DIE DEUTSCHEN BUDDHISTISCHEN KATECHISMEN

von Heinz Knechten

Die deutschen buddhistischen Katechismen sind meines Wissens bisher
wissenschaftlich noch nicht untersucht worden. So versteht sich folgende
Arbeit als erste Bestandsaufnahme und Sichtung der Texte. Dabei soll
besonderes Gewicht gelegt werden auf die Auffassungen der Katechismen
iber Personlichkeit, Seele und Eingehen ins Nirvana. Dieser Frage-
komplex ist von besonderem Interesse, da die buddhistischen Anschauun-
gen in diesen Punkten fiir den westlichen Menschen besondere Ver-
standnisschwierigkeiten bieten.

Im folgenden werden vier buddhistische Katechismen in dironologi-
scher Reihenfolge dargestellt: Henry Steel Orcorr konzipierte 1887 als
erster einen buddhistischen Katechismus; ihm folgte bereits 1888 SupnADRA
Bicksnu (Friedrich ZivmeErMANN), weiter Paul Danike (1914—1918)
und schliefllich 1970 Maya KELLER-GRIMM/ANAGARIKA DHAMMAPALA (Da-
vid HEwAvITARANE). Bei dem Werk von Paul Dasrke handelt es sich um
eine Einfithrung in den Buddhismus, also nicht um einen buddhistischen
Katechismus in strenger Form (Frage und Antwort). Dennoch soll diese
Schrift hier behandelt werden, da sie das gleiche Ziel verfolgt wie die
buddhistischen Katechismen, ndmlich in die L.ehre Buddhas einzufithren
unter einer ,missionarischen’ Zielsetzung. Zudem stellt die Position Dahl-
kes einen Gegenpol zu der Grivms dar. Sie ist deshalb zur Vervollstidndi-
“gung des Bildes buddhistischer ,Mission® in Deutschland interessant.

Buddhismus in Deutschland ist sicherlich fiir viele Deutsche noch eine
Tatsache, die Erstaunen hervorruft. Doch seit Kants Vorlesungen iiber
Physische Geographie (1756—1796)! nahm das Interesse an buddhisti-
schen Ideen bei deutschen Philosophen immer mehr zu. Vor allem Arthur
ScHOPENHAUER vertrat eine buddhistische Weltsicht. Er wurde 1814 von
dem Orientalisten Friedrich MajEr in das indische Altertum eingefiihrt®.
Sein metaphysisches System ist stark von indischen Ideen bestimmt. In
den folgenden Jahren machten vor allem Englédnder der britischen Ver-
waltung auf Ceylon das Abendland mit den eigenen Quellenschriften
des Buddhismus bekannt. Meist waren es Ubertragungen des Pali-Kanons,
also der Theravada-Richtung des Buddhismus. Hermann OLDENBERG stellte
1881 zum ersten Mal die Buddhalehre aufgrund der Pali-Quellen um-
fassend dar. Da diese Texte von den Ausschmiickungen legendarer Art
vieler Texte des Mahayana-Buddhismus weitgehend frei sind, gelten sie
als authentische élteste Darstellung des Buddha und seiner Lehre. Olden-
bergs Werk weckte bei vielen Lesern ein personliches Interesse am
Buddhismus. Sechs Jahre danach erschien der buddhistische Katechismus
von Henry S. Orcort. Thm gilt nun unser Interesse.

! Grasenapp, 5 (Die vollstindigen Titel s. im Literaturverzeichnis am Ende des
Artikels)
2 BUTTLER, 73

207



1. Henry SteeL Orcort/KarL SEmpENsTUCKER (Leipzig 1887, 21909)

Der Amerikaner H. S. Orcorr (f 1907) war tdtig als Obrist der Siid-
staaten- Armee, spiter als spiritistischer Journalist. Er begriindete mit der
Deutschrussin Helena Petrowna Bravarsky (1831—1891) 1875 die Theo-
sophische Gesellschaft’. Ziel dieser Gesellschaft war eine universale
Bruderschaft der Menschen und ein vergleichendes Studium von Religion,
Philosophie und Wissenschaft aller Volker. Daneben lagen ihre Interessen
anfangs auch noch auf okkultistischem Gebiet. In Deutschland entstand
1897 eine eigene Theosophische Gesellschaft. Sie beeinflufite in den ersten
Jahren ihres Bestehens die deutsche buddhistische Bewegung. Olcott reiste
1880 nach Ceylon. Hier schrieb er seinen buddhistischen Katechismus.
Olcott stiefl sich an der Unwissenheit der singhalesischen Bevilkerung
iiber ihre Religion, den Buddhismus. Thre Kinder wurden vielfach in
christlichen Missionsschulen erzogen und wiesen daher mehr Wissen vom
Christentum auf als vom Buddhismus. Olcott schildert dies im Vorwort zur
2. deutschen Auflage seines Katechismus (1902): ,Da jedoch weder sie
noch ihre Eltern die geringste Neigung hatten, dem Buddhismus zu ent-
sagen, um das Christentum anzunehmen, bat ich die buddhistische Geist-
lichkeit dringend, eine Darstellung des Buddhismus in Katechismusform
zu unternehmen; aber keiner von ihnen fihlte sich dazu befdhigt, und so
wurde ich durch das Dringen der hoheren Geistlichkeit fast gezwungen,
dies selbst zu tun.“

Dieser Olcott’sche Katechismus wurde ein Erfolg: Allein bis 1906 er-
lebte er 36 Auflagen in englischer Sprache. Er wurde bis in die jiingste
Zeit immer wieder neu aufgelegt und iibersetzt. Da der Katechismus ur-
spriinglich fiir den Unterricht singhalesischer und birmanesischer Kinder
bestimmt war, haften ihm einige Méngel an — etwa legendarische Aus-
schmiickungen der Gestalt des Buddha, die nicht in einen Katechismus
gehbren. Zudem waren Fehler und Inkorrektheiten beziiglich der bud-
dhistischen Terminologie hiufig. Auch sachliche Unrichtigkeiten begegne-
ten. Daher arbeitete Karl SemEensTicRER (1876—1936) 1909 eine revi-
dierte deutsche Ausgabe aus. Dieser Text bildet die Grundlage fir die
folgende Skizzierung des Olcott’schen Katechismus, da die erste deutsche
Ausgabe (1887) im Leihverkehr der deutschen Bibliotheken nicht zu be-
schaffen war.

Olcotts Ziel war, einen Katechismus zu schreiben, der beiden groflen
buddhistischen Richtungen (Hinayana bzw. Theravada und Mahayana)
als Grundlage dienen konnte. Er arbeitete spater auch 14 Thesen aus ,als
cine gemeinsame Grundlage, auf der eine Einigung aller Buddhisten
moglich ist“®. Olcotts Katechismus bildete tatsachlich einen ersten Briicken-
schlag zwischen den Anhingern der beiden grofien Richtungen®.

3 vgl. hierzu u. zum folgenden Grasenarp, 186ff
4 zitiert nach KELLER-GRrIMM, 12

5 Orcott/SEIDENSTIUCKER, 193
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Olcott gliedert seinen Katechismus in finf Teile. Zunichst stellt er die
,buddhistische Dreiheit® dar: Buddha, Dharma (Lehre) und Sangha
(Gemeinde). Es schlieflen sich an ein geschichtlicher Uberblick iiber die
Entwicklung des Buddhismus und fiiber seine Schulen. SchlieRlich folgt
cin Kapitel iiber ,Buddhismus und (westliche) Wissenschaft®. Dieses letzte
Kapitel gestaltete SeipEnsTUCKER ganz um, da Olcott es allzusehr vom
Standpunkt des Okkultisten aus behandelt hatte. Seidenstiicker stellte
lediglich einige Punkte heraus, in welchen die westliche Wissenschaft die
Auffassungen des Buddhismus bestdtigte. Dieses Kapitel iiber die Bezie-
hungen des Buddhismus zur westlichen Wissenschaft wirft ein besonderes
Licht auf das Bild vom Buddhismus, wie es Olcott und Seidenstiicker ge-
zeichnet haben. Buddhismus wird als ,wissenschaftliche Religion“ betrach-
tet”. Diese Bezeichnung soll die Andersartigkeit der buddhistischen Reli-
gion vor den Offenbarungsreligionen markieren. Nicht Offenbarung ist
konstituierend fiir den Buddhismus, sondern die Lehre des Buddha, eine
LAufstellung und Formulierung ewiger Wahrheiten, welche tatséichliche
Giiltigkeit haben“®. Ein Buddhist diirfe an keine ,angebliche Offenba-
rung“ glauben, ,sondern nur an das, was durch die Vernunft und Erfah-
rung bestatigt wird“?. Die Lehren des Buddha hitten durch die moderne
Wissenschaft ihre Bestitigung gefunden'. Ein Beispiel dafiir sei die
Anicca-1dee, der Gedanke, dafl alle Dinge sich in einem Zustand des
FlieBens befinden, Dasein ist Veridnderung. Die buddhistische Lehre vom
Leiden und die Kausalititslehre stimmten mit der modernen Wissenschaft
vollstindig iiberein't. — Das Wort ,Religion® sei eine unpassende Be-
zeichnung fiir den Buddhismus, so schreibt Olcott in einer Anmerkung:
»Buddhismus ist keine Religion, sondern eine Moral-Philosophie.“ Bud-
dhismus kenne keine religio, keine Bindung im christlichen Sinn, ,ein
Unterwerfen unter, oder ein Sichversenken des Selbstes in ein gottliches
Wesen“; passender sei das Wort agama. Es meint ein ,Sich-Nahen®, ein
,Kommen*, also ein ,Kommen zur Erleuchtung® oder ein ,Sichnahen zu
dem Buddha“ als dem geistigen Lehrer®®. SEIDENSTUCKER korrigiert diese
Auffassung Olcotts: Religion kénne in praxi doch nichts anderes sein als
»Prinzip der Lebensfithrung“!*. Religion sei nicht nur ,Gefithl der Ab-
hdngigkeit von einem oder mehreren gottlichen Wesen®, da eben auch
andere Religionen als die theistischen existierten.

Der Katechismus definiert: Als Buddhist wird ein Mensch angesehen,
»der sich als einen Anhinger des Buddha bekennt, seine Lehre annimmt
und sich bemiiht, ihr nachzuleben®, sei es als Laie oder als Geistlicher®.
In dieser Aussage sind die ,drei Juwelen“ des Buddhismus enthalten:

7 Orcorr, 1909, 169

8 p. 169

9 ebd.; als Quelle wird das Kaluma-Suttam des Anguttara-Nikayo angegeben.
WiOncort, p- 171 13 ebd.

4 pp. 1774 S pa 201

12 Qrcort, 200 15 . 1f
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Buddha, Lehre und Gemeinde. Als Buddhist driickt man mit dieser
Formel aus, dafl man ,den Buddha als seinen allweisen Lehrer, Berater
und als sein Vorbild betrachtet, da# man in der von ihm verkiindeten
Lehre und Weltordnung die wesentlichen, unverdnderlichen Prinzipien
der Wahrheit und Gerechtigkeit, sowie den Pfad anerkennt, der zur Ver-
wirklichung des hochsten Friedens auf Erden fithrt; dafl man endlich in
den heiligen Jiingern die Lehrer und Ausleger des von dem Buddha
gepredigten erhabenen Gesetzes erblickt“?e.

Auf eine Darlegung des Lebens des Buddha (pp. 6—32) folgt im zwei-
ten Teil: ,Der Dharma®, die Lehre Buddhas (pp. 33—115). Zunichst wird
festgestellt, der Buddhismus verpflichte nicht auf irgendwelche Dogmen,
die man auf bloflen Glauben hin anzunehmen habe!’. Nur das sei zu
glauben, was ,durch unsere eigene Vernunft, Erfahrung und Erkenntnis
bestatigt wird“!8. Buddha sei kein Heiland, der die Menschen kraft seiner
Verdienste von ihren Siinden befreien konne, vielmehr miisse der Mensch
sich selbst befreien®, Buddha sei bei diesem Prozef nur Berater und Fiih-
rer auf den richtigen Weg. — Weiterhin wird die bekannte buddhistische
Lehre vom Leiden und von der Wiedergeburt dargelegt. Dem Leiden kann
der Mensch nur entrinnen, indem er ,den brennenden Durst nach dem
Leben und seinen Freuden, wodurch Leiden verursacht wird®, vollstindig
iberwindet und vernichtet®. Dazu muff der achtteilige Pfad beschritten
werden. Nur auf ihm kann man dem samsaro (Kreislauf, Zusammen-
stromen), der Weltirrfahrt mit ihren Konstituenten Werden und Ver-
gehen, entrinnen®. Der Zustand, in dem diese Erlosung verwirklicht wird
und ist, heiflit Nirvana. Olcott beschreibt Nirvana folgendermafien: ,Ein
Zustand, in dem alle Verdnderung aufgehort hat, ein Zustand vollkom-
mener Ruhe und tiefsten Friedens, ohne jedes Begehren, ohne jede Tau-
schung, ohne Leiden®; alle Regungen des physischen Menschen und das
diskursive Denken sind erloschen. Die Wiedergeburtskette ist durchbro-
chen, der Mensch wird nicht wiedergeboren®. ,Das unerléste Gemiit hat
keinen Begriff von dieser auflerhalb unseres unerleuchteten Bewufitseins
liegenden Seligkeit Nirvanas®.“ Nirvana kann angestrebt werden, doch
»der Verblendete strebt nach nirvanischer Glickseligkeit, ohne auch nur
die geringste Idee von ihrem Wesen zu haben“*. Egoismus und Selbstsucht
sind hier ausgeloscht, es ist ein ,Aufgehen des Ich-Selbst in der Wahr-
heit“®s. ,Der Durst nach individueller Existenz®®® ist gestillt. — Eine un-
sterbliche Seele erkennt der Buddhismus nicht an. ,Seele halt er fiir ein
Wort, das von Unwissenden zur Bezeichnung einer verkehrten Vorstel-

27 «

lung gebraucht wird*.“ Denn alles, was am Menschen Gestalt hat, ist ver-

16 p 3 2 p 51f
7 p. 38 tpahs
16D 84 2epib5
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anderlich, und alles, was verinderlich ist, kann nicht ewig sein. Es ist eine
irrige Vorstellung, daff der Mensch ein von allen Wesen und dem Dasein
des ganzen Weltalls getrenntes und abgesondertes Wesen sei. Dieser Ge-
danke des Sonderseins ist unverniinftig, unlogisch und durch die Wissen-
schaft nicht gestiitzt“*.

Im weiteren wird dem Vorwurf begegnet, der Buddhismus sei eine
passive Religion. Olcott betont dagegen die Forderungen des Buddhismus,
,Gutes mit Eifer zu tun® und ,das eigene Gemiit zu ldutern“®®; der Mensch
sei aufgefordert, aktiv an sich zu arbeiten. — Eine weitere Kritik bezeich-
net den Buddhismus als pessimistische Weltschau. Seidenstiicker rdumt
an dieser Stelle ein, daf der Buddhismus zwar das Leiden stark betone,
doch zugleich verkiinde er ja einen Ausweg aus diesem Leiden, sein
Endziel sei optimistisch®., — Im weiteren sind ethische Forderungen des
Buddhismus dargestellt, etwa die der Feindesliebe*. — Auch eine Wei-
sung die Ehe betreffend findet sich: , Vollige Keuschheit wird als ein Mittel
zu geistigem Fortschritt dringend empfohlen. Aber die Ehe mit einer
Frau und die Treue zu ihr wird ausdriicklich als eine Art Keuschheit
anerkannt®.“ — Im Verhiltnis zu den Bekennern anderer Religionen
wird ,grofite Duldung und Freundlichkeit® empfohlen®. — Anweisungen
zur Meditationspraxis schlieffen diesen Teil ab.

Im dritten Teil, dem Sangha (Gemeinde) (pp. 116—130), beschreibt
Olcott die Merkmale der Gemeinde der engeren Jinger des Buddha,
den Orden der Bhikkus. Diese unterscheiden sich von den Priestern
anderer Religionen dadurch, dafl sie keine Mittler zwischen Gott und
den Menschen zum Zwecke der Stindenvergebung seien, sondern sie zeig-
ten anderen den Weg zum Heil. ,Einen vermenschlichten, mit person-
lichen Eigenschaften ausgestatteten Gott betrachten die Buddhisten als
cin Riesen-Gespenst, das wie ein ungeheurer Schatten von der Fantasie
unwissender Menschen in die Leere des Weltraums geworfen wird®.®

Im vierten Teil (pp. 181—168) gibt Olcott einen geschichtlichen Uber-
blick und beschreibt Schulen des Buddhismus. Olcott zitiert den ,Mis-
sionsauftrag® des Buddha: ,So geht denn hin, ihr Jinger, und wandert
zum Segen und Heil fiir die Vielen, aus Mitleid fiir die Welt und alle
Wesen. Verkiindet die glorreiche Lehre, predigt ein Leben der Heilig-
keit, Vollkommenheit und Reinheit. Es sollen nicht zwei von euch den-
selben Weg gehen s,

Am Ende des vierten Teils sind Griinde genannt, warum der Buddhis-
mus dem Abendland anziehend erscheine: ,Seine grofie Niichternheit und

28 pp. 62f
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30 pp. 74f; dieser Abschnitt wurde von SeiDENSTUCKER hinzugefiigt.
31 pp. 87—89
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VernunftgeméBheit, auf Grund deren ein Konflikt zwischen Religion und
Wissenschaft unméglich ist, ... seine umfassende Ethik, seine Licbe und
Freundlichkeit zu allen Wesen; ... die Karman- und Wiedergeburtslehre,
die an den natiirlichen Gerechtigkeitssinn und die Vernunft appellieren®.

Der abschlieRende fiinfte Teil (pp. 169—184) behandelt das Verhaltnis
von Buddhismus und Wissenschaft. Er wurde bereits oben (S. 209)
behandelt.

9. SuBHADRA Bicksuu - FriEDRICH ZIMMERMANN (Braunschweig 1888)

Friedrich ZiMMERMANN (1851—1917) verdffentlichte ein Jahr nach dem
Erscheinen der deutschen Ausgabe von Olcotts Katechismus, namlich 1888,
einen eigenen Katechismus unter dem Verfassernamen SusHADRA Bicksuu
(,Bickshu“ oder ,Bhikku“ ist Bezeichnung des buddhistischen Ménchs).
Dieser Katechismus trug sehr zur Verbreitung buddhistischer Ideen in
Deutschland bei. Er wurde in neun Sprachen ibersetzt”. Auch dieser
Katechismus wurde von Karl SEmENsTCKER iiberarbeitet (12.—14. Auf-
lage 1921). Seidenstiicker brachte alle Verbesserungen und Erweiterungen
in Form von Anmerkungen an. Zimmermann wollte seinen Katechismus
selber umgestalten, da er sich nach dem Erscheinen des Hauptwerkes
von Georg Grmvnm: Die Lehre des Buddha (1915) ganz mit der Grimm-
schen Auffassung des Buddhismus einig erklirte. Sein Tod (1917) ver-
eitelte dieses Vorhaben.

