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EINLEITUNG

Manfred Hutter

Als im Jahr 2000 die dreibidndige Gesamtdarstellung des Buddhismus fiir die Reihe
,,Die Religionen der Menschheit” mit Buddhismus I: Der indische Buddhismus und seine
Verzweigungen startete, beschrieb Heinz Bechert den Editionsplan folgendermaRen:
»Nach der Gesamtkonzeption sollen im ersten Band der indische Buddhismus und
seine Verzweigungen, im zweiten Band der Theravada-Buddhismus und der tibeti-
sche Buddhismus sowie im dritten Band der ostasiatische Buddhismus in seinen ver-
schiedenen Erscheinungsformen und Verbreitungsgebieten ... dargestellt werden. Im
dritten Band soll ferner die Ausbreitung des Buddhismus in der so genannten westli-
chen Welt besprochen werden.“! Erste Uberlegungen zu diesem Konzept hatte Be-
chert bereits in den spiten 1970er Jahren entwickelt und schlieRlich mehr als ein
Jahrzehnt spiter wieder fiir die Verwirklichung im ersten Band aufgegriffen.? Ge-
nauso hatte er ab etwa 1998 Kontakte zur Autorengewinnung fiir den zweiten Band
gekniipft: Bechert selbst wollte den Theravada-Buddhismus in Sri Lanka, Birma, Ost-
bengalen/Bangladesh, auf der malaiischen Halbinsel und in Indonesien behandeln,
fiir Formen der Revitalisierung des (Theravada-)Buddhismus konnte Detlef Kantow-
sky gewonnen werden und fiir den umfangreichen Teil der Verbreitung des tibeti-
schen Buddhismus (Tantrayana) sagte Klaus Sagaster seine Mitarbeit zu.

Damit schien eine relativ zligige Verwirklichung des Bandes mdglich, doch
durch Becherts angegriffene Gesundheit und seinen Tod im Jahr 2005 geriet das
Ganze ins Stocken. Als Reaktion auf diese Situation suchten der Verlag und die
damaligen Reihenherausgeber nach Méglichkeiten der Weiterfithrung des Projekts
unter Beibehaltung von Becherts Stoffverteilung auf Theravada-Buddhismus und
ytibetischen® Buddhismus. Religionshistorisch ist die Behandlung dieser beiden
groRen Strémungen in einem gemeinsamen Band insofern gerechtfertigt, als sie
in ihrer je eigenen Weise den ,,indischen* Buddhismus (des ersten Bandes) fortset-
zen.? Jedoch wurden schrittweise Modifikationen notwendig: Fiir Becherts vorge-
sehene Beitrige waren neue Autoren zu finden, so dass Jacques Leider, Tilman
Frasch bzw. Manfred Hutter den Buddhismus in Bangladesh, Birma bzw. Malaysia
tibernahmen. Ein Eingriff betraf den umfangreichen Teil des tibetischen Buddhis-

1 Bechert 2000: 14f.

Bechert 2000: 13.

3 Vgl. dazu Bechert 2000: 15 bzgl. des Theravada- und 2000: 16 bzgl. des tibetischen Bud-
dhismus.

N
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Einleitung

mus. Dieser wurde auf drei Teile - in Tibet, in Bhutan und bei den Mongolen -
verfeinert. In der zweiten Jahreshilfte 2006 war dadurch die Um- bzw. Neugestal-
tung des Bandes weitgehend abgeschlossen und Ende des Jahres 2007 lagen meh-
rere Beitrdge vor.

Wihrend der folgenden Jahre drohte das Projekt im Sande zu verlaufen. Nach-
dem Manfred Hutter im Jahr 2013 vom Verlag zu einem der vier Herausgeber der
Reihe ,,Die Religionen der Menschheit” bestellt worden war, war es die vordringli-
che Aufgabe, den zweiten (und den daran zeitnah anschlieRenden dritten) Band
des Buddhismus endlich zu realisieren. Die weitere Vorgangsweise erforderte fol-
gende Schritte: Die Autoren der vorliegenden Beitrdge waren um die Aufgabe
der Uberarbeitung und Aktualisierung ihrer Beitrdge zu bitten. Fiir noch fehlende
Beitrdge war eine zeitnahe Abgabe der Manuskripte zu vereinbaren bzw. es galt,
neue Autoren zu finden. Schlieflich lagen im Sommer 2015 die Beitrdge zur redak-
tionellen Bearbeitung vor, abgesehen vom relativ umfangreichen Beitrag zu Thai-
land, Laos und Kambodscha. Hierfiir erkldrte sich Karl-Heinz Golzio, der redaktio-
nell am ersten Buddhismus-Band mitgewirkt hatte,® kurzfristig bereit, den
Kambodscha-Teil zu verfassen, wihrend - nach erfolgloser Suche nach einem Au-
tor bzw. einer Autorin - der Bandherausgeber den Thailand- und Laos-Teil selbst
ibernommen hat, um einen ziigigen Abschluss des Buches zu gewihrleisten.

Diese lange - und nicht immer geradlinige - Entstehungsgeschichte des Bandes
hat einige Unausgewogenheiten unvermeidbar gemacht. Uberarbeitung (nach sieben
oder acht Jahren) von einmal geschriebenen Beitrdgen ist fiir Autoren immer eine
unerfreuliche Aufgabe, so dass ihnen von Herausgeberseite fiir die Bereitschaft, ihre
Beitrdge auf den aktuellen Kenntnisstand zu bringen, uneingeschrinkt gedankt sei.
Die Beitrdge spiegeln dabei unterschiedliche Zugangsweisen zur Behandlung des
Themas wider, da die jeweilige wissenschaftliche Herkunft der Autoren Gewichtung
und Auswertung der Quellen beeinflusst: In ihrer Mehrheit kann man die Autoren als
Philologen bzw. Historiker charakterisieren (Frasch, Golzio, Leider, Sagaster, Wil-
kens), andere kommen aus der Soziologie oder Ethnologie (Kantowsky, Loseries,
Schicklgruber) bzw. aus der Vergleichenden Religionswissenschaft (Drover, Hutter,
Linder). Dadurch gewinnt der inhaltliche Schwerpunkt ,,Buddhismus“ aber jeweils
unterschiedliche ,,Bezugswissenschafen” fiir die Prasentation des Materials, Hier war
den Autoren weitgehend freie Hand gelassen, wie sie das Thema aus ihrer Sicht in-
haltlich optimal gestalten wollten. In formaler Hinsicht ist jedoch insofern eine Ein-
heitlichkeit angestrebt, als in der Regel Diakritika und Umschriftsysteme (soweit vor-
handen) einheitlich gesetzt werden, jedoch mit der Ausnahme, dass (international)
eingespielte Selbstbezeichnungen von religidsen Gruppen in dieser Form iibernom-
men werden, ohne sie z.B. zu ,,palisieren”. Auch fiir die Schreibung von bekannten

4 Als Ubersetzer des Beitrags Mabbett 2000 und in der Erstellung des Registers (Golzio
2000).
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Manfred Hutter

Namen wird die gingige Form gewihlt, so dass beispielsweise ,,Sri Lanka“ (anstelle
von Sri Larika) oder im historischen Kontext ,,Birma“ (anstelle des anglisierten Burma
oder des gegenwirtigen Myanmar) verwendet wird.

Die nun vorliegenden Kapitel ordnen diesen Band zwischen Indien und Ostasien
ein, so dass es selbstverstindlich ist, dass der Theravada-Block mit Sri Lanka beginnt,
gefolgt von Birma und Bangladesh. Der kiirzere Abschnitt tiber neue Theravada-Stré-
mungen in Indien kann deutlich machen, wie diese ,,Re-Vitalisierung* teilweise mit
Sri Lanka (Maha Bodhi Society), Bangladesh (Bauddha Dharmakur Sabha) und Birma
(vipassand) verbunden ist. Die beiden Kapitel zu Thailand und Laos bzw. zu Kambod-
scha zeigen ihrerseits die historischen Beziehungen dieser Linder zueinander, aber
auch zu Sri Lanka und Birma. Malaysias Theravada-Buddhismus hingt - aufgrund der
Kolonialzeit - eng mit Sri Lanka und Birma sowie - aufgrund der geographischen
Nachbarschaft - eng mit Thailand zusammen, wihrend Indonesiens Theravada-Bud-
dhisten mafgebliche Impulse in ihrer Entwicklung aus Birma bzw. Thailand erfahren
haben. Daher schlieRen diese beiden Kapitel den Theravada-Teil des Buches ab. Am
Anfang der Richtungen des Tantrayana bzw. Vajrayana steht Tibet, da die Verbrei-
tung dieser buddhistischen Schulen von hier nach Bhutan bzw. zu den Mongolen ge-
langt ist. Der Weg des Buddhismus nach Zentralasien® wird dabei am Ende des Bandes
mit der Darstellung des Buddhismus der tiirkischen Vélker abgerundet. Dieser letzte
Beitrag fungiert dabei als doppelte ,,Uberleitung” zum abschlieRenden dritten Band.
Einerseits finden sich im alttiirkischen Buddhismus Formen und Richtungen des Hi-
nayana, Mahayana und Tantrayana, so dass der alttiirkische Buddhismus sinnvoll im
vorliegenden Band verortet ist. Andererseits zeigen manche alttiirkisch-buddhisti-
schen (Mahayana-)Texte - wie auch Teile des Buddhismus bei den Mongolen - einen
Zusammenhang mit Entwicklungen des Buddhismus in China, der im nachfolgenden
dritten Band als erstes Kapitel behandelt wird. Mit dieser Kapitelanordnung mdéchte
der Band somit den Leser schrittweise in die Entwicklung und Verbreitung des Bud-
dhismus einfiihren, wobei sowohl lokale Strémungen als auch die immer wiederkeh-
renden Verflechtungen die Vielfalt des Buddhismus als globaler Religion zeigen.
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BuppDHISMUS IN SRI LANKA

Lauren Drover/Manfred Hutter

1. Einleitung: Zur klassischen Quellensituation

Der Buddhismus in Sri Lanka beansprucht, die ldngste kontinuierliche Uberliefe-
rung zu besitzen, da die Religion wahrscheinlich bereits vor der Mitte des 3. Jahr-
hunderts v. Chr. durch Gesandte des Maurya-Herrschers ASoka (reg. 268-233
v. Chr.) auf die Insel gebracht worden ist. Diese Nachricht aus dem 13. Felsedikt
ASokas wird in den Inselchroniken und der weiteren Tradition in Sri Lanka weiter
ausgeschmiickt, dass Mahinda und seine Schwester Sanghamitta, zwei Kinder des
indischen Herrschers, mit den Anfingen der Verbreitung des Buddhismus in Sri
Lanka verbunden werden. Der historische Wert dieser Aussagen der Chroniken ist
problematisch, da die frithesten Quellen Sri Lankas (Brahmi-Inschriften an Fels-
winden und in Hohlen) erst etwa um 200 v. Chr. datierbar sind und lediglich die
Namen von buddhistischen Stiftern nennen.* Dennoch gehéren diese Chroniken
sowie die Uberlieferungen tiber die , Verschriftlichung” des Pali-Kanons und die
Weitergabe des Textes zu den zentralen Quellen fiir den Theravada-Buddhismus
Sri Lankas. Die Tradierung und Kommentierung des Pali-Kanons macht den Bud-
dhismus Sri Lankas aber auch zu einem Bezugspunkt fiir den Theravada-Buddhis-
mus in den anderen Lindern Siid(ost)asiens.

Das &lteste und am besten erhaltene Textkorpus fiir den frithen Buddhismus ist
eine am Ende des 1. Jahrhunderts erstmals schriftlich fixierte Textsammlung, die
von der Theravada-Schule des Hinayana-Buddhismus stammt. Die Schule hat diese
Texte in ,drei Kérben“ (pali tipitaka; skt. tripitaka) angeordnet, die die Ordensre-
geln (Vinaya-Pitaka), die Lehrtexte (Sutta-Pitaka) und dogmatisch-spekulative Trak-
tate (Abhidhamma-Pitaka) umfassen. Fiir die Theravada-Richtung ist diese Uberlie-
ferung die normative Sammlung buddhistischer Texte, die man als ,,Pali-Kanon*
bezeichnet. Dass diese Texte auf miindliche Uberlieferungen zuriickgehen, wird
im Sangiti-Sutta (Digha-Nikaya 111 24f.) deutlich. Darin wird ein dreifacher Unter-
schied bei der Wiedergabe der Lehre genannt: Es gibt einen Unterschied zwischen
dem Buddha, der den Dhamma vortrigt, und dem Mdnch, der den Dhamma lehrt,
wie er ihn ,gehort” und gelernt hat, und ferner dem Mdonch, der den Dhamma

1 Obeyesekere 2004: 777.
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rezitiert, wie er ihn ,geh6rt” und gelernt hat. Diese je unterschiedliche Wieder-
gabe und Weitergabe des Dhamma machen Formen der Miindlichkeit deutlich:
Man hort die Lehre als Predigt oder als Rezitation und lernt die Lehrinhalte durch
das Zuhéren - und nicht durch das Lesen oder Schreiben. Erst das Dipavamsa
erwidhnt das Zustandekommen der Verschriftlichung durch die Ménche aus Aluvi-
hara (Alokavihara), die dieses Unterfangen auf dem (nach Theravada-zdhlung vier-
ten) Konzil von Aluvihara in Sri Lanka durchgefiihrt haben. Die Verschriftlichung
diirfte sowohl weltliche Griinde wie Hunger und kriegerische Auseinandersetzun-
gen als auch theologische Griinde, ndmlich den Machtzuwachs der Mdnche des
Abhayagiri-Vihara, gehabt haben. Neueren chronologischen Argumenten zufolge
geschah dies wihrend der Regierungszeit des Herrschers Vattagamani Abhaya (27-
19 v. Chr.)% Die Zeitspanne von etwas mehr als zwei Jahrhunderten (seit dem
dritten buddhistischen Konzil unter Adoka) hat dazu beigetragen, das Textmaterial
zu erweitern, aber inhaltlich diirfte es nicht zu entscheidenden Neuerungen ge-
kommen sein - zumindest was die Schule der Sthaviravadins betrifft, die den
uns bekannten Pali-Kanon weitertradiert haben. Es ist damit rechnen, dass unter
Vattagamani zwar der GroRteil des Textes schriftlich aufgezeichnet wurde, aller-
dings offensichtlich bis ins 2. Jahrhundert n. Chr. weitere Texte aus Indien nach
Sri Lanka gebracht und in den Kanon eingefiigt wurden. Diese ,,Zusdtze* stammen
nicht nur aus der Feder der Sthaviravadin-Tradition, sondern geben wohl auch
andere Schulmeinungen wieder. Insofern ist der Pali-Kanon weder aus einem ein-
zigen literarischen Guss noch vdllig einheitlich beziiglich seiner Lehraussagen,
auch wenn das Gros der Aussagen den Theravada-Standpunkt widerspiegelt. Die
Uberlieferung des Pali-Kanons - nachdem er niedergeschrieben war - fiihrte zwar
zu einer Fixierung des Textes, erlaubte aber dennoch - im Laufe der Zeit - bis zu
einem gewissen Ausmald auch eine sprachliche Beeinflussung durch die Gelehrten-
sprache Sanskrit und das lokale Singhalesisch. Solche sprachlichen Einfliisse zei-
gen, dass Pali zwar ,,Sakralsprache* der Theravada-Buddhisten ist, ,,Pali* als Spra-
che des Kanons jedoch ein Produkt einer langen historischen Entwicklung und der
Verdnderung durch Einfliisse von anderen Sprachen ist, aber nicht die authenti-
sche ,,Sprache des Buddha Gautama“.® Die Texte des Pali-Kanons sind gut zugéing-
lich, da sie in der von der ,,Pali Text Society” initiierten ,Translation Series*
vorliegen. Auch in der klassischen Reihe ,,Sacred Books of the East* sowie in der
Textsammlung der ,,Sacred Books of the Buddhists“ sind zahlreiche Ubersetzungen
aus dem Pali-Kanon zuginglich.

