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Einleitung

Heutzutage senen WIIT, WIEe budahistische Lehrer mi1t dem lugzeug
überall hın Niegen, WIE Menschen AUS dem Westen ach Asien und WIEe
Asilaten ach dem Westen reisen Der Buddhismus 1st Teil des herrschen-
den „Reisekults”, und viele Rucksacktouristen kommen aufT ihren Reisen
ach Asien In Kontakt miıt dem en Dharma. S1e verbringen e1nNe /Zeit In
Östern, besuchen das Pilgrims BOoOok House 1n Kathmandu und beginnen,
sich Tur den Dharma linteressieren Der Buddhismus hat seinen Platz In
den Lifestylemagazinen, In der Psychotherapie und beli der noblen G(esell
SC efunden. Mitunter cheint 1n Interesse Buddhismus E{IWAas
WIEe 1n Bewels Tur ”  u Geschmack”, „Klasse“ Oder „Style “ sein
Jele Vorstellungen, die eigentlich mehr mi1t New Age und MmModerner piri
ualıtät als miıt dem aslatischen Buddhismus iun aben, ekommen die
SEeT sgewlssen „LEXtra Touch“, indem INan VOTN ihnen Sagt, „dass dies der
Buddha auch Sesagl haben könnte

Diese slobale Ausbreitung des Buddhismus hat transformative ÄUSWITF-
kungen auf die buddhistische Kultur, sowohl 1n Asien als auch auf die (Ge
meinschaften VOTN Konvertiten 1M Westen Urc das Aufeinandertreififen
VOTN bud:  i1stischer Iradıtion und Moderne eNnNtIste e1nNe ewegung, die
een, lexte und gefühlsmäßige Einstellungen zwischen Asien und dem
Westen hın und her Tießen ass In der Vergangenheit SINg diese EWEe-
gulg 1Ur 1n e1nNe Kichtung, aber 1n den letzten Jahrzehnten 1st die eses
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Einleitung

Heutzutage sehen wir, wie buddhistische Lehrer mit dem Flugzeug
überall hin fliegen, wie Menschen aus dem Westen nach Asien und wie
Asiaten nach dem Westen reisen. Der Buddhismus ist Teil des herrschen-
den „Reisekults“, und viele Rucksacktouristen kommen auf ihren Reisen
nach Asien in Kontakt mit dem Edlen Dharma. Sie verbringen eine Zeit in
Klöstern, besuchen das Pilgrims Book House in Kathmandu und beginnen,
sich für den Dharma zu interessieren. Der Buddhismus hat seinen Platz in
den Lifestylemagazinen, in der Psychotherapie und bei der noblen Gesell-
schaft gefunden. Mitunter scheint ein Interesse am Buddhismus so etwas
wie ein Beweis für „guten Geschmack“, „Klasse“ oder „Style“ zu sein.
Viele Vorstellungen, die eigentlich mehr mit New Age und moderner Spiri-
tualität als mit dem asiatischen Buddhismus zu tun haben, bekommen die-
sen gewissen „Extra Touch“, indem man von ihnen sagt, „dass dies der
Buddha auch so gesagt haben könnte“.

Diese globale Ausbreitung des Buddhismus hat transformative Auswir-
kungen auf die buddhistische Kultur, sowohl in Asien als auch auf die Ge-
meinschaften von Konvertiten im Westen. Durch das Aufeinandertreffen
von buddhistischer Tradition und Moderne entsteht eine Bewegung, die
Ideen, Texte und gefühlsmäßige Einstellungen zwischen Asien und dem
Westen hin und her fließen lässt. In der Vergangenheit ging diese Bewe-
gung nur in eine Richtung, aber in den letzten Jahrzehnten ist die Begeg-



500 NUuNng VOTN asıatiıschem Buddhismus und westlicher Moderne aufT e1nNe tiel-
greifende Weise wechselseitig seworden.

Während der tradıitionelle aslatische Buddhismus 1Ur drei „rahr
zeuge”,  “ Yanas, enn (Hinayana Ooder richtiger Iheravada, Mahayana und
ajrayana), 1st heute ach Ansıicht mancher 1n MmMoOodernes buddahisti
sches „rahrzeug” 1M kEntstehen begriffen, das Navayana das (0[= Fahr-
ZCU8. Dieses eUE ahrzeug hat viele (Gesichter. In diesem Aufsatz möchte
ich 1er davon naner darstellen

(1) Füur heutige buddhistische Lehrer, WIE ETW 1C hat Hanh, 1st
dieses moderne budahistische ahrzeug Uurc 1n Engagement 1n gesell-
SC  I1Ichen Fragen sekennzeichnet; darum auch die Bezeichnung gesell-
schaftlich engaglerter Buddhismus Das buddhistische Bodhisattva-Ge
u  e, alle enden esen retiten, beruht aufT der befreienden 1NS1IC
In die wechselseitige Verbundenhei aller enden esen ESs 1st e1nNe
Form der Konzeptualisierung e1ner gemeinsamen Solidarität, Tur die INan
1M Westen 1n sroßes Ofenll. sieht.

(2) ere ingegen, WIE ETW Stephen Batchelor, treten Tur eiınen
westlichen Buddhismus ohne die Lehren oder SORar Dogmen) VOTN arma
und Wiedergeburt e1ın Batchelors „säkularer Buddhismus“ 1st E{IWAas WIE
e1nNe alternative Seite des MmMmodernen Buddhismus

(3) eilormer des japanischen /Zen WIE ETW Hisamatsu Sind der
sicht, dass die moderne VWelt e1nen „universellen /Zen  &b braucht, der auch
die Geschichte miıt einbezieht.

(4) Im modernen 1na sewinnt der Buddhismus In SEINeEeTr Ge
STA als „humanistischer Buddhismus“ rasch Beliebtheit.

Gesellschaftlich engagierter uddhismus

Das budahistische Konzept der wechselseitigen Verbundenhei Zzwingt
uns, die Unterscheidung VOTN Denken und Handeln MNeu überdenken
Wechselseitige Verbundenhei ass Denken und Handeln und
überwindet die westliche Neigung, dem Denken den Vorrang VOT dem
Handeln seben Philosophen WIEe Wittgenstein und Heidegger haben
darauf hingewiesen, dass uNSsSeTre Interaktion mi1t der Wirklic  e1
pr.  1SC und verkörpert 1St. Denken und Handeln sSind iIMmMmer verbunden
Das Denken 1st nicht eLwas, W2S das Handeln erst 1n Gang ZU; Denken
1st selhst e1nNe Form VOTN Aktivität. nNnsere Handlungen selhst beinhalten
Wissen, nicht das Wissen, dass EIWAas der Fall 1st („VWissen dass”), Oondern
1n verkörpertes Wissen („VWissen wie“), das Wissen, WIE en INUSS,

miıt den Menschen und der Natur, die e1nen umgeben, 1M Einklang
64 (4/201 9)
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nung von asiatischem Buddhismus und westlicher Moderne auf eine tief-
greifende Weise wechselseitig geworden.

Während z. B. der traditionelle asiatische Buddhismus nur drei „Fahr-
zeuge“, Yanas, kennt (Hinayana oder richtiger Theravada, Mahayana und
Vajrayana), ist heute nach Ansicht mancher ein neues modernes buddhisti-
sches „Fahrzeug“ im Entstehen begriffen, das Navayana: das neue Fahr-
zeug. Dieses neue Fahrzeug hat viele Gesichter. In diesem Aufsatz möchte
ich vier davon näher darstellen:

(1) Für heutige buddhistische Lehrer, wie etwa Thich Nhat Hanh, ist
dieses moderne buddhistische Fahrzeug durch ein Engagement in gesell-
schaftlichen Fragen gekennzeichnet; darum auch die Bezeichnung gesell-
schaftlich engagierter Buddhismus. Das buddhistische Bodhisattva-Ge-
lübde, alle fühlenden Wesen zu retten, beruht auf der befreienden Einsicht
in die wechselseitige Verbundenheit aller fühlenden Wesen. Es ist eine
Form der Konzeptualisierung einer gemeinsamen Solidarität, für die man
im Westen ein großes Potential sieht.

(2) Andere hingegen, wie etwa Stephen Batchelor, treten für einen
westlichen Buddhismus ohne die Lehren (oder sogar Dogmen) von Karma
und Wiedergeburt ein. Batchelors „säkularer Buddhismus“ ist so etwas wie
eine alternative Seite des modernen Buddhismus.

(3) Reformer des japanischen Zen wie etwa Hisamatsu sind der An-
sicht, dass die moderne Welt einen „universellen Zen“ braucht, der auch
die Geschichte mit einbezieht.

(4) Im modernen China gewinnt der Buddhismus in seiner neuen Ge-
stalt als „humanistischer Buddhismus“ rasch an Beliebtheit.

1. Gesellschaftlich engagierter Buddhismus

Das buddhistische Konzept der wechselseitigen Verbundenheit zwingt
uns, die Unterscheidung von Denken und Handeln neu zu überdenken.
Wechselseitige Verbundenheit fasst Denken und Handeln zusammen und
überwindet die westliche Neigung, dem Denken den Vorrang vor dem
Handeln zu geben. Philosophen wie Wittgenstein und Heidegger haben
darauf hingewiesen, dass unsere Interaktion mit der Wirklichkeit stets
praktisch und verkörpert ist. Denken und Handeln sind immer verbunden.
Das Denken ist nicht etwas, was das Handeln erst in Gang setzt; Denken
ist selbst eine Form von Aktivität. Unsere Handlungen selbst beinhalten
Wissen, nicht das Wissen, dass etwas der Fall ist („Wissen dass“), sondern
ein verkörpertes Wissen („Wissen wie“), das Wissen, wie man leben muss,
um mit den Menschen und der Natur, die einen umgeben, im Einklang zu



se1n, aufT der Grundlage e1Nes 15Sens die wechselseitige Verbunden: 507
heit.

Der vietnamesische Zen-Lehrer, Autor, Dichter und Friedensaktivist
1C hat Hanh wurde 926 eboren und eht heute 1M 1n der ordogne
(Sudfirankreich] gelegenen Plum Village-Kloster. 1C hat Hanh In
seinen erken, dass miıt des bud:  iıstischen onzepts der wechsel
seıtigen Verbundenheit, das die TIundamentale Irrealitaät jeder Vorstellung
VOTN eiInNnem isolierten, einzelnen Selbst impliziert, e1nNe wirkliche Ökologi-
sche Weltsicht entwickelt werden kann In dieser 1NS1I1C Sibt ansche!1l-
end e1nen tiel sehenden Unterschie zwischen dem Buddhismus und den
westlichen monotheistischen Religionen, die mi1t Nachdruck die Einzigkeit
jedes Menschen und die Bedeutung der rlösung der individuellen eele
betonen

In 1C hat Hanhs Versuch der Entwicklung e1ner Ökologischen
Weltsicht spielt der Begriff des Interseins (inter-being) e1nNe besondere

Er hat den Intersein-Orden gegründet und erklär den Begriff nier
sSeın folgendermaßen:

„Del der Betrachtung e1Nes Blattes Papler senen WIr zugleic es All-

dere, die 0  e, den Wald, den Holzfäller. Ich bin, darum bist du. Du bist,
darum bın ich Das 1st die Bedeutung des Wortes Intersein Nser Sein 1st
1n Intersein.  “2

ES 1st e1nNe thische Konsequenz dieses Begriffs VOTN ‚Jntersein‘, dass
WITr persönliche Verantwortung übernehmen MUusSsen Tur Gewalt, 1M-
InerTr S1E In der VWelt vorkommlt:

„Ich bın dieses Kınd 1n Uganda, 1Ur Haut und Knochensein, auf der Grundlage eines Wissens um die wechselseitige Verbunden-  501  heit.  Der vietnamesische Zen-Lehrer, Autor, Dichter und Friedensaktivist  Thich Nhat Hanh wurde 1926 geboren und lebt heute im in der Dordogne  (Südfrankreich) gelegenen Plum Village-Kloster. Thich Nhat Hanh lehrt in  seinen Werken, dass mit Hilfe des buddhistischen Konzepts der wechsel-  seitigen Verbundenheit, das die fundamentale Irrealität jeder Vorstellung  von einem isolierten, einzelnen Selbst impliziert, eine wirkliche ökologi-  sche Weltsicht entwickelt werden kann. In dieser Hinsicht gibt es anschei-  nend einen tief gehenden Unterschied zwischen dem Buddhismus und den  westlichen monotheistischen Religionen, die mit Nachdruck die Einzigkeit  jedes Menschen und die Bedeutung der Erlösung der individuellen Seele  betonen.  In Thich Nhat Hanhs Versuch der Entwicklung einer ökologischen  Weltsicht spielt der Begriff des Interseins (inter-being) eine besondere  Rolle. Er hat den Intersein-Orden gegründet und erklärt den Begriff Inter-  sein folgendermaßen:  „Bei der Betrachtung eines Blattes Papier sehen wir zugleich alles an-  dere, die Wolke, den Wald, den Holzfäller. Ich bin, darum bist du. Du bist,  darum bin ich. Das ist die Bedeutung des Wortes Intersein. Unser Sein ist  ein Intersein.“”  Es ist eine ethische Konsequenz dieses Begriffs von ‚Intersein‘, dass  wir persönliche Verantwortung übernehmen müssen für Gewalt, wo im-  mer sie in der Welt vorkommt:  „Ich bin dieses Kind in Uganda, nur Haut und Knochen ... und ich bin  der Waffenhändler, der tödliche Waffen in Uganda verkauft. «3  Nur auf diese Weise kann die Gewalt beendet werden. Für Thich Nhat  Hanh ist buddhistische Praxis auf der Grundlage des Konzepts des Inter-  seins immer auch eine Form des engagierten Buddhismus. Dies eröffnet  die Möglichkeit einer gemeinschaftlichen Perspektive auf die buddhisti-  sche Praxis:  „Bei der Meditation geht es nicht darum, aus der Gesellschaft herauszutreten, der Ge-  sellschaft zu entfliehen, sondern sich darauf vorzubereiten, wieder in die Gesell-  schaft einzutreten. Wir nennen das ‚engagierten Buddhismus‘. Wenn wir uns in ein  Meditationszentrum begeben, haben wir möglicherweise den Eindruck, alles zu-  Thich Nhat Hanh: Being Peace, Berkeley 1987, 92.  Thich Nhat Hanh: Peace is Every Step. Berkeley 1991, 91 (Dt. Übersetzung: Ich pflanze  ein Lächeln. München 1992).  ÖR 64 (4/2015)und ich bın
der Waffenhändler, der Odliıche allen In Uganda verkauft.“

Nur aufT diese Weise ann die (‚ewalt eendet werden Fr 1C hat
Hanh 1st budahistische PraxIis aufT der Grundlage des ONzepts des nier
SE1INS iImmer auch e1nNe Form des engaglerten Buddhismus 1e$ eröflfnet
die Möglichkei e1ner semeinschaftlichen Perspektive auf die budahisti
sche Praxiıs

„Bel der Meditation geht NIC darum, AUS der (‚esellschaft herauszutreten, der
sellschaft entfliehen, sondern siıch darauf vorzubereiten, wieder In die (esell:
schaft einzutreten. Wir ennen das ‚engaglerten Buddhismus‘ Wenn WIT uns In 1in
Meditationszentrum begeben, aben WIT möglicherweise den indruck, s

IC Nhaf Hanh eing Peace, erkeley 1987,
ICan Peace 15 Every Step. erkeley 1991, (Dt. Übersetzung: Ich pflanze
21n Lächeln. Muüunchen 1992
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sein, auf der Grundlage eines Wissens um die wechselseitige Verbunden-
heit.

Der vietnamesische Zen-Lehrer, Autor, Dichter und Friedensaktivist
Thich Nhat Hanh wurde 1926 geboren und lebt heute im in der Dordogne
(Südfrankreich) gelegenen Plum Village-Kloster. Thich Nhat Hanh lehrt in
seinen Werken, dass mit Hilfe des buddhistischen Konzepts der wechsel-
seitigen Verbundenheit, das die fundamentale Irrealität jeder Vorstellung
von einem isolierten, einzelnen Selbst impliziert, eine wirkliche ökologi-
sche Weltsicht entwickelt werden kann. In dieser Hinsicht gibt es anschei-
nend einen tief gehenden Unterschied zwischen dem Buddhismus und den
westlichen monotheistischen Religionen, die mit Nachdruck die Einzigkeit
jedes Menschen und die Bedeutung der Erlösung der individuellen Seele
betonen. 

