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BUDDHISTISCHER MODERNISMUS IM WESTEN

Nicht mehr gen Osten reisen braucht heute, wer sich mit dem buddhistischen
Modernismus (1) beschiftigen will. Um zum Beispiel an einem vom Dalai Lama
geleiteten einwdchigen Kalachakra Ritual teilzunehmen, mufte man nicht mehr in
Tibet sich einschleichen, sondern hatte im Juli 1985 nicht weiter als bis ins schwei-
zerische Winterthur zu reisen, um zusammen mit mehr als 5000 meist westlichen
Anhingern des Vajrayana den Belehrungen und meditativen Ubungen beim kl&ster-
lichen Tibet-Institut im nahegelegenen Rikon zu folgen. Oder nehmen wir Hamburg:
Welcher aufrechte Hanseat hitte vor hundert Jahren denn wohl geglaubt, da8 im
Herbst 1991 im Zentrum seiner ehrbaren Stadt, gleich neben den ,Planten und
Blomen", eine dreitdgige GroBveranstaitung im Beisein des Dalai Lama stattfinden
wiirde, um im dicht besetzten ,,Congress-Zentrum* ausgewihlte Grundelemente
tibetisch-buddhistischer Uberlieferung anschaulich werden zu lassen?

Von derartigen spektakuliren GroBveranstaltungen aber einmal abgesehen, Lhasa
ist heute wirklich tiberall! Ob nun in Chithurst oder Feldkirch, ob in Bern oder in
Berlin, Roseburg oder Rikon, in Hamburg oder Hannover - von Osterreich, wo der
Buddhismus als gleichberechtigte Glanbensform inzwischen staatlich anerkannt
wurde, einmal ganz zu schweigen: Uberall, in ganz Westeuropa - und wieviel mehr
noch an der Westkiiste der Vereinigten Staaten! (2) - findet man beute dauerhaft
eingerichtete Gruppen, die auf vielfzltige Art praktizieren und nach angemessenen
Ausdrucksformen des Buddhismus im Westen suchen.

Wie sind derartige Entwickiungen zu erkldren? Zunichst einmal gilt, daB die
rosige Stimmung der Aufklirung uns so griindlich verblichen ist, daB sich damit keine
sinnstiftende Basis fiir weltbearbeitendes Handeln mehr begriinden l48t: Die Folgen
einer hemrischen Kosmologie, der alle Mitwelt zur Umwelt wurde, die man als
Ressource pflegt und ausschlachtet oder als Konkurrentin einddmmt und bekimpft,
kehren sich gegen uns selbst und lassen nach neuen Orientierungen mit einer
Dringlichkeit fragen, wie sie die Generation des ersten und auch noch die des zweiten
Weltkriegs noch nicht fiir sich reklamieren konnte. Deutungen, die dem stahlharten
Gehiuse der modernen industriellen Wirtschaftsordnung, in das der moderne Berufs-
mensch sich eingezwingt sieht, nicht entflichen oder es aufbrechen, sondern ganz
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genau dort aufweichen wollen, wo die Konstrukte moderner Horigkeit entworfen und
immer weiter entwickelt werden: In den eigenen K6pfen.

Man reagierte auf diese Phdnomene sicher falsch, tite man sie als eine Modeer-
scheinung ab; dies ist keine neoromantische Bewegung, durch die unser Gemiit
einmal mehr, um mit Joseph Gérres zu sprechen, ,,nach dem Morgenland, an die Ufer
des Ganges und Indus, von einem geheimen Zug sich hingezogen fiihit* (Willson
1964: 126). Heute ist es nicht mehr der ,,pulling effect” eines gliickverheiBenden
exotischen Smell von Benares, sondem viel eher doch wohl der ,,pushing effect” des
leidverursachenden Smog von Bottrop oder Basel, der die Richtung bestimmt.
Insofern ist der zeitgenossische ,,Buddhismus im Westen* keine Neuauflage elitirer
Eskapismen im Stile des ,,Monte Veritad* zu Beginn des Jahrhunderts, sondern ein
strukturell bedingtes Phinomen, mit dessen Dauerhaftigkeit zu rechnen ist.

l. Frihe Anfange

In den,,Lebensbildern* der Griindergeneration des Buddhismus im deutschsprachi-
gen Bereich (3) fallt auf, daB sie mehrheitlich durch Arthur Schopenhauer (1788 -
1860) und seine philosophischen Studien iiber ,,Die Welt als Wille und Vorstellung*
(1819) zum Buddhismus fanden; sein frithes Hauptwerk, das er noch ganz ohne
Kenntnis buddhistischer Originaltexte hatte verfassen miissen, verstand Schopen-
hauer spiter als eine westliche Fortfiihrung von Grundeinsichten buddhistischer
Philosophie und Wirklichkeitsdeutung.

Von seinen (zu Lebzeiten nicht zahireichen) Anhéingern und sich selbst sprach
Schopenhauer gerne als ,,wir Buddhaisten"; iiber Freunde aus Paris erwarb er eine
groBe Buddha-Statue, die er mit einem ncuer.u'\,oldﬁberzug versehen lieB und dazu
seinem Freund Julius Frauenstidt schrieb (Schopenhauer 1978: 390):
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Kriegt eine Konsole in der Ecke meines Wohnzimmers: da werden die Besucher, die
ohnehin meist mit heiligem Schauer und konsiderablen Manchetten eintreten, gleich
merken, wo sie sind, in diesen heiligen Hallen. Kime doch der Herr Pastor Kalb aus
Sachsenhausen, der von der Kanzel gekeucht hat, ,daB gar der Buddhaismus
eingefiihrt werde in christlichen Landen.*

