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»Natur im Buddhismus“ ist ein weites Feld. So weit, dass ich bei meinen Vorbereitungen
festgestellt habe, dass es recht schwierig ist, sich fiir einen einzigen Pfad durch dieses Gebiet
zu entscheiden. Nun ich hoffe, ich habe mich nicht ganz verlaufen und Sie konnen mir folgen,
auch wenn ich schon aus Zeitgriinden vieles tberspringen und auslassen muss, was im
Bereich von Naturethik und Naturisthetik sicher einen legitimen Platz einnehmen konnte.
Denn um Thnen zu zeigen, dass naturrelevante Tendenzen in der Geschichte des Buddhismus
immer wieder zu finden sind, werde ich Ihnen aus der Zeitspanne von den Anféingen vor etwa

2500 Jahren bis heute einige konkrete Beispiele aus verschiedenen buddhistischen Lindemn
vorstellen.

Beginnen wir mit einer kurzen Begriffsdefinition von Naturethik und Naturésthetik:

,Natur werde ich mit Kant als das Dasein der Dinge, sofern es nach allgemeinen Gesetzen
bestimmt ist, verstehen. Im buddhistischen Kontext gehort zu diesen Gesetzen, dass ebendiese
wahrgenommenen Dinge oder Phianomene ihrem innersten Wesen nach leer sind und nur
abhingig voneinander existieren. Wenn ich also im Folgenden unter Natur ein sinnlich
erfahrbares, biologisch landschaftliches Gefiige verstehe, dann befinden wir uns immer auf
einem Standpunkt der relativen Wahrheit. Das ist insofern wichtig, als sich natiirlich die Frage
stellt, inwiefern denn eine relative Wahrheit - im Gegensatz zur hochsten vollkommenen
Wahrheit - der Erkenntnis forderlich sein kann.

Asthetik (griech. aisthesis Wahrnehmung, Empfindung) bezeichnet wortlich die Lehre vom
sinnlich Erscheinenden oder von der Wahmehmung. Als Bezeichnung fiir eine philosophische
Disziplin seit Kant (Kritik der Urteilskraft ( 1. Aufl. 1790)) meint dies ,Lehre vom Schonen
und der Erfahrung des Schonen. Das fur die philosophische Asthetik relevanteste Problem
ist traditionell die Frage nach der Beziehung zwischen dem Schonen und der Wahrheit. In
unserem Falle heute — also dem speziellen Fall der Naturasthetik - ist es die Frage nach der
Beziehung zwischen Natur und Wahrheit im Buddhismus. Aus buddhistischer Perspektive
stellt sich dabei sogleich die Frage, ob es unbedingt die Schonheit der Natur sein muss oder
nicht aber gerade auch ihre Grausamkeit sein konnte, die den Betrachter der Wahrheit - in
unserem Fall dem buddhistischen Dharma - néher bringt.

Eine vollstandige buddhistische Naturethik - darunter verstehend welche Handlungsvorgaber

der Buddhismus fir den Umgang mit der Natur gibt — kann ich lhnen heute leider nich
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bieten. Ich werde ihnen einige Punkte kurz nennen, ansonsten sollen aber naturethische
Uberlegungen nur betrachtet werden, insofern sie aus der Naturisthetik (also der
Wahrnehmung der Natur) heraus entstehen.

Des Weiteren muss, um keine falschen Erwartungen zu wecken, natiirlich vorneweg gesagt
werden, dass es nicht im Geringsten so ist, dass der Buddhismus ein durch und durch
naturfreundliches System ist. Allerdings ist es genaugenommen auch nicht verwunderlich,
dass dem frithen Buddhismus ein Zug innewohnt, in dem die Natur keineswegs verherrlicht
wird. Denn wie schon Adomo in der Asthetischen Theorie zu Recht formulierte:

An Zeitlduften, in denen Natur den Menschen iibermdchtig gegenibertritt, ist fiirs
Naturschone kein Raum; agrarische Berufe, denen die erscheinende Natur unmittelbares
Aktionsobjekt ist, haben, wie man weif, \;'em'g Gefiihl fiir die Landschaft.“ (Adomo 1. Aufl.
1973: AT 102)

Und tatsichlich war die Landwirtschaft das Hauptbetatigungsfeld der indischen Gesellschaft
zu Lebzeiten des Buddha. Dem durchschnittlichen Inder musste es in der Hauptsache also um
die Bezwingung der wilden Natur zum Zwecke der Nahrungsbeschaffung gehen. Sein
Anliegen waren wohl eher die Felder als die Wilder. Es ist nur verstandlich, dass die von
gefahrlichen Tieren bewohnte Wildnis negativ bewertet wurde. Adomno fasste diese Angst in
den Satz: ,Wo Natur nicht real beherrscht war, schreckte das Bild ihres Unbeherrschtseins*
(AT 102f). Daher ist es auch nicht verwunderlich, dass sich im Buddhismus beispielsweise
Paradiesvorstellungen finden lassen, in denen das Paradies nur aus Edelsteinen aufgebaut ist,
keinen natiirlichen Baum gibt es dort, sogar die Vogel bestehen aus Juwelen. Generell scheint
es im frithen Buddhismus - allerdings nicht nur dort, wahrscheinlich ist das typisch fur die
Entstehung von agrarisch/dérflichen Zivilisationen - ein stark zivilisationsbejahendes Element
gegeben zu haben, man stellte sich beispielsweise vor, in einer idealen Welt grenzte Dorf an
Dorf, alles Land wire dicht bevilkert und es gebe moglichst wenig Tiere. Denn da diese auf
einer spirituell niedrigeren Stufe als Menschen stehen, wiirde ihr Verschwinden bedeuten,

dass sie den ,,Aufstieg” zum spirituell hoherwertigen Menschsein geschafft hatten.

Doch finden sich auch in frithen Schrifien Hinweise darauf, dass die Natur eine zu schonende
ist, die in ithren Auswirkungen an moderne Regeln zum nachhaltigen Wirtschaften erinnern:
So erlieB der Buddha beispielsweise fiir die Monche eine Regel den Verzehr von Friichten
betreffend: Erlaubt sind Friichte, die von Feuer verbrannt sind, von Waffen zerstort sind,
Fingernagelmale aufweisen, kern- oder samenlos, sowie Friichte, deren Samen man zuvor

entfernt hat. Das heifit, also nur Friichte oder Teile von ihnen, aus denen kein neues
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Pflanzenleben entstehen konnte. An anderen Stellen lesen wir, dass der Buddha den Mdnchen
untersagt, Bdume zu fillen und sie riigt, wenn sie sich allzu grofe Holzhiitten bauen lassen.
Auch verbietet er ihnen Wasser in Teichen oder Fliissen durch Fikalien zu verunreinigen oder
oder in der Erde zu graben, denn dabei konnten sie ja kleine Lebewesen téten. Auch gibt es
Textstellen, die man als In-Ruhe-Lassen der Natur — besonders der Tiere — lesen kann, man
denke an das groBe buddhistische Ideal des Nichtverletzens (ahimsa) von Lebewesen. Und
nicht zu vergessen ist in diesem Zusammenhang auch das Verwandtschaftsargument, das
besagt, man solle auch deshalb besser kein Lebewesen verletzen, weil wir alle im endlosen
Lauf des Samsara kreisen und daher an irgendeinem Punkt jeder einmal Mutter, Vater, Sohn
oder Tochter jedes anderen Lebewesens war.