Mit der Schriftlichkeit und Wertschitzung des Pali-Kanons verbunden sind auch
Kommentierungen des Textes. Der Legende nach soll bereits Mahinda einen Kom-
mentar (Atthakatha, ,Erklarungsschriften”) auf die Insel gebracht haben. Einen

2 Nach glterer Datierung: 89-77 v. Chr. (Bechert 2013: 87), vgl. dazu Oberlies 2000: 175.
3 Siehe Bechert 2013: 90.

20



Lauren Drover/Manfred Hutter

Meilenstein in der Kommentierung des Kanons und fiir die Entwicklung des (sin-
ghalesischen) Theravada-Buddhismus stellt Buddhaghosas Visuddhimagga (,,Pfad
der Reinigung*) aus dem 5. Jahrhundert dar, ein praktisch bis heute giiltiges Hand-
buch fiir Theravada-Buddhisten, auf dem spitere Kommentare und Subkommen-
tare aufbauen.

Fiir die singhalesische buddhistische Identitdt nicht zu unterschitzende Pali-
Quellen sind die ,,Nationalchroniken®, Dipavamsa und Mahavamsa®, die eine Fort-
schreibung im Calavamsa (12. Jahrhundert) erfahren und die teilweise in anderen
Theravada-Lindern nachgeahmt wurden, um so die eigene Buddhismusgeschichte
zu deuten. Dadurch entstand eine buddhistische Geschichtsschreibung, die zu-
gleich ein politischer Akt war, um eine untrennbare - und bis zur Gegenwart
nachwirkende - Verbindung zwischen Religion und Politik zu schaffen, so dass der
Staat den Anweisungen der Monche entsprechend zu regieren sei.

Das Dipavamsa (,,Inselchronik) diirfte noch vor 450 n. Chr. abgeschlossen wor-
den sein, das Mahavamsa (,,GroRe Chronik“) wurde im letzten Viertel des 5. Jahr-
hunderts von einem Ménch namens Mahanama verfasst. Beide Darstellungen be-
handeln die Geschichte Sri Lankas bis ins 4. Jahrhundert, wobei die ,,Inselchronik*
der erste Versuch ist, die Geschichte der Insel in epischer Form darzustellen. Wich-
tiger als die ,,Inselchronik® ist die ,,GroRe Chronik* fiir das Selbstverstdndnis Sri
Lankas als ,,Insel Buddhas“. Denn der Verfasser hat sein Werk nicht nur in ausge-
feilter Epik mit exakter Metrik geschrieben, wobei er sich manchmal am Stil der
hofischen Kavya-Dichtung Indiens orientiert, sondern auch inhaltlich gewinnt das
Mahavamsa einen besonderen Rang: Die Geschichte Sri Lankas ist eine Geschichte
Buddhas, dessen drei angebliche Besuche auf der Insel zu Beginn des Mahavamsa
literarisch anspruchsvoll beschrieben sind. Man kann diese Chroniken dahinge-
hend charakterisieren, dass sie historische Informationen, religitse Vorstellungen
und politisch-,,nationale* Einstellungen zu einem literarischen Ganzen verbinden.
Damit bilden diese Chroniken auch fiir die folgenden Jahrhunderte eine nicht zu
unterschitzende literarische Grundlegung der Idee, dass die Insel Sri Lanka ein
buddhistisches Land ist.

Neben diesen ,klassischen* Pali-Quellen setzen singhalesische Quellen, die his-
torisch verlidsslichen Aufschluss iiber den Buddhismus der Insel geben, erst spiter
ein. Zwar nennt Jayabahu Dharmakirti (13. Jahrhundert) in seinem Nikayasamgra-
ha® (,Sammlung der Schriften iiber die Lehre*) Namen von 28 Ménchen und neun
Laien, die zwischen dem 5. und 13.Jahrhundert religise Werke verfasst haben
sollen; allerdings ist keines dieser Werke erhalten geblieben. Zu den frithesten
singhalesischen Quellen gehdren Graffiti (7. bis 9. Jahrhundert) von buddhisti-

4 Vgl. Norman 1983: 114ff.; Singh 2009: 138-140; Hazra 2009: 172-177; Bechert 2013: 150-
156.
5 Hazra 2009: 193f.
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schen Besuchern auf der Felsenfestung von Sigiriya. Zwischen dem 10. und
13. Jahrhundert zeigen singhalesische literarische Quellen Einfliisse der indischen
Hofliteratur, aber auch Themen, die mit den Jatakas verwandt sind, werden in
dieser Literatur verarbeitet, so etwa im Mukhadevavata (Geburtsgeschichte des
Bodhisattva als Kénig Mukhadeva; 12. Jahrhundert) oder im Sasadavata (Geburtsge-
schichte des Bodhisattva als Hase). Andere singhalesische Quellen, die sich an
Laien richten, betonen religitse (und moralische) Werte und sind stilistisch wie
Predigten gehalten.®

2. Geschichtliche Entwicklung des Buddhismus in
Sri Lanka

2.1. Die vorkoloniale Zeit

2.1.1. Von den Anfidngen bis zur zweiten Hélfte des
1. Jahrtausends n. Chr.

Fiir das Selbstverstindnis buddhistischer Singhalesen ist die legendarische Uber-
lieferung, dass bereits der historische Buddha die Insel dreimal besucht haben
soll, der Ausgangspunkt der Buddhismus-Geschichte Sri Lankas. Dabei soll Buddha
selbst Sri Lanka zur Insel seiner Religion (dhammadipa) bestimmt haben. Deswegen
sollen die Bewohner der Insel in Zukunft die Uberlieferung der Religion sichern,
wobei sich die buddhistische Staatsideologie bis heute auf solche Vorstellungen
stiitzt.” Die Grundlage dieser Uberlieferung ist ein Narrativ aus dem Mahavamsa:
Erstmals sei der Buddha im neunten Monat seiner Buddhaschaft auf die Insel
gekommen, habe dort die Yakkha, Geister und tibermenschliche Wesen der vor-
buddhistischen Religion der Insel, vertrieben bzw. bekehrt, um so Platz fiir Bud-
dhas Anhinger zu machen. Bevor er nach Indien zuriickkehrte, lieR er eine Haar-
reliquie zuriick, die im Stipa von Mahiyangana bewahrt wird (vgl. Mahavamsa
[Mv.] 1,19f.). Die Aussage driickt bereits ein frithes Missionsprogramm aus, indem
durch die Bekehrung der Ddmonen zum Buddhismus die Insel an den ,,indischen*
Kulturraum angeschlossen wird. Dabei erfasst Buddhas Besuch das Zentrum der
Insel und wird auch Ausgangspunkt flir den Reliquienkult. Der zweite Besuch wird
im Mahavamsa in das fiinfte Jahr der Buddhaschaft datiert (Mv. 1,44ff.): Zwei Naga-
Konige laden Buddha ein, damit er einen Streit zwischen ihnen schlichtet. Als die

6 Obeyesekere 2004: 777f.
7 Vgl. Bechert 2013: 146f.
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beiden ihn kommen sehen, verehren sie ihn und nehmen seine Botschaft an. Die
Episode wird auf die Insel Nagadipa (d. h. die heutige Halbinsel Jaffna) an der
Nordwestspitze Sri Lankas lokalisiert. Bevor er die Insel mit dem Versprechen
wiederzukommen verldsst, pflanzt er als weitere Reliquie einen Baum als Mahn-
mal, damit der Friede zwischen den Inselbewohnern bewahrt bleibe. Zum dritten
Besuch im achten Jahr der Buddhaschaft wird der Buddha vom Schlangenkénig in
den Siidwesten der Insel eingeladen (Mv. 1,77). Bei diesem Besuch begleiten bereits
die Ménche den Buddha. Nach der Bekehrungspredigt geht Buddha zum Sumana-
kita, dem ,heiteren Gipfel“ (d. h. zum heutigen Adam’s Peak), und hinterldsst
dort seinen FuBabdruck. Dabei kommt es zur Bekehrung der vorbuddhistischen
Berggottheit (Maha-)Sumana/Saman, die nunmehr zum Beschiitzer der Religion
auf der Insel wird. Buddha setzt seine Besuchsreise entlang der Ostkiiste fort, bis
er nach Anuradhapura kommt. Dort meditiert er fiir lange Zeit an der Stelle, an
der spiter ein Bodhi-Baum (aus Bodh Gaya) gepflanzt werden soll. Danach kehrt
Buddha nach Indien zuriick. Der dritte Besuch ist nicht nur der umfangreichste,
sondern er erfasst praktisch die ganze Insel und verbindet durch die Hinterlassung
einer Baum-Reliquie auch die (spitere) Hauptstadt Anuradhapura eng mit Bodh
Gaya, dem Erleuchtungsort in Indien. - Die drei Besuche besitzen keinen histori-
schen Wert, transferieren jedoch die Anfinge der Religion auf der Insel in die
unmittelbare Entstehungszeit des Buddhismus und begriinden die Popularitét der
volkstimlichen Reliquienverehrung genauso wie die religidse Legitimierung der
Hauptstadt Anuradhapura.

Die historischen Anfinge des Buddhismus in Sri Lanka fallen in die Regierungs-
zeit von K6nig Devanampiya Tissa (247-207), der unmittelbar nach seinem Regie-
rungsantritt eine diplomatische Gesandtschaft zu A$oka sandte (vgl. Mv. 9). A$okas
Antwort verweist auf seine eigene Annahme des Buddhismus, weshalb er seinen
Sohn (oder Neffen, wie andere Quellen sagen) Mahinda (begleitet von Mdnchen)
auf die Insel schickt. Legendarisch® wird die Begegnung zwischen Mahinda und
Devanampiya Tissa dahingehend ausgeschmiickt, dass der Kénig - mit 40 000 Per-
sonen seiner Gefolgschaft - sich der Lehre Buddhas anschloss. Damit die Ménche
in der Hauptstadt Anuradhapura blieben, stiftete der Konig ein groRes Areal im
Mahamegha-Park, auf dem das Mahavihara errichtet wurde; der umgrenzte Klos-
terbezirk (sima) schloss dabei die konigliche Residenz und die Hauptstadt ein.
Wihrend der Regenzeit verweilte Mahinda in Mihintale, wo spéter das Cetiyagiri-
Vihara entstand. Auf Anraten Mahindas schickte der K6nig eine Botschaft zu
Adoka, um Mahindas Schwester Sanghamitta auf die Insel einzuladen, damit sie
sich um die buddhistische Unterweisung der Frauen kiimmere. Sanghamitta
brachte bei ihrer Ankunft auf der Insel auf Geheif A$okas auch einen Setzling des

8 Vgl. die Darstellung von Mahindas Mission in Mv. 13-16; siche auch Gombrich 1988: 148-
151; Singh 2009: 117-122; Hazra 2009: 2-7.
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Bodhi-Baumes aus Bodh Gaya mit, der mit groRen Festlichkeiten im Mahamegha-
Park der Hauptstadt beim Mahavihara gepflanzt wurde. Nach der singhalesisch-
buddhistischen Tradition entfaltete sich der Buddhismus mit gréRtem Erfolg un-
mittelbar nach seiner Einfithrung. Mahinda und Sanighamitta starben im achten
bzw. neunten Regierungsjahr von Devanampiya Tissas Nachfolger Uttiya. Hinsicht-
lich der verlisslichen Historizit4t der Traditionen dieser Anfinge des Buddhismus
kann man festhalten, dass die erfolgreiche ,Einpflanzung” der Religion ohne die
Forderung durch Devanampiya Tissa nicht moglich gewesen wire. Zugleich ma-
chen diese Traditionen deutlich, dass man - durch den unmittelbaren Riickbezug
auf den groRen indischen Buddhismus-Forderer ASoka und damit auch auf das
dritte buddhistische Konzil - zum Ausdruck bringen will, dass der Buddhismus
der Insel die véllig reine und urspriingliche Lehre ist, die Buddha verkiindet hat.
Das Festhalten an der Reinheit der Lehre zeigt sich auch in der Uberlieferung
{iber Dutthagamani (161-137) sowie iiber die Konflikte zwischen Singhalesen und
Tamilen. Dutthagamani hat in einem Feldzug tamilische Invasoren aus Stidindien,
die den Norden der Insel besetzt haben, wieder vertrieben. Im Mahavamsa wird
diese Auseinandersetzung ausfiihrlich beschrieben (Mv. 22-32),> wobei der Kampf
gegen die politischen Feinde zugleich zu einem Kampf fiir die Religion stilisiert
wird. Damit finden wir erstmals die enge Verbindung von singhalesischem Bud-
dhismus und dem politischen Wohlergehen des Landes, ein Motiv, das mehrfach
im Laufe der Geschichte Sri Lankas aufgegriffen und mit Dutthagamanis Hand-
lungsweise legitimiert wird. Dutthagamanis Rolle als Schiitzer und Forderer des
Buddhismus driickt die Tradition des Weiteren auch dadurch aus, dass wihrend
seiner Regierungszeit angeblich zum ersten Mal das Vesakh-Fest gefeiert wurde.
Wichtige Ereignisse fiir die weitere Entwicklung fallen ins 1. Jahrhundert v. Chr.,
v.a. in die Regierungszeit von Konig Vattagamani.'® Wenige Monate nach seinem
Regierungsantritt wurde er von einer tamilischen Armee fiir vierzehn Jahre aus
seinem Herrschaftsbereich vertrieben. Dies schwichte den Buddhismus genauso
wie eine Hungersnot, durch die Laien und Ménche ihr Leben verloren. Das Mahavi-
hara als buddhistisches Zentrum des Landes wurde aufgegeben. Nachdem Vattaga-
mani wieder auf den Thron gelangte, errichtete er ein neues Kloster, Abhayagiri
Vihara, das er dem Ménch Kupikkala Maha Tissa iibertrug, der ihn wihrend seines
Exils unterstiitzt hatte (Mv. 33,78-81). Dieses neue Kloster entwickelte sich in Kon-
kurrenz zum wiederbelebten Mahavihara. Die Mdnche des Mahavihara hielten das
neue Kloster fiir hiretisch, weil deren Ménche durch Kontakte zu indischen Mén-
chen eigene Lehrinterpretationen entwickelten, die - als Dhammarucika-Rich-
tung'! bis zum Beginn des 2. Jahrtausends - eine eigenstdndige Gruppe innerhalb

9 Vgl. Bretfeld 2003: 158f.; Hazra 2009: 7-9.
10 Hazra 2009: 11f.; Singh 2009: 126-128; Carrithers 1989: 158f.
11 Hazra 2009: 12; Singh 2009:; 128.
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des Buddhismus auf Sri Lanka blieben. Diese Spannung und die Gefahr des Verlus-
tes von buddhistischem Wissen fiihrte zu einem weiteren entscheidenden Ereignis.
Die Mahavihara-Mdnche beriefen mit der Zustimmung des Kdnigs, der trotz seiner
Stiftung des Abhayagiri-Vihara auch das Mahavihara unterstiitzte, eine Versamm-
lung ein, um die Pali-Uberlieferung zu sichern. Nach dem Nikayasamgraha sollen
500 Ménche und Schreiber im Hohlentempel von Aluvihara bei Matale im zentra-
len Hochland der Insel alle Uberlieferungen Buddhas niedergeschrieben haben.
Unsicher muss dabei jedoch bleiben, ob diese Textfassung schon alle jene Texte
enthalten hat, die wir als Pali-Kanon bezeichnen. Denn erst Kommentare aus dem
5.Jahrhundert lassen erschlieRen, was zur Entstehungszeit der Kommentare zum
Pali-Kanon gerechnet wurde.'?