Gliick und Gesundheit

Frankfurt a.M, Arthur Schopenhauer
den 7. April 1856

Solch frilhe Warnungen von vereinzelten Kanzeln hatten offenbar nicht viel bewirkt;
jedenfalls sah sich vierzig Jahre spiter Kaiser Wilhelm II. veranlaft, héchstpersén-
lichaufdie Gefahr hinzuweisen (4), die da von Osten auf Europa zukam. Robert Falke
(1898: 3), Divisions-Pfarrer in Potsdam, erlduterte dazu in einem Vortrag vor dem
,Berliner Zweigverein des Evangelischen Bundes*:

.Vor einigen Jahren entwarf unser Kaiser eine bekannte Zeichnung mit der Unter-
schrift: ,,Volker Europas, wahrt eure heiligsten Giiter. Auf diesem Bild standen die
allegorischen Gestalten der europaischen Kulturvolker, kampfbereit gegen die her-
anstitrmenden Scharen des Antichrists, welcher, umbhiillt von dunklem Gewdlk und
vom Rauch brennender Stadte, die Gestalt Buddhas trugt. Wer das Bild vor drei
Jahren nicht verstand, wird heute (1898) angesichts des jetzt mit Kraft gegen das
Christentum anstiirmenden Buddhismus die Warnung unseres klar und weit in die
Zukunft blickenden Herrschers begreifen miissen.“

Wie weit da in die Zukunft vorausgeblickt worden war, das machte knapp hundert
Jahre spiter die Deutsche Bank deutlich: Im Sommer 1992 wies sie mehrfach mit
ganzseitigen Anzeigen in der Frankfurter Allgemeinen Zeitung (vgl. z.B. die Ausga-
be vom 7.6.92) auf die Dienste ihres privaten Anlage-Management hin und benutzte
dafiir als Blickfang einen europiischen, auf Tatami-Matten sitzenden Meditierenden,
dessen Silhouette ziemlich genau 9 lder ,,Gestalt Buddhas* in obiger Bildbeschrei-
bung entsprach.

Ganz offensichtlich sind ausgewihlte Versatzstiicke dstlicher Spiritualitit heute
nicht mehr mit dem degoutanten Geruch zweifelhafter Ashrams und sekticrerischer
Zirkel behaftet, sondern wrden salonfihig und stehen all jenen zur freien Verfiigung,
die meinen, die Zeichen der neuen Zeit werbewirksam erkannt zu haben. Integration
aber nicht nur in den Markt, sondern auch in andere Vermittiungsstrukturen der
»postmodernen Gesellschaft*: Wo noch vor knapp vier Generatiopen der Divions-
pfarrer Falk warnte, da veranstalten staatlich subventionierte Einrichtungen der
Erwachsenenbildung heute interreligiose Dialoge, laden katholische Kldster zu Zen-
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Sessions unter Anleitung japanischer Monche ein und publizieren renommierte
christliche Verlage Taschenbiicher iiber den ,,Gott deines Nachsten (Kampchen
1989), auf deren Umschlag Papst und Dalai Lama einander zulicheln. Diesem
integrierenden Dialog in verschiedenen halbstaatlichen und kirchlichen Bereichen
entspricht auf der Vermittlungsebene des Bildungssystems ein kiirzlich erschienenes
Lescheft iiber die ,,Ethik des Buddhismus* (Antes/Kérber 1990), in dem Grundposi-
tionen buddhistischer Lehre fiir den Oberstufenunterricht aufbereitet sind.
Inwiefern entspricht die tatsichliche Entwicklung buddhistischer Gruppierungen
in Deutschland diesem immer mehr zunehmenden 6ffentlichen Interesse am ,.Bud-
dhismus*? Auch wenn wir iiber die gegenwirtige Situation, selbst nach Veréffentli-
chung der sehr griindlichen Dissertation von Martin Baumann (1993), noch nicht
hnlich genau informiert sind wie iiber die Anfange des Buddhismus in Deutschland
(Buttler 1962; Notz 1984: 27-110), sind die folgenden Aussagen immerhin moglich.

1. Buddhismus in Deutschland heute

Hans Wolfgang Schumann (1974: 69/70) charakterisierte die buddhistische Bewe-
gung nach Umfang und Schulrichtungen 1974 noch so:

Die Mehrheit der deutschen Buddhisten sind Theravadins. Thre Zahl kann nur
geschitzt werden und diirfte zwischen 2000 und 3000 liegen. Der mahayananische
Orden AMM mag weitere 200, das Jodo-Shin-Shu 25 Personen aufbringen. Gruppen,
die ausschlieBlich dem Zen anhingen, gibt es bisher in Deutschland nicht, obwohl
auch Zen-Biicher eine breite Leserschaft finden.

Wie sehr sich die Situation im kurzen Zeitraum von knapp zwanzig Jahren geiindert
hat, zeigte sich beim KongreB der Europiischen Buddhistischen Union (Berlin,
Seelenbinder Halle: 24. - 27.9.1992): Die Zahl der Buddhisten in Europa insgesamt
wurde von den Veranstaltern auf iiber eine Million geschiitzt, von denen allerdings
die Hilfte ihren Glauben aus asiatischen Lindern sozusagen mitgebracht hitten;
innerhalb der Bundesrepublik rechnete man mit etwa 300.000 Buddhisten, darunter
60.000 Viemamesen (FAZ, 26.9.92). Bei diesen Zahlen ist zu beriicksichtigen, da8
es bislang nicht gelungen ist, all jene zu erfassen, die ein ,.insider** (Hecker 1985: 8)
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einmal als die , Stillen im Lande* bezeichnet hat, Anhinger der Lehre also, die gemif
dem klassischen Gleichnis vom einsam ziehenden Nashorn ,,das buddhistische
Heilsziel als Einzelginger" anstreben und nicht Mitglied eines eingeschriebenen
Vereins oder einer bestimmten Schulrichtung sind bzw. sein wollen.

