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Reinkarnation im
Buddhismus

Eine christliche Bewertung

1. Das Spezifikum der buddhistischen Theorie

Der Buddhismus kennt keine Seelenwanderung
von Koérper zu Korper. Was zwei Leben mitein-
ander verbindet, ist vififidna oder das Bewufit-
sein, ein mentaler Prozef}. Die Seele ist nicht un-
sterblich, sondern fortbestehend, aber nicht
ganz und gar identisch mit dem, was im fritheren
Leben existierte, so dafl Reinkarnation genau ge-
nommen Wieder-Werden»(punabbbava) bedeu-
tet. Daher ist, was wiedergeboren wird, weder
dasselbe noch etwas anderes als vorher (na ca so
na ca anfio).

Angenommen, es ist der Hellenismus, der in
unsere Theologie das Postulat einer unsterbli-
chen Seele eingebracht hat, damit es ein Weiter-
leben des Individuums nach dem Tode gibt,
wire es erhellend, miteinander zu vergleichen,
wie einerseits der heilige Paulus seiner griechi-
schen Gemeinde in Korinth' die «Auferste-
hung» erklirt, und wie andererseits vor hundert
oder mehr Jahren der buddhistische Apologet
Nagasena den Begriff des Wieder-Werdens sei-
nem griechischen Gesprichspartner Milinda
(Menander) erklirt?.

Beide beziehen sich auf das Gleichnis vom Sa-
men, der stirbt, und vom Baum, der aus ithm
entsteht. Das eine steht mit dem anderen in Zu-
sammenhang, und doch sind sie nicht identisch.
Weder Paulus noch Nagasena sprechen von ei-
ner bleibenden, nicht-kérperlichen Entitit, die
als Garant einer personalen Identitit fortbe-
steht, und einem anderen korperlichen Ele-
ment, das sich mit diesem im zukiinftigen Le-

ben verbindet. Eine solche These findet sich in
keiner der beiden Anthropologien.

Offensichtlich gehdren die «Auferstehung
von den Toten» und die Reinkarnation nicht
derselben soteriologischen Ordnung an. Die
Auferstehung meint die endgiiltige und voll-
kommene Erlosung, die ultimative Verwirkli-
chung des Reiches Gottes; die Wieder-Werdung
dagegen verweist auf das tatsichliche Fehlen ei-
ner «endgiiltigen Erlésung». Denn das Nirwana
ist das Ende sowohl des Todes als auch der Wie-
dergeburt; es bedeutet Befreiung vom Wieder-
Werden.

Dariiber hinaus stirbt der Kérper bei der Wie-
dergeburt, wihrend das Bewufitsein in einer
Folge von psychischen Momenten in einem an-
deren Korper fortbesteht. Fiir Paulus ist Aufer-
stehung aber der Tod der sarx, des verginglichen
Leibes (d.h. der verginglichen Person), und das
Aufsteigen des soma pneumatikon, eines spiri-
tuell verwandelten Leibes (d. h. einer unverging-
lichen Person).

2. Wiedergeburt und Zwischenexistenz

Die rémisch-katholische Theologie beruft sich
in ihrer Lehre von einer Zwischenexistenz zwi-
schen Tod und Auferstehung auf die Bibel (Lk
23,43; Offb 6,9; 20,4) und besonders auf Paulus
(Phil 1,21 und 2 Kor 5,6-8); es handelt sich da-
bei um ein Stadium, in dem die unsterbliche
Seele in einer Seinsart des mit Christus «Zu-
hause-Seins» lebt’. Dies fithrt uns zu der Lehre
vom Fegefeuer.

Einige katholische und nicht-katholische
Christen, die im Gesprich mit Buddhisten
stehen, haben diese Lehre vom Fegefeuer in
der Begrifflichkeit der buddhistischen Theorie .
vom Wieder-Werden neu zu interpretieren ver-
sucht*. Fiir den Buddhisten bedeutet die Wie-
dergeburt ein vielmaliges Eintauchen in den
Ozean der kosmischen Erfahrung, bevor der
meta-kosmische Zustand des Nirwana erreicht
wird. Daher die Frage an den Christen: Was also,
wenn man mehr als ein Leben braucht, um zur
vollen christlichen Reife zu gelangen, die in der
Auferstehung gipfelt? Kénnte die reinigende
Wirkung des Fegefeuers nicht eher als die
schmerzhafte Erfahrung spirituellen Reifens
statt als blofle Bestrafung betrachtet werden?