Zimmermann betitelt seinen Katechismus: ,Buddhistischer Katechismus
zur Einfihrung in die Lehre des Buddha Gautama. Nach den heiligen
Schriften der siidlichen Buddhisten zum Gebrauche fiir Européer zusam-
mengestellt und mit Anmerkungen versehen.* Wie Zimmermann im Vor-
wort mitteilt, fehlte es bisher an ,einer im besten Sinne volksthiimlichen
und allgemeinverstindlichen Darlegung, welche die erhabene Lehre des
Buddha Gautama nicht als todten Wissensgegenstand behandelt, sondern
sie als die lebendige, noch heute klar und lauter flieBende Quelle der
Wahrheit den weitesten Kreisen zuginglich machen will®®. Zimmer-
mann sieht, da der Olcott’sche Katechismus in erster Linie fiir den Unter-
richt singhalesischer und birmanesischer Kinder bestimmt war, als Ziel-
gruppe seines Katechismus Erwachsene. Wer nicht im steigenden Mate-
rialismus aufgehen mochte und wer unbefriedigt ist von den Lehren der
herrschenden Religionen, mége hier ,inneren Frieden® und ,gesicherte
Erkenntnis® finden, ,die ihnen weder todte Dogmen noch die Ergebnisse
der gegenwirtig so siegesgewiss auftretenden Wissenschaft gewahren ver-
mogen“®. Bemerkenswert ist hier, dafl entgegen der Olcott’schen Kon-
zeption der Buddhismus in einer gewissen Gegnerschaft zur Wissenschaft
gesehen wird.

Das kleine Werk gliedert sich wie folgt: nach einer Einfithrung (pp.
7—10) folgen die Abschnitte iiber den Buddha (pp. 11—43), die Lehre

% p. 168 38 BrcksHu, 111
37 ygl. KeLLer-Grivy, 12 ¥ p. IV
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(pp. 44—79) und die Briiderschaft der Auserlesenen (pp. 80—88). Die
ydrei Juwelen® sind also auch hier Einteilungsprinzip.

In der Einfithrung kennzeichnet Zimmermann den Buddhismus zugleich
als Religion und Philosophie. ,Er ist in der That beides — die erhabend-
sten moralisch-religiosen Lehren verbinden sich in ihm mit den tiefsten
philosophischen Erkenntnissen zu einem untrennbaren Ganzen®.“ Insofern
der Buddhismus die religiésen Krifte im Menschen aktiviert, sei er Reli-
gion; insofern er nicht blinden Glauben an Lehrsitze und eine tiber-
natiirliche Offenbarung verlange, sei er Philosophie®.

Im folgenden legt Zimmermann kurz zusammengefafit die Grundlehren
des Buddhismus dar. Dem Kausalnexus der Wiedergeburten kann man
entflichen ,durch das Aufgeben des Willens zum Leben, durch die Er-
todtung des Trachtens nach individuellem Dasein in dieser oder einer
andern Welt. Dies ist die Befreiung, die Erlésung, der Weg zum ewigen
Frieden“®. Zimmermann setzt sich ab gegen die ,héchst wunderlichen
Begriffe“ der Europder von Nirvana. Nirvana bedeutet ,Erloschensein,
Ausgewehtsein®, gleich einer Flamme, die der Wind auswehe oder die
aus Mangel an Nahrung erlosche. Nirvana bedeute jedoch nicht das
Nichts. ,Dies ist eine irrige Meinung; vielmehr ist Nirvana ein Zustand
hochster Vergeistigung, von dem freilich Keiner, der noch von irdischen
Banden gefesselt wird, eine zureichende Vorstellung haben kann“#, Aus-
geloscht sei lediglich der Wille zum Leben, ,das Trachten nach Dasein
und Genufl in dieser oder einer anderen Welt; erloschen ist der Wahn,
dafl materielle Giiter irgend einen Werth haben oder dauernd sein kénn-
ten. Ausgeweht ist die Flamme der Sinnlichkeit und Begier, auf immer
ausgeweht das flackernde Irrlicht der Ichheit, der Individualitét (Seele)“*.
Es gibt zwar ein Nirvana, das schon in diesem Leben erreicht werden
kann, doch erst mit dem Tode erreicht der Arahat (der vollendete Hei-
lige) das hochste Nirvana (Parinirvana). Vom Standpunkt der Lehre
anderer Religionen und des wissenschaftlichen Materialismus bedeute
dieses Parinirvana ginzliche Vernichtung, denn es bleibt nichts ibrig, was
dem menschlichen Begriff von Dasein entspricht. ,Vom Standpunkt dessen
aber, der die Aharatschaft erreicht hat, ist die Welt mit allen ihren Er-
scheinungen vielmehr ,nichts’, eine Sinnestduschung, ein Irrthum, und
Parinirwana das Eingehen in das wahre Sein, ins Ewige, Unvergéngliche,
wo keine Unterschiedlichkeit und kein Leiden mehr ist®.“ Nach dieser
Erlosung hat der Mensch zu streben. ,Ein Jeder mufl sich selbst er-
16sen*s.
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Zimmermann betrachtet den Buddhismus nicht als exklusiven Weg
zum Heil. , Jedes Wesen erhilt den Lohn, den es verdient, ob es Buddhist
ist oder nicht. Auch Andersgldubige kénnen daher zur Erlésung gelangen,
nur ist es fiir sie viel schwieriger, und die Gefahr, das Ziel zu verfehlen,
sehr grof*.“ _Es ist, wie wenn jemand einem falschen Wegweiser folgt ...
Der richtige Wegweiser aber ist allein der Buddha*®.“ Allerdings ist
Toleranz Andersglidubigen gegeniiber geboten.

Der hauptséchliche Unterschied zwischen der Lehre des Buddha und
der anderer Religionen besteht in folgendem: ,Der Buddhismus lehrt die
hochste Giite und Weisheit ohne einen personlichen Gott; eine Fortdauer
des Seins ohne eine unsterbliche Seele; eine ewige Seligkeit ohne einen
ortlichen Himmel; eine Moglichkeit der Heiligung ohne einen stellver-
tretenden Heiland; eine Erlosung, bei der Jeder sein eigener Erloser ist
und welche ohne Gebete, Opfer, Bussiibungen und &dussere Gebrauche,
ohne geweihte Priester, ohne Vermittlung der Heiligen und ohne géttliche
Gnadenwirkung aus eigener Kraft errungen werden kann; endlich eine
hochste Vollkommenheit, welche schon in diesem Leben und auf dieser
Erde erreichbar ist®.“ — Einige Bestimmungen iiber die ,Briiderschaft
der Auserlesenen, die Nachfolger und Jiinger des Buddha, schlieflen
den Katechismus ab.