Nochbemerkenswerteralsdie quantitative ist jedoch die inhaltliche Entwicklun g
und die auBerordentliche Zunahme von Gruppen, die sich am tibetischen Vajrayana-
bzw. japanischen Mahaydna-Buddhismus orientieren. Die in der Mehrzahl jiingeren
Anhénger und Anhingerinnen dieser Gruppen (Frauen sind in vielen Vajrayana-
Gruppen in der Uberzahl) zeichnen sich nicht durch groBe Textkenntnisse aus, ihr
Einstieg in den ,,Buddhismus* fiihrt nicht iiber den intellektuellen Diskurs und das
Lehrreden-Gesprich, sondern die Suche nach eigenen meditativen Erfahrungen.

Erkannte man den frithen und eher alteren deutschen Buddhisten also an seiner
wohlsortierten Handbibliothek, so sind fiir die vielen neuen Anhingerinnen und
Anhinger buddhistischer Lehre heute das ,Zafu* (Sitzkissen beim ,,Za-Zen“), ein
,Thanka" (Rollbild mit Darstellungen, deren Inhalte wihrend der Ubung innerlich zu
wentwickelnund fiir die eigene Lauterung zu erschlieBen sind) und die ,,Mala* (Kette
mit meist 108 Perlen, die bei der Rezitation von ,.Mantras* zum Zahlen der Wieder-
holungen verwendet werden) charakteristisch. Verbindlicher als textikundige Kom-
mentare zu einzelnen Lehrreden sind ihnen die Ubungsanweisungen ihrer Lamas
oder Roshis.

Der aus der Hippie-Bewegung der spiten sechziger Jahre stammende amerikani-
sche Theravada-Mdnch Yogavacara Rahula (er ordinierte 1975 in Sri Lanka und ist
heute ein international anerkannter Meditationslehrer) hat in seiner umfangreichen
Autobiographie (Rahula, 1985; vgl. Legelli 1992) sehr anschaulich dargestellt, wie
einfach ihm dererste , Einstieg* in das Fahrzeug des Vajrayana gerade deswegen war,
weil er einen leeren Anfingergeist hatte und ohne Vorurteile den Ubungen folgen
konnte, wie sie Lama Thubten Zopa Rinpoche und Lama Yeshe im November 1973
den Teilnehmern einer vierwichigen Belehrung in Kopan (Nepal) anboten: Uber das
Gefiihl wurde ihm das ,,Auge der Weisheit“ direkt gedffnet. Halt gaben ihm in dieser
ersten Phase weniger seine rudimentiren Kenntnisse des Dhamma, als vielmehr das
Ritual und die Gemeinschaft mit vielen anderen, die ebenfalls einen Ausweg aus einer
als zunehmend leidhaft und sinnlos empfundenen ,,Drogen-Tramp-Situation* such-
ten. Erst nachtriglich erfolgte die intellekruelle Aufarbeitung des Erfahrenen an Hand
eines Buches von Lama Govinda (1956) iiber die Grundlagen tibetischer Mystik.

Eine kiirzlich vorgelegte Dissertation von Klaus Bitter (1988) tiber Konversionen
zZum tibetischen Buddhismus stiitzt diese arerikanische Selbstbeobachtung durch
biographisches Material fiir Deutschland - wenngleich es heute nicht mehr so ist,da8
sich Anhingerlnnen des tibetischen Buddhismus vornehmlich aus sozialen Rand-
gruppen rekrutieren. Vielmehr konate Bitter feststellen, da8 sie eine vergleichsweise
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homogene Herkunftsstruktur (obere Bildungsschicht) reprasentieren und mehrheit-
lich finanziell abgesichert sind.
Eine vergleichbare Studie iiber die vielen neuen Anhinger (hier iiberwiegen nach
"meinen Beobachtungen die Minner) des Zen gibt es noch nicht Die frontale
Angriffsmethode der Zen-Praxis ist allerdings oft genug beschrieben worden, und Jan
Willem van de Weterings Schilderungen iiber seine Praxis in einem japanischen
(1981) und einem nordamerikanischen (1985) Kloster erfreuen sich gro8er Beliebt-
heit.

1. Einheit in der Vielfalit

Erstmals in der historischen Entwicklung des Buddhismus sind alle (Haupt) Schulen
in einem Land wie zum Beispiel der Bundesrepublik vertreten; erstmals konnen ihre
verschiedenen , Fahrzeuge* verglichen werden, die in unterschiedlichen Milieus und
in Auseinandersetzung mit unterschiedlichen Kulturmustern (getrennt) entwickelt
wurden. Alte Abgrenzungs- und Differenzierungsstrategien lassen sich bei dieser
Okumene und angesichts ciner interessierten Laienschaft mit leichtem Zugriff auf
klassische Texte und vergleichende Studien nicht mehr aufrecht erhalten.

Innerhalb des Dachverbandes der Deutschen Buddhistischen Union (DBU),
einem bis dahin eher formalen und inbaltlich nicht sonderlich aktiven Zusammen-
schlu (1955), wurde 1984 beschlossen, eine ,,Buddhistische Religionsgemein-
schaft* zu griinden und ihre staatliche Anerkennung als , K6rperschaft des 6ffentli-
chen Rechts* zu erwirken. Man hoffte, damit den vielfzltigen Beriihrungséngsten all
jener begegnen zu kdnnen, die dem Buddhismus innerlich zwar nahestehen, sich
gleichwohl aber nichtentschlieBen kénnen, einem ,.buddhistischen Verein* beizutre-
ten. Der, eingetragene Verein", dessen Gemeinniitzigkeit amtsgerichtlich anerkannt
ist und der steuerlich absetzbare Spendenbescheinigungen ansstellen kann: Das ist
die spezifische Organisationsform, auf die sich (in Anpassung an die Rechtsstaatlich-
keiteneines .neuen Landes*) die Ansitze zur Bildung eines buddhistischen ,,Sangha*
im deutschsprachigen Bereich einzupendeln beginnen.

Am 3. September 1984 wurde von der DBU beim Ministerium fiir Kultus und
Sport des Landes Baden-Wiirttemberg ein Antrag auf staatliche Anerkennung der
~Buddhistischen Religionsgemeinschaft* gestellt. Die Besprechungen der fiir Kir-
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chenfragen zustindigen Fachreferenten fiihrten dann auf der Ebene der Kultusmini-
sterkonferenz dazu, daB man vorerst den Zusammenschiu8 aller Buddhisten in
Deutschland bzw. der einzelnen buddhistischen Gruppierungen und Vereine abwar-
ten wolle sowie die Verabschiedung einer Satzung und eines Glaubensbekenntnisses
zur Auflage machte.

Nach intensiven Beratungen wurde am 8. August 1985 im Kultusministerium in
Stuttgartderendgiiltige Verfassungsentwurf iibergeben, und einen Monat spéter fand
in Hamburg (6. - 8.9.1985) die Griindungsversammlung der BRG statt, an der
insgesamt 39 buddhistische Gruppen teilnahmen; Satzung und Bekenntnis (5)
wurden bei einer Simm-Enthaltung angenommen.

Dem Kultusministerium in Baden-Wiirttemberg wurden die Ergebnisse der Griin-
dungsversammlung in Hamburg mit Schreiben vom 15.10.1985 dargelegt; sie
wurden auf einer Fachkonferenz der Kultusministerien Ende Oktober beraten. Dabei
wurden organisatorische Einwinde, insbesondere vom Bayerischen Staatsministeri-
um fiir Unterricht und Kultus, vorgebracht, denen sich Fachreferenten anderer
Bundeslénder anschlossen. Es wurde empfohlen, die weitere Entwicklung der BRG
und ihrer Mitgliederzahlen abzuwarten.

Gerhard Szczesny, der buddhistische Gedanken ja schon frither ,,im Abendland*
zu verbreiten versucht hatte (1976), wandte sich in dieser Angelegenheit mit einem
persdnlichen Schreiben am 19. Februar 1986 direkt an den Bayerischen Kultusmini-
ster; die Antwort des zustindigen Referenten darauf (Text in Kantowsky 1991: 30/
31) machte deutlich, daB die BRG noch einen weiten Weg zu geben haben wird, damit
sie die Gewahr der Dauer und den Nachweis einer ausreichenden Mitgliederzahl
,nach Artikel 140 des Grundgesetzes in Verbindung mit Art. 137 Abs. 5 Satz 2 der
Weimarer Reichsverfassung* bieten und damit die Voraussetzungen fiir eine Aner-
kennung als Kérperschaft des 6ffentlichen Rechts schaffen kann.

Diesen offiziellen Einwinden entspricht der von den Vorstinden der DBU und der
BRG im November 1988 gefaBte BeschluB, beide Organisationen per 1. Januar 1989
zusammenzufithren, um so die langjahrige Kontinuitit der buddhistischen Bewegung
in Deutschland zu dokumentieren. Der Name dieser neuen/alten Vereinigung lautet
jetzt , Deutsche Buddhistische Union e.V. - Buddhistische Religionsgemeinschaft®.

Die Geschiftsstelle des Vereins ist in Miinchen, von dort aus werden auch die seit
Frithjahr 1987 vierteljahrlich erscheinenden , Lotusblitter - Zeitung fiir Buddhis-
mus* redaktionell betreut. Besondere Anstrengungen, die Anerkennung der Vereini-
gung als , Korperschaft des offentlichen Rechts* neuerlich durchzusetzen, sollen
vorerst nicht mehr untemmommen werden.

Auch wenn der kurze Marsch durch die Institutionen mithsam war und das
eigentliche Ziel gemeinsamer Anstrengungen vorerst nicht erreichen konnte, hatte er
eine wichtige integrierende Funktion fiir das Selbstverstdndnis der Buddhisten in
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Deutschland insgesamt. Vor allem aber wurde auf Grund der staatlichen Vorgaben
etwas geleistet, was bislang einzigartig bei der Ausbreitung des Buddhismus im
Westen ist: Die Verabschiedung eines Bekenntnisses (5) nidmlich, das von allen
Schulen anerkannt wird (Baumann 1990), auf das aber nicht alle in Deutschland
ansissigen buddhistischen Gruppierungen ihre Mitglieder auch ,,verpflichten*; be-
sonders dann nicht, wenn sie ihnen gemiB8 dem buddhistischen Gebot der Toleranz
die weitere Mitgliedschaft in einer christlichen Kirche offen halten wollen.

Die ,,Zuflucht zum Sangha* wurde im buddhistischen Bekenntnis mit Bedacht so
formuliert, daB sich darin Laien wie Ordinierte wiederfinden kénnen. Gleichwohl
waren es die ,demokratischen* Interpretationen bei den Beratungen, die den Vertre-
ter der vietnamesischen Buddhisten in Deutschland veranlaBten, eine Mitgliedschaft
seiner mehr als 25.000 Gldubige umfassenden Organisation in der angestrebten
Buddhistischen Religionsgemeinschaft abzulehnen. Fiir ihn und seine Landsleute
war es schlicht unvorstellbar, daB Mdnche keine Sonderstellung haben und sich
womdglich Mehrheitsbeschliissen eines Laiengremiums unterwerfen sollten.

Wie ist dagegen der ,,Buddhismus* in Deutschland beute verfaBt? Rechtlich fast
immer in Form eines ,cingetragenen Vereins“, dessen Gemeinniitzigkeit anerkannt
worden ist, so daB Spenden steuerlich absetzbar sind. Vollamtlich tatige Helferinnen
und Helfer, aber auch Mdnche und Nonnen werden aus versorgungsrechtlichen
Griinden meist als Angestellte des Vereins gefiihrt, geben einen Teil ihres Gehalts
aber meist als Spenden wieder zuriick. Wichtiger als das ,,Taschengeld* ist in jedem
Fall der Versicherungs-Schutz bei Krankheit und Unfall.

