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URSULA BAATZ

Buddhas Natur
Okologiebewegung und Buddhismus

Nach dem Verhaltnis von Buddhismus und
Natur zu fragen hat etwas Anachronistisches.
Die Fragestellung ist zeitgendssisch, entstan-
den aus der Kritik an der fortschreitenden
Industrialisierung, das Suchgebiet jedoch eine
vieldimensionale Tradition, die sich im Ver-
lauf von rund 2500 Jahren und unter dem Ein-
fluss verschiedenster Kulturen entwickelt hat.
Der Begriff »Natur« gehort zu den »groBen,
vielschichtigen und vieldeutigen Begriffen der
europiischen Denktradition', und in den bud-
dhistischen Texten finden sich keine Aquiva—
lente. Am chesten finden sich Entsprechungen
fir »Natur« im Sinne von »Weseng, wie z. B.
ysvabhava«®. Doch da geht es nicht um die »Na-

tur«, um die sich dieser Themenschwerpunkt

1 HWPH, Artikel Natur, Bd. 6, Sp. 421—477

2 Lambert SCHMITTHAUSEN: Buddhismus und Natur,
www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/fileadmin/
pdf/digitale_texte/Bdi-KroSchmidthausen.pdf, S. 1

von Polylog dreht; oder die der Focus von
Sammelbinden wie »Buddhism and Ecology«’
oder »Nature in Asian Traditions quhougbt((4 ist.

Anachronistisch wie die Frage nach dem
Verhaltnis von Buddhismus und Natur ist der
groBe Komplex »Buddhismus und ...« — z.B.
Glick, Wissenschaft, Quantenphysik, Psy-
chotherapie, Erzichung, Tod oder Philosophie,
usw. Fast immer geht es darum, den Buddhis-
mus mit relevanten Themen und Bedurfnissen
von Menschen aus den westlichen Industrie-
staaten in Verbindung zu setzen. Dies schei-
nen interkulturell philosophische Projekte zu

sein — doch bei ndherem Hinschauen zeigen sie,

3 Mary Evelyn TuckEer/Dunkan Ryuken WrirL-
L1aAMS (eds.): Buddhism and Ecology. The interconnected-
ness of Dharma and Deeds, Cambridge, Mass., 1997

4 Roger T. AmEes / ]. Baird CarricorT (eds.): Na-
ture in Asian Traditions of Thought: Essays in Environmen-

tal Philosophy, News York 1989

Ursula BAATz ist Philosophin,
Religionswissenschafterin und
Wissenschaftsjournalistin

in Wien.
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Wenn ich aufmerksam schaue

sehe ich die Nazuma

an der Hecke bliihen.

Bashd Matsuo
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wie interkulturelles Philosophieren misslingen
kann, wenn der historische Kontext nicht be-
achtet wird; wenn sich pragmatische Interes-
sen mit Idealisierungen verbinden und Katego-
rienfehler nicht beachtet werden.

Man muss also festhalten, dass »Natur« ein
vieldeutiger Begriff ist, und dass »der Buddhis-
mus« nicht eine systematische Hberlieferung,
sondern eine kumulative Tradition in vielen
verschiedenen Spielarten ist. Schon vor der
Frage nach dem Verhiltnis »des Buddhismus«
zur »Natur« hat zudem eine Modernisierung
buddhistischer Traditionen eingesetzt, die
durch koloniale und imperialistische Macht-
politik initiiert und auch bestimmt wurde.’
Eine interkulturell motivierte Dekonstruktion
muss versuchen, die kulturelle Bedingtheit der
Positionen klaren, die Agenten fiir die wech-
selseitigen Aneignungen sind. Damit soll nicht
suggeriert werden, dass es so etwas wie eine
»urspriingliche Situation« oder »reine Kultur«
gebe, sondern es soll auf das Gegenteil hinge-
wiesen werden — namlich dass Positionen au-
thentisch sein konnen und entstanden aus der
Vermittlung verschiedener Kulturen. Authen-
tizitdt ist — kurz gesagt — in diesem Sinne das

Ergebnis eines Zuschreibungsprozesses.

DIE KONSTRUKTION DES PROBLEMS

Das Interesse an der Frage nach dem Stel-

lenwert von Natur in der buddhistischen

Tradition hat seinen Kontext in den kultur-
kritischen Stromungen in den USA und Eur-
opa nach 1950, in der Beatnik- und spater der
Hippie-Bewegung und deren Rezeption asia-
tischer Religionen.

Einer der wohl einflussreichsten Texte die-
ser Epoche, der das Verhiltnis Buddhismus
und Natur erstmals und tonangebend thema-
tisiert, findet sich in dem von Daisetz T. Su-
zuki und Erich Fromm herausgegebenen Buch
Zen und Psychoanalyse, das 1960 erschien und
bis heute immer wieder neu aufgelegt oder
nachgedruckt wird.® Suzuki stellt darin zwei
Gedichte einander gegentiber: das eine ist ein
Haiku des Zen-Dichters Basho (1644—1694):

Wenn ich aLlfmerlzsam schaue/sehe ich die Nazu-
ma/an der Hecke bliihen.

Dasandere stammt von dem viktorianischen
Dichter Alfred Lord Tennyson(1809—1892):

Blume in der geborstenen Mauer/ich pfliicke dich
aus den Mauerritzen/ mitsamt den Wurzeln halte
ich dich in der Hand/kleine Blume, doch wenn ich
verstehen konnte,/was du mitsamt den Wurzeln und
alles in allem bist/wiisste ich, was Gott und Mensch
ist.”

Suzuki kommentiert: »Basho pflickt die
Blume nicht, er betrachtet sie nur. Er ist in
Gedanken versunken. Er fihlt etwas in sei-
nem Inneren, aber er spricht es nicht aus. Er
lasst ein Ausrufungszeichen alles sagen, was
er sagen will; denn er hat keine Worte; sein
Geftihl ist zu voll, zu tief, und er hat nicht den

5 David L. McMaHAN: The Making zyrBuddhist Mo-
dernism, Oxford 2008, beschreibt diesen Prozess, in-
dem er verschiedene Studien und Daten neu zusam-

menfasst und interpretiert.