In den meisten asiatischen Seminaren wurde
uns gelehrt, daf} die Reinkarnation vom kirchli-
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chen Lehramt verurteilt wird. Aber die hierzu
zitierten Dokumente lehren nur, daff dem Tod
unmittelbar ewige Belohnung und ewige Strafe
folgen — ausgenommen bei den Seelen, die au-
ferdem noch einer Reinigung bediirfen®. Die
Art und Weise dieser Reinigung wird jedoch
nicht weiter erklirt. Reinkarnation kann daher
kein direkt in diesen lehramtlichen Auflerungen
angesprochenes Problem sein.

In den Anathemen gegen Origines, iiber deren
autoritativen Charakter kein Zweifel besteht®,
wird der Glaube an die Priexistenz der mensch-
lichen Seelen’ direkt angegriffen, nicht aber die
Theorie einer Reinkarnation an sich. Buddhi-
sten werden diesem Anathem riickhaltlos zu-
stimmen!

3. Eine theologische Aneignung der Theorie von
der Wiedergeburt?

Unter den vielen gegen die Theorie der Reinkar-
nation erhobenen theologischen Einwinden
verdient aus buddhistischer Sicht nur einer Be-
achtung und Beantwortung: Wie kénnte ich,
oder warum sollte ich Verantwortung fiir die
Folgen vergangener Taten, deren ich mir nicht
bewufit bin, tragen?

Grundlage dieses Einwandes ist die minimali-
stische Theorie von der Zuschreibbarkeit (Im-
putabilitit), die auf die rémische Rechtstheolo-
gie von Schuld und Rechtfertigung zuriickzu-
fiuhren ist: Sie besagt, dafl nur ein actus bumanus
(eine in vollem Bewufitsein und mit ganzem
Einverstandnis der Person vollzogene Hand-
lung) Stinde sein kann. Eine so minimalistisch
angelegte Theorie erklirt nicht das ganze My-
sterium der Siinde, vor allem nicht die Last, an
der wir Menschen tragen, die als Folge dessen
entsteht, was wir in den tiefsten Bereichen unse-
res Unbewufiten haben geschehen lassen.

Im Buddhismus ist die Unwissenheit (avidya)
der Nihrboden unseres siindigen Verhaltens.
Die Wirklichkeit der Stinde reicht bis tief in den
Bereich des Unterbewufitseins, wo unser wirkli-
ches Selbst versklavt und gefangengehalten ist.
Unwissenheit, die nicht zur Rechtfertigung ei-
nes Menschen dienen kann, verlangt nach Be-
freiung durch authentisches Wissen, das die
buddhistische Spiritualitit den Gliubigen dar-
bietet. Auch die Bibel sagt von unbewufit began-
genen Sunden dafl sie wvergeben werden
miissen®. Wie aber soll mit der Empfinglich-

keit des Menschen fiir die Verfithrungs- und Ver-
lockungsdimension der Siinde, die in den Tiefen
des menschlichen Seins verborgen liegt, bevor es
zu einem konkreten Siindenfall kommt (Gen
3,1ff), umgegangen werden?

Darum muf} in einer asiatischen Theologie
die Wiedergeburt ernstgenommen werden,
wenn kein Dogma durch sie beeintrichtigt
scheint. Also wiirde unsere Lehre vom Fege-
feuer auf ein Zwischenstadium reinigender
Reife, die durch viele Leben vermittelt wird,
hinweisen. Teilhard de Chardins Aufnahme der
Hypothese einer kosmischen Evolution in die
Schopfungs- und Erl6sungstheologie innerhalb
des Systems einer Christogenese erscheint hier
als hilfreiches Beispiel. Wenn der Kosmos der
sich entfaltende Leib Christi ist — erfordert
dann die Verwandlung seines verginglichen Lei-
bes in den verklirten Leib nicht die volle
menschliche Teilhabe an der Erfahrung des
Umfangs, Atems, der Hohe und Tiefe dieses
sich entfaltenden Christus (semes kosmischen
Leibes)?

Doch wie ergiebig ist solch eine Spekulation,
wenn die wissenschaftliche Basis und rationale
Schliissigkeit der Theorie von der Wiedergeburt
schwach ausgebildet sind?