Eine dritte Schulrichtung auf Sri Lanka entstand im 3. Jahrhundert, die Vetulla-
vada (skt. vaitulyavada; pali auch vetulyavada) mit dem Jetavanavihara, die als Neue-
rung von den Mahavihara-Mdnchen stirker bekdmpft wurde als von den Abhaya-
giri-Vihara-Monchen.'®* Durch wechselnde Unterstiitzung von Seiten der Konige
konnten allerdings alle drei Theravada-Subschulen wihrend der folgenden Jahr-
hunderte den Buddhismus der Insel priagen, auch wenn die Mdnche des Mahavi-
hara quantitativ wohl durchgehend in der Uberzahl waren. Besonders in der Ent-
stehungszeit der Vetullavada verfolgte Konig Voharika Tissa (269-291) die neue
Richtung, einer seiner Nachfolger, Mahasena (334-361), hingegen unterstiitzte die
Mahayana-Tradition, die teilweise das Gedankengut der Vetullavada beeinflusste,
und lieR auch das Mahavihara zerstéren.'® Auch die Ankunft der Zahnreliquie
Buddhas zu Beginn der Regierungszeit von Siri Meghavanna (362-409) und deren
Ubernahme durch Abhayagiri-Ménche zeigt die Nidhe dieser Ménche zum Maha-
yana-Denken mit dem Reliquienkult."

Fir die - die weitere Geschichte Sri Lankas prdgende - Fokussierung auf den
Theravada-Buddhismus ist das Wirken Buddhaghosas (Anfang 5. Jahrhundert) zu
nennen,'® der wohl aus einer indischen Brahmanenfamilie stammte, aber als
Ménch im Mahavihara zum maRgeblichen Kommentator wichtiger Teile des Pali-
Kanons wurde und mit seinem Visuddhimagga® (,,Weg der Reinheit“) auch eine
grundlegende systematische Darstellung der Theravada-Lehren lieferte. Inhaltlich
ordnet Buddhaghosa den ,Weg zur Reinheit” nach den drei Themenkreisen Sitt-
lichkeit (sila), Konzentration/Meditation (samadhi) und Weisheit (pafifia). Buddha-

12 Singh 2009: 129; vgl. Freiberger/Kleine 2015: 56, 182f.

13 Singh 2009: 129-131; siehe ferner Hazra 2009: 90-93.

14 Gombrich 1988: 158; vgl. zu den Differenzen zwischen den einzelnen Schulrichtungen
z.B. auch Singh 2009: 131-133.

15 Vgl. Hazra 2009: 16f.

16 Mylius 1983: 381f.; Norman 1983: 120ff.; Gombrich 1988: 153-155; Singh 2009: 135-138.

17 Vgl. Norman 1983: 113, der darauf hinweist, dass Buddhaghosa sich zumindest teilweise
an einem #lteren vergleichbaren Prosawerk (wahrscheinlich aus Nordindien) orientiert,
dem Vimuttimagga.
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ghosas Strukturierung von Meditation'® benennt vierzig Elemente der samatha-
Technik und -Praxis, um sich dadurch von den Sinneseindriicken immer mehr zu
distanzieren und durch die Meditation sieben Qualititen von Reinheit (visuddhi)
zu kultivieren. Ferner ist hinsichtlich der Bedeutung Buddhaghosas nicht zu unter-
schitzen, dass er entscheidend dazu beigetragen hat, dass Pali zur ,,Sakralsprache*
der Theravadins wurde. In der iiberregionalen Praxis stellte dies eine wesentliche
Erleichterung der Kommunikation zwischen Theravada-Ménchen in ganz Siid- und
Stidostasien dar.

So entstand eine ,,Buchgelehrsamkeit” der Ménche, fiir deren Selbstverstdndnis
die Pflege des Pali-Kanons eine wichtige Rolle zu spielen begann. Dadurch entwi-
ckelten sie eine hohe Kompetenz in den , Hilfswissenschaften* der Textinterpreta-
tion. Dazu gehdren Kenntnisse der Sprache und der Grammatik, aber auch der
buddhistischen Geschichte, der Logik und der Mathematik. Auf diese Weise gilt
Sri Lanka ab der Mitte des 1. Jahrtausends n. Chr. als das buddhistische Zentrum
schlechthin, das zeitweilig sogar Indien iibertroffen hat. Chinesische Pilger wie
Faxian (ca. 340-420) oder Xuanzang (603-664) besuchten auf ihren Pilgerreisen zu
den buddhistischen Stitten Indiens auch die Insel und sprachen voller Lob tiber
die Buddhisten als Bewahrer des alten Erbes. Allerdings ist die politische Ge-
schichte der Insel in der zweiten Hilfte des 1. Jahrtausends bis ins 11. Jahrhundert
von Unruhen, Kriegen und Invasoren geprigt. Vor allem der Aufstieg der Chola
in Sudindien fiihrte dazu, dass die Insel unter die Herrschaft der Chola-Fiirsten
Rajaraja und Rajendra geriet und die Hauptstadt Anuradhapura im Jahr 993 zer-
stort wurde. Solche politischen Verdnderungen betrafen auch den Buddhismus, da
die konigliche Férderung von Klgstern ausblieb. Genauso ist - trotz der Betonung
der Theravada-Traditionen - nicht zu tibersehen, dass in diesen Jahrhunderten
auch mahayana-geprigte Weisheitsschulen (prajfiaparamita), buddhistisches Tantra
sowie seit dem 8. Jahrhundert auch hinduistische Stromungen Anhidnger auf der
Insel hatten.

2.1.2. Monche im Mittelalter als Machtfaktor

Trotz der wechselnden politischen Situation sind die letzten Jahrhunderte des
1. Jahrtausends eine Bliitezeit des Sangha in Sri Lanka, da die Mdnche eine zent-
rale Rolle in der Gesellschaft spielen und Kldster bis ins frithe 2.Jahrtausend die
groften Grundbesitzer auf der Insel sind.’ Da den Mdnchen schon frithzeitig Lin-
dereien und Parkgelidnde gespendet wurden, die landwirtschaftlich bearbeitet wer-
den mussten, wurden die Klgster zu Wirtschaftsfaktoren der Insel. Da aber - nach
den Ordensregeln - Ménche nicht den Boden bearbeiten oder andere wirtschaftli-

18 Vgl. Freiberger/Kleine 2015: 235-237.
19 Vgl. zum Folgenden Carrithers 1989: 146-153.
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che Aktivititen ausiiben durften, um auch den Status der ,,Besitzlosigkeit* zu be-
wahren, war es notwendig, dass dieser Grundbesitz von Laien als Klosterbedienste-
ten versorgt wurde. Die Verflechtung der Kloster mit der Landwirtschaft hob die
Mdnche praktisch auf eine gesellschaftliche Stufe mit ,,Laien-Grundbesitzern®. Zu-
gleich ist aber anzunehmen, dass hinsichtlich des Grundbesitzes (und der damit
verbundenen wirtschaftlichen Macht) ein Unterschied zwischen den groRen Kl13s-
tern in den Stddten und den kleinen Dorfklostern bestanden hat, durch den Ers-
tere Teil der Oberschicht der Gesellschaft wurden. Neben den wirtschaftlichen
Verflechtungen zwischen Kldstern und Laien bestanden teilweise auch verwandt-
schaftliche Beziehungen zwischen hochrangigen Ménchen und weltlichen Macht-
habern. Diesen sozialen Aufstieg spiegeln auch die Klosteranlagen in der Haupt-
stadt Anuradhapura wieder, deren architektonische und kiinstlerische Ausfithrung
im Laufe der Zeit an Qualitdt deutlich zunahm. Die so genannte Jetavandrama-
Inschrift?® aus dem Klosterkomplex in Anuradhapura regelt nicht nur die Versor-
gung der hundert Ménche, die im 9. Jahrhundert im Kloster lebten, sondern nennt
noch weitere Dorfer, die zum Kloster gehdren, in denen ebenfalls Monche als
»Aullenstelle lebten. Diese Ménche hatten die Aufgabe, die RegelmiRigkeit der
Abgaben der Dérfer fir das Kloster in der Hauptstadt zu beaufsichtigen. Ferner
zeigt die Inschrift, dass die Kloster in dieser Bliitezeit florierende und durchorgani-
sierte Wirtschaftsbetriebe waren, in denen eine klare Arbeitsteilung zwischen
Monchen und Laien notwendig war.

Ein politischer Neuaufstieg der Insel setzte in der zweiten Hilfte des 11. Jahr-
hunderts ein, als Vijayabahu I. Polonnaruwa zur neuen Hauptstadt machte und
um 1065/1070 die Chola-Herrschaft beendete. Zur Erneuerung der monastischen
Traditionen fiihrte er eine aus Birma importierte Mdnchsordination ein, da - trotz
der wirtschaftlichen Macht der Kloster - die Ordenszucht in den vergangenen
Jahrhunderten zuriickgegangen war; als Gegengabe sandte Vijayabahu eine Kopie
des Tipitaka zu Kénig Anawrahta in Pagan, der damaligen Hauptstadt Birmas. In
der Folge kommt es zu weiteren Kontakten zwischen Sri Lanka und Birma, da in
diesem stidostasiatischen Koénigreich im 11. Jahrhundert eine religiése Neuorien-
tierung hinsichtlich der Forderung des Theravada-Buddhismus begonnen hat.*!
Vijayabahus Enkel Parakkamabahu I. (1153-1186) baut Polonnaruwa weiter aus
und transferiert die Zahnreliquie in die neue Hauptstadt. Innerhalb der Kloster-
struktur findet ebenfalls eine maRgebliche Veridnderung statt, indem alle Ménche
dem Mahavihara als der nunmehr einzigen als ,,orthodox“ angesehenen Mdnchs-
tradition untergeordnet werden bzw. unwillige Ménche aus dem Sarigha ausge-
schlossen wurden.?? Literarisch schligt sich diese ,Reform* auch im Entstehen

20 Carrithers 1989: 151f.
21 Vgl. Frasch 1998: 69-92; Hazra 2009: 27f.; Singh 2009: 141; Freiberger/Kleine 2015: 57f.
22 Siehe Bechert 1966: 211; 1993; Hazra 2009: 32; Singh 2009: 142f.
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neuer Subkommentare zum Pali-Kanon nieder,* die sich v. a. auf das Vinaya-Pitaka
beziehen, um die Ordenszucht im neu vereinigten Sangha fiir die Zukunft zu si-
chern. Ebenfalls erwdhnenswert ist, dass in dieser Zeit auch die Wertschitzung
des Adam’s Peak als Pilgerort zugenommen hat, wobei unter Parakkamabahu
wahrscheinlich der erste Tempel fiir den Gott Saman als feste Baustruktur auf
dem Berg errichtet wurde.

Als zu Beginn des 13.Jahrhunderts der siidindische Herrscher Magha in Sri
Lanka einfiel, hat er mit der Zerstérung der wirtschaftlichen Grundlagen zugleich
den Buddhismus empfindlich getroffen. Die erneute Renaissance unter Konig Pa-
rakkamabahu II. (1236-1270) konnte schlieRlich nur mehr zum Teil an die frithere
Bliite anschlieRen,?* auch wenn sich die Herrscher von Sukhothai in der Mitte des
Jahrhunderts auf den aus Sri Lanka iibernommenen Buddhismus fiir ihre Herr-
schaft stiitzten. Dies zeigt die ,,iiberregionale” Wertschitzung der Theravada-Tra-
dition der Insel. Dennoch ist seit dieser Zeit ein Riickgang des Ménchtums uniiber-
sehbar. Die Vorschriften des Vinaya-Pitaka wurden nicht mehr von den
verweltlichten , Klostermonchen®, die z. T. auch Frauen und Kinder hatten, son-
dern nur noch von den so genannten ,Waldménchen“ befolgt. Die Verbindung
der Klgster mit dem Weltleben fithrt auch zur Bewertung der Moénche entspre-
chend zweier Gruppen und Aufgaben: als so genannte ,,Dorfménche® (gamavdsin),
die als Lehrer, Prediger und Ritualspezialisten gesehen werden und als so genannte
,Waldménche* (arafifiavasin), die asketisch meditieren.?> Auch wenn diese Zweitei-
lung idealtypisch ist und schon fiir die frithe Geschichte des Buddhismus in dieser
Weise anwendbar gewesen wire, gewinnt sie durch die ,verweltlichte* Entwick-
lung der grundbesitzenden und -verwaltenden Klgster eine Konkretisierung, wobei
die ,,Waldmdonche* in der Minderheit waren.

Ab den ersten Jahrhunderten des 2. Jahrtausends beginnt auch der tamilische
(hinduistische) Bevélkerungsteil im Norden der Insel eine groRere dauerhafte
Rolle fiir die religiose Vielfalt zu spielen, zu der - mit ersten Anfingen bereits
im 8.Jahrhundert - auch Muslime als kleine Bevolkerungsgruppe gehdren. Im
14, Jahrhundert setzte der Zerfall der politischen Einheit Sri Lankas ein, auch der
Buddhismus erlebte in dieser Zeit eine Phase des Niedergangs, da die Ordensregeln
weitgehend missachtet wurden und abgesehen von den , Waldmdnchen* auch die
zolibatdre Lebensweise oft aufgegeben wurde. Unter Parakkamabahu VI. (1411-
1466), der die Zentralmacht in der neuen Hauptstadt Kotte (heute ein Vorort von
Colombo) stirken konnte, kam es nochmals zu einer Verbesserung, so dass erneut
Sri Lanka zu einem Bezugspunkt fiir Buddhisten auRerhalb des Landes wurde. So
hat Dhammaceti (1472-1492), der Herrscher von Pegu in Birma, Ménche fiir die

23 Singh 2009: 145f.
24 Vgl. Hazra 2009: 40-42.
25 Vgl. zum Ganzen Carrithers 1989: 160-163; Gombrich 1988: 156f.
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Ordensreform in Pegu nach Sri Lanka geschickt, damit diese dort ordiniert wiir-
den, um so in der ,richtigen” Theravada-Tradition zu stehen.?® Nach der Riickkehr
dieser Ménche nach Birma etablierten sie dort zur Stirkung der birmanischen
Monchstradition die Ordinationslinie aus Sri Lanka, wobei auch Thailand und
Kambodscha - sekundidr - mit der Tradition der Insel verbunden wurden. Auf der
Insel selbst setzt jedoch gegen Ende des 15. und zu Beginn des 16. Jahrhunderts
eine Zersplitterung der Macht ein. Einerseits fihrt dies zum Aufstieg von Kandy
im zentralen Bergland als neues politisches Zentrum fiir einen Teil der Insel, ande-
rerseits ermdglicht die fehlende Gesamtherrschaft tiber die Insel das Vordringen
der Portugiesen und den Beginn der Kolonialzeit Sri Lankas.