6  Erich FrRomm / Daisetz T. Suzuxkr / Richard
de MarTINO (Hg.): Zen-Buddhismus und Psychoanalyse,
Frankfurt/M. 1972.

7  S.oundS. 1.



Waunsch, es in Begriffe zu fassen. Tennyson
hingegen ist aktiv und analytisch. Als erstes
pfliickt er die Blume von der Stelle, wo sie
wachst. Er reil3t sie aus ihrem Nahrboden....
offenbar ist ihm ihr Schicksal gleichgiiltig, sei-
ne Neugier muss befriedigt werden.«®

Suzuki nutzt hier eine Rhetorik der starken
Kontraste: auf der einen Seite der »aktive,
analytische, zerstérende, »westliche«, Zugriff
auf die Natur, der die Neugier befriedigen
soll, auf der anderen Seite die betrachtende,
»passive«, nicht eingreifende, sich mit der Na-
tur auf gleiche Ebene begebende Haltung, die
dem Zen-Poeten Basho als Vertreter des »0ost-
lichen Denkens« zugeschrieben wird.

Der Text ist die schriftliche Version eines
Vortrags, den Suzuki 1957 vor amerikanischen
und mexikanischen Psychoanalytikern gehal-
ten hatte — eine bahnbrechende Veranstaltung,
zu der Erich Fromm in sein Haus in Guerna-
vaca/Mexiko eingeladen hatte. Fromm, einer
der einflussreichen Denker der zweiten Halfte
des 20. Jahrhunderts, war 1949 von den USA
nach Mexiko umgezogen und unterrichtete
seit 1950 an der Universidad Nacional Au-
tonoma de México. Suzuki hatte er so wie
viele andere Intellektuelle und Avantgarde-
Kiinstler bei dessen Lehrveranstaltungen
an der Columbia University, wo Suzuki seit
1952 unterrichtete, kennen gelernt. Fromm,
Sozialwissenschaftler und Psychoanalytiker,
kritisierte bereits Anfang der 1950er-Jahre
Kapitalismus und Konsumgesellschaft. Riick-
blickend wirkt seine frithe Kritik an der »Tha-

natophilie« der Gesellschaft — der Faszina-

8 S.iif.

tion der westlichen Industriegesellschaft mit
materiellen Produkten und nicht mit dem
Leben — sehr aktuell. Fromm und auch die
Avantgarde-Bewegung der Beatniks sah den
Zen-Buddhismus als Allierten und Vorbild
in der Kritik an Konsumismus und Materi-
alismus. Zen und die Psychoanalyse haben
dhnliche Anliegen, so Fromm, beiden gehe es
darum, »das Gegenteil der entfremdeten, ver-
zerrten, parataktischen, falschen und gedank-
lich gebildeten Empfindungen« freizulegen,
namlich ein unmittelbares, direktes Erfassen
der Welt® und dice Aufhebung der Spaltung
in Subjekt und Objekt. Resultierend aus der
Subjekt-Objekt-Spaltung sei eine Fixierung
aufs »Haben« statt aufs »Seing, die Fromm der
westlichen Industriekultur attestiert. In der
judisch-christlichen Tradition findet Fromm
zwar eine wichtige humanistische Impulse,
die diese Entfremdung kritisch bewerten und
andere Modelle bieten, doch seien diese Im-
pulse mit der »Entthronung Gottes« durch die
atheistische Religionskritik und der zeitglei-
chen Industrialisierung verloren gegangen. Im
Zen-Buddhismus dagegen findet Fromm eine
Weltanschauung, die existenziellen Fragen im
selben humanistischen Sinne wie die jidisch-
christliche Tradition beantwortet, aber ohne
Preisgabe von Rationalitit und Autonomie,
den Errungenschaften der Moderne."

In Suzukis einflussreicher Veroffentlichung
geht es vor allem um die Konstruktion des
Gegensatzes »westlich« und »6stlich«, und der

»Natur«-Bezug dient bloB3 als Beispiel. Suzu-

9 S.163.

1o S.105.

Blume in der geborstenen Mauer

ich pfliicke dich aus den
Mauerritzen

mitsamt den Wurzeln halte ich
dich in der Hand

kleine Blume, doch wenn ich
verstehen kénnte,

was du mitsamt den Wurzeln
und alles in allem bist

wilisste ich, was Gott und

Mensch ist.

Alfred Lord Tennyson
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®

Suzukis Darstellung des
Zen-Buddhismus ... verdankt

sich einer Konstellation, in der

sich japanische Modernisie-

rungsbestrebungen, westliche
Religionskritik, Aufklarung
und Positivismus miteinander

verkniipften.
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kis Lesern und Zuhorern erschient die Kons-
truktion von »westlichem« und »ostlichem«
Denken nicht als Orientalismus, sondern als
kultur- und zivilisationskritischer Topos von
groBer Reichweite. Dass dieser Topos des
japanischen Zen-Gelehrten selbst die Wie-
derholung eines neuzeitlichen européischen
Diskurses war, wurde nicht bemerkt. Immer
wieder hatten europiische Gelehrte und Rei-
sende bis ins 18. Jahrhundert »den Orient« —
Indien, China, aber auch die Turkei — als das
Bild einer idealen Gesellschaft den schlechten
Verhaltnissen im eigenen Land entgegengehal-
ten.!

Der Topos vom ganzheitlichen »6stlichen
Denken« als Gegenbild zum »westlicheng,
rationalen,  kapitalistischen und  konsu-
mistischen entspricht dem seit Anfang der
1950er-Jahre in den USA und dann auch in
Europa bei der intellektuellen Avantgarde po-
pularen Bild vom Zen-Buddhismus, das wei-
testgehend auf Daisetz T. Suzukis Biicher und
Vortrige zuriickgeht. Suzukis Darstellung des
Zen-Buddhismus wiederum verdankt sich
einer Konstellation, in der sich japanische
Modernisierungsbestrebungen, westliche
Religionskritik, Aufklirung und Positivis-
mus miteinander verkniipften. Neben einem
Literatur- und Philosophiestudium in Tokyo
tibte der junge Suzuki unter dem Zen-Meister
Soen Shaku. Dieser schickte ihn in die USA,
wo er von 1897—1908 Paul Carus, einen aus
Deutschland emigrierten Freidenker und He-

rausgeber der einflussreichen Journale »The

11 Z.B. Wilhelm Havsrass: India and Europe: An Es-
say in Understanding, N.Y. 1988

Open Court« und »The Monist« bei der Uberset-
zung buddhistischer Texte unterstiitzte. Ca-
rus sah im Buddhismus eine rationale, huma-
nistische und aufgeklarte Religion; eine Sicht,
die einflussreiche japanische Buddhisten wie
Suzukis Zen-Lehrer Soen Shaku gerne tiber-
nahmen, um den Buddhismus im Japan wie-
der zu rehabilitieren. Denn die Reformer
der Meiji-Ara sahen den Buddhismus als alt-
modisch, abergldubisch und korrupt und for-
cierten den Shinto als nationale Religion. Die
Modernisierung des japanischen Buddhismus
geschah unter den Vorzeichen von Nationalis-
mus und Militarismus.'” Die Denker der Ky-
oto-Schule stilisierten den Zen-Buddhismus
einerseits zum Inbegriff des Japanischen und
zur »Essenz Ostlichen Denkens«, gleichzeitig
aber auch zur »Essenz aller Religionen«. Der
Zen-Buddhismus sei keine Religion, sondern
ein Weg der Erfahrung, mit den Naturwis-
senschaften vereinbar, ohne Dogmen und Hi-
erarchien. Diese Idealisierung nahm sich ihr
MaB an der européischen Aufklirung, am Po-
sitivismus und Darwinismus, und war unter
»Westlern« sehr erfolgreich.

Das Stereotyp des »Ostlichen« und »West-
lichen« bestimmte auch den Diskurs zu »Bud-
dhismus und Natur« chitcstgchcnd.13 Die
»asiatischen Traditionen« werden vielfach

als Religionen oder auch Weltanschauungen

12 James W. HEersi / John C. MAaRALDO (eds.):
Rude Awakenings. Zen, the Kyoto School and the Question
of Nationalism, Honolulu, 1995

13 Vgl. einflussreich z.B. Masao ABg, »Man and Na-
ture in Christianity and Buddhism« Japanese Religions
7, no. 1 (July 1971): S. 1—10.



geschen, die erlauben, eine neue und 6kolo-
gisch verantwortungsvolle Sicht und Weise
des Umgangs mit der Natur zu entwickeln.'*
Zivilisations- und technikkritisch wurde der
Vergleich und Kontrast zur westlichen Indus-
trie-Zivilisation und zur judisch-christlichen
Tradition gesucht.

Die Diskussion erhielt Gewicht, als 1962
Rachel Carsons Bestseller »Silent Spring« er-
schien, der erstmals die Auswirkungen von
Pestiziden und die daraus folgende Umwelt-
zerstérung thematisierte und als Ausgangs-
punkt der Okologie—Bewegung gilt. In einem
1967 publizierten und sehr breit rezipierten
Artikel umreilt der US-amerikanische Me-
didvist und Wissenschaftshistoriker Lynn T.
White'®, selbst methodistischer Theologe, die
bereits damals in Ansitzen erkennbare 6kolo-
gische Krise als etwas vollig Neues. Das Chri-
stentum, »the most anthropocentric religion
the world has seen«'®, sei der Impulsgeber fir
das Entstchen der modernen Wissenschaft
und Technologie und somit auch der Grund
fir die 6kologische Krise. In seinen Schluss-
folgerungen erscheint der Zen-Buddhismus
als mogliches Paradigma der Lésung: »What
we do about ecology depends on our ideas of
the man-nature relationship. More science
and more technology are not going to get us
out of the present ecologic crisis until we find

a new religion, or rethink our old one. The

14 Z.B. Allan Hunt BADINER (ed.): Dharma Gaia. A
Harvest of Essays in Buddhism and Ecology, Berkeley 1990
15 In: Science, Band 155, 1967, S. 12031207, zitiert
nach: www.zbi.ee/~kalevi/lwhite. htm.

16 Ebd.

beatniks, who are the basic revolutionaries of
our time, show a sound instinct in their af-
finity for Zen Buddhism, which conceives of
the man-nature relationship as very nearly the
mirror image of the Christian view.«'” Doch
bezweifelt White, dass der Zen-Buddhismus
auf Grund seiner asiatischen Wurzeln in west-
lichen Kulturen hilfreich sein konnte. Er ver-
weist daher auf Franz von Assisi.'®

Lynn T. Whites Aufsatz fand enormes Echo
— in den néchsten zwanzig Jahren erschienen
hundert Publikationen,
mende und widersprechende. Theologen wie-

mehrere zustim-
sen nach, dass die jiidisch-christliche Tradition
nicht Herrschaft iber die Natur, sondern »ste-
wardship«, Fiirsorge und Verwaltung emp-
fiehlt, ein Befund, den die historisch-kritische
Exegese erhirteten konnte."” Wissenschafts-
historiker wiederum konnten aufzeigen, dass
die Quellen neuzeitlicher Technologie und
Wissenschaft bereits in antiken Gedanken zur

Naturbeherrschung zu finden sind.?®

BUDDHISTISCHE OKOLOGIE?

Die 1970er- und 1980cer-Jahre waren fir viele

junge Leute cine Zeit der Sehnsucht und in-

17 Ebd.

18 Ebd.

19 Jirgen EpacH: »Naturerfahrunge, in: Frank
CrUSEMANN / Kristian Hungar / Claudia JANSSEN
/ Rainer KEssLER / Luise ScHOTTROFF (Hg.): Sozial-
geschichtliches Worterbuch zur Bibel, Giitersloh 2009,
S. 420425

20 siche Elspeth WaITNEY: »Lynn T. White, in:
Bron TayLoRr (ed.): Encyclopedia of Religion and Nature,
London 2005, S.1735-1737.

»The beatniks, who are the basic
revolutionaries of our time,
show a sound instinct in their

affinity for Zen Buddhism.«

Lynn T. White
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®

Tiefendkologische Ideen, wie

die Forderung der Gleichbe-

rechtigung allen Lebens und die
Notwendigkeit, sich selbst zu
verandern, um eine 6kologisch
fundierte Gesellschaftsordnung
zu begriinden lieRen sich

mit dem Zen-Buddhismus

verbinden.
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tensiven Suche nach neuen Gemeinschafts-
und Lebensformen. Wenig bekiimmert um
hermeneutische Fragen und philosophische
oder historische Kontexte waren vor allem in
den USA visionare Dichter, Theoretiker und
Aktivisten bemiiht, die Konturen einer neuen,
6kologisch orientierten Gesellschaftsordnung
zu skizzieren. Neben Murray Bookchin oder
Wendell Berry hatte vor allem der Dichter
und Aktivist Gary Snyder groBen Einfluss auf
diese Entwicklung. Snyder gehérte zur Beat-
Generation und hatte unter dem Eindruck von
D.T. Suzukis Schriften begonnen, sich prak-
tisch und theoretisch mit dem Zen-Buddhis-
mus zu befassen. Sein Manifest »Four Changes«,
das 1969 in »Turtle Island«, seinem vielleicht
bekanntesten Lyrik-Band = erschien, begin-
nt mit der Feststellung, dass die Menschheit
nur Teil des yfabric of life« sei, des » Gewebes
des Lebens«. Diese Vorstellung, verbreitet
in indigenen Kulturen, die Snyder studierte,
findet sich dhnlich in einer ontologischen Me-
tapher des Hua-Yen-Buddhismus: als Bild fiir
das »Bedingte Entstehen« (pratitya-samutpada)
wird »Indras Netz« verwendet: das ganze
Universum, so suggeriert das Bild, sei wie ein
Netz aus Diamanten, die einander spiegeln
und einander wechselseitig bedingen. Snyder
bentitzte in den 1960er- und 1970er-Jahren
dieses Bild*',
Bild als auch ein Symbol der Verbundenheit

sowohl als ein strukturelles

von allem mit allem. Snyder wies auch auf die

Ahnlichkeit mit dem chinesischen »Go«-Spiel

21 Timothy GraY: Gary Snyder and the Pacific Rim:
Creating Countercultural Community, Univ. of lowa

Press, 2006, S. 93.

hin®?. Die Studie von Francis H. Cook zum
Hua-Yen-Buddhismus, die 1977 erschien,”
hat die Verbreitung dieser Metapher unter-
stutzt.

Ahnliche Ideen zur Verbundenheit des Le-
bendigen finden sich in mehreren anderen auf-
kommenden Theorien und Vorstellungen tiber
Okologie. Von Ernst F. Schumachers »Small is
beautiful. A Study of Economics as if People mat-
tered« (1973) erhofften sich manche eine »bud-
dhistische

tung. Im selben Jahr publizierte Arne Naess

Okonomie« ohne Naturausbeu-
den Aufsatz »The Shallow and Deep, long range
Ecology Movement. A Summar)/«“, der zum Aus-
gangspunkt der Tiefenokologie wurde.”® Tie-
fenékologische Ideen, wie die Forderung der
Gleichberechtigung allen Lebens und die Not-
wendigkeit, sich selbst zu verdndern, um eine
okologisch fundierte Gesellschaftsordnung zu
begriinden lieBen sich mit dem Zen-Buddhis-
mus verbinden. Die beiden Biologen Lovelock
und Margulies entwickelten durch systemthe-
oretische Uberlegungen in den 1970er-Jahren
die >>Gaia—Hypothese<<26, die oft als eine wis-
senschaftliche Variante des Animismus ro-
mantisiert wurde — oder eben auch als wissen-
schaftliche Variante von »Indras Netz«. Damit
schienen sich Verbindungen zwischen Bud-

dhismus und Naturwissenschaft anzubahnen.

22 S.123.

23 Francis Cook: Hua-Yen Buddhism: The Jewel Net of
Indra, Penn State Press, 1977.

24 In: Inquiry 16,1, S. 95—100.

25 Vgl. z.B. Arne Nagss: Ecology, Community and
Lifestyle, Cambridge, Mass., 2008

26 James LovELOCK: Gaia — a New Look at Life on

Earth; 1979



Der zivilisations- und technikkritische Gestus
wurde durch die Hoffnung auf ein neues Welt-
bild, das Naturwissenschaft und Mystik ver-
bindet, erginzt. Dieses Projekt, das bereits
die Theosophische Gesellschaft Ende des 19.
Jahrhunderts verfolgt hatte, fand seinen He-
rold nun in Fritjof Capra, dessen Buch »The
Tao of Physics« ebenfalls Mitte der 1970er-Jahre
erschien.””

Hatten sich zunachst nur Beatniks und
Hippies fiir den Buddhismus interessiert, be-
kam der Buddhismus in den USA zunehmend
auch akademisch Gewicht.?® Trotzdem stellt
der Begriinder der Umweltethik, Eugene C.
Hargrove, im Vorwort zu dem 1989 erschie-
nenen Band »Nature in Asian Thought« fest, es
sei Uberraschend, dass »ostliches Denken« in
der Umweltphilosophie keine gréBere Rolle
spielte. Zwar inkludierte die Tiefenékologie
in ihrer populiren Ausprigung buddhisti-
schen Elemente, wozu vor allem Gary Sny-
der beigetragen hatte, wie Hargrove bemerkt,
doch dies wiirden Leuten, die die Atmosphire
der 1960er-Jahre, in denen der Buddhismus
popular geworden sei, nicht gekannt hatten,
deplatziert vorkommen. Auch im Gefolge der
»Lynn-White-Debatte« hitten sich nur weni-
ge dem Buddhismus zugewandt; viele hielten
sich an Lynn Whites Feststellung, wegen der
kulturellen Prigung des Zen-Buddhismus
durch die Kultur Asiens sei dieser nicht fir

den »Westen« als »Problemldser« geeignet.

27 Fritjof CaPrA: The Tao of Physics, Boulder, 1975
28 In Europa war die akademische Beschiftigung
mit dem Buddhismus zu dieser Zeit im Wesentlichen

Sache der Asienwissenschaften.

Theologen wie John Cobb gingen an die Wur-
zeln des Christentums zurtick, und fanden
dort neue, 6kologisch relevante Sichtweisen®”.
Andere, wie der Philosoph und Historiker
John Passmore, sahen im Buddhismus eine
bauerliche Religionsform und bemingelten
im Hbrigen die mangelnde Glaubwiirdigkeit
buddhistischer Japan

z.B. habe eine Industriezivilisation geschaf-

Natur-Bezogenheit.

fen, die von keiner anderen iibertroffen wer-
de in ihrer Beleidigung von Ohren, Auge und
Nase, so Passmore.*® Dies sei allerdings ein
Ergebnis westlichen Kolonialismus und west-
licher Technologie. Hargrove hilt es in seinem
Vorwort fir unrealistisch, dass das »ostliche
Denken« die westliche Umweltphilosophie
revolutionieren wird, wie Kritiker furchten
und Proponenten hoffen. Stattdessen schlagt
er einen komparativen Zugang vor: durch den
Perspektivwechsel, den die »6stliche Philoso-
phie« vorschligt, konnten »westliche« Um-
weltdenker z. B. versteckte Annahmen im ei-
genen Denken kritisch wahrnehmen.*'

Mit dem »Engagierten Buddhismus« um
die Mitte der 197cer-Jahre wurde 6kolo-
gisches Engagement auch unter asiatischen
Buddhisten ein Thema. Pionier ist die 1958
gegriindete Sarvodaya-Bewegung in Sri Lan-

ka, die im Sinne Gandhis Spiritualitit und En-

29 John Coss: Is it too late? A Theology of Ecology,
1971; Sustainability. Economics, Ecology and Justice, New
York 1992.

30 Eugene HARGROVE in: R. Ames, (Fn. 2) S.xv1

31 S.XX.

Der zivilisations- und technikkri-

tische Gestus wurde durch die
Hoffnung auf ein neues Welt-
bild, das Naturwissenschaft und

Mystik verbindet, erganzt.
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Diese einander wider-
sprechenden Positionen
machen deutlich, dass hier die
Hausaufgaben einer interkul-
turellen Hermeneutik nicht

erledigt wurden.
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gagement fiir nachhaltige lindliche Entwick-
lung verbindet.*?

Komparativ in Sinne Hargroves sind die
zahlreichen Publikationen, die ab Mitte der
198cer-Jahre zum Thema Buddhismus, Na-
tur und Okologie erscheinen, nicht. Oft sind
es Fallstudien, die 6kologisch positives Ver-
halten in buddhistischen Landern darstellen,
den Hintergrund — die zunehmende Indus-
trialisierung — jedoch nur am Rande thema-
tisieren. Viele Aufsitze analysieren einzelne
buddhistische Traditionen oder auch einen
»Querschnitt-Buddhismus« auf 6kologische
Relevanz.*?

Dabei zeigt sich, dass Buddhisten kei-
neswegs einig dartiber sind, ob der Buddha-
Dharma &kologisch orientiert ist und die
Sorge um Natur und Umwelt nahelegt. Ian
Harris unterscheidet mehrere Gruppen: ne-
ben den »Engagierten Buddhisten« gibt es 1.
traditionelle buddhistische Lehrer — »tradi-
tional guardians of the doxic truth« wie z. B.
den Dalai Lama oder auch Ajahn Buddhadasa
oder Thich Nhat Hanh —, die buddhistische
Umweltethik nachdriicklich befirworten; 2.
Arbeiten gelehrter Aktivisten (»scholar-akti-
vistsq) aus Japan und Nordamerika, in denen
versucht wird, eine buddhistische Umwelte-
thik auf Grundlage der Textiiberlieferung zu

identifizieren; z.B. Joana Macy oder Robert

32 Vgl. dazu Peter HARVEY: An Introduction to Bud-
dhist Ethics, Cambridge 2000, S. 174—187.

33 Tucker / WirLiams (Fn. 3); auch Ursula BaaTz,
>>Buddhismus-Okologic—Nachhaltigkcit« in: Beate
Lirric (Hg.): Religion und Nachhaltigkeit: multidiszipli-
ndre Zuginge und Sichtweisen, Miinster 2004, S. 119—147.

Aitken Roshi; 3. kritische Studien, die aber
trotzdem die Méglichkeit einer authentischen
buddhistischen Antwort auf Umweltpro-
bleme argumentieren, wie z.B. die Untersu-
chungen von Lambert Schmitthausen; und
4. eine ganzliche Ablehnung der Méglichkeit
einer buddhistischen Umweltethik unter Be-
rufung auf die Jenseitigkeit (»otherworldliness«)
des Buddhismus, wie dies z.B. der Japaner
Noriaki Hakayama oder auch Ian Harris selbst
vertritt.**

Diese einander widersprechenden Posi-
tionen machen deutlich, dass hier die Haus-
aufgaben einer interkulturellen Hermeneutik
nicht erledigt wurden.

Da ist zundchst erstens die Frage der Be-
griffe. Wie oben erwihnt, finden sich fiir Ter-
mini wie »Natur«, »Umwelt, >>Okosystem<<
keine Aquivalente in den buddhistischen Tex-
ten — weder in den Pali- und Sanskrit-Texten,
noch in den chinesischen oder tibetischen.?*
Es lassen sich nur mogliche Entsprechungen
angeben“, die sich ahnlich wie »Natur« auf

das Lebendige im Ganzen beziechen — jedoch

34 lan Harris: »Getting to Grips with Buddhist
environmentalism«, in: Journal of Buddhist Ethics,
21995, S,173—190, S. 177.

35 lan Harris: »Buddhism and Ecology, in: Da-
mien KEowN: Contemporary Buddhist Ethics, Rich-
mond 2000, S. 113135, S. 113.

36 z.B. bei Don Swearer: »The Hermeneutics
of Ecology in Contemporary Thailand: Buddhadasa
and Dhammapitaka, in: Tucker /WrILLIAMS (eds.),
(Fn.3) S.21—44, und lan Harris: »Buddhism and
The Discourse of Environmental Concern. Some
methodological Problems considered, in: TuckEer /
WiLLiams, S. 377—402.



unter der Perspektive des buddhistischen Be-
freiungswegs.37 Ein interkulturell motivierter
philosophischer Zugang hitte als erstes die-
se Begriffe, aber auch die Perspektiven von
»Werden und Wachstum«, der Suche nach
deren Prinzipien, der Frage nach dem &kolo-
gischen Gleichgewicht und der Erhaltung der
Arten und den Gegensatz von »Natur« und
»Kultur«, die fir die europidischen Uberlie-
ferungen charakteristisch sind, schrittweise
und kontextbezogen dekonstruieren miissen.
Im besten Fall versuchte man, »Beweis-
stlicke fiir und gegen den Buddhismus als eine
okologische achtsame Tradition«®® zu finden.
Harris gibt zu bedenken, dass der groBte Teil
der buddhistischen Textiiberlieferung von ei-
ner stadtischen, gebildeten und monastischen
Elite stammte und fiir eine ahnliche Klien-
tel bestimmt war, fiir Menschen also, denen
Fragen des bauerlichen Lebens fremd waren.
»Natur« erscheint in buddhistischen Texten
durchaus ambivalent. Das stadtische Leben
wird als erstrebenswert angesehen, und die
Vorstellung, dass Stidte sich so dicht neben-
einander befinden, dass man in der einen die
Hihne der anderen krihen hort, gilt als idealer
Zustand.?® Die Schonheit der vom Menschen
unberiihrten Natur wird dagegen von Aske-
tinnen und Asketen beschrieben, die sich ihre

Hiitten in den tiefen Waldern gebaut haben.*°

37 Siche auch weiter unten die Ausfithrungen zur
buddhistischen Kosmologie.

38 SWEARER, (Fn. 35), S. 115.

39 Dabei handelt es sich nattirlich nicht um moderne
GroBstadte, in denen Tierhaltung meist verboten ist.

40 Lambert ScumITTHAUSEN: Buddhism and Nature, In-

Natur-Gottheiten — etwa die Nagas im Pali-
Kanon oder die thailandischen Phra Phum —
entstammen vor- bzw. nicht-buddhistischen
Traditionen.

Die fiir eine agrarische Gesellschaft selbst-
verstandliche Verehrung von Naturgottheiten
ist heute auch in GroBstidten wie Bangkok
oder Colombo lebendig. Doch unter den Vor-
zeichen der Modernisierung scheint dies nicht
selbstverstandlich zu &kologischem Engage-
ment zu fihren. So setzen sich zwar buddhis-
tische Monche und Laien fiir den Erhalt von
Waildern und eine intakte Umwelt ein; der
Naturschutz in Thailand und Sri Lanka mo-
tiviert sich aus buddhistischer Ethik und wird
z.T. von engagierten Mdénchen getragen.41
Auf der anderen Seite ist das 6kologische Be-
wusstsein unter der breiten Bevélkerung we-
nig entwickelt. Ein Beispiel: In einer Studie
tiber die Haltung von Japanern Tieren gegen-
Uber aus dem Jahr 1991 wird deutlich, dass
38 % der befragten Japaner eine »moralische«
Haltung einzelnen (Haus-)Tieren gegeniiber
haben, 31 % den Umgang mit Tieren meiden
aus Abneigung oder Angst, und 28 % Tiere als
Objekt menschlicher Herrschaft sehen. Eine
Studie des United Nations Development Program
von 1989 stellt fest, dass von 14 untersuchten
Landern Japan das geringste 6kologische En-
gagement zeigt.42 Der offizielle Umgang mit
dem Atom-Desaster in Fukushima bestatigt

ternational Institute for Buddhist Studies, Tokyo 1991, S. 20.
41 Harvey, (Fn.32) S. 150ff.

42 Malcolm David Ecker: »Is There a Buddhist Phi-
losophy of Nature?«, in Tucker / WirLiams, (Fn. 3)

S.334.

Ein interkulturell motivierter
philosophischer Zugang hatte
als erstes diese Begriffe, aber
auch die Perspektiven von
»Werden und Wachstumc, der
Suche nach dessen Prinzipien,
der Frage nach dem 6kolo-
gischen Gleichgewicht und
der Erhaltung der Arten und
den Gegensatz von »Natur«
und »Kulture, die fir die
europdischen Uberlieferungen
charakteristisch sind, schritt-
weise und kontextbezogen

dekonstruieren miissen.
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Fiir viele akademisch orientierte
Autoren der1980er und 1990er
Jahre erscheinen kosmo-
logische Vorstellungen als
Briicke zwischen »Natur« und

»Buddhismus«.
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diese »Natur-Vergessenheit«, zu der die be-
rithmten Garten der Zen-Tempel und Shinto-

Schreine in starkem Kontrast stehen.*?

BUDDHISTISCHE TRADITIONEN
UND OKOLOGIE

Fiur viele akademisch orientierte Autoren
der 198cer- und 1990er-Jahre erscheinen
kosmologische Vorstellungen als Briicke zwi-
schen »Natur« und »Buddhismus«. In diesen
Studien wird die buddhistische Tradition
nun im Unterschied zu fritheren Arbeiten in
ihrer Diversitit gesehen, historisch und geo-
graphisch, kulturell, aber auch was die Lehre
anlangt. Doch weder ldsst sich daraus ein ein-
fach zu befolgender Handlungsimpuls gewin-
nen noch gelingt es, eine tiberzeugende neue
»Kosmovision«** zu formulieren, die buddhis-
tische Kosmologie und Biowissenschaften
tiberzeugend miteinander verbindet.

Die »samsarisch/karmische« Kosmolo-
gie45 des stid- und stidostasiatischen Buddhis-
mus, der sich vor allem an der Pali-Uber-
lieferung orientiert, beschreibt das »Feld«
ciner kosmischen Ordnung, zur die Regionen

der Gétter wie auch Hollen gehéren. Das

43 Ebd.

44 »Kosmovision« wird fir lateinamerikanische
indigene Kosmologien verwendet; das Wort scheint
hier angebracht, um den »Schnsuchtsort« westlicher
»Suchenden« zu benennen.

45 Frank E. REYynorps: »Multiple Cosmogonies
and Ethics: The Case of Theravada Buddhisme, in:
Robin W. Lovin / Frank E. REyNoLDs (eds.): Cosmo-
gony and Ethical Order: New Studies in Comparative Ethics,
Chicago 1985, S. 382.

Bedingte Entstehen (pratitya-samutpada) be-
schreibt das Zustandekommen menschlicher
Existenz in diesem samsarischen Universum,
dessen Zustand sich durch moralischen Verfall
immer mehr verschlechtert, bis es schlieflich
verschwindet und ein neues entsteht. Diesen
Kreislauf kann verlassen, wer Nirvana erlangt,
d.h. jemand, fir den Begehren, Hass und
avidya, Unwissenheit oder Verblendung, erlo-
schen sind. Die »Natur« ist in diesem Kreis-
lauf kein Wert, der eigens erhaltenswert ist,
jedoch hingt ihr Zustand an der karmischen
Qualitit menschlichen Handelns.*® Pflanzen
gelten hier, wie Lambert Schmitthausen*”
festhalt, nicht als Lebewesen und stehen au-
Berhalb des Kreislaufs der Wiedergeburten,
kénnen jedoch Wohnorte fiir Tiere oder auch
Naturgottheiten sein. Deswegen erscheinen
sie schiitzenswert, und Schmitthausen emp-
fiehlt dies als Ansatz fiir eine 6kologische bud-
dhistische Ethik.*® Tiere dagegen werden in
allen buddhistischen Traditionen immer als
Lebewesen gesehen, eine Tierethik liegt da-
her nahe.*’

Im Mahayana-Buddhismus wird die Nicht-
Dualitdt, die »Leere« (sunyata) — die man als
Explikation von nirvana verstehen kann — u. a.
kosmologisch als dharmakaya, »Korper des

Dharma« aufgefasst. Die Relationalitdt aller

46 SCHMITTHAUSEN, Fn. 1.

47 Lambert ScHMITTHAUSEN: Plants in Early Bud-
dhism and the Far Eastern Idea of the Buddha-Nature of
Grasses and Trees, Lumbini International Research In-
stitute, Lumbini 2009.

48 S. 38f, siche auch Zusammenfassung S. 98f.

49 Z.B. Harvey (Fn. 32), S.150—170.



Existenzformen wird auf diesem Hintergrund
im chinesischen Hua-Yen-Buddhismus in ei-
ner scheinbar formalisierbaren Abstraktheit
ins Bild von »Indras Netz« gebracht. Der japa-
nischen Shingon-Buddhismus wiederum sicht
die »fiinf groBen Elemente« der indischen
Kosmologie — Erde, Wasser, Wind, Feuer
und Raum — als Verkérperungen des Bud-
dha Dainichi Nyorai, sodass scine Existenz
und die Existenz der Wesen »nicht identisch
und doch identisch, nicht unterschieden, aber
doch unterschieden« ist.*® Die Dimension der
Nicht-Dualitat, die fir buddhistische Kos-
mologien unverzichtbar ist, da zum Dharma
als tiberweltlichem (lokuttara) Befreiungsweg
gehorend, macht diese Modelle inkompati-
bel mit naturwissenschaftlichen Theoriebil-
dungen, die »innerweltlich« (lokya) orientiert
sind. Dass Pflanzen im Mahayana ein soterio-
logisches Potenzial zugesprochen wird — der
japanische Zen-Meister Dogen (1200—1250)
spricht von der »Erleuchtung von Biischen
und Grisern« — hingt nicht mit einer gréBe-
ren Wertschitzung von deren Eigenwert oder
dem Eigenwert der Natur zusammen, sondern
mit Entwicklungen der buddhistischen Lehre.
Im Mahaparinirvana Sitra, einem Mahayana-
Text, wird allen Wesen zugesprochen, dass
sie keimhaft Buddha-Natur wie einen Embryo
in sich tragen, eine Lehre, die im Folgenden
verfeinert und ausgebaut wird. Ein Bild des
japanischen Malers Ito Jakuchu (1716—1800)
heit »Das Gemiise-Nirvana« und zeigt einen

groBen Rettich — ein in Japan sehr geschatztes

Gemiise — in der Mitte in liegender Position
und rundherum viele andere Gemiise — eine
Version der Darstellung des liegenden und von
seinen Schiilern umgebenen Buddha Shakya-
muni. Das ist nicht Blasphemie, sondern die
bildliche Umsetzung der Mahayana-Lehre,
dass alle Lebewesen in sich den Keim der Er-

leuchtung tragen.

STRATEGIEN UND EINWANDE

Die methodischen Schwierigkeiten, aus so
diversen Ansitzen eine 6kologische Ethik zu
entwickeln, werden hédufig mit einer rheto-
rischen Doppelstrategiec umgangen: »die bud-
dhistische Position« wird zunachst in Abgren-
zung von »der christlichen Position« oder »der
westlichen Position« dargestellt; darauf fol-
gend wird dann »die buddhistische Position«
mit Hinblick auf ihre Okologie—TaugliChkeit
qualifiziert. Die Begriffe von »Natur, auf die
dabei Bezug genommen wird, werden kaum
und wenn beliebig reflektiert. Ein weiterer
Argumentationsstrang bezieht sich auf die
Grundlagen des Buddhismus, den Achtfachen
Pfad und die funf sowohl fur Laien wie auch
fiir Monche geltenden Regeln (s1la) und inter-
pretiert diese im Sinne einer 6kologischen,
dh. die Natur bewahrenden Tugendethik, wie
dies Cooper auch fiir den Mahayana-Buddhis-
mus darstellt.®!

Gegen eine 6kologische Re-Interpretation
der buddhistischen Traditionen lasst sich ein-

wenden, dass okologische Ethik eine inner-

to Graham ParkEs: »Voices of Mountains, Trees

and Riversg, in: Tucker / Wirriams (Fn. 3), S.114.

51 David Cooprer / Simon P. James: Buddhism, Vir-

tue and Environment, Farnham (Surrey) 2005.
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®

Das »Entstehen in wechsel-
seitiger Abhangigkeit« stellt
keinen Kausalnexus dar, wie oft
angenommen wird, sondern
einen Komplex von einander
wechselseitig bedingenden
Entitaten, wie dies z.B. in der
Metapher von Indras Netz

ausgedriickt wird.

polylog 29

SEITE 4.8

weltlich am Wohlergehen des Netzwerkes
des Lebendigen orientiert ist. Biozentrisch,
wenngleich in unterschiedlicher Intensitit
und Ausformung, sind alle Richtungen der
Okologie, von der Tiefenékologie — der radi-
kalsten Position — bis hin zu Naturschtitzern.
Der Buddhismus dagegen ist in seiner Ori-
entierung »iiberweltlich« (lokuttara), d.h. das
innerweltliche (lokya) Wohlergehen von Ein-
zelnen oder ganzen Spezies sollte ein Neben-
Ergebnis buddhistischer Praxis sein, wenn
man mit David Cooper52 die buddhistische
Ethik als Tugendethik auffasst; doch dies ist
nicht das Ziel.

Zweiter Kritikpunkt ist die 6kologische
Re-Interpretation von pratitya-samutpada — wie
z.B. einflussreich bei Joanna Macy als eine
Form okologisch vernetzten Denkens. Das
»Entstehen in wechselseitiger Abhangigkeit«
stellt keinen Kausalnexus dar, wie oft ange-
nommen wird, sondern einen Komplex von
einander wechselseitig bedingenden Entitéten,
wie dies z. B. in der Metapher von Indras Netz
ausgedriickt wird. Im Pali-Kanon ist es in ver-
schiedenen Varianten eine anthropologisch
orientierte Denkfigur, die a. die Bedingungen,
die zu dem gegenwirtigen Leben fithren, und
b. die Mdéglichkeiten des »Erwachens« plau-
sibel machen soll. In der Sicht des Mahayana-
Buddhismus treten die Aspekte von Interde-
pendenz, Simultaneitit und Wechselseitigkeit
der Faktoren in den Vordergrund, die »leer«
sind von eigenstandiger Existenz (Sunyata),
wie es heillt. »Wenn dieses, so jenes«, so lau-

tet die Kurzfassung dieser Auffassung des Ent-
52 Ebd.

stehens in Abhingigkeit, das Assoziationen zur
Systemtheorie nahe gelegt hat. Als Parallelen
konnten der Prozesscharakter, die Relationa-
litat und damit verbunden eine Abkehr von der
Vorstellung einer »Substanz« gesehen werden.
So meint Joanna Macy: »Both early Buddhist
teachings and system theory emphasize that
causation, as the interaction of mutually con-
ditioning phenomena, entails the radical im-
permanence of these phenomena. Entities
are ever-changing, because they participate
in and are subject to relationships in a world
constituted by rclationships«.53 Hier wird die
Welt des samsara als ein auf Optimierung an-
gelegtes System aufgefasst, in dem karmisch
heilsame Handlungen zu Verianderungen und
neuen Strukturen fihren konnen. Das be-
deutet buddhistisch — s. 0. — eine Reduktion
auf die Dimension des »Weltlichen« (lokya).
Zudem kommt im buddhistischen Denken te-
leologisch orientierten, innerweltlichen Pro-
zessen keine theoretische Relevanz zu, wie
Schmitthausen festhalt.** Aus der Perspektive
der europdischen Philosophie wiederum lasst
sich ein klassische Kategorienfehler feststel-
len: die Ebene moralisch-ethischen Handelns
(»karmisch heilsam«) und die Ebene der — na-
turwissenschaftlich beschreibbaren — Fakten

(Biosysteme) werden vermischt.

53 Joanna Macy: Mutual Causality in Buddhism and
General Systems Theory: The Dharma of Natural Systems,
N.Y. 1991, S. 107.

54 SCHMITTHAUSEN, Fn. 2, S. 9 ff.



EIN VORLAUFIGES RESUME

Das Projekt, »den Buddhismus« 6kologisch zu
interpretieren, verdankt sich der Suche nach
einer alternativen Kosmovision, die Spiritu-
alitat und Naturwissenschaft verbinden soll,
ein Projekt, das bereits im 19. Jahrhundert
aktuell war. Beginnend in den 1960er-Jahren
nimmt der Trend um 1980 Form an und geht —
was akademische Publikationen anlangt — seit
etwa 2000 allmahlich wieder zuriick, wobei
nach 2000 ein gréBeres Interesse an buddhis-
tisch motivierter Tierethik wahrzunchmen
ist.>*> Das Thema Okologie und Religion —
und das heiBt auch Buddhismus — hat mit »The
Forum on Religion and Ecology at Yale« seit Ende
der 1990er-eine solide akademische Veranke-
rung gefunden. Ein MA-Programm »Ecology
and Religion« wird von der Yale School of Fo-
restry & Environmental Studies (FES) und der
Yale Divinity School (YDS) gemeinsam ange-
boten, doch scheint das Programm eher ethi-
sche und theologische Interessen zu bedienen
als forstwissenschaftliche.®®

Vor allem im englischen Sprachraum ist eine
»spirituellen Okologie«57 entstanden, die der
cthisch-asketischen Seite der Okologie—Bewe—
gung Rechnung tragt und sich auch im Buddhis-

mus artikuliert. Die gesuchte »ganzheitliche«

55 Dazu siche die umfangreiche Bibliographie von
Duncan Ryuken WrLL1ams http://fore.research.yale.
edu/religion/buddhism/bibliography/

56 http://fore.research.yale.edu/files/FES-YDS_
]oint_Degree_Guide.pdf

57 Leslie E. SPONSEL: Spiritual Ecology. A Quiet Revo-
lution, Santa Barbara 2012

Sicht auf die Natur oder eine immer wieder po-
stulierte Hbereinstimmung von Naturwissen-
schaft und »Buddhismus« lieB sich jedoch bisher
nicht erweisen. Das liegt einerseits an der Di-
versitit und Komplexitit der mehrtausendjih-
rigen, kumulativen buddhistischen Tradition.
Zum anderen aber fehlt eine interkulturelle Re-
flexion. Die buddhistische Tugendethik ist an-
thropologisch und soteriologisch ausgerichtet;
im Bereiche der Okologie geht es jedoch auch
um wissensbasierte Entscheidungsprozesse58
und deren ethische Begriindung, wobei Tele-
ologie und Kausalitit eine Rolle spielen. Diese
Fragen wurden nicht ausreichend gestellt, ge-

schweige denn beantwortet.

NACHSATZ

In den letzten Jahren hat das Projekt, den
Buddhismus

dierte Religion zu begriinden, ein neues Feld

als naturwissenschaftlich fun-

gefunden: die Achtsamkeitsforschung. Der
Forschungsschwerpunkt liegt bei der Neu-
rophysiologie. Fragen nach einer interkultu-
rellen Kompatibilitit stellen sich daher nur
ganz am Rande. Doch das ist das Thema einer

anderen Untersuchung,

8  Wilhelm Scumip: Okologischc Lebenskunst,
Frankfurt/M. 2008, S. 39

Die gesuchte »ganzheitliche«
Sicht auf die Natur oder eine
immer wieder postulierte
Ubereinstimmung von Naturwis-
senschaft und »Buddhismus« lieR

sich jedoch bisher nicht erweisen.

polylog 29

SEITE 49



	polylog_29_cover_SD
	polylog_29_p.pdf



