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VORWORT v

Vorwort

Es ist schwer vorstellbar, dass sich jemand allein aus wissenschaftlichen Griinden mit
okologischer Ethik beschéftigt, und so gebe ich gerne zu, dass mir die Auseinandersetzung mit
diesem Thema und das Schreiben dieser Arbeit kein rein intellektuelles, sondern ein durchaus
personliches Bediirfnis war: Es haben bei meinen Studien also Kopf und Herz profitiert. Da
ich mir jedoch von Beginn an meiner generellen Zuneigung zu meinem Dissertationsthema im
grofleren Zusammenhang wie auch zu den einzelnen portrétierten Vertretern buddhistischer
okologischer Ethik vollkommen bewusst war, habe ich mich selbst bestindig kontrolliert,
nicht einer zu wohlwollenden und daher vielleicht unkritischen Darstellung anheim zu fallen.
Ich hoffe, es ist mir gelungen.

Ein Grundinteresse fiir die Belange der Natur trage ich seit langem mit mir, doch die Moglich-
keit, dies mit meinem Studium der Indologie zu verbinden, verdanke ich meinem Lehrer und
Betreuer dieser Dissertation, Professor Dr. Lambert Schmithausen, Universitit Hamburg,
dessen herausragende Forschungen, etwa iiber 6kologische Stringe im alten Buddhismus, mir
Wegbereiter und Wegweiser gleichermallen sind und mich besténdig inspirieren. Auch bin ich
thm und Professor Dr. Wezler, ebenfalls Hamburg, zu groBem Dank verpflichtet, weil ich mit
ihrer Hilfe ein Promotionsstipendium der Studienstiftung des Deutschen Volkes bekam. Dies
gab mir unter anderem den finanziellen Freiraum fiir meine Feldforschungen in Thailand und
ein Treffen mit Joanna Macy in der Schweiz. Eine weitere Reise im Rahmen meiner
Dissertation wurde von der National Geographic Channel Fernseh-Serie ,,Next Wave*
finanziert, dem mich begleitenden Filmteam von Southern Star, Australien, ein herzliches
Dankeschon! In Thailand danke ich insbesondere Thilo Wieser, meiner erste Anlaufstelle in
Thailand und damals Mitarbeiter der von Sulak Sivaraksa gegriindeten, in Bangkok ansédssigen
NGO Spirit and Education Movement (SEM). In Nan danke ich Pimonphan Sakidram (Pang)
fiir ihre hervorragende Ubersetzungsarbeit, Samruay Phadphon und seiner Familie fiir
selbstgezogenes Gemiise und lange Gesprache tiber Hak-Muang-Nan, sowie Phra Khra Pitak,
Phra Somkit und Phra Jirawat fiir Interviews und die Moglichkeit, an einer Baumordination
teilzunehmen. Im GroBraum Bangkok waren Phra Dhammapitaka und Chatsumarn Kabilsingh
so freundlich, mir ausfithrlich ihre Sicht des Verhiltnisses von Mensch, Natur und

Buddhismus darzulegen, ersterem gilt besonderer Dank, da er mich trotz seiner schweren
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Krankheit empfing. Pipop Udomittipong vom SEM in Chiang Rai und Dr. Louis Gabaude von
der Ecole frangaise d’Extréme-Orient in Chiang Mai haben mir ebenfalls wertvolle Hinweise
und Denkanstofle gegeben. In Birma bedanke ich mich bei Sayadaw U Jotika, Sayadaw U
Kittisara, Dr. Mehm Hla Aung Gyi und U Ohn von FREDA, besonders aber bei U Aung Din,
der eine grof3e organisatorische Hilfe war und mir viele Tiiren 6ffnete.

Auch in Deutschland habe ich vielfiltige Unterstiitzung erfahren, so war mir Franz-Johannes
Litsch vom Netzwerk engagierter Buddhisten ein interessanter, kenntnisreicher
Gesprichspartner. Professor Dr. Barend Jan Terwiel von der Hamburger Thaiistik ermutigte
mich zu Forschungen in Thailand, Martin Seeger — ebenfalls vom Fachbereich Thaiistik — half
mir nach meiner Feldforschung aufopferungsvoll und geduldig, mein umfangreiches
Interviewmaterial aus Thailand zu iibersetzen. Professor Dr. Paul, Universitdt Karlsruhe, war
so freundlich, von philosophischer Warte aus einen Blick auf meine Arbeit zu werfen.

Wichtige Anst63e und nicht zuletzt Ansporn verdanke ich auch Dr. Wolfgang Wienand.

... dann sind da neben vielen Ungenannten meine Familie und meine Freunde, die mich iiber
zwel monothematische Jahre lang ertrugen und vor der volligen Schreibtischvereinsamung

bewahrten. Gut gemacht!
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1 Einleitung

Die weltweite 0kologische Krisel, mit der sich der Mensch konfrontiert sieht, hat in den
vergangenen Jahrzehnten ungekannte Ausmalle angenommen. Keine andere Zivilisation
sah sich jemals gezwungen, sich mit einer Umweltzerstorung heutiger GréBenordnung
auseinander zu setzen. Als dringend zu I6sendes Problem beschiftigt dies neben
politischen Institutionen nicht nur technische oder naturwissenschaftliche Disziplinen,
sondern seit einigen Jahren vermehrt auch die Religionen. Diese begreifen die fort-
schreitende Umweltzerstorung nicht nur als Resultat okonomischer, politischer und
sozialer Faktoren, sondern auch als moralisch-spirituelle Krise und damit als ein Problem,
das in ihren traditionellen Zustindigkeitsbereich fdllt. Den Ergebnissen einer
repriasentativen Bevolkerungsumfrage zum Umweltbewusstsein in Deutschland zufolge
pladieren Personen, die sich selbst als religios bezeichnen, deutlich hiufiger fiir Eigen-
verantwortung und dagegen, die Verantwortung fiir den Zustand der Umwelt auf den Staat
bzw. das ,,System* abzuwilzen (BMU 2000, 49). Dass sich die Idee durchsetzt, sinnvoller-
weise Religion, und damit auch religiose Institutionen, zugleich als Vehikel fiir den
Transport oOkologischen Gedankenguts zu verwenden und fiir die ©kologische
Bewusstseinsbildung ihrer jeweiligen Anhdnger in Verantwortung zu nehmen, zeigt sich
exemplarisch darin, dass das Umweltprogramm der Vereinten Nationen (UNEP) bereits
vor mehr als 15 Jahren das “Interfaith Partnership for the Environment”-Programm (IPE)
ins Leben gerufen hat, im Rahmen dessen umweltschutzrelevantes Informationsmaterial an
Religionsgemeinschaften verteilt wird (DAEDALUS 2001, 11).

Ein Beitrag der Religionen zur Losung der dkologischen Krise? lige also darin, eine ihre
Anhidnger moglichst bindende dkologische Ethik auf religioser Grundlage zu etablieren. Es
ist naheliegend, dass es dabei kulturell generierte Konventionen und Strukturen mensch-
lichen Verhaltens und Denkens zu beriicksichtigen gilt. Wie CALLICOT (1994, XIV) richtig
anmerkt, kann eine 6kologische Ethik® nicht de novo konstruiert werden, sondern sollte,

um tatsdchlich alltagsrelevant verinnerlicht werden zu konnen, in einen allgemein

! Dieser recht schwammige Begriff taucht in der Literatur, die sich mit Umweltschutz befasst, meist
undefiniert auf. Vielleicht wire es angebrachter, von Krisen im Plural zu sprechen, darunter jeweils
menschenverursachtes Artensterben, das Abholzen von Regen- und anderen Wéldern, den Klimawandel und
die damit einhergehenden Versteppungen, Fluten etc. verstehend. Im Folgenden soll ,,6kologische Krise*
demgemal als Sammelbegriff all dieser einzelnen Problemfelder verstanden werden.

2 Oder zumindest Linderung oder Verlangsamung der Prozesse, denn angesichts der Irreversibilitit des
Aussterbens von Arten scheint ,,Losung der okologischen Krise(n)“ wohl schon in den Bereich des
Utopischen zu spielen.

* Das im Englischen verwendete Aquivalent ist zumeist environmental ethic.
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bekannten kognitiven Kontext eingebettet sein und Kontinuitdt mit tradierten moralischen
Vorstellungen und Werten aufweisen. Beobachten zu kénnen, wie nun der Buddhismus als
lebendige Religion auf die Herausforderung der dkologischen Krise reagiert, ist fiir die
Wissenschaft duflerst interessant. Denn hier ist konkret anschaubar, was Ideengeschichtler
an einer Religion sonst nur ex post nachvollziehen konnen: die Entwicklung neuer Ideen,
die Reevaluierung bestimmter Aspekte der Tradition, die Beeinflussung durch fremdes
Gedankengut.

Die theoretischen und praktischen Ansétze, von denen aus an einer Verkniipfung von
Okologie und Buddhismus gearbeitet wird, sind duBerst vielschichtig. Die vorliegende
Arbeit soll dem Diskurs eine Struktur geben, indem anhand einer Analyse der momentan
einflussreichsten Ansétze, deren Weiterentwicklung und Durchsetzungsfidhigkeit am
wahrscheinlichsten erscheint, die allgemeine Debatte skizziert und untersucht werden soll.
Zudem gilt es darzulegen, welche nichtbuddhistischen oder zumindest nichtkanonischen
Elemente jeweils inkorporiert werden und aus welchen Schichten, Traditionen und
geographischen Verbreitungsgebieten das buddhistische Material stammt.*

Aufgrund der Prozesshaftigkeit der Debatte und der Heterogenitit des Buddhismus wird
sich in absehbarer Zeit wohl keine von allen Buddhisten gleichermallen akzeptierte und
angewandte buddhistische okologische Ethik entwickeln, sondern es werden weiterhin
verschiedene Stringe nebeneinander bestehen. Das muss allerdings kein Nachteil sein, da
dies gerade fiir ihre jeweilige lokale Relevanz und Durchsetzungsféhigkeit sprechen kann.
Diese Dissertation analysiert die im Rahmen der okologischen Debatte wichtigsten
Positionen im Hinblick auf solche Ansitze, die den Ubergang von einer theoretischen’
6kologischen Ethik in eine praktische dkologische Ethik beinhalten.® Da die Ideen und ihre
Umsetzung und Wirkung sich als stark personengebunden erweisen und weniger auf
durchstrukturierten Theorien zu fuBlen scheinen — schlieBlich gilt es eine religidse, keine

wissenschaftliche Entwicklung zu beobachten — wird diese Arbeit den Diskurs ebenfalls

* Die Uneinheitlichkeit des Buddhismus wird innerhalb dieser Debatte oft vernachlissigt. Was beispielsweise
fiir einen Zen-Buddhisten ein annehmbares Konzept ist, wird unter Umsténden von einem Theravadin strikt
abgelehnt. Von einem Aufweichen dieser traditionellen Zugehdorigkeiten kann zwar im westlichen, nicht aber
im asiatischen Raum die Rede sein. Wenn man von Buddhismus spricht, sollte man daher im Hinterkopf
behalten, dass die Bedeutung dieses Wortes zwischen verschiedenen Polen changiert und einmal Buddhismus
als Religion, dann Buddhismus als Philosophie oder als Kultur, vielleicht auch Buddhismus als Grundlage
einer sozio-politischen Ordnung meinen kann. Vgl. hierzu KITAGAWA (1980, 85).

> Auch wenn sich der Theoriegehalt zuweilen in Grenzen halt oder sich durch die Verbindung einer Vielzahl
von Theorien, die alle dasselbe Ziel vor Augen haben — den homo oecologicus —, recht unsystematisch
prisentiert.

® Nicht anwendungsorientierte wissenschaftliche Ethiken haben zwar den Vorzug wesentlich groBerer
Systematik als sie im religiosen Diskurs anzutreffen ist, verfiigen aber iiber wenig Moglichkeit, aulerhalb
eines akademischen Kreises bekannt und dementsprechend auch relevant zu werden.
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an Denken und Handeln einiger moderner Buddhisten festmachen: an Gary Snyder’,

Joanna Macy® und einigen thailindischen Umweltschutzménchen® (phra anurak).

Wie sich nun der moderne Buddhismus der Herausforderung, eine dkologische Ethik zu
entwickeln, stellt, ist aufgrund der Vielschichtigkeit der buddhistischen Kultur eine sehr
komplexe Problematik. Es handelt sich hier nicht um einen auf den akademischen Zirkel
beschrinkten Diskurs,lo sondern um einen Themenkreis, mit dem sich besonders stark
westliche, in geringerem Mafle auch asiatische Buddhisten auseinandersetzen. Dabei wird
die Anwendung buddhistischer Konzepte auf die Umweltproblematik im Westen nicht nur
von Ordensmitgliedern, sondern auch und sogar primdr von Laienanhingern'' betrieben.
Und diese vertreten die Auffassung, dass sich der Buddhismus im Westen auch den Be-
diirfnissen ihrer Lebensweise anpassen muss, die naturgemif von grof3erer Aktivitdt sowie
sozialer und politischer Partizipation gekennzeichnet ist als das monastische Leben.'?

Aufsatzsammlungen zu diesem Forschungsbereich — erschopfende Werke'® zum Thema
,JOkologie und Ethik im Buddhismus“ hat dieses junge Forschungsgebiet bislang nicht
hervorgebracht — vereinen oft wissenschaftlich fundierte Aufsdtze und eher spirituell
inspirierte Beitrdge praktizierender Buddhisten. Recht bedenkenlos, was die Tradition
betrifft, aber durchaus kreativ mischen letztere das, was ihnen fiir ein ,,Ergriinen® des
Buddhismus passend scheint, aus den verschiedenen Schulen und Zeitstufen des
Buddhismus zusammen. Diesen Stilmix erachten sie fiir erlaubt, da eine Okologisierung
des Buddhismus als per se notwendig postuliert wird. Die Gefahr, dass dabei lediglich mit
unhinterfragten Gemeinpldtzen, deren Plausibilitit selbstreferentiell ist, argumentiert wird,

ist dabei durchaus gegeben.

7 Kapitel 3.

$ Kapitel 4.

? Kapitel 5.

' Dazu rechne ich vor allem die Arbeiten von Ian Harris, Lambert Schmithausen und Alan Sponberg. Joanna
Macy, Buddhismusforscherin und Systemtheoretikerin, gehdrt wohl auch in den Bereich des wissenschaft-
lichen Diskurses, nimmt aber wegen ihres sehr anwendungsorientierten Herangehens an das Problem sowie
ihrer zweckorientierten Erweiterung und Neuinterpretation der kanonischen Materialien und ihrer Lehr-
tatigkeit als praktizierende Buddhistin eine Sonderstellung ein.

"' Prominentester Reprisentant dieser Gruppe ist wohl der amerikanische Dichter und Zen-Buddhist Gary
Snyder, Pulitzerpreistréger fiir Lyrik, der im Westen als erster bereits in der 50er Jahren in poetischer Form
den Zusammenhang von Buddhismus und Natur thematisierte, sehr weitsichtig beispielsweise bereits in
Earth House Hold. Technical Notes & Queries To Fellow Dharma Revolutionaries (1957).

2 Es gilt zu bedenken, dass auBerhalb der traditionellen buddhistischen Linder Asiens die monastische
Tradition vergleichsweise schwach ausgeprégt ist.

" Die bislang anspruchvollste Sammlung ist sicher innerhalb einer Reihe von Konferenzen (1996-1998) zum
Thema ,,Weltreligionen und Okologie® unter der Leitung des ,,Harvard University Center for the Study of
World Religions® entstanden: TUCKER, WILLIAMS: Buddhism and Ecology (1997). Auch erwéhnenswert ist
die Sammlung alter und neuer Materialien von KAzZA, KRAFT: Dharma Rain. Sources of Buddhist Environ-
mentalism (2000).
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Als generell besonders schwierig erscheint an den Bemiihungen praktizierender westlicher
Buddhisten, zu einer 6kologischen Ethik zu kommen, die Uneinigkeit, inwiefern und auf
welche traditionellen Schriften Bezug zu nehmen ist, sowie das Problem, dass hier zwei
eigenstindige Stringe verkniipft werden — der Buddhismus und die Okologie — die nicht

ld ist, muss kein Buddhist sein.”” Und so

unbedingt zusammengehdren: Wer ,,Okologe
scheint es auf den ersten Blick auch in der Tat so zu sein, dass sich bei vielen westlichen
Buddhisten der Okologiegedanke parallel'® und nicht in kausaler Beziehung zum bzw. aus
dem Buddhismus heraus entwickelt hat.'” Da eine Verbindung aber sehr wohl gewollt
wird, kann dies zu einer allzu teleologischen Herangehensweise an die buddhistischen
Schriften fiihren, zur Instrumentalisierung oder Verfdlschung der urspriinglichen

Bedeutung bestimmter Bilder oder auch zur Glittung von Texten, die fiir die Etablierung

einer 0kologischen Ethik kontraproduktiv erscheinen.

Die Gliederung dieser Arbeit in einen vorbereitenden Teil, drei gleichberechtigte Haupt-
teile und einen Schlussteil ergibt sich aus der Zuordbarkeit der wichtigsten geistigen
Stromungen zu konkreten einzelnen Fiirsprechern eines ©kologischen Buddhismus.
Wihrend zuerst ein Abriss der Frage, was 0kologische Ethik bedeutet und wie ihre An-
bindung an die Religion zu verstehen ist, geleistet werden soll, widmen sich Kapitel drei
und vier jeweils der indianisch-zenbuddhistischen Gedankenwelt Gary Snyders und dem
tiefendkologisch-universalbuddhistischen Denken Joanna Macys. Kapitel fiinf ist als
Ergebnis von Feldforschungen in Birma (Myanmar) und Thailand entstanden und dis-
kutiert die Frage nach 6kologischer Verpflichtung und 6kologischem Handeln auf dem
Hintergrund moderner, ebenfalls mit bestimmten Personlichkeiten verbundenen, Strom-
ungen im Theravada-Buddhismus. Neben den grundlegenden Fragen, mit welchen
(Misch)-Formen von Buddhismus man es im einzelnen zu tun hat und welche nicht-
buddhistischen Einfliisse identifizierbar sind, zeigen die jeweils an diese Analyse
anschlieenden Kapitel, inwiefern die propagierten Konzepte iiber tatsédchliche Handlungs-

relevanz verfiigen. Eine zusammenfassende Auswertung schliefit diese Arbeit ab.

" Hier wie im Folgenden sollen unter ,,Okologie“, ,,Okologe“ oder ,,0kologisch® meist nicht die
wissenschaftliche Disziplin oder ihre Vertreter verstanden werden, sondern die sekundidren Bedeutungen
»Anerkennung einer Verantwortung des Menschen fiir die Mitwelt* bzw. ,,jemand, der diese Verantwortung
anerkennt und ihr gemédf} zu handeln versucht.”

15 Beweisen zu kénnen, dass ein Buddhist notwendig auch ,,Okologe* ist, wire natiirlich ein Desiderat in
allen im Folgenden vorgestellten Ansétzen einer 6kologischen Ethik im Buddhismus.

' Oder davor. Das mag mit daran liegen, dass die meisten Menschen im Westen Konvertiten, also
Buddhisten der ersten Generation sind.

'7 “Rooted in Buddhist heritage, it is a distinctively modern movement and path of practice” (KAZA, KRAFT
2000, 1).
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2 Priliminarien zu Herangehensweisen, Definitionen,
Einordnungen

2.1 Kategorisierung der Herangehensweisen

Eine grobgerasterte Kategorisierung der ernstzunehmenden aktuellen Herangehensweisen
an das Thema ,,0kologische Ethik im modernen Buddhismus* ldasst mehrere Gruppen von
Protagonisten erkennen:'®

Im Material der ersten Gruppe findet ein unbedingtes Gutheilen 6kologischer Positionen
in Zusammenhang mit der Forderung, die Menschheit miisse 6kologische Verantwortung
iibernehmen, durch traditionelle asiatische Waichter buddhistischer doxischer Wahrheit
seinen Ausdruck: durch Monche. Prominentester Vertreter ist sicher Tendzin Gyatso, der
14. Dalai Lama, dazu gehdren aber auch im Westen unbekanntere Monche, die jedoch im
Kreis ihrer jeweiligen Anhdnger natiirliche Autoritdten darstellen und diese mit ihren
Schriften und AuBerungen beeinflussen. Tenor des Materials dieser Gruppe ist, dass der
Buddhismus per definitionem eine okologische Religion sei und daher natiirlicherweise
tiber eine okologische Ethik verflige. Da dieser Standpunkt als Axiom gesetzt ist, wird
kanonisches Material nur exemplarisch zur Unterstiitzung der eigenen Position zitiert, im
Allgemeinen aber wird auf eine kritische Diskussion verzichtet.

Eine Untergruppe dieser sich vornehmlich in Wort und Schrift fiir ein 6kologisch-ethisches
Verhalten einsetzenden Religionsvertretern bilden hierbei einige im Umweltschutzbereich
auch tatkréftig engagierte Monche in den traditionell buddhistischen Landern Asiens,

insbesondere in Thailand.

Ahnlich der ersten hilt eine zweite Gruppe eine 6kologische Ethik fiir dem Buddhismus
immanent, bzw. leicht aus ihm ablesbar. Diese Ansicht vertreten hauptsidchlich
japanische'® und amerikanische Wissenschaftler; auch Aktivisten wie Gary Snyder oder
Joanna Macy sind dieser Gruppe zuzuordnen. Im Unterschied zur ersten Gruppe wird hier
versucht, die passendsten buddhistischen Doktrinen zu identifizieren, auf Grundlage derer
sich eine Umweltethik entwickeln konnte — dies in Kombination mit nichtbuddhistischem

Gedankengut, das man fiir inkorporierenswert hélt.

'8 Hilfreich hierzu war mir die Einteilung von HARRIS (“Getting to Grips With Buddhist Environmentalism:
A Provisional Typology®, 1995), der allerdings nicht vier sondern fiinf Gruppen ansetzt.
' Besonders NORITOSHI ARAMAKI.
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Eine dritte Gruppe, die sich aus dem akademischen Bereich der Buddhologen rekrutiert,
fiihrt kritische Untersuchungen alter und neuer Materialien durch. Anders als die erste und
zweite Gruppe weist sie auf die Schwierigkeiten hin, die sich aus der Verbindung
traditioneller asiatischer Denkweisen mit wissenschaftlicher Okologie ergeben. Dennoch
sind die Vertreter dieser Gruppe optimistisch, dass die Moglichkeit einer authentisch
buddhistischen Antwort auf die 6kologische Krise besteht. Besonders die Arbeiten® von
Lambert Schmithausen sind hier hervorzuheben,zldie das Verhiltnis des frithen Buddhis-

mus zur Natur umfassend, prizise und erschpfend darstellen.*

Zu erwédhnen ist ferner eine vierte Gruppe, deren Vertreter die Mdglichkeit einer
buddhistischen 6kologischen Ethik fiir nicht relevant halten, da die Naturbewahrung der
eigentlichen Intention des Buddhismus zuwiderlduft.”® Statt eines Linnerweltlichen®
Engagements fordern sie eine Forcierung der individuellen spirituellen Praxis. Der
Diskussion dieser Position kann im Rahmen meiner Arbeit kein Raum gegeben werden,
denn schlieBlich ist es eine Tatsache, dass eine Debatte iiber 6kologische Ethik innerhalb
des modernen Buddhismus existiert, die im Folgenden in ihrer Prozesshaftigkeit deskriptiv
skizziert werden soll. Wenn es zuldssig ist, aktuelle Diskussionen als a priori nicht
,buddhismusgemdl*“ abzulehnen, wire dies Aufgabe von buddhistischen Religions-
vertretern, nicht Wissenschaftlern. Doch fillt letzteren, die diese Debatte wissenschaftlich
begleiten, selbstverstindlich die Aufgabe zu, auf Unstimmigkeiten in der Argumentation

hinzuweisen.

20 Vgl. insbesondere die Literaturangaben (8) unter SCHMITHAUSEN, etwa Buddhism and Nature (1991), The
Early Buddhist Tradition and Ecological Ethics (1997), oder Buddhism and the Ethics of Nature (2000).

2! Ferner Alan Sponberg.

2 Wo ich in meiner Arbeit auf die mir unentbehrlichen Grundlagen der Forschungen und Ergebnisse von
Professor Schmithausen zuriickgreife, von denen ich in Seminaren und durch Lektiire profitiert habe, fiirchte
ich im Einzelnen kaum immer kenntlich machen zu kdnnen.

3 Als besonders signifikanter wissenschaftlicher Vertreter dieser Position ist Noriaki HAKAMAYA zu nennen.
Fiir ihn negiert der ,,wahre Buddhismus“ die Natur. Keine Seele, kein atman, zu haben scheint, so
SCHMITHAUSEN (1997, 6), fiir Hakamaya fiir alle Wesen zu bedeuten, vom metaphysischen Standpunkt aus
keine (Lebe-)Wesen zu sein. Dem Menschen jedoch kommt eine Sonderposition zu, da er die Fahigkeit zu
denken hat. Kartesianisch weitergedacht wird so der Mensch zum Herrn und Mittelpunkt der Welt, der
allerdings, so er mochte, Mitleid gegeniiber Tieren etc. entwickeln kann. Auch aus den Reihen
praktizierender Buddhisten hort man Stimmen, die sich gegen einen 6kologischen Buddhismus wenden, da
aufgrund der Vergénglichkeit der Welt jedes Eingreifen zugunsten des Erhalts der Umwelt unnétig sei. Wenn
man davon ausgeht, dass es so etwas wie eine dkologische Ethik gibt, kommt dies einer Ablehnung ethischen
Verhaltens gleich. Ahnlich hatten bereits etwa im Milindapanha Gegner die buddhistische Ethik mittels
buddhistischer Philosophie attackiert und gefragt, wie Ethik in Abwesenheit eines moralischen Subjekts
existieren konne (KEOWN 1992, 161). Trotzdem existiert eine buddhistische Ethik durchaus.
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2.2 Okologische Ethik

2.2.1 Definition

Um beschreiben zu konnen, wie buddhistische Antworten auf die Frage, wie auf die
aktuelle dkologische Krise zu reagieren sei, aussehen, ist es notwendig, zuerst einen Blick
auf die okologische Ethik als allgemeine philosophische Disziplin zu werfen. So sollen
Grundprobleme aufgezeigt und Begrifflichkeiten gekldrt werden. Neben einer kurzen
Skizzierung verschiedener Ansitze innerhalb der wissenschaftlichen Debatte — unter Be-
schrinkung auf fiir die spiteren Kapitel relevante Gesichtspunkte — wird in diesem Ab-
schnitt auch kurz auf die historische Entwicklung? eines Bewusstseins fiir die 6kologische
Krise eingegangen werden, um den zeitlichen Rahmen dessen, was im Titel dieser Arbeit

»modern* genannt wird, abzustecken.

Erstmals definiert von HAECKEL (1866) ist unter Okologie (oikos: Haus, Haushalt)
derjenige Zweig der Biologie zu verstehen, der die Wechselbeziehungen der Organismen
sowohl zueinander als auch zu der sie umgebenden belebten und unbelebten Umwelt
untersucht, im weitesten Sinne also alle Bedingungen fiir die Existenz der Organismen
zum Thema hat. Diese sind stets als Teil von 6kologischen Systemen zu betrachten, welche
sich, solange sie intakt sind, in einem selbstregulierenden Gleichgewicht oder zumindest
FlieBgleichgewicht befinden. Da menschliche Eingriffe diese Systeme im letzten
Jahrhundert derart massiv gestort haben, dass die teilweise irreversiblen Schiden an vielen
Stellen offensichtlich sind, entstand als Reaktion auf diese sich deutlich abzeichnende
Krise in den 1970er Jahren als neue Disziplin innerhalb der Philosophie die dkologische
Ethik. Diese ldsst sich definieren als ein Teilbereich der Bioethik, dessen Aufgabe die
Kritik und Begriindung moralischer Wertvorstellungen, ethischer Prinzipien und Normen
beziiglich des menschlichen Umgangs mit der nichtmenschlichen Natur® ist (PRECHTEL,
BURKARD 1996, 534). Im Folgenden soll der Begriff als austauschbar mit der von KREBS
(1999, 8) definierten ,,Naturethik* gelten, worunter sie denjenigen Themenkomplex

versteht, der sich allen menschlichen moralischen Verhaltensweisen widmet, die mit dem

* Innerhalb der buddhistischen Beitrige zur Frage nach einer 6kologischen Ethik iiberwiegen amerikanische
Stimmen, daher werden in diesem Zusammenhang fiir diese Gruppe pragende Texte und ggf. Ereignisse
betrachtet werden. Diese sind nicht spezifisch buddhistisch, aber da sich — selbstverstdndlich — Denken und
Handeln der spiter genauer zu betrachtenden Vertreter eines 6kologischen Buddhismus auch unter nicht-
buddhistischen Einfliissen entwickelt hat, erwdhnenswert.

% Das heifit mit Okosystemen samt ihren tierischen und pflanzlichen Bewohnern, mit Bergen, Fliissen,
Landschaften etc.
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Teil der Welt, der nicht menschengemacht ist, aber unter menschlichem Einfluss steht,
interagiert. Im engen Sinne fiele darunter eine ,,Ethik der Natur* oder noch enger ,,Ethik
der nichtmenschlichen Natur®, also auch die Bereiche Tierethik und Bioethik.

Worauf sich nun diese Ethik im Einzelnen griinden kann, wie sie die Verbindlichkeit ihrer
HandlungsmaBstdbe — stets im Sinne eines ,,Sollens*, keines ,,Miissens‘ oder ,,Dl'irfens“26—
formuliert und umzusetzen sucht, gilt es im Folgenden zu betrachten.

Allgemein gilt, dass jede Form einer Okologischen Ethik nur in der je subjektiven
Anerkennung der Giiltigkeit dieser MaBstébe funktionieren kann. Der kulturell bedingten
Heterogenitdt menschlicher Wertvorstellungen und Weltanschauungen ist dabei
geschuldet, dass eine allgemein giiltige ,,Weltethik* im Bezug auf den Umgang mit der
Welt kaum zu konstruieren sein wird,”” vielleicht im Hinblick auf eine alltagsrelevante
angewandte dkologische Ethik auch nicht notwendig ist. Ob fiir eine Umsetzung umwelt-
ethischer Prinzipien ein genereller Paradigmenwechsel™ notwendig ist oder ob sich
,Jeformistische* Anséitze,29 die in den verschiedenen kulturellen Kontexten tradierte
Normen und historisch gewachsene Moralvorstellungen beriicksichtigen und im Hinblick
auf die neue Herausforderung ,, Umweltkrise aktualisieren und adaptieren,’® moglicher-

. . . . . 1
weise als ebenfalls fruchtbar erweisen, wird noch zu zeigen sein.’

% Wie es in staatlich institutionalisiertem Umweltrecht der Fall wire.

?7 Initiativen wie die Stiftung Weltethos oder die Erdcharta sind hier zu nennen. Eine Einigung auf den
jeweils kleinsten gemeinsamen Nenner kann jedoch leicht in Gemeinplidtzen enden, denen zwar alle
zustimmen, aber niemand folgt.

¥ Beispielsweise im Sinne der Tiefenokologie.

 Innerhalb de Buddhismus beispielsweise eine Ausdehnung von Definition und Anwendungsbereich der
Silas.

3% Geht man davon aus, dass ein verantwortungsbewusster Umgang mit der natiirlichen Mitwelt ein Desiderat
ist, darf das Argument der tatsdchlichen Umsetzbarkeit Okoethischer Positionen in die Praxis nicht
vernachldssigt werden. Wie diese Arbeit zeigen wird, sind abhéngig von der kulturellen Sozialisation der
Menschen durchaus verschiedene Argumentationsstringe erfolgversprechend. Wiahrend man sich
beispielsweise im westlich-buddhistischen Diskurs der Verantwortungsfrage oft iiber ein neues Seins- und
damit Weltverstiandnis néhert, scheint dies fiir den ldndlichen Buddhisten Thailands irrelevant, der seinerseits
liber eine Anpassung tradierter moralischer Prinzipien wie der silas an die Anforderungen der Umweltkrise
herangeht.

31“Because it attempts to distill and articulate ideals from culturally ambient but inchoate moral sensibilities
rather than truck and trade in the “real world” of politics and policy, and because it assumes a normative
rather than a descriptive posture, environmental ethics — as an exercise in speculative moral philosophy —
may appear hopelessly quixotic” (CALLICOT 1994, 4). Diese Sorge ist sicher berechtigt, doch ist zu
erwarten, dass eine menschliches Leben und seine Interaktion mit der Welt in seiner Idealform postulierende
Ethik, selbst wenn sie in realiter selten oder nie verwirklicht wird, doch positiven Einfluss nimmt.
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2.2.2 Typologie der Ethikbegriindungen

Betrachtet man die Typologie® der Ethikbegriindungen, so ist zuerst einmal zwischen
anthropozentrischen und nichtanthropozentrischen Argumentationen zu unterscheiden.
Erstere schreiben nichtmenschlichen Entititen in der Natur extrinsischen moralischen
Status zu, die Beriicksichtigungswiirdigkeit ergibt sich also aus der Ableitung des Wertes
fiir Andere, das hei3t Menschen. Letztere erkennen in der Natur bzw. den in ihr enthal-
tenen menschlichen und nichtmenschlichen Entitéten®® intrinsischen LWert an sich®.
AuBerhalb menschlicher (Nutz-)Wertkategorien stehend, ist sie — samt der einzelnen
Partizipienten am Gesamtsystem Natur — ,um ihrer selbst willen moralisch zu
beriicksichtigen. Wie diese Zuschreibung eines moralischen Status begriindet wird, ob eine
Entitdt {ber bestimmte Eigenschaften oder Fiahigkeiten verfiigen muss, um

beriicksichtigungswert zu sein, variiert dabei betrachtlich.

Zu den anthropozentrischen Begriindungen sind insbesondere die subjektive Wertethik, die
Gesinnungsethik,’* die Tugendethik und die Mitleidsethik zu zdhlen. Zu potentiell nicht-
anthropozentrischen Ethiken sind hingegen vor allem die Verantwortungsethik, Gliickethik
und die Liebesethik zu rechnen. Zudem spaltet sich der Bereich der
nichtanthropozentrischen Begriindungen in physiozentrische, holistische und religiose
Ethik sowie die Leidensethik. Folgende vier Ethiktypen gilt es fiir das Verstdndnis dieser
Arbeit im Sinn zu behalten: die subjektive Wertethik, die Tugendethik, die Mitleidsethik
und die Liebesethik.

32 Ich folge hierin in Grundziigen der Typologie nach VON DER PFORDTEN (1996, 98), da diese fiir meine
Untersuchung am passendsten zu sein scheint, allerdings unter Auslassung der fiir den Rahmen dieser Arbeit
nicht relevanten Ethikbegriindungen.

3 Wem nun ein solcher moralischer Status zugeschrieben werden soll, ist mit groBter Unterschied innerhalb
der verschiedenen Ansitze der nichtanthropozentrisch argumentierenden Umweltethik. Bei fiihlenden
Einzelwesen wie Tieren ist die Beriicksichtigungwiirdigkeit als Tréger moralischer Anspriiche relativ leicht
aus ihrer Empfindungsfihigkeit ableitbar. Fiir Pflanzen, biologische Arten, Okosysteme, Landschaften oder
die Natur als Ganze ist eine Zuschreibung moralischer (oder sogar juridischer) Rechte, die sie zum Mitglied
der moralischen Gemeinschaft machen wiirde, vergleichsweise schwieriger zu begriinden. Sicher ist
allerdings, dass selbst wenn dies gelingt, nichtmenschliche Entitdten sowie die Natur in toto stets nur
Rezipienten, nicht aber Akteure moralischen Verhaltens sein konnen. Die sich daran anschlieBende Frage, ob
Rechte ohne Pflichten, ohne Zurechnungsfihigkeit denkbar sind, ist wohl leicht zu bejahen, man denke
beispielsweise an den Schutz des ungeborenen Lebens, der Sauglinge, der Geistesgestorten.

3* Im Sinne von ,,rechter Ansicht.
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Subjektive Wertethik

Im Rahmen subjektiver Werte,” die den instrumentalen Wert der Natur in Bezug auf ein
gutes menschliches Leben betreffen, sind sechs besonders hervorzuheben. Dazu gehoren
Wert in Bezug auf die Befriedigung menschlicher Grundbediirfnisse wie Gesundheit,
Nahrung, Wohnung etc.”® (1), Wert in Bezug auf sinnliches Vergniigen®’ (2), intrinsisch
dsthetischer Wert, den schéne und sublime Natur fiir Menschen hat®® (3), Wert aufgrund
der Rolle ,,Heimat*“ in Zusammenhang mit Identitit’® (4), pidagogischer Wert, der entsteht,
wenn Natur sorgsam behandelt wird* (5), Wert als ,,Sinn des Lebens®, das heift
intrinsischer Wert oder Heiligkeit, die man der Natur zuschreibt, weil der Sinn des Lebens

eben das Leben selbst ist*' (6).

Tugendethik

Handelt es sich um eine Okologische Ethik, die in ihrer Begriindung auf ,,Tugenden*
zuriickgreift, bieten sich Verstandestugenden wie Weisheit, Verstand und Klugheit oder
ethische Tugenden wie Freigebigkeit und MaiBigung als Basis an. Im Buddhismus
entspriiche dies beispielsweise dem Kultivieren der paramitas.** Die Anthropozentrik des
Ansatzes ergibt sich daraus, dass fiir gewohnlich lediglich Menschen als Akteure denkbar
sind oder, wenn man das literarische Genre der Fabel betrachtet, Tiere als Repriasentanten
menschlichen Verhaltens auftreten. Tugendhaftes Verhalten des Bodhisattva und zukiinf-
tigen Buddha in Tiergestalt, das die buddhistischen Jatakdas schildern, wire so ebenfalls als
fabelartig zu lesen, doch schlie3t der buddhistische Tierbegriff tugendhaftes Verhalten von
Tieren nicht grundsétzlich aus. So kann ein Tier unter dem Einfluss des Buddha oder einer

spirituell fortgeschrittenen Person tugendhaft werden.

% In dieser Aufschliisselung anthropozentrischer Wertethiken folge ich in Teilen KREBS (1999, 8f).

3% Eine Argumentation, die beispielsweise in Theravada-Léandern hiufig vorkommt, siche Kapitel 5.

37 Beispielsweise das Vergniigen an Blumenduft oder Vogelgezwitscher.

3 Interessant fiir die Bewertung naturpoetischer Texte wie etwa der Theragatha, oder der Gedichte von
Milaraspa, Han Shan und Gary Snyder.

3 Dies ist insbesondere fiir Snyder und den von ihm propagierten ,,Bioregionalismus* relevant. Siche Kap. 3,
insbesondere 3.2.1.

0 Beispielsweise als Kultivieren der Achsamkeitspraxis im Alltag.

*! Dieser Punkt scheint der holistischen Position der Tiefenokologie nahezukommen.

* Insbesondere Freigebigkeit (dana), ethisches Verhalten (sila) und entschlossenes Bemiihen (virya). Siehe

auch Kap. 5.
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Mitleidsethik

Gleichgiiltigkeit nicht zuzulassen, sondern Mitleid als menschliches Gefiihl, das zu
engagiertem Handeln gegen jegliche Form von Leid motiviert, zu kultivieren, kann als das
»in allen Sinnbeziigen bestimmende MaB*“ (MARX 1986, 103) betrachtet werden. Dabei
ergibt sich das ,,wahre* Mitgefiihl, so der 14. Dalai Lama Tendzin Gyatso, sobald man wie
auch immer geartete Formen von Leid wahrnimmt. In Folge dieser Wahrnehmung
entstehen drei Arten von Mitgefithl: zum einen der spontane Wunsch, der oder das
Leidende moge frei sein vom Leiden, zum anderen ein von Verantwortungsempfindungen
begleitetes Mitleid, dieses Leiden zu beseitigen. Mit einer dritten Form von Mitleid, erklért

der DALAI LAMA (1999, 125f), ist das Wissen verbunden,

dass alle fiihlenden Wesen zwar nur in wechselseitiger Abhidngigkeit existieren und keine
innerwohnende Wesenhaftigkeit besitzen, sich aber dennoch an die Existenz einer
inhdrenten Identitdt klammern. Das von dieser Einsicht begleitete Mitgefiihl ist die hochste
Ebene des Altruismus.

Allein sind das Mitleid bzw. Mitgefiihl oder die Fiirsorge, buddhistisch gesprochen karuna

und anukampd, jedoch wohl nicht ausreichend und zumindest im Okologiebereich
zuweilen problematisch. In manchen Féllen wére eine aus spontan entstandenem Mitgefiihl

notwendig erscheinende Handlung in ihrer Konsequenz nicht forderlich und Gleichmut

(upeksa) wiare angebrachter. Wenn Menschen beispielsweise in einem Nationalpark ein

verwundetes Tier — ein verwaistes, verhungerndes Birenjunges oder dergleichen — sehen,
wiirde automatisch entstehendes Mitleid gebieten, sich einzumischen und es zu retten.
Doch vom biologischen Standpunkt des “Nature knows best” aus miisste man es sterben
lassen, um sich nicht in den natiirlichen Kreislauf einzumischen und eine Rasse® auf
Kosten einer anderen, die dann vermehrt gefressen wiirde, unnatiirlich zu begiinstigen.**
Andererseits lieBe sich in diesem Fall argumentieren, dass eine Laissez-faire-Haltung
sicher richtig wire, wenn es, um im Bild zu bleiben, im Uberfluss Braunbiren gibe. Da
aber durch die Schuld des Menschen die gesamte Art in ihrem Bestand gefdhrdet ist, hat
der Mensch auch die Pflicht, dieses Unrecht wieder gutzumachen, indem er den kleinen
Béren dann nédmlich doch rettet.

Spontan entstehendes Mitgefiihl produziert automatisch den Impuls, aktiv helfen zu

wollen, was als Gefiihlsregung an sich bestimmt positiv zu bewerten ist. Problematisch

# Oder eben auch einen emotional besonders ansprechenden, weil niedlichen Vertreter einer Rasse.
# Auf den Menschen und menschliches Zusammenleben iibertragen ergiben sich daraus allerdings weit-
reichende Konsequenzen, die jedem Gefiihl von Humanitit entschieden zuwider laufen.
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bleibt dennoch die Beurteilung der Angemessenheit der Hilfe. Die aus Mitleid
resultierende Handlung ist also nicht in jedem Falle sinnvoll und auch nicht unbedingt
altruistisch. Zumindest fiir den Buddhismus gilt, dass das Mitgefiihl soteriologische
Aufgaben iibernimmt und die Funktion der Lauterung des dies Ausiibenden hat, um diesen

von ihn im Samsdra verstrickenden Handlungen abzuhalten.* Zudem ist im Falle der

»Mitleidensethik* zu beriicksichtigen, dass, anders als in westlichen philosophischen
Klassifizierungen, im Falle des Buddhismus die anthropozentrische Mitleidsethik und die
nichtanthropozentrische Leidensethik als zusammengehorig begriffen werden konnen, da
die Pramisse im Rahmen dieser Argumentation lautet, dass nicht nur Mitleid zu kultivieren
ist, sondern zugleich jede Art von Leiden, also auch das der nichtmenschlichen Natur zu

beseitigen ist, weil das Leid niemandem gehdért, sondern als solches zu beseitigen ist.*®

Liebesethik

Darunter sind verschiedene Formen von Liebe zu rechnen, sicher auch die sinnliche Liebe
zur Welt, insbesondere aber Formen der Nichstenliebe und des Wohlwollens bzw. der
Freundlichkeit (Skt. maitri / Pali metta) und Mitfreude (muditd). Die zuweilen vor-
gebrachte Behauptung, es handle sich bei der buddhistischen Form der Néchstenliebe um
eine egoistisch motivierte, deren wahres Ziel das individuelle Anhdufen von gutem Karma
sei, muss bestritten werden, da die Zuwendung anderen gegeniiber Grundbestandteil
buddhistischer Moral ist. Nicht aus moralischen, sondern aus Griinden der Karma-
O6konomie zu handeln, wére ein eindeutiger Beweis mangelnden ethischen Bewusstseins
und damit soteriologisch kontraproduktiv (KEOWN 1992, 74). Bereits aus vedischen Zeiten
ist das Konzept der maitri bekannt, hier allerdings auch mit einer Komponente des
Selbstschutzes versehen: Freundlichkeit soll vor aggressiven Akten anderer schiitzen, mit
denen man gleichsam einen ,Nichtangriffspakt™ schlieft. Darauf deutet auch das mit
maitri, begriffsgeschichtlich verwandte mitra, das in frithen vedischen Quellen ,,Allianz*,
insbesondere zwischen verschiedenen Stimmen, bedeuten kann, deren Ziel freundliche

Kooperation ist (SCHMITHAUSEN 1997, 15£.).*” Da maitri jedoch auch mit Mutterliebe™

* Vgl zum Mitleid ausfiihrlich etwa SCHMITHAUSEN (2000d): Gleichmut und Mitgefiihl.

% Vgl. hierzu am prignantesten SANTIDEVA im Bodhicaryavatara (BCA 8, 102): asvamikani duhkhani
sarvani eva aviSesatah/ duhkhatvad eva varyani niyamas tatra kimkrtah//

" Dass dies auch mit nichtmenschlichen Entititen (Tieren, Pflanzen oder Wasser!) praktiziert werden kann,
findet sich in spiteren vedischen Texten, etwa Satapathabrahmana 3.8.5.10f. und 4.1.4.8. Vgl.

SCHMITHAUSEN (1997, Fn. 91).
* Etwa Sn 149f.
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assoziiert werden kann, ist in manchen Kontexten eher die Wiedergabe ,,liecbevolles Wohl-

«49

wollen*" statt ,,Freundlichkeit* angemessen.

Ahnlich wie das Ausiiben von karund weist auch die maitri-Ubung als Liuterungspraktik

des eigenen Geistes iiber sich hinaus und entwickelt eine positive Eigendynamik auch im
alltiglichen Verhalten des Ubenden (SCHMITHAUSEN 2000d, 10f.; Fn. 64). So ist etwa
freundliches Verhalten anderen Monchen gegeniiber Teil des ,,einwandfreien Verhaltens®,
allerdings wird hier eher das Unterlassen andere schidigender Handlungen avisiert.
Positives Eingreifen findet sich zwar auch, etwa wenn Monche andere, kranke Mdnche
pflegen, doch koénnte man dies wohl auch primdr als Akt der Solidaritit und nicht
unbedingt der Nichstenliebe oder des Wohlwollens werten.”® Im Rahmen der Freundlich-
keit gegeniiber Tieren berichtet Vin III 62, dass ein Monch aus Mitgefiihl wohlwollend
handelt und einem gefangenen Tier die Freiheit schenkt. Die dialektische Verbindung von
Mitgefiihl und Wohlwollen zu einem umfassenden Prinzip der Empathie, also der

Féhigkeit, sich in andere hineinzuversetzen und daher ihren Interessen geméf zu agieren,

zeigt, wie karunda und maitri sich gegenseitig fordern, vielleicht sogar als eine Form von

,Fursorge“-Ethik begreifen lassen.”!

Physiozentrische Ethiken

Darunter fallen physiozentrische, biozentrische sowie holistische Ethikmodelle. Die
physiozentrische Ethik kann allgemein als extensionalistische moralische Argumentation
bezeichnet werden, da sie ethische Kategorien aus dem Bereich des zwischenmenschlichen
Verhaltens auf den Bereich Natur ausdehnt oder iibertrdgt. Biozentrische Ethiken begreifen
die ganze belebte Natur als ihren Anwendungsbereich und holistische Modelle schreiben

uber dies hinaus auch der unbelebten Natur einen intrinsischen moralischen Status zu.

¥ Insbesondere in englischsprachigen (populirbuddhistischen) Texten findet sich “loving kindness” als
Standardwiedergabe flir matri/metta.

0 Da Moénche einer Familie entbehren, die diese Aufgabe iibernchmen konnte, sind sie schlicht darauf
angewiesen, sich gegenseitig im Krankheitsfall beizustehen. Vgl. SCHMITHAUSEN (A, Fn. 65.).

°! Ausfiihrlich zur Vielschichtigkeit von maitri und karuna etwa SCHMITHAUSEN (1997, 15f) sowie die
Dissertation von MAITHRI MURTHI (1999).
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2.2.3 Zeitliche Einordnung

HAYS (1990, 144) setzt den Ubergang vom “conservation movement™> zum

. 53
“environmental movement”

fiir die Zeit nach dem zweiten Weltkrieg an. Innerhalb des
“conservation movement” engagierten sich in den USA gréBten Teils Wissenschaftler und
Regierungsvertreter, die sich die effizientere Nutzung der natiirlichen Ressourcen zur
Aufgabe gemacht hatten.>* Dagegen gehdrte dem “environmental movement” ein sehr viel
groBerer Kreis der Bevolkerung an, der sich weniger mit Fragen des gewinnorientierten
,Naturmanagements* als mit der Frage des 6ffentlichen Werts intakter Natur’ beschiftigte
und sich angesichts massiver sozialer und 6konomischer Transformationsprozesse aus
Griinden des Gemeinwohls fiir ihren Erhalt einsetzte.

Als Vaterfigur und Vordenker amerikanischer Umweltschutzethiker gilt Aldo LEOPOLD,
der bereits 1949 das maBgebliche Werk A Sand County Almanac™ verfasste. Kein anderes
Buch ist seit seinem Erscheinen fiir die amerikanische Umweltschutzbewegung derart
kontinuierlich einflussreich gewesen, so dass man es quasi als das friihe kanonische Werk
des amerikanischen’’ Umweltschutzes begreifen konnte.”® Daran anschliefend sind als
dhnlich wichtige Werke Rachel CARSONS im positiven Sinne populidrwissenschaftliches
Sachbuch iiber die Gefahrdungen durch Pestizide und Radioaktivitit Silent Spring (1962),
der Bericht des CLUB OF ROME iiber Die Grenzen des Wachstums (1972), E. F.
SCHUMACHERS Small is beautiful (1973) und James LOVELOCKS Gaia’’ (1979) zu nennen.
Doch wurde die im Entstehen begriffene Umweltschutzbewegung in den Vereinigten
Staaten bereits seit den 1950er Jahren auch in besonderem Mafle vom japanischen Zen-
Buddhismus beeinflusst, den man in der Hauptsache durch D. T. SUZUKI und in dessen

Nachfolge Alan WATTS kannte, von denen wiederum Gary Snyder inspiriert wurde

>2 In etwa gleichzusetzen mit Naturschutzbewegung, auch wenn in dieser frithen Phase die Protagonisten sich
aus anderen Kreisen rekrutierten als etwa in hier bekannten Naturschutzvereinigunen wie NABU, BUND
oder WWEF.

53 Also die allgemeinere ,,Umweltbewegung™.

> Zu diesen Ressourcen gehdrten hauptsichlich Wildtiere und Wilder. Aldo Leopold (s.u.) beispielsweise
hatte Forstwissenschaften studiert, war Supervisor des Carson National Parks und hatte ab 1933 den neu
geschaffenen Lehrstuhl fir Wildlife Ecology an der Universitdt Wisconsin inne. Sein Werk Game
Management wird heute noch angewandt.

> Beispielsweise wurde die Erfahrung des Naturschonen als positiver Wert betrachtet.

* Siehe S. 76f.

>’ Da die Buddhisten und Umweltaktivisten Macy und Snyder, deren 6kologischem Denken sich die beiden
folgenden Kapitel widmen, beide Amerikaner sind, soll die fiir sie relevante Tradition gezeigt werden. Es
kann davon ausgegangen werden, dass sie mit dieser Literatur vertraut sind. Die zeitliche Einordnung des
okologischen Diskurses im thaildndischen Buddhismus erfolgt im fiinften Kapitel.

*¥ Eine Kapiteliiberschrift daraus (“Thinking like a mountain™) findet sich als Titel eines Buchs von SEED,
MACY, NAESS (1988) wieder und taucht auch in anderen der dkologischen Debatte verpflichteten Werken
immer wieder auf.

> Insbesondere fiir Macy relevant, sieche S. 109f.
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(CALLICOT 1994, 11). Snyder féllt in diesem Zusammenhang der allgemein anerkannte
Verdienst zu, frithester und wichtigster Protagonist einer Verkniipfung von Buddhismus

% . .. . .60
und 6kologischem Aktivismus im Westen zu sein.

Innerhalb der akademischen Debatte sind seit den frithen 1970er Jahren als besonders in
der angelsdchsischen Welt stark rezipierte philosophische Titel John PASSMORES Man’s
Resposibility for Nature (1974), Christopher STONES Should Trees Have Standing (1974)°'
und Peter SINGERS Animal Liberation (1975) relevant. Der Norweger Arne NAESS
verdffentlichte 1973 seinen beriihmten Artikel The Shallow and the Deep, Long-Range

Ecology Movements und begriindete damit die Tiefenokologie.®*

2.3 Die Koppelung von Religion und Okologie

Religiose Okologie oder o6kologische Religion, handelt es sich um nachtrigliche
Koppelung, Synthese oder seit je gegebene Zusammengehorigkeit? Zuweilen scheint es,
als habe eine Ubertragung der Debatte in einen neuen Zustindigkeitsbereich stattgefunden,
weil Philosophen das Feld der dkologischen Ethik als zu praktisch und ohne gewinn-
bringende theoretische Friichte empfanden, Umweltschiitzer hingegen die Ansitze der
Philosophen fiir zu theoretisch und zu wenig anwendungsorientiert hielten. Der religiose
Rahmen kann nun dazu dienen, die theoretische Positionierung des Menschen in der Natur
mit ethischer Praxis zu verbinden, also ,,Weltverstindnis und Weltverhalten* (PYE 1997, 1)
in Einklang zu bringen. So bemerkte dhnlich der Historiker LYNN WHITE JR. (1967, 1206)
bereits in den Sechzigerjahren, was man in Bezug auf die Okologie zu tun gedenke, sei
eine Frage unserer Vorstellung von der Art der Mensch-Natur-Beziehung, und diese Frage

sei nicht zu kldren, bevor man nicht entweder eine neue Religion® gefunden oder die alte

uberdacht habe.

0 Vgl. KAzA, KRAFT (2000, 3), die die Wurzeln des buddhistischen Environmentalismus explizit auf Snyder
zuriickfiihren.

%! In seiner Formulierung politischer Rechte nichtmenschlicher Lebewesen insbesondere fiir Snyder relevant.

®* Siehe 3.1.3.

5 Dies wiirde zu HARRIS passen, der glaubt, Okoreligiositit miisse nicht gewaltsam unter eine bereits
bestehende Tradition subsumiert werden sondern tatsdchlich als eine eigene Religion betrachtet werden: “It
is, perhaps, more accurate to refer to it as a potential religion-in-the-making” (HARRIS 1995, 175).
Hervorhebung von mir.
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In der Unterscheidung zwischen ,,wissenschaftlicher Okologie” und , religidser Okologie”,
wie das Paket aus religioser Okologischer Ethik und korrelierendem Weltbild auch
bezeichnet wird, ist dabei zu beachten, dass die religivse Okologie insbesondere solche
naturwissenschaftlichen Erkenntnisse integriert, die eine vernetzte Weltsicht argumentativ
unterstiitzen konnen und das religios-intuitive Bewusstsein von Verwandtschaft und
Verbundenheit mit der Natur durch Fakten untermauern. Der Unterschied beider Anschau-
ungsweisen entspriche in etwa dem zwischen wissenschaftlicher Kosmologie und religi-
Oser Kosmologie (TUCKER, GRIM 2001, 15). Dessen eingedenk sollte es leichter fallen, die
Ideen der religiosen Okologie, deren Ausdifferenziertheit und Tiefe zuweilen sicher zu
wiinschen {ibrig lassen, nicht vorzeitig als naiv zu verwerfen, sondern als alternative, aber
nicht ausschliefende, mit anderen Worten erginzende Erkldrungsmuster zur wissen-
schaftlichen Okologie zu begreifen. Denn sowohl Aufgabe als auch daran anschlieBend
Methode der religisen Okologie sind nicht unbedingt die der wissenschaftlichen Oko-
logie. Insbesondere zwei Aspekte sind hierbei zu erwédhnen: Zum einen die Tatsache, dass
der Religion andere Ausdrucksformen als der Wissenschaft zur Verfiigung stehen.
Okologische Inhalte und Ethikkonzepte kénnen auch fiir nichtgebildete Laien verstindlich
transportiert werden, beispielsweise durch Einbettung in einen bereits bekannten symbol-
ischen Code. Zum anderen ist diese Form der Wissensvermittlung nicht nur an die Ratio
gerichtet ist, sondern sucht in ihrer Argumentation zusitzlich einen emotionalen Zugang
zum handelnden Subjekt. Das bedeutet jedoch nicht, dass es nicht sogar innerhalb eines
Argumentationsanlasses® zu ,,Codeswitching” kommen kann, wie das Zweiwegemodell
der Monche in Nan (5.3.4.) zeigt, die zwischen religioser und wissenschaftlicher Argumen-
tation pendeln konnen. Fiir die Laien resultiert die Verbindung des eigenen kulturellen
Kontexts mit universal giiltigen Erkenntnissen moderner Wissenschaft in groStmoglicher
Glaubwiirdigkeit und personlicher Relevanz und Verbindlichkeit des Vermittelten. Im
Sinne einer tatsdchlichen Beeinflussung des tdglichen Lebens und Handelns durch

okologisch-ethische Argumentation ist dies daher duB3erst erfolgreich.

%4 Beispielsweise das Zusammensein, um eine Baumordination durchzufiihren. Siehe 5.3.4.1.
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2.3.1 Okologische Ethik und Buddhismus: Probleme, Positionen

Als was das Produkt des Komplexes ,,Buddhismus, Okologie, Ethik* zu betrachten ist,
héngt in hohem MalBle davon ab, von welcher der drei Zutaten wie viel beigemischt wurde.
Im Ergebnis présentiert sich eine Palette, die zwischen buddhisierter 6kologischer Ethik,
buddhistischer 6kologischer Ethik, 6kologisierter buddhistischer Ethik und 6kologischem
Buddhismus changiert. In aufsteigender Reihenfolge bedeutet dies eine Zunahme der
Wichtigkeit des Buddhismus und einen Ubergang von bloBer metaphysischer Unter-
fiitterung eines philosophischen oder aktivistischen Diskurses iiber Formen einer
apologetischen Absicherung der Religion durch wissenschaftliche Untermauerung hin zu
einer aus sich selbst gegebenen, immanenten Zusammengehdrigkeit von Buddhismus und
Okologie.”” Nur letzteres wire also als frei von Instrumentalisierungen des Buddhismus zu
erachten. Unter den Buddhisten, die sich mit Fragen 6kologischer Ethik befassen, scheint
jedoch ungeachtet der Tatsache, ob sie moglicherweiser entweder ihre Religion oder aber
die Wissenschaft instrumentalisieren, axiomatische Wahrheit zu sein, dass sich
naturethisches Verhalten nicht nur als Moglichkeit, sondern notwendig aus dem

Buddhismus ergibt.

Im Rahmen der oben skizzierten Ethiktypen werden sich einige als geeigneter, andere als
problematischer erweisen, meist scheint es, als seien sie in Kombination am
erfolgreichsten. So hat der Buddhismus Schwierigkeiten mit dem Konzept des
intrinsischen Wertes, den man wahlweise der Natur als ganzer, einzelnen Okosystemen
oder Individuen zuschreiben konnen soll. Die buddhistische Wertethik ist wohl eher als
eine (anthropo-)relationale, extrinsische Wertethik zu verstehen. ,,An sich® Wert zu haben
ist kein buddhistisches Konzept, vielmehr lassen sich dort Vorstellungen von ,,Wert durch®
oder ,,Wert in Bezug auf™ antreffen.

Zudem scheint der Buddhismus eher dem Individuenschutz als dem Arten- oder Oko-
systemschutz zugeneigt zu sein, doch kann aus dem relativen Wert der Individuen
sekundir auch Wert fiir Arten oder Okosysteme abgeleitet werden. Dieser sollte jedoch
wenn moglich nicht dem ,,Erstwert des Individuums untergeordnet sein. Sonst bestiinde
weiterhin das Problem, dass Individuenschutz vor Artenschutz geht, was — aus

okologischer Sicht — beispielsweise im Falle eingeschleppter Tiere oder Pflanzen, die sich

% Die es eben lediglich wieder zu entdecken gelte, wiirden die Anhinger dieser These formulieren.
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zuweilen zu Plagen entwickeln, nicht wiinschenswert sein kann, wohingegegen wohl ein
Buddhist etwa das einzelne australische Kaninchen nicht zugunsten der indigenen Flora
und Fauna toten wiirde. Innerhalb der relationalen individuellen Wertzuschreibung finden
sich dabei durchaus hierarchische Abstufungen® und zwar dahingehend, dass beispiels-
weise im frithen Buddhismus das nicht vernunftfihige Tier zumindest spirituell gesehen
niedriger angesiedelt wird als der Mensch, weil nur der Mensch das Erwachen erreichen

67
kann.

In anderen Ausprigungen des Buddhismus, bzw. von einem anderen
buddhistischen Blickwinkel aus, lieBe sich beispielsweise dagegenhalten, dass dem inneren
Wesen nach alle Phanomene gleich sind — sei es, weil sie alle gleichermal3en leer (Sinya)

sind, sei es, dass alle die Buddhanatur® besitzen — was wiederum eine nichthierarchische
Sichtweise fordern wiirde. Daher gilt es stets zu bedenken, in welcher Schule des

Buddhismus, auf welcher Zeitstufe und welcher Ebene — der konventionellen (samviti)

oder der hochsten (paramartha) Wahrheit — man sich befindet.

Ob dabei der Buddhismus von jeher eine dkologische Ethik® beinhaltet hat oder vielmehr
die Neuartigkeit der okologischen Probleme erst eine aktuelle Reaktion und Adaption
erfordert, ob also der alte Buddhismus 6kologisch ist oder gerade ein neuer 6kologischer
Buddhismus im Entstehen begriffen ist, ist bis dato umstritten. Fest steht: Keine Religion
entsteht in einem Vakuum oder trifft bei ihrer Ausbreitung auf einen religionsfreien Raum.
Die Evolution einer Religion ist in groem Mafle bestimmt von der Basis, auf der sie
entsteht — im Falle des Buddhismus der vedisch-brahmanischen Tradition — sowie von
ihrer Fihigkeit, vitale Fremdelemente zu inkorporieren.”’ Statik ist ein unnatiirlicher
Zustand fiir eine Religion, die fortbestehen will. Ohne Neuerungen, die es ihr ermdglichen,
auf verdnderte gesellschaftliche Situationen zu reagieren, lduft sie Gefahr, ihre Relevanz
fiir das tégliche Leben zu verlieren. Reformen sind nicht nur zuléssig, sondern langfristig

notwendig. Wollte man die entstehenden Formen eines 6kologischen Buddhismus als

66 Vgl SPONBERG 1994.

7 Ahnlich argumentiert der Umweltethiker ROLSTON, dass vernunftféhige ,, Tiere* einen hoheren Wert als
andere Lebewesen haben: Bei einem Interessenkonflikt wére daher im Zweifelsfalle zugunsten des Menschen
zu entscheiden (CALLICOT 1993, 11).

68 Also statt Pantheismus, das heiBt alles ist géttlich, eine Form von Panentheismus, d. h. das sozusagen
,,Gottliche* ist in allem.

% Die entscheidenden Striinge aus der frithen Phase des Buddhismus sind ausfiihrlich von SCHMITHAUSEN
(siehe Lit.verz.) dargelegt worden.

70 Vgl. etwa KITAGAWA (1980, 84): “In reality, every known religion has undergone transformations and
changes, progressive or revolutionary, due to its inner dynamics as much as to the influence of environmental
factors.”
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synkretistisch und hybrid”' verwerfen, so miisste man auch die Frage beantworten, was
denn der nichthybride ,,Ur“buddhismus sei und wo man diesen finden konne.
Wabhrscheinlich wiirde sich in diesem Fall niemand, der sich als dem Buddhismus
zugehorig begreift, auch tatsdchlich als Buddhist qualifizieren. Doch ist die Vorstellung, in
einer sich kontinuierlich dndernden Welt Religion und ihre Botschaft als statisch,
transhistorisch und ewig zu begreifen, dem Buddhismus fremd. Gerade weil er
Vergénglichkeit lehrt, sollte er daher besonders gut geriistet sein, mit den wechselnden

Bediirfnissen der Menschen zurechtzukommen.

Nun hat Religion eine paradoxe Natur in ihren einerseits universellen und andererseits
besonderen, also regionalen oder individuellen Ausprigungen: Obwohl sie allgemein
giiltig sein will, muss sie sich doch mit kulturellen, lokalen und soziopolitischen Gegeben-
heiten auseinandersetzen, was zwangsldufig zu einer Ausdifferenzierung in Systeme fiihrt.
Das bedeutet, universale Botschaften miissen an Individuen adressierbar sein, die auf-
grund ihrer spezifischen Sprache, Geschichte, Mythen, ethischen und sozialen Bediirfnisse
und Denkmuster jeweils spezifische Schwierigkeiten haben, diese Botschaften zu ver-
stehen (HOCKING 1940, 36). Erreichte der Buddhismus andere Regionen und Zivilisations-
stufen, gelang ihm die Anpassung oder Ausrichtung auf neue Bediirfnisse und Préiferenzen
bislang immer recht gut. Im Rahmen der Naturwahrnehmung des Buddhismus geschah
dies, um ein Beispiel zu nennen, in Auseinandersetzung mit dem Kulturgebiet der Han.
Noch in der Gangesebene beheimatet hatte der Buddhismus Wald als etwas recht
Gefihrliches eingestuft und mit Ausnahmen’ der erst erblihenden Zivilisation den
Vorrang gegeben. In China angekommen traf er dagegen auf eine Kultur, in der die Natur
als bestehend aus ,,Berginseln in einem Meer bebauter Felder® (LANCASTER 1997, 12)
betrachtet wurde und inkorporierte zumindest partiell diese positive Sichtweise; nicht nur
wegen der spirituellen Vorziige des naturnahen Lebens, sondern auch im Rahmen einer
asthetischen Wertschdtzung der sublimen Natur. Solch eine Anpassung an neue
Verhiltnisse scheint der Buddhismus auch heute leisten zu miissen, da er sich zunehmend

auch zu einer in Nordamerika beheimateten Religion entwickelt. Protagonisten eines

" Der Buddhismus neigt, wie jede Religion deren geographische Verbreitung zunimmt, dazu, hybrid zu
werden. Studien im Themenbereich ,,amerikanischer Buddhismus® (im Gegensatz zu etwa ,,Buddhismus in
Amerika“) zeigen, dass man in der Lage ist, bestimmte Muster in diesem Buddhismus zu finden. Dazu gehort
insbesondere die Tatsache, dass der amerikanische Buddhismus iiber traditionelle Schulzugehorigkeiten
hinweg die Trennung in asiatisch-amerikanische und euro-amerikanische Buddhisten aufzuheben scheint. “It
would be careless, therefore, of historians to postulate a static, pristine Asian Buddhism that is sullied in the
marketplace of American religion® (WILLIAMS, QUEEN 1999, XVIII).

72 Als Riickzugsgebiet fiir spirituelle Praxis war der Wald auch positiv konnotiert, allerdings war dies nur fiir
eine kleine Gruppe interessant.
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Okologischen Buddhismus sind in besonderem Mal3e nordamerikanische Buddhisten, also
zumeist Konvertiten, fiir die gilt, dass sie ihre alte Identitédt nicht vollig durch eine neue
buddhistische ersetzen. Bereits akquirierte Wertvorstellungen und Préferenzen in der
Lebensfiihrung bleiben also mindestens partiell erhalten.”” Zusitzlich ist zu erkennen, dass
thre Neigung zu einer synkretistischen oder sogar blof eklektischen Haltung dem
Buddhismus gegeniiber ihre Zugehorigkeit zu den traditionellen buddhistischen
Fahrzeugen Hinayana (i.e. Theravada), vor allem repridsentiert in Vipassana-Zentren,
Mahayana, vertreten durch Zendos, sowie Vajrayana, in Form von Zentren tibetischer
Praxis, durchbricht. Dies konnte, so beispielsweise WILLIAMS, QUEENS (1999, XXIV),
bedeuten, dass der amerikanische Buddhismus sich in Richtung eines neuen, vierten
Fahrzeugs entwickelt, das in Zukunft als Navayana (,neues Fahrzeug™) oder Lokayana
(,, Weltfahrzeug®) bezeichnet werden konnte. So ist insbesondere in den Vereinigten
Staaten das Konzept des ,,engagierten Buddhismus® recht problemlos akzeptiert, da er —
meditation in action — eine gemeinschaftsorientierte, innerweltlich
verantwortungsbewusste Variante buddhistischer Aktivitét propagiert, die dem Quietismus
der meisten asiatischen Klostertraditionen und dem ,privatisierten europdischen
Buddhismus entgegengesetzt ist (JONES 1995, n. pag.).

Was nun die Breitenwirkung der gédngigsten Argumentationsweisen betrifft, warum der

Buddhismus bereits an sich 6kologisch sei, so ist BATESON (1981, 643) zuzustimmen, dass

die Hiufigkeit der Verwendung einer gegebenen Idee ... zu einer Determinante ihres
Uberlebens in der Okologie von Ideen, die wir als Geist bezeichnen [wird]; und dariiber
hinaus ... das Uberleben einer hiiufig verwendeten Idee noch durch die Tatsache begiinstigt
[wird], dal Gewohnheitsbildung dazu tendiert, die Idee aus dem Bereich kritischer
Uberpriifung zu entfernen.

Unter diesen, nicht mehr kritisch iiberpriiften, populdren Erkldrungsmustern, warum der
Buddhismus selbstredend eine nachhaltige, umweltfreundliche, 6kologisch bewusste
Religion ist, sind dabei insbesondere Schlagworte und Konzepte im Stile von “mutual

interdependent,” “interdependent co-arising,” “interdependent, intrinsic web of life” oder

Ahnliches™ zu nennen. Diese sind innerhalb der religidsen Debatte nicht weiter zu

3 So gilt fiir amerikanische Buddhisten so gut wie immer die als typisch amerikanisch apostrophierte
Haltung von sozialem Optimismus und Aktivitit.

™ Beispielsweise in Fifty Key Thinkers on the Environment, als deren erster der Buddha genannt wird: “The
causal principle of interdependence registers an ecological vision that, as a recent scholar [Donald Swearer,
S.L.] aptly put it, ‘integrates all aspects of the ecosphere — particular individuals and general species — in
terms of mutual codependence’ (BILIMORIA 2001, 2). Hervorhebung von mir.
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hinterfragen, ja beinahe schon Gemeinplitze geworden.”” Eine derart unkritische
Verwendung von vorgeblich begriindenden Begriffen ignoriert in groen Teilen die Frage,
wie aus dieser ontologischen Erkenntnis des Wesens der Welt — alles Existierende ist mit
allem anderen verbunden — ethische Richtlinien abgeleitet werden konnen: also die Frage
nach der Verbindung von Sein und Sollen. Der Automatismus, mit dem direkt aus der

«76 als weltbeschreibendes Faktum umweltbewusste

Erkenntnis der ,Interdependenz
Subjekte entstehen sollten, ist logisch falsch, fiir die dieser Denkrichtung Folgenden aber
selbstverstindlich und richtig. Als Begriindung einer Ethik ist (biologisch-mechanische)
Interdependenz allein jedoch sicher kein haltbares Konzept, sondern trigt durchaus Ziige
einer Leerformel. Erst wenn aus dieser Erkenntnis ein Moment der Verantwortung, des
Mitleids etc. erwichst,” ist einsichtig, dass auf dieser Grundlage ethisches Verhalten
entstehen kann. Die Frage wire also eher, ob man die Interdependenz notwendig bendtigt,
um eine buddhistische Mitleidsethik, Verantwortungsethik, Tugendethik etc. zu
konstruieren, auf deren Basis sich dann fiir eine buddhistische ©kologische Ethik
argumentieren lieBe. Wie allgemein bindend eine solche buddhistische 6kologische Ethik
denn dann tatsdchlich sein kann, ist in diesem Zusammenhang ebenfalls eine nicht
unproblematische Frage, da dies in hohem MaBe von der Qualitit des moralischen
»Sollens* abhdngig ist. Innerhalb des Buddhismus ist das Konzept des Sollens kein in dem
Sinne absolutes, dass ein zwingender Befehl dahinterstiinde: also kein ,,Du sollst* — unter
allen Umstidnden — sondern ein relatives, pragmatisches ,,ich soll* — soweit ich es vermag.

Da individuelle ethische Perfektionierung zentraler Bestandteil auf dem Weg zum

Summum Bonum der Buddhisten, dem Nirvana, ist, sollte jedoch von einem weitest-

gehenden Engagement ausgegangen werden, wenn denn der Buddhismus umwelt-
freundliches Verhalten fiir ethisch richtig hélt. SchlieBlich ist mit KEOWN (1992, 22) davon
auszugehen, dass moralische und intellektuelle Exzellenz als die im Wesentlichen
propagierten Werte des Buddhismus zu gelten haben. Eine Unterscheidung ist nur insofern
gegeben, als im frilhen Buddhismus die Betonung stirker auf Letzterem, im spéteren

Buddhismus aber auf ersterem liegt.

™ Erwihnt werden soll aber auch, dass #hnliche Konzepte wechselseitigen Verbundenseins zuweilen auch in
juristischen Zusammenhidngen Anwendung finden. Das bulgarische Umweltschutzgesetz beispielsweise
definiert Umwelt als einen Komplex natiirlicher und anthropogener Faktoren, die ,,mutually interrelated sind
und das 6kologische Gleichgewicht und die Lebensqualitit, menschliche Gesundheit, das kulturelle und
historische Erbe und Landschaften betreffen (Kiss, SHELTON 1997, 4).

76 Gleich ob sie auf die Kette des bedingten Entstehens pratitya-samutpada oder das Bild des Juwelennetz
des Indra zuriickgefiihrt wird.

77 Dieser emotional geprigte Antrieb muss meines Erachtens nicht einer auf Reflexion dieses Sachverhalts
beruhenden Erkenntnis entspringen, sondern kann auch unmittelbar, das heif3t intuitiv entstehen.
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Schliisselkonzepte buddhistischer Ethik

Eine homogene Struktur einer buddhistischen 6kologischen Ethik kann es kaum geben,
doch gibt es einige traditionelle Konzepte, auf deren Auftauchen es im Rahmen dieser
Untersuchung zu achten gilt, da sie in allen Formen des Buddhismus bekannt sind. Bereits
die Frage, wie das buddhistische Aquivalent zum Begriff ,,Ethik lautet, ist nicht eindeutig
beantwortbar. Dharma/Dhamma,’® das sich ja oft als ,,Norm" wiedergeben ldsst, bietet sich

an. Ethisches Leben wiére dann das dharmacarya/dhammacariya, das normgeméfe Leben.

Uberlappend mit Ethik, aber nicht deckungsgleich, wire das Konzept der silas, worunter

eine gewohnheitsméBig anerzogene Art zu handeln sowie korrektes Verhalten zu verstehen
ist. Oft meint es korrektes Verhalten der Monche und Laien und iiberschneidet sich fiir
erstere wiederum mit Vinayaregeln.

Dana, die Freigebigkeit oder Wohltdtigkeit, ist eine zentrale Laientugend und eine separate

Ergