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I «Islam» wird im Deutschen gewéhnlich mit «Erge-
bung (in Gottes Willen)» wiedergegeben; bringt man die
Konsonantenfolge s-l-m mit dem arabischen Wort «sa-
lam» und dem hebriischen Wort «shalom» in Verbin-

dung, kann man Islam auch mit «Friede» iibersetzen
(Anm. d. Ubers.).

Chatsumarn Kabilsingh
Der feministische

Diskurs im Buddhismus

Von Wesen und Lehre des Buddhismus wenig-
stens ein gedringtes grundlegendes Verstind-
nis zu haben, ist insbesondere fiir nichtbud-
dhistische LeserInnen unerlifflich. Den ge-
schichtlichen Anstof zum Buddhismus als Re-
ligion gab im 6. Jahrhundert ein junger Prinz
aus dem Stamm der Schakja in Kapilawastu,
heute Nepal. Er wurde als Prinz Siddharta
geboren. Nachdem er den grundlegenden An-
forderungen, die sich fiir einen Prinzen gezie-
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2 Ich beziche mich auf ein Gesprich mit Mr. Koesnoe
am Colorado College, das 1990/91 stattfand.

3 Man kénnte Riffat Hassan auch zu den Reformerln-
nen zihlen. Die rationalistische Position hat sie in einer
Rede vom Mirz 1995 bei einem Forum des Vorberei-
tungskomitees zur Vierten UN-Frauenkonferenz in New
York City vorgetragen.
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men, entsprochen hatte, wurde er mit einer
schénen Prinzessin verheiratet und fiihrte ein
gliickliches und verschwenderisches Leben, bis
er bei einer Ausfahrt durch die Stadt einem
Kranken, einem Alten und einem Toten, der
zu Grabe getragen wurde, begegnete. Diese
Tatsache, daff ndmlich der einmal geborene
Mensch diesen Leiden nicht entgehen kann,
beunruhigte ithn zutiefst. So begann er, inten-
siver dariiber nachzudenken, wie dieses Leiden
tiberwunden werden kénne. Mit 29 Jahren
verlieff er all seine Habe, gab seinen weltli-
chen Lebensstil auf, um nach einem spirituel-
len Weg zur Uberwindung des Leidens von
Krankheit, Alter und Tod zu suchen.

Er verbrachte sechs Jahre mit der Suche
nach einer Antwort, probierte verschiedene
Methoden der Selbstentsagung aus, wie sie in
jenen Tagen von indischen Weisen praktiziert
wurden, nur um am Ende festzustellen, daf}
sie alle keine Antwort auf sein dringendes
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Fragen boten. Schlieflich fand er in der Medi-
tation die Antwort auf seine Frage. Seitdem ist
er als der Buddha, als der «Erleuchtete», be-
kannt.

Seine erste «Predigt von Benares» an die
fiinf Asketen war tatsichlich eine Darlegung
des Weges, auf dem er auf die Frage, wie sich
der Mensch vom Leiden befreien kénne, eine
Antwort gefunden hatte. Zwei wichtige Fest-
stellungen machte er, bevor er zu predigen
begann: daff er ein Selbst-Erleuchteter sei, d.h.
die Erkenntnis sei ihm nicht von auflen {iber-
mittelt worden, und zweitens, die Lehre beste-
he im mittleren Pfad zwischen den zwer Extre-
men des Idealismus und Materialismus.

Die Predigt des Buddha konzentrierte sich
auf die sogenannten vier edlen Wahrheiten,
nimlich: Dukkha, Samudaya, Norodha und
Marga. Dukkha meint die Erkenntnis, dafS
jeder, der ins Leben eintritt, menschlichem
Leid unterworfen ist, d.h. der Krankheit, dem
Alter und dem Tod. Doch das Leid stellt sich
nicht von selbst ein, es ist vielmehr das Resul-
tat von etwas anderem. Es mufR also eine Ur-
sache dafiir geben, und dies ist die Unwissen-
heit. Dies stellt die zweite edle Wahrheit dar.

Die dritte edle Wahrheit bekriftigt, dafl das
Leiden, obwohl es existiert und eine Ursache
hat, iiberwunden werden, dafl es aufhéren
kann. Der Buddha und seine erleuchteten
Jiinger waren die leibhaftigen Beweise fiir die-
se edle Wahrheit.

Die vierte edle Wahrheit meint den Weg,
auf dem man das Leid iiberwindet. Der Bud-
dha verschreibt wie ein guter Arzt den achtfa-
chen Pfad als einen Weg, den die beschreiten
miissen, die das Leid erkannt haben und sich
davon befreien wollen.

