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1. Der Hinduismus

1.1 Der traditionelle Hinduismus

Der traditionelle Hinduismus unterscheidet sich grundséatzlich von dem, was man im
Westen unter einer Religion versteht. Er ist eine Geburtsreligion (oder ein Kollektiv von
solchen Religionen); Hindu ist derjenige, der in eine der vier Hauptkasten hinein-
geboren wird. Die Kastenlosen sind in diesem Sinn keine Hindus. Im allgemeinen
erkennen die Hindus die Veden als autoritative Schriften an und akzeptieren die Lehre
von Karma und Wiederverkdrperung. Zu den Veden werden dabei nicht nur die vier
~sammlungen* (Rig-Veda usw.) gerechnet, sondern auch die sich an die Sammlungen
anschlieRende Literatur, einschliel3lich der Upanischaden. Heute sind diese Kriterien des
Hinduseins aufgeweicht. Hindu ist heute der Inder, der Hindu sein will (P. Hacker);
Uberdies hat man angefangen, Nichtinder durch eine Reinigungszeremonie in den Schol
des Hinduismus aufzunehmen. (Das Wort ,Hindu“ ist auflerindischen Ursprungs und
bedeutet dem Wortsinn nach ,Inder®.)

Der Hinduismus hat keinen Stifter. Er ist eine gewachsene Religion oder gar eine Plura-
litat von Religionen mit einer untbersehbaren Fille von Lehren, Kulten, Riten und
Praktiken; er wolbt sich wie ein Dach Uber die Vielfalt regionaler und lokaler Traditionen
bis hin zu ,,primitiven* Formen der Volksfrommigkeit. Sie alle sind im Laufe der Jahr-
hunderte in das brahmanische System einbezogen und aufgenommen worden.

Was die vielen Traditionen des Hinduismus miteinander verbindet, ist vor allem das
Bekenntnis zum Varngshrama Dharma, das heildt zur ewigen Ordnung (Dharma) der
Kasten (Varna) und Lebensstadien (Ashrama). Als ,Varnas“ werden die vier Haupt-
kasten bezeichnet. Faktisch ist das Kastensystem weitgehend eine berufsstandische
Gliederung der Gesellschaft, die freilich durch strenge rituelle Reinheitsvorschriften reli-
gios untermauert ist (sie regeln, wer mit wem Umgang pflegen, gemeinsam essen, wen
heiraten darf usw.). Die Lebensstadien (Ashramas) unterteilen das Leben des Hindu der
obersten drei Hauptkasten in vier Phasen, namlich die des Lernenden (Brahmacharya),
Hausvaters (Grihastha), Waldeinsiedlers (V&anaprashtha) und Wanderasketen bzw.
Monchs (Sannyasa). In der Regel mufite der Hindu, bevor er Sannyasin werden durfte,
seine ,weltlichen*“ Pflichten durch die Grindung einer Familie erfullt haben. Die Lehre
von den Lebensstadien schafft einen Ausgleich zwischen den religiobsen und sozialen
Verpflichtungen.

Der traditionelle Hinduismus stellt also eine enge Verbindung von Religion und Sozial-
system dar; soweit es um religiése Vorstellungen geht, ist er durchweg liberal und
tolerant, in ritueller und sozialer Hinsicht dagegen streng und hart. Fir moderne Hindus
ist er eher eine Kultur oder ein Lebensstil als ein Glaubenssystem.

1.2 Die Einheit von Atman und Brahman

Die Grundlagen hinduistischen Denkens sind in den frihen Upanischaden zu finden, die
etwas fruher als der Buddhismus entstanden sind. Die frihen Upanischaden sind von
der Frage nach der Ursubstanz bzw. dem Urgrund bewegt, der allem Seienden zugrun-
de liegt. Was ist das Eine, aus dem die Vielfalt der Erscheinungswelt (Maya) hervor-
gegangen ist und in das sie wieder zuriickkehrt? Und was ist der unvergangliche
Wesenskern des Menschen? Die Erkenntnis der upanischadischen Seher lautet: Der
Personkern (der Seelengrund) ist mit dem Einen hinter der Vielfalt der Erscheinungs-
welt (dem Weltengrund) identisch. Der Kosmos und der Mensch kommen vom gleichen
Seinsgrund her. Und umgekehrt: ,,Der Kosmos als Ganzer hat

Reinhart Hummel, Hinduismus und Buddhismus. Christen begegnen den Religionen Asiens, 2
EZW-Information Nr. 115, EZW, Stuttgart X/1991 (pdf-Datei, Quelle: www.ezw-berlin.de)



dasselbe Streben wie der Mensch, sich in der uranfanglichen Einheit zu reintegrieren”
(M. Eliade, 53). Als Ausdruck fur den gottlichen Weltengrund birgerte sich das Wort
,Brahman“ ein, fur den individuellen Seinsgrund, das gottliche Selbst, die Worte
JAtman“ oder ,,Purusha“.

Fur den Menschen bedeutet diese Erkenntnis, dall er das Goéttliche in sich tragt. Auf
dem Weg ins eigene Innere kann er der Transzendenz begegnen und die eigene Gott-
lichkeit ,realisieren“. Diese ldentifizierung mit dem Gdattlichen, die einen Abbau der
falschen ldentifizierung mit der eigenen leib-seelischen Person einschlief3t, ist ein
wesentliches Element hinduistischer Frommigkeitspraxis, wie das haufig verwendete
Mantra ,,Shivoham* (,Ich bin Shiva®“) verdeutlicht. Weil diese Einheitserkenntnis bzw.
All-Einheitslehre am Ende der vedischen Zeit auftaucht, wird sie auch als ,Vedanta“
(Veda-anta: ,Ende des Veda®“) bezeichnet. Der Ausdruck fiur die Einheit lautet ,,Advaita*
(A-dvaita: ,Nicht-Zweiheit”). In diesem Sinne spricht man von der ,,Schule des Vedan-
ta“ oder speziell des ,,Advaita-Vedanta“, deren wichtigster Reprasentant Shankara ist.

1.3 Reinkarnation und Karma

In den frihen Upanischaden taucht auch zum erstenmal die Lehre auf, daR der Mensch
nach seinem Tod in einem anderen Wesen — beispielsweise in einer hoheren oder
niederen Kaste oder als Tier — wiederverkérpert wird, und zwar entsprechend seinem
eigenen Verdienst. Der individuelle Personkern ist in einem endlosen Kreislauf des
Werdens und Vergehens gefangen, der mit dem Wort ,,Samsara“ und dem Symbol des
sich ewig drehenden Rades bezeichnet wird. Die Befreiung (Moksha oder Mukti) aus
diesem Kreislauf, nicht die Fortdauer des Lebens Uber den Tod hinaus, wird damit zum
eigentlichen Heilsziel. Uberhaupt ist das Kreislaufdenken ein wichtiges Element im tradi-
tionellen Hinduismus. Weltentstehung und Weltzerstérung wiederholen sich in unendlich
langen Zeitrdumen; ebenso die Abfolge von vier Weltzeitaltern, die mit dem Goldenen
Zeitalter beginnt und danach zunehmend abféllt, bis der ganze Prozel3 mit einer neuen
Weltzerstorung und -entstehung von vorn beginnt.

Die Reinkarnations- und Wiedergeburtslehre ist im Hinduismus mit der Karmalehre ver-
bunden. Karma, eigentlich ,,Werk", bezeichnet aber auch die Wirkung oder Frucht einer
Tat. Die Wiedergeburt erfolgt entsprechend dem Karma-Gesetz, das heil3t entsprechend
dem Gesetz der automatischen Vergeltungskausalitdt der Taten (H. von Glasenapp),
das den Menschen auch uUber den Tod hinaus zwingt, in weiteren Existenzen gemaf den
vollbrachten Taten auf hdheren oder tieferen Lebensstufen zu erscheinen. Daraus darf
freilich nicht gefolgert werden, dafl? es dem Hindu nur darum geht, schlechtes Karma zu
vermeiden und gutes zu produzieren. Mit Hilfe guten Karmas kann man bestenfalls —
zeitweilig — zu einem Gott werden, nicht aber zur Befreiung aus dem Kreislauf des
Samsara gelangen. Dazu sind andere Wege notig. Gutes wie schlechtes Karma stellen
Potenzen bzw. Energien dar, die zu neuen Existenzen fihren, um in ihnen ihre Wirkung
entfalten zu kénnen. Es ist also das Karma selbst, das den Kreislauf des Samsara in
Gang halt. Darum hat das Ideal des Nichthandelns oder des innerlich distanzierten, an
Erfolg oder MiRerfolg uninteressierten Handelns, im Hinduismus grof3e Bedeutung
gewonnen. Dieser ,mystisch gebrochene Aktivismus* (H. von Glasenapp) wird vor allem
in der Bhagavadgita gelehrt.

Die Starke der Karma-Lehre besteht darin, dal3 sie der gesamten Wirklichkeit eine
rational einsichtige Gesetzmaéafigkeit gab, der sogar die Gotter unterworfen waren. Der
Mensch war nicht mehr der unberechenbaren Gunst von Géttern und Geistern
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ausgeliefert, sondern auf sich selbst als den Schmied des eigenen Gliicks zurickge-
worfen.

Auf der Grundlage der Spekulationen Uber das Verhiltnis von Atman und Brahman
sowie der Karma-Lehre entwickelten sich verschiedene Wege (Marga) zur Befreiung. Sie
haben gemeinsam, daR Befreiung negativ als Entkommen aus dem Kreislauf der
Wiederverkodrperungen (Samsara), positiv als Vereinigung mit dem Gaottlichen bzw. als
Realisierung der vorgegebenen Einheit mit ihm verstanden wird. Die Ubliche schemati-
sche Einteilung unterscheidet drei Befreiungswege: den Weg der Erkenntnis (JAgna-
Marga), den der liebenden Hingabe an Gott (Bhakti-Marga), den der Tat bzw. des Han-
delns (Karma-Marga). Der letzte wird heute zumeist im Sinne des leidenschaftslosen,
an Erfolg und MiRerfolg uninteressierten Handelns verstanden, wie es vor allem die
Bhagavadgita lehrt. Der Weg der Erkenntnis schliel3t sich an die Upanischaden an und
zielt auf die Unterscheidung zwischen Ewigem und Zeitlichem, Atman/Brahman und
Maya. Dieser Erkenntnisakt geht Uber den intellektuellen Bereich hinaus. Er wird intuitiv
vollzogen und haufig durch bestimmte Yogaformen unterstitzt. Der Weg der hingeben-
den Gottesliebe hat sich um das Jahr 1000 n. Chr. in Indien durchgesetzt und alle
groRRen hinduistischen Traditionen erfal3t, vor allem die Vishnu- und Krishna-Anhanger.

1.4 Gott und die Gotter

Der Hinduismus kennt eine Unzahl von Géttern. Die indischen Sprachen reden zunachst
von Devas und Devis, mannlichen und weiblichen Gottheiten, die bei konkreten Anlas-
sen (Krankheit, Ernte, Abitur usw.) angerufen, glnstig gestimmt und gelegentlich auch
beschimpft werden. Im Tempel oder vor dem hauslichen Altar wird die Pdja verrichtet:
Das Gotterbild wird mit Ol und Blumen Uberschiittet, Lichter werden vor ihm ge-
schwenkt und heilige Sanskrit-Verse als Mantras rezitiert. Diese Gottheiten sind im
Grunde Bestandteile des welthaften Daseins und gelten haufig als Wesen, die aufgrund
ihres guten Karmas zu gottlichem Rang aufgestiegen sind.

In existentieller Not wenden sich Hindus aber haufig direkt an den ,Héchsten Herrn“,
der der eigentliche Gott im Hinduismus ist und mit den Sanskrit-Begriffen Bhagavan
oder Ishwara bezeichnet wird. Der Hochste Herr tragt innerhalb der groRen hinduisti-
schen Konfessionen oder Religionen (heute spricht man gern von den Religionen des
Hinduismus im Plural) einen konkreten Namen. Er ist Shiva oder Vishnu oder — im Fall
einer weiblichen hochsten Gottheit — Durga, Parvati usw. Dementsprechend heifRen die
groRen Konfessionen Shivaiten, Vishnuiten und Shaktisten (nach Shakti, der Bezeich-
nung der weiblichen Gottheit). In verschiedenen Gegenden Indiens tragt Shiva wiede-
rum andere Namen. Die Gotter Krishna und Rama werden haufig Vishnu untergeordnet,
kdnnen aber auch selbst als H6chster Herr verehrt werden.

Die hinduistische Gotterwelt ist eine Grof3familie mit einer Unzahl von Gestalten und
familiaren Beziehungen. Bildlich ausgedriickt: Der Hinduismus hat nicht wie Bonifatius
die Donar-Eiche gefallt, sondern sie umbenannt. Was heute Hinduismus heil3t, ist ein
Jahrhunderte wéahrender Prozel3 der Integration und der Bewaltigung des religiosen
Pluralismus. Das deutsche Wort , Toleranz* beschreibt diesen Vorgang nur ungenau.
Besser redet man von ,Inklusivismus“, einem Bemihen, dem Eigenen das Fremde
zuzuordnen oder unterzuordnen.

Die Mehrzahl der Hindus sind aber Anhanger des Bhakti-Marga. Fur sie ist der Name
der Gottheit keineswegs Schall und Rauch. Sie wirden auch nicht an der kultischen
Verehrung eines anderen Gottes teilnehmen, wenn sie es vermeiden
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kénnen. Vor allem glauben die meisten Hindus, dal3 jeder nur einen ,lschta Devata*“
anbeten soll, eine Wahl- oder Vorzugsgottheit. Der Hinduismus neigt nicht zur Leug-
nung anderer Gotter, wohl aber zum Henotheismus bzw. zur Monolatrie: der aus-
schlieBlichen Zuwendung zu einer bestimmten Gottheit. (An dieser Stelle kénnen
Christen in Indien in Verlegenheit geraten. Denn nicht wenige Hindus, vor allem Hindu-
Frauen, haben sich Christus als Vorzugsgottheit erwahlt, verehren ihn allein, finden es
aber schwierig oder gar unmoéglich, sich durch die Taufe von ihrer Familie zu trennen
und sich offentlich als Christ zu bekennen. Diese ,,Christus verehrenden Hindus*“ sind
eine fur Indien typische religiose Kompromilésung.)

Viele Hindus sind nicht nur in dem beschriebenen Sinn Henotheisten. Vor allem gebil-
dete Hindus verstehen sich auch als Monotheisten in dem Sinn, dalR es in ihren Augen
nur einen Hoéchsten Herrn gibt, mége er nun als Shiva, Vishnu oder mit dem Namen
einer weiblichen Herrin angerufen werden. In der bildlichen Darstellung kommt das zum
Ausdruck, wenn Shiva zugleich als mannliche und weibliche Gottheit dargestellt wird
oder wenn Brahma, Vishnu und Shiva in der bekannten Trimurti von Elephanta als eine
Gottheit mit drei Kopfen abgebildet sind: Brahma als Schoépfer, Vishnu als Erhalter,
Shiva als Zerstorer. (Fur Shivaiten vollziehen sich Schépfung, Erhaltung und Zerstérung
allerdings im Tanz Shivas.)

Fur die All-Einheitsphilosophie, den Advaita Vedanta gehért auch noch der Gottliche
Herr (oder die Gottliche Herrin) selbst in den Bereich des Welthaften und letztlich Illu-
sionaren. Jenseits dessen gibt es flr sie nur das unpersonliche Goéttliche, den goéttlichen
Seinsgrund, das Brahman. An ihm aber hat der Mensch selbst mit seinem Personkern,
dem Atman, Anteil. Alle Gottheiten sind dann nur Manifestationen des All-Einen.

1.5 Der Yoga

Gemeinsam sind allen hinduistischen Befreiungswegen eine Abwertung der rein intellek-
tuellen Erkenntnis und ihres Wertes fur die Erlangung der Befreiung sowie eine
Betonung der ,Realisierung“ im Doppelsinn des englischen Wortes: ,erkennen*“ und
.verwirklichen*. Orthopraxie, rechtes Handeln, ist wichtiger als Orthodoxie. Eine
wichtige Rolle spielen dabei Praktiken der BewulBtseinsveranderung. ,Realisierung” ist
schon nach upanischadischer Lehre nur in einem vierten Bewulitseinszustand jenseits
von Wachen, Trdumen und Schlafen mdéglich, und der wird durch die Praxis des Yoga
erreicht. Indien hat den Korper und die Physiologie in den Dienst des religiésen
Strebens gestellt. Es hat einen gro3en Reichtum yogischer Praktiken entwickelt; denn
der Yoga ist anpassungsféhig. Die meisten Yoga-Konzepte berufen sich auf die klas-
sische Grundschrift des Yoga, die Yoga-Sitras des Patanjali, und auf den von ihnen
gelehrten achtgliedrigen Yoga-Pfad; sie deuten sie freilich verschieden. Dall es dem
Yoga um Ausschaltung des normalen, auf logisches Denken angelegten Bewul3tseins
geht, wird schon an Patanjalis Definition deutlich: ,Yoga ist die Stillegung der Bewe-
gungen des Bewulitseins.” Den Anfang des achtgliedrigen Yoga-Pfades bilden zwei
»,Glieder”, die moralische und religiose Disziplin fordern; darauf folgen drei weitere
(Kérperhaltung = Asana; Atemziigelung = Pranayama; Zuriickziehen der Sinne von der
AuRenwelt = Pratyahara), welche durch korperliche und geistige Ubungen die eigent-
liche Meditation vorbereiten; diese wird in den letzten drei Gliedern beschrieben:

Konzentration (Dharana): Fixierung des Denkens auf einen Punkt: auf Nabel, Herz,
Stirn, aullere Objekte oder auf ein Mantra.
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Meditation, Versenkung (Dhyana): Tieferes Eindringen in den Gegenstand, dessen Be-
sitzergreifung und Assimilierung bis hin zur ,magischen Bemeisterung“ (M. Eliade,
104).

Versunkenheit, Enstase (Samadhi): Eine Einheitserfahrung. In ihrer héchsten Form wird
der Unterschied zwischen dem meditierenden Subjekt und dem Meditationsobjekt vollig
aufgehoben. Der geistige Personkern (Atman, Purusha) ist dann von allem Materiellen
isoliert. Er verschmilzt, wenn das Brahman als Objekt der Meditation dient, mit diesem.

Der eigentliche Yoga zielt nur in seinen vorbereitenden Stufen auf Entspannung und
Gesundheit. Im Grunde ist er ein praktischer Weg zur Verwirklichung des hinduistischen
Heilszieles. Er ist eine ,,Technik der Autonomie*“ und ,verwirklicht zugleich einen Traum,
welcher den menschlichen Geist seit den Anfangen seiner Geschichte beschaftigt,
namlich den Traum ... der Wiederherstellung der anfanglichen Nichtdualitat, der Auf-
hebung der Zeit und der Schoépfung ..., der Aufhebung vor allem der Zweiteilung des
Realen in Objekt und Subjekt” (M. Eliade, 108).

1.6 Guru — Initiation — Mantra

Die Bedeutung des Guru ist im Verlauf der indischen Religionsgeschichte immer groRer
geworden und heute, jedenfalls in bestimmten Kreisen, kaum noch steigerungsfahig. In
der Fruhzeit wurde der Guru vor allem als Lehrer verehrt, spater konnte er als Gott, ja
als ,groRer denn Gott“ gepriesen werden. ,Wenn Shiva zornig ist, ist der Guru der
Retter, ist aber der Guru zornig, so kann keiner retten“ (Kularnava Tantra). Vom Guru
wird erwartet, dall er andere den Weg zur Befreiung fuhren kann, weil er ihn selbst
gegangen oder auf ihm zumindest weit fortgeschritten ist. Er ist der Mann — in
bestimmten Kreisen kann es auch eine Frau sein —, der ,,schwimmen® und darum ,,einen
Ertrinkenden aus dem Wasser ziehen“ kann. Ein authentischer Guru war selbst einmal
Jinger eines anderen Guru und steht darum in einer ununterbrochenen Traditionskette,
die in die mythische Vorzeit zuriickreicht und der Gegenwart deren Geheimnisse und
Krafte vermittelt. Selbst ans Ziel gelangt, wird er zum Meister, nimmt seinerseits Jin-
ger an und initiiert sie, das heil3t weiht sie ein, zumeist indem er ihnen vertraulich ein
passendes Mantra gibt.

Ein Mantra ist nicht einfach eine ,heilige Silbe*“. Auch die Verse der Veden gelten als
Mantras, das heif3t als machtgeladene Rezitationsformeln, in denen das Goéttliche oder
eine bestimmte Gottheit gegenwartig ist. Einzelne Mantras sind bestimmten Gottheiten
zugeordnet und machen dem Rezitierenden deren Kraft zu seinem freien Gebrauch
verfugbar. Das Gottliche wird im Hinduismus auch als Klang vorgestellt. Ein Mantra ist
also die Klanggestalt einer Gottheit, wie ihr Bild deren sichtbare Gestalt ist. Das Ur-
Mantra ist die Silbe ,,Om“ — wie viele Mantras einsilbig und durch den nasalen Charakter
zur Erzeugung von Lautschwingungen besonders ereignet.

Die Macht des Mantras wird aber nur durch die Einweihung (Initiation, Dikshg) zugang-
lich, und diese wiederum kann nur durch einen legitimen Guru gegeben werden. Inso-
fern ist der Guru die ,,Wurzel der Initiation*, die Initiation ist die ,,Wurzel des Mantra“,
und auf ihm beruht die Gottheit, die dem Eingeweihten den héchsten Erfolg verleiht. Mit
dem Yoga wiederum sind alle drei verbunden, weil viele Yoga-Techniken mit Mantras
arbeiten (Mantra-Yoga) und der Guru sowohl in die Yoga-Technik einfuhrt als auch
jedem Junger ein oder mehrere passende Mantras gibt. Zudem dient die Gestalt des
jeweiligen Guru haufig als Gegenstand der
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Meditation. Dieser Zusammenhang zwischen Guru, Initiation und Mantra ist als geisti-
ger Hintergrund vieler indischer Guru-Bewegungen im Westen wichtig.

1.7 Der Neohinduismus

Die Begegnung des Hinduismus mit dem Westen und dem Christentum hat im 19.
Jahrhundert eine Renaissance ausgeltst und zu Erneuerungen gefuhrt, die vor allem
gebildete Schichten erfal3ten, wahrend das religiose Leben der landlichen Bevoélkerung
noch Uberwiegend in traditionellen Bahnen verlauft. Der so entstandene Neohinduismus
hat ein Uber Indien hinausgehendes universales Sendungsbewul3tsein entwickelt. Her-
vorragende Reprasentanten dieses Erneuerungsprozesses sind Svami Vivekananda und
Sri Aurobindo.

Svami Vivekananda (1863-1902) trat auf dem Weltparlament der Religionen 1893 in
Chicago als einer der Hindu-Reprédsentanten auf. Er verband in origineller Weise refor-
merischen Eifer fur sein Heimatland Indien mit einem ausgepragten Bewulitsein der
Weltsendung des Hinduismus. Was Indien betrifft, so hat er das moderne ldeal eines
weltzugewandten, sozial aktiven Hindu-Ménchtums gepragt und es in der von ihm
gegrindeten Ramakrishna-Mission zugleich verwirklicht. Er machte die traditionelle All-
Einheitslehre zur Grundlage der Nachstenliebe und Sozialethik: ,Jede individuelle Seele
ist ein Teil jener universalen Seele, die unendlich ist. Wenn daher das Individuum
seinen Nachsten verletzt, verletzt es tatsachlich sich selbst.” Neben der Sozialarbeit in
Indien hat Vivekananda der Ramakrishna-Mission auch die Aufgabe zugewiesen, die
Botschaft des Vedanta in der ganzen Welt zu verbreiten. Umgekehrt erwartete er von
der Begegnung mit dem Westen Hilfe und Anregung fir die Entwicklung Indiens: ,Wie
unser Land arm an sozialen Tugenden ist, so fehlt es diesem (den USA) an Spiritualitat.
Ich gebe ihnen Spiritualitat, und sie geben mir Geld.” Dal} die Spiritualitat des Ostens
und die wirtschaftliche und soziale Dynamik des Westens einander erganzen miussen,
ist seit Vivekananda ein oft wiederholter Grundsatz des Neohinduismus.

Wegweisend wurde auch seine universale Zusammenschau aller Religionen: Anknip-
fend an die Lehre des Vedanta, entwickelte er die neovedantische Vorstellung, daf3 die
Menschheit eine evolutionare Entwicklung des Gottesbildes durchlaufen habe: Die
Religion der ,ungebildeten Massen* war stets der Glaube an Gottheiten ,drauf3en im
Universum® (Gott Uber mir). Daruber hinaus fuhrt der Weg der mystischen Gottes-
erkenntnis (Gott in mir), und nur wenige Auserwahlte gelangen zur hdchsten Erfahrung
der ldentitat von Atman und Brahman (Ich bin Gott). Dieser Wille zur religiésen
Synthese dokumentiert sich in Indien in unzahligen Bildern und Kalenderblattern, die
Jesus zusammen mit Shiva, Krishna, Guru Nanak (dem Griunder der Sikh-Religion) und
Mahatma Gandhi friedlich vereinen.

Sri Aurobindo Ghosh (1872-1950), in England aufgewachsen und erzogen, hat die im
Westen populare Vorstellung der Evolution — von der Materie Uber das tierische Leben
zum menschlichen Bewuf3tsein — aufgenommen und die Linie in die Zukunft ausge-
zogen: Die Evolution geht weiter in Richtung des Ubermenschen, einer ,neuen Rasse
mit dem Prinzip des supramentalen Bewul3tseins®. Damit hat Aurobindo das traditionelle
indische Kreislaufdenken aufgebrochen. Was flur den traditionellen Hindu der individu-
elle Yoga-Aufstieg ist — Aurobindo verspottet ihn als ,Flaschenzug ins Nirvana“ —, wird
bei ihm zur Entwicklungsgeschichte des gesamten Kosmos. In beiden Fallen ist die
Verwandlung von Materie in Geist das letzte Ziel. Wie der Geist schon in der Materie
angelegt ist, so ist nach Aurobindo das Gottliche bereits im Menschen verborgen. Dem
Meister-Yogi — hier Aurobindo selbst — wéachst damit eine neue Funktion zu: Indem er
heute schon das Bewul3tsein
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von morgen und Ubermorgen verwirklicht, ist er die Vorwegnahme und der Vorreiter
der Evolution. Meditation wird zur Evolutionsférderung.

Aurobindo und seine franzosische Lebensgefahrtin Mira Richard, die ,,Mutter”, machten
den , Aurobindo-Ashram® im sidindischen Pondicherry zu einem Anziehungspunkt fir
Suchende aus dem Westen. Noch mehr gilt das fir die 1968 gegrindete ,Stadt des
Zukunftsmenschen®, Auroville, zumindest bis zum Tod der ,Mutter* 1974. Auf der
Grundlage von Aurobindos Denken wurde in Auroville mit neuen kinstlerischen,
erzieherischen und religiésen Konzepten experimentiert.

In mehrfacher Hinsicht ist Aurobindo typisch fir die Ausstrahlung des Neohinduismus
auf den Westen: westliches Gedankengut wird aufgenommen; jedoch nicht der eigenen
Tradition kinstlich aufgepropft, sondern aus ihr heraus neu entwickelt und gedeutet.
Das alte Ideal des indischen Ashrams, einer Statte der Lebensgemeinschaft von Guru
und Jungern, wird der Gegenwart angepalt und, bis zum Gebrauch der englischen
Sprache hin, auf westliche Bedirfnisse zugeschnitten. Der Ashram wachst zu einer
Stadt mit alternativem Lebensstil. Der Meister entwickelt sich, Uber das traditionelle
Guru-ldeal hinaus, zum Hoffnungstrager einer menschheitlichen Zukunft, wie auch die
Yoga-Praxis Uber das Individuelle hinaus kosmische Bedeutung erhalt. Alle diese Motive
tauchen auch in den Guru-Bewegungen im Westen auf: Meditation als Evolutions-
foérderung bei der Transzendentalen Meditation und der New Age-Bewegung, die spiritu-
elle Zukunftsstadt in der Bhagwan-Bewegung (,,Rajneeshpuram®).

1.8 Das Wiederaufleben der Guru-Verehrung

In den hinduistischen Reformbewegungen des fruhen 19. Jahrhunderts galten der Guru
als eine fragwiurdige Gestalt und die Guru-Verehrung als ein Zeichen der Ruckstan-
digkeit. Das sollte sich grindlich andern. Vivekdananda und seine Nachfolger haben die
Guru-Verehrung wiederhergestellt, und im heutigen Indien sind Guru-Bewegungen ein
machtvoller Faktor des religiés-kulturellen Lebens mit erheblichem politischem EinfluR3.
Viele von ihnen berufen sich nicht auf die Upanischaden und den Vedanta, sondern auf
bestimmte indische Heilige aus der Zeit um 1500 n. Chr., etwa auf den Mystiker Kabir
oder den Ekstatiker und Krishna-Verehrer Chaitanya, und stehen damit nicht selten am
Rande hinduistischer Orthodoxie. Gerade diese Guru-Bewegungen, die haufig das
Kastensystem und die Bilderverehrung ablehnen, haben ihren Missionsdrang auch im
Westen entfaltet.

In den modernen Guru-Bewegungen ist der Guru nicht der individuelle geistliche Lehrer
eines kleinen Schiler-Kreises, sondern haufig Oberhaupt einer ,,Sekte“, einer Anhanger-
schaft, die oft in die Hunderttausende oder gar Millionen geht. Die Initiation, vom Guru
selbst oder einem seiner Beauftragten gegeben, soll hier die Aufnahme in die jeweilige
Guru-Bewegung bewirken. Der Guru gilt nicht selten als der einzige ,lebende Meister
des Zeitalters” und somit als ausschlieRBlicher Heilsmittler, seine Gestalt als Gegenstand
der Meditation. Je starker die Verehrung von Goétterbildern sowie die traditionellen kulti-
schen und rituellen Praktiken in den Hintergrund treten — das gilt besonders fur den
Westen —, desto groRer wird die Rolle des Guru als der einzigen Verkdrperung des Gott-
lichen auf Erden. Es ist also nicht nur der moderne, westlichen Ideen gegenulber
aufgeschlossene Neohinduismus, sondern auch die wiedererstarkte Frommigkeit des
indischen Mittelalters mit ihrer ,sektarischen* Guru-Verehrung, die den Hinduismus im
Westen pragen.

Die Erneuerung des Hinduismus im 19. und 20. Jahrhundert ist natirlich vielschichtiger,
als die wenigen exemplarischen Darstellungen hier deutlich machen
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konnten. Eine vergleichbare Renaissance hat sich zur gleichen Zeit im Buddhismus
abgespielt.

Die Gemeinsamkeit liegt darin, daR der durch die Begegnung mit dem Westen,
besonders mit der christlichen Mission, ausgeldste Kulturschock nicht zum Erléschen,
sondern zum Wiederaufleben dieser beiden Religionen gefuhrt hat. Sie haben ein
universales Sendungsbewul3tsein entwickelt oder — wie im Fall des Buddhismus — neu
entdeckt. Insofern kann man von einer ,Gegenmission* der asiatischen Religionen
sprechen.

1.9 Hindu-Fundamentalismus

Wéahrend der Neohinduismus weithin die Religion der Gebildeten und der Schulbiicher
ist und fur die Selbstdarstellung des Hinduismus nach aul3en grol3e Bedeutung hat,
haben konservative Hindu-Kreise immer noch starken EinfluR auf die Frommigkeit
breiter Bevolkerungsschichten und auf die indische Politik. Ihre Plattform ist die 1964
gegriindete Vishva Hindu Parishad, auf Englisch als ,,World Hindu Convention“ wieder-
gegeben. In ihren Leitungsgremien kommen Vertreter des gesamten konservativen
Spektrums zusammen: aus dem hindu-nationalistischen RSS, dem eher fundamenta-
listischen Arya Sam3dj und aus der Hindu Mahasabh3. Dazu kommen die Vertreter des
Traditionalismus, vor allem die vier Shankaracharyas, die hochsten Reprasentanten des
orthodoxen Hinduismus. Es gibt auch einzelne Vertreter der Sikhs und Jains. Auch der
Dalai Lama hat sich einbeziehen lassen.

Der RSS (R&ashtriya Svayamsevak Sangh, ,Nationale Freiwilligen-Vereinigung“), 1925
gegrundet, ist ein hierarchisch strukturierter Kampfbund mit anti-islamischer, anti-
christlicher und antisakularistischer Ausrichtung. Er setzt sich fur die hindu-nationali-
stischen Ziele ein, wie sie von V. D. Savarkar (1883-1966) definiert worden sind: Ver-
teidigung des ,heiligen Landes” Indien gegen fremde Einflisse, Zusammenfassung aller
in Indien entstandenen Religionen im Zeichen des ,Hindutums®, nach dem Motto ,Ein
Land, ein Volk, eine Kultur®“. Wahrend Vivekanandas neohinduistische Religionssynthese
Christentum und Islam einschliel3t, grenzt der Hindu-Nationalismus des RSS beide
ausdrucklich aus.

Der /_\rya Samaj, die ,,Gesellschaft der Aryer“, ist bereits 1875 von Dayananda Sarasvati
(1824-1883) gegrundet worden, ebenfalls mit einer primar anti-islamischen Aus-
richtung. In Auseinandersetzung mit orthodoxen Hindu-Kreisen versuchte er, den
Hinduismus nach dem Vorbild seiner Gegner zu einer k&dmpferischen, kirchendhnlich
organisierten, auf eine heilige Schrift (,,Zuriick zu den Veden!") gegrindeten Religion
umzuformen. Er rief die Shuddhi-Bewegung ins Leben, die sich die Rickbekehrung von
Moslems und Christen und ihre rituelle ,Reinigung” (Shuddhi) durch eine religidse
Zeremonie zur Aufgabe gemacht hat. Zugleich wollte er die Hindu-Gesellschaft von
Uberholten Vorstellungen befreien und die Harte der Kastentrennung Uberwinden, was
ihn in Konflikt mit den Traditionalisten brachte. Deren Sprecher sind vor allem die vier
Shankaracharyas, die ihre Stellung als religiése Autoritaten auf den grofRen Philosophen
der All-Einheit, Shankara, zurtckfihren. Wenn in Indien das Kastensystem verteidigt
und das Verbot der Witwenverbrennung bekampft wird, so stehen diese traditiona-
listischen Kreise dahinter, nicht der Arya Samaj.

Die Vishva Hindu Parishad (VHP) ist ein Sammelbecken all dieser konservativen Kreise
und geht von der Hindu-nationalistischen Definition aus: Hindu ist jeder, ,der an die
ewigen ethischen und spirituellen Werte des Lebens glaubt, die in Indien entstanden
sind“. Darin eingeschlossen sind auch Buddhisten, Jains und Sikhs, wahrend Moslems
und Christen als Angehdrige importierter Religionen ausgeschlossen
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bleiben. Die ,,Prinzipien und Praktiken* des so verstandenen Hinduismus will die VHP in
zeitgemalRer Form in allen Teilen der Welt verbreiten. Ein ,,Orden von Missionaren* soll
diesen ,dynamischen Hinduismus“ samt seinen Werten propagieren und die ,Ariani-
sierung der Welt“ vorantreiben. Unter den indischen Gurubewegungen im Westen ist es
im wesentlichen die ,,Internationale Gesellschaft fur Krishna-Bewuf3tsein“, die diese Art
hinduistischer Kulturmission betreibt und das hinduistische Gesellschaftsideal der
kastenmaRigen Viergliederung uber Indien hinaus verbreitet. In Indien organisiert die
VHP vor allem gemeinsame Hindu-Feste und -wallfahrten und hindu-kommunalistische
Demonstrationen, wie zum Beispiel gegen die Babri-Moschee in Ayodhya.

Es gibt im Hinduismus und im modernen Indien machtvolle Gegengewichte gegen den
Hindu-Fundamentalismus. Trotzdem gehort er in das Spektrum des zeitgendssischen
Hinduismus und seiner Auseinandersetzung mit den Nachwirkungen der islamischen
Moghul- und der westlichen Kolonialherrschaft Uber Indien. Er erklart auch, warum die
interreligiosen Spannungen in diesem Land zwischen der Hindu-Mehrheit und den
Minderheiten (Christen 2,6 %) nicht immer im Geist seiner sprichwortlichen Toleranz
ausgetragen werden. In vielen Gebieten Nordindiens ist die Situation der Christen weni-
ger von der Toleranz des vedantischen Denkens als vom Hindu-Fundamentalismus und
-Nationalismus gepragt.

2. Der Buddhismus

2.1 Buddha, Dharma und Sangha

Der Buddhismus, im 6. vorchristlichen Jahrhundert in Nordindien entstanden, ist im
Unterschied zum Hinduismus eine gestiftete Religion. ,,Buddha“ ist kein Name, sondern
ein Ehrentitel (,,der Erwachte®), der dem Menschen Siddhartha Gautama aus dem
Geschlecht der Shakyas beigelegt wurde. Im Unterschied zu anderen Buddhas wird er
darum auch der ,Buddha Shakyamuni“, der Weise aus dem Stamm der Shakyas,
genannt. Nach der traditionellen Datierung lebte er etwa von 560 bis 480 v. Chr., nach
neuen Berechnungen etwa von 450 bis 370 v. Chr. Im Alter von 29 Jahren verliel3 er,
der Uberlieferung nach, seine Familie, ging ,in die Hauslosigkeit“, erlebte nach sechs-
jahriger religioser Suche beim heutigen Bodh Gaya in Nordindien seine Erleuchtung
(Bodhi, japanisch: Satori), sammelte einen Kreis von Jingern um sich und hinterliel3 bei
seinem Tod (buddhistisch gesprochen: bei seinem Eingang ins Parinirvana) einen
wohlgeordneten ,Sangha“, das heil3t eine Ordensgemeinschaft von Ménchen und Non-
nen mit einem groReren Kreis von Laienanhangern.

Vom damaligen, brahmanisch beherrschten Hinduismus trennte sich diese neu ent-
stehende Religion auf mehrfache Weise. Sie lehnte das in den Veden vorgeschriebene
Opferritual und die damit verbundene Vorherrschaft der Brahmanen ab und erkannte,
jedenfalls innerhalb des Ordens, das Kastensystem nicht an. Als einzige Autoritat galt
die von Buddha verkindete Lehre, der ,,Dharma“, der in den folgenden Jahrhunderten
schriftlich niedergelegt und weiterentwickelt wurde. Bis heute bekennt man sich als
Buddhist, indem man die dreifache Zufluchtsformel spricht:

,»Ilch nehme meine Zuflucht zum Buddha,
ich nehme meine Zuflucht zum Dharma,
ich nehme meine Zuflucht zum Sangha.“

Diese drei: der Buddha, seine Lehre und sein Orden bzw. seine Gemeinde machen das
Wesen des Buddhismus aus. (Im tibetischen Buddhismus kommt noch als vierte Zu-
flucht die zum Lama, das heif3t dem Guru, dazu.)
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Im Unterschied zum traditionellen Hinduismus erwies sich der Buddhismus als eine
missionierende Religion. Als er um etwa 1200 n. Chr. in seinem Ursprungsland Indien
weitgehend verschwand, hatte er langst seinen Weg in andere Lander gefunden. Unter
dem indischen Kaiser Ashoka (gest. 232 vor Chr.) war er nach Sri Lanka getragen
worden, das heute das wichtigste Zentrum der altesten noch lebenden Form des
Buddhismus bildet. Als ,Kleines Fahrzeug“ (Hinayana) wurde es abfallig von den Anhan-
gern des ,,Grolen Fahrzeugs® (Mahayana) bezeichnet, das im ersten vorchristlichen
Jahrhundert ebenfalls noch in Indien entstand und vor allem in China und Japan den
Buddhismus gepragt hat. Die heutigen Anhanger des Kleinen Fahrzeugs bezeichnen ihre
Richtung lieber als ,Theravada“, als den ,Weg der Alten“. Auf dem Mahayana auf-
bauend und an die einheimische Religion anknipfend, entwickelte sich schliel3lich das
,Diamantfahrzeug” (Vajraydna), das den tibetischen Lamaismus gepragt hat. Diese
Ausbreitung und Weiterentwicklung des Buddhismus lalt sich an den verschiedenen
Worten fiur die buddhistische Meditation verdeutlichen. Aus dem Sanskrit-Wort Dhyana
und dem entsprechenden Pali-Wort Jhana wurden das chinesische Ch’an und das japa-
nische Zen.

Im Kleinen Fahrzeug bzw. dem Theravada-Buddhismus strebt der Mensch danach, das
Ideal des Heiligen, das ,Arhat”, aus eigener Kraft zu verwirklichen und fur sich selbst
das Nirvana zu erlangen. Das gelingt freilich nur einer Minderheit, wéhrend die Mehrheit
sich damit begnigen muf, das eigene Karma und die Ausgangsposition fur die
Erlangung des Nirvana in einer spateren Wiedergeburt zu verbessern.

Im GroRen Fahrzeug dagegen steht das ldeal des ,Erleuchtungswesens* (Bodhisattva)
im Mittelpunkt. Der Bodhisattva arbeitet nicht nur flr die eigene Erldsung, sondern, an
der Schwelle zum Nirvana umkehrend, aus groRem Mitleid fur die Befreiung aller
Wesen, und der Mensch darf darauf hoffen, auf dem Weg zum Nirvana den Beistand
gottlicher Wesen zu erhalten. (Der moderne Buddhismus bemuht sich, die traditionellen
Gegenséatze zwischen den Fahrzeugen in Richtung auf eine gesamtbuddhistische
Okumene abzubauen.)

2.2 Leidensuberwindung und Mitleid

Die buddhistische Legende erzahlt, der Buddha sei ,,aus dem Haus in die Hauslosigkeit*
gezogen, nachdem er bei drei Ausfahrten dem Leiden in der erschreckenden Gestalt
eines Alten, eines Kranken und eines Toten begegnet sei. Die vierte Begegnung, mit
einem Wandermoénch, habe ihm den Weg zur Uberwindung des Leidens gewiesen:
Befreiung findet sich nur auf dem Weg des allem entsagenden Asketen. Damit ist das
zentrale Thema aller buddhistischen Schulrichtungen benannt, das in den sogenannten
L,vier edlen Wahrheiten“ zusammengefal3t ist. Sie handeln im Stil einer &rztlichen
Diagnose und Verschreibung vom Leiden, von seiner Ursache, von seiner Aufhebung
und von dem Weg dahin.

Die erste Wahrheit will nicht feststellen, dal3 die Summe des Leidens die der Freuden
Uberwiegt, sondern dal3 alles Leben wegen seiner Unbestandigkeit grundsétzlich Leiden
ist.

Die zweite Wahrheit nennt als Ursache des Leidens das Verlangen oder die Gier
(trishna: ,Durst*), und zwar in dreifacher Gestalt: als sinnliches Begehren, als Leben-
wollen, aber auch umgekehrt als Verlangen nach Selbstvernichtung. Die Gier ist es, die
den karmischen ProzelR der Wiedergeburten in Gang halt. An anderen Stellen wird als
zweite Ursache die Unwissenheit genannt. Der Wille zum Leben ist die Mutter, Nicht-
wissen der Vater des Prozesses des Werdens und Vergehens, heil3t es in einem Sitra.
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Die dritte Wahrheit zieht die radikale Konsequenz: Wenn alles Dasein Leiden, das
Leiden aber Folge der Gier ist, so braucht man nur die Gier zu Uberwinden, um zusam-
men mit dem Daseinsprozel3 auch das Leiden, zusammen mit der Geburt auch Alter und
Tod abzuschaffen. Die Flamme von Gier, HaR und Verblendung muf3 zum Erléschen
gebracht werden. Genau das, namlich ,Erléschen* durfte der Wortsinn von Nirvana,
dem buddhistischen Heilsziel sein. In zwei Stufen wird es erlangt: Zuerst mitten im
Leben, wenn die Flamme zum Erl6schen gebracht wird, weil ihr der Brennstoff ausgeht;
und dann beim uUblichen Tod, wenn der Mensch gleichsam in seine verganglichen
Bestandteile zerféllt und aus Mangel an karmischer Restenergie nicht mehr
wiedergeboren wird.

Die vierte Wahrheit zeigt den methodisch aufgebauten Weg dieser Radikalkur, namlich
den ,Edlen achtgliedrigen Pfad“. Mag die buddhistische Daseinsanalyse auch pessimi-
stisch erscheinen, so wird sie doch durch einen Heilsoptimismus ausbalanciert, der an
der Mdoglichkeit, das Leiden durch eine Anderung des BewuRtseins zu Uiberwinden, nicht
zweifelt. Die Gemeinsamkeiten und Unterschiede gegeniber Patanjalis achtgliedrigem
Yoga-Pfad sind deutlich. Auch im edlen achtgliedrigen Pfad des Buddha folgen auf
einige sittliche Vorschriften (Glieder drei bis finf) Meditationsregeln mit dem Samadhi
als Kronung (Glieder sechs bis acht). Anders als bei Patanjali stehen aber am Anfang
zwei Glieder (eins und zwei), die die Kenntnis und Zustimmung zur buddhistischen
Lehre fordern — vor allem zur Lehre von der Selbst-Losigkeit. In Wirklichkeit werden,
die einzelnen Glieder freilich nicht nacheinander, sondern miteinander ausgelbt, und
die Realisierung der Lehre, der praktische Lebenswandel und die Meditationsiibungen
bilden eine Einheit.

So kommen beispielsweise die zentralen buddhistischen Gebote des Mitleidens und der
Gute in diesen drei Aspekten der Lehre, der Ethik und der Meditation, zur Geltung.
Selbstlosigkeit als Tugend folgt aus der Realisierung, dal3 die Idee eines eigenen Selbst
eine lllusion ist. Sie bewahrt sich ethisch im Verzicht auf Ligen, Toten, Stehlen,
Ehebruch, Drogengenufl3 usw. Gute und Mitleid sollen aber auch durch bestimmte
Meditationsubungen in alle Richtungen zum Wohl aller Wesen ausgestrahlt werden.

,Mogen alle Wesen wohl und gliicklich sein.

Mdgen sie heiter sein und in Sicherheit leben ...

Mdge ein jeder unbegrenzten, guten Willens sein

gegenlber der ganzen Welt,

ohne Beschrankung und frei von bésem Willen oder Feindschaft.*

Diesem ,Wunschbeten* traut der Buddhist eine machtvolle Wirkung zu; weil3 er doch,
dall der Buddha sogar einen gegen ihn anstiirmenden Elefanten durch das Entgegen-
strahlen seiner Gute besanftigt hat. Im Bodhisattva-ldeal des GrofRen Fahrzeugs, das
dem Kleinen Fahrzeug Heilsegoismus vorwirft, ist die buddhistische Idee der Glte zur
Vollendung gebracht. Die Bodhisattvas tUbernehmen sogar die karmische Last anderer
Menschen und sind bereit, zum Wohl aller Wesen ,,ihren Kdrper zu zerfleischen und in
die tiefste Holle einzutreten®.

Beides, die innere Distanz und die mitleidsvolle Zuwendung, kommt in jener Heiterkeit
zum Ausdruck, die man haufig an buddhistischen Ménchen wahrnimmt.
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2.3 Gott im Buddhismus

Der Buddha hat es stets abgelehnt, sich zu metaphysischen Fragen zu aufiern, die er
fur nutzlos zur Erlangung der Befreiung hielt. Kein von einem Giftpfeil Getroffener wird,
nach seinem bekannten Gleichnis, vor der Entfernung des Geschosses wissen wollen,
wer der Schitze war, woher er stammt und aus welchem Material Pfeil und Bogen
waren. Gleichermalien habe er vieles nicht erklart, ,weil es nicht zum Heiligen Wandel
gehort und nicht zur Weltentsagung, zur Leidenschaftslosigkeit, zur Erkenntnis und zum
Nirvana fuhrt*. Obgleich Vertrauen zur Lehre des Buddha unerlallich ist, dient diese
doch nur als ein Flof3, ,,das man benutzt, um Uber einen Strom an das andere Ufer (das
Nirvana) zu gelangen, das man aber, wenn es diesen Zweck erfullt hat, nicht mehr mit
sich herumschleppt“. Der Buddhismus ist kein System von Glaubenswahrheiten,
sondern vor allem ein zu betretender Pfad.

In diesem Sinn, nicht unbedingt als Leugnung der Existenz eines oder vieler gottlicher
Wesen, ist auch der sogenannte buddhistische , Atheismus® zu verstehen: Gottheiten
sind wie alle Wesen dem samsarischen Kreislauf des Werdens und Vergehens unter-
worfen und fur den Menschen wertlos zur Erlangung des Heils. Am starksten betont der
Theravada-Buddhismus, dafl? der Mensch selbst nach der Befreiung zu streben hat.
»,Habt euch selbst als Leuchte, euch selbst als Zuflucht, nichts anderes als Zuflucht“. Im
Theravada wird auch am deutlichsten herausgestellt, da der Buddha trotz aller ihm
dargebrachten Verehrung als Mensch anzusehen ist. ,Wenn also Gleichgultigkeit gegen-
Uber einem personlichen Weltenschopfer Atheismus bedeutet, dann ist der Buddhismus
in der Tat atheistisch.” (E. Conze) Nach den ,Zwo6If Grundsatzen“, einer modernen
Zusammenfassung des Buddhismus, findet dieser im Westen auch deshalb Anklang,
,weil er den Menschen allein zum Schoépfer seines jetzigen Lebens und zum einzigen
Planer seines Schicksals bestimmt.” Im ,,Gro3en Fahrzeug®”, vor allem im japanischen
und tibetischen Buddhismus, wurden Buddhas und Bodhisattvas freilich immer mehr
zum Gegenstand religiéser Verehrung.

2.4 Die Nicht-Ich-Lehre und das ,,Bedingte Entstehen*

Der Buddhismus unterscheidet sich vom Hinduismus vor allem dadurch, dal er die
Existenz eines substantiellen goéttlichen Personkerns (Atman) leugnet und gleichsam
eine ,,Seelenwanderung ohne Seele” lehrt. Wie eine Billardkugel ihre Energie an die
nachste weitergibt, ohne dal3 ein Teil von ihr auf die andere Ubergeht, so kommt es zur
Wiedergeburt. Die frihen buddhistischen Gelehrten haben eine komplizierte Theorie
entworfen, um nachzuweisen, dal? man sich den Prozel? von Sterben und Wiedergeburt
durch eine Kette von Existenzen hindurch vorstellen kann, ohne die Idee eines Ich oder
einer durchhaltenden Personlichkeit zur Hilfe nehmen zu miuissen. Die Theorie vom
».Bedingten Entstehen* oder ,Entstehen in Abhangigkeit* (auf Sanskrit: Pratityasamut-
pada) konstruiert eine zwolfgliedrige Wirkungskette, die (1) mit der Unwissenheit
beginnt. Diese bedingt (2) die ,,Karmaformationen“ (Samskaras), heilsame oder unheil-
same Willensimpulse, die neue Existenzen benétigen, um sich auswirken zu kénnen.
Konkret: Durch Unwissenheit und Karma bedingt, entsteht ein neuer Mensch, bzw. es
entstehen jene unpersonlichen Faktoren, die das Menschsein nach buddhistischer
Auffassung ausmachen. Das sind (3) das Bewulitsein, (4) die leib-seelische Struktur
(,Name und Form*) sowie (5-7) weitere Faktoren, die den Kontakt mit der AuRenwelt
ermoglichen. Dadurch bedingt, brechen als weitere Quellen des Ubels (8) Durst bzw.
Gier und (9) Anhaften an den Dingen auf. Diese wiederum bedingen (10) einen neuen
karmischen Werdeprozel? und (11) eine Wiedergeburt, die Ursache von (12) Altern und
Sterben.
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Was in der Lehre vom ,,Bedingten Entstehen” theoretisch formuliert wird, mufld meditativ
angeeignet werden. Ein zentrales Ziel buddhistischer Einsicht und Meditation besteht
darin, die Vorstellung eines Ich als lllusion und als Ursache des Leidens zu entlarven.
(Es ist freilich zu beachten, dafl} dabei nicht die westliche Vorstellung von Individualitat
und Personlichkeit zugrunde liegt. Uberhaupt sind die Deutung und das Alter der Nicht-
Ich-Lehre auch unter Buddhisten umstritten.) In Wirklichkeit besteht das Leben aus
nichts anderem als einem rastlos vorwéartsdrangenden Strom von einander bedingenden
»,Daseinsfaktoren* (Dharmas), die in funf Gruppen (Skandhas) aufgeteilt sind.

Diese werden als ,, Anhaftungs-“ oder ,,Aneignungsgruppen* bezeichnet, weil jeder uner-
I6ste Mensch sie sich bei seiner Wiedergeburt ,,aneignet” und, im Sinne einer falschen
Identifizierung, an ihnen gierig ,haftet”. Diese funf Gruppen, namlich Kérper, Empfin-
dung, Wahrnehmung, Geistesregungen und Bewulitsein, koénnen hier nicht né&her
erlautert werden. Es genulgt, sich klarzumachen, dalR dieses ungewdhnliche Wirklich-
keitsverstandnis an der Psychologie der Wahrnehmung mit ihrem standigen Wechsel
von auferen Eindricken orientiert ist. Entscheidend ist die buddhistische Aussage, dald
sich die gesamte Wirklichkeit in diesen Gruppen von Daseinsfaktoren erschoépft und dafi
es hinter ihnen kein Ding an sich, keine bleibende Substanz gibt, weder in der Aul3en-
welt noch im Menschen selbst.

Der Buddhismus mutet dem Menschen also zu, sich von seinem Ich-Bewuf3tsein als von
einer wahnhaften lIdee zu lI6sen und zu der Einsicht zu kommen:

»,Das Leiden gibt es, doch kein Leidender ist da.

Die Taten gibt es, doch kein Tater findet sich.
Erlésung gibt es, doch nicht den erlésten Mann.

Den Pfad gibt es, doch keinen Wanderer sieht man.*

Diese Einsicht erschlie3t zugleich auch den Weg ins einzig Un-bedingte, ins Nirvana.
Eine neue Wiederverkdrperung wird unmoglich, wenn der Mensch jene ,wahnhafte
Idee” und das ,Anhaften* an die Daseinsfaktoren Uberwunden hat. Der Strom des
bedingten Seins kommt dort zum Stillstand, wo keine karmische Energie mehr Ubrig ist,
welche die funf Gruppen von Daseinsfaktoren zu neuen Existenzen verbindet.

2.5 Der Weg der Verneinung

Buddhistische Meditationsformen wie die ,Achtsamkeitsibung” (Satipatthana) sollen
methodisch die Vorgange, die im Koérper, in den Empfindungen, Wahrnehmungen, im
Denken und Bewul3tsein (also in den funf ,,Gruppen®) ablaufen, bewul3tmachen. Sie
zielen aber nicht auf Selbsterfahrung im westlichen Sinne, sondern im Gegenteil darauf,
dafl} sich der Mensch von den inneren Ablédufen als von etwas Fremdem distanziert und
die falsche ldentifikation mit ihnen aufgibt: ,,Das gehért mir nicht, das bin ich nicht, das
ist nicht mein Selbst“. Eine schdone Frau beispielsweise soll nicht als ,begehrenswert”,
sondern ojektivierend als ,,grof3 gewachsen®, , dunkelhaarig” und ,,braunaugig“ beschrie-
ben werden. ,Erfahrungen sollen durch Analyse zerlegt werden, so dal} sie als ein Spiel
unpersonlicher Krafte erkennbar werden.” (E. Conze, 102) Hier liegt auch die speziell
buddhistische Begrindung fir die ethische Forderung der Selbstlosigkeit: Der Mensch
soll selbstlos sein, weil es Uberhaupt kein Selbst gibt.

Auch das Nirvana, das buddhistische Heilsziel wird nicht dinghaft, sondern auf dem Weg
der Verneinung beschrieben: Es ist ,weder eine Vernichtung der Personlichkeit
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noch ein ewiger Daseinszustand. Weder gibt es das Nirvana noch gibt es es nicht.”
Seine Wonne besteht gerade darin, ,,dafl} dort nichts empfunden wird®.

Das GroRRe Fahrzeug, der Mahayana-Buddhismus, treibt die Verneinung auf die duRRerste
Spitze und leugnet auch noch den Gegensatz zwischen dem Kreislauf des Verganglichen
und dem Heilsziel, also zwischen Samsara und Nirvana, dazu auch noch den Unter-
schied zwischen Weg und Ziel, zwischen meditativer Ubung und Erleuchtung. Alle diese
Gegensétze gehen in der umfassenden Einheitsschau des Grof3en Fahrzeugs auf, die an
diejenige des Advaita Vedanta im Hinduismus erinnert. In allem Verganglichen ist das
Absolute, in allem Bedingten das Un-bedingte zu finden, namlich die ,,Buddha-Natur®;
aber nicht als eine greifbare Substanz oder als das Sein als solches, sondern als
»Leerheit* (Shdnyata). Die Leerheit, im Zen-Buddhismus durch den leeren Kreis
symbolisiert, ist eine Chiffre flir das unsagbare und unausdenkbare Absolute, sie ist ,die
Identitat von Ja und Nein“ (E. Conze, 124), die nicht hinter oder Uber den Dingen,
sondern in ihnen gesucht und erfahren wird. Auch diese Gedanken dienen primar dem
Heil; sie sind soteriologisch orientiert. Der Mensch soll die Leerheit aller Dinge durch-
schauen, um von ihnen frei zu werden. Wie Bodhidharma, der Urvater des Zen, formu-
liert hat: ,,Alle Dinge sind leer, und es gibt nichts, das begehrenswert ist oder wert, dal3
man ihm nachgeht.” Wenn die Fahne im Wind flattert, so bewegt sich — nach einem
berihmten Zen-Ausspruch — weder die Fahne noch der Wind, sondern der Geist des
Betrachters. Der Geist ist denn auch der Ort, wo der Mensch Befreiung aus seinem
Elend erlangen kann, das nach buddhistischem Verstandnis vom falschen Haften an den
Dingen und an sich selbst herrihrt.

2.6 Zen und der japanische Buddhismus

Zen (wortlich: Meditation; chinesisch ,,Ch’an®, auf Sanskrit ,,Dhyana*) ist auf dem Weg
Uber China nach Japan gekommen und hat die japanische Kultur tief gepragt; beson-
ders diejenige der Samurai, der Kriegerkaste mit ihrer Kultur des Kampfes und des
Todes. (Zen ist von Hause aus keineswegs eine Friedensmeditation, zumal die Zen-Er-
fahrung auch die Einheit von Leben und Tod umfaft.) Zen ist vor allem Ubung unter der
Leitung eines Meisters, des Roshi. Im Unterschied zum Kleinen Fahrzeug zielt es nicht
auf eine langsame Hoherentwicklung, sondern auf eine Durchbruchserfahrung. Diese
kann durch ein belangloses &ufReres Ereignis ausgel6st, aber auch durch rational nicht
auflosbare Réatselfragen (Koans) methodisch herbeigefuhrt werden. An dieser Stelle
unterscheiden sich die Zen-Schulen voneinander. Die S0t0-Schule betont das Sitzen
(Zazen) im Lotossitz und die Einheit von Weg und Ziel, Ubung und Erleuchtung. Die
Rinzai-Schule arbeitet gern mit Koans als Mittel zur Erlangung der Erleuchtung (Satori).

Der theoretische Hintergrund des Zen ist der Mahayana-Buddhismus: Der Grund aller
Dinge ist die Buddha-Natur als Leerheit. Diese erfahren heifl3t Erleuchtung. Der Erleuch-
tete folgt dem Bodhisattva-ldeal, wendet sich also nicht von der Welt ab, sondern sucht
das Heil aller Wesen. In der Durchbruchserfahrung des Zen soll der Mensch mit seinem
eigenen Wesen konfrontiert werden, mit seinem ,urspringlichen Antlitz vor der Ge-
burt“, das nichts anderes ist als die Buddha-Natur oder Leerheit. In diesem Stadium der
Meditation erfahrt der Mensch die ,,Natur des vollendeten Nichts“. Nun zeigen sich ihm
alle Dinge ,,so, wie sie sind, weil kein Ich mehr existiert“. Sie erscheinen in ihrer ,,So-
heit“, unverzerrt vom Begehren. ,Deshalb sieht man, wenn man Berge und Strome
sieht, die Buddha-Natur; wenn man die Buddha-Natur sieht, so sieht man Eselsbacken
und Pferdemaul* (Dogen, der Begriinder des SoO0t0-Zen). Das heil3t: Der Erleuchtete
erfahrt die Buddha-Natur in ganz alltdglichen Dingen. Nicht Weltflucht, sondern Durch-
schauen der Leerheit aller Dinge ist fur den Zen-Buddhismus der Weg zur Freiheit von
ihnen. Dieses
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Lebensgefuhl spricht sich auch in der japanischen Malerei aus, die ihre Landschaften
und Brucken fast schwebend vor einen leeren Hintergrund stellt.

Wéahrend der Zen-Buddhist auf die ,eigene Kraft* (japanisch: jiriki) vertraut, verlaft
sich der Anhanger des Buddha Amida auf die ,Kraft des anderen” (tariki). Er ruft, dem
hinduistischen Bhakti-Anhanger vergleichbar, in glaubigem Vertrauen den Namen des
Amida an und hofft, im Paradies des ,Reinen Landes* wiedergeboren, dort von seinem
Karma befreit und erleuchtet zu werden. Der Amida-Buddhismus ist ein Beweis dafur,
dal3 glaubiges Vertrauen auf die Gnade im Buddhismus Bedeutung gewinnen kann,
obgleich er in der Regel die Selbsterlésung betont. Ein dritter Strang des japanischen
Buddhismus darf nicht vergessen werden, weil auch er mittlerweile im Westen aktiv ist.
Er geht auf den Reformer Nichiren (13. Jh.) und seine nationalistische, intolerante
Auslegung des Lotos-Sutra zurtck.

2.7 Der tibetische Lamaismus

Diese tibetische Form des Buddhismus ist lange Zeit als Entartungserscheinung, als
Verbindung buddhistischer Ideale mit volkstimlichem Geister- und Aberglauben ver-
standen worden. Solch eine Verschmelzung entspricht aber durchaus dem Wesen des
Buddhismus, der stets eine gnostische und eine instrumentelle Seite aufweist und sich
als eine Verbindung von Einsicht und Methode (Upaya) versteht. Die Einsicht des
Lamaismus entspricht im wesentlichen derjenigen des Grol3en Fahrzeuges: Die Welt ist
nicht so, wie sie zu sein scheint, sondern nur eine Manifestation der Buddha-Natur bzw.
der Leerheit. Der Weg zur Befreiung ist die Realisierung der eigenen Buddha-Natur.

Besonders stark ist der Lamaismus von der ,Nur-Geist-Schule* bzw. ,Bewul3tseins-
Schule® (haufig als ,Yogacara“ bezeichnet) gepragt, die die Realitdt der AulRenwelt
leugnet und nur den Vorgang des Erkennens fur real halt. Und dieser speist sich aus
einem UniversalbewulRtsein. Der verblendete Mensch bildet sich nur ein, Freude und
Schmerz zu erleben. ,Freude und Leid sind die trigerischen Reaktionen der sterblichen
Psyche bei ihrem Ergreifen einer vorgestellten objektiven Welt.” ,,Mit dem Aufhéren der
sterblichen Psyche verschwindet die ganze Welt der Maya und des Winschens. Das
Loswerden der unterscheidenden, sterblichen Psyche ist Nirvana“, heil3t es im Lanka-
vatara-Sutra. Von dieser Sicht sind auch die ,Methoden* des tibetischen Buddhismus
bestimmt.

Zunachst soll der Mensch sich fur das Streben nach Erleuchtung zum Wohl aller Wesen
motivieren. Mit Hilfe meditativer und autosuggestiver Methoden soll er Mitleid und Liebe
in sich erzeugen. Vom Elend der Menschen angerihrt, soll er den Entschluf? fassen: ,,Ich
will alles tun, um schnell, schnell zum Heil aller fUhlenden Wesen den kostbaren Zu-
stand eines vollkommen vollendeten Buddha zu erlangen. Ich werde das Streben nach
héchster Erleuchtung erzeugen ...“ Indem der Mensch sich die eigene Selbst-Losigkeit,
die Universalitat des Leidens und die Leerheit aller Dinge meditativ vergegenwartigt,
kultiviert er die Bodhisattva-Gesinnung der Selbstlosigkeit und des Wohlwollens. Visua-
lisierungshilfen spielen dabei eine grofRe Rolle. Mit Hilfe von Mandalas usw. zaubert der
Mensch Buddhas und Bodhisattvas vor sein geistiges Auge. Oder er stellt sich vor, wie
damonische Wesen ihm das Fleisch von den Knochen nagen, mit dem Ziel, den geisti-
gen Faden zu zerschneiden, der ihn mit der materiellen Welt verbindet.

Auch das tibetische Totenbuch (Bardo Thodol) leitet dazu an, die Visionen trostender
und schrecklicher Gottheiten, die den Verstorbenen im Zwischenzustand zwischen Tod
und neuer Wiedergeburt bedréngen, als Projektionen des eigenen Bewul3tseins zu
durchschauen und zu ertragen. Die AuBenwelt, auch die Welt der
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Gotter, Geister und Buddhas, gilt als Projektion des Bewul3tseins, das uns einen Traum
als Realitat vorspiegelt. So konnte der Lamaismus viele Elemente aus dem schamani-
stischen Geisterglauben und viele magische Praktiken der einheimischen Bon-Religion
ubernehmen, indem er sie nicht als Realitat deutete, sondern als Produkt des Bewul3t-
seins. Es ist nicht verwunderlich, da? C. G. Jung einen tiefenpsychologischen Kommen-
tar zum tibetischen Totenbuch geschrieben und sich intensiv mit Mandalas beschaftigt
hat. Westliche Menschen finden haufig Uber die Jung’sche Deutung einen Weg zum
tibetischen Buddhismus.

Zum Erlernen der meditativen Techniken gilt die Fihrung durch den Lama (= Guru) als
unentbehrlich. Sogar die Seele des Toten geleitet er auf dem Weg zur Befreiung oder
zur Wiedergeburt. Wichtig ist er vor allem fir die geheimen tantrischen Praktiken und
Rituale, zu denen auch Sexualpraktiken gehéren. Der Lama Ubermittelt die tantrischen
Einweihungen und Mantras und lehrt die heiligen Texte der Sutras. Einsicht und
Methode, Sutras und Tantras bilden im Lamaismus eine Einheit, freilich mit charakteri-
stischen Unterschieden zwischen den lamaistischen Schulrichtungen. Wahrend die Ge-
lugpas, zu denen auch der Dalai Lama gehort, Wert auf das erstere legen und gelehrte
Diskussionen pflegen, widmen die Kagyddpas sich besonders der praktischen Ubung,
der Meditation und dem Ritual.

2.8 Der moderne Buddhismus

Nicht nur der westliche Buddhismus muf sich mit der Moderne auseinandersetzen. Auch
in den traditionell buddhistischen Landern gibt es Erneuerungsprozesse, die darauf
zielen, die buddhistische Kosmologie (vor allem die Lehre vom ,Bedingten Entstehen®)
mit dem naturwissenschaftlichen Weltbild zu verséhnen, die Uberkommene Individual-
ethik zu einer Sozialethik auszuweiten, welche auf die politischen Probleme der Gegen-
wart bezogen ist, und einen Weg aus der friheren Selbstgenligsamkeit zu einem
lebendigen Austausch mit anderen Religionen zu finden. Der Buddhismus mdchte seine
politische Relevanz, seine Vereinbarkeit mit der modernen Rationalitdt und seine Frie-
densfahigkeit unter Beweis stellen. Solche Prozesse finden sowohl im Theravada-
Buddhismus Sudostasiens als auch im vom Mahayana dominierten japanischen Bud-
dhismus statt.

Ein profilierter Reformer ist der thailandische M6nch (Bhikku) Buddhadasa. Er hat die
L~Entmythologisierung” der traditionellen Lehre von Karma und Wiedergeburt am weite-
sten vorangetrieben. Auch andere moderne Buddhisten betonen, dal Geburt und Tod
sich ununterbrochen im Menschen vollziehen, bei jedem Aufsteigen des Geflihls von
»lch“ und ,Mein“. Fir Buddhadasa hat diese standige Wiedergeburt mit der Geburt aus
dem Mutterschol3 nichts zu tun. Die Wiedergeburt bzw. Reinkarnation ist bei ihm zu
einem rein innerlichen Geschehen geworden. Ahnliche Gedanken finden sich beim japa-
nischen Philosophen Masao Abe.

Buddhadasa hat sich auch energisch fur die wesenhafte Einheit aller Religionen ausge-
sprochen: Religibse Unterschiede gibt es nur auf der Sprachebene des gemeinen
Mannes. Buddha aber habe, wie auch Jesus, in der ,Sprache der Lehre“ geredet, und
auf dieser Ebene gibt es keine Gegensatze mehr; als Buddhist ist er zugleich Christ,
und umgekehrt. Andere Theravada-Buddhisten haben den Vorwurf erhoben, Buddha-
dasa mache sich zum Anwalt einer neuen Religion, die weder buddhistisch noch christ-
lich ist.

Der Buddhismus des Grofllen Fahrzeugs hat wegen seiner Einheitsphilosophie schon
immer einen starker entwickelten Sinn fur die Einheit der Religionen gehabt. Vor allem
der Zen-Buddhismus hat zum Verwischen religioser Abgrenzungen beigetragen. Der
1966 verstorbene D. T. Suzuki, der Bahnbrecher der Zen im Westen, propagiert,
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wenngleich unter Widerspruch aus zen-buddhistischen Kreisen, die Abldsbarkeit der
Zen-Meditation und -Erfahrung vom buddhistischen Mutterboden. Die von ihm ausge-
I6ste Entwicklung fand ihren Hohepunkt, als Pater Hugo Enomiya-Lassalle und andere
christliche Geistliche von ihren buddhistischen Lehrern die offizielle Anerkennung als
legitime Zen-Meister erhielten, ohne dall man von ihnen eine Konversion zum
Buddhismus erwartet hatte.

Zen-buddhistisch beeinflul3t ist auch die japanische Philosophenschule, die (nach der
Stadt Kyoto) ,,Kyoto-Schule” genannt wird. In ihr hat eine echte Begegnung zwischen
westlicher und 6stlicher Philosophie, insbesondere zwischen Martin Heideggers Spekula-
tionen Uber das Sein und das Nichts einerseits und dem buddhistischen Nachdenken
Uber die Buddha-Natur als Leerheit andererseits stattgefunden. Auch die Theologie Karl
Barths ist auf Interesse gestol3en. Fur das christlich-buddhistische Gespréch ist von
besonderer Bedeutung, dall in der Kyoto-Schule die , kenotische Christologie®, die die
freiwillige SelbstentdufRerung und -entleerung Christi (die ,,kenosis” nach Philipper 2,5ff)
betont, mit der ,Leere” (shinyata) in Verbindung gebracht wird. Christlich verstandene
SelbstentauRerung und buddhistisch verstandene Leerheit werden als verwandte
Konzeptionen gedeutet. Schon D. T. Suzuki hatte den Bogen von der Zen-Mystik (My-
stik hier in Anfihrungszeichen) zur Mystik Meister Eckharts geschlagen. Eckharts Ruf
weg von den Gottesbildern hin zur Gotteserfahrung, seine Betonung des Leerwerdens
vor Gott und sein Verweis auf die Gottheit hinter und Uber Gott wurden als dem Geist
des Zen verwandt empfunden. So ist gerade in Japan an einer Briicke zwischen den
beiden Religionen und an den Problemen einer interreligiosen Hermeneutik gearbeitet
worden, ohne dalR man schon von einer Losung dieser Probleme sprechen kdnnte.

Im politischen und sozialen Bereich hat der sudliche Theravada-Buddhismus, anders als
der japanische Buddhismus, sozialistische Zige angenommen. Die Sarvodaya-Bewe-
gung in Sri Lanka hat indische Anregungen aufgenommen und bemduht sich, in deut-
licher Abgrenzung gegen westliche Entwicklungsideologie, die Gesellschaft auf der
Grundlage buddhistischer Ideale aufzubauen. Auch der Thailander Sulak Sivaraksa ist
ein scharfer Kritiker des westlichen Kapitalismus. Dessen Streben nach Wohlstand und
Lebensstandard wird als unvereinbar mit der buddhistischen Absage an die Gier und als
gesellschaftlich destruktiv empfunden.

In Japan hat die Katastrophe von Hiroshima ein buddhistisches Friedensengagement
hervorgebracht, das vor allem von Nikkyo Niwano reprasentiert wird, dem Griunder der
buddhistischen Laienbewegung Rissho Kosei-kai und einem wichtigen Inspirator der
.Weltkonferenz der Religionen fur den Frieden*. Nivanos Friedensengagement geht von
drei zentralen buddhistischen Grundsatzen aus: Alle Dinge sind ohne Dauer (darum
sind Gier und Habsucht zu meiden); nichts hat ein Ego (vielmehr steht alles mit allem
in Zusammenhang); Nirvana bedeutet Ruhe und Frieden (es gibt also keinen Frieden
ohne Uberwindung von Gier, Zorn und Dummheit). Dieses buddhistische Friedens-
engagement sucht seinerseits die interreligiose Zusammenarbeit mit Christen und An-
gehorigen anderer Religionen.
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3. Hinduistische und buddhistische Prasenz im Westen

3.1 Ausstrahlung und Ausbreitung Ostlicher Religionen im Westen

Die religiose und geistige Situation der Gegenwart ist durch einen zunehmenden Einflul
Ostlicher Religiositat und Spiritualitat gekennzeichnet. Interesse finden nicht nur hindu-
istische und buddhistische Traditionen, sondern auch der Sufismus (eine bestimmte
Form islamischer Mystik), der Taoismus (eine der Formen chinesischer Religion) sowie
der Schamanismus (eine Form archaischer Religion, die z. B. in Sibirien und bei den
nordamerikanischen Indianern praktiziert wird).

Die hinduistischen und buddhistischen Einflisse sind zunachst das Ergebnis veranderter
aulerer Bedingungen (Zusammenriicken der Kontinente, globale Kommunikation).
Dazu kommt ein neues Sendungsbewul3tsein dieser beiden Religionen; dieses wiederum
stellt eine Reaktion auf die Begegnung mit der westlichen Zivilisation und der christ-
lichen Mission in der Zeit des Kolonialismus dar. Zu dem neu erwachten Sendungs-
bewulR3tsein dieser Ostlichen Religionen kommt als ein dritter Faktor das zunehmende
Krisenbewul3tsein der westlichen Industriegesellschaft und ihrer technologischen Zivili-
sation, das zur Suche nach kulturellen und religiésen Alternativen gefuhrt hat. Es ist
diese Wechselwirkung zwischen 6stlichem Sendungsbewuf3tsein und westlichem Krisen-
bewul3tsein unter den Bedingungen einer weltweiten Kommunikation, die den zuneh-
menden EinfluB 6stlicher Religion und Geistigkeit erklart. Was darunter zu verstehen
ist, geht aus dem folgenden geschichtlichen Uberblick hervor, in dem die drei Phasen
hinduistisch-buddhistischer Ausbreitung in den Westen dargestellt werden:

Die erste Phase beschrankte sich auf literarische und philosophische Einfliisse. Seit dem
Ende des 18. Jahrhunderts wurden indische Dichtung und religidse Literatur westlichen
Gebildeten in zuerst noch mangelhaften Ubersetzungen zuganglich und losten groRe
Begeisterung aus, in Deutschland vor allem unter den Romantikern. Friedrich Schilegel
meinte, im Orient muRten wir das hochste Romantische suchen; sein Bruder August
Wilhelm wurde 1818 der erste Inhaber des Bonner Lehrstuhls fir Indologie, des ersten
Lehrstuhls dieser Art in Deutschland. Arthur Schopenhauer begeisterte sich flur die
»,Upanischaden*“ und stellte eine innere Verwandtschaft seiner eigenen Philosophie mit
ihnen fest. Er erwartete, dall das Einstromen indischer Weisheit nach Europa eine
Grundveranderung in unserem Wissen und Denken hervorbringen werde. Dieser Vor-
gang der literarischen und kunstlerischen Befruchtung hat sich bis heute fortgesetzt
und ist inzwischen aus dem westlichen Geistesleben nicht mehr fortzudenken.

Die literarischen Einflisse bereiteten den Boden fur das Auftreten dstlicher Religiositat
auf westlichem Boden in organisierter Gestalt. Ein Vorlaufer in dieser Hinsicht war die
1875 in New York gegriuindete ,, Theosophische Gesellschaft”. Ihre Konzepte und Prakti-
ken waren von 6stlichen Religionen beeinfluldt; ihre Grinder, die Russin H. P. Blavatsky
und der Amerikaner H. S. Olcott, konvertierten im damaligen Ceylon zum Buddhismus.
Annie Besant, die zweite Prasidentin der Theosophischen Gesellschaft, wandte sich dem
Hinduismus zu. Die von ihnen gelehrte Theosophie ist eine Mischung aus westlichem
Okkultismus und 06stlichen Religionen. Insofern gehort die Theosophische Gesellschaft
zu jenen Gruppierungen und Strémungen, die einen wesentlichen Beitrag zur Verbrei-
tung Ostlicher Religionen im Westen, aber auch zu deren Entstellung geleistet haben
und die darum den Zugang zu den echten hinduistischen und buddhistischen Traditio-
nen zugleich erschweren.

Das folgenreichste Ereignis fir den Aufbruch &stlicher Religionen zu organisierter
Ausbreitung im Westen war das 1893 von christlichen Liberalen der USA organisierte
~Weltparlament der Religionen* in Chicago. Unter den dort anwesenden
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Hindus gewann Svami Vivekananda (1863-1902), ein Schiuler des bengalischen
Ekstatikers Shri Ramakrishna, das grofite Ansehen. Er blieb anschlielend einige Jahre
in den USA, gewann dort erste Anhanger und grindete mit ihnen eine Reihe von
,vedanta-Gesellschaften* — die ersten Hindu-Organisationen im Westen. Nach seiner
Ruckkehr nach Indien griindete er die ,,Ramakrishna-Mission“, zu deren Aufgaben die
Sozialarbeit in Indien und die Verbreitung des Vedanta im Westen gehdren. — Der
wichtigste Buddhist auf dem Weltparlament der Religionen war Anagarika Dharmapala,
der in den USA einen Zweig der 1891 von ihm in Ceylon gegrindeten Maha-Bodhi-
Gesellschaft (,,Gesellschaft der groRRen Erleuchtung®) aufbaute. — Auch der Zen-
Buddhismus hatte in Chicago seine Reprasentanten; einer von ihnen schickte bald
darauf einen seiner Schiler in die USA, namlich D. T. Suzuki, den bekannten ,Apostel
des Zen im Westen“. Diese Manner waren alle Vertreter des Neohinduismus bzw. Neo-
buddhismus, einer Reformbewegung in diesen beiden Religionen. Das Weltparlament
der Religionen von 1893 hat die Phase organisierter Ausbreitung dstlicher Religionen im
Westen eingelautet.

Die Mitglieder der Vedanta-Gesellschaften waren Uberwiegend Gebildete der angel-
sachsischen Lander, unter ihnen profilierte Personlichkeiten wie Aldous Huxley. Auch
sonst waren es Uberwiegend Intellektuelle, die in dieser zweiten Phase zu den hindu-
istischen und buddhistischen Gruppierungen stieRen. Das gilt auch fur die buddhisti-
schen Gemeinden in Deutschland, deren Anfange am Beginn dieses Jahrhunderts liegen
und die heute in der ,Deutschen Buddhistischen Union“ zusammengeschlossen sind.
Diese Anfange gehen auf die Initiative einzelner deutscher Personlichkeiten wie Karl
Seidenstiicker, Paul Dahlke und Georg Grimm zuriick, die durch Ubersetzungen
buddhistischer Schriften mit dieser Religion vertraut geworden waren. Die ersten
Europder empfingen damals, seit 1903, in Ceylon die buddhistische Mdnchsweihe; aus
ihrer Mitte sind anerkannte buddhistische Gelehrte wie Nyanatiloka hervorgegangen.
Nach dem Zweiten Weltkrieg kam es zum verstarkten Einsatz von Mo6nchen aus Sri
Lanka innerhalb der buddhistischen Gemeinden Deutschlands.

Die dritte Phase begann in den sechziger Jahren, als es der &stlichen Religiositat
gelang, in der westlichen Massengesellschaft Ful3 zu fassen, vor allem in der jugend-
lichen Subkultur. Das buddhistische Zen wirkte wegen seiner Betonung des Paradoxen
und Spontanen auf Intellektuelle wie Alan Watts attraktiv; in der Hippie-Szene jener
Jahre fanden Gurus mit ihrem hinduistischen Meditationsangebot und ihrem religiosen
Autoritatsanspruch Zulauf (Hare-Krishna-Bewegung, Transzendentale Meditation usw.).
Jugendliche Pilger zogen in Indien von Ashram zu Ashram auf der Suche nach neuen
Erfahrungen. Yoga und Zen entfalteten, haufig losgelést von allzu deutlichen hindu-
istischen bzw. buddhistischen Merkmalen, eine starke Breitenwirkung. Von den USA
ausgehend (Esalen-Zentrum), entstanden zahlreiche Wachstums- bzw. Therapiezen-
tren, in denen dstliche Meditation zusammen mit westlichen Formen der Einzel- und
Gruppentherapie mit dem Ziel praktiziert werden, ungenutzte seelische Potentiale zu
mobilisieren und verédnderte Bewulitseinszustdnde zu erlangen. Die starke Verwest-
lichung und teilweise auch Kommerzialisierung oOstlicher Religiositat starkte wiederum
das Bedurfnis nach echten Formen religioser Praxis, wie sie seit der chinesischen
Besetzung Tibets vor allem durch tibetische Lamas in den Westen gebracht werden.
Uberhaupt zeichnet sich die dritte Phase durch eine starke Betonung der religiosen und
meditativen Praxis als des bevorzugten Weges zu echter Wirklichkeitserfahrung aus.

Ein weiteres Kennzeichen dieser dritten Phase liegt darin, dal nicht nur eine neue
Religion bzw. religidse Praxis, sondern haufig auch eine neue Kultur gesucht wurde. Bis
in AuRerlichkeiten wie Kleidung und Ernahrung hinein wurden 6stliche Werte, teilweise
freilich ohne den alten Zusammenhang, Ubernommen. Das indische Monchsideal des
jenseits aller gesellschaftlichen Konventionen stehenden
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~Sannyasin“ konnte und kann als Rechtfertigung eines gegenkulturellen Lebensstils und
des Aussteigens aus der Gesellschaft verstanden werden.

3.2 Der neue religiose Pluralismus

Die Entwicklung der letzten 150 - 200 Jahre, insbesondere der Zeit seit dem Chicagoer
Religionsparlament, hat ein vielschichtiges Ergebnis gezeitigt:

- Neben den kulturellen Einfliussen aus dem Osten auf westliche Literatur, Musik und
Malerei stehen die verschiedenen Formen religiéser Ausstrahlung und Ausbreitung.

- Ein weiterer Faktor sind die sakularisierten und die synkretistischen Formen oder
Elemente 0Ostlicher Religiositat: Yoga- und Zen-Meditationsangebote in allen denk-
baren Variationen: von gesundheitsorientierten Volkshochschulkursen bis zu kirch-
lichen Veranstaltungen; Meditationspraktiken im Dienst der Psychotherapie, Wissen
vermittelnden Zirkeln und Veroffentlichungen usw. oder der gymnastischen Betati-
gung; Aufnahme 6stlicher Vorstellungen wie Karma und Reinkarnation in esoteri-
schen Zirkeln und Verlagsprogrammen, in der transpersonalen Psychologie und in
New Age-Kreisen.

- Neben dieser diffusen Ausbreitung gibt es die organisierten Formen 6stlicher Religio-
nen im Westen. In ihnen werden haufig kultische und rituelle Praktiken ausgelbt;
Menschen werden in die ménchische Lebensform eingeweiht; man bemiuht sich, die
Uberkommenen Traditionen, freilich in einer dem Westen angepal3ten Form, zu
bewahren. Ostliche Meditationswege werden hier nicht sakularisiert und in Kursen
angeboten, sondern im religiosen Zusammenhang von Guruverehrung, Initiation
und Mantra-Vergabe gelehrt. Neben der Diffusion steht die Mission, neben dem ans
westliche Ufer gespllten Strandgut die mehr oder weniger kompletten Schiffs-
ladungen, die von zielbewul3ten Kapitdnen an Land gebracht werden.

Die indischen Gurubewegungen reprasentieren durchweg einen reduzierten Hinduismus
mit einer bestimmten Gurugestalt oder einer Meditationstechnik im Mittelpunkt. Univer-
sale Geltung nimmt zum Beispiel die Transzendentale Meditation fur ihre Technik in An-
spruch, die das Zentrum aller Religionen sein und das ,Zeitalter der Erleuchtung“
herauffihren soll. Die Verehrung des Sadguru oder ,Vollkommenen Meisters des Zeit-
alters* sowie der ,Yoga des Klangs“ stehen im Zentrum der Gruppen des Sant Mat
(Radhasoami Satsang usw.). Haufig gelten die Gurus als Avataras (,,Herabkiinfte“, einer
der hochsten hinduistischen Wirdetitel), insbesondere Sathya Sai Baba, der die typisch
neohinduistische Religionssynthese in seiner Person verkorpert sieht. Diese Meister-
gestalten sehen sich selbst in einer Linie mit Jesus und anderen Religionsgrindern und
gehoren insofern zum Typ des Heilsbringers.

Starke emotionale Erlebnisse vermitteln tantrische Gurus wie Muktananda und Nara-
yanananda: Auch der synkretistische Bhagwan Shree Rajneesh (,,0sho*), der nicht als
hinduistischer Guru gelten kann, gehoért in den tantrischen Bereich. Die ,,Internationale
Gesellschaft fur Krishna-Bewul3tsein* (ISKCON) verbreitet unter dem Beifall funda-
mentalistischer Hindu-Organisationen (Vishva Hindu Parishad usw.) eine bengalische
Form der Krishna-Bhakti und die kastenméaRige Viergliederung der Gesellschaft in aller
Welt. Sri Aurobindo ist zum Inspirator westlich dominierter Kreise geworden, die nach
alternativen Lebensformen suchen. Die meisten dieser Gurubewegungen werden am
besten als missionarisch gewordene Hindu-Traditionen verstanden, auch wenn ihr Ver-
haltnis zum indischen Hinduismus weitgehend ungeklart ist und indische Kritiker haufig
ihre Authentizitat bestreiten.
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Die buddhistische Prasenz im Westen, frilher von den theravadisch geprégten buddhi-
stischen Gemeinden aus der Zeit zwischen den beiden Weltkriegen dominiert, bezieht
ihre Dynamik zunehmend vom tibetischen Lamaismus. Die tantrisch gepragte Kagydd-
pa-Schule, in Europa vor allem von dem déanischen Lama Ole Nydahl verbreitet, ist mit
einer wachsenden Zahl von Zentren und Kldstern vertreten. Auch bei ihr spielen der
Lama als Guru sowie meditative und rituelle Praktiken eine zentrale Rolle. Auch
Choégyam Trungpa und die von ihm gegriindeten Organisationen (Vajradhatu, Naropa-
Institut usw.) kommen aus der Kagyd-Tradition, haben sich aber stédrker den Selbst-
verwirklichungsbedirfnissen des Westens angepalRt. Auch die Gelugpa-Schule hat
Zentren errichtet. Der von Lama Anagarika Govinda fur den Westen geschaffene Orden
,»Arya Maitreya Mandala“ hat auch einen lamaistischen Hintergrund, fuhlt sich aber allen
buddhistischen Schulrichtungen verpflichtet. Uberhaupt ist es dem Buddhismus am be-
sten gelungen, Uber alle Schulunterschiede hinweg im Westen seine Einheit sichtbar zu
machen.

Der japanische Buddhismus ist hier mit etlichen Gruppen vertreten, mit der Jodo
Shinshd (der ,,Wahren Schule vom Reinen Land®, einer Form des Amida-Buddhismus),
sowie von verschiedenen buddhistischen Laienbewegungen, die sich vom militanten
Reformer des 13. Jh., Nichiren herleiten. Dazu gehoren die der Friedensarbeit verpflich-
tete Rissho Kosei-kai mit ihrem Grinder Nikkyo Niwano sowie die Soka Gakkai und die
ihr verbundene Nichiren Shoshu. Die letzteren pflegen die Uberschaubare Gruppen-
arbeit und konzentrieren ihr religioses Leben auf die Rezitation eines bestimmten
Mantras, mit dem die Verehrung des Lotus-Sutra ausgedrickt wird, und die Betrach-
tung eines kultischen Gegenstandes. Wahrend die Ubung der Zen-Meditation im Westen
Uberwiegend nicht mit einem formellen Bekenntnis zum Buddhismus verbunden ist,
fuhrt die Zugehorigkeit zu einer der anderen Gruppierungen haufig zu einer Konversion,
indem die dreifache Zuflucht zum Buddha, zur Lehre und zum Orden (bei den
lamaistischen Gruppen auch die vierfache oder sechsfache Zuflucht) genommen wird.
Das Streben der deutschen Buddhisten nach Authenzitat dokumentiert sich auch in der
Formulierung eines buddhistischen Bekenntnisses (abgedruckt S. 34) und in der Mitar-
beit in buddhistischen Weltorganisationen.

Mit dieser hinduistischen und buddhistischen Prasenz, zu der ja noch die islamische und
diejenige neuer Religionen kommt, hat sich die religidse Situation des Abendlandes
grundlegend geandert. Wahrend der Prozel3 der Sakularisierung fortschreitet, sieht sich
der westliche Mensch zunehmend einem multireligiosen Angebot gegeniber, das ihn
mit der Mdoglichkeit, aber auch dem ,Zwang zur Wahl* konfrontiert, von dem Peter L.
Berger gesprochen hat.

4. Christen in der Begegnung mit Hinduismus
und Buddhismus

4.1 Voruberlegungen

Andere Religionen verstehen und ihr Verhéltnis zur eigenen Religion bestimmen, ist
eine schwierige Aufgabe und kein Tummelplatz fur Vereinfacher. Die gegenwartige
Diskussion uUber dieses Thema ist von dem verstandlichen Bedurfnis beherrscht, sich
von den Siunden der Vergangenheit zu distanzieren: von der unbegriindeten westlichen
Uberheblichkeit gegeniiber fremden Kulturen, von der Verquickung christlicher Mission
mit dem Kolonialismus, vom Geist der Inquisition und Religionskriege. Ging die Tendenz
frGher dahin, die Absolutheit des Christentums (Ubrigens ein Begriff aus der liberalen
Theologie!) herauszustellen, so wird heutzutage mit Recht Dialogbereitschaft und fried-
liches Zusammenleben angemahnt. Widerspruch muf3 man dort anmelden, wo Reli-
gionsfriede durch Einebnung der Unterschiede und kurzschlissige Harmonisierungen
verwirklicht werden soll. Das
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fuhrt unvermeidlich zu fundamentalistischen Gegenbewegungen, in denen sich die
jeweilige religiose ldentitat nicht im Gesprach, sondern in der militanten Auseinander-
setzung mit anderen Religionen formiert. Langerfristig dient eine realistische Einschat-
zung anderer Religionen und ihres Verhéltnisses zum Christentum dem religibésen
Frieden am besten. Das christliche Gebot der Liebe, das ja auch fir die Angehorigen
anderer Religionen gilt, respektiert den anderen gerade in seinem Anderssein. Wer
selbst in seinem Glauben gebunden ist, kann auch die religiésen Bindungen achten, in
denen andere Menschen leben. Interreligidoser Dialog als ,encounter of commitments”
wird durch die Einsicht maglich, dal3 mein Dialogpartner genau wie ich in einer fur ihn
letztglltigen Bindung lebt: als einer, der den Pfad des Buddha betreten hat oder auf
einem der hinduistischen Befreiungswege geht oder zumindest die sakrale Lebensord-
nung dieser Religion respektiert. In der Begegnung mit ihm wird Gemeinsames und
Trennendes sichtbar, und oft liegt beides so dicht beieinander, dall man es nicht von-
einander scheiden kann. ,,Wo die Annaherung am néchsten scheint, tritt der wesentliche
Unterschied am klarsten hervor* (H. Dumoulin, 12).

Die Gemeinsamkeit mit den meisten Traditionen des Hinduismus und Buddhismus (im
Unterschied zum modernen-sékularen Lebensgefihl) liegt in der Aussage, dal? Mensch
und Welt in einem Unheilszustand leben und der Befreiung daraus bedurfen. Heilssuche
und Heilsverwirklichung sind also gemeinsame Themen. Anders ausgedruckt: Hinduis-
mus und Buddhismus betrachten, ebenso wie das Christentum, das menschliche Elend
nicht als eine (leider noch nicht ganz beseitigte, aber Uberwindbare) Randerscheinung
des Lebens, sondern als Symptom einer tiefergreifenden Stérung, die auch einer tiefer
ansetzenden Therapie bedarf. Der Weg aus dem Elend heraus wird im Christentum wie
bei vielen Hindu-Traditionen als ein Weg zu Gott bzw. zum Gottlichen verstanden, wie
immer es vorgestellt sein mag. An dieser Stelle hort die Gemeinsamkeit mit dem Bud-
dhismus auf.

Insoweit es um Heilsbedurftigkeit und Suche nach Gott geht, hat Gott — im Sinne von
Apg. 14,17 — sich selbst in der Welt 6stlicher Religionen gewil3 nicht unbezeugt gelas-
sen. Es bleibt aber die Frage nach dem Trennenden. Die alte Behauptung, alle
Religionen seien im Grunde gleich, kann heute durch die religionswissenschaftlichen
Erkenntnisse als widerlegt gelten. Darum soll hier auf die fruher Ubliche Auflistung der
Unterschiede verzichtet werden. Niemand kann sie ernsthaft leugnen. Umstritten ist die
theologische Wertung der von der Religionswissenschaft beschriebenen Differenzen.
Bricht sich nur ein und dieselbe religiose Urerfahrung im Medium unterschiedlicher
Kulturen? Haben die Religionen nur unterschiedliche Chiffren fur ein und dasselbe
Gottliche? Bei genauerem Zusehen erweisen sich die Unterschiede in solchen wichtigen
Fragen als tiefgreifend. Gleiche Begriffe kdnnen in verschiedenen Religionen Unter-
schiedliches bedeuten, wie anhand der hinduistischen Gottesbegriffe gezeigt werden
konnte. Umgekehrt kénnen sich Gemeinsamkeiten hinter unterschiedlichen Begriffen
verbergen. Die Einsicht zum Beispiel, die sich im christlichen Begriff der Erbsiinde bzw.
Ursuinde ausspricht, kann im Hinduismus und Buddhismus mit dem Begriff des Karma
beschrieben werden, dal namlich der Mensch sich bereits in einer Unheilsituation
vorfindet.

Auch der Stellenwert, den einzelne Konzepte im Ganzen einer Religion haben, ist
jeweils zu prifen. Aus christlicher Sicht mag es so erscheinen, als ob die Karma-
Vorstellung keinen Raum fur Néachstenliebe und soziales Engagement lal3t: Wie soll ich
anderen helfen kdnnen, wenn sie doch ihr Karma abbufen mussen? Hinduismus und
Buddhismus sind aber keine aus dem Karma-Begriff abgeleiteten starren Systeme. Die
Karma-Vorstellung wird durch ethische Ideale und Forderungen ausbalanciert. Anderer-
seits ware es genauso falsch, Auswirkungen der (richtig oder falsch verstandenen)
Karma-Vorstellung auf soziales Handeln und auf das Bild von Gesellschaft tberhaupt zu
leugnen. Viele landlaufige christliche Urteile Uber die
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Religionen des Ostens enthalten einen Wahrheitskern, sind aber in ihrer Pauschalitat
falsch und darum angreifbar.

Es geht zunéchst also darum, den Bereich der Gemeinsamkeiten auszuleuchten, aber
auch seine Grenzen aufzuzeigen. Inwieweit trifft der Christ in seiner Begegnung mit
Hinduismus und Buddhismus auf Vertrautes und Verwandtes, aber auch auf Fremdes
und Gegensatzliches? Diese Frage mul3 anhand christlicher Kriterien beantwortet
werden. Das Verhaltnis zu anderen Religionen bestimmt sich aus der Mitte des eigenen
Glaubens heraus, nicht aus der Sicht eines neutralen Schiedsrichters, der von einer
hdéheren Meta-Ebene aus einen gemeinsamen Nenner der Religionen sucht und ihn, je
nach seinem Standpunkt, in der mystischen Erfahrung, in einer (haufig neuplatonisch
gepragten) Einheitsphilosophie oder anderswo zu finden meint. Die Aufgabe besteht
also nicht darin, eine gemeinsame Religion in den vielen Religionen zu suchen und
einen kleinsten gemeinsamen Nenner zu definieren, sondern aus der Mitte des christ-
lichen Glaubens heraus zu bestimmen, wozu der Christ in der Begegnung mit diesen
Religionen fir sich selbst und sein eigenes Leben Ja oder Nein sagen kann. Von welchen
Meditationsformen kann er Gebrauch machen, an welchen kultischen Handlungen teil-
nehmen, welche Rituale mitvollziehen, welchen Inhalten und Formen mit Verstandnis
oder gar Sympathie begegnen? Solche Fragen lassen sich nicht kasuistisch beant-
worten. Wohl aber lassen sich Grundlinien fur ihre Beantwortung aufzeigen.

Dabei kommt der Frage besondere Bedeutung zu, wie Hinduismus und Buddhismus mit
dem umgehen, was mit den Worten Transzendenz, Gott und Heil umschrieben wird.
Hier schlagt das Herz der Religionen; was mit dem Wort ,,Spiritualitat“ bezeichnet wird,
bekommt von diesem Zentrum her seine Pragung.

Schliel3lich soll jener Grenzbereich zwischen den Religionen betrachtet werden, in dem
synkretistische Prozesse der Assimilierung und Abgrenzung, der Ubernahme und Ab-
stoRung stattfinden. Auch hier geht es primér um gelebte Religion, um Spiritualitat und
Meditation — ein Feld, auf dem gegenwartig viel experimentiert und nachgedacht wird.
In diese synkretistischen Prozesse ist mittlerweile auch die Gestalt Jesu hineingezogen
worden, so daB ihre An- oder Abwesenheit in einem religidsen oder weltanschaulichen
System Uber dessen Christlichkeit nichts Entscheidendes mehr aussagt.

4.2 Auf der Suche nach Gemeinsamkeiten

In der Begegnung mit anderen Religionen stellt sich auch immer die Frage nach der
eigenen religiésen ldentitat. Je nach der eigenen Position drangen sich Parallelen aus
der Vielfalt hinduistischer und buddhistischer Schulrichtungen auf. Steht der Glaube an
die Gnade Gottes im Zentrum des eigenen Glaubens — so vor allem bei Protestanten —
so empfindet man das als verwandt, was Rudolf Otto ,,Indiens Gnadenreligion* genannt
hat, namlich den Bhakti Marga, den Weg der hingebenden Gottesliebe (Teil 1.4). Der
bekannte stdindische Bischof Appasamy hat das Christentum als Bhakti Marga charak-
terisiert, und fir den englischen Religionswissenschaftler R. C. Zaehner war der
theistische Gottesglaube der Bhagavadgita ein Ho6hepunkt der indischen Religions-
geschichte mit besonderer Nahe zum Christentum. Im Bhakti Marga spielt auch das
Konzept des Avatara — der gottlichen ,Herabkunft* zur Wiederaufrichtung des Dharma —
eine wichtige Rolle. Im Englischen mit dem Wort ,jincarnation“ wiedergegeben, schien
der Avatara-Gedanke besonders geeignet, die Menschwerdung Christi im indischen
Kontext verstandlich zu machen. Christus als Avatara oder als ,,Integraler Avatara“ — in
diesem Konzept schien die gemeinsame Erkenntnis aufzuleuchten, daf? Gott sich in der
Erscheinungswelt inkarniert. Auch wegen ihrer Kastenkritik wurde die Bhakti als dem
Christentum nahe empfunden.
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Die Einschatzung des Christentums als Bhakti Marga deckt sich mit dem Urteil vieler
Hindus. Svami Vivekananda hat es als ,,Dvaita (d. h. Dualismus), angewendet auf die
Volksgruppen Europas“, bezeichnet und ihm in seiner Hierarchie der Religionen einen
niedrigen Platz unterhalb der ldentitatserkenntnis und der Mystik angewiesen. Jesus
selbst allerdings sei, im Unterschied zum Christentum seiner Jinger, auch hdherer Ein-
sichten fahig gewesen. Im Vaterunser sei er zwar dem Theismus der Massen entgegen-
gekommen, habe aber auch mystische Erfahrungen gemacht (,,Ich in euch und ihr in
mir®) und sich schlieZlich mit seinem Wort ,Ich und der Vater sind eins“ zur ldentitats-
erkenntnis aufgeschwungen. Diese Argumentationsfigur gehért zum Standardrepertoire
des modernen Hinduismus: Jesus wird fur die hdchste Form hinduistischer Gottes-
erfahrung in Anspruch genommen, das Christentum aber als eine Sonderform der
Bhakti abgewertet. Darum arbeiten christliche Theologen gegenwaértig an einem ande-
ren Brickenschlag, der freilich auch schon Vorlaufer in Indien hatte.

Die gleiche Nahe zum Christentum wie die indische Bhakti zeigt auch der japanische
,Glaubensbuddhismus”, der vom glaubigen Vertrauen auf den Buddha Amida die Ret-
tung im ,Reinen Land“ erhofft (Teil 2.5). Sein Patriarch Shinran hat die Allein-
wirksamkeit des vom Buddha geschenkten Glaubens gelehrt — eine unverkennbare
Parallele zur reformatorischen Theologie. Der gro3e Karl Barth hat sich denn auch bei
einem seiner wenigen Ausfliige in die Welt der Religionen mit dieser Ahnlichkeit befalt.
In diesem Zusammenhang hat er die umstrittene AuRerung getan, daR es selbst bei
volliger Gleichheit im Verstandnis von Gnade immer noch auf den ,,Namen* Jesu Christi
als ,Inbegriff der gottlichen Offenbarungswirklichkeit® als das entscheidend Unter-
scheidende ankommt (Kirchliche Dogmatik I, 2, 376).

In Wirklichkeit kann weder beim hinduistischen Bhakti Marga noch beim Amida-
Buddhismus von Gleichheit mit dem Christentum die Rede sein. Der Bhakti Marga stellt
weithin Bilderverehrung dar. Nicht der unsichtbare Gott, sondern der im Bild und im
Guru sich manifestierende Gott ruft das Entziicken der Frommen hervor, und dieses
drickt sich haufig in einer erotisch aufgeladenen Sprache aus, fir die es nur in Seiten-
linien des Christentums Parallelen gibt. Das ,reine Land“ wiederum gilt im Amida-
Buddhismus nur als eine vorlaufige Gestalt des endgultigen Heils im Nirvana, und
Amida ist im Unterschied zu Jesus keine historische, sondern eine mythische Gestalt.
Trotzdem bleibt die Ahnlichkeit so stark, dal man in ,Indiens Gnadenreligion* und im
japanischen ,,Glaubensbuddhismus® christliche Einflisse am Werk gesehen hat. Dafl}
beide in der spirituellen Suche des Westens eine so geringe Rolle spielen, kann als ein
weiterer Beweis der inneren Nahe gewertet werden: Es sind die mystischen und
monistischen Traditionen des Ostens, die als Alternative oder Ergdnzung zum eigenen
christlichen Erbe empfunden werden, vor allem die All-Einheitsschau Shankaras und des
Mahayana-Buddhismus.

An dieser Stelle erfolgt der zweite Briuckenschlag. Es sind vor allem (aber nicht aus-
schliefdlich) katholische Theologen, die in der mystischen Einheitserfahrung die innere
Nahe zum Christentum sehen und fir die Ubersetzung der christlichen Botschaft in
Anspruch zu nehmen versuchen. So ist fur den kurzlich verstorbenen Svami Abhishikta-
nanda (das ist der indische Mdnchsname des Benediktinerménchs Henri le Saux) die
hinduistische Erfahrung der All-Einheit (Teil 1.2) von Gott inspiriert und auf ihre
Erfallung in der Christuserfahrung hin angelegt. Wenn Christen und Hindus einander in
der Tiefe (der ,Hohle*) des Herzens begegnen, machen sie eine unmittelbare Erfahrung
der Nichtdualitat der Existenz, als eine ,naturliche” mystische Erfahrung. Die christliche
Gotteserfahrung aber gehe dariber hinaus und 6ffne sie, ohne sie zu zerstdren, zu
neuen Tiefen des unausforschlichen goéttlichen Geheimnisses. So vertieft sich in den
Augen Abhishiktanandas die hinduistische Erfahrung des Brahman als Sein, BewufR3tsein
und Gliuckseligkeit (Saccidananda) zur christlichen Erfahrung der géttlichen Trinitéat.
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Vergleichbare Uberlegungen auf evangelischer Seite finden sich bei Michael von Briick,
der in beidem, der ostlichen All-Einheitsschau und der christlichen Trinitatslehre, nur
unterschiedliche Symbole fir die ,,Einheit der Wirklichkeit* und fir eine holistische Welt-
erfahrung sieht. Als Konsequenz kommt von Brick denn auch zur gleichen Relati-
vierung des konkreten Offenbarungshandelns Gottes, wie man sie bei Svami
Vivekdnanda (Teil 1.7) und anderen Vertretern der All-Einheits-Philosophie findet: Das
Heil sei nicht allein im Namen Christi gegeben, sondern ,,potentiell in allen Namen®. Zu
einer ahnlichen Relativierung der historischen Gestalt Jesu kommen auch andere Ver-
treter einer pluralistischen Religionstheologie. Auch sie reiRen Christus, den ewigen
Gottessohn, und Jesus, den konkreten, in der Geschichte wirkenden Menschen ausein-
ander. Der letztere wird dann zu einer geschichtlichen Konkretion des Logos oder des
Christusprinzips neben anderen, neben Buddha, Krishna usw. Es ist unverkennbar, dal3
das auf eine Hinduisierung bzw. Mahayana-Buddhisierung des Christentums hinaus-
lauft.

Die Faszination dieser monistischen Einheitskonzeptionen aus Hinduismus und Mahaya-
na-Buddhismus ist verstandlich: Sie liefern einen theologischen Uberbau fur den
faktisch vorhandenen religidsen Pluralismus und entscharfen religiose Gegensatze, ohne
sie freilich an der Basis Uberwinden zu konnen; sie knipfen an das verbreitete Inter-
esse an Mystik und Meditation an und erklaren beides zur gemeinsamen Urerfahrung
und zur Grundlage aller Religionen, was fur die ,,semitischen Religionen* Judentum,
Christentum und Islam sicher nicht zutrifft; und sie schaffen damit eine gemeinsame
interreligiose Sprache und Symbolwelt, mit deren Hilfe sich freilich nur diejenigen
verstandigen kénnen, die sie zu sprechen gelernt haben. Vor allem im Gottesverstand-
nis gibt es tiefgreifende Unterschiede, wie im folgenden Abschnitt deutlich werden wird,
und solche Unterschiede im Zentrum einer Religion verandern auch alles andere. Es
muf hinzugefugt werden, dalR der christliche Gesprachspartner sich mit dieser Meinung
in einer schwierigen Position vorfindet. Mit seinem Beharren auf wesenhaften Unter-
schieden dokumentiert er in den Augen der anderen Seite nur seinen unerleuchteten
Geisteszustand. Umgekehrt setzt sich der Anhanger der All-Einheitsphilosophie dem
Verdacht aus, unter Harmonisierungszwang zu stehen.

Es hat sich gezeigt: Die Suche nach Gemeinsamkeiten mit anderen Religionen noétigt
den Christen zum Nachdenken Uber den eigenen Glauben. Wer es intensiv mit einer
anderen Religion zu tun bekommt, entdeckt nicht selten seine eigene neu. Mangel-
erscheinungen und blinde Flecken kénnen dabei schmerzhaft bewul3t werden. Es liegt
eine grolRe Chance fur das Christentum darin, dal3 es heute der Konkurrenz der anderen
Religionen ausgesetzt ist. Unterschiede zwischen christlichen Konfessionen und Theo-
logien machen sich auch in der Einschatzung der oOstlichen Religionen bemerkbar. Von
einer personalistisch gepragten (eher reformatorischen) Gnaden- und Glaubenstheo-
logie schlagt sich die Brucke leichter zum Bhakti MGrga und Amida-Buddhismus; von
einer (eher katholischen) mystischen Theologie her leichter zu den mystischen und
monistischen Systemen, d. h. zur All-Einheitsphilosophie im Hinduismus und im Maha-
yana-Buddhismus. (Zu den konfessionellen Unterschieden gehért auch das simple
Faktum, dafl} der buddhistische bzw. Hindu-Monch auf der protestantischen Seite keine
Berufskollegen vorfindet.) Bei beiden Brucken ist die Tragfahigkeit begrenzt. Sie fuhren
eben doch zu einem anderen Kontinent. Vor allem macht sich bemerkbar, dal3 die
ostlichen Religionen ein anderes Verhaltnis zu Zeit und Geschichte haben. Ein Gott, der
rettend und richtend in der Geschichte handelt und in ihr seinen Heilswillen zur Geltung
bringt, hat in ihnen keinen Platz.
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4.3 Die Gottesfrage

Wenn der Buddhismus nicht ware, kdnnte man die Religionen ziemlich problemlos als
Wege zu Gott definieren. Das geht aber nicht, da Gott bei der Heilsverwirklichung des
Buddhisten keine Rolle spielt (Teil 2.3). Wohl ist der Buddha selbst Gegenstand
religiéser Verehrung. Im Gro3en Fahrzeug werden zahllose Buddhas und Bodhisattvas
verehrt. In den Stupas werden Reliquien des Buddha von den Frommen andachtig um-
wandelt. Auch der Dharma, die Lehre des Buddha, geniel3t die gleiche Verehrung, die in
anderen Religionen Gott zuteil wird, und wird beispielsweise von Bhikku Buddhadasa
mit diesem gleichgesetzt.

Andererseits dominiert im buddhistischen Gebet das ,Wunschbeten“, das die direkte
Anrede vermeidet: ,Mogen alle Wesen glicklich sein ...“ Im Zen-Buddhismus gilt die
paradoxe Aufforderung: ,Wenn du dem Buddha begegnest, so téte ihn!“ Und im
Theravada wird das Wort des Buddha uberliefert: ,,Sei dir selbst eine Zuflucht!* Taisen
Deshimaru Roshi, ein in Europa wirkender Zen-Meister, hat das Zen-Anliegen auf die
Formel gebracht: ,Wir missen den Logos (= das gottliche Wort aus dem Prolog des
Johannesevangeliums) vor Jesus Christus, ja selbst vor Gott finden. Wir mussen vor die
Schopfung des Kosmos zurickgehen, vor das Ur-Chaos, vor den Ursprung der Dinge.“
»Wir miuissen vor Christus und vor Gott zuriickgehen. Wir missen das Licht Gottes
ausloschen.” (26) Ein wie immer vorgestellter Gott kann in der Tat nicht die letzte Wirk-
lichkeit sein, wenn das Wesen dieser Wirklichkeit die Leere ist, wie das Grof3e Fahrzeug
behauptet. Wenn es im Zen eine Transzendenz-Erfahrung gibt, so ist das am ehesten
die Erfahrung des eigenen Wesens als Buddha-Natur und Leere.

Jedenfalls ist das die Ansicht ihrer modernen Interpreten. Das ,,absolute Nichts* wird
von der bereits erwdhnten Kyoto-Schule als Grund des Seins verstanden, als etwas
jenseits von Immanenz und Transzendenz, in Parallele zur mystischen Gotteserfahrung
im Christentum. Gewil3 enthélt dieses Transzendenzverstandnis die berechtigte Anfrage
an das Christentum, ob wir uns nicht Gott zu gegenstandlich und einer menschlichen
Person zu ahnlich vorstellen. Ebenso deutlich muf3 aber festgestellt werden: Ein Gott,
jenseits dessen die eigentliche gottliche Wirklichkeit erst beginnt, der also selbst nur
etwas Vorletztes darstellt, ein Gott, dessen Licht ausgeloscht werden mulf3, ist nicht der
Gott der Christen. Noch ferner vom christlichen Gottesverstandnis sind naturlich die
Gottheiten des Lamaismus, die als Projektion des Bewuf3tseins gelten, die jederzeit
wieder zurickgenommen werden kann.

Vor allem die Vorstellung, dalR Gott als Schopfer die Welt ins Dasein gerufen hat, ist fur
alle Buddhisten schlechterdings unakzeptabel. ,Hatte Gott sich mit der Erschaffung der
materiellen Welt beschaftigt, so hétte er sich selbst zu einem absolut sinnlosen Gott
erniedrigt”, heilt es bei Bhikku Buddhadasa. D. T. Suzuki hat die buddhistische
Alternative zum christlichen Schopfungsglauben formuliert, indem er bewul3t auf
biblische Schopfungsaussagen Bezug nimmt: ,,Im Anfang ist der Durst. (Suzuki verwen-
det das Sanskritwort ,trsna“.) Er hat den Drang, sich zu verkdrpern, um sich in einer
Gestalt auszudrucken ... Trsna ist der Schopfer des Universums.” (Der westliche Weg,
115f) Dahinter steht ein unterschiedliches Verhéltnis zur Welt, das Suzuki auf die For-
mel Inkarnation-Exkarnation gebracht hat. ,,Das Christentum, die Religion des Westens,
spricht von Logos, Wort, Fleisch, Inkarnation und leidenschaftlicher Weltlichkeit. Die
Religionen des Ostens streben nach Exkarnation, Stille, Absorption, ewigem Frieden“
(Zen-Buddhismus, 20). Ganz im Sinne des Grof3en Fahrzeugs fugt er hinzu: ,Fir Zen ist
Inkarnation gleich Exkarnation, die Stille drohnt wie Donner, das Wort ist wortlos, das
Fleisch fleischlos, Hier-jetzt ist gleich Leere (sinyatd) und Unendlichkeit.” Diese
Tendenz zur ,Exkarnation” pragt auch die asiatischen
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Meditationswege, die, jeder auf seine Weise, Wege aus der Gefangenschaft der mate-
riellen Welt, Wege der Weltiberwindung sind.

Was der christliche Glaube dem erschaffenden und erhaltenden Handeln Gottes zu-
schreibt, wird von Buddhisten in der Regel auf die verborgene Macht des Karma zuriick-
gefuhrt oder mit dem Prozel3 des ,Bedingten Entstehens“ gleichgesetzt. Erst in der
neuesten Zeit hat die Kyoto-Schule die Hervorbringung der materiellen Welt als einen
Akt gottlicher Selbstentau3erung zu wirdigen begonnen und darin eine Parallele zur
alles hervorbringenden Leere (Shinyatd) gesehen. Das sind aber Uberlegungen an der
Grenze, die keineswegs allgemein-buddhistisch akzeptiert sind. Hier st6f3t man, jeden-
falls gegenwartig noch, an die Grenzen einer interreligiosen Hermeneutik: Was Christen
mit dem Wort Gott meinen, ist, im Ubertragenen Sinne, praktisch nicht ins Buddhisti-
sche Ubersetzbar. Selbst funktionale Aquivalente des christlichen Gottesverstandnisses
(Erschaffung und Erhaltung der Welt, segnendes und heilschaffendes Handeln, Trans-
zendenzerfahrung usw.) finden sich nur verstreut an verschiedenen Stellen des
buddhistischen Denkens. Uberall ist die Stelle Gottes schon durch anderes besetzt:
durch den Buddha, durch Dharma, Karma, Leerheit usw. Darin spiegelt sich die
grundlegende Tatsache, dal} der Buddhismus zwar seine eigene Art von Transzendenz
kennt, auf einen Gott aber nicht angewiesen ist. Der Buddhist erwartet in der Regel, d.
h. in den meisten buddhistischen Schulrichtungen, nichts von Gott.

Die Zurlckhaltung des Buddhismus in der Gottesfrage wird verstandlich, wenn man sich
die unendliche Fulle gottlicher Wesen in den Hindu-Traditionen vergegenwartigt. Von
ihnen allen werden unterschiedliche Segnungen erwartet. Es hat sich aber gezeigt (Teil
1.4), dal} diese polytheistische Fulle in unterschiedlicher Weise vereinheitlicht worden
ist, teilweise (vor allem in der Bhakti-Bewegung) im Sinne eines zunehmenden Mono-
theismus, teilweise (vor allem im Advaita Vedanta) in Richtung auf einen philoso-
phischen Monismus, der in allen Gottheiten nur Manifestationen des All-Einen, des
Brahman sieht. Nur wenige Hindu-Traditionen (und dann unter dem Einflu3 des Islam)
haben sich zu monotheistischer Eindeutigkeit im Sinne des 1. Gebots des Dekalogs
durchringen kdnnen.

In der Regel wird die Bilderverehrung als Konzession an die Ungebildeten betrachtet.
Aber auch der Fortgeschrittene darf sich ihrer bedienen, solange er die konkrete
Bildgestalt in Richtung auf das unpersonliche Brahman transzendiert. Uberhaupt ordnet
der Hinduismus die verschiedenen Manifestationen des Goéttlichen gern als Stufenweg
der Verehrung. Man beginnt mit den niederen Formen der Gottesverehrung und steigt
zu den hoheren langsam auf. Ramakrishna, der grof3e Ekstatiker des Neohinduismus
und Lehrer Vivekanandas, hat fragwurdige tantrische Praktiken damit gerechtfertigt,
dall H&auser schliellich auch eine Tur fur den Latrinenkehrer haben. Der Mensch
schreitet, in den Worten Vivekanandas, nie vom Irrtum zur Wahrheit, sondern immer
nur von niederer zu hdéherer Wahrheit. Der Hinduismus Uberwindet die polytheistische
Bilderverehrung nicht, indem er sie ausschliel3t, sondern indem er dazu anleitet, sie auf
den Einen oder das Eine hin zu transzendieren.

Ob das immer gelingt, darf man bezweifeln. Die Kehrseite hinduistischer Toleranz ist
ein Mangel an hinduistischer Fahigkeit zur Selbstreinigung. Der schrankenlosen Vereh-
rung des Guru als einer Manifestation Gottes, ja als Gott selbst, setzt das Hindu-
Denken kaum Widerstand entgegen. Man darf aber davon ausgehen, dal3 viele Hindu-
Gebete, mit welchem Namen sie Gott auch immer anrufen mégen, den einen Gott
meinen, an den die Christen glauben. Vor allem in der Bhakti-Bewegung findet man
AuRerungen, in denen sich tiefes Vertrauen zu Gott, ein echtes Gefuihl menschlicher
Unwirdigkeit vor ihm und andere Geflihle aussprechen, die man auch in christlichen
Gebeten antrifft.
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Dieses unterschiedliche Gottesverstandnis hat naturlich Ruckwirkungen auf die Art, wie
Erlésung definiert wird. Bhakti-Bewegung und Amida-Buddhismus verbieten es, Hindu-
ismus und Buddhismus pauschal als Wege der Selbsterlésung zu qualifizieren. Im
tibetischen Buddhismus liegen Gnade und Verdienst dicht beieinander: Die Bodhisattvas
Ubertragen ihre Verdienste gnadig auf alle lebenden Wesen. Wo der Mensch es aber
nicht mit einer handelnden und rettenden Gottheit zu tun hat — welchen Namen sie
auch immer tragen mag — sondern mit einem in sich ruhenden, passiv gedachten
gottlichen Sein, fallt dem Menschen die aktive Rolle von selbst zu. In diesem Sinn
definieren die ,,Zwolf Grundsatze* den Buddhismus als einen Weg der Selbsterlésung,
und R. N. Dandekar (151) hat aus der Sicht des Advaita-Anhangers festgestellt, Moksha
(Befreiung oder Erlosung) sei fir den Hindu das angeborene Recht jedes Individuums
und insofern ,,die genaue Antithese zur Lehre von der Gnade Gottes“. Denn der Mensch
selbst, nicht irgendeine aufRenstehende Macht, sei fur seine Befreiung verantwortlich.
Das Wort ,,Selbsterlésung” ist also keineswegs nur ein christlicher Kampfbegriff, wie
gelegentlich unterstellt wird. Wird es aber als Kriterium benutzt, so darf es nicht pau-
schal gegen die 6stlichen Religionen gewendet werden. Vielmehr geht der Ri3 in dieser
Frage mitten durch diese Religionen hindurch.

4.4 Ostliche Spiritualitat und Meditation

Was westliche Sucher an den 6stlichen Religionen fasziniert — neben der Exotik und der
Begegnung mit einer Epoche, die im Westen langst vergangen ist — ist ihre Spiritualitat.
Seit dem Ende des vorigen Jahrhunderts haben die groRen Manner des Neohinduismus,
vor allem Svami Vivekananda, das Wesen ihrer Religion mit dem englischen Wort
»Spirituality” umschrieben: Indische Spiritualitat gegen westlichen Materialismus und
zugleich gegen christliche ,,Dogmenglaubigkeit”. Dieses idealisierte Bild Ostlicher Spiri-
tualitat ist ein Ergebnis 6stlicher Selbstdarstellung und westlicher Projektionen. Dahin-
ter steckt aber ein wahrer Kern: Die Ostlichen Religionen haben eine unvergleichliche
Fulle bewultseinsverandernder Praktiken entwickelt, die auch den Korper in den Dienst
der Heilsverwirklichung stellen. Im westlichen Christentum dagegen sind die Quellen
der Spiritualitat weitgehend ausgetrocknet.

Der indische Yoga (Teil 1.5) ist von Hause aus ein Meditationsweg zur Verwirklichung
des hinduistischen Heilszieles, so wie Zen-, Vipassana- und Satipatthana-Meditation von
Hause aus der Verwirklichung des buddhistischen Heilsziels dienen. Als solche, also als
Wege zu hinduistisch verstandener Versunkenheit (Samadhi) und buddhistisch verstan-
dener Erleuchtung (Bodhi, Satori), sind die 6stlichen Meditationswege fur Christen nicht
geeignet.

Yoga dient freilich auch der Kraftigung des Kérpers und Beruhigung des Geistes, so daf}
sich in diesem Jahrhundert sowohl in Indien als auch im Westen ohne grof3e Umstel-
lungsprobleme ein Gesundheits-Yoga herausbilden und von den religiésen Aspekten des
Yoga getrennt entwickeln konnte. Er dominiert in der westlichen Yoga-Szene. Dort wird
die yogische Meditation meistens auch nicht mehr im Rahmen eines Guru-Jinger-
Verhaltnisses auf der Basis einer personlichen Initiation gelehrt, wie es noch in den
Guru-Bewegungen geschieht, sondern in Kursen.

Auch die religidse Zielsetzung des traditionellen indischen Yoga hat eine groRRe Varia-
tionsbreite. Er kann der magischen Beherrschung der Au3enwelt mit Hilfe paranormaler
Fahigkeiten (Siddhis) dienen, aber auch der ,Exkarnation”, der Befreiung aus der Um-
klammerung durch die AuRenwelt, oder der Iliebenden Vereinigung mit einem
personhaft vorgestellten Gott. Dieser theistische Yoga, der den Geist ,einspitzig” auf
Gott richten helfen soll, wird vor allem in der Bhagavadgita

Reinhart Hummel, Hinduismus und Buddhismus. Christen begegnen den Religionen Asiens, 29
EZW-Information Nr. 115, EZW, Stuttgart X/1991 (pdf-Datei, Quelle: www.ezw-berlin.de)



gelehrt. Diese Variationsbreite erschwert, ja verbietet Pauschalurteile Uber den Wert
oder Unwert des Yoga fur Christen. Zunachst ist stets die Frage zu stellen: Welcher
Yoga?

Auch die buddhistischen Meditationsformen variieren stark. Manche der Meditations-
wege des Kleinen Fahrzeugs dienen allgemein der Beruhigung des Geistes ohne spezi-
ellen Bezug auf buddhistische Glaubensinhalte. Andere wie die Vipassana- oder Klar-
blick-Meditation sind so stark von buddhistischen Zielsetzungen bestimmt, daR ein
erfahrener und gelehrter Buddhist wie Nyanaponika (ein M6énch deutscher Abstammung
und Ubersetzer buddhistischer Schriften) meint: ,Bei ihr (der Vipassana-Meditation)
geht ein Nicht-Buddhist das Risiko ein, da3 er von der Stromung einer Meditations-
erfahrung weitergetrieben wird und dann seinen Glauben an eine ewige Seele gefahrdet
sieht. Doch wie weit er mit seiner Meditation geht, das ist seine eigene Verantwortung.*
(116) Auch die lamaistischen Meditations- und Visualisierungsmethoden sind in der
Regel von so starken buddhistischen Vorgaben gepragt und Uberdies nur in direktem
Kontakt mit einem Lama zu erlernen, dall man sie nicht als religios ,,neutral“ bezeich-
nen kann.

Die Zen-Meditation, die vor allem in katholischen Kreisen Anklang und malfgebliche
Fursprecher wie Pater Hugo Enomiya-Lassalle gefunden hat, ist von Hause aus (Teil
2.5) die chinesisch-japanische Meditationsschule des Mahayana-Buddhismus und als
solche auch nicht religids ,,neutral“. ,,Zen-Meditation fur Christen* ist darum verstand-
licherweise ein auf beiden Seiten umstrittenes Programm. Lassalle und andere katho-
lische Theologen ordnen Zen gern in den Bereich der ,natirlichen Mystik“ und der ,,Aus-
nutzung naturlicher Krafte“ ein. FUr Lassalle ist die Zen-Erleuchtung (Satori) ,eine
Uberrationale und unmittelbare Selbstwahrnehmung in der Verbindung mit der nicht-
differenzierten Schau allen geschopflichen Seins®, bei der das Absolute ,insofern be-
rahrt wird, als es der Ursprung des geschaffenen Seins ist* (398). In H. Dumoulins (55)
Augen fuhrt die Zen-Erfahrung ,zu einer relativen, nicht aber zur absoluten Trans-
zendenz“, bleibt aber ,gegeniber der letzten absoluten Wirklichkeit getffnet”, d. h.
gegenltber Gott. Diese Unterscheidungen zwischen natirlicher und Ubernatirlicher
Mystik sowie zwischen relativer und absoluter Transzendenz sind auf3erhalb einer be-
stimmten katholischen Theologie wenig plausibel. Ohne Zweifel ist die Begegnung
zwischen christlicher und zen-buddhistischer Spiritualitat eine bedeutungsvolle Entwick-
lung im Feld interreligiéser Begegnung, deren Auswirkungen noch nicht abzusehen sind.
Ihre theologische Verarbeitung dagegen ist eine noch langst nicht abgeschlossene
Aufgabe.

Erfahrungen zeigen, daRR es wesentlich auf die Einbettung 6stlicher Meditationsformen
ankommt. In einem religiosen Vakuum praktiziert, wie es haufig geschieht, bleiben sie
leicht der ihnen innewohnenden Dynamik Uberlassen und fuhren somit zu Erfahrungen
und Bewul3tseinszustanden, die den Heilszielen der Ostlichen Religionen entsprechen.
Solche Erfahrungen dienen nicht der Festigung und Vertiefung des christlichen Glau-
bens, ja kdnnen sogar von diesem wegfuhren. Werden 06stliche Meditationspraktiken
jedoch in einen christlichen Lebensvollzug integriert und maoglicherweise noch zum
Bestandteil eines kommunitdren Lebens gemacht, so kdnnen sie als Bereicherung und
Vertiefung einer weithin ausgetrockneten christlichen Spiritualitat erfahren werden.
Dabei spielt die Person des Meditationslehrers eine entscheidende Rolle.

4.5 Die Christusfrage

,Indien hat Christus langst angenommen®, haben maf3gebliche Sprecher des Neohindu-
ismus behauptet. Das hangt mit der Bereitschaft des Hinduismus zusammen, alle reli-
gidsen Traditionen und FUhrergestalten zu einer Synthese zusammenzufassen. Es
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zeugt auch von der intensiven Auseinandersetzung mit dem Christentum, aus der der
Hinduismus erneuert hervorgegangen ist (Teil 1.7). Vor allem der Christus der Bergpre-
digt hat dabei tiefe Eindricke hinterlassen. In der Tolstoi’schen Radikalisierung ist die
Bergpredigt von Mahatma Gandhi aufgenommen worden. Andererseits ist die Gestalt
Jesu bei dieser inklusivistischen Vereinnahmung in einer Weise umgedeutet worden, die
deutlich die Grenzen dessen zeigt, was der Hinduismus sich anverwandeln kann und
was nicht.

Der hinduisierte Jesus ist vor allem seiner Einmaligkeit beraubt. Er ist nur einer in der
langen Reihe periodisch wiederkehrender Heilsbringer, der Avataras. Wahrend der Neo-
hinduismus dabei an die Avataras der Vergangenheit dachte, gelten manche der
modernen Gurus selbst als solche und rechnen Jesus und die Religionsgrunder der
Vergangenheit zu ihrer eigenen Vorgeschichte. Am deutlichsten wird das im Umkreis
von Sathya Sai Baba, wo das bekannte Wort Joh. 3,16 so abgewandelt worden ist: ,,So
sehr hat Sai Baba die Welt geliebt, dal er einen Sohn, Jesus Christus, sandte ... In
anderen Kreisen gilt Jesus als Sadguru, als Lebender Meister seines Zeitalters, der
heute durch die jetzt lebenden Sadgurus ersetzt ist. Dem entsprechen auch die Inhalte,
die der Lehre Jesu zugeschrieben werden.

Jesus hat, so wird in der Regel behauptet, die Zeit zwischen seinem 12. und 30.
Lebensjahr — gelegentlich als ,Licke im Leben Jesu“ bezeichnet — in Indien verbracht
und seine Botschaft von dort nach Paléstina gebracht. Das urspringliche, spater freilich
entstellte Christentum stammt also aus Indien und ist Teil der umfassenden, ewigen
Religion, deren Urheimat Indien ist. Damit ist die Originalitat, der eigenstandige Offen-
barungscharakter des Christentums abgestritten. Diese Version findet sich auch in
Kreisen des Hindu-Nationalismus und -Fundamentalismus, deren Denken um Indien als
heiliges Land kreist (Teil 1.8).

Jesus wird als ein Lehrer der Reinkarnation und der ldentitdtsmystik dargestellt und
damit zu einem Kronzeugen hinduistischer Religionsauffassung gegen das Christentum
gemacht. Als Beleg fur diese Ansichten werden Schriften wie das 1902 erschienene
».Evangelium des vollkommenen Lebens” und das 1937 veroffentlichte ,,Friedensevange-
lium des Jesus Christus durch den Jinger Johannes” in Anspruch genommen. In diesen
».Evangelien“ spiegelt sich die wechselseitige Durchdringung 6stlicher Religiositat und
westlicher Esoterik und Lebensreform.

Teile der hinduistischen Apologetik haben auch die Vorstellung der Ahmadiyya-Bewe-
gung Ubernommen, dal Jesus nur scheintot war und in Wirklichkeit nach Osten gewan-
dert und in hohem Alter in Kaschmir gestorben ist. (Ein Grab Jesu wird auch in Japan
gezeigt.)

Der Buddhismus hat sich viel weniger mit der Gestalt Jesu auseinandergesetzt und
zeigt bis heute kein grolles Interesse an ihr. Im Prinzip héatten die buddhistischen
Schulrichtungen keine Schwierigkeiten, Jesus mit den Farben des Bodhisattva zu malen
und seine Selbstentaullerungen im Sinne buddhistisch verstandener Selbstentleerung
zu deuten. Der Mahayana-Buddhismus, speziell der Lamaismus, weil3 etwas von der
Selbstaufopferung fur das Heil der Welt.

Der eigentliche Ansto3 sowohl fur Hindus wie flr Buddhisten ist die Kreuzigung Jesu.
Hinduistische Toleranz la3t es zu, dal in Hindu-Ashrams mit westlicher Anhangerschaft
Weihnachten und Ostern gefeiert werden, nicht aber der Karfreitag. Die Geburt des
gottlichen Kindes und die Auferstehung des Lebens kénnen als universale religidse
Symbole gedeutet werden. Vom gekreuzigten Christus aber hat D. T. Suzuki (Der west-
liche Weg, 127) bekannt, er sei ,,ein schrecklicher Anblick, und ich kann nicht anders, in
meiner Vorstellung verbindet er sich mit dem sadistischen Impuls einer seelisch
Uberreizten Phantasie“. Suzuki erhebt Einspruch gegen den massiven Realismus, der
far ihn im Kreuzigungsgeschehen wie im ,,Blut-Trinken*
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des Abendmahls zum Ausdruck kommt. Als Buddhist suche er Einsicht in die verbor-
gene Wirklichkeit der Dinge. ,,Dall Christus aufrecht am Kreuz starb, wéhrend Buddha
liegend verschied — symbolisiert das nicht den fundamentalen Unterschied in mehr als
einer Hinsicht zwischen Buddhismus und Christentum?“ (128) Die horizontale Lage des
ins Nirvana eingehenden Buddha mag den tauschenden Eindruck von Indolenz, Indiffe-
renz und Tatenlosigkeit erwecken, fahrt Suzuki fort, Aufrechtstehen dagegen bedeute
Tat, Kampf und Streitbarkeit. — Auch in neohinduistischen Kreisen sieht man im Kreuz
die Entstellung der urspriunglichen Botschaft Jesu zu einer grimmigen und freudlosen
Sache.

So berechtigt diese Rickfragen an ein angstbesetztes und militantes Christentum auch
sein moégen, spricht sich darin doch auch ein fundamentales Unverstandnis gegentber
dem Kreuzesgeschehen aus. Worin liegt das begriindet? Aus der Sicht der meisten 6st-
lichen Traditionen schlielen Leiden und Erldstsein einander aus. Das christliche Ver-
standnis von Siunde, stellvertretender Stiihne und Versdhnung ergibt auf dem Hinter-
grund des All-Einheitsdenkens keinen Sinn; im Rahmen des 6stlichen Kreislaufdenkens
kann ein einmaliges geschichtliches Geschehen keine universale Bedeutung haben.
Dazu kommt schlieBlich die Wichtigkeit des Asthetischen in den Ostlichen Religionen,
das am Anblick des Leidenden Ansto3 nimmt. Gewil3 gibt es im GroRen Fahrzeug
Anséatze fiur ein besseres Verstehen dessen, was der gekreuzigte Jesus fir den christ-
lichen Glauben bedeutet. Aber die bisherige Geschichte der Jesus-Rezeption in den
ostlichen Religionen hat die Ambivalenz solch einer halb verstehenden, halb miZver-
stehenden Aneignung illustriert. Bisher bleibt Christus der Unverstandene und Mil3-
deutete im Hinduismus und Buddhismus.

4.6 Leiden und Leidensuberwindung

Das zentrale Thema des Buddhismus ist das Leiden und seine Uberwindung. Auch in
den Hindu-Traditionen ist die Befreiung aus dem leidvollen Geburtenkreislauf das héch-
ste Ziel. In beiden Religionen wird das Leiden letztlich durch die Einsicht in seine
Unwirklichkeit Uberwunden. Damit soll nicht, wie von christlicher Seite oft vermutet
wird, seine Harte bestritten werden. Wirklich, real ist im Verstandnis der ¢stlichen Reli-
gionen nur das, was ewig wahrt. Leiden aber gilt als Teil oder gar als das Wesen der
verganglichen Welt und als etwas, das zusammen mit dieser Uberwunden werden kann.

Die Kraft dieser Leidensiberwindung kommt im Uberlegenen Lacheln buddhistischer
Monche zum Ausdruck und teilt sich auch anderen Menschen mit. Ursula von Mangoldt
hat den Unterschied zwischen buddhistischer und christlicher Leidensuberwindung mit
den Worten charakterisiert: Buddha lachelt — Maria weint. Nie wird berichtet oder
bildlich dargestellt, dal3 Christus gelachelt oder dal3 Buddha geweint hat. Im Christen-
tum sind die Welt Gottes und die Welt des Leidens nicht ein fur allemal getrennt,
sondern im Kreuz Christi zusammengekommen. Der japanische Theologe Kazoh Kita-
mori hat eine ,Theologie des Schmerzes Gottes" geschrieben und festgestellt: ,,Solange
der Buddhismus Buddhismus ist, kennt er niemals diesen Schmerz.“

Es 1aRt sich schwerlich bestreiten, daR der buddhistische M6nch durch die Einsicht in die
Verganglichkeit und Substanzlosigkeit aller Dinge und seiner selbst sowie durch die
meditative Vertiefung dieser Einsicht eine eindrucksvolle Stufe subjektiver Leidens-
Uberwindung erreichen kann. Manche modernen Buddhisten begniigen sich auch damit.
Der tiefere Sinn buddhistischer und hinduistischer Leidensiiberwindung besteht aber in
der Gewil3heit, dal? der Meditierende auch das, was wir als objektive Welt des Leidens
wahrnehmen, Uberwinden kann (Teil 2.2). Da Geburt und Tod, Leben und Leiden in
einer karmischen Kettenreaktion aus einem falschen Bewul3tsein hervorgehen, kénnen
sie auch mit diesem zusammen Uberwunden werden.
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Auch der hinduistische Yogi (Teil 1.5) ist nach den Yoga Sutras des Patanjali in der
Lage, den (fur unser Verstdndnis objektiven) leidvollen Weltprozel3 zum Stillstand zu
bringen. Hier gibt es keinen Unterschied mehr zwischen subjektiver und objektiver
LeidUberwindung. Der tibetische Buddhismus kommt von seinen Voraussetzungen her
(dal3 namlich die AuRBenwelt nur im Geist des Betrachters existiert) zum gleichen Ergeb-
nis. Er fordert sogar eine intensive Betrachtung des allumfassenden Leidens, damit der
Mensch den Bodhisattva-Weg beschreitet und nicht nur selbst dem Leiden entkommt,
sondern auch anderen dazu hilft (Teil 2.6). Im Buddhismus des Kleinen Fahrzeugs dient
die Meditation des Leidens der Uberwindung des Ich-BewuRtseins.

Auf diesem Hintergrund wird verstandlich, dalR der traditionelle Buddhismus mit seinem
Vertrauen auf die Macht der rechten Gesinnung und mit seiner MiBachtung der Realitat
der AulRenwelt Schwierigkeiten mit der Umsetzung in die Praxis hat. IThm fehlt, wie der
japanische Philosoph Masao Abe (116) festgestellt hat, ein konkretes Programm zur
Gesellschaftsveranderung. Abes 1980 verstorbener Kollege Shin’ichi Hisamatsu warnte
vor der Gefahr, dall der Zen-Buddhismus von der Welt und Geschichte isoliert bleibt
und zu einem Wald-Buddhismus, einem Tempel-Buddhismus oder bestenfalls zu einem
Zen-Kloster-Buddhismus wird, zu einem ,Zen in einer gespenstischen Ho6hle* (Abe,
118).

Fur den christlichen Schépfungsglauben ist der buddhistische Weg der Leidensiberwin-
dung nicht nachvollziehbar. Der Buddhismus erinnert den westlichen Wohlstands-
christen freilich an das oft vergessene ,Haben, als hatte man nicht* und an die
haarscharfe Grenze zwischen verantwortlichem Weltgebrauch und heilloser Weltver-
fallenheit oder Weltausbeutung. Nicht zu Unrecht kritisiert der Buddhismus den Westen
als eine Zivilisation der Gier.

In der Auseinandersetzung mit Unrecht und Krieg kann die Lehre von Karma und
Reinkarnation in hinduistischen und buddhistischen Traditionen eine fragwirdige Rolle
Ubernehmen. In einem Aufsatz, der 1986 in einer deutschen buddhistischen Zeitschrift
abgedruckt wurde, hat Garma C. C. Chang Kriege auf das kollektive Karma der Vdolker
zuruckgefuhrt: ,,Der orthodoxe Buddhismus sieht in Kriegen nichts als die Wirkung des
kollektiven Karmas, auf das Buddhas und Bodhisattvas keinen Einflu3 haben.“ (320)
,<Juden, die im Europa der Jahre 1930 bis 1945 gelebt haben, konnten, egal welche
Verdienste sie aufzuweisen hatten, dem kollektiven Schicksal der judischen Rasse nur
sehr schwer entkommen.” (318) Auch dieser Form der Leidbewaltigung mit Hilfe der
Karma-Vorstellung muf3 aus christlicher Sicht widersprochen werden.

Im Unterschied zum Buddhismus, fur den die Theodizeefrage praktisch nicht existiert,
weil er nicht an einen Gott glaubt, der das Leid zulassen muRte, splrt man in den
theistischen Schulrichtungen des Hinduismus trotz des Karma-Glaubens durchaus
gelegentlichen Zweifel an der gottlichen Gerechtigkeit. So wird im Epos Mahabharata
gefragt: ,Betrachte ich dein Unglick, so tadle ich den Ordner der Welt dafur, daf3 er
diese Ungerechtigkeit duldet ... Wenn die getane Tat dem Tater folgt und auf keinen
anderen als ihn zurickféallt (wie die Karma-Lehre behauptet), befleckt sich da der Herr
nicht selbst, wenn er Boses tut?“ Die Klage Hiobs ist innerhalb des Hinduismus nicht
unbekannt. Und doch wird ihr Druck auch hier durch die Vorstellung erleichtert, dal3
Leiden karmisch verursacht und tUberhaupt ein Teil des karmisch bedingten Weltprozes-
ses ist, dem man auf einem der bekannten Befreiungswege entrinnen kann.

Hinduistischer und buddhistischer Glaube unterscheiden sich vom christlichen also nicht
nur durch andere Vorstellungen und ,,Dogmen“, wie gelegentlich zu horen ist, sondern
auch durch einen unterschiedlichen Umgang mit der leidvollen Lebenswirklichkeit.
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Textdokumentation
I. Bekenntnis der deutschen Buddhisten (1985)

»Ich bekenne mich zum Buddha als meinem unubertroffenen Lehrer, denn er hat die
Vollkommenheiten verwirklicht und ist aus eigener Kraft den Weg zur Befreiung und
Erleuchtung gegangen. Aus dieser Erfahrung hat er die Lehre dargelegt, damit auch wir
die endgultige Leidfreiheit erlangen kdnnen.

Ich bekenne mich zur Lehre des Buddha, denn sie ist klar, zeitlos und ladt jeden ein, sie
zu prifen, sie im Leben anzuwenden und zu verwirklichen.

Ich bekenne mich zur Gemeinschaft der Junger des Buddha, die sich ernsthaft um die
Verwirklichung seiner Lehre bemiihen, um die verschiedenen Stufen der inneren Erfah-
rung und des Erwachens zu verwirklichen. Sie dienen mir als Vorbild.

Ich habe festes Vertrauen zu den vier edlen Wahrheiten. Sie besagen: Jedem Wesen
widerfahrt Leiden im Daseinskreislauf. Dies ist zu durchschauen. Ursachen des Leidens
sind Begehren, Hall und Verblendung. Sie sind zu tUberwinden. Erléschen die Ursachen,
erlischt das Leiden. Dies ist zu verwirklichen. Zum Erléschen des Leidens fuhrt ein Weg,
der edle achtfache Pfad. Er ist zu gehen.

Ich bekenne mich zur Einheit aller Buddhisten, denn wir folgen unserem gemeinsamen
Lehrer und sind bestrebt, seine Lehre zu verwirklichen: Ethisches Verhalten, Sammlung
und Weisheit wollen wir entwickeln, um Befreiung zu erlangen. In diesem Bewul3tsein
begegne ich allen Mitgliedern dieser Gemeinschaft mit Achtung und Offenheit.

Ich will mich bemuhen, keine Lebewesen zu tdéten oder zu verletzen, Nichtgegebenes
nicht zu nehmen, keine unheilsamen sexuellen Beziehungen zu pflegen, nicht zu ligen
und unheilsam zu reden, mir nicht durch berauschende Mittel das Bewulitsein zu
triben.

Zu allen Wesen will ich unbegrenzte Liebe, Mitgefuhl, Mitfreude und Gleichmut entfal-
ten, im Wissen um das Streben aller Lebewesen nach Glick.*

Il. Aus der Bhagavadgita, dem ,,Lied Bhagavans* (Krishnas):

,Gott ist das Alll* — schwer findet sich ein Edler, welcher das erkennt.
Die, denen Gier das Wissen raubt, die gehn zu andern Goéttern hin,
Halten an manche Regel sich, — sie lenkt die eigene Natur.

Und welche Gottheit einer auch im Glauben zu verehren strebt, —

Ich sehe seinen Glauben an und weis’ ihm zu den rechten Platz.

Wenn er in festem Glauben strebt nach seines Gottes Huld und Gnad’,
Dann wird zuteil ihm, was er winscht, denn gern wend’ ich ihm Gutes zu.
Doch bleibt beschrankt nur der Erfolg bei denen, die beschrankten Sinns:
Die Gotter findet, wer sie ehrt! Wer mich verehrt, gelangt zu mir!
Unsichtbar bin ich! nur der Tor kann glauben, daf ich sichtbar ward!

Mein héhres Sein, das ewige, das hochste, blieb ihm unbekannt.

Nicht jedem bin ich offenbar, weil mich der Maya Schein verhllt,

Betort erkennt die Welt mich nicht, den Ungebornen, Ewigen.

Ich kenne die vergangenen, die gegenwéart’gen Wesen all,

Und die noch ruhn im Zukunftsschol3! doch niemand gibt es, der mich kennt.
Vom Wahn der Zweiheit verwirrt, der aus Neigung und Hal3 entspringt,
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Werden die Wesen allesamt in dieser Schopfung ganz verwirrt.

Die frommen Menschen aber, die das Bose von sich abgetan,

Vom Zweiheit-lIrrwahn auch befreit verehren sie mich festen Sinns.

Die zu mir flichten, strebend nach Erlésung von Alter und Tod,

Die kennen dieses Brahman ganz, das hdchste Selbst, das ganze Werk!

Die mich kennen als Haupt und Herrn der Wesen, Goétter, Opfer all, —

Auch sterbend daran halten fest — die Frommen kennen wahrhaft mich.
(7,19-30)

Gar viel Geburten hab’ ich schon durchlebt — du auch, o Arjuna! —
Ich weil’ von ihnen allen noch, doch du weil3t nichts davon, o Held!
Zwar ungeboren, ewig auch und aller Wesen Herr bin ich,
Und doch entsteh’ ich oftmals neu durch meines Wesens Wunderkraft.
Denn immer, wenn die Frommigkeit hinschwinden will, o Bharata,
Ruchlosigkeit ihr Haupt erhebt, dann schaffe ich mich selber neu.
Zum Schutz der guten Menschen hier und zu der Bésen Untergang,
Die Frommigkeit zu fest’gen neu, entsteh’ in jedem Alter ich.
Und wer mein Werden und mein Tun, das gbttliche, in Wahrheit kennt.
Erleidet keine Neugeburt, — er geht im Tode zu mir ein.

(4,5-9)
Literatur (Auswahl)

Masao Abe: Umgestaltung im Verstandnis des Buddhismus im Vergleich mit platoni-
schen und christlichen Auffassungen, in: Concilium, April 1988, S. 110-122

Michael von Bruck: Einheit der Wirklichkeit, Minchen 1986

Bhikku Buddhadasa Indapanno: Christianity and Buddhism, Bangkok 1967
Garma C. C. Chang: Die Lehre vom Karma, in: Bodhi Baum 6/1984, S. 311-334
Edward Conze: Der Buddhismus. Wesen und Entwicklung, Stuttgart 1974
Taisen Deshimaru Roshi: Zen-Buddhismus und Christentum, Berlin 1978

R. N. Dandekar: Der Mensch im Denken des Hinduismus, in: A. Bsteh (Hg.): Sein als
Offenbarung in Christentum und Hinduismus, Mdédling 1984, S. 139-179

Heinrich Dumoulin: Begegnung mit dem Buddhismus, Freiburg u. a., Neuauflage 1991
Mircea Eliade: Yoga. Unsterblichkeit und Freiheit, Zurich 1977

Hugo M. Enomiya-Lassalle: Zen-Buddhismus, KéIn 1966

Christian Fuchs: Yoga in Deutschland, Stuttgart u. a. 1990

Jan Gonda: Die Religionen Indiens. Bd. | und Bd. Il, Stuttgart 1960/63

Helmut Hecker: Chronik des Buddhismus in Deutschland, Hamburg 1985

Reinhart Hummel: Gurus in Ost und West, Stuttgart 1984

Hans King u. a.: Christentum und Weltreligionen, Minchen 1984

Reinhart Hummel, Hinduismus und Buddhismus. Christen begegnen den Religionen Asiens, 35
EZW-Information Nr. 115, EZW, Stuttgart X/1991 (pdf-Datei, Quelle: www.ezw-berlin.de)



Hans-Joachim Klimkeit: Der politische Hinduismus, Wiesbaden 1981

Nyanaponika Mahathera: Das Geschenk des Buddhismus an die anderen Religionen (Ein
Gesprach mit Detlef Kantowsky), in: Martin Kampchen (Hg.): Liebe auch den Gott
deines Nachsten, Freiburg 1989, S. 107-122

Ursula von Mangoldt: Buddha lachelt — Maria weint, Minchen-Planegg 1958

Klaus-Josef Notz: Der Buddhismus in Deutschland in seinen Selbstdarstellungen, Frank-
furt 1984

Pfad zur Erleuchtung. Buddhistische Grundtexte. Ubersetzt und hg. von H. von Glase-
napp, Dusseldorf/Kéln 1974. (Zahlreiche Zitate sind daraus entnommen.)

Daisetz Taitaro Suzuki: Der westliche und der 6stliche Weg, Frankfurt u. a. 1974

Ders.: Uber Zen-Buddhismus, in: E. Fromm/D. T. Suzuki/R. de Martino: Zen-Buddhis-
mus und Psychoanalyse, Frankfurt 1972, S. 9-100

Hans Waldenfels: Faszination des Buddhismus, Mainz 1982
Robert C. Zaehner: Mystik. Harmonie und Dissonanz, Olten/Freiburg 1980

Zwolf Grundsatze, in: H. Rzepkowski (Hg.): Buddhismus in geistiger Auseinanderset-
zung mit der modernen Welt, Arbeitstexte Nr. 12 der EZW, Stuttgart 1973

Informationen der Evangelischen Zentralstelle fur Weltanschauungsfragen, Stuttgart:
Nr. 91: K.-J. Notz: Der Tibetische Buddhismus in Deutschland, 1984

Nr. 93 P. Gerlitz: Eine buddhistische Laienbewegung in Japan. Die Rissho Kosei-kai
und ihr interreligibses Engagement, 1985

Nr. 112: R. Hummel: Yoga — Meditationsweg fur Christen? 1990

Studienbuch der EZW im Quell Verlag:

Christentum im Spiegel der Weltreligionen, hg. v. H.-J. Loth / M. Mildenberger /
U. Tworuschka, Stuttgart, 3. Aufl. 1990

Neu erschienen:

Reinhart Hummel: Fundamentalismus in Indien und im Islam, in: H. Hemminger (Hg.):
Fundamentalismus in der verweltlichten Kultur, Stuttgart 1991, S. 17-65

Reinhart Hummel, Hinduismus und Buddhismus. Christen begegnen den Religionen Asiens, 36
EZW-Information Nr. 115, EZW, Stuttgart X/1991 (pdf-Datei, Quelle: www.ezw-berlin.de)



Glossar

Der Advaita: ,Nicht-Zweiheit“, Monistisches System der All-Einheit, in den Upanischaden
begrindet und von dem Philosophen Shankara systematisiert.

Amida: Japanische Form von Amitabha, mythischer Buddha, der im ,,Reinen Land* residiert.

Der Atman: Das Selbst, der unvergéangliche Personkern des Menschen, der nach der Lehre
der Upanischaden identisch ist mit dem Urgrund alles Seienden, dem Brahman (s. d.).

Der Avatara: ,Herabkunft“ eines Gottes in tierischer, tiermenschlicher oder menschlicher
Gestalt, zur Wiederaufrichtung des Dharma.

Die Bhakti: ,Liebende Verehrung“ eines personlich vorgestellten Gottes, auch eines Guru.
Zwischen 1000 und 1800 n. Chr. wurde die Bhakti-Bewegung zur dominierenden Macht im
Hinduismus. Bhakti-Anh&nger sind auch heute noch die meisten Hindus.

Die Bodhi: ,Erleuchtung“, ein wichtiges Ziel hinduistischer und buddhistischer Meditation.
Japanisch: Satori.

Der Bodhisattva: ,Erleuchtungswesen”, auf dem Weg zur Buddhaschaft befindlich. Gilt im
Mahayana-Buddhismus als Ideal: Im Unterschied zum Heiligen, der nur sein eigenes Heil
erstrebt, wirkt der Bodhisattva zum Wohl aller Wesen.

Das Brahman: Der unvergangliche, unwandelbare Urgrund, das Absolute, aus dem alles
Seiende hervorgegangen ist und in das es zuriickkehrt. Fur viele Hindus ist die Verehrung
des unpersonlichen, eigenschaftslosen Brahman die héchste Form der Gottesverehrung
Uberhaupt.

Der Dharma: Bezeichnet im Hinduismus die kosmische und sittliche Ordnung (Varnashrama
Dharma: Ordnung der Kasten und Lebensstadien). Im Buddhismus als Bezeichnung der
Buddha-Lehre, aber auch fur die Daseinsfaktoren gebraucht.

Fahrzeug: Auf Pali ,Yana“. Der sudostasiatische Buddhismus (siehe ,Theravada®) ist vom
Kleinen Fahrzeug (Hinayana), der chinesisch-japanische vom GrofRen Fahrzeug (Mahayana)
gepragt, der tibetische vom Groflien und vom Diamantfahrzeug (Vajrayana).

Der Guru: Im Hinduismus der religidse Lehrer bzw. Meister, der nicht nur Wissen vermittelt,
sondern in yogische Praktiken einfuhrt und dadurch seinen Jungern auf dem Weg zur
Befreiung weiterhilft.

Das Karma: (Sanskrit: ,Werk”, ,Handeln“): Wirkung bzw. Konsequenz des Handelns fir
den Tater in diesem Leben und in spateren Wiederverkorperungen. Insofern bedeutet Kar-
ma auch ,das Gesetz der automatischen Vergeltungskausalitat der Taten“, das heil3t, gutes
.Karma*“ verhilft zu besseren Wiederverkdrperungen, nicht aber direkt zur Befreiung (s.
Moksha).

Die Kundalini: Die ,aufgerollte” Schlangenkraft, die durch den tantrischen Kundalini-Yoga
erweckt werden und zur Erleuchtung fiihren soll. Haufig wird sie als weibliche Gottheit
(,.Shakti“) verehrt.

Leerheit (oder Leere, auf Sanskrit ,,Shunyata®): Zentralbegriff des Mahayana, mit dem das
Absolute bzw. das Wesen der Dinge beschrieben wird, namlich als Buddha-Natur, die ,leer*
ist, d. h. ohne bleibende, dem Denken falbare Substanz.

Leiden: Auf Sanskrit ,,Dukha“, zentraler Begriff im Buddhismus. Leiden gehért zusammen
mit Verganglichkeit (Anicca) und Selbst-Losigkeit (Anatman) zu den ,drei Merkmalen* des
Daseins. Im GroRen Fahrzeug kommt die ,,Leerheit” (shunyata) als viertes hinzu.

Das Mahayana: Siehe ,Fahrzeug“.
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Meditation: Ubung der inneren Sammlung und Versenkung, bei der duRere Objekte als
Konzentrationshilfen verwendet werden kdnnen. Im religiésen Bereich als Hilfe zur Vereini-
gung mit Gott bzw. dem Gottlichen angewendet (s. Yoga, Zen).

Metta-Meditation: Buddhistische Ubung mit dem Ziel, das eigene Wesen mit Gite (auf
Pali: ,,Metta®) zu erflllen und die ganze Welt mit dieser zu ,,durchstrahlen®.

Monismus: All-Einheitsphilosophie, die alle Erscheinungen, u. U. sogar Gott und die Gotter,
aus einem einzigen Prinzip herleitet und als dessen Manifestation betrachtet. Innerhalb
eines monistischen Systems 143t sich ein wesenhafter Unterschied zwischen Gott und Welt
sowie Gott und Mensch nicht denken.

Die Moksha (Sanskrit: ,Befreiung*“): Hinduistisches Heilsziel. Endglltige Befreiung des
Selbst (Atman) aus dem Kreislauf der Wiederverkdrperungen sowie Vereinigung mit dem
Gottlichen. Als wichtigste Wege zur Befreiung gelten im Hinduismus die Zeitliches und Ewi-
ges unterscheidende Erkenntnis, die glaubige Hingabe und das selbstlose Handeln.

Das Nirvana (Sanskrit: ,Verwehen, ,Erléschen”): Buddhistisches Heilsziel; Zustand der
Begierdelosigkeit, der schon zu Lebzeiten erreicht werden kann. In ihm sind das Leiden
Uberwunden und der Kreislauf der Wiedergeburten (Karma) beendet.

Das Samadhi: Letzte und héchste Stufe des achtgliedrigen Yogapfades. Gilt als Tor zur
Befreiung aus dem Geburtenkreislauf.

Der Samsara: Daseinskreislauf von Geburt, Tod und Wiedergeburt, aus dem Erlésung
gesucht werden muf.

Der Sannyasin: Im Hinduismus der Mdnch bzw. der Wanderasket, der jenseits der Normen
des Kastensystems steht und nur noch nach innerer Befreiung strebt.

Synkretismus: Vermischung bzw. Verschmelzung verschiedener Religionen oder religidser
Elemente: etwa die Verbindung des christlichen Glaubens mit der Vorstellung der Seelen-
wanderung oder die Gleichsetzung von Christus und Krishna.

Der Theravada: ,Lehre der Alten*. Eine Schulrichtung des Kleinen Fahrzeugs, die bis heute
Uberlebt hat und den Buddhismus in Sri Lanka und Sudostasien pragt.

Vipassana-Meditation: ,Hellblick“ bzw. ,Klarblick“-Meditation Uber die drei Merkmale des
Daseins (siehe ,Leiden*) mit dem Ziel, die Vorstellung eines eigenen Ich bzw. Selbst zu
Uberwinden.

Der Yoga: Im Hinduismus Bezeichnung fiur kérperlich-geistige Ubungen zur Erlangung der
Befreiung (Moksha) und Unsterblichkeit. Lauterung, Koérperbeherrschung, Konzentration,
Meditation und Vereinigung mit dem Gottlichen sind dabei die wichtigsten Elemente.

Das Zen (Japanisch: ,Meditation*): In China entstandene Meditationsschule des Mahayana-
Buddhismus, die den plétzlichen Durchbruch zur Erleuchtung und zur Schau des eigenen
Wesens betont.
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Zeittafel

Hinduismus Buddhismus
Vor Christus
ab 1500 Abfassung der vedischen
»Sammlungen® 563-483 Gautama Buddha
ab 800 Abfassung der Upanischaden neuere Datierung: 450-370
500 v. Chr. bis Entstehung der um 250 Kaiser Ashoka
500 n. Chr. philosophischen Systeme Ausbreitung nach Sri Lanka
ab 100 Entstehung des Mahayana
80 Niederschrift des Mahayana

Bhagavadgita

(Zeitenwende) ----

Patanjali (Yoga-Sutras) 1. Jhdt. Ausbreitung nach China
498-561 Bodhidharma (Zen)
ca. 500 Aufkommen der Shakti- 552 Ausbreitung nach Japan
Verehrung 642 Ausbreitung nach Tibet
seit 700 Starkerer Einflul3 der Bhakti
um 800 Shankara (Advaita-Philosoph)
um 1100 Ramanuja (Bhakti-Philosoph) um 1100 Glaubensbuddhismus (Amida-B.)
Japan
um 1200 Erléschen des B. in Indien
um 1500 Kabir, Chaitanya
1834-1886 Ramakrishna
1863-1902 Vivekananda
1872-1950 Sri Aurobindo

Im Westen

1875 Theosophische Gesellschaft
1879 E. Arnolds ,Licht Asiens*
1891 Mahabodhi Society
1893 Weltparlament der
Religionen, Chicago
1897 Ramakrishna Mission
Vedanta Gesellschaften
u.a. im Westen 1903 Buddhistischer Missionsverein in
Deutschland
1904 Erster Deutscher wird buddhistischer
Ménch (Nyanatiloka)
1920 Swami Yogananda in die USA
ab 1924 Grundung buddhistischer Gemeinden
und Hauser in Deutschland
1952 Lanka Dhammaduta Society
(,,Buddhist Mission for Germany*)
seit 1952 Zunehmender Mahayana-Einfluf3 in
Deutschland
1954-1956 6. buddhistisches Konzil in Rangun
1958 Deutsche Buddhistische Union
seit 1960 Guru-Bewegungen im Westen
1968 Auroville
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