DIALOGE MIT BUDDHISTISCHEN MENSCHEN
AUS THAILAND

Kommentare zu einem Seminar in Bangkok
von Richard Friedli

Spitestens seit dem multilateralen Dialog zwischen hinduistischen,
jiidischen, buddhistischen, christlichen und muslimischen Delegierten in
Coromeo / SriLanka zum Thema Auf dem Weg zur Weltgemeinschaft
(17.—26. April 1974) ist es unmoglich, eine Begegnung zwischen dem
christlichen und dem buddhistischen Lehrsystem zu denken'. Es
wurde nimlich ersichtlich, dafl eine dialogische Situation nur zwischen
Menschen, nicht aber zwischen den Religionen und ihren Lehrge-
biuden moglich ist. Das von den finfzig ,Religionisten® gemeinsam
verabschiedete MEMoraNDUM? hilt denn auch ausdriicklich fest: ,Unter
Dialog verstchen wir eine Beziehung und eine Interaktion zwischen
Menschen, nicht zwischen Systemen®®. Ein Gespréch, eine Kommunikation,
eine Vermittlung von Weltanschauungen, Werten und Uberzeugungen
ist ja nur zwischen Personen méglich!. Die Lehrsysteme — verstanden
als die intellektuell, moralisch und soziologisch angepafiten Ausformu-
lierungen der religiésen Grunderfahrungen der Religionen — sind hin-
gegen notwendigerweise systemgebunden und wissenssoziologisch®
kohirente Ausficherungen einer grundlegenden Erfahrung mit dem

1 Vgl. das Memoranoum Auf dem Weg zur Weltgemeinschaft. Grundlagen und
Erfordernisse des Zusammenlebens (Colombo 17.—26. April 1974), Ockumenischer
Rat der Kirchen (Genf 1974, 22 SS.)

2 Dieses Memorandum wurde von allen Delegierten der verschiedenen Religions-
gemeinschaften gemeinsam erarbeitet. Das SchlufBmemorandum der multilateralen
Konsultation Uber den Dialog zwischen Menschen lebendigen Glaubens (vom
16. bis 28. Mirz 1970 in Ajaltoun/Beirut) bestand dagegen noch aus den neben-
einander aufgercihten Reflexionen der an der Tagung teilnchmenden Hindus,
Buddhisten, Christen und Muslime. Vgl. H. J. MarcuLL/St. J. SamarTHA (Hrsg.),
Dialog mit anderen Religionen (Frankfurt a. M. 1972), 17—31

3 Auf dem Weg 2ur Weltgemeinschaft, 11; vgl. auch H. J. Marcurr, Der Dialog
von Colombo. Ein weiteres Kolloquium zwischen Hindus, Buddhisten, Juden,
Christen und Muslimen, in: Oekumenische Rundschau 24 (1974), 525—534, und:
0. Gowms, Dialogue with buddhists in Sri Lanka, in: Bulletin (Secretariatus pro
non christianis) IX/3 (1974), 204—208

4 Vel. G. Menscuing, Der offene Tempel. Die Weltreligionen im Gesprach mit-
cinander (Stuttgart 1974) 227—228

5 Vgl. P.L. BercEr, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente
ciner soziologischen Theorie (Frankfurt a. M. 1973), 20—23, 52—60 (zu Nomos,
Sprache und Identifikation mit dem Kollektiv), 45—49 (Plausibilitétsstruktur);
P.L. Bercer/TH. Luckmann, Die gesellschaftliche Konstrukiion der Wirklich-
keit. Eine Theorie der Wissenssoziologie (Frankfurt a. M. 1970), 163—170
(Sprache, Konversationssystem, plausible Internalisierung der Wirklichkeit)
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Numinosen. Gestiitzt auf solche Voriiberlegungen zum Dialog wurde in
Bangkok eine Studienbegegnung mit Professoren der Universitat
MAHACHULALONGKORN und mit der Ménchsgemeinschaft des WAt TauNG
Saprta fiir religionstheologisch und religionswissenschaftlich arbeitende
Studenten der Theologischen Fakultdt der Universitit Freiburg i. Ue./
Schweiz durchgefiihrt (Bangkok, 2.—8. August 1974).

1. LAGEBESTIMMUNG VOR DEM DIALOG

Die bisherigen Dialogversuche® haben mehr und mehr gezeigt, dafl es
beim Dialog nicht nur um ein Miteinander-Reden geht, sondern um einen
Prozef, in dem einzelne und Gruppen lernen, ihre gegenseitige Furcht
und ihr Miftrauen zu verlieren und in ein neues Vertrauensverhaltnis
einzutreten. Die Formen solcher Dialogversuche sind dufierst vielfaltig.
Jean Stcuy hat diese Vielfalt in seiner Typik des Dialogs zu einer Uku-
menologie” aufgegliedert. Sein Schema kann hilfreich sein, um die wih-
rend diesem Thailand-Aufenthalt (25. Juli — 15. August 1974) gefiihrten
Dialogtypen zu koordinieren, Stcuy schlagt folgende Aufteilung vor, um
die Begriffe des Dialogs und des Ukumenismus operational zu machen:

1.1 Dialog-Typen — Elemente einer Ukumenologie

11.1 Formen des Dialogs

Am meisten Erfahrungen wurden bisher beim interreligiésen Gesprich wohl
im bilateralen Dialog gesammelt, der zwischen zwei verschiedenen Partnern auf
ortlicher, regionaler oder internationaler Ebene gefithrt wurde. Bereits auf diesem
Niveau iRt die Verschiedenheit der Partner, ihrer Denkstrukturen und ihrer
z.B. mystischen oder prophetischen Herkunft eine Vielzahl von Dialogen zu.
Wir fithrten in Thailand einen bilateralen, vorwiegend akademischen
Dialog.