Das ist im Kern die Botschaft des Buddhis-
mus. Der Buddha verbrachte nach seiner Er-
leuchtung 45 Jahre seines Lebens damit, seine
spirituellen Erleuchtungen zum Wohl fiihlen-
der Wesen zu verkiinden und bekannt zu
machen. Seine Lehren, die der ersten Predigt
von Benares folgten, kénnen als Auslegungen
dieser Erleuchtung verstanden werden. Spitere
ins einzelne gehende Erliuterungen zu den
verschiedenen Themen hingen mit dieser
Grundlehre von den vier edlen Wahrheiten
eng zusammen. :

Buddhas Lehre war in vielerlet Hinsicht
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revolutionir. Die indische Kultur war fest im
Kastenwesen verwurzelt. In ihm gibt es vier
Grundkasten: Priester, Kénige, Geschiftsleute
und Arbeiter. Jede Kaste ist allumfassend, Hei-
raten zwischen verschiedenen Kastenmitglie-
dern sind nicht erlaubt. Kinder, die aus solch
verbotenen Verbindungen hervorgehen, wer-
den, da ihre Eltern diese vom Brahmanismus
sanktionierte soziale Norm verletzt haben, als
Ausgestoflene betrachtet und von der Gesell-
schaft tief verachtet. Nur die hoheren Kasten
haben Zugang zu den heiligen Schriften der
Veden, tber die' man zur Erlosung gelangt.
Inmitten dieser sozialen Ungerechtigkeit er-
klirte der Buddha den Sangha, seine Gemein-
schaft, als frei von diesen Kastenunterschie-
den. Fiir ihn hing die Zugehorigkeit zu einer
hoheren oder niedrigeren Kaste ganz vom
Verhalten des einzelnen ab. Das Kastenwesen
war damit ein fiir allemal aus dem Buddhis-
mus verbannt.

Der Buddhismus ist nicht nur frei von
Kastenunterschieden, sondern auch von einer
Diskriminierung der Geschlechter. Buddha
zogerte zwar, Konigin Maha Pajapati, seine
Tante und Stiefmutter, in seinen Orden auf-
zunehmen, stimmte jedoch spater mit der Be-
griindung zu, daf Frauen in ihrer Fihigkeit,
Erleuchtung bzw. spirituelle Erlosung zu er-
langen, Minnern gleichgestellt seien.

Im Brahmanismus dirfen Frauen nur als
die andere Hilfte des Mannes rituelle Hand-
lungen ausfithren. Sie sollen die heiligen
Schriften nicht studieren. Ihr emnziger Weg
zur Erlésung fiihrt {iber den unbedingten
Glauben und den Dienst an ihren Ehe-
minnern. Eine solche Einschitzung ihrer so-
zialen Stellung zwang die Frauen zur Heirat,
und als verheiratete muflten sie in der Lage
sein, einen (wenn nicht mehrere) Jungen zur
Welt zu bringen. Es ist der Sohn, der fiir die
Eltern den letzten Ritus vollzieht, der ihren
Seelen den Weg zum Himmel eréffnet. So
wurden die Frauen zweifach, durch Heirat
und Mutterschaft, belastet.

Im Buddhismus nahm der Buddha all diese
Lasten von ihnen. Auch Frauen kénnen durch
eigene Anstrengung zur Erleuchtung gelangen.
Unverheiratete Frauen und Witwen wurden
im Buddhismus gleich behandelt. Die Folge
war, daf wviele Frauen sich der Belastung
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durch den Haushalt entzogen, indem sie als
- voll ordinierte Nonnen in den Orden eintra-
ten. Monche und Nonnen wurden vom Bud-
dha im frithen Buddhismus gleich behandelt.

Am Anfang galten fiir sie die gleichen
Ménchsregeln, doch mit der Zeit kamen im-
mer neue dazu, da die Gemeinschaft grofler
wurde. Einige wurden ausschliefSlich fiir Mén-
che, andere ausschlieffllich fiir Nonnen hinzu-
gefligt, einige gelten filir beide. Interessanter-
weise wurden gewisse Regeln nur fiir Monche
aufgeschrieben. Thre Befolgung sollte verhin-
dern, dall sie die Nonnen ausbeuteten. Eine
Untersuchung der Entwicklung der Moénchs-
regeln lift klar erkennen, daff der Buddha die
Rolle eines Vaters annahm, um sicherzustel-
len, daff seine jiingeren Tochter, die Nonnen,
von ihren alteren Briidern, den Maonchen,
nicht ibervorteilt wiirden. ]