In Thich Nhat Hanhs Versuch der Entwicklung einer ökologischen
Weltsicht spielt der Begriff des Interseins (inter-being) eine besondere
Rolle. Er hat den Intersein-Orden gegründet und erklärt den Begriff Inter-
sein folgendermaßen:

„Bei der Betrachtung eines Blattes Papier sehen wir zugleich alles an-
dere, die Wolke, den Wald, den Holzfäller. Ich bin, darum bist du. Du bist,
darum bin ich. Das ist die Bedeutung des Wortes Intersein. Unser Sein ist
ein Intersein.“2

Es ist eine ethische Konsequenz dieses Begriffs von ,Intersein‘, dass
wir persönliche Verantwortung übernehmen müssen für Gewalt, wo im-
mer sie in der Welt vorkommt:

„Ich bin dieses Kind in Uganda, nur Haut und Knochen … und ich bin
der Waffenhändler, der tödliche Waffen in Uganda verkauft.“3

Nur auf diese Weise kann die Gewalt beendet werden. Für Thich Nhat
Hanh ist buddhistische Praxis auf der Grundlage des Konzepts des Inter-
seins immer auch eine Form des engagierten Buddhismus. Dies eröffnet
die Möglichkeit einer gemeinschaftlichen Perspektive auf die buddhisti-
sche Praxis:

„Bei der Meditation geht es nicht darum, aus der Gesellschaft herauszutreten, der Ge-
sellschaft zu entfliehen, sondern sich darauf vorzubereiten, wieder in die Gesell-
schaft einzutreten. Wir nennen das ‚engagierten Buddhismus‘. Wenn wir uns in ein
Meditationszentrum begeben, haben wir möglicherweise den Eindruck, alles zu-
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2 Thich Nhat Hanh: Being Peace, Berkeley 1987, 92.
3 Thich Nhat Hanh: Peace is Every Step. Berkeley 1991, 91 (Dt. Übersetzung: Ich pflanze

ein Lächeln. München 1992).



U7 rückzulassen Famlilie, (Gesellschaft und die Komplikationen, die mit ihnen VOT-
hbunden SInd und MNUur als Ihnhdividuen kommen, IUr die spirituelle Praxıis und auf
der UC nach Freden. ber das i1st ıne us1on, denn 1M Buddhismus X1Dt
LTWAas WE 1in Individuum nicht.“

Im Westen könnte 1n Olcher engaglerter Buddhismus e1nNe praktische
wendung In e1ner bud:  iıstischen Seelsorge en

Buddahistische Seelsorge 1st 1n elatıv anomen und hängt mi1t
der wachsenden Popularıtät des Buddhismus und der bud:  i1stischen Medi
tatloNSpraXxXIls 1M Westen Die Entwicklung e1ner budı  i1stischen
Seelsorge fügt dem (‚esamtbild der Seelsorge nicht 1Ur e1nNe eUue Facette
hinzu, Ondern wird möglicherweise das Feld der Seelsorge insgesamt MNeu
definieren In budı  i1stischen Kreisen, insbesondere In Nordamerika, wird
der Begriff der „eelsorge” iImmer mehr mi1t dem Begriff der „kontemplati-
Vel Sorge“” verknüpit Oder Uurc ihn ersetzt.”

Die wesentliche Zielrichtun e1ner Olchen bud:  iıstischen kontempla-
1ven orge ass sich miıt Begriffen der bud:  iıstischen Iradıtion beschre!1i-
ben anderen helfen, mi1t den drei Daseinsmerkmalen zurechtzukommen,

miıt Duklkha (was Oft mi1t „Leiden“ übersetzt wird, ahber aNgEeEMESSCNET
als die „grundsätzlic unbefriedigende Natur der Eyistenz“ übersetzen
wäre), AÄnicca (Unbeständigkeit) und (die illusorische Natur jegli
cher Vorstellung VOTN e1inem Selbst). Kontemplative Seelsorge ann mi1t
eren Worten anderen dazu verhelfen, die VWelt 1M Lichte der wechselseiti-
gEN Verbundenhei sehen

Die Praxis des budı  i1stischen Seelsorgers wIird VOTN der Iun
damentalen bud:  i1stischen Tugend des grenzenlosen itleids, WIEe 1n
dem (Gelübde des Bodhisattva ZU USAdruc omm „Die Tuhlenden We
SEeT Sind ohne Zahl, ich selobe, S1E alle reiten Verbunden mi1t diesem
er der budı  i1stischen Seelsorge 1st ihr besonderes Engagement 1n
der Entwicklung e1ner modernen 1aUıv- und HOspizversorgung.

ES 1st jedoch wichtig verstehen, dass der Ostasiatisch buddhistische
Begriff des 10Ue1ds sich wesentlich VOTN den WESTI1IC philosophischen Autf:
fassungen VOTN Mitleid unterscheidet.‘ Während 1M Westen Mitleid Oft als

a  an  g eing Peace,
1e Cheryl (G(tles</WiHa Miller (eds.) [he AÄArts f Contemplative ( atre: Pionee-
mng Voices In 15 Chaplaincy and Pastoral VWOrK, Boston 2012, VIL.
1e onafthan Watts/ Yoshiharu TOMaf$fsıu (eds.) 15 ( are Tor the ying
and Bereaved, Boston 20172
O vVvan der raa De ele gezichten VvVan Compassle (Die vielen (‚esichter des

itleids), AÄAmsterdam 701 (Antrittsvorlesung).
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4 Nhat Hanh, Being Peace, 45.
5 Siehe Cheryl A. Giles/Willa B. Miller (eds.): The Arts of Contemplative Care: Pionee-

ring Voices in Buddhist Chaplaincy and Pastoral Work, Boston 2012, xvii.
6 Siehe z. B. Jonathan S. Watts/Yoshiharu Tomatsu (eds.): Buddhist Care for the Dying

and Bereaved, Boston 2012.
7 Vgl. André van der Braak: De vele gezichten van compassie (Die vielen Gesichter des

Mitleids), Amsterdam 2012 (Antrittsvorlesung).
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rückzulassen – Familie, Gesellschaft und all die Komplikationen, die mit ihnen ver-
bunden sind – und nur als Individuen zu kommen, für die spirituelle Praxis und auf
der Suche nach Frieden. Aber das ist eine Illusion, denn im Buddhismus gibt es so
etwas wie ein Individuum nicht.“

4

Im Westen könnte ein solcher engagierter Buddhismus eine praktische
Anwendung in einer buddhistischen Seelsorge finden.

Buddhistische Seelsorge ist ein relativ neues Phänomen und hängt mit
der wachsenden Popularität des Buddhismus und der buddhistischen Medi-
tationspraxis im Westen zusammen. Die Entwicklung einer buddhistischen
Seelsorge fügt dem Gesamtbild der Seelsorge nicht nur eine neue Facette
hinzu, sondern wird möglicherweise das Feld der Seelsorge insgesamt neu
definieren. In buddhistischen Kreisen, insbesondere in Nordamerika, wird
der Begriff der „Seelsorge“ immer mehr mit dem Begriff der „kontemplati-
ven Sorge“ verknüpft oder sogar durch ihn ersetzt.5

Die wesentliche Zielrichtung einer solchen buddhistischen kontempla-
tiven Sorge lässt sich mit Begriffen der buddhistischen Tradition beschrei-
ben: anderen helfen, mit den drei Daseinsmerkmalen zurechtzukommen,
d. h. mit Dukkha (was oft mit „Leiden“ übersetzt wird, aber angemessener
als die „grundsätzlich unbefriedigende Natur der Existenz“ zu übersetzen
wäre), Anicca (Unbeständigkeit) und Anatta (die illusorische Natur jegli-
cher Vorstellung von einem Selbst). Kontemplative Seelsorge kann mit an-
deren Worten anderen dazu verhelfen, die Welt im Lichte der wechselseiti-
gen Verbundenheit zu sehen.

Die Praxis des buddhistischen Seelsorgers wird getragen von der fun-
damentalen buddhistischen Tugend des grenzenlosen Mitleids, so wie es in
dem Gelübde des Bodhisattva zum Ausdruck kommt: „Die fühlenden We-
sen sind ohne Zahl, ich gelobe, sie alle zu retten.“ Verbunden mit diesem
Merkmal der buddhistischen Seelsorge ist ihr besonderes Engagement in
der Entwicklung einer modernen Palliativ- und Hospizversorgung.6

Es ist jedoch wichtig zu verstehen, dass der ostasiatisch buddhistische
Begriff des Mitleids sich wesentlich von den westlich philosophischen Auf-
fassungen von Mitleid unterscheidet.7 Während im Westen Mitleid oft als



e1nNe persönliche Eigenschaft angesehen wird, die entwickelt werden kann, 505
eNnNtIste Mitleid 1n e1ner Ostasiatisch bud:  i1stischen Perspektive spontan
dadurch, dass In gegebenen Situationen und 1n der Begegnung miıt anderen
1n uns e1nNe Resonanz entste Von dieser Perspektive her seht nicht
csehr darum, bewusst die Eigenschaft Mitleid kultivieren, Ondern mehr
darum, sich selhst leeren VOTN jeder persönlichen Bestrebung Oder Vor-
stellung, die SOIC e1nNe spontane Resonanz des Mitgefühls blockieren
könnte (und das SCHIIE SORar Ooder vielleicht insbesondere alle möglichen
Vorstellungen der Tur die andere Person, die seht, mi1t ein) In
anderen Worten, INUSS die wechselseitige Verbundenhei verwirklı-
chen, das Mitleid Sallz natuürlich Tießen lassen Diese ubhtile Bezle-
hung zwischen der wechselseitigen Verbundenhei und dem Mitleid lindet
sich 1n vielen Formen des Mahayana-Buddhismus.

Sakularer uddhismus

In der westlichen Welt Sind heutzutage das Heilige und das Profane
DZW. Aäkulare 1M Konflikt miteinander steNnende Kategorien, und
scheint, dass das Aäkulare die Oberhand hat. ährend INan Iru
her das Sakulare sewöhnlich UuUrc die Abwesenheit des eiligen definiert
hat, wird das Heilige heutzutage als 1n optionaler transzendenter Bereich
definiert, der die selhbstevidente äkulare Wirklic  e1 erganzt, 1n Bereich,

den INan INAIVIAUE lauben kann Ooder auch nicht. Der Begriff des „1M-
Rahmens VOTN Charles Taylor beschreibt diese Situation.

Der englische Autor Stephen Batchelor hat dafur plädiert, e1nNe
erne Form des westlichen Buddhismus sSollte ohne die Lehren oder Dog:
men) VOTN arma und Wiedergeburt uskommen Batchelors provokative
Buchtitel (Bu  ISM WIthout beliefS; Confessions ofa ISAtheist,
und sSeın Buch After Buddhism)“ deuten schon darauf hin, dass
ablehnt, 1M Buddhismus e1nNe „traditionelle” eligion ach westlichem Ver-
tändnıis senen Batchelor spricht VOTN „säkularem Buddhismus“, we1l
me1nt, dass INan keine Annahme e1Nes seheimnisvollen transzendenten
Bereichs braucht, die budahistische ehre, den Dharma, praktizie-
ren

Stephen Baftchelor: 1sSmMm VWithout Beliefs, New York 1907 Ders.: ( onfession f
15 Atheist, New York 701 Ders.: After 1SM: Rethinking the arma IOr
Secular Age, New Haven 701

ders.: A ecular uddhism”, InN: ournal f (‚,lohal 1SmMm 2012, Vol. 1
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8 Stephen Batchelor: Buddhism Without Beliefs, New York 1997. Ders.: Confession of a
Buddhist Atheist, New York 2010. Ders.: After Buddhism: Rethinking the Dharma for a
Secular Age, New Haven 2015.

9 Vgl. ders.: “A Secular Buddhism”, in: Journal of Global Buddhism 2012, Vol. 12,
87–107.
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eine persönliche Eigenschaft angesehen wird, die entwickelt werden kann,
entsteht Mitleid in einer ostasiatisch buddhistischen Perspektive spontan
dadurch, dass in gegebenen Situationen und in der Begegnung mit anderen
in uns eine Resonanz entsteht. Von dieser Perspektive her geht es nicht so
sehr darum, bewusst die Eigenschaft Mitleid zu kultivieren, sondern mehr
darum, sich selbst zu leeren von jeder persönlichen Bestrebung oder Vor-
stellung, die solch eine spontane Resonanz des Mitgefühls blockieren
könnte (und das schließt sogar oder vielleicht insbesondere alle möglichen
Vorstellungen der Hilfe für die andere Person, um die es geht, mit ein). In
anderen Worten, man muss die wechselseitige Verbundenheit verwirkli-
chen, um das Mitleid ganz natürlich fließen zu lassen. Diese subtile Bezie-
hung zwischen der wechselseitigen Verbundenheit und dem Mitleid findet
sich in vielen Formen des Mahayana-Buddhismus.

2. Säkularer Buddhismus

In der westlichen Welt sind heutzutage das Heilige und das Profane
bzw. Säkulare im Konflikt miteinander stehende Kategorien, und es
scheint, dass das Säkulare die Oberhand gewonnen hat. Während man frü-
her das Säkulare gewöhnlich durch die Abwesenheit des Heiligen definiert
hat, wird das Heilige heutzutage als ein optionaler transzendenter Bereich
definiert, der die selbstevidente säkulare Wirklichkeit ergänzt, ein Bereich,
an den man individuell glauben kann oder auch nicht. Der Begriff des „im-
manenten Rahmens“ von Charles Taylor beschreibt diese Situation.

Der englische Autor Stephen Batchelor hat dafür plädiert, eine mo-
derne Form des westlichen Buddhismus sollte ohne die Lehren (oder Dog-
men) von Karma und Wiedergeburt auskommen. Batchelors provokative
Buchtitel (Buddhism without beliefs; Confessions of a Buddhist Atheist,
und sein neues Buch After Buddhism)8 deuten schon darauf hin, dass er es
ablehnt, im Buddhismus eine „traditionelle“ Religion nach westlichem Ver-
ständnis zu sehen. Batchelor spricht von „säkularem Buddhismus“, weil er
meint, dass man keine Annahme eines geheimnisvollen transzendenten
Bereichs braucht, um die buddhistische Lehre, den Dharma, zu praktizie-
ren.9



504 Die Begegnung der aslatischen bud:  i1stischen religiösen Iradıitionen
miıt der westlichen säakularen Moderne ass e1nen Iyp des Budahis
INUS 1M Westen entstehen, der Tur Religionswissenschaftler schwer Tas
SEeT IST. Jele westliche Menschen, die sich selhst ach westlichem Relig1-
Onsverständnis als a-relig1ös bezeichnen würden, praktizieren e1nNe
budahistische Meditation und nehmen budı  i1stischen Rıtualen und L1
turgien teil Aber S1E bezeichnen sich selhst nicht notwendigerweise als
Anhänger der budı  i1stischen eligion.

ES 1st jedoch e1nNe Interessante Entwicklung, dass e1nNe wachsende /Zahl
Olcher Menschen sich zugleic als YI1sten und Buddhisten sehen Wie
1st das möglich? Als der Buddhismus 1M Jahrhundert 1n den Westen
kam (hauptsächlich die Iheravada-Schule), wurde VOTN vielen als e1nNe r -
10Nale und Aäkulare eligion ohne die Notwendigkeit VOTN Iranszendenz
begruüßt Man hat den Buddhismus Oft als Lebenswelse und nicht als Reli
102 beschrieben Aber 1M Jahrhunder amen der ahayana- und der
Vajrayana-Buddhismus In der (Gestalt des tibetischen und japanischen und
vermehrt auch chinesischen Buddhismus In den Westen Die westlichen
Anhänger dieser bud:  i1stischen Iradıitionen widmen sich religiösen Pr.  z
tiken und Ritualen hre Motivation dazu 1st jedoch nicht sehr das Stre
ben ach Vergebung der Sunden Ooder ach der Wiederherstellung der Ver-
bindung ZU (‚Ottlichen ES STOTr S1E anscheinend auch nicht, dass die
VWeltsicht des Mahayana Sallz offensichtlich amental 1st: Die Buddha-
Natur durc  ringt das gesamte Universum und indem der Oder die
sattva-Praktizierende 1n die eigene inhärente Bu:  a-NaTlur blickt, streht
Oder S1E anac. sich mi1t allen Buddhas und Bodhisattvas vereinigen 1n
ihrem Mmerwährenden Streben, alle enden esen reiten

Diejenigen, die heute den westlichen Mahayana-Buddhismus praktizie-
rel, DaSSeN nicht In die uUublichen westlichen religiösen Kategorien. S1e sind
keine religiösen Gläubigen, S1e suchen nicht ach eilner Wiederherstellung
eilner Verbindung ZU eiligen, und S1e apben kein klares Konzept VOoNn
Iranszendenz. In diesem Sinne kann INan S1e als „säkulare Buddhisten“ be
zeichnen. S1e DaSSeN aber auch nicht Sahz In die Kategorie e1INes Säkula
Tren Atheismus. S1e sind eigentlich nicht aran interessiert, are Untersche!-
dungen zwischen dem Säakularen und dem eiligen relfen Diese
religiösen Tra  er DasSsecnh nicht In das Schema e1INes Gegensatzes VOoNn heilig
und äakular.