Der bilaterale Dialog bleibt aber oft im Lehrméfigen stecken. Vor den
weltgemeinschaftlichen Problemen und ihren sozial-ethischen Implikationen finden
sich deshalb Menschen verschiedener Ideologien und Religionen immer mehr
zum multilateralen Dialog. Die Gespriche von Colombo sind dafiir cin
Beispiel®.

11.2 Motive zur Begegnung

Auf Grund der verschiedenen Religionstypen, ihren verschiedenen grundlegen-
den religiosen Erfahrungen, die sie thematisieren, und auch ihrer verschiedenen

6 Zur Geschichte des Dialogs zwischen den Religionen, wie er vor allem innerhalb
des Ockumenischen Rates der Kirchen gepflegt wird: H. J. MarcurL, Verwund-
barkeit. Bemerkungen zum Dialog, in: Evangelische Theologie 84/5 (1974),
410—420

7 J. Secuy, Les conflits du dialogue (Paris 1973), 9—11 und pers., Théses et
hypothéses en oecuménologie, in: Social Compass TV/6 (1968), 433—442

8 Vgl. auch den Schlufbericht der Second World Conference on Religion and
Peace von Lowen 1974 (Findings, ed. by H. A. Jack, New York 1974, 45 pp.)
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Kommunikations-Erwartungen lassen sich folgende hauptsichliche Dialogmotive
unterscheiden:

— Dialog um des gemeinsamen Handelns willen im Dienst am
Menschen in einer pluralistischen Gesellschaft, diese sozial-ethische Aus-
richtung kann sich z. B. auf den Sammelbegriff der Lebensqualitdt konzentrieren
und dabei die kritisch-prophetische Funktion der Religionen untersuchen,

— Dialog um der besseren gegenseitigen ,theologischen® Verstin-
digung und um der eigenen theologischen Vertiefung willen (so will die
Theologie der Religionen die Tatsache ernst nehmen, dafl der Christ in seinem
Bewufitseinshorizont immer schon den Pluralismus der Religionen erfihrt)?, und

— Dialog mit dem Ziel, die ecigene Religion im kulturellen Raum
anderer Religionen zu vergegenwidrtigen, — eine missio-
narische Tendenz also, die nicht nur den Hochreligionen, sondern auch den
sogenannten Neuen Religionen eigen ist!?.

Unsere Motivation zum Dialog war durch die sozialethische Problematik
(z. B. ,Bevdlkerungspolitik und Religionen®) und durch die Suche nach einer
theologischen Interpretation des Buddhismus akzentuiert.

11.3 Dialogtypen

Diese verschiedenen Dialogformen kénnen alle faktisch und theore-
tisch, als ,Dialog des Volkes® und als ,akademischer Dialog® gefiihrt
werden. SEcuy unterscheidet hier aber wieder zwischen

— intrakonfessionellem Ukumenismus, wo versucht wird Gruppen
zusammenzufiihren, die zwar der gleichen Tradition angehdren, aber auf Grund
ihrer politischen Vergangenheit oder um ihrer theologischen Optionen willen
getrennt sind,

— interkonfessionellem Okumenismus, wo sich z. B. die katho-
lischen, protestantischen und orthodoxen Konfessionen treffen oder die buddhisti-
schen Schulen der hinayanistischen und mahayanistischen Tradition', und

— interreligidsem Okumenismus, wo die interreligiose Kommunikation,
Spiritualitit und Anbetung'? versucht wird.

Die Begegnung mit dem Theravada-Buddhismus in Thailand gehort selbst-
verstdndlich zu dieser dritten Kategorie.

® Vgl. R. Friepoii, Fremdheit als Heimat. Auf der Suche nach einem Kriterium
fiir den Dialog zwischen den Religionen (Oekumenische Beihefte 8) (Freiburg
i. Ue./Schweiz 1974) 31—77 (Die kulturelle Zirkulation und die Begegnung mit
dem Fremden), 78—119 (Theologische Verstindnisméglichkeiten der Religionen)
10 Als Beispiele seien genannt: aus dem japanischen Raum die Sokagakkai (vgl.
R. ITALIAANDER, Sokagakkai. Japans neue Buddhisten, Erlangen 1973) und aus
dem nigerianischen Milieu der Godianismus (vgl. die Neujahrsbotschaft 1975
ihres Hohenpriesters K. 0. K. Onyiona)

11 Vgl. H. Dumouvrin (Hrsg.), Buddhismus der Gegenwart (Freiburg 1. Br. 1970)
52—57 und 72—80 (6. Konzil in Rangun und Mahabodhi-Gesellschaft)

2 Vgl. unter den Wegen der Zusammenarbeit, welche im Memorandum von
Colombo (a.a.O. S. 15) vorgeschlagen werden: ,j) fiir einen bestimmten Per-
sonenkreis sorgfiltige Experimente auf dem Gebiet der gemeinsamen inter-
religiésen Anrufung, der Meditation und der Fiirbitte; dies kann zu besserem
gegenseitigem Verstindnis und zur spirituellen Bereicherung des einzelnen fiih-
ren, ohne die Gefahr des unerlaubten Synkretismus in irgendeiner Form herauf-
zubeschwéren.®
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11.4 Bezichungsweisen des Dialogs

Die beschrichenen Dialogformen, Begegnungsmotivationen und Dialogtypen
haben je nach ihren Bezichungsweisen wieder verschiedene Formen der Ver-
wirklichung:

— Negative Beziehungen finden sich in der Geschichte der inter-
religiésen Begegnungen sowohl chronologisch als auch quantitativ in duferst
gewichtiger Weise!, Polemische, ethnozentrische und rassistische Ablehnung des
fremden Religionszugehorigen und vor allem der fremden Religionsgruppen
finden sich unter der Form des ,Staatskirchentums® sowohl in der Geschichte des
Christentums wie auch in derjenigen des Islam oder des Buddhismus. Inquisition,
verstaatlichte Religionen und Verfolgung sind geschichtliche Phinomene jeglicher
Religion.

— Apologetische Bezichungen kénnen vor allem in bereits pluralisti-
schen Gesellschaften beobachtet werden, in denen es keine Staatsreligion mehr
gibt, in denen aber die einzelnen Religionsvertreter versuchen, Mitglieder
anderer Religionsgemeinschaften fiir sich zu gewinnen oder sie wenigstens so zu
schwichen, daf} die eigene Tradition vorherrschend bleibt. Die Konfessions- und
Religionskunde hat hier ihren Platz.

— Positive Beziehungen sind gegeben, wenn die Dialogteilnehmer
versuchen, eine gegenseitige Verstindigung und wenn moglich sogar eine struk-
turclle Einheit mit einem Minimum an gemeinsamer Aktion zu finden. Diese
positiven Beziehungen kénnen wieder verschiedentlich gekniipft werden: offi-
ziell von Institution zu Institution, offizids, geheim, nicht-ekkle-
siastisch (vielleicht das verbreitetste und bedeutsamste Dialogphénomen
der Gegenwart: z. B. die Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden) oder
auch nicht-religiés (die nicht-theologische Forschung auf dem Religions-
gebiet).

Diese breit angelegte Ukumenologie muf fiir die Praxis noch insofern
erginzt werden, als die eigentliche Entscheidung iber den Verlauf
des Dialogs und fiir die Kategorie, in der ein jeweiliger Dialog
gefithrt werden soll, bereits vor dem Dialog gefallen ist. Die
Vorurteile, Stereotypen, unterbewufiten Feindbilder und Schutzmecha-
nismen beeinflussen den Dialog und entscheiden ihn emotionell bereits
vor dem Gesprich. Vor allem die Aufnahme durch die Ménche des War
TruNG Saprte hat diese vorausgehende Entscheidung fiir uns duflerst
positiv werden lassen.

Wiihrend des einjidhrigen Vorbereitungsseminars auf die hier kommen-
tierte bilaterale Dialogsituation in Thailand! hat sich fiir uns

18 Vgl. zur Geschichte der Toleranz und der Intoleranz in und zwischen den
Religionen: G. Menscuing, Toleranz und Wahrheit in der Religion (Siebenstern-
Taschenbuch 81) (Miinchen/Hamburg 1966, 192 SS.)

14 Die 19 Teilnehmer (8 Studentinnen und 11 Studenten) der Studienreise gehor-
ten folgenden Fachbereichen an: Theologie (8), Geographie (4) und Psychologie/
Pidagogik (7). Wihrend der Vorbereitungsphase und bei den Zwischenberichten
wihrend der Reise haben diese Teilnehmer in folgenden Arbeitskreisen die
Problematik vertieft: Geographie, Religionswissenschaft, Entwicklungsprobleme,
Kultur-Begegnung. Die theologische Ausrichtung wirkte als Integrationsfaktor
zwischen diesen Fachbereichen
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folgendes okumenologisches Bild ergeben: die Motive waren einerseits
die Ausrichtung auf die sozial-ethische internationale Proble-
matik (Konkretisierung der entwicklungspolitischen Probleme an zwei
Entwicklungsprojekten: ein Sozialbildungszentrum' und ein Landwirt-
schaftsprojekt im Lebensmilieu des Thai-Bauern)® und anderseits der
Versuch einer theologischen Vertiefung' des christlichen Selbst-
verstindnisses im Horizont der Weltreligionen. Dieser interreligiose
Dialogversuch kann ferner von seiner Bezichungsweise her charakterisiert
werden als: positive Beziehung — offiziés (vor allem von
der buddhistischen Thai-Hierarchie her) und nicht-ekklesiastisch.
Selbstverstindlich ergaben sich aber auch Gesprachssituationen, in denen
apologetische T6ne anklangen.

12 Dialog-Orte: die Hochschule Mahachulalongkorn
und das Wat Thung Sadith in Bangkok

Bei einem ersten Kontakt erscheint der thaildandische Buddhismus
duferst traditionsgebunden. Dieser Eindruck wird noch verstirkt durch die
Verbindung des Dorfbuddhismus mit animistischen und brahmanischen
Elementen. Ein sinnvoller Dialog mit der modernen Welt hitte dann
keine grofien Chancen. Es lassen sich aber auch andere Trends im thailan-
dischen Buddhismus feststellen, Dazu gehoren neben den neuen Schulungs-
programmen und der Reformbewegung Buddhadasas die Arbeit und die
Offnung an den buddhistischen Universititen in Bangkok. Die Mana-
CHULALONGKORN-Universitit hat sich in diesem Zusammenhang schon
seit einiger Zeit um einen erneuerten Lehrplan bemiiht'®. So beschrankt
sie ihren Unterrichts- und Forschungsplan nicht mehr nur auf das Studium
des buddhistischen Kanons, sondern hat in ihren Fakultiten fur Geistes-
wissenschaften und fiir Sozialfiirsorge Vorlesungen in Soziologie, Kultur-
anthropologie, Hygiene, Wirtschafts- und Rechtswissenschaft eingerichtet.
Diese Erweiterung — und auch die sich anbahnende Kooperation mit dem
Lehrkorper staatlicher Universititen (z. B. die Sozial- und Humanwissen-
schaftliche Fakultit der ManoL-Universitit) — verspricht einen gegen-
wartsbezogenen Wissenshorizont des Monches. Der Ménch kénnte dann
seinen Einfluf als religioser Fithrer in der sich modernisierenden Thai-
Gesellschaft noch bewufiter und zielgerichteter wahrnehmen.

15 Vorgeschen war das Studentenheim in Ubon Ratchathani. Umsténdehalber
konnte die Besichtigung nicht durchgefiihrt werden. So blieb diese Erfahrung auf
cin Seminar im Indian Social Institute in New Delhi iiber Bevolkerungspolitik
und menschliche Entwicklung beschrénkt

16 T andwirtschaftliches Zentrum in Khaocakam/Pracinburi (vgl. Fastenopfer der
Schweizer Katholiken, Projekt E 73/882—11.1)

17 Vgl dazu die Perspektiven der Studie aus dem Informationszentrum Pro
Munpr Vita: La Thailande en période de transition: UEglise dans un pays
bouddhiste (48/1973, 39 pp.), vor allem 18—34

18 Vgl dazu: D.-K. SwearEeRr, Neueste Entwicklungen im thailindischen Buddhis-
mus, in: Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 66—71
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Das Seminar mit einigen Professoren dieser Universitit hat denn auch
diesen Willen zur Offnung auf die gesellschaftlichen Realitdten gezeigt,
aber auch ihre Begrenzung (z. B. die praktische Unmdglichkeit, der Ver-
herrlichung der Gewalt im Film entgegenzutreten) und ihre noch nicht
iiberwundene Bindung an eher konservative Krifte im Buddhismus.
Fir beide Tendenzen ergab die ,teilnehmende Beobachtung® im War
Traune Saprra reiche Erfahrungswerte und Informationen (z. B. einer-
seits die fortschrittlichen Primarschulen, welche der Abt finanziert, und
anderseits die strikten Vorschriften fir die Begegnung zwischen dem
Moénch und der Frau).

1.3 Dialog-Erfahrungen

Nicht zuletzt fiel die Wahl unseres Seminars auf Thailand und auf
Bangkok, weil Bangkok nicht nur vereinzelte Dialog-Erfahrungen und
Ansatze fur kulturell-religiése Immersion von Christen in die buddhi-
stischen Monchstraditionen®® kennt, sondern auch, weil diese Stadt seit der
Weltmissionskonferenz 1978 zu einem Ort wurde, an dem der Dialog
zwischen Buddhisten und Christen bereits eine Tradition hat, — eine
Tradition zwar, wie es oft unterstrichen wurde, die nicht iiberzubewerten
ist.

Sowohl wahrend der Weltmissionskonferenz als auch wihrend unseres
Seminars war Prof. Vorasak Canpamitra vom Vipassana Meditation
Centre des War Mauapuatu fithrend an der Organisation und an der
Dialoggestaltung beteiligt.

1 Vgl. besonders die Erfahrung von Epmonp Przer, Avec les bouddhistes en
Thailande. Dimensions du dialogue et de la recontre, in: Spiritus 53 (1973), 231—
246, und: Reflections on my personal experience in a Buddhist country, in:
Bulletin (Secretariatus pro npon christianis) 1X/8 (1974), 176—185. Ferner:
M. Bavarer, La Thailande reconquiert son dme, in: Peuples du Monde 72
(1974), 21—36

* Vgl. Das Heil der Welt heute. Ende oder Beginn der Weltmission? Doku-
mente der Weltmissionskonferenz Bangkok 1973, hrsg. von Pm. A. Porrter
(Stuttgart/Berlin 1978) 186 (Sektion I: Kultur und Identitit, IV. Dialog mit
Vertretern der Religionen unserer Zeit, Nr. 1): ,Die Zusammenkunft in Thai-
land bot Gelegenheit zum Dialog; bei Besuchen in einem buddhistischen Kloster
in der Nahe von Bangkok erkldrte uns ein hoherer buddhistischer Monch die
Meditationsweise des Buddhismus, und wir trafen mit Ménchen und Laien zu-
sammen, die uns Aufschluf} iiber ihren Glauben und ihr Leben gaben. Wir erfuh-
ren manches tber die sozialen und politischen Verhiltnisse in diesem Lande und
hérten von Christen in Bangkok, daf sich hier viele Menschen einer Sinnlosigkeit
des Lebens gegeniibersehen und nach etwas Tieferem suchen, nach einer neuen
Identitdt. Weil wir die seltene Gelegenheit hatten, Buddhisten in ihrer eigenen
religiésen und sozialen Umgebung zu begegnen, hielten wir es fiir angemessen,
dieser Begegnung mehr Zeit zu widmen und den Fragenkreis der Ideologien
unserer Zeit einer spiteren Konferenz zum Studium zu iiberlassen.”
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2. Ein KurzproTOokoLL vOoM DIALOG-SEMINAR

Die sieben Arbeitssitzungen hinterliefen den Eindruck, dafl die buddhi-
stischen Gesprichspartner trotz ihrer Kommunikationsbereitschaft sehr
systemgebunden sind. Das zeigt sich darin, dafl praktisch bei jeder The-
matik das Grundschema der in der Benares-Predigt dargelegten vier
edlen Wahrheiten von der Leidverfallenheit (dukkha), der Leidens-
ursache (tanha), der Leiderlésung (nibbana) und dem Erlosungsweg
(magga) expliziert wurde. Die je verschiedenen Themenstellungen und
die in der Diskussion aufgeworfenen Fragen édnderten an diesem Ge-
sprachsverlauf nicht viel. Einige besondere Punkte kénnen aber aus den
Seminaren festgehalten werden:

2.1 Der Theravada-Buddhismus als Religion

In der Debatte um die Begrifflichkeit der Religion und um den Thera-
vada-Buddhismus als Religion®® hilt der Ven. Phra Dr. Sancvorw
SiLasanevaro die These, der Buddhismus sei, wenigstens nach den
abendlindischen Kategorien, keine Religion, er sei eher eine Nichi-Goti-
Religion. Hochstens dann kénne der Buddhismus als Religion dargestellt
werden, wenn darunter das Dhamma verstanden wird.

Fir die Verbindlichkeit der buddhistischen Theravada-Tradition und fiir ihre
menschheitliche Dynamik®? ist der entscheidende Faktor, daf mit Goramo aus dem
Sakyerstamm ein Mensch am Anfang dieser Bewegung steht, dafl er sich an den
Menschen als solchen richtet, dal er mit dem Menschlichen beginnt und die
gesamte Menschheit anspricht. Goramo der Buddha lehrt die Befreiung von
der Dukkha (Leidverfallenheit, Vorliufigkeit).

Die dabei befolgte Methode ist empirisch und experimentell: ausgehend
von der Leidenstatsache und von der Untersuchung ihrer Bedingungen weist
das Dhamma des Buddha den Weg zum Nirvina. Auf diesem Wege sind weder

2 Zu dieser Begriffsdiskussion um ,philosophischer Glaube®, ,Ethik®, ,Thera-
phie“, ,Theismus® und ,Atheismus“ in Bezug auf den Buddhismus der hinaya-
nistischen Tradition: vgl. E. Corneris, Valeurs chrétiennes des religions non-
chrétiennes. Histoire du salut et histoire des religions (Paris 1965) 153—162
(mit seinem Vorschlag, den Hinayana-Buddhismus als ,nicht theistische Religion®
einzustufen); C. Recamey, Art. ,Atheismus®, in: LThE 1 (1957), 982; H.-R.
ScHLETTE, Einfithrung in das Studium der Religionen (Freiburg 1971) 42—43

2 Vgl. zu diesem Verlangen nach missionarischer Ausdehnung: J. M. Krracawa
und F. Reynovps, Theravada-Buddhismus im Zwanzigsten Jahrhundert, in:
Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 54—57

# In seiner letzten Rede lehrte der Buddha bekanntlich seinen Jingern: ,Seid
ihr, Ananda, eure eigene Leuchte! Seid eure eigene Zuflucht! Sucht keine andere
Zuflucht! Haltet fest an der Wahrheit als eurer Leuchte und Zuflucht!“ (Mhp.
II, 26; DN 1I, 101). Vgl. auch die Parabel, in der der Buddha seine Lehre als
Flof darstellt und damit ihren vorlaufigen, werkzeuglichen, sekundiren Wert
unterstreicht (MN 22)

* Vgl. zu dieser Formel des Entstehens in Abhingigkeit: C. Recamey, Der
Buddhismus Indiens, in: F. Kénic (Hrsg.), Christus und die Religionen der Erde
ITT (Wien 1951) 278—274. Vgl. auch unten Anm. 31.
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die Tradition noch der Text, weder die Logik noch der Guru eine absolute
Referenz?®®: jeder hat in sich die Krifte, um sich auf das Heil zu 6ffnen. Nicht
der Bezug auf eine Autoritdt von aufien, sondern das Verwirklichte und das
Verwirklichbare sind die Kriterien.

GemifR dieser experimentellen Methode ist die Meditation mit dem
Zerdenken der ,verursachten Hervorbringung“®* im Zentrum des buddhistischen
Weges.

Das Gesprich mit Phra SiLasanGvaro ging von der Beobachtung aus,
welche wir Christen machten, daf} sich im Verhalten des einzelnen Mén-
ches oder im organisierten Kult des Sarigha, aber auch im Lehrplan der
buddhistischen Universitit rituelle, praktische, soziologische und intellek-
tuelle Ausformulierungen finden, die nicht nur die Autoritit der Erfah-
rung gelten zu lassen scheinen, sondern sich auf verbindliche und ver-
pilichtende Denk- und Verhaltensweisen beziehen. Dieser Ubergang von
der ,religiosen Erfahrung® zu ihrem ,Ausdruck“* ergab folgende Ansatz-
punkte zum Dialog:

Diese Dialektik zwischen der vermittelten Erfahrung und der darin auf-
scheinenden metaphysischen Transzendenz konnte SANGVARN S1LASANGVARO nicht
als Hinweis auf ein absolut Existierendes interpretieren. Gestiitzt auf die
Methode des ,mittleren Weges“, die weder einen ,Liebesgegenstand® noch ein
.Haflobjekt* kennt, fiihrt er viclmehr den Begriff der ,Leerheit® (susifiata) ein.

Damit scheint aber dieses Spannungsverhiltnis doch nicht geldst. Jedenfalls
wurde von den Christen nach dem Verhiltnis von gemeinschaftsbildenden Ele-
menten wie Kult, Wat oder Universitit gefragt. Unser Gesprachspartner hebt
in seiner Antwort die Meditationshilfen hervor, welche die Gemeinschaft not-
wendig macht: Achtung vor dem Nichsten und gegenseitige Stimulierung. Auch
der einzelne Heilssucher habe, gerade wenn er der Erleuchtung nahe ist, eine
wegweisende Funktion in der Gemeinschaft.

Die religionssoziologischen Unterscheidungen zwischen ,Charisma® und
.Religion®, zwischen ,religioser Erfahrung® und ihrem ,Ausdruck” sind
in diesem Gesprich nicht geniigend formulierbar gewesen. Lehre, Kultur
und Sprache des Theravada-Buddhismus sind als integrierte und kom-
pakte Gegebenheiten verstanden.,

22 Die buddhistische Meditation

Prof. Vorasak CanpamiTrA und Dr. Nira Soysa legen den Medi-
tationsweg als eine praktische Methode dar, das Bewufitsein zu erweitern,
es zu reinigen und in die Ruhe zu bringen. Die Meditationsiibungen, die
von der Koérper- und Atemtechnik her duflerst unkompliziert gehalten
sind?®, sollen zum Nirvdna-Erlebnis fiihren.

25 Zum ,religiosen Erleben® und seinen theoretischen, praktischen und soziolo-
gischen ,Ausdrudksformen® vgl.: J. Wacu, Religionssoziologie (Tubingen 1951%)
19—37; pErs., Vergleichende Religionsforschung (Urban Biicherei 52) (Stuttgart
1962) 79—176

26 Diese aulerste Knappheit in den Hinweisen zu den Kérperstellungen und zur
Atemtechnik (im Unterschied zu den Hatha-Yoga-Traktaten) findet sich bereits
bei PaTanjarl, Yoga-Sutra 11, 46—49
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Die beiden hauptsichlichsten Meditations-Typen wurden eingehend
dargestellt®”:

— Die Samatha-Meditation, welche einen Meditations- und Betrachtungs-
gegenstand (auflerhalb oder innerhalb des Betrachtenden: Buddha-Statue, Chri-
stusbild, Farbe, Gedanke usw.) zum vereinheitlichenden Triager nimmt. Diese
Ein-Fokus-Meditation fithrt zum inneren ,,Frieden®.

— Die Vipassana-Meditation versucht weiterzugehen und durch Einsicht ein
absolutes Wissen tiber den Lebenssinn zu erfassen. Diese Einsicht betrifft vor
allem die drei grundlegenden Charakteristiken der phidnomenalen Welt: ihr Leid
(dukkha), ihre Wesenlosigkeit (anatta) und ihre Dauerlosigkeit (anicca). Vipas-
sana-Meditation fithrt zur , Weisheit® (pafina).

Dieser Ergriindungsweg ist fiir jeden Menschen, unabhéngig von seiner Kultur-
zugehorigkeit, begehbar. Er fiihrt ihn zur umfassenden Wahrheit, welche gerade
als umfassende einen Bezug zur Praxis hat. Studium und Analyse sind aber
eine notwendige Voraussetzung zum Verstehen der Bezichung zwischen den
genannten Daseins-Charakteristika (dukkha, anicca und anatta) und den unheil-
bedingenden Gestimmtheiten (mila): Begierde (lobha), Hafl (dosa) und Torheit
(moha).

Im Gesprach wird von den buddhistischen Partnern ausdriicklich fest-
gehalten, dafl sich die gédngige abendldndische Transzendenz-
erfahrung auf das Ziel der Samatha-Meditation beschrinke. Es wird
aber nicht ausgeschlossen, daff auch Christen eine Vipassana-Erfahrung
erleben konnen. Doch diese bleibt — wie auch die buddhistische Schau
und ihre versuchte Umsetzung in die vier edlen Wahrheiten — jenseits
der intellektuellen Ergrindung und Darstellung. Nirvana (nibbana)
kann deshalb auch nicht im Wort mitgeteilt werden. Auch der ,Nirva-
nierte“, der Arhat, spricht nicht davon. Die Nirvina-Erfahrung zeigt
sich aber in der Ruhe, im Starksein, im sicheren Ungebundensein und in
der Giite eines Menschen an.

23 Die soziale Rolle des Monchs in Thailand

Nach einem kurzen geschichtlichen Aufrif§ iiber den indischen Ursprung
der Monchstradition und tber die Laien-Monch-Beziehung hebt Phra
Mana Norapon folgende sozialen Beziige hervor, in denen der Thai-
monch steht®:

Im Erziehungswesen bleibt der Monch in der Tempelschule eine
Schliisselfigur. Er erfiillt dabei eine komplementire Funktion, da er die geistliche
Dimension in die Ausbildung hineinbringt.

Auf Grund seiner Unabhingigkeit kann der Monch den Laien gegentber
eine beratende Rolle iibernehmen. Als Friedensstifter, Sozialarbeiter und Ver-
mittler zwischen Volk und Regierung tragt er so zur sozialen Wohlfahrt
bei. Nur in der Zusammenarbeit zwischen der zivilen Behérde und der geistlichen
Autoritit des Abtes ist eine harmonische Dorfgemeinschaft denkbar.

27 Vgl. zu diesen beiden Meditations-Wegen: SincHATHON NaRrAsasHO, Bud-
dhism. A Guide to a happy Life (Bangkok 1971) 85—48 (The Definition of
Samédhi and Vipassani and their meaning in general)

* Vgl. dazu: Siopur Burr-Inpr, The Social Philosophy of Buddhism (Bang-
kok 1973) 182—195 (The Monastic Theme of Education)
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Das Ziel des Monches bleibt aber der geistliche Dienst, wodurch der
Ménch die karma-belastenden und die karma-befreienden Zusammenhinge
aufzeigt und die drei Prinzipien darstellt: Sila (grundlegende Ethik), Samadhi
(Meditation) und Parniria (Weisheit).

Phra Norapon weist im anschlieflenden Gesprach darauf hin, dafl die
soziale Rolle des Monches und die gezielte Schulung fiir diesen Auftrag
noch rudimentir seien. Deshalb ist auch der Einflufl der Ménchsgemeinde
vor allem in den Verstadterungs-Phinomenen immer geringer (z.B. hat
der Monch auf die in Film und Fernsehen verherrlichte Gewalt praktisch
keinen Einfluff, ebensowenig auch auf die Bewegung der Frauen-Eman-
zipation). Seinen Sozialdienst kann der Monch in den lindlichen Verhalt-
nissen hingegen noch effizienter erfiillen — besonders durch seine Kennt-
nis der Lokalgegebenheiten.

24 Buddhismus und Philosophie

Phra SincraTHON NARASABHO® erarbeitet — ausgehend von den vier
edlen Wahrheiten — die philosophische Lehre des anaita. Besonders zwei
Themen beschiftigen ihn dabei: die Lehre von der Seele und die Formel
vom , Entstehen in Abhédngigkeit®.

Die Seele und das Ich sind eine Fiktion. Das, was die abendlandische
Philosophie als Substanz erfafit, ist fiir die buddhistische Philosophie ein aus den
fiinf Aggregaten Zusammengesetztes. Als Gespriachspartner aus der abendldn-
dischen Geistesgeschichte, in der diese Problematik um die Wesenheit der Wirk-
lichkeitserfahrung sich vor allem um den Begriff der Person konzentriert,
waren wir vor allem an den anthropologischen Folgerungen dieser anatta-Lehre
interessiert. Danach sind namlich die psychischen Alltagserfahrungen nicht Wahr-
nehmungen eines Personenkerns, sondern Bestandteile, Aggregate (khandha),
unpersonliche Elemente, welche sachlich konstatiert, aber nicht um ein eingebil-
detes ,Ich” geordnet werden sollen®.