Da wir uns heute aber mit dem Zusammenhang von Naturethik und Naturisthetik
beschiftigen wollen, und schon gehért haben, dass nicht jeder Buddhist zu allen Zeiten ein
Freund der unzivilisierten Natur war, stellt sich die Frage: Wem niitzt die wilde Natur?
Inwiefern niitzt die wilde Natur? Und abgesehen vom reinen Nutzen, wenn es einen gibt:

Wem gefillt die wilde Natur eigentlich?

Einer zugegeben kleinen Gruppe, die es nichtsdestotrotz von den Anfingen des Buddhismus
bis heute immer gegeben hat: ,wilde Waldmonche“. Die spirituelle Erlebnisse suchenden
Einsiedler, die die Natur nicht als eine zu bebauende und damit zu bezwingende ansahen,
konnten bei der Betrachtung der Natur meditationsfordernde Erfahrungen sammeln. Das gilt
natiirlich nicht nur fiir buddhistische sondern auch fur christliche Einsiedler, in unserem
Kulturkreis kennen wir diese , Klausnertradition* ja auch. Als Orte der Abgeschiedenheit, an
denen man sich ungestort ganz in Ruhe der Naturerfahrung widmen konnte, kamen dabei
Berge, Hohlen und Wilder in Frage. Der Buddha hat seinen Monchen explizit geraten, sich
zur Meditation in den Wald zuriickzuziehen und hat dies wohl selbst auch praktiziert. Einige
der wichtigsten Ereignisse im Leben des historischen Buddha Gautama fanden nicht zuletzt
unter Biumen statt: seine Geburt, bei der seine Mutter sich an einem Baum festhielt, sein
Erwachen unter dem Bodhibaum und sein Tod zwischen zwei Salbdumen. Auch die ersten
Kloster der Buddhisten waren Waldkloster, Konig Bimbisara beispielsweise schenkte dem

Buddha ein Kloster in einem Bambushain.
Ein Aspekt, den ich an der Frage der Bewertung der asthetischen Qualititen der Natur und

daraus resultierender Erkenntnisse oder Handlungsweisen besonders interessant finde, ist die

Tatsache, dass dies oft besonders pragnant in Vers- bzw. Gedichtform uberliefert ist.
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Naturerfahrung, die in poetischer Form geschildert und aufgearbeitet wurde, soll daher heute
auch ein Schwerpunkt sein. Fiir den frithen Buddhismus findet man solche sich mit der Natur
beschéftigenden Verse beispielsweise in den

,Gesingen der Alteren (Monche)*, den theragatha.

Nach Oldenberg ist davon auszugehen, dass in den Theragathas auBer einigen Versen, die
auch in anderen Werken vorhanden sind, zu einem groBen Teil ganz eigenes Material
enthalten ist. Besonders interessant ist an dieser Sammlung von Versen, dass neben der
religiosen Theorie auch die religiésen Gefiihle der Monche zu einer sehr frithen Zeit der
buddhistischen Gemeinschaft dokumentiert bzw. sichtbar werden. Viele der Verse sollen
schon zu Lebzeiten des Buddha oder zumindest vor dem ersten Konzil entstanden sein, einige
aber auch erst zur Zeit des zweiten Konzils. Ich spreche von Versen, damit soll aber nicht
angedeutet werden, dass deren Verfasser automatisch Dichter waren, selbst wenn einige der
ihnen zugeschriebenen Verse natirlich unbestreitbar poetische Qualitaten besitzen. Im alten
Indien waren Verse die angemessene Form, um Epigramme oder gnomische Ausspriiche etc.
abzufassen. Bemerkenswert ist dabei, dass einige dieser Verse das im Westen z.T. ja gangige
Bild eines nihilistischen Welt-verneinenden Buddhismus geradezu konterkarieren. Obwohl
jeder buddhistische Monch um die generelle Unbestandigkeit, Irrealitit und Leidhaftigkeit der
Welt und aller ihrer Phanomene weif3, scheint es einigen dennoch moglich zu sein, in
einzelnen Augenblicken — quasi als Momentaufnahme - die Schonheit der Welt zu realisieren.
(Dass Schonheit sich gerade aufgrund ihrer Verganglichkeit besonders intensiv erleben lasst,
kennen Sie auch aus unserem Kulturkreis, man denke beispielsweise an Preisungen der
Schonheit schwindsiichtiger Frauen oder welkender Rosen bei den Romantikern). Und gerade
die genaue Anschauung der Natur mit ihrem stetigen Wachsen und Welken kann dem Monch
buddhistische Wahrheiten wie die Verganglichkeit unmittelbar — und daher besonders
eindringlich — vor Augen fiihren und seine Einsicht und Praxis fordern. In der
Pendantsammlung der Nonnen, den Therigatha, finden wir ibrigens keine Hinweise auf
naturpreisende Verse, von einer einzigen Theri wird durch ihren Namen angedeutet, dass sie
eine Verbindung zum Wald hat: Jivakambavanika, die zum Jivakambawald Gehorende, ist
auf dem Weg in eben diesen Wald, als ein Mann sie anhilt und versucht, sie zur Aufgabe des
Nonnenlebens zu bewegen. Von Lobliedern auf das Leben in der Natur finden wir hier keine
Spur. Tatsichlich ging man wohl davon aus, dass ein Einsiedlerleben fiir Frauen zu geféhrlich

sei und hielt es daher nicht fir angebracht, dass diese sich allein in den Wald zuriickz6gen.
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Bedauerlich, denn was die Monche von ihrem Leben in der Natur berichten, klingt meist sehr
positiv. So erzahlt beispielsweise der Ménch Sitavaniya von sich:

“Der Monch, der in den Sitawald ging, ist allein, zufrieden, konzentriert, siegreich, die
Aufregung ist vergangen, bewachend die Achtsamkeit gegeniiber dem Korper, ist er
gefestigt”

Und Vanavaccha driickte seine Freude an der Natur so aus:

“Diese Steine erfreuen mich, die Farbe der blauen Wolken, schén, mit kithlen Wassern und
reinen Stromen, bedeckt mit Indagopaka Insekten

Oder Usabha, der feststellt:

,Die Bdume auf den Berggipfeln sind hochgewachsen, gut bewdssert von den frischen
Regenwolken in der Hohe. Immer mehr entsteht Vortrefflichkeit fiir Usabha, der Einsamkeit
begehrt und Waldgefiihle hegt.”

Viele dieser Verse iibermitteln den Eindruck, es konne nichts Schoneres geben als in der
Natur zu meditieren. Neben den landschaftlichen Schonheiten, die erfreuend und beruhigend
zugleich wirken, haben sogar die wilden Tiere einen positiven Einfluss. Wenn die Angst vor
ihnen bezwungen ist — und ein Monch soll sich ja frei von Angst und Furcht machen - und
man konsequent Wohlwollen (merta) ihnen und allen anderen Lebewesen gegeniiber
praktiziert, dann ist diese Metta-Praxis nicht nur spirituell ginstig und verdienstvoll, sondern
die wilden Tiere werden einem auch nichts tun. Spiteren Texte entnehmen wir, dass man
auch besser Vegetarier sein sollte, denn hatte man Fleisch gegessen, konnten die Tiere das
riechen und wiirden - den Tod ihrer Artgenossen richen wollend - einen moglicherweise
leider auch fressen.

Aber auch die unangenehmen Aspekte des Lebens in der Natur werden in den Theragatha
angesprochen, die nichtsdestotrotz der Meditation forderlich sein kénnen, weil sie festigenden
Einfluss auf den Geist haben:

Gahvaratiriya beiwpielsweise wird von Insekten gequalt:

“Von Miicken und Moskitos gequdlt im Wald, im grofen Wald, wie ein Elefant in der
vordersten Reihe der Schlacht, soll man achtsam dort ausharren.™

Miicken mogen noch ein kleines Ubel sein, aber der Monch Vakkali fragt, was zu tun ist,
wenn man mit Kolik in einer Hohle im Wald lebt und gibt selbst die Antwort: aushalten und

da bleiben.
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Auch in Vers 99 des Dhammapada, einer ebenfalls frihen und dazu sehr poetischen
Sprichesammlung wird an einer Stelle die Freude des naturmahen Einsiedlerdaseins
gepriesen, Hans Much hat dies wie folgt ins Deutsche tibertragen:

Wo die Menge scheu sich fernhall,
Jfreuen sich die Gierbefreiten;

Liistelose Freude bieten

Stille Waldeseinsamkeiten.

Diese gierbefreiten Monche, die die Waldeseinsamkeit genieen, gehoren einer Tradition an,

die sich als Waldeinsiedlertradition beschreiben lasst:

Man kann sicher davon ausgehen, dass in der Entstehungszeit des Buddhismus wandernde,
asketische Bettelmonche die Norm waren, der meditative Aspekt des Monchseins also sehr im
Mittelpunkt stand. Doch mit der Zeit wuchs die Menge der buddhistischen Texte und damit
die Herausforderung, sie zu kennen und zu studieren. Allein schon der zeitliche Aufwand, der
dazu notwendig war, sorgte dafiir, dass Gruppen von Monchen anstelle meditativer Praxis
hauptséchlich Textstudium betrieben. Es gab regelrechte Streitigkeiten, so berichten frithe
Kommentartexte aus Sri Lanka, zwischen den Asketenmonchen (pamsukalika, d.h. solche,
die Stofffetzen tragen, die auf Staubhaufen lagen) und den Gelehrtenmonchen
(dhammakathika, d.h. solche, die den Dhamma lehren.) Und zwar dahingehende
Streitigkeiten, was den jetzt die Grundlage des Buddhismus sei: die Praxis (patipatt;) oder das
Studium (pariyatti). In diesem Konflikt zwischen den meditierenden und den predigenden
Ménchen scheinen die Hauptangriffspunkte gewesen zu sein, dass die predigenden Monche
die anderen fur faul und inaktiv erachteten und ebendiese meditierenden Monche die
predigenden fur schwatzhaft, windig und rastlos hielten. Es ist gut moglich, dass
Streitigkeiten wie diese die spatere Unterteilung der Monche in Dorfbewohnende (gamavasi)
und Waldbewohnende (aradnavasi) forderten.

In dieser Phase des Buddhismus (wir sprechen zeitlich ungefahr vom 3.Jahrhundert n. u. Z.
und geographisch von Sri Lanka) wurde zumindest in Textzeugnissen das Studium recht
eindeutig uber die Meditation gestellt (Berufung zum Studium: ganthadhura kontra Berufung
zur Meditation: vipassandadhura), ja man ging sogar so weit zu behaupten, dass der
Meditationsweg der fur die weniger intelligenten Ménche sei oder fiir solche, die erst im Alter
Monch wurden und nicht mehr die Geisteskraft besiaBen, die ein ernsthaftes Studium

erforderte. Bei solchen Aussagen gilt es natiirlich bedenken, dass dies nicht Selbstzeugnisse
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der Asketen- oder Waldmonche sind, sondern von den Gelehrtenmonchen aufgeschrieben
wurde.

In Thailand, wie Sri Lanka ein Land der Theravada-Tradition, dagegen scheint es eine
qualifizierende Unterscheidung zwischen den beiden Monchsgruppen Gelehrtenménche und
Waldmoénche nicht gegeben zu haben, zumindest scheint der Status der Waldménche wenn
nicht gleichrangig mit den Gelehrtenménchen so doch héher als der in Sri Lanka gewesen zu
sein. Allerdings lasst sich dies nicht direkt vergleichen, denn in Thailand werden die
Waldménche meines Wissens erstmals in Inschriften des Koénigreichs Sukothai aus dem 13.
Jahrhundert erwihnt, also Jahrhunderte nach dem eben Gehorten aus Sri Lanka. Doch obwohl
in Thailand die allgemeine Haltung den Waldmonchen gegeniiber eine recht wohlwollende
war — identifizierte man doch Meditation wahlweise mit dem Erreichen des Erwachens oder
des Nirvana — scheinen sie keine durchgingig starke Tradition entwickelt zu haben, zumindest
nicht in dem Maf3e, wie die Monche der dorflichen Gelehrtentradition. Phasenweise scheinen
sie im Bewusstsein der Laienbuddhisten nur eine verschwindende Rolle gespielt zu haben, da
ihr abgeschiedenes Leben vielleicht Bewunderung in Anbetracht der Strenge ihrer Praxis
hervorrief, sie aber ansonsten wegen mangelnder Interaktion mit den Dorfbewohnern nicht
die Popularitit der in dorflichen Klostern lebenden Monche erlangen konnten. AuBerdem war
ihre Zahl wohl zu allen Zeiten um einiges niedriger als die der anderen Monche. Doch waren
die Uberginge bis in die Neuzeit wohl relativ flieBend und Austausch zwischen den Gruppen
fand statt. So konnte ein Stadtmonch sich durchaus fiir eine gewisse Zeit zur Meditation in
den Wald zuriickziehen und ein Waldménch sehr wohl phasenweise in einem Dorfkloster
unterrichten oder studieren, wenn er es wiinschte. Heute ist dies wegen der fortschreitenden
Abholzung der Wilder in Thailand recht schwer moglich, so gibt es Anzeichen dafur, dass
wegen des schwindenden ,,Lebensraums*, die Zahl der stindig wandernden Asketenmonche
stark im Sinken begriffen ist und die meisten Waldmonche in festen Waldklostern leben.

Im Gegensatz zur Zahl ist das Ansehen der Waldmonche dagegen seit einigen Jahren wieder
im Steigen, da viele Leute unzufrieden sind mit dem allesbestimmenden Primat des
materiellen Wachstums; die Abgeschiedenheit, Einfachheit und Naturnéhe der Waldmonche

wirkt da - zumindest als Idee - pl6tzlich.recht anziehend.
Die Attraktivitit des Leben im Waldes hat, wie wir bereits gehort haben, immer geschwankt,

fur die Moderne lasst sich sagen, dass eine Wiederbelebung der Waldmeditation von dem

burmesischen Ménch U Narada in den 1890er Jahren ausging. Er versuchte tber genaues
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Textstudium herauszufinden, wie denn nun genau die Meditationsmethoden des historischen
Buddha funktionierten. Er gilt als Grinder der modermen burmesischen Schule der
Waldmeditation. Sein wichtigster Schiiler Mahasi Sayadaw zog seit den 1950er und 1960er
Jahren Schiiler aus aller Welt an und brachte es zu einiger Berihmtheit. Ziel seiner Praxis, die
in der Hauptsache Atemmeditationen beinhaltet, ist das Erreichen der Erleuchtung noch in

diesem Leben.

In Thailand ist besonders der Monch Ajahn Man Bhuridatto (1870-1949 n.u.Z) wichtige
Figur fiir eine bessere Stellung der Waldmonche im gesellschaftlichen Bewusstsein. Nach
seiner Ordinierung in den koniglichen Dhammayut-Orden bemiihte er sich ergebnislos einen
geeigneten Meditationslehrer zu finden und beschloss daher, alleine nach einem geeigneten
Weg zur Erleuchtung zu suchen. Er praktizierte Meditation in abgelegenen Hohlen und in
Wildern voller wilder Tiere und lehnte jeden Posten, der ihm im offiziellen Sanghasystem
angeboten wurde, ab. Es heif}t, er habe den Status eines Arhats, also das hochste Ziel im
Theravadabuddhismus, erlangt. Besonders die Tatsache, dass er unbehelligt in einem Wald
lebte, in dem auch Tiger zuhause waren, also soviel Wohlwollen ausstrahlte, dass er die Tiger
damit dauerhaft besanftigte, passt in die typische Hagiographie eines Waldheiligen.

