweise weitergedacht und 
fortentwickelt. Daher gibt es jetzt das wachsende Bedürfnis, 
eine neue Phase in der Geschichte des buddhistischen 
Denkens auf Taiwan auszurufen – die “Post-Yinshun Ära 
(hou yinshun shidai後印順時代 )”. Das Hauptmerkmal 
dieser “Post-Yinshun Ära” wird das Wechselspiel zwischen 
Fortsetzung und Weiterentwicklung von Yinshuns Denken 
und der Kritik daran sein. […] Grob gesagt, kann das Jahr 
2001 als Scheidepunkt zwischen der “Yinshun Ära” und 
der “Post-Yinshun Ära” betrachtet werden.278

Die Artikel von Rushi, auf die Lan hier anspielt, sind ein 
Beispiel für offene Kritik an Yinshuns Ansichten aus dem Sangha 
und verdienen daher im folgenden kurz skizziert zu werden. Indiz 
für eine gewisse Brisanz einer solchen Kritik ist zum Beispiel, 
dass der im Xiangguang zhuangyan Journal erschienene Artikel 
von den Herausgebern mit einer editorischen Notiz versehen 
wurde, einem disclaimer, in dem sich die Herausgeber vom Inhalt 
der Publikation distanzierten.

 
 

279

                                                 
278  Konferenz handout, S.3. Auf meine Nachfrage erklärte Lan 

ausdrücklich, dass nicht Rushis Artikel den Anfang der “Post-Yinshun 
Ära” bedeuten, sondern nur ein Zeichen dafür sind. 

 

279 Shi Rushi 釋如石: Teil 1:“Ahan xuefeng yu renjian fojiao zouxiang 
zhi zonghe xingsi 阿含學風與人間佛教走向之綜合省思.” Xiangguang 
zhuangyan 香光莊嚴 Nr. 66 (2001.6). Teil 2: “Ahan xuefeng yu dacheng 
youwu shengzhe zhi tantao 阿 含 學 風 與 大 乘 有 無 聖 者 之 探 討 .” 
Xiangguang zhuangyan 香光莊嚴 Nr. 67 (2001.9). 
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In “Die psychologischen Wirkkräfte in der Entstehung und 
Ausbreitung des Mahāyāna – War ‘beständige Erinnerung’ 
wirklich die treibende Kraft für die Entstehung und Ausbreitung 
des Mahāyāna?” kritisiert Rushi Yinshuns Theorie über die 
Entstehung des Mahāyāna.280 Nach Meinung Yinshuns verdankt 
sich die Entstehung des Mahāyāna dem Sehnen der 
buddhistischen Gemeinde nach dem abwesenden Meister. Diese 
Ansicht hat in Taiwan eine gewisse Verbreitung gefunden. Rushi 
verneint, dass die Hauptursache für die Entstehung des Mahāyāna 
die ‘beständige Erinnerung [oder Sehnsucht] (yongheng huainian 
永恆懷念)’ der Schülerschaft an den Buddha gewesen sei. Er 
postuliert vielmehr eine “tiefenpsychologische”281 Motivation, die 
angeblich allen Menschen zu eigen sei. Rushi beschreibt diese 
Motivation als ein “grenzenloses Dürsten (kewang wuxian 渴望無

限)”, ein “Suche nach Überwindung (zhuiqiu zhaoyue 追求超越)” 
oder “Streben nach Vollkommenheit (xiangwang yuanman 嚮往

圓滿 ).” 282  Auf über vierzig Seiten legt Rushi dar, dass das 
Mahāyāna eine “folgerichtige und positive” Entwicklung aus den 
in den frühen Mahāyāna Sutren angelegten Grunddenkmustern 
(sixiangyuanxing 思 想 原 型 ) war, die mit gewissen 
tiefenpsychologischen Bedürfnissen (shenceng xinli xuqiu深層心

理需求) in Beziehung ständen. Im Zuge seiner Ausführungen 
verteidigt er alles das, was in Yinshuns Bild des Buddhismus für 
unwesentlich, spätere Zutat oder Deformation gilt. Die 
Vervielfachung der Buddhagestalt, die Vergöttlichung der 
Buddhagestalt und der Bodhisattvas nach hinduistischen 
Vorbildern283

                                                 
280 Shi Rushi 釋如石: “Dacheng qiyuan yu kaizhan zhi xinli dongli – 

yongheng huainian shi dacheng qiyuan yu kaizhan de dongli ma? 大乘起

源與開展之心理動力 - 永恆懷念是大乘起源與開展的動力嗎?” Chung-
Hwa Buddhist Journal 中華佛學學報, Nr.14 (Sept. 2001), 1-42. 

, das Tathāgatagarbha Denken, und die nianfo Praxis, 

281 Ich gebe hier und im folgenden die Begriffe “psychologisch” und 
“tiefenpsychologisch” so wieder wie Rushi sie verwendet, nämlich 
populär-wissenschaftlich. Rushi hat sich “westliches” Wissen angeeignet, 
dass er gegen Yinshun ins Felde führt, ist aber dabei auf einer 
ausgesprochen oberflächlichen Ebene stehen geblieben. 

282 Ibid. S. 1. 
283  Ein Vorgang den Yinshun wie schon erwähnt “Vergottung” oder 
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dies alles – einst von Yinshun kritisiert – wird hier von Rushi 
verteidigt. Die Verteidigung nimmt weitaus mehr Raum ein, als 
für eine Wiederlegung von Yinshuns Erklärung der Entstehung 
des Mahāyāna nötig gewesen wäre. Yinshuns These von der 
Geburt des Mahāyāna aus dem Geist des Mangels setzt Rushi 
seine eigene entgegen, welche die Triebkraft für die Entstehung 
des Mahāyāna in positiven Entitäten fasst. Yinshuns Diktum dient 
jedoch nur als Anlass, eine Reihe von Aspekten des chinesischen 
Buddhismus zu bejahen und unter quasi-psychologischen und 
religionswissenschaftlichen Aspekten aufzuwerten. 

Rushis Methode die Thesen Yinshuns mit nicht-traditionellen 
Argumenten zu widerlegen, ist bemerkenswert. Indem er seine 
Argumente westlichen Disziplinen wie Psychologie, 
Religionswissenschaft und Buddhismuskunde entnimmt, eröffnet 
er eine neue Ebene mit Yinshun umzugehen. Es handelt sich im 
Grunde um eine Apologetik des chinesischen Buddhismus mit 
quasi-wissenschaftlichem Vokabular. Ein typisches Beispiel für 
seine Argumentation: Auch wenn etwa unter 
geistesgeschichtlichem Aspekt nachgewiesen werden könnte, dass 
die chinesische nianfo Praxis aus einem falschen Verständnis der 
indischen Buddhanusṃṛti Praxis entstanden ist, so kann doch 
dieselbe nianfo Praxis unter psychologischen oder 
religionswissenschaftlichen Blickwinkel gerechtfertigt werden. 

Auch in seinen beiden in Xiangguang zhuangyan erschienen 
Artikeln greift Rushi Yinshun direkt an. In “Allgemeine 
Gedanken zum Geist der Āgamastudien und dem Trend zu einem 
‘Buddhismus für die Menschenwelt’” und “Der Geist der 
Āgamastudien und die Diskussion um das Vorhandensein von 
Erleuchteten im Mahāyāna”284

Das Interesse an der chinesischen Āgama Literatur und die 
Verbreitung eines “Buddhismus für die Menschenwelt” werden zu 

 wendet er sich ausdrücklich gegen 
zwei Grundpfeiler von Yinshuns Denken: Yinshuns Betonung der 
in den frühen Āgama Sutren enthaltenen Doktrinen und seine 
Auffassung von der Rolle des Buddhismus in der Gesellschaft. 

                                                                                                            
“Vergöttlichung” (tianhua 天化 ) nennt (MYJ 14, 83). Siehe auch das 
Vorwort zu YFSS im Übersetzungsteil. 

284 Shi Rushi (2001.6) und (2001.9). 
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den wichtigsten Leistungen Yinshuns gezählt.285

Seit etwa zehn Jahren ist der traditionelle chinesische 
Buddhismus in Taiwan deutlich im Verfall begriffen. 
Andererseits hat das Studium der Āgama Sutren und 
renjian fojiao an Einfluss gewonnen. Die Gründe für diese 
außerordentlichen Veränderungen sind recht kompliziert. 
Untersucht man sie genau, stellt sich heraus, dass die 
Buddhismusforschung unter der Führung des ehrenwerten 
Älteren Yinshun die Hauptursache bildet. Die akademische 
Forschung bildet Lehrer heran, welche die Mönche und 
Nonne unterrichten, diese wiederum führen die Gläubigen 
in den Tempeln und so etablieren sich bestimmte Ansichten 
und Praktiken.

 Rushis Aufsätze 
sind signifikante, negative Kritiken hiergegen aus den Reihen des 
chinesischen Buddhismus. Bereits im ersten Absatz macht Rushi 
Yinshun direkt für die Schwächung des chinesischen Buddhismus 
verantwortlich: 

 

286

Rushis Kritik richtet sich gegen Yinshuns Aufwertung der 
Āgama Sutren und des frühen Mahāyāna, seine Abwertung des 
chinesischen und tibetischen Buddhismus allgemein und die 
Wertung von gewissen devotionalen Praktiken als bloße upāya. 

 
In [Yinshuns] Youxin fahai 60 nian heißt es:  

 
 

Von einem Verfall des chinesischen Buddhismus auf Taiwan zu 
sprechen, ist eine sehr eigenwillige Interpretation. Im allgemeinen 
geht man eher vom Gegenteil aus, Taiwan darf als die Hochburg 
oder wenigstens die Schutzfeste des chinesischen Buddhismus im 
20.Jahrhundert gelten. Dass nicht alle Mitglieder des Sangha diese 
Einschätzung teilen, ist ein Indiz für die erheblichen Spannungen 
zwischen einzelnen Strömungen des Buddhismus auf Taiwan. 

“Der chinesische Buddhismus hat sich [mit Doktrinen 
wie] ‘Vollkommene Einheit’, ‘treffliche Mittel’, 
‘wirklich-ewige [Buddha-Natur]’, ‘Nur-Geist’, ‘Erlösung 

                                                 
285 Lan Jifu (1994), 1885. Shi Heng-ching (1999), 427. 
286 Shi Rushi (2001.6). 
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durch die Kraft anderer’, ‘plötzliche Erleuchtung’ selbst 
erstickt.”287

Das kann so nicht gesagt werden. […] Der traditionelle 
chinesische Buddhismus wurde am Ende der Qing und zu 
Beginn der republikanischen Ära schwer angeschlagen. 
Von Innen oder Außen, eine Katastrophe folgte der anderen: 
Der Taiping-Aufstand [1851-64], der Sturz des 
Kaiserhauses [1911], der Nordfeldzug [von Chiang Kai-
shek gegen die Warlords 1926-27], der Kampf gegen Japan 
[1937-1945] und der Kampf gegen die [kommunistischen] 
Banditen [1945-1949]. Dies waren die Gründe für den 
langsamen Abstieg. Der Verfall hat nichts mit dem 
chinesischen Buddhismus an sich zu tun. Wenn [Doktrinen 
wie] ‘Vollkommene Einheit’, ‘treffliche Mittel’, ‘wirklich-
ewige [Buddha-Natur]’, ‘Nur-Geist’, ‘Erlösung durch die 
Kraft anderer’ und ‘plötzliche Erleuchtung’ dem 
chinesischen Buddhismus wirklich geschadet hätten, wie 
lässt sich dann die Blüte des chinesischen Buddhismus 
während der Sui und Tang sowie des Tibetischen 
Buddhismus erklären? Haben [die Protagonisten in jenen 
Zeiten] nicht auch [die Doktrinen] dieser schwarzen Liste 
‘Vollkommene Einheit’, ‘treffliche Mittel’, ‘wirklich-ewige 
[Buddha-Natur]’, ‘Nur-Geist’ und ‘Erlösung durch die 
Kraft anderer’ vertreten?

  

288

Dieses zeigt deutlich, dass es im Grunde darum geht, dass in 
Yinshuns Bild von der Entwicklung des Buddhismus große Teile 
des chinesischen Buddhismus abgewertet werden. Yinshun hält 
die oben erwähnten Doktrinen für spätere Zutat, bestenfalls für 
‘treffliche Mittel’. All diese Konzepte haben jedoch für den 
traditionellen chinesischen Buddhismus zentrale Bedeutung. 
Yinshuns negatives Bild vom “späten Mahāyāna” wie es sich in 
China und Tibet zeigt, ist für die Vertreter dieser Traditionen 

 
 

                                                 
287 Rushi gibt Youxin fahai 60 nian als Quelle an. Yinshun zitiert dort 

allerdings nur aus Yindu zhi Fojiao (1985, 7). Es handelt sich also um 
eine Meinung, die Yinshun bereits in den 40er Jahren geäußert hat. 

288 Shi Rushi (2001.6). 
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unakzeptabel. Es ist vor allem diese Abwertung grundlegender 
Doktrinen des chinesischen Mahāyāna, die Rushi kritisiert.289

Aufgrund der oben genannten sechs [Kritik-] Punkte kann 
gesagt werden: Yinshuns Interpretation des indischen, 
chinesischen und tibetischen Buddhismus unter dem 
Blickwinkel des “Buddhismus für die Menschenwelt” hat 
in Taiwan ein hohes Maß an Zustimmung und 
akademischer Anerkennung gefunden und dem 
taiwanischen Buddhismus in der Tat neue Wege geöffnet. 
Dennoch müssen wir, was die Gesamtgestalt des Mahāyāna 
Buddhismus angeht, sagen, dass seine Forschungen im 
Bereich der Buddhismuskunde den tiefen, grenzenlosen 
Sinn des indischen, chinesischen und tibetischen Mahāyāna 
Buddhismus in der Tat verflachen, verengen und verdrehen. 
Das ist sehr bedauerlich.

 
 

290

Wie man sieht, wenden sich auch diese beiden Artikel deutlich 
gegen Yinshuns Denken allgemein und insbesondere gegen sein 
Konzept eines “Buddhismus für die Menschenwelt.” 
Offensichtlich ist das Ziel Rushis einen Mahāyāna Buddhismus 
chinesischer (und tibetischer) Prägung zu verteidigen. Er bedient 
sich dafür in diesem Kontext neuer Argumentationsstrategien, vor 
allem Modellen aus der Psychologie, der westlichen 
Religionswissenschaft und der Buddhismuskunde. Meines 
Erachtens haben diese Modelle in der Sache nur geringen 
Erkenntniswert und die Art wie Rushi seine Argumentation auf 
Populär-Psychologie oder der Chimäre einer “Gesamtgestalt des 
Mahāyāna Buddhismus (dacheng fojiao de quanti 大乘佛教的全

體)” aufbaut, ist höchst problematisch. Es kann daher auch keine 
Rede davon sein, dass seine Kritiken inhaltlich eine signifikante 
Entwicklung in der chinesischen Buddhismuskunde einleiten. 
Bedeutsam ist jedoch seine Strategie selbst. Rushi versucht nicht, 
die Tradition mit Hilfe ihrer eigenen Begrifflichkeit zu verteidigen, 
wie etwa Moru dies noch in den 50er Jahren gegen Yinshun 

 
 

                                                 
289 Rushi wirft Yinshun auch einige inhaltlich-formale Fehler vor, sitzt 

aber selbst im Glashaus. In seinen Texten wimmelt es von formalen 
Fehlern und Gemeinplätzen. 

290 Shi Rushi (2001.6). 
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versucht hat. Statt traditioneller Konzepte benutzt er Begriffe aus 
dem Fundus westlicher Wissenschaften. Dies zeigt eine 
signifikante Änderung des Diskursstils im chinesischen 
Buddhismus. 

Kaum waren die Kritiken Rushis erschienen, traten die 
Verteidiger von Yinshuns Erbe auf den Plan. Es gibt 
Erwiderungen von Jiang Canteng 江燦騰 291, Zhaohui 照慧 292 
und Li Zhifu李志夫 293, dem Direktor des Chung-Hwa Instituts, 
in dessen Zeitschrift Rushi seinen zweiten Artikel veröffentlicht 
hatte. Alle drei verstehen sich als Schüler Yinshuns und weisen 
Rushis Angriffe vehement zurück. Li Zhifu ging es in seiner 
Reaktion außerdem auch darum den Eindruck zu vermeiden, das 
Chung-Hwa Institut unterstütze die Thesen Rushis. 294  Auch in 
China ist Rushis Kritik rezipiert worden und Deng Zimei 鄧子美, 
Professor an der Jiangnan Universität, ist in einem Vortrag 
ausführlich darauf eingegangen.295

Was nun die von Lan Jifu angekündigte “Post-Yinshun Ära” 
angeht, so kann man über den Zeitpunkt sicher geteilter Meinung 
sein. Es ist gut möglich, dass Lan, der die Yinshun-Rezeption seit 
über dreißig Jahren verfolgt, auch in diesem Detail recht behält. 
Yinshuns Werke, die in den 60er und 70er Jahren für die 
chinesisch-taiwanische Buddhismuskunde bahnbrechend waren, 
wurden in den 80er und 90er Jahren zum Standard. Seit Mitte der 
60er Jahren rezipieren fast alle chinesischen und taiwanischen 
Buddhismusforscher Yinshuns Werke ausgiebig. Viele seiner 
Ansichten sind mittlerweile auch innerhalb des Sangha 

 
 

                                                 
291 Eine erste in Xiangguang zhuangyan 香光莊嚴 Nr. 67. Eine zweite, 

ausführlichere in Hongshi Nr.68. 
292 In Hongshi 弘誓 Nr.53 (Okt. 2001). 
293 In einem Vortrag am 24.11.2001 auf dem Symposium für Dozenten 

des Chung-hwa Instituts für Buddhismuskunde 中華佛學研究所研究人員

專題論文發表會 mit dem Titel: “Piping taidu, lichang yu fangfa 批評態度

立場與方法 [Die innere Einstellung, der Standpunkt und die Methode von 
Kritik].”  

294 Konferenz-Handout, S.5. 
295 Shi Yinyue (2003), O8-O11. 
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weitverbreitet; etwa die historische Betrachtungsweise oder die 
Betonung des indischen Buddhismus.  

Gleichzeitig befindet sich der chinesische Buddhismus – und 
mit ihm die chinesische Buddhismuskunde – in einer Phase der 
Wiedererstarkung und tiefgreifenden Veränderung. Die 
Bedeutung Yinshuns für die Zukunft ist daher noch unklar. 
Während seine Bedeutung als religiöse Figur bis zum seinem Tod 
und unmittelbar danach wohl noch zunehmen wird, ist sein Stern 
im Bereich der Buddhismuskunde bereits am Sinken. Denn auch 
seine Forschungen und Ansichten unterliegen nun der 
akademischen Halbwertszeit der Geisteswissenschaften, deren 
Gesetzmäßigkeiten er innerhalb des chinesischen Buddhismus den 
Weg bereitet hat. 

In diesem Abschnitt wurden einige Meinungen zu Yinshun aus 
dem Sangha und der Buddhismuskunde dargestellt. Im nächsten 
Unterkapitel wird gezeigt werden, wie einige von Yinshuns 
Denkansätzen über ihn hinauswachsen und von anderen in der 
aktuellen Diskussion instrumentalisiert werden. 

 
3.3.3 Die Diskussion um die “Acht Gebote des Respekts” 
 

Unter den vielen buddhistischen Organisationen Taiwans gibt 
es mehrere, die sich Yinshun besonders verbunden sehen. Da sind 
zunächst die Yinshun Gesellschaften in Taiwan und den USA, die 
sich um die Verbreitung und Übersetzung der Schriften Yinshuns 
kümmern.296

                                                 
296  Die Yinshun jijinhui 印順基金會  auf Taiwan und die Yinshun 

Foundation of America. 

 Zhengyan 證嚴 (*1937), die Gründerin der größten 
buddhistischen Organisation Taiwans, ist eine Tonsurschülerin 
(tifa tudi 剃髮徒弟 ) Yinshuns und beruft sich auf ihn. Eine 
weitere Schülerin Yinshuns, wenn auch nicht von ihm ordiniert, 
ist die Nonne Zhaohui 昭慧  (*1957). Zhaohui ist eine der 
energischsten Vertreterinnen eines “engagierten Buddhismus” in 
Taiwan. Sie ist die Leiterin der Hongshi Gesellschaft 弘誓基金會, 
die eine Zeitschrift gleichen Namens herausgibt und ein 
buddhistisches Institut unterhält. Im sogenannten Fojiao Hongshi 
Institute 佛 教 弘 誓 學 院  in Taoyuan, werden Nonnen 
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ausgebildet.297

Die Stellung der Frauen, insbesondere der Nonnen (bhikkhunī), 
im Buddhismus ist eines der wichtigsten Themen in der 
gegenwärtigen Entwicklung. Von den drei großen Traditionen des 
südlichen (Pāli ), östlichen (Chinesisch) und nördlichen (Tibetisch) 
Buddhismus hat die Bhikkhunī-Tradition nur im Buddhismus 
chinesischer Prägung überdauert. Die Traditionslinie verschwand 
aus Sri Lanka im 11. Jahrhundert nach einer verheerenden 
Invasion, in Burma gab es Bhikkhunī noch bis ins 13. Jahrhundert. 
Die Nonnenordination scheint nie von Indien nach Tibet gelangt 
zu sein, so dass es dort offiziell nur Novizinnen (sāmaṇerī) gibt. 
Das formale Problem bei der Wiedereinrichtung der Ordinierung 
ist, dass Nonnen in einer doppelten Ordination sowohl durch 
Nonnen als auch durch Mönche ordiniert werden müssen. Das 
“Establishment” der Mönche sowohl der tibetischen wie auch der 
südlichen Tradition ist in dieser Frage nicht bereit, mit 
chinesischen “Mahāyāna Nonnen” zusammenzuarbeiten und mit 
diesen gemeinsam eine Ordination abzuhalten. 

 Zhaohui ist in vielen Bereichen engagiert, doch ihr 
besonderes Augenmerk gilt der Gleichberechtigung der 
Geschlechter im Allgemeinen und der von Nonnen und Mönchen 
im besonderen. Dieses Thema lohnt einen kurzen Exkurs. 

 
3.3.3.1 Der Hintergrund 
 

Abgesehen von dem Ausschluss der Frauen aus dem Sangha in 
zwei der drei großen Traditionen, gibt es eine weitergehende 
Diskriminierung der Bhikkhunī in Form der “Acht Gebote des 
Respekts (ba jing fa八敬法).298

                                                 
297 Ein beispielhaftes Interview von Zhaohui und ihrer Schülerin Shi 

Xingguang mit Yinshun findet sich im Übersetzungsteil. Zum 
zehnjährigen Bestehen des Instituts erschien 2000 ein monumentaler 
Bildband (s. Fojiao hongshi xueyuan bianjizu (2000)). 

298  Pāli : aṭṭha garudhamma “Acht Gebote des Respekts.” Im 
chinesischen Kanon gibt es eine Reihe anderer Übersetzungen von 
garudhamma (重法, 尊重法, 尊師法 etc.). Die garudhamma ist nur eine 
von mehreren Stellen in den Ordensregeln, die heute als diskriminierend 
gewertet werden müssen. 

” 
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Diese acht Gebote kodifizieren die Unterordnung der Nonnen 
gegenüber den Mönchen. Sie gelten als allgemein akzeptierter 
Bestandteil des Vinaya in allen drei großen buddhistischen 
Traditionen und stammen angeblich (wie der gesamte Vinaya) 
von Shakyamuni selbst.299

Wie man sieht, verlangen die Acht Gebote des Respekts die 
völlige Unterordnung der Nonnen. Vor allem das Gebot zur 
doppelten Ordination macht die Bhikkhunī-Tradition von der 
Überlieferungslinie der Bhikkhus abhängig. Der gegenwärtige 

 Sie lauten wie folgt: 
1. Eine Bhikkhunī muss, ungeachtet ihres Alters, auch einem jüngeren Mönch 
Respekt erweisen (sich vor ihm verbeugen). 
2. Eine Bhikkhunī darf keinen Mönch schelten. 
3. Sie darf einem Mönch keine Überschreitung der Regeln vorwerfen. 
4. Bhikkhunī müssen sich einer doppelten Ordination durch Bhikkhunī und 
Mönchen unterziehen. (Mönche werden nur von Mönchen ordiniert.) 
5. Bei Übertretung der Gebote muss eine Bhikkhunī vor Bhikkhunī und 
Mönchen ihren Fehler bekennen. (Mönche nur vor Mönchen.) 
6. Bei der monatlichen Uposatha Feier müssen die Bhikkhunī die Mönche um 
Unterweisung bitten. 
7. Für den Rückzug zur dreimonatigen Regenzeit müssen die Bhikkhunī einen 
Ort in der Nähe von Mönchen wählen. 
8. Am Ende der Regenzeit müssen die Bhikkhunī den Mönchen Bericht 
erstatten und mit ihnen gemeinsam das Bekenntnisritual abhalten. 

 

                                                 
299 Es gibt eine Reihe von Anhaltspunkten, dass die Acht Gebote, erst 

nach dem Tod des Buddha in das Regelwerk aufgenommen wurden. In 
einem Artikel hierzu schreibt D. Amarasiri Weeraratne (1998): 

“The Vinaya Chullavagga narrative of the establishment of the 
Bhikkhuni Order by the Buddha is riddled with discrepancies and 
inconsistencies. […] These inconsistencies have been pointed out by 
several critical scholars of the East and West. They have pointed out that 
this narrative as well as the Eight Strict Rules allegedly enacted by the 
Buddha were the handiwork of monks who became Sangha leaders after 
the demise of the Buddha. Among such critics were Dr. T. W. Rhys-
Davids, Dr. I. B. Horner, the Ven. Dharmananda Kosambi. [u.a....] It is 
difficult to accept that the Ashta Garu Dharma was enacted by the Buddha. 

[…] To assume that the Vinaya rules which pertain to the monastic 
stage were enacted by the Buddha is an anchronism. The Ashta Garu 
Dharma are eight rules mostly not relevant to the Buddha’s time, but are 
enactments required to conform to and regulate monastic life. The monks 
have taken advantage of these rules to keep down the nuns under servile 
conditions […].” (Ich danke Stefania Travagnin, für den Hinweis auf 
diesen Artikel). 
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Protest gegen diese Gebote innerhalb des chinesischen Sangha, 
zusammen mit den Versuchen den Bhikkhunī Orden in anderen 
Traditionen zu reetablieren, ist eine der bedeutsamsten 
Entwicklungen im heutigen Buddhismus. 

Welche Rolle spielt Taiwan und Yinshun dabei? Eine 
strukturelle Besonderheit des taiwanischen Sangha ist der große 
Anteil von Nonnen in absoluten wie relativen Zahlen. Die 
Gesamtgröße des Sangha kann aufgrund der 
Ordinationsstatistiken nur annähernd berechnet werden. 300 
Geschieht dies, kommt man zu einem eindeutigen Ergebnis: 
zwischen 1953 und 1999 wurden in Taiwan ca. 17.000 Mönche 
und Nonnen ordiniert, wobei sich die Zahl in den letzten 15 
Jahren fast verdoppelt hat. 301  Das Verhältnis von Nonnen zu 
Mönchen ist etwa 3:1. Ihre Anzahl und ihr hoher Bildungsgrad hat 
ein deutlich größeres Selbstbewusstsein zur Folge und 
Konsequenzen für das Machtverhältnis zwischen den 
Geschlechtern.302 Mit der Ausnahme von Korea ist Taiwan daher 
das einzige buddhistische Land 303

                                                 
300 Diese Mühe hat sich bisher scheinbar noch niemand gemacht. Das 

jährliche gedruckte Statistical Yearbook of the Interior gibt überhaupt 
keine Zahlen (die Website spricht jedoch von 9.300). Nach der Anzahl der 
ordinierten Nonnen und Mönche befragt haben mir Forscher (Jiang, Lan, 
deVido), die sich mit taiwanischem Buddhismus beschäftigen, 
Schätzungen zwischen 20.000 und 30.000 angeboten. 

 in dem es deutlich mehr 
Nonnen als Mönche gibt. 

301 Chen (1999) hat verschiedene Statistiken der Buddhist Association 
of the Republic of China (BAROC) gesammelt. In den Statistiken zeigt 
sich: Bis 1986 wurden ca. 9000 Nonnen und Mönche ordiniert, verglichen 
mit ca. 17.000 bis 1999. 

Um die Anzahl genau zu berechnen, müsste man folgende Variablen 
berücksichtigen: alle Nonnen und Mönche, die vor 1999 gestorben sind; 
alle, die in den Laienstand zurückgekehrt sind, und die (wenigen), die 
nicht in Taiwan ordiniert wurden. In den frühen 50er Jahren bevor die 
BAROC die ersten landesweiten Ordinierungen abhielt, gab es etwa 2000 
Nonnen und Mönche auf Taiwan (“vegetarische” (zhaijiao) Nonnen nicht 
gerechnet). Taiwan hat eine Gesamtbevölkerung von ca. 22 Millionen. 

302  Zum Thema buddhistische Nonnen auf Taiwan gibt es mehrere 
Studien. Auf Englisch sind vor allem Chern (2000) und Li (2000) zu 
nennen. 

303 Es gibt keine verlässlichen Statistiken für China. 
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Vor diesem Hintergrund fordert Zhaohui öffentlich eine 
Abschaffung der Acht Gebote. Eine medienwirksame Aktion zu 
diesem Zwecke wurde auf einer Konferenz zum Thema Yinshun 
inszeniert. 

 
3.3.3.2 Das Yinshun-Symposion am 31. März 2001 in Taipei 
 

Aus Anlass des 95. Geburtstages von Yinshun organisierte das 
Hongshi-Institut am 31.3.2001 in der Academia Sinica ein 
Symposium zum Thema: Renjian fojiao xinhuo xiang zhuan – 
Yinshun daoshi sixiang zhi lilun yu shijian 人間佛教薪火相傳 印
順導師思想之理論與實踐 [Die Flamme des “Buddhismus für 
die Menschenwelt” weitertragen – Theorie und Praxis des 
Denkens von Meister Yinshun].304

Vor dem offiziellen Beginn wurde den Teilnehmern ein Video 
gezeigt, das einen Geburtstagsbesuch des taiwanischen 
Präsidenten Chen Shuibian 陳水遍 bei Yinshun zeigt.

 

305

Der Titel des Films war Xuanzang yilai diyi ren 玄奘以來第一

人 [Der Erste seit Xuanzang].

 Der Film 
ist ein interessantes Dokument für eine ritualisierte Begegnung 
zwischen Politik und Religion im heutigen Taiwan und verdient 
eine etwas eingehendere Beschreibung. 

306

                                                 
304  Seit 1999 fand jedes Jahr eine Yinshun Tagung statt. Das erste 

Symposium mit diesem Titel war von der Hongshi Gesellschaft im 
Oktober 1999 veranstaltet worden. Im Januar 2000 organisierte die 
Yinshun Gesellschaft eine Tagung mit dem Titel Yinshun sixiang: 
maixiang 2000 nian 印順思想﹕邁向 2000 年  [Das Denken von Shi 
Yinshun: Aufbruch ins Jahr 2000]. 

305 Diese Besuche wurden in den folgenden Jahren fortgesetzt. 

 Die erste Einstellung zeigt die 
Ankunft von Chens Limousine in der bescheidenen Gasse, in der 

306 Dieser Anspruch zeigt bereits, welche große Rolle Yinshuns Schüler 
ihrem Meister in der Entwicklung des chinesischen Buddhismus 
zuschreiben. Die Gleichstellung von Yinshun mit Xuanzang scheint ihren 
Ursprung in einem Gedicht Zhaohuis auf ihren Lehrer zu haben. (Hongshi 
44 (2000), 1: 印順導師像讚). Auf den ersten Blick absurd, enthält sie 
doch ein Körnchen Wahrheit. Mit Yinshun knüpft der chinesische 
Buddhismus wieder an seine indischen Wurzeln an, für die seit der Tang 
Zeit kaum noch Interesse bestand. (Xuanzang war zwar der bekannteste, 
aber nicht der letzte Indien-Pilger.) 
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sich das Huayu Jingshe華雨精舍  befindet. Das anschließende 
Gespräch ist stark ritualisiert. Die Sitzordnung ist so arrangiert, 
dass Chen tiefer sitzt als Yinshun, welcher, unbeweglich wie eine 
Statue, die Geburtstagsglückwünsche des Präsidenten 
entgegennimmt. Etwa fünf Minuten spricht Chen in Richtung 
Yinshun. Als der Meister zu antworten beginnt, versagen zunächst 
die Untertitel, er spricht zu undeutlich. Wenig später wird das 
Gesagte verständlicher. Die Worte, die Yinshun an den 
Präsidenten von Taiwan richtet, werden als kaishi 開示 bezeichnet, 
die übliche Bezeichnung für die Lehrrede eines Dharmameisters. 
Yinshun rät Chen bei den geplanten politischen Reformen 
behutsam vorzugehen, nicht alles “sofort zu ändern.” Aus 
buddhistischer Sicht sei die Welt ohnehin nie perfekt (“es gibt 
immer Positives und Negatives” you zhengmian jiu you fanmian 
有正面就有反面 ). Viele Dinge müsse man nicht so wichtig 
nehmen und bei den Reformen solle man langsam vorgehen (zhi 
yao yi dian yi dian, yi tian yi tian de manman lai 只要一點一點﹐

一天一天的慢慢來). Zum Schluss sagt er noch anerkennend, dass 
viele Menschen große Erwartungen in Chen gesetzt hätten. 
Präsident Chen bedankt sich für das kaishi. Nun wäre eigentlich 
die Reihe wieder an Yinshun gewesen, das Gespräch entweder zu 
konkretisieren oder ausklingen zu lassen. Als er jedoch ansetzt, 
etwas zu sagen, übernehmen einige der Umstehenden das 
Gespräch. Yinshun und Chen sagen nichts mehr, und alles 
entwickelt sich geschwind auf ein Abschiedsfoto hin. Durch einen 
Fehler in der Inszenierung bewegt jemand den Rollstuhl in dem 
Yinshun sitzt, um den für die Filmaufnahme sorgfältig Stoffe 
drapiert waren. Es entsteht der Eindruck, dass Yinshun wie eine 
Statue herumgeschoben wird. 

 
Soweit der Film. Der eigentliche Beginn des Symposiums 

bestand in einer etwas überraschenden Protestaktion gegen die 
Acht Gebote. Nach einer kurzen und heftigen Ansprache von 
Zhaohui wurden Plakate mit den “Acht Geboten der Respekts” 
feierlich (mit Musik) von der Wand gerissen. Dies geschah durch 
geladene Gäste, darunter der Mönch Shi Zhuandao 釋傳道 und 
der Buddhismusforscher Jiang Canteng 江燦騰. 
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Für den Fall, dass nach diesem Auftakt noch einer im Publikum 
Zweifel an dem politischen Charakter der Veranstaltung gehegt 
hatte, durfte ein Politiker der Regierungspartei DPP 307

Der Protest gegen die “Acht Gebote des Respekts” blieb nicht 
ohne Gegenreaktion. In der ersten Pause verteilten Vertreter des 
(von Yinshun gegründeten) Fuyan-Instituts ein schnell kopiertes 
Flugblatt, das Zhaohuis Aktion kritisierte. Die Kritik war 
vorsichtig formuliert und richtete sich in erster Linie gegen die 
Art und Weise des Protests. Später am Tag gab es noch ein kurzes 
Aufflammen des Konfliktes, in dem die Grenzen zwischen beiden 
Lagern klar hervortraten. Nach einer Meldung von Shi Houguan, 
dem Leiter des Fuyan-Instituts, und der eines jüngeren Fuyan 
Mönchs, der äußerte, dass die Abschaffung der “Acht Gebote” 
nicht im Sinne Yinshuns sei, gab Shi Zhaohui eine ungemein 
scharfe Antwort. Sie bezichtigte die Fuyan-Gruppe, Yinshun nicht 
richtig verstanden zu haben, und rief ihnen zu “Kollegen aus dem 
Fuyan: Strengt euch an!” Das Publikum brach spontan in Applaus 
aus, wohl auch fasziniert, einen solch offenen Konflikt zwischen 
Angehörigen des Sangha live zu sehen. Die relativ zahlreich 
vertretenen Mönche des Fuyan-Instituts, aber auch einige Nonnen 
von anderen Organisationen, applaudierten nicht und enthielten 
sich einer Erwiderung. Nach diesem Schlagabtausch verschwand 

 
(Minjindang 民進黨) einige Grußworte sagen. Der Mann, ein 
Herr Lin, war zu einer parallel stattfindenden Veranstaltung 
zufällig im Hause anwesend. 

                                                 
307  Es bestehen offenbar Beziehungen zwischen Zhaohui und Chen 

Shuibian, die es ihr auch erlaubten den Besuch von Chen bei Yinshun zu 
organisieren. Auch in der buddhistischen Szene gibt es verschiedene 
politische Lager. Bekannt ist, dass Xingyun und seine Foguang Shan 
Organisation der Guomindang nahesteht. Auch Weijue, der Gründer von 
Zhongtai Shan, hat sich vor den jüngsten Wahlen (März 2004) für die 
Präsidentschaftskandidaten der Guomindang ausgesprochen. Shengyan, 
der Gründer von Fagu Shan (Dharma Drum Mountain) hat gute 
Beziehungen zum Militär, ist aber politisch unabhängig. Die jetzige 
Regierungspartei DPP (die Partei von Chen) sucht ihre Verbündeten in 
den eher progressiven Teilen der buddhistischen Szene. Sie erhofft sich 
Hilfe bei den politischen und gesellschaftlichen Reformen, die sie nach 
dem Ende der 50 Jahre währenden Guomindang Herrschaft durchsetzten 
möchte. Die Guomindang Führer von Chiang Kai-shek bis Lee Denghui 
waren, zumindest nominell, Christen. 
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das Thema von der Bühne. Die Kämpfe um das Erbe von Yinshun, 
die “richtige” Auslegung seiner Positionen, beginnen also bereits 
vor seinem Tod. 

Die Form des Protests gegen die “Acht Gebote” war durchaus 
medienwirksam. Indem die Veranstalter ihr eigenes Symposium 
kaperten, gelangten sie in die Abendnachrichten. Am nächsten 
Tag berichteten die Zeitungen ausführlich über das 
Symposium.308

Was ist nun eigentlich Yinshuns Meinung zum Thema? 
Zhaohui bezieht sich ausdrücklich auf ihn und behauptet, die 
Abschaffung der Acht Gebote sei, wenn auch nicht sein 
ausdrücklicher Wunsch, so doch eine folgerichtige Entwicklung 
aus seinem Denkansatz. In einer Studie zum Vinaya-Verständnis 
Yinshuns widmet Shi Qingde

 
 
3.3.3.3 Yinshuns Stellungnahme 
 

309 Yinshuns Ansichten zu den Acht 
Geboten nur fünf Seiten. Überraschend wenig, angesichts der 
Bedeutung des Themas im heutigen Taiwan. Qingde zeigt 
allerdings, dass die Acht Gebote des Respekts schon in den 60er 
Jahren diskutiert wurden und zitiert einen Briefwechsel zwischen 
Shengyan und Yinshun aus dem Jahr 1965. 310

                                                 
308  Sogar meine Wenigkeit wurde noch zu Werbezwecken genutzt. 

Nach der Konferenz taucht in der Zeitschrift Hongshi 50 auch mein Name 
auf. Ich soll zu der Aktion gesagt haben: “Das finde ich gut. Es zeigt, dass 
es im heutigen Buddhismus einige neue Ideen und Reformen gibt und 
nicht nur die Tradition geheiligt wird.” Ich erinnere mich am Kaffeebüffet 
der Konferenz auf Anfrage etwas ähnliches zu einer Dame gesagt zu 
haben. Von einem Interview war nicht die Rede. 

309 Shi Qingde (2001), 121-126. 

 Shengyan, der 
damals in Japan studierte, bereitete sich bereits darauf vor, nach 
seiner Rückkehr eine gewichtigere Rolle zu übernehmen. Da es 
damals bereits eine große Anzahl Nonnen gab, war das Thema der 

310 Anlass des Briefwechsels war ein Artikel Yinshuns, in dem dieser 
die “Fehler Ānandās” untersucht. “Anan guo zai he chu 阿難過在何處 
[Worin bestehen die Verfehlungen Ānandās?].” HYJ 3, 87-114. (In den 
Vinaya Schriften wird Ānandā unter anderem vorgeworfen, dass er den 
Buddha dazu überredet hat, Frauen zu ordinieren.) 
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Acht Gebote für ihn wichtig. Er befragte daher Yinshun welche 
Stellung die Acht Gebote in den Ordensregeln hätten. 

Yinshuns Antwort: 
 

Sie schreiben, dass Sie gedenken eine Sangha-Organisation 
zu gründen und erwähnen die Acht Gebote des Respekts. 
Ich glaube, man sollte diese nicht überbewerten. Ihr Vorteil 
ist, dass sie die Nonnen unter ein striktes Reglement stellen. 
Ihr Nachteil ist, dass sich durch sie viele Frauen, die mit 
ganzem Herzen auf dem Weg sind, zurückzuziehen und 
Minderwertigkeitsgefühle entwickeln. Zur Zeit Buddhas 
gab es viele Nonnen, die den Dharma gut zu lehren 
verstanden und mit übernatürlichen Kräften begabt waren. 
Für die Zeit nach Buddha wissen wir fast nichts mehr von 
solchen Frauen. […] Im Vinaya legt der Buddha eine Regel 
immer nur anlässlich eines bestimmten Vorfalls fest. Aber 
die Acht Gebote des Respekts laufen diesem Prinzip 
zuwider. […] Ich will hier nicht näher auf diese Dinge 
eingehen. Jedenfalls sollten wir heute Gleichberechtigung 
betonen (重視平等性). 

 
Zwischen 1965 und 1985 veröffentlichte Yinshun seine 

akademischen Hauptwerke, die für lange Zeit die Standardwerke 
der Buddhismusforschung auf Taiwan wurden. In zwei davon311 
geht er auf die Frage nach den Acht Geboten gesondert ein. Er 
vergleicht die Vinaya Schriften, in denen die Acht Gebote 
auftauchen, und erklärt deren Inhalt sachlich, ohne jeden Hinweis 
darauf, dass er die Regeln an sich diskriminierend findet. Das 
Ergebnis seiner Untersuchung ist, dass wenigstens vier der Acht 
Gebote zu den frühesten Regeln in Verbindung mit der 
Nonnenordination gehören. Für die Verschärfung der Gebote und 
ihre Instrumentalisierung zur “strengen Kontrolle” der Nonnen 
durch die Mönche macht er Buddhas Schüler Mahākāśyapa 
verantwortlich. Mahākāśyapa habe die Ordination von Nonnen 
stets abgelehnt und Ānandā diese nach dem Tod des Buddha zum 
Vorwurf gemacht.312

                                                 
311 CDQK, 191-196 und YFSJ, 401-413. 
312  Ānandā und Mahākāśyapa verkörpern in den Geschichten das 

“liberale” und das “konservative” Lager im Sangha der Mönche. 
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In Yinshuns Diskussion wird aber auch deutlich, wie trotz aller 
Sachlichkeit sein Denken chauvinistischen Traditionen verhaftet 
bleibt: 

Im allgemeinen waren die Bhikkhunī ungebildet, emotional 
und es mangelte ihnen an Organisationstalent (das war in 
alter Zeit die Regel). Es war ein wenig schwierig, sie dazu 
bringen, den Vinaya zu respektieren, das Leben in einer 
Gemeinschaft zu führen und sich gemäß des Dharma [von 
allen Fehlern] zu reinigen.313

Prinzipiell hält er wenigstens jene vier unter den Acht Geboten, 
die in allen Vinayas auftauchen, für von Buddha selbst gesetzt, 
und erwähnt mit keinem Wort eine Änderung des Vinaya. Im 
Gegenteil, er unterstützt den Führungsanspruch der Mönche: 

 

 
 

Vom Standpunkt der “Existenz des wahren Dharma in der 
Welt” sollten Nonnen die Gebote des Respekts einhalten. 
Brechen sie diese Gebote, verneinen sie dadurch die 
leitende Position der Mönche und zerstören so das Gefüge 
des Sanghas.314

Nach dem vorliegenden Material besteht kein Zweifel daran, 
dass Yinshun eine Abschaffung der “Acht Gebote” nicht 
befürwortet, sondern lediglich dafür plädiert, sie nicht so wichtig 
zu nehmen und stärker auf Gleichberechtigung im Sangha 
hinzuarbeiten. Als ich ihn direkt zu diesem Thema befragte

 
 

315

                                                 
313 CDQK, 193. 
314 YFSJ, 408. 
315 Interview am 9.6.2001. 

, 
sagte er, die Frage müsse auf demokratischem Weg entschieden 
werden. Nur ein großes Treffen des Sangha, mit Vertretern aus 
verschiedenen Gebieten könne die ba jing fa aus dem Regelkodex 
entfernen. Die meisten Mönche, die ich hierzu befragt habe, 
pflichten dem bei, wohl wissend, dass eine solche große 
Versammlung in der buddhistischen Welt heute praktisch 
ausgeschlossen ist. Es fehlen die organisatorischen Strukturen und 
der organisatorische Wille eine solche Veranstaltung 
durchzuführen. 
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3.3.3.4 Weiter Diskussionen um die Acht Gebote 
 

Mit dem Ende des Symposiums war das Thema noch lange 
nicht erledigt. Den Gegnern Zhaohuis waren die Ansichten 
Yinshuns zu diesem Thema wohlbekannt und sie versuchten daher 
ihrerseits, Yinshuns Autorität für sich zu nutzen. Der Vorsitzende 
der einflussreichen Buddhist Association of the Republic of China 
(BAROC) (Zhongguo fojiao hui 中國佛教會) Shi Jingxin 淨心 
verfasste sechs Wochen nach der Konferenz, am 25. Mai 2001 
einen Brief an Yinshun, in dem er ihn zu einer Stellungnahme 
aufforderte: 

 
Betreff:  
Um die Widersprüche im Sangha aufzulösen und zum 
Nutzen der Solidarität und der Entwicklung der 
buddhistischen Gemeinschaft, bitten wir um Aufkärung 
darüber, ob die “Acht Gebote des Respekts” von Buddha 
selbst gesetzt wurden. 
Erklärung:  
1. Die Nonne Zhaohui hat in Laufe des Symposiums […] 
die Meinung vertreten “Die Abschaffung der Acht Gebote 
des Respekts ist ein Geburtstagsgeschenk für Yinshun.” 
Darüber hinaus hat sie ein Manifest zur Abschaffung der 
Acht Gebote verlesen und acht Plakate mit den Geboten 
eins ums andere abgerissen. Das hat zu großem Aufsehen 
und heftigen Auseinandersetzungen innerhalb des Sangha 
geführt. Die Solidarität und die Entwicklung der 
buddhistischen Gemeinschaft wurden dadurch 
kompromittiert. 
2. Um die Wogen zu glätten und den Streit zu schlichten, 
hat in den Räumen unserer Organisation [der BAROC] am 
10. April dieses Jahres um 9.30 vormittags ein Treffen der 
Mönchsälteren stattgefunden, in dem Wege diskutiert 
wurden, die Streitfragen zu lösen. 
3. Zhaohui hat in “Feichu bajingfa xuanyan [Manifest zu 
Abschaffung der Acht Gebote des Respekts]”, “Feichu 
bajingfa xinwen, fangtan yu yantaohui jingcai duihua [Die 
Abschaffung der Acht Gebote des Respekts ein 
Zwiegespräch in Nachrichten, Interviews und Symposien] 
und anderen Pressemitteilungen ihre Meinung mit Zitaten 
aus dem großen Werk des Älteren [Yinshun] belegt. 
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Offensichtlich hat sie damit die eigentliche Intention des 
Älteren, nämlich die Wesen zu mehr Gleichberechtigung 
zu geleiten, verzerrt, was jetzt zu leidenschaftlichem Streit 
führt. 
4. Wir bitten den zutiefst respektierten Älteren, der tief in 
das Meer der Lehre vorgedrungen ist, der durch 
bewundernswerte Tugend aus der Masse herausragt, […] 
diese Frage zu klären. 
Beiliegend [zwei Texte von Zhaohui] als Referenz.316

Ich habe Ihren Brief erhalten. Die durch die “Acht Gebote 
des Respekts” aufgeworfenen Fragen kommen etwas 
unerwartet. Die Acht Gebote des Respekts wurden von 
Buddha festgesetzt. Wenn sie sich in einer Zeit, an einem 
Ort als unpassend erweisen und geändert werden sollten, so 
hat dies durch eine große Versammlung zu geschehen, die 
nach dem Einverständnis der Älteren einberufen wird. 
Ich bin bereits alt und schwach, kann kaum noch schreiben. 
Weil die Sache von Wichtigkeit ist, habe ich sie dennoch 
kurz dargelegt. 
Im Frieden der Lehre 
Yinshun (Pingdong, 2001.6.3.) 

 

 
 
Die Antwort Yinshuns darauf lautet wie folgt: 
 

An den Mönch Jingxin: 

Yinshuns Haltung in dieser Frage ist damit klar. Klar ist jedoch 
auch, dass die gesellschaftlichen Kräfte, die auf Ausweitung der 
Gleichberechtigung im Sangha abzielen, sich nicht zu Unrecht auf 
ihn berufen. Durch seinen kritischen Umgang mit Texten, ist 
innerhalb des Sangha ein Präzedenzfall geschaffen worden, der 
nahe legt, auch andere Bereiche der Tradition kritisch zu 
betrachten und gegebenenfalls zu verändern. Insofern hat Zhaohui 
recht, wenn sie sagt, die Abschaffung der Acht Gebote sei eine 
folgerichtige Konsequenz aus dem Werk Yinshuns, unabhängig 
von dessen eigener Haltung in dieser Frage. 

                                                 
316  Abgedruckt in Foyin shibao 佛音時報  (Four Yin Times) Nr.167 

(15.7.2001). 
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3.3.4 Ein Besuch bei Yinshun 2001 
 

Während meines Aufenthalts in Taiwan hatte ich einige Male 
Gelegenheit Yinshun zu besuchen und mit ihm zu sprechen. Das 
erste Treffen fand im Januar 2001 im Huayu-Vihara 華雨精舍 in 
Taizhong statt. Der Taxifahrer, der mich vom Bahnhof in das 
Vihara brachte, kannte weder das Vihara noch Yinshun. Nach 
einigen Umwegen angekommen, klingelte ich am Tor des kleinen 
zweistöckigen Gebäudes, und eine der Nonnen, die Yinshun 
betreuen, ließ mich ein. Ich hatte mich einige Tage zuvor 
angemeldet, und so wurde ich gleich nach oben in den 
Tempelraum geführt. Dort schlug man mir vor, Niederwerfungen 
zu machen, bis der Meister bereit sei. Das Vihara machte einen 
sauberen und hellen Eindruck, wie die meisten buddhistischen 
Klöster in Taiwan. Die Atmosphäre war freundlich und geschäftig, 
aber nicht hektisch. Außer mir hatte Yinshun noch zwei 
Besucherinnen, eine Nonne und eine etwa fünfzigjährige Frau. 
Yinshun empfing uns mit einem freundlichen Lächeln. Er war in 
einen großen Krankenstuhl gebettet und in Decken gehüllt. Die 
Nonne in schwarzer Robe und die Laienanhängerin machten zwei 
Niederwerfungen und überreichten ihre Gastgeschenke. Ich wurde 
mit Namen vorgestellt und begrüßt. Yinshuns Gesicht war mir 
von vielen Fotographien vertraut. Meine Bitte, das Interview auf 
Kassette aufnehmen zu dürfen, war überflüssig. Während ich von 
rechts aufnahm, hielt eine Nonne ein anderes Tonband an 
Yinshuns linken Mundwinkel, gleichzeitig hielt eine Laien-
Helferin das Ereignis auf Video fest. Ich hatte für dieses erste 
Gespräch nur allgemeine Fragen vorbereitet und konnte diese in 
aller Ruhe stellen. Yinshuns Antworten auf meine Fragen 
erschienen mir konzentriert und kohärent. Obwohl zu keiner Zeit 
weniger als sieben Leute in dem kleinen Raum waren, war es 
nicht unruhig. Ich hatte den Eindruck, als fände mein Besuch im 
Rahmen einer vielfach geprobten Zeremonie statt.317

                                                 
317 In der Tat ist es so, dass Yinshun fast jeden Tag eine Reihe von 

Besuchern empfängt, die an ihm vorbeifilieren, ihren Respekt bezeugen 
und vielleicht auch eine Geldgabe in rotem Umschlag überreichen. 

 Wenn jeder 
Besuch in diesen Jahren so umfassend dokumentiert worden ist, 
muss es eine Unmenge an Tonbändern und Videokassetten geben, 
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die Yinshuns Reaktionen auf die verschiedensten Fragen 
dokumentieren. 318

Yinshun, in seiner Rolle als letzter Mönchsgelehrter seiner 
Generation, lebt, bedingt durch seinen schlechten 
Gesundheitszustand, seit Ende der 60er Jahre ununterbrochen in 
der Pflege von Nonnen und Laien-Anhängerinnen. So begleitet 
und betreut etwa die Nonne Shi Mingsheng 明聖Yinshun bereits 
seit über dreißig Jahren. Sie plant seine Termine und hilft bei der 
Verständigung mit den Besuchern. Die Frauen versehen ihren 
Dienst mit großer Hingabe und Freundlichkeit. Hier greifen 
Mechanismen der chinesischen Gesellschaft und des Sangha 
ineinander und ermöglichen dem Mönchsgelehrten ein Altern in 
der Gemeinschaft seiner Schülerinnen. Dass Yinshun dennoch 
von Einsamkeit spricht,

 Nach etwa einer halben Stunde endete das 
Interview. Es wurden ausgiebig Fotos gemacht, und alle außer 
Yinshun verließen das Zimmer. Meine Mitbesucher hatten 
überhaupt nicht mit Yinshun gesprochen. Es genügte ihnen den 
Meister zu sehen. Wir wurden noch zum Mittagessen eingeladen. 
Mit dreißig Jahren war ich der jüngste am Tisch und der einzige 
Mann. Im Huayu-Vihara wohnen sieben Nonnen und Laien-
Helferinnen. 

 

319

                                                 
318 Die meisten dieser Bänder und Aufzeichnungen sind mittlerweile 

dem Daai 大 愛  Fernsehsender übergeben worden, der im Winter 
2002/2003 eine achtteile Dokumentarserie über Yinshun produzierte. Die 
Serie war als DVD auch im Handel erhältlich. (Persönliche Mitteilung 
von Shi Mingsheng (Feb.2003)). 

319 Z.B. in YFLN, 59. 

 zeigt die Ambivalenz dieser 
Mechanismen wie auch des gelehrten scholastischen Diskurses. 
Yinshun unterscheidet sich völlig vom Typus des “erleuchteten 
Meditationsmeisters”, der dem Buddhismus im Westen zu einer 
gewissen Prominenz verholfen hat. Er zeigt vielmehr eine Seite 
des Buddhismus, die dem Westen noch weitgehend fremd ist, und 
für die noch kein Klischee besteht. Er ist ein fragiler alter Herr, 
eine Galionsfigur, vor allem aber ein gelehrter Mönch, dessen 
Kritik und Gelehrsamkeit fest und beinahe ausschließlich in der 
buddhistischen Tradition Chinas verwurzelt ist. 



 

4. Yinshuns Methodik und Hermeneutik 
 
In den vorangegangenen Kapiteln ist an einigen Beispielen 

ausschnitthaft gezeigt worden, wie sich Yinshun an der 
Entwicklung des chinesischen Buddhismus beteiligt hat. In 
diesem Kapitel werden einige methodologische und 
hermeneutische Fragen im Zusammenhang mit Yinshuns Werk 
besprochen. Was sind die Prämissen von Yinshuns Verständnis 
der buddhistischen Tradition? Wie versteht er sich selbst? 
Welches ist seine Beziehung zur traditionellen buddhistischen 
Geschichtsschreibung? Welche hermeneutischen Modelle 
verwendet er? Und wie verhält sich sein Werk zur internationalen 
Buddhismuskunde und im Kontext des buddhistischen 
Modernismus? 

 
4.1. Yinshuns Ansatz nach eigener Darstellung. 

 
4.1.1. Prämissen 

Wir arbeiten aufgrund von Prämissen. Diese Prämissen sind nur 
zum Teil privater Natur. In welcher Beziehung die Erkenntnisse 
eines Forschers zu seinen eigenen Prämissen stehen, und diese 
wiederum zu dem “Weltbild” einer Gesellschaft zu einer 
bestimmten Zeit, ist eines der hermeneutischen Grundprobleme 
schlechthin.  

Etwas über die Grundüberzeugungen eines Autors zu erfahren, 
kann einen wichtigen Zugang zu dessen Werk schaffen. Es ist, 
zum Beispiel, kaum möglich das Werk von Leopold von Ranke zu 
würdigen, ohne von dessen religiösen Überzeugungen Kenntnis 
zu nehmen. Ranke versuchte die Geschichtsschreibung als 
rigorose, objektive Wissenschaft zu begründen, in der ein 
Historiker völlig auf Werturteile verzichtet. 320

Die Aussagen eines Autors über sein Werk und seine 
Beweggründe sind oft nur programmatisch. Zwar versucht der 

 Gleichzeitig 
glaubte er, dass die Geschichte und Preußen die versteckte Hand 
Gottes offenbart.  

                                                 
320 Vorwort zur Geschichte der romanischen und germanischen Völker 

von 1494 bis 1514 (1824). 
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Autor in solchen Reflexionen sein eigenes Werk gleichsam von 
außen zu betrachten, aus der Sicht des Lesers jedoch kann ein 
Autor seinem Werk nicht entkommen. Die Reflexionen eines 
Autors über sein Werk bleiben immer Teil des Werkes selbst. Mit 
diesem Vorbehalt wollen wir nun einen Blick auf Yinshuns 
Ansicht von sich selbst und seiner Arbeit werfen. 

Yinshun hat seine Prämissen im Vorwort zu SLLY in 8 Punkten 
ausführlich dargelegt. Diese deutlich formulierten “grundlegenden 
Überzeugungen (genben xinnian 根本信念)” geben ein Bild von 
den Prämissen, die Yinshun bei sich selbst feststellt. Er schreibt: 

 
Meine grundlegenden Überzeugungen und Ansichten sind:  
1. Buddhismus ist eine Religion. Buddhismus unterscheidet 
sich von theistischen Religionen. Versucht man, 
Buddhismus nur als kulturelle Erscheinung oder als 
theistische Religion zu erforschen, so wird man ihn nicht 
richtig verstehen. Weder Verweltlichung noch Ver-gottung 
(shenhua 神化), bringt uns dem Reichtum des Buddhismus 
näher. Im chinesischen Buddhismus wird normalerweise 
der Tod und die Geisterwelt betont. Dagegen entwarf 
Meister Taixu einen “Buddhismus für das Leben der 
Menschen.” Denn Buddhismus geht vom Menschen aus 
und sollte nicht vergottet oder vergeistert werden. Er ist 
weder Geisterglauben noch Götterglauben. Nur ein 
Buddhismus der Menschenwelt, der weder in Geister- noch 
in Götterglauben abgleitet, bringt die wahre Bedeutung des 
Buddhadharma ans Licht. 

 
Dieser erste Punkt ist Teil einer Diskussion, die in Asien und 

Europa über fast ein Jahrhundert immer wieder geführt wurde. 
Nämlich die zur Position des Buddhismus in der abendländischen 
Zweiteilung von Religion und Philosophie. Als Tetralemma 
formuliert: Ist der Buddhismus Religion oder Philosophie, beides 
oder keines von beiden? 

Ouyang Jian321

                                                 
321 Siehe Kapitel 2.2. 

 lehnte es ab, Buddhismus, insbesondere Weishi 
Buddhismus, in den Kategorien Religion oder Philosophie zu 
fassen. Er schreibt:  
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Die beiden Begriffe “Religion” und “Philosophie” sind 
ursprünglich westliche Vokabeln, die ins Chinesische 
übersetzt und dem Buddhismus (fofa佛法, buddhadharma) 
in Analogie aufoktroyiert wurden. […] Stellt man die 
Begriffe richtig und definiert die Worte, kann man die 
beiden Begriffe “Religion” und “Philosophie” nicht 
verwenden. Buddhadharma ist buddhadharma. 
Buddhadharma heißt buddhadharma.322

Taixus Meinung, wie immer inklusivistisch, hebt Philosophie 
und Religion im Buddhismus auf. Bei ihm heißt es: 

 

 
 

Man kann sagen, dass das Studium des Buddhismus (foxue
佛學 ) 323

Yinshun definiert Buddhismus demgegenüber eindeutig als 
Religion. Was er unter Religion versteht, hat er in seinem Essay 

 Religion ist, dass es Wissenschaft ist, dass es 
Philosophie ist, dass es weder Religion, noch Wissenschaft, 
noch Philosophie ist. Religion, Wissenschaft und 
Philosophie – sie alle sind das Studium des Buddhismus 
und sind es nicht. Das Studium des Buddhismus beinhaltet 
Religion, Wissenschaft und Philosophie und ist doch etwas, 
was von der gewöhnlichen Religion, Wissenschaft und 
Philosophie nicht erreicht werden kann. 

 

                                                 
322 Zitiert in Müller (1993), 30. 
323  Zitiert in Müller (1993), 51. Müller übersetzt foxue 佛學  mit 

“Buddhologie.” Dem ist nicht zu folgen. Buddhologie in Anlehnung an 
Theologie ist kein glücklicher Ausdruck. Als geisteswissenschaftliche 
Disziplin ist “Buddhismuskunde” sicher das bessere Wort. Es übersetzt 
sowohl 佛學, als auch das englische “Buddhist Studies.” Sachlich richtig 
könnte man “Buddhologie” parallel zu “Christologie” verwenden, d.h. als 
Studium der Buddhagestalt und ihrer Interpretation und Imagination durch 
die Tradition. 

Im vorliegenden Kontext meint Taixu mit 佛學  mehr als nur das 
intellektuelle Studium der Lehre. Er meint das Studium des Buddhismus 
als religiöse Praxis. Wie Müller (S.53) anmerkt, zieht Taixu 佛學 und fofa
佛法 (buddhadharma) dem gebräuchlichen fojiao 佛教 für “Buddhismus” 
vor. Dies gilt auch für Yinshun, bei dem 佛法  manchmal Buddhismus 
insgesamt bedeutet, in geschichtlichem Kontext jedoch zumeist das älteste 
Stratum der Lehre meint, das in den Āgama Sutren überliefert ist. 
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“Wo zhi zongjiao guan 我之宗教觀” 324  deutlich gemacht. Er 
erklärt den Begriff Religion (zongjiao 宗教) als die belehrende 
Kommunikation (教) einer nicht alltäglichen Erfahrung (宗).325

Im dritten und vierten Punkt führt er diesen Gedanken weiter. 
Er definiert upāya, spricht die Lehre von den zwei Wahrheiten

 
Konsequenterweise bestimmt Yinshun daher den Ursprung des 
Buddhismus wie folgt: 

 
2. Der Ursprung des Buddhismus liegt in der wahrhaften 
Erleuchtung (zhengjue 正覺) des Gautama Buddha. Die 
Predigten, die der Buddha gemäß den jeweiligen 
Umständen gehalten hat, und die Einrichtung 
angemessener Institutionen, sind nicht gleichzusetzen mit 
dieser wahrhaften Erleuchtung. Sie sollen nur dazu dienen, 
die Menschen gemäß ihres Wissens und ihrer Fähigkeiten 
zu dieser wahrhaften Erleuchtung zu führen. […] 

 

326

3. Das Lehrsystem des Gautama Buddha ist nicht 
gleichzusetzen mit seiner Erleuchtung, sondern war 
angepasst an die zeitlichen, örtlichen und menschlichen 
Bedingungen. Im Prozess der Anpassung auf die wahrhafte 
Erleuchtung abzuzielen, ihr zu folgen, in sie einzuführen – 
das heißt upāya (fangbian 方便). […] 

 
an und geht auf die Grenzen der Anpassung ein. 

 

4. Die Lehrvorträge waren von den jeweiligen Anlässen 
abhängig, zu denen Gautama sie hielt. Darin besteht die 
Verbreitung der “weltlichen Wahrheit” (shidi 世諦 , skr. 
saṃvṛti-satya). Die Verbreitung dieser weltlichen Wahrheit 

                                                 
324 MYJ 19, 1-30. 
325 Yinshun “improvisiert” hier eine etwas ungewöhnliche Bedeutung 

für 宗 , indem er als Glosse für 宗 , zheng 證  (beweisen, Erleuchtung 
finden) anführt. 

326  Upāya übersetzt als “treffliche Mittel” (kuśala upāya) oder auch 
“entbehrliche Mittel.” Die Lehre von den zwei Wahrheiten unterscheidet 
zwischen weltlicher (saṃvṛti-satya) und absoluter Wahrheit (paramārtha-
satya). Beides, upāya und die zwei Wahrheiten, sind wichtige 
hermeneutische Strategien des Buddhismus. (Für upāya in diesem Kontext 
s. Donald S. Lopez (1993): Buddhist Hermeneutics. 5-7 & 49-56.) 
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ist, als in Abhängigkeit Entstandenes, der Veränderung und 
Entwicklung unterworfen, und zwar je nach Zeit, Ort und 
Menschen. […] 
Der Buddhadharma hat einige Besonderheiten. Wie 
immeres auch verändert wird, man darf diese 
Besonderheiten nicht übersehen. Vor allem, wenn ein 
Teilaspekt sich übermäßig entwickelt (wenn zuviel Wert 
gelegt wird z.B. auf Meditation, oder Theorie, oder 
Institutionen, oder hochintellektuelles Denken, oder 
Verweltlichung, oder devotionale Praktiken), wenn eine 
Ungleichgewicht entsteht, dann wird die Gesamtgestalt des 
Buddhismus zerstört und die Besonderheit des Buddhismus 
nimmt Schaden. […] Veränderung und Entwicklung sind 
nicht unbedingt ein Fortschritt, sind nicht unbedingt richtig. 

 
Der fünfte Punkt enthält eine Analogie für die Entwicklung des 

indischen Buddhismus, das Yinshun an vielen Stellen anführt, um 
seine Idee von der relativen Wertigkeit der buddhistischen 
Schulen zu illustrieren. 

 
5. Aufstieg, Entwicklung und Verfall des indischen 
Buddhismus gleichen Kindheit, Jugend und Alter eines 
Menschenlebens. Die Kindheit – voller Lebenskraft – ist 
bewundernswert. Aber ist es nicht noch besser, wenn das 
Kind erwachsen wird? Man ist erwachsen und 
unbekümmert um seine Gesundheit – und ehe man sich’s 
versieht ist man alt. Im Alter hat man viel Erfahrung, ist 
reich an Wissen, aber ist das ein Zeichen von Reife? 
Vielleicht ist es nur ein Ausdruck von Verfall! Daher 
glaube ich nicht an ein “Je früher, desto wahrer.” Und noch 
viel weniger an ein “Je später, desto vollkommener.” 

 
“Je früher, desto wahrer” steht hier für die Vertreter des Pāli 

Buddhismus, die darauf bestehen, den frühesten Lehren des 
Buddhismus zu folgen, und darin den wahren Buddhismus sehen. 
“Je später, desto vollkommener” richtet sich natürlich gegen den 
tibetischen Buddhismus, dessen Vertreter bisweilen damit 
argumentieren, alle anderen (Vor-) Formen des Buddhismus seien 
im tibetischen aufgehoben. Das kräftige Erwachsenenalter wäre in 
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diesem Gleichnis der chinesische Buddhismus. Wie in religiösem 
Schrifttum üblich, wird die Analogie als Beweis verwendet. 

Der folgende Punkt beschreibt den Maßstab, an dem 
buddhistische Philosophie und Praxis gemessen werden soll. 

