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Befreiung im Buddhismus

Die frithbuddhistische Lehre
in moderner Sicht

Der Buddhismus eine Erlisungsreligion

Der Buddhismus zihlt in der Religionsgeschichte zu
den Erlosungsreligionen, es geht ihm um die Befreiung
des Menschen aus seiner Leidenssituation. In dieser
Grundabsicht scheint eine Ahnlichkeit mit dem
Christentum auf, das ja auch um die Notlage des Men-
schen weif} und diesen zu befreien wiinscht. Allerdings
tritt schon beim Ausgangspunkt ein wesentlicher Un-
terschied zwischen den zwei Religionen deutlich her-
vor. Im Buddhismus ist die Unheilssituation die durch
das Karmagesetz bestimmte leidvolle Existenzweise
des Menschen in dieser Werdewelt (samsara), nach
christlicher Lehre ist das Unheil infolge der «Erbsiin-
de», nimlich der freien Siindentat des Menschen am
Anfang der Menschheitsgeschichte entstanden. Somit
bringt das Christentum vom Anfang her die ihm we-
sentliche geschichtliche Kategorie ins Spiel, wihrend
im Buddhismus der existentielle Aspekt im Vorder-
grund steht. Diese Unterschiedlichkeit kennzeichnet
die Auffassung nicht nur der Unbheilssituation, son-
dern auch der Befreiung in den zwei Weltreligionen.
Das Christentum schenkt eine Heilsgeschichte, im
Buddhismus spielen religiése Existenzerfahrungen die
vorherrschende Rolle.

Karma an der Wurzel der Unbeilssituation

Der Stifter des Buddhismus hat seine Erfahrung von
der totalen Leidhaftigkeit der menschlichen Existenz
und vom Befreiungsweg in den vier edlen Wahrheiten
der Predigt von Benares ausgedriickt. Die erste Wahr-
heit stellt das Faktum des Menschenleidens in seiner
umfassenden Unerbittlichkeit fest. Aber die zweite
Wahrheit deckt die Ursache des Leidens auf: «Es ist
der Durst, der das Wiedergeborenwerden im Werden
verursacht, begleitet von sinnlichen Freuden, der hier

und dort seine Befriedigung findet, der Durst nach -

Lust, der Durst nach Werden, der Durst nach
Nicht-Existenz.» In logischer Folge betrifft die dritte
Wahrheit die Zerstorung der Leidensursache, wihrend

die vierte Wahrheit vom Weg zur Aufhebung des Lei-
dens, also von der Befreiung handelt.

Wie der Wortlaut der zweiten edlen Wahrheit an-
zeigt, ist die urbuddhistische Grunderfahrung vom
Leiden schon in der friihesten Uberlieferung mit der
altindischen, vorbuddhistischen Vorstellung von der
Wiedergeburt im Kreislauf der Existenzen verbunden,
die wiederum unl6slich mit der Karmavorstellung ver-
kniipft ist. Es handelt sich in beiden Fillen um volks-
tiimliche, vedische Vorstellungen, die weder ihrem
Ursprung noch ihrem Wesen nach als charakteristisch
buddhistische Wahrheiten angesehen werden kénnen.
Doch wo immer im frithbuddhistischen Schrifttum die
Wahrheit vom Leiden reflektiert wird, geschieht dies
mit Hilfe der Vorstellungen von Karma und Wieder-
geburt. Die menschliche Existenz ist leidvoll, vorder-
griindig, weil sie von Durst und Begierde vorangetrie-
ben wird. Aber das Begehren hat Macht iiber den Men-
schen, weil und solange das Karmagesetz iiber ihn
herrscht und er im Kreislauf der Existenzen wiederge-
boren wird.

Das Sanskritwort Karma bedeutet urspriinglich
«Tat», «Tun», friih auch schon die Verkniipfung von
Ursache und Wirkung im Tun: Jedes Tun bringt eine
Wirkung hervor, jede Wirkung ist durch ein Tun ver-
ursacht. Der Karmabegriff hat bereits im alten Indien,
z.B. in den Upanishaden, eine religigs-sittliche Kon-
notation: Gutes Tun zeitigt gute Frucht, béses Tun
hingegen zeitigt bose, leidvolle Frucht. Die Karmaver-
geltung reicht iiber dieses Erdenleben hinaus, sie er-
strecke sich durch die drei Zeiten von Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft.

Im Buddhismus verbindet sich die Karmaidee mit
der Lehre von der zwolfgliedrigen Kette der Entste-
hung in Abhingigkeit (pratitya samutpada). Zwei
Glieder dieser Kette, namlich die Unwissenheit und
der Durst, treiben den Kreislauf durch die drei Zeiten
(s. oben) und die sechs Bereiche (himmlische Wesen,
Menschen, Dimonen, Hungergeister, Tiere, Héllen)
voran. Die Wiedergeburt in den Bereichen entspricht
dem Karma der Lebewesen, Die buddhistische Lehre
unterscheidet «gutes Karma» und «béses Karman.
Dem guten Karma oder dem guten Tun eignet eine

. «angenehme Wirkung», aber auch das «gute Karma»

bleibt innerhalb der leidvollen Daseinsweise der Wer-
dewelt, es lafit in der Richtung auf die Befreiung hin
voranschreiten. Diese vom Karmagesetz beherrschte
Werdewelt ist nach buddhistischer Auffassung eine
Unbheilssituation.

Die buddhistische Lehre hat mit der altindischer
Weisheit eigenen psychologischen Feinheit eine Un-
terscheidung beziiglich der Karmaarten angemerkt,
die in die Nahe christlicher Vorstellungen fiihrt. Von
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den drei Karmaarten, nimlich des Leibes, des Mundes
und des Willens werden die zwei ersten, die mittels des
Leibes und des Wortes die Absicht offenbaren, «of-
fenbarendes Karma» genannt. Davon unterscheidet
sich das «nicht offenbarende Karma», das als eine nach
der Tat zuriickbleibende, gewohnheitsmaflige Nei-
gung beschrieben wird. Diese Neigung verbindet sich
mit den Leidenschaften und kann leicht Anlaff fiir bo-
ses Tun werden. Diese Beobachtung erinnert an die
christliche Lehre von der concupiscentia, die nach be-
gangener Siinde zuriickbleibt und zum Siindigen an-
reizt.

Schwierigkeiten und Neuinterpretationen der
Karmavorstellung

Der Karmabegriff ist — darin dem der Erbsiinde ver-
gleichbar —in seiner Komplexitit schwer begreifbar, er
nahm in den buddhistischen Schulen verschiedene
Formen an und lifft mannigfache Deutungen zu. Ahn-
lich wie die christliche Theologie sich bei der Anpas-
sung an veranderte Denkweisen unserer Zeit um ein
neues Verstandnis der Erbsiindenlehre bemiiht, sucht
der heutige Buddhismus nach einer dem modernen
Menschen entsprechenden Erklirung der Karmavor-
stellung. Erbsiindenlehre und Karmaidee enthalten
beide in ihrer traditionellen Auffassung ein mythisches
Element. Jahrhundertelang berief sich die Erbsiinden-
lehre auf den legendiren Genesisbericht vom Paradie-
seszustand und dem Fall der Stammeltern. Die mo-
derne Exegese erkannte, von der Naturwissenschaft
bestirkt, den Mythos als dtiologische Erklirung der
menschlichen Notsituation, die die Verfasser der
_Schrift vorfanden. Die Schwierigkeit, die in der An-
nahme der Fortpflanzung von Siinde, die doch allemal
auf freier menschlicher Tat beruht, liegt, liefl sich bei
Aufgabe der monogenetischen Erklirung des Ur-
sprungs des Menschengeschlechts vermeiden.

1. Im Zuge der Modernisierung, die teils durch neue
wissenschaftliche Erkenntnisse, teils durch die Verin-
derung unseres Lebensgefiihls im technischen Zeitalter
hervorgerufen, alle Weltreligionen erfafit hat, traten
im Buddhismus die Vorstellungen von Karma und
Wiedergeburt einigermaflen zuriick. Beide Vorstel-
lungen sind ja zweifellos stark mythisch gefarbt. Junge
buddhistische Gelehrte halten hier eine zeitgemifle
Entmythologisierung fiir notwendig, bei der sie mit
nicht geringerer Radikalitat als thre westlichen Zeitge-
nossen zu Werke gehen. Sie geben den Gedanken ge-
rechter Wiedervergeltung nicht auf, aber iiberpriifen
kritisch die Art der Wiedervergeltungen, von denen
das tiberlieferte Schriftgut erzahlt. Im zeitgendssischen
buddhistischen Schrifttum findet sich in der Tat nur

mehr selten die frither so beliebte Beschreibung der
sechs Existenzbereiche.

2. Mit den Vorstellungen von Karma und Wiederge-
burt verbindet sich eine zyklische Geschichtsauffas-
sung, die, mit Nietzsches «Ewiger Wiederkehr des
Gleichen» zusammengesehen, nihilistisch verstanden
werden kann. Im ferndstlichen Verstiandnis ist diese
Auffassung, weil mit dem religiosen Heilspfad ver-
kniipft, keineswegs nihilistisch. Doch pafSt sie insofern
nicht zur modernen Anthropologie, als diese der Ge-
schichtlichkeit des Menschen eine vorrangige Rolle
zuweist. Im Abendland war, vom griechischen Den-
ken angeregt und vom Christentum integriert, jahr-
hundertelang das teleologische Geschichtsbild vor-
herrschend, das die Menschheit zielstrebig ihrer Voll-
endung entgegenwandern sicht. Wahrend der Neuzeit
wuchs das Interesse fiir die Entwicklungsprozesse in
Natur und Geschichte. Evolutionistische Ge-
schichtstheorien gewannen Verbreitung. Die Er-
kenntnis der Wichtigkeit der geschichtlichen Dimen-
sion des Menschen liflt heute manche Buddhisten eine
kritische Haltung gegeniiber der Lehre von der Wie-
dergeburt einnehmen. Die in eine solche Richtung
weisenden Phinomene werden psychologisch gedeu-
tet, wie denn tiberhaupt die moderne Psychologie viel
Interesse fiir die Wiedergeburtsvorstellung zeigt. Be-
kanntlich fand C.G. Jung viele seiner Entdeckungen
im tibetanischen Totenbuch bestitigt, das die Wande-
rungen des Verstorbenen durch die Bardo-Bereiche
beschreibt.

3. Eine dritte Schwierigkeit kommt aus der morali-
schen Komponente der Karmavorstellung. Zwar be-
deutet Karma im ersten Wortsinn allgemein Tun,
Handlung, aber seit frithester Zeit beinhaltet Karma
auch die moralische Dimension des menschlichen
Handelns. Fiir das philosophische Denken ergibe sich
somit das Problem der Freiheit. Der Buddhismus
leugnet die Willensfreiheit nicht, aber die Zweideutig-
keit der Karmavorstellung fand in der buddhistischen
Literatur reichlichen Niederschlag. Wenn das Karma
durch die drei Zeiten fortwirkt, d.h. wenn vergangene
Taten direkten bestimmenden Einfluf} auf die Gegen-
wart ausiiben, bleibt fiir die Freiheit des Einzelnen
kein Raum. Die Schuld aus vergangenen Existenzen
wirkt mit Notwendigkeit durch die Geschlechter wei-
ter. Moderne Buddhisten, die begreifen, daff es ohne
Willensfreiheit kein sittliches, verantwortliches
menschliches Handeln geben kann, weigern sich, dem
populiren Schicksalsglauben, der sich auf die Vorstel-
lungen von Karma und Wiedergeburt stiitzt, ihr Ein-
verstindnis zu geben. Der deterministische Schick-
salsglaube widerspricht, wie sie meinen, der Sinnrich-
tung selbst der Karmaidee, die auf die Zukunft ausge-
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richtet ist und zu moralischer Anstrengung anspornt.
So suchen sie nach einer befriedigenden Neuinterpre-
tation der Karmavorstellung.

Die Neuinterpretationen im Licht des buddbistisch-
christlichen Dialogs

Die Neuinterpretationen der buddhistischen Karma-
vorstellung sind ebenso wie die Bemiithungen um ein
neues Verstindnis der Erbsiindenlehre nicht ohne Be-
deutung fiir das Gesprich der zwei Weltreligionen
miteinander. Wir nannten bei der Charakterisierung
des Grundunterschiedes die Kategorien der Ge-
schichtlichkeit und der Existentialitit. In den Neuin-
terpretationen der Erbsiindenlehre tritt offensichtlich
die geschichtliche Kategorie zuriick. Unbeschadet der
Tatsache, dafl das Christentum seinem Wesen nach
Heilsgeschichte ist—seine letzte Antwort liegtin einem
geschichtlichen Faktum —, werden infolge der unver-
meidlichen Entmythologisierung heute manche ge-
schichtliche Momente der Lehre abgeschwicht. An-
statt des legenddren Genesisberichtes riickt beim Ver-
such einer zeitgemifien, befriedigenden Erklirung der
Erbsiindenlehre das «Situiertsein der menschlichen
Existenz» in einem von der «Siinde der Welt» gezeich-
neten Milieu (Piet Schoonenberg) in die Mitte. Dieses
Situiertsein kann auch vom Buddhisten erfahren wer-
den, insofern er dem seiner Religion nicht véllig frem-
den Element der menschlichen Siindigkeit Beachtung
schenkt. Andererseits ergeben sich bei den Versuchen
moderner Buddhisten um ein von Mythos und Aber-
glauben gereinigtes Verstindnis der Karmaidee Anni-
herungen an die christliche Weltanschauung.

Was die Karmavorstellung im letzten meint, ist jene
allgemeine Verflechtung allen menschlichen Tuns,
gemd der vielfache Verbindungslinien nach allen
Richtungen hin ein undurchschaubares, unauflésli-
ches, aber dennoch sinnvolles Netz bilden. Diese Er-
fahrung ist dem Christentum keineswegs fremd. Die
christliche Literatur hat, dem Romerbrief folgend,
oftmals die Solidaritit des Menschengeschlechts veran-
schaulicht, jenen Zusammenhang, der zunichst in der
radikalen Leidhaftigkeit der menschlichen Existenz er-
fahren wird, dann aber den hoffnungsvollen Ausblick
auf Heil 6ffnet. Buddhismus und Christentum, von
der Tatsache des Leidens zutiefst betroffen, kennen
beide eine Solidaritit des Menschen im Unheil und eine
Universalitit des Heils. In der buddhistischen Vorstel-
lung beschrinkt sich die Solidaritit nicht auf das Men-
schengeschlecht, sondern zieht den Kosmos mit in die
Wechselbeziehung ein. Auch Paulus spricht vom
«Seufzen der Schopfung, die in Wehen liegt » (Rom
8,22). Es handelt sich selbstverstindlich nur um Anni-
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herungen. Aber bei den Bemiihungen um ein besseres
Verstindnis von Erbsiinde und Karma treten in
Christentum und Buddhismus in unseren Tagen die
Allgemeinheit der Unheilssituation und die daraus re-
sultierende Solidaritit zwischen den Menschen aller
Zeiten und Zonen als universale menschliche Erfah-
rungen hervor.

Der buddhistisch-christliche Dialog ricke die in
vielfacher Hinsicht weit auseinander gehenden An-
schauungsweisen, Begriffe und Gefiihlsreaktionen in
Ost und West in neues Licht. Er kann leicht in eine
Sackgasse geraten, wenn die Gesprichspartner sich an
Begriffe klammern. Dem religiosen Menschen zeigt
seine innere Erfahrung die Geheimnistiefe des Lei-
dens. Die buddhistische Schrift versichert wiederholt,
dafl der menschliche Verstand die Karmaverstrickun-
gen nicht durchschauen kann. Gemifl dem Pali-Kanon
ist die Kenntnis aller Karmaverkniipfungen eines der
drei wunderbaren Wissen, die Buddha zugleich mit der
Erleuchtung erlangte. Paulus schreibt im zweiten Brief
an die Thessalonicher vom «Geheimnis der Bosheit»
(mysterium iniquitatis) (2,7). Dieses Geheimnis erhellt
sich dem Christen im Anblick des «Geheimnisses des
Kreuzes», das nach Paulus fiir den Menschenverstand
Torheit und Argernis ist (vgl. 1 Kor 1,18 ff.). Das Ge-
sprich geht hier in eine unauslotbare Tiefe.

Der Weg der Befreiung

Der Grundunterschied zwischen Christentum und
Buddhismus, nimlich einerseits die geschichtliche,
andererseits die existentielle Ausrichtung, kennzeich-
net auch die Auffassung von der Befreiung bzw. der
Erlésung. Wir kénnen dies unschwer im Hinblicken
auf den Befreiungsweg und auf den Endzustand der
Befreiung erkennen. Wenn wir uns auf die frithbud-
dhistische Sicht beschrinken, so stellt sich uns der Be-
freiungsweg vorziiglich in der vierten der vier edlen
Wahrheiten der Predigt von Benares dar: «Dies, ihr
Ménche, ist die edle Wahrheit vom Wege zur Authe-
bung des Leidens. Esist dieser edle, achtgliedrige Pfad,
der da heifdt: rechtes Glauben, rechtes Entschlieffen,
rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben, rechtes Stre-
ben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken.»

Die Lehre vom achtgliedrigen Pfad bedarf keiner
schwierigen Hermereutik, Im schlichten Wortver-
stindnis bezeichnen die sechs ersten Glieder das sitt-
lich gute menschliche Leben in Wort, Tat und Gesin-
nung, eine Dreierformel, die sich im spiteren Bud-
dhismus grofier Beliebtheit erfreut. Der Mensch be-
schreitet diesen Pfad aus eigenem Entschluff mit auf-
richtigem Bemiihen. Das sittliche Handeln liegt im Be-
reich seiner Fihigkeiten. Das siebte Glied, das rechte
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Gedenken, stellt einen Ubergang zur Meditations-
erfahrung dar, die im achten Glied, dem rechten Sich-
versenken, erlangt wird. Nach frithbuddhistischem
Verstindnis ist auch die Meditation dem menschlichen
Bemiihen zuginglich.

Dem positiven Aufsteig auf dem achegliedrigen Pfad
entspricht negativ das Ausrdumen von Hindernissen,
die sich in der menschlichen Existenz der Befreiung
entgegenstellen. Schon Buddha spricht von Hindernis-
sen, die der Jiinger um jeden Preis beseitigen mufS. Im
gleichen Text, dem der achtgliedrige Pfad angehort, ist
die Rede vom Durst oder dem Begehren, der Ursache
aller Leiden und der leidhaften menschlichen Existenz.
Spiter elaborierte Lehre hat den Prozefl des ausriu-
menden Befreiens in den Einzelheiten eines kompli-
zierten Systems dargelegt. Demnach bedeutet der Ent-
schluf}, auf dem Befreiungsweg voranzuschreiten, das
Engagement in den Erldsungsprozefl, einen Prozef
der Loslsung und Entsagung, der das sittliche Verhal-
ten einschlieflt, aber dariiber hinaus zu hoheren Stu-
fen, ja bis zur hochsten Stufe vordringt. Die stirkste
Anstrengung ist in der Meditation gefordert, in der die
letzte Befreiung von den feinen und feinsten Hinder-
nissen geschieht, die aus dem angeborenen Egozen-
trismus stammen.

Gemill den frithbuddhistischen Quellen schreitet
der Mensch allein, ohne fremde Hilfe, aufgrund seiner
eigenen Anstrengung auf dem Befreiungsweg voran.
Deshalb wurde der buddhistische Heilspfad ein Weg
der Selbsterlésung, und zwar der Erlésung des Selbst
mittels des Selbst, genannt. Neuzeitliche Philosophen
sahen darin die Realisierung ihres autonomen Men-
schenbildes. Doch diirfen zwei Dinge nicht aufler acht
gelassen werden: Einmal der Unterschied zwischen
theoretischer Lehre und religiéser Praxis, der sich im
Buddhismus allenthalben zeigt. Es kann nicht ausge-
schlossen werden, daf}, wenn eine grofiere Zahl von
Glaubigen eine theoretisch autonome Selbsterl6sungs-
lehre iiben, im praktischen Vollzug doch auch die «an-
dere Kraft», nimlich die Transzendenz, zur Geltung
kommt. Einige frithbuddhistische Kunstwerke, z.B.
Skulpturen von Bharhut und Sanchi (2. Jh. v.Chr.)
weisen in diese Richtung.

Ebenso wichtig ist, dafl der auf dem Befreiungsweg
erlangte Endzustand, wie es scheint, schon in friihester
Zeit, ja wir diirfen annehmen, im Verstindnis Buddhas
selbst eine Offenheit zur Transzendenz hin besitzt.

Der Endzustand der Befreiung

Kein anderes buddhistisches Wort ist in den westlichen
Sprachen so friih und so allgemein bekannt geworden
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wie das Wort Nirvana. Es bedeutet den buddhistischen
Endzustand. Vielleicht ist dies das einzige, was wir
tiber seine Bedeutung mit Sicherheit aussagen konnen.
Uber das Wesen von Nirvana konnten weder Buddhi-
sten noch Nicht-Buddhisten trotz vielen Nachfor-
schens und langwieriger Kontroversen je zur Uberein-
stimmung gelangen. Der Wortgestalt nach ist Nirvana
ein Negativum. Das Verbum vz mit der Bedeutung
«wehen» (wie der Wind weht) ist mit der verneinenden
Vorsilbenir verbunden und wird in der buddhistischen
Schrift vom Feuer, das erlischt, vom Gestirn, das un-
tergeht, vom Heiligen, der dahinscheidet, ausgesagt.
Doch stimmen buddhistische wie nichtbuddhistische
Forscher darin iiberein, dafl weder die Etymologie des
Wortes noch die Vergleiche, mit denen es veranschau-
licht wird, die Wesensbedeutung von Nirvana im vol-
len Umfang erkennen lassen.

Die volkstiimliche Auslegung sieht im Nirvana ganz
schlicht das Ende der Leiden und trifft sicher insofern
das Richtige, als die Authebung der Erdenleiden im
Endzustand eingeschlossen ist. Nirvana wird von
buddhistischen Frommen als ein gliicklicher Zustand
tiefer Ruhe und unerschiitterlichen Friedens geprie-
sen. Im Westen wurde Nirvana oft als «Erloschen»
verstanden. Diese deutende Ubersetzung bezeichnet
nicht nur das Aufhoren des Leidens, sondern auch das
Erléschen des Feuers der Begierde, also der Leidensur-
sache, nach Ansicht mancher Buddhismustorscher
dariiber hinaus das Erléschen iiberhaupt, nimlich das
Erloschen des Bewufitseins, der Individualitit und der
Existenz. Die nihilistische Nirvana-Interpretation
fand im Westen zeitweise weite Verbreitung, sie
kommt auch in einigen philosophischen Schulen des
sogen. Hinayana-Buddhismus vor. Bemerkenswer-
terweise hat keiner der ersten neuzeitlichen europi-
ischen Buddhologen (H.T. Colebrooke, B.H. Hodg-
son, A. Csoma Kords, E. Burnouf) den Endzustand
des Nirvana als totale Annihilation erklirt, obgleich
diese sich iiber die Schwierigkeit des buddhistischen
Terminus im klaren waren.

Viele frithbuddhistische Texte legen nahe, nicht das
vollige Erloschen der Existenz, sondern eine radikale
Verianderung der Existenzweise im Nirvana anzuneh-
men. Im Zusammenhang mit den Vorstellungen von
Wiedergeburt und Karma verstanden, bezeichnet Nir-
vana das Entrinnen aus der leidvollen Existenzweise im
Samsara, das Ausscheiden aus dem Kreislauf der Wie-
dergeburten und die Zerstorung der karmischen Bin-
dungen, Momente, die im buddhistischen Kanon oft
erwihnt werden und den Ausblick auf den positiven
Aspekt des buddhistischen Endzustandes freigeben.

Wir diirfen annehmen, da zu allen Zeiten Nirvana
von der groflen Mehrzahl der buddhistischen Glaubi-
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gen als gliickhaftes Endziel angesehen wurde. Die
frithbuddhistischen Lobpreisungen von Nirvana dir-
fen nicht als poetische Zutaten zur Lehre abgewertet
werden, sie klingen vielmehr als das Echo aus den Her-
zen der Glaubigen auf die Botschaft von der endgiilti-
gen Befreiung. Jedenfalls kénnen sie fiir sich ebenso
viel Beweiskraft wie philosophische Spekulationen,
die in nihilistische Richtung weisen, beanspruchen.
Beim heutigen Stand der Forschung sind Mutmafiun-
gen iiber frithere oder spitere Datierungen innerhalb
des buddhistischen Kanons unsicher. Wir wissen
nicht, wie Buddha und seine ersten Jiinger Nirvana
verstanden haben.

Im modernen Buddhismusverstindnis hat die posi-
tive Interpretation von Nirvana den Vorrang, beson-
ders in Japan, dem asiatischen Land, in dem die Mo-
dernisierungstendenzen am weitesten fortgeschritten
sind. Ich méchte zwei Aspekte hervorheben, die dem
modernen Buddhisten die Positivitit des Endzustan-
des besonders nahe bringen. Einmal besteht eine Be-
ziehung zwischen Nirvana und den im Buddhismus
hochgeschitzten, in harter Ubung erreichten medita-
tiven Zustinden, Die vierte Dhyana-Stufe erschien seit
je als eine Vorwegnahme von Nirvana. Die frihen
Buddhisten kannten aufler dem Eingehen ins Nirvana
in der Todesstunde ein «Nirvana hier und jetzt», das
zu Lebzeiten erreicht werden kann. Alle Schulen des
Mahayana-Buddhismus kennen und iiben Meditation,
die zu Nirvana-dhnlichen Erleuchtungserfahrungen
hinfiihrt.

Bei der Uberschau der Gesamtentwicklung des
Buddhismus in seinen vielen Schulen bietet sich als
Ubersetzung fiir Nirvana das Wort «Befreiung» an,
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das auf Wunsch der japanischen Bischéfe vom Zweiten
Vatikanischen Konzil in die «Erklirung tber das Ver-
hiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religio-
nen» eingefiigt wurde. Das Wort kann selbstverstiand-
lich nicht das Wesen des unaussprechlichen Nirvana-
Zustandes ausdriicken, aber es nennt dessen Haupt-
wirkung, die von allen Buddhisten als entscheidend
wichtig angesehen wird. Als Heilspfad versteht der
Buddhismus sich als ein Weg zur Befreiung.

Dies fithrt zum zweiten positiven Aspekt, der im re-
ligiosen Leben unserer Tage stark hervortritt. Die Re-
ligionen sollen, so wiinscht man, die Befreiung nicht
nur fiir das Jenseits versprechen, sondern schon hier
und jetzt Befreiung schenken. Wenn auch die eschato-
logische Ausrichtung fiir die Religion wesentlich ist —
sie ist es im Buddhismus ebenso wie im Christentum —,
so dringt doch der religisse moderne Mensch darauf,
schon im Diesseits eine befreiende Wirkung seiner Re-
ligion zu erfahren. Diese Tendenz zeigt sich im Bud-
dhismus am stirksten in den buddhistisch inspirierten
modernen Volksreligionen. Eine solche japanische
Volksreligion nennt sich «Nirvana-Sekte», weil sie das
Nirvana-Sutra und Buddhas Eingang in die Nirvana-
Ruhe besonders verehrt. Im iibrigen teilt auch diese
Sekte die optimistisch-aktivistische Ausrichtung der
charismatischen religiosen Volksbewegungen.

Der moderne Buddhismus — so diirfen wir abschlie-
Rend feststellen — versteht sich nicht als eine Religion
des Erloschens, sondern als ein Weg der Befreiung.
Diese Tatsache kann nicht ohne Einfluf} auf die Inter-
pretation von Nirvana sein. Denn wie alle Menschen-
worte hingt auch dieses Wort von Zeit, Geschichte

und Milieu ab.
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