Sein Vorbild des asketischen Waldlebens inspirierte besonders Monche im Nordosten
Thailands. Dort gibt es besonders viele dieser Waldkloster, in ganz Thailand werden es einige
Hundert sein, und die meisten von ihnen bezeichnen sich entweder als von dem o.g. Ajaan
Man oder aber von Buddhadasa Bhikkhu inspiriert. Beides sind Meister, denen eine vitale
Rolle in der Wiederbelebung der Waldtradition zuzuschreiben und ein Transport von Werten
der Waldtradition in das offentliche Bewusstsein zu verdanken ist.

Buddhadasa Bhikkhu (1906-1993) wurde im Alter von 20 Jahren ordiniert. Zwar studierte er
einige Jahre in Bangkok, doch vermisste er dort die spirituelle Praxis. Also zog er sich in ein
verlassenes, von Biumen umstandenes Kloster in der Nihe seines Heimatdorfes in
Sidthailand zuriick. Diesem Kloster gab er den Namen Suan Mokkhabalarama (kurz Suan
Mokkh) sozusagen der ,Hain der Kraft der Befreiung®. Dort versuchte er, eine Synthese der
beiden Traditionen zu verwirklichen, also das einfache naturnahe Meditationsieben der
Waldmonche mit dem Textstudium zu vereinen, damit beide wechselseitig als Korrektiv
wirken konnen. Wissen ohne Einsicht hielt er firr iberflissig. Und der taglichen Praxis
verdankte er beispielsweise die Einsichten, was an Inhalt der kanonischen Schriften wirklich

relevant und was vielleicht unangemessen akademisch ist. Auch beschrinkte er sich — was fir
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die Theravadatradition recht ungewohnlich ist - bei seinem Studium nicht nur auf

Theravadawerke, sondern iibersetzte beispielsweise auch Texte von Zenpatriarchen ins Thai

Die Hauptbotschaft, die diese Waldkloster in der modemen Gesellschaft verbreiten, sind
Einfachheit, Betonung des Wertes geistigen Wachstums statt materiellen Wachstums,
Harmonie mit der Natur, innere Ausgeglichenheit, Gelassenheit etc. Mittlerweile ibernehmen
die Waldkloster teilweise sogar die Funktion von Retreat-Zentren, in denen sich gestresste
Stadter regenerieren konnen. Das Leben im Wald hat fiir die Waldmonche, ob sie nun allein
in Hohlen oder in kleinen Hiitten in Klostern leben, enorme spirituelle Vorteile, da die
asthetische Erfahrung der Natur ihre personliche Praxis fordert. Naturethische Konsequenzen
lassen sich daraus insofern ableiten, als ein solcher Monch natiirlich dafiir pladieren wiirde,
ebendiese Natur zu bewahren. Allerdings nicht um ihrer Selbst willen, sondern ihrer positiven
Funktionen und Qualitaten halber. Sei es weil man in ihr Stille und Einsamkeit findet, sei es,
weil man im Wald Nahrung findet oder aus den Bdumen Hiitten bauen kann. Ein Theravada-
Waldmonch wiirde der Natur daher normalerweise keinen intrinsischen Wert zuschreiben,
weil er sie nicht als getrennte Entitit betrachtet, sondemn sie wegen seiner Beziehung zu ihr
schatzen. Das wirkt wie eine anthropozentrische Sichtweise, mit dem Menschen im
Mittelpunkt, aber das ist nicht das Selbstverstandnis dieser Monche, die sich eher als Teil der
Natur sehen, d.h. wir haben es eher mit einem Konzept von ,Mitwelt“ als von ,,Umwelt* zu
tun. Doch inwiefern es sich dabei um eine wechselseitige Beziehung handelt, in der die Natur
von den Monchen profitiert, sei dahingestellt. Allerdings ist zu beobachten, dass Wilder, von
denen man weiB, dass Monche in ihnen leben, groBere Chancen haben, nicht abgeholzt zu
werden. Und sollte ein Ménch allein im Wald sterben, kann er wiederum Nahrungsquelle fiir

Tiere sein.

Wie die Position der Waldmonche zu bewerten ist, und wie man verstehen kann, was sie ir
ihrem Leben in der Abgeschiedenheit erfahren haben, ist ein grofles Problem, da sie ebe
gerade aufgrund dieser Lebensweise keinen Wald von Biichern hinterlassen haben.

Einblicke gewihren allerdings die Werke einer kleinen Untergruppe, die wohl auch zu de

Waldasketen gerechnet werden muss. Zwar ist sie nicht formal klassifiziert, aber trotzdem z

erkennen: Die Gruppe der asketischen Naturpoeten. Einige Beispiele aus den theragath

haben sie bereits gehort, und dhnlich wie diese Urvater buddhistischer Naturpoesie, tauche

auch in spiteren Jahrhunderten immer wieder - oft leicht exzentrische - Gestalten auf, die di

Mit- und Nachwelt mit ihren in dichten Wildern oder auf kalten Berggipfeln ersonnene
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Gedichten erfreuen. Beispielhaft vorstellen méchte ich Thnen den Chinesen Han Shan aus dem
7. Jahrhundert, den Tibeter Milarepa aus dem 11. Jahrhundert, den Japaner Dogen aus dem
13. Jahrhundert und den Amerikaner Gary Snyder aus dem 20. Jahrhundert. Die japanischen
Haikudichter des 17 Jahrhunderts zu erwahnen, damit die Zeitabstande ahnlicher sind, wiirde

den Rahmen dieses Vortrags leider sprengen.

Wenden wir uns nun dem Bereich poetischer Naturbetrachtungen, wie sie uns von
buddhistischen Dichtern uiberliefert sind, zu.

Gemein ist allen diesen Poeten, dass sie das Leben in der Natur — selbst wenn es einmal
regnen sollte — generell positiv bewerten. Die naturliche Umwelt ist ihnen ein Quell spontaner
Freude oder Einsicht. So erwecken auch die Gedichte oft den Eindruck, sehr spontan aus dem
direkten Erleben heraus entstanden zu sein. Diese asthetischen Erfahrungen und
Empfindungen scheinen alle zu bejahen. Das birgt fur einen Buddhisten natirlich gewisse
Gefahren. Denn asthetische Wertschatzung legt nahe, dass sie mit einer Art von subtilem
Begehren verbunden ist, und gerade das Begehren sollte man ja eigentlich hinter sich lassen.
Dabei muss es gar nicht um das Besitzenwollen gehen, wohl aber darum, diese angenehme
Naturerfahrung wiederholen zu wollen. Da es aber so scheint, als ob in allen Fillen, der
spirituelle Wert der Naturerfahrung enorm ist, kann dieses subtile Begehren - so es vorhanden
ist — wohl aufgewogen werden.

Beginnen wir unseren Streifzug zu den buddhistischen Naturpoeten in Tibet mit den 100.000
Liedern des Milarepa (,,100.000“ ist hier nicht unbedingt als Zahlwort zu verstehen, sondern
eigentlich nur als ,Sammlung“ der Lieder, wird aber in Ubersetzungen meist mit ,,100.000

Lieder* wiedergegeben).

Milarepa, der Baumwollgekleidete, ist sicher einer der groBten Dichter, Asketen und
Einsiedler Tibets. Seine Lebensdaten werden ungefahr mit 1052-1135 angegeben. Es heif3t, er
habe 12 Jahre ohne Unterbrechung in einer Hohle meditiert und sich dabei nur von Nesseln
ernahrt. Die Meditation lieB ihn den Zustand des héchsten Erwachens realisieren, Nebeneffekt
der Nesseln war angeblich eine leichte Griinfarbung der Haut. Beriihmt wurde er durch seine
zahllosen Gedichte bzw. Lieder, die er als Transportmittel seiner Ideen und Einsichten
benutzte. Gesammelt sind sie in den ,,100.000 Liedern des Milarepa“. Milarepa war kein
gewohnlicher Klostermonch, sondern vielmehr ein umherziehender Einsiedler, ein besitzloser
Asket, der sich der buddhistischen Lehre und seinem Guru Mar;;a verpflichtet fuihite, sich

aber nicht formal an ein Kloster band. Er lebte in Hohlen und auf Bergen, war zuweilen nackt
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anzutreffen und verfligte angeblich iiber grofie magische Krafte. Auch hatte er einige Schiiler,
wie z.B. Gampopa oder Rechungpa. Was er lehrte waren Praxis und Dharma in seinen
eigenen Worten was zu einiger Kritik von Seiten der Gelehrtenménche fiihrte. Ahnlich
erging es iibrigens auch dem vorhin genannten Thaiménch Buddhadasa, der dafiir kritisiert
wurde, statt sich einer formalisierten Predigtsprache zu bedienen, den Dhamma in normalem
Alltags-Thai lehrte.

Milarepas naturnahes Leben lieferte ihm reichlich Material, seine Einsichten und
Uberzeugungen bildlich darzustellen. In seinen Liedern finden war daher nicht nur — sicher
idealisierende — anschauliche Naturschilderungen, sondern auch eine der Natur entlehnte
reiche und eingédngige Bildsprache, die seine hoheren Erkenntnisse illustriert. Etwa in
folgendem Beispiel:

Im grofen Ozean der Dharma-Praxis lernt mein Fischkind von Bewusstsein schwimmen.
Aber nie sollte es sich der Fdhigkeit zu schwimmen rithmen, damit es nicht ins Netz der
Verwirrung sich verstricke.* Milarepas unorthodoxes Verhalten wurde von zeitgendssischen
gelehrten Monchen duflerst kritisch bedugt, wohl beneideten sie ihn auch um seinen Ruhm,
und so ist eine Geschichte uberliefert, in der einige Klostermonche Milarepas ,,Buchwissen®
und seine Kenntnis in Logik priifen wollen, um ihn bloBzustellen. Doch statt mit Zitaten aus
den kanonischen Schriften antwortet Milarepa auf alle Fragen und Vorwiirfe mit seinen
eigenen Liedern ~ er soll eine sehr schone Stimme gehabt haben - und schlieBlich gelingt es
ihm, die Gelehrten davon zu tiberzeugen, dass er mit seiner ungewdhnlichen Praxis wahre
Einsicht erlangt hat. Thren Neid erklart er etwa mit folgendem Vergleich:

Dort auf dem Hochplateau rennen und spielen die wilden Tiere, sie machen die Hunde
neugierig und eifersiichtig; ist das nicht genau der Grund, warum die Hunde wiitend werden?
In der Bauchhohle des Nya Non (Bergs) lebe ich, der ehrenwerte Milarepa. Das macht euch

Wortlehrer schmerzhaft eifersiichtig. Ist das nicht der Grund, warum ihr so auper euch -

Nun ja, sie haben auch allen Grund, eifersiichtig zu sein auf den frei in der Bergwildni:
umbherstreifenden Milarepa, der ohne jahrzehntelanges Textstudium anscheinend sog:

erreicht hat als sie...

Gefragt, warum er einsam in Junpan Nanka Tsang bleibt, - seine Anhinger hd:
jederzeit gerne in ihrer Néhe gehabt - singt er iber die Schonheit der Natur:
In der guten Stille dieses Himmelsschlosses Junpan

Hoch oben sammeln sich dunkle Wolken
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Tief blau und weit unten flieft der Fluss Tsang

In meinem Riicken erhebt sich der Rote Fels des Himmels,

zu meinen Fiifen bliithen Wildblumen, schwingend und verschwenderisch
Am Rande meiner Hohle streifen, toben, brummen wilde Tiere

Am Himmel kreisen Geier und Adler frei umher

Widhrend vom Himmel Nieselregen herantreibt.

Bienen summen und brummen mit ihren Gesdngen

Stuten und Fohlen springen und galoppieren wild

Der Bach plappert an Kieseln und Steinen vorbei

Durch die Baume schwingen und schaukeln sich Affen

Und Lerchen zwitschern siifien Gesang.

Die momentanen Gerdusche, die ich hore sind alle meine Gefahrten
Die Verdienste dieses Ortes sind unvorstellbar

Ich erzdhle sie dir jetzt in diesem Lied.

Ahnliche Lieder behandeln ebenfalls die Freude, die das abgeschiedene Leben mit sich bringt
und oft endet die konkrete Naturbeschreibung mit Formeln wie dieser:
An so einem angenehmen Ort in Einsamkeit, verbleibe ich, Milarepa, gliicklich und meditiere

iiber den Geist, der die Leere erleuchtet.

Ein interessantes Motiv, das in der Stereotypenbeschreibung eines erfolgreichen
buddhistischen Einsiedlers oft auftaucht, ist - wie bereits bei Ajahn Man erwahnt — das
Befrieden wilder Tiere aufgrund des Praktizierens von Wohlwollen. Auch Milarepa hatte
diese Fahigkeit und sang den Tieren in seiner Umgebung zuweilen Dharmalieder. Einmal,
beispielsweise, kam ein Hirsch in auf der Flucht vor einem Jéager in Todesangst angerannt.
Mila hat Mitleid mit ihm und beschlieBt, ihn mit einem Lied den Dharma zu lehren. Dann
taucht der den Hirsch verfolgende zihnefletschende Hund auf. Auch mit ihm hat Milarepa
unendliches Mitleid und lehrt ihn in einem Lied die Essenz des Dharma. SchlieBlich taucht
der Jager auf und wutend schieft er einen Pfeil auf Milarepa, weil er glaubt, dieser habe
seinen Hund verhext. Doch der Pfeil trift wundersamerweise nicht und der erbarmenvolle
Milarepa besanftigt auch den Jager mit einem Lied. Spiter wird dieser selbst ein groBer

Siddha mit Namen Chirarepa.



Naturethik und Naturisthetik im Buddhismus

Wir springen jetzt etwas nach Osten und in der Zeit ein paar Jahrhunderte zuriick und treffen
auf einem anderen Berg Han Shan (der ,,Kalte Berg*).

,Han Shan* bezeichnet sowohl den Berg als auch seinen bekanntesten Bewohner.

Obwohl chinesische Quellen ansonsten relativ gut datierbar sind, weil man bei der
Gedichtsammlung  han shan shih nicht genau, wann sie entstanden ist. Fest steht, dass von
den ca. 360 in verschiedenen Sammlungen kompilierten Gedichten etwa 300 einem Dichter,
der das Pseudonym Han Shan — Kalter Berg — annahm, zuzuschreiben sind. Wann er gelebt
hat, ob er gelebt hat, ist nicht zufriedenstellend geklirt, wahrscheinlich zwischen Ende des 6.
und Ende des 9. Jahrhunderts, moglicherweise in der Mitte des 7. Jahrhunderts n.u.Z. Es
heiBt, er habe sich auf einen Gipfel des Tien T’ai Gebirges zuriickgezogen, welcher ,Kalte
Klippe“ oder , Kalter Berg* genannt wurde, daher also der Name. , Han Shan steht seitdem fir
den Ort, fiir den Dichter und fiir seinen Lebensstil und wurde zu einer Chiffre, die den Berg,
den Poeten und seine Suche nach letzter Wahrheit in EINS verschmilzt, So Stephan

Schumacher, der die Gedichte auf Deutsch herausgegeben hat.

Han Shan’s Bild spiegelt sich in Hunderten von Tuschebildern. Obwohl man also nicht weif3,
ob er als historische Person wirklich existierte, hat man sehr genaue Vorstellungen davon, wie
er auszusehen hat: In der Stilisierung als Archetyp eines einsamen Wahrheitssuchers wird er
zum verwahrlosten Gesellen. Oft sehen wir eine verwilderte Gestalt mit wirren Haaren, in
zerlumpter Kleidung, die durch nebelverhangene Landschaften strolcht, Gedichte an
Felswinde pinselt, in schriftlose Schriftrollen vertieft ist, oder grinsend, lachend und
gestikulierend mit den ebenso wilden Gestalten des Shih Te und Feng Kann die tiefen
Geheimnisse der Lehren des Buddhismus und des Taoismus diskutiert.

Die Entstehungszeit der Gedichte fillt zusammen mit der Blite des Chan (jap. Zen)-
Buddhismus in China. Zu aller Zeit erfreuten sie sich groBter Beliebtheit, auch in Japan.

Man nennt ihn auch den ,Prototyp des Zen-Laien®, der ohne einer bestimmten Schulrichtung
anzugehoren und sich strengem monastischen Leben zu unterwerfen, dem Buddha
nachfolgend nach Wahrheit strebt.

Seine Gedichte sind auch heute noch populdr, taglich pilgern Touristen an den Kalten Berg. In
den 1950er Jahren hatte Han Shan einen nicht unwesentlichen Einfluss auf die Entstehung
einer amerikanischen Subkultur, namlich des Beats. Jack Kerouac, Gary Snyder (der noch zu
erwihnen sein wird), Allan Ginsberg und andere feierten Han Shan als , Dharma Bum®, als
Zen-Gammler und Vorldufer ihrer eigenen Generation. Die Kritik, die jener Zen-Schrat vor

mehr als 1000 Jahren am Lebensstil seiner Zeitgenossen ibte, hielten sie fur immer noch
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giiltig, der Riickzug in die wilde Natur schien einigen von ihnen ebenfalls sehr verlockend.
Die gesellschaftskritischen Gedichte miissen heute leider auBBen vor bleiben daher nur ein paar
der naturasthetischen:

Gleichberechtigt neben den schonen anschaulichen Beschreibungen seiner Wohnstitte
tauchen als Themen besonders die Einsamkeit, das Altern und damit die allgemeine
Verganglichkeit auf. Doch wie bei den anderen Naturpoeten auch, entsteht bei der Lektiire der
Gedichte der Eindruck, dass sie eine Sprache der Zufriedenheit sprechen, Freude und
Gelassenheit scheinen gleichermaflen vorhanden zu sein. Und wenn wir uns die Gestalten
unter optischen Gesichtspunkten ansehen, fillt auf, dass sie jegliche Anzeichen weltlicher

Eitelkeit vermissen lassen. (Wir erinnern uns an die parisukiilika in ihren Stofffetzen).

Ich werde ihnen einige Beispiele vorlesen

Bin ich nicht um der Berge Wonne zu beneiden

In Mufe wandernd und von niemand abhdngig?
Der Sonne nachjagend macht man sich nur kaputt
Ruhen erst die Gedanken, dann bleibt nichts zu tun
Gelegentlich entrolle ich eine der alten Sutren
Klettere ab und zu zum Felsschlésschen hinauf
Schau hinab auf tausend Klafter tiefe Schluchten
Uber mir quellen Wolkenwirbel auf

Ein kalter Mond, frostigen Windes Sausen

Mir ist wie einem einsam ziehenden Kranich zumut

Ein anderes Gedicht beschreibt, wie Han Shan angesichts eines abgestorbenen Baums
Verginglichkeit realisiert und - anerkennend, dass es sich dabei um den natiirlichen Lauf der

Dinge handelt - sich in die Erkenntnis fiigt, dass alles Leben vergehen muss:

Am Flussufer da sah ich gestern einen Baum
Gebrochen und zerfetzt, es ist kaum zu beschreiben
Nur zwei, drei Aste waren ihm geblieben

Von ungezdhlten Axthieben zernarbt

Frost hatte die vergilbten Blitter ihm entrissen

Die Wellen schlugen gegen seine morschen Wurzeln

So mup es allen Lebewesen gehen
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Warum dem Himmel und der Erde darum fluchen?

Folgendes Gedicht, das ebenfalls die Verganglichkeit thematisiert, zeigt Han Shan in

Kontemplation der — wie man sagen konnte — grofen Fragen menschlichen Daseins

Mein Korper, existiert er, oder existiert er nicht?

Gibt es ein Ich oder gibt es kein Ich?

Vertieft in die Ergriindung solcher Fragen

Sitze ich an den Felsen gelehnt wahrend die Zeit verrinnt
Zwischen den Zehen sprieft das griine Gras

Auf meinem Haupt setzt sich der rote Staub

Schon kommen Menschen aus der Welt

Friichte und Wein an meinem Totenbette darzubringen

Reisen wir einige Jahrhunderte weiter und noch ein Stiick nach Osten, namlich nach Japan,
treffen wir dort Dogen (1200-1253), der ebenfalls sehr eindringliche Naturgedichte
geschrieben hat. Allerdings machen diese nur einen kleinen Teil seines ansonsten
philosophischen Werks aus.

Mit 13 beschlieBt er Monch zu werden und eine Karriere am Hof in Kyoto auszuschlagen, die
ihm aufgrund seiner aristokratischen Herkunft bestimmt gewesen ware. Sowohl sein Vater als
auch sein Stiefvater waren beide Dichter. Weil er den japanischen Buddhismus fiir korrupt
und sikularisiert halt, verldsst er das Land mit 24 auf der Suche nach authentischem
Buddhismus. In China studiert und erreicht er das Erwachen unter Ju-ching (J. Nyojo). Mit 28
Jahren kehrt er zuriick und mit 44 verlasst er endgiiltig das ihm zu sikulare und politische
Leben Kyotos, um sich im Eiheiji-Kloster niederzulassen, das berihmt ist fur seine
Abgelegenheit und die Schonheit seiner Umgebung. Dort etabliert er einen Orden strikte:
Disziplin aus dem die Soto-Schule des Zen-Buddhismus entstand.

Eigentlich stand Dogen der Dichtkunst kritisch gegeniiber, da er befirchtete, dass Poesi
versagen miisste beim Versuch, eine authentische und befreite subjektive Realisierung de
absoluten Wahrheit von verginglicher und inhaltsloser Existenz auszudriicken.

Aber weil sich der Wunsch nach Erwachen aus einer Erfahrung der Vergénglichkeit speist

aus welcher wiederum der Wunsch nach Uberwindung von Unwissenheit und Anhaftei
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resultiert, kann man sagen, dass die Quelle der urspriinglichen Inspiration im relativen
emotionalen Bereich liegt. Und aus diesem speisen sich auch viele Gedichte.

Auffillig an Dogens Natur-Gedichten ist, dass er versucht in ihnen die Unterscheidung
zwischen absolut und relativ zu iberwinden, indem er das Absolute im Relativen zu
konkretisieren sucht. Das bedeutet, dass er die absolute Wahrheit als in der flichtigen Welt
natiirlicher Phanomene, und damit auch in der Welt der Sprache, enthalten ansetzt. Und
dadurch kann dann vielleicht doch zumindest auf die absolute Wahrheit, in Umschreibungen
mit sprachlichen Mitteln, hingewiesen werden.

Somit sollten zentrale Themen des Mahayana-Buddhismus, wie die Buddha-Natur, die
Illusion und Verginglichkeit der Welt oder die nonduale Beziehung von Praxis und Einsicht
auf einer Ebene konventioneller Wahrheit gefunden werden konnen.

Im Shdbogenz6, seinem grofien philosophischen Werk - zu Deutsch etwa , Berge und Fliisse
Sutras“ - wird die Buddhanatur beispielsweise mit den wechselnden Farben der Berge und
den murmelnden Gerauschen der Béche in den Tilern identifiziert. Eine Betonung der
Tatsache, dass Berge und Fliisse die wahren Orte fur Erleuchtungserlebnisse sind, findet man

ibrigens auch bei Kiikai und Saichd, den Grindern der Shingon- bzw. Tendai- Schule.

Den Wert von Dogens Gedichten hat schon sein spatmittelalterlicher Exeget Suzuki Shosan
erkannt und belehrte einen seiner Schiiler, der fragte, ob Ddgen’s Gedicht iiber seinen
Wunsch, vor seinem Tod noch einmal Kyoto zu sehen, nicht unzulissig sei, da dieser doch
sonst immer Loslosung gelehrt habe. Suzuki weist ihn zurecht: ,, Du hast Unrecht. (...) Wir
sollten vom Grunde unseres Herzens iiber Mond und Blumen singen. Du scheinst zu denken es
reicht schon zu sagen , Keine Verblendung soll man hegen, alles soll man loslassen‘.

Steven Heine, der Dogens Gedichte iibersetzt hat, versteht dies so, dass nach Suzuki’s
Interpretation von Dogen, Loslgsung als Ziel an sich eine extreme Position ist, die durch das

Feiern der Naturschonheit abgemildert werden muss.

Dogen’s Einstellung zur Asthetik ist eine ziemlich ambivalente. Fast scheint er sich
entschuldigen zu wollen dafiir, dass ihn die Naturerfahrung wihrend eines Retreats am
Echizen-Berg so beriihrt, wie folgendes (im Original chinesische) Gedicht zeigt:

,,80 lange hier ohne weltliche Bindung, habe ich Lesen und Schreiben entsagt. Und dennoch
immer noch bewegt, wenn ich die Bliiten vom Friihlingswind zerzaust sehe und den lieblichen
Gesang des Teichrohrsingers hore, iiberlasse ich es anderen, meine bescheidenen

Anstrengungen zu beurteilen.
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Da&gen bejaht die Natur als Ort, an dem von lebenden und nichtlebenden Wesen kontinuierlich
der Dharma gelehrt wird. Die paradoxe Struktur des Zusammenspiels von Absolutem und
Relativem erlaubt eine emotionale Reaktion auf die Verginglichkeit sthetischer Phianomene.
Asthetisches Bewusstsein kann die religise Praxis stimulieren, wenn sie die Illusion in der
Illusion in Realisierung jenseits von Realisierung transformiert. Das heift beispielsweise der
Geist muss sich, um den individuellen Geist fallen zu lassen, mit den Bergen und Fliissen
identifizieren, die die Buddhanatur enthalten und offenbaren.

Ein Gedicht dazu lautet beispielsweise

Die Farbe der Berge, die Strome in den Tdlern, Eins in allen, alle in Einem, die Stimme und
der Korper unseres Buddha Shakyamuni.

Oder:

Weil der Geist frei ist ~ dem Regen zuhorend, der vom Dachvorsprung tropfi, werden die

Tropfen eins mit mir.

Von Japan aus noch weiter nach Osten reisend landen wir schlieBlich im 20 Jahrhundert in
Nordamerika bei Gary Snyder.

Dieser hat nicht nur Gedichte des Han Shan ins Englische tbersetzt und zusammen mit seinen
eigenen veroffentlicht (Riprap and Cold Mountain Poems), sondern ist auch ein guter Kenner
Dogens, immerhin hat er von Mitte der Funfziger bis Mitte der Sechziger Jahre in Japan
gelebt, um Zen zu studieren. Aufgewachsen ist er in der bergigen Gegend von Oregon und
Washington State. Stark beeinflusst werden vom Werk dieses Dichters, den einige als
,Naturpoeten®, andere wegen seiner Einbeziehung indianischen Materials , Ethnopoeten* und
wieder andere wegen seines kontinuierlichen Einsatzes im Umweltschutz ,,Okopoeten” oder
sogar , Okokrieger* nennen, sowoh! die amerikanische Umweltschutzbewegung als auch der
Zen Buddhismus der amerikanischen Westkiste. Seine Gedichte schreibt Snyder in der
Tradition Thoreaus und des japanischen Meisters Dogen. Viele seiner Gedichte oder in Essay:
zusammengefassten Erkenntnisse, die oft als direkte Reaktion auf das Erleben der lebendige:
Natur entstehen, lassen sich dahingehend lesen, sich von der Natur belehren zu lassen. Doger
zitierend fragt er: ,,Wer hat den Leuten eigentlich erzdhlt, dass ,.Geist™ (Mind) Gedanken,
Meinungen, Ideen und Konzepte bedeutet? Geist bedeutet Baume, Zaunpfihle, Pfosten unc
Grdser*. Um aus Naturerfahrungen wirklich etwas lernen zu konnen, braucht es nach Snyde
mehr als ein abstraktes dariiber Sinnieren. Es braucht die konkrete Erfahrung der Natur un

zwar als Verankerung des Lebens an einem Ort. Er propagiert daher einen radikale.
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Bioregionalismus®“, bei dem die Bewohner einer Region sich dahingehend mit dieser
identifizieren, dass sie Solidaritit mit den nichtmenschlichen Klassen praktizieren. Dazu
gehoren nach Snyder nicht nur Tiere, sondern auch Pflanzen, Berge, Fliisse und Steine. Ob er
diesen Ansatz seinen vielen Wanderungen in einsamen Bergregionen, ganzen Sommern, die
er als Ausguck um etwaige Waldbrinde zu melden auf Gipfeln des amerikanischen
Nordwestens verbrachte, verdankt oder aber seiner intensiven Beschaftigung mit Ddgen und
Gedanken aus dem Zen- und Hua-yen-Buddhismus, lasst sich wohl nicht kldren.
Wahrscheinlich war ist beides nicht zu trennen und erst diese Synthese aus Studium des
Buddhismus und meditativer Wanderpraxis, machte Snyder zu einem Fursprecher der
nichtmenschlichen, also nicht selbst sprachfihigen Natur.

Snyder’s Ansatz, das Leben, die Welt und unsere Position in ihr zu erklaren, entlehnt er in
Teilen dem Hua-yen-Buddhismus. Dort gibt es das Bild vom , Juwelennetz des Indra“: Das
Universum wird als ein weites Netz polygonaler glanzender Juwelen interpretiert, deren jedes
als mehrfacher Spiegel wirkt. Einerseits ist jedes Juwel also eine Einheit, aber wenn man das
jeweils einzelne Juwel betrachtet, sieht man nichts als die Reflektionen der anderen Juwelen.
Das ganze Juwelennetz (i.e. Universum) ist also ein endloses System von Spiegelungen,
wobei jedes einzelne Juwel das Abbild des gesamten Netzes wiedergibt. Snyder iibertragt
dieses Bild auf die Nahrungskette, aus der er ein Nahrungsnetz macht: Aus Juwelen wird
Fleisch: Jeder frisst jeden und durch diesen ,gigantischen Liebesakt des gegenseitigen
Gebens sind wir alle verbunden. Dieser Ansatz beinhaltet eine ausdriickliche Anerkennung
des physischen Lebens, wobei auch die grausamen Aspekte der Natur, beispielsweise das
blutige Gefressenwerden, bejaht und als dsthetisch eingestuft werden.

Interessant fur Snyders’s Auseinandersetzung mit dem ,Juwelennetz des Indra“ ist das
Konzept von der Einheit in der Vielheit: Es lassen sich Verbindungen und Vernetzungen
erklaren, ohne dass genau definiert werden miisste, worin die Eigennatur dieser ,,Vielen oder
des ,Einen“ besteht. Denn nach der buddhistischen Interpretation kann es so etwas wie
Eigennatur eigentlich nicht geben, da alles nur relativ und abhéngig von anderen, nicht aber
aus sich heraus und fiir sich existieren kann. Doch diese Entititen treten vollig in den
Hintergrund zugunsten ihrer Relationen zueinander. Das Verstandnis ebendieser Relationen,
das wechselseitig Verbundensein - also das Spiegeln ineinander - soll Impetus zu
okologischem Handeln sein. Die sich spiegelnden Juwelen konnen innerhalb dieses Bildes
dann fir die Beziehung von Menschen, sei es untereinander oder zu ihrer Umwelt stehen und
sollen, so die moderne, dkologisierte Interpretation, uns unsere unentrinnbare Vernetztheit mit

der Natur verdeutlichen.

218



Naturethik und Naturisthetik im Buddhismus

Die Starke seiner Gedichte liegt darin, alltagliche aus seinem Leben gegriffene Momente zu
kristallisieren. Seine Gedichte sind schnorkellos klar, sie sind einfach, die Atmosphire wird
moglichst akkurat eingefangen. Wie z B. in einem namens , Mitte-August am Sourdough

Mountain Aussichtspunkt*:

..Ich kann Dinge, die ich einst las, nicht mehr erinnern/ Einige wenige Freunde, aber sie sind
in Stadten./ Kaltes Wasser aus einer Blechtasse trinkend’ meilenweit hinuntersehend:durch
hohe stille Luft.

Das ,hier und jetzt ganz an einem Ort sein“ ist eines von Snyder’s Hauptanliegen. Dogen
nimmt er zu Hilfe, wenn er erklaren will, warum dieser Bioregionalismus wichtig ist. Diesem
zufolge kann man nur dann ernsthaft praktizieren, wenn man die richtige Lehre, den richtigen
Tempel, das richtige Dorf gefunden hat. Das bedeutet fiir Snyder, dass es wegen der
Verbindung von Umwelt und Praxis, eben nicht egal ist, wo man praktiziert: , Es geht nicht
darum einfach irgendwo zu praktizieren, sondern sich zu verorten, also seinen Platz in der
Welt zu finden.* Fur ihn beispielsweise ist das eine Farm in der Sierra Nevada. Snyder glaubt
aufgrund seiner tiefen Verbundenheit mit der Natur, dass man Verantwortung fiir seinen Ort
iibernehmen muss. Hier haben wir also ein Beispiel, wie sich aus Naturerfahrung ein ethisches
Prinzip, ndmlich Verantwortung zu iibernehmen, einstellt. Das Prinzip, wie dieses
verantwortungsvolle sich Verorten zu verwirklichen ist, nennt er “das Erwachen zu einem
wilden Geist”. ,\Wild* soll dabei nicht chaotisch oder verriickt bedeuten, sondern das, was er
als das Wesen der Wildnis erfahren hat: Selbstorganisation, elegante Selbstdisziplin,
Selbstregulierung, Selbstversorgung. Im taglichen Leben, das zugleich tagliche spirituelle
Praxis ist, heiBt das nach Snyder, dass das Leben der Einfachheit verpflichtet sein soll, von
angemessener Beherztheit, guter Laune, Dankbarkeit, reichlich Arbeit und Spiel und viel

Gehen gekennzeichnet.

Fassen wir zusammen:

Die isthetische Haltung eines Natur-Poeten beinhaltet eine Bereitschaft zu

unmittelbaren, direkten Erfahrung um ihrer Selbst willen. Ohne diese Haltung sind dsthe
Erfahrungen nicht moglich. Das zentrale Moment der Unmittelbarkeit impliziert dabe:
der Dichter wahrend einer solchen asthetischen Erfahrung sich nicht als getrennt vor

was er erfihrt, erlebt. Wie Otsuji, ein Haiku-Dichter, sagte, ist im Moment
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unmittelbaren Erfahrung , das Bewusstsein vollkommen vereinigt* und ,die Natur des Poeten
und die Umwelt sind Eins.*

Kurz gesagt, asthetische Kontemplation ist also ein uneigennutziges/ selbstloses/
unvoreingenommenes (Sich-)Bewusstsein eines Objekts. Und daraus sowie aus der
asthetischen Aufrichtigkeit bzw. Echtheit entsteht poetische Wahrheit.

Ein nettes Beispiel fiir eine Reaktion auf Asthetische Aufrichtigkeit ist eine Anekdote iiber
den japanischen Maler Seiho. Dieser fing beim Anblick eines Bildes eines seiner Schiiler, das
Hiihner darstellt, unwillkarlich an zu gackern.

Buddhisten, wie die heute vorgestellten Waldasketen und Waldpoeten, die soviel von der
Natur und in der Natur gelernt haben, verfigen anscheinend iber ein relativ positives
Naturbild, ungeachtet der Tatsache, dass die buddhistische Tradition der Natur und dem
Leben gegeniiber eine oft eher ablehnende Haltung einnimmt. Natirlich darf buddhistische
Praxis in Anschauung der erbaulichen Natur nicht zu einer Anhaftung an ebendiese fiihren.
Aber das scheint normalerweise auch nicht der Fall zu sein, da die in der Natur gewonnenen
Erkenntnisse sich zumindest bei den genannten Praktizierenden fiir die spirituelle
Entwicklung als sehr forderlich erwiesen hat. Was die ethischen Konsequenzen dieser
Naturerfahrungen angeht, so hat Gary Snyder sie wohl fiir das allgemeine Laienleben am
besten formuliert: Das Leben soll einfach und naturnah gehalten werden. Die Wildnis muss
bewahrt werden. Fir jeden Einzelnen, der in der Wildnis praktiziert, wird aus der Erfahrung
der Verbundenheit, oder wie bei Dogen sogar der Identitdt mit der natiirlichen Mitwelt, der
Wunsch entstehen, diese nicht zu schidigen. Und von dieser nicht geschidigt zu werden.
Wiinschenswert ware natirlich, dass das einfache naturnahe Leben der waldbewohnenden
Monche oder die Gedichte der wilden Naturpoeten fiir Laien inspirierend wirkt. Deren je
eigene Naturerfahrung konnte dann individuelle naturethische Konsequenzen haben, die zu
einem umweltbewussteren Verhalten im Alltag fithren. Oder vielleicht sogar dazu, dass man
versteht, was Dogen meint, wenn er sagt:

. Wenn Du fragst, was ist Buddha? Ein Eiszapfen, der von einem Moskitoneiz hingt.
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