Der verstorbene Geistliche Lynn A de Silva —
ein methodistischer Theologe und Wegbereiter
des buddhistisch-christlichen Dialogs, der die
theologische Kluft zwischen den Lehren von Fe-
gefeuer und Wiedergeburt zu tiberbriicken ver-
suchte — untersuchte mit viel Sorgfalt die bis da-
hin von Hindus und Buddhisten vorgestellten
Falle von Reinkarnation und kam zu dem
Schluf}, daf die meisten dieser Fallstudien einer
streng wissenschaftlichen Analyse nicht stand-
halten konnen — entweder aufgrund der Unzu-
linglichkeit der Untersuchungsmethoden oder
der Unfshigkeit, andere mogliche Erklarungen
fiir dieses Phinomen auszuschlieflen — vor al-
lem aber aufgrund der Nichtwiederholbarkeit
solcher Untersuchungen’.

Mit de Silva ziehen wir den vorldufigen
Schluf}, dafl die Reinkarnation ebensosehr eine
Sache des Glaubens fiir Buddhisten ist wie das
Fegefeuer fiir Katholiken.

Dennoch gibt es einen empirisch verifizierba-
ren Aspekt der Reinkarnation, der bisher von
der Theologie nicht angemessen beriicksichtigt
wurde, und zwar den Zusammenhang, in dem
die buddhistische Vorstellung von der Wieder-
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geburt entstand. Hier kénnte sich unsere Refle-
xion ‘fruchtbarer und weniger spekulativ ge-
stalten.

4. Der Kontext: Das Streben nach
Unsterblichkert

Der Buddhismus entstand im mittelasiatischen
Raum (im heutigen Bihar) in der Mitte des sech-
sten Jahrhunderts vor Christus, als die alte Ord-
nung von einer neuen abgelost wurde'®. Die
alte Ordnung war von den arischen Einwande-
rern geschaffen worden, die seit dem zweiten
Jahrtausend vor Christus durch die Indus-Gan-
ges-Ebenen heruntergezogen waren. In der
Mitte des sechsten Jahrhunderts hatten sich
diese nomadischen, viehziichtenden Stimme
allmahlich in von ihnen selbst gegriindeten D6r-
fern angesiedelt. Ihre Weltanschauung war bdu-
erlich und vom Stammesdenken geprigt, was
eine kosmische Religiositit begiinstigte. Damit
meine ich, dafl ihre spirituelle Erfahrung durch
eine heilige Bezogenheit auf diese Welt charakte-
risiert war.

Der erste Teil der hinduistischen Schriften —
die Veden und die damit korrespondierende
brabmanische Literatur — spiegeln diese kosmi-
sche Religiositit wider. Ihr hervorstechendes
Merkmal war die zentrale Bedeutung des Haus-
haltes — eines heiligen Raumes, in dem Ehe und
Opfer der kultische Brennpunkt sozio-kulturel-
ler und politisch-6konomischer Organisation
wurden. Die ganze Schopfung war aus Prajapa-
tis uranfinglichem Opfer entstanden; die Ehe
wurde daher das héchste Opferritual, das die
Schépfung durch Zeugung fortsetzt. In dieser
Weltsicht war deshalb Unsterblichkeit das physi-
sche Fortbestehen des Vaters in seiner eigenen
Nachkommenschaft: «In deiner Nachkommen-
schaft wirst du wiedergeboren; das, o Sterbli-
cher, ist deine Unsterblichkeit»", sagen die
brahmanischen Texte immer wieder?.

Diese Weltsicht beinhaltet viele Konsequen-
zen. Erstens die, dafl Unsterblichkeit kosmzischer
Natur ist, denn sie bedeutet das Fortbestehen ei-
nes Menschen nach seinem Tode durch seine
Nachkommen hier auf Erden. Unsterblichkeit
ist, anders ausgedriickt, die wiederholte Wieder-
geburt eines Menschen in dieser Welt und in sei-
ner eigenen Nachkommenschaft. Der Zeu-
gungsakt ist der Opferritus (karma), der diese
kosmische Unsterblichkeit bewirkt. Was stirbt,
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ist sozusagen das Individuum, aber was wieder-
geboren wird, setzt den Haushalt, die Familie,
die Gesellschaft fort. Diese konstituieren ein fest
verbundenes gesellschaftliches Gefuige, das
durch einen Kodex von Kastenverpflichtungen
aufrechterhalten wird. Das Individuum geht in
der Kollektivitit der Gruppe auf.

Die Upanischaden — der letzte Teil der hindui-
stischen Schriften — offenbaren das neue Para-
digma, das sich allmahlich, vermutlich unter
dem Einfluf§ einer stidtischen Oberschicht als
Herausforderung dieser vedischen Weltsicht im
sechsten vorchristlichen Jahrhundert gebildet
hatte. Der besonders fruchtbare mittelasiatische
Raum (das heutige Bihar), in dem ungefdhr zur
gleichen Zeit der Buddhismus entstand, war
durch einen Uberschuf} in der landwirtschaftli-
chen Produktion, einen Anstieg der Bevolke-
rungszahlen, ein Aufblithen des Handels, das
Entstehen rivalisierender Konigreiche (was zu
Krieg und Gewalt fithrte) und vor allem durch
eine Vergroferung der Stidte gekennzeichnet,
was unvorhersehbare Probleme, wie z.B. Epide-
mien, mit sich brachte.

Diese Verinderungen erzeugten auch gewal-
tige spirituelle Unruhen, die nach einem drasti-
schen «Paradigmenwechsel» verlangten und ihn
vielleicht auch erzeugten.

Zahlreiche neue religiose Stromungen kamen
in schneller, verwirrender Aufeinanderfolge in
den Stidten zum Vorschein; doch die Quelle
dieser neuen Bewegungen innerhalb der stid-
tischen Oberschicht war der Wald (aranya), als
Gegengewicht zum Dorf (grama), wo die alte ve-
dische Ordnung noch vorherrschte. Viele Stid-
ter gingen in den Wald, um nach Befreiung von
der Welt zu streben — Befreiung von der wirkli-
chen Welt, in der die Dorfkultur Unsterblich-
keit erlangte. Aber die im Wald gesuchte und ge-
fundene Unsterblichkeit war meta-kosmisch,
d.h. jenseits dieser Welt. Dies hatte zur Folge,
dafd alle kosmischen Michte (Gétter) entmach-
tet wurden. Die meta-kosmische Ordnung ist
gleichzeitig meta-theistisch.

Zweitens garantierte dieses neue Streben die
Individualitit des Menschen gegeniiber der Kol-
lektivitit einer Gruppe. Indem sie das kastenge-
bundene Gesellschaftssystem ablehnten und
sich in den Wald begaben, konnten diese Men-
schen — Minner, aber auch Frauen — zu freien
Individuen werden. Selbst die Wiedergeburt war
jetzt das Wandern eines Individuums in der Welt
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und nicht mehr die biologische Kontinuitit des
Mannes durch seine Nachkommenschaft. Para-
doxerweise wurde jedoch der eigentliche Grund
der Unsterblichkeit als das eine Absolute und
wahre Selbst verstanden, in welchem das Indivi-
duum mit seiner scheinhaften Existenz sich auf-
zulGsen schien.

Drittens wiirden diejenigen, die diesen Status
der Unsterblichkeit erreichen, nicht auf Erden
wiedergeboren werden! Denn dieses geschaffene
Universum — in dem die Wiedergeburt eines
Menschen das gewiinschte Ergebnis des vedi-
schen karma (ehelicher Akt) war — wird jetzt
als samsara, als schrecklicher Kreislauf von Ge-
burt, Tod und Wiedergeburt gefiirchtet.

Letzteres bedingt die vierte groffere Abwei-
chung vom alten System: Die Ehe, von der man
glaubte, dafl sie Unsterblichkeit (durch Nach-
kommenschaft) bewirke, weicht nun der Ehelo-
sigkeit als Garant der Unsterblichkeit. Weniger
ernsthaft ausgedriickt machte die «Unsterblich-
keit unter dem Nabel» Platz fiir die «Unsterblich-
keit iiber dem Nabel»! So wurde der Boden berei-
tet fiir die Entstehung des asiatischen Ménch-
tums, das bis heute ungemindert fortbesteht.

Ein letzter bemerkenswerter Aspekt ist die
Bedeutungsveranderung des Begriffs Karma: die
rituelle Handlung, welche die kosmische Spiri-
tualitdt des vedischen Dorfes durchdrang. Kon-
tinuitdt in dieser Welt — mit anderen Worten:
kosmische Unsterblichkeit — war abhingig von
diesem rituellen Vollzug. Jetzt wird Karma eher
zur moralischen und weniger rituellen Hand-
lung, die dariiber entscheidet, ob ein Mensch
wiedergeboren wird oder nicht. Jedoch selbst
die moralische Handlung muf} transzendiert
werden. Was endgiiltig eine Befreiung sicher-
stellt, ist das erlsende Wissen um die befreiende
Wahrheit. Der Pfad der mystischen Erkenntnis
(1fiana-marga) fihrt zur Unsterblichkeit, nicht
der Pfad des Ritualismus (karma-marga).