Auch wenn Ordinierte und Laien sich (heute noch) als prinzipiell Gleichgestelite
auf cinem gemeinsamen Weg verstehen, sind Tendenzen zur Hierarchisierung zu
beobachten. Innerhalb der etablierten Tradition des Theravada, Mahayana und
Vajrayana sind Schulung und Nachfolgeordnungen orientiert an den Mustern des
jeweiligen Herkunftsmilieus. Auch wenn bei bestimmten Ritualen Zugestéindnisse an
die deutschsprachigen Teilnechmerlnnen gemacht werden: Grundsitzlich gilt die
Uberlieferung der jeweiligen Tradition, und die Lehrerinnen und Lehrer legitimieren
sich nach den dort jeweils iiblichen Kriterien der Ausbildung iiber entsprechende
Priifungen und Anerkennungen. Entsprechend sind auch die Nachfolgestrukturen
geregelt: Lehren und Meditationskurse anleiten darf, wer die dafiir vorgesehenen
Priifungen bestanden hat und von einem anerkannten Gremium oder Lebrer dazu
autorisiert ist.

Auch westliche Neustiftungen wie etwa das von Lama Govinda gegriindete , Arya
Maitreya Mandala* (AMM) oder die inzwischen in viclen Lindem verbreiteten (in
England gegriindeten) ,.Friends of the Western Buddhist Order* haben sich Regeln
gegeben und Bestimmungen erlassen, die sicherstellen sollen, daB Qualitiitsstandards
bei der Ausbildung und Lehre garantiert sind.
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»Freie” Lehrerinnen und Lehrer, die keiner besonderen Schule angehdren (wol-
len), legitimieren sich meist durch einen ausfiihrlichen Lebenslauf, in dem Stationen
des eigenen Weges aufgefiihrt sind (z.B.: Wie lange wurde wo was praktiziert? Wie
lange und in welcher Schule zeitweilig ordiniert? Seit wann wieder als Laie und mit
Familie ,,in der Welt*?). Solche Hinweise sollen Interessenten an ,,offenen®, nicht
dezidiert auf eine bestimmte Schule festgelegten Seminaren und Meditationskursen
helfen, sich , ein Bild“ zu machen. Die Uberginge zu Esoterik und New Age sind in
diesem Bereich oft flieBend und insofern auch die Berithrungsangste zu verstehen, die
,reine Buddhisten* vor der kommerziell orientierten Scene des ,.instant relief* und
ihren modisch bunt sortierten Heilsangeboten haben, mit denen ihrer Auffassung
nach buddhistische Praxis auf keinen Fall vermischt werden sollte.

Dennoch aber spiegelt der , .interne Diskurs* unter den deutschsprachigen Buddhi-
sten insofern Zeitstrtomungen wieder, als neben Fragen der ,,buddhistischen Okume-
ne* und der, Mitbestimmung der Laien* intern auch noch die folgenden drei Bereiche
besonders besprochen und in Artikeln oder diversen internen wie besonders auch
iiberregionalen Zeitschriften (Miinchen: ,Lotusblétter”; Wien , Bodhi-Baum*) be-
handelt werden:

IV.-  Weibliche Spiritualitat

Weltweit leben heute etwa 60.000 Frauen als buddhistische Nonnen, aber nur 15.000
sind als ,,Bhikkhunis“ voll ordiniert: Nach dem Aussterben der Ubertragungslinien
in anderen Lindern Asiens wird die Vollordination gegenwirtig nur noch in der
chinesischen (Taiwan und Hongkong), der koreapischen und der vietnamesischen
Tradition praktiziert. In Burma, Kambodscha, Laos, Nepal, Thailand und Sri Lanka
konnen spirituell hoch motivierte Frauen zwar als ,,Quasi-Nonoen® (oft als ,,Schwe-
stern* bezeichnet) leben, ohne jedoch die Chance zur Vollordination imeigenenLand
zu haben. Gleichzeitig beobachten wir heute, wie sich in den allenthalben entstehen-
den neuen buddhistischen Gruppierungen des Westens starke Impulse entwickeln,
die auf eine Wiederherstellung der spirituellen Gleichberechtigung der Frz{uen
dringen und neu einfordem, was zu Zeiten des Buddha von ihm selbst gestiftet
worden, im Zuge der mehrheitlich von Mannem verwalteten Weitergabe und
Verfestigung der Lehre aber verdringt worden war.
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Von besonderer Bedeutung in diesem AufbruchprozeB war die erste Konferenz
buddhistischer Frauen und Nonnen, die vom 11. bis 17. Februar 1987 unter der
Schirmherrschaft des Dalai Lama in Bodhgaya stattfand. Siebzig Nonnen verschie-
dener Traditionen und 80 in der buddhistischen Laienbewegung engagierte Frauen
waren an historischem Ort zusammengekommen, um sich iiber ihr Verstindnis zur
zukiinftigen Rolle der Frauen im Sangha auszutauschen und iiber,,geschickte Mittel*
zu beraten (Tsomo 1991), die ihre Gleichberechtigung beim Zugang zur spiritucllen
Praxis auch in den Lindern wiederherstellen kdnnten, wo dieses Thema beim
etablierten buddhistischen Klerus deutliche Berithrungsingste auslost. Nicht zufillig
fand daher die zweite Konferenz (1991) in Bangkok statt (Roloff 1992), ist zur dritten
im Oktober 1993 nach Sri Lanka eingeladen worden, in ein Land also, wo die
Diskriminierung von Frauen auf dem buddhistischen Liuterungsweg besonders
offensichtlich ist.

Ganz gewiB wird das Thema ,,spirituelle Gleichberechtigung der Frauen* in den
kommenden Jahren auch in Europa noch viel aktueller werden; die in den USA dazu
in letzter Zeit erschicnenen Publikationen (Boucher 1988; Sidor 1987, Friedman
1987) mogen dafir ein Hinweis sein, dessen zukunftsweisende Bedeutung durch die
Tatsache unterstrichen wird, da8 das Doppelheft der Lotusblitter tiber ,.Frauen im
Buddhismus* (4/89 u. 1/90) schnell vergriffen war und neu aufgelegt werden muBte.

