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1. Eine buddhistische Sozialethik fur das neue Jahrhundert

Der Beginn eines neuen Jahrhunderts ist stets eine Zeit der Garung und grof3er
Erwartungen. Und wenn das neue Jahrhundert zudem das Heraufdammern eines
neuen Jahrtausends anzeigt, dann sind wunsere Erwartungen wahrscheinlich
besonders intensiv. Ein angeborener Optimismus lasst uns denken, dass das Neue
iImmer besser sein muss als das Alte, dass also die Ankunft des néchsten Jahres
oder Jahrhunderts ganz unvermeidlich die Erfullung unser wildesten Traume mit
sich bringt. Unglicklicherweise ist das Leben aber nicht so einfach, dass das blol3e
Ticken einer Uhr oder der Wechsel des Kalenders ausreicht, um die Knoten zu
entwirren, mit welchen wir uns selbst durch Ubersturzte Entschlisse und
unuberlegtes Handeln all die vorangegangenen Monate, Jahre und Jahrzehnte

hindurch gefesselt haben.

Eine Tatsache, welche sich uns aus vergangenen Erfahrungen zutiefst einpragen
sollte, ist die Notwendigkeit, unter der Oberfliche des Geschehens sorgfaltig nach
verborgenen Tendenzen zu suchen, welche Kkiinftiges Leid erahnen lassen. Die
Wichtigkeit dieser Richtschnur wird uns bewusst, wenn wir den Ubergang vom 19.
zum 20. Jahrhundert bedenken. In der westlichen Welt war das Ende des 19.
Jahrhunderts eine Periode mit begeistertem Optimismus, mit utopischen Traumen,
beschleunigt durch den unerschrockenen Glauben an ein glorifiziertes Ideal,
genannt Fortschritt. Das fuhrende Zwillingspaar des Fortschritt-Kultes war die
Wissenschaft und die Technologie. Wissenschaft war der neue Prometheus, ein
unaufhaltsamer Prometheus, welcher der Natur verborgene Geheimnisse entrissen
und an eine Menschheit weitergegeben hatte, die von Uberquellenden, brennenden
Hoffnungen erfillt war. In jeder Dekade folgte ein groRRerer wissenschaftlicher
Durchbruch dem anderen, wobei jeder frische theoretische Fortschritt von einen
entsprechenden Erfolg im Einspannen der Krafte der Natur gemafR unserem
Bedurfnis begleitet wurde. Das Ergebnis war eine gewaltige Woge technischen
Wachstums, die versprach, die Menschheit von ihren hartndckigsten historischen

Beschrankungen zu befreien.



Das néachste Jahrhundert zeigte dann genau, wie kurzsichtig dieser Optimismus in
Wirklichkeit war. Tatsachlich war fur jene, die tief genug blickten, direkt unter den
FURen der stolzen Konquistadoren die Saat der Vernichtung bereits sichtbar. Sie
war im Heimatbereich zu erkennen, im elenden Leben von Millionen von Arbeitern,
die in Fabriken, Bergwerken und schweil3treibenden Werkstéatten zu erniedrigender,
harter Arbeit verdammt waren. Ebenso in der ricksichtslosen Kolonisierung der
nicht-westlichen Welt, dem Missbrauch ihrer Ressourcen und der Unterwerfung
ihrer Volker. Ebenso in der steigenden Reibung und Spannung zwischen
ehrgeizigen Weltméachten im Wettstreit um die globale Vormacht. In der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts explodierten diese Spannungen zweimal, in zwei
Weltkriegen, die vielen Millionen Menschen den Tod brachten. Diese Kriege und
der anschlieRende kalte Krieg brachten die dunklen, rudimentdren Krafte zu Tage,
die schon lange, nur knapp unter dem polierten Furnier westlicher Zivilisation,
siedeten. Es ist sicherlich bezeichnend, dass unsere Entdeckung des
mysteribsesten Geheimnisses der Natur — die Umwandlung von Materie und
Energie — uns die Fahigkeit zur totalen Selbstvernichtung verlieh: Unbegrenzte

Macht und voéllige Selbstzerstérung erreichten uns im selben Paket.

Heute, wo wir uns am Beginn des 21. Jahrhunderts befinden, ist unsere Welt zu
einem lebenden Paradoxon geworden. Es ist eine Welt immensen Reichtums, aber
auch grimmiger Armut, wo 1,3 Miliarden Menschen - ein Viertel der
Weltbevolkerung — in bestandiger Not leben. Eine Welt gewaltiger Fortschritte in
der Medizin und Gesundheitsfiirsorge, wo jedoch jahrlich elf Millionen Menschen an
Krankheiten sterben, die leicht zu behandeln waren. Eine Welt, wo sich der tagliche
Handel mit tédlichen Waffen auf Millionen Dollar belauft und dennoch jedes Jahr
sieben Millionen Kinder an Hunger sterben und 800 Millionen Menschen stark
untererndhrt sind. Und am alleralarmierendsten von allem: eine Welt, die auf
unbegrenztes wirtschaftliches Wachstum setzt, und zwar auf einem Planeten,
dessen begrenzte Ressourcen rasch schwinden. Trotz unserer kihnen Schritte in
die Zukunft leidet unsere Welt daher noch an schmerzenden Wunden, und die
Notwendigkeit einer LOsung, einer Heilung, wird umso dringlicher, wenn die

Menschheit unversehrt bis zum Ende des neuen Jahrhunderts Uberleben soll.



Im Laufe dieser Schrift mochte ich eine Antwort des Theravada-Buddhismus auf die
Notwendigkeit, die Wunden der Welt zu heilen, formulieren. In modernen
Lehrbiichern Gber die Weltreligionen wird Theravada-Buddhismus generell als eine
Religion der Befreiung des Individuums dargestellt, die eine rein personliche
Erleuchtung zu ihrem Ideal erhebt, welche nur durch Verzicht und Meditation zu
erlangen ist. Obgleich Theravada-Buddhismus die unausweichlich persénliche
Natur des hochsten Zieles betont, wirden wir bei sorgsamer Prifung der Sutten
oder Lehrreden des Buddha erkennen, dass dem Buddha die Probleme, welchen
die Menschen im sozialen Umfeld ihres Lebens begegnen, deutlich bewusst waren,
und er legte seine Lehre auf eine Weise dar, in welcher diese Probleme genauso
angesprochen wurden, wie er den Weg zur endgiltigen Befreiung aufzeigte. Zwar
sind diese Texte nirgends so zahlreich wie jene, die sich mit personlicher Ethik,
Meditation und philosophischer Einsicht befassen, dennoch bleiben sie
bemerkenswerte Zeugnisse fir den klaren soziologischen Scharfblick des
Erleuchteten. Selbst heute noch bieten sie klar umrissene Richtlinien fur den
Entwurf einer Sozialethik, welche die Qualitat besitzt, auf die dem gegenwartigen

Zeitalter eigenen Probleme angewandt zu werden.

Das erste Prinzip, welches die Lehre des Buddha bei der Reaktion auf diese
Probleme aufweist, ist eines wissenschaftlicher Erkenntnis: Nicht zu voreiligen
Schlissen hasten, sondern die zugrunde liegenden Ursachen auf allen Ebenen zu
erkunden und nicht aufzuhéren, bis wir bei den tiefsten Wurzeln angelangt sind. Die
allgemeine Tendenz bei der Auseinandersetzung mit sozialen Problemen ist heute
jedoch vdllig anders. Besonders in politischen und Wirtschaftskreisen wird
hartnackiges menschliches Dilemma mit tief reichenden Wurzeln lediglich als ein
technisches Problem behandelt, das durch die bloRe Anwendung der richtigen
technischen Losung zu beheben ist. Dabei glaubt man, dass wir blol3 einen Vertrag
Uber die Verringerung der Treibhausgase ausarbeiten muissen, um der Gefahr
globaler Erwadrmung zu begegnen; sind Verbrechen und Gewalt im Anwachsen, so
brauchen wir eben eine grof3ere und hartere Polizeitruppe; wenn die Drogensucht

unter unseren Jugendlichen alarmierende Ausmalfe erreicht hat, dann missen wir



effektivere Kontrollen des Drogenhandels haben. Solche Mafinahmen kdnnen ja in
der Tat angebrachte Absicherungen gegen die groberen Manifestationen der
Probleme, welche sie beheben sollen, bieten, so wirksam und gut sie auch auf
kurze Sicht sein mogen, liefern sie doch von sich aus keine Langzeitldsung. Was
sie bieten, sind nur kosmetische Behandlungen und Notlésungen, die nicht als
Ersatz fur Alternativen dienen konnen, welche auf der Ebene der tief wurzelnden

Ursachen anzuwenden sind.

Wenn wir die Wunden, welche unsere Welt heute plagen, aus buddhistischer
Perspektive betrachten, erkennen wir bald, dass diese Wunden symptomatisch
sind: Sie sind ein Warnsignal daftr, dass mit der Art und Weise wie wir unser
Leben flihren, etwas grundlegend schief gelaufen ist. Wir wirden diese auf3eren
Wunden als Auswichse einer schlimmeren, tief im Inneren verborgenen Wunde
erkennen, die unsere Lebenskraft verzehrt und ihr Gift in unsere Luft, Flisse und
Ozeane entladt; in unsere Walder, auf die Acker; in unser Familienleben und Heim;
in unsere sozialen Beziehungen und politischen Aufgaben. Was wir daher aus
buddhistischer Sicht wirklich brauchen, um unsere gemeinsamen Wunden zu
heilen, ist eine radikale Operation, ein weit reichender Wandel in unseren
kollektiven Ansichten, Haltungen und Lebensstilen. Das Wort ,Werte* erfreut sich
heutzutage als Ausdruck unseres Bedarfs grof3er Verbreitung. Man sagt uns, dass
der Grund fur den weitlaufigen Verfall der sozialen Bedingungen darin liegt, dass
die Leute die traditionellen Werte verlassen haben, und alles, was wir brauchen,
um unsere Probleme zu lésen, sei die Wiederbelebung dieser Werte. Wahrend eine
solche Empfehlung bei jenen, die wegen der Ausbreitung moralischer
Ordnungslosigkeit in Sorge sind, Wellen der Nostalgie aufriihren kann, missen wir
daran denken, dass der Ruf nach Wiederbelebung traditioneller Werte auferst
wirkungslos bleibt, wenn wir nicht bereit sind, einige kihne Veranderungen an dem
Fundament, auf welchem diese Werte ruhen, vorzunehmen, namlich an den Zielen,
Zwecken und der Bedeutung, welche die soziale Dimension unserer Existenz
bestimmen. Der Versuch, private Werte in einer Kkorrupten, erniedrigenden
Gesellschaft wieder zu beleben, ist so, als wirde man versuchen, eine chemische

Mullhalde zu verschénern, indem man langs ihrer Bdschung Rosen anpflanzt:



Solange die Millhalde bleibt, werden die Rosen nur gehemmt und deformiert

aufwachsen.

Die Umwandlung, welche wir benétigen, muss uber das nur Personliche
hinausgehen. Sie muss beide Aspekte unserer Existenz einschliel3en, den inneren
und den &ufReren, das Personliche und das Soziale. Diese beiden Dimensionen
unseres Lebens sind untrennbar miteinander verwoben und hangen voneinander
ab, sodass unsere Wertmal3stdbe soziale und wirtschaftliche Realitaten spiegeln,
wobei die sozialen und wirtschaftlichen Realitdten aber auch von unseren Werten
geformt werden. Wahrend wir daher in unserem personlichen Leben die grof3te
Macht haben, einen direkten Wandel zu initieren, muss jede Anderung unseres
personlichen Lebensstils auch nach aufen reichen und sich auf unsere
zwischenmenschlichen Beziehungen auswirken, auf unsere soziale Ordnung,
unsere politischen Aufgaben und auf unser Verhaltnis zum natirlichen Umfeld. Um
zu verhindern, dass unsere personlichen Werte in eine liebliche Fassade
verwandelt werden, um soziale Unordnung und Verfall zu verdecken, ist kritische
und sogar schmerzliche Selbstprifung wesentlich. Wir missen bereit sein, unsere
eigenen Prioritaten mit volliger Ehrlichkeit zu prifen und die Gefahren fir uns und
fir andere zu sehen, wenn wir uns mit dem Strom von Egoismus und Selbstsucht
treiben lassen, der die Welt Uberflutet. Ohne eine solche ehrliche Selbstkritik muss
jeder Ruf nach Wiederherstellung der Werte, selbst buddhistischer Werte, in wenig
mehr als frommen Platitiden enden — vielleicht personlich trostlich, aber ohne die

Kraft wirksamen Wandel herbeizufiuhren.

Wenn wir uns daranmachen, unsere globalen Probleme aus buddhistischer
Perspektive zu diagnostizieren, dann sollten wir erkennen, dass eine angemessene
Diagnose multiple Ebenen der Kausalitdt berticksichtigen muss. Eine der
erstaunlichsten Einsichten des Buddha ist, dass Phanomene nicht durch nur eine
einzige Ursache entstehen, sondern durch den komplexen Zusammenfluss vieler
Umsténde, die auf unterschiedlichen Ebenen wirken. Wéahrend die Untersuchungen
von Spezialisten sich mit Problemen innerhalb eines geschlossenen und engen

Bezugssystems beschéftigen, wirde ein buddhistischer Ansatz einen umfassenden



Standpunkt einnehmen, der viele Ebenen der Verursachung bertcksichtigt, welche
sich Uberschneiden und Uberlappen und an verschiedenen Stellen gegenseitig
verstarken. Das lasst eine viel umfassendere Losung zu. Wenn némlich Probleme
aus einem begrenzten Bezugssystem angegangen werden, so weist der Winkel,
unter dem das Problem betrachtet wird, schon auf die L6ésung hin. Nur wenn wir die
~Weitwinkel“-Perspektive einnehmen, koénnen wir die unterschiedlichen
Dimensionen, in welchen sich das Problem darstellt, erfassen und dadurch die
Fllle der Faktoren erkennen, welche beim Entwurf einer Losung zu bertcksichtigen

sind.

Wir mussen dabei auch das ,spezifische Gewicht* der verschiedenen Arten von
Ursachen beachten, das heil3t, welchen relativen Anteil sie am Problem als Ganzes
haben. Laut dem Buddha ist der Geist der starkste und gewichtigste kausale
Faktor, der im menschlichen Leben wirksam ist. Obgleich der Geist unsichtbar,
unberdhrbar, gewichtlos und unmessbar ist, ist er doch die verborgene Grol3e
hinter all den anderen Arten von Kausalitat — sozial, politisch und wirtschaftlich. Der
Geist wirkt jedoch nicht in einem Vakuum: Vielmehr ist er immer in einen
spezifischen historischen und personlichen Kontext eingebettet, der dem Einwirken
einer weiten Vielfalt von Einflissen unterworfen ist, welche seine Perspektiven
formen und seine Neigungen bestimmen. Nachdem das so ist, missen wir aber
auch vermerken, dass all diese anderen Faktoren, welche den Geist beeinflussen,
auf einer bestimmten Ebene selber Manifestationen geistiger Aktivitdt sind. Daher
kdnnen die anderen Arten von Kausalitdt, welche den Geist beeinflussen — sozial,
wirtschaftlich, kulturell und politisch —, ihrerseits als Konkretisierungen des Geistes
angesehen werden, die spezifische Haltungen, Ansichten und psychologische
Anliegen verkdrpern und nach ,aul3en“ bringen. Aus diesem Grunde sagt der
Buddha, dass ,allem Bedingten der Geist vorangeht, dass es vom Geist beherrscht
und geformt wird".

(Dhammapada, w. 1-2)

Wenn wir den enormen Beitrag erkennen, welchen der Geist auf jeder anderen

Kausalitatsebene erbringt, so konnen wir sofort sehen, dass zur Heilung der



Wunden, die unsere Welt heute quélen, unsere dringlichste Aufgabe die Heilung
der Wunden in unserem Geist ist. Durch die Jahrhunderte hindurch, und besonders
seit dem Beginn der wissenschaftlichen Revolution im Westen, waren wir von der
Herausforderung besessen, unsere Kontrolle und Herrschaft tUber die aufere Welt
auszudehnen, aber in unserer Begeisterung, die aufere Welt zu beherrschen und
fir unsere materiellen Zwecke auszubeuten, haben wir die noch weit bedeutendere

Dimension unseres Daseins vernachlassigt, namlich unseren eigenen Geist.

Aus diesem Grund liegen unsere Triumphe in wissenschaftlicher Erkenntnis und
Technologie schmerzlich schief. Wahrend wir erstaunlich weite Schritte beim
Verstandnis der Welt gemacht haben, war der Fortschritt im Verstandnis von uns
selbst nur gering; wéahrend wir die verborgenen Kréfte der Natur angezapft und uns
dienlich gemacht haben, haben wir nur sehr wenig getan, denjenigen zu z&hmen,
der die Natur kontrolliert. Aus gerade diesem Grund aber hatten unsere stolzen
Triumphe in Wissenschaft und Technik eine sehr gemischte Auswirkung auf die
Menschheit insgesamt. Zusammen mit ihren unbestrittenen materiellen Segnungen
haben sie vielen Millionen Menschen Zerstérung und Verderbnis, Verwistung und

Gemetzel, Verarmung und Elend gebracht.

Die grundlegenden Bedurfnisse der Menschen sind wirklich sehr einfach und
sollten im Prinzip fur jedermann in reichem Mal3e leicht zu decken sein. Sie
schlieRen einen annehmbaren Grad materieller Sicherheit ein, frische Luft und
sauberes Wasser, nahrhafte Lebensmittel, komfortablen Wohnraum, medizinische
Versorgung, Bildung und Information, sowie ausreichend MulRe, um die eigenen
Talente und Fahigkeiten zu entwickeln. Unter dem gegenwartigen System lebt
jedoch nur ein geringer Prozentsatz der Leute, kaum mehr als eine Hand voll, in
groBerem Luxus als die Kaiser des alten Rom, wahrend eine Milliarde Menschen,
ein Viertel der Weltbevolkerung, dazu verdammt sind, unter der Armutsgrenze zu
leben. Ist es nicht Ironie, dass wir zwar Raumschiffe zu entfernten Planeten
entsenden und mit aulerster Genauigkeit manipulieren, aber noch immer nicht alle
Kinder dieser Welt erndhren konnen? Ist es nicht alarmierend, wo alle Anzeichen

auf die massive Bedrohung der Gesundheit und des Lebens durch eskalierende



Umweltverschmutzung,  beispiellosen  Klimawechsel und  Schwund  unserer
nattrlichen Ressourcen hinweisen, dass jene Nationen, die fir diese Krise die
meiste Verantwortung tragen, darauf bestehen, ihren verschwenderisch Uberhdhten
Lebensstil  unkontrolliert  fortzusetzen? @ Was uns daran  hindert, die
Grundbedurfnisse aller Menschen auf Erden zu decken, ist nicht ein Mangel an den
Mitteln, sondern der mangelnde Wille, ein Mangel, der seine Wurzeln in
Selbstsucht und Gier hat.

In der Lehre des Buddha werden die fir das menschliche Leiden verantwortlichen
dunklen Krafte ,Befleckungen® (kilesa) genannt, von welchen die starksten die drei
,unheilsamen Wurzeln* sind — Gier, Hass und Verblendung. In ihrer klassischen
Darlegung konzentriert sich die Lehre des Buddha auf die Rolle der Befleckungen
in unserem personlichen Leben, wobei sie zeigt, wie sie die Determinanten
psychischen und existenziellen Leids sind. Heute jedoch, da unsere Welt so eng in
eine einzige globale Ordnung integriert ist, muss die Betonung verlagert werden,
wenn wir unsere gemeinsame Notlage analysieren und ansprechen sollen. Seit
Institutionen und Organisationen immer mehr Einfluss auf die Gestaltung unserer
Umstande erlangt haben und unser Geschick bestimmen, missen wir genau
untersuchen, wie die Befleckungen einen kollektiven Ausdruck annehmen. Wir
mussen die schadliche Auswirkung unserer wirtschaftichen und politischen
Strukturen offenlegen und aufdecken, wie unsere Formen sozialer Organisation,
national wie auch international, den festen Griff von Gier, Hass und Verblendung in
unserem Geist aufrechterhalten. Denn diese Strukturen vergegenstandlichen nicht
nur die Tribungen des Geistes, sondern sie verstarken diese Befleckungen und
machen es umso schwerer, ihren Griff abzuschitteln. Mit machtigen Strategien, oft
durch Tarnung und Tauschung verborgen, néhren und stitzen sie die Masse
verzerrter Ansichten, ungesunder Einstellungen und riskanter Politik, welche in

unseren Gesellschaften und unseren Leben so viel Verwistung anrichten.

Vielleicht das krasseste Beispiel dieses zerstorerischen Potenzials ist, im letzten
Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts, das regellose Wirtschaftssystem des freien

Marktes, welches heute globales Ausmal® erreicht hat. Die gewaltigen
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Ubernationalen Firmen, welche diese Wirtschaftsordnung dominieren, sind,
getrieben von der Suche nach kommerziellem Gewinn, zur institutionalisierten
Verkorperung der Gier geworden. Trotz ihrer eindrucksvollen Offentlichkeits-
Propaganda ist ihr fundamentaler Zweck nicht, die einfachen menschlichen
Bedurfnisse zu erflllen, sondern mit einem Minimum an Kosten maximalen Profit
zu erzielen. Profit ist der Treibstoff des Firmenwachstums und jedes erreichte
Profitziel zieht nur ein noch hoheres Ziel nach sich. Das Ideal ist dabei nicht ein
Zustand des stabilen Gleichgewichts, sondern das Erlangen unbegrenzten Profits

ohne jegliche Kosten.

Fir die Befehlshaber der Grofl3konzerne-Kultur zahlt letztlich nichts als der
wirtschaftliche Erfolg. Sorgsam dokumentierte Studien haben gezeigt, dass die
Konzerne bei der Jagd nach gréRerem finanziellen Gewinn durchaus bereit sind,
das Wohlergehen der Arbeitskrafte zu gefahrden, ebenso die Gesundheit der
Kunden, die Stabilitat der Gesellschaft, traditionelle Normen und Werte, die
Harmonie der Gemeinschaft und die Aufrechterhaltung der natirlichen Umgebung.
Wenn das Netto-Ergebnis eine gréfRere Gewinnspanne erbringt, kann aus ihrer
Sicht all das geopfert werden, wobei dafir kaum ein bedauerndes Schulterzucken

aufgebracht wird.

Die Okonomie der Weltkonzerne wird nicht nur von der ihr innewohnenden Gier
vorwarts getrieben, sondern ihr unmittelbarer Erfolg hangt auch davon ab, in
anderen Gier wachzurufen. Damit ein Unternehmen seine Produkte verkaufen,
wachsen und expandieren kann, muss es in anderen das Verlangen wecken, diese
Produkte zu kaufen, und zwar in einem Mafe, dass dieses Begehren bei
Produkten, welche zur Deckung einfacher menschlicher Bedirfnisse gar nicht
geeignet sind (was ja haufig der Fall ist), durch wohliberlegte Strategien erweckt
wird. Daher das Zweigespann Marktforschung und Werbung, die alle Mdoglichkeiten
ausschopfen, die Produkte ihrer Klienten voranzutreiben. Fernsehen und Radio,
Werbeschilder und Zeitungen, Bilder und Werbespriiche, Schlagworte und Lieder
werden alle benitzt, um uns die Botschaft einzuh&mmern: ,Kauf dieses, kauf

jenes!” Die subtile Psychologie, welche der Werbeindustrie zugrunde liegt, ist
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erstaunlich. Es gibt kaum eine menschliche Schwache, deren sie sich nicht
bedienen wirde, um den Verkauf zu fordern: Sexuelle Anziehung und Status, Stolz
und Begehrlichkeit, Angst und Sorge, Arroganz und Eitelkeit — alles gilt als faires

Spiel bei dem Bemiihen, die Profite zu vergrof3ern.

Den spezifischen Werbeappellen liegt jedoch eine allgemeinere Annahme
zugrunde, eine Annahme, die niemals ausdricklich vorgeschlagen wird, welche
aber durch unzéhlige Bilder und Werbespriiche absolut zwingend zum Ausdruck
kommt, und das ist die Vorstellung, dass Konsum der Schlissel zum Glick ist. Wir
werden dazu gebracht zu glauben, dass der Weg zum Glicklichsein darin besteht,
unseren Wunschen nachzugeben. Gliucklichsein wird gleichgesetzt mit dem
Erwerben von Reichtum und dem Warenkonsum. Je teurer und luxuriéser die
Waren sind, umso grof3zugiger ist das Glicksversprechen. In der Vision der
Konsumenten ist das Sicherfreuen an Dingen nichts Geringeres als das Gute, das

hochste, allbefriedigende Ziel des menschlichen Lebens.