Einige der Nonnen wurden vom Buddha
hoch gepriesen als solche, die am besten pre-
digten und die Monchsregeln am genauesten
befolgten usw. Die Nonnen waren in gleicher
Weise fiir die Verbreitung des Buddhismus
verantwortlich. Einige von ihnen stammten
aus koniglichen Familien; Khema war z.B.
eine Konigin, die Gattin von Konig Bimbisa-
ra, bevor sie in den Orden eintrat, ganz zu
schweigen von Koénigin Pajapati, die als Bud-
dhas Tante und Stiefmutter die erste Nonne
war. Hunderte von ihnen gelangten zur Er-
leuchtung. Sie waren das wahre Licht fir die
Buddhisten der spiteren Zeit.

Nur drei Monate jedoch nach dem Dahin-
scheiden des Buddha wurde das erste Konzil
abgehalten, zu dem 500 erleuchtete Ménche -
aber keine Nonnen - eingeladen waren. Acht
Verstofle wurden Ananda, dem Cousin und
Lieblingsjiinger Buddhas, vorgeworfen. Einer
davon war, dafl er sich dafiir verwandt und
mitgeholfen hatte, Frauen in den Orden auf-
zunehmen, und dafl er deshalb dafiir verant-
wortlich sel.

Mit der Zeit schlichen sich viele Wertungen,
die Frauen unterdriickten und als nutzlos
einstuften, und die aus der indischen Gesell-
schaft stammten, in den Orden wieder ein. So
{iberrascht es nicht, daff man in den kanoni-
schen Texten des Buddhismus Aussagen fin-
det, die Frauen als minderwertig ansehen.

- Interessante Arbeiten von fachkompetenten
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Feministinnen haben die kanonischen Schrif-
ten des Buddhismus, den Tripitaka («Drei-
korb»), gepriift und auf den Geist bzw. das
Wesen des Buddhismus hin sorgfiltig unter-
sucht. Dabei stellten die Autorinnen fest, daf§
er Frauen im allgemeinen von der hauptsich-
lich vom Brahmanismus herkommenden ge-
sellschaftlichen Geringschitzung befreit hat.

Wer den Tripitaka liest, ohne sich dessen
bewuflt zu sein, kann leicht der irrigen Mei-
nung verfallen, der Buddhismus sei Frauen
gegeniliber voreingenommen, patriarchalisch
und fiir die vielen den Frauen zugefiigten
sozialen Ungerechtigkeiten verantwortlich.

Buddha selbst gewihrte den Frauen das Vor-
recht, ordiniert zu werden, doch gegenwirtig
wird dieses Privileg in vielen buddhistischen
Lindern wie Thailand, Sri Lanka, Myanmar
u.a. nicht mehr fortgefithrt. Vom Weiheritus
her gesehen, miissen Frauen zweimal ordiniert
werden, einmal von einer Nonnengemein-
schaft, die aus mindestens fiinf Personen be-
steht, und dann von einer gleich groflen
Monchsgemeinschaft. In Lindern, in denen es
niemals Nonnen gegeben hat, kénnen Non-
nenorden eigentlich nicht gegriindet werden.

Im dritten Jahrhundert v. Chr. gingen je-
doch Sanghamitta und eine Gruppe von Non-
nen auf Wunsch des Koénigs nach Sri Lanka
und ordinierten Hunderte von Frauen. Spiter
begaben sich Nonnen aus Sri Lanka nach
China und griindeten dort den Frauenorden
von China, der sich dann in die benachbarten
Linder ausbreitete. Als der Buddhismus spiter
auch in den Westen vordrang, fingen Frauen
unter den neuen Buddhisten an, die Ordinati-
on zu fordern. So empfingen 1988 zweihun-
dert Nonnen (mit der niederen Ordination)
aus verschiedenen buddhistischen Traditionen
im Hsi-Lai-Tempel von Los Angeles die volle
Ordination. Diese Ordinationslinie hat sich
bis heute fortgesetzt.

