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DIE GESELLSCHA  POLITISCH
DIMENSION DES BUDDH  Sl

VON Perry Schmidt-Leukel

Besıitzt der Buddhıiısmus eıne genuln gesellschaftspolıtische Dımens1ıon? Diese rage
sehö bIis heutigen Jag den umstrıttensten Problemen In der Interpretation des
Buddhısmus Se1it den Anfängen der westliıchen Buddhiısmusforschung In der zweıten
Hälfte des 19 Jahrhunderts galt D als gul WwW1Ie sıcher, dass dem uddhismus eine
gesellschaftspolitische Dimension vollständig Man deutete ihn als eine pessimıist1-
SChe: lebensverachtende, weltflüchtige und damıt 1mM Kern kulturfeindliche Religion.“
OTiern sıch In den alten buddhıistischen CNrıften Elemente eınes weltgestaltenden,
praktıschen OS anden, wurden diese als une1gentliıch und dem wahren esen des
Buddhısmus wiıdersprechen abgetan. Schweitzer 1e 65 beispilelsweise noch für
eindeutig, dass der Buddhismus eine tätige Nächstenlıebe nıcht egründen könne, Ja,
dass ST diese ihres weltzugewandten ers SURal definıtiıv blehne Als
Schweitzer sıich dann mıt jenem kanonischen Bericht konfrontiert sah, in dem der
Buddha hingebungsvoll einen en ONC pflegte und mıiıt den orten » Wer MIr
dienen will, der diıene den ranken« ZUT Nachahmung olchen uns aufforderte,? da
kommentierte Schweitzer dies mıt der Bemerkung, hler sehe WIe sıch der uddha
quası se1iner eigenen re erken praktiıscher Nächstenliıebe »fortreißen«
lasse *

ıne SOIC SCHNTO{ITeEe Einschätzung des vermeıntlich weltflüchtigen Charakters des
Buddhısmus wırd heute be1 informierten Autoren nıcht mehr antreffen. och
quellenunkundigen Autoren ist s1e immer noch weıt verbreitet > Und dıe Behauptung,

Bel diesem Beıitrag andelt sıch eıne Anmerkungen ergänzte Gastvorlesung, dıe 25.10.96 der
Katholısch-Theologischen der UnıLversıiıtät ünster gehalten wurde. Der Vortragstı wurde weitgehend
unverändert belassen.

Vgl hlerzu die ausführlıchen Belege In me1ıner Studie SCHMIDT-LEUKEL, »Den Löwen brüllen hören« Zur
Hermeneutik eines chriıstliche: Verständnisses der buddhistischen Heıilsbotschaft, Paderborn 1992, —10

i
Vgl Mahävagga 26, E:
„Es gıbt auch älle, In denen Buddha selber sıch Zzu Handeln In 1€| fortreißen lLäßtDie gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus  289  DIE GESELLSCHAFTSPOLITISCHE  DIMENSION DES BUDDHISMUS'  von Perry Schmidt-Leukel  Besitzt der Buddhismus eine genuin gesellschaftspolitische Dimension? Diese Frage  gehört bis zum heutigen Tag zu den umstrittensten Problemen in der Interpretation des  Buddhismus. Seit den Anfängen der westlichen Buddhismusforschung in der zweiten  Hälfte des 19. Jahrhunderts galt es als so gut wie sicher, dass dem Buddhismus eine  gesellschaftspolitische Dimension vollständig fehlt. Man deutete ihn als eine pessimisti-  sche, lebensverachtende, weltflüchtige und damit im Kern kulturfeindliche Religion.*  Sofern sich in den alten buddhistischen Schriften Elemente eines weltgestaltenden,  praktischen Ethos fanden, wurden diese als uneigentlich und dem wahren Wesen des  Buddhismus widersprechend abgetan. Albert Schweitzer hielt es beispielsweise noch für  eindeutig, dass der Buddhismus eine tätige Nächstenliebe nicht begründen könne, ja,  dass er diese wegen ihres weltzugewandten Charakters sogar definitiv ablehne. Als  Schweitzer sich dann mit jenem kanonischen Bericht konfrontiert sah, in dem der  Buddha hingebungsvoll einen kranken Mönch pflegte und mit den Worten »Wer mir  dienen will, der diene den Kranken« zur Nachahmung solchen Tuns aufforderte,* da  kommentierte Schweitzer dies mit der Bemerkung, hier sehe man, wie sich der Buddha  quasi entgegen seiner eigenen Lehre zu Werken praktischer Nächstenliebe »fortreißen«  lasse.*  Eine solch schroffe Einschätzung des vermeintlich weltflüchtigen Charakters des  Buddhismus wird man heute bei informierten Autoren nicht mehr antreffen. Doch unter  quellenunkundigen Autoren ist sie immer noch weit verbreitet.” Und die Behauptung,  Bei diesem Beitrag handelt es sich um eine um Anmerkungen ergänzte Gastvorlesung, die am 25.10.96 an der  Katholisch-Theologischen Fakultät der Universität Münster gehalten wurde. Der Vortragstil wurde weitgehend  unverändert belassen.  ? Vgl. hierzu die ausführlichen Belege in meiner Studie: P. SCHMIDT-LEUKEL, »Den Löwen brüllen hören« — Zur  Hermeneutik eines christlichen Verständnisses der buddhistischen Heilsbotschaft, Paderborn 1992, 36-105.  4  * Vgl. Mahävagga VII, 26, 1-4.  »Es gibt auch Fälle, in denen Buddha selber sich zum Handeln in Liebe fortreißen läßt. ... In der menschlich so  großen Persönlichkeit Buddha’s ist die Ethik etwas so Starkes und Lebendiges, dass sie in der Welt- und Lebens-  verneinung mit ihrer Tatenlosigkeit eigentlich keinen Platz mehr hat.« A. SCHWEITZER, Die Weltanschauung der  indischen Denker (1935, 1965), München 1982, 88.  * Eine nicht unwesentliche Rolle in der Verbreitung dieser Einschätzung dürfte besonders MAX WEBERS Studie über  den Hinduismus und Buddhismus (Tübingen 1921) gehabt haben (vgl. MAX WEBER, Gesammelte Aufsätze zur  Religionssoziologie II, hg. von MARIANNE WEBER, Tübingen ’1988). Für Weber ist zumindest der ältere Buddhismus  eine »spezifisch unpolitische und antipolitische ... religiöse »Kunstlehre« (ebd. 220). Weber muss dieses Urteil freilich  gegen den konkreten Befund einer ganzen Reihe kanonischer Belege vertreten. Nur einige Beispiele seien genannt: Die  Stiftung des buddhistischen Ordens sieht Weber im »Widerspruch« zum eigentlich »asozialen« Charakter der  buddhistischen Lehre und unterstellt diesen Widerspruch, »sofern diese Stiftung nicht lediglich eine Schöpfung seiner  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4In der menschlıch

großen Persönlichkeit Bud!:  NO 1st dıe tarkes und Lebendiges, ass S1e In der Welt- und Lebens-
verneinung mıt iıhrer Tatenlosigkeıt eigentlich keinen atz mehr al.« SCHWEITZER, Die Weltanschauung der
Indıschen Denker München 1982, 88R

Eıne nıcht unwesentlıiche olle In der Verbreitung dieser Eınschätzung ur besonders MAX WEBERS Studıie ber
den Hınduismus und uddhismus übıngen gehabt en (vgl MAXYX EBER, Gesammelte Aufsätze ZUT
Religionssozlologie II, hg VO  — ARIANNE EBER, übıngen '1988) Für er ist zumindest der altere uddhısmus
eıne »spezıfısch unpolıtische und antıpolıtischeDie gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus  289  DIE GESELLSCHAFTSPOLITISCHE  DIMENSION DES BUDDHISMUS'  von Perry Schmidt-Leukel  Besitzt der Buddhismus eine genuin gesellschaftspolitische Dimension? Diese Frage  gehört bis zum heutigen Tag zu den umstrittensten Problemen in der Interpretation des  Buddhismus. Seit den Anfängen der westlichen Buddhismusforschung in der zweiten  Hälfte des 19. Jahrhunderts galt es als so gut wie sicher, dass dem Buddhismus eine  gesellschaftspolitische Dimension vollständig fehlt. Man deutete ihn als eine pessimisti-  sche, lebensverachtende, weltflüchtige und damit im Kern kulturfeindliche Religion.*  Sofern sich in den alten buddhistischen Schriften Elemente eines weltgestaltenden,  praktischen Ethos fanden, wurden diese als uneigentlich und dem wahren Wesen des  Buddhismus widersprechend abgetan. Albert Schweitzer hielt es beispielsweise noch für  eindeutig, dass der Buddhismus eine tätige Nächstenliebe nicht begründen könne, ja,  dass er diese wegen ihres weltzugewandten Charakters sogar definitiv ablehne. Als  Schweitzer sich dann mit jenem kanonischen Bericht konfrontiert sah, in dem der  Buddha hingebungsvoll einen kranken Mönch pflegte und mit den Worten »Wer mir  dienen will, der diene den Kranken« zur Nachahmung solchen Tuns aufforderte,* da  kommentierte Schweitzer dies mit der Bemerkung, hier sehe man, wie sich der Buddha  quasi entgegen seiner eigenen Lehre zu Werken praktischer Nächstenliebe »fortreißen«  lasse.*  Eine solch schroffe Einschätzung des vermeintlich weltflüchtigen Charakters des  Buddhismus wird man heute bei informierten Autoren nicht mehr antreffen. Doch unter  quellenunkundigen Autoren ist sie immer noch weit verbreitet.” Und die Behauptung,  Bei diesem Beitrag handelt es sich um eine um Anmerkungen ergänzte Gastvorlesung, die am 25.10.96 an der  Katholisch-Theologischen Fakultät der Universität Münster gehalten wurde. Der Vortragstil wurde weitgehend  unverändert belassen.  ? Vgl. hierzu die ausführlichen Belege in meiner Studie: P. SCHMIDT-LEUKEL, »Den Löwen brüllen hören« — Zur  Hermeneutik eines christlichen Verständnisses der buddhistischen Heilsbotschaft, Paderborn 1992, 36-105.  4  * Vgl. Mahävagga VII, 26, 1-4.  »Es gibt auch Fälle, in denen Buddha selber sich zum Handeln in Liebe fortreißen läßt. ... In der menschlich so  großen Persönlichkeit Buddha’s ist die Ethik etwas so Starkes und Lebendiges, dass sie in der Welt- und Lebens-  verneinung mit ihrer Tatenlosigkeit eigentlich keinen Platz mehr hat.« A. SCHWEITZER, Die Weltanschauung der  indischen Denker (1935, 1965), München 1982, 88.  * Eine nicht unwesentliche Rolle in der Verbreitung dieser Einschätzung dürfte besonders MAX WEBERS Studie über  den Hinduismus und Buddhismus (Tübingen 1921) gehabt haben (vgl. MAX WEBER, Gesammelte Aufsätze zur  Religionssoziologie II, hg. von MARIANNE WEBER, Tübingen ’1988). Für Weber ist zumindest der ältere Buddhismus  eine »spezifisch unpolitische und antipolitische ... religiöse »Kunstlehre« (ebd. 220). Weber muss dieses Urteil freilich  gegen den konkreten Befund einer ganzen Reihe kanonischer Belege vertreten. Nur einige Beispiele seien genannt: Die  Stiftung des buddhistischen Ordens sieht Weber im »Widerspruch« zum eigentlich »asozialen« Charakter der  buddhistischen Lehre und unterstellt diesen Widerspruch, »sofern diese Stiftung nicht lediglich eine Schöpfung seiner  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4relıg1öse ‚Kunstlehre«« (ebd 220) er [NUSS dieses Urteil TEeINC

den konkreten einer BaNZCM €l kanonischer Belege vertireien Nur einıge Beispiele selen geNannt: Dıe
tıftung des bud:  i1stıschen Ordens sıeht er Im »Widerspruch« ZUMm eigentlich »asozlalen« Charakter der
Dud!  1stıschen re und unterstellt diesen Wiıderspruch, »SOfern dıese ıftung nıcht lediglıch eine chöpfung seiner
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dass der Buddhısmus zumındest keine genumn gesellschaftspolitische Dimension besıitze,
findet bis in die Gegenwart hinein VOI allem westlichen Indologen und Religi0ns-
wissenschaftlern iıhre Anhänger. SO urteilte beispielsweise Melford ]02000 In einer Studie
aus dem Jahre 1970, dass 6S für den buddhistischen eilsweg unerlässlıch sel, sıch
vollständıg VOINl der sozlo-politischen Welt abzuwenden.®

(Janz anders schätzen oft Ööstlıche Religionswissenschaftler, besonders jene, die sıch
selbst uddh1ısmus bekennen, diese rage eın Buddh1ısmusexperten w1e Hajıme
Nakamura, ’ Gunapala Dharmasiri,‘“ alpola Rahula,” Don Premasiri, *© De

chüler Wal«, dem Buddha selbst (vgl eD!  S 230) Kern er sel dıe buddhıiıstısche eıne »Ethik des
Nıcht-Handelns« erWar jedoch bekannt, ass diese Deutung bereıits iIm Palı-Kanon UTC| eın uddha-Wort explizı
verworifen wırd, in dem Buddha erklärt, re lediglich das iıcht-Tun der unheıllsamen erke, jedoch ausdrücklich
das Tun heilsamer JTaten (vgl Anguttara-Nıkäya 12) Und Tklärt eber, beı dieser Aussage handle N sıch

»gelstlıche Sophistik«, in anrheı gehe den unversöhnlıchen Gegensatz zwıischen eıner »Ethıik des andelns«
und den »Kunstregeln der Kontemplatıon« (vgl eD!  Q 235) Be!l der Besprechung des en Achtfachen ads, der Im
Kanon ausdrücklıich als jener Pfad charakterısıert ist, der Zum Ziel der Leidüberwindung führt, konstatierter ne
eın Argument nennen): »eın jeglıches rationales Handeln (‚Handeln mıt einem Zuel<) wırd dem Prinzıp gEeITEU
ausdrücklıch verworfen« (ebd 240) ntgegen einer ganzcen el| kanoniıscher und postkanonischer Belege behauptet
er weıterhın, dıe »Feindesliebe« se1 »dem Buddhısmus notwendıg galız iremd« (ebd Z23) meilisten INa jedoch
verblüffen, ass eDer, der doch besonders se1ın Interesse den ökonomischen Aspekten relıig1öser ekundet,
das In den kanonıschen JTexten (Majjhima-Nikäya 117 Digha-Nıkäya Z2) eindeutig als »Trechter Lebenserwerb« (sammäa
QJLVa) expliziıerte nifite 1€| des Achtfachen Pfades In seiner inhaltlıchen Füllung unterschlägt und dessen
lediglıch VO:  > der »Nıcht mehr verlıerbaren Heiligkeıit des Lebens« Drıcht (vgl eb  . 240) 1eSs annn eicht den
1INdTUuC:! erwecken, ass 1eTr nıcht eigentlich deskriptiv und analytısch VO  CN wird, sondern ass
zahlreiche sperrige Befunde eın vorgefasstes Urteil ınfach durchgesetzt wird. Und dieses vorgefasste Urteil macht
er enn auch mehr{ifacC| explızıt: Der wahre uddhismus INUSS asoz1al und apolıtisch se1n, weil 1e6$ acher der
(’harakter aller Mystık und der Buddhısmus eine rm derselben se1l »der spezifisch asozlale Charakter er
eigentlichen Mystık ist 1eTr auf das axiımum gesteigert« ebd Z30: vgl auch die Zusammenfassung auf 366)
er schreckt In diıesem Zusammenhang auch VOT welıteren generalısıerenden und teilweıse recht befremdliıchen
Urteilen nıcht zurück. SO hält Im 1N|  IC auf den mystischen Charakter indıscher Reliıgionen »rassenneurologisch
die vermutlıch sehr starke Hysterisierbarkeit und Autohypnotisierbarkeit der Inder« für relevant ebd 374, Anm 1)
Und »die schrankenlose Erwerbsgıier des Asıaten Im Großen und Kleinen 1St« er »IN er Welt als
unerreicht berüchtigt und Im allgemeınen ohl mıt Recht« (ebd 372)

Vgl PIRO, 15M and Socielty, New ork 1970, 65 Um dieses Urteiıl mıt dem anderslautenden der
bud  1stıschen Jlexte in ınklang bringen, postuliert DIrO die ese VON einem doppelten Buddhı1ısmus, ämlıch
einem weltabgewandten »Nıirvanıschen«, eigentlichen »Buddhismus« und einem als Zugeständnıis die Lailen
entstandenen und damıt uneigentlichen »„Karmischen uddhismus« Zur 11 dieser ese vgl RONSON,
Love and Sympathy In Theravada 15M, elh] 1980 Zu einem äahnlıchen Resultat wıe DIro WeNnNn auch mıt

anderer Begründung kommt auch EINZ BECHERT. Vgl BECHERT, »Einiıge Fragen der Relıgionssoziologıe
und Struktur des dasıatıschen Buddhismus«, In Intern. Religionssoziologt (1968) 251-295; DERS.,
Weltflucht der Weltveränderung: Antworten des hudı  istıschen Modernismus auf Fragen UNSerer Zeıit, Göttingen 976
Eıne gewIlsse Miıttelposıtion zwıischen der Im Westen domiıinanten Auffassung VO! apolıtschen Charakter des
uddhismus einerseıits und der anderslautenden ese zahlreıicher östlıcher Religionswissenschaftler vertritt
OMBRICH (vgl OMBRICH, Theravada 15M Socıial History from Ancıent Benares '"odern Colombo,
London-New ork 1988, Des 81)

HAJIME AKAMURA, 15M In Comparaltıve LL Bombay 1975, O31f.
UNAPALA DHARMASIRI, Fundamentals O Buddhıst Ethics, Antıioch 1989, N
ALPOLA HULA, WAas der Buddha lehrt, Bern 130-153

10 DON PREMASIRI, » Ihe Socıal Relevance of the 18 Nıbbäna Ideal«, In LUPAHANA ed.) 15
ought and Rıtual, New ork 1991, 45256
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Wıjesekera, Stanley Tambiah!?* oder ramaha Khongchinda”” aben nıcht NUur die innige
Verbindung zwıschen buddhistischer Soteri0logie und betont, sondern auch dıe
Auffassung bekräftigt, dass die buddhistische Heılslehre klare sozlal-ethische Impliıkationen
besitze, aus denen sıch Konsequent gesellschaftspolitische Grundprinzipien ergeben.

Die buddhistischen Relıgionswissenschaftler verwelisen hlerzu einerseits auf dıe
einschlägigen Aussagen 1m kanonischen und semıkanonischen Schrifttum des äalteren
indiıschen uddhismus und andererseits auf den Umstand, dass CS schon se1it frühester eıt
In Asıen immer Gesellschaften gegeben hat, dıe sıch In ihren politischen Leıtlinien
Dewusst Dud!  1stıschen Grundsätzen orlentierten.

Im folgenden möchte ich 1980801 In einem ersien Punkt zunächst kurz ein1ıge dieser
hiıstorischen ]J atsachen die aktısch eine gesellschaftspolitische Dıiımension des
uddhısmus belegen Ich schlıehe mich el der Auffassung der buddhistischen
Relıgionswissenschaftler all, wonach diese Dımension nıcht 1Ur aktisch existiert, sondern
genuln buddchıiıstisch ist anaC werde ich dieses elUrc ZWEe] Argumente egründen
Das el In meınem zweiten Punkt werde ich hlerzu auf dıe soteri1ologische
tellung des bud  1stıschen alen zurückgreifen; und In melınem drıtten und etzten Punkt
dann auf dıe buddhistische Verhältnisbestimmung Von endgültigem eıl und irdischem
Wohl eingehen.

Einige historische Fakten

Das große buddhistische Königreich auf indiıschem en das eiICc| Ashokas,
dessen Reglerungszeit In die Miıtte des drıtten vorchristlichen Jahrhunderts Vm!
268-239 Chr:) Legt dıe I1CUETEC Datierung der Lebenszeit des Buddha zugrunde,nämlıch VOoNn 450370 CNHr:, dann läge der Reglerungsantritt Ashokas 1L1UT 100
Jahre ach dem 10od Buddhas Ashoka, der bereits eın recht großes e1iCc als Erbe
übernommen hatte, dehnte dessen Grenzen auftf ahezu den gesamiten indischen Sub-
kontinent dus ach einem erfolgreichen Feldzug Kalınga bekehrte sıch Ashoka ZU
Buddhismus In einem Felsenedi bereute Ashoka 1Un öffentlich seine Eroberungspolitik.Dort er CS anderem ber den Feldzug Kalınga:

»Einhundertfünfzigtausend Männer Waren CS, dıe da (gefangen) fortgeschleppt wurden,einhunderttausend wurden erschlagen und vielmal viele starben nachher. Jetzt, nachdem
das GI6| der Kalınga erobert worden Ist, (beginn: be1 dem Göttergeliebten« autete
Ashokas Beiname »dıe Beschäftigung mıt der elıgıon (dharmaväya), dıe 16 ZUrTr
elıgion und das TCN der elıglon. Und Reue empfindet der Göttergeliebte ber dıe
roberung des Kalıngareiches Denn dass be1 der roberung eines vorher nıcht eroberten
es Mord, 10d und Fortschleppen der Leute stattfindet, das erachtet der Göttergeliebte

WUNESEKERA, »Buddhısm and Soclety«, In DERS., Buddhıiıst and IC Studies, elh] 1994, 53—-70K S TAMBIAH, Orl Conquerer and Orl Renouncer, ambridge 976
13 PRAMAHA HANYA KHONGCHINDA, The Buddha’s S0CcLo-Political €aAS, New 9923
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für tief ScChmEerTzZI1C| und bedauernswert.«!* In Zukunft, Ashoka weiter, WO 61 sich 1U

noch der »Eroberung Urc die Relig10n« wıdmen. In einem anderen öffentliıchen
versicherte Ashoka den och nıiıcht eroberten kleineren Nachbarländern, dass S1e VON 1hm
nıchts mehr befürchten aben

In der lat zeugtle Ashokas weıtere Staatsführung VOIl höchsten sıttlıchen und relıgösen
Idealen. ” Se1in olk und VOI allem se1ine Beamten rief E in seınen Edikten eiıner
mitleidsvollen, sanften und verantwortungsbewussten Lebensführung auf. Er konzentrierte
sıch auf dıie Verbesserung der Infrastruktur und 1eß OiIfentlıche Rasthäuser und runnen
egen Überall errichtete 6T Krankenhäuser für Menschen und Tiere Er unterstützte dıe
Anlage VON Heılkräutergärten und Örderte den Vegetarısmus. Er miılderte die trafen und
sSschaftlite die Todesstrafe ab Seine gesamlte Polıtiık diente der öffentlıchen Wohlfahrt
und der Unterstützung relıg1öser Institutionen. Galt se1ine besondere erehrung auch dem
Buddhısmus, orderte CI doch gleichzeılt1ig Ööffentlich allgemeiner relıg1öser Toleranz
auf

Die Erinnerung die auf vorbildliche Weise VOI bud:  1stıschem Geist g
Herrschaft Ashokas wurde In der buddahıistischen Tradıtion immer lebendig rhalten und
1€'| nicht ohne aC  MEr In Indıen waren 1er besonders dıe Großkönige Kanıshka

oder Ihd CHT:) und arshavardana (7 Jhd.) Über den letzteren
berichtet beispielsweise der chinesische Augenzeuge Hsün-tsang: »Seine eglerung War

erecht und uman Er vergaß Speise und Trank, gule er. verrichten.292  Perry Schmidt-Leukel  für tief schmerzlich und bedauernswert.«!* In Zukunft, so Ashoka weiter, wolle er sich nur  noch der »Eroberung durch die Religion« widmen. In einem anderen öffentlichen Edikt  versicherte Ashoka den noch nicht eroberten kleineren Nachbarländern, dass sie von ihm  nichts mehr zu befürchten haben.  In der Tat zeugte Ashokas weitere Staatsführung von höchsten sittlichen und religösen  Idealen.'” Sein Volk und vor allem seine Beamten rief er in seinen Edikten zu einer  mitleidsvollen, sanften und verantwortungsbewussten Lebensführung auf. Er konzentrierte  sich auf die Verbesserung der Infrastruktur und ließ öffentliche Rasthäuser und Brunnen  anlegen. Überall errichtete er Krankenhäuser für Menschen und Tiere. Er unterstützte die  Anlage von Heilkräutergärten und förderte den Vegetarismus. Er milderte die Strafen und  schaffte die Todesstrafe ganz ab. Seine gesamte Politik diente der öffentlichen Wohlfahrt  und der Unterstützung religiöser Institutionen. Galt seine besondere Verehrung auch dem  Buddhismus, so forderte er doch gleichzeitig öffentlich zu allgemeiner religiöser Toleranz  auf  Die Erinnerung an die auf vorbildliche Weise von buddhistischem Geist geprägte  Herrschaft Ashokas wurde in der buddhistischen Tradition immer lebendig erhalten und  blieb nicht ohne Nachahmer. In Indien wären hier besonders die Großkönige Kanishka (1.,  2. oder 3. Jhd. n. Chr.) und Harshavardana (7. Jhd.) zu nennen. Über den letzteren  berichtet beispielsweise der chinesische Augenzeuge Hsün-tsang: »Seine Regierung war  gerecht und human. Er vergaß Speise und Trank, um gute Werke zu verrichten. ... In den  Städten und Dörfern, an Straßen- und Wegkreuzungen ließ er Häuser der Wohlfahrt  errichten, in denen Nahrungsmittel, Getränke und Arzneien bereitgestellt wurden, um sie  den Reisenden, Armen und Bedürftigen als Almosen zu geben.«'°  In Burma, Ceylon, Thailand und im Reich der Khmer finden sich weitere eindrucksvolle  Beispiele. Der große Khmer-König Jayavarman VII. (1181-1215 und mehr) betrieb eine  ausgeprägte Politik der öffentlichen Wohlfahrt. Der singhalesische König Buddhadäsa (4.  Jhd.) errichtete — dem Beispiel Ashokas folgend — nicht nur öffentliche Rasthäuser,  sondern auch Pflegeheime für Behinderte und versorgte jedes Dorf mit einer Kranken-  station. Ashoka — so fasst es Richard Gombrich zusammen — wurde »zum Modell für die  Herrscher in der gesamten buddhistischen Welt.«!”  Um nun allerdings nachzuweisen, dass sich diese historischen Fakten genuin aus dem  buddhistischen Heilsweg ergeben,'* müssen wir über den rein historischen Tatbestand  14  Zitiert nach G. MENSCHING, Die Söhne Gottes, Wiesbaden (ohne Jahr), 64f.  15  Vgl. hierzu bes. R. GOMBRICH, Z7heraväda Buddhism, a.a.O. (Anm. 6), 127-136.  1  6  17  Zitiert nach R. GROUSSET, Die Reise nach Westen, Köln 1986, 130.  R. GOMBRICH, Theraväda Buddhism, a.a.O. (Anm. 6), 133.  1  8  Die Bestreiter einer genuin politischen Dimension des Buddhismus betrachten die seit Ashoka unbestreitbare  Faktizität derselben als historischen Bruch. Paradigmatisch hierfür ist wiederum MAX WEBER (vgl. M. WEBER,  Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie II, a.a.O0. (Anm. 5) 251ff). Die Gegenthese hierzu findet sich ebenfalls  paradigmatisch bei dem ceylonesischen Religionswissenschaftler und Harvard-Professor STANLEY S. TAMBIAH: »Kann  gezeigt werden, daß der frühe Buddhismus eine vitale Beziehung zu den Laien unterhielt und für diese eine vitale  Bedeutung hatte, daß er gegenüber Königtum und gegenüber politischen Ideen nicht gleichgültig war und daß seine  mönchische Organisation einen integralen Bestandteil der Lebensführung des bhikkhu darstellte, dann sind zwei  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4In den
tädten und Dörfern, Straßen- und Wegkreuzungen 1eß CI Häuser der Wohlfahrt
errichten, 1n enen Nahrungsmiuittel, Getränke und Arzneıi:en ereitgestellt wurden, S1e
den Reıisenden, Armen und Bedürftigen als Almosen geben.«“®

In urma, Ceylon, Thaıland und 1mM e1I1clC der Khmer finden sıch weiıtere eindrucksvolle
Beispiele. Der große mer-Köni1g Jayavarman VII (1181-1215 und me. etrieb eine
ausgeprägte Polıtık der Ööffentlichen Wohlfahrt Der sınghalesische Önıg Buddhadaäsa (4
Jhd.) errichtete dem e1ispie‘ Ashokas folgend nıcht 11UT OTIIentlıche Rasthäuser,
sondern auch Pflegeheime für Behinderte und versorgite jedes Dorf mıiıt einer en-
stat10n. Ashoka fasst 65 Rıchard OMDTTIC| ZUSaIMMeN wurde Modell für dıie
Herrscher In der gesamiten budahistischen Welt «!