5. Wiedergeburt als kosmische Erfabrung mit
meta-kosmischem Horizont

Die vedische und brahmanische Literatur mit
ihrer vorherrschend kosmischen Religiositit
und ebenso die aranyakischen und upanischadi-
schen Schriften, die ein gnostisches Streben
nach meta-kosmischer Unsterblichkeit erzeu-
gen, sind auf geschickte Weise zu einem einzigen
Textkorpus heiliger Schriften zusammengestellt

worden. Der Hinduismus in all seinen verschie-
denen Erscheinungsformen hilt auch heute
noch dieses Gleichgewicht zwischen den kosmi-
schen und meta-kosmischen Polen asiatischer
Religiositit aufrecht.

Auch der Buddhismus entwickelte seine ei-
gene Symbiose dieser zwei Tendenzen, sowohl
in seinen Schriften wie auch in den volksreli-
givsen Traditionen in allen Teilen Asiens®.
Ebenso wird die buddhistische Lehre von der
Wiedergeburt verstandlich, wenn man die kos-
mische und meta-kosmische Ordnung ihrem je-
weils eigenen Sinn oder ihrer Bedeutungsebene
entsprechend darin wahrnimmt.

Absolut betrachtet (paramatthato) gibt es im
Menschen keine individuelle Seele, und es gibt
auch keine absolute Seele, die eine letztgiiltige
Wirklichkeit konstituiert. In einem absoluten
Sinne ist Nirwana die Erldsung selbst. Das Nir-
wana wird weder «Erléser» (was eine absolute
Seele implizieren wiirde) noch «Zustand der Er-
losung» (was eine befreite Seele implizieren
wiirde) genannt. Die Psalmen der Mystiker of-
fenbaren nur das Ergebnis der Erlosung™.

Doch in herkémmlichem Sinn (vyavabdrika)
spricht man von der empirischen Person mit ei-
nem empirischen Selbst, die folgerichtig nach
groflerer Freiheit in der kosmischen Ordnung
von Geburt, Tod und Wiedergeburt strebt. Der
Héhepunkt der kosmischen Evolution eines
Menschen durch viele verschiedene Leben hin-
durch ist der menschliche Status, der allein den
Bereich des Meta-kosmischen erreichen kann.
Selbst Gottheiten (kosmische Michte) miissen
erst als Menschen wiedergeboren werden, um
das Nirwana zu erreichen. Zusammenfassend
gesagt wird der Mensch als ein kosmisches We-
sen definiert, das zu meta-kosmischem (lokot-
tara) befihigt ist. Wiedergeburt bedeutet daher
den personlichen und kosmischen Kampf um
vollkommene Erlésung.

Der iiberwiegende Teil der Buddhisten ist mit
dieser Heilslehre vertraut und von ihr durch-
drungen, weil in den populiren Medien die
«finthundertfiinfzig Reinkarnationen», die den
zukiinftigen Buddha auf seine endgiiltige Erl6-
sung vorbereiteten, immer wieder neu insze-
niert und dargestellt werden. In Siidostasien
schafft eine «aufsteigende Buddhologie», die den
menschlichen Ursprung Buddhas betont, ein
System der Volkskatechese, in dem die Wieder-
geburt als eine Chance der spirituellen Vervoll-

392



REINKARNATION IM BUDDHISMUS

kommnung durch persénliche Bemiithung dar-
gestellt wird. Die Wiedergeburt-Erzihlungen
bewirken im Denken der Menschen nicht nur
die personale Verehrung Buddhas, sondern auch
den Glauben daran, daf} alle kosmischen Wesen
auf einen meta-kosmischen Horizont hin ausge-
richtet sind.

Teilhard de Chardin, der, wie man weif$, un-
zuganglich fiir die asiatische Religiositit war, er-
fafite das Wesentliche dieser populiren buddhi-
stischen Vision, als sich seine — wie er selbst zu-
gab — blinde Unwissenheit und Vorurteilsver-
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