2.2. Die Rolle des Buddhismus wiahrend der Kolonialzeit
2.2.1. Die Zeit der Portugiesen und Holldnder

Die europdische Kolonialherrschaft - zunichst durch die Portugiesen (ab 1505)
und Holldnder (ab 1656) und schlieRlich durch die Englander (1798-1948) - fiihrte
zu einem weiteren Riickgang des Buddhismus. Bei der Ankunft der Portugiesen
war die Insel in drei Kdnigreiche - Kotte (im Westen), Kandy (im zentralen Berg-
land) und Jaffna (im Norden) - geteilt, wobei die Portugiesen zunichst mit dem
Konigreich von Kotte in Kontakt kamen. Fiir den Buddhismus bedeutete dies den
Anbruch einer neuen Periode, als die Herrscher von Kotte auer Stande waren,
der Verbreitung des katholischen Christentums durch die Portugiesen Einhalt zu
gebieten. In den kiistennahen Gebieten im (Siid-)Westen der Insel konnte das
Christentum ab der Mitte des 16. Jahrhunderts erfolgreich Full fassen, teilweise
durch Zwangskonversionen auf Druck der Kolonialmacht.?” Ebenfalls nachteilig
auf den Buddhismus in dieser Zeit wirkte sich die Hinwendung zum Sivaismus
durch Rajasinha 1. (1581-1592) aus, der den Buddhismus nicht nur unterdriickte,
sondern auch Ménche téten lieR. Im Ciilavamsa (12. Jahrhundert) wird seine Herr-
schaft als dunkle Periode beschrieben, da der Kénig auf dem Sumanakita (Adam’s
Peak) ,falsche Asketen“ eingesetzt habe, um durch sie Gewinn aus den Wallfahrten
zum Berg zu ziehen. Auch wenn die buddhistische Sichtweise des Calavamsa klar
polemisch ausgerichtet ist, ist zutreffend, dass Rajasinha den Adam’s Peak zu ei-
nem $ivaitischen Heiligtum umgestaltete und so den Buddhismus in die dunkelste
Periode seiner Geschichte auf der Insel fithrte.”® Trotz der Riickschldge fur den
Buddhismus versuchten die Herrscher in Kandy weiterhin, sich gegeniiber der
Vorherrschaft der Portugiesen zu behaupten, und konnten diese schlieflich mit

26 Singh 2009: 149f.; Hazra 2009: 48f.
27 Vgl. Hazra 2009: 51f,; vgl. auch Singh 2009: 152f.
28 Hazra 2009: 54.
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Hilfe der Holldnder beenden. Allerdings tibernahmen die Holldnder ab den spiten
Fiinfzigerjahren des 17.Jahrhunderts die Gebiete, die zuvor in den Hinden der
Portugiesen waren.

Die Holldnder waren primir auf die Optimierung ihrer Handelsinteressen aus-
gerichtet und wiinschten zu diesem Zweck politisch stabile Verhiltnisse auf der
Insel.?® Daher waren sie religios-missionarisch nicht aktiv, so dass der Buddhismus
v.a. im Herrschaftsbereich des Konigreichs Kandy wieder erstarkte. So war Vima-
ladhamma Suriya (1687-1706) ein engagierter Buddhist, der nicht nur drei Pavil-
lons fiir die Zahnreliquie in Kandy errichtete, sondern auch eine Wallfahrt zum
Adam’s Peak (Sumanakiita) unternahm, um dadurch die ,,buddhistische* Ausrich-
tung des Heiligtums zu demonstrieren.*® Ferner konnte der Buddhismus Sri Lankas
durch Gesandtschaften nach Arakan und Birma bzw. Siam (Thailand) im 17. Jahr-
hundert wiederum stirkende Impulse erhalten. Kandys Status als Zentrum des
Buddhismus wurde auch durch den mehrfachen Umbau des so genannten ,,Zahn-
Tempels*, der nunmehr die im 4. Jahrhundert aus Indien nach Anuradhapura ge-
brachte Zahnreliquie des Buddha beherbergte, gefordert.

Die Herrschaft von Kirti Sri Rajasinha (1748-1778) war fiir den Buddhismus
dulerst giinstig, da er Fehlentwicklungen in den Kléstern erfolgreich zu beseitigen
wusste.’? Die Kloster waren praktisch nur noch ,weltliche* Institutionen mit
Grundbesitz und religidse Kenntnisse der Mdnche waren kaum vorhanden. Da der
Grundbesitz in der Regel in einem Kloster vom Onkel auf den Neffen weitervererbt
wurde, musste in jeder Generation wenigstens ein Familienmitglied in den Sangha
eintreten, um das , Familienerbe® zu retten. Kenntnisse der Lehre und die Befol-
gung der Ordensregeln spielten aber hiufig keine Rolle mehr. Um eine ordnungs-
gemile Ordination neuer Monche in die Wege zu leiten, schickte Kirti Sri Rajas-
inha eine Gesandtschaft nach Siam, um durch Ménche von dort den Orden in Sri
Lanka zu reinigen und die Ordinationskette wieder zu schlieBen. Man kann hierin
einen ,Re-Import“ der Theravada-Tradition Sri Lankas aus Siam (Ayutthaya) se-
hen, wohin sie im 15. Jahrhundert zur Zeit Dhammacetis durch die ,,Zwischensta-
tion“ in Pegu gelangt war. Als Resultat dieser Reform entstand 1753 der Siyama-
bzw. Syama-Nikaya; um die ,,Qualitdt* des Monchtums sicherzustellen, konnten
nur Ménche aus Bevilkerungskreisen der Oberschicht in den Nikaya eintreten.
Das dadurch wiedererstarkte Ménchtum der Insel fithrte auch zu erneuerten Kon-
takten zwischen dem Sangha Sri Lankas und siidostasiatischen Klgstern, wodurch
zwei weitere Reformorden entstanden: Im Jahr 1798 ging der Novize Ambagaha-
pitiyé Nanavimalatissa nach Amarapura in Birma, um dort den Buddhismus zu
studieren und die Ménchsweihe (upasampada) zu erhalten. Nach seiner Riickkehr

29 Singh 2009: 154f.
30 Hazra 2009: 58f.
31 Hazra 2009: 59-64; Singh 2009: 156-158.
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nach Kandy griindete er dort 1802 den Amarapura-Nikaya, den er nach dem birma-
nischen Ort seiner Mdnchsweihe benannte. Ein weiterer birmanisch geprigter Re-
formorden wurde 1864 durch Ambagahavatté Indasabhavarafifia als Ramanfia-Ni-
kaya gegriindet. Alle drei Orden - und weitere Nikaya-Zweige - unterscheiden sich
kaum im organisatorischen Aufbau, sind aber voneinander in der Hierarchie vollig
unabhingig, so dass jeder Orden von einem Mahanikaya-Thera geleitet wird. Fiir
die buddhistischen Laien ist die Zugehdrigkeit eines Monches zu einem bestimm-
ten Orden dabei von nachrangiger Bedeutung. Diese Orden sind bis zur Gegenwart
auf der Insel verbreitet und bilden gemeinsam den Mahasangha.*?

Am Ende des 18.Jahrhunderts ging die Kolonialherrschaft der Holldnder zu
Ende, die zunichst von den Engldandern von den Kiistengebieten vertrieben wur-
den. Durch Intrigen gegen den letzten singhalesischen Konig, bei denen oppositio-
nelle Krifte in Kandy die Engldnder zur Hilfe riefen, wurde der Konig 1815 zur
Abdankung gezwungen. Dadurch hatten die Engldnder die ganze Insel unter ihre
Kontrolle gebracht.

2.2.2. Erneuerungsbewegungen wihrend der englischen
Kolonialperiode

Die als nétig empfundene Reform des Satigha wurde zunichst nach traditionellen
Mustern anhand einer Erneuerung des Ordens durchgefiihrt. Im Laufe des 19. Jahr-
hunderts entstanden neue Formen des Buddhismus, die sich vor allem anhand der
Auseinandersetzung mit anderen Religionen und durch den Kontakt mit Europa
entwickelten. Unterschiedliche Theoriemodelle betitelten dieses Phanomen wahl-
weise mit ,,buddhistischem Modernismus®, ,,Neo-Buddhismus*“ oder ,,protestanti-
schem Buddhismus“.>®* Welcher Definition man auch folgt: Wichtig ist, dass sich
in dieser Zeit bestimmte Aspekte der Religion dnderten, die bis in die heutige Zeit
nachwirken, aber auch in Kombination mit traditionalistischen Riickkopplungs-
Bewegungen zu Spannungen in der Gesellschaft fiihrten. Die wichtigsten davon
sind: eine Riickkehr zu den als kanonisch empfundenen Schriften, eine Konsolidie-
rung der Lehre in Abgrenzung zu ,,volksreligiosen Praktiken und die Entwicklung
neuer Parameter fiir die Rollen von Laien und Ménchen.

Diese Entwicklungen kénnen als Reaktion auf die christliche Missionsaktivitat
gelesen werden, die zusammen mit der nicht am Buddhismus interessierten Kolo-
nialmacht dazu fihrte, dass ein Gefiihl der Bedrohung der traditionellen Religion
vorherrschte. Dies zeigte sich ab etwa 1839 in der Abfassung polemischer Traktate
auf Palmblittern (ola), die auf die Pamphlete der Missionare antworteten, die ih-

32 Bechert 1966: 212-217; Carrithers 1989: 164; Gombrich 1988: 174f.; vgl. auch Bechert
2013: 187f.
33 Bechert 2013: 239; Gombrich/Obeyesekere 1988: 215-224; vgl. auch Hutter 2006: 6f.
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rerseits den Buddhismus gegeniiber dem Christentum als minderwertige Religion
dargestellt hatten.** Um auf die Auseinandersetzung mit westlicher Fremdherr-
schaft besser reagieren zu kdnnen, griindete der Monch Valané Siddhartha 1849
stidlich von Colombo eine moderne Ménchsschule (pirivena), um den Ménchen
auch ,,westliche” Bildung zu vermitteln. Von einem organisierten Revival des Bud-
dhismus als Reaktion auf die christliche und koloniale Herausforderung kann aber
erst ab etwa den 1860er Jahren gesprochen werden, in welchen zwei Ménche
prominente Rollen einnehmen: Mohottivatté Gunananda (1823-1890) und Hikka-
duve Sumangala (1826-1911). Gunananda griindete 1862 die erste Vereinigung zur
Revitalisierung des Buddhismus, die ,,Society for the Propagation of Buddhism*?*
dariiber hinaus iibernahm er die Verteidigung des Buddhismus in der berithmten
Debatte von Panadura. Sumangala setzte sich durch den Erwerb einer Drucker-
presse 1855 mit Gunananda fiir eine Gegenkampange zur christlichen Mission ein
und etablierte das buddhistische College Vidyodaya 1873. In solchen Reaktionen
auf christliche Polemik und den Uberlegenheitsanspruch gegeniiber dem Buddhis-
mus stehen die insgesamt fiinf buddhistisch-christichen Debatten®® - Baddégama
(1865), Vardagoda (1865), Udanvita (1866), Gampola (1871) und Panadura (1873) -
, die alle auch dazu dienten, das buddhistische Selbstbewusstsein zu stirken, wobei
Trdger dieser Debatten sowohl der Siyama-Nikaya als auch der erst kurz zuvor
gegriindete Ramafifia-Nikaya waren.

Diese indigenen Reformtendenzen wurden zusitzlich durch das gestiegene Inte-
resse am Buddhismus im Westen befeuert, welches dazu fiihrte, dass 1880 die
Griinder der Theosophischen Gesellschaft, Helena Blavatsky (1831-1891) und
Henry Steel Olcott (1832-1907) nach Sri Lanka kamen, um dort einen Zweig ihrer
mystisch-spiritistischen Vereinigung zu griinden, die nach der ultimativen Wahr-
heit suchte, die ihrer Meinung nach allen Religionen zugrunde lag. Diese ,,Bud-
dhist Theosophical Society* (BTS) unter Olcotts Leitung trieb viele Entwicklungen
voran, die einen konsolidierten, modernen Buddhismus nach dem Vorbild christli-
cher Organisationen formten. So band Olcott die Laiengemeinde stark in die BTS
ein und durch seinen Status als AuRenstehender konnte er im Sinne des Buddhis-
mus mit der Kolonialverwaltung verhandeln.*” Dies fiihrte unter anderem dazu,
dass wieder 6ffentliche buddhistische Prozessionen durchgefiihrt werden konnten
und Vesakh zu einem nationalen Feiertag wurde. Allerdings war Olcotts Buddhis-
mus-Verstdndnis stark von wissenschaftlich-aufgeklarten Ansichten iiber die Reli-
gion geprigt, die in der rationalen und als atheistisch verstandenen Beschreibung
des buddhistischen Heilswegs eine Religion ohne Gétter und Aberglauben sahen,

34 Young/Somaratna 1996: 40f.

35 Obeyesekere 1991: 221; Gombrich 1988: 181.
36 Vgl. Seneviratne 1999: 49-53,

37 Bond 1988: 48f.; Hazra 2009: 71.
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die mit den Erkenntnissen der modernen Naturwissenschaft kompatibel war.®
Diese neue Interpretation des Buddhismus durch Olcott zeigt sich besonders in
seiner wichtigsten Veréffentlichung, dem ,,Buddhistischen Katechismus* von 1881.
Hierin werden magische und volksreligidse Praktiken wie die Verehrung von devas
als ,Korruptionen“ der reinen Lehre gezeichnet, zu welcher man zuriickkehren
sollte. Noch wichtiger fiir spitere Entwicklungen war allerdings Olcotts Darstel-
lung des Buddhismus als eine Religion der Selbstkultivierung und somit sein He-
runterspielen der Rolle des Mdnches: Der ,,Katechismus* macht klar, dass die Ver-
ehrung von Ménchen nach seiner Auffassung zum Erlangen des religiésen Heils
nicht zwingend notwendig war.*

Olcotts wichtigster Schiiler wurde der Singhalese Don David Hewavitarne (1864-
1933), besser bekannt unter seinem spiter angenommenen Titel Anagarika Dhar-
mapdla (,,Beschiitzer des Dharma*). Im Jahr 1884 reiste er mit Blavatsky und Olcott
nach Indien, um Pali und den Buddhismus zu studieren und spiter die Leitung
der BTS zu tibernehmen. Wie Olcott vor ihm betonte Dharmapala die Riickkehr zu
den kanonischen Schriften und lehnte die volksreligiése Tradition ab. Sein primé-
res Ziel war es, die ,,Unwissenheit der singhalesischen Bevolkerung gegeniiber
dem ,,wahren“ Buddhismus zu beseitigen, indem er Predigtreisen innerhalb des
Landes durchfiihrte.*® Schuld am Wissensverfall seien unter anderem auch die
Mdnche gewesen, deren mangelndes soziales und politisches Engagement Dharma-
pala scharf kritisierte.*! Die Dringlichkeit eines weltweiten buddhistischen Revi-
vals wurde ihm besonders bewusst, als er in Indien die heiligen Stétten des Bud-
dhismus, besonders den Ort von Buddhas Erleuchtung, Bodh Gaya, besuchte und
sah, in welch desolatem Zustand sie sich befanden.*> Um diese Stdtten wieder in
buddhistischen Besitz zu bringen, griindete er 1891 die ,,Maha Bodhi Society*
(MBS), die sich dariiber hinaus als eine weltweite buddhistische Missions- und
Revitalisierungsvereinigung verstand. 1906 brach Dharmapala mit der BTS und
Olcott, da er befiirchtete, die theosophische Lehre wiirde den echten Buddhismus
korrumpieren. Ab dieser Zeit wurden Dharmapalas Verdffentlichungen in der von
ihm herausgegebenen Zeitschrift Sinhala Baudhaya (,,Der singhalesische Buddhist*)
zunehmend von nationalistischen Gedanken geprigt. Dadurch verkniipfte er eine
buddhistische Identitét mit einer singhalesischen Nationalidentitit: Nur durch die
Riickkehr zum richtigen Buddhismus einer idealisierten Vergangenheit kénne Un-
abhingigkeit erlangt werden und die singhalesische Gesellschaft zu ihrer einstigen
GroRe zurlickkehren.*® Dabei zeichnete er unter Riickgriff auf das Mahavamsa Sri

38 Prothero 1995: 286-296.

39 Bond 1988: 50-52; vgl. auch Gombrich 1988: 186f.

40 Obeyesekere 1982: 248; Hazra 2009: 72f.; vgl. auch Bechert 2013: 235.
41 Zu Dharmapalas Kritik am Ménchtum siehe Seneviratne 1999: 36-42.
42 Bond 1988: 54; Seneviratne 1999: 38.