Wie also werden sich die klassischen Schulen des Buddhismus orientieren: An den
aktuellen Bediirfnissenim,,neuen Land“, oder den alten Vermeidungsstrategien ihrer
jeweiligen Tradition? K6nnte es sein, daB es iiber Fragen des ,.Feminismus* am Ende
gar zu einem Schisma des Buddhismus in alte Ost- und neue West-Kirche kommt?

V. Soziales Engagement

In allen westlichen Landern und (fast) allen buddhistischen Gruppen wird heute iiber
Formen eines angemessenen sozialen Engagemeats diskutiert. Die (vermeintliche!)
Weltflichtigkeit des klassischen Heilsmodells soll iiberwunden und stattdessen
durch teilnehmendes Engagement geholfen werden, leidhafte Strukturen aufzulésen
und zu verbessern. ,,.Dukkha* (Leid) ist demnach nicht nur eine Frage eigenen
Schaffsals und korrespondierender Wiedergeburtslagen, sondern vielfiltig mitbe-
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ﬁingt durch Prozesse, die auBerhalb einer individuell gewirkten Karma-Konstellation
iegen.

So wurde zum Beispiel in Deutschland anl4Blich der Griindungsberatungen zur
buddhistischen Religionsgemeinschaft u.a. die Frage diskutiert, ob nicht in Analogie
zur ,, Arbeiterwohifahrt*,und den karitativen Dachverbinden der Kirchen auch ein
buddhistisches Wohlfahrtswerk gestiftet werden solle. Als besonders anregend galt
dabei die Arbeit des von Thich Nhat Hanh gegriindeten , Tiep Hien* Ordens mit
seinen vierzehn Regeln weltzugewandten Handelns (Hanh 1991), wie sie wihrend
selbstloser Hilfs-Einsatze zwischen den Fronten des Vietnam-Krieges entwickelt
wurden. Inzwischen gibt es in vielen westlichen Lindern, so auch in Deutschland,
,Freundesgruppen um Thich Nhat Hanh", die in ,,Tagen der Achtsamkeit* weiterzu-
geben versuchen, was ihnen wihrend der Sommermonate in , Plum Village*, dem bei
Bordeaux gelegenen Zentrum des Ordens, vermittelt wurde.

VI.  Okologie

Die sogenannte ,,Gaia-Hypothese begreift das uns bekannte Okosystem als einen
lebendigen Organismus und nimmt an, daB die Erde ein intelligentes Lebewesen sei,
das sich selbst steuern und seine Umsetzungsprozesse systemgerecht optimieren
konne. Im Unterschied zu konventionellen dkologischen Bilanzierungen wird davon
ausgegangen, daB die Steuerungsintelligenz von ,Gaia“ weitaus komplexer und
langfristiger funktioniere, als die einfachen Ursache-Wirkungsketten herkSmmli-
cher Nutzungs- und Verschmutzungskalkiile unterstellen.

Buddhistische Kreise sehen in der ,,Gaia-Hypothese* eine Bestitigung von
Grundannahmen einer Weltsicht, wie sie im Paticcasamuppada, dem zwolffachen
Satz iiber das , Bedingte Entstehen in Abhangigkeit* (Nyanatiloka 1976: 162ff.) vor
mehr als zweitausendfinfhundert Jahren schon formuliert wurden. Doch nicht nur
das: ,Dharma Gaia*“ ist fiir viele zeitgendssische Buddhisten auch ein Aufruf zu
mitweltlich engagiertem Handeln im Sinne einer ganzheitlichen Okologie. Ein
tieferes Wissen um okologische Zusammenhinge wird also als ein zeitgemiBes
Mittel verstanden, um Menschen aus ihrer selbstsiichtigen Isolierung zu befreien und
hinzufithren zu einer offeneren Seinsweise des , Inter-Esse®, fiir die eine aus der
lateinischen Sprache iibenommene Chiffre nicht mehr ,Selbstmutz®, sondern ein
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mitweltliches ,,Dazwischen Sein* signalisieren soll, das sich befreien will von
egozentrischen Greiftrieben und destruktiven Aneignungs- und Ausgrenzungsten-
denzen.

VIl.  Ausblick: ,,Ganz neue Propheten ?

Welche Formen wird der buddhistische Modernismus im Westen einmal annehmen?
Wie wird das Buddha-Yana schlieBlich ausseben, an dem so viele Gruppen sich heute
versuchen? Wird es ein griin dekoriertes, synkretistisch-integriertes und von sozial
engagierten Frauen gesteuertes Fahrzeug sein, dessen Fahrtrichtung demokratisch
abgestimmt wird?

Ganz gewiB werden sich seine duBeren Formen in vielerlei Hinsicht anpassen
miissen an die Gegebenheiten der neuen westlichen Linder. Insofern der Buddhismus
dabei nicht zum modischen Versatzstiick der New-Age Kultur verflacht, wird die
Essenz buddhistischer Lehre hier genauso erhalten bleiben, wie sie auch in den
spezifischen Ausprigungen des Zen in Japan oder in der bunten Praxis des Vajrayana
in Tibet erhalten geblicben ist. Mit wicviel Anhingerinnen und Anhdngern wird eine
so regionalisierte neue buddhistische Bewegung dann einmal rechnen kdnnen?