 
6. Buddhismus ist weder nur Theorie, noch ist es nur 
meditative Praxis. Sowohl Theorie als auch Praxis müssen 
sich an ihrem tatsächlichen Verhalten (gegenüber 
Menschen und Dingen) messen lassen. “Das große 
Fahrzeug predigen und das kleine Fahrzeug praktizieren,” 
[…] dies ist wahrlich Ausdruck eines Missverhältnisses 
zwischen Theorie und Praxis. 

 
Dem traditionellen chinesischen Buddhismus wurde von Seiten 

der Reformer vorgeworfen, die Lehren des großen Fahrzeugs 
Mahāyāna nur zu predigen. Die tatsächliche Praxis stünde dazu im 
Widerspruch. Dieser Vorwurf wandte sich vor allem gegen die 
quietistischen Tendenzen der Chan-Schule. Impliziert ist hier der 
Aufruf zu einem engagierten Buddhismus, der das Bodhisattva-
Ideal des großen Fahrzeugs auch auf gesellschaftlicher Ebene zu 
verwirklichen sucht. 

Der siebte Punkt spricht den chinesischen Buddhismus explizit 
an. 

 
7. Ich bin ein chinesischer Buddhist. Der chinesische 
Buddhismus kommt aus Indien und hat in der Anpassung 
an die chinesische Kultur eine eigenständige Gestalt 
angenommen. Der Buddhismus muss danach trachten, mit 
seiner Wahrheit in Einklang zu sein. Darum respektiere ich 
den chinesischen Buddhismus, doch lege noch mehr Wert 
auf den indischen Buddhismus. (Der große Lehrer Taixu 
hat im Winter 1929 in seiner Vorlesung “Yanjiu foxue zhi 
mudi ji fangfa 研究佛學之目的及方法 [Ziel und Methode 
der Erforschung der Buddhistischen Lehre]” die gleiche 
Meinung vertreten.) Ich stehe nicht in der Tradition einer 
bestimmten Schulrichtung und bin auch nicht durch 
nationalistische Emotionen gebunden. 
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Mit seinem Nein zu Sektierertum und religiös begründeten 
Patriotismus versucht, Yinshun eine möglichst unabhängige 
Position zu beziehen. Die Etablierung verschiedener Sekten, das 
daraus resultierende Ringen um Vorherrschaft, sowie die enge 
Anbindung an die weltliche Herrschaft waren wichtige Trends in 
der Entwicklung aller drei großen buddhistischen Traditionen. Für 
Yinshun, der in der Nachfolge Taixus nach einem Neuanfang für 
den chinesischen Buddhismus sucht, standen diese Entwicklungen 
im Wiederspruch zur Lehre selbst. Seine Absicht ist es, gewisse 
Doktrinen des indischen Buddhismus als “wahr” für die 
buddhistische Religion als Ganzes zu erweisen. Dies kann nur 
jenseits von Schul- oder Sektenzugehörigkeit geschehen, und 
muss unabhängig von der Nation sein, der ein Buddhist angehört.  

Punkt Acht erläutert knapp das Wie und Warum einer 
buddhistischen Geschichtsschreibung durch Buddhisten. 

 
8. Um die Geschichte des Buddhismus zu ordnen, sollte 
man die tatsächlichen Vorgänge der Vergangenheit 
verstehen, und die Lehren aus dem Aufstieg und Fall [des 
Buddhismus in] der Vergangenheit ziehen. Ein Buddhist 
sollte nicht dem vergangenen Glanz nachweinen, sondern 
die inneren Gründe des Verfalls aufmerksam erwägen und 
vermeiden. Wie könnte man dies als unbeteiligte 
Forschung betreiben und die Ergebnisse lediglich zur 
späteren Betrachtung im Archiv ablegen? 

 
Die “inneren Gründe” des Verfalls sind jene Entwicklungen im 

Buddhismus, die zu seinem “Verfall” in Indien und später China 
geführt haben. Im Gegensatz dazu sieht Yinshun “äußere 
Gründe,” insbesondere politische Verfolgung oder die Konkurrenz 
anderer Religionen. Für den indischen Buddhismus zum Beispiel, 
wäre ein “innerer” Grund für den Verfall die bereits mehrfach 
erwähnte “Vergottung;” ein “äußerer” die Verwüstung 
Nordindiens durch Mahmud von Ghazna (971-1030). 

 
Dies sind, nach eigener Aussage, die Grundüberzeugungen 

Yinshuns. Es geht ihm darum, Buddhismus auf buddhistischer 
Grundlage kritisch zu betrachten. 
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Was ist nun die methodologische Grundlage auf der eine solche 
buddhistische Betrachtung der buddhistischen Religion erfolgen 
soll? 

  
4.1.2 Methode 
 

Yi fofa yanjiu fofa 以 佛 法 研 究 佛 法  (1954) (s. 
Übersetzungsteil) ist ein einflussreicher Essay, mit dessen 
hermeneutischer Position sich viele buddhistische Forscher in 
Taiwan identifizieren können.327

Zu Beginn des Essays erklärt Yinshun seine Absicht, die 
Prinzipien eines umfassenden Studiums der buddhistischen 
Tradition auf buddhistischer Grundlage zu entwerfen.

 Es geht um die hermeneutischen 
Prinzipien, die eine Interpretation der buddhistischen Tradition 
ermöglichen sollen. 

 

328

Vollzug und Resultat der Forschung bleiben immer dem 
soteriologischen Ziel verpflichtet. Die Methode, die erfolgreich zu 
Wahrheit führt, muss selbst Teil dieser Wahrheit sein. Um den 
buddhistischen Weg erfolgreich zu gehen, muss man 
buddhistischer Praxis folgen. Der hermeneutische Zirkel

 Er hält 
dies für “unabdingbar,” und erklärt, warum ein “weltliches 
Studium (shixue 世學 )” nicht zur Erforschung des Dharma 
geeignet sei:  

 
[Nur wenn man den Buddhismus mit den Prinzipien des 
Buddhadharma erforscht], dann wird Methode und Resultat 
der Forschung nicht ein veränderter Buddhadharma sein, 
der mit sich selbst im Wiederspruch steht. 

 

329

                                                 
327 Sowohl Jiang Canteng (1994, 1- 15) als auch Shi Zhaohui (2001, 61-

79) sagen, dass sie ihre Arbeiten nach den methodologischen Richtlinien 
orientieren, die Yinshun hier vorgibt. 

328 Eine ähnliche Ansicht hat, völlig unabhängig von Yinshun und unter 
streng akademischen Vorzeichen, Richard Gombrich geäussert: “As 
thoughout these lecture, I am merely pointing out that Buddhism provides 
the best tools for its own exegesis.” (1997, 22. Siehe auch S.4-7) 

, die 

329 “Hermeneutischer Zirkel” ist der Name, den die wissenschaftliche 
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Grundkonstellation der neueren abendländische Hermeneutik, 
stellt sich für Yinshun gar nicht erst als Problem. In seiner 
traditionell, religiös geprägten Sichtweise ist die Wahrheit 
bekannt. Das Problem der Methode ist, sie in geeigneter Weise zu 
erweisen. Die Polarität von Wahrheit und Methode ist ein 
zentrales Problem im Dialog von Wissenschaft und Religion. Für 
H. J. Gadamer etwa, der hierin als ein Vertreter des Mainstreams 
in der Hermeneutik gelten darf, konvergieren Wahrheit und 
Methode selbstverständlich nicht. 330

Die essentielle Doktrin des Buddhismus ist für Yinshun, die in 
den Ahan Sutren ausgeführte Lehre des Entstehens in 
Abhängigkeit (yuanqi 緣起) in Verbindung mit der Leerheit aller 
dharma in der Interpretation von Nāgārjuna (als Abwesenheit von 
Selbstnatur). Diese Lehre sieht er in den “Drei Dharma-Siegeln 
(sanfayin三法印)” angemessen ausgedrückt. Das Ordnungsmodell 
der drei Dharma-Siegel bildet die Matrix seiner Ausführungen. 
Die Begriffsgeschichte der drei Dharma-Siegel ist durchaus 
interessant. Als Dreiheit findet sich der Ausdruck nur im 
nördlichen und östlichen Buddhismus. Im Dazhidu lun 大智度論

findet sich eine kanonische Erläuterung der drei Siegel.

 Mehr darüber, wie sich 
Yinshuns Grundannahmen von denen moderner 
Geisteswissenschaft unterscheiden, im folgenden Unterkapitel. 
Hier sei zunächst die Diskussion von YFYF fortgesetzt. 

331

                                                                                                            
Hermeneutik dem Dilemma der letztendlichen Unausdeutbarkeit von 
Texten gegeben hat. Das Problem zeigt sich u.a. darin das Prämissen 
einerseits notwendig sind, anderseits den Verlauf der Deutung 
determinieren. Es verweist letztlich auf das Relativismus-Problem: 
inwieweit sind Interpretationen “wahr”, “vorläufig” oder gar nur 
“beliebig”? 

330  “Das hermeneutische Problem ist ursprünglich überhaupt kein 
Methodenproblem.” Gadamer (1990), 2. Natürlich ist Gadamers 
Stossrichtung eine ganz andere, aber da Yinshuns Versuch Erkenntnis und 
Methode zu identifizieren rein strukturell der Vorgehensweise eines 
positivistischen Ansatzes ähnelt, gilt Gadamers Kritik auch für ihn. 

331 T.1509, 222a-b. Vgl. auch die Anmerkungen von Lamotte: Traité III, 
1368n. 

 Wie 
Yinshuns Argumentation im 4. Kapitel von YFSS (s. 
Übersetzungsteil) zeigt, stimmt seine Auffassung von Entstehen in 
Abhängigkeit im wesentlichen mit dem Dazhidu lun überein. 
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Yinshun wählt daher sein Modell zur Erforschung der Tradition 
nicht beliebig, sondern nimmt die für ihn wichtigste Lehre als 
Ausgangspunkt, von dem aus die gesamte Tradition betrachtet 
werden soll. In China und Japan galten die Dharma-Siegel als ein 
Mittel zur Unterscheidung zwischen buddhistischen und nicht-
buddhistischen Lehren.332 Es handelt sich also traditionellerweise 
um Siegel der Authentizität einer Lehrmeinung. Wenn Yinshun 
sie hier als Prinzipien der Erforschung des Buddhismus verwendet, 
bewegt er sich völlig innerhalb der Tradition. Von einem 
“modernen historischem Ansatz”333

Die – wissenschaftlich triviale – Aussage des ersten Dharma-
Siegels (“Alle Dinge sind unbeständig”) nimmt Yinshun als 
Ausgangspunkt, um einige Aspekte der buddhistischen Lehre des 
Abhängigen Entstehens zu erläutern, insbesondere in ihrer 
Beziehung zur Entwicklung einer Tradition. Damit berührt er die 
Frage nach dem Wesen historischer Kausalität. Diese in der 
akademischen Historiographie vieldiskutierten Frage wird von 
einem rein buddhistischen Standpunkt betrachtet. Die vierfache 
Verneinung von Entstehung aus (1.) dem Ereignis selbst, (2.) aus 
anderen, (3.) aus einer Kombination beider, oder (4.) eine 
Entstehung ohne Grund ist schon in den frühsten Texten des 
Kanons zu finden.

 kann hier also nicht die Rede 
sein. Wenn die im folgenden ausgeführten Ideen Ähnlichkeiten 
mit sogenannten modernen Ansätzen haben, so handelt es sich um 
eine Ähnlichkeit der buddhistischen Tradition selbst mit diesen 
Ansätzen. Worum geht es im einzelnen? 

 

334

Wichtig ist hierbei auch zu sehen, welche möglichen Modelle 
seiner Tradition Yinshun nicht einsetzt. Mit Sätzen wie: 

 Vielleicht könnte man diese Ausführungen 
Yinshuns zu historischer Kausalität in die akademische 
Diskussion einordnen, doch bleibt die Tatsache, dass er seine 
Gedanken völlig unabhängig von dieser Diskussion entwickelt hat. 

 

                                                 
332 Siehe Hayashima (1987) sub voce.  
333 Zhi Ru (1993), 2. 
334  Siehe z.B. Bhūmijasūtta SN (PTS II, 37) (Chinesische Version: 

T.99.93b). 
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“Abhängiges Entstehen, karmatisches Entstehen, ist der Prozess 
einer illusionären, wesenlosen Entwicklung.” erteilt er eine klare 
Absage an das deszendente Modell vom Verfall des Dharma in 
drei Zeitaltern, das eine wichtige Rolle in der Apologetik der 
Reinen-Land-Schule spielt. Wie wir im Vergleich zwischen 
Yinshun und Taixu gesehen haben, verwendet Taixu dieses 
Modell noch an einer Stelle seines panjiao. 

Vom philosophischen Standpunkt der Madhyamaka-Tradition 
aus, gibt es für Yinshun keine zielgerichtete Entwicklung der 
menschlichen Geschichte als ganzes oder der buddhistischen 
Geschichte im besonderen. 335

Im Studium eines jeden Sutras und Śāstra sollte man 
niemals der eigenen Kleverness oder vorgefassten 
Meinungen folgen, genauso wenig sollte man den alten 
Erklärungen, oder den Kommentaren der großen 
Übersetzer nachhängen. Am Besten man sucht eine 
Erklärung im Textkorpus eines jeden Sutras oder Śāstra für 
sich, und versucht, den Text in seinem inneren 
Zusammenhang zu erhellen. Gewinnt man keine Klarheit 

 In einem auf Entstehen in 
Abhängigkeit gegründeten Geschichtsbild gibt es weder 
Fortschritt noch Rückschritt im absoluten Sinn. Auf persönlicher 
Ebene ist die Möglichkeit zum Ausstieg aus dem ewigen Auf und 
Ab der samsarischen Geschichte durch das Erlangen nirvanischer 
Befreiung prinzipiell immer gegeben. Auf gesellschaftlicher 
Ebene ist Reform und Verbesserung selbst eines degenerierten 
Buddhismus möglich. 

 
Unter der Rubrik des zweiten Dharma-Siegels – “Alle Dinge 

sind ohne Selbst” – berührt Yinshun die Frage nach Rolle des 
Wissenschaftlers. Neben Allgemeinplätzen (“Es gibt kein absolut 
objektives Wissen, das ganz ohne subjektive Beimischungen ist”) 
finden sich Andeutungen über eine Möglichkeit, sich der 
“eigentlichen Bedeutung der Sutren und Śāstra” anzunähern. Die 
praktische Hilfen, die Yinshun hierzu gibt, sind jedoch simpel: 

 

                                                 
335  Yinshun verwendet das Wort Geschichte kaum. Er spricht 

stattdessen von Entwicklung, Veränderung und Evolution (yanhua 演化) 
allerdings nicht im Sinn einer progressiven Evolution (jinhua 進化). 
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über eine Definition oder eine Aussage, sollte man zuerst in 
den Schriften nachsehen, die in ihrer gedanklichen 
Tradition diesem Sutra oder Śāstra nahe stehen. 

 
Diese, für die Geisteswissenschaft nicht gerade revolutionären, 

Vorschläge machen Sinn, wenn man bedenkt, dass das Yinshun 
hier chinesische Buddhisten Mitte des 20. Jahrhunderts anspricht. 
Er beschreibt die Arbeitsweise vieler Zeitgenossen wie folgt: 

 
Im allgemeinen halten Gelehrte, die mit einer Sekte [oder 
Schule] affiliiert sind, störrisch an der Übung und der 
Interpretation ihrer Sekte [oder Schule] als Standard fest. 

 
Wie wir an Shoupeis Beispiel der Verwendung von “Buddha-

Natur” gesehen haben, war Yinshuns Vorwurf mitunter berechtigt. 
Buddhistische Gelehrte pflegten in der Tat disparate 
Begrifflichkeiten der Tradition im Sinne ihrer Schulrichtung zu 
erklären, ohne auf den entwicklungsgeschichtlichen Kontext 
Rücksicht zu nehmen. Ein weiteres Beispiel für die 
traditionalistische Haltung eines buddhistischen Lehrers ist die 
Aussage des Mönchsälteren Nanting, der noch 1981 zu Li Zhifu, 
dem Direktor des Chung-Hwa Instituts, verärgert sagte: “Jeder 
weiß doch, dass das Avataṃsaka die erste Lehrrede des Buddha 
war. Dass Yinshun behauptet, es handele sich um eine allmählich 
entstandene Sammlung, schadet dem Buddhismus. Was bringt 
ihm das nur!?” 336

Ein zweiter Umstand, den Yinshun als einer der ersten 
chinesischen Buddhisten zu ahnen begann, ist, dass einfache 
Modelle für eine Beschreibung komplexer geschichtlicher 
Abläufe häufig unzureichend sind. Eine Reduktion und 
Subsummierung buddhistischer Geschichte unter Lehren der 
Weishi-Schule etwa, wie sie Ouyang Jian vertrat (s. Kap. 2.2), 
wird dieser Geschichte nicht gerecht. Diese Einsicht öffnete 

 Yinshuns Aufforderung die buddhistischen 
Schriften textgeschichtlich zu kontextualisieren, war also in den 
50er Jahren durchaus ein nicht-trivialer Beitrag zur Methodologie 
seines Feldes. 