Wenn auch die Schulen verschieden sind (Vaibhasika, Sautrantika, Yogakara
usw.), ihre philosophischen Analysen setzen sich doch so oder so mit der Sub-
stanz-Thematik auseinander, die mit der Formel ,Abhingige Entstehung® oder
LEntstehung in Abhéngigkeit® (paticcasamuppida) etikettiert wird®. Danach
entdeckte der Buddha, dafl Geburt die Ursache jeglichen ,Leidens® sei (von
denen Krankheit und Tod, Enttduschung und Trauer nur die psychosomatischen
Symptome sind). Dann verfolgt er die Kausalkette dieser zum Verfall fithrenden
Geburt bis zur Unwissenheit. Die Aufhebung der Geburt ist dann auch die
Aufhebung des Leidens. Schlieflich erlangte er die Gewiflheit, dafl die Auf-
hebung der Unwissenheit die letzte Ursache fiir die Aufhebung der Leidenskette
ist.

# Vgl neben dem bereits (Anm. 27) angefithrten Buch: PHrA SiNgHATHON
Narasasuo, Buddhism (Bangkok 19782)

3 Vel. H. Nakamura, Die Grundlehren des Buddhismus. Thre Wurzeln in Ge-
schichte und Tradition, in: Dumourin, Buddhismus der Gegenwart, 18—19

3 Vgl. Narasasno, Buddhism. A Guide to a happy life, 260—274 (Paticcasa-
muppéda); DERs., Buddhism, 68—78 (The Doctrine of Dependent Origination)
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Im Verlauf des Gespriches wird in diesem Zusammenhang von Phra
SincaATHON vor allem die Begrifflichkeit um den Kreislauf der Wie-
dergeburten geklirt. Danach sind die Ausdriicke Transmigration
(hinduistisch), Inkarnation (christliche Uberlieferung), Reinkarnation
(psychologische oder parapsychologische Kategorie) von dem buddhisti-
schen Werden zu unterscheiden®.

Gerade bei diesem anatmanischen Werden hat eine weitere Frage
unserer Gruppe angesetzt: Wie konnen wir ernstlich Samadhi-Meditation
{iben, wenn wir schon zum voraus wissen, dafl der Meditationsgegenstand
anatta ist? Der Ménch-Philosoph hebt wieder hervor, dal wir durch
unseren Mangel an Konzentrationskraft die Lehre vom Nicht-Selbst
nicht sehen, und dafl das Nicht-Selbst nur erfahren werden
kann, und nicht durch Erzichung, Horen oder Lesen gewuft wird.

925 Buddhistische Texte

Phra Rajvaramuni, der Generalsekretir der MABACHULALONGKORN-
Universitit, prisentiert den Katalog des Pali-Kanons. Nach einem inten-
siven Gesprich scheint es uns, daf die formgeschichtliche Analyse der
buddhistischen Texte noch nicht versucht und gewagt wird. Hingegen
werden textkritische Ausgaben erarbeitet, die durch die Techniken der
Memorisation eine hochst sichere Uberlieferungslinie und Text-Standar-
tisation gewdhrleisten. Phra Rajvaramunt unterscheidet aber doch zwi-
schen der Oral-Periode und der Schrift-Periode des Kanons
buddhistischer Texte. Die Worte des Buddha sind also nicht unverformt
und protokollarisch auf uns gekommen. Vielmehr sind die Umstiinde der
Reden und die notwendigen redaktionellen Zusammenfassungen zu
beriicksichtigen. Die bedeutendste Illustration dieses textbearbeitenden
Prozesses ist die Systematisierung und die Konzentration der Darstellung
der vier edlen Wahrheiten.

26 Ein Programm fiir vergleichende
Religionswissenschaften

Im humanwissenschaftlichen Programm der Mamnmor-Universitat®
wird gegenwirtig ein Department fiir vergleichende Religionswissen-
schaften vorbereitet. In einem Seminar mit dem Projekttriger Dr. Pivig
Raranakur und dem Staff dieses Departementes wurden besonders die
folgenden Gesichtspunkte hervorgehoben:

a) Das Ziel des Departementes ist eine sachliche, kompetente und wissen-
schaftliche Erarbeitung und Darstellung der religicsen Mentalitit in Thailand.
Dies wird nicht ohne gewisse Spannungen mit den buddhistischen Ménchs-Uni-
versititen (wie die MamAcHuLaLoNGKORN-Universitdt) und den christlichen

22 Vgl. L. e LA Variee Poussin, La morale bouddhique (Paris 1927) 9—238

3 Vgl. Mahidol-University/Bangkok, Announcement 1973—1974, 139—140; und
Faculty of Social Sciences and Humanities: graduate program in comparative
religion (Polykopie, 1974)
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Kirchen und Gruppierungen geleistet werden kénnen®. Diese Spannung kann
aber nur von Vorteil sein und zu einer Reinigung von engen, intoleranten Ten-
denzen unter buddhistischen und christlichen Religionsvertretern fithren und die
positiven Kréfte ihrer Religionen freilegen.

b) In diesem Zusammenhang kann auch dem Phinomen der Verstdadte-
rung und der Sdkularisierung cher begegnet werden als mit dem
religiésen Dogmatismus buddhistischer oder christlicher Obedienz. Deshalb gehdrt
zum Programm dieses Departementes ein Angebot an Lehrveranstaltungen fiir
kiinftige Sekundarlehrer und Krankenschwestern, um gerade diese modernen
Themen sachlich darzustellen und um die positiven Auswirkungen der religidsen
Haltung von ihren negativen Nebenerscheinungen abzugrenzen.

¢) Die buddhistischen Kreise und die christliche Lokalkirche sind an der Mit-
arbeit interessiert. Die Verantwortlichen des kommenden Departementes mochten
aber alles tun, daft ihr Unterricht nicht zum Proselytismus und zur Propaganda
miflbraucht wird. Vor allem scheint ihnen die vorausgehende Zusammenarbeit
der konkurrierenden christlichen Konfessionen und Sekten eine Vorbedingung,
um Vorlesungen tiber das ,Christentum® einbauen zu konnen.

3. PERSPEKTIVEN FUR KOMMENDE DIALOGE

Dieser #uferst 6rtlich und bilateral gefihrte interreli-
gidse Dialog kann zwischen Buddhisten und Christen vor allem in
seiner sozial-ethischen Ausrichtung direkt weitergefilhrt werden.
Dem Christen sind aus den hier thematisch protokollierten Seminaren
verschiedene Probleme zur theologischen Vertiefung aufgegeben®.
Einige solche Dialog-Punkte sollen abschlieBend noch ausdriicklich erwihnt
werden:

3.1 Heilserfahrung und Alltag

In einem Aufarbeitungsseminar haben die beteiligten christlichen Ge-
spriachspartner unterstrichen, dafl sie als Bereicherung oder als giiltige
Infragestellung durch die buddhistischen Ménche vor allem die gegen-
seitige Durchdringung von Heils-Suche und alltdglicher Existenz mit-
bekommen haben.

Wie verschieden auch immer in ihrem radikalen Ansatz die theistische und
die nichttheistische Haltung, die person-wertende und die person-entwertende
Schau sind, die Suche nach dem ,Verwirklichen® und dem +Sein’
in der Transzendenz — sei sie nun mit Gott oder mit Nirvina signalisiert —
ist mit duBerstem Ernst gestellt. Dabei hingt die entscheidende Demarche doch
wieder von der Einzelperson ab.

Dieses Heil ist nicht auferhalb von uns zu finden, sondern im Hier und
Jetzt. Heil ist cine Moglichkeit im gegenwirtigen Leben. Die Heilsfrage betrifft
den ganzen Menschen und nicht nur scine personlichen pathologischen Seiten.
Sie kann auch die gesellschaftlichen Fragen nicht umgehen (vor allem nicht den
Ubergang von der Dorfreligion in die sikularisierte Stadtreligiositat).

3 Zur Religionsstatistik: vgl. Pro Munpt Vita, La Thailand en transition,
14—18: ferner: Socio-Economic Conditions and the Church in Thailand, in:
Logos 18/1 (1974), passim

% Vgl. zu dieser Dialog-Typik: 1.1 (Colombo/Sri Lanka)
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Dieses Heil kann aber nicht zerredet und wortméfig eingefangen werden. Es
ist nur der meditativen Erfahrung zuginglich. Lehrmiflige Verfesti-
gungen sind vorldufig und deshalb letztlich nicht heilsfordernd, sondern hichstens
wegweisend. Die Orthopraxis entscheidet und nicht die Orthodoxie. In dieser
intentionalen Spannung zwischen dem Gesagten und dem Gemeinten steht die
apophatische, negative Theologie, wo das Gesprich zwischen Christen und
Buddhisten um die Transzendenz weitergefiihrt werden muf.

39 Geistliches Leben und Sozialethik

Grundsitzlich hat der Weg der individuellen Loslésung den sozial-
ethischen Verantwortungen gegenitber eine Prioritit. Und doch zeigt
gerade die erwihnte beratende Funktion des Monches, wie die beiden
Welt-Beziige sich nicht ausschlieflen: radikale Welt-Flucht ware ja auch
noch eine Welt-Bindung. Zwei Beobachtungen kénnen diesen Zusammen-
hang noch illustrieren:

Die religidsen Gesten und Kulthandlungen durchdringen den Alltag und
die Gesellschaft (vgl. die Hausaltire, die Monchs-Kloster in den Doér-
fern, die finanzielle Durchdringung ménchischer und gesellschaftlicher Geschifte,
die Geldspenden der Polizei-Einheiten und der Heer-Abteilungen zu gewissen
Tempel-Feiern und Wat-Griindungen).

Grundlegend sind sowohl der verantwortliche Meditationsmeister des thaildn-
dischen Buddhismus, Phra RajasmpErMunt MAHATHERA® als auch ein Mitglied
des obersten Sangha-Rates, Ven. Phra SompEj, davon tiberzeugt, dafl die Einzel-
meditation und die Einzelreinigung zu einer gewaltlosen Haltung (ahimsa)
fithren, welche auch in den kollektiven Gruppenkonflikten frie-
densférdernd und irenogen wirksam wird. Die von uns in diesem Zusammen-
hang aufgeworfenen Fragen nach dem Kriegsdienstverweigerer in der Thai-
Armee aus Gewissensgrinden und auf Grund der Ahimsa-Lehre des Buddha
konnte nicht durchbesprochen werden. Die angefiihrten buddhistischen Begriin-
dungen verweisen aber einerseits auf die Gesetzmifigkeit des Staates und seines
Schutzes (und dadurch auch des Schutzes des Buddhismus) und anderseits moral-
kasuistisch auf die Karma-Lehre, nach der Handlungen-mit-Intention und Hand-
lungen-ohne-Intention vorgesehen sind. Zu diesen letzteren Handlungen, die
keine karmischen Reste hinterlassen, gehort auch das Toten im Kriege ohne
Hafigefiihle.

33 Kein Dialog?

Trotz dieses Seminar-Protokolls und seiner bereichernden Informatio-
nen, trotz der so freundlichen und tief menschlichen Aufnahme in der
buddhistischen Universitit und im Wat Trunc Sapita mufl abschlieBend
doch die Frage gestellt werden, ob es zu einem Dialog gekommen sei.
Tatsichlich wurde von keinem buddhistischen Gesprichspartner eine
Frage nach dem christlichen Selbstverstindnis formuliert. Auf dem Niveau
des intellektuellen, theologischen, religionsvergleichenden Gespraches gab
es also keinen Dialog. Und doch ereignete sich fiir alle Seminarteilnehmer
aus Furopa ein Dialog vor dem Dialog.

% Vgl. Vén. Guao Kuun Pura Rajasmprivuni, Le chemin du Nibbdna (Bang-
kok 1967)
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