Global gesehen, ist die Ordination von
Frauen eines der groflen Anliegen von bud-
dhistischen Frauen. Der Weltrat der Kirchen
ist sich dessen bewuflt, daf die Probleme,
denen sich Frauen in verschienen Religionen
gegeniibersehen, von gleicher Natur sind. So
rief er Patenschaften ins Leben, damit Frauen
ihre Erfahrungen gemeinsam teilen und von-
einander lernen konnen.
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Buddhistische Frauen in asiatischen Lin-
dern sind von ihrer Tradition her konservativ
und unterwiirfig. Dies ist verstindlich, da der
Buddhismus in manchen Lindern die aus-
schliefliche Domine von Ménchen war. Die
Mitwirkung von Frauen beschrinkt sich dar-
auf, zu spenden und die Tempel und Ménche
zu unterstiitzen.

Mit dem sich anbahnenden Feminismus
werden nun die buddhistischen Frauen ge-
stairkt. Feministische Buddhistinnen lernen,
aus der Riickkehr zu den heiligen Schriften
als mafigeblicher und glaubwiirdiger Quelle
neue Kraft zu schopfen. Und sie werden noch
einmal dadurch gestirkt, daff sie das Dharma
(die Lehre) in die Tat umsetzen. So stehen sie
spirituell gesehen auf guten und festen Fiifen.
Auf diese Weise neu gestirkt, konnen buddhi-
stische Frauen als gleichberechtigte Partnerin-
nen in die Zukunft gehen, die fiir Wohl und
Wehe des Buddhismus in gleicher Weise ver-
antwortlich sind. Und diese Verantwortung
hat ihnen der Buddha selbst gegeben.

Weiterfiihrende Literatur

T. Allione, Women of Wisdom (London 1984).
S. Boucher, Turning the Wheel. American Women Crea-
ting the New Buddhism (Boston 1993).

Adele Reinhartz
Diskurse der Feministi-

schen Theologie im
Judentum

Judisch-feministische Diskurse betreffen viele

Sachverhalte, von denen einige der jiidischen
Gemeinschaft als ganzer geliufig und andere

47

R. Gross, Buddhism after Patriarchy?, in: P.M. Cooey/
W.R.. Eakin/].B. McDaniel (Hg.), After Patriarchy
Feminist Transformations of the Religions (New
York 1991) 65-86.

. Havenik, Tibetan Buddhist Nuns: History, Cultural
Norms, Social Reality (Oslo o.].).

A. Caroly Klein, Meeting the Great Bliss Queen. Bud-
dhists, Feminists and the Art of the Self (Boston
1995).

. Lekshe Tsomo, Sakyadhita: Daughters of the Buddha
(New York 1988).

Aus dem Englischen iibersetzt von Franz Schmalz

CHATSUMARN KABILSINGH

Geb. 1944, verheiratet, dre1 S6hne; B.A. Hons. in Philo-
sophie, Indien, M.A. in Religion, Kanada, Ph.D. in
Religion, Indien; seit 1973 Lehrtitigkeit am Department
of Philosophy and Religion an der Thammasat Universi-
ty, Bangkok (Thailand); Autorin von zahlreichen Bii-
chern und Ubersetzungen wichtiger buddhistischer
Sutras, z.B. des Lotus-Sutra, Srimala-Sutra u.a.; speziali-
siert sich auf die Frauenfrage im Buddhismus; Prisi-
dentin der International Buddhist Women, gegriindet
1987, seit 1984 Herausgeberin der englischsprachigen In-
formationsbriefe (Rundschreiben) tiber Buddhist wo-
men’s Activities; Reisen und Teilnehmerin an internatio-
nalen Konferenzen in den USA, Deutschland, England,
Indien, Taiwan, Argentinien, Sri Lanka u.a; organisiert
«Einkehrtage» fiir buddhistische Frauen in Thailand, hilt
Vorlesungen iiber Frauen und Buddhismus in verschie-
denen Lindern. Anschrift: Faculty of Liberal Arts, Tham-
masat University, Ta-Prachan, Bangkok 10200, Thailand.

kennzeichnend fiir bestimmte geographische,
politische und soziale Kontexte sind. In
Ubereinstimmung mit dem Thema dieser Aus-
gabe von CONCILIUM wird sich dieser
Uberblick auf die feministischen Bemiithungen
im Judentum, die Gottheit zu «imaginieren»,
konzentrieren. Zwei Hauptfragen sollen ange-
sprochen werden: Was sind angemessene litur-
gische Ausdrucksformen fiir feministische
Gottesbilder? Welcher Art sind die Konse-
quenzen dieser Ausdrucksformen fiir die
judisch-feministische Theologie und Gemein-
schaft? Obwohl diese Fragen von allgemeiner
Relevanz sind, wird sich diese Ubersicht auf
die Arbeit jiidischer Feministinnen konzen-