                                                 
336 Li Zhifu (2000) in Lan Jifu (2000), 115. 
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Yinshun selbst den Weg von allgemeinen Übersichten 337 , die 
zwangsläufig allgemein gehalten sind und kaum neue 
Erkenntnisse liefern, hin zu detaillierten Studien einzelner 
Themen oder Textgruppen.338

Damit bewegt sich Yinshun im Einklang mit der gesamten 
buddhistischen Hermeneutik, in der die Regeln zur Interpretation 
der Lehre nicht zu einem wertneutralen “Verstehen” führen sollen, 
sondern in eine tiefere “Einsicht” in die Lehre, einen Schritt auf 
dem Heilsweg zum Nirvana. Aus diesem Grund müssen auch – 
wie in YFYF dargelegt – die Regeln der Interpretation identisch 
mit den Prinzipien der Lehre selbst sein.

 
 
Mit dem dritten Siegel – “Nirvana ist Friede (nieban jijing 涅槃

寂靜)” – berührt Yinshun die Frage nach den normativen Zielen 
der Forschung. Es geht ihm, wie bereits in seinen Prämissen 
deutlich wurde, nicht um Wissensgewinn im positivistischen 
Sinne. Vielmehr sollen die Forschenden 

 
direkt inmitten der Worte das stille Verlöschen 
manifestieren. […]  
Der das Buddhadharma erforscht, sollte Nirvana, solange 
er es noch direkt angerührt hat, als letztes Ziel und 
Ergebnis betrachten, und mutig und entschlossen 
voranschreiten. […] 
Denn es geht bei der Erforschung des Buddhadharma nicht 
darum zu lernen, ein wenig über Quellenmaterial zu 
sprechen, oder sich gar wegen des eigenen Ruhmes 
abzuarbeiten, sondern darum, aus der Übung des Lernens 
heraus die Wahrheit zu begreifen. 

 
Für Yinshun ist das Studium der Lehre eingebunden und 

aufgehoben in buddhistischer Soteriologie. Die Wahrheit ist 
bekannt. Es geht darum, sie existenziell persönlich zu erfahren 
und intellektuell an die jeweiligen Umstände anzupassen, sie neu 
zu formulieren, ohne sie zu verfälschen.  

339

                                                 
337 Wie YF (1942). 
338 Wie SLLY (1968) oder YFSJ (1971). 

 

339 Eine Generation vor Yinshun hatte der Gelehrtenmönch Mi-pham 
(1846-1912) für tibetischen Buddhismus eine Hermeneutik entwickelt, die 
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Akademische Wissenschaft ist nicht Yinshuns Beruf, und 
geisteswissenschaftliche Methodologie interessiert ihn wenig. An 
anderer Stelle sagt er hierzu: 

 
Weltliche Forschungsmethoden beherrsche ich nicht, ich 
habe sie nie gelernt. Deshalb kann ich Andere auch nicht in 
ihren Studien anleiten. Ich selbst habe einige Vorträge 
gehalten, ein wenig geschrieben und so fragen mich die 
Leute nach meiner Methode. Die Antwort fällt mir schwer. 
Im Grunde bin ich ein dummer Mensch und habe eine 
dumme Methode, nach langem Lernen habe ich einiges 
vom Buddhadharma verstanden, indem ich Stück für Stück 
Buddhadharma durch Buddhadharma bearbeitet habe.340

                                                                                                            
der Yinshuns strukturell ähnelt. Mi-phams indo-tibetische Hermeneutik ist 
intellektuell weitaus stärker entwickelt, als Yinshuns Verwendung der 
drei Dharma-Siegel. Doch in seinem Verhältnis zur Lehre gleichen sich 
ihre Ansätze: “It would seem to be the case that for Mi-pham the 
principles of interpretation are really no different from the principles of 
Buddhist philosophy overall.” (Matthew Kapstein “Mi-pham’s Theory of 
Interpretation” in D. Lopez (1988), 165). Auch in seinem Verhältnis zur 
Tradition gleichen sich Yinshun und Mi-pham: “In developing Buddhist 
theory of interpretation in this manner Mi-pham was not, of course, 
undertaking a radical program; he was no revolutionary breaking with 
tradition in order to explore previously undiscovered pathways in 
Buddhist thought. Like most Buddhist philosophers, he was engaged in 
the ongoing process of unpacking the contents of the received tradition.” 
(ibid.). 

340 YFLN, 39. 

 



 

 

4.2 Yinshun zwischen Tradition und Moderne 
 
Aus dem Vorangegangenen wird deutlich, dass die Arbeiten 

Yinshuns nicht mit akademischer Intention verfasst worden sind, 
sondern im Rahmen einer religiösen Praxis entstanden. Shi Zhiru 
hat dies bereits 1993 in einer (unveröffentlichten) Magisterarbeit 
festgestellt: 

 
My analysis leads me to interpret Yinshun’s historical 
(re)construction as a personal quest for religious truth and 
meaning. His historical (re)construction is significant in 
that it aims at more than a documentation of the past. 
Through his historical (re)construction, Yinshun employs 
the modern historical method to further his search for 
religious truth and meaning. In fact, his historical 
(re)construction becomes essentially the specific method of 
practice, which he employs in his religious quest. In short, I 
see the significance of Yinshun’s historical (re)construction 
as primarily religious.341

Wie lassen sich Yinshuns Werke im Kontext von traditioneller 
und akademischer Geschichtsschreibung verorten? Wie verhält 
sich insbesondere seine Forschung oder “(re)construction

 
 
Obwohl ich Zhiru hier in bezug auf Yinshuns Motivation 

vollauf zustimme, glaube ich, dass die Idee des Gebrauchs einer 
sogenannten “modern historical method” durch Yinshun, einer 
genaueren Analyse bedarf. Es ist schließlich seine eklektizistische 
Teilhabe an dieser modernen Methodik, auf die sich seine 
Wirkung im chinesischen Buddhismus und der chinesischen 
Buddhismuskunde gründet. 

342

                                                 
341 Zhi Ru (1993), 3. 
342  Shi Zhiru gebraucht “(re)construction” als einen Kompromiss 

zwischen “reconstruction” und “construction.” Dies entstammt der 
aktuellen geschichtsphilosophischen Diskussion v.a. in den USA 
zwischen einem dokumentarischen und interpretativen 
Geschichtsverständnis. 

” der 
buddhistischen Geschichte zu verwandten Unternehmungen in der 
Vergangenheit (in der traditionellen buddhistischen 
Historiographie) und Gegenwart (Buddhismuskunde)? 
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4.2.1. Im Kontext der Historiographie 
 

4.2.1.1 Traditionelle chinesisch-buddhistische Historiographie 
 

Traditionelle buddhistische Historiographie in China hat sich 
bis ins 20. Jahrhundert eng am Vorbild der konfuzianischen 
Geschichtsschreibung orientiert.343

Die konfuzianische Historiographie, die Stil und Form der 
buddhistischen Werke bestimmte, blieb in der Zeit vom Ende der 
Han- bis zur Song-Zeit relativ stabil.

 

344 Die dynastischen Annalen 
der offiziellen Geschichtsschreibung (zhengshi正史) hatten mit 
dem Hanshu 漢書  von Ban Gu 班固  (32-92) ihre Gestalt 
gefunden.345 In ihnen wurde die offizielle Version der Geschichte 
einer Dynastie präsentiert. Die Annalen einer Dynastie enthielten 
verschiedenen Genres: benji本紀  (die Annalen proper), zhi志 
(Monographien zu ausgewählten Themen), biao表 (genealogische 
Tabellen) und liezhuan 列傳 (Biographien). Diese Gestalt wird 
nach ihren beiden wichtigsten Bestandteilen, den Annalen und den 
Biographien, jizhuan 紀傳-Stil genannt. Die Beziehung zwischen 
den Annalen und den Biographien wurde so verstanden, dass die 
Biographien die Annalen erläutern. 346

                                                 
343 Schmidt-Glintzer, Helwig: Die Identität der Buddhistischen Schulen 

und die Kompilation Buddhistischer Universalgeschichten in China. 
Wiesbaden: Franz Steiner, 1982, 4-12. 

 Während die Annalen 
Monat um Monat die Leben der Kaiser und damit wichtige 

344  Sieht man einmal von der Weiterentwicklung der 
historiographischen Methode durch Liu Zhiji 劉知幾 (661-721) ab, deren 
Einfluss auf die tatsächliche Entwicklung begrenzt war. (s. Beasley & 
Pulleyblank: Historians of China and Japan. (1961), 135-151.)  

345 Vorbild von Ban Gu und der eigentliche Beginn dieser Textform ist 
natürlich das Shiji 史記 von Sima Qian 司馬遷 (145 - ca. 86 v. Chr.) dem 
“Vater der chinesischen Geschichte.” 

346 Nach Liu Zhiji haben die Biographien für die Annalen die gleiche 
(erklärende) Funktion, wie das Zuozhuan 左傳 für das Chunqiu 春秋, zwei 
vor-hanzeitliche Geschichtswerke im klassischen Kanon der Konfuzianer. 
編年者﹐歷帝王之歲月﹐猶春秋之經。列事者﹐錄人臣之行狀﹐猶春秋

之傳。春秋則傳以解經﹐史漢則傳以釋紀。(Zitiert in Cao Shibang 曹仕

邦 (1999), 3-4.)  
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politische Ereignisse des Reiches festhielten, konnten in den 
Biographien die Taten der Beamten oder anderer prominenter 
Persönlichkeiten in ihrem eigenen Zusammenhang dargestellt 
werden. 

In der Song-Zeit (960-1279) gab Sima Guang 司馬光 (1019-
1086) dem historiographischen Diskurs neue Impulse. Durch eine 
Rückwendung zum Genre einer rein annalistischen Präsentation 
(biannian 編 年 ) nach dem Vorbild des vor-han-zeitlichen 
Klassikers Chunqiu 春秋, eröffnete er eine Alternative zu den 
zhengshi. Sein umfangreiches Meisterwerk Zizhi tongjian 資治通

鑑 beschreibt Jahr um Jahr die Ereignisse im Zeitraum von 403 v. 
Chr. bis 960 n. Chr. Darüber hinaus setzte er mit der Besprechung 
von strittigen Punkten in der Geschichte (kaoyi 考異 ) neue 
Maßstäbe der Kritik. 

 
Die buddhistische Geschichtsschreibung in China beginnt mit 

den Sammlungen von Hagio-Biographien bedeutender Mönche 
und Nonnen.347 Diese Hagio-Biographien sind nach dem Vorbild 
der konfuzianischen liezhuan 列傳 entworfen, enthalten jedoch im 
Unterschied zu den eher nüchternen konfuzianischen Biographien 
eine große Anzahl legendärer Vorkommnisse. Die Hagio-
Biographien der Mönche sind in verschiedene Kategorien 
geordnet. Neben Übersetzern (yijing譯經) finden sich Exegeten 
(yijie義解), Meister übersinnlicher Kräfte (shenyi神異), Vinaya 
Spezialisten (minglü明律) u.a.348

                                                 
347  Die früheste Sammlungen dieser sengzhuan 僧傳 entstanden im 

sechsten Jahrhundert. Nach dem ersten Biqiuni zhuan 比丘尼傳 aus dem 6. 
Jahrhundert wurde keine Sammlung der Hagio-Biographien von Nonnen 
mehr unternommen. Diese Entwicklung führte zu einem bedauerlichen 
Mangel an Information über die Rolle der Frauen während der 
sogenannten Blütezeit des Buddhismus in den Dynastien der Sui und Tang. 
Erst die zhuandeng lu-Literatur (s.u.) nach der Yuan-Zeit nimmt wieder 
vitae von (Chan-) Meisterinnen auf. 

 Mit den Biographien haben die 

348 Shi Hongyin (1984, 3-4) denkt darüber nach, in welchem Verhältnis 
Yinshun zu den sengzhuan Kategorien steht. Er sieht Ähnlichkeiten von 
Yinshun mit den “emminenten Mönchen des Indischen Typs (yinduxing 
de gaoseng 印度型的高僧)”. Wie diese sei Yinshun um die Diskussion 
von Unterschieden (bianyi 辨 異 ) bemüht und bestrebt “die Häresie 
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Buddhisten den für sie verwertbaren Teil der konfuzianischen 
zhengshi-Literatur übernommen. Die Zeit für das Genre der 
Annalen, das in den zhengshi an erster Stelle stand, war im 
Buddhismus noch nicht gekommen.349

Während der Tang-Zeit begannen sich innerhalb des 
Buddhismus fest umrissene Schulen oder Sekten zu bilden. 
Insbesondere die Chan-Schule brachte eine eigene, an 
Überlieferungslinien orientierte, Schulgeschichtsschreibung 
hervor. Auch diese war angeregt durch ein konfuzianische Vorbild: 
das der privaten Ahnen- oder Klangeschichte.

 

350

Im Buddhismus der Song-Zeit entstanden große 
historiographische Werke, angeregt vor allem durch die 
Auseinandersetzung zwischen der Tiantai-Schule und Chan-
Schule um den korrekten Verlauf der Überlieferungslinie

 Darüber hinaus 
waren Werke wie das Baolin zhuan 寶林傳  (801 n. Chr.) 
eigentlich nur eine neue Spielart der alten sengzhuan Form. Die 
Biographien waren hier allerdings (nolens volens) chronologisch 
und nicht kategorisch geordnet und auf den kleinen Kreis der 
Patriarchenfolge einer einzigen Schule beschränkt. 

351

                                                                                                            
zurückzudrängen und die Orthodoxie aufzuzeigen (cuixie xianzheng 摧邪

顯正).” 
349 Fasst man den Begriff der Historiographie etwas weiter, so waren 

vor der Song-Zeit, neben den res personae, die buddhistischen Texte 
selbst und deren Geschichte eine zweites Thema. Die bevorzugte Form 
hierfür war der Katalog (mulu 目錄). Die Kataloge enthielten über eine 
Auflistung der Titel hinaus oft auch Informationen zu Inhalt, Umfang und 
Autor. Ein dritter Ort an dem sich Ansätze zu einer Geschichtsschreibung 
finden lassen, ist in verschiedenen apologetischen Schriften. Dort wird, 
meistens am Anfang, die bisherige Geschichte kurz zusammengefasst, um 
die Existenz des Buddhismus in China gegenüber konfuzianischen oder 
daoistischen Gegnern zu rechtfertigen. Von der Forschung bisher kaum 
beachtet, enthalten auch die frühen buddhistischen Enzyklopädien, etwa 
das Fayuan zhulin 法苑珠林 , eine Fülle geschichtlicher Abrisse, doch 
können diese ebenso wie die Kataloge und Apologien nicht als 
Geschichtsschreibung im engeren Sinn gewertet werden. 

350 Schmidt-Glinzer (1982), 5. 
351 Schmidt-Glinzer (1982), 71-83. 

 und 
neue Impulse aus der konfuzianischen Geschichtsschreibung. 
Hierher gehört das Fozu tongji 佛祖統紀von Zhipan 志磐 (gest. 
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nach 1269), das “in mehrfacher Hinsicht einen Höhepunkt in der 
historiographischen Bemühung der Buddhisten [darstellt].” 352 
Selbst eine kursorische Betrachtung des Werkes zeugt von dem 
hohen Anspruch der Geschichtsschreibung Zhipans, der im 
Vorwort von sich sagt: “Ich habe nicht einfach alles Wort für 
Wort wiederholt und die Herkunft [meiner Informationen wohl] 
angemerkt, so wie es die Methode derer sein sollte, die sich in 
Geschichtsschreibung üben.”353

Eine Chronik in Annalenform war für die Buddhisten der Tang-
Zeit noch undenkbar gewesen. Erst in der Tang-Zeit hatte sich ja 
ein spezifisch chinesischer Buddhismus herausgebildet. Mit der 
Entstehung rein chinesischer Schulen, deren zentrale Texte und 
Personen nicht mehr einem indischen Kontext entstammten, 
wurde die geschichtliche Anbindung an eine Herkunft von 
“Außen” immer schwächer. Nur ein chinesischer Buddhismus 
konnte zum Beispiel seine Geschichte so völlig nach dem 
Kalender der Regierungsdevisen chinesischer Kaiser ausrichten, 
wie es nun in der Song-Zeit in den sinisierten Schulen des Tiantai 
und Chan geschah. 

 Sein 54 Schriftrollen umfassendes 
Werk ist ein bleibendes Monument seiner Bemühungen diese 
Ziele zu verwirklichen. Im Fozu tongji hat er alle 
historiographischen Genres seiner Zeit eingesetzt. Mittels Essays, 
Annalen, Tabellen und Biographien entwirft er eine buddhistische 
Geschichte von Shakyamuni bis zur Song-Zeit. Berühmt ist der 
lange annalistische Teil, das Fayun tongsai zhi 法運通塞志 in 15 
Kapiteln (juan卷). Das Fozu tongji vereinigt daher, ähnlich wie 
die zhengshi Reichsannalen, verschiedene Genres. 

Während der Südlichen Song (1127-1278) setzte sich innerhalb 
der Universalgeschichten der biannian-Stil gegenüber dem 
gemischten jizhuan-Stil durch, der in Zhipan seinen letzten großen 
Vertreter fand. Hierin zeigte sich der Einfluss von Sima Guangs 
Zizhi tongjian, der bis in die Qing-Zeit hinein fortwirken sollte. 

 Schmidt-Glinzer weist darauf hin, dass die Vorherrschaft des 
rein annalistischen biannian-Stils gegenüber dem annalistisch-
biographisch-essayistischen jizhuan-Stil eine Folge des 

                                                 
352 Schmidt-Glinzer (1982), 108. Die beste Studie zum Fozu tongji auf 

Englisch ist Jan Yün-hua (1963). 
353 不復一一注所出者修史之法當若是也 (T. vol.49, 131b). 
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politischen und historiographischen Kontextes der Song- und 
Yuan-Zeit war. 354

Zwar konnte sich im Ringen der Genres der biannian-Stil gegen 
den jizhuan-Stil durchsetzen, zum dominierenden Genre der 
buddhistischen Historiographie wurde nach der Song-Zeit jedoch 
eine ganz andere Gattung.

 Wie die Hagio-Biographie und die 
universalistische jizhuan Universalgeschichte, ist also auch die 
rein chronologische biannian Form keine eigenständige 
Entwicklung des Buddhismus, sondern eine Anpassung 
vorgefundener Formen an die eigenen Bedürfnisse.  

355  In den “Aufzeichnungen von der 
Weitergabe der Lampe” (zhuandeng lu 傳 燈 錄 ) oder 
“Aufgezeichneten Sentenzen” (yu lu語錄) der Chan-Schule wurde 
in chronologisch arrangierten Biographien besonderer Wert auf 
die Überlieferung der Aussprüche berühmter Chan-Meister 
gelegt. 356  Die Wiedergabe bzw. Konstruktion von Gesprächen 
zwischen Meister und Schüler diente vor allem auch der 
Legitimation der Chan-Überlieferungslinie. Historiographisch 
führte die fast ausschließliche Orientierung an den 
Überlieferungslinien der Chan-Schule zu einer stark verengten 
Perspektive auf die Meister-Persönlichkeiten dieser Schule. Die 
Hagio-Biographien im alten Stil verloren nach der Song-Zeit 
weiter an Wichtigkeit. Zwar wurden weiterhin Sammlungen 
solcher Biographien kompiliert, doch in weitaus kleinerem 
Maßstab und mit kleineren Maßstäben.357

                                                 
354 Schmidt-Glinzer (1982), 134-139. 
355  In einem wichtigen Artikel hat Judith Berling (1987) hat darauf 

hingewiesen, sich wie mit der Entstehung diese Genres eine Veränderung 
der Buddha-Vorstellung im chinesischen Buddhismus vollzog. Auch sie 
hält, angeregt durch Todorov und Ricoeur, Genre für ein Zeichen 
religiösen Wandels. “Major religious changes thus can be marked by the 
emergence of a genre that radically streches or overturns the norms and 
expectations embodied in previous genres. A new genre signals a radical 
break, a shift in discourse and practice, […].” (Berling (1987), 59). 

 

356 Hierzu siehe die ausgezeichnete Darstellung von Christian Wittern 
(1998): Das Yulu des Chan Buddhismus – Die Entwicklung vom 8.bis zum 
11. Jahrhundert. 

357 Eine bedeutsame Entwicklung innerhalb dieses Genres fand jedoch 
statt: Die Entstehung von Hagio-Biographien buddhistischer Laien – juren 
zhuan 居人傳 (s. Cao Shibang (1999), 377). 
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Die buddhistische historiographische Tradition in China hat 
sich also von Beginn an konfuzianischer Genres bedient und diese 
ihren Bedürfnissen angepasst. Mit den literarischen Formen wurde 
auch ein historiographisches Bewusstsein übernommen, das eine 
Bedingung für Geschichtsschreibung ist. Historiographie kann nur 
als eine bewusste, intentiöse Handlung gefasst werden. Für eine 
Betrachtung Yinshuns gilt es daher zu bedenken, dass es in der 
chinesischen Historiographie bereits ausgeprägte Vorstellungen zu 
einer “Methode des Historikers (shifa 史法 )” gab. Um noch 
einmal Zhipan, den Autor des Fozu tongji, zu zitieren: 

 
Ich habe die Methode des Historikers befolgt, indem ich 
vier [Kapitel 358  über die] Vitae des Buddha, vier mit 
Annalen der Patriarchen, […] elf mit Biographien, […] 
zwei mit Übersichtstabellen und dreißig mit Essays verfasst 
habe. Damit habe ich die gesamte [Tiantai-] Schule 
dokumentarisch erfasst. Am Ende einer Biographie habe 
ich eine Würdigung angefügt, um die besondere Tugend359

In neuerer Zeit haben eine Reihe von Lehrern eine 
Methodik der Überlieferung entworfen. Diese bedient sich 
dreier Prinzipien. Erstens: Das Betrachten von Handlungen, 
um sich im Verstehen zu üben. Zweitens: Das Abhalten 
von Lehrvorträgen mit einer bestimmten [Lehr-]Absicht. 
Drittens: Das Schreiben eines Buches, um die 
Überlieferungslinie zu erhellen.

 
[des Betreffenden] darzulegen. Am Ende einer 
Ereignisfolge füge ich eine Erörterung an, um Zweifel 
[bezüglich des Sachverhalts] aufzuklären. […] 

360

                                                 
358 Hier nicht identisch mit juan 卷. 
359 De 德 ist eine dynamische Qualität, die das deutsche “Tugend” nur 

sehr unzureichend beschreibt. Aristoteles êthos oder das virtù der 
Renaissance kommen dem Begriff näher. Die Praxis des Biographen, 
Kommentare zu den Biographien anzufügen, geht auf Sima Qian zurück. 

360 依史氏法。為四佛紀。四祖紀。二世家。十一列傳。一雜傳。一

未詳承嗣傳。二表。三十志。成一家之全書。至若一傳之後。贊以述

德。一事之下。論以釋疑。及文有援古事有餘義。則必兼注於下。俾覽

者之易領云。近世諸師。立傳之法。當用三例。一曰觀行修明。二曰講

訓 有 旨 。 三 曰 著 書 明 宗 。 Die drei Regeln lassen verschiedene 
Interpretationen zu. Vgl. die Übersetzung von Schmidt-Glinzer (1982), 94. 
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Wie man sieht, hat Zhipan wie Yinshun eine bestimmte 
Vorstellung von den Zielen und Aufgaben seiner 
Geschichtsschreibung. Wie Yinshun musste Zhipan seine 
Geschichte in Konkurrenz zu anderen Erzählungen durchsetzen 
(im Falle Zhipans gegen die Geschichten der Chan-Schule). 
Während jedoch Yinshun durch seine Weigerung, sich einer 
bestimmten Schulrichtung anzuschließen, sich dem Geflecht der 
Schulmeinungen und -loyalitäten bis zu einem gewissen Grade 
entzog, blieb Zhipans Geschichtsschreibung weitgehend der 
Tiantai-Schule verbunden. 

 
4.2.1.2 Kontinuität und Neuerung in den historiographischen 
Werken Yinshuns 
 

Ein Anliegen dieser Arbeit ist zu zeigen, dass – bei allen 
formalen Unterschieden – Yinshun als Mönchsgelehrter in der 
historiographischen Tradition des chinesischen Buddhismus 
gesehen werden muss. Mag seine Sympathie auch dem indischen 
Buddhismus gelten, seine Wurzeln als Historiker liegen eindeutig 
im chinesischen Buddhismus und sein Geschichtsverständnis 
entstammt dieser Tradition. In seiner Motivation, seiner 
Hermeneutik und bis in die 60er Jahre zumeist auch in der 
formalen Gestaltung ist er ein Nachfolger von Huijiao und Daoshi, 
Zanning und Zhipan. 361

                                                 
361 Huijiao 慧皎 (497?-554?) war der Autor der ersten noch erhaltenen 

Sammlung von Hagio-Biographien, Daoshi 道 世  (d.683) hat die 
buddhistische Enzyklopädie Fayuan zhulin 法苑珠林 verfasst, Zanning 賛
寧 (919-1001) ist der Autor des Song gaoseng zhuan, der letzten der drei 
klassischen Sammlungen von Hagio-Biographien. 

 Alle diese Mönche haben in 
enzyklopädischen Werken und Sammlungen weite Teile der 
buddhistischen Geschichte aufgearbeitet. Wie Yinshun haben sie 
ein Leben hinter Büchern verbracht, um die Belesenheit zu 
gewinnen, die für eine solche Übersicht notwendig ist. Wie 
Yinshun haben sie das Verfassen ihrer Geschichte als Teil ihrer 
buddhistischen Praxis gesehen. Mit ihnen teilt er das Anliegen, zu 
zeigen, wie sich der Dharma im Lauf der Zeiten gewandelt hat, 
und dies aus religiösen und nicht aus wissenschaftlichen 
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Beweggründen. Es sind diese Mönchsgelehrten, mit denen 
Yinshun ein gemeinsames Ethos verbindet. 

 
Doch es decken sich nicht nur die Beweggründe Yinshuns mit 

denen seiner Vorgänger in der chinesischen Tradition. Er benutzt 
eine Vielzahl von hermeneutischen Modellen, die ihn mit der 
klassischen buddhistischen Geschichtsschreibung verbinden:  

 
- Wie wir in den Prämissen gesehen haben, übernimmt Yinshun 

die Vorstellung, manche Lehren seien nur uneigentliche, 
entbehrliche Mittel upāya (fangbian 方便), die in Anpassung an 
lokale und zeitliche Umstände gelehrt wurden. 

 
- Diese Zweiteilung in bedingt wahre und unbedingt wahre 

Lehren, bespricht Yinshun auch im Zusammenhang mit den zwei 
Wahrheiten (erdi 二諦). Die Unterscheidung in eine weltliche, 
relative (shisudi 世俗諦 ) und eine absolute, unübertreffliche 
(shangyidi 勝義諦) ist spätestens seit Nāgārjuna fester Teil der 
Hermeneutik des Mahāyāna.362

- Ein weiteres hermeneutisches Modell findet sich in Yinshuns 
Neuordung der chinesischen Āgama Sutren. Obwohl er damit der 
modernen chinesischen Buddhismuskunde wichtige neue Impulse 
gegeben hat, findet sich bei Yinshun gleichzeitig eine traditionelle 
Ordnung der Texte. Mit Hilfe der sogenannten vier siddhānta 
(xitan 悉 檀 ) ordnet er die vier chinesischen Āgamas vier 
verschiedenen Lehrintentionen bzw. Lehranlässen zu.

 
 

363

- Yinshuns Gebrauch der drei Dharma-Siegel in seiner 
Methodologie ist oben bereits besprochen worden (s. Kap. 4.1.2) 

 

 
 

- Auch sein panjiao in der Tradition von Zhiyi, Fazang u.a. ist 
bereits ausführlich diskutiert worden (s. Kap. 2.3.5). Es sei daran 
erinnert, dass es sich bei ihm eindeutig um Gebrauch, nicht um 

                                                 
362  Yinshuns Ausführungen hierzu im Zusammenhang mit Nāgārjuna 

siehe MJY 9, 205-208, 227-229. 
363 Siehe 4. Kapitel von YFSS im Übersetzungsteil. 
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Diskussion, von panjiao handelt. Auch wenn Yinshun sein 
panjiao chronologisch arrangiert hat, verwendet er vor allem in 
seinen frühen Werken panjiao als hermeneutisches Mittel um 
seine Tradition zu ordnen, nicht aus historiographischen 
Gründen.364

Yinshun macht in seinen Werken also reichlich Gebrauch von 
traditionellen hermeneutischen Modellen. Er verwendet allerdings 
nur solche Modelle, die aus Quellen stammen, mit deren 
Aussagen er übereinstimmt. Der locus classicus zu den “Zwei 
Wahrheiten” etwa findet sich in Nāgārjunas 
Mūlamadhymakakārikā. Die “Vier Siddhānta” und die “Drei 
Dharma-Siegel” stammen aus dem Dazhidu lun, der für Yinshun 
der Schlüsseltext zum rechten Verständnis Nāgārjunas ist.

 Die zunehmende Vereinfachung seiner Entwürfe von 
fünf auf drei Perioden (s. Tab.1), und die Beschränkung auf Indien, 
kann als Abschied vom upāya des panjiao gesehen werden. Das 
normative Element, das darauf drängt, eine Strömung 
auszuwählen und als die beste Formulierung der Lehre zu 
propagieren, findet in einem rein chronologisch arrangiertem 
panjiao keine Basis mehr. Daher gründet Yinshuns 
Rechtfertigung für seine Wahl der als “Frühes Mahāyāna” 
identifizierten Lehren Nāgārjunas auch letztlich nicht in seinem 
panjiao. 

 

365

Yinshun übernimmt keine Ordnungen, die aus Strömungen 
kommen, die er für weniger wichtig hält. Der Lehre von den drei 
Zeitaltern

 

366

                                                 
364  Auch außerhalb seiner geschichtlichen Werke, finden sich 

traditionelle Ordnungsmuster. Das wichtigste Beispiel ist hier die 
Unterteilung der Lehre nach “Fahrzeugen”, die Yinshun in Chengfo zhi 
dao 成佛之道 (MYJ 12) verwendet. Mit dieser Unterteilung hat bereits 
Taixu gearbeitet (s. Kap. 2.3.5.2). 

 etwa, in denen die “wahre Lehre” sukzessive 

365  Siehe die vielen Zitate aus dem Dazhidu lun im YFSS Kap. 4 
(Übersetzungsteil). Yinshun besteht in Dazhidulun zhi zuozhe ji qi fanshi
大智度論之作者及其翻譯 (1991) auf der Autorschaft Nāgārjunas, gegen 
die Meinung von Lamotte (1970/1990), Katō (1988) u.a.  

366 Die drei Zeitalter sind zhengfa 正法 (Rechter Dharma), xiangfa 像法 
((dem Rechten) Ähnlicher Dharma) und mofa 末法 (Endzeit Dharma). Für 
eine ausführliche Darstellung der Entstehung des mofa (jap. mappō) 
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schwächer wird und schließlich verschwindet, verwendet er nicht. 
Die drei Zeitalter wurden vor allem in der Reinen-Land-Schule 
gebraucht, um die “einfache” Praxis der Anrufung des Amitabha 
zu rechtfertigen. Die Argumentation ist, dass es in unserem 
Zeitalter der Dharma-Endzeit (mofa末法) nicht mehr möglich ist, 
Befreiung aus eigener Kraft (zili自力) zu erlangen. Nur durch die 
helfende Kraft eines Buddhas oder Bodhisattvas (tali他力) sei es 
möglich, dem Kreislauf der Wiedergeburt zu entgehen. Für 
Yinshun war das deszendente Modell der drei Zeitalter jedoch aus 
drei Gründen wenig attraktiv. 

Erstens kam es aus der Reinen-Land-Schule, mit deren 
Lehrauffassung in ihrer naiven Form er, wie wir schon sahen, 
prinzipiell nicht übereinstimmt, und die er weit in den Bereich von 
upāya relegiert. Zweitens hat Yinshun sein Geschichtsbild 
chronologisch neutral arrangiert, sein panjiao differenziert die 
Doktrinen in der Reihenfolge ihres Erscheinens. Für aszendente, 
deszendente oder milleniaristische Heilsgeschichte ist darin kein 
Platz. Drittens vertritt Yinshun einen sozial engagierten 
Buddhismus, der davon ausgeht, dass es möglich ist, die Dinge 
zum Besseren zu wenden. Die Vorstellung in einer Endzeit zu 
leben, in der nur übrigbleibt, auf Wiedergeburt in einem Paradies 
zu hoffen, ist einem Engagement “in der Menschenwelt (renjian
人間)” nicht gerade zuträglich. 

 
Auch was den Gebrauch von Genres angeht, so finden sich bei 

Yinshun, wie nicht anders zu erwarten, eine ganze Reihe strikt 
traditioneller Formen. Doch es ist vor allem in diesem rein 
formalen Bereich, in dem er die chinesische “buddhistische 
Buddhismuskunde” vorangebracht hat. 

In Yinshuns gesammelten Werken, der sogenannten 
“Sammlung Wunderbarer Wolken (Miaoyun ji妙雲集)367

                                                                                                            
Gedankens s. Nattier (1992). 

367 Siehe Anmerkungen im bibliographischen Teil. 

,” finden 
sich Apologien, Streitschriften, Reiseberichte, Essays zu eng 
umrissenen oder weitgefassten Themen, Vorworte und Nachrufe. 
Etwa ein Drittel des MYJ, die ersten sieben Bände, besteht aus 
Vorlesungen zu Sutren, die von seinen Schülern aufgezeichnet 
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und später von ihm überarbeitet und herausgegeben wurden. Die 
so entstandenen Sutrenkommentare erläutern die Aussagen eines 
Sutras Abschnitt für Abschnitt. Nach den Sutren und Śāstra 
(philosophischen Essays), sind solche Kommentare das wichtigste 
und weitverbreitetste Genre der buddhistischen Literatur in Indien 
wie in China. Yinshuns Kommentarwerke, insbesondere die 
Beziehung seiner Kommentare zu früheren Kommentaren des 
gleichen Sutras, sind noch weitgehend unerforscht. Das rührt auch 
daher, dass dieses Genre kaum als “wissenschaftlicher Beitrag” 
wahrgenommen wird. Zwar werden Yinshuns Sutrenkommentare 
verwendet,368 doch niemand würde aufgrund solcher Kommentare 
Yinshun für die “führende Autorität der Buddhismuskunde im 
heutigen Taiwan” halten.369

Für Biographien oder Annalen, die, wie oben gezeigt, eine 
vorherrschende Stellung in der traditionellen Historiographie 
besaßen, finden sich bei Yinshun kaum Beispiele, es sei denn, 
man möchte in den zahlreichen Nachrufen, die Yinshun auf 
Freunde und Gegner verfasste, einen Nachklang der Hagio-
Biographien sehen. Zwar hat er mit den Annalen Taixus (MYJ 13) 
eines der besten Werke in diesem Genre für das 20. Jahrhundert 
vorgelegt, doch blieb dies eine Ausnahme. Auch ist keines seiner 
Werke einer bestimmten Sekte gewidmet, wie dies in der 
traditionellen Historiographie üblich war.

 

370

Yinshuns Ausgangsfrage war, wie es zur Diskrepanz zwischen 
dem Buddhismus der indischen Schriften und der chinesischen 

 Da sein 
Hauptinteresse dem indischen Buddhismus galt, ist das allerdings 
auch nicht weiter verwunderlich. Die chinesischen Genres sind für 
eine Bearbeitung des indischen Buddhismus nämlich 
grundsätzlich ungeeignet. Die Ereignisgeschichte des indischen 
Buddhismus lässt sich kaum an einem Kalender orientieren und 
biographisch ist selbst über wichtige Persönlichkeiten wie 
Nāgārjuna, Asaṅga oder Vasubandu kaum etwas bekannt. 

                                                 
368 Lan Jifu hält Yinshuns Kommentar zum Shedacheng lun 攝大乘論 

(MYJ 6) für eines seiner besten Werke (persönliche Mitteilung). 
369 Qiu Minjie (2000), 1. 
370 Wieder mit einer wichtigen Ausnahme: Zhongguo chanzong shi 中

國禪宗史 (1971) für das der 1973 die Ehrendoktorwürde erhielt. 
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Praxis kam. Um diese Frage zu beantworten, begann Yinshun den 
indischen Buddhismus unter einem strikt geistesgeschichtlichen 
Aspekt zu erforschen. Weil ein solcher Diskurs in der 
traditionellen buddhistischen Geschichtsschreibung Chinas nicht 
vorgesehen war, war es daher für ihn nötig, ein neues Genre zu 
finden, das es ihm gestattete, über geistesgeschichtliche 
Entwicklungen in einer anderen Kultur zu sprechen. 371

John Maraldo hat in einem einflussreichen Artikel festgestellt, 
dass es bisher nicht möglich war “to specify a philosophically 
Buddhist sense of history, which would challenge modern 
historical sensivity and call for a real ‘fusion of horizons.’”

 Die 
zusammen mit den Geisteswissenschaften in Europa entstandene 
akademische Monographie, eine längere Abhandlung zu einem 
Thema oder Zeitabschnitt, kam ihm da gelegen. 

Es war die Meisterung dieses Genres, die Aneignung eines vor 
allem formalen Aspekts “akademischer Wissenschaftlichkeit,” die 
das zentrale Element für Yinshuns Erfolg in seinen 
geistesgeschichtlichen Werken war. 

 

372 Er 
stimmt mit Schmidt-Glinzer überein, der festgestellt hat, dass wir 
es bei “der chinesisch-buddhistischen Geschichtsschreibung [vor 
allem] mit einem chinesischen Phänomen zu tun haben.”373

Meines Erachtens handelt es sich hierbei vor allem um ein 
Problem der Genres, die zur Lösung einer Aufgabe zu Verfügung 
stehen. Die Buddhisten in China waren nie gezwungen, neue 
Genres zu erfinden, weil der konfuzianische Vorrat ausreichte, die 
Anforderungen von Legitimation und Erinnerung zu erfüllen. Wie 

 

                                                 
371 Im mittelalterlichen Japan etwa gab es Ansätze zu einer nationalen 

buddhistischen Historiographie. Im Sangoku buppō denzū engi 三國仏法

傳通縁起  [Bericht über die Transmission des Buddhadharma in Drei 
Ländern] des Historikers Gyōnen 凝 然  (1240-1321) wird die 
Transmission des Buddhismus in Indien, China und Japan voneinander 
abgegrenzt. Der indische Teil umfasst allerdings nur eine von insgesamt 
fünfzehn Druckseiten. Japan war im 13. Jahrhundert nicht mehr an Indien 
interessiert als China; das Bewusstsein jedoch, dass sich beim 
Buddhismus über eine transnationale Religion handelt, ist in Japan länger 
lebendig geblieben. 

372 Maraldo (1986), 34. 
373 Schmidt-Glinzer (1982), 6. 
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die buddhistischen Chroniken Sri Lankas und Tibets zeigen, war 
der Buddhismus in anderen Kulturen durchaus in der Lage auch 
ohne säkulare Vorbilder eine “eigene” Geschichtsschreibung zu 
entwickeln. Statt nach einem spezifisch buddhistischen 
Verständnis von Geschichte zu suchen, ist es wohl 
aussichtsreicher, die spezifischen Formen buddhistischer 
Geschichtsschreibung in ihren kulturellen Kontexten zu 
analysieren. 

Ich glaube nicht, dass es einen “sense of history” gibt, der sich 
unabhängig von seiner textlichen Repräsentation in Genres zeigen 
ließe. Jeder Versuch der Geschichtsschreibung, sei es mündlich, 
schriftlich oder bildhaft, ist an das formale Rüstzeug der 
Darstellung gebunden, in dem sich manche Dinge gut, andere 
weniger gut darstellen lassen. 

Dieses Rüstzeug bestimmt der Literaturwissenschaftler und 
Philosoph Tzvetan Todorov in einem Aufsatz als 
institutionalisierte, diskursive Eigenschaften: 

 
In a society, the recurrence of certain discursive properties 
is institutionalized, and individual texts are produced and 
perceived in relation to the norm constituted by this 
codification. A genre, literary or otherwise, is nothing but 
this codification of discursive properties.374

Todorov fährt fort und behauptet die Genres entstünden aus 
Sprechhandlungen und belegt dies ausführlich. Im Falle Yinshuns 
jedoch handelt es sich zwar nicht um die Formierung, sondern die 
Übernahme eines Genres. Todorovs Ausführungen zur Entstehung 
von Genre sind daher in diesem Kontext wenig relevant, obwohl 
auch bei Yinshun zu vermuten ist, dass die Sprechhandlung der 
Verwendung des Genres vorausgeht. Eine ausführliche 
Anwendung von Todorovs These auf das Genre der Monographie, 
wie sie in der abendländischen Akademie entstanden ist, würde 
den Rahmen dieser Arbeit weit überschreiten. Suchte man jedoch 
nach einer Sprachhandlung, aus der, analog zu den Ursprüngen 
der literarischen Genre, die Monographie entstand, so handelt es 

 
 

                                                 
374 Todorov (1976), 162. 
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sich vermutlich um die thematischen Vorträge, die an den 
mittelalterlichen Universitäten gehalten wurden. Auch Yinshuns 
Monographien entstanden zunächst aus seinen Lehrvorträgen an 
Instituten vor einem spezialisierten Publikum. 

In seiner Studie zur Geschichte der Annotation in 
geschichtlichen Werken betont auch Anthony Grafton, wie 
formale Kriterien Einfluss auf die Rhetorik der Darstellung 
nehmen. 

 
…However, the radical nature of the shift from providing a 
continuous narrative to producing a text that one has 
annotated oneself seems clear. Once the historian writes 
with footnotes, historical narrative tells a distinctively 
modern, double story. … In documenting the thought and 
research that underpin the narrative above them, footnotes 
prove that it is a historically contingent product, dependent 
on the forms of research [and] opportunities […] that 
existed when the historian went to work. 375

Indem sich Yinshun einer akademischen Form bedient, öffnet er 
sich dem Dialog mit der wissenschaftlichen Religionsforschung. 
Auch wenn er den Formalien nur sehr unvollkommen folgt, 
versucht er eindeutig seine Darstellung durch Annotation 
abzusichern.

 
 

376

Only the use of footnotes enables historians to make their 
texts not monologues but conversations, in which modern 
scholars, their predecessors, and their subjects all take 
part.

 Denn, wie Grafton schreibt: 
 

377

Ein weiterer Aspekt der Entstehung oder Einführung eines 
neuen Genres ist die Formierung eines neuen Publikums. In 
unserem Fall entstand zwischen 1949 und 1980 auf Taiwan eine 
Leserschaft gebildeter Buddhisten, die an den Fakten der 

 
 

                                                 
375 Grafton (1997), 23. 
376  Siehe den ersten Absatz des Vorworts zu YFSS (im 

Übersetzungsteil). 
377 Grafton (1997), 234. 
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textuellen Überlieferung interessiert war. 378

Die moderne Forschung in der Buddhismuskunde (das 
umfasst japanische und europäisch-amerikanische) betont 
Wissenschaftlichkeit (xueshuxing學術性), egal ob es sich 
um text-orientierte oder philosophische Ansätze handelt. 

 Diese Fakten und 
Zusammenhänge konnten nicht mehr in der herkömmlichen Form 
des religiösen Essays gefasst werden, sondern verlangten nach 
einer ausführlicheren und systematischeren Darstellung. In den 
frühen Werken Yindu zhi Fojiao (1942) und den von seinen 
Schülern edierten Vorlesungsskripten zur Weishi und 
Madhyamaka (MYJ 10 &11) zeigen sich erste Ansätze zu dieser 
Form. Die ersten Spätwerke in erkennbar akademischer Form 
erscheinen nach 1965, dem Beginn seiner Lehrtätigkeit an der 
renommierten Chinese Culture University in Taipei. Yinshuns 
Verwendung der monographischen Form, in der er ein Thema 
geordnet diskutiert, auf Sekundärliteratur verweist und Quellen 
angibt, wurde sicher auch durch seine Lehrtätigkeit angeregt.  

 
4.2.2 Im Kontext internationaler Buddhismuskunde 
 

Nachdem gezeigt wurde, dass der innovative Beitrag Yinshuns 
zu seiner Tradition darin bestand, die Monographie als Genre für 
die buddhistische Geschichtsschreibung nutzbar zu machen, wird 
im Folgenden die Stellung seines Werkes im Kontext der 
internationalen Buddhismuskunde beschrieben. Es ist hier nicht 
möglich, auf alle seine Meinungen und Ansichten im Einzelnen 
einzugehen, doch sollen einige grundsätzliche Unterschiede und 
Kritiken aufgezeigt werden. 

Ng Yu-Kwan beschreibt in seinem zweibändigem Werk Foxue 
yanjiu fangfa lun 佛學研究方法論 – Methodology of Buddhist 
Studies zwei Kriterien der internationalen Buddhismuskunde: 

 

                                                 
378  Man kann dies indirekt an der wachsenden Zahl der 

Buddhismuskundler belegen, die seit den 80er Jahren in Taiwan deutlich 
angestiegen ist. Laut Lan Jifu (2001) gab es 1993 nur 60 Gelehrte in 
Taiwan, die sich auf Buddhismuskunde spezialisiert hatten, davon 12 mit 
PhD. Dagegen arbeiten heute, nur 10 Jahre später, etwa 300 Akademiker 
im Bereich der Buddhismuskunde. 
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Diese sogenannte “Wissenschaftlichkeit” gründet sich auf 
zwei Kriterien: 1. Das Studium der ältesten Texte. Alle 
Forschung muss zwangsläufig die ältesten Texte 
miteinbeziehen, Übersetzungen werden als nicht unbedingt 
zuverlässig betrachtet. […] 2. Wichtigkeit der 
Sekundärliteratur. Das heißt, dass jedes Material zum 
Forschungsthema, vor allem die Werke andere Forscher 
zum gleichen Thema, aufgenommen und genaustens 
rezipiert werden muss.379

Der zweite Punkt vor allem sei für die Ansammlung von neuen 
Erkenntnissen wichtig. Diese zwei Anforderungen, mit den 
ältesten Quellen zu arbeiten und durch die Berücksichtigung von 
Sekundärliteratur neues Wissen zu schaffen, führen zu einer 
Betonung des philologischen Aspekts in der Qualifikation eines 
Forschers.

 
 

380 Ng, der Yinshun in Anbetracht seiner Bedeutung ein 
eigenes Unterkapitel widmet,381

Das ernsthafte Bemühen in der Forschung des Meisters 
Yinshun kann nicht angezweifelt werden. Dennoch weisen 
alle fünf [der späten akademischen] Werke

 kommt daher auch folgerichtig zu 
dem Schluss, dass Yinshuns Werke zum indischen Buddhismus 
diesen Ansprüchen nicht genügen. Die Beurteilung Yinshuns ist 
sehr höflich gehalten, aber dennoch unmissverständlich: 

 

382

                                                 
379 Ng Yu-Kwan (Wu Rujun) 吳汝鈞 (1983), 210. 

 zwei 
Charakteristika auf: 1. Obwohl es sich um Studien zum 
indischen Buddhismus handelt, beruhen sie völlig auf 
Material in chinesischer Übersetzung und ziehen weder 
Sanskrit- noch Pāli - Quellen heran. 2. Die Themen und 
Inhalte dieser fünf Bücher sind vor ihrem Erscheinen schon 
alle von westlichen und japanischen Forschern bearbeitet 
worden, und zwar in nicht geringem Maße. Yinshun hat 
nur sehr begrenzt Gebrauch von dieser Sekundärliteratur 

380 Tenor des Buches von Ng, der seine Ausbildung in Japan erhielt, ist 
dass buddhismuskundliche Forschung nur auf philologischer Grundlage 
möglich ist. Das entspricht weitgehend dem herrschenden Konsens. 

381 Ng Yu-Kwan (Wu Rujun) 吳汝鈞 (1983), 219-221. 
382 Ng meint hier CDQK, SLLY, YFSJ, Rulaizang zhi yanjiu und Kong 

zhi tanjiu. YFSS (1989) war noch nicht erschienen und Zhongguo 
chanzong shi beschäftigt sich mit chinesischem Buddhismus. 
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Erklärung versuche ich jetzt hier kurz und bündig zu leisten, im 
Rahmen dessen, was ich verstanden habe. 

Im Laufe der Überlieferung des “Buddhadharma (fofa 佛法)”418

Nirvana, oder auch der ins Nirvana eingegangene Buddha, 
existiert nicht in dem Sinne in dem sich theistische Religionen die 
Existenz eines Gottes vorstellen. Die einfachen Gläubigen waren 
jedoch nach dem Eintritt Buddhas ins Nirvana sehr 
niedergeschlagen angesichts der Tatsache, dass er ihnen nie 
wiedererscheinen würde. Die liberale und idealistische Einstellung 
der Mahāsaṃghika-Tradition besagte [als Reaktion darauf]: 

 
entstand der “Mahāyāna Buddhadharma”, der sich wiederum 
wandelte und zum “esoterischen Mahāyāna Buddhadharma” 
wurde. Die Hauptursache für diesen Vorgang war “die ständige 
Sehnsucht (huainian懷念) der Schüler Buddhas nach dem Buddha, 
nachdem dieser ins Nirvana eingegangen war.” Sehnsucht – das 
ist ein emotionaler Zustand, an dem auch die Imagination einen 
Anteil hat. Je weiter sich der Buddhismus vom Zeitalter des 
Shākyamuni Buddha entfernte, desto größer wurde der Anteil der 
Imagination. Dies ist eine Tatsache in der Geschichte des 
indischen Buddhismus. <YFSS, S.2> 

Die Anfänge dieser Sehnsucht der Schüler nach dem Buddha 
sind in der Reliquienverehrung, dem Stupa-Bau und den 
Pilgerfahrten auf den Spuren des Shākyamuni Buddha zu sehen; 
sie zeugen von Verehrung und Gläubigkeit. Des Buddhas große 
Taten als Bodhisattva in früheren Leben erschienen im Laufe der 
Tradition in den Jātaka- und Avadāna-Legenden, und der Nidāna-
Literatur. Die Erhabenheit der Bodhisattva-Taten des Buddha 
während seiner früheren Leben, [eine Vorstellung] 
hervorgegangen aus der Sehnsucht seiner Schüler, ist zu einem 
allgemein akzeptierten Glaubensinhalt in der Welt des 
Buddhismus geworden. 

                                                 
418 Die vielen Anführungszeichen verwendet Yinshun, um anzuzeigen, 

dass ein Begriff später noch im Buch auftaucht. “Buddhadharma (fofa 佛
法 )” bedeutet bei Yinshun zumeist die von Shākyamuni Buddha 
gesprochene Lehre des frühesten Buddhismus. An andere Stelle (wie in 
diesem Fall) ist fofa aber auch einfach mit “Buddhismus” übersetzbar. 
Selten meint fofa auch nur “eine Lehre des Buddhismus,” nicht die 
Gesamtheit der Lehre. 
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