3. PauL DaHLKE (ca. 1914, 21966)

Paul DanLkE (1865—1928) war zundchst als Arzt tatig. Auf zahlreichen
Asienreisen, vor allem bei seinem zweiten Aufenthalt auf Ceylon (1900),
lernte er den Buddhismus kennen. Von nun an betrachtete er es als seine
Lebensaufgabe, ihm in erneuerter Form im Abendland Eingang zu ver-
schaffen®. Dahlke veranstaltete einige wissenschaftlich anerkannte Uber-
tragungen aus dem Pali-Kanon ins Deutsche. Er verfaflte mehrere wissen-
schaftliche Abhandlungen tiber den Buddhismus und redigierte seit 1918
die Neubuddhistische Zeitschrift, spater Brockensammlung. Im Zentrum
seines Wirkens steht die Griindung des ,Buddhistischen Hauses“ in Ber-
lin-Frohnau, 1924. Der Tempel von Frohnau wurde eines der bedeut-
samsten buddhistischen Kulturzentren Deutschlands und Europas.

Dahlke verfafite die Schrift: ,Was ist Buddhismus und was will er?
Eine Einfithrung in die Gedankenwelt des Buddha Gotama“ wihrend
des ersten Weltkrieges. Sie wurde 1966 aus Anlafl des 100. Geburtstages
Dahlkes (1965) neu aufgelegt, herausgegeben von der German Dharma-
duta Society/Ceylon, die auch das ,Buddhistische Haus® 1958 auf-
gekauft und ceylonesische Ménche nach Berlin entsandt hatte.

Fiir den Naturwissenschaftler Dahlke ist der Buddhismus eine niichterne
Wirklichkeitslehre. Die Einsicht, wie DAHLKE formuliert: ,Ich bin in die
Wirklichkeit eingeschnellt“®, ist die grundlegende Einsicht dessen, der

Api T3 % vgl. hierzu: GLASENAPP, 224f
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sich dem Buddhismus ndhert. In dieser Erstwirkung ist der Buddhismus
zugleich abstofiend, weil er uns liebgewordene Dinge, Vorstellungen und
Hoffnungen scheinbar riicksichtslos tiber Bord wirft. Zudem ist der Bud-
dhismus anspruchsvoll: ,Denken ist das erste, was buddhistisch werden
mufS, will man vom wahren Buddhismus reden®®.“ Diese bestiirzende Er-
kenntnis ist: Es existiert kein beharrendes Ich, sondern nur gesetzmifige
Wachstumsvorgange®. Der Mensch gelangt so vom Nichtwissen zum Wis-
sen, zur inneren Befreiung, zur Erlosung®.

Auch Dahlke wehrt sich — wie OLcoTT-SEIDENSTUCKER — gegen die
Einschitzung des Buddhismus als pessimistische Religion. Leiden im
Buddhismus sei ,nicht Leiden im vulgédren oder christlich-biblischen Sinne.
Leiden, wie der Buddhist es versteht, ist nur der gefihlmifige Ausdruck
der Nichtbestindigkeit“®. ,Leben ist nicht etwas, das Leiden hat, son-
dern das Leiden selber is¢%.“ Somit ist Erkenntnis des Lebens als Leiden
.ein Urteil iiber das Leben auf Grund einer wirklichen Einsicht in sein
Wesen“?. Das Leben allein geniigt nicht, man muf} leiden und damit die
Verginglichkeit ablegen, um zum endgiiltigen Aufhéren des Werdens zu
gelangen. Die Bestdtigung dieser Lehren findet man nur in sich selbst, die
eigene Erfahrung erweist diese Gedanken als wahr. Denn, so setzt Dahlke
voraus: ,Mein eigenes Ich ist das einzige Ding in der Welt, das mir un-
mittelbar zugéinglich ist. Alles andere ist mir nur mittelbar, auf dem Um-
wege iiber die Sinne zuginglich®.“ Dieses Wissen um die Verganglichkeit
des Lebens, das Dahlke als stindiges Essen oder Brennen auffafit, fithrt
zum allmihlichen Versiegen von Lust, Hafl und Wahn, ndmlich zum
Nirvana, in dem alle Aufbauvorginge endgultig ruhen. Die Willensregun-
gen versiegen — Nirvana tritt ein. ,Nibbana (pali, sanskrit: nirvana) ist
durchaus nichts als ein begrifflicher Ausfallwert gegeniiber dem ILeben,
ebenso wie Dunkelheit ein begrifflicher Ausfallwert gegeniiber dem Licht
ist®.“ Nirvana ist kein positiver Wert, der Sinn und Bedeutung in sich
selber hat. Dahlke betont: ,Wer in das buddhistische Nibbana eine posi-
tive Seligkeit, ein An-Sich-Seiendes einschmuggeln will, der hat fehl-
gedacht®.“

Quer durch die Schrift Dahlkes gehen sehr interessante Vergleiche des
Buddhismus mit dhnlichen Auffassungen der Wissenschaft und des Glau-
bens (besonders der christlichen Religion). Ich mochte diese Gegeniiber-

2 DAHLKE, 15 (Hervorhebung von DaHLEKE)

5 vgl. GLASENAPP, 224

5 Dies ist auch die Erfahrung des Buddha unter dem Boddhi-Baum in der ,Nacht
der Erleuchtung®.

5 DAHLKE, p. 33

% p. 34 (Hervorhebungen von DAHLKE)

$ep-35

SRl

5 p. 78 (Klammer von mir)

% Duammarapa, Berlin 1919, 105; zitiert nach BUTTLER, 89; in der zweiten Auf-
lage von DuamMmarapa (1970) fehlt dieser Satz.
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stellungen im folgenden darbieten. (Die Zahlen in den Klammern be-
zeichnen die Seitenzahlen der vorliegenden Schrift Dahlkes. Wi = Wis-
senschaft; Bu = Buddhismus; Gl = Glaube.)

Zugang: Wi — beweisbar, sinnlich (42); Bu — erfahrbar, wirklich; Gl —
glaubbar, tbersinnlich.

Art des Zugangs: Wi — Indifferenz (53); Bu — Begreifbarkeit; Gl —
Glaubenszwang.

Anfang (Protologie): Wi — Anfang (54f); Bu — Anfangslosigkeit =
Realismus, da ein Anfang nicht zu erkennen ist und nicht erkannt werden
braucht, da die ganze Frage inhaltlos geworden ist; Gl — Anfangslosig-
keit des (irrealen) Gottes, Glaubenssache.

Ende (Eschatologie): Wi — Ende; Bu — Aufhéren; Gl — Ewigkeit.
Befriedigung: Wi — befriedigt das Gefuhl nicht (60); Bu — findet Be-
weis in sich selber; GI — befriedigt den Verstand nicht.

Einzelleben: Wi — Teilerscheinungen einer einzigen, mit allen Lebens-
moéglichkeiten ausgestatteten Materie (62); Bu — Leben ist ein indivi-
dueller Wert; Gl — Teilerscheinungen einer gottlichen Allkraft, gleich-
sam sprithende Funken eines einzigen grofien Gott-Feuers.

