Roger Corless
Der buddhistische

Befreiungsweg in
christlicher Sicht

Wenn ein Christ frither einem Nichtchristen gegen-
iiberstand, so neigte er meist dazu, ihn zuerst zu be-
kehren und ihn erst spiter zu verstehen zu suchen. Als
der hl. Franz Xaver in den Dérfern Indiens auf ganze
Massen buddhistischer Kinder' stieff, lief ihn der
Wunsch, sie zu taufen und zu unterweisen, nicht nur
sein leibliches Wohlbefinden, sondern auch sein geist-
liches Vorwirtskommen aufler acht lassen : « Wenn ich
mich in diese Dorfer begab, so liefen mir diese Kinder
nicht einmal Zeit (no me dexavan), mein Officium zu
verrichten, zu essen oder zu schlafen, bis ich ihnen ein
paar Gebete beigebracht hatte.»’

Franz Xaver war wenigstens in einer dem Namen
nach christlichen Gegend titig, doch einige Missiona-
re, besonders unter den protestantischen, waren der
Meinung, simtliche Ungetauften seien zur Hoélle ver-
urteilt und jede andere Ansicht lasse die christliche
Botschaft und Wertwelt in Relativismus versinken.
Das katholische Lehramt schien gelegentlich diese
Meinung zu iibernehmen, doch schon Pius V., Inno-
zenz X1. und Klemens XI. sprachen sich gegen sie aus,
und das Zweite Vatikanische Konzil fordert klar dazu
auf, die «geistlichen und sittlichen Giiter», die sich bei
den nichtchristlichen Religionen finden, «anzuerken-
nen, zu wahren und zu férdern» . In einem behutsamen
Satz sprach es iiber das, was es als die «guten Seiten»
des Buddhismus ansah : daf dieser nimlich «das radi-
kale Ungeniigen der verinderlichen Welt anerkennt»
und den «Zustand vollkommener Befreiung» oder
«der hochsten Erleuchtung» anstrebt, «sei es durch ei-
gene Bemiihung, sei es vermittels hoherer Hilfe»?.

Im vorliegenden Aufsatz werden wir im Geist des
Konzils den buddhistischen Befreiungsweg mit aller
nur moglichen Einfithlung betrachten und diejenigen
Punkte herauszufinden suchen, in denen ein Christ
sich mit einem Buddhisten ohne weiteres treffen konn-
te, und diejenigen, zu denen ein Christ ernstliche Vor-
behalte anbringen wiirde. Wir werden uns dabei be-
streben, nicht einfach einen syllabus errorum zusam-
menzustellen, denn die gegenseitige Verstindigung
zwischen dem Buddhismus und dem Christentum be-
findet sich erst in einem Anfangsstadium und gibt uns
noch keine Gewifiheit dariiber, ob unsere Leitgedan-

ken einander unbedingt ausschliefen miissen, auch
wenn wir sie vielleicht verschieden formulieren.

Eine christliche Sicht des buddhistischen Befrei-
ungsweges kann vorliufig erst umriflhaft und unscharf
sein. Spiter vielleicht, wenn Buddhisten und Christen
einander besser verstehen, lifit sich ein genaueres Bild
herstellen. Der vorliegende Aufsatz bietet dem Leser
die Frucht eines mehr als zwanzig Jahre langen Nach-
denkens iiber das Thema, doch der Autor ist darauf ge-
falkt, dafl man iiber dieses sein Bemiithen mit der Zeit
ebenso nachsichtig lichelt, wie wenn jetzt vergilbte
Manuskripte uns wieder zu Gesicht kommen.

Der Buddhismus ist ganz klar eine Erlosungsreli-
gion: Er stellt fest, daf} die jetzige Lage des Menschen
unbefriedigend ist: er weist auf einen transhumanen
Zustand hin, der begliickend sein wird, und er zeigt
den Weg auf, der vom einen zum anderen Zustand
fithrt. Er ist das, was William James eine «Religion mit
zwei Geburten» nennt® — der Mensch muf} sich selber
absterben und als ein neues Geschopf wiedergeboren
werden —, und darin ist er mit dem orthodoxen und
dem katholischen Christentum und den meisten For-
men des protestantischen Christentums im Einklang.
Die Christian Science ist vielleicht die einzige christli-
che Glaubensgemeinschaft, der es nicht um Erlosung
und Wiedergeburt geht (und die einzig in dieser Bezie-
hung dem Konfuzianismus und dem Schintoismus na-
her steht als dem Buddhismus), doch spricht darin
manches fiir die von Einar Molland vorgenommene*
mehrdeutige Einstufung dieser Gruppe in die «Reli-
gionssysteme, die aus dem Christentum stammende
Elemente enthalten».

Wir werden somit die Grundbefindlichkeit des
Menschen, das Heil und den Pfad dorthin im Bud-
dhismus priifen und sehen, wie weit dieser mit dem
Christentum iibereinzustimmen scheint; in einem ab-
schlieRenden Teil werden wir sodann vom Bodhisatt-
va-Ideal sprechen, das dem Christentum wohl als das
edelste Element im Buddhismus erscheint.

Die Grundbefindlichkeit des Menschen

In seinen letzten Lebensjahren kritzelte Leonardo da
Vinci an den Rand seiner Skizzenhefte immer wieder
die Bemerkung : «Istiberhaupt je schon etwas geleistet
worden ?» Er entwarf Bilder von Stiirmen, Katastro-
phen und vom Uberschwemmtsein aller Dinge durch
die unbeseelten Fluten des Urchaos, als ob er sagen
wollte : «Alles, was ich geschaffen, alles, was je schon
geschaffen worden ist, ist letztlich fruchtlos, denn es
ist dem Untergang geweiht.»