Wenn wir die Lehre des Buddha als Vergro3erungsglas benitzen, um das
weltweite Wirtschaftssystem und seinen Ableger, die Konsumenten-Kultur, zu
untersuchen, werden wir sehen, dass es letztlich dem Wohlergehen seiner Herren
wie auch den Dienern schadet. Unter Anwendung der Werkzeuge buddhistischer
Analyse wollen wir kurz die innere Dynamik dieses Systems skizzieren. Wir sehen
zunachst einmal, dass eine solche soziale Ordnung auf Unwissenheit und
Tauschung (avijja, moha) gegriindet ist, namlich auf die Annahme, dass materieller
Reichtum und Konsum das Kriterium des guten Lebens sind. Wenn Unwissenheit
unsere Wahrnehmungssysteme unterwandert, so &uf3ert sich das gemal den
buddhistischen Texten in einer Serie von ,Abirrungen (vipallasa), welche unsere
Wahrnehmung (sanna), Denken (citta) und Ansichten (ditthi) infizieren. Der Buddha
erwahnt vier solcher Abirrungen: Die Vorstellung, dass Unbestandiges bestandig
ist, dass das Schmerzhafte (oder Leid) angenehm ist, dass das Substanzlose ein
Selbst ist und dass Hassliches schon ist. Auf der allertiefsten Ebene nehmen wir
die Dinge Uuber diese Verfalschungen wahr; wenn dann diese verzerrten

Wahrnehmungen zur Betrachtung aufgenommen werden, beginnen wir auch in
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diesen Begriffen zu denken und schlie3lich, unter dem kombinierten Einfluss
verdrehter Wahrnehmung und Gedanken, legen wir uns Ansichten zu — das heif3t,
Uberzeugungen, Doktrinen und Ideologien —, welche die falschen Vorstellungen

von Dauerhaftigkeit, Vergnigen, Selbstheit und Schonheit bestatigen.

In der modernen Wirtschaftskultur dominieren diese Verzerrungen — begriffliche
Manifestationen des Unwissens — das Denken, Haltungen, Prinzipien und politische
Richtlinien der Produzenten wie auch der Konsumenten in gleichem Mal3e. Die
lllusionen von Dauerhaftigkeit, Vergnigen, Selbstheit und Schonheit werden durch
die Bilder aufrechterhalten, welche so ein vertrauter Teil unseres Lebens geworden
sind: Die gluckliche Familie beim Gebrauch einer bestimmten Seifenmarke, die
schone Frau, neben dem neuesten Automodell stehend, der robuste Viehhirt beim
Rauchen dieser speziellen Zigarettenmarke, ein selbstsicherer Manager beim
Trinken jener besonderen Whiskymarke. Das unvermeidliche Resultat dieser
wirtschaftlich aggressiven Werbefeldziige ist die Uberhthung von Verlangen und
Gier als Brennstoff sozialer und wirtschaftlicher Aktivitat. In der Okonomie des
freien Marktes ist die Produktion nicht auf die Befriedigung des wahren Bedarfs
ausgerichtet, sondern auf die Erhdhung des wirtschafiichen Gewinns, was ja
bedeutet, dass die menschlichen Winsche ganz fein manipuliert und durch ein

Angebot ausgeweitet werden mussen, welches den Profit steigert.

Sich den inneren Zwangen dieses Systems unterordnend, wird das elementare
Bedurfnis nach materieller Versorgung, nach den grundlegenden Dingen des
Lebens, in einen unstillbaren Drang nach Status, Macht und Luxus zersprengt.
Aber die Handelsherren streben danach in uns eine standige Unzufriedenheit zu
erschaffen, Geflihle der Unzulanglichkeit zu erwecken, um damit das Bedurfnis
mehr einzukaufen anzuregen. Das Ergebnis ist, Zufriedenheit wird durch Neid und
Groll ersetzt; Kaufreiz ersetzt Befriedigung und Prestigewerte verdunkeln
Lebenswerte. ,Genug” ist das Wort, welches aus den Worterblichern zu \erbannen
ist. Damit die Wirtschaft der weltweiten Konzerne bliht, darf es nie genug geben,
sondern nur den stetigen Durst nach mehr: Nach groRer, schneller und besser;

nach Neuheit und Vielfalt.
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In einer neuerlich reichen Gesellschaft ist vielleicht die Jugend dasjenige Segment
in der Bevolkerung, welches fir die Taktiken der Handelswerbung am anfalligsten
ist. Die Forderer des Konsums wissen das sehr wohl. Sie verstehen es, aus den
sensiblen psychologischen Bedurfnissen der junger Menschen Kapital zu schlagen
— aus ihrer Neigung zu Rebellion und Wagemut, aus ihren Zwéngen und Angsten —
und auf der Basis dieses Wissens versuchen sie, eine spezifische Jugendkultur zu
schaffen, die mit den betreffenden Waren Prestige und Prominenz verbindet. Sie
verstehen es auch, Moden und Stile zu kontrollieren, um die Anschaffung des
Neuen zu einem wiederkehrenden Bedarf zu machen, der regelrechte
Grol3einkaufe auslost. Fur religiose Kulturen, die auf so traditionellen Werten
gedeihen wie Einfachheit, Zufriedenheit und Selbstbeherrschung, kann der
Zusammenstol3 mit der globalen Geschaftskultur traumatisch sein und die
Lebensader zerreiRen, welche die Ubermittlung traditioneller Werte von einer

Generation zur anderen aufrechterhélt.

Insgesamt lasst die Verherrlichung des Beweggrundes Profit eine soziale Ordnung
entstehen, in welcher die beiden Befleckungen Ignoranz und Begehren die
zugrunde liegenden Triebfedern sozialer Aktivitat sind. Die Experten, welche dieses
System verteidigen, die Fursprecher des freien Handels und der Globalisierung,
sagen uns, dass das uneingeschrankte Funktionieren der Wirtschaft die
Vorbedingung fiir allgemeines menschliches Glick ist, ,das grof3tmogliche Gliick
der grotmoglichen Menge®“. Der Buddha lehrt aber gerade das Gegenteil. In einer
Sozialordnung, die von Ignoranz und Begehren regiert wird, in der Gier,
ricksichtsloses Wachstum und Wettbewerb der Antrieb zu menschlichem Tun in
groBem Malf3stab sind, muss das unvermeidliche Ergebnis Leid und Konflikt sein. In
der Formel der Vier Edlen Wahrheiten finden wir dies in psychologischen Begriffen
ausgedrickt: ,Begehren ist der Ursprung von Leid.” An anderer Stelle hat der
Buddha die gleiche Aussage gemacht, mit einem spezifischen Hinweis auf den
Niedergang sozialen Zusammenhalts: ,Aus Begehren erwachst das Suchen nach
Gewinn, dem Suchen folgt das Erlangen von Gewinn, aus dem Gewinn entsteht

Unterscheidung, daraus Verlangen und Lust, daraus Anhaften, daraus Besitzgier,
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daraus Selbstsucht, daraus Anhaufen; und aus dem Anhaufen entstehen viele
unheilsame Dinge, wie das Ergreifen von Keulen und Messern, Streit, Konflikte und

Dispute, Gegenklage, Verleumdung und Falschheit* (Mahanidana-Sutta).

Ironischerweise wird der Zusammenschluss der Weltbevolkerung in der globalen
Wirtschaft von einer fortschreitenden Atomisierung der Individuen begleitet, was
ihre Fahigkeit untergrabt, als kooperative, verantwortliche Mitglieder ihrer jeweiligen
Gesellschaft zu funktionieren. Das geschieht, weil die Auswirkung der
vergesellschafteten Kultur letztlich darin besteht, die Person zu einem reinen
Konsumenten zu reduzieren, dessen ganzes Sein auf die Intensitdt und Vielfalt
privaten Erlebens zentriert ist. Mit sanfter Methodik, die unter der
Wahrnehmungsschwelle operiert, beschneidet die Vorstellung der Konsumenten
vom guten Leben die Gemeinschaftsbande, welche die Mitglieder einer
Gesellschaftsordnung zu einem einheitlichen Ganzen verbinden. Indem sie jene
Werte anspricht, welche den Egoismus und selbstsiichtige Interessen entflammen,
ersetzt sie den sozialen Zusammenhalt durch einen sozialen Atomismus, der jedes
Individuum in eine in sich geschlossene Welt eigener privater Belange einsperrt.
Der Verbund autonomer, verantwortlicher, disziplinierter Individuen, so wesentlich
fir eine echte Gemeinschaft, weicht einer Kultur des ,Narzissmus®, in welcher jede
Person davon besessen ist, ihren eigenen Status, Reichtum, Position und Macht —
die aufReren Zeichen materiellen Erfolgs — zu maximieren. Wenn wir ratlos sind,
warum soziale Disziplin und Verantwortung heute so selten geworden sind, so kann

uns das Nachdenken Uber das oben Gesagte wohl eine Antwort bringen.

In einer solchen Kultur, wie wir sie in den ,entwickelten® Landern des Westens
finden, ist es kaum verwunderlich, dass die wesentlichste Grundlage sozialer
Gruppierung, die Familie, so gut wie auseinander gerissen wurde. In den
Vereinigten Staaten, dem Pionier beim Errichten der ,neuen Weltordnung“, endet
grob gerechnet die Hélfte der Ehen vorzeitig mit Scheidung und nahezu 50 Prozent
der amerikanischen Kinder wachsen in einem Zuhause mit nur einem Elternteil auf.
Aber selbst wenn die Familienbande halten, so hat sich die Atmosphare im

Familienleben, verglichen damit, wie es in der Vergangenheit zu sein pflegte,
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drastisch geandert. Die Familie ist nicht mehr eine enge, harmonische Einheit,
welche durch die Bande der Liebe, des Respekts, der Selbstaufopferung und der
Kooperation  zusammengehalten wird.  Stattdessen wurde sie zu einem
symbiotischen Pakt, einer Union der Bequemlichkeit, in welcher jedes Mitglied
seinen personlichen Vortell sucht, haufig durch die Ausnutzung und Schadigung

der anderen Mitglieder.

Wir haben ja schon friher gesehen, dass die interne Dynamik der Konsum-Kultur
mit Ignoranz oder Tauschung anfangt, mit der Annahme, dass Glicklichsein durch
Raffgier und das GenieBen von Giltern zu erlangen ist. Dieser Glaube bedingt
Begehren und das Verlangen zu beschaffen und zu geniel3en. Das letztendliche
Ergebnis ist Frustration, Konkurrenz und Konflikt; kurz gesagt, personliches und
kollektives Leid. In einer sozialen Ordnung, die von Dhamma regiert wird — und ich
benitze dieses Wort hier nicht in seinem engen Bezug auf den Buddhismus,
sondern in weiterem Sinn als Bezeichnung des universalen Gesetzes von
Gerechtigkeit und Wahrheit —, ware die innere Dynamik das diametrale Gegentell
zu jener, welche das konsumistische Modell beherrscht. Die Rolle, welche dort die
Ignoranz spielt, wird in einer gerechten Gesellschaft von Wissen oder Weisheit
ausgeubt, einem grundlegenden mit allen geteilten Verstdndnis fur die
fundamentalen Gesetze heilsamen Lebens. In einer Uberwiegend buddhistischen
Gesellschaft wirde dies das Kamma-Gesetz und seine Frichte mit einschliel3en
sowie den Nutzen der Freigebigkeit und ethischer Lebensfiihrung, einiges an
Einsicht in die Vier Edlen Wahrheiten und die drei Daseinsmerkmale. Jene, deren
Leben von diesem Wissen gleitet wird, missen nicht perfekte Heilige sein, vielmehr
werden in einer Massengesellschaft nur sehr wenige auch nur annéhernd
irgendeinen Grad der Heiligkeit erlangen. Wenn die Leute aber von den Dhamma-
Prinzipien geleitet werden, so verstehen sie, wo ihr wahres Wohlergehen zu finden
ist, und dieses Verstehen wird ihnen die klare Entscheidung ermdglichen, was in
Wahrheit ihren Interessen dient und was dagegen nur auf3erlich attraktiv erscheint,

aber schlief3lich zu Leid fihren wird.
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Vom Standpunkt des praktischen Lebens aus gesehen, ist dies der kritische
Unterschied. Eine in Unwissenheit befangene Person féllt ganz leicht dem
Begehren zum Opfer, strebt blindlings nach Reichtum, Macht, Status und bringt
Leid Uber sich wie auch Uber andere. Eine von Dhamma geleitete Person versteht
das wahre Gute, das hochste Lebensziel. Dieses Verstehen stimuliert auch
Sehnsucht, aber eine Art der Sehnsucht, welche das exakte Gegenteil blinden
Begehrens ist. Begehren ist blindes Verlangen, ein egozentrischer Trieb nach
sinnlichem Vergniigen, nach Macht und Status. Die von wahrem Wissen
wachgerufene Sehnsucht dagegen ist ein heilsames Verlangen, das in den Texten
.Sehnsucht nach dem Guten* (atthakama) oder ,Sehnsucht nach Wahrheit*
(dhamma-chanda) genannt wird. Durch diese Sehnsucht motiviert, wird sich eine
Person mit tugendsamen Aktivitaten beschaftigen, welche zur Verwirklichung des
Guten fuhren, und diese Tatigkeiten werden das Wohlergehen des Individuums und

der Gemeinschaft fordern.

Im Buddhismus ist das hochste Ziel Nibbana, Befreiung von Unwissenheit und
Begehren, Erlosung vom eintbnigen Kreislauf der Wiedergeburten. In dieser Schrift
mdchte ich nicht eine philosophische Erklarung des Nibbana geben, sondern eine
praktische, welche den Bezug erhellen wird, den der Dhamma zu unserer Suche
nach einer realisierbaren Sozialethik hat. Zur Losung dieser Aufgabe beabsichtige
ich die erfahrbare Dimension des Nibbana auf eine Weise zu untersuchen, die nicht
starr an die spezifischen Prinzipien buddhistischer Tradition gebunden ist. Einer
meiner Grinde fir so ein allgemeines Herangehen ist der, ein Modell gerechter,
sozialer Ordnung zu skizzieren, das ohne weiteres von den Anhangern anderer
religibser Traditionen angenommen werden kann und auch von jenen, die keiner
Konfession angehoren, wohl aber die Notwendigkeit einer gesunden Alternative zu
dem konsumistischen Ideal erkennen. Die Aufgabe, ,die Wunden der Welt zu
heilen”, ist keine, die von einer einzigen spirituellen Tradition allein bewaltigt
werden kann. Wir leben in einer pluralistischen Gesellschatft, in einer pluralistischen
Welt, und was benétigt wird, ist die kooperative Anstrengung aller Manner und
Frauen mit spiritueller Sensitivitdt, ungeachtet ihres Glaubens. Wahrend jede

Religion und jeder spirituelle Weg seine eigenen einzigartigen Perspektiven
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aufweist, liegt ihren offenbaren Unterschieden dennoch die gemeinsame
Vorstellung von der den Menschenwesen innewohnenden Wirde zugrunde. Es ist
eben diese Vorstellung, welche wieder hergestelit und gegen den
entmenschlichenden Ansturm der Wirtschaft des freien Marktes und ihren Spross,

die Konsumenten-Gesellschaft, geschiitzt werden muss.

In Begriffen lebendiger Erfahrung verbindet das hdchste Ziel des Buddhismus vier
grundlegende Attribute: Glick, Frieden, Freiheit und Sicherheit. In Pali, der
Sprache des frihen buddhistischen Kanons, wird Nibbana parama sukha, das
héchste Glick genannt; anuttara santivarapada, der auferste Zustand erhabenen
Friedens; vimutti, Befreiung oder Erldsung, und anuttara yogakkhema, die auf3erste
Sicherheit vor Unfreiheit. Wahrend diese Aspekte des Nibbana von unseren
gegenwartigen Umstanden sehr weit entfernt erscheinen mobgen, so zeigt uns
dennoch eine kleine Uberlegung, dass sie mit unserem grundlegenden Streben
Ubereinstimmen, mit dem tiefsten Sehnen aller Menschenwesen, ungeachtet ihrer
religiosen Zugehorigkeit. Wenn wir die wahren Beweggrinde hinter all unserem
Tun abwégen, dann sollte sofort klar sein, dass das, was wir uns wirklich am
meisten winschen, ein Zustand ist, der diese vier Qualitaten in sich vereinigt:
Glick, Frieden, Freiheit und Sicherheit. Der Grund, warum es uns nicht gelingt, sie
zu erlangen, ist nicht, dass wir etwa das Gegenteil ersehnen — denn keiner sucht
danach, elend, gequalt, versklavt und gefahrdet zu sein — sondern weil wir von
ihnen falsche Vorstellungen haben und daher nicht wissen, wie sie zu erreichen

sind.

Unter dem Einfluss von Unwissenheit und Tauschung (avija) suchen wir unser
wahres Wohl in der falschen Richtung, wie ein Mann, der von Kandy nach Colombo

gehen mochte, indem er auf der Matale-Stral3e nach Norden strebt:

(1) Wir konnen wahres Glick nicht von sinnlicher Freude unterscheiden und
suchen Glick daher, indem wir verzweifelt sinnlichen Vergnigungen nachgehen,
die kurzlebig, erniedrigend und mit Angst verbunden sind. Der Versuch, wahres

Glick durch sinnliches Vergniigen zu gewinnen, ist jedoch so, als wirde man
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versuchen, seinen Durst mit Seewasser zu stillen: Je mehr man trinkt, umso

durstiger wird man.

(2) Wir denken wiederum, dass Friede das Fehlen von Konflikten bedeutet; wir
versuchen also Frieden zu gewinnen, indem wir unsere Gegner unterdriicken und
unsere Umgebung tyrannisieren, damit sie unseren Wunschen dient, und sind uns

dabei nicht bewusst, dass dieser Prozess letztlich selbstzerstorerisch ist.

(3) Wir setzen Freiheit mit einem Freibrief gleich, mit der Freiheit zu impulsiven
Aktionen, zu tun, was immer wir wollen; wir fordern so das Recht, uniberlegt zu
handeln, ohne dafir den Preis bezahlen zu miuissen, ohne fir unser

unverantwortliches Tun die Verantwortung tragen zu mussen.

(4) Wir verstehen Sicherheit als Schutz vor auf3erem Schaden; also schitzen wir
uns in  Hausern, von hohen Mauern umgeben, mit hochempfindlichen
Sicherheitssystemen ausgestattet, dennoch fihlen wir uns nie vollig sicher,

sondern leben im Schatten der Furcht und der Angst, die in uns emporquillt.

Was der Buddha so klar darlegt, ist, dass wir nach innen blicken missen, um das
entscheidende Ziel zu erreichen, nach dem wir streben. Er weist darauf hin, dass
echtes Gliuck, Friede, Freiheit und Sicherheit zu erlangen sind, indem die mentalen
Fesseln abgelegt werden, die uns so fest an das Leid binden. Diese Fesseln sind
die Tribungen des Geistes: Gier, Hass und Verblendung, zusammen mit ihren
zahlreichen Ablegern wie Zorn, Boswilligkeit, Eifersucht, Geiz, Heuchelei, Starrsinn,
Einbildung, Arroganz, Eitelkeit und RuUcksichtslosigkeit. Um also unser Ziel zu
erringen, miussen wir den Suchstrahl unseres Bewusstseins auf den Geist selber

richten und unsere Energie in die Aufgabe der Selbstlauterung investieren.

Wahrend Nibbana selber in seiner Fille dem gewdhnlichen, im Schmutz der
weltlichen Pflichten befangenen Menschen fern sein mag, hei3t das aber nicht,
dass es fur uns vollig unzuganglich ist. Denn Nibbana ist definiert als das
Verléschen von Gier, Hass und Verblendung und das bedeutet, dass das Ziel durch
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einen allméahlichen Prozess erreicht werden muss, der sich auf die Aufgabe
konzentriert, Gier, Hass und Verblendung in unserem Alltagsleben zu verringern.
Wir kbnnten sogar davon sprechen, dass sich das Ziel uns ,entgegenstreckt” oder
zu uns ,heruntergreift® und sich mit unseren Alltagsbelangen Uberschneidet, wobei
es die Voraussetzungen beschreibt, wie es selbst zu erreichen ist. Um von
unserem gegenwartigen Standort her dem Nibbana néher zu kommen, bedeutet,
dass wir an uns arbeiten missen, um den Einfluss der Befleckungen in unserem
taglichen Verhalten zu vermindern: Namlich in unseren Taten, Worten und
Gedanken. Was wir dabei tun mussen, ist Gier durch Nicht-Gier zu ersetzen: mit
Grol3zugigkeit, Unvoreingenommenheit, Zufriedenheit und Einfachheit. Statt Dinge
zu horten und anzuhaufen, betont der Buddhismus den Wert des Gebens: Die
Ausuibung der Freigiebigkeit ist der wirksamste Weg, um Gier im eigenen Geist
auszuldéschen wie auch anderen Unterstitzung zu gewéhren. Statt Hass und
Abneigung zu nahren, sollen wir for andere liebende Glte und Mitgefuhl
entwickeln, mit ihnen zusammenarbeiten, um unsere gemeinsamen Ziele zu
erreichen, und Widrigkeiten mit Geduld und Gleichmut ertragen. Und statt in den
Wolken der Verblendung zu verharren, sollen wir Weisheit entwickeln: Verstandnis
aufbringen und Einsicht in die unveranderlichen Gesetze, welche der menschlichen

Existenz zugrunde liegen.

Das Werk der Selbstlauterung ist durch Beschreiten des Edlen Achtfachen Pfades
zu vollbringen, mit seinen drei Gruppen der Tugend, der Konzentration und der
Weisheit. Jeder dieser drei Abschnitte des Pfades zielt darauf, die Befleckungen
auf fortschreitend subtileren Ebenen zu kontrollieren und auszulbéschen. Die
Schulung der Tugend beinhaltet rechte Rede, rechtes Tun und rechten
Lebenserwerb, kontrolliert das Wirken der Befleckungen, das sich in
RegelversttRen auflert und in Verhalten, welches die moralischen Normen verletzt.
Die Schulung der Konzentration, die rechte Anstrengung, rechte Achtsamkeit und
rechte Sammlung umfasst, zielt darauf, das aktive Einbrechen der Befleckungen in
unsere Denkprozesse auszuschlie3en. Die Schulung der Weisheit, die rechte
Einsicht und rechte Gesinnung zum Inhalt hat, zielt auf das Ausmerzen der

Befleckungen auf der fundamentalsten Ebene, wo sie noch zarte Keimlinge in den
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tiefen Nischen des Geistes sind. Erst wenn diese Befleckungen durch Weisheit,
durch direkte Einsicht in die wahre Natur der Phanomene, vollig entwurzelt wurden,
ist die Unwissenheit ganzlich Gberwunden und das Wissen erfillt. Und eben dies
bringt die Verwirklichung von Nibbana, das hochste Glick, Frieden, Freiheit und

Sicherheit noch in diesem Leben.

Ich nbchte hier betonen, dass zwar das Praktizieren des Edlen Achtfachen Pfades
etwas unausweichlich Personliches ist, dass diese Praxis aber Auswirkungen hat,
die zutiefst und unerklarlich sozialer Natur sind. Ich habe ja schon friher darauf
hingewiesen, dass die Gesellschaft keine abstrakte GroRe ist, sondern die
Gesamtheit ihrer individuellen Mitglieder. Wenn wir die Gesellschaft mit einem
Organismus vergleichen, dann sind ihre Mitglieder wie die Zellen; und gerade so
wie sich die Gesundheit der Zellen eines Korpers auf das Wohlbefinden des
physischen Organismus auswirkt, so beeinflussen ganz unvermeidlich die Fihrung,
Haltung und Wertmal3stabe der Mitglieder einer Gesellschaft die Gesundheit eines

sozialen Organismus.