Um 1UN allerdings nachzuweisen, dass sıch diese hıstorıschen akten genu1n aus dem
bud!  1stiıschen eılsweg ergeben, * mussen WITr ber den rein historischen Tatbestand

14 Zıtiert ach MENSCHING, Die ne Gottes, Wiıesbaden ne ahr), 64f.
15 Vgl hierzu bes OMBRICH, Theravada Buddhısm, a.a.0 (Anm 6) FT

17
Zıtiert ach ROUSSET, Die Reise ach Westen, öln 986, 130

OMBRICH, Theravada 1SM, a A{ (Anm 6) 133
« Die Bestreiter einer genuın polıtiıschen Dımension des uddhısmus betrachten dıe se1it Ashoka unbestreıitbare
Faktızıtät derselben als historischen TUC| Paradıgmatisc) hierfür ist wiederum MAXY EBER (vgl EBER,
Gesammelte Aufsätze zZur Religionssoziologie IT, a.a.0 (Anm Dıe Gegenthese hlerzu findet sıch ebenfalls
paradıgmatisch bel dem ceylonesischen Religionswissenschaftler und Harvard-Professor STANLEY 1T AMBIAH „»Kann
ezeigt werden, daß der TU. Buddhıiısmus eiıne vitale Beziehung den Laien unterhielt und für diese eine vitale
Bedeutung hatte, daß gegenüber Königtum und gegenüber polıtıschen een nıcht gleichgültig Wäal und daß seine
mönchiısche Organıisation einen integralen Bestandteıl der Lebensführung des darstellte, ann sınd 7Wel
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hinausgehen und uns dem systematischen Zusammenhang zwıschen polıtıschem und soz1lal-
ethıischem Engagement einerseı1ts und dem bud  1stıschen Heilsverständnis andererseıts
wenden.

Um das anstehende Problem nnerhalb des äalteren indischen Kontextes präzıser
Tassen, lässt sıch auf dıie Urzlıc. erschıenene provozlerende Studie des indıschen
Philosophen Daya Krishna » [he Problematıc and Conceptual Structure of AaSSsıcC. 1an
Thought about Man, Soclety and POlity« zurückgreıfen. Krıshna zufolge wIird die
Grundfrage nach dem Verhältnis VON elıgıon und Polıtik auIgeworIen UrCcC dıe Ver-
hältnısbestimmung VOon iırdıschem Wohl und endgültiıgem Heıl Denn nıcht zwangsläufig
sche1ıint das, Was dem irdıschen Wohl dient, auch empfehlenswe: se1in 1mM 1NDIIC. auf
das endgültige Heil .“ In der indıschen Geıistesgeschichte trıtt diese Spannung mıiıt aller
Deutlichke1r erstmals UTC die sogenannten Shramana-Bewegungen auf. Vermutlich ab
dem Ooder Jhd (Chr. finden sıch in Indien zahlreiche Gruppierungen »Shrama-

dıe ach relıg1öser r  ung nicht mehr Ur dıie Befolgung der älteren
vedischen Rıtuale und Ordnungen streben, Ssondern dıe sıch asketischen Vorzeichen
VON der Welt zurückzı1ehen und nach eıner endgültigen, jenseltsorlentierten rlösung
Ausschau en eıther Krıshna wurde rlösung zentralen deal indiıscher
Relıglosıität. Dem Weg ZUT rlösung 1€'| €]1 die charakterıistische Färbung UrCc die
ursprünglıchen Shramana-Bewegungen eingeprägt. Damıt stellt sich 1U aber dıe rage,
WIe sıch das Ideal des hauslosen Asketen, der als solcher, das( abselts VOIl eru1ll-
chen und famılıären Bındungen, den Weg ZUT rlösung sucht und Mindet, der gewöhnlI1-
chen Lebensform des Lalen bzw Ww1e dieser 1n den indıschen Texten wird
des »Hausvaters« verhält » Der Status, der dem en als Hausvater 1mM ahmen der
spirıtuellen Orlentierung des Menschen zukommt, WaT das große ungelöste Problem, das
dıe verschıedenen Shramana TIradıtiıonen ndıens aufwartfifen. Und Insofern das en des
Hausvaters das SaNlZC sozlale, polıtısche und sexuelle en des Menschen umfaßt,
stellten diese Traditionen eine grundlegende und altende Herausforderung dar, dıe dıe
Denker, die sıch mıt der tellung des Menschen In Gesellschaft und Polıtik befaßten,
ZWaNgZ, ihre Posıtionen reformulieren und 1ICUH definieren .«“}

Schlußfolgerungen unabweiısbar: daß der sozlale, ökonomische und polıtısche Kontext, In dem der Buddhısmus entstand
und mıt dem In krıtischer 1stanz verbunden Wäal, ganz anders aussah, als sıch 1e8s Max er vorstellte, und daß
der Buddhismus der Oka-Zeı nıcht als Abweichung VO!] ursprünglıchen uddhısmus und als Akkomodationsprodukt
angesehen werden darf, sondern geradezu als Höhepunkt und E  ung jJener Tendenzen, dıe ihn VO  — Begıinn
bestimmten« (S:3 TAMBIAH, »Max ebers Untersuchung des frühen Buddhısmus«, In SCHLUCHTER Hg.) Max
Webers Studie ber Hindutsmus und Buddhismus Interpretation und Kritik, Tan a.M 1984, 202-246, 1eTr 208)
er selbst begründete seine Auffassung mıt dem erdac! ass dıe einschlägigen kanoniıschen Texte ZUM
buddhistischen Königsidea! des cakravartin erst ZUurTr Zeıt Ashokas entstanden selen. Demgegenüber nhält Tambıah dıe
altere Entstehung dieser Texte für erwlesen. Zumindest in diıesem Punkt hat sıch auch OMDTIC| dem Urteil ambıahs
angeschlossen (vgl GOMBRICH, Theravada 1SM, naÖO Anm 82)
19 OUxford University Press) 996
20 Vgl eb  Q DE

Ebd » The SLatus of the householder’s lıfe in the CoONniextL of the spirıtual seekıng INan Wäds>s thus the
unsolved roblem left Dy the diverse Sramana tradıtions of 1a And, the householder lıfe involves the ole
socılal, polıtical and sexual lıfe of [Nan these tradıtıons pose Dbasıc continuing challenge 1C| forced the hinkers
Concerned wıth MNan ıIn soclety and polıtıy reformulate and redefine theır DOSIL10NS. «
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1ne der aus den Shramana-Bewegungen hervorgegangenen relıg1ösen Tradıtionen 1st der
Buddhısmus In Anlehnung die Problemanalyse VON Daya Krıshna möchte ich daher
zunächst arau eingehen, WI1e der Buddhiısmus das Verhältnis VOIN ONC und ale
bestimmt, und dann auf dıe Grundfrage ach dem Verhältnis VOIN Wohl und eıl
zurückkommen.

Die soteriologische tellung des hudı  istıschen Laıen

erfen WIT zunächst einen kurzen 1C auf das Leben des uddha selbst Zwar besitzen
WIT hıerüber keine hıstorısch zuverlässıgen Informationen. Doch hat die buddhiıstıische
Tradıtion se1ne Bıografie in einer legendarischen Fassung überliefert, der zugleıc
paradıgmatische Bedeutung zukommt Und diese Buddha-Legende scheıint 1Un prıma facıe
dıe Auffassung VO weltflüchtigen und unpolitischen Charakter des Buddhısmus
unterstützen uddha DZW Sıddhärtha Gautama wächst als Sohn eines Königs auf, doch
schlägt wiß die polıtische Laufbahn des Kronprinzen auS, zieht als ramana-Asket in die
Hauslosigkeıit und erlangt SCHh1L1eBI1C ach ahren der UG in einer meditierend
durchwachten aC dıe Erleuchtung. Der Weg ZUT rlösung und der Weg des polıtischen
Engagements scheinen sıch 1er In einem wechselseitig ausschlıeßenden Entweder-Oder
entgegenzustehen.

DIie Buddha-Legende nthält jedoch auch Züge, dıe dem Bıld VO weltflüchtigen
uddhismus wiıdersprechen. Denn ach selner Erleuchtung ist das Leben des Buddha VOoN

unzweldeutiger Weltzuwendung eprägt. 45 Jahre durchzieht CT als Wanderlehrer den
Nordosten Indıens, verkündet seıne ehre, wıdmet sıch dem au des buddhıiıstischen
Mönchs- und Nonnenorden und Derät se1ne Laien  änger In vielen Fragen des praktıschen
Lebens, darunter auch Könıge und Minister.

Dass Buddha nach selıner Erleuchtung eın weltzugewandtes en als W anderprediger
iührte, 1mM damalıgen indischen Kontext keineswegs selbstverständlich Denn Von
einem WITKIIC| Erleuchteten wurde 1mM Sinne der Shramana-Ideale dass CI sıch
schweıgend aus der Welt zurückzıeht. Die Buddhıisten sahen sıch daher mıiıt dem Vorwurf
konfrontiert, Buddhas en als Wanderprediger belege, dass GE In Wahrheit kein
Erleuchteter SCWECSCH se1 Auf buddhıistischer Seılite 1e dem9 dıe Erleuch-
tung schlıehe dıe Vollkommenheit Weısheıit und Miıtle1ıd eın ährend NUun
vollkommene Weısheiıt aufgrund der Unaussprechlichkeit der höchsten Erkenntnis In der
Iat Schweıigen führe,““ ränge doch andererseits dıe Vollkommenheit des Mitleids*

37R Vgl z B Sutta Nipäta 076 »Keın Mal gıbt N für ihn, der hın ZUmMm Ende ging 1C: gıbt’s eın Wort, UTC| das
INan iıhn erfaßt Wenn alle ınge völlıg abgetan, sınd abgetan auch aller Rede Pfade.« In Mayjhıma-Nikaya wird das
Nırvana als die »Grenze des Erklärbaren« bezeichnet.
2%3 Dass der Buddha Im Sınne eıner weltzugewandten Grundhaltung voller Miıtleıd WarT, Ist nıcht UT Auffassung des
Mahäyäna, sondern bıldet auch ONsens den alteren nıcht-mahäyänistischen chulen also dem Ssogenannten
»Hinayäna«). Umstritten Wädl diesen ledigliıch dıe Trage, ob diese Haltung auch dıe miıtleidvolle Emotion DZW
Passıon einschloss der ob eıne solche Emotion mıt dem erleuchteten Gleichmut Buddhas unvereıinbar se1l Während
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dazu, andere Menschen UrC Wort und Tat en auf den Weg des e1ls gele1-
ten

In Nlıcher Weise wıird auch dıe Errichtung des buddhistischen Ordens egründet.
Einerseıts verkörpert der en einen Aspekt des ursprünglichen Shramana-Ideals, insofern
der Eıntritt In den en als »Auszug in die Hauslosigkeit« gılt Andererseıts wıird das
Shramana-Ideal jedoch analog Buddha-Legende modifizlert. Das el Der en ist
nıcht eın dazu da, den onnen und Mönchen die optimalen Bedingungen für ıhren
spirıtuellen Weg bleten. Der rden hat zugleıich eine wichtige ußen  10N So sendet
Buddha se1ne Jünger mıt den Worten aus »Wandelt Weg, ihr Mönche, Vıeler
Wohl, FAHT: Freude Vıeler, Erbarmen für die Welt, ZU Besten, Wohl, ZUT Freude
VOIN (Jöttern und Menschen. Predigt, ihr Jünger, die CHTE; deren nfang erriic Ist,
dıe In der Miıtte eITLIC ist, dıe Ende erTiic ist, ach dem Gelst und ach dem
Buchstaben. « In diesem Sınn besteht dıe Hauptaufgabe des buddhıistischen Ordens darın,
die altende Verkündigung der Lehre gewährleısten. ugleı1c! er der en den
Anspruch, das wahre rahmanentum verkörpern, und seizte sıch damıt In Konkurrenz

relıg1ös-gesellschaftlıchen Führungsanspruc der Brahmanenkaste *®
Das en eINeEes bud  ı1stıschen Önchs oder einer Nonne untersche1idet sıch ECuLHG