Die Buddhisten bezeichnen dieses Wissen um die
Unzulinglichkeit aller Dinge als dukkba, «Ungenii-
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gen», das thnen als die erste der vier edlen Wahrheiten
gilt, und das Zweite Vatikanische Konzil spricht
darum dem Buddhismus den Sinn fiir «das radikale
Ungentigen der verinderlichen Welt» (radicalis insuffi-
cientia mundi huius) zu. Alles, was zusammengesetzt
ist (samskrta), ist nicht von Dauer (anitya) und wird
sich zersetzen. Somit fiihlt sich der Buddhist vom Tod
umgeben und empfindet diesen besonders lebhaft —
nicht nur den Tod von Menschen, sondern auch den
von Dingen, von Ideen und des Buddhismus selbst,
der schliefflich ebenfalls spurlos verschwinden wird,
bis ihn dann ein neuer Buddha wieder zum Leben er-
wecken wird. Jedes Phinomen besteht nur ksaza-lang
- eine Zeiteinheit, deren Dauer verschieden angegeben
wird (z.B. als ein Sechzehntel eines In-die-Hinde-
Klatschens), die aber auf alle Fille sehr kurz ist. Im
nichsten ksana erscheint ein anderes Phinomen, das
dem vorhergehenden dhnlich und von ithm bestimmt,
aber nicht mit ihm identisch ist. Der Buddhist, der zu
der ersten edlen Wahrheit erwacht ist, lebt stets im
Garten Getsemani, steht dem Leiden gegeniiber und
kimpft gegen den Schlaf.

Doch an dieser beunruhigenden Lage ist im Grunde
niemand schuld. Sie wird durch selbstsiichtiges Begeh-
ren (trsna) verursacht, dieses jedoch von Unwissenheit
(avidya) oder, genauer gesagt, von Nicht-Erkenntnis.
Der der Erkenntnis entbehrende Mensch wird als bala,
d.h. als Kind, als einfiltig bezeichnet : er ist sich nicht
bewuflt, was er tut. Nach christlicher Lehre geht der
Tod auf die Siinde zuriick (R6m 5,12-14), auf einen
freien, verantwortlichen, in vollem Wissen um die
Folgen vollzogenen Entscheid fiir das Bése, der in der
Folge die Wahlfreiheit beeintrichtigt (i deterius
commautatum: Konzil von Orange, Denz. 174). Ob
nun der Christ die Geschichte von Adam und Eva hi-
storisch oder mythologisch deutet, erblickt er darin
eine Darstellung eines freien Entscheides zwischen ei-
nem Gebot Gottes und unmittelbarer sinnlicher Be-
friedigung, zwischen kosmischer Ordnung und per-
sonlichem Vorteil. Der buddhistische bals ist nicht
vorsatzlich ein bala ; wohl ist er sittlich schlecht, hat
sich aber nicht zu sittlicher Schlechtigkeit entschieden.
Es gibt kein Wesen, gegen das er sich versiindigt hitte
und das deswegen erbost sein und mit Recht Genugtu-
ung verlangen konnte. Er bekennt seine Missetaten,
diese sind aber fiir ithn nicht Siinden. Wenn Christus,
wie Mutter Juliana von Norwich sich ausdriicke, «bis
in die tiefste Tiefe unseres Elends hinabstieg», so gilt
dies auch von Buddha, doch dieser klagt uns nicht ei-
nes Vertrauensbruches an. Der christliche Siinder ist
elender als der buddhistische balz, weil er verkomme-
ner ist, und er kann nicht allein schon durch den tau-
sendarmigen Allerbarmer Bodhisattva Avalokitesvara

gerettet werden, sondern muf innerlich in die Ver-
nichtung und Wiedergeburt des Gerechten, des er-
barmenden Schmerzensmannes hineingezogen sein,
den er beleidigt hat.

Die Buddhisten bieten keine lineare Erklirung fiir
das Vorhandensein des Elends. Entweder gehen sie,
wie in der Parabel vom vergifteten Pfeil (man soll den
Pfeil herausziehen und nicht erst fragen, von wem er
abgeschossen worden sei) einfach iiber die Frage hin-
weg, da sie bedeutungslos sei, oder sprechen von
adyavidya, «Urunwissenheit», was fiir sie nicht be-
sagt, dafl es einst, in grauer Vorzeit, eine Zeit gegeben
habe, da das Leiden begann (so wie es einst eine Zeit
oder, mythologisch gesprochen, llud tempus gab, da
die Siinde ihren Anfang nahm), sondern diese Unwis-
senheit ist der erste fragliche Punkt im bedingten Mit-
entstehen (pratityasamutpada) der Phinomene. Die
Verursachung (oder gegenseitige Bedingung, denn der
Buddhismus kennt ja keine eigentliche Verursachung)
wird als ein Rad vorgestellt : der Tod bringt Unwissen-
heit, Unwissenheit bringt Tod. Ein Rad hat keinen
Punkt, an dem es beginnt, sondern nur einen Punkt,
den man zuerst erblickt. Dieser Umstand, daf man
sich keine Fragen im Sinn einer linearen Atiologie
stellt, trifft sich damit, dafl auch keine Teleologie vor-
handen ist. Man wird wiedergeboren, bis man sich aus
dem Rad befreit hat; die Geschichte geht weiter, bis
jedes Wesen sich aus dem Rad befreit hat, und dann
gibt es keine Geschichte mehr.