Wir brauchen uns keinen lllusionen hingeben, dass es machbar ware, die gesamte
Gesellschaft zu veranlassen, auf dem Edlen Achtfachen Pfad zu wandeln. Es ist ja
schon schwierig genug, die Leute nur dahin zu bringen, ein dezentes, aufrechtes
Leben zu fuhren, das von soliden, moralischen Richtlinien bestimmt ist. Die Machte
der Finsternis, des Materialismus und Konsumismus sind so stark geworden, so
verfihrerisch und Uberwaltigend, dass es nur zu leicht fallt, ihre Propaganda als
unbesiegbare Wahrheit zu akzeptieren. Mit dem Trend zur globalisierten Wirtschaft
haben praktisch jene, welche die Konzern-Kultur dominieren, alle Medien unter ihre
Kontrolle gebracht, und so ist es in der Tat eine gewaltige Herausforderung, die
Fata Morgana der Konsumenten zu zerstreuen. Die Saat zur Selbstzerstérung
dieses Systems ist jedoch bereits in ihm selbst aufgegangen: die wachsende
Polarisierung der Welt in die Reichen und die Armen; der aggressive Angriff auf alle
sich dem Profit der Konzerne entgegenstellenden Hindernisse; die Missachtung
grundlegender menschlicher Werte und — heute von grofdter Wichtigkeit — die

ricksichtlose Ausbeutung der das Leben tragenden Systeme der Erde selbst.

21



Wir stehen heute an einer Weggabelung, einer Stral3e, deren Zweige sich in zwei
verschiedene Richtungen erstrecken. Die Wahl, welchen Weg wir einschlagen, wird
unser Schicksal entscheiden — unser personliches Schicksal und das unseres
Planeten. Die Stral3e, welche uns in die gegenwartige Sackgasse gefuhrt hat, ist
die einer ungezigelten Entwicklung, gelenkt von einem profitorientierten
Wirtschaftssystem. Durch die Erweiterung unserer Kenntnis der physischen Welt
hat die Wissenschaft uns Befehlsgewalt tber die Krafte der Natur Ubertragen, ein
Ausmald an Kontrolle, das uns wahrlich taumeln lasst. Die Meisterschaft jedoch, die
wir Uber die aulere Welt gewonnen haben, wurde durch die Vernachlassigung der
Zugelung von uns selbst gewonnen. Auf diese Weise fortzufahren, ausschlief3lich
auf noch mehr &uRere Entwicklung konzentriert, heit genau unser Uberleben zu
gefahrden. Dass dieses Risiko sehr real ist, kann man aus der Konferenz in Kyoto
Uber den Klimawandel (1979) ersehen: Praktisch jedes Land, das teillgenommen
hat, West wie Ost, bestand auf dem Recht dem Pfad unbeschrankten
wirtschaftlichen Wachstums weiter zu folgen, obwohl das bedeutet, dass in der
Zukunft die Verschmutzung von Luft und Wasser unertrdglich werden wird und
unvorhersehbarer Klimawandel ungeheures Unglick bewirken kann. Man bekommt
in der Tat den Eindruck, dass die Leute in ihrer Hast, einen Anteil am guten Leben
zu gewinnen, bereit sind mit der Aussicht zu fliten, dass ihre ungezligelte Gier
genau das Versorgungssystem zerstort, welches das Leben auf der Erde mdglich
macht.

Die andere Stral3e bedeutet nicht ein Verwerfen von Wissenschaft und Technik,
sondern das Erkennen ihres angemessenen Platzes in der Skala menschlicher
Werte. lhre Funktion ist es, der menschlichen Gemeinschaft zu dienen, Not zu
mindern und dabei zu helfen, materiellen Wohlstand zu schaffen, der als Grundlage
fur die Verfolgung anderer Ziele gebraucht wird — fir die kulturelle, intellektuelle
und spirituelle Entwicklung. Was wir heute am dringlichsten bendtigen, ist das
Verschieben der Betonung von der auf3eren Entwicklung zur inneren Entwicklung.
Sich auf die innere Entwicklung zu konzentrieren heil3t nicht, in ein privates Reich

subjektiver Fantasien zu entkommen oder die Erfordernisse sozialer Verantwortung
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abzuweisen, sondern unsere Prioritaten auf eine Weise zu organisieren, welche die
volle Verwirklichung des menschlichen Potenzials auf der tiefsten Ebene erbringt.
Die groRRen spirituellen Lehrer sagen uns, dass die Ziele im menschlichen Leben
von einer Werteskala bestimmt sind und dass auf dieser Skala der hochste Wert
zum hochsten Ziel gehort. Fir den Buddhismus ist dies das Erlangen der
Erleuchtung und Befreiung, das Erlangen des Nibbana, zu gewinnen durch das

Beschreiten des Edlen Achtfachen Pfades.

Wahrend die Gesetze des spirituellen Lebens sich stets als richtig erwiesen, sind
wir heute gezwungen, mit unschlagbarer Klarheit die unentwirrbare Abh&ngigkeit zu
erkennen, welche die externe, materielle Dimension unserer EXxistenz mit der
inneren psychischen Dimension verbindet. Auf unzahlige Arten werden wir darauf
hingewiesen, dass unsere gemeinsame Welt eine Kkollektive Reflektion unserer
Geister ist; die sozialen, wirtschaftlichen und politischen Strukturen sind die
Projektion unserer Denkmuster und Werteskalen nach aufRen. Aus diesem Grund
hangt unser gemeinsames Wohlergehen und vielleicht sogar das Uberleben als
Spezies von einer gewaltigen Bewusstseinswandlung ab. Dieser Wandel muss klar
alle Grenzen durchtrennen — Ost und West, Nord und Sid —, erstarrte Haltungen
und Voraussetzungen auflosen, die letztlich selbstzerstorerisch sind. Wenn ich kurz
und pragnant zusammenfassen soll, was die Botschaft des Buddha heute fir uns
enthalt, wahrend wir in das 21. Jahrhundert hiniibergleiten, so ist es das:

Wir mussen erkennen, dass die Wunden, welche unsere Welt qualen, Symptome

fur die Wunden sind, welche unseren Geist peinigen.

Unsere Probleme, von der Kinderprostitution bis zur Okologischen Verwistung, von
der politischen Korruption bis zum Imperialismus der Weltkonzerne, sind in grof3en
Lettern geschriebene Warnsignale der destruktiv verzerrten Ansichten und Werte,
die so tief in unsere Herzen eingedrungen sind. Die lichte Seite der Botschaft des
Buddha ist jedoch, dass sich die Menschenwesen andern koénnen. Sie werden nicht
als hilflose Gefangene der finsteren Tribungen des Geistes festgehalten, sondern

konnen sich durch Eingestandnis ihres Dilemmas, ihres Leids und ihrer Qual an die
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langsame und schwere Aufgabe begeben, die Ursachen anzugehen, und damit

beginnen, sich zu befreien.

Ganz sicherlich verdienen Ziele wie soziale Gerechtigkeit, Linderung der Armut,
das Ende kommunaler Konflikte und der Schutz unserer natirlichen Umwelt einen
Spitzenplatz in unserer Tagesordnung. Die Lehre des Buddha lasst uns aber
erkennen, dass wir vernlUnftigerweise nicht erwarten konnen, diese gewaltigen
sozialen Probleme zu l6sen, solange wir in unserem personlichen Leben in dem
gleichen vertrauten Alltagstrott von Gier, Unachtsamkeit und Selbstsucht fortfahren.
Um die Wunden unserer Welt zu heilen, missen wir daran arbeiten, die Wunden
unserer Herzen zu heilen, die tief verborgenen Wunden von Gier, Hass und
Verblendung. Zugegeben, die Botschaft ist eine schwierige, denn innerer Wandel
erfordert immer gréRere Anstrengungen als aullere Leistungen, besonders wenn
der erste Schritt Selbstverstéandnis heil3t. In der abschlieRenden Analyse ist es
jedoch der einzige Ansatz, der funktionieren wird, und damit ist er ganz sicher

unserer Aufmerksamkeit wert.

Ich mochte dieses Kapitel mit einigen Worten schlie3en, die sich ganz spezifisch
auf den Zustand des Buddhismus innerhalb von Asien beziehen. Wenn wir auf die
Lebensweise blicken, die heute im buddhistischen Asien im Aufstieg begriffen ist,
so scheint es, dass der wahre Dhamma ganz schnell seinen Einfluss verliert. Es
mag zwar eine Menge von Tempeln und riesigen Buddha-Bildnissen geben, die
von Hugeln und StralRen auf uns herabblicken, und in all den grof3eren Stadten und
Orten sind Moénche zu sehen, jedoch ein Leben, das von Dhamma inspiriert und
geleitet wird, auf moralische Rechtschaffenheit gegriindet ist, auf liebende Gite
und Mitgefihl, auf Respekt und Flrsorge fiur andere: Al das sinkt in
erschreckendem MalRe ab. Um zu verhindern, dass der wahre Dhamma

verschwindet, missen radikale und weitsichtige Schritte unternommen werden.

Um den Dhamma auch in den kommenden Generationen lebendig zu erhalten, ist
es aulBerst wesentlich, Wege zu finden, welche der jungen Generation die

Bedeutung der Lehre sichtbar machen. In Anbetracht der Art und Weise, wie
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Buddhismus heute in Asien praktiziert wird, erscheint es, dass ein junger,
gebildeter Mensch in ihm wenig mehr als ein System von Zeremonien und Riten
sehen wird, nitzlich vielleicht zur Erinnerung an die eigene kulturelle und ethnische
Identitat, aber mit nur wenig Bezug auf unsere gegenwartigen Belange. Es liegt an
der Jugend, dafir zu sorgen, dass der Buddhismus in die néchste Generation
hinein Uberleben wird und dass er fahig bleibt, seine reichen Einsichten und
spirituellen Praktiken der weltweiten Gemeinschaft anzubieten. Wenn wir die
Jugend an den Materialismus verlieren und an den Kult der Mallosigkeit, dann
haben wir die Zukunft des Buddhismus verloren, und alles, was dann im
gunstigsten Fall noch Uberlebt, wird die &ulRere Kruste der Religion sein, aber nicht

ihr wesentlicher Kern.

Um den Buddhismus erfolgreich am Leben zu erhalten, ist es erforderlich, dass der
wahre spirituelle Kern des Dhamma aus den haufig beengenden und hemmenden
institutionellen Hullen herausgelést wird. Vor allem verlangt diese Aufgabe, dass
der Dhamma nicht als Grundlage fir ethnische Identitdt oder kulturellen Stolz
benttzt wird, sondern als lebendiger Weg zu spiritueller Entwicklung und
personlicher Wandlung, der unsere fundamentalsten Haltungen, Ziele und Werte
berihrt. Nur wenn der Dhamma auf diese Weise angenommen wird, kann er dazu
dienen, die Wunden in unserem eigenen Geist und Herz zu heilen, und nur durch
die Heilung der Wunden im Inneren kbnnen wir uns der folgenschweren Aufgabe

stellen, bei der Heilung der Wunden dieser Welt zu helfen.
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2. Ein buddhistischer Ansatz zur wirtschaftlichen und sozialen Entwicklung

In diesem Kapitel werde ich die Lehren des Buddha wie eine Lupe verwenden,
durch welche die Vorstellungen von wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung, die in
der Welt von heute vorherrschen, zu untersuchen sind. Wenn, wie ich behaupte,
ein  buddhistisches Entwicklungsmodell mit dem vorherrschenden grundlegend
unvereinbar ist, dann ist es wichtig, die Grinde zu verstehen, warum das so ist. Ich
werde daher von einem buddhistischen Standpunkt aus zuerst das
Entwicklungsmodell untersuchen, welches gegenwértig von den meisten fiihrenden
Wirtschaftswissenschaftlern und Sozialanalytikern unterstitzt wird. Nachdem ich
die Méangel dieses Modells aufgezeigt habe, werde ich dann einige Richtlinien flr
ein alternatives Programm wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung skizzieren, das
auf buddhistischen Prinzipien basiert. Nachdem ich von meiner Ausbildung her kein
Wirtschaftswissenschatftler bin und auf diesem Gebiet wirklich nur geringe
Kenntnisse besitze, kdnnen meine Kommentare nur sehr allgemein gefasst sein,
aber solange sie mit den spirituellen und ethischen Prinzipien des Dhamma in

Einklang stehen, kdnnen auch allgemeine Vorstellungen eine Hilfe sein.

Die Vorstellung von wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung ist ja heute zum
einigenden Ruf der Politiker, Wirtschaftslenker und politischen Planer rund um den
Globus geworden. Diese Vorstellung Ubt daher einen gewaltigen Einfluss auf das
Leben aller Menschen aus, sowohl auf der personlichen Ebene wie auch als
bestimmender Faktor der Sozialpolitik. Obwohl die buddhistischen Texte bestimmte
Prinzipien vorschreiben, um die Menschen bei ihren wirtschaftlichen und sozialen
Aktivitaten zu leiten, so haben die Vorstellungen von wirtschaftlicher und sozialer
Entwicklung, welche in den Formulierungen gegenwartiger Politik dominieren, keine
genauen Parallelen in den friheren Epochen. Um also unser Thema angemessen
abzuhandeln, ist es nicht genug, nur die kanonischen Texte anzuhtren. Wir
mussen vielmehr die Inhalte solcher Vorstellungen von wirtschaftlicher und sozialer
Entwicklung in ihrer Auswirkung auf die heutige Sozialpolitik offenlegen. Dann
mussen wir die vom Dhamma angebotenen profunden Perspektiven als Werkzeug

nidtzen, um sie abzuwagen und ihren Wert einzuschétzen.
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Das gegenwartig von den meisten in Entwicklung begriffenen Nationen angestrebte
Ziel wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung wird durch ein Modell bestimmt,
welches vom Westen, insbesondere den Vereinigten Staaten, vertreten wird.
Politische Fuhrer und Geschaftsmagnaten im Osten wie im Westen setzen voraus,
dass das westliche Wirtschaftssystem den Standard darstellt, dem der Rest der
Welt zu folgen hat, der das Allheilmittel fir die beharrlichsten sozialen Probleme
der Menschheit darstellt — fir Armut, Gewalt und Ungerechtigkeit. Das Wort
~Entwicklung® impliziert eine Skala, auf der den Landern gemal} ihrem relativen
Erfolg beim Erfullen dieses Ideals ein Rang erteilt wird. Jene Lander, die das Ideal
erfolgreich in die Tat umsetzen, werden entwickelt genannt; jene, die diesen Grad
noch nicht geschafft haben, nennt man unterentwickelt. Als selbstverstandlich wird
vorausgesetzt, dass sich alle Lander auf einer einzigen Spur in die gleiche
Richtung bewegen, der Westen voraus und der Rest der Welt sich damit

abmuhend, aufzuholen.

Das Charakteristischste eines entwickelten Landes wird in diesem Sinne nahezu
ausschlie3lich durch seine Wirtschaft bestimmt. Unter einem entwickeltem Land
versteht man eines, in welchem die Wirtschaft durch die Anwendung von
Hochtechnologie bei der industriellen Produktion und kommerziellen Dienstleistung
angetrieben wird. Die Leistungskurve der Entwicklung wird durch eine vertikale und
eine horizontale Achse definiert: Die vertikale Achse wird von der Innovation in
Techniken und Produkten gebildet, die horizontale Achse ist die Erweiterung von
Produktion und Vertrieb. In einer derartigen Gesellschaft wird der Rest der sozialen
Ordnung der Wirtschaft in einem Mal3e untergeordnet, dass es ihr moglich ist, mit
maximaler Effizienz zu funktionieren. Die Vernunftgriinde, die angefuihrt werden,
um diese Form sozialer Organisation zu erklaren, sind, dass eine leistungsfahige
Wirtschaft, gekennzeichnet durch Massenproduktion und ein weites Vertriebsnetz,
das unverzichtbare Mittel bildet, um allgemeinen Wohistand voranzubringen. Ihre
FlUrsprecher behaupten, dass die bestéandige Steigerung des Produktions- und
Vertriebsniveaus Uberquellenden Reichtum schaffen wird, der schliel3lich bis zu
allen durchsickert und damit sicherstellt, dass jeder seinen Anteil vom Kuchen

bekommit.
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Auf dieser theoretischen Grundlage hat der Westen seit den Tagen der industriellen
Revolution unkontrolliertes wirtschaftliches Wachstum verfolgt und der Rest der
Welt hat sich, in Ehrfurcht vor dem enormen technischen Geschick und materiellen
Reichtum des Westens, dazu entschlossen, seinem Beispiel zu folgen. Dieses
Modell hat die Fuhrer der asiatischen L&ander in der gesamten buddhistischen Welt
so tief beeindruckt, dass sie sich, wie es scheint fast ohne Ausnahme, zur
Entwicklung einer Wirtschaft verpflichtet haben, die auf industrielle Produktion und
die Anwendung von Hochtechnologie ausgerichtet ist. Es ist daher fir jene, welche
fur die Lenkung der Zukunft des Buddhismus in diesen L&ndern verantwortlich sind,
von groRter Wichtigkeit, dieses Modell in seinen zahlreichen Verzweigungen zu

betrachten.

Eine detaillierte Untersuchung dieser Konzeption von wirtschaftlicher und sozialer
Entwicklung wirde ja eine ausfihrliche Abhandlung erfordern, ich beabsichtige
aber in dieser kurzen Prasentation nur zwei kurze Fragen zu stellen. Erstens: Ist es
dem Rest der Welt wirklich moglich, dem westlichen Modell nachzueifern?
Zweitens: Wenn es mdglich ist, ist es fur uns denn wirklich winschenswert, diesen
Weg einzuschlagen? Die erste Frage ist vdllig unabhéngig von einer
buddhistischen Sichtweise, da sie Betrachtungen beinhaltet, die sich nicht um eine
spezielle religiose Haltung drehen. Die zweite Frage involviert sehr wohl eine
buddhistische Betrachtungsweise und fragt, ob der westliche Ansatz zur
Entwicklung mit dem Geist, der die Lehre des Buddha erfullt, wahrhaftig kompatibel

ist.

Ist es fir alle machbar?

Die erste Frage ist sehr einfach zu beantworten. Es ist dem Rest der Welt nicht nur
unmoglich, dem Entwicklungsweg des Westens zu folgen, sondern es ist der
westlichen Wirtschaft (und den neuerlich industrialisierten Landern) praktisch nicht
mehr mdoglich, noch viel langer auf diesem Geleise weiterzufahren, ohne alle zu
gefahrden. Das Streben nach wirtschatftlicher Entwicklung mittels Hochtechnologie

und Industrialisierung hatte Auswirkungen im Gefolge, die uns an den Rand der
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Katastrophe brachten und nun genau die Versorgungssysteme zu untergraben

drohen, von welchen das empfindende Leben abhangt.

Die menschliche Wirtschaft ist aber nicht in einem unbegrenzten Raum tatig, der
einen unerschopflichen Vorrat an Ressourcen liefern kann. Sie arbeitet vielmehr in
einem geschlossenen, begrenzten und &uRerst zerbrechlichen Okosystem. Wenn
sich die Wirtschaft ausdehnt, so tut sie das, indem sie immer mehr von den
Rohstoffgrundlagen des Okosystems in sich aufnimmt und dafir dasselbe mit
seinem Mull belastet. Das Okosystem ist auf 100 Prozent begrenzt, dartiber hinaus
kann nicht konsumiert werden. Aber lange bevor die menschliche Wirtschaft diese
Grenze erreicht, Uberschreitet sie eine Schwelle, hinter welcher das feine Gewebe
des Okosystems so schwer geschadigt wird, dass es hohere Lebensformen nicht

langer aufrechterhalten kann.

Wir sind dieser Schwelle vielleicht schon sehr nahe; wir haben keine sichere
Methode, es im Voraus zu wissen, und da natirliche Systeme sich von unten her
ganz langsam zersetzen konnen, wird die abschlielende Katastrophe womoglich
nicht sofort sichtbar. Mit der im nachsten halben Jahrhundert zu erwartenden
50%igen Zunahme der Weltbevolkerung ist zwangslaufig die Steigerung der
Umweltbelastung auf ein noch gefahrlicheres Niveau verbunden, welches zudem
durch die globale Jagd nach wirtschaftichem Wachstum weiter erhéht wird. Fur die
Lander der dritten Welt ist es nicht nur ricksichtslos und unverantwortlich, der
StraRe ausgedehnter industrieller Produktion zu folgen, sondern unser reines
Uberleben als Spezies wird erfordern, dass wir unnachgiebigen Druck auf den
Norden ausiben, ganz drastisch das gegenwartige hohe Produktions- und
Konsumniveau zu beschneiden und neue Modelle 6konomischer Organisation

anzunehmen, die fur die 6kologische Gesundheit der Welt forderlicher sind.

Ist es Uberhaupt winschenswert?

Die zweite von mir gestellte Frage nimmt (entgegen den Tatsachen) an, dass das

westliche Modell wirtschaftlicher Entwicklung oOkologisch machbar ist, und fragt, ob
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es aus buddhistischer Sicht denn noch winschenswert ist. Sobald wir gesehen
haben, dass dieses Modell die wirtschaftliche Katastrophe bedeutet, konnte es als
unnétig erscheinen, diese Frage uUberhaupt zu stellen. Das waére tatsachlich der
Fall, wenn die Menschen wirklich so verninftig waren, wie sie es vorgeben, doch
so wie die Motten von einer Flamme angezogen werden, scheinen unsere Fuhrer
und politischen Planer immer noch vom ©konomischen Wachstum als der besten
Lésung fur die gewichtigen sozialen Probleme, die so schwer auf ihren Landern
lasten, angezogen zu werden. Daher ist eine kurze Besprechung dieser Frage doch

wuinschenswert.

Ich wirde ganz kurz zur Beantwortung sagen, dass das westliche Modell nicht
winschenswert ist, auf Grund seiner unausweichlichen o©konomischen, sozialen
und kulturellen Konsequenzen, die, aus buddhistischer Perspektive,
unmissverstandlich  verderblich sind. Lasst uns jede Kategorie nacheinander

untersuchen.

(@) Okonomisch. Die Vertreter des globalen Kapitalismus befiirworten bestandiges
Wachstum als Mittel zur Uberwindung von Armut und zur Absicherung allgemeinen
Wohlstands. Der Spruch, der diese konventionelle Weisheit ausdriickt, lautet ,die
steigende Flut wird alle Boote heben“. Nach mehr als 50 Jahren unablassiger
globaler Entwicklung finden wir jedoch, dass die Kluft zwischen Arm und Reich
breiter als je zuvor ist und fast im Gleichschritt mit dem Grad des wirtschatftlichen
Wachstums zunimmt. Die Kluft hat sich erweitert zwischen den reichen und armen
Nationen der Welt und auch zwischen den Reichen und Armen innerhalb der
meisten Nationen dieser Welt. Im Verlauf des letzten halben Jahrhunderts hat sich
das wirtschaftiche Wachstum um das Flnffache ausgedehnt, der internationale
Handel um das Zwolffache und direktes auslandisches Investment um das 24- bis
36fache. Dennoch lebt heute ein groRerer Anteil der Weltbevolkerung unterhalb der
Armutsgrenze als jemals zuvor. Die Bevolkerung des Nordens, die sich auf 20
Prozent der Welt insgesamt belduft, erhalt 80 Prozent des Welt-Einkommens,
wahrend die unteren 20 Prozent nur 1,4 Prozent bekommen. Die Einkommen der

oberen 20 Prozent sind zusammen 60-mal grof3er als jene der unteren 20 Prozent;
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das ist doppelt so viel wie 1950, wo sie nur 30-mal grof3er waren. Kurz gesagt, das
wirtschaftliche Wachstum von 50 Jahren hat nicht den universellen Wohistand
gebracht, der mit so glanzenden Phrasen in Aussicht gestellt wurde. Im Gegentell,
der erzielte Reichtum floss nur einer winzigen Minoritat zu, den Grol3konzernen und
der Finanzelite, wéahrend eine steigende Zahl von Menschen, und jetzt auch im

Westen, immer tiefer in Ungewissheit und Armut versinkt.

(b) Sozial. Die sozialen Auswirkungen der industriellen Wachstumswirtschaft sind
genauso trostlos. Eine traditionelle buddhistische Gesellschaft wird durch ein hohes
MaR an sozialem Zusammenhalt und einen starken Gemeinschaftssinn
charakterisiert, ihre Mitglieder sind in einem vielfaltigen Beziehungsgewebe von der
Familie aufwarts verbunden, was einen tiefen Sinn von personlichem Halt
vermittelt. Die meisten Leute verdienen ihren Unterhalt in der Landwirtschaft, durch
Handwerk und Handel im Kleinen, Berufe also, welche sie in direkten Kontakt mit
jenen bringen, die ihre Produkte kaufen und verbrauchen. Spirituelle Fuhrung
kommt vom Sangha, dem Orden der Monche und Nonnen, welche der
Laiengesellschaft nicht nur die Lehren des Buddha vermitteln, sondern auf dem
Gipfel der zivilen Gesellschaft als lebendige Vorbilder der spirituellen Tugenden

stehen, die ben6tigt werden, um das hochste Ziel, Nibbana, zu gewinnen.

Die Marktwirtschaft tritt auf, beginnend mit der Kolonialzeit, und das komplexe
Gewebe der existenziellen Beziehungen wird zu einem Wirrsal verdreht. Kleine
Farmen werden zu Gunsten grofRer Guter aufgeltst, die Feldfrichte fir den Verkauf
auf dem globalen Markt anbauen. Kleine Industriebetriebe werden durch das
Erscheinen der Ubernationalen Konzerne in den Ruin getrieben, Kunsthandwerker
werden durch bilige in Massen hergestellte Waren berflissig, der Kkleine
Einzelhandler wird durch die Ausbreitung der Supermérkte und Ladenketten in den
Bankrott getrieben.

Indem den Leuten ihr Land und die Geschafte weggenommen werden, schwillt die
Arbeitslosigkeit an und grol3e Mengen strémen in die Stadte, auf der Suche nach
Beschaftigung in den Fabriken und nach Unterkunft in den sich ausbreitenden

Slums. Dort plagen sie sich in langen Stunden fir geringen Lohn mit langwierigen
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Tatigkeiten ab, manchmal auch unter gefahrlichen Umstanden. Von den
Auswirkungen der Marktwirtschaft getroffen, werden die engen Bande der
Gemeinschaft plétzlich zerrissen. Dieser Schlag kann traumatische Wirkung
zeigen. Die Leute finden sich in einer See des Misstrauens dahintreibend, wenn die
engen personlichen Bindungen, einst so charakteristisch fir die traditionelle
Gesellschaft, der kalten unpersonlichen Konfrontation zwischen namenlosen
Gesichtern in der Menge weichen. Statt zur Forderung des gemeinsamen Wohls zu
kooperieren, werden die Leute ganz subtil gezwungen, miteinander in einem
brutalen Uberlebenskampf zu wetteifern, der nur zu gewinnen ist, indem man

andere zum eigenen Vorteil zurechtbiegt.

Auch die Familienbeziehungen zerfallen: Zuerst lost sich die einst eng geknipfte
ausgedehnte Grof3familie in die in sich geschlossenen Kleinfamilien auf; dann teilt
sich die Kleinfamilie ihrerseits auf, zerbrochene Ehen bleiben zuriick, einsame
Singles und emotional geschadigte Kinder. Die erniedrigende Natur dieses
Sozialsystems wird, im Norden wie auch im Siuden, in den heute vorherrschenden
Symptomen des Niedergangs klar ersichtlich: Heimatlosigkeit, wachsende
Kriminalitat, Prostitution und Missbrauch von Kindern, Selbstmord, verbreiteter

Alkoholismus und Drogensucht.

(¢) Kulturell. In den traditionellen buddhistischen Gesellschaften wird die
Beschaftigung mit dem Ansammeln von Reichtum und Giltern dem Streben nach
ethischen und  spirituellen  Werten  untergeordnet. Der Dhamma, als
unvergleichlicher Fuhrer im Denken und Handeln, fordert Qualitaten wie
Einfachheit, Zufriedenheit, Freigebigkeit und Selbstaufopferung. Weisheit wird
hoher geschatzt als bloRe Cleverness, moralische Reinheit hoher als Reichtum und
Status. Doch mit dem Erstehen der industriellen Wachstumsgesellschaft andert
sich alles, der Drang, Dinge zu erwerben, zu besitzen und zu konsumieren, wird zu

einem tyrannischen Herrn, dessen Bedurfnisse unerbittlich sind.

Die Notwendigkeit, jene Verhaltensweisen aufzulésen, welche die traditionelle

buddhistische Kultur begleiten, ist in der Logik des globalen Kapitalismus enthalten,
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und es ware naiv zu erwarten, dass sich eine Reform ergeben koénnte, indem man
den Grol3konzernen einfach buddhistische Regeln injiziert. Der Antriebsmotor der
Konzernwirtschaft ist die Erfordernis wachsender Gewinne, und um dieses Ziel zu
erreichen, muss sie methodisch all die traditionellen Werte unterminieren, welche
den Erwerbsdrang schwachen. Die Fuhrerschaft der Konzerne muss das aber nicht
mit einem regelrechten Angriff vollbringen, denn im Allgemeinen unterstitzen sie ja
moralische Werte. Doch durch die subtile Manipulation der Wahrnehmung der
Leute und ihrer Denkweise auf unterschwelliger Ebene verwandelt sie das System
der Konzerne allmahlich in Konsumenten, deren Leben sich um den unbehinderten
Erwerb und Genuss von technologisch produzierten Waren dreht. Die anfélligste
Zielgruppe sind junge Menschen, die dazu ermutigt werden, eine eigene Kultur zu
entwickeln, in welcher die Popularitat und der Status davon bestimmt werden, was

sie besitzen, tragen, singen und essen.

Vielfaltig sind die Wege dieser Invasion. Sie schlie3en Fernsehen ein, das Kino,
Videos und Musik, wodurch die Ausbreitung einer globalen Monokultur genéhrt
wird, in der alle traditionelle Vielfalt verschwindet. Ladenketten und
Verkaufsarkaden tragen auch dazu bei und liefern die fur einen hohen Status
wesentlichen  Guter. Das unmittelbarste  Angriffsmedium ist jedoch die
Werbeindustrie, die in den Geist der Leute die feste Uberzeugung einpflanzt, dass
der vorherrschende Lebenszweck nichts anderes ist, als ohne die Notwendigkeit

von Skrupeln oder Hemmungen Dinge anzuschaffen und zu geniel3en.

Buddhistische Leitlinien zur Entwicklung

Zum gegenwartigen Zeitpunkt in der Geschichte ist es schwierig, einen wohl
entworfenen, praktischen Plan zur wirtschaftichen und sozialen Entwicklung
anzubieten, der seinen Wert schon bewiesen hat. An der Schwelle des dritten
Jahrtausends stehend, betreten wir eine neue Front, wo wir neue LOsungen flr
gewaltige Probleme blo3 auf der Basis von Versuch und Irrtum erarbeiten mussen.
Es ist jedoch klar genug, dass wir, wahrend die globale Industriewirtschaft die Welt

an den Rand der Katastrophe treibt, keine andere Wahl haben, als machbare
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Alternativen zu erdenken. Die Suche nach neuen Modellen wird aber in
verschiedenen Bereichen schon mit Flei3 betrieben. Im Folgenden werde ich einige

einfache Leitlinien fur ein buddhistisches Entwicklungskonzept aufzahlen.

Die erste Aufgabe des Buddhismus ware, die seltsame Umkehr der Logik
rickgangig zu machen, welche im Kern des Entwicklungsmodells vom industriellen
Wachstum liegt. Wenn wir dies Modell im Lichte der Lehre des Buddha betrachten,
wird sofort offenbar, dass es auf einem extremen Grad der Abstraktion von der
konkreten Realitdt gelebter Erfahrung beruht. Diese Abstraktion vollzieht sich in
zumindest zwei Stufen. Zuerst wird die Wirtschaft, die in traditionellen Kulturen in
der sozialen Ordnung eine untergeordnete Stellung einnimmt, aus den ihr
angemessenen Grenzen entfernt und als das Hauptkriterium zur Beurteilung des

Wohlergehens der Gesellschaft herangezogen.

Dann, als wéare das noch nicht genug, wird die Gesundheit der Wirtschaft
ausschlieBlich in quantitativen Grof3en betrachtet, mittels solcher Indikatoren wie
dem Bruttonationaleinkommen oder dem Bruttoinlandprodukt. Diese Indikatoren
messen lediglich den Gesamtumsatz eines Landes an monetaren Gutern und
Leistungen. Sie sagen Uberhaupt nichts aus Uber die qualitative Natur der
ausgetauschten Giter und Dienstleistungen; sie beriicksichtigen die sozialen und
Okologischen Kosten wirtschaftlicher Entwicklung nicht; und sie sagen nichts aus
Uber die Verteilung des erzielten Gewinns unter der Bevolkerung eines Landes.
Eine kurzsichtige Fixierung auf die Starkung des Bruttoinlandprodukts nimmt
jedoch dberall die Aufmerksamkeit der politischen Planer gefangen und steuert
somit die Entwicklung wirtschaftlicher und sozialer Politik in praktisch allen Landern
auf Erden. Diese eingeschrankte Sichtweise beglnstigt ein  zweifaches
Parasitentum, indem namlich die Wirtschaft zum Parasiten der Sozialordnung wird

und beide zusammen am empfindlichen Okosystem des Planeten nagen.

Die Vier Edlen Wahrheiten des Buddha versehen uns mit einem machtigen
Instrument, die Ursachen und Auswirkungen dieser verzerrten Sichtweise zu

diagnostizieren. Die Ursache ist Unwissenheit, die Dinge also nicht so zu sehen,
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wie sie wirklich sind, was der Entwicklung von Begehren ein weites Feld einraumt
und ganze Gesellschaften unter seine Herrschaft bringt. Wo es Begehren gibt, da
folgt, wie wir von den Vier Wahrheiten wissen, zwangslaufig Leid, und dies wird
reichlich bestatigt, wenn wir die Trimmer betrachten, welche das globale

Entwicklungsrennen hinterlasst.

Das fundamentale Konzept, welches jedem buddhistischen Ansatz zu
wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung zu Grunde liegen muss, ist ,Dhamma®
das natirliche, eigenstandige Gesetz der Gerechtigkeit und Wahrheit, welches der
Buddha durch seine Erleuchtung erkannte und in seiner Lehre mitgeteilt hat. Der
Vorrang des Dhamma bedeutet, dass Wirtschafts- und Sozialpolitik vom Anfang bis
zum Ende durch ethische Normen bestimmt werden missen. Diese Normen sind
aber nicht einfach Gegenstand subjektiver Beurteilung und damit personlich und
relativ, sondern reale, unwandelbare Gesetze, die unmittelbar im Daseinsgeflecht
festgeschrieben sind. Dies impliziert aber nicht, dass es nur eine unverénderliche
Form sozialer und wirtschaftlicher Organisation gibt, die fur alle Menschen unter
allen Umstanden giiltig ist. Sondern eine breite Palette an Alternativen ist mdglich,
so vielfaltig wie natirliche Landschaften; damit ein solches System jedoch zu
wahrem menschlichen Wohlergehen beitrdgt, muss es auf solide ethische
Prinzipien gegriindet sein, welche die Menschen ermutigen, in ihrem Leben nach
moralischer Integritat zu streben. Ein Sozialsystem, das wider den Dhamma lauft,
das unethisches Verhalten ermutigt oder billigt, bringt zwangslaufig verbreitetes
Elend und Armut hervor, aber nicht nur fir die menschlichen Wesen, sondern fir
die gesamte natlrliche Ordnung. Den konkreten Beweis dafir kbnnen wir in
unseren Tagen im weltweiten Kapitalismus sehen. Auf der Idee grindend, dass
Selbstsucht, Gier und ungebremster Konsum die Schliissel zum Fortschritt sind,

treibt dieses Narrenschiff besténdig auf die globale Katastrophe zu.

Aus der zentralen Stellung des Dhamma innerhalb der Sozialordnung ergeben sich
zwei erganzende Prinzipien; eines bezieht sich speziell auf den wirtschaftlichen
Bereich, das andere auf die soziale Sphare. Das Prinzip, welches den

wirtschatftlichen Bereich regieren sollte, ist ,die Regel der Genlgsamkeit’, was ganz
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einfach bedeutet, dass man weil3, genug ist eben genug. Die Regel der
Genugsamkeit ist sowohl eine Politk mentaler Hygiene, die zum psychischen
Gleichgewicht beitragt, als auch eine Politik Okologischer Weisheit, welche zum
Erhalt der natirlichen Umgebung dient. In beiderlei Hinsicht fordert diese Regel
eine gesunde Okonomie in der wortlichen Bedeutung von: ,Hauswirtschaft®, die
klarsichtige Ordnung in unserem inneren Haus des Geistes und in unserem

aul3eren Haus, der naturlichen Welt.

Als ein Gebot mentaler Hygiene beruht die Regel der Genlgsamkeit auf der
Einsicht, dass menschliche Bedurfnisse einer abgestuften Ordnung unterliegen —
wie ich in Kirze erklaren werde — und dass es bei der Deckung des materiellen
Bedarfs einen Sattigungspunkt gibt, dessen standiges Uberschreiten schadlich
wird. Das bedeutet aber nicht, dass wir jetzt alle asketische Lebensweisen
annehmen missen und uns sogar die unschuldigen Vergnigungen des Lebens
versagen sollten. Es bedeutet aber sehr wohl, sobald die Leute sich Besitztimer
anzueignen suchen und Sinnesfreuden Uber das natirliche Mafd hinaus geniel3en
wollen, dass sie dies auf Kosten anderer Bedurfnisse, sozialer wie spiritueller, tun,
die genauso wichtig zu ihrer Erfullung sind. Sie verletzen damit ein Gesetz der
menschlichen Natur und bewirken Schaden fur sich selbst und jene, die Opfer ihrer

Habsucht werden.

Als eine Politik 6kologischer Weisheit lehrt uns die Regel der Genilgsamkeit, dass
dem wirtschaftichen Wachstum Grenzen innewohnen, welche durch die
uniiberschreitbare Begrenztheit des Okosystems diktiert werden. Uber diese
Grenzen hinaus betrieben, wird das wirtschaftliche Wachstum zum Parasiten fir
die menschliche Gesundheit, physisch wie mental, und auch fur die regenerativen
Fahigkeiten der Natur. Auf unsere heutige Situation angewandt, lehrt uns dies
Prinzip, dass Wirtschaftswachstum, im Sinne von bestandiger Produktionsaus-
weitung und zwanghafter technologischer Neuerung, genau das ist, was wir nicht
brauchen. Unsere Wirtschaft ist schon gro3 genug, viel zu grof3, und unsere
Technologien zu raffiniert, zu méachtig und zu sehr mit moralischen Risiken, fir so

fehlbare Wesen wie wir, belastet. Was wir am meisten bendtigen, ist ein Verringern
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auf Stromlinienform und kleineres Mal3: Also Beschneiden der Produktion von
Waffen, von Industrien, die sich unwirtschaftlichen Luxusgitern widmen, und von
auffalliger Verschwendung als Antriebsmotor der Wirtschaft. Stattdessen bendtigen
wir qualitative Verbesserungen, um unsere Technologien bescheidener und
humaner zu machen, gutartiger fiur die gesamte Biosphare. Vor allem aber
brauchen wir grofleres Gewicht auf ©konomischer und sozialer Gerechtigkeit,

sodass keiner auf einen fairen Lebensstandard verzichten muss.

Das Prinzip, welches soziale Aktivitdten leiten sollte, ist die Regel der Kooperation
und Harmonie. Kooperation muss jedoch von ethischer Motivation durchdrungen
und beseelt sein. Die Kooperation zwischen Supermachten, um die globale
politische Ordnung gemald ihren eigenen selbstsiichtigen Interessen zu dominieren,
ist aber nicht die Kooperation, welche wir brauchen; die Fusionen,
Konzernibernahmen und Geschaftskartelle die gebildet werden, um die
Weltwirtschaft zu kontrollieren, sind nicht die Art von Kooperation, die dem
Dhamma entspricht. Unsere gegenwartige soziale Ordnung férdert ja eher den
Wettbewerb als die Kooperation; und das heute kursierende Schlisselwort ist
Wettbewerbsfahigkeit. Eine solche Gewichtung muss zwangslaufig Konflikte und
Ablehnung hervorrufen und zertrennt das Sozialsystem in eine Vielzahl von
Splittergruppen. Eine auf den Dhamma gegrindete Gesellschaft erkennt, dass jede
Person darauf zielen sollte, das Wohl der gro3eren Gemeinschaft, der sie
angehort, zu fordern und zumindest niemals private Erflullung auf Wegen zu
suchen, welche anderen Schaden zufiigen. Dieses Ideal ist wunderschon
zusammengefasst in den ,sechs Prinzipien der Harmonie und des Respekis®,
welche der Buddha den Sangha lehrte: liebende Guite in Gedanken, Worten und
Taten; Gewinne gerecht teilen; einen gemeinsamen Moralkodex befolgen;

gemeinsam befreiende Ansichten pflegen.

In einem buddhistischen Ansatz zu wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung sollte
das primare Kriterium, welches die Entwicklung einer Politik zu beherrschen hétte,
das Wohlergehen der Mitglieder einer Gesellschaft sein, und dieses Wohlergehen

misste in seiner Gesamtheit gesehen werden, also ein weites Feld an Faktoren
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berlcksichtigen. Der Wirtschaft wirde der ihr zukommende Platz angewiesen, als
untergeordnete Doméane, eingebettet in das weitere Sozialsystem; das
Sozialsystem wiederum wirde als integraler Bestandteii des gesamten
Okosystems angesehen, der unverzichtbaren Grundlage fir alles Leben. Auf diese
Weise wirde wirtschaftliche Entwicklung auf Wege geleitet, welche die Gesundheit
und das Wohlergehen der Sozialordnung férdern, ohne die natirlichen Systeme,
innerhalb welcher die menschliche Gesellschaft angesiedelt ist, zu schadigen. Eine
buddhistische Sozialpolitik wirde vielmehr die Wichtigkeit der Erhaltung der
nattrlichen Umgebung erkennen, nicht nur als Ressource fir die bestandige
Versorgung der menschlichen Wirtschaft, sondern als ein positives Gut, sowohl als
inneren Wert, aber auch in Bezug auf die asthetische Bereicherung und psychische

Ganzheit ihrer Mitglieder.

Die Gesellschaft ihrerseits muss als eine Abstraktion der individuellen
menschlichen Wesen erkannt werden, welche ja die soziale Ordnung bilden. Wenn
wir daher von der Verbesserung des Wohlbefindens der Gesellschaft sprechen,
heil3t das letztlich, dass Sozialpolitik danach streben muss, das Wohlbefinden der
einzelnen Individuen zu foérdern. Wie wir es aber anfangen, das Wohlergehen der
Leute zu fordern, hangt davon ab, wie wir die menschliche Natur sehen. Wenn wir
ein materialistisches Bild von der menschlichen Natur haben, dann werden sich
unsere Anstrengungen primar darauf richten sicherzustellen, dass ihre materiellen
Bedurfnisse erflllt werden, und wir werden keinen Grund sehen, auch noch auf
andere Faktoren zu achten. Haben wir jedoch eine mehr spirituelle Vorstellung von
der menschlichen Natur, dann werden wir wahrnehmen, dass uber den materiellen

Wohlstand hinaus auch noch andere Bedurfnisse zu erfillen sind.

Die Lehren des Buddha bieten eine weitreichende Vorstellung von der
menschlichen Person als komplexer Einheit mit verschiedensten Bedurfnissen, die
alle erfullt werden missen, um Glick und Wohlbefinden zu gewahrleisten. Diese
Bedurfnisse bilden eine klar gegliederte Hierarchie unterschiedlicher Gewichtung,
die wir hier als dreistufig ansehen konnten. Die Basis dieser Stufen ist das

physische Bedirfnis nach den lebensnotwendigen Dingen: Kleidung, Nahrung,

38



angenehme  Wohnung, medizinische Versorgung, Transportmittel, Energie,
Werkzeuge und so weiter. Die ndchste Stufe bilden soziale Bedirfnisse: Bildung,
Familie, Freundschaft und personliche Vertrautheit, Teilnahme an einer
Gemeinschaft und sinnvolle Arbeit. Auf der hochsten Stufe stehen die spirituellen
Bedirfnisse: moralische Rechtschaffenheit, mentale Entwicklung und weises

Verstandnis der wahren Natur des Lebens.

Eine von buddhistischen Prinzipien bestimmte Sozialordnung wirde Mdoglichkeiten
zur Befriedigung all dieser Bedurfnisse schaffen und daftr sorgen, dass niemand
bei seinen Bestrebungen, ein zufriedenes Leben zu fuhren, frustriert wird. Eine
buddhistische Sozialordnung wirde damit beginnen, sicherzustellen, dass alle
Mitglieder der Gesellschaft in der Lage sind, ihren materiellen Bedarf zu decken.
Weil aber die buddhistische Lehre die Bedurfnisse unterschiedlich wertet, fordert
sie die enge Fixierung auf materielle Anschaffungen und sinnliche Genlsse nicht,
die fir unsere zeitgendssische Kultur so charakteristisch sind. Indem er darauf
hinweist, dass das krasse Streben nach Luxus und Uberfluss die Wurzel und
Ursache von Leid ist, ermutigt der Buddhismus zur Zurickhaltung, Einfachheit und
Zufriedenheit. Durch das Lob der Grof3zugigkeit als fundamentaler Tugend und
Kennzeichen einer Uberlegenen Person fordert er die breite Verteilung

grundlegender, notwendiger Dinge, sodass keiner Mangel erleiden muss.

FUr den Buddhismus liefert die Gewahrleistung der materiellen Versorgung jedoch
nur den Ausgangspunkt fur die Verfolgung héherer Ziele. Nachdem die Menschen
soziale Wesen sind, die ganz natirlich zu gemeinsamem Tun zusammenkommen,
heil3t das, dass eine von buddhistischen Prinzipien geleitete Sozialordnung priméar
aus kleinen Gemeinwesen bestehen wirde, in der jedes Mitglied einen effektiven
Beitrag leisten kann. Nur kleine soziale Gemeinwesen konnen die Leute vor dem
beunruhigenden Abgrund der Bedeutungslosigkeit bewahren, welche im modernen
Stadtleben so verbreitet ist. Aus buddhistischer Perspektive missen die riesigen,
verschmutzten Megastadte und unpersonlichen Burokratien, so charakteristisch fir
unser Zeitalter, als Abweichungen von der nattrlichen Ordnung, welche zum

wahren menschlichen Wohlergehen beitragt, angesehen werden. Sie sind eine
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Verh6hnung unseres angeborenen Verlangens, an der Gemeinschaft teilzuhaben.
Die ortlichen Gemeinwesen wirden sich im Einklang mit buddhistischen Prinzipien
auf die ausgedehnten Familien als primarer Einheit sozialer Integration
konzentrieren. Die Familie wirde durch buddhistische Ansichten und Werte
geleitet, die sie von einer Generation zur nachsten weitergeben wirden. Das
Modell fir das gesamte Geflecht sozialer Beziehungen wirde durch die grolartige
Sigalovad-Sutta (Digha Nikaya Nr. 31) geliefert, in welcher der Buddha detailliert
die gegenseitigen Pflichten von Eltern und Kindern, Eheleuten, Arbeitgebern und

Angestellten, Freunden, Lehrern und Schuilern, Ménchen und Laien definiert.

Die vertraglichste Wirtschaft fir ein solches Modell sozialer Organisation wirde im
kleinen, lokalen Malistab ablaufen, unter Verwendung einfacher Technologien,
welche die natlrlichen Ressourcen nicht erschopfen. In so einer Wirtschaft wirde
die Produktion in erster Linie auf den ortlichen Verbrauch ausgerichtet sein, sodass
es zu direktem Kontakt, von Angesicht zu Angesicht, zwischen Produzenten und
Verbrauchern kame. Man misste Modalitaten erarbeiten, um die Integration der
kleinen ortlichen Okonomien in die weitere nationale und globale Wirtschaft zu
bewirken, der Antriebsmotor des gesamten Systems waére jedoch die Foérderung
des materiellen und sozialen Wohlergehens und nicht kommerzieller Profit und

ungebremste Expansion.

Doch selbst eine florierende Wirtschaft und eine harmonische Sozialordnung
konnen das tiefste Bedurfnis des menschlichen Herzens nicht befriedigen: das
Bedurfnis nach einem Lebenssinn, einem letzten Ziel, um welches sich unser
Leben drehen soll, und einem Leitweg durch das Dickicht schwieriger
Entscheidungen. Dieses Bedurfnis kann nur durch Religion gedeckt werden:
Religion aber nicht als Band, welches den Sinn fir kommunale Identitat verstarkt,
nicht als Erbe von traditionellen Ritualen und Glaubensinhalten, sondern als reiner
Pfad der Selbstverwandlung, der sich einer transzendenten Realitdt 6ffnet.
Nachdem in der Daseinshierarchie diese Realitdt den hochsten Platz beansprucht,
folgt daraus, dass es in der Hierarchie der Werte die spirituellen Werte sind, welche

unseren tiefsten Respekt erfordern.
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Rein spirituelle Werte existieren aber nicht in einer auf sich selbst begrenzten
eigenen Doméne, vom Rest des Lebens abgeschnitten. Vielmehr quellen sie hervor
und durchdringen alle anderen Aspekte unserer Existenz, tragen sie in einer
vereinigenden Sicht und steuern sie in Richtung des hochsten Gutes. In einer
stabilen und gesunden Sozialordnung wird spirituelle Weitsicht die Bildung
okonomischer und sozialer Politik leiten und sicherstellen, dass diese nicht schon
bei weltlichen Zielen stehen bleibt, sondern tber sich hinaus auf die Dimension der
Transzendenz zielt. In einer Uberwiegend buddhistischen Gesellschaft ist Nibbana
das hochste Gut, und das wirtschaftiche und soziale Leben wirde als sich
anbietende Gelegenheit angesehen, dem Nibbana naher zu kommen. Wenn auch
das Endziel nur flr jene erreichbar sein mag, die sich auf den strengen Pfad der
Entsagung begeben, so reicht der buddhistische Weg doch hinab bis in den tiefen
Schmutz des Alltagslebens und sagt klar und prazise, welche Schritte bendtigt
werden, um in die Richtung des letzten Zieles voranzuschreiten. In einer
buddhistischen Sozialordnung wirde daher das endlose Ringen um weltliches
Uberleben nicht bloR als eine Folge technischer Probleme betrachtet, die eine
technologische Losung brauchen, sondern als eine Gelegenheit, die Tugenden von
Geist und Herz zu kultivieren, welche zum Ho6chsten fihren. Das zeigt uns die
hochste Bedeutung von Entwicklung fur eine buddhistische Gesellschaft: die
Entwicklung namlich von Moral, Konzentration und Weisheit, die in Erleuchtung

gipfelt und in der Befreiung vom Leid.

Eine echte buddhistische Sozialordnung witrde versuchen, ihren Mitgliedern diese
Aussicht durch den Unterhalt eines Sangha, einer Gemeinschaft Verzicht Ubender
Monche und Nonnen, zu eroffnen und fir deren materielle Versorgung
aufzukommen. Diese Asketen ihrerseits wirden die breitere Gesellschaft in der
Lehre des Buddha anleiten und ihnen das begeisternde Vorbild jener bieten, die
sich aus dem Kreislauf von Produktion und Konsum zuriickgezogen haben, um sich

einem heiligen Leben zu widmen.
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Ein letztes Wort ist noch erforderlich: Es mag scheinen, dass ich gerade einen Plan
skizziert habe, der auf dem Papier zwar schon und zwingend ist, aber in der Tat
aulerst idealistisch und nicht praktikabel ist. Dem stimme ich teilweise zu. Ein
solches Modell umzusetzen wird extrem schwierig sein und Uberzeugten
Widerstand aus machtigen Sektoren, mit immensem Reichtum und grof3er Macht,
wachrufen. Wir missen aber auch erkennen, dass in einer Welt, die sich bestandig
auf eine universale Demokratie zubewegt, Leute wie du und ich das letzte Wort beli
der Bestimmung der Formen sozialer Organisation, unter welchen wir leben, haben
mussen. Wenn ein  System Formen annimmt, die einigen wenigen
aullergewohnliche Gewinne bringen, aber vielen anderen grol3es Elend und
Entbehrungen, so gibt es keinen Uberzeugenden Grund es fortzusetzen. Alles, was
es erhalt, ist doch nur der nackte Ehrgeiz der Elite am Steuer und das Gewebe aus
Tauschungen, das sie knupfen, um die Wahrheit vor dem gewohnlichen Volk zu

verbergen.

Heute I6st sich dieses Tauschungsgeflecht jedoch schon an vielen Fronten auf. Bel
Okologischen Katastrophen, bei zunehmender Arbeitslosigkeit und wirtschaftlicher
Ungerechtigkeit, im Ansturm der Kriminalitdt, in der Ausbeutung und sozialen
Degeneration, die Uberall so deutlich sichtbar werden, besonders aber in der
Dritten Welt, wo der Groldteil der Weltbevolkerung lebt. Eine grofe Menge der
Leute, die das Wunder technischen Fortschritts und des globalen Kapitalismus
durchschaut haben, werden gewahr, dass sich dieses System nicht
aufrechterhalten lasst, ja dass es letztlich seinen Nutzniel3ern ebenso viel schadet
wie seinen offenkundigen Opfern. An vielen Orten — bei den Griinen und Oko-
Organisationen, bei Anti-Kultur-Bewegungen und alternativen Denkern — lauft die
Suche nach einem Ausweg, um diesen Planeten im neuen Jahrhundert zu
bewahren. Solchen Menschen bietet der Buddhismus eine Botschaft, die zum
einen hoch und erhaben ist und dennoch dazu fahig, in klaren Worten die harte
Realitdt des sozialen und wirtschaftlichen Lebens anzusprechen. Es liegt in der
Verantwortung der buddhistischen Gemeinschaft, diese Botschaft zum Wohle aller
Lebewesen in ihren spirituellen Hohen und irdischen Anwendungen erklingen zu

lassen.
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3. Das Gesicht des Buddhismus im Wandel

Bei den seltenen Gelegenheiten, wo ich einen stadtischen buddhistischen Tempel
hier in Sri Lanka besuche, mache ich wiederholt die deutliche Beobachtung, dass
nahezu alle anwesenden Anhanger schon mittleren Alters oder é&ltere Leute sind,
vielleicht in Begleitung ihrer Enkel. In den Andachtsstatten unserer Orte und Stadte
fallt die Abwesenheit junger Leute und auch Erwachsener in der Blite des Lebens
sehr auf. Fir ein Land, in welchem 70 Prozent der Bevolkerung als Buddhisten
gelten, ist eine derartige unausgewogene Beteiligung an religibsen Funktionen
bedenklich. Damit der Buddhismus von einer Generation zur nachsten fortdauert,
muss die Flamme religiosen Glaubens die Kluft zwischen den Generationen
Uberspringen. Wenn es jedoch tatsachlich diese unsichtbaren jungen Leute sind,
welche die Zukunft der Lehre in ihren Handen halten, dann scheint diese Zukunft
nicht sehr leuchtend zu sein. Ihre Abwesenheit ist vielleicht eine Warnung, dass die
Botschaft des Dhamma nicht ankommt, dass es ihren Vertretern nicht gelingt, seine
Prinzipien in eine Sprache umzusetzen, die jene anspricht, welche ihrer Fihrung
am meisten bedurfen. Sollte dieser Trend andauern, so kann der Buddhismus
innerhalb weniger Generationen zum blof3en Relikt des historischen Erbes von Sri
Lanka werden: Wunderschon anzusehen, aber so leblos wie die Ruinen von

Anuradhapura.

AuRerlich kénnen Symbole des buddhistischen Erbes von Sri Lanka uberall in
diesem Land gesehen werden. Monche spielen noch immer eine prominente Rolle
in offentlichen Funktionen; gigantische Buddhastatuen blicken von den Hugeln auf
uns herab; in den meisten Stadten schallt zweimal taglich ein bestandiger Strom
geistlicher Gesange aus den Lautsprechern. Ganzlich paradox jedoch, koexistieren
diese Embleme buddhistischer Frommigkeit in der unbehaglichen Spannung einer
bosartigen spirituellen  Krankheit, deren Symptome sich Uber alle sozialen
Schichten Sri Lankas ausgebreitet haben. Ein bitterer, fir beide Seiten
zerstorerischer Krieg zieht sich endlos dahin, mit verrohender Auswirkung auf das
ganze Land. Streiks bei den wesentlichsten Dienstleistungen sind alltaglich und

treffen die Armen und Hilflosen. Mord, Diebstahl, Vergewaltigung, Drogenhandel
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und sexuelle Ausbeutung von Kindern haben sich derartig verbreitet, dass sogar
der grausigste Verbrechensakt kaum noch unseren Sinn zu moralischer Entristung
aufstachelt. Alkohol, Drogenmissbrauch und Selbstmord sind die gangigsten
Fluchtwege, besonders fiir die Armen, doch ist ihre Verbreitung kaum ein Zeichen

dafurr, dass der Buddhismus gedeiht.

Wenn der Buddhismus dabei versagt, tief in die Herzen jener einzudringen, die sich
zu ihm als ihrem Glauben bekennen, dann missen wir uns fragen: warum? Aber
auch, was getan werden kann, um den gegenwartigen Trend umzukehren. Ich
mochte mich dem nahern, indem ich zuerst frage, welche Rolle der Buddhismus
denn Uberhaupt in unserem Leben spielen soll. Ich werde mich mit dieser Frage
befassen, indem ich zwei Aspekte des Buddhismus unterscheide, die beide aus der
ursprunglichen Lehre des Buddha stammen. Ich werde sie als den befreienden und

als den angepassten Zweig des Dhamma bezeichnen.

Der befreiende Zweig, die wesentliche und einzigartige Entdeckung des Buddha, ist
die Botschaft von einem direkten Weg zur Befreiung vom Leid. Dieser Zweig
beginnt mit der Erkenntnis, dass das Leid in uns selbst entspringt, aus unserer
eigenen Gier, aus unserem Hass und unserer Ignoranz, vor allem aus unserem
Trieb, ein Gefiihl separater Selbstheit zu bilden, welches uns mit allen anderen
Lebensformen in Wettbewerb treten lasst. Die radikale Lésung Buddhas fur das
Problem des Leids ist die Zerstérung der Illlusion von einem Selbst in ihrer
Gesamtheit. Daraus ergibt sich eine aufllerst neue Art des Seins, welche der
Buddha ,Nibbana“ nannte, das Erldschen des Feuers der Lust, das Erloschen des

Ichbewusstseins mit seinen Flammen selbststichtigen Begehrens.

Das Erlangen dieses Ziels erfordert jedoch einen Preis, der viel hoher ist, als ihn
die meisten Menschen bezahlen konnen: Eine strenge Disziplin der Kontemplation,
auf einer radikalen Ethik der Selbstbeherrschung grindend. Als geschickter Lehrer
modulierte der Buddha daher seine Lehre, indem er eine weitere Dimension
einschloss, geeignet fur jene, die nicht in der Lage sind, den steilen Pfad der

Entsagung zu gehen. Das ist der angepasste Zweig des Dhamma: ein Pfad
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allméhlicher Wandlung, der sich tber viele Leben erstreckt, der erfullt wird durch
die Ausubung verdienstvoller Taten und die Entwicklung der Tugenden, die als
Grundlage fur das schlussendliche Erlangen des Nibbana erforderlich sind. Dieser
Zweig des Dhamma, das muss betont werden, ist nicht nur ein forderliches Mittel,
eine vom Buddha erfundene Fabel, die Trost spenden oder moralische Tugenden
eintrichtern soll. Er ist vielmehr ein integraler Aspekt der urspriinglichen Lehre und
stammt aus der eigenen Sicht des Buddha in die vielfaltigen Dimensionen
fuhlenden Daseins und die Moglichkeiten zur Wandlung im Kreislauf der
Wiedergeburten. Die Funktion dieser Lehre ist innerhalb seines Ubungssystems

aber eher provisorisch als endguiltig, mehr weltlich als transzendent.

Ich bezeichne diese Dimension des Buddhismus aus zwei Grinden als
.angepasst“ Erstens, weil sie die Doktrin von der Befreiung den Fahigkeiten und
Bedurfnissen jener anpasst, die unfahig sind, den strengen Pfad der Meditation zu
beschreiten, der als direkter Weg zum Nibbana vorgeschrieben ist. Und zweitens,
weil sie buddhistischen Anhangern hilft, sich dem Daseinskreislauf anzupassen,
indem sie heilsame Fuhrung bietet, um sie vor den starkeren Formen weltlichen
Leids zu bewahren, besonders davor, in tiefere Bereiche der Wiedergeburt
abzufallen. In seiner angepassten Dimension bietet der Buddhismus eine
verstandliche Weltsicht, die einfachen Mannern und Frauen ein sinnvolles Bild von
ihrem Platz im Kosmos vermittelt. Zugleich legt er ein gehobenes Wertesystem dar,
das ethische Regeln enthdlt, die uns dabei helfen, glicklich inmitten der

Fluktuationen des Alltags und in Harmonie mit unseren Mitmenschen zu leben.

Obgleich der urspringliche Zentralgedanke des Dhamma die Botschaft der
Befreiung war, hat sich mit der Verbreitung des Buddhismus zuerst Gber Indien und
dann spater weiter Uber Asien das Gleichgewicht zwischen den beiden Zweigen
vom befreienden zum angepassten Zweig verschoben. Eine derartige Entwicklung
war ja nur natirlich, wenn eine spirituelle Lehre, deren befreiender Kern fir
Weltentsagende geeignet ist, zur Religion einer ganzen Nation wurde, wie das in
Sri Lanka und auch anderswo in Asien der Fall war. Dieser Aspekt des Buddhismus

sollte aber nicht herabgesetzt werden oder als Kontrast zum befreienden Zweig mit
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diesem in Wettbewerb treten, denn beide sind gleich wesentlich fir die Ziele der
Lehre des Buddha. Der Pfad der Entsagung, der zur endguiltigen Befreiung fuhrt,
war selbst innerhalb der Range in der klosterlichen Ordnung immer nur fir einige
wenige geeignet; fur die meisten aber war der angepasste Zweig des Buddhismus
notwendig, sowohl als Weltsicht als auch als Mittel, um den Boden fir die Praktik

des befreienden Dhamma zu bereiten.

Durch die Jahrhunderte hindurch zeigte uns der angepasste Buddhismus das Bild
eines geordneten Universums mit dem Buddha als héchstem Lehrer, mit mehreren,
von wohlwollenden Goéttern bewohnten Himmelsspharen, bestimmt von einem
ethischen Gesetz, welches unser gegenwartiges Tun mit unseren Kkinftigen
Geschicken verbindet. Mittels ihrer Doktrin des Erwirkens von Verdienst gab diese
Seite des Buddhismus den Leuten einen Anreiz, gute Taten zu vollbringen, und die
Frichte davon wurden in dem allgemeinen Geist des Wohlwollens offenbar, der in

den traditionellen buddhistischen Gesellschaften vorherrschte.

Seit dem Altertum bis in die Neuzeit funktionierte das vom angepassten
Buddhismus gebotene Bild des Universums als unangezweifelter Felsengrund fir
das Lehren und Praktizieren des Dhamma. Im spaten 15. Jahrhundert einsetzend
erhob sich aber von jenseits des Horizonts eine Herausforderung, welche die
selbstsichere Gewissheit dieser Weltsicht zerbrach. Diese Herausforderung nahm
die Gestalt der europaischen Kolonialmdchte an, die in aufeinander folgenden
Wellen die Kontrolle tber die sozialen und politischen Institutionen ergriffen, von
welchen der verbreitete Buddhismus abhing. Die fremde Eroberung, die
Bekehrungsmissionen der christlichen Kirchen, die Sé&kularisation der Erziehung
und ihre Unterwerfung unter koloniales Gesetz: All diese MalRhahmen zusammen
versetzten der buddhistischen Selbstachtung und der (berlegenen Rolle des
Dhamma im Leben der breiteren buddhistischen Bevolkerung einen schweren

Schlag.

Dieser Trend wurde noch verstarkt durch das Auftreten der wissenschaftlichen

Weltsicht. Obwohl die Grundprinzipien der wissenschaftlichen Methode leicht mit
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dem buddhistischen Geist freier Untersuchung zusammenklingen, fihrte die
Wissenschaft ein  Weltverstéandnis ein, das in seiner materialistischen
Voreingenommenheit mit der von der buddhistischen Tradition vorgestellten
spirituellen  Sichtweise kollidierte. Wahrend der klassische Buddhismus ein
vielschichtiges Universum voraussetzt, bewohnt von zahlreichen Klassen fiihlender
Wesen, die gemald ihrem Karma von Bereich zu Bereich wandern, behauptet der
wissenschaftliche Naturalismus, dass Leben ein rein physikalischer Prozess ist, der
mit dem Tod vollig endet, ohne ein Uberleben von personlicher Identitat in
irgendeiner Form Uber den korperlichen Tod hinaus. Wahrend buddhistisches
Denken den Geist als primar ansieht und Materie als dem Geist untergeordnet,
betrachtet der Naturalismus die Materie als das Fundamentale und den Geist nur
als Derivat, als Nebenprodukt oder Aspekt materieller Prozesse. Wéahrend der
Buddhismus ein transzendentes Ziel voraussetzt, eine uberweltliche Realitat, die
durch moralische und spirituelle  Ubung errungen werden kann, sieht der
Naturalismus nichts, das Uber die empirische Welt hinausgeht, und betrachtet alle
ethischen und religiosen Normen als rein menschliches Produkt. Auch im Westen
arbeitet das Erstehen der Wissenschaft daran, in Verbindung mit der beharrlichen
Forderung nach intellektueller und moralischer Freiheit, das Christentum in der

westlichen Geistespragung von seinem dominanten Platz zu entfernen.

Es war aber nicht nur die theoretische Kraft moderner Wissenschaft, welche die
traditionelle buddhistische Weltsicht und ihr begleitendes Werteschema bedrohte.
Denn in der Tat konnten die buddhistischen Denker im frihen 20. Jahrhundert bei
lhrem Ringen mit dem auftrumpfenden Christentum die Wissenschaft zu ihren
Verbindeten zaéhlen. Was sich gegen die traditionellen buddhistischen Werte
kehrte, war aber nicht Theorie, sondern Praxis: namlich das Einspannen der
Technologie fur ein Wirtschaftssystem des freien Marktes auf der Suche nach

wachsendem Profit.

Diese Vermahlung der Technologie mit dem freien Markt gebar eine gierige
Verbraucherkultur, auf der Pramisse grindend, dass materieller Reichtum und

Sinnesfreuden die einzigen lohnenden Ziele im Leben sind. In der gegenwartigen
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Zeit ist es vielleicht diese Konsumentenkultur, angeregt durch Werbung und die
popularen Medien, welche sich der Spiritualitdt als wirksamer Kraft im Leben der
Leute als einzige, grofdte Herausforderung gegeniberstellt. In den Stadten umfangt
diese Kultur die reiche Elite mit Wolken hedonistischen Selbstverwdhnens. Bei den
Armen in Stadt und Land — geblendet durch die im Fernsehen, Radio und Film
dargebotene Pracht — zichtet sie Neid, Ablehnung und Verzweiflung. Muss man
sich unter solchen Umstanden dariber wundern, dass Alkoholismus, Drogensucht,
Selbstmord und Gewaltverbrechen so krass eskalierten?

Dieser Zusammenprall der Weltanschauungen und Wertsysteme erklart auch,
warum der Tempel-Buddhismus fur die jungere Generation zur bloRRen
Randerscheinung wurde. Im heutigen Tempel-Buddhismus wurzelt die Sprache, in
welcher die Lehre vorgetragen wird — das Umfeld, das Aroma, der ganze Tenor der
Lehre —, in der Weltsicht des mittelalterlichen angepassten Buddhismus. Das mag
wunderschon, ja erhebend sein und auf seine Art sogar wahr, doch ist es wohl
kaum in der Lage, die Botschaft des Dhamma jenen zu vermitteln, die auf moderne
Weise aufgezogen werden. Die Lehren des Tempel-Buddhismus stammen von
einer unwiderruflich vergangenen Kultur, aus einer Ara, wo die Rollen klar definiert
waren und alles in einem verstandlichen und freundlichen Ganzen seinen Platz
hatte. Wir aber leben, atmen und gehen unseren Weg in den Stral3en der
modernen Welt, wo Veranderungen in rasender Geschwindigkeit stattfinden, wo
eine Schar aggressiver Stimmen um unsere Aufmerksamkeit wetteifert und wo jede
vertraute Annahme einer gnadenlosen Befragung ausgesetzt wird. FUr jene, die
darum ringen, fir sich in einer solchen Welt eine Nische zu finden, hat der
selbstsichere Tempel-Buddhismus aufgehort ,der Dhamma“ zu sein, die Botschaft
des Erwachens, die den Geist ertffnet und mit Licht erfillt. Stattdessen ist er nur
eine malerische Erinnerung an die Vergangenheit geworden, zwar noch fahig,
gelegentlich eine fromme Stimmung hervorzurufen, doch kaum relevant hinsichtlich

der schwierigen Entscheidungen, die uns in der Tretmuhle des Alltags begegnen.

Eine Madoglichkeit, diesem Zusammenprall der Weltanschauungen zu begegnen,
besteht darin, sich abwehrend in die Vergangenheit zuriickzuziehen, zu versuchen,

unser altes kulturelles und religioses Erbe vor der Plinderung durch die Moderne
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zu bewahren und die Uberlegenheit des Buddhismus uber alles Moderne zu
preisen. Das ist die Position der Fundamentalisten, nicht unbedingt eine aggressive
Haltung, jedoch eine, die sich zum nostalgischen Rickzug in die Vergangenheit
entschliel3t, statt zu innovativer Anpassung an die Gegenwart. Aus dieser
Perspektive gesehen, trdgt die Ankunft moderner Kultur eine Bedrohung des
Dhamma in sich, und der einzige Weg, die kostbare Lehre zu beschiitzen, besteht
in der Ablehnung des Modernen und in dem Versuch, die vererbte Tradition mit

einem Minimum an Veranderung zu bewahren.

Jeder Organismus muss sich aber, um zu Uberleben, an Veradnderungen in der
Umgebung anpassen. Das neue Umfeld abzulehnen und blo3 um die Erhaltung
des Vergangenen zu kampfen, heif3t jedoch Erstarrung zu riskieren: Buddhismus
damit in eine Antiquitdt zu verwandeln, deren Relevanz geschwunden ist und die
nur noch als Stimulans fur fromme Gefiihle dient. Diese Haltung wurde von mehr
traditionalistisch denkenden buddhistischen Kreisen eingenommen. lhr
hartndckiger Konservatismus, welcher die spirituellen Sichtweisen des Dhamma mit
nur einer speziellen Kultur und Sozialordnung verbindet, ist zum Teil der Grund fur
die schwindende Relevanz des Buddhismus in den Augen vieler in den jingeren
Generationen.

Dennoch ist Rickzug in die Vergangenheit nicht der einzige Weg, um den Dhamma
vor der Zerstorung zu bewahren. In der Tat erhalt solch regressiver Pietismus
namlich bloR die auflere Schale, die &ulReren Formen des Buddhismus, wahrend
seine innere Vitalitat vernichtet wird. Ein anderer, optimistischerer Ansatz steht uns
zur Verfugung, der nicht voreilig den Schluss zieht, dass die Ankunft der Moderne
zwangslaufig den Grabgesang des Dhamma einlautet. Aus diesem Winkel
betrachtet, kann die gegenwaértige Krise buddhistischer Kultur als ein Mittel zur
Lauterung angesehen werden, hilfreich, um die Spreu vom Weizen zu trennen und
das wieder zu entdecken, was an der Botschaft des Buddha wahrlich zeitlos ist.
Das bedeutet, dass eine neue Gewichtung erforderlich wird, die man mit einem
Wechsel von der Uberbetonung der angepassten Dimension des Buddhismus zur

befreienden beschreiben kdnnte.
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Wenn ich von dieser Verschiebung der Gewichtung spreche, so beabsichtige ich
nicht damit zu sagen, dass die traditionelle Weltsicht des Buddhismus falsch ist und
zu Gunsten der rein naturalistischen, von der modernen Wissenschaft
vorgeschlagenen Betrachtungsweise tber Bord geworfen werden muss. In der Tat
mochte  ich  behaupten, dass, unter Bertcksichtigung  unvermeidlicher
mythologischer Elemente in der buddhistischen Tradition, die buddhistische
Weltbetrachtung, mit ihrer Wahrnehmung der entscheidenden Rolle des Geistes
und der unfassbar weiten Dimensionen der Realitdt, fir philosophische
Uberlegungen viel reicher und passender ist als die verflachte Weltsicht, welche
uns eine anmalBende Fehlanwendung der wissenschaftlichen Methode unter
Uberschreitung ihres legitimen Bereichs hinterlassen hat. Ein beeindruckendes
Merkmal der Lehre des Buddha ist auf jeden Fall die Unabhangigkeit ihres
befreienden Kerninhaltes von jeglicher bestimmten Kosmologie, ihre Fahigkeit,
unsere fundamentalsten Fragen direkt auf eine Weise anzusprechen, die
unmittelbar und personlich nachprifbar ist, ungeachtet, welche Kosmologie man
dabei Ubernimmt. Unsere gegenwartige Situation betreffend, zwingt uns der
materielle Fortschritt, die Erfillung der Verbrauchertrdume, zu der Erkenntnis, dass
Reichtum kein wirkliches Glick bringt, sondern uns leer lasst, nach tieferer
Erfillung durstend. Wir werden so dazu gebracht, die harte Wahrheit des
befreienden Dhamma zu erkennen: dass Begehren die Ursache des Leids ist. Wir
konnen auch sehen, dass Erlésung von Leid nicht dadurch zu gewinnen ist, dass
wir dem unaufhdrlichen Flehen des Begehrens nachgeben, sondern nur indem wir
unseren Geist durch methodische, auf Selbsterkenntnis und Selbstwandlung

gerichtete Schulung beherrschen.

Wahrend schwer vorauszusagen ist, welche Richtung der institutionalisierte
Buddhismus in den nachsten Jahrzehnten einschlagen wird, kdnnen wir heute das
Wirken einiger wichtiger Trends erkennen, die tatsachlich ein echtes
Wiederaufleben des Dhamma ankindigen konnten. Einer ist die Ernichterung
bezliglich der angenommenen Segnungen des Konsumismus. Die Erkenntnis, dass
Glick nicht in den Ladenstralen zu kaufen ist, sollte in uns den dringenden

Wunsch erwecken, fur unser Leben einen tieferen Sinn zu finden, Frieden und
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Gluck, die nicht von &aufReren Bedingungen abhéngen. Wir sehen daflr schon
Anzeichen in der steigenden Zahl von buddhistischen Laienanhéngern, die willens
sind, die harten Mihen der Meditation auf sich zu nehmen, was ja traditionell als
Domane der Monche gilt. Fur solche Leute ist die Austibung des Buddhismus nicht
so sehr eine Angelegenheit konventioneller Rituale, sondern eine innere Schulung,
der privat oder in kleinen Gruppen mit gleichgesinnten Freunden nachgegangen

wird.

Der Ansturm des Materialismus bringt uns so zum urspringlichen befreienden
Zweig des Dhamma zuriick, der jahrhundertelang unter der angepassten
Dimension verdeckt war. Doch wahrend die altere Botschaft als Ziel hauptsachlich
die Befreiung vom Kreislauf der Wiedergeburten sah, wird heute die Betonung auf
den Vorteil der Dhamma-Praxis gelegt, der hier und heute sichtbar wird: auf Glick
und Erfullung, die durch groRere Selbsterkenntnis und Beherrschung des Geistes
gewonnen werden. Damit wird natlUrlich nicht beabsichtigt, die Wahrheit der
Wiedergeburtsdoktrin - und die Zielvorstellung der endglltigen Befreiung vom
Samsara in Frage zu stellen, sondern nur darauf beharrt, dass wir, damit dieses
letzte Ziel fur uns Bedeutung erhadlt und relevant wird, doch zuerst unser
Alltagsleben durch Selbsterkenntnis und Selbstbeherrschung in Ordnung bringen
mussen. Es bleibt sonst bei der utopischen Fantasie, die doch stark im heutigen

angepassten Buddhismus enthalten ist.

Mit der Suche nach personlichem Geistesfrieden ist jedoch die auf den Dhamma
gesetzte Hoffnung fur die vor uns liegende Epoche nicht erschopft. Denn wir leben
in einem entscheidenden Augenblick der Geschichte, wo die Zukunft der
Menschheit und sogar unseres Planeten als biologische Einheit sich in einem
empfindlichen Gleichgewicht befindet. Unsere unmittelbaren Nachrichtenmedien
und schnellen Transportmittel haben Uberall die Menschen zu einer einzigen
Familie zusammengeschweildt, in welcher jedes Mitglied zu einem gewissen Grad
fur das Wohlergehen des Ganzen verantwortlich ist, und zwar nicht nur fur alle
menschlichen Wesen, sondern fir die gesamte Gemeinschaft des Lebens.

Wahrend unsere Technologien uns die Kapazitdt gegeben haben, jedem ein
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angemessenes Leben zu ermdglichen, verbleiben doch schwere Probleme von
enormen AusmafRen. Armut, Krieg, Hunger, Ausbeutung und Ungerechtigkeit
werfen noch immer ihren Schatten auf unsere Zukunft, fordern zu viele Opfer, die
ilhren Beschwerden nicht einmal eine Stimme verleihen, geschweige denn sich

Recht verschaffen kénnen.

Diese Probleme — politisch, wirtschaftlich, sozial und 6kologisch — schreien nach
Lésungen, und eine der wichtigsten Aufgaben, der heute jede grol3ere Religion
gegenubersteht, ist es, dem Gewissen der Menschheit als Stimme zu dienen.
Solche Schwierigkeiten nur als rein temporare Probleme anzusehen, die leicht
durch politische und soziale Reformen zu l6ésen sind, heil3t die Ursache zu
verkennen, die all dem auf unterschiedliche Weise zugrunde liegt, namlich blinde
und hartnackige, in ihren Konsequenzen verderbliche Selbstsucht. Es ist genau die
Aufgabe von Religion in ihrer innersten Essenz, diese Bosartigkeit anzusprechen
und zu Korrigieren. Zu oft war Religion in der Vergangenheit ein Ziundstoff, der eher
Spaltung statt Einheit schaffte, und dieser Trend ist noch heute in den
verschiedenen Arten von religiogsem Fundamentalismus zu sehen, der uber den
Globus wandert. Doch all die grolRen spirituellen Traditionen enthalten in ihrem
Kern die Vorstellung von menschlicher Einheit, die in ein Leben umzusetzen ist,
das von Liebe und Mitgefiihl geleitet wird. Das ist die Seite, die in der unmittelbaren

Zukunft zu hegen ist, und nicht das Spaltende.

Eine der ersten Aufgaben, die auf den Buddhismus in der kinftigen globalen Welt
zukommen, ist die Entwicklung einer umfassenden Vorstellung von Lésungen der
sozialen, wirtschaftlichen und politischen Probleme, die sich heute so gewaltig
erheben. Das ist nicht eine Sache des Vermischens von Religion mit Politik,
sondern des Erstellens einer genauen Diagnose der  zerstorerischen
Bewusstseinsfixierungen, welchen diese Probleme entspringen. Die Diagnose
muss offen legen, wie menschliche Geistestribungen — namlich Gier, Hass und
Ignoranz, die gleichen, die fir das private Leid verantwortlich sind — eine kollektive,
in soziale Strukturen eingebettete Dimension annehmen. Es ist nicht nur notig, die

bedriickende, schéadliche Natur solcher Strukturen blof3zulegen, sondern sich neue
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Alternativen  vorzustellen und anzustreben: frische  Perspektiven  sozialer
Organisation und menschlicher Beziehungen, die politische, 6konomische und
soziale Gerechtigkeit sicherstellen konnen, sowie die Erhaltung der natirlichen

Umgebung und die Aktualisierung unseres spirituellen Potenzials.

Obwohl ein solches Projekt, in diesem riesigen Mal3stab, eine neue
Herausforderung fur den Buddhismus darstellt, ist es eine Herausforderung, der
zum Teil mit den Einsichten des Buddha in den Ursprung von Leid und den Mitteln
zu seiner Auflosung begegnet werden kann. Doch eben nur zum Teil, denn
kreatives Denken wird bendtigt, um diese Einsichten auf die einzigartigen Probleme
von heute anzuwenden. Das heil3t in Wirklichkeit, die befreiende Dimension des
Dhamma auszudehnen, indem sie eine kollektive oder sogar globale Anwendung
erfahrt. Bei diesem Unterfangen mussen die Buddhisten Hand in Hand mit den
Fuhrern anderer Religionen agieren, die sich dem gleichen Ziel verschrieben
haben. Jenseits der unvermeidlichen Unterschiede stimmen die grol3en Religionen
darin Uberein, dass unsere schweren sozialen und kommunalen Probleme einer
rudimentaren Blindheit entstammen, die im Egowahn wurzelt, sei es nur personlich

oder aufgeblasen bis zur ethnischen oder nationalen Identitat.

Was wir aus der Perspektive der grof3en spirituellen Traditionen tun muissen, um
uns zu retten und den Platz der Menschheit auf der Erde zu bewahren, ist, unsere
Besessenheit von engherzigen selbstsiichtigen Zielen aufzugeben und uns dem
fundamentalen Gesetz des Universums, dem zeitlosen Dhamma, anzupassen. Der
Buddha lehrt, dass wir unser eigenes wahres Gluck nur erlangen kdnnen, wenn wir
den Standpunkt der Selbstsucht transzendieren und unser Herz dem Wohlergehen
aller widmen. Dieses Prinzip ist nicht die Domane einer speziellen Religion,
sondern kann von allen verstanden werden, die guten Willens sind. Was der
Buddhismus uns gibt, das ist ein klar umrissener Pfad, uns selbst zu beherrschen
und die Weisheit und das Mitgefiihl hervorzubringen, die so dringend bendtigt

werden, jetzt wo wir in das neue Jahrtausend eintreten.

53



4. Der Sangha am Scheideweg

Es kann kaum bezweifelt werden, dass sich der Buddhismus in Sri Lanka heute an
einem Scheideweg befindet und seine Zukunft zunehmend fraglich geworden ist.
Die Herausforderung, der er gegenubersteht, basiert nicht auf Zahlen oder auf
Macht, sondern es geht um seine Relevanz. Nicht dass der Dhamma, die Lehre
des Buddha, seine Relevanz verloren hat; denn weder der dramatische Wandel der
Geschichte noch die pulsierenden Wellen der Kultur kdnnen die zeitlose Botschaft
ersticken, die in den Vier Edlen Wahrheiten und im Edlen Achtfachen Pfad
verankert ist. Das Problem liegt also nicht bei der Lehre selber, sondern bei jenen,
die dafur verantwortlich sind, die Lehre lebendig zu erhalten. Was vor allem fehilt,
ist eine Kombination an Fertigkeiten, die in drei einfachen Worten
zusammengefasst werden konnen: Verstandnis, Verpflichtung und Darlegung.
Verstandnis: Ein klares Verstdndnis, wie die Lehre auf die harten Realitaten des
menschlichen Lebens von heute anzuwenden ist, auf eine Gesellschaft und eine
Welt, in der die alten Sicherheiten sich verstreuen wie Blatter im Sturm.

Verpflichtung: Der Wille, die Lehren so anzuwenden, wie dies beabsichtigt war,
selbst wenn das bedeutet, die Verkrustungen der etablierten Tradition
herauszufordern.

Darlegung: Keine stereotypen ,Sermone”, keine suf3en Trostungen, kein religioses
Einlullen, sondern solide, nichterne Erklarungen, wie die zeitlosen Prinzipien des

Dhamma die einzigartigen Probleme und Zweifel unseres Zeitalters l6sen konnen.

Wahrend wir an diesem Scheideweg stehen und in die Zukunft blicken, bieten sich
uns drei Moglichkeiten an. Die eine ist, uns einfach mit dem Zerfall der Lehre
abzufinden, es als Zuriickschwingen des Pendels der Geschichte zu akzeptieren —
traurig, aber unvermeidlich. Eine zweite ist, unsere Hande zu ringen und zu klagen,
die Verantwortung dafir auf andere zu schieben — die Regierung, die Monche oder
irgendwelche Minoritaten. Eine dritte ist, uns selbst zu fragen, was wir tun koénnen,
um die sich erhebende Flut aufzuhalten. Wenn wir den dritten Weg einschlagen,

konnen wir mit der Feststellung beginnen, dass die Lehre nicht in einem eigenen,
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idealen Bereich existiert, sondern nur in den Millionen von Menschen verkdrpert ist,
die sich Buddhisten nennen und beim Dreifachen Juwel Zuflucht nehmen.

Diese Feststellung klingt vielleicht selbstverstandlich, sogar banal. Wenn wir einige
Momente dariber nachdenken, werden wir aber sehen, dass sie, obwonhl
offensichtlich, enorme Verflechtungen einschlie3t, denn sie bedeutet, dass wir
zuletzt selbst fur Gedeih oder Verfall der Lehre verantwortlich sind: Unsere eigenen
Ansichten, Haltungen und Benehmen entscheiden, ob die Lehre wachst oder
schwindet. Das zu erkennen, heil3t zu sehen, dass das Wohlergehen der Lehre
schlieBlich auf unseren eigenen Schultern ruht wund nicht bei einem
Staatsministerium oder Kirchenkonzil. Gerade so wie die Gesundheit des Korpers
von der Vitalitat seiner Zellen abhéngt, so wird die Kraft der Lehre letzten Endes an
uns, die Zellen im lebendigen Organismus Buddhismus, weitergegeben.

In diesem Beitrag mdchte ich mich auf eine bestimmte Gruppe von Buddhisten im
heutigen Sri Lanka konzentrieren, auf den Bhikkhu Sangha, den Ménchsorden. Ich
beabsichtige, wenn auch nur kurz, die Probleme zu untersuchen, denen er
gegenubersteht, sowie seine Aussichten fiur die Zukunft. Diese Aufgabe ist wegen
der zentralen Rolle, welche der Sangha bei der Bestimmung des Schicksals der
Lehre spielt, besonders kritisch, und es ist klar, sollte der Sangha nicht lernen, mit
den bedeutsamen Kraften umzugehen, welche die heutige Gesellschaft
Uberschwemmen, so wird die Zukunft zeigen, wie er zunehmend an den Rand

gedrangt wird.

In der buddhistischen Tradition werden sorgsam die gegenseitigen Pflichten des
Sangha und der Laienanhénger definiert und diese Rollen bilden (wie beim Weben)
Kette und Schuss der Botschaft des Buddha. Die Monche mussen die Lehre
wahren, durch Studium, Praxis, Predigt und moralisches Vorbild; die
Laienanhanger haben die Monche zu versorgen, indem sie ihnen die vier
Erfordernisse darbieten: Roben, Nahrung, Unterkunft und Medizin. Diese enge
Beziehung zwischen den beiden Gemeinschaften hat durch die Jahrhunderte
hindurch eine stabile Basis fur die Beharrlichkeit der Lehre geliefert. Trotz der
Fluktuationen in der buddhistischen Geschichte Sri Lankas — zeitweise gab es

Tiefpunkte wo nicht einmal ein richtiger Sangha zu finden war — war dieses
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Verhéltnis zwischen dem Monchsorden und den Laien stets die Lebensader, wann
immer der Buddhismus gedieh. Die Beziehung gegenseitiger Unterstiitzung hatte
ihre stitzende Struktur in einer stabilen Agrargesellschaft mit klar definierten
sozialen Rollen und einem von gemeinsamen religiosen und ethischen Normen
beherrschten Lebensstil. Genau das ist es, was sich heute so radikal verandert hat.
Eine globale Kultur, vorangetrieben durch hervorgehobene technische Innovation
und unerbittliche Wirtschaft des freien Marktes, lie3 ihre Prasenz in jedem Winkel
dieses Landes spiren, zwang jedes Hindernis unter ihre Dominanz. Als Folge
wurde die gesamte soziale Ordnung durch Aufruhr erschiittert, der von den Statten
wirtschatftlicher und politischer Macht direkt bis zu den entferntesten Dorfern und
Tempeln gelangte.

Diese modernistische Attacke beschrankt sich aber nicht auf blol3 &uferliche
Triumphe, sondern greift durch bis auf unser Privatleben: unsere
Wertvorstellungen, Weltsichten und sogar auf unseren Sinn flr personliche
Identitdt. FUr den gewohnlichen Buddhisten war dies eine tiefe Desorientierung,
das Geflhl, in einer fremden Landschaft gestrandet zu sein, wo die alten vertrauten
Bezugspunkte nicht mehr gelten. Zuriickschauend sehen wir eine Vergangenheit
mit bequemen Sicherheiten, die wir niemals mehr zuriickgewinnen konnen; der
Blick nach vorne zeigt eine zunehmend unvorhersagbare Zukunft. Doch inmitten
der Wirrnis der Gegenwart erscheint der Dhamma noch immer als fester
Bezugspunkt, der uns klare Antworten auf unsere drangenden Fragen liefern kann
und Erleichterung vom existenziellen Stress gewahrt.

Das bringt uns direkt zum Kern unseres Problems: Das Problem der Relevanz, das
Ubermitteln der zeitlosen Botschaft der Lehre in einer Sprache, welche die
schwierigen, einzigartigen und komplexen Probleme ansprechen kann, die uns
begegnen, wahrend wir unseren Weg durch die postmoderne Welt bahnen. Die
kritischste Herausforderung, welcher die Lehre heute gegenubersteht, ist die des
Uberlebens in der ,neuen Weltordnung®, und zwar nicht nur als Institution dem
Namen und der Form nach, sondern zur Erholung der universalen menschlichen
Werte beizutragen und unzéhligen Mannern und Frauen dabei zu helfen, jenseits
des intellektuellen und moralischen Abgrundes einen Weg zu finden. Es ist genau

hier, wo die Rolle des Sangha so lebenswichtig wird, denn es sind die Moénche (und
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ich moéchte sagen auch die Nonnen), welche in der Lage sein sollten, einer
.verrickt gewordenen Welt“ eine Uberzeugende Zuflucht anzubieten — eine Sicht
auf grundlegende geistige Gesundheit, selbstlose Gite und Gelassenheit inmitten
der Stirme von Gier, Kampf und Gewalt. Es ist aber gerade an diesem Punkt, dass
wir einen klaffenden Abgrund vor uns haben: Es scheint namlich, dass der Sangha
heute kaum daflr gerustet ist, auf eine solche Herausforderung zu antworten.

Was aus meiner Sicht am allerdringendsten gebraucht wird, ist nicht eine
Verstarkung buddhistischer religioser ldentitat oder eine Regierungspolitik, die dem
Buddhismus den Ehrenplatz einraumt. Auch wird die Errichtung von noch mehr
Buddhaabbildern und das tégliche Ausstrahlen von PiritGesangen Uber die
Lautsprecher der Lehre nicht die Frischblut-Infusion bringen, welche sie so
dringend bendtigt. Was also gebraucht wird, sind Ménche und Nonnen mit
Intelligenz, Einsicht und Sensibilitat, die durch ihr Leben und ihren Charakter die
spirituell veredelnde und erhebende Kraft des Dhamma vorweisen kdnnen.
Klosterleute solchen Formats hervorzubringen ist nicht leicht, dennoch kann eine
solche Aufgabe nicht dem Zufall tGberlassen werden. Es wird vor allem tiefgehende
Veranderungen im gesamten System der monchischen Personenauswahl und
Schulung erforderlich machen und ruft so nach ernsthaften Uberlegungen und
sorgsamer Planung seitens der Alteren des Sangha. Diese Aufgabe darf auf keinen
Fall leicht genommen werden; denn man kann wahrheitsgemal sagen, dass nicht
weniger auf dem Spiel steht als die Zukunft des Buddhismus in diesem Land.

Gerade so wie die Regierung Sri Lankas kirzlich das gesamte System der
weltlichen Bildung in diesem Land Uberprift hat, mit dem Ziel die Bildungspolitik zu
reformieren, muss eine ahnliche Reform direkt im Herzen des Sangha durchgefiihrt
werden. Wenn man das Schulungssystem in den buddhistischen Klostern mit dem
Lehrplan an christlichen Seminaren vergleicht, so ist der Unterschied offensichtlich.
In den Seminaren werden die kunftigen Priester und Nonnen nicht nur in Latein,
Theologie und den Schriften geschult, sondern auf allen Gebieten modernen
Wissens, das sie benétigen, um in der Welt von heute eine fuhrende Rolle zu
spielen, einschlieBlich kritischer und vergleichender Religionsstudien. In den
Pirivena, den buddhistischen Klosterschulen, werden, soweit ich das Uberblicken

kann, die jungen Mdnche (aber niemals Nonnen!) unterrichtet, um Dorfpriester zu
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werden, gerade ausreichend, um eine religiose Kultur zu bewahren, die sich kaum
von derjenigen des 16. Jahrhunderts unterscheidet. Man kann das bizarre Resultat
sehen, wenn ein nach dem Pirivena-System geschulter Monch einen Vortrag vor
einem Auditorium halten soll, in welchem ein Astrophysiker, ein Psychiater,
mehrere Computeranalytiker und sogar einige gelehrte buddhistische Laien
zugegen sind, die mit den Methoden kritischen, wissenschaftlichen Denkens
vertraut sind. Ist es da verwunderlich, wenn sich die Zuhorer die Zeit vertreiben,
indem sie mifRig an die Decke starren oder einander gelangweilt zulacheln?

Im Folgenden will ich nur aufs Geradewohl einige Vorschlage einbringen. Ein
systematisches Programm miusste von denjenigen ausgearbeitet werden, die
unmittelbarer mit der Sangha-Administration und der Schulung von Ménchen und
Nonnen befasst sind. Ich werde mehr Gber Mdnche als Gber Nonnen sprechen, weil
ich mit deren Lebensart und Ausbildung besser vertraut bin. Entsprechende
Anderungen sollten aber auch fir die Nonnen erwogen werden, deren Status,
Ausbildung und Funktionen eine drastische Aufwertung erfordern, wenn der
Buddhismus einer Welt, die sich schnell auf die voéllige Gleichberechtigung der
Geschlechter zubewegt, ein respektables Gesicht zeigen will.

Gleich zu Beginn konnte fur die Monche ein radikaler Wechsel bei der Auswahl von
Bewerbern noétig werden. Die Auswahlmethode, welche gegenwartig im Sangha
Uberwiegt, ist die Aufnahme von kleinen Jungen, die noch lange nicht reif genug
sind, um fir sich selbst Entscheidungen zu treffen. Haufig werden sie dem Sangha
von ihren Eltern ,angeboten® in der Erwartung, dadurch Verdienst zu erwirken.
Wirden die Eltern einen Jungen hergeben, der von seinem Temperament her zu
einem religibsen Leben geneigt erscheint, so konnte ein solches System zuletzt
einen positiven Effekt fir den Sangha haben. In der Vergangenheit war es ja
tatsachlich ,der Beste und Intelligenteste”, der an das Kloster Ubergeben wurde.
Heute jedoch ist das ausgewdahlte Kind zu haufig dasjenige, bei welchem es
scheint, dass es im weltlichen Leben keinen Erfolg haben wird: Der Unfugmacher,
der Herumtreiber, der Beschrankte.

Ich bin mir bewusst, dass dieses System der Ordination im Kindesalter ganz tief in
der buddhistischen Kultur Sri Lankas grindet, und ich wirde nicht vorschlagen es

abzuschaffen. Trotz seiner Fehler hat das System auch Positives. Es ermoglicht
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namlich dem Jugendlichen den Pfad der Entsagung zu beschreiten, noch ehe er
den Versuchungen des weltlichen Lebens ausgesetzt wurde; das hilft, schon in
frihen Jahren die innere Reinheit und Losgel6stheit zu férdern, die noétig ist, m die
strenge monchische Schulung auszuhalten. Ein weiterer Vorteil ist, dass dem
jungen Monch die Gelegenheit gegeben wird, den Dhamma zu studieren sowie die
Sprachen (Pali und Sanskrit) der Urtexte, solange der Geist noch offen, aufnahme-
und merkfahig ist. Es fihrt so zu der breiten Gelehrsamkeit, die eines der
traditionellen Merkmale des kultivierten Monchs ist.