Die SOziologin (Grace Davie hat bekanntlic die Religlosität In Großbri
tannıen als „Glauben ohne Zugehörigkeit“” beschrieben. “ Aber 1M 1C

10 (race Davie Religion In Britain SINCEe 1945 Believing 1ıthout Belonging, New York
19094
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Die Begegnung der asiatischen buddhistischen religiösen Traditionen
mit der westlichen säkularen Moderne lässt einen neuen Typ des Buddhis-
mus im Westen entstehen, der für Religionswissenschaftler schwer zu fas-
sen ist. Viele westliche Menschen, die sich selbst nach westlichem Religi-
onsverständnis als a-religiös bezeichnen würden, praktizieren eine
buddhistische Meditation und nehmen an buddhistischen Ritualen und Li-
turgien teil. Aber sie bezeichnen sich selbst nicht notwendigerweise als
Anhänger der buddhistischen Religion.

Es ist jedoch eine interessante Entwicklung, dass eine wachsende Zahl
solcher Menschen sich zugleich als Christen und Buddhisten sehen. Wie
ist das möglich? Als der Buddhismus im 19. Jahrhundert in den Westen
kam (hauptsächlich die Theravada-Schule), wurde er von vielen als eine ra-
tionale und säkulare Religion ohne die Notwendigkeit von Transzendenz
begrüßt. Man hat den Buddhismus oft als Lebensweise und nicht als Reli-
gion beschrieben. Aber im 20. Jahrhundert kamen der Mahayana- und der
Vajrayana-Buddhismus in der Gestalt des tibetischen und japanischen und
vermehrt auch chinesischen Buddhismus in den Westen. Die westlichen
Anhänger dieser buddhistischen Traditionen widmen sich religiösen Prak-
tiken und Ritualen. Ihre Motivation dazu ist jedoch nicht so sehr das Stre-
ben nach Vergebung der Sünden oder nach der Wiederherstellung der Ver-
bindung zum Göttlichen. Es stört sie anscheinend auch nicht, dass die
Weltsicht des Mahayana ganz offensichtlich sakramental ist: Die Buddha-
Natur durchdringt das gesamte Universum und indem der oder die Bodhi-
sattva-Praktizierende in die eigene inhärente Buddha-Natur blickt, strebt er
oder sie danach, sich mit allen Buddhas und Bodhisattvas zu vereinigen in
ihrem immerwährenden Streben, alle fühlenden Wesen zu retten.

Diejenigen, die heute den westlichen Mahayana-Buddhismus praktizie-
ren, passen nicht in die üblichen westlichen religiösen Kategorien. Sie sind
keine religiösen Gläubigen, sie suchen nicht nach einer Wiederherstellung
einer Verbindung zum Heiligen, und sie haben kein klares Konzept von
Transzendenz. In diesem Sinne kann man sie als „säkulare Buddhisten“ be-
zeichnen. Sie passen aber auch nicht so ganz in die Kategorie eines säkula-
ren Atheismus. Sie sind eigentlich nicht daran interessiert, klare Unterschei-
dungen zwischen dem Säkularen und dem Heiligen zu treffen. Diese neuen
religiösen Praktiker passen nicht in das Schema eines Gegensatzes von heilig
und säkular.

Die Soziologin Grace Davie hat bekanntlich die Religiosität in Großbri-
tannien als „Glauben ohne Zugehörigkeit“ beschrieben.10 Aber im Blick
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10 Grace Davie: Religion in Britain Since 1945: Believing Without Belonging, New York
1994.



aufT die eutigen westlichen bud:  i1stischen er sollte INan vielleicht 505
eher VOTN „Zugehörigkeit Oohne Glauben“ sprechen. S1e Sind nicht csehr 1N-
teressiert aran, Grenzen zwischen dem eiligen und dem Profanen
ziehen und en nicht Tur notwendig, e1nen eiligen transzenden-
ten Bereich lauben. Für S1E haben ihre religiösen Ooder spirituellen Be
duürfinisse nNichts miıt der Notwendigkeit der Heilung e1Nes /ustands der
un iun S1e praktizieren den Buddhismus 1M ahmen der gesell-
SCHAaIllichen Bedingungen ihnres täglichen Lebens und lassen sich VOTN VeT-
schiedenen religiösen Iradıtionen inspirlieren (eine vielfältige relig1löse /u:
sehörigkeit). Fr S1E 1st selhst die Bezeichnung „säkularer Buddhismus“
eLwas, aufT das S1E auch verzichten könnten

Hisamatsu

Shin’ichl! Hisamatsu (  9—1  } WT 1n bekannter Zen-Philosop
und Zen-budı  i1stischer (Gelehrter. Als chüler VOTN Kıtaro Nishida und Leh
Ter VOTN asao ÄAhbe ann INan ihn lose miıt der Kyoto-Schule 1n Verbindung
bringen Obwohl Hisamatsu Professor der Universität 1n yoto und
die Ehrendoktorwüurde der Harvard-Universität verliehen bekam, 1st 1M
Westen VOT allem als charısmatischer a1en-Zen-Meister bekannt, der den
/Zen 1n apan dafuüur kritisierte, dass die Erleuchtung, das Erwachen (Sa
tori), aufT Kosten gesellschaftlicher und politischer rwägungen In den Mit-
elpun tellte Sein /Ziel 1n reflormierter und wahrer Zen Hisamtsu
iralt nicht 1Ur Tur die persönliche Befreiung, Ondern auch Tur 1n un:
Mmentales Selbsterwachen der Menschheit eın

/usammen MIt einıgen seiner Studenten der Universität yoto Srun-
dete Hisamatsu die FAS-Gesellschaft Deren /iel 1St CD, den Standpunkt e1INnes
tiefgreifenden Selbst-eErwachens der Menschheit ekannt machen steht
Tür die „Verwirklichung des Formlosen e  S  3 Tür Alle Menschen, und
Tür Suprahistorische Geschichte Auf diese Weise versuchte Hisamatsu SEINeEe
Vision e1INes wahren reformierten /Zen 1 eine Formel lassen:

„Erwachen dem Formlosen Selbst,
der Dimension der lefe, des Selhst als TUN! der Mmenschlichen EXIStenz;
auf dem Standpunkter Menschheit stehen,

VWeitere Informationen Hisamatsu In dem In KUrze erscheinenden Beitrag VON re
vVvan deraa „Misamatsu Shin ’ ichi”, In Dao (‚ompanion Japanese 15 Philoso-
phy, d DYy (ereon KOopf, New York 2015
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auf die heutigen westlichen buddhistischen Praktiker sollte man vielleicht
eher von „Zugehörigkeit ohne Glauben“ sprechen. Sie sind nicht sehr in-
teressiert daran, Grenzen zwischen dem Heiligen und dem Profanen zu
ziehen und halten es nicht für notwendig, an einen heiligen transzenden-
ten Bereich zu glauben. Für sie haben ihre religiösen oder spirituellen Be-
dürfnisse nichts mit der Notwendigkeit der Heilung eines Zustands der
Sünde zu tun. Sie praktizieren den Buddhismus im Rahmen der gesell-
schaftlichen Bedingungen ihres täglichen Lebens und lassen sich von ver-
schiedenen religiösen Traditionen inspirieren (eine vielfältige religiöse Zu-
gehörigkeit). Für sie ist selbst die Bezeichnung „säkularer Buddhismus“
etwas, auf das sie auch verzichten könnten.