Esist ein Wesenszug des semitischen Monotheismus
(Zoroastrismus, Judentum, Christentum und Islam),
zu behaupten, daf} jedes Leben einen Sinn habe, dafl
das Weltall ein Kosmos und nicht ein Chaos sei, daf} es
von jemand herkomme und auf jemand zugehe. Mar-
tyrer sind nicht Ungliickselige, sie ernten auch nicht
die Frucht fritherer Untaten, sondern sie sind die Saat
der Kirche. Muslime, die im Kampf fiir Allah sterben,
gehen unverziiglich ins Paradies ein. Ahura wird
schlielich Mazda besiegen. Die von den Nazis ver-
tibte Massenvernichtung mufy irgendwie von Jahwes
Vorsehung zugelassen worden sein. Und die Kreuzi-
gung — scheinbar das grifiliche Nichteingreifen Gottes
— ging in die Auferstehung iiber.

Buddhisten kénnen nicht der Wirklichkeitsflucht
bezichtigt werden. Der Buddha hatte, so sagt man, die
Moglichkeit, nach seiner Erleuchtung sogleich ins
Nirvana einzugehen ; einzig aus Mitleid (karuna) blieb
er auf Erden, um mehr als vierzig Jahre lang zu lehren.
Dennoch muf} es einem Christen den Anschein ma-
chen, der Buddhist versteife sich auf das Elend der Er-
scheinungswelt einzig dazu, um ihr zu entflichen und
anderen zur Flucht aus ihr zu verhelfen. Er scheint sich
nicht verindernd auf das Leiden einzulassen, so wie
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der Christ in die Tiefen der Trostlosigkeit des sterben-
den Gottmenschen sinken und aus dieser Trostlosig-
keit mit den Seligen im Himmel das «Te Deum» singen
kann.

Transhumane Befreiung

Bevor ein Buddhist schliefflich befreit wird, mufl er
sich wiederholten Wiedergeburten in erfreuliche oder
unerfreuliche Lebensverhiltnisse unterziehen, je nach
dem er gutes oder boses karma vollbringt.

«Wiedergeburt» ist ein Christen ungelaufiger, doch
fur sie vielleicht nicht undenkbarer Begriff. Origenes
vertrat die Lehre von der Priexistenz der Seele, und
seine Auffassung wurde nie offiziell verurteilt®. In
neuerer Zeit trat ein angesehener englischer methodi-
stischer Geistlicher, Dr. Leslie Weatherhead, fiir die
Lehre von der Wiedergeburt ein®. Die Konzilien von
Lyon (1274) und von Florenz (1439) erklirten, nach
dem Tod komme die Seele geradewegs in den Himmel,
die Holle oder den Liuterungsort, und das Vierte La-
terankonzil (1215) verurteilte die Albigenser, da sie
behaupteten, es gebe kein anderes Purgatorium als die
Wiedergeburt auf Erden’. Allen diesen drei Konzilien
war es um die tatsichliche Existenz eines Liuterungs-
zustandes zu tun, doch spricht sich das Lehramt tiber
dessen Natur nur undeutlich und iiber die Wiederge-
burt iiberhaupt nicht aus. Was auf alle Fille den Kon-
zilsvitern nicht eingehen will, ist die Metempsychose,
will sagen die sukzessive Wiederverkdrperung eines
unverinderlichen Personkerns in verinderlichen Lei-
bern. Ein solcher Personkern ist das hinduistische zt-
man (Selbst) und das jainische j7va (Lebewesen).

Im Westen findet sich der Gedanke im Platonismus
und im Albigensertum®. Doch die christliche Glau-
benslehre von der Einheit der Person und von der Auf-
erstehung des Leibes kennt keinen solchen trennbaren
Personkern, und auch der Buddhismus leugnet behart-
lich die Existenz einer unverinderlichen Selbsteinheit
unter irgendeiner Bezeichnung, die Hindus und Jains
einer solchen beilegen: «Es gibt kein atman (Selbst),
sattva (lebendes Wesen), jiva (lebendes Ding) oder
pudgala (Personlichkeitssubstrat)», sagt das Diamant-
Sutra (Abschnitt 14). Wohl gibt es nach buddhistischer
Auffassung eine Wiedergeburt, aber kein bestindig
identifizierbares «Etwas», das «wiedergeboren» wiir-
de: eine Lehre, die schwer zu verteidigen ist (als
Gleichnis dafiir dient die Flamme, die von Kerze zu
Kerze wandert, und gewisse Schulen geben ein Konti-
nuum zu wie z.B. das «blofe Ich» [aham-matra], das
von einem Leben auf das nichste iibergeht), aber man
behauptet, der Buddha habe sich unmifiverstandlich
fiir sie ausgesprochen. So darf wohl der Katholik die
Wiedergeburt im buddhistischen Sinn als eine guaestio

disputata ansehen, die mit der Frage zusammenhingt,
ob die Lehre vom Purgatorium sich nicht mit der Auf-
fassung vereinbaren lasse, wonach es hier oder an-
derswo noch ein Leben weiterer Liuterung gibt.

Auf alle Fille besteht die schlieffliche Befreiung des
Buddhisten in einem Durchbruch von Nichterkennt-
nis zu Erkenntnis. Nach dem Theravada-Buddhismus
(«Kleines Fahrzeug») entwickelt er zu einem gewissen
Zeitpunkt das Weisheitsauge (parizia-cakkhub), womit
er nibbana erblickt. Im Mahayana-Buddhismus
(«Grofies Fahrzeug») lehren die Vertreter der Yoga-
cara Schule eine enantiomorphische Umkehrung des
viynana (Bewulitsein oder mittelbares Wissen) injrana
(Weisheit oder unmittelbares Wissen ; dann wird so-
wohl der Gedanke an etwas zu Sehendes (selbst wenn
es sich dabei um das Nirvana handelt) als auch der an
einen Seher, der es sehen soll, sinnlos. Fiir die Thera-
vada-Buddhisten ist das nibbana unentstanden, und
fiir die mahayana-Buddhisten werden alle Dinge, ein-
schlieflich des Nirvana, als unentstanden wahrge-
nommen, wenn man die als «das ruhige Wissen des
Nichtentstehenden» (anutpattikadbarmaksanti) be-
zeichnete Fahigkeit erlangt hat. Somit besteht das Er-
reichen der buddhistischen Befreiung gewissermafien
in einem Zur-Ruhe-Eingehen, und diese Ruhe gleicht
irgendwie den endlosen Sabbaten in Abilards Hymnus
«O quanta qualia sunt illa sabbata» («O wie sind jener
Sabbate [der Seligen] viele!»). Wie diese Ruhe genau
beschaffen ist, lafit sich jedoch schwer bestimmen, da
sie fast immer negativ oder, genauer gesagt, apopha-
tisch beschrieben wird, und es liegt in der Natur der
apophatischen Schilderung, letztlich jegliche Be-
schreibung oder Nichtbeschreibung auszuschlieflen®.
Doch ist nicht alles verloren, denn der Endzustand
wird in den sogenannten Sutren des Reinen Landes ka-
taphatisch geschildert.

Zwar hat der Zen-Buddhismus die Phantasie des
Westens gepackt, doch der Buddhismus des Reinen
Landes in Japan hat zweimal soviel Anhanger'®. Er ist
in erster Linie eine Glaubensreligion, und seine Glau-
bensauffassung im Vergleich mit dem Christentum
wird im folgenden Abschnitt gepriift werden. Sein
Name kommt davon her, dafl er glaubt, es gebe ein
jodo, d.h. ein «reines Land» (genauer gesagt, ein «ge-
lautertes» oder «lduterndes» Land), das weit westlich
des Sonnenuntergangs liege und von einem machtigen,
mitfithlenden Buddha namens Amita (auf japanisch
Amida) regiert werde, dessen Lebensdauer unendlich
(amita) sei. Dieses Land wird schon in einigen Sans-
krit-Sutras geschildert, wurde aber erst um das fiinfte
Jahrhundert n.Chr. in China zum Gegenstand einer
besonderen Schule. In Japan besteht dies Schule in
zwei Hauptformen: Jodo Shu («Reines-Land-Schu-
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le») und Jodo Shinsht («Wahre Reines-Land-Schu-
le»), von denen die letztere, die oft einfach als «Shin-
Buddhismus» bezeichnet wird, die volkstiimlichere
Form ist'",

Das Reine Land wird in den Sutras schwulstig und
tiberladen geschildert : Die tragende Vorstellung ist die
eines gewaltigenmela (indisches Fest) im Himmel, bei
dem einem alles erdenkliche Gute und nichts Ungutes
zuteil wird. Die Kommentare fithren das Ungemach
(dukkha) dieser Welt (und der Himmel und der Hsl-
len) im einzelnen an und zeigen auf, wie das Reine
Land in jedem Fall die entsprechende gegenteilige Seg-
nung (sukha) bietet, etwa nach Art der Schilderung des
Himmels und der Freudenfiille, die der hl. Anselm von
Canterbury in Kapitel 25 des «Proslogion» vorlegt.
Die Wonnen werden durch ein Mitempfinden, wie es
dem Herzen Rimbauds teuer wire, noch gesteigert.
Man betrachter es als ein durch die unbegreifliche
Macht Amitas zustandegebrachtes Wunder, daff die
Sinne, die doch in diesem Leben zu Wollust (raga) fiih-
ren, im Reinen Land ehrfiirchtigen Genuf} (dharma-
priti) hervorbringen. Die Frommen, die hier auf Amita
schauen und ihn anrufen, werden bei ihrem Sterben
(dieses Sterben wird 66, «Geburt» genannt, so wie ja
auch der Tod eines christlichen Martyrers als sein dies
natalis, als sein «Geburtstag» bezeichnet wird) zu ihm
gelangen und im Reinen Land aufler sich vor Entziik-
ken Amitas Schonheit und deren Abglanz in den
Himmelsgenossen schauen. Die Bildwelt steht der des
Schlufigesangs von Dantes «Paradiso» so nahe, daf} das
einzige Element, das ein Christ vermifit, das Objekt
der beseligenden Schau betrifft: dieses ist nicht der
dreieinige Gott, der Schépfer und der Herr des Welt-
alls, sondern ein Buddha, der, wiewohl ihn seine Ver-
ehrer als den Michtigsten aller Buddhas und als den
Erschaffer und Erhalter des Reinen Landes ansehen,
nicht der einzige Buddha ist, nicht das Weltall erschaf-
fen hat und in keiner Hinsicht als Seinsgrund betrach-
tet werden kann'?.

Das Reine Land unterscheidet sich vom buddhisti-
schen Himmel, der in zahlreichen zeitweiligen Wohn-
statten besteht, dadurch, daf es auferhalb der Er-
scheinungswelt liegt, so dafl «Geburt» dort in Wirk-
lichkeit «Nichtgeburt» besagt, und das ist einer der
Griinde, weshalb das Land «rein» genannt wird : es ist
unbegreiflich, unbesudelt von diskursivem Denken
und im Grunde unentstanden. Es wird als «der Bereich
des Nichtentstehens» bezeichnet'®. Somit handelt es
sich hier um eine kataphatische Schilderung einer apo-
phatischen Wirklichkeit. Hitte ein Pseudo-Dionysius
dies besser zustande bringen kdnnen ?

Es besteht indes das Problem der Verkdrperung
oder Individualitit der Seligen im Reinen Land. In der

Kunst werden sie als Wesen dargestellt, die ihren je ei-
genen Leib haben, und die Sutras sagen, daff alle, die
daselbst geboren sind, vollkommene Minner (nicht
Kriippel, Frauen oder Tiere) darstellen, und sprechen
von ihnen in der Mehrzahl. Doch die Kommentare las-
sen sie alle das Dharmakaya erlangen (oder erreichen),
d.h. sie partizipieren irgendwie am allgegenwirtigen,
nicht zutage tretenden Leib des Buddha-Seins. Nach
Auffassung der Mahayana-Buddhisten liegt es in der
Natur des Dbarmakaya, nirmana-kayas oder Buddhas
in Menschengestalt hervorzubringen (oder an den Tag
zu bringen). Somit erscheinen die Seligen, die im Rei-
nen Land weilen, wenn nétig in den bedingten Berei-
chen des dukkba und samsara und, weil das Dbharma-
kaya ginzlich unbedingt ist, kénnen sie so augenblick-
lich erscheinen und zwar in mehreren Bereichen zu-
gleich. Doch auch wieder deshalb, weil das Dbarma-
kaya unbedingt ist, verlassen sie das Reine Land ei-
gentlich nicht — so wie die Sonne sich in Fliissen und
Seen widerspiegelt, in Wirklichkeit aber den Himmel
nicht verlifit.

Dieser berauschende super-Einsteinsche Wein der
raum- und zeitlosen Betitigung liflt uns in einigem
Zweifel, ob es sinnvoll sei, iiberhaupt von «Personen»
(in dem Sinn, wie dieser Begriff in der katholischen
Theologie normalerweise verstanden wird) im Reinen
Land zu sprechen. Der Buddhismus méchte sicherlich
nicht jedermann in eine monistische Suppe werfen, wie
das bei einem Vedanta-Hindu der Fall sein kénnte,
doch er wiinscht ebenfalls nicht, jedermann siuberlich
fiir sich zu haben: der Buddhist spricht ritselhaft von
«monistischem Pluralismus» und verschwindet dann
mit einem Schmunzeln. Ja, wenn wir wiifiten, was es
eigentlich besagen will, wenn wir davon reden, daf§ die
Heiligen, die Gott schauen, jedes an sie gerichtete Ge-
bet vernehmen kénnen, ohne daff sie in Unruhe gera-
ten, und dafl sie uns auf Erden beistehen konnen, wih-
rend sie selbst im Himmel sind, vermdchten wir viel-
leicht den Zustand der Seligen im Reinen Land ir-
gendwie zu ermessen. Vielleicht kdnnen wir uns damit
begniigen, iiber den Zusammenhang zwischen dem
vajra-kaya (unzerstorbarer oder «diamantener» Leib),
der das Endergebnis der tantrischen buddhistischen
Befreiung ist, und der paulinischen Beschreibung des
Auferstehungsleibes als eines soma tes doxes («Herr-
lichkeitsleib») nachzugriibeln.

Der Pfad zur Befreiung

Der Buddhismus ist reichlich mit Pfaden versehen ; in
dieser Beziehung steht er dem Katholizismus niher als
dem Protestantismus, der mehr von Umkehr als von
Entwicklung spricht. Die Unterschiede zwischen den
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Pfaden sind sehr grof}, doch vielleicht nicht grofier als
im Christentum, das von der Stille in einer Zusam-
menkunft der Quiker tiber das Stimmengewirr von
ausgefallenen Gruppen wie die Dolley Pond Church of
God With Signs Following bis zu der ehrfurchtsvollen
Wiirde der Géttlichen Liturgie des hl. Johannes Chry-
sostomus reicht. Die beiden buddhistischen Wege, auf
denen sich ein Christ am ehesten daheim fiihlt, sind der
Pfad des Glaubens und der der liturgischen Kontem-
plation.

1. Der Pfad des Glaubens

Trotz der Bedeutung, die der Glaube im Christentum
besitzt, ist seine Natur verhiltnismaflig wenig ergriin-
det worden'*, und im Buddhismus machte man sich
iiber sie kaum Gedanken®, viele Menschen des We-
stens sind denn auch dariiber iiberrascht, daf} der
Glaube in dieser Religion iiberhaupt eine Rolle spielt.
In Wirklichkeit nimmt er darin eine zentrale Stellung
ein. Wie Har Dayal gesagt hat, «ist Gautama Buddha
das Zentrum der ganzen Bewegung, und ... die Lehre
erhilt ihre Lebenskraft und Bedeutung von seiner Per-
sonlichkeit her»'®. Das gebriuchlichste buddhistische
Wort fiir Glauben ist sraddba (Pali: saddha), das sich
aus srad («Vertrauen», «Zuversichtlichkeit») und dha
(«setzen») zusammensetzt. Es bedeutet, sein Ver-
trauen auf eine Person setzen, die man fiir zuverlassig
hilt. Somit steht es der von Thomas von Aquin gege-
benen Definition sehr nahe (Summa Theologica II/I1,
q.ll; a.l, ¢.), wonach der Glaube Zustimmung zu den
Worten eines anderen, somit in erster Linie Vertrauen
auf eine Person und an zweiter Stelle Vertrauen auf das
ist, was die betreffende Person sagt. Dies stellt eine
Verarbeitung der Ansicht Augustins dar, dafl der
Glaube «beistimmendes Uberdenken» (cum assensione
cogitare : P.L. 44, 963) ist. Der antiintellektuelle
«Sprung in den Glaubens», der sich vor allem bei Seren
Kierkegaard findet, ist vom katholischen Lehramt nie
beglaubigt worden, und das harmonische Verhiltnis
zwischen Glaube und Vernunft wurde vom Ersten Va-
tikanischen Konzil (1869-1870) wieder entschieden
bekraftigt.

Durch den gesamten Buddhismus hindurch wird der
Glaube an die «drei Kleinodien» betont: an Buddha, an
seine Lehre (dbarma) und seine unterrichtete Ge-
meinde (sangha). Der tibetanische Buddhismus fiigt
ein viertes Element hinzu, den Lama oder Guru, der
die «drei Kleinodien» fiir seine Schiiler in sich selbst
vereint und dem man — wie einem katholischen Or-
densobern — heiligen Gehorsam schuldet. Der Rei-
nes-Land-Buddhismus macht den Glauben an Amita
Buddha zur Hauptmethode der Befreiung und steht,

oberflichlich betrachtet, dem Christentum so nahe,
daf} einzelne Jesuitenmissionare ihn fiir eine Form des
Luthertums hielten. Karl Barth wendet ihm seine
Aufmerksamkeit zu und hilt ithn fiir «die, soweit ich
sehe, genaueste, umfassendste und einleuchtendste
<heidnische> Parallele zum Christentum»'”. In einer
ausfithrlichen Fufinote gibt er eine nicht ganz genaue
Beschreibung von ihm und frigt sich nach seiner Be-
deutung fiir die «wahre Religion», «Pniel oder das
evangelisch-reformierte Christentums.

Der Shin-Buddhismus unterscheidet sich vom
Zen-Buddhismus durch die tariki-jiriki-Dichotomie.
Jiriki besagt «Macht iiber sich selbst» und tariki ist
«Macht tiber andere». Es ist diese Unterscheidung, an
die das Zweite Vatikanische Konzil dachte, wenn es
vom «Zustand vollkommener Befreiung... sei es durch
eigene Bemithung (propriis conatibus), sei es vermittels
hoherer Hilfe (superiore auxilio innixi)» sprach. Im
Zen wird man vor die steil aufragende Klippe der Er-
leuchtung gestellt und erklimmt sie, ohne daff man fe-
sten Stand hat, indem man sich selbst aufs duflerste an-
strengt. «Die Miicke beifit den erzenen Bullen», sagt
das kban. Selbsthilfe — so wenigstens macht es den An-
schein. Im Shin hingegen gibt man simtliche Versuche,
Erleuchtung zu erlangen, auf und entdeckt den Namen
Amita, indem man thn im Herzen anruft. Hilfe von
auflen — so wenigstens macht es wiederum den An-
schein.

Da das schliefiliche Erwachen jenseits des Dualis-
mus (und auch jenseits des Monismus !) vor sich geht,
ist weder die Selbsthilfe noch die Hilfe von auflen
wirklich wirksam. Doch da man kataphatisch etwas
sagen mufl, bedient man sich dabei des upaya (Mittel,
Strategie oder Arkandisziplin) destariki-jiriki. Vor der
Befreiung macht es dem «Kind» (bala) den Anschein,
es konne entweder seine eigenen Krifte gebrauchen
oder sich auf die Kraft von anderen verlassen. In die-
sem Zusammenhang ist der von der Konzilsaussage
verwendete Ausdruck superiore auxilio «vermittels
hoherer Hilfe») eher ungliicklich gewihlt. Amita
Buddha ist nicht «oben», das Reine Land ist kein Ort,
sondern steht auflerhalb von Ort und Ortlosigkeit,
Amita ist nicht (wie japanische Fachleute zu betonen
nicht miide werden) das ganz Andere. Dennoch ist das
Wortsuperiore nicht ganz ungeschickt. Im frithen chi-
nesischen Buddhismus des Reinen Landes wurde die-
ses wenigstens als viele Meilen nach Westen liegend
dargestellt, und der Beter wurde aufgefordert, hier mit
Amitas Hilfe seine Andachten zu verrichten, dann
werde er der Wiedergeburt dort, im Reinen Land, ge-
wif} sein. Doch auch hier sind simtliche Begriffe — wie
«Wiedergeburt», «hier», «dort», «gehen und kom-
men» — aufzugeben, und der entzweiende Intellekt ist
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in die nicht-duale Reinheit zu versenken, die das innere
Wesen dieses Bereiches des Nichtentstehenden aus-
macht.

Dann behauptete im dreizehnten Jahrhundert in Ja-
pan ein beachtenswerter Mann, Shinran Shonin, der
von einer schlechthin groflartigen Vision entflammt
war, die Anrufung des Amita Buddha (das Nembutsu),
die doch als die vorziiglichste Praxis des Buddhismus
des Reinen Landes angesehen wurde'®, sei nicht etwas,
was er selbst vollzogen habe, sondern etwas, das zu-
stande gekommen sei «durch die befihigende Majestit
(onhakarai) des Tathagata»'?. Man solle nicht, wie dies
bis anhin gelehrt worden sei, einen Entschluf} fassen,
im Reinen Land wiedergeboren zu werden, denn
Amita habe bereits beschlossen, daf} wir so wiederge-
boren werden sollten. Der Glaube sei nicht etwas, was
der Glaubende in sich selbst fiir Amita entfache, son-
dern etwas, was Amita fiir den Glaubenden habe. Und
der Zeitpunkt dieser Entdeckung, sagte sein Schiiler
Kakunyo, bedeutet fiir den Glaubenden «das Ende der
Welt»2° in einer Art verwirklichter Eschatologie.

Nach all dem'macht es den Anschein, daff zumindest
der Katholik (nicht aber der Barthianer ?) dem friihen
Buddhismus des Reinen Landes, wo ein Zusammen-
wirken zwischen dem Glauben des Menschen und der
Macht des Buddha erfolgt (obschon Amita sicherlich
nicht Gott selbst und auch nicht der Himmel des Rei-
nen Landes ist), niher steht als dem Shin-Buddhismus,
wo alles in den Schof} einer alles leistenden Anderen
Macht geworfen wird, die, wenn nicht der Theorie, so
doch dem Sachverhalt nach als pantheistisch erscheint.
Dieses Zusammenwirken tritt im folgenden Punkt
noch deutlicher zutage.

2. Der Pfad der liturgischen Kontemplation

Die Theravada-Buddhisten erweisen den Gottheiten
und dem Buddha Verehrung (p##ja), erblicken darin
aber keinen unmittelbaren Beitrag zur Befreiung ; die
Zen-Schule kimpft unter ganz minimalem Einsatz von
Liturgie gegen die Leere (s#nyata) der Dinge an; der
tantrische Buddhismus hingegen macht Symbol und
Zeremonie zu einem der wichtigsten Vermittler der
Erleuchtung. Der tantrische Buddhismus, der ein
Element der meisten Formen des tibetanischen Bud-
dhismus bildet und in Japan als die Shingon Sht- oder
Mantra-Schule vorhanden ist, griindet auf einer Reihe
von Texten, die Tantras genannt werden, wihrend
samtliche weiteren Formen des Buddhismus auf Tex-
ten basieren, die als Sutras bezeichnet werden. In die
Sutras darf jedermann Einblick nehmen, die Tantras
aber diirfen erst nach passender Vorbereitung er-
forscht werden.

Die Sprache eines Tantras kann symbolisch sein, in
welchem Fall sie ohne besondere Unterweisung unver-
standlich ist, oder sie kann vollkommen verstindlich
sein, aber Lehren enthalten (wie z.B. iiber den Ge-
brauch der sexuellen Begierde auf eine Art und Weise,
die darauf abzielt, den Betreffenden von eben dieser
geschlechtlichen Begierde zu befreien), die bedrohlich
miflverstanden werden konnten, wenn sie allgemein
zuginglich wiren. Auch das Ritual, das auf den Tan-
tras griindet, kann entweder symbolisch oder ver-
stindlich, aber dann doch nicht offen tibermittelt sein.
Auf jeden Fall ist der unterscheidende Wesenszug des
tantrischen Buddhismus das sogenannte «Mysterium»
(japanisch :mitsu ), d.h. etwas, dessen inneres Sein dem
gewohnlichen Buddhisten nicht zuginglich ist. Auch
Augustins berithmte Definition des Sakraments als ei-
nes dufleren, sichtbaren Zeichens einer inneren, geistli-
chen Gnade kann sehr treffend als Wesensbestimmung
eines tantrischen «Mysteriums» dienen ; sacramentum
ist denn auch in der Friihkirche der lateinische Aus-
druck fiir das griechische Wort mysterion.

Die tantrischen Mysterien bestehen in gewissen Be-
titigungen der Person. Wie im Katholizismus sind
diese dreifacher Art: Betitigung des Leibes, des Mun-
des und des Geistes. Die leiblichen Akte werden -
dras genannt (Handzeichen), die stimmlichen mantras
(Tone, die manchmal verstindlich sind, andere Male
nicht, und die oft in Stofigebeten bestehen), und die
Geistesbetdtigungen smtis (kontemplative Samm-
lungs- oder Intentionsiibungen). Es kénnen auch ritu-
elle Utensilien und Musikinstrumente verwendet wer-
den.

Die tantrische Liturgie besteht in einer Reihe mit-
einander verbundener, doch eigenstindiger Akte, von
denen jeder sich aus einem spezifischen mudra in Ver-
bindung mit einem entsprechenden mantra und smrti
zusammensetzt. Richtig vollzogen, werden sie zu Sa-
kramenten der Befreiung, die in gewissem Sinn ex
opere operato wirksam sind, d.h. sie sind an und fiir
sich und von selbst Quellen von Gnade (adbisthana :
Hilfe) und Macht (prabhava). Viele tantrische Litur-
gien werden 6ffentlich vollzogen, und man betrachtet
es als befreiend, ihnen zuzusehen, selbst wenn man ih-
ren Sinn nicht versteht. Thre volle Wirkung bringen sie
jedoch nur dann hervor, wenn ihre Bedeutung bewufit
erfaflt wird. Die Japaner nennen dies sammitsz kaji,
«die Synergie der Drei Mysterien», d.h. der Buddha
«fligt» seine Macht «hinzu» (ka), und der Jiinger «hilt
sich» (ji) an sie in den Drei (san) Mysterien (mmitss).

Liest man eine Erklirung der «lebenverlingernden
Zeremonie» (ts’e-grub) — eine tibetanische Liturgie,
worin Brot (torma) und Wein (oder Reisbier) genossen
werden —, so ist es einem beinahe, als sei man auf eine

292



DER BUDDHISTISCHE BEFREIUNGSWEG IN CHRISTLICHER SICHT

ostliche Variante dessen gestoffen, was Thomas von
Aquin uber die Messe sagt. Und wenn man die hohen
Lamas im vollen Ornat erblickt, zu dem auch eine Art
Mitra und ein Chormantel gehoren, ganz dhnlich wie
sie im katholischen Gottesdienst getragen werden, und
wenn man ihren antiphonalen Gesang vernimmt und
ihre Rosenkrinze und Bilder, den Weihrauch und
das Weihwasser sieht, so erwachen in einem dhnliche
Empfindungen wie in den Franziskanern, die im drei-
zehnten Jahrhundert den Groffkahn besuchten und die
dachten, sie hitten endlich den Priester Johannes ge-
funden, den mythischen Priesterkénig des Ostens.