Wahrend ich also nicht so weit gehen will vorzuschlagen, dass die Aufnahme von
erst Heranwachsenden abzuschaffen ist, denke ich doch, dass der Sangha die
Qualifikation seiner Monche enorm verbessern konnte, wenn fir die Aufnahme
strengere Kriterien erhoben wirden. Eine MalRnahme, die sofort angenommen
werden konnte, ware eine langere Probezeit, ehe dem Novizen die Ordination
gewahrt wird. Es koénnte zum Beispiel fur Jungen, welche die Ordination anstreben,
obligatorisch werden, als Laienbewerber mindestens zwei oder drei Jahre lang in
einem Schulungszentrum zu leben, ehe sie fur die Ordination als Novize als
berechtigt gelten. Das wirde den Alteren des Sangha Gelegenheit geben, sie in
einer breiten Vielfalt von Situationen genauer zu beobachten und jene
auszuscheiden, die fur ein Monchsleben ungeeignet erscheinen. Wenn das nicht
praktikabel ist, konnte ja ein anderes Auswahlverfahren angewendet werden.
Welche Methode man aber auch wahlt, so sollte der Mal3stab fur die Auswahl doch
ziemlich streng sein — wenn auch nicht inhuman — und die Alteren sollten nicht
zOgern, ungeeignete Bewerber abzuweisen. Eine Sache ist namlich allen
betroffenen Buddhisten und Nicht-Buddhisten (Einwohnern von Sri Lanka und
Fremden), welche den Dhamma nach dem Benehmen seiner Anhanger beurteilen,
nur zu schmerzlich offenbar geworden: Viel zu viele Jugendliche sind mit der
gelben Robe angetan, die nicht wirdig sind sie zu tragen. Solche Aul3enseiter
beschmutzen nur den guten Namen des Sangha und des Buddhismus selber.

Eine strengere Auswahl unter den Kandidaten fur die Ordination ist jedoch nur eine
vorlaufige MalRBnahme, die darauf zielt, den Sangha denjenigen zu verschlieR3en, die
fir das Monchstum ungeeignet sind. Ebenso wesentlich ist es aber, denjenigen, die

ordiniert werden, Schulungsprogramme anzubieten, welche ihre gesunde,
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ausgewogene Entwicklung fordern. Das ist wahrlich ein kritischer Schritt, wenn
namlich Jugendliche mit dem Potenzial fir das Monchsleben nicht die rechte
Schulung erhalten, dann finden sie im Kloster keine Erfillung, und ohne diese
Erfillung ist ihre Zukunft als Moénch gefahrdet. Sie werden entweder vom Sangha
enttdauscht und kehren in das Laiendasein zurick oder, aus Furcht vor dem
sozialen Stigma, welches mit dem Ablegen der Robe verbunden ist, sie leben in
einem bestandigen Zustand der Frustration und Unzufriedenheit als Monch weiter.
Das erklart vielleicht, warum wir heute so viele junge Monche sehen, die in Politik,
Geschafte und andere Tatigkeiten verwickelt sind, die ihrer Berufung nicht wiurdig
sind.

Es ist vor allem notwendig, dass der junge Moénch auf seinem erwahlten
Lebensweg einen Lebenssinn und Glick findet, einem Weg, der ja nicht die
unmittelbaren Befriedigungen bietet, welche seinen Kameraden zuteil werden, die
in der Weltlichkeit zurtickgeblieben sind. Wenn heute nur so wenige Monche
wirkliche Freude am Dhamma zu zeigen scheinen, so, vermute ich, liegt es daran,
dass ihnen der Dhamma nicht auf eine Weise dargebracht wurde, die Freude
inspiriert. Damit der Dhamma eine magnetische Kraft ausibt, welche die jungen
Monche immer tiefer zum Herzen des heiligen Lebens zieht, muss er ihre
Bedurfnisse und ihr Streben auf einer tiefen inneren Ebene ansprechen. Das heif3t,
er muss ihnen auf eine Weise dargeboten werden, die eine unmittelbare, ehrliche
und spontane Reaktion bewirkt.

Buddhistische Laien beschweren sich haufig Uber mangelnde Disziplin im Sangha
und beschworen die Altesten des Sangha, strengere Kontrolle tber ihre Schuler
auszutben. Ich mdchte das Problem schlechter Disziplin zwar nicht gering
erscheinen lassen und stimme zu, dass die strengere Durchsetzung der Vinaya-
Regeln wesentlich ist, aber ich mdchte auch geltend machen, dass schlechte
Disziplin mehr ein Symptom ist als eine Ursache. Was also primar benétigt wird, ist
nicht so sehr strengere Disziplin, sondern eine weitreichende spirituelle Erneuerung
mit Uberschdumender Vitalitdt, und eine derartige Erneuerung kann nicht blof3
durch die Auslbung strengerer disziplinarischer Kontrolle ausgeldst werden. Ein
solcher Ansatz konnte sogar das Gegenteil bewirken. Wenn er nicht mit anderen

MaRnahmen verbunden wird, die grundlegendere Anderungen in der Qualitat der
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Ausbildung herbeiftihren sollen, koénnte er das Kloster zu einem Gefangnis ohne
verschlossene Tiren machen, wo sich das Monchsleben mehr wie eine
lebenslangliche Verurteilung anfiihlt anstatt wie ein Pfad zur Befreiung. Wahre
Disziplin muss aus freiem Willen gelbt werden, mit Verstandnis und Billigung, und
dazu kommt es nur, wenn man sie als Quelle der Freude und des inneren Friedens
sieht, nicht aber als einen Zwang, der Furcht und Frustration bewirkt.

Wenn der Sangha seine Starke und Vitalitit wieder entdecken soll, ist es
notwendig, dass jene, die ordiniert werden, fur sich in ihrem Leben als Monch eine
sinnvolle Rolle finden. Eine solche Rolle muss zwei entgegengesetzten
Forderungen entsprechen. Auf der einen Seite muss sie getreulich die alten Ideale
bewahren, welche der Buddha selber fir den Sangha vorgeschrieben hat, Ideale,
die den beherrschenden Zweck der monchischen Berufung ausdriicken. Auf der
anderen Seite muss sie auf die flieRenden Realitaten der zeitgendssischen Welt
reagieren, muss es dem Monch ermdglichen zu fuhlen, dass er eine wahrhaft
relevante Rolle in Bezug auf die breite Gesellschatt spielt.

Dieser letzte Punkt ist besonders wichtig. Wie ich schon friiher erklart rabe, finden
in der heutigen Gesellschaft Sri Lankas tumultartige Verdnderungen auf allen
Ebenen statt und eine der Folgen ist, dass der Ménch in eine zweideutige Situation
gerdt, in eine beinahe ,zweifache Bindung“. Wenn er seinen Status aus dem
Blickwinkel des Dhamma betrachtet, sieht er sich (zumindest theoretisch) als Abbild
buddhistischer Spiritualitdt, als lebendigen Vertreter des Ariya Sangharatana
(Kleinod der Gemeinde der edlen Jinger), einen ,Schatz verdienstvollen Wirkens
fur die Welt®. Wenn er sich jedoch in Bezug auf die zeitgentssische Gesellschaft
betrachtet, wird ihm das Gefihl vermittelt, ein Anachronismus zu sein, ein Relikt
aus einem friheren Zeitalter, und so sieht er Uber seinem Status und seiner
Funktion zutiefst beunruhigende Fragezeichen. Diese widersprichlichen Aussagen
konnen einen Zustand unertraglicher Spannung auslésen. Ein Ventl dieser
Spannung ist es, den archaischen Status des Traditionalisten einzunehmen und so
ein Flrsprecher des starren Konservatismus zu werden, jedem Wechsel starrsinnig
zu widerstehen. Das andere Ventil bewegt sich in entgegengesetzte Richtung:

Rebellion gegen jegliche Autoritat, sogar gegen den Dhamma selbst.
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Genau das, glaube ich, liegt dem Dilemma zugrunde, mit welchem so viele junge,
fahige, intelligente und ernsthafte Monche konfrontiert sind, sobald sie den Status
als Novize abgeschlossen haben und vor der Aussicht stehen, sich lebenslanglich
dem Sangha zu widmen. Mit dem inneren Ohr, selten laut ausgesprochen, kann
man ihre Fragen horen, die in der Luft h&ngen: ,Sollen wir unser Leben als blol3e
Symbole verbringen, an welchen andere ihre sentimentale Frommigkeit aufhangen
konnen, an den Rand eines sakularisierten Landes gedrangt, das in wilder Jagd
dem wirtschaftlichen Wachstum hinterherrennt? Sollen wir unsere Tage als
Randfiguren verbringen, eingebunden in eine ritualisierte Routine endloser
Entgegennahme von Almosen, von PiritRezitationen und Puja, als religiose
Dekoration in den Lebensnischen der Leute, weit entfernt vom ,wirklichen Tun“?
Sollen wir damit fortfahren zu predigen, wobei von uns erwartet wird, dass wir nur
wiederholen, was die Zuhdrer schon hundertmal vorher gehdért haben, nur um ihren
Sinn fur Frommigkeit anzuregen?*

Das rebellische und widerspenstige Verhalten so vieler junger Monche, glaube ich,
ist als stummer Protest gegen dieses Schicksal zu verstehen, eine Art zu sagen:
.Lasst uns nicht nach dem Wunschbild von jemand anders formen. Opfert unsere
unbegebbare Menschlichkeit nicht auf dem Altar sozialer Erwartungen.”

Wenn solche Botschaften recht verstanden werden, dann sehen wir, dass die
angemessene Antwort nicht Entristung, sondern Mitgefihl und das herzliche
Verlangen zu helfen sein muisste. Wer dem Sangha helfen mochte, darf mit Kritik
und Verurteilung nicht so schnell sein. Stattdessen muss er bereit sein, sich
aufrichtig anzustrengen, um das Streben dieser jingeren Monche zu verstehen und
ihnen zu helfen, einen Kontext zu finden, der ihrem Leben Bedeutung und Wert
verleiht sowie die Richtigkeit ihres Entschlusses zu ordinieren bestéatigt. Die
wichtigsten Schritte sind dabei von den Sangha-Altesten zu tun, die den gesamten
Prozess monchischer Ausbildung Uberprifen missen. Ein Punkt sollte dabei aber
vor allem klar verstanden werden. Die Forderung nach einer sinnvollen Rolle in
Bezug auf die heutige Gesellschaft solite vom Moénch niemals dazu benutzt
werden, einen Lebensstili anzunehmen, der ein Verrat an seiner speziellen
Berufung ist. Das bedeutet, dass der Monch sein Ziel nicht als politischer Aktivist in

der Gesellschaft suchen darf, gefangen in den endlosen Konflikten der Parteipolitik,
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noch sollte aus ihm ein Sozialarbeiter mit Tonsur gemacht werden oder ein
Spezialist weltlicher Kunst und Wissenschaft. Die bestimmende Charakteristik im
Leben des Mdnchs ist der Verzicht, und diese sollte nicht durch die Sorge um eine

sinnvolle Rolle in der Gesellschaft untergraben werden.

Wenn auf rechte Weise gefiihrt, ist das Leben der Entsagung von sich aus
gentgend sinnvoll: als bestandiger Hinweis darauf, wo das wahre Wohl fir
Menschenwesen zu finden ist.

Der beste Weg vielleicht, um Einblick in die Art der in der Modnchsausbildung
benttigten Veranderungen zu gewinnen, ist, die Frage zu stellen: ,Welche Rolle
solite der Monch ausfillen, sobald er die Reife erlangt hat?* Und das fuhrt zur
nachsten Frage: ,Was ist das rechte Ziel und der Zweck im Leben des Moénchs?*
Ein sinnvolles Programm der Monchserziehung, das zugleich ein Programm der
monchischen Bildung ist, solite als Antwort zu diesen Fragen ausgearbeitet
werden.

Wenn wir die Gesamtsituation des Monchstums in Sri Lanka betrachten, so sehen
wir, dass die monchische Schulung in diesem Land, mit nur wenigen
bemerkenswerten Ausnahmen, traurige Mangel aufweist. Diesem Mangel liegt das
Fehlen einer klaren Vorstellung von der speziellen Berufung eines Moénchs
zugrunde. Zugegeben, in einem Land, wo etwa 70 Prozent der Bevolkerung
Buddhisten sind, werden Monche benttigt, welche auf die religibsen Bedurfnisse
der Leute eingestellt sind. Wir mussen aber fragen, ob das die nahezu véllige
Vernachlassigung des einzigartigen Systems spiritueller Schulung rechtfertigt,
welche der Buddha fir den Sangha vorschrieb? War es seine Absicht, dass der
Orden ganzlich aus Spezialisten fur Rituale und aus Wachtern der Kultur besteht,
das Beschreiten seines Pfades in die Freiheit aber auf eine kinftige Existenz
verschoben wird? Um bei einer korrekten Vorstellung vom Ziel monchischer
Schulung anzulangen, missen wir durch die etablierten Sozialnormen und
verbreiteten Konventionen dringen, welche heute das Leben im Sangha
bestimmen, ohne damit aufzuhodren, bis wir zur urspringlichen Konzeption der
monchischen Berufung zurickgefunden haben, die der Buddha selber verkiindete.

Diese Konzeption muss aus den massiven Banden buddhistischen Schriftguts
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hervorgeholt werden und muss, verjingt mit einer Brise frischen Windes, als
wahrer Grund fur seine Berufung vor dem inneren Auge des Ménchs stehen.

Auf die Verwirklichung dieses ldeals sollte die moénchische Schulung gerichtet sein.
Die Ausarbeitung der betreffenden Details ist eine Aufgabe, fiir die eine grofie
Menge sorgsamer und intelligenter Gedanken aufzuwenden ist. Ich kann hier nur
im Allgemeinen sprechen. Das erste, vorrangige Allgemeine ist, zu erkennen, dass
der primare Zweck auf dem monchischen Pfad perstnliches Reifen und spirituelle
Wandlung in die vom Buddha gewiesene Richtung ist: Reifung zum Nibbana,
endgiltige Befreiung vom Leid und Wandlung, geleitet durch die klar umrissenen
Schritte des Edlen Achtfachen Pfades. Diese kuhne Ausdrucksweise und
Darstellung des Zieles mag aber zu abstrakt und zu weit entfernt von den
Alltagssorgen und Begabungen eines jungen Moénchs sein, der gerade am Anfang
seiner Ausbildung steht. Wir wollen es also anders ausdricken, in einer Sprache,
die unmittelbarer und konkreter ist: Der Zweck des Monchslebens ist, den Geist zu
schulen, den Geist zu lautern und den Geist in Richtung auf die Befreiung von Gier,
Hass und Verblendung zu formen; in den Geist die lauternden Qualitdten des
Loslassens, liebender Gute, des Mitgefihls und der Weisheit einzupflanzen und
dieses Streben mit anderen zu teilen. Welche Ausdrucksweise dabei gewahlt wird,
ist von sekundarer Bedeutung. Was jedoch von primarer Wichtigkeit ist, ist die klare
Erkenntnis, dass der bestimmende Zweck im Leben des Monches sein spirituelles
Wachstum und die innerste Wandlung sein sollte, und alle anderen Aspekte der

Schulung sollten dem untergeordnet werden.

Um einen solchen Vorschlag zu verwirklichen, wird erforderlich, dass der Sangha
eine Disziplin wiederentdeckt, die fast verloren gegangen ist, namlich die Austibung
der Meditation. Meditation, die methodische Entwicklung der Ruhe und Einsicht,
war das urspringliche Lebensblut im Alltag des Modnchs, doch ist sie heute fir die
meisten Moénche nur noch ein Wort, vielleicht ein Thema in Predigten und
Seminaren oder zehn Minuten der Stille bei der taglichen Austubung der Andacht.
Nach meiner Ansicht ist ein monchisches Leben, das nicht auf die Austibung von
Meditation ausgerichtet ist, nur ein Schatten der echten monchischen Berufung, ein

Umgehen der Aufgabe, die dem Sangha vom Erleuchteten anvertraut wurde.
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Es ist mir bewusst, dass nicht alle, die sich auf den Weg machen, zu einem Leben
ganztagiger Meditation fahig sind, und ich wirde sicherlich nicht vorschlagen, dass
alle Monche dazu verpflichtet sein sollten, einem solchen Lebensstil zu folgen. In
der Tat werden es nur wenige sein, die in einem lediglich der Kontemplation
gewidmeten Leben ihr Gluck finden koénnen. Der Sangha hat wahrend seiner
langen  Geschichte stets die notwendige Flexibilitdt besessen, Mitglieder
unterschiedlicher Fahigkeiten und Temperamente aufzunehmen. Innerhalb des
Sangha muss es Verwalter geben, Gelehrte, Lehrer, Prediger, Sozialberater,
Rechtsberater, Spezialisten fir Rituale und anderes, und die monchische
Ausbildung muss Monche darauf vorbereiten, diese verschiedenen Nischen zu
fillen — was in der christichen Monchstradition ,aktive Berufung“ genannt wird.
Monche mit mehr intellektueller Neigung missen auch mit den verschiedenen
Zweigen modernen Wissens Kontakt bekommen, was sie in die Lage versetzen
wird, Briicken zwischen dem Dhamma und dem intellektuellen Voranschreiten der
Menschheit herzustellen: zur Philosophie und Psychologie, zur vergleichenden
Religionswissenschaft, zur Geschichte, Literatur und Kunst. Damit aber das
Monchsleben seiner urspriinglichen Berufung treu bleibt, muss die Austbung der
Meditation wieder an ihren rechtmafiigen Platz gertckt werden: Nicht am Rande,
sondern direkt im Zentrum.

Das meditative Leben muss auch in einem weiteren Sinn in die universale, soziale
Botschaft des Dhamma integriert werden; bleibt es in sich verschlossen, lauft es
Gefahr zu stagnieren. Tatsachlich war eine der bedauerlichsten Wendungen, die in
der historischen Entwicklung des Theravada-Buddhismus stattfand, zwar nicht auf
Sri Lanka beschrankt, aber hier doch sehr verbreitet: die scharfe Unterteilung des
Sangha in meditierende Waldménche und nicht-meditierende Stadt- und
Dorfménche. Dieser Bruch beraubte beide Gruppen der gesunden Balance, die
gebraucht wird, um den Dhamma in diesem Land und der Ubrigen Welt zu einer
spirituell nahrhaften Kraft zu machen.

Die Waldmonche leben nahezu vollig abseits von der Gesellschaft und tragen so,
aul3er durch ihr stilles Vorbild, kaum mit ihrer meditativen Einsicht und verfeinerten
moralischen Sensitivitdt zur Losung der profunden ethischen und spirituellen

Zwangslagen bei, mit welchen die breitere menschliche Gesellschaft konfrontiert
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ist. Die Verantwortung fir die Aufrechterhaltung der sozialen und kommunalen
Dimensionen buddhistischen Lebens wird den aktiven Stadt- und Dorfmdnchen
Ubertragen, die nur zu leicht dazu neigen, die Wachterrolle Uber ein spezielles
soziales und ethnisches Bewusstsein anzunehmen.

Es ist heute nicht nur der Buddhismus in Sri Lanka, der am Scheideweg steht,
sondern auch der Sangha, und die Richtung, welche eingeschlagen wird, bestimmt
das kunftige Geschick der Botschaft des Buddha. Die Herausforderungen unserer
Zeit sind einzigartig und ohne Prazedenz, sie erfordern intelligente Antworten, die
von den weiten, profunden Perspektiven des Dhamma gelenkt werden. Das
mechanische Wiederholen der Formeln der Vergangenheit wird einfach nicht
funktionieren. Wenn der Sangha damit fortfahrt, ohne Uberlegung an etablierten,
selbstverdummenden Strukturen festzuhalten, und die dringende Aufgabe der
internen Kritik und Erneuerung nicht angeht, so verurteilt er sich selbst und den
Buddhismus Sri Lankas zur Bedeutungslosigkeit. Sowohl fur die wachsamen Laien-
Buddhisten als auch die Weltgemeinschaft insgesamt wird er dann nur eine weitere
antiquierte Institution sein, die darum kampft, ihre Privilegien zu erhalten. Eine
Wolke moralischer und spiritueller Wirrnis hangt heute Uber der Menschheit, eine
Wolke, die zunehmend dunkler und dichter wird. Es ist die echte Aufgabe des
Sangha und des Buddhismus selbst, dabei zu helfen, diese Wirrnis mit des
Buddhas eigener grenzenloser Weisheit und seinem Mitgefuhl aufzulésen. Wenn
sich der Sangha dieser Herausforderung stellen soll, so muss er zu radikalen
Anderungen bereit sein: in seinem eigenen System der Aufnahme von Bewerbern,
in der Schulung und in der Praxisaustbung. Das wird wahrlich eine schwierige

Aufgabe, aber sie muss erfllt werden.

ENDE
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Auszige aus einem Interview mit Bhikkhu Bodhi im Herbst 2002 im Magazin

Insight:

Was halten Sie von der Tatsache, dass der Buddhismus in diesem Land so populér

wird?

Es ist nicht schwer zu verstehen, warum der Buddhismus zu diesem Zeitpunkt
unserer Geschichte fur die Amerikaner attraktiv sein sollte. Die theistischen
Religionen haben ihren Einfluss auf den Geist vieler gebildeter Amerikaner
verloren, und das hat ein tiefes spirituelles Vakuum hinterlassen, das gefllt werden
mochte. FiUr viele sind materielle Werte zutiefst unbefriedigend, und der
Buddhismus bietet eine Lehre, die genau dazu passt. Er ist rational, empirisch
erfahrbar, praktisch anwendbar und personlich nachvollziehbar. Seine Auslbung
bringt konkreten, im eigenen Leben erfahrbaren Nutzen. Er vertritt hohe ethische
Ideale und eine intellektuell befriedigende Philosophie. Zudem, und das ist weniger
gunstig, hat er einen exotischen Flair, der jene anzieht, die von mystischen und
esoterischen Dingen fasziniert sind.

Die grof3e Frage, die wir uns stellen missen, ist, in welchem Ausmal3 der
Buddhismus umgeformt werden solite, um den besonderen Eigenheiten der
amerikanischen Kultur zu entsprechen. Durch seine ganze Geschichte hindurch hat
sich der Buddhismus den Gegebenheiten der einheimischen Kultur und
Gedankenwelt der Lander, in denen er Ful3 fasste, angepasst. Doch trotz dieser
Veranderungen, die es ihm erlaubten, sich in verschiedenen kulturellen Umfeldern
zu entwickeln, blieb er normalerweise seinen grundlegenden Einsichten treu. Das
mag die groRte Herausforderung sein, welcher sich der Buddhismus in Amerika
stellen muss. Hier ist das intellektuelle Milieu so grundverschieden von allem, was
der Buddhismus je vorgefunden hat, dass wir in unserer Eile, die notwendigen
Anpassungen vorzunehmen, unwissentlich die grundlegenden Prinzipien des
Dhamma verwassern oder sogar ganz verlieren konnten. Ich denke, wir sollten sehr
vorsichtig sein, um einen mittleren Weg zwischen einem zu starren Befolgen der
asiatischen  Formen und  UbermafRiger  Nachgiebigkeit  gegentber dem

gegenwartigen westlichen — und besonders dem amerikanischen — intellektuellen,
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sozialen und kulturellen Druck. Es mag nicht besonders vorteilhaft sein, eine
Version des Theravada-Buddhismus nach Amerika zu importieren, die alle Brauche
und Verhaltensweisen aus Sidostasien mitbringt. Aber ich glaube, dass es
essenziell ist, die Prinzipien, die den Kern des Dhamma bilden, zu erhalten und den
eigentlichen Zweck, um dessentwillen man die Ubung des Dhamma auf sich nimmit,
klar herauszustellen. Wenn wir unuberlegt daran herumdoktern, riskieren wir, die
Essenz zusammen mit den &uRRerlichen Auswichsen zu verlieren. In unserer
gegenwartigen Situation besteht, wie ich denke, die hauptséchliche Gefahr nicht im
unflexiblen Bestehen auf althergebrachten buddhistischen Formen, sondern in der
UberméaRigen Anpassung an das westliche Gedankengut. In vielen der
buddhistischen Veroéffentlichungen, die ich gesehen habe, konnte ich Anzeichen
eines weit verbreiteten Programms bemerken, das schon fast als verpflichtend
empfunden wird, namlich die buddhistischen Ubungen aus ihrer Verwurzelung im
buddhistischen Glauben und der buddhistischer Lehre herauszuziehen und sie in
ein grundlegend weltliches Umfeld zu verpflanzen, dessen Abgrenzungen durch
den westlichen Humanismus, insbesondere durch die humanistische und

transpersonale Psychologie definiert sind.

Kdnnen Sie erlautern, wie das geschieht?