Moral: Wi — amoralisch, keine Verantwortlichkeit (64f); Bu — die
moralischen Bedurfnisse werden aus der Wirklichkeit gestillt, eine Moral
der Erwachsenen, Selbstverantwortlichkeit. Gerechte Vergeltung fiir Gutes
und Boses; Gl — die moralischen Bediirfnisse werden aus dem Trans-
zendenten gestillt. Moralische Unverantwortlichkeit, Stindenvergebung.
Religion: Bu — Keine Vergewaltigung der Wirklichkeit. Dem Bediirfnis
nach einem Ziel des Lebens wird stattgegeben, ohne Riicksicht darauf,
wie dieses Ziel aussieht (72); GI — Bruch mit der Wirklichkeit, illegitimer
Sprung.

Das Eschaton: Bu — Selbsterlésung durch Verloschen der Willensregun-
gen, volles Erkennen und Wissen, Wollensfreiheit (72), Aufhéren der
Wiedergeburtskette; Gl — Der Mensch ist zum ewigen Leben verdammt
(im Himmel oder in der Hélle).

Dahlke glaubte, die reine Lehre des Theravada-Buddhismus zu ver-
treten, wenn auch in modernisierter Form. Doch war er ein viel zu selb-
stindiger Denker, um rein reproduktiv sein zu konnen. Er hat deshalb
manche Termini in eigenwilliger Weise interpretiert, scheute sich aber
auch nicht, ,seine Auffassungen zu dndern, wenn er neue Einsichten
gewonnen hatte“®.

Danike stellte eine Aufienseiterposition innerhalb der deutschen bud-
dhistischen Bewegung dar. Es fihrt eine gerade Linie von OLrcorT iber
ZMMERMANN zu Grivm. Dahlke liegt auflerhalb dieser Linie. Dennoch
ist seine Losung des buddhistischen Assimilationsproblems wichtig und
originell.

81 GLASENAPP, 225
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4. Maya KerLEr-GriMM / ANAGARIKA DHAMMAPALA (Wuppertal 1970)

Maya KrrLeEr-Grivum ist die Tochter Georg Grimms (1868—1945). Um
ihre Position zu verstehen, ist eine Kenntnis der Anschauungen ihres
Vaters unerlaflich. Georg Grimm bildet mit seinem ,Altbuddhismus®
den Gegenpol zu Paul Danikes ,Neubuddhismus®. Der Landgerichtsrat
(bis 1919) hatte 1921 mit SemensTiCKER die ,Buddhistische Gemeinde
fiir Deutschland® gegriindet, sie wurde 1924 in die ,Buddhistische Loge
zu den drei Juwelen® umgewandelt. Seine endgiiltige Umgestaltung er-
fuhr der Kreis 1935 mit der Bezeichnung ,Altbuddhistische Gemeinde“®.
Grimm fand durch die Philosophie ScHopENzAUERS zum Buddhismus.
Der Schopenhauersche Ansatz: Die Natur alles Seienden besteht im Wol-
len, ist echt buddhistisch®. Noch heute zeigt sich die altbuddhistische
Gemeinde (ihr Sitz ist Utting am Ammersee) gepragt von Schopenhauers
buddhistischer Weltsicht. Dies zeigt sich an mehreren Artikeln der Zeit-
schrift Yana, die seit 1948 in Utting redigiert wird. — Grimm gelangte
zu der Uberzeugung, dafl der Theravada-Buddhismus weitgehend die ur-
springliche Buddha-Lehre, wie sie sich im Pali-Kanon darstellt, ver-
lassen habe. Durch die tiberreiche Kommentatoren-Literatur, die sich zeit-
lich an den Pali-Dreikorb und die Jatakas anschlieft, wurde der Kern
der Lehre Buddhas verdunkelt. Die Tatsache der Wiedergeburt wird von
der Theravada-Interpretation des Buddhismus folgendermafien erklart:
Das Ich (die Menschliche Wesenheit, bestehend aus den korperlichen und
geistigen Kriften, die in ihrem Zusammenwirken sich selber als ,Ich*
bezeichnen) geht im Tode unter. In Fortsetzung von ihnen springen an
einem anderweitigen von Eltern im Begattungsakt bereiteten Keim-
material den untergegangenen gleichwertige neue Kréfte auf, die wieder
einen Menschen bilden und in diesem, so sich selber bezeichnend, wie-
derum ,Ich“ sagen. Dies kann man vergleichen mit dem Bild einer
herabgebrannten Kerze, an welcher sich vor ihrem Erléschen eine neue
entziindet®.

Grimm beurteilt diese Deutung als eine besondere Form des Vernich-i
tungsglaubens, den der Buddhismus strikt ablehnt. Die neuen Krafte, die
den Menschen konstituieren, haben nichts mehr mit den alten gemeinsam.
Wiedergeburt sei jedoch anders zu deuten. Grimm stiitzt sich in seiner
Neuformulierung der buddhistischen Lehre fast ausschlieflich auf den
Pali-Kanon. Den Schlissel zu seiner ,altbuddhistischen Botschaft“ fand
Grimm in dem folgenden Buddhawort: ,Was vergénglich ist, das ist leid-
voll, was leidvoll ist, das ist anatta (Nicht-Ich); was anatta ist. davon
gilt: Das gehort mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein selbst (me
atta)®.“ Grimm fafit dieses anatta nicht wie der traditionelle Buddhismus
als ,nicht ein Ich — kein Ich® auf, sondern als ,nicht das Selbst® oder

% vgl. Burrrer, 91f

% vgl. ARTHUR ScCHOPENHAUER, Die Welt als Wille und Vorstellung, Leipzig 21844
% nach Grimm, 151958, XLV

% Samyutta-Nikayo IV, p. 1; zitiert nach BurTLEr, 98 (erste Klammer von mir)
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,nicht das wesentliche Ich“. Von hier aus formuliert Grimm seinen ,gro-
fen Syllogismus®:

,Was ich an mir entstehen und vergehen und deshalb mit dem Eintritt
dieser Verginglichkeit mir Leiden bringen sehe, das kann nicht ich
selber sein.

Nun sehe ich alles nur immer Erkennbare an mir entstehen und ver-
gehen und — mit dem Eintritt dieser Verginglichkeit — mir Leiden
bringen.