Doch obwohl sich ein Katholik inmitten von all dem
sehr zuhause fiihlen mag, wird er wahrscheinlich vom
gewaltigen Reichtum und der Vielfalt dieses Rituals
tiberwiltigt. Fiir jedes erdenkliche Stadium auf dem
Weg scheint es eine eigene Zeremonie oder Ermichti-
gung (wang : so etwas wie eine Weihe) zu geben. Nach
Aussage des Hebrierbriefes bildet die Vielfalt der jiidi-
schen Opfer einen Hinweis darauf, daf} sie nur eine
Teilwirkung ausiiben. Das eine Opfer Christi hinge-
gen, aus dem siamtliche katholischen Sakramente ihre
Wirkkraft beziehen, ist vollkommen und geniigend
(vgl. vor allem Hebr 10). Der katholische Theologe
sollte im tantrischen Buddhismus vieles finden, das
sein Verstindnis der Sakramente und Riten fordert,
doch muB er darauf aufmerksam machen, daf sie ihre
volle Erfiillung im gekreuzigten und auferstandenen
Christus finden.

Das Bodbisattva-Ideal

In den Theravada-Texten wird Gautama bis zum Zeit-
punkt seiner Erleuchtung der Bodhisatta genannt. Erst
darnach ist er der Buddha («erwacht»). Der Mahaya-
na-Buddhismus erhebt das Bodhisatta-Sein (Sanskrit :
Bodhisattva), das Zu-einem-Buddha-Werden zu idea-
listischer Hohe und preist es jedermann an. Ein Ma-
hayana-Bodhisattva ist jemand, dessen jetzige oder
kiinftige Entwicklung ihm erlauben wiirde, zu einem
Buddha zu werden, in das Nirvana einzugehen und die
Erscheinungswelt zu verlassen, der aber aus Mitleid
sich dazu entschliefit, die Welt nicht zu verlassen, son-
dern im samsara zu bleiben und Seite an Seite mit irre-
gefiihrten Wesen zu leiden, bis sie alle vor ithm in das
Nirvana eingegangen sind. Er stellt sich den menschli-
chen und den nichtmenschlichen Wesen zur Verfii-
gung und setzt dafiir sogar sein eigenes Leben aufs
Spiel. Man erzihlt von Bodhisattvas oft, sie hitten ihre
Glieder oder ihren ganzen Leib fiir andere hingegeben.
Manchmal geschieht dies buchstiblich wie in den Fil-
len von Selbstverbrennung, zu denen es in den letzten
Jahren in Vietnam kam, 6fters aber ist diese Praxis ver-

geistigt. Wenn man einen Bodhisattva um seinen Leib
bittet, heifit es in Kapitel 1 des Siksasamuccaya
(«Kompendium geistlicher Ubungen»), so gibt er sich
im Dienste anderer hin ; wenn man ihn um seine Zunge
bittet, so spricht er ein freundliches Wort und so wei-
ter.

Ein Christ wird hier sogleich an die Aufforderungen
Jesu zu selbstloser Liebe (z.B. Mt 6,27-36) denken, die
in seiner Kreuzigung gipfelte. Buddhisten sprechen
denn auch zuweilen von Jesus als einem grofien Bodhi-
sattva. Das Bodhisattva-Ideal wird von dem modernen
japanischen Dichter Kenji Miyazawa herrlich zum
Ausdruck gebracht in Versen, die er schrieb, als er
todkrank war. Dieses Gedicht ist jetzt in Japan sehr
beliebt und auf gestickten Tiichern und Wandbehin-
gen zu sehen:

Sich weder dem Regen

Noch dem Winde beugend,

Weder dem Schnee noch der Sommerhitze.
Straffen Leibes, doch

Obne Sucht, obne Wut

Stets heiter Lichelnd.

Tiglich seine vier Schalen rohen Reis essend
Mit Bobnenbrei und ein wenig Gemiise,
Nie auf sich selber bedacht,

Doch alles sehend und héorend

Und nie vergessend.

Im Schatten eines Pinienhains

Lebt er in einem iiberdachten Hiittchen:
Wenn im Osten ein Kind krank ist,

Geht er und pflegt es;

Wenn im Westen eine Mutter ermattet ist,
Gebht er und schultert thre Reisgarben ;

Wenn im Siiden ein Mann am Sterben ist,
Geht er und beschwichtigt seine Angste ;
Wenn im Norden Zank und Streit herrscht,
Sagt er: «Hart auf mit eurer Engherzigkeit I»
Bei Diirre vergiefit er Trinen,

In kalten Sommern schreitet er durch Tranen.
Jedermann nennt ibn einen Dummibkopf.

Er wird nie gelobt,

Nie zu Herzen genommen.

Dieser Mann
Ist das, was ich sein mochte®!.

Dieser vereinzelte Aufschrei eines Bodhisattva von
heute kommt einem Christen gleichsam als Edelstein
vor, der aufgehoben und in das Mosaik eingesetzt wer-
den will, das Jesus in der Basilika der Heilsgeschichte
als Pantokrator darstellt, wo er dann in noch bedeut-
samerem Glanz erstrahlen kann. Doch fiir den Bud-
dhisten hat er bereits seinen Platz im Mysterium des
Dharmadhatu.
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