3. Hisamatsu

Shin’ichi Hisamatsu (1889–1980) war ein bekannter Zen-Philosoph
und Zen-buddhistischer Gelehrter. Als Schüler von Kitaro Nishida und Leh-
rer von Masao Abe kann man ihn lose mit der Kyoto-Schule in Verbindung
bringen. Obwohl Hisamatsu Professor an der Universität in Kyoto war und
die Ehrendoktorwürde der Harvard-Universität verliehen bekam, ist er im
Westen vor allem als charismatischer Laien-Zen-Meister bekannt, der den
Zen in Japan dafür kritisierte, dass er die Erleuchtung, das Erwachen (Sa-
tori), auf Kosten gesellschaftlicher und politischer Erwägungen in den Mit-
telpunkt stellte. Sein Ziel war ein reformierter und wahrer Zen. Hisamtsu
trat nicht nur für die persönliche Befreiung, sondern auch für ein funda-
mentales Selbsterwachen der ganzen Menschheit ein.11

Zusammen mit einigen seiner Studenten an der Universität Kyoto grün-
dete Hisamatsu die FAS-Gesellschaft. Deren Ziel ist es, den Standpunkt eines
tiefgreifenden Selbst-Erwachens der Menschheit bekannt zu machen. F steht
für die „Verwirklichung des Formlosen Selbst“, A für Alle Menschen, und S
für Suprahistorische Geschichte. Auf diese Weise versuchte Hisamatsu seine
Vision eines wahren reformierten Zen in eine Formel zu fassen:

„Erwachen zu dem Formlosen Selbst,
der Dimension der Tiefe, des Selbst als Grund der menschlichen Existenz;
auf dem Standpunkt Aller Menschheit stehen,

505

ÖR 64 (4/2015)

11 Weitere Informationen zu Hisamatsu in dem in Kürze erscheinenden Beitrag von André
van der Braak: „Hisamatsu Shin’ichi”, in: Dao Companion to Japanese Buddhist Philoso-
phy, ed. by Gereon Kopf, New York 2015.



506 der Dimension der Breite, der enschen In ihrer (Gesamtheit;
(‚eschichte Suprahistorisch schaffen,
In der Dimension der Aange, der erleuchteten Mmenschlichen Geschichte.“ !

In e1ner SOIC dreidimensionalen 1C 1st das Erwachen ZU Formlo
SEeT Selbst 1Ur die Dimension, die der 1efe S1e 1st die Basıs Tur die
Dimension der Breite (das Ausdehnen der Erleuchtung aufT die gesamte
Menschheit) und der änge (Geschichte suprahistorisch schaffen). Fr H1i
SaMatsu edeute das Erwachen ZU Formlosen Selbst zugleic auch das
kEinnehmen des Standpunktes der Menschheit und die Neuer-
schaffung der Geschichte

„Das OTrTMmMlase Selbst, welches ‚keine-Geburt-und-kein-Tod‘ hefreit Von ‚Geburt-und-
Tod‘ IST, heht In seinem Wirken alle inge In die Gegenwärtigkeit. Das ı das TE
Selhst (F), welches die uyelle Von und ist ESs i1st das e  t-Erwachen In ihm i1st

ohne raumliche Tenzen (formlos), i1st die Basıs aller Menschheit und indem
die Unterscheidung In Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft transzendiert, ı
die Basıs el1ner suprahistorischen (‚eschichte Weil dieses Selhst NIc  enken (mu
nen] ISt, Nicht-Geist (mu-shin), und die wahre Wirklichkeit des Nicht-Begrenzten,
kann Man auf dem Standpunkt der gesamten Menschheit stehen und (Geschichte
schalfen, indem Man (‚eschichte transzendiert.“

Das Erwachen ZU wahren Tormlosen Selbst STE 1M Zusammenhang
miıt der Auffassung des /Zen VO  3 „Erschauen des eigenen Wesens HIs

versteht ahber darunter eın bestimmtes Objekt und auch keinen
run keine eere, die verwirklicht werden mussen

45  nier Tkennen des eigenen Wesens verstehen WIT NIC ıne objektive Kontem-
plation, 1in objektives Bewusstsein Oder ıne objektive Wahrnehmung der Selhst:
altlur Oder Bu:  a-Natur; WIT verstehen arunter das Erwachen der e  altlur
csolhst. Da keinen Buddha Von diesem Erwachen 1DL, edeute ‚Buddha
werden!‘ Zum wahren e  t-Erwachen gelangen.“

Hisamatsus dreidimensionaler Standpunkt OoMmMm auch 1n dem „Ge
der Menschheit“ der (Gesellsc ZU USaruc

„Indem WIT ruhig und gefasst bleiben, wollen WIT erwachen uUuNSsSeTeMm Wahren
Selbst, und N m1iıHuhlende enschen werden,

12 /itiert ach Christopher Ives Irue Person, Formless Soelf:‘ Lay /en aster Hisamatsu
Shin ichi, In /en asters, edited DYy Sftfeven Heine/Dale TIight, ()xford 2010, /—
2268, ler 7218

13

14
/itiert ach [ves, Irue Person, AT
/itiert ach [ves, Irue Person,
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der Dimension der Breite, der Menschen in ihrer Gesamtheit;
Geschichte Suprahistorisch schaffen,
in der Dimension der Länge, der erleuchteten menschlichen Geschichte.“

12

In einer solch dreidimensionalen Sicht ist das Erwachen zum Formlo-
sen Selbst nur die erste Dimension, die der Tiefe. Sie ist die Basis für die
Dimension der Breite (das Ausdehnen der Erleuchtung auf die gesamte
Menschheit) und der Länge (Geschichte suprahistorisch schaffen). Für Hi-
samatsu bedeutet das Erwachen zum Formlosen Selbst zugleich auch das
Einnehmen des Standpunktes der gesamten Menschheit und die Neuer-
schaffung der Geschichte:

„Das Formlose Selbst, welches ‚keine-Geburt-und-kein-Tod‘ befreit von ‚Geburt-und-
Tod‘ ist, hebt in seinem Wirken alle Dinge in die Gegenwärtigkeit. Das ist das Wahre
Selbst (F), welches die Quelle von A und S ist. Es ist das Selbst-Erwachen. In ihm ist
es ohne räumliche Grenzen (formlos), es ist die Basis aller Menschheit und indem es
die Unterscheidung in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft transzendiert, ist es
die Basis einer suprahistorischen Geschichte. Weil dieses Selbst Nicht-Denken (mu-
nen) ist, Nicht-Geist (mu-shin), und die wahre Wirklichkeit des Nicht-Begrenzten,
kann man auf dem Standpunkt der gesamten Menschheit stehen und Geschichte
schaffen, indem man Geschichte transzendiert.“

13

Das Erwachen zum wahren formlosen Selbst steht im Zusammenhang
mit der Auffassung des Zen vom „Erschauen des eigenen Wesens“. His-
matsu versteht aber darunter kein bestimmtes Objekt und auch keinen
Grund, keine Leere, die verwirklicht werden müssen:

„Unter Erkennen des eigenen Wesens verstehen wir nicht eine objektive Kontem-
plation, ein objektives Bewusstsein oder eine objektive Wahrnehmung der Selbst-
Natur oder Buddha-Natur; wir verstehen darunter das Erwachen der Selbst-Natur
selbst. Da es keinen Buddha getrennt von diesem Erwachen gibt, bedeutet ‚Buddha
werden‘ zum wahren Selbst-Erwachen zu gelangen.“

14

Hisamatsus dreidimensionaler Standpunkt kommt auch in dem „Ge-
lübde der Menschheit“ der Gesellschaft zum Ausdruck:

„Indem wir ruhig und gefasst bleiben, wollen wir erwachen zu unserem Wahren
Selbst, und ganze mitfühlende Menschen werden,

12 Zitiert nach Christopher Ives: True Person, Formless Self: Lay Zen Master Hisamatsu
Shin’ichi, in: Zen Masters, edited by Steven Heine/Dale S. Wright, Oxford 2010, 217–
228, hier: 218.

13 Zitiert nach Ives, True Person, 227.
14 Zitiert nach Ives, True Person, 218.



uUuNSsSeTe abnen In ihrer gebrauchen 1M inklang mit uUuNnNseTen Jjeweilligen Le 5Ü /
bensaufgaben,
die individuellen und gesellschaftlichen Leiden und hre Tsachen wahrnehmen,
die richtige Kichtung der geschichtlichen Entwicklung erkennen,
und einander die aände reichen ohne Unterscheidung Von Kasse, Natıon Oder Klasse.
Aass uns Mmit Mitleid geloben, das 1eT1e Verlangen der Menschheit nach
freiung verwirklichen und ıne Welt bauen, In der jeder wahrhaftig und In

en ann.  *

Im Westen WT Hisamatsu sehr einflussreich und hat ZU kEntstehen
e1Nes westlichen /Zen miıt beigetragen, der auch geselilschaftliche Fragen
einbezieht. 1e$ wird euUllc beli Christopher Ives und beli dem niederlän-
dischen /Z/en-Lehrer 10n athouwers. ©

Humanistischer uddhismus

In 1na 1st der ekannte buddhistische eiormer alXu (  0-—-1  }
Tur e1nNe Reform und Erneuerung des chinesischen Buddhismus eingetre-
ten Er prägte den Begriff „humanistischer Buddhismus“, der sich aufT e1nNe
(‚estalt des Buddhismus bezieht, die das budahistische „Reine (eine
Art bud:  i1stisches aradies) nicht 1Ur als e1nNe Form der bud:  i1stischen
Kosmologie ansieht, als e1nNe Art himmlisches e1ICc das INan ach dem
10od erlangen kann, Ondern als e1nNe gegenwartige und nicht-gewalttätige
Welt, die Jjetzt und ler sgeschaffen werden ann

„Wenn WIT eute, aul Grundlage e1ner gründlichen ennin1ıs UNSeTes eigenen (Je1S-
les, reine edanken schalfen können und uns anstrengen, gute aten VO|  MN
gCN, WE cscChwer kann dann se1IN, 1in unreines ına In 1n 1na des ‚Keinen
Landes‘ verwandeln?unsere Gaben in ihrer Fülle gebrauchen im Einklang mit unseren jeweiligen Le-  507  bensaufgaben,  die individuellen und gesellschaftlichen Leiden und ihre Ursachen wahrnehmen,  die richtige Richtung der geschichtlichen Entwicklung erkennen,  und einander die Hände reichen ohne Unterscheidung von Rasse, Nation oder Klasse.  Lasst uns mit Mitleid geloben, das tiefe Verlangen der Menschheit nach Selbstbe-  freiung zu verwirklichen und eine Welt zu bauen, in der jeder wahrhaftig und in  Fülle leben kann.“  Im Westen war Hisamatsu sehr einflussreich und hat zum Entstehen  eines westlichen Zen mit beigetragen, der auch gesellschaftliche Fragen  einbezieht. Dies wird deutlich bei Christopher Ives und bei dem niederlän-  dischen Zen-Lehrer Ton Lathouwers.!©  4. Humanistischer Buddhismus  In China ist der bekannte buddhistische Reformer Taixu (1890-1947)  für eine Reform und Erneuerung des chinesischen Buddhismus eingetre-  ten. Er prägte den Begriff „humanistischer Buddhismus“, der sich auf eine  Gestalt des Buddhismus bezieht, die das buddhistische „Reine Land“ (eine  Art buddhistisches Paradies) nicht nur als eine Form der buddhistischen  Kosmologie ansieht, als eine Art himmlisches Reich, das man nach dem  Tod erlangen kann, sondern als eine gegenwärtige und nicht-gewalttätige  Welt, die jetzt und hier geschaffen werden kann:  „Wenn wir heute, auf Grundlage einer gründlichen Kenntnis unseres eigenen Geis-  tes, reine Gedanken schaffen können und uns anstrengen, gute Taten zu vollbrin-  gen, wie schwer kann es dann sein, ein unreines China in ein China des ‚Reinen  Landes‘ zu verwandeln? ... Alle Menschen haben diese Geisteskraft und da sie be-  reits die Fähigkeit (benneng) haben, ein ‚Reines Land‘ zu schaffen, können sie auch  alle das Gelübde ablegen, diese Welt in ein ‚Reines Land‘ zu verwandeln und hart  dafür arbeiten.“  Der humanistische Buddhismus wurde durch den taiwanesischen  buddhistischen Orden (Sangha) Fo Guang Sshan populär gemacht, der in  der ganzen Welt, auch in Europa (Amsterdam und Paris), buddhistische  Tempel gegründet hat. Meine eigenen häufigen Besuche im Longquan-  15  Zitiert nach /ves, True Person, 218.  16  17  Siehe Ton Lathouwers: More Than Anyone Can Do: Zen Talks, Amsterdam 2014.  Taixu: “On Establishing a Pure Land on Earth.” Complete Works, Taipei 1956, 427.  ÖR 64 (4/2015)Alle enschen haben diese (‚eisteskraft und da C1E He
reits die Fähligkeit (benneng aben, 1in ‚Reines anı schaffen, können C1E uch
alle das (‚elühde ablegen, diese Welt In 1in ‚Keines anı verwandeln und hart
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der Welt, auch In Europa (Amsterdam und Paris), buddhistische
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unsere Gaben in ihrer Fülle gebrauchen im Einklang mit unseren jeweiligen Le-
bensaufgaben,
die individuellen und gesellschaftlichen Leiden und ihre Ursachen wahrnehmen,
die richtige Richtung der geschichtlichen Entwicklung erkennen,
und einander die Hände reichen ohne Unterscheidung von Rasse, Nation oder Klasse.
Lasst uns mit Mitleid geloben, das tiefe Verlangen der Menschheit nach Selbstbe-
freiung zu verwirklichen und eine Welt zu bauen, in der jeder wahrhaftig und in
Fülle leben kann.“

15

Im Westen war Hisamatsu sehr einflussreich und hat zum Entstehen 
eines westlichen Zen mit beigetragen, der auch gesellschaftliche Fragen
einbezieht. Dies wird deutlich bei Christopher Ives und bei dem niederlän-
dischen Zen-Lehrer Ton Lathouwers.16

4. Humanistischer Buddhismus

In China ist der bekannte buddhistische Reformer Taixu (1890–1947)
für eine Reform und Erneuerung des chinesischen Buddhismus eingetre-
ten. Er prägte den Begriff „humanistischer Buddhismus“, der sich auf eine
Gestalt des Buddhismus bezieht, die das buddhistische „Reine Land“ (eine
Art buddhistisches Paradies) nicht nur als eine Form der buddhistischen
Kosmologie ansieht, als eine Art himmlisches Reich, das man nach dem
Tod erlangen kann, sondern als eine gegenwärtige und nicht-gewalttätige
Welt, die jetzt und hier geschaffen werden kann:

„Wenn wir heute, auf Grundlage einer gründlichen Kenntnis unseres eigenen Geis-
tes, reine Gedanken schaffen können und uns anstrengen, gute Taten zu vollbrin-
gen, wie schwer kann es dann sein, ein unreines China in ein China des ‚Reinen
Landes‘ zu verwandeln? … Alle Menschen haben diese Geisteskraft und da sie be-
reits die Fähigkeit (benneng) haben, ein ‚Reines Land‘ zu schaffen, können sie auch
alle das Gelübde ablegen, diese Welt in ein ‚Reines Land‘ zu verwandeln und hart
dafür arbeiten.“

17

Der humanistische Buddhismus wurde durch den taiwanesischen
buddhistischen Orden (Sangha) Fo Guang Sshan populär gemacht, der in
der ganzen Welt, auch in Europa (Amsterdam und Paris), buddhistische
Tempel gegründet hat. Meine eigenen häufigen Besuche im Longquan-

15 Zitiert nach Ives, True Person, 218.
16 Siehe Ton Lathouwers: More Than Anyone Can Do: Zen Talks, Amsterdam 2014.
17 Taixu: “On Establishing a Pure Land on Earth.” Complete Works, Taipei 1956, 427.
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modernen Buddhismus umgehen? Ich mMmöchte Uurz einıge Möglichkeiten
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18 LOVY. Why 1sSmMm and the VWeost eed Fach Other, 2013, siehe: wwWwi.hulffing-
tonpost.com/david-loy/why-buddhism-and-the-west_b_3 44606 6.htmIi (aufgerufen
18.9.2015).
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Klos-ter in Peking haben mir einen persönlichen Einblick in diesen huma-
nistischen Buddhismus gestattet. Ethisches Verhalten und soziale Verant-
wortung gehören sehr stark zum buddhistischen Lebensstil im Longquan-
Klos-ter. Aber es gibt auch sehr kritische Fragen zu diesem humanistischen
Buddhismus. Wird hier der Buddhismus dazu benutzt, um eine Rückkehr
zu den traditionellen chinesischen Werten zu rechtfertigen? Könnte er
vom chinesischen Staat benutzt werden, um staatliche Gewalt und soziale
Ungerechtigkeit zu legitimieren und zu rechtfertigen? Erst die Zukunft
wird zeigen, welchen Weg der humanistische Buddhismus in China gehen
wird.

5. Diskussion

Die vielen Gesichter des modernen Buddhismus zeigen, dass es sehr
schwer ist, von einer klar abgegrenzten buddhistischen Tradition zu spre-
chen, die aus der Begegnung des asiatischen Buddhismus mit der westli-
chen Moderne entsteht. Wie sollen wir also mit diesen vier Gesichtern des
modernen Buddhismus umgehen? Ich möchte kurz einige Möglichkeiten
skizzieren:

Zunächst einmal bestehen, wenn wir den modernen Buddhismus als
eine gesellschaftlich engagierte Religion ansehen, große Chancen für einen
Dialog zwischen einem solchen gesellschaftlich engagierten Buddhismus
und dem Christentum. Die Begegnung des Buddhismus mit dem Christen-
tum ist sehr vielversprechend im Blick auf eine neue Form des auch gesell-
schaftlich aktiven Buddhismus. Wie der amerikanische buddhistische Au-
tor David Loy betont, muss ein solcher neuer Buddhismus allerdings erst
noch Form annehmen (im Westen wie in Asien).18 Loy weist darauf hin,
dass die prophetischen Stimmen, die so charakteristisch für die westliche
jüdisch-christliche Tradition sind (die Propheten des Alten Testaments, die
den König heftig tadeln; mittelalterliche Päpste, vor denen Kaiser um Abso-
lution bitten), in der buddhistischen Tradition fehlen. Und es bleibt abzu-
warten, in welchem Maße moderne Formen des engagierten Buddhismus
oder humanistischen Buddhismus willens sein werden, eine prophetische
Stimme gegen Ungerechtigkeit und Gewalt zu erheben.
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18 David Loy: Why Buddhism and the West Need Each Other, 2013, siehe: www.huffing-
tonpost.com/david-loy/why-buddhism-and-the-west_b_3446616.html (aufgerufen am
18.9.2015).



Das ZWE1TEe (Gesicht des modernen Buddhismus, der äkulare Buddhis 509
INUS, cheint sich sroßer Popularıta erfreuen, denken WITr 1Ur den
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Achtsamkei Die eij1lende Kraft der Meditation wird nicht 1Ur WISSEeN-
schaftliıch untersucht (in den Sozialwissenschaften, In der Medizin und den
Neurowissenschaften), Ondern wird auch 1M Gesundheits und Pflegebe-
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und Mitleid spielen e1nNe WIC  ige Aber 1M egensa Formen
e1Nes westlichen engaglerten Buddhismus spielt ler Gesellsc  skritik
keine sroße Dagegen 1st der Patriotismus In 1na sehr wichtig. In
e1inem Aufsatz ber das Bailin-Kloster, e1Nes der bekanntesten Ch  5
bud:  i1stischen Klöster In 1na heute, wird berichtet, WIEe die Onche
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19 enggang Yang,  edong Wei Baılilın 15 Jemple: riving under ( OomMMUu-
nism”, In ate, arkets and eligions In (.hinese Societies, edited DYy Feng Yang:
gang/Joseph famney, Leiden 2005, 0386
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Das zweite Gesicht des modernen Buddhismus, der säkulare Buddhis-
mus, scheint sich großer Popularität zu erfreuen, denken wir nur an den
wachsenden Erfolg von buddhistisch inspirierten Meditationspraktiken zur
Achtsamkeit. Die heilende Kraft der Meditation wird nicht nur wissen-
schaftlich untersucht (in den Sozialwissenschaften, in der Medizin und den
Neurowissenschaften), sondern wird auch im Gesundheits- und Pflegebe-
reich eingesetzt (Achtsamkeitsbasierte Stressreduktion [MBSR], Palliativ-
medizin und als Instrument für Seelsorger). Die Situation ist paradox: Sol-
len wir darüber klagen, dass dies eine Kommerzialisierung des Buddhismus
darstellt oder haben wir hier ein Beispiel für die Praxis eines engagierten
Buddhismus?

Wie steht es um Hisamatus Sicht des Buddhismus als einer universalen
Kraft? Im 20. Jahrhundert wurde der (Zen)Buddhismus vielfach als eine Art
universeller Mystik angesehen, vergleichbar etwa mit der Mystik eines
Meister Eckharts. Es wird jedoch mehr und mehr erkannt, dass eine solche
Universalisierung des Buddhismus einige wichtige hermeneutische Überle-
gungen hinsichtlich des historischen, gesellschaftlichen und politischen
Kontextes buddhistischer Theorie und Praxis außer Acht lässt. Wenn also
der Buddhismus auch eine universale Kraft sein mag, so nimmt er doch lo-
kal Gestalt an, im Austausch mit den gegebenen gesellschaftlichen, wissen-
schaftlichen und religiösen Rahmenbedingungen.

Diese ersten drei Facetten gehen davon aus, dass die Zukunft des mo-
dernen Buddhismus im Westen liegt. Aber wird der moderne Buddhismus
ein westlicher Buddhismus sein? Oder liegt die Zukunft des Buddhismus in
China? Taixus humanistischen Buddhismus kann man als eine chinesische
Form eines engagierten Buddhismus ansehen. Gesellschaftliche Solidarität
und Mitleid spielen eine wichtige Rolle. Aber im Gegensatz zu Formen 
eines westlichen engagierten Buddhismus spielt hier Gesellschaftskritik
keine große Rolle. Dagegen ist der Patriotismus in China sehr wichtig. In
einem Aufsatz über das Bailin-Kloster, eines der bekanntesten Chan-
buddhistischen Klöster in China heute, wird berichtet, wie die Mönche
den Slogan „Liebe das Land und liebe die Religion“ repetieren, wobei be-
merkenswerter Weise die Vaterlandsliebe vor der Liebe zum Buddhismus
kommt.19 Das hängt zweifellos damit zusammen, dass Religion in China
dann erlaubt ist, wenn sie in den Grenzen des politisch Zulässigen bleibt.
Der Staat fördert den Buddhismus, vorausgesetzt dieser unterstützt die ge-
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19 Fenggang Yang/Dedong Wei: “The Bailin Buddhist Temple: Thriving under Commu-
nism”, in: State, Markets and Religions in Chinese Societies, edited by Feng Yang-
gang/Joseph B. Tamney, Leiden 2005, 63–86. 
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1ne budahistische or aufT die rage ach den vielen (Gesichtern
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sSenl0s Sind und dass dies auch Tur den Buddhismus selhst gelte In dem
Maße WIE der Buddhismus 1M Westen mehr und mehr Fuß asst, wIird
möglich, deutlicher nicht 1Ur zwischen den verschiedenen budı  i1stischen
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auch e1inem kulturübergreifenden hermeneutischen Verständnis des
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Übersetzung AUS dem Englischen: Dr olfgang 2eumann

AÜ) Einiges ater1a| AUS diesem Aufsatz wWird demnächst dem 1fe “Nonviolence and
violence In uddhism  7 In dem Band „Gewaltfreiheit und (‚ewalt In den Religionen “ (Bel-
trage e1ner Kingvorlesung VOIN His ZU der ademie der
Weltreligionen In Hamburg erscheinen.
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sellschaftliche Ordnung und die Regierungspolitik. Fühlen die chinesischen
Mönche sich unwohl dabei? Ich habe mehrfach versucht, dahinter zu kom-
men. Für sie ist es selbstverständlich, dass Politik und Religion zwei ge-
schiedene Bereiche sind und dass die Politik vor der Religion kommt. Das
passt auch mit den konfuzianischen Werten zusammen, die immer noch,
trotz des Aufstiegs eines westlichen Kapitalismus, die chinesische Gesell-
schaft durchdringen.

Eine buddhistische Antwort auf die Frage nach den vielen Gesichtern
des modernen Buddhismus bestünde in dem Hinweis, dass alle Dinge we-
senlos sind und dass dies auch für den Buddhismus selbst gelte. In dem
Maße wie der Buddhismus im Westen mehr und mehr Fuß fasst, wird es
möglich, deutlicher nicht nur zwischen den verschiedenen buddhistischen
Traditionen in ihrer historischen Entwicklung zu unterscheiden, sondern
auch zu einem kulturübergreifenden hermeneutischen Verständnis des mo-
dernen Buddhismus zu gelangen, das lokale und geschichtliche Bedingun-
gen und Kontexte berücksichtigt. Ein solches Verständnis ist nicht nur 
sensibel hinsichtlich der Unterschiede zwischen den geschichtlichen Aus-
prägungen der buddhistischen Traditionen in Asien und den heutigen For-
men eines modernen Buddhismus, sondern auch für die Wechselwirkung
zwischen den asiatischen buddhistischen Traditionen, den westlichen reli-
giösen Traditionen und der westlichen säkularen Moderne.20

Übersetzung aus dem Englischen: Dr. Wolfgang Neumann

20 Einiges Material aus diesem Aufsatz wird demnächst unter dem Titel “Nonviolence and
violence in Buddhism” in dem Band „Gewaltfreiheit und Gewalt in den Religionen“ (Bei-
träge einer Ringvorlesung vom 25.10.2014 bis zum 26.01.2015 an der Akademie der
Weltreligionen in Hamburg) erscheinen.


