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Die Menschenrechte im
Rahmen einer globalen
Problembewiltigung

Eine buddhistische Perspektive

1. Neue Entwicklungen im Buddhismus

Um ehrlich zu sein und um gleich zu Anfang in
diesem Punkt Klarheit zu schaffen, muff ich un-
verbliimt feststellen, daf} es im zeitgendssischen
- Buddhismus keine ernsthafte Perspektive fiir ei-
ne globale Problembewiltigung gibt.

Die World Fellowship of Buddhists (Buddhisti-
sche Weltgemeinschaft) mit ihrer Zentrale in
Bangkok ist politischen, militarischen und wirt-
schaftlichen Problemen insgesamt aus dem Weg
gegangen. Sie hat sich weder kritisch mit
Umwelt- noch mit Menschenrechtsfragen aus-
einandergesetzt noch eine weltweite Zusammen-
arbeit der Menschheit geférdert. Thre Mitglieder
treffen sich alle paar Jahre und bestitigen einan-
der immer wieder, wie wunderbar wir Buddhi-
sten sind. Tatsichlich entsteht der Eindruck, als
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interessiere sich der heutige Buddhismus aus-
schliefllich fiir die nationale und lokale Ebene
und fiir den Bereich der Religionsgemein-
schaften.

Erfreulich ist es dagegen, wenn man erfihrt,
dafl die Asian Buddhbist Conference for Peace
(ABCP, Asiatische buddhistische Friedenskon-
ferenz) derzeit ein viertes internationales Semi-
nar iiber die Buddhisten und die Fithrung zum
Frieden organisiert, und zwar zum August 1989
in der Mongolei.

Andere Organisationen haben ebenso wie die
ABCP versucht, die Entwicklung auf eine Aus-
einandersetzung des Buddhismus mit der inter-
nationalen Bewiltigung von Problemen hin in
Bewegung zu setzen. So-unterstiitzt beispielswei-
se die United Nations University laufend ein Teil-
projekt tiber buddhistische Vorstellungen von
wiinschenswerten ~ Gesellschaftsformen  der
Zukunft.

Auf einem Treffen in Bangkok im Jahre 1986
kam eine Anzahl fithrender Gelehrter und enga-
gierter Buddhisten zusammen, um zu untersu-
chen, wie religiose Denker und aktive Krifte die
gegenwirtige Lage der Menschheit beurteilen.
Das Treffen war thematisch in drei Hauptteile
gegliedert: 1. eine Diagnose der aktuellen Pro-
bleme; 2. eine Priifung der spezifisch buddhisti-
schen Reaktionen auf diese Probleme; 3. die Pla-
nung eines moglichen Fortschritts von der der-
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zeitigen Situation auf eine erstrebenswertere Ge-
sellschaft hin.

Bei dem Treffen wurden Apathie, Verwirrung
und Selbstsucht als die Hauptursachen der Hoff-
nungslosigkeit identifiziert, in der heutzutage so-
viele Menschen auf der Welt versinken, wenn-
gleich hier kein unmittelbarer Zusammenhang
mit der Religion hergestellt wurde. An einer Stel-
le wurde das Schlagwort der Franzosischen Re-
volution: Freiheit, Gleichheit und Briiderlich-
keit diskutiert. Warum hat Buddha nicht diese
Werte gepredigt anstatt der «Vier edlen Wahrhei-
ten» von der Existenz des Leidens, den Ursachen
des Leidens, dem Ende des Leidens und dem
achtfachen Edlen Pfad zur Beendigung des
Leidens? :

Die drei oben erwihnten Wertvorstellungen
sind idealistisch. Buddha lehrte dagegen die
Menschen, mit der Realitit des menschlichen
Lebens fertig zu werden und sie zu tiberwinden:
die unausweichlichen Probleme von Leiden,
Verlust, Krankheit und Tod. Viele Teilnehmer
an dem Treffen von Bangkok hatten den Ein-
druck, diese Methode habe denen, die sich fiir
die Bewiltigung der heutigen Weltprobleme en-
gagiert haben, manches zu bieten.

Nach dem Treffen von Bangkok stellte die
United Nations University einen Unteraus-
schufd auf, der bedeutsame Probleme formulie-
ren sollte, die von den Buddhisten zu bearbeiten
wiren, um eine wiinschenswertere Gesellschaft
fiir die Zukunft zu f6rdern, und zwar in folgen-
der Thematik: :

1. Der Einzelne und die Gesellschaft im Bud-
dhismus.

Universalismus und Partikularismus.

Vorhandene soziale Handlungsweisen, die

zu einer idealeren Gesellschaft fithren

kénnen.

. Sangha, Staat und Volk.

. Buddhismus und Entwicklung der Gesell-
schaft.

. Buddhistische Eschatologie, Millennaris-
mus und das Buddha-Land.

. Buddhistische Erziehung.

8. Buddhistische Einstellung zu Krieg und Ge-

walttat.

Naturwissenschaft, Technologie und Budd-

hismus.

10. Frau und Familie im Buddhismus.

Kiirzlich hat die United Nations University
zu einem anderen Treffen in Bangkok gerufen.

2
3

2.
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Es sollte unter dem gleichen Thema der Vorstel-
lungen tiber wiinschenswerte Gesellschaften ste-
hen, doch diesmal unter Beriicksichtigung ver-
schiedener religiéser und ethischer Systeme. Die
Ergebnisse waren folgende:

«Wir haben kurz die Einstellung verschiedener
religivser Stromungen im Hinblick auf ihre
Glaubensinhalte und Wertvorstellungen tber-
prift, und zwar unter folgenden Aspekten:

» Wohlfahrt und Entwicklung,

» Gerechtigkeit, Gleichheit und Menschen-
rechte, :

» Erieden, Versshnung und Gewaltlosigkeit,
> Identitit, Authentizitit und Universalitat.

Dabeti ist es wichtig, sich dariiber klar zu wer-
den, dafl viele der zwischen den Religionen be-
stehenden Divergenzen nicht selten auf einander
erginzenden Vorstellungen beruhen, die nicht
als Konfliktstoff angesehen werden diirfen, son-
dern vielmehr als Unterschiede, die durch einen
dialogischen Prozef zu tieferen und universale-
ren Positionen fiihren kénnen. Wesentlich ist
dann, daf} das Zustandekommen dieses Prozesses
durch die Religionen und ihre Institutionen so-
wie durch die Gesellschaft und den Staat gewihr-
leistet wird.

Diese Divergenzen stellen nicht notwendig
verschiedene Glaubensinhalte dar, sondern eher
Positionen religioser Denker und anderer religi-
6s Engagierter, die entweder bestrebt sind, Teil
der Gesellschaft zu sein, ihre grundlegende Dy-
namik zu akzeptieren, um sie von innen her um-
zuformen oder auflerhalb der Gesellschaft zu
stehen, um eine transzendentale kritische Be-
trachtung ihrer Werte und Institutionen zu er-
reichen.»

IL. Keine buddhistische Vision fiir die
Bewiltigung der gegenwirtigen Weltprobleme

Im Unterschied zu Islam und Christentum ba-
ben die heutigen Buddhisten kein Leitbild fiir eine
Bewiiltigung globaler Probleme. Das ist zum Teil
darauf zuriickzufiihren, daf} schon vor der kolo-
nialen Expansion des Westens im vorigen Jahr-
hundert der Buddhismus in eine Vielzahl von
Schulen zerfallen war, die ihrerseits alle mit na-
tionalen Kulturen und/oder Nationalstaaten in
Zusammenhang standen und selbst wiederum
alle ihre Untergruppen in Gestalt verschiedener
Bekenntnisse oder Sekten besafien.
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Die westliche Christenbeit, vor allem in ihrer
Verbindung mit dem Aufbau grofier Reiche wie
des britischen und des rémischen, hat sich in ei-
ner Weise entwickelt, dafy des Weiflen Mannes
Biirde die Sorge fir die Welt als ein Ganzes oder
ein «katholisches» Denken (im buchstiblichen
Sinn dieses Wortes) einschliefit. Obwohl der Pro-
testantismus gleich dem Buddhismus stark zer-
splittert ist, hat er es fertig gebracht, bei all seinen
Differenzen an weltumfassenden Fragen zusam-
menzuarbeiten, vor allem seit der Schaffung des
Weltrates der Kirchen.

Die Ausbreitung des Islams ging Hand in
Hand mit dem Erfolg des arabischen Handels
und der wissenschaftlichen Erkenntnisse, na-
mentlich nach dem Zusammenbruch der alten
griechischen Zivilisation. Obwohl die Europier
im 19. Jahrhundert das Ottomanische Reich ver-
dringten, haben das Entstehen des Nationalis-
mus, der Pan-Nationalismus und der wirtschaft-
liche Erfolg im Mittleren Osten die Muslime zu
emner globaleren Perspektive ermutigt.

Obgleich die alten buddhistischen Konigreiche
in Sud- und Stidostasien ihre Unabhingigkeit
vom Westen wiedergewonnen haben, ist thnen
das auf dem Dhamma griindende Wesen ihrer na-
tionalen Identitit verloren gegangen. Sie haben
nur staatliche Zeremonien bewahrt, die oft mehr
feudalistisch als buddhistisch sind. Blindlings
klammern sie sich an veraltete Briuche, die fiir
die heutige Gesellschaft belanglos sind.

Ungeachtet dessen, dafl Siam (heute = Thai-
land) politisch nie unter europiischer Herr-
schaft gestanden hat, wurde es intellektuell, kul-
turell und im Bereich der Erziehung kolonisiert.
Die Auswirkungen dieser Art von Kolonisation
lassen sich kaum jemals riickgingig machen.

In Ostasien hat der Buddhismus noch vor dem
Wirksamwerden westlicher Einfliisse viel von
seinem eigentlichen Wesen an den Konfuzianis-
mus oder Schintoismus verloren.

Der tberlegene Geist des Buddbismus ist in
Asien nur noch in kleinen Nischen vorhanden,
zur individuellen oder lokalen Entfaltung, wo
menschliche Bediirfnisse vor materiellem oder
wirtschaftlichem Gewinn rangieren. Auf natio-
naler Ebene denken die meisten Menschen nur
in den Kategorien wirtschaftlicher Entwick-
lung. Folglich wird der Reiche reicher, und der
Arme bleibt arm oder wird drmer. Das trifft glei-
chermaflen zu fiir Volker wie fiir Einzelmen-
schen. Und natiirlich ist keiner gliicklich. Die

gegenwirtigen Systeme sozialer Entwicklung
fithren zu Mifibrauch und Verletzung der Men-
schenrechte, zur Vertiefung der Kluft zwischen
Reichen und Armen, zur Schidigung der Um-
welt und agressiven Zerstorung der Rohstoff-
quellen. Ungliicklicherweise scheint es, dafl
buddhistische Entwicklungsmodelle sich nicht
durchgesetzt haben, und vor allem, daf} die Re-
aktionen der buddhistischen Gemeinschaften
nicht ausgereicht haben, diesen negativen Ele-
menten entgegenzuwirken.

Bevor wir uns mit den oben erwihnten Proble-
men auseinanderzusetzen versuchen, miissen
wir in unseren buddhistischen Traditionen
nachschauen, ob es in der Vergangenheit iiber-
haupt ein derart globales Interesse fiir soziale
Gerechtigkeit gegeben hat, dal man es sinn-
vollerweise in der Gegenwart und Zukunft ver-
werten kann.

IIl. Das Verstandnis der buddbistischen Mythen
vom Grofsen Erwihlten und vom Weltherrscher

Nach meiner Meinung ist es auflerordentlich
lohnend, die mythologische Tradition des Bud-
dhismus hinsichtlich des Konigtums und des
Herrschers der Welt zu untersuchen, der zum
Wohle aller regiert hat, und herauszufinden, wie
dieser Mythos von buddhistischen Herrschern
spiterer Generationen angewandt worden ist.

Das Agganna Sutta des Digha Nikaya beginnt
mit der Schilderung einer idealen Welt, einer na-
tiirlichen miithelosen Existenz. Atherische,
leuchtende Wesen leben gliicklich und kennen
keinen Unterschied zwischen den polaren Ge-
gensitzen wie minnlich und weiblich, gut und
bose, reich und arm, Herrscher und Untertan.
Die Erde selbst ist aus einer herrlichen efibaren
Substanz gemacht, die aussieht wie Butter und
sufd schmeckt wie Honig.

Schritt fr Schritt aber, aufgrund eines Karma,
das aus einem fritheren Weltzyklus geblieben ist,
geht dieses Goldene Zeitalter zu Ende. Wihrend
der langen Periode des Niederganges, der in der
Welt und deren Wesen offenbar wird, werden
Geiz, Habgier, Sexualitit, Diebstahl, Gewalttat
und Mord in diese Welt hineingetragen. Schliefi-
lich herrscht reine Anarchie, und um ihr ein En-
de zu machen, finden sich die Menschen zusam-
men, um aus ihren Reihen einen Kénig zu wih-
len, der iiber sie herrschen und die Ordnung auf-
recht erhalten soll. Das ist der Mahasommata, der
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Grofse Erwihlite. Und die Menschen ihrerseits er-
kliren sich bereit, ihm fiir die Erftllung seiner
Aufgaben als Herrscher einen Anteil von ihrem
Reis zu zahlen. So lautet der Mythos vom ersten
Konigtum. Die Schrift berichtet weiter die Le-
gende vom Cakkravartin (das Rad bewegender
Herrscher) oder Herrscher der Welt.

Eine Urfassung dieser Legende erscheint in der
Cakkravariti Sthanada Sutta, ebenfalls von dem
Digha Nikaya. Auch dieser Text beginnt mit der
Schilderung des Goldenen Zeitalters als dem Aus-
gangspunkt der Weltzyklus. Wihrend dieser
Zeit hatten die Menschen wunderbare Leiber, ei-
ne Lebenszeit von 80000 Jahren und fithrten ein
Leben in wunderbar mitheloser Existenz. In die-
ser Zeit aber ist der Cakkravartin mit Namen
Dalhanemi von Anfang an gegenwirtig. Er ist
tatsichlich in hohem Mafle selbst ein Teil des
Goldenen Zeitalters, denn seine Gegenwart
wirkt instrumental fiir die Erhaltung des para-
diesischen Zustandes, da er weif’, was gut ist, und
regiert durch das Dhamma; Armut, Boswillig-
keit, Gewalttat und Verbrechen gibt es nicht in
seinem Herrschaftsbereich.

In der Tradition wird der Cakkravartin als ein
auflerordentliches Wesen dargestellt. Er zeigt, so
sagt man, die 32 korperlichen Merkmale des
Grofien Menschen (Mahapurusa) und ist ausge-
stattet mit den sieben Juwelen oder Wahrzeichen
der héchsten Gewalt, deren wichtigstes das Rad
(cakka)ist. In der Sutta erscheint dieses herrliche
Rad frei schwebend vor Dalhanemi zu Beginn
seiner Herrschaft als Zeichen seiner Rechtschaf-
fenheit. Dann fuhrt es thn zu einer grofien kos-
mischen Eroberung der vier Kontienente. Es
nimmt thn mit nach Osten, Siiden, Westen und
Norden, so weit wie die groflen Ozeane reichen;
und wohin das Rad rollt, begegnet er keinem Wi-
derstand. Die Macht seines Dhamma, symboli-
siert durch sein Rad, das Dhammacakka, ist so
grof}, daf} die 6rtlichen Kénige sich ihm augen-
blicklich unterwerfen. Schliefllich fihrt sein
Rad ihn zuriick zu seiner Hauptstadt im Mittel-
punkt der Welt. Dort verharrt es und schwebt
auf wunderbare Weise iiber den koniglichen Pa-
listen als Zeichen der hochsten Herrschaft.
Nach vielen Jahren einer friedvollen Regierung
iiber ein zufriedenes und blithendes Reich aber
beginnt Dalhanemis Rad des Dbamma zu sin-
ken. Das ist ein Zeichen des nahenden Endes sei-
ner Herrschaft, gemifl dem buddhistischen Ge-
setz des Wandels (Anicca); und wenn das Rad
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ganzlich in der Erde verschwindet, tibergibt der
weise Konig den Thron seinem Sohn und zieht
sich von dieser Welt zuriick, um als Asket im
Wald zu leben.

Es ist wichtig festzustellen, dafl das Rad des
Dhamma nicht automatisch von einem Cakkra-
vartin auf den nichsten tibergeht. Dalhanemis
Sohn mufite sich seinerseits seines eigenen Rades
wiirdig erweisen, indem er seine eigene Recht-
schaffenheit an den Tag legte. Dieser Sachverhalt
bildet den Hintergrund fiir den weiteren Verlauf
des Mythos, der gleich der Erzihlung in dem vo-
rigen Sutta den schrittweise verlaufenden Verfall
dieser Welt und der Lebewesen in ihr darstellt.

Nach einer langen Reihe von Dalhanemi, die
vollkommene Cakkravartins sind, kommt ein
Konig, der es versiumt, dem Dhamma zu folgen
und fiir den das Rad nicht erscheint. Folglich er-
geben sich Widerstinde gegen seine Regierung.
Es kommt zu Spannungen; das Volk gedeiht
nicht mehr; der Herrscher der Welt versagt ihm
seine Unterstiitzung. So verursacht eins das an-
dere, wie in dem Swutta festgestellt wird. «Daraus,
daf} dem Mittellosen nichts gegeben wird, ver-
breitet sich die Armut; aus der zunehmenden
Armut erwichst das Stehlen; durch das zuneh-
mende Stehlen kommt es zum Anwachsen von
Gewalttat; durch die um sich greifende Gewalt-
tat verbreitet sich die Zerstérung von Leben;
durch die Hiufigkeit des Mordes wird die Le-
bensspanne der Menschen verkiirzt und die
Schénheit ihrer Leiber vernichtet.»

Der Mythos berichtet dann von dem weiteren
Verfall in der Qualitit und Dauer des Lebens, bis
der Zustand einer faktischen Anarchie erreicht
ist. In dieser Hinsicht gleicht der Mythos vom
Cakkravartin weitgehend dem vom Grofien Er-
wihlten (Mabasommata).

Stellt man die beiden Suttas einander gegen-
tiber, so lassen sich verschiedene Riickschliisse
ziehen. In dem ersten der beiden wird der Grofle
Erwihlte erst berufen, wenn sich dafiir eine Not-
wendigkeit ergibt. Er fungiert als Fuller einer
Liicke gegen die einstrémende weitere Anarchie.
Das Goldene Zeitalter braucht und kennt iiber-
haupt keinen Kénig. In dem spiteren Mythos da-
gegen ist der Herrscher ein wesentlicher Teil des
Goldenen Zeitalters. Durch seine tatsichliche
Existenz und seine persdnliche Regierung garan-
tiert er eine friedliche, gedeihliche und idyllische
Existenz fiir alle, und das, so lange er rechtschaf-
fen genug ist, um das Rad des Dhamma zu verdie-
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nen, das heifit solange er wirklich ein das Rad be-
wegender Cakkravartin ist. Die SchlufSfolgerung,
die sich aus diesen zwei Mythen ziehen 14fit, ist,
daf} keiner von beiden mit dem Goldenen Zeital-
ter schliefit, sondern anschlieflend in deutlichen
Bildern schildert, was geschiebt, wenn der Herr-
scher nicht nach dem Ideal lebt. Das wiederum
legt nahe, dafl es wirklich zwei mogliche Herr-
schertypen gibt: Der eine, ein richtiger Cakkra-
vartin im vollen Sinne, ist rechtschaffen, regiert
gemill dem Dhamma und garantiert so, gleich
Dalhanemi, ein Goldenes Zeitalter. Und tatsich-
lich gibt es einen Ausspruch des Buddha in der
Anguttara Nikaya, der besagt: «Ein Weltherr-
scher, ein rechtschaffener und gerechter Kénig,
stiitzt sich auf das Dbamma. Indem er das Dbam-
ma achtet, verehrt und ihm Ehre erweist, und
mit dem Dhamma als Norm, nach der er sich
richtet, sorgt er fiir sein eigenes Wohl und die Si-
cherheit seines Volkes.» Der andere dagegen, der
vielleicht des Titels Cakkravartin' nicht wahr-
haft wiirdig ist, erweist sich nicht als so recht-
schaffen, versiumt es, nach dem Dhamma zu re-
gieren, und wird verantwortlich fir eine kosmi-
sche Katastrophe: die Degeneration der Welt.
Diese beiden Mythen haben die buddhisti-
schen Fiirsten in Siid- und Stidostasien stark be-
einflufit. Doch historisch gesehen war vielleicht
der Kaiser Ashoka, der Herrscher von Indien, der
einzige, der wirklich als Cakkravartin bezeich-
net werden kann, wenn man die vorherrschende
offentliche Meinung akzeptieren will. Er war
der Weltherrscher», der so rechtschaffen wie
moglich regierte, indem er seine Herrschaft tiber
nahezu den gesamten Subkontinent ausdehnte.
Die singalesischen, burmesischen und siamesi-
schen Konige waren tatsichlich keine Cakkra-
vartins, wollten aber alle den «Groflen Herr-
scher» nachahmen und taten, wenigstens grund-
sitzlich, ihr Bestes, um gerecht und rechtschaf-
fen zu sein. In der Praxis aber erscheint es frag-
lich, ob sie wirklich «das Dhamma achteten,
verehrten, thm Ehre erwiesen und mit dem
Dhamma als Norm, nach der sie sich richteten,
fur ihr eigenes Wohl und die Sicherheit ihres Vol-
kes sorgtens».

IV. Die Rolle des Sangha

Das Ergebnis war, daf3 sich die Institution des
Sangha, der heiligen Gemeinschaft von Briidern
und Schwestern, entwickelte, um die Regieren-

den das Dhamma zu lehren und den Verkehr
zwischen den Regierenden und den Regierten zu
erleichtern. Im Gegensatz zur Gesellschaft der
Laien kebrt der Sangha den Prozg/f der Degenera-
tion des Menschengeschlechtes, wie er in den bud-
dhistischen Schépfungsmythen geschildert ist,
um: Zwang und Gewalt werden durch Zusam-
menarbeit ersetzt, Privateigentum durch Besitz-
losigkeit, Familie und Heim durch die Gemein-
schaft wandernder Minner und Frauen; Hier-
archie durch egalitire Demokratie. Der Sangha
symbolisiert die Vereinigung von Mitteln und
Zwecken in der buddhistischen Philosophie.
Das bedeutet, dafl die Bewegung, die zur Losung
eines Konfliktes wirkt, selbst einen gesunden
und friedvollen Prozeﬁ verkérpern mufl. Die
Disziplin des frithen monastischen Sangha war
bestimmyt, die zwischen Monchen und Nonnen
erwarteten Interessenkonflikte in Prozesse friedli-
cher demokratischer Lésungen zu lenken. Um in
ithren Gesellschaften Frieden und Stabilitit her-
zustellen, suchte der monastische Sangha, eine
moralische Hegemonie tiber den Staat zu errich-
ten und die Gesellschaft, in der er wirkte, nach
dem Gesetz einer Ethik der Gewaltlosigkeit im In-
teresse der sozialen Wohblfabrt zu lenken. Seit dem
Tod des Buddha vor etwa 2530 Jahren ist der /-
storische Sangha jedoch durch kulturelle, wirt-
schaftliche und politische Interessengemein-
schaften horizontal und vertikal geteilt worden.
Teile des Sangha wurden in vielen verschiedenen
Lindern mit ihren wachsenden Gemeinschaften
von staatlicher Protektion abhiangig. Mit der Zu-
nahme des Reichtums und Landbesitzes der K16-
ster wurde der Sangha imer mehr in die Gesell-
schaft integriert als eine Priesterklasse von Leh-
rern, Zelebranten verschiedener Rituale und De-
klamatoren magischer Formeln, eine Gruppe
der landbesitzenden Elite mit ihren eigenen
SeletSLlChtlgen Iﬂtefﬁssen Uﬂd 61ner er-
schreckenden kulturellen Macht.

Mit der Zentralisierung und Hierarchisierung
des Sangha entwickelte sich eine zunehmende
Elite und staatliche Kontrolle, so daf} ein Teil des
Sangha, anstatt im Staat die Ethik der Gewaltlo-
sigkeit geltend zu machen, in steigendem Mafle
berufen wurde, Gewalttat und Ungerechtigkeit
rational zu motivieren.

Auf der anderen Seite gibt es immer schon bis
auf den heutigen Tag, hiufig verarmt und wenig
gebildet, ohne Besitz und Familie, einen radika-
len Klerus, der die kritische Perspektive des Bud-
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dhismus bewabrt und aufrecht erhdlt. Einzelne
verstreute buddhistische Gemeinschaften ver-
harren bis zum heutigen Tag in radikaler Mif3-
achtung und bisweilen stolzer Verdammung des
offiziellen «Staatsbuddhismus», seiner elitiren
Hierarchie und seines Vermichtnisses von An-
passung an das weltliche Leben wie auch seiner
Korruptheit.

Schaut man auf die Zukunft der Menschheit,
so ist es daher notwendig, zuriickzuschauen und
den Staat mit seinen Eliten und den natiirlicher
Tendenz zu aus Gewinnsucht erwachsenden
Konflikten dahin zu bringen, daf} er unter der
Oberherrschaft derjenigen Institutionen des
Volkes verbleibt, die den Prozef’ gewaltloser de-
mokratischer Konfliktlosung verkdrpern. In
den Begriffen der buddhistischen Tradition aus-
gedriickt, bedeutet das: Der Konig soll immer un-
ter dem Einflufs des Sangha steben — und nicht um-
gekebrt.

Fiir diejenigen unter uns, die zur intellektuel-
len Laienschaft gehoren, ist es, so glaube ich, eine
gebieterische Notwendigkeit, dafl wir den radi-
kalen Klerus unterstiitzen in seinem Bemiihen,
die kritische Perspektive des Buddhismus weiter zu
tragen. Wir sollten mit ganzem Herzen den
Sangha in seinen Bemiithungen bestirken, die
ortlichen Gemeinden zu einem Selbstbewufit-
sein und weg von der Beherrschung durch die
Eliten oder ihr Konsumdenken zu fihren. Tat-
sichlich haben manche lokalen biuerlichen Ge-
sellschaften noch gewaltlose Wege fiir ihre Lebens-
fiihrung und Achtung vor jedem Einzelmenschen,
aber auch vor Tier, Baum, FlufS und Berg.

Obwohl Regierungen und multinationale Ge-
sellschaften verschiedene «Verbesserungen» und
Chemikalien zur Steigerung des landwirtschaft-
lichen Ertrags eingefithrt und versucht haben,
die Dortbevolkerung zu bewegen, ihren traditio-
nellen Lebensformen den Riicken zu kehren und
sich fiir Jeans, Coca-Cola und Fast-food zu ent-
scheiden sowie fiir eine Anbetung des Staates
und seines kriegerischen Apparates, ist diesen
Bestrebungen erfolgreich durch die des kriti-
schen Sangha begegnet worden. Einige von ih-
nen haben sogar meditative Ubungen fiir Bauern
wieder eingefithrt, Reis- und Biiffelbanken er-
richtet, die Eigentum der Gemeinde sind und
der 6rtlichen Bevolkerung mehr niitzen als Han-
delsbanken, die mit internationalen Konsortien
verflochten sind und auf Kosten der ortlichen
Bevolkerung betrieben werden.

V. Die Wichtigkeit einer sozial engagierten
Spiritualitit

Wir sollten das Befreiungspotential innerhalb der
buddbistischen Tradition stirken und ausweiten,
um jeder 6rtlichen Gemeinde die Gewinnung ei-
ner globalen Perspektive zu ermoglichen, die sie
fiir globale Probleme aufgeschlossen macht, spe-
ziell fir die mit den Leiden der Armen gegebe-
nen. Wiren mehr Menschen sich dieses Pro-
blems bewufit, so kénnte man es wesentlich
wirksamer |8sen.

Ferner sollten wir einen Austausch und einen
Lernprozefs zwischen Buddhisten und Nichtbud-
dhisten fordern zum Zwecke einer verntinftigen
Zusammenarbeit im Kampf gegen die unter-
driickerischen gesellschaftlichen Krifte, die diese
Leiden verursachen.

Wir sollten auflerdem bestrebt sein, Bauern,

Fischer, Industriearbeiter, Frauen und alle unter

der Unterdriickung leidenden Schichten eines
Landes zu befihigen, dafl sie ihren Glauben und
die Wurzeln ihres kulturellen Erbes entdecken
und aus ithnen Anregung und Hilfe gewinnen.

Ungliicklicherweise hat die Entwicklung in
der Vergangenheit diese lebendigen Quellen
menschlicher Werte ignoriert. Doch aktive Krif-
te, selbst solche mit agnostischer Einstellung,
sollten offen sein fiir die befreienden Dimensionen
von Religionen und Kulturen. Gewifl sind man-
che aktive Menschen antireligios, etwa gewissen
Dogmen, Formen, Zeremonien und Einrichtun-
gen gegeniiber. Vielleicht kénnte ein «b»uddhis-
mus mit kleinem b ihnen helfen, eine sikulare
Spiritualitit des Kimpfens zu entdecken, zu ent-
wickeln und zu stirken, die keiner spezifischen
Tradition 1hre offenen Reverenzen erweist, son-
dern einfach aus dieser Quelle eine groflere Au-
thentizitit erhilt.

Fiir viele von uns, die Weltprobleme losen
mochten, gibt es auf der einen Seite die vorherr-
schende Mentalitdt des Sozialingenieurs, die von

-der Annahme ausgeht, persénlicher Erfolg kén-
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ne mehr oder weniger durch eine radikale Um-
strukturierung der Gesellschaft bedingt sein.
Die entgegengesetzte Meinung lautet, daf eine
grundlegende Besserung der sozialen Situation
voll und ganz abhangig ist von einem Wandel im
personalen und spirituellen Bereich und im Le-
bensstil. Doch eine wachsende Zahl zum spiri-
tuellen Leben neigender Menschen muf} erfah-
ren, dafd man sich beim Bemiihen um das «<innere»
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Leben sehr entmutigt sieht durch die sozialen Ver-
héltnisse, die eine Folge von individueller Ver-
blendung und Angst sind. So bemerkt der ameri-
kanische Zen-Buddhist Gary Snyder, Dichter
und engagierter Mann, die sogenannte «freie
Welt» sei in wirtschaftlicher Hinsicht abhingig
geworden von einem grotesken Komplex von un-
stillbarer Habgier, sexueller Unersittlichkeit
und einem Haf3, der sich nirgendwohin entladen
kann als gegen die eigene Person. Unter diesen
Umstdnden sind die Chancen fiir eine spirituell
bestimmte Lebensform stark beeintrichtigt, vor
allem, wenn man in einer Wohlstandsgesell-
schaft des Westens lebt. Doch die sogenannten
«sozialistischen Gesellschaften» haben fast aus-
nahmslos die Absicht gehabt, es der «freien
Welt» gleich zu tun.

Daher muf dieser circulus vitiosus im sozialen
wie im personalen Bereich unbedingt gesprengt
werden: eine sozial engagierte Spiritualitat ist not-
wendig. In der Vergangenheit hat sich soziale Ak-
tivitdt hauptsichlich auf das gerichtet, was «drau-
f8en fehlt». Eine Offnung fiir das, was «hier in-
nen» ist, und es mit andern teilen, kann eine gro-
fle Hilfe bedeuten. Zugleich aber bringt es das
beunruhigende Bewufitsein, wie sehr «Ich»
MEINE Geschiftigkeit, UNSERE Sicherheiten
und Rationalisierungen und IHRE Feindselig-
keit nétig habe. Gerade dieses Erlebnis aber von
Langeweile, Enttiuschung, Indifferenz, Arger,
Feindseligkeit und Frohlocken, wie es dem Akti-
visten zuteil wird, durchzustehen und nicht auf-
zugeben, ist eine unschitzbare spirituelle
Ubung. Das alles ist nur moglich, wenn auf der
anderen Seite ein addquater Ausgleich in Gestalt
tiglicher Meditation und zeitweiliger Zuriickge-
zogenheit zur Einkehr vorhanden ist, bei gleich-
zeitigem BewufStwerden der sozialen Ubelstinde
aufBerhalb der eigenen Person. Derartige Ubun-
gen bewirken eine langsame Auflésung des Be-
diirfnisses nach Selbstbestatigung, das Erwartun-
gen nihrt, und macht uns frei, eben das zu tun,
was die jeweilige Situation von uns verlangt.

Aus der Vertiefung dieses Erlebens erwichst
Verstehen, und aus dem Verstehen eine scheinbar
an Wunder grenzende Grofimut des Geistes, ver-
bunden mit der Befihigung, das Werk zu tun,
welches das Mit-Leiden von uns verlangt.
Schliefilich kénnen wir sogar uns selbst weniger
wichtig nehmen. Mit dieser kritischen Selbster-
fahrung kénnen wir Menschen aus den verschie-
densten Religionen und Glaubensrichtungen

wirklich verstehen und aufrichtig achten. Wir
konnen ihnen demiitig und wissend zugleich die
Hinde reichen in dem Versuch, unser Raum-
schiff «Erde» zu einem Ort mit mehr Frieden
und Gerechtigkeit zu entwickeln.

VL. Eine Neuinterpretation des buddhistischen
Prinzips von den Wechselbeziehungen zwischen

allem Leben und der Anwendung der Fiinf
Regeln auf die heutige Situation

Durch sein Beharren auf dem Prinzip der Wech-
selbeziehungen zwischen allem Leben, seiner Leh-
re des Mitleids mit allem Sein, der Gewaltlosigkeit
und der Firsorge fur alles Existierende hat der
Buddhismus einige zeitgendssische Buddhisten
zu weiter gespannten und tiefer greifenden Inter-
pretationen der Beziehungen zwischen sozialer,
okologischer, rassischer und sexueller Gerech-
tigkeit und Friedfertigkeit gefiihrt.

In diesem Zusammenhang sollten wir uns von
einigen Bewegungen inspirieren lassen, zum Bei-
spiel der Bewegung des Ven. (Ehrw.) Bhikku
Buddhadasa und seinem Garten der Befreiung in
Siam, den Meditationsmethoden des Ven. Phra
Debuvedi (Payutto), der nicht nur Thailand, son-
dern auch Ménche aus dem Ausland beeinflufite
und thnen Anregungen gab, wie dem Ven. Sume-
do, die buddhistische Botschaft mit ihren sozia-
len Anliegen nach Europa, Nordamerika, Au-
stralien und Neuseeland zu bringen. Doch im
Rahmen dieser Ausfihrungen méchte ich mich
nur auf den vietnamesischen Ménch Thich Nbat
Hanh konzentrieren, der uns lehrt, bei unserm
Handeln grofite Aufmerksamkeit ebenso den
kleinsten Einzelheiten wie auch dem giganti-
schen Gewebe allen Lebens zu widmen.

Er betont in seiner Lehre speziell den Non-
Dualismus und spricht von Frieden-Sein in den
Regungen des eigenen Lebens als il des Frieden-
Schaffens in der Welt. Er betont den Zusammen-
hang zwischen innen und auflen, nennt die Welt
unser «grofles Selbst» und fordert auf, die Welt in
aktiver Weise zu diesem «grofien Selbst» zu ge-
stalten und fiir sie zu sorgen.

Sein Tiep-Hien-Orden, der in Vietnam wih-
rend des Krieges gegriindet wurde, stammt von
der Zen-Schule des Lin Chi. Er ist eine Form des
im Alltagsleben und in der Gesellschaft enga-
gierten Buddhismus. Die beste Ubersetzung von

Tiep Hien ist nach Thich Nhat Hanh «Orden
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des Aufeinander-Bezogen-Seins (Interbeing)»,
was er folgendermafien erldutert: «Ich bin — des-
halb bist Du. Du bist, deshalb bin ich.» Das ist
die Bedeutung des Wortes «Interbeing». Wir
sind-auf-Gegenseitigkeit, in unserm Sein aufein-
ander bezogen.

Der Orden des Aufeinander-Bezogen-Seins
soll gezielt die Probleme der sozialen Gerechtig-
keit und des Friedens ansprechen, seine Mitglie-
der sensibilisieren, damit sie ihr Verhalten den
Bediirfnissen der grofleren Gemeinschaft gegen-
tiber tiberpriifen und dabei frei werden von en-
gen Verhaltensweisen. Selbst der Weg des Zu-
fluchtnebmens zu den Drei Kleinoden (des Budd-
hismus) ist herrlich und schlicht erklirt:

Ich nebme Zuflucht zu dem Buddha,

dem einzigen, der mir den Weg in diesem Leben

zeigt:

Namo Buddhaya.

Ich nehme Zuflucht zum Dharma,

dem Weg des Verstehens und der Liebe:

Namo Dharmaya.

Ich nebme Zuflucht zum Sangha,

der Gemeinschaft sorgsamer Harmonie:

Namo Sanghaya.

Thich Nhat Hanh iiberarbeitete die traditionel-
len Fiinf Regeln, um damit Probleme des Her-
zens, der Sprache des Leibes anzusprechen:

«Die erste Regel: Toéte nicht. Laf} nicht zu, daf}
andere toten. Suche alle nur erdenklichen Mittel,
um Leben zu schiitzen. Lebe nicht in einem Be-
ruf, der Menschen und Natur schidigt.

Die Zweite: Stiehl nicht. Nimm nichts in Be-
sitz, was anderen gehoren sollte. Achte das Ei-
gentum anderer, aber halte auch andere davon
ab, dafl sie sich durch das Leiden von Mitmen-
schen oder das Leiden anderer Lebewesen auf Er-
den bereichern.

Die Dritte: Keine sexuelle Auferung sollte
stattfinden ohne Liebe und Bindung. Sei dir klar
der Leiden bewufit, die du verursachen kannst
als Folgen eines Fehlverhaltens. Um dein eigenes
Gliick und das Gliick anderer zu bewahren, ach-
te die Rechte und Bindungen der anderen.

Die Vierte: Sage nichts, was unwahr ist. Ver-
breite keine Nachrichten, von denen du nicht
wissen kannst, ob sie sicher sind. Kritisiere und
verurteile nichts, woriiber du dir nicht sicher
bist. Sage keine Worte, die Entzweiung und Haf}
verursachen, die Zwietracht schaffen und bewir-
ken konnen, daf} eine Familie oder Gemein-
schaft auseinanderbricht. Es sollten alle An-

strengungen unternommen werden, um Kon-
flikte zu 16sen und Verschnung zu schaffen.

Die Fiinfte: Geniefle keinen Alkohol oder ir-
gendwelche anderen berauschenden Mittel. Sei
dir dessen bewufit, daf} dein groflartiger Leib dir
von vielen fritheren Generationen und von dei-
nen Eltern tibergeben worden ist. Den eigenen
Korper zerstoren durch Alkohol und andere be-
rauschende Mittel, bedeutet Verrat und Untreue
iben an deinen Vorfahren, deinen Eltern, aber
auch an den kiinftigen Generationen.»

Diese Regeln formen ein Bewufitsein und ein
Leitbild fir soziale Gerechtigkeit und die Schaf-
fung von Frieden auf der festen Grundlage buddhi-
stischer Prinzipien, die im eigenen Leben und in
sinnvollem, iiberlegtem Handeln verwirklicht
werden. Ebenso erinnert uns Thich Nhat Hanh
wiederholt: Verliert euch nicht in Zerstreuung
und an eure Umgebung. Lernt richtig atmen, um
eure Gelassenheit und Fassung an Kérper und
Geist wieder zu gewinnen, um iiberlegt zu han-
deln und Konzentration und Verstandnis zu ent-
wickeln. Diese Leitsitze bringen eine Integra-
tion der traditionellen fiinf Regeln mit verschie-
denen Elementen des Edlen Achtfachen Pfades zu-
stande. Und ich glaube, Thich Nhat Hanhs Ent-
schlufl; sie auf der Grundlage der traditionellen
finf Regeln zu erarbeiten, rithrte von seiner Be-
obachtung her, dal man sie so interpretieren
kann, dafd sie zu einem Riickzug aus der Welt, zu
einer Passivitdt angesichts von Krieg und Unge-
rechtigkeit, zu einer Loslosung von sich selbst
und einer Trennung vom Los der ubrigen
Menschheit anregen. Bei der Uberarbeitung die-
ser Regeln begegnet er der genannten Tendenz.
Indem er uns nun anleitet, unsere Aufmerksam-
keit auf die wechselseitige Verbindung mit ande-
ren Lebewesen zu richten, fordert er uns auf, den
kontinuierlichen Zusammenhang zwischen
Innen- und Auflenwelt zu erleben und zu erfah-
ren, im Zusammenwirken mit anderen, im Ver-
hiltnis der Gegenseitigkeit mit anderen tétig zu
werden, in der dynamischen Enthiillung der
Wahrheit, die die Gerechtigkeit nihrt und Frie-
den schafft.

VII. Das internationale Netz engagierter
Buddhisten: Ein hoffnungsvoller Anfang fitr die
Losung weltweiter Probleme?

Einige von uns versuchen derzeit, diese Heraus-
forderung anzunehmen, und ich hoffe, was eini-
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ge von uns versuchen wollen, nimlich unser
«Friede-Sein» engagiert und ehrlich mit der Au-
Benwelt in Verbindung zu bringen, wird dazu
beitragen, dafl eine bessere Welt entsteht mit so-
zialer Gerechtigkeit, Gewaltlosigkeit und der
Wahrung 6kologischen Gleichgewichts — der
Mittelweg fiir jeden einzelnen und fiir die Gesell-
schaft insgesamt, miteinander und mit der Natur
in Harmonie zu leben.

Gruppen junger Leute im Westen, die an diese
Grundsitze glauben und ebenfalls versuchen,
entsprechend zu handeln, haben in den Vereinig-
ten Staaten, im Vereinigten Ko6nigreich und in
Australien Untergruppen der Buddhist Peace Fel-
lowship (buddhistische Friedensgesellschaft) ge-
bildet. Dartiber hinaus haben einige von uns
noch versucht, sich mit gleichgesinnten anderen
Buddhisten zusammenzuschlieffen, um globale
Probleme direkt und konkret zu'lésen, indem
wir bestimmte wesentliche Fragen sozialer Ge-
rechtigkeit nehmen, die uns besonders nah und
besonders teuer sind und die wir, nach unserem
Eindruck, zusammen mit guten Freunden (kala-
vamammita) aus anderen Lindern und Kulturen
einzeln und gemeinsam in Angriff nehmen kon-
nen. So versammelten sich im vergangenen Fe-
bruar in einer kleinen Stadt in der Nihe von
Bangkok an die 45 Buddhisten aus aller Welt, ein-
schlieflich einer Abordnung der ABCP,

1. um dringende soziale Probleme zu identifi-
zieren, die in den Lindern der Versammelten
vorhanden sind, aber auch solche, die andere
buddhistische Gemeinschaften betreffen;

2. um Wege ausfindig zu machen, wie die Teil-
nehmer dieser Versammlung in der praktischen
Arbeit an diesen Problemen zusammenwirken
kénnen;

3. um auf Weltebene ein Netz engagierter
Buddhisten zu schaffen. Sie bildeten vier Ar-
beitsgruppen zur niheren Untersuchung folgen-
der Problemkreise:

a. Erziehungs- und Schulwesen
b. Frauenfragen

¢. Menschenrechte

d. Spiritualitat und Aktivitat.

Hier ist nicht der geeignete Platz, um niher
auf die Einzelheiten dieses Treffens einzugehen.
Doch da sich einige Buddhisten klar geworden
sind tiber die Unzulanglichkeiten der World Fel-
lowship of Buddhists und dhnlicher Organisa-
tionen, sind sie nun entschlossen, das Internatio-
nal Network of Engaged Buddpists (Internationa-
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les Netz engagierter Buddhisten) zu griinden mit
folgenden Zielsetzungen:

1. das gegenseitige Verstindnis zwischen den
buddhistischen Lindern und den verschiedenen
buddhistischen Sekten zu férdern;

2. in verschiedenen Lindern die Losung von
Problemen zu férdern und sich dafiir einzu-
setzen;

3. mitzuwirken, daf} die Perspektiven enga-
gierter Buddhisten bei den Bemithungen um die-
se Probleme Friichte tragen;

4. als Zentralstelle fiir Informationen tiber vor-
handene Gruppen und Titigkeiten engagierter
Buddhisten (und bedeutender Nicht-Buddhi-
sten) tatig zu werden.

Fiir den Anfang wollen sie Gruppen und Ein-
zelpersonen einbeziehen, die auf folgenden Ge-
bieten arbeiten:
— Alternative
Training
— Aktivitit fiir den Frieden
— Menschenrechte
— Frauenfragen
— Okologische Probleme
— Familienfragen
— Entwicklung lindlicher Gebiete
— Alternative Wirtschaft
— Kommunikation
— Angelegenheiten der Ménche und Nonnen.

Dieser Problemkatalog kann in der Zukunft
erweitert werden. Ich bin iiberzeugt, dieses neu
errichtete Netz wird wirksam mit anderen religi-
dsen Organisationen hnlicher ékumenischer
Einstellung zusammenarbeiten fiir den Einsatz
spiritueller Werte bei der Bewiltigung globaler
Probleme.
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