Ich denke, wir sehen Beispiele davon in der Anwendung von Vipassana-Meditation
als Anhang oder Begleiter von westlicher Psychotherapie. Eigentlich mache ich mir
nicht viele Gedanken Uber die Psychologen, die buddhistische Methoden nutzen,
um psychologische Heilung zu fordern. Wenn buddhistische Meditation den
Menschen helfen kann, sich besser zu fiulhlen oder mit gréf3erer Bewusstheit und
mehr Gleichmut zu leben, ist das gut. Wenn Psychotherapeuten buddhistische
Meditation als Werkzeug der inneren Heilung nutzen konnen, sage ich: Nur zu.
Schliel3lich hat der Tathagata nicht ,die geschlossene Faust eines Lehrers®, und wir
sollten andere vom Dhamma nehmen lassen, was sie effektiv fir nutzbringende
Ziele verwenden konnen.

Worlber ich mir Sorgen mache, ist der Trend unter den heutigen buddhistischen

Lehrern, die Grundprinzipien der Lehre Buddhas in eine weitgehend
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psychologische Terminologie umzumodeln und dann zu sagen: ,Das ist Dhamma“.
Wenn das geschieht, kann es sein, dass wir nie erkennen, dass der wahre Zweck
der Lehre in ihrem eigenen Rahmen nicht darin besteht, zu ,Heilung® oder
,Ganzheitlichkeit* oder zum ,Sich-selbst-Annehmen®“ zu filhren, sondern dazu, den
Geist auf den Weg in Richtung Freiheit zu bringen. Und das, indem alle geistigen
Faktoren, die fur unser Gebundensein und unser Leid verantwortlich sind, erst
abgeschwacht und schlieBlich entwurzelt werden. Wir sollten uns daran erinnern,
dass der Buddha das Dhamma nicht als ,Lebenskunst‘ lehrte — obwohl es auch
das beinhaltet —, sondern vor allem als Befreiungsweg, als Weg zu endgultiger
Freiheit und Erleuchtung. Und was der Buddha mit Erleuchtung meint, ist nicht ein
Feiern der menschlichen Bedingtheit, kein passives Sich-Abfinden mit unseren
Schwachen, sondern ein Uberwinden unserer Beschrankungen durch einen
radikalen, revolutionaren Durchbruch zu einer vollkommen anderen Dimension des

Seins.

Das ist es, was ich am Dhamma am spannendsten empfinde, dass es in einer
transzendenten Dimension gipfelt, in der wir alle Fehler und Verletzlichkeiten der
menschlichen Bedingtheit Uberwinden, einschlie3lich selbst des Todes. Das Ziel
des buddhistischen Weges besteht nicht darin, achtsam zu leben und zu sterben
(obwohl auch das eine wertvolle Errungenschaft ware), sondern darin, Leben und
Tod wvollstandig zu transzendieren, um das Todlose, das Unermessliche, Nibbana
zu erreichen. Das ist das Ziel, das der Buddha selbst wahrend seiner eigenen
Suche nach Erleuchtung verfolgte, und es ist diese Errungenschaft, die sein
Erwachen der Welt eroffnete. Darauf ist die richtige Dhamma-Ubung ausgerichtet,
das ist der Zweck, zu dem die Ubung in ihrem urspriinglichen Rahmen

unternommen wird.

Dieser Zweck wird jedoch aus den Augen verloren, wenn Einsichtsmeditation nur
als Weg zu einem achtsamen Leben gelehrt wird, um achtsam und gelassen
Geschirr zu spilen und Babywindeln zu wechseln. Wenn die transzendente
Dimension des Dhamma, der Grund seiner Existenz, aufen vor gelassen wird,

bleibt uns meiner Ansicht nach nur eine ausgemergelte, geschwéachte Version der
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Lehre, die nicht langer als Fahrzeug zur Befreiung dienen kann. Auch wenn die
richtige Ubung des Dhamma uns jede Menge Gliick in der Welt beschert, so dreht
sich die Lehre letztendlich nicht darum, in der Welt glicklich zu leben, sondern
darum, das ,Ende der Welt* zu erreichen. Ein Ende, das nicht in den weit
entfernten Regionen des Weltalls gefunden wird, sondern in diesem klaftergrof3en

Korper zusammen mit seinen Sinnen und dem Bewusstsein.

Sie glauben also nicht, dass das Dhamma als Weg zur Befreiung gelehrt wird?

Den Eindruck, den ich von dem, was ich in den gegenwartigen westlichen
buddhistischen Veroffentlichungen gelesen habe, bekomme, ist, dass dieser
Aspekt der buddhistischen Praxis wenig Beachtung findet. Ich hore, wie Studenten
beigebracht wird, sich selbst zu akzeptieren; in der Gegenwart von Moment zu
Moment ohne Anhaften und Festhalten zu leben; sich an ihrer Verletzlichkeit zu
erfreuen, sie wertzuschatzen und sie zu feiern. Noch mal: ich mochte die
Bedeutung einer gesunden psychologischen Einstellung beim Umgang mit der
Ubung nicht herunterspielen. Firr eine Person, die sich selbst schlecht macht, die
immer niedergeschlagen und schlecht drauf ist, ist die intensive meditative Ubung
wahrscheinlich eher schadlich als nutzlich. Das Gleiche kénnte man auch von einer
Person sagen, der ein starkes Zentrum psychologischer Integration fehlt, oder von
einer, die versucht, ihre Schwéchen und Empfindlichkeiten zu verleugnen, indem

sie eine Fassade von Starke und Selbstbewusstsein aufrechterhalt.

Aber ich muss deutlich darauf hinweisen, dass die Ubung, die den klaren
Zielvorstellungen des Buddha entspricht, voraussetzt, dass wir darauf vorbereitet
sind, eine kritische Einstellung gegeniber der gewohnlichen Funktionsweise
unseres Geistes einzunehmen. Das beinhaltet unsere Schwéachen, also unsere
geistigen Tribungen zu sehen, nicht als etwas, das wir feiern sollten, sondern als
wunden Punkt, als Symptom unseres ,Gefallenseins®, unserer Bedingtheit. Sie
setzt auch voraus, dass wir fest entschlossen sind, uns in unserer geistigen
Funktionsweise zu transformieren, sowohl von Moment zu Moment als auch in

ihren langerfristigen stabileren und anhaltenden Auswirkungen.
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Das Training des Buddha auf sich zu nehmen heil3t also, eine scharfe, klare
Trennung zu vollziehen zwischen unserem Charakter (Neigungen, Gesinnungen,
Gewohnheiten etc.), so wie er jetzt ist, und den lIdealen, die wir anstreben und
durch unsere Ubung des buddhistischen Weges zu verkdrpern suchen. Die
geistigen Geneigtheiten, die wir erkennen muissen und versuchen zu berichtigen,
sind unsere kilesas, die Befleckungen oder Herzenstribungen: Die drei
grundlegenden Befleckungen Gier, Hass und Verblendung und ihre zahlreichen
Abkommlinge, wie Arger, Sturheit, Arroganz, Eitelkeit, Eifersucht, Selbstsucht,

Scheinheiligkeit etc.

Das gro3e Ziel, auf das der buddhistische Weg uns hinweist, sind also nicht die
Wunder unseres ,gewohnlichen Geistes®, sondern der Geist, der, gereinigt von
allen Befleckungen und Einflissen, erhellt ist von wahrer Weisheit, der Geist, der
von allen Banden und Fesseln befreit und durchtrénkt ist von universeller Liebe und
Mitgefiihl, das aus der Tiefe und Klarheit des Verstandnisses entsteht. Die Ubung
des buddhistischen Weges ist die systematische Art, die Kluft zwischen unserem
gewohnlichen, unerleuchteten Geist und dem erleuchteten, befreiten Zustand, den
wir anstreben, zu schlieRen, einem Zustand, der sich zum Todlosen erhebt und

eins damit wird.

Um dieses transzendente Ziel zu erreichen, bedarf es eines prazisen, detaillierten
und systematisch fortschreitenden Trainings, dessen grundlegendste Bemuihung
darin besteht, den eigenen Geist zu kontrollieren und zu meistern. Man beginnt mit
der Entwicklung so grundlegender Qualititten wie Vertrauen, Hingabe,
Tugendhaftigkeit und Grol3zugigkeit, schreitet fort zur Entwicklung der Sammlung

und langt schlie3lich bei direkter Einsicht und wahrer Weisheit an.
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Wie kann man sowohl als Laie als auch als jemand, der ernsthaft den Weg zur

Befreiung beschreiten méchte, tben?

Ich empfehle die funf Qualitaten der ,Uberlegenen Person, die oft von Buddha
hervorgehoben wurden: Vertrauen, Tugend, Grof3zugigkeit, Gelehrtheit und
Weisheit.

Ich weil3, dass das heutzutage nicht gern gehort wird, aber als religioser Buddhist,
der ich nun mal bin, glaube ich, dass das wahre Dhamma des Buddha nur
ausgelbt werden kann, wenn es in dem Vertrauen wurzelt, dass der Buddha der
einzigartige, vollkommen erwachte Lehrer ist und das Dhamma eine einzigartige
Lehre, die Ansichten der Realitat offenbart, die durch andere Lehren nicht
zuganglich sind. Ich befiirchte, dass, wenn Vertrauen eine freie Variable wird, die
sich auf alles richten kann, was meinen tief empfundenen Bedurfnissen entspricht,
es uns in eine Sackgasse fuhren kann, anstatt uns den Antrieb zur vollstandigen
Vernichtung des Leidens zu geben ... Vertrauen erlaubt uns gerade, auf jene
Eroffnungen des Buddha zu bauen, die unserem normalen Verstandnis der Welt
und unserem Verhalten darin entgegenstehen. Man sollte daran denken, dass die
Lehre des Buddha ,gegen den Strom“ (patisotagami) unserer gewohnheitsmafigen
Annahmen und Einstellungen geht. Schliel3lich drehen sich die meisten unserer
Gewohnheiten um den Wunsch, Freude zu erfahren, Schmerz zu vermeiden und
die lllusion aufrechtzuerhalten, dass wir das Zentrum des Universums sind. Wenn
das personliche Erleben des Leidens deutlich genug wird, wird es dazu fihren,
dass uns diese Gewohnheiten abstol3end erscheinen und wir Vertrauen in die
Worte Buddhas setzen und sie zu unserer Leitlinie auf dem Weg zur Befreiung
machen.

Tugendhaftigkeit umfasst viel mehr als das reine Einhalten von Regeln und
Vorschriften wahrend eines Meditationskurses. Darlber hinausgehend ist die
vorsatzliche Kultivierung der positiven Charakterqualitdten, die der Zigelung durch
die finf Ubungsregeln zugrunde liegen. Diese positiven Qualititen beinhalten die
Entwicklung von Freundlichkeit und Mitgefuhl; von Aufrichtigkeit und Zufriedenheit;

die Zigelung des sinnlichen Verlangens und die Treue gegeniber dem Ehepartner;
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eine starke Verpflichtung zur Wahrhaftigkeit in allen Kommunikationsformen; und
einen ndchternen, klaren und ausgeglichenen Geist.

Auf dieser Ebene der Dhamma-Ubung im taglichen Leben wird sie tatsachlich zu
.Lebenskunst®* — nicht auf eine Weise, welche die traditionelle Idee des
Befreiungsweges verdrangt, sondern als eine Reihe von Wegweisern fur den in der
Welt Lebenden. Das Dhamma wird zu einer verstandlichen Landkarte, die uns
erlaubt, unseren Weg durch die vielen schwierigen Herausforderungen des Alltags
zu finden. Es handelt sich nicht um ein Set starrer Regeln, sondern um ein Set von
Werten, die uns in die Lage versetzen, mit anderen auf heilsame und

nutzbringende Weise in Beziehung zu treten.

Die dritte Qualitat, Grof3ztgigkeit, wird in buddhistischen Landern als Spenden an
den Sangha verstanden, aber ich denke, bei uns konnte Grof3zlgigkeit eine
breitere Anwendung finden und auch ein Ausdruck des Mitgefiihls sein fur jene,
welchen es schlechter geht als uns selbst. Man kénnte sich beispielsweise dazu
entschliel3en, einen Prozentsatz des Einkommens an  gemeinnltzige

Organisationen und Hilfsprojekte zu spenden.

Die vierte Qualitat des ernsthaften Laien ist Gelehrsamkeit oder Studium. Das
umfasst die Anstrengung, sich eine klare begriffiche Vorstellung des Dhamma oder
zumindest seiner Grundziige anzueignen. Auch wenn man nicht dazu bereit ist, die
Texte im Detail zu studieren, sollte man sich doch vor Augen halten, dass das
buddhistische Verstandnis der Existenz die Grundlage der Meditation bildet und

daher das systematische Studium zum Erfolg der Ubung beitragen kann.

Die flnfte Qualitdt des Laienanhangers ist Weisheit. Sie beginnt mit dem
intellektuellen Versténdnis und gipfelt in der durch die Meditation erfahrenen
Einsicht.

Wenn wir den buddhistischen Weg bis zu Ende gehen wollen, sollten wir uns eine
langfristige Perspektive aneignen, und das bedeutet, sowohl Geduld als auch

Entschlossenheit zu entwickeln. Geduld stellt sicher, dass wir nicht nur auf schnelle
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Resultate aus sind und darauf, personliche Erfolge in der Meditation unserem
Lebenslauf hinzufigen zu konnen. Geduld ermdglicht es uns, lange durchzuhalten,
auch in den harten und unfruchtbaren Phasen, mit denen wir es unweigerlich zu tun
bekommen. Entschlossenheit oder Eifer bedeutet, dass wir, obwohl der Weg lang
und schwierig sein mag, den Mut ncht verlieren, aufgeben oder nachlassig werden.
Stattdessen bleiben wir entschlossen, unserem Vorsatz treu den Pfad zu
beschreiten, ganz gleich, wie viele Leben es dauern mag, im Vertrauen darauf,
dass wir in dem Mal, in dem wir eifrig streben, voranschreiten, auch wenn der

Fortschritt nicht sofort offensichtlich ist.

Um dem Dhamma richtig nachzufolgen, benétigen wir auch eine demitige
Einstellung. Sonst konnten wir auf die Ildee kommen zu behaupten, wir kdnnten das
Dhamma wirklich verstehen und richtig lehren, nur weil wir ein schnelles Sutten-
Studium absolviert oder ein paar Jahre Meditationsretreats hinter uns haben. Es
mag weniger voreilig sein, wenn wir uns das Dhamma als sehr hohes Gebirge
vorstellen und uns selbst als Bergsteiger in den Vorbergen, vor denen noch ein
langer Weg zum Gipfel liegt. Was wir brauchen, ist das Vertrauen, dass es dieser
besondere Weg ist, der uns zum Gipfel fuhren wird, die Geduld, auf dem Weg
jeden Tag einige Schritte emporzusteigen, und die Entschlossenheit, nicht

aufzugeben, bevor wir den Gipfel erreicht haben.
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Das Dhamma-Dana-Projekt der BGM:

www.buddhismus-muenchen.de

Das Dhamma-Dana-Projekt der Buddhistischen Gesellschaft Minchen e.V. (BGM), hat sich das
Ziel gesetzt, ausgesuchte Dhamma-Literatur in deutscher Ubersetzung fiir ernsthaft Ubende zur
Verfligung zu stellen. Zudem soll mit dem Material, das die BGM-Studiengruppe erarbeitet hat, das
vertiefende Eindringen in die urspriingliche Lehre Buddhas erleichtert werden.

Diese Veroffentlichungen sind nicht profitorientiert, sondern sollen sich selbst tragen. So finanziert
der Gewinn eines Buches die Herstel-lung des nachsten. Langfristige Zielsetzung des Projektes ist
es - wie in Asien Ublich - Dhamma-Biicher zur freien Verteilung bereit-zustellen. Das ist bereits fr
einige Bucher und Hefte gelungen, die deshalb leider nicht im Buchhandel erhaltlich sein kénnen.

Wie lange eine freie Verteilung méglich ist, hangt ganz allein vom Spendenaufkommen ab.

Das Dhamma-Dana-Projekt wurde 2004 von der Familie H. Euler Stiftung ,Mahabodhi
Buddhistische Begegnungsstatte (MBB) als forderungswiirdig anerkannt.

Im Buchhandel erhéaltlich

Buddhadéasa Bhikkhu
Kernholz des Bodhibaums

Suffiata verstehen und leben
ISBN 3-8311-0028-4

Buddhadasa Bhikkhu
Anapanasati

Die sanfte Heilung der spirituellen
Krankheit

ISBN 3-8311-3271-2

Nanananda Bhikkhu
Der Zauber des Geistes
oder Viel Larm um Nichts
ISBN 3-8330-0560-2

Nicht im Buchhandel

BGM- Studiengruppe
Opanayiko
Buddhistische Grundstudien

Santikaro Bhikkhu & Viriya
Déana

Bedeutung und Verhaltnis zur
Konsumgesellschaft

Ajahn Sumedho
Erkenntnis geschieht jetzt

Buddhadéasa Bhikkhu
Der Geist

Buddhadéasa Bhikkhu
Das buddhistische ABC
Dhamma-Prinzipien fur kluge Leute

Buddhadasa Bhikkhu
Dhamma-Sozialismus

Leonard A. Bullen
Buddhismus —ein Weg der
Geistesschulung

Buddhadéasa Bhikkhu

Der Weg zu vollkommener geistiger
Gesundheit

Eine kurze Einfihrung in buddhistische
Lehrinhalte

Dhammapala Verlag
Einfihrung in die Einsichtsmeditation

BGM- Studiengruppe
Der Kammabegriff im Palibuddhismus

BGM-Studiengruppe

Die Singélaka Sutta

Der Laien Vinaya, eine Zeitlose
Lebenskunst

Dieter Baltruschat
Meditation in Studostasien

Reatreatfihrer
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In Vorbereitung

Heinz Reilmiuiller BGM-Studiengruppe

Pali Ein Lehrer der Tat

Eine Einfuhrung in die Sprache des Ursache und Wirkung des menschlichen

Buddha Handelns

R. G. de S. Wettimuny Viriya

Die Lehre des Buddha und ihre Das Fenster Offnen

wesentliche Bedeutung Erlauterungen zu den Paramita in den
Sutten

Buddhadéasa Bhikkhu

Handbuch fur die Menschheit

(Neuilbersetzung)

Zu beziehen Uber: dhamma-dana@buddhismus-muenchen.de

Alle Biicher, Hefte sowie einzelne Texte konnen auch kostenlos aus dem Internet
heruntergeladen werden: www.dhamma-dana.de

Wenn Sie dieses Projekt unterstiitzen mdchten, Uberweisen
Sie Ihre Spende bitte auf dieses Konto:

BGM, Postbank Miinchen, Kto: 296188807, BLZ 70010080

Fir Auslandsuberweisungen:
IBAN: DE 33700100800296188807, SWIFT/BIC-Code: PBNKDEFF

Notwendigkeit des Studiums

Buddhist zu sein heif3t, Schiler oder Nachfolger des Buddha zu sein. Deshalb sollte er oder sie
wissen, was der Lehrer selbst erklart hat. Sich mit Wissen aus zweiter Hand auf Dauer zufrieden
zu geben, ist nicht ausreichend. Vor allem Laienanhdnger wissen oft nicht, was der Buddha
besonders fiir sie gelehrt hat und wie sie die Nitzlichkeit ihrer Ubung tiberpriifen kénnen.

Man muss den Dhamma grundlich studiert haben, um ihn sinnvoll praktisch umsetzen zu kdnnen.
Nur so kann sein Reichtum und Wert in seiner ganzen Tiefe wahrgenommen werden. Das
Dhamma-Dana-Projekt will hierzu einen Beitrag leisten.

Notwendigkeit von Dana (erwartungsloses Geben)

Das Dhamma des Buddha ist ein Geschenk fur uns und die Gesellschaft, in der wir uns bewegen.
In einer Welt beherrscht von Geld und militdrischer Macht ringen wir darum, einen Lebenssinn zu
finden. Dieses Geschenk des Dhamma ist so viel mehr als Worte, Belehrungen und
Meditationsanleitungen.

Dhamma kann nur ein Geschenk sein, denn es kann nur gegeben, nie genommen, werden. Es ist
seine Natur, geteilt und recycelt zu werden, und in einem Zyklus der GrolR3herzigkeit zu zirkulieren,
statt in einem Kreislauf des Begehrens.

Das Dhamma des Gebens ist das Gegenmittel zu diesem Kreislauf in seinen Manifestationen als

Marktwert, Dividende, Gewinnoptimierung und allen anderen Ausdrucksformen der Gier in einer
auf Konsum ausgerichteten Gesellschatft.
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Buddhistisches Waldkloster e.V.

Die Zeit ist reif!

Fast 100 Jahre nachdem der erste deutsche Waldmonch, der Ehrw. Nyanatiloka, in Sri Lanka die
“Island Hermitage", eine Modnchseinsiedelei der Theravada-Waldtradition, grindete, soll ein
ahnliches Projekt nun auch hierzulande entstehen.

Warum? Als Mahinda, der Sohn des Herrschers Asoka, gefragt wurde, wann die Lehre wirklich
Wurzeln geschlagen habe, sagte er: ,Wenn ein Sohn des Landes ein Mdnch in diesem Land wird
und dort den Dhamma-Vinaya studiert.”

Und damals wie heute bendtigt ein Ordinierten-Sangha einen entsprechenden Verweilort.

Was ist ein Waldkloster?

Das Waldkloster ist ein Ort, an dem Menschen ein nicht-selbstsichtiges Leben, das zum
vollkommenen Erléschen von Gier, Hass und Verblendung fihrt, erlernen und eindben kdnnen.
Ein Ort also, an dem der edle achtfache Pfad praktiziert, der Geist auf die vollige Befreiung
ausgerichtet und das Todlose (Nibbana) erkannt werden kann; ein Ort, an dem Ordinierte und
Nicht-Ordinierte verweilen {iharati) und miteinander meditieren, studieren und sich austauschen
koénnen.

Es handelt sich also nicht um ein Retreatzentrum, ein Seminarhaus oder einen auf einen
bestimmten Kulturkreis ausgerichteten Tempel.

Der Verein

Um den Buddha-Dhamma in Deutschland wirklich Wurzeln schlagen zu lassen, wurde am
11.09.2005 in Munchen der Buddhistisches Waldkloster e.V. gegriindet mit dem Ziel, einen Ort zu
schaffen, an dem der Dhamma-Vinaya gemaRd den urspringlichen Schriften des Palikanon von
Ordinierten und Nicht-Ordinierten in Abgeschiedenheit studiert und praktiziert werden kann.

Die Aufgabe des Vereins

In der ersten Phase soll das Projekt allgemein bekannt gemacht, eine breite Basis von Freunden
und Forderern geschaffen sowie die Entstehung lokaler Unterstiitzergruppen geférdert werden.
Auflerdem wird zum Austausch zwischen Forderern und interessierten Ordinierten ein
Informationsnetzwerk aufgebaut. Wer das Waldkloster/die Ordinierten durch handwerkliche
Fahigkeiten, Rechtsberatung, medizinische Behandlung, Spenden etc. unterstiitzen mdchte, kann
sich in das ,Verzeichnis von Unterstitzern* eintragen.

In der ndchsten Phase geht es dann um die konkrete Realisation des Waldklosters, die Schaffung
der noétigen finanziellen und materiellen Grundlagen (Grundstick, Gebaude ...). Danach soll der
Verein als Trager des Waldklosters fungieren.

Am Beispiel Englands, wo sich erst Gber 20 Jahre nach der Griindung des English Sangha Trust
die Maoglichkeit ergab, ein Kloster zu etablieren, ist zu sehen, dass bei dem Projekt Geduld,
Ausdauer und Kontinuitéat gefragt sind.

Kontakt

Wer gerne auf dem Laufenden gehalten werden mochte, kann sich in einen Mailverteiler
aufnehmen lassen. Auch neue Mitglieder sind herzlich willkommen!

Satzung, Beitrittserklarung und weitere Infos finden sich im Internet unter
www.buddhistisches-waldkloster.de oder kdnnen kostenlos angefordert werden bei:
Buddhistisches Waldkloster e.V., c/o Dieter Baltruschat, Clemensstr. 61 Rgb., 80803
Minchen, E-Mail: info@buddhistisches-waldkloster.de

Kto.: 746 624 855 BLZ: 760 10085 Postbank Nurnberg

IBAN: DE44760100850746624855

SWIFT/BIC-Code: PBNKDEFF
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