Also ist nichts Erkennbares mein Ich®.*

Grimm zieht das Fazit: ,Das Ich an sich ist mithin schlechthin iiber-
weltlich und damit auch der Erkenntnis durchaus entriickt®.“ Im Gegen-
satz zur grimmschen Deutung waren die Kommentatoren des traditio-
nellen Buddhismus tiberzeugt, dafl es iiberhaupt kein Ich gibt, dafi gerade
die Ich-T&uschung in die Verginglichkeit hineinbindet und darum restlos
iiberwunden werden muf}®. Grimm halt seinen Syllogismus fir den Aus-
gangspunkt fiir das Verstindnis der Lehre des Buddha®. Die beiden
Priamissen dieses Syllogismus fuflen nach seiner Ansicht ganz und gar in
der anschaulichen Wirklichkeit. Sie sind selbstverstindlich, handgreiflich
richtig, innerlich evident, einsichtig und einfach™. Im Vorwort zu der
bereits mehrmals zitierten 15. Auflage des Werkes Grimms von Max
Horre wird wahres Ich (atta) von irdischer Personlichkeit unterschieden.
Der gewohnliche Mensch setze beide in eins™. Hoppe stiitzt sich hier auf
Erich Frauwariners Geschichte der indischen Philosophie. Frauwallner
verglich das Nirvana mit dem Erléschen einer Flamme. Falsch wire es
anzunehmen: Wie eine Flamme mit dem Erloschen vergeht und nicht
mehr vorhanden ist, so ist auch der Erloste mit der Erlésung vernichtet.
Dieser Gedankengang trage fremde Anschauungen in die indische Ge-
dankenwelt ein. Vielmehr ,bedeutet das Aufflammen und Erloschen eines
Feuers fiir den Inder der alten Zeit kein Entstehen und Vergehen, son-
dern das bereits vorhandene Feuer wird dadurch sichtbar und wieder
unsichtbar. Das Feuer vergeht also beim Erléschen nicht, sondern es wird
unfafibar“’. — An dieser Stelle méchte ich die Darstellung dieses strit-
tigen Punktes von CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE in seinem Lehrbuch der
Religionsgeschichte anfithren: Die Frage, ob das Nirvana ein Dasein oder
das absolute Nichts ist, weist der Buddha wiederholt ab. Diese Frage
darf man gar nicht stellen. Buddhas Lehre ist keine Metaphysik, sondern
eine Heilslehre. Angesichts des von Buddha gezeigten Weges zur Be-
seitigung des Leidens ist alles andere gleichgiiltig, ja hinderlich, weil es
die Aufmerksamkeit vom Einen, das nottut, ablenken kann. Der Buddhis-
mus sagt nichts uber diese Frage, weil jede Antwort zur Verwirrung

88 Grimm, 151968, XLI
87 Grimm, Das Gliick, die Botschaft des Buddha. Miinchen 1982, 18; zitiert nach

BurTLER, 93 7 Grimum, aa0, XLf
% BuTTLER, ebd. M 220, XIII
% Grimm, %1958, XLI 72 FRAUWALLNER, Bd 1, 226
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fihren kann™. Offenbar kann sich ein westlicher Mensch damit nicht
abfinden.

Der eben skizzierte grimmsche Ansatz unterscheidet sich wesentlich von
dem Dahlkes. Danrke sieht das ,Eintauchen in die Todlosigkeit® als
eine Aufldsung, die auch kein wesentliches Ich mehr sein laft. Fir
GriMm bedeutet dies dagegen Befreiung zur Eigentlichkeit. GLASENAPP
konstatiert: ,Vom Standpunkte objektiver Religionsforschung finden die
Theorien Grimms keine Stiitze, denn seine Anschauungen lassen sich nicht
mit Sicherheit im buddhistischen Schrifttum nachweisen™.“ Immerhin wer-
tet Glasenapp den Neubuddhismus Dahlkes wie auch den Altbuddhis-
mus Grimms als wertvolle ,metaphysische Neuschopfungen®. Sie seien
Zeugnis fiur die auflerordentliche Lebenskraft der Buddhalehre, die auch
auf einem fremden Boden und unter neuen Verhéltnissen neue Systeme
hervorzubringen vermochte™. Die Anhidnger beider Richtungen bekdmpfen
sich heftig. Hier ist allerdings die Frage, wieweit dies mit dem Geist des
Buddhismus harmoniert, der Toleranz lehrt.

Der zweite Verfasser des Katechismus von Maya KeLLER-GriMM ist
ANAGARIKA Duammarara, Pseudonym fiir David HEWAVITARANE
(1864—1933). Er griindete 1891 in Colombo/Ceylon die Maha Bodhi
Society (Gesellschaft der groflen Erleuchtung). Diese Ceyloner Gesell-
schaft war bedeutungsvoll fiir die Entwicklung der deutschen buddhi-
stischen Bewegung™. Dhammapala war ein personlicher Freund von
Georg Grimm.

Der vorliegende Katechismus erschien zunachst in der Zeitschrift Yana
(Fahrzeug) in 19 Fortsetzungen, und zwar von Jahrgang 17 (1964) bis
20 (1967). 1970 erschien er in Buchform.

Im Vorwort (pp. 11—14) charakterisiert KELLER-GriMM die Buddha-
lehre als Mittelding zwischen Glaubensreligion und atheistischer Religion.
Die christlichen Mystiker kimen dem Buddhismus in irrigen Auffassungen
sehr nahe, sie stellten die grofie Briicke dar, die vom Christentum zur
Buddhalehre fihrt”. — Der Katechismus will nicht das Organ irgend-
einer buddhistischen Schule oder Richtung sein, ,sondern die einfache
Wiedergabe einer Buddhalehre, wie sie sich dem unbefangenen Blick
vollig zwanglos aus dem Pali-Kanon ergibt“”®. Dennoch lafit sich klar
nachweisen und erkennen, daff der Katechismus eindeutig der oben dar-
gelegten Voraussetzung Georg Grimms verpflichtet ist.

Der Katechismus ist in drei Teile gegliedert: Allgemeines zum Buddhis-
mus (pp. 19—21), der Buddha (pp.25—63) und die Lehre des Buddha
(pp- 67—179). In diesem dritten Teil ist auch die Gemeinde behandelt. —

78 SAUSSAYE, 41925, Bd 2, 114f

74 GLASENAPP, 227

75 GLASENAPP, ebd.

76 BuTTLER, 75f

" KeLLEr-GrimM, 11 (Im folgenden wird der Katechismus immer so zitiert).
78 KeLLER-GRIMM, 13
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Die Abschnitte ,Die Suche nach dem wahren Selbst® (pp. 71—82) und
»Nibbana® (= Nirvana) (pp. 122—131) sind der Kern des Katechismus,
da sie die grimmsche Auffassung vom anatta wiedergeben.