Seiner abwertenden Einschitzung der Postmoderne und ihrer Zeitgenossen (,.Fach-
menschen ohne Geist, GenuBmenschen ohne Herz*) stellte Max Weber (1920/21,Bd.
I: 204) dic Frage voran, ob wir am Ende des langen Marsches in das stahlbarte
Gebduse zunehmend sinnloser Geschiftigkeiten nicht vielleicht doch eine Phase des
Aufbruchs mit ganz neuen Propheten oder woméglich auch eine ,,michtige Wieder-
geburt alter Gedanken* erleben wiirden. BeeinfluBt wahrscheinlich durch eigene
Erfahrungen im Heidelberger Milieu und die direkte Anschauung alternativer Le-
bensformen auf dem Monte Verita bei Ascona vermochte er (1956: 314) allerdings
den buddhistischen Bewegungen seiner Zeit keine sonderlichen Chancen einzurdu-
men: Die Mode wiirde diesen Gegenstand der Konversation und Publizistik genauso
wieder beseitigen, wie sie ihn auch aufgebracht habe; aus den Bediirfnissen des
literarischen, akademisch-vornehmen oder auch Kaffehansintellektualismus, in dem
Inventar seiner Sensationsquellen , die religisen Gefiihle nicht zu vermissen®, sei
noch nie eine neue Religion entstanden.
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Giltdieses abwcrtcr?dej Urteil immer noch? Wie einleitend dargestellt kommen die
Gr}:n'daussagcn puddhxsnscbcr Lehre und die meditativen Lauterungsiibungen bud-
dhistischer Praxis einem weitverbreiteten Sinnverlust und der Suche nach ganzheit-
lichen Daseinsdeutungen gerade unter jungen Menschen entgegen. Ob und inwiefern
sich daraus aber wirklich einmal eine maBgebliche Teile der Gesellschaft umfassende
groBe buddhistische Religionsgemeinschaft in' Deutschland entwickeln und dauer-
haft verfestigen kann, bleibt abzuwarten und scheint eher unwahrscheinlich. Nicht
etwa nur deshalb, weil wir es hier in Teil- und Randbereichen der Bewegung eben
doch mit einem verlegerisch gepflegten Modephinomen zu tun haben, sondern vor
allem auch deshalb, weil die vom Prinzen Siddhartha entwickelte Lehre zur Uberwin-
dung leidhafter Daseinsangst und andavernder Unzufriedenbeiten tiefgriindiger und
fordemder ist, als es sich viele der vom ,,Western Way of Life* desillusionierten
Suchernach neuen Orientierungen und einem schnellen, Nirvana-Highway* vorstel-
len. Wie wamte doch Buddha selbst einmal seinen Lieblingsschiiler Ananda (Nyana-
tiloka 1976, 173): , Tiefgriindig, Ananda, ist diese bedingte Entstehung, und auch
tiefgriindig erscheint sie. Eben infolge des Nichterkennens, Nichtdurchdringens
dieses Gesetzes gleicht die Menschheit einem verwirrten Fadenkniuel, einem Vogel-
neste, einem Schilf- und Réhrichtgestriipp.“

Zwar konnte die buddhistische Bewegung in den letzten zwei Jahrzehnten ganz
auBerordentlich expandieren; auch hat sie beachtliche Fortschritte zur institutionel-
len Verfesti gung und Konsolidierung ihrer von wenigen charismatischen Vermittlern
geprigten Aufbruchsphase gemacht. Gleichzeitig aber beklagen die so entstandenen
Gruppen und Vereine eine hobe Fluktuationsrate unter ihren Sympathisanten und
auch bei den Mitgliedern, die sich quasi im Voriibergehen meinen aneignen zu
kénnen, was als lebenslanger Ubungsweg einmal konzipiert worden ist. Fiir entspre-
chende Zugestindnisse aber und attraktive Angebote zur schnellen Befriedung
jenseitiger Heilsbediirfnisse der Massen fehlt dem ,,Buddhismus im Westen™ heute
genau das, was ihm bei der historischen Ausbreitung gen Osten nachgerade zufiel:
Das diesseitige Interesse nimlich von staatstragenden Gruppen oder wirtschaftlich
cinfluBreichen Schichten. Damit soll allerdings nicht in Abrede gestellt werden, da8
auch hier in Europa bald Versatzstiicke éstlicher Daseinsinterpretation und Spiritua-
litsit zum allgemein iiblichen Fundus lebensweltlicher Aufmachungen gehGren undin
den intellektuellen Diksurs iiberfithrt werden konnten. Doch wire fiir die dabei dann
konzipierten Synkretismen ciner vermeintlichen Wendezeit (Capra) .buddhistischer
Modernismus* gewiB nicht der geeignete Ausgangspunkt der Darstellung.
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Anmerkungen

1  ,Buddhistischer Modernismus* ist ein Sammelbegriff, der von der franzgsischen
Tibetologin Alexandra David-Neel erstmals (1911) verwandt und von Heinz Bechert
(1966: 37/38) in die neuere wissenschaftliche Literatur eingefiihrt wurde, um moder-
ne buddhistische Emeunerungsbewegungen zu kennzeichnen, wie sie seit Ende des
vorigen Jahrhunderts und in Auseinandersetzung mit spezifischen Formea abendlin-
discher Missionierung besonders in Ceylon sich entwickelt haben.

Inwicfern es angemessen ist, diesen Begriff auch fiir den ,,Buddhismus im Westen*
zu benutzen, wie er sich hier seit Mitte der sechziger Jahre zu entwickeln begonnen
hat, ist eine offene Frage. Denn tatsichlich gelten fiir diese Bewegung andere Merk-
male als fiir den ,,buddhistischen Modernismus*“ in Ceylon. Dennoch habe ich darauf
verzichtet, etwa mit der Formulierung ,.buddhistischer Post-Modernismns*“ eine na-
heliegende Abgrenzung einzufiihren, sondern mit der Kennzeichnung ,,im Westen*
deutlich gemacht, daB wir es mit einem neuen Phinomen zu tun haben - das aber
ohne die Vorliufer des buddhistischen Modernismus im Osten nicht so denkbar
wire, wie es heute allentbalben in Erscheinung tritt. Das spirituelle Selbstverstindnis
der buddhistischen Bewegung(en) in Deutschland wird iiber das in FuBnote (5) wie-
dergegebene Bekenntnis deutlich, in dem auch die fiir Buddhisten weltweit verbind-
lichen Grundmerkmale der Lehre zusammengefaBt sind.

2 Vgl. den von Don Morreale (1988) herausgegebenen Fiihrer durch die Zentren und
Schulrichtungen des nordamerikanischen Buddhismus. Fiir Europa hat Jobn Snelling
(1991) die wichtigsten Kontaktanschriften gesammelt (313-321); im siebenten Ab-
schnitt (345-429) seines ,,Handbuchs fiir westliche Leser* stellt er in einem ,,Who's
Who im Buddhismus* die derzeit im Westen bekanntesten Lehrerinnen und Lehrer
vor. Weitere Details iiber den buddhistischen Modernismus im deutschsprachigen
Bereich bei Kantowsky (1993).

3 Vgl. die zehn bio-bibliographischen Portraits der ,,Griinder** des Buddhismus im
deutschsprachigen Bereich (Hecker 1990), sowie bio-bibliographische Angaben iiber
119 (inzwischen ebeafalls verstorbene) ausgewihite , Nachfolger (Hecker 1992).

4 Das von Robert Falke beschriebene Bild ist samt handschriftlichem Zusatz Kaiser
Wilhelms II. in der anlidBlich des zehnten Jahrestages seiner Thronbesteigung er-
schienenen Festschrift (Blixeastein 1898: 144) wiedergegeben.

5  BUDDHISTISCHES BEKENNTNIS
Ich bekenne mich zum Buddha als meinem uniibertroffenen Lehrer, denn er hat die
Vollkommenheiten verwirklicht und ist aus eigener Kraft den Weg der Befreiung
und Erleuchtung gegangen. Aus dieser Erfahrung hat er die Lehre dargelegt, damit
auch wir die endgiiltige Leidfreibeit erlangen konnen.

Ich bekenne mich zur Lehre des Buddha, dean sie ist klar, zeitios und 1adt jeden ein,
sie zu priifen, sic im Leben anzuwenden und zu verwirklichen.

Ich bekenne mich ur Gemeinschaft der Jinger des Buddha, die sich ernsthaft um die
Verwirklichung seiner Lehre bemiihen, um die verschiedenen Stufen der inneren Ex-
fahrung und des Erwachens zu verwirklichen. Sie dienen mir als Vorbild.

Ich habe festes Vertrauen zu den Vier Edlen Wahrheiten. Sie besagen:

Das Leben im Daseinskreislauf ist letztlich leidvoll: Dies ist zu durchschauen.
Ursachen des Leidens sind Gier, HaB und Verblendung: Sie sind zu iiberwinden.
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Erloschen die Ursachen, erlischt das Leiden: Dies ist zu verwirklichen. Zum
Erloschen des Leidens fiihrt ein Weg, der Edle Achtfache Pfad: Er ist zu geben

Ich bekenne mich zur Einheir aller Buddhisten, dean wir folgen unserem gemc.insa-
men Lehrer und sind bestrebt, seine Lehre zu verwirklichen: Ethisches Verhalten
Sammlung und Weisheit wollen wir entwickeln, um Befreiung zu erlangen. In di'&
sem BewuBtsein begegne ich allen Mitgliedern dieser Gemeinschaft mit Achtung
und Offenheit.

Ich will mich bemithen, keine Lebewesen zu tdten oder zu verletzen, Nichtgegebe-
nes nicht zu nehmen, keine unheilsamen sexuellen Beziehungen zu pflegen, nicht zu
ligen t;ocder unheilsam zu reden, mir nicht durch berauschende Mittel das BewuBtsein
zu triiben. '

Zu allen Lebewesen will ich unbegrenztc Liebe, Mitgefihl, Mitfreude und Gleichmut
entfalten, im Wissen um das Streben aller Lebewesen nach Gliick.

(Deutsche Buddhistische Union 1987).

So wie es vom Buddba vorgegeben worden war, enthilt das Bekenptnis in den er-
sten drei Abschnitten die ,,dreifache Zufluchtnahme* als einfaches Aufpahmeritnal
fiir Laien. Darauf folgen die vier Grundeinsichten (Vier Edle Wahrheiten) in dea
Daseinskreislauf, dessen unbefriedigende Verhaftungen mit Hilfe der Ubungsan-
leitungen des ,,Weges" iiberwunden werden. Unterschiedliche Formen der Praxis,
die sich dabei in verschiedenen Traditionen buddhistischer Weggemeinschaften eat-
wickelt haben, werden im finften Abschnitt ausdriicklich akzeptiert: Die inpere Ein-
heit aller Buddhisten als NachfolgerInnen eines gemeinsamen Lehrers soll durch
4uBere Unterschiede bei der Wissensvermittlung, im Ritual und bei den meditativen
Ubungen nicht aufgehoben werden. So vielfaltig die Praktiken auch scheinen, folgen
sie doch alle dem Weg zur ,.Selbst befreiung. Ethische Richtschour auf diesem Weg
sind die im vorletzten Abschnitt aufgefiihrten ,,fiinf Sittenregeln*; damit wurde auch
der zweiten vom Buddba vor mehr als zweitausendfiinfhundert Jahren gemachten
Vorgabe fiir die Aufnahme von Laien entsprochen.

Als neuzeitliche AbschluBformel in das Bekenntnis aufgenommen wurden jedoch
die ,,Vier Erhabenen Geisteszustinde* der allumfassenden Liebe (Metta), des Mitge-
fiihls (Karuna), der Mitfreude (Muditha) und der unterschiedslos-gleichmiitigen Zu-
wendung zu allen Wesen (Upekkha). Urspriinglich vier von insgesamt vierzig
Ubungsgliedem zur Entfaltung rechter Sammlung und Vertiefung, werden die

. Brahma-Zustinde" (Brahma-Viharas) heute zunchmend empfoblen, um Tendenzen
zum individualistischer Riickzug auf das eigene . Heilsziel* entgegenzuwirken.
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