43 Bond 1988: 55; Gombrich 1988: 191; Hutter 2006: 9f.
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Lanka als Heimatland des Buddhismus mit einer Verantwortung gegeniiber ande-
ren buddhistischen Lindern, die Lehre zu bewahren und zu erneuern.*

Neben diesen Bewegungen, die sich fiir eine groRere Rolle der Laien und ein
politisches und soziales Engagement der Monche einsetzten, gab es auch eine
Gruppe von Aktivisten, die George Bond als ,Neotraditionalisten“*®> bezeichnet
und die eine weniger militant-emotionale Strategie verfolgten. Sie organisierten
sich in Laienvereinigungen, besonders in der ,,Young Men’s Buddhist Association*
(YMBA, ab 1898) und dem ,,All Ceylon Buddhist Congress* (ACBC, ab 1919 zunéchst
unter dem Titel ,,All Ceylon YMBA Congress*). Im Gegensatz zur MBS wiinschten
sie sich eine Rollenverteilung zwischen Ménchen und Laien, die stirker an dem
traditionellen Theravada-Ideal angelehnt war, in dem nur der monastische Weg
Erleuchtung versprach. Modern war an ihrer Interpretation die starke Einbindung
sozial-karitativer Aktivitdten, die sie aufgrund des buddhistischen Konzepts von
Mitleid als wichtige Aufgabe eines guten Buddhisten interpretierten.*¢

2.2.3. Auseinandersetzungen mit anderen religiésen Gruppen

Die genannten Entwicklungen zur Konsolidierung der buddhistischen Religion ent-
standen vor allem reaktiv in der Auseinandersetzung mit den missionarisch akti-
ven Christen. Dabei ist zu beachten, dass die britische Kolonialmacht bereits die
dritte christliche Machthaberin auf der Insel war und insofern lediglich Entwick-
lungen fortschrieb, die in Teilen Sri Lankas bereits unter portugiesischer und nie-
derldndischer Verwaltung begonnen hatten. Dazu gehorte, dass gerade in der ge-
bildeten Mittelschicht das Christentum als Zivilreligion des Staates insofern
akzeptiert wurde, als man durch eine (formale) Taufe in den Genuss staatlicher
Dienstleistungen wie (westlicher) Bildung, Rechtssicherheit, Erb- und Lander-
werbsrecht sowie planbarer Karrierewege in der Kolonialverwaltung kommen
konnte.*” Insofern regte sich lange kein dezidierter Widerstand gegen die christli-
chen Missionsaktivitdten, auch nicht von Seiten der Ménche, die im Christentum
eine vorldufige Form ihrer eigenen Lehre zu erkennen glaubten. Dieses Verhalten
wurde allerdings durch die Europder als Schwiche, Apathie und Desinteressiert-
heit interpretiert, weswegen dem Buddhismus noch heute der Ruf nachgesagt
wird, er sei eine weltabgewandte, aber sanftmiitige Religion.”® Allerdings nahm
die Toleranz angesichts der polemischen und beleidigenden Schriften seitens der
Christen zunehmend ab und es regte sich in den 1860er Jahren zunehmender
Widerstand. Lange schon wollten die Christen den Buddhisten in einer offentli-

44 Kemper 2005: 22.

45 Bond 1988: 61.

46 Bond 1988: 64-66; vgl. auch Bechert 2013: 235f.

47 Gombrich/Obeyesekere 1988: 209; Malalgoda 1976: 28-32; Young/Somaratna 1996: 39.
48 Malalgoda 1976: 210-212.
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chen Debatte vor Publikum begegnen, in der Argumente fiir die Richtigkeit der
jeweils eigenen Religion vorgebracht werden sollten. Im Rahmen des Revivals
stimmten die Ménche schlieRlich zu. Neben einigen kleineren Debatten wird vor
allem die 1873 abgehaltene Auseinandersetzung in Panadura zwischen dem sin-
ghalesischen wesleyanischen Geistlichen David de Silva und Mohottivatté Guna-
nanda als Kumulation dieser Entwicklung hervorgehoben.*® Dieses Ereignis wird
als ,Wasserscheide” gekennzeichnet, bei der die Bevolkerung und viele gebildete
Laienbuddhisten sich erstmals zum Schutz ihrer Religion versammelten und somit
das ,,buddhistische Revival“ in die breitere Bevilkerung gelangte.

Die Zeit der Entkolonialisierung und die frithe postkoloniale Phase des Landes
sind vor allem durch die Frage nach dem Platz ethnischer bzw. religioser Minder-
heiten im neuen Nationalstaat geprégt. Dabei standen phasenweise sowohl die
muslimische Minderheit als auch die Katholiken und die Tamilen (zum Teil Hindus,
zum Teil Christen) im Fokus von Debatten und Konflikten. Hierbei muss beachtet
werden, dass ethnische, religidse, ,,nationalistische* und konomisch-soziale Iden-
titdten und Gruppen in diesen Konflikten stark vermengt sind und sie sicher nicht
als ,reine* Religionskonflikte gezeichnet werden kdnnen.

Schon Dharmapala und Nationalisten des frithen 20. Jahrhunderts fiihlten, dass
Muslime durch ihre Zusammenarbeit mit der Kolonialmacht einen unfairen Vorteil
im Geschiftsleben gegeniiber der langsam wachsenden singhalesischen Mittel-
schicht hatten. Dariiber hinaus wurde ihnen vorgeworfen, sie wiirden diesen Vor-
teil schamlos ausnutzen, Wucher betreiben und die Singhalesen in ihrem eigenen
Land in marginale Berufe dridngen und sie ihrer Kultur (und ihrer ,wahren Bestim-
mung”) entfremden.*® 1915 kam es daher zu erheblichen Ausschreitungen gegen
die Muslime, welche durch die Kolonialregierung unterbunden werden mussten.

Ahnlich verhielt es sich mit der tamilischen Minderheit. In der Zeit der Vorbe-
reitung der Unabhingigkeit begannen Singhalesen und Tamilen, sich politisch
tiber die Frage zu entzweien, ob in zukiinftigen Parlamenten spezielle Sitze fiir
die Vertreter der Minderheiten reserviert werden und ob die Positionen im 6ffent-
lichen Dienst anhand einer Quote vergeben werden sollten. Tamilen waren nim-
lich, bezogen auf ihren Anteil an der Gesamtbevélkerung, in diesen begehrten
Stellen tiberreprisentiert. Dies lige, so argumentierten die Singhalesen, an ihrer
Kollaboration mit der Kolonialregierung und ihrer so erlangten hoheren Bildung.*
Schlimmer noch entzweite die beiden Gruppen allerdings nach der Unabhingig-
keit der Konflikt um die Nationalsprache. Im Zusammenhang mit der Wahl im
Jahr 1956 pladierten vor allem die politisch aktiven Ménche fiir Sinhala als einzige
Landessprache. Dadurch wiren Tamilen vor allem in Bildungsangelegenheiten in

49 Malalgoda 2013: 75; vgl. Gombrich 1988: 182; Singh 2009: 163f.; Hazra 2009: 69.
50 Tambiah 1992: 6-8.
51 Tambiah 1992: 11.
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eine nachteilige Position geraten, so dass Vertreter der Tamilen beide Sprachen
(Sinhala und Tamil) als Nationalsprachen anstrebten.”> Aufgrund des Drucks aus
der Bevolkerung setzte Premierminister S. W. R. D. Bandaranaike Sinhala als ein-
zige Nationalsprache im so genannten ,,Sinhala Only Act” durch, wonach es zu
blutigen Unruhen in den von Tamilen bewohnten Gebieten kam. Dabei zogen Mobs
einer selbsternannten ,,singhalesischen Armee* durch die Stidte, die Lynchmord
an zahlreichen Tamilen begingen, Hindu-Tempel zerstdrten und niederbrannten.>?
Da die ,,politischen Mdnche* zum Teil an diesen Agitationen beteiligt waren, wird
hier auch die religiose Komponente des Konfliktes sichtbar.

Mit der katholischen Minderheit verhielt es sich dhnlich. In den 1960er Jahren
wurde ihre Uberreprisentation in hdheren Posten der singhalesischen Armee
scharf kritisiert, vor allem da sie mit der Polizei zusammen 1962 an einem geplan-
ten Staatsstreich beteiligt waren, der jedoch verhindert wurde. Auch dies schrieb
man der Kollaboration der Katholiken mit kolonialen Kriften und ihrer ,westli-
chen Beeinflussung zu. Man ging so weit zu behaupten, die Katholiken wiirden
systematisch die ganze Gesellschaft unterwandern. Um herauszufinden, ob dies
der Fall sei, wurde eine Untersuchungskommission gebildet, die katholische Ver-
eine durchleuchten sollte. Solche Beispiele zeigen, wie religiose, 6konomische und
postkoloniale Identitdten und Positionen in der Gesellschaft dazu genutzt wurden,
unterschiedliche Gruppen aufgrund dieser Faktoren aus dem Mittelpunkt der Ge-
sellschaft auszugrenzen.

2.3. Buddhismus im unabhéngigen Sri Lanka
2.3.1. Monche und Politik

Nach der Unabhingigkeit des Landes im Jahr 1948 stellte sich in Sri Lanka die
Frage nach dem Platz von Religion und vor allem der buddhistischen Mehrheitsre-
ligion in der neuen politischen Ordnung.>* Dabei ist wichtig anzumerken, dass
die buddhistischen Erneuerungsbewegungen wihrend der Kolonialzeit auch starke
antikoloniale Elemente enthielten, wie etwa die spdteren Schriften Dharmapalas
zeigen. Insofern wurden der antikoloniale Impetus, die idealisierte buddhistische
Vergangenheit und die aufkommende Nationalidentitdt stark miteinander ver-
mischt: Die Riickkehr zu einer ,buddhistischen Gesellschaftsordnung® wurde als
Voraussetzung flir das Zustandekommen der Unabhingigkeit und danach fiir das
Wiedererlangen einstiger GroRRe gesehen.

52 Vgl. Carrithers 1989: 165f.

53 Bechert 1966: 329.

54 Gegenwdrtig kann man mit rund 70% Buddhisten unter der Bevélkerung des Staates
rechnen, dazu kommen ca. 12% Hindus, 9,5% Muslime und ca. 8% Christen.
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Eine Gruppe von Ménchen des Vidyalamkara pirivena, einer Bildungseinrichtung
fiir Ménche, begann sich politisch zu engagieren, nachdem sie vor allem wihrend
ihres Studiums in Indien mit marxistischen Lehren in Berithrung gekommen wa-
ren. Diese Mdnche machten Stimmung flr bestimmte Parteien bei den Wahlen
und nahmen an Kundgebungen teil. Die Reformgruppen waren in der Frage nach
der Rolle von Ménchen im &ffentlichen Raum jedoch gespalten. Dies duRerte sich
in der Frage, ob Mdnche politisch aktiv sein sollten oder nicht.>> Die politischen
Mdnche selbst argumentierten, dass ihre Aktivitdten dem Wohle der Gesellschaft
dienten, dass sich die Ordensregeln der geinderten gesellschaftlichen Situation
anpassen miissten und dass Laien nicht die Befugnis hitten, dazu Urteile zu fil-
len.*® Kritiker hielten ihnen vor, dass sie ihrer Rolle, der Bewahrung des Dhamma,
nicht nachkdmen und dass die Mdnchsregeln des Vinaya nicht gedndert werden
diirften. Besonders bekannt unter den politischen Mdnchen wurde Walpola Ra-
hula, der in seinem Buch The Heritage of the Bhikkhu fiir ein politisches Engagement
moderner Mdnche plddierte, da der Sangha dringend reformiert werden misse
und zu lange schon mit der Kolonialherrschaft kollaboriert habe. Diese Gruppe
prégte in den Jahrzehnten vor und nach der Unabhingigkeit stark die ,,alterna-
tive* religiése Szene.>”

Einher mit dieser Entwicklung ging die Frage, ob der Buddhismus im Land
einen besonderen Platz einnehmen oder sogar Staatsreligion werden sollte. Dies
prégte vor allem die Diskussion der 1950er Jahre, in der sich das Land auf das
2500ste Jubildum von Buddhas Parinibbana flir 1956 vorbereitete. Die Regierungs-
partei, die ,,United National Party* (UNP), hatte bisher die Trennung von Staat
und Religion propagiert. Der ,,All Ceylon Buddhist Congress* (ACBC) unter der
Fiihrung des einflussreichen ,Neo-Traditionalisten* G. P. Malalasekera berief eine
Kommission ein, die den Zustand des Buddhismus im Land untersuchen sollte.
Diese kam zu dem Ergebnis, dass das Unrecht, welches dem Buddhismus in der
Kolonialzeit widerfahren sei, als er dem Christentum untergeordnet wurde, durch
die unabhingige Regierung nicht wieder gut gemacht worden war, und forderte
in diesem Zusammenhang einen Ausbau der staatlichen Férderung der Religion.®
Dazu sollten eine Buddha-Sasana-Versammlung und ein Ministerium fiir religiose
Angelegenheiten gegriindet werden, die sich beide fiir den richtigen Platz des
Buddhismus in der Gesellschaft stark machen und die Regierung beraten sollten.
Den Buddhismus als Staatsreligion zu implementieren lehnte die Kommission je-

doch noch ab.>®

55 Zum Diskurs tiber das politische Engagement von Moénchen siehe Kriiger 2009: 221-223
mit weiterer Literatur.

56 Bechert 1966: 312-315.

57 Bond 1988: 70; siehe auch Deegalle 2006: 233f.; Kriiger 2009: 218f.

58 Bond 1988: 84-88.

59 Bechert 1966: 297.
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Im Rahmen des ,,Sinhala only“-Konfliktes, der mit der Wahl 1956 einherging, be-
teiligten sich die ,,politischen Mdnche* massiv am Wahlkampf.®® So vereinigten
sie ihre Lokalvereine (Sarighasabha) zur ,,Vereinigten Front* (Eksat Bhiksu Peramuna,
EBP), unterstiitzten die Opposition, machten &ffentlich Stimmung gegen die UNP
(die ihrer Meinung nach den Buddhismus zu wenig unterstiitzte), hielten Reden
und verdffentlichen Schriftstiicke, die sicher einen Teil dazu beitrugen, dass das
Oppositionsbiindnis unter S. W. R. D. Bandaranaike und seiner ,,Sri Lanka Freedom
Party“ (SLFP) schlieRlich die Wahl gewann.®® Obwohl Bandaranaike einige Forde-
rungen der EBP - wie nach einem Religionsministerium - durchsetzte, ging dies
den ,,politischen Ménchen* nicht weit genug, gerade weil er in der ,,Sinhala only*-
Frage und der Frage nach der Staatsreligion ihre Interessen zu wenig verfolgte.
So setzten die Monche ihn massiv unter Druck, indem sie gegen seine Regierung
Stimmung machten und sein Haus belagerten, um seine politischen Entscheidun-
gen zu beeinflussen. Dies kulminierte in der Ermordung des Ministerpradsidenten
Bandaranaike durch einen EBP-Ménch im Jahre 1959. Obwohl hier eventuell nicht
nur religiése Motive fiir den Anschlag eine Rolle spielten,*” wird gemeinhin davon
ausgegangen, dass ein sich immer weiter hochschaukelnder politischer Buddhis-
mus fiir diese Tat verantwortlich sei.®® Die Bevilkerung reagierte damit, dass sie
den ,,politischen Monchen* das Vertrauen und somit ihre Macht entzog. Dadurch
wiederum konnte die traditionelle Monchselite, die Mahanayakas des Siyama-Ni-
kaya, die fuir die urspriingliche Rolle des Monchs in der Gesellschaft eintrat, wieder
an Einfluss gewinnen und fortan ein ,,orthodoxes” Buddhismus-Verstdndnis in die
Gesellschaft tragen.

Der Konflikt zwischen Sarigha und Politik flammte in der Regierungszeit von S. R.
D. Bandaranaike (1960-1965), der Witwe des ermordeten Ministerprisidenten, er-
neut auf, als diese ein Gesetz auf den Weg bringen wollte, die Einkommen von Tem-
peln zu versteuern. Hinzu kam, dass sie eine Koalition mit den links-sozialistischen
Parteien einging, worin die Mehrheit der Mdnche eine Gefdhrdung der Religion sah.
Obwohl S. R. D. Bandaranaike das geforderte Gesetz auf den Weg bringen wollte, den
Buddhismus als Staatsreligion zu implementieren, sammelten sich wieder politische
Ménche, die in der Bevolkerung Stimmung gegen das Linksbiindnis machten. Diese
Beispiele zeigen deutlich, welchen Einfluss die politisch aktiven Ménche auf die Re-
gierung haben konnten. Die Verbindung von singhalesischem Nationalismus und
buddhistischer Bewegung®* bleibt bis in die Gegenwart relevant, indem man sich auf

60 Kriiger 2009: 224f.

61 Zu Bandaranaikes Zeit als Ministerprésident vgl. die detaillierte und zeitnahe Darstel-
lung von Bechert 1966: 325-345.

62 Bechert 1966: 344; der Monch Buddharakkhita hatte als Auftraggeber wohl viel in die
Schifffahrt investiert, die Bandaranaike verstaatlichen wollte.

63 Bond 1988: 94.

64 Vgl. Bechert 1966: 363; vgl. Hutter 2006: 11.
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die klassischen Chroniken beruft, worin Sri Lanka als das buddhistische Land, geleitet
von Bhikkhus, gesehen wird. Als erster ,,politischer Ménch* wurde im Jahr 2001 Ven.
Baddégama Samitha fiir den Wahlbezirk von Galle in das Parlament Sri Lankas ge-
wihlt.®® Politische ,,M6nchsparteien” wie die Jathika Hela Urumaya (JHU, ,,National
Heritage Party*)®® und die davon 2012 abgespaltene Bodu Bala Sena (,,Buddhist Power
Force*) als national-buddhistisch inspirierte Organisationen vertreten in ihrer politi-
schen Ideologie eine klare Dominanz des Buddhismus in allen gesellschaftlichen und
politischen Belangen - auf Kosten der (hinduistischen und christlichen) Tamilen und
der Muslime im Inselstaat.

2.3.2. Sarvddaya und Frauenordination

Ahnlich wie bei den politischen Bewegungen innerhalb des Sangha gab es im
postkolonialen Sri Lanka zwei weitere Entwicklungen, die versuchten moderne
Entwicklungen mit Riickgriffen auf eine (zum Teil) idealisierte Vergangenheit zu
legitimieren. Sie zeigen, wie sich die religiése Landschaft als Antwort auf die gedn-
derten sozialen Umstinde an die neue Situation anpasste.

Zum einen gab es schon seit der Zeit der buddhistisch-christlichen Debatten
wihrend der Kolonialzeit Kritik am Buddhismus, da seine auf Meditation, Riickzug
und monastische Lebensweise gegriindete Soteriologie verhindere, dass sich Men-
schen sozial engagierten. Schon Dharmapala nahm in seinen Versffentlichungen
vor allem die Ménche in die Pflicht, die einfache Bevélkerung im Buddhismus
weiterzubilden und ihnen auch durch karitative Titigkeiten zu helfen, ihre Situa-
tion wirtschaftlich und sozial zu verbessern, um auf diese Kritik zu antworten.®”
Beeinflusst von diesen Ideen und von den Idealen Mahatma Gandhis griindete
Ahangamage T. Ariyaratne 1958 die Organisation ,Sarvodaya“.%® Ariyaratne rief
Dorfbewohner auf, ihre Arbeitskraft unentgeltlich fiir das Wohl der Mehrheit zur
Verfiigung zu stellen (sramadana: ,Das selbstlose Geschenk durch Arbeit“). Dies
wurde nach Ariyaratnes Interpretation des buddhistischen Konzepts von dana
»Gabe, (groRziigiges) Geben“ eben bereits in der Vergangenheit praktiziert.®® Da-
durch sollte die Lebensqualitit der landlichen Singhalesen gesteigert werden und
durch diese selbstlose Aktivitdt sowohl das Individuum als auch die Gesellschaft

65 Deegalle 2006: 235.

66 Zur Entwicklung und zum Selbstverstdndnis der JHU siehe z.B. Deegalle 2006: 236-248;
zu ihrer politischen Rolle ab 2004 siehe auch Kriiger 2009: 225-230.

67 Seneviratne 1999: 47.

68 Etwa ,Das Wohl aller (mehren)“; den Begriff hatte zun4chst Gandhi geprigt, vgl. Gom-
brich/Obeyesekere 1988: 245; Bond 1996: 122f. - Fiir einen kurzen Uberblick zur Ge-
schichte von Sarvddaya - einschlieRlich der internationalen Beziehungen und Unter-
stiitzung - siehe Bond 1996: 134-141.

69 Bond 1996: 1271,
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zu besseren Erkenntnissen der buddhistischen Lehre gelangen. Auch Mdnche be-
teiligten sich an diesem Programm, aber aufgrund der Spannungen zu ihrer ei-
gentlichen Rolle in der Gesellschaft und der zunehmenden Kritik aus der Bevélke-
rung traten viele alsbald wieder aus. Mit hohem Engagement sind A. T. Ariyaratne
und die Sarvodaya-Bewegung seit 1983 bis zur Gegenwart in Friedensbemiihungen
zwischen den Bevdlkerungsgruppen der Insel titig.”® So wurden mehrfach ,Frie-
densmirsche® tber die Insel durchgefiihrt oder Meditationstreffen, wobei sich
beispielsweise im Jahr 2002 rund 500 000 Personen zu einer solchen ,,Friedensme-
ditation” in Anuradhapura getroffen haben. Ebenfalls soll das so genannte 5R-
Programm’' zur Bewiltigung der Konflikte in Sri Lanka beitragen, um iiber Sofort-
hilfe fiir Notleidende, durch Wiedereingliederungsaktionen in die Gesellschaft zur
Versdhnung und zur Zusammenarbeit beizutragen, um dadurch eine ,Wiedererwe-
ckung* der Gemeinschaft - tiber ethnische und religiése Grenzen hinaus - zu
bewirken. Solche Aktivititen gehen dabei iiber Buddhistisches hinaus, da Ariya-
ratne immer wieder betont, dass durch Sarvodaya auch eine - fiir das Wohlerge-
hen des Landes notwendige - kumenische Spiritualitit geschaffen werden solle.

Zum anderen entstand auch bei weiblichen Buddhisten im Zuge der gewachsenen
Rolle der Religion im singhalesischen Selbstverstidndnis der Wunsch nach mehr Még-
lichkeiten, ein religidses Leben zu fiithren. In diesem Zusammenhang begann in den
1880er Jahren eine Bewegung, die sich dafiir einsetzte, Frauen wieder ein monasti-
sches Leben zu ermdglichen.”? Der bhikkhuni-Orden (Nonnenorden) der Theravada-
Linie war im 10. Jahrhundert in Sri Lanka zu Ende gegangen, anders als sein médnnli-
ches Pendant aber nicht wieder eingefiihrt worden. Stattdessen blieb Frauen mit dem
Wunsch nach einem kldsterlichen Leben nur die Rolle der dasasila-mata, d. h. die Rolle
einer Frau, die die zehn Laiengebote einhilt und zdlibatér lebt, was oft von dlteren
Frauen auf der Suche nach religiésem Verdienst am Ende ihres Lebens praktiziert
wird. Die ,,modernistischen* Buddhisten der BTS und deren Zeitgenossen wollten
wieder eine Nonnentradition einfithren, die allerdings nicht in der Ordinationslinie
der bhikkhuni stand, und sie griindeten das Kloster Sanghamitta Upasikaramaya zu
diesem Zweck. Prominenteste Vertreterin dieser Bewegung war Catherine de Alvis
(als Nonne Sudhammacari), die in Birma die Nonnenordination erhielt und nach ih-
rer Riickkehr nach Sri Lanka in Kandy im Jahr 1907 ein Kloster griindete.” Sie 6ffnete
damit die theologische Mdglichkeit fiir Frauen allen Alters, sich wieder als Nonnen
bezeichnen zu kdnnen, indem sie sich im Ausland ordinieren lieRen (auch wenn ihre
Ordination nicht in der urspriinglichen Linie stand).”* Sowohl die dasasila-matas als

70 Vgl. dazu z.B. Bond 2006; Ariyaratne 2013.

71 Ariyaratne 2013: 283: ,Relief, Rehabilitation, Reconciliation, Reconstruction, Reawake-
ning“.

72 Cheng 2007: 13f.; Poggendorf-Kakar 2004: 194-196.

73 Poggendorf-Kakar 2004: 196 Anm. 24.

74 Bartholomeusz 1994: 93, 99; Gombrich/Obeyesekere 1988: 277.
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auch die im Ausland ordinierten Nonnen spielten lange Zeit eine marginale Rolle in
der religidsen Landschaft Sri Lankas, da sie aufgrund der fehlenden Anerkennung
durch den Staat und die meisten Ménche keinerlei finanzielle und ideologische Un-
terstiitzung erhielten. Erst mit dem Beginn der weltweiten buddhistisch-feministi-
schen Bewegung Ende der 1980er Jahre dnderte sich die Situation. Der taiwanesische
Sarigha Foguangshan argumentierte, die originale Linie der bhikkhuni-Ordination sei
einst von Sri Lanka nach China (und weiter nach Korea und Japan) iibermittelt wor-
den und es sei an der Zeit, diese Linie wieder in Sri Lanka einzufiithren. Konsequenter-
weise wurden 1988, 1996 und 1998 mehrere Nonnen aus Sri Lanka von taiwanesischen
und stidkoreanischen Sanghas ordiniert. 1998 geschah dies im Rahmen einer interna-
tional ausgerichteten Ordinationszeremonie, bei der Vertreter zahlreicher buddhisti-
scher Traditionen mitwirkten.”® Diese bhikkhuni-Ordinationen wurden allerdings in
Sri Lanka nicht von allen Vertretern des Sangha anerkannt, da sie angeblich zu sehr
dem Mahayana-Ritual nachempfunden waren. Aus diesem Grund wurden viele dieser
Nonnen nach ihrer Riickkehr ein zweites Mal von singhalesischen Ménchen ordi-
niert. Durch die Unterstiitzung liberaler Ménche und der Laien erlangen die ordinier-
ten Nonnen langsam mehr Respekt in der Gesellschaft.”®

3. Die religiose Praxis

3.1. Monche und Laien

Der Theravada-Buddhismus ist durch die Rolle der Ménche geprégt und ihre ge-
sellschaftliche Bedeutung wurde in der Geschichte der Insel immer wieder sicht-
bar. Die unterschiedlichen Orden, die aus Reformbemiihungen heraus entstanden
sind, spielen dabei jedoch in Bezug auf die Laien und deren Religiositét im Allge-
meinen kaum eine Rolle. Laien sind nicht an den Ordensunterschieden orientiert,
sondern haben - oft durch traditionelle Familienbande - eine Beziehung zu einem
bestimmten Kloster. Aber auch der ,,Ruf der Frommigkeit” eines einzelnen Mdn-
ches oder seine Qualitdt als Prediger sind Kriterien, die die Beziehung zwischen
Laien und einem Kloster maRgeblich beeinflussen.

Ein Laie gewinnt durch seine Hinordnung auf den Ménch religiéses Verdienst,
das seine Wiedergeburt positiv beeinflussen kann. Dadurch haben Predigten oder
das Rezitieren der Suttas einen hohen Stellenwert in der Gesellschaft, so dass
diese Form von Unterweisung beinahe als ,,Fest* bezeichnet werden kann. GroRe

75 Cheng 2007: 18f.
76 Cheng 2007: 185; vgl. auch Poggendorf-Kakar 2004: 203f.
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Predigt-Aktivititen, die sich iiber mehrere Tage und Nichte erstrecken kénnen,
ziehen Laien aus der niheren und ferneren Umgebung an, wobei drei Ménche
sich dabei abwechseln, deren Rollen verteilt sind:”” Der erste ,,Prediger* rezitiert
lediglich den Pali-Text, danach iibersetzt der zweite Monche den Text - ohne
weitere Erlduterung - ins Singhalesische, ehe der dritte Monch die eigentliche
Predigt mit Erlduterungen, Detailausschmiickungen und legendarischer Umschrei-
bung darbietet. Der Anspruch an die drei Mdnche ist - ihren Rollen entspre-
chend - unterschiedlich hoch, wobei der Erste lediglich den Text richtig rezitieren
kdnnen muss, wiahrend vom dritten Prediger erwartet wird, dass er in der bud-
dhistischen Literatur und Tradition sehr versiert ist, um eine anspruchsvolle und
abwechslungsreiche Predigt zu liefern. Solche mehrtigigen Predigt-Unterweisun-
gen haben neben der reguldren, allabendlichen Predigt in den Klgstern, die nach
Sonnenuntergang mit dem Schlagen eines Gongs beginnt, die Verbreitung des
Wissens tiber die Religion wesentlich gefordert.

Im ersten Jahrtausend waren die Rezitation und ,,Predigt” des Ariyavamsa-Sutta
populdr, wobei diese Rezitationen ,,Festcharakter gewannen und bei diesen Anlds-
sen auch konigliche Stiftungen und Schenkungen gemacht wurden. Voharika Tissa
(269-291) soll nach Mv. 36,38 eingefiihrt haben, dass Almosen {iberall dort gegeben
werden sollen, wo das Ariyavamsa-Sutta rezitiert wird. Auch verschiedene Inschrif-
ten erwidhnen im 4. und 5. Jahrhundert, dass Laien Lindereien, Nahrungsmittel
und andere Gaben an Kloster geschenkt haben, damit die Mdnche des Klosters
das Sutta rezitieren.”® Andere Quellen erwidhnen, dass Laien weite Wegstrecken
zuriickgelegt haben, um solchen Rezitationen beiwohnen zu kénnen.

Inhaltlich zeigen die vier Teile des Sutta, dass ein Monch mit der Robe, die er
erhilt, zufrieden sein soll, ohne nach Besserem zu trachten, sich selbst tiberheb-
lich zu geben oder auf andere herabzuschauen. Genauso muss er mit der gegebe-
nen Nahrung zufrieden sein und mit der Unterkunft, welche Laien ihm zur Verfi-
gung stellen. AuRerdem soll sich der Ménch durch seine Freude an Meditation
und Verzicht auszeichnen. Diese vier grundlegenden Themen des Sutta charakteri-
sieren die Lebensweise eines Mdnchs, von dem die Verbreitung der Religion (sa-
sana) abhingt, so dass es nicht {iberrascht, dass die Rezitation des Sutta von Laien
und Ménchen in gleicher Weise hoch geschitzt wird, weil dadurch das Ideal des
Monchtums immer wieder vergegenwirtigt wird. Die Rezitation wurde immer
durch ein Fest begleitet, wobei jedoch kein fixierter Termin im Laufe des Jahres
vorgegeben war, so dass die Feier in manchen Klgstern einmal jahrlich stattfinden
konnte, es aber auch Hinweise gibt, dass dies alle sechs Monate geschah. Nach der
Tonigala-Inschrift’ aus dem 4. Jahrhundert finden die Rezitation und Predigt des

77 Hazra 2009: 149.
78 Vgl. zum Folgenden Rahula 1956: 268-273; Hazra 2009: 149-152.
79 Rahula 1956: 272.
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Sutta am zwolften Tag des Monats Nikini in der Regenzeit statt, so dass man
vermuten kann, dass eventuell die ,,Ortsfestigkeit” der Ménche wihrend der Re-
genzeit der geeignete Rahmen fiir die Feier in verschiedenen Kldstern war. Da
aber die Feier auch aus Anlass eines Laien-Stifters bzw. Auftraggebers geschehen
konnte, ist der Termin nicht exklusiv auf die Regenzeit festzulegen. Die Popularitt
dieses Festes liegt zwar historisch in der Bliitezeit des Buddhismus auf der Insel
in vorkolonialer Zeit, aber teilweise wird die Rezitation bis zur Gegenwart durch-
gefiihrt.

Durch die Predigttitigkeit spielten Mdnche auch fiir die religidse Erziehung der
Laien eine wichtige Rolle, wobei die Weitergabe des (religidsen) Wissens durch
miindliche Uberlieferung geschah. Manche Ménche haben in der Tradition Sri
Lankas hohes Ansehen wegen ihrer Fahigkeit erlangt, umfangreiche Texte des Pali-
Kanons auswendig und fehlerfrei wiedergeben zu kénnen.®

3.2. ,GroRe* und ,kleine* Traditionen

Sri Lanka als Land des Theravada-Buddhismus teilt viele religiose Konzepte und
Praktiken mit den theravada-buddhistischen Lindern Siidostasiens, zeigt aber
auch spezifische Formen der Umsetzung der Religion innerhalb der Gesellschaft
und im téglichen Leben der Gegenwart wie der Vergangenheit. Mit H. Bechert
kann man sagen, dass diejenigen Aspekte des Buddhismus, die sowohl auf der
Insel als auch in Siidostasien beobachtbar sind, der ,,groRen* Tradition zuzuweisen
sind; lokale Ausprdgungen kann man hingegen als ,kleine* Tradition bezeich-
nen.?! Eine andere mdgliche terminologische Differenzierung wire, von ,,nibbani-
schem* bzw. von ,kammischem* Buddhismus zu sprechen. Ersterer ist entspre-
chend der ,,groRen* Traditionen mit der Schriftlichkeit, mit Kommentaren zu den
bedeutenden Uberlieferungswerken sowie mit der darauf basierenden Erziehung
zu verbinden, d. h. in Bezug auf verschiedene Formen religidser Praxis®® mit sol-
chen Handlungen zu verbinden, die auf die Erlangung des Nibbana zielen. Dazu
gehdren auch Praktiken des ,, Verdiensterwerbs® durch die Verehrung des Buddha
und die Unterstiitzung von Mdnchen. Der , kammische” Buddhismus betrifft jene
Formen der alltidglichen Religionsausiibung, die starker der weltlichen Seite zuge-
wiesen werden kénnen. Dazu gehdren z.B. Opfer und Rituale zur Heilung oder
zur Abwehr von Unheil (vgl. unten zur Pirit-Zeremonie), ferner beispielsweise der

80 Vgl. Hazra 2009: 109 bzw. Rahula 1956: 288f., wo einige dieser Ménche genannt sind,
die auch nach Jahren von Meditation, ohne sich zwischenzeitlich mit den Texten be-
schiftigt zu haben, diese noch auswendig rezitieren konnten.

81 Vgl. Bechert 2013: 201f.

82 Vgl. Singh 2009: 226f.
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Glauben an die Wirksamkeit von Horoskopen oder Amuletten sowie der Reliquien-
kult.

Obschon buddhistische Erneuerungsbewegungen in der Zeit vor und nach der
Unabhingigkeit des Landes eine Riickkehr zu einem ,,reinen* Buddhismus propa-
gierten, der sich auf die als kanonisch empfundenen Schriften und die Lehre be-
ruft, blieben die ,,volkstiimlichen* Praktiken der ,kleinen* Tradition immer ein
Teil der religidsen Landschaft Sri Lankas. Auch die ,,politischen Mdnche*, die fiir
eine groRere Rolle der Religion im offentlichen Leben eintraten, praktizierten Ast-
rologie und ayurvedische Medizin. Damit wird aber zugleich eine dritte Ebene
eingefiihrt, indem man durch die Berlicksichtigung, dass in Sri Lanka auch vor-
buddhistische und nicht-buddhistische Religionen ausgeiibt wurden und werden,
die Komplexitit von Religionsausiibung angemessener beschreiben kann. Denn
es wire zu vereinfacht, die ,kleine” Tradition als , Volksbuddhismus® oder als
»Volksreligion“ zu bezeichnen. Vielmehr kann man auf dieser dritten Ebene jene
religiosen Praktiken subsumieren, bei denen Rituale der vor-buddhistischen Tradi-
tionen durch die Verbindung mit Buddha in das sasana integriert werden. Dadurch
wird der weltlichen Notwendigkeit entsprochen, neben der auf Erlgsung ausge-
richteten buddhistischen Lehre weiterhin Entitdten zu haben, die man bei weltli-
chen Problemen (Krankheit, Ehestreit, Karriereflaute etc.) um Hilfe bitten kann
und die solche Wiinsche auch erfiillen. Diese Aufgaben tibernehmen hdufig Gétter
des Hindu-Pantheons, vor-buddhistische Lokalgottheiten, aber auch aus dem Ma-
hayana-Buddhismus stammende Bodhisattvas.®

3.2.1. Vor-buddhistische Yakkha als Schutzgétter

Beim ersten mythologischen Besuch Buddhas auf der Insel wurden die guten Yak-
kha und Gétter von ihm bekehrt, wihrend der Einflussbereich der bésen Yakkha
eingeschrinkt, aber nicht vollig aufer Kraft gesetzt wurde. Dadurch blieben diese
fir die Menschen gefahrlich. Menschen kénnen daher von solchen Yakkha als
,Ddmonen* befallen werden, was sich in psychischen und physischen Krankheits-
symptomen niederschligt. In einem solchen Fall gibt es eine Reihe kleinerer Ritu-
ale, die von professionellen Exorzisten durchgefithrt werden kénnen, um die
Symptome zu lindern. Sollten diese allerdings fehlschlagen, muss gegebenenfalls
ein ausfthrlicher Exorzismus abgehalten werden, bei dem die gesamte erweiterte
Familie des Patienten zugegen sein muss.®* Solche Rituale sind aufgrund ihrer
Kostspieligkeit auch eine Mdglichkeit, den sozialen Status zu bestétigen.®> Ein an-
deres Beispiel moglicher Gefdhrdung durch Yakkha zeigt sich im Zusammenhang

83 Gombrich/Obeyesekere 1988: 100.
84 Kapferer 1991: 68-75.
85 Kapferer 1991: 105.
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mit der Pilgerreise auf den Adam’s Peak: Dort hausen Yakkha, die den Pilgern
auflauern. Thre Herkunft erklirt man folgendermaRen: Sie sind die Kinder der
Yakkha-Prinzessin Kuvéni,®® die Konig Vijava nach seiner Ankunft auf der Insel
geheiratet, aber spdter verstoRen hat. Thre Kinder fliichteten in den Urwald bzw.
auf den Adam’s Peak (vgl. Mv. 7,67), wo sie zu den Vorfahren der Viddas wurden,
die man als nicht der singhalesischen Gesellschaft zugehérig - und dadurch als
potenziell gefdhrlich - empfindet. Daneben gibt es Ddmonen, denen zunichst auf-
grund ihrer wilden Natur besondere Krifte beim Bekdmpfen bestimmter Probleme
zugesprochen werden. Ein Beispiel hierfiir ist Hiniyam.®” In Legenden iiber ihn
wird er als gewalttitiger Sohn eines Kénigs bezeichnet, der mit Schlangen in Ver-
bindung steht, deren Blut er trinkt; ferner fiihrt er Kriege und totet viele Men-
schen. Eines Tages kommt er zu einem Tempel, in dem der Buddha predigt, und
er will diesen bitten, ihm die Macht zu geben, von Menschen Opfer annehmen zu
kénnen. Buddha verweigert dies zunichst, doch sein Mitleid gegeniiber dem Di-
mon {iberwiegt und er willigt schlieRlich ein.®® Der ,ddmonische* Haniyam wird
vor allem zum Schutz vor schwarzer Magie oder bei Familienproblemen angerufen.
Allerdings entwickelte der Ddmon mit der Zeit auch eine ,freundlichere” Seite als
devata (gottliches Wesen), wodurch er den Menschen hilft. Um die ,,ddmonische*
und die ,,gottliche® Seite miteinander logisch in Einklang zu bringen, wird davon
ausgegangen, dass er wihrend des zunehmenden Mondes gottlich, wihrend des
abnehmenden Mondes hingegen ddmonisch ist. Dies zeigt zugleich den bestdndi-
gen Wandel, dem Yakkha und devata in der Religionsgeschichte der Insel unterlie-
gen. Solche Beispiele machen aber auch deutlich, dass 4ltere Traditionen (,,Volks-
religion®) trotz Ablehnung durch konservative Kreise, die sie als ,,un-buddhistisch*
bezeichneten, als drittes ,,Stratum® neben ,kleiner* und ,,groer* Tradition exis-
tierten. Zugleich wurden immer auch Konzepte gesucht, solche Traditionen und
Stréomungen logisch zu vereinen. Dadurch entstand nicht nur eine klare Hierarchie
im Weltbild, indem niedrige Gotter als von den Hoheren abhingig gesehen wer-
den, sondern die Gotter und guten Yakkha werden zu Dienern Buddhas,?® die man
in eigenen Schreinen (dévalaya) verehrt. In dieser Hierarchie stehen dabei die
nationalen Gotter bzw. Schutzgétter des Landes an der Spitze, wihrend niedrige
Gotter und Yakkha nur regional oder fiir bestimmte Priesterfamilien von Bedeu-
tung sind.”

Der bekannteste Schutzgott, der aus der vor-buddhistischen und vor-hinduisti-
schen Religion der Insel stammt, ist Sumanadeva (so die Namensform in Pali;

86 Bechert 1984: 607f. - Vgl. auch fiir die Episode der frithesten Geschichte Sri Lankas
Hazra 2009: 1f.

87 Bechert 1984: 594f.

88 Gombrich/Obeyesekere 1988: 118-120; Singh 2009: 284; siehe auch Holt 2004: 298-302.

89 Vgl. Bechert 2013: 203.

90 Bechert 2013: 208; Singh 2009: 278.
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singhales. Saman bzw. Saman Deviyd).”* Sumanadeva/Saman®? hatte Buddha bei
dessen erstem Besuch auf der Insel getroffen und wurde ein glithender Anhinger
Buddhas. Er ist der buddhistische Schutzgott des &stlichen Teils der Insel. Sein
Hauptheiligtum liegt in Ratnapura, am FuR des Berges Samanala (auch Sumana-
kita bzw. Adam’s Peak). Als Berggott wurde er im Laufe der Religionsgeschichte
der Insel auch mit anderen Gottheiten identifiziert, einerseits mit dem Bodhisattva
Samantabhadra (,,der allumfassend Gute, Gliickliche®), der besonders im zentral-
und ostasiatischen Buddhismus als Schiitzer des Dharma gilt.”* Diese Verbindung
verdeutlicht zugleich, dass die religiose Komplexitdt Sri Lankas - aufgrund der
Religionsgeschichte der Insel - auch Anteil an Mahayana-Traditionen zeigt. Seit
dem 15. Jahrhundert wurde Saman auch mit Laksmana, dem Bruder Ramas aus
dem Ramayana, identifiziert. Eventuell geschah dies durch ein (missverstandenes)
Sprachspiel, da singhalesisch lasa (pali lafichana) den ,,FuRabdruck (Buddhas)“ be-
zeichnet. Mit diesem Sprachspiel und dessen Angleichung an Sanskrit Laksmana
kdnnten Hofbrahmanen versucht haben, den populdren Lokalgott Saman und den
populdren FulSabdruck mit der eigenen Rama-Laksmana-Tradition in einer ,,Tradi-
tionsverdichtung® zur Férderung des eigenen Gottes zu verbinden.

3.2.2. Hindu-Gottheiten und mahayana-buddhistische Bodhisattvas
als Beschiitzer der Insel

Die Entwicklung der religiésen Kultur in Sri Lanka wurde schon immer von Stidin-
dien her beeinflusst, da viele wichtige Handelsrouten auf dieser Strecke verliefen.
Besonders vor der Ankunft der ersten europidischen Kolonialméichte, zwischen
dem 12. und dem 16. Jahrhundert, kamen religiése Ideen durch politische Allian-
zen, Migranten aus Siidindien, Eheverbindungen zu stidindischen Herrscherhdu-
sern, den steigenden Einfluss indischer Familien im Land durch erfolgreiche Han-
delsimperien und die zunehmende Rolle von Brahmanen als Ritualspezialisten im
Konigskult in Sri Lanka an und entwickelten sich dort weiter.®* Dadurch ist die
Dévata-Verehrung seit dem 12. Jahrhundert - ausgehend von Polonnaruwa - po-
puldr geworden und dies bis heute geblieben. Allerdings handelt es sich nicht um
den bloRen ,,Import* indischer Gottheiten oder um eine parallele Verehrung vor-
buddhistischer Entitdten. Die Gétter und Gottinnen miissen in die Logik des bud-
dhistischen Weltbildes eingefiigt werden. Dies geschieht dadurch, dass sie in Le-
genden, die ihr Leben beschreiben, auf den Buddha treffen und durch ihn die
Wabhrheit seiner Lehre erkennen, also zum Buddhismus , konvertiert werden. In-

91 Bechert 1984: 636f.

92 Singh 2009: 283; Hazra 2009: 102.
93 Klimkeit 2000: 271f.

94 Holt 2004: 32-57.
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folge dessen werden sie zu ,,Beschiitzern* der Religion, auch wenn es immer kon-
servative Mdnche gab, die diese Verehrung von Géttern insgesamt als soteriolo-
gisch sinnlos ablehnten.’® Denn strenge Monchsorden wie der Ramaffia-Nikaya
forcieren einen ,reinen“ (nibbanischen und damit ,elitiren*) Buddhismus und
brandmarken Formen der ,kleinen“ Tradition sowie der mehr oder weniger klaren
Integration von lokalen Praktiken als ,,un-buddhistisch®.

In der Systematisierung fithren solche Prozesse zu einer Gruppe von ,vier gro-
Ren Gottern* bzw. den vier Schutzgsttern der Insel.”® Dabei steht die Vierzahl
fest, die dazugehdrigen Gotter variieren allerdings im Laufe der Zeit; lediglich die
beiden ersten - Visnu und Kataragama - stehen unverinderlich an der Spitze der
Gruppe.

Der Hindu-Gott Visnu wurde in das Pantheon eingefiigt, indem er mit dem
Gott Upulvan (pali Uppalvanna: ,wasserlilienfarbig, blau“) gleichgesetzt wurde.
Upulvan hat vom Gétterkdnig Sakraya (pali Sakka, eine Adaption des altindischen
Gottes Indra) die Aufgabe iibertragen bekommen, die Insel nach Buddhas Nibbana
zu beschiitzen. Dadurch ist er bis heute eine wichtige Gottheit der singhalesischen
Religion und es gibt zahlreiche Schreine fiir ihn. Sein Hauptheiligtum ist Devinu-
wara ganz im Stiden der Insel, wo im Juli alljihrlich das Hauptfest fiir Visnu-
Upulvan stattfindet.”” Aber auch auf dem Geldnde buddhistischer Einrichtungen
gibt es Schreine fir ihn.

Eine weitere wichtige verehrte Hindu-Gottheit ist Skanda (Murugan), ein Sohn
von Siva und Parvati. In Sri Lanka wird er meist - nach seinen Hauptwallfahrtsort
Kataragama - als Kataragama deviyo oder nur als Kataragama bezeichnet, wobei
er auch mit einer lokalen Berggottheit verbunden wurde.’® Im Mittelalter ist Kata-
ragama wohl auch mit dem Bodhisattva Mafijusri verschmolzen. Um ihn und seine
zweite Gattin Valli Amma entwickelten sich Rituale und Kulthandlungen, die ein
erotisches und ekstatisches Moment haben und der Bhakti-Religiositdt zugespro-
chen werden kdnnen. Dazu gehdren auch das Durchstechen der Haut mit Haken
und das Laufen iiber heie Kohlen. Interessant hierbei ist, dass eine solche Vereh-
rung indischer Gottheiten lange Zeit primir von siidindischen Tamilen betrieben
und organisiert wurde, in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts allerdings mehr
und mehr singhalesische Buddhisten an diesen Ritualen teilnahmen.

Neben Visnu-Upulvan und Kataragama sind die anderen beiden der ,Vierer-
gruppe” der Schutzgbtter austauschbar, wobei diese Verdnderungen auch mit politi-
schen Machtverlagerungen zusammenhingen. Im 15. Jahrhundert, als das politische
Zentrum der Insel in Kotte lag, sind Visnu-Upulvan, Saman, Vibhisana und Katara-

95 Holt 2004: 45, 57-61; vgl. Bechert 2013: 206.

96 Singh 2009: 279; Bechert 1984: 588-592.

97 Vgl. Holt 2004: 92-101, 352-365.

98 Gombrich/Obeyesekere 1988: 174; vgl. ferner Bechert 1984: 600f.; Bechert 2013: 205.
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gama die vier Schutzgotter. Vibhisana® ist im Ramayana der Bruder von Ravana, un-
terstiitzt allerdings Rama, der ihn nach der Uberwindung Ravanas als Konig in Sri
Lanka einsetzt. Sein Residenz- und Wallfahrtsort ist Kélaniya im Westen der Insel bei
der heutigen Hauptstadt Colombo, jener Ort, den auch Buddha besucht haben soll. In
Kandy als Hauptstadt der Insel finden wir wieder - wie noch im Perahira-Fest bis zur
Gegenwart sichtbar - eine andere Vierergruppe: Upulvan, Kataragama, Pattini und
Natha. Pattini'® ist die wichtigste weibliche Gottheit der Insel, die ihren hinduisti-
schen Ursprung im tamilischen Stidindien hat. In Sri Lanka ist ihr Kult auch in den
Dorfgemeinden weit verbreitet, wobei sie erst in Kandy zur Schutzgéttin des Landes
aufgestiegen ist. Natha'®* hingegen ist eine urspriingliche (mahayana-)buddhistische
Gottheit und eine Erscheinungsform von Avalokitesvara, wohl seit dem 9. Jahrhun-
dert auf der Insel bekannt. Zunichst war sein Zentrum in Kotte, so dass er mit dem
politischen Machtgewinn Kandys zu einem nationalen Schutzgott aufstieg. Nathas
Gattin ist die buddhistische Tar3, die heute jedoch nur noch eine marginale religidse
Rolle in Sri Lanka spielt. Solche unterschiedlichen Listen spiegeln die Verbindung
von bodenstédndigen religitsen Traditionen, religidsen Konzepten von hinduistischen
Hofbrahmanen und buddhistischen Uberlieferungen wider, wobei diese drei unter-
schiedlichen Strange durch Traditionsverdichtung jeweils ein neues sinnvolles Gan-
zes im Konzept der Schutzgttter ergaben, die fiir die einzelnen Teile der Insel verant-
wortlich sind.

3.3. Der ,Kult* als Verehrung Buddhas und die rituelle
Umsetzung seiner Lehre

Obwohl der Buddha in dogmatischer Sicht nur ein ,vorbildhafter Mensch und
Lehrer war, wurde er dennoch frithzeitig zu einem Objekt der Verehrung. Offen-
sichtlich wurden diese Ideen zunichst von jenen Buddhisten entwickelt, die sich
um einen Stpa als Reliquienschrein sammelten. Daher ist es auch verstdndlich,
dass der ilteste Stuipa der Insel, die Thuparama Dagaba, den Devanampiya Tissa
in Anuradhapura errichtete, eine Reliquie von Buddhas Schliisselbein enthalt.'*?
Aber auch Orte bzw. Ereignisse des Leben Buddhas wurden friihzeitig Fokussie-
rungspunkte fir die personale Verehrung. Teilweise haben sich solche ,,Fixpunkte*
des Lebens Buddhas im Laufe der Zeit zu Wallfahrtszentren entwickelt, wobei auch
chronologische Stationen seines Lebens eingebunden werden, um so als Memoria
innerhalb eines Festkalenders zu fungieren.

99 Singh 2009: 278; Bechert 1984: 647f.
100 Bechert 1984: 624f.

101 Bechert 1984: 621.

102 Hazra 2009: 128.
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Mit der Entwicklung der Verehrung korreliert die Abbildbarkeit und kunstge-
schichtliche Entwicklung,'®® wobei die Kunstzeugnisse bis zur Mitte des 1. Jahrtau-
sends n. Chr. von der siidindischen Amaravati-Kunst beeinflusst sind; ab dem
5. Jahrhundert hinterldsst der nordindische Gupta-Stil seine Spuren auf der Insel
und spéter der stidindische Pallava-Stil. Die ersten ,,Buddha-Abbildungen® waren
anikonisch, d. h. zu frithen Darstellungen gehoren kunstgeschichtlich die symbo-
lisch-abstrakten FiiRe Buddhas, Abbildungen von Stiipas, ein Rad mit acht Spei-
chen als Symbol des achtteiligen Pfades, der zum Nibbana fiihrt, oder eine Stein-
platte, die den Erleuchtungssitz (dsanaghara) darstellen soll. Anthropomorphe
Buddha-Darstellungen sind kunstgeschichtlich jiinger, wobei groRe stehende Bud-
dhastatuen ab dem 3. oder 4.]Jahrhundert n. Chr. errichtet wurden. Erwdhnens-
wert ist die zwdlf Meter hohe Buddhastatue in Aukana (5.Jahrhundert).}®* Die
unterschiedlichen materiellen Kunstzeugnisse werden dabei zugleich Ankniip-
fungspunkte fiir die Ausitibung buddhistischer Rituale und Praktiken, die zusam-
men den ,,buddhistischen Kult* ergeben.

3.3.1. Reliquien und Verstdndnis von gelebter Frommigkeit

Reliquien (sarira ,,Korper*; dhatu ,Teil, Element“) spielen in der buddhistischen
Geschichte eine wichtige Rolle. Als Reliquien gelten Gegenstinde, die von Buddha
oder einem Heiligen stammen (z.B. Zahn, Haare, Knochen), die Buddha benutzt
hat (z.B. Almosenschale) oder mit denen er in Berithrung gekommen ist (z.B. der
Bodhi-Baum).’®> Solche Reliquien sind der Ausgangspunkt der Errichtung eines
Stlpa oder eines Schreins und man glaubt, dass Buddha in seiner Reliquie présent
ist. Daraus ergibt sich eine rituelle Verehrungspraxis, die vergleichbar der Vereh-
rung fiir einen lebenden Buddha (oder Heiligen) ist und die eine Reliquie zum
Ausgangspunkt von Festen oder Wallfahrten machen kann. Zugleich zeigt die Ge-
schichte Sri Lankas, dass Reliquien auch Gegenstand politischer Machtlegitimation
bzw. Auseinandersetzungen werden konnten, was v.a. am Geschick der Zahnreli-
quie sichtbar ist.

Da Buddha unter einem Bodhi-Baum (Pipalbaum, ficus religiosa) in Bodh Gaya
seine Erleuchtung fand, gilt dieser Baum als Reliquie, durch die eine Verbindung
des Gldubigen zu Buddha moglich wird. Ein Abkdmmling des Baumes aus Bodh
Gaya wurde angeblich durch Sanighamitta in der Mitte des 3. Jahrhunderts nach
Sri Lanka gebracht, wo er in der Hauptstadt Anuradhapura angepflanzt wurde.'°
Daher existiert in dieser Stadt der dlteste Bodhi-Schrein als Ort dieser Reliquie

103 Vgl. dazu kurz Priyanka 2004: 800.

104 Hazra 2009: 131; Priyanka 2004: 801.

105 Vgl. Singh 2009: 235.

106 Vgl. zum Folgenden Singh 2009: 241-245.
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und als Anziehungspunkt fiir buddhistische Pilger; die Wertschitzung des Baumes
fithrte zu legendenhaften Traditionen, dass Schosslinge dieses Baumes in alle Tem-
pel auf der Insel verpflanzt wurden. Zum Schutz des Baumes in Anuradhapura
diirfen sich Glaubige heute nicht mehr unmittelbar dem Baum nihern, sondern
kleine Opferaltire sind fiir die Niederlegung von Opfern auf der unteren Terrasse
des Heiligtums bereitgestellt, wihrend die obere Terrasse den Mdnchen, die den
Baum betreuen, vorbehalten ist.1%”

Eine Haarreliquie (kesadhatu) wurde in der Regierungszeit von Moggallana 1.
(496-513) aus Bodh Gaya nach Anuradhapura gebracht. Die Reliquie wurde in ei-
nem Kristallbehilter in einem Schrein aufbewahrt, der auch das Bild eines Pferdes
enthalten haben soll,’°® wohl als Anspielung auf die Episode aus Buddhas Leben,
in der er mit seinem Pferd aus dem Palast weggeritten sei und dann - als Zeichen
seines asketischen Lebens - sich die Haare abgeschnitten hat.

Ungleich populérer ist jedoch die Zahnreliquie'® des Buddha, die nach der
Eindscherung seines Leichnams iibriggeblieben ist. Dabei handelt es sich um die
beriihmteste Buddha-Reliquie der Insel. Sie wurde angeblich im neunten Regie-
rungsjahr von Kdnig Siri Meghavanna (371 n. Chr.) auf die Insel gebracht. Damals
soll der Zahn im Haar einer Prinzessin versteckt aus Dantapura in Kalinga (Indien)
nach Sri Lanka gebracht worden sein. Die Reliquie war dabei eng mit den Abhaya-
giri-Mo6nchen verbunden, auf deren Klostergebiet in Anuradhapura auch ein Ge-
biude zur Beherbergung der Reliquie existierte. Urspriinglich diirfte dabei die
Wertschdtzung der Zahnreliquie in Indien mit Anhingern des Mahayana-Buddhis-
mus verbunden gewesen sein,’'® so dass ihre Rezeption in Sri Lanka durch die
manchen Mahayana-Vorstellungen gegentiber offenen Abhayagiri-Monche nahe-
liegend ist. Die Verehrung der Reliquie ist Teil eines alljdhrlichen Festes, das seit
dem frithen 5.Jahrhundert bezeugt ist. Der chinesische Pilger Faxian beschrieb
bei seiner Reise nach Sri Lanka dieses Fest, das im dritten Mondmonat stattfand.
Es begann mit zehntégigen Vorbereitungen, indem der Kénig verkiinden lie, dass
Laien und Monche die Stadt reinigen und schmiicken sollten, als Verdiensterwerb
fiir die Verehrung der Reliquie. Entlang der StraRe wurden 500 Statuen aufgestellt,
die Buddhas frithere Existenzen, die in den Jatakas beschrieben sind, darstellten.
Am Festtag fithrte die Prozession mit der Zahnreliquie vom Zahntempel der Stadt
zum Abhayagiri Vihara, wo die Reliquie 90 Tage lang verehrt wurde, ehe sie in
den Tempel in der Stadt zuriickgebracht wurde. Mit dem Besitz der Reliquie war
nicht nur die Kompetenz fiir die Ausrichtung des alljdhrlichen Festes gegeben,
sondern die Durchfithrung des Festes hatte zugleich Symbolcharakter fiir den An-
spruch auf den Koénigsthron. Im Laufe der Geschichte von Sri Lanka wurde die

107 Singh 2009: 243

108 Rahula 1956: 74, 100f.; vgl. Singh 2009: 141.

109 Siehe zum Folgenden Rahula 1956: 280-282; Singh 2009: 133-135; Hazra 2009: 158-161.
110 Hazra 2009: 159.
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