VOoO en elInes bud  i1stıschen Laılen. Die Ordensmitglieder en ach einer den
Tagesablau streng ordnenden ege S1e w1ıdmen sıch dem Studıum, der Meditatıion und

einıge chulen letzteres vertraten, sahen dıie Theravadın auch dıe mitleidvolle Emotion e1ım Buddha als gegeben
Als allgemeıne Übereinstimmung den chulen gibt das Kathavatthu jedoch wieder, »That the Exalted One Wäas

piıtiful, kındly the WOT. Compassıonate towards the WOT. and went about do it g00d.« Kathavatthu F8:3. vgl
Points of Controversy Subject O Discourse, eing translatıon O the Katha-Vatthu from the Abhiıdhamma-Pitaka,
Dy HWE ZAN AUNG, MRS HYS DAVIDS PIS): London 3726
24 Vgl z.B Samyutta-Nikaya 206 A,4) Später eigens thematısıiert bei DHARMAKIRTI Vgl hlierzu ETTER,
Erkenntnisprobleme heı armakırti, Wıen 1964, S
25 Mahävagga 1, 1
26 Der Anspruch der irühen Buddhısten, s1e selen die »wahren Brahmanen«, Ist Im alı-Kanon vielen Stellen
dokumentiert; besonders eingehend z B Sultta Nipäata und Dhammapada In Digha-Nıkaya macht sıch
Buddaha satırısch ber den brahmanıiıschen Anspruch ustig, Brahmanen selen dQusSs dem unı Brahmans geboren »Sıieht
INall enn nıcht menstrulerende, schwangere, gebärende und säugende Brahmanınnen?« polemisıert der Buddha och
seine eıgenen Jünger dürften mıt eCc| VOIN sıch »»Ich bın der eigene Sohn des Erhabenen, AdUS seinem un!
geboren, AdUS seiner Tre gezeugl, UTC| dıe Tre geschaffen, Erbe der Lehre«< Wıeso? Weıl [Nan den Tathägata
bezeichnen ann als den, dessen Körper die re Ist, der den Körper Brahmäa hat, der mıt der re und mıt
Brahmä wesensgleıch 1St.« (Zıtiert ach RANKE, Digha-Nıkaya, Göttingen, Leıipzıg 1913, 276.) Diıe kanonıschen
Attacken des frühen Buddhıiısmus auf den Brahmanısmus und die damals eventuell bereıts integrierte upanıshadische
ewegung könnten aum umfassender SeIN: Diıe en werden abgelehnt als das achwer. VO!  — Asketen, dıe CN in der
Meditatıon nıchts brachten und 1UMN eım olk 1INdTUC schinden wollen (Digha-Nikaya ET die Vedengläubiıgen
Sınd Blınde, dıe Blınden folgen (Digha-Nikaya 13 Majjhima-Nikäya 95) Diıe brahmaniıschen Tieropfer sınd barbarisch
(Digha-Nikaya Sutta-Nipata HD: hre Reinigungsriten und dıe Anrufung ihrer Götter sınd nutzlos (Mayjhiıma-Nıkaya

Digha-Nıkaya 13) Der Anspruch, UTrC| Geburt Brahmane se1n, wird rundherum abgelehnt (Sutta-Nipata 111,9)
Dıe Opposition den Brahmanısmus Ist stark und prominent, ass RICHARD OMBRICH diese al als
textkrıitisches Krıteriıum ZUT Identifikation der ursprünglichen bud!  1stıschen re vorgeschlagen hat (vgl
OMBRICH, »Recovering the Bu:k  a’s Message«, In UEGG SCHMITHAUSEN ‚Aarltıesi 15M and
adhyamaka, Leıiıden 1990, 5-21) MAX EBER ıngegen konstatiert (wıederum hne jeglıchen Beleg) Im Sınne se1iner
Behauptung eines asozlalen und apolitischen Buddhısmus »Eın »KampTf: dıe Brahmanen, WwIıe eiwa be] TIStIUS

die Pharısäer und Schriftgelehrten, Ist In Buddhas Predigt nıcht spüren.« EBER, n.a.0Ö (Anm 246
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der Verkündigung. S1e en zÖölıbatär und dürfen keiner TWerDsarbe1l nachgehen. Die
Verkündıiıgung der buddhiıstischen Lehre nthält anderem dıe Verkündiıgung siıttlıcher
Grundprinzıpien und darunter WI1Ie später och zeigen ist auch dıe Verkündigung
sozlalethischer Maxımen für das polıtische Handeln ber dıie usübung polıtischer Amter
1st für dıe Miıtgliıeder des bud  istıschen Ordens ursprünglıch nıcht vorgesehen.“ Der
buddhıistische alenanhänger ist ingegen lediglich ein1ıge grundlegende ethısche
Sıttenregeln gebunden.““ Er Ooder s1e ebt zumeılst 1m Familıenverband und kann alle Arten
der ITWwerDbDsarbeı ausüben, außer einigen als direkt unhe1llsam gekennzeichneten Berufen.“?
Buddhistische Laıenanhänger finden sıch ach dem Zeugn1s der älteren buddchiıstischen
CNrıften auch Inen polıtıschen ängen, und ach dem bud:  1stıschen Staatsıdeal sollte
der Öönıg e1in Ifrommer Laılenanhänger se1IN.

Wiıe erhält sıch 1U aber dıe usübung einer polıtıschen Tätigkeıit UrcC einen
Laıenanhänger bud:  1istıschen Erlösungsweg? ach alterer bud  1istıscher Auffassung
ähert sıch der Mensch dem endgültigen eıl Urc einen stufenweılsen inneren Entwıck-
lungsprozess Dieser Prozess besteht kurz gesagtl In der allmählichen Überwindung ler
Formen Von Gier, Hass und Verblendung bzw in der Entwicklung VOIll innerer Freıheıt,
umfassender (üte und vollendeter Erkenntnis. Diıe geistige Entwicklung kann sıch
Umständen über viele verschiedene Wiıedergeburten hiınziıehen, während derer ein Wesen
immer mehr innerer Freıiheıit und Vollkommenheit erlangt.“” Miıt dem Eıntreten der

7 Mahävagga I nthält das Verbot, Minıister, die iIm Könıgsdienst stehen, ordıinleren. TEINC| chloss 1€eSs nıcht
ausS, ass Köniıge ihrerseıits ordıinierte Mönche für bestimmte ufgaben In Diıenst nehmen konnten. SO konstatiert
ALPOLA HULA Im 1INDI1C| auf dıe TU buddhıistische Geschichte Sr1 ‚anka, wıe sı1e Im Mahävamsa berichtet
wird: »Mention 1S made296  Perry Schmidt-Leukel  der Verkündigung. Sie leben zölibatär und dürfen keiner Erwerbsarbeit nachgehen. Die  Verkündigung der buddhistischen Lehre enthält unter anderem die Verkündigung sittlicher  Grundprinzipien und darunter — wie später noch zu zeigen ist — auch die Verkündigung  sozialethischer Maximen für das politische Handeln. Aber die Ausübung politischer Ämter  ist für die Mitglieder des buddhistischen Ordens ursprünglich nicht vorgesehen.”’ Der  buddhistische Laienanhänger ist hingegen lediglich an einige grundlegende ethische  Sittenregeln gebunden.” Er oder sie lebt zumeist im Familienverband und kann alle Arten  der Erwerbsarbeit ausüben, außer einigen als direkt unheilsam gekennzeichneten Berufen.“  Buddhistische Laienanhänger finden sich nach dem Zeugnis der älteren buddhistischen  Schriften auch in hohen politischen Rängen, und nach dem buddhistischen Staatsideal sollte  der König ein frommer Laienanhänger sein.  Wie verhält sich nun aber die Ausübung einer politischen Tätigkeit durch einen  Laienanhänger zum buddhistischen Erlösungsweg? Nach älterer buddhistischer Auffassung  nähert sich der Mensch dem endgültigen Heil durch einen stufenweisen inneren Entwick-  lungsprozess an. Dieser Prozess besteht kurz gesagt in der allmählichen Überwindung aller  Formen von Gier, Hass und Verblendung bzw. in der Entwicklung von innerer Freiheit,  umfassender Güte und vollendeter Erkenntnis. Die geistige Entwicklung kann sich unter  Umständen über viele verschiedene Wiedergeburten hinziehen, während derer ein Wesen  immer mehr an innerer Freiheit und Vollkommenheit erlangt.”° Mit dem Eintreten der  R Mahävagga I, 40 enthält das Verbot, Minister, die im Königsdienst stehen, zu ordinieren. Freilich schloss dies nicht  aus, dass Könige ihrerseits ordinierte Mönche für bestimmte Aufgaben in Dienst nehmen konnten. So konstatiert  WALPOLA RAHULA im Hinblick auf die frühe buddhistische Geschichte Sri Lanka, wie sie im Mahävamsa berichtet  wird: »Mention is made ... of bhikkhus who took an active part in bringing about settlements between political leaders  and even selecting kings. Godhagatta-Tissa thera settled the civil war between Duttha-Gämani and his brother.  There is a story of how Mahätissa Thera brought about a settlement of far-reaching consequence between Vattagämani  and his generals. Dhätusena was brought up and educated for the kingship by a thera. When the sub-king Mahinda was  anxious to make a treaty with Sena II (851-885 A.C.) he took monks with him to support his plea. There are many  instances of individual theras acting as advisers to kings.« W. RAHULA, History of Buddhism in Ceylon, Dehiwala  °1993, 69. RICHARD GARD urteilt diesbezüglich ganz allgemein: »Die früheren buddhistischen Beiträge zur politischen  Autorität in den Gesellschaften Asiens umfaßte (sic!) gewichtige Äußerungen des politischen Denkens, grundsätzliche  Vorschläge zum politisch-sozialen Verhalten, personelle Unterstützung durch Bhikkhus/Bhiksus in der praktischen  Verwaltung des Hofes und des Landes sowie die Durchführung diplomatischer Missionen  «. R. GARD, Der  Buddhismus, Genf 1972, 292.  28  Nicht töten, nicht stehlen, nicht lügen, keine Unkeuschheit, keine berauschenden Mittel.  ” WVgl. Anguttara-Nikäya V 177: »Fünf Arten des Handels, ihr Mönche, sollte der Laienjünger nicht ausüben. Welche  fünf? Handel mit Waffen, Handel mit Lebewesen, Handel mit Fleisch, Handel mit Rauschmitteln und Handel mit  Giften« (Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten Sammlung, Bd. I, Freiburg i.Br. *1984, 119). Positiv gilt  dabei jedoch, dass auch der Laie im Rahmen seines Erwerbslebens die buddhistischen Grundsätze der Nichtschädigung,  der Proexistenz und des Nicht-Anhaftens verwirklichen soll. Vgl. hierzu die ausführliche spirituell-ethische Betrachtung  des Lebenserwerbs in Anguttara-Nikäya X 91, die mit den Worten schließt: »Derjenige aber unter diesen zehn weltlich  Genießenden, o Hausvater, der auf gesetzliche und gewaltlose Weise nach Vermögen sucht und, nachdem er sich auf  gesetzliche, gewaltlose Weise Vermögen verschafft hat, sowohl sich selber glücklich und froh macht, als auch  Geschenke gibt und gute Werke tut und, sein Vermögen genießend, nicht daran hängt, nicht dadurch betört wird, nicht  davon eingenommen ist, da er das Elend merkt und den Ausweg kennt — dieser gilt unter den zehn weltlich  Genießenden als der Erste, der Beste, der Edelste, der Höchste und der Vorzüglichste« (Die Lehrreden des Buddha aus  der Angereihten Sammlung, Bd. V, Freiburg i.Br. *1984, 85).  *© Für den ausführlichen Nachweis, dass der Buddhismus den Gedanken eines mehrere Wiedergeburten übergreifenden  spirituellen Fortschritts voraussetzt vgl. meine Abhandlung: »Reinkarnation und spiritueller Fortschritt im traditionellen  81. Jahrgang : 1997 - Heft 4ofus who tO00k actıve part In ringing about settilements Detween political eaders
and CVOIN selecting Ings Godhagatta-Tissa thera ettled the C1V ıl Wal Detween Duttha-Gämanıi1 and hIis brother
ere IS of NOW Mahiätissa era brought about settiement of far-reachıng CO.  CC between Vattagämanıi
and his generals. Dhätusena Wads Drought u and educated for the Kingshıp DYy thera When the sub-kıng Mahında Was

AaNXIOUS make LTeaLy wıth ena 851-885 A he 00k monks wıth hım SUppOrt his plea ere dIC INanYy
Iinstances of indıvıdual theras actıng advisers KingsS.« HULA, History 15M In Ceylon, enıwala

69 RICHARD GARD urteilt diesbezüglic!| BallZ allgemeın: »Die früheren bud:  1stıschen Beıiträge ZUTr polıtıschen
Autorität In den Gesellschaften Asıens mf{faßte (sıc!) gewichtige Außerungen des polıtıschen Denkens, grundsätzlıche
Vorschläge ZU politisch-sozlalen Verhalten, personelle Unterstützung UTC| Bhiıkkhus/Bhiksus In der praktischen
Verwaltung des olfes und des Landes sowle dıe Durc  ihrung dıplomatischer Missıonen GARD, Der
Buddhismus, enf 1972, 292
28 1C| Oten, nıcht stehlen, nıcht ügen, keine Unkeuschheit, keine berauschenden ıttel
29 Vgl Anguttara-Nıkaya LA » Fünf Arten des Handels, iıhr Önche, sollte der Laienjünger nıcht ausüben. eiche
fünf? Handel mıt affen, Handel mıt Lebewesen, Handel mıt Fleısch, Handel mıt Rauschmuitteln und Handel mıt
Giften« Die rTreden des Buddha aUs der Angereinhten Sammlung, NN, reiburg ı.Br. 19) Posıtiv gılt
€l jJedoch, ass auch der Lale 1Im Rahmen se1INnes Erwerbslebens dıe buddhıiıstischen Grundsätze der Nıchtschädigung,
der Proexistenz und des Nıcht-Anhaftens verwirklıiıchen soll Vgl hilerzu die aus'  Trlıche spirıtuell-ethische Betrachtung
des Lebenserwerbs in Angulttara-Nıkaya 91, dıe mıt den Worten SC|  1e!] »Derjenige aber diesen zehn WE  1C|
Genießenden, Hausvater, der auf gesetzlıche und gewaltlose Weise ach Vermögen sucht und, achdem sıch auf
gesetzlıche, gewaltlose Weise Vermögen verschafft hat, sowohl sıch selber glücklıch und froh macht, als auch
Geschenke gıbt und gule er {uL und, seın Vermögen genießend, nıcht daran ängt, nıcht adurch Detört wird, nıcht
davon eingenommen Ist, da Bl das enı merkt und den Ausweg kennt dieser gılt den zehn WE  1C|
Genießenden als der Erste, der Beste, der Edelste, der Höchste und der Vorzüglichste« Die Lehrreden des Buddha auUus
der Angereihten Sammlung, V reiburg ı1.Br. 85)

Für den ausführlıchen Nachweıs, ass der Buddhismus den edanken eines mehrere Wıedergeburten übergreifenden
spırıtuellen Fortschritts vgl meıne Abhandlung: »Reıinkarnatıiıon und spiırıtueller Fortschritt 1Im tradıtionellen
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endgültigen Erleuchtung Ssınd dann alle Spuren der erblendung für immer geschwun-
den

Im Orm: gılt 19108001 in den äalteren buddhistischen CNArıften der ONC oder dıe
Nonne als ]Jemand, der auf dem Weg rlösung weıter fortgeschritten ist als en
alenanhänger och kann und soll auch der alenanhänger VOT allem UrC das Vertrauen
auf die buddhistische Lehre und UrcC die Entfaltung eines sıttlıchen ens Fortschritte
auf dem Weg Z rlösung machen. Kkommt CI aDe1l entsprechend gul VOTIall, rechnen
dıe buddhistischen Schriften damıt, dass der ale och In diesem Leben oder aber In einer
spateren Exıistenz schlıeHlıc. den Weg In den en einschlagen WITrd.

Die Sıttlichkeit, die den Lalen dem Zıel der endgültigen rlösung äher bringt, umfasst
die vier »Pfadglieder« der »Techten Gesinnung«, der »rechten Rede«, des »Techten
Handelns« und des »Trechten Lebenserwerbs«. el werden auch dıe er sozlaler
Wohltätigkeit ausdrücklic den ufgaben elnes sıttlıchen Lebens ge SO el F
beispielsweise 1mM Samyutta-Nikäya: »Die da Parke pflanzen, die Haıne pflanzen, die Leute.
dıe Brücken anlegen und Zisternen und Brunnen, dıie eine Heımstätte bereiten: Be1 diesen
Leuten wächst Tag und aC das Verdienst. «}}

iıne kanonische rzählung AQus den Jätakas*“ verdeutlicht das Gemeinte. In einer
VOTaNn ange: Ex1istenz Buddha eINst der Junge Mann agha Angesıchts des
desolaten Zustands seliner Dorfgemeinschaft Buddha alıas agha dıe OTrIDe-
wohner Bau eines Gemeinschaftshauses, ZUT Verbesserung der Infrastruktur, ZUT
Errichtung VOIll Bewässerungsanlagen und weıteren sozlalen Einrichtungen. Als olgedieser Aktiıonen ste1gen 1mM Oorf dıe allgemeine Lebensqualität und Zufriedenhei all; dıe
ehemals hohe Krıminalıität und der Rauschmittelkonsum gehen eutlic zurück Diıes bringtagha und se1ıne Gefährten 1n Konflıkt mıt der örtlıchen Poliızeibehörde die Uurece dıe
rhebung VvVon Bußgeldern der einstmals en Kriminalität gut verdient hatte So
werden agha und dıe anderen Dorferneuerer alschen Anschuldigungen Tode
verurteilt. och der Hıinrichtungselefant, der die Delınquenten zerstampfen soll, erkennt
deren autere Gesinnung und weılgert sıch, seinen Dıenst iun Der rtlıche Fürst

Jedoch, dass agha den eilanten verzaubert habe Als (21: ıhn nach dem
Zauberspruch befragt, iwortet ıhm agha » einen anderen Zauberspruch besitzen WIT
nıcht, als dass WIT alle dreiß1ig nıchts eDbDendes Ööten, nıchts nehmen, W ds uns nıcht
gegeben 1st, nıcht unzüchtig eben, nıcht lügnerische Rede führen, und nıcht berauschende
Getränke trınken, sondern Wohlwollen entwickeln, Almosen geben, den Weg eben
machen, Teıche graben oder eın Haus ZUT allgemeinen Benutzung bauen. Das ist
Zauberspruch, Schutzgebet und Heil. «” Nur leicht kann In Geschichten
WIe dieser das Vorbild für die spätere Wohltätigkeit buddhistischer Könige erkennen.

Buddhismus«, in SCHMIDT-LEUKEL He.) Die Idee der Reinkarnation In OÖst und West, München 1996, 29-56,205715
Jamyutta-Nikäya 33 Zıtiert ach EIGER, Samyutta-Nikäya, 1, 1930, 51f.

372 Jaütaka 31
33 ELSE ÜDERS, Buddhistische Märchen Düsseldorf-Köln 1979, Y
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Und sSOmı1It ass sıch 11U11 für dıe positive Antwort auf dıe ıtfrage dieser Vorlesung eine
Begründung Der Buddhısmus besıtzt eiıne genu1n gesellschaftspolitische

Dimensı1on, we1l konstruktive sozialethische Betätigung eın Teıl jener Sittlichkeit ist, dıe
den bud!  1stıschen Laienanhänger auf seinem Weg ZUT endgültigen rlösung voranbringt.

Nun 1e”e sich jedoch einwenden, dass gerade die Zuordnung der gesellschaftspolitischen
Betätigung Laienstand den letztlich apolıtischen Charakter des uddhısmus belege.
Denn das treben nach der höchsten Erleuchtung se1 Ja dem ONC DZW der Nonne
vorbehalten und kennzeichne 1L1UI gerade nıicht das en des alen  ängers. Man kann
somıt dıe rage, ob N eiıne genuln polıtische Dimension des uddhısmus g1bt, auf das
olgende Problem zuspıtzen: Ist die polıtıische Betätigung eines bud  1stıschen Lajen-
anhängers das ihn letztlich VOIll der rlösung 9 weıl politische Betätigung
unwelgerlich miıt dem Lalenstand verknüpft ist”? Um diese rage beantworten, ist noch
weıter ach der soteriologischen tellung des buddhistischen Lalen zurückzufragen Kann
Cn bud:  1stıscher ale als Laıe die rlösung erreichen?

In der Tat gılt in den äaltesten bud  1stıschen Texten das Leben als Lalen  änger eher
als en Hındernis für dıe Verwirklichung der endgültigen Erleuchtung. Wer auf dem
inneren Weg ZUT rlösung entsprechend fortgeschrıtten ist, dem verleıiht 1Ur das intensive
en der buddchistischen Ordensrege dıe günstigsten Bedingungen, das höchste
Ziel erreichen. Da dıe Annäherung die rlösung jedoch eın gelistiger Vorgang Ist,
raumen dıe buddhiıstischen cnrıften e1in, dass sıch die spirıtuelle e1ıfe e1INes Menschen
nıcht zwangsläufig seinem Stand blesen lässt .“ Und der alı-Kanon zählt SCHI1e5L1C
eıne SaNZC el Laıenanhänger aul, die als Laıen dıe Erleuchtung verwirklıcht haben . ”

Irotzdem dıe rage, ob sıch Erleuchtung und Laienstand vereinbaren lassen, 1m
äalteren Buddhısmus heftig umstriıtten. Diıe kanonısche Aussage, AaSS Laıien dıe Erleuchtung
erreicht hatten, chloss dıe adıkale Auffassung, wonach eın ale überhaupt nıcht erleuchtet
werden könne, aus ber ein1ıge der alteren buddhistischen chulen dıe Ansıcht,
dass Jjemand, der als ale dıe Erleuchtung erreiche, fortan auf keinen Fall weıter das
en eines Laien ren werde. Er werde dann entweder unverzüglıch In den en
eintreten oder aber sterben.” Mıt dieser Posıtion würden sıch olglic eın erleuchtetes
Daseın und eın en konkreter polıtıscher Arbeit wechselseıt1ig ausschließen. Polıitische
Betätigung ware eın dem Weg ZUT Erleuchtung, nıcht aber dem erleuchteten en selbst
Zzuzuordnen.

och 1st der Buddhiısmus be1 diıeser Auffassung nıcht stehengeblıeben. Auf zweıfache
Weise wurde s1e modifizıiert. Dıe eine Oorm der Modifikatıon findet sıch beispielsweise
In den Jüngeren Teılen des Mılında-P  as eines erks, das 1mM T°  E  ada-Buddhismus
semıkanonische Geltung besıitzt. Hıer wIıird bekräftigt, dass zahlreiche Lalen erleuchtet
selen, und ZW. deswegen, we1l S1e sıch 1ın ıhren VOTaANSCHANSCHCH Exıistenzen bereıits 1n

Vgl Angulttara-Nıikaya 138; Dhammapada 142
35 Vgl Angulttara-Nıkaya 119-139

Vgl Miılında-Panha 265 (deutsche Ausgabe Dıie Fragen des Königs Milında, Interlaken 1985, 2481);
sıehe auch Katha-Vatthu IV
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den strengeren monastıschen Lebensformen entsprechend geschu hätten.?’ Miıt anderen
Worten, die monastısche ‚au mıt ihren besonderen ufgaben und Auswirkungen
11USS nıcht zwangsläufig immer LUr se1n, das der Lale noch VOI sıch hat Eın ale
kann als Laie offensichtlich überzeugend eine erleuchtete Gesinnung dokumentieren,
dass annahm, CI mMusse den mıt dem monastıschen Leben verbundenen spirıtuellen
Fortschriutt bereıits hınter sıch aben

och weıter geht die Antwort, dıe ın den späteren chulen des Mahäyäna-Buddhismus
gegeben WIrd. Slie hängt mıt dem sogenannten Bodhıisattva-Ideal Als eın
»Bodhisattva« gılt eın ensch, der dıe Erleuchtung ausschließlich aus altruıstischen
otiven strebt also nıcht se1nes eigenen Heıles willen, sondern als Erleuchteter
besser eıl aller Wesen wırken können. uberdem gelobt der Bodhisattva, das Rad
der Wiıedergeburten nıcht eher verlassen als bis alle Wesen ZUT Erlösung geführt Siınd
€e1 kann der Bodhisattva auf eiıner höheren spirıtuellen Entwicklungsstufe unbeschadet
se1iner Absıcht, 1mM Samsära verweılen, durchaus bereıts als eın erleuchtetes Wesen
gelten. Solche Bodhıisattvas S1Ind 1UN auch ezlielt In Lai:enberufen tätig, ihre al-
trulistische Absıcht rfüllen ementsprechend el 6S 1mM Vımalakirti-Nirdesha, einem
wichtigen ext des Mahäyaäna, ber den ande der Bodhıisattvas: »Und immer wlieder
werden s1e Dorfleute, Karawanenführer, Priester, Mınıster und Beamte, den
Wesen Wohltaten zu erwelsen. Und für dıe Armen werden S1e unvergänglıche Schätze, und
achdem S1e ihnen aben gespendet, erwecken s1e In ihnen den ıllen ZUT Erleuchtung.Die gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus  299  den strengeren monastischen Lebensformen entsprechend geschult hätten.?”” Mit anderen  Worten, die monastische Laufbahn mit ihren besonderen Aufgaben und Auswirkungen  muss nicht zwangsläufig immer nur etwas sein, das der Laie noch vor sich hat. Ein Laie  kann als Laie offensichtlich so überzeugend eine erleuchtete Gesinnung dokumentieren,  dass man annahm, er müsse den mit dem monastischen Leben verbundenen spirituellen  Fortschritt bereits hinter sich haben.  Noch weiter geht die Antwort, die in den späteren Schulen des Mahäyäna-Buddhismus  gegeben wird. Sie hängt mit dem sogenannten Bodhisattva-Ideal zusammen. Als ein  »Bodhisattva« gilt ein Mensch, der die Erleuchtung ausschließlich aus altruistischen  Motiven anstrebt: also nicht um seines eigenen Heiles willen, sondern um als Erleuchteter  besser zum Heil aller Wesen wirken zu können. Außerdem gelobt der Bodhisattva, das Rad  der Wiedergeburten nicht eher zu verlassen als bis alle Wesen zur Erlösung geführt sind.  Dabei kann der Bodhisattva auf einer höheren spirituellen Entwicklungsstufe unbeschadet  seiner Absicht, im Samsära zu verweilen, durchaus bereits als ein erleuchtetes Wesen  gelten. Solche Bodhisattvas sind nun auch gezielt in Laienberufen tätig, um ihre al-  truistische Absicht zu erfüllen. Dementsprechend heißt es im Vimalakirti-Nirdesha, einem  wichtigen Text des Mahäyäna, über den Wandel der Bodhisattvas: »Und immer wieder  werden sie Dorfleute, Karawanenführer, Priester, erste Minister und Beamte, um den  Wesen Wohltaten zu erweisen. Und für die Armen werden sie unvergängliche Schätze, und  nachdem sie ihnen Gaben gespendet, erwecken sie in ihnen den Willen zur Erleuchtung.  ... Immer wieder stellen sie sich vor die von Furcht Gequälten hin und nachdem sie ihnen  Sicherheit gewährt, machen sie sie für die Erleuchtung reif.«® Diesen Aussagen entspricht  denn auch der historische Tatbestand, dass buddhistische Könige — selbst wenn sie nicht  einer Schule des Mahäyäna angehörten — die Ausübung ihrer politischen Tätigkeit gerne  als eine Form des Bodhisattva-Wandels betrachteten.‘® Ihre deutlichste Ausprägung hat  diese Konzeption in der Institution des Dalai Lama gefunden. Im Namen des Bodhisattva-  Ideals wird hier von einem hochrangigen Mönch, dem Führer des Gelugpa-Ordens,  erwartet, dass er zugleich die Aufgaben eines politischen Regenten wahrnimmt.  Während also nach älterer buddhistischer Auffassung eine konkrete gesellschaftspolitische  Betätigung als Entfaltung sittlicher Gesinnung den Laien auf seinem Weg zur Erlösung  voranbringen kann, jedoch nicht mit dem erleuchteten Leben selbst vereinbar ist, so gilt  nach späterer buddhistischer Auffassung, dass ein Erleuchteter auch das Leben eines Laien  führen kann und zwar unter Einschluss der Wahrnehmung politischer Aufgaben —  vorausgesetzt natürlich, dass diese Tätigkeit im Dienst der Entfaltung des buddhistischen  Mitleids bzw. der allumfassenden Güte steht.  Diese Klausel bringt mich zu meinem letzten Punkt. Dass es nämlich gerade das Motiv  des Mitleids ist, das die gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus trägt, hängt mit  seiner Verhältnisbestimmung von Heil und Wohl zusammen.  37  Vgl. Milinda-Panha 348 (V1,1ff) (Die Fragen des Königs Milinda, a.a.0. (Anm. 36) 316fß).  38  »Vimalakirti-Nirdesha«, in: Siksasamucchaya 324ff; zitiert nach M. WINTERNITZ, Der Mahäyäna-Buddhismus,  Tübingen 1930, 38.  ” Vgl. R. GOMBRICH, Theraväda Buddhism ... (Anm. 6), 161.  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4Immer wıeder tellen sS1e sıch VOI die VOoNn Furcht Gequälten hın und nachdem S1e ihnen
Siıcherheit gewährt, machen S1e s1e für dıe Erleuchtung reif. «8 Dıesen Aussagen entspricht
denn auch der historische Tatbestand, dass buddhistische Könige selbst WC) s1e nıcht
einer Schule des Mahäyäna angehörten dıe usübung ihrer polıtıschen Tätigkeıit SCINC
als eiıne Orm des Bodhisattva-Wandels betrachteten . Ihre deutlichste Ausprägung hat
diese Konzeption In der Institution des alaı Lama gefunden. Im Namen des Bo  1sSattva-

wird hler Von einem hochrangigen ONC. dem Führer des Gelugpa-Ordens,
dass CT zugleich die ufgaben eines polıtıschen Regenten wahrnimmt

ährend also ach alterer buddhistischer Auffassung eine konkrete gesellschaftspolitische
Betätigung als Entfaltung sıttlıcher Gesinnung den Lailen auf seinem Weg ZUT rlösungvoranbringen kann, Jjedoch nıcht mıt dem erleuchteten Leben selbst vereinbar ist, gıltnach spaterer buddhistischer Auffassung, dass e1ın Erleuchteter auch das Leben eines Lalen
führen kann und Z W Einschluss der ahrnehmung politischer ufgaben
VoTrausgesetzl natürlıch, dass diese Tätigkeit 1mM Dıenst der Entfaltung des buddhistischen
1Ule1ds DZw der allumfassenden Güte steht

Diıiese Klausel bringt miıch meinem etzten Punkt Dass 6S nämlıch gerade das Motiv
des 1C1e10s Ist, das dıe gesellschaftspolitische Dımension des Buddhismus tragt, hängt mıt
seiner Verhältnisbestimmung Von eıl und Wohl

37 Vgl Mıli.  'a-Panha 348 VL Die Fragen des Königs Milında, na.a2.0Ö (Anm 36)
» Vimalakırti-Nirdesha« In Siksasamucchaya zıtlert ach WINTERNITZ, Der Mahäyaäna-Buddhismus,übingen 1930,

39 Vgl GOMBRICH, Iheravada 1SMDie gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus  299  den strengeren monastischen Lebensformen entsprechend geschult hätten.?”” Mit anderen  Worten, die monastische Laufbahn mit ihren besonderen Aufgaben und Auswirkungen  muss nicht zwangsläufig immer nur etwas sein, das der Laie noch vor sich hat. Ein Laie  kann als Laie offensichtlich so überzeugend eine erleuchtete Gesinnung dokumentieren,  dass man annahm, er müsse den mit dem monastischen Leben verbundenen spirituellen  Fortschritt bereits hinter sich haben.  Noch weiter geht die Antwort, die in den späteren Schulen des Mahäyäna-Buddhismus  gegeben wird. Sie hängt mit dem sogenannten Bodhisattva-Ideal zusammen. Als ein  »Bodhisattva« gilt ein Mensch, der die Erleuchtung ausschließlich aus altruistischen  Motiven anstrebt: also nicht um seines eigenen Heiles willen, sondern um als Erleuchteter  besser zum Heil aller Wesen wirken zu können. Außerdem gelobt der Bodhisattva, das Rad  der Wiedergeburten nicht eher zu verlassen als bis alle Wesen zur Erlösung geführt sind.  Dabei kann der Bodhisattva auf einer höheren spirituellen Entwicklungsstufe unbeschadet  seiner Absicht, im Samsära zu verweilen, durchaus bereits als ein erleuchtetes Wesen  gelten. Solche Bodhisattvas sind nun auch gezielt in Laienberufen tätig, um ihre al-  truistische Absicht zu erfüllen. Dementsprechend heißt es im Vimalakirti-Nirdesha, einem  wichtigen Text des Mahäyäna, über den Wandel der Bodhisattvas: »Und immer wieder  werden sie Dorfleute, Karawanenführer, Priester, erste Minister und Beamte, um den  Wesen Wohltaten zu erweisen. Und für die Armen werden sie unvergängliche Schätze, und  nachdem sie ihnen Gaben gespendet, erwecken sie in ihnen den Willen zur Erleuchtung.  ... Immer wieder stellen sie sich vor die von Furcht Gequälten hin und nachdem sie ihnen  Sicherheit gewährt, machen sie sie für die Erleuchtung reif.«® Diesen Aussagen entspricht  denn auch der historische Tatbestand, dass buddhistische Könige — selbst wenn sie nicht  einer Schule des Mahäyäna angehörten — die Ausübung ihrer politischen Tätigkeit gerne  als eine Form des Bodhisattva-Wandels betrachteten.‘® Ihre deutlichste Ausprägung hat  diese Konzeption in der Institution des Dalai Lama gefunden. Im Namen des Bodhisattva-  Ideals wird hier von einem hochrangigen Mönch, dem Führer des Gelugpa-Ordens,  erwartet, dass er zugleich die Aufgaben eines politischen Regenten wahrnimmt.  Während also nach älterer buddhistischer Auffassung eine konkrete gesellschaftspolitische  Betätigung als Entfaltung sittlicher Gesinnung den Laien auf seinem Weg zur Erlösung  voranbringen kann, jedoch nicht mit dem erleuchteten Leben selbst vereinbar ist, so gilt  nach späterer buddhistischer Auffassung, dass ein Erleuchteter auch das Leben eines Laien  führen kann und zwar unter Einschluss der Wahrnehmung politischer Aufgaben —  vorausgesetzt natürlich, dass diese Tätigkeit im Dienst der Entfaltung des buddhistischen  Mitleids bzw. der allumfassenden Güte steht.  Diese Klausel bringt mich zu meinem letzten Punkt. Dass es nämlich gerade das Motiv  des Mitleids ist, das die gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus trägt, hängt mit  seiner Verhältnisbestimmung von Heil und Wohl zusammen.  37  Vgl. Milinda-Panha 348 (V1,1ff) (Die Fragen des Königs Milinda, a.a.0. (Anm. 36) 316fß).  38  »Vimalakirti-Nirdesha«, in: Siksasamucchaya 324ff; zitiert nach M. WINTERNITZ, Der Mahäyäna-Buddhismus,  Tübingen 1930, 38.  ” Vgl. R. GOMBRICH, Theraväda Buddhism ... (Anm. 6), 161.  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4(Anm 6), 161
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Irdısches Wohl und endgültiges eıl

ine nnahme, die der Buddhısmus quası axiomatisch als selbstverständlichV  r
wird 1mM alı-Kanon formuliert: » Alle esen egehren HC und verabscheuen Leid.«“”
WEe] Kerntugenden des uddh1ısmus, die Güte (mettd, maıltrı) und das Miıtleid (karund),
ängen unmıittelbar mıt diesem Ax1ıom Denn Güte versteht der
uddh1ısmus den unsch ach dem MC aller Wesen SO el 6S 1n der berühmten
ehnrrede ber die Güte »Mögen alle esen glücklıch sein!300  Perry Schmidt-Leukel  3. Irdisches Wohl und endgültiges Heil  Eine Annahme, die der Buddhismus quasi axiomatisch als selbstverständlich voraussetzt,  wird im Päli-Kanon so formuliert: »Alle Wesen begehren Glück und verabscheuen Leid.«“©  Zwei Kerntugenden des Buddhismus, die Güte (merftä, maitri) und das Mitleid (karunä),  hängen unmittelbar mit diesem Axiom zusammen. Denn unter Güte versteht der  Buddhismus den Wunsch nach dem Glück aller Wesen. So heißt es in der berühmten  Lehrrede über die Güte: »Mögen alle Wesen glücklich sein! ... So« (— das heißt in dieser  Haltung —) »möge man zu allen Lebewesen entfalten ohne Schranken seinen Geist.«“'  Besteht die Güte somit im Wunsch nach dem Glück aller Wesen, so besteht das Mitleid  im Wunsch nach ihrer Befreiung von jeder Form des Leids.“ Buddhaghosa (5. Jhd. n.  Chr.) formuliert in seinem klassischen Kompendium der Theraväda-Dogmatik: »Das  Merkmal des Mitleids besteht in der das Leiden stillenden Tätigkeit, sein Wesen im  Nichtdulden des Leidens der anderen.«* Dass nun die Güte das Glück aller Wesen und das  Mitleid ihre Leidfreiheit intendiert, findet seine Entsprechung im Zentrum der buddhisti-  schen Heilsbotschaft. In den sogenannten »Vier Edlen Wahrheiten« geht es um eine  Analyse des Leids, seiner Ursache und seiner Überwindbarkeit, sowie um die praktischen  Schritte, die zur Überwindung des Leidens führen. Das eigentliche Heilsziel des  Buddhismus, das Nirväna, wird zugleich als das höchste Glück gepriesen,“ in welchem  alles Streben des Menschen seine endgültige Erfüllung findet.®  Unter diesen Voraussetzungen lassen sich nun irdisches Wohl und endgültiges Heil  einander zuordnen: Jede Form des irdischen Wohls ist bis zu einem gewissen Grad und  in einer gewissen Weise eine Form von Leidfreiheit bzw. Leidreduktion. Doch nur im  endgültigen Glück des Nirväna ist jedes Leid irreversibel überwunden.  Endgültiges Heil ist also weder mit irdischem Wohl identisch,“*° noch stehen irdisches  Wohl und endgültiges Heil immer in Kontinuität zueinander. Das heißt, nicht jede Form  von irdischem Wohl bringt den Menschen dem endgültigen Heil des Nirväna näher. Aber  Majjhima-Nikäya 94 (PTS M M 160).  41  Sutta-Nipäta 1 8.  42  43  Vgl. Visuddhi-Magga IX 2 (PTS 314).  Ebd. (PTS 318). Zitiert nach: Visuddhi-Magga oder Der Weg zur Reinheit, Konstanz *1975, 363.  “  Z.B. Dhammapada 204 und Majjhima-Nikäya 75: »Gesundheit ist das größte Gut, Zufriedenheit der beste Schatz,  Nirväna höchste Seligkeit.«  %® Vgl. Digha-Nikäya IX 40; Samyutta-Nikäya 22, 22.  * Insofern ist das primäre Ziel des buddhistischen Erlösungsstrebens ein welttranszendentes Ziel, das freilich mit der  Erleuchtung schon in dieser Welt erreicht werden kann und durch die Erleuchteten seine Wirkungen in dieser Welt  hinterlässt. Es wäre daher falsch, die Lehre Buddhas auf ein rein innerweltliches Anliegen zu reduzieren. Andererseits  ist es jedoch weder erforderlich, noch gerechtfertigt, daraus den Schluss zu ziehen, dass die buddhistische Erlösungs-  lehre keine Implikationen für das irdische Wohl und damit keine politische Dimension besitzen könne. ALOYSIUS PIERIS  hat im Hinblick auf die politische Dimension des Buddhismus zutreffend von einem »Programm der Umstrukturierung  des psycho-sozialen Lebens der menschlichen Gesellschaft im Einklang mit dem übergeordneten Ziel nirvänischer  Freiheit« gesprochen: »Durch Gnosis nimmt ein Buddha das Jenseitige bereits hier und jetzt vorweg, aber durch >»agape«  verändert er sozusagen das hier und jetzt im Sinne dieses Jenseitigen.« A. PIERIS, »Die politische Vision der  Buddhisten«, in: DERS., Liebe und Weisheit, Mainz 1989, 111-119, hier 113.  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4SO0« (_ das el In dieser
Haltung =) »mMOÖge allen Lebewesen entfalten ohne chranken seıinen Geist.«*'
Besteht dıe Güte SOMIt 1m unsch nach dem Hc aller Wesen, besteht das Mitle1id
1mM unsch ach ihrer Befreiung VOIN jeder orm des Leids.“ Buddhaghosa 5 JIhd
CHr.) formulıert In seinem klassıschen Kompendium der Theravada-Dogmatık: »Das
Merkmal des ıtile1ds besteht In der das en stillenden Tätigkeıt, se1in Wesen 1mM
NIic)  en des i1dens der anderen. « Dass 11U11 die Güte das 116 aller Wesen und das
Miıtle1id ihre Leidfreihel: intendiert, findet se1ine Entsprechung 1mM Zentrum der buddhıistı-
schen Heıilsbotschaft In den sogenanniten » Vıer en Wahrheiten« geht CS eine
Analyse des e1ds, se1ner Ursache und seiner Überwindbarkeit, SOWIeE dıie praktiıschen
Schritte, die JT Überwindung des 1dens Ten Das eigentliıche Heıilszıel des
Buddh1ısmus, das Nirvana, wıird zugleich als das höchste uC gepriesen, “ 1n welchem
alles treben des Menschen se1ne endgültige r  ung findet.®

nter diesen Voraussetzungen lassen sıch 1UN iırdısches Wohl und endgültiges Heıl
einander zuordnen: Jede Oorm des ırdıschen ist bıs einem gewIissen rad und
In einer gewlssen Weise eıne orm VON Lei  Tre1Ne1L DZW Leidreduktion och 1Ur 1mM
endgültigen MC des Nırvana 1st jedes Le1id iırreversıbel überwunden.

Endgültiges eıl ist also weder mıiıt irdıschem Wohl identisch,“® noch stehen iırdiısches
Wohl und endgültiges eıl immer In Kontinuiltät zuelnander. Das 61 nıcht jede Oorm
VOIl irdıschem Wohl bringt den Menschen dem endgültigen eıl des Nırvana näher ber

Majjhıima-Nıikaya 94 (PIS M 60)
Sutta-Nıpata

42

43
Vgl Visuddhi-Magga (PTS 314)
Ebd (PIS 318) Zitiert ach Visuddhi-Magga der Der Weg ZUT Reinheit, Konstanz 363

Dhammapada 204 und Majjhima-Nıkaya 7 »Gesundheit ISst das größte Gut, Zufriedenheit der Deste Schatz,
Nırvana OÖOchste Selıgkeit.«
45 Vgl Digha-Nikaya 40:; Samyutta-Nikaya Z

Insofern 1st das primäre Ziel des bud  istıschen Erlösungsstrebens 00 welttranszendentes ZUel: das TEINC| mıt der
Erleuchtung schon In dieser Welt erreicht werden kann und UTC| dıe Erleuchteten seine Wırkungen In dieser Welt
hınterlässt. Es ware er falsch, die Te Buddhas auf eın rein innerweltlıches nlıegen reduzıieren. Andererseıts
Ist jedoch weder erforderlich, och gerechtfertigt, daraus den Cchluss zıehen, ass dıe buddchıistische Erlösungs-
re keine Implıkationen für das irdiısche Wohl und damıt keine polıtische Dımension besitzen könne. LOYSIUS PIERIS
hat Im 1NDIIC. auf dıie polıtısche Dımension des Buddhismus zutreffend VON einem »Programm der Umstrukturierung
des psycho-sozlialen Lebens der menschlıiıchen Gesellscha: Im ınklang mıt dem übergeordneten Ziel nırvanıscher
Freiheit« gesprochen: »Durc! (INOSILS nımmt eın Buddcha das Jenseitige bereits 1er und Jetzt VOTWCB, aber UTC| VUS UDE<
verändert Cl SUZUSagCMH das 1er und Jetzt Im Sınne dieses Jenseitigen.« PIERIS, »„Die polıtische Vısıon der
Buddhisten«, In DERS., HA und Weisheıit, Maınz 1989, 111-119, 1eTr 143
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CS gıilt durchaus das Umgekehrte er chrıtt der Nırvana implızıert auch
C111C Reduktion des Leıds Dies hängt mıt wichtigen Grundzug des Buddhısmus

nämlıch mıiıt SCIHNCIN Kausalıtätsdenken ach Aussage der bereıts erwähnten
» Vier en Wahrheıiten« wırd das Leıd überwunden indem die Ursachen des es
bekämpft Es geht also nıcht C1NE Symptombehandlung, mıit der vielleicht

Sinne des uddh1ısmus SCWISSC narkotisıierende Formen des irdischen vergleichen
könnte Es geht vielmehr dıe Überwindung der Jeiıderzeugenden Wurzelfaktoren

Wenn hıerbel Von »Le1d« (dukkha duhkha) die Rede 1ST dann handelt CS sıch aDe1l
C vielschichtiges Phänomen Vor lem aber 1ST damıt ahmen der buddhistischen
Verwendung nıcht infach I: das indıvıduelle Leıiıderleben geme1nt sondern auch das
intersubjektiv und kollektiv verursachte Leıd DZW diese Leidenszufügung selbst ach
buddhıiıstischer Auffassung en 1Un das subjektive Leıiıderleben und dıe intersubjektive
Leidenszufügung letztliıch 1eselbe ex1istentielle urzel die E als » Durst« oder » Anhaf-
(unNg« gekennzeichnet wırd Den » Durst« könnte definieren als e1inNe fehlgeleitete DZW
verblendete Orientierung des menschlıchen Daseıns be1 der der Mensch r  ung
fälschlicherweis: Von den vergänglıchen Dıngen dieser Welt und sıch deshalb
diese amme DZW ıihnen »anhaftet« » Durst« und »Anhaftung« außern sıch daher
konkret als GIler Hass und erblendung Diıe mıiıt dem » Durst« zwangsläufig einhergehende
Frustration gılt als dıe eigentliche urzel des subjektiven Le1iderlebens Diıe aus dem
» Durst« resultierende selbstsüchtige Giler und der andere missachtende Hass SInd die
Ursachen intersubjektiver Leidenszufügung

Damıt SInd WITI be1 Aspekt angelangt der vielleicht 1NDIlıic auf dıe gesell-
schaftspolitische Dımension des uddhısmus als der wichtigste gelten darf‘: Da subjektives
Leıderleben und intersubjektive Leidenszufügung 1eselbe urzel aben, besitzt jede
Anstrengung ZUT Überwindung der Leidensursachen auch C1INC intersubjektive und damiıt
zumındest latent polıtische Dımension. Dem Zustand der Latenz wiıird diese Dımension NUun
adurch enthoben dass der Buddhıiısmus sehr klar und unzweildeutig mıiıt Einfluss
struktureller sozlaler Gegebenheiten auf den Leidzusammenhang rechnet. So WIC JENC
Strukturen, dıe das CINCINSAMC en nnerhalb des buddhistischen Ordens regeln, den
optimalen ahmen ZUT Überwindung der etzten Reste VoNn Gıer, Hass und erblendung
bileten sollen, können nach buddhıiıstischer Auffassung auch dıe staatlıchen und
gesellschaftliıchen Strukturen entweder die Ursachen VON Le1d und Leidenszufügung
begünstigen oder eben einschränken Und hiermit sınd WIT WC 111 beli der
Grundmaxim: bud  1stıscher Polıtik dıe sıch vielleicht folgendermaßen formulieren lässt
Das gesellschaftlıche Gemeinwesen soll geordnet werden dass dıe leiderzeugenden
Faktoren möglichst SCTI1INS DZWw möglıichst wirkungslos leıben

47 Vgl besonders Majjhima-Nikaya 13 Ich habe diesen Punkt ausführlıcher SCHMIDT EUKEL
»Indıvıdual and Collective pects of 15 Ethics« Halogue NS) (1985) 2 ERS »Den Löwen
rüllen hören« 477 505 Zur Gewaltfrage vgl SCHMIDT EUKEL »Das Problem Von Gewalt und
rıeg der bud  1stıschen Ethık« Dialog der Religionen (1996) 292 140 den MmMıiıt zahlreıichen Belegen
versehenen Beıtrag SCHMITHAUSEN »Buddchıiısmus und Glaubenskriege« eröff Joachim Jungius Ges WISsS
Hamburg 83 (1996) 63=2

Die Formulierung dieser Maxıme OrJj1entiert sıch dem Grundmuster Dud!  1stıscher Soterlologie, das el der
Uberwindung des Übels Sıe formulıert daher nıcht, Was positıven Werten und nnalten die Vısıon buddhistisch-poli-
x 1 ahrgang 1997
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WEeI1 Beispiele dUus dem alı-Kanon, der kanonischen ung des Theraväada-
Buddh1ısmus, onnen dıe Konkretion dieser Maxıme In den lexten bud  istıschen
Königsideal illustriıeren. Im dem ersten eispie geht CS dıe Verhinderung der Anarchıe
1re| dıe Errichtung des Gewaltmonopols, 1mM zweıten eispiel die Reduktion der
Kriminalıtät UrTrC| dıe Bekämpfung der Armut

Das D Sutta des Digha-Nıkaya enthält eine mythologisc) gefasste Begründung für dıe
Entstehung des Kön1igtums. emzufolge ex1istierten dıe Menschen einstmals als reine
Geistwesen Angetrieben vVvon der ust ach sinnlıchem eNUuss nahmen s1e jedoch eine
immer gröbere, materielle Gestalt Schließlic kam 658 hierbe1 ZUT Geschlechterdifferen-
zierung und N entstand die menschlıche asse Zunächst lebten dıie ersten menschlıchen
esen VON dem, Was s1e wıldem Reıis sammelten. och getrieben VOoONn ıhrer (Her
begannen s1e Vorräte horten und entwickelten dıe dee des privaten Besıtzes
Reisfeldern Das diesen gesamiten Prozess treibende unhe1llsame egehren hrte schlıeBlıc.
dazu, dass einzelne Menschen dıe TrTeNzen der Reisfelder nicht einhielten und VO Feld
der anderen Reıis stahlen So entstanden zunächst 1e und Lüge und nfolge davon
Vergeltung und eW Um das rohende a0Ss VOINl eW. und Gegengewalt
verhindern, amen die Menschen 11U11 übereın, jemanden AQus ihrer Miıtte ZU Regenten
wählen und ZW. WwW1e der ext betont ydurch gemeinsamen eschluß« Der Regent
este selber eın e1sIie. sondern erhält seıinen €e1Is VON den anderen. afür hat } B die
Aufgabe und dıie Vollmacht, 1mM Konfliktfall eCc sprechen und gegebenenfalls trafen

verhängen. Auf dıese Weıse, erklärt D der Mythos, se1len das Kön1igtum und der
Stand der Adlıgen, der Kshatrıyas, entstanden. DiIie polıtısche aC| egründe sıch ach
dieser Auffassung also nıcht UrC. göttliche Institution, sondern Urc eine Staatsver-
rag mıt einer klar umrıssenen Aufgabe. Angesıichts der unnellvollen Dynamık mensch-
lıcher Gier, soll der Önig Gerechtigkeıit und Ordnung gewährleıisten und damıt die
leiderzeugenden Auswirkungen der GHer reduzıleren. Im übrıgen soll der Ön1g nıcht 11UI

den Menschen 1n seinem Land Schutz und Frieden garantieren, sondern WwW1e usdrück-
iıch betont wırd »auch dem Wıld auf der Erde und den Vögeln In der Luft!«? Miıt eC
können sıch zeitgenössische Buddhisten auf diese anonısche Aussage bezıehen, WEEN S1Ce
VON ıhren Regierungen dıe Wahmehmung eiıner öÖkologischen Verantwortung fordern.”

tischer Ideale füllen könnte. Sıe Sagl also beispielsweise nıchts darüber, wıe eiwa Im 1n|  1C| auf dıe moderne Men-
schenrechtsdebatte dıe spezifisch buddhıistıschen Vorstellungen VON der Ur!| des Menschen hierzu einen konkreten
Beitrag elisten könnten. In dieser Hınsıcht 1e sıch dıe buddhıistische Auffassung anknüpfen, ass eın Wesen 91088 als
Mensch und nıcht In seiner Exıistenz als Höllenbewohner, Hımmelsbewohner, als Dämon der als 1er eın erleuchtetes
Daseın verwirklıchen veErmaß. Denn diese Auffassung VO  — dem en ethisch-spirıtuellen Wert der menschlichen
Existenz als olcher biıldet bereits dıe Grundlage für dıe TU buddchıistische Opposıition dıe ese, der thisch-
spırıtuelle Wert des einzelnen Menschen se1 der jeweıilıgen Kaste abzulesen, in die hinein DZW s1e geboren wırd
(vgl Sutta Nipäta U, 9) Und eın eispie dafür, WwIe Adus der bud:  istıschen Wertschätzung der menschliıchen Exıiıstenz
als olcher Konsequenzen In der modernen Juristischen Auseinandersetzung die reC|  ıchen Grundlagen der indıschen
Verfassung, d.h onkret dıe Abschaffung des Kastenrechts, gCZOBCNHM wurden, biletet der amp des Juristen und Neo-
Buddhıiısten ars, der 1Im wesentlichen für den Jext der modernen indıschen Verfassung verantwortlich ist. Vgl

JÜRGENS, Ambedkar Religionsphilosophie eines Unberührbaren, Tan. aM 1994, bes
49 Digha-Nikaya

Zur rage der ökologıschen auf dem Hıintergrund tradıtionellen bud!  1stıschen Denkens sıehe SCHMITHAU-
SEN, » Ihe arly 18 Tradıtion and Ecological Ethics«, In Journal 0} Buddhis Ethics (1997) K
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3()3Die gesellschaftspolitische Dımension des Buddhismus

Das zweıte e1ispie findet sıch 1mM Sutta des Digha-Nıkäya. Hıer wiıird In Form einer
paradıgmatischen Könıigsbelehrung erzählt, W1e N in einem Land verhängniısvollen
soOzlalen Folgen Kam, we1l 6S der Önıig versäumte, Urc gezlelte finanzıelle Investitionen
die Armut bekämpfen. Und Buddha erklärt den Zusammenhang mıiıt den Worten
»Bhıkkhus e folgte eINs aQus dem andern: we1ıl dıe Armen keın eld mehr bekamen, nahm
die Armut überhand, weıl die Armut überhandnahm, wurde das tehlen Mode, we1l das
tehlen In Aufnahme kam, gewöhnte sıch den eDTrauCc der en a  e’ und
daraus ergal sıch ord und Totschlag Z C Dıe Bekämpfung der Armut ÜFG großzügige
Verteilung VoNn Almosen und sinnvolle finanzielle Investitionen wIrd daher in den
bud!  istıschen Schriften immer wlieder als eine der wichtigsten ufgaben des Königs
geschildert. In Digha-Nıkäya el 65 ausdrücklich, ein Önig so auf sozlalen
Unfrieden und zunehmende Krimmalıtät nıcht mıt schärferen trafen reagleren, sondern
mıt einer Beseıltigung der ökonomischen Ursachen. 1C UrCcC »Galgen oder Kerker«
könne der Ön1g dieser Sıtuation beikommen. 1elmenr möge der Önıg »denen, die 1mM
Lande des Herrn Könı1gs CKerbau und 1eNZuC. betreiben, Samen und Futter arleıhen,
denen die 1mM Land des Herrn Königs betreiben, möge der Herr Önıg eld
arleıhen,303  Die gesellschaftspolitische Dimension des Buddhismus  Das zweite Beispiel findet sich im 26. Sutta des Digha-Nikäya. Hier wird in Form einer  paradigmatischen Königsbelehrung erzählt, wie es in einem Land zu verhängnisvollen  sozialen Folgen kam, weil es der König versäumte, durch gezielte finanzielle Investitionen  die Armut zu bekämpfen. Und Buddha erklärt den Zusammenhang mit den Worten:  »Bhikkhus, so folgte eins aus dem andern: weil die Armen kein Geld mehr bekamen, nahm  die Armut überhand, weil die Armut überhandnahm, wurde das Stehlen Mode, weil das  Stehlen in Aufnahme kam, gewöhnte man sich an den Gebrauch der blanken Waffe, und  daraus ergab sich Mord und Totschlag ...«.” Die Bekämpfung der Armut durch großzügige  Verteilung von Almosen und sinnvolle finanzielle- Investitionen wird daher in den  buddhistischen Schriften immer wieder als eine der wichtigsten Aufgaben des Königs  geschildert. In Digha-Nikäya 5 heißt es ausdrücklich, ein König solle auf sozialen  Unfrieden und zunehmende Kriminalität nicht mit schärferen Strafen reagieren, sondern  mit einer Beseitigung der ökonomischen Ursachen. Nicht durch »Galgen oder Kerker«  könne der König dieser Situation beikommen. Vielmehr möge der König »denen, die im  Lande des Herrn Königs Ackerbau und Viehzucht betreiben, Samen und Futter darleihen,  denen die im Land des Herrn Königs Handel betreiben, möge der Herr König Geld  darleihen, ...: dann eben werden diese Leute, ihren Geschäften hingegeben, das Land des  Herrn Königs nicht mehr verstören; groß aber wird des Königs Einkommen sein, sicher  gegründet die Lande, ohne Not, ohne Drangsal, und die Menschen werden fröhlich und  frohgemut ihre Kinder am Busen schaukeln und bei offener Türe, so zu sagen, wohnen. «  Solche Investitionen und Almosengaben zur Förderung der allgemeinen Wohlfahrt  bezeichnen die buddhistischen Texte als die wahrhaften Opfer, die ein König finanzieren  soll, nicht aber die großen und teuren Tieropfer, die die Veden empfehlen. Damit grenzen  sie die Aufgabe des Königs polemisch von einigen brahmanistischen Konzepten ab, die in  der Finanzierung des Opferkultes eine der zentralen Pflichten des Königtums sahen.®  Die buddhistischen Staatsvorstellungen setzen somit voraus, dass der König idealerweise  ein buddhistischer Laienanhänger sein sollte, der sich in den Grundsätzen seiner Regierung  an die buddhistische Lehre hält. Ausdrücklich heißt es daher, der König solle »von Zeit  zu Zeit« die buddhistischen Mönche aufsuchen und sich von ihnen darüber »belehren  lassen, was gut und böse, was tadelnswert und untadelig, was des Strebens wert und  unwert ist.«“* Damit ist klar zum Ausdruck gebracht, dass zu den Funktionen des Ordens  auch gehört, die sittlichen Grundprinzipien einer von buddhistischem Geist bestimmten  Politik zu formulieren. Dem entspricht es wiederum, dass — wie eingangs erwähnt — der  buddhistische Orden beanspruchte, das wahre Brahmanentum zu verkörpern und damit der  Brahmanenkaste ihren religiösen und gesellschaftlichen Führungsanspruch streitig machte.  Im übrigen besitzt der buddhistische Orden denn auch ein Mittel, um sein Missfallen an  1  Zitiert nach: R.O. FRANKE, Digha-Nikäya, Göttingen, Leipzig 1913, 265.  2 Zitiert nach: K.E. NEUMANN, Die Reden Gotamo Buddhos, Bd. I, Zürich, Wien 1957, 92f.  © Vgl. Digha-Nikäya 5 und 23, sowie H. V. GLASENAPP, Indische Geisteswelt, Bd. I, Baden Baden 1986, 276. MAX  WEBER behauptet demgegenüber, im alten Buddhismus finde sich kein Kampf gegen das brahmanische Opfer. Vgl. M.  WEBER, a.a.0. (Anm. 5) 247.  * Digha-Nikäya 26.  81. Jahrgang : 1997 : Heft 4dann eben werden diese Leute, ihren Geschäften hingegeben, das Land des
Herrn Könı1gs nıcht mehr verstören; groß aber wird des Kön1gs Eınkommen se1n, sicher
gegründe die Lande, ohne Not, ohne Drangsal, und dıe Menschen werden TONIIC. und
irohgemut ihre Kınder Busen schaukeln und be]l Ifener J1üre, 9 wohnen. «>
Solche Investitionen und Almosengaben ZUT Örderung der allgemeinen Wohlfahrt
bezeichnen dıe bud  1istıschen lexte als dıie wahrhaften pfier, die ein Önıg finanzieren
soll, nıcht aber dıe großen und teuren Tieropfer, die die en empfehlen. Damıt SICNZEN
S1e die Aufgabe des KöÖön1gs polemisch VOINN einigen brahmanistischen Konzepten ab, die In
der Finanzierung des Opferkultes eine der zentralen 1chten des Könıiıgtums sahen >

Dıe bud  1stıschen Staatsvorstellungen setzen somıt VOTIaUS, dass der Önlg idealerweise
e1in buddhıistischer alenanhänger se1n sollte, der sıch In den Grundsätzen se1iner eglerung

dıe buddhistische Tre hält Ausdrücklıic er CS daher, der Önıg sSo eıt
Zeit« dıe bud  1stıschen Mönche aufsuchen und sıch Von ihnen aruber »Delehren

lassen, Was gul und böse, Was tadelnswert und untadelıg, Was des Strebens WE  =] und
ist.«>* Damıt ist klar Ausdruck gebracht, dass den Funktionen des ÖOÖrdens

auch gehö dıie sıttlichen Grundprinzipien eiıner VONN buddhistischem Geist estimmten
Polıtik formulieren. Dem entspricht 65 wiederum, dass WIe eingangs erwähnt der
buddhistische en beanspruchte, das wahre Brahmanentum verkörpern und damıt der
Brahmanenkaste iıhren relıg1ösen und gesellschaftlichen Führungsanspruch streit1ig machte.
Im übrıgen besitzt der buddhistische en denn auch e1in Mittel, se1n Miıssfallen

O Zıtiert ach RANKE, Digha-Nikaya, Göttingen, Leıipzıg 1913, 265
52 Zitiert ach NEUMANN, Die en (rotamo Buddhos, I, Zürich, Wıen 957 Y2f.
53 Vgl Digha-Nikäya und 23, SOWIEe GLASENAPP, 'ndische Geisteswelt, H, enen 19806, 276 MAX
WEBER behauptet demgegenüber, Im alten Buddchismus 1n sıch eın Kampf das brahmanısche pfer VglEBER, A{} (Anm AT
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der der polıtischen Staatsführung auszudrücken. UrCc das sogenannte »Umdrehen der
Schale« kann der en öffentlich eutlic machen, dass der Önlg nıcht änger als
Laienanhänger betrachtet wird. In der Geschichte der buddhistischen Kön1igtümer orı der
rden 1ın der Jat VON eıt eıt auf dieses scharfe Miıttel des Trotests zurück.

Nachbemerkung
Im Jahre 1906 chrıeb der ngländer Fielding-Hall 1M 1INDI1C. auf die britische

Kolonilalısierung Burmas »Ich kann nıcht erkennen, aus welchem rund dıe Burmesen,
sofern s1e Buddhıisten SInd, sich aruber eklagen könnten, dass WIT S1e erobert aben Slıe
hatten 68 siıch Grundsatz gemacht, dass rleg SC ist Sıe glaubten oder versuchten

glauben, dass dıie Welt ein sehr traurıger se1 Sıe sagien, dass CS nıchts in ihr gebe,
W as sıch besıtzen ohne es galt als Verblendung und Le1d, und rlösung ware für
alle das este Wenn WIT S1e dann erobert aben, welchen chaden aben WITr ihnen damıt
zugefügt? Wır en ihnen das SCNOMUNCNH, sS1e erklärten, dass S$1e N verachteten.
Wır aben s1e VOIN der Aufgabe der eglerung befreıt, und eglerung, sagtien s1e, se1 eines
der großen Übel X& Diıieses e1isplie‘ ze1gt, dass dıe ese VO weltflüchtigen und
apolıtıschen Buddhı1ısmus, dıie ich miıich In dieser Vorlesung gewendet habe,
Westen nıcht fre1 VOIlL ideologischen Interessen wurde. Man Z s1e nıcht 11UT ZUI

Legitimation der westlichen Kolonialısıerung ehemals bud  1stıscher GemeılLnwesen heran.
uch die cCNrıstliıche Apologetik des und Jhd benutzte s1e, die diesbezüglıche
Überlegenheit des Chrıistentums demonstrieren.°®

uch heute finden sich überall Beispiele VON herausragenden bud  istıschen Persönlich-
keıten, dıe sich auf len Ebenen der Polıtik 1mM Sınne der bud  1stıschen Heıilslehre
engagleren. Ich möchte hilerzu 1Ur erinnern das Oberhaupt der tibetischen Exilregie-
TUHS; den XIV alaı Lama mıt sel1ner vorbildlıchen, konsequent gewaltlosen Opposition

die chinesische Okkupatıon sSeINES es Ich möchte erinnern Aung San Suu
KYyI1, dıe apfere Anführerin der burmesischen Oppositionsbewegung, dıe sıch In ihren
polıtıschen Leıtliınıen klar uddhısmus orientiert .>’ Wıe der Dalaı Lama wurde auch
C1@e für ihr Engagement mıt dem Friedensnobelpreıs ausgezeichnet. Man könnte aber
ebensogut Abhangame Arıyaratne, den Gründer und Leıter der bud:  1stıschen Dorferneue-
rungsbewegung Sarvodaya in Sr1 Lanka nennen, ® Oder Sulak 1varaksa In Thaıland, der

den Ordenkern des »Internationalen Netzwerks engaglerter Buddchisten« gehö und
se1nes politischen Engagements menriaCc inhaftiert und exılıert wurde .° Als

55 FIELDING-HALL, People al School, London 906, 250TI; zıtiert ach SARKISYANZ, USSLAN: und der
MessLianismus des Orients, übingen 1955, 344

Vgl hierzu dıe Beispiele in meıner Abhandlung »„Den Löwen brüllen hören« (Anm 2) 62{ffrf.
5 / Vgl AÄUNG SAN SUU KYI: Freedom From Fear and other wrilings (ed Dy ICHAEL London 991
58 Vgl ARIAYARATNE, Collected Works, vol 1-. 1980, 985
5 Vgl »Wege einer gerechten Gesellscha eıträge engagierter Buddhıisten einer internationalen Debatte«
(Weltmission heute NT 23). Hamburg 1996; SIVARAKSA, Samen des Friedens. Visıon einer budı  Istıschen
Gesellschaftsordnung, Braunschweig 1995; ONES, TIhe Social Face O Buddhısm, London 989
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Christen en WIT heute jeden rund und viele gule Gelegenheiten, die gesellschafts-
polıtische Dımension des uddhısmus nıcht änger 1gnorleren oder S bestreıten,
sondern mıiıt unseren buddhistischen Freunden gemeinsam der Verringerung des Le1ds
1mM Dienst des endgültigen e11s arbeıten.

ummary
One of the MOST controvers1al points In the interpretation of 1SM 15 the question

whether 1Sm has genuıine socl1o-political dimension. Whereas SOIIC interpreters
In the posıtıve (especılally those from Eastern background), others (maınly from

the es deny such dimension. HOowever, the ex1istence of eb  eb factual soclo-political
dımension In the Buddhıist hıstory, at least from the time of the CINDCTOT Ashoka ONnWards,
1S uncontrovers1al. The author of the present that thıs historical fact 15 NOT
be regarded aSs d break from the genulne Buddhıst deal but stands In coherent lıne wıth
1t Ihıs Opınıon 1S eiende! by [WO The first CONCETNS the soter10logical Status
of the 15 ayman (who 1s normally the maın 1n polıtics); the second refers
the 15 Conception of the relatiıon between thıs-wor.  V well-being and ultımate
salvatıon. The maın pomlt In thıs regar 15 that 1le these nNnOoTt irectly CONtINUOUS, the

of suffering in the first dICcCa nevertheless identical wıth the of evıl ın the
second. Therefore the Buddhıiıst aım of Overcomıing those does have genulne
implication for polıtics.
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