Das Kernproblem der Buddhalehre besteht nach KeLLEr-GrivM in der
Suche nach meinem wahren Selbst, dem Wesenhaften in mir™. Diese
Suche beginnt mit dem, was jedermann fiir sein Selbst halt, mit der
Personlichkeit (Korper und Geist). Die Personlichkeit und auch die Seele
sind nicht das Selbst. Dieses ist aber nicht erkennbar, da die Sinne nur
nach auflen gerichtet sind, nicht auf den geheimnisvollen Trager der Per-
sonlichkeit®®. Das wahre Wesen verbirgt sich im Nichts. Doch dieses
scheinbare Nichts ist nur ,das ganze Andere“, das Jenseitige, das Heil
gegeniiber dem Unheilsschwangeren. Es 1afit sich mit den Sinnen nicht
wahrnehmen, es laf}t sich mit nichts vergleichen, mit nichts messen®. Der
Mensch kann sich durch den Weg des Buddha aus der Knechtschaft seiner
Personlichkeit befreien, wie ein Lasttriger sich seiner Last entledigt®.

Nirvana ist ein Zustand in keiner Zeit. Wortlich bedeutet der Begriff
»Wunschlosigkeit®. Zu Zeiten des Buddha bedeutete er neben hochster
Seligkeit und tiefstem Frieden gleichermaflen vollkommene Sicherheit,
Wohlbefinden, Gliick und Erlésung®. Fir den Buddha war Nirvana
» Vollkommene Wunschlosigkeit gegeniiber der Personlichkeit und damit
gegeniiber der ganzen Welt“®. Indem hier der Begriff ,Personlichkeit”
in Gegensatz zum ,wahren Selbst” gesehen wird, ist allerdings, um das
hier anzumerken, schon eine Interpretation gegeben. — Der Vollendete
erfahrt ,sich in seinem wahren Wesen als ,das ganz Andere’, das
dieser Welt der Verginglichkeit als haochste Wirklichkeit gegeniiber-
steht ... Freilich, solange ein Vollendeter lebt, ist er nicht ohne Person-
lichkeit. Als Hochster der Gotter und Menschen ist er zwar hoch in der
Welt, aber nicht von der Welt“®. Keller-Grimm fiithrt zur Verdeutlichung
dieses Nirvana-Zustandes das Beispiel Buddhas von der Lampe an: ,Die
Weisen erloschen wie eine Lampe®.“ Sie deutet: ,Eine Lampe erlischt,
wenn Ul und Docht verbraucht sind und neuer Brennstoff nicht zugefiihrt
wird. Dann verschwindet nicht die Lampe, sondern die Flamme 16st sich
los und wird unsichbar ... Ebenso aber wie die Lampe auch nach ihrem
Erloschen in volliger Unberiihrtheit und Unversehrtheit dasteht, so auch
bleibt ein Vollendeter durch das Wegfallen seiner ihm véllig wesens-
fremden Personlichkeit unberiihrt: Er ist wie die Lampe erloschen®.“ —
Das Nirvana in diesem Leben ist aber nicht das Selbst, erst das Voll-

::' p- 71
5 p- 80
= p- 81
4 p. 82
p. 122
Bhp 193
8 p. 125 (Hervorhebungen von KeLLER-GRrIMM)
8 Suttanipata, v. 235
8 KeLLer-Grivm, pp. 126f (Hervorhebung von ihr)
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kommene Nirvana bedeutet die Vernichtung des ,Ich-bin-Diinkels“®.
Der Vollendete erfihrt dies als ,kein ,Nichts’ im gewdohnlichen Sinne
des Wortes, sondern im Gegenteil als einen ,hocherhabenen Zustand’,
als die Leerheit von allem Hervorgebrachten und Unterschiedlichen, von
allem Vergédnglichen und Leidvollen“®.

5. SCHLUSSBEMERKUNG

Die drei buddhistischen Katechismen und die Einfithrung DanLKES er-
moéglichten eine betrdchtliche Breitenwirkung des Buddhismus in Deutsch-
land. Es stellt sich hier jedoch die Frage, ob durch diese Schriften tat-
sachlich der originale Buddhismus vermittelt wurde, das heifit, ob die
asiatische Weltanschauung auch in Deutschland asiatisch geblieben ist. Und
wenn ja, ob von Deutschen diese Weltsicht einfachhin rezipiert werden
kann. An den gegensitzlichen Positionen des buddhistischen Schrifttums
in Deutschland lafit sich jedoch bereits feststellen, dafl Unstimmigkeit
herrscht, besonders tber die ,richtige” Interpretation buddhistischer Ter-
mini. Vom religionswissenschaftlichen Standpunkt aus ist die urspriing-
liche Bedeutung der buddhistischen Begriffe nicht immer richtig iiber-
tragen worden. Vielleicht kann der Europder sich auch nicht so weit in
die buddhistische Gedankenwelt hineinbegeben (das gilt allerdings auch
fir den Religionswissenschaftler). Immerhin kann man feststellen, daf
der Buddhismus bereits einen Sitz im abendlandischen Denken bekom-
men hat®. Was die Seite der Rezipienten dieser buddhistischen Ideen
angeht, wire einer Untersuchung ihrer Motivation am Platze. Ingeborg
Y. Wenpr fithrt etwa fir den Zen-Buddhismus die Gefahr des Schwir-
mens an. Der westliche Mensch fiihlt sich affiziert von Gstlichem Gedan-
kengut, entnimmt einige Bausteine dem Gesamt asiatischer Anschauungen
und fligt sie — passend oder nicht — in die abendlidndischen Denk-
gebdude ein. Dabei werden, um im Bild zu bleiben, wertvolle Muster im
asiatischen ,Bauwerk® iibersehen, also nur einzelne Steine herausgenom-
men, da der Europder diese Muster mit seinen westlichen Augen nicht
wahrnehmen kann. Anders ausgedriickt: Nahert sich der westliche Mensch
in seiner abstrakt-rationalen Weise asiatischen Kulturen, wird er ihr
Wesentliches iibersehen, da dieses Wesentliche oft nicht expressis verbis
ausgesprochen wird, sondern — da allen selbstverstdandlich — implizit
enthalten ist oder nicht ausgedriickt werden kann®. Eine derartige Re-
zeptionsart fithrt zu Snobismus und zu Schwérmerei. Immerhin: Der Pro-
zefl der Ubernahme ostlichen Gedankenguts ist eingeleitet. Allmahlich
werden mehr und mehr Europider den Buddhismus wohl nicht nur als
Gedankenspielerei und intellektuelles Vergniigen ansehen, sondern —
wie alle oben besprochenen Autoren — ihn vor allem als Lebensweg auf-
zufassen lernen und ihn vielleicht auch selber in ihrem Leben verwirk-
lichen.

LN 9 vygl. Vicepowm, 1962, 41
8 Kerrer-GrivM, 179 9 ygl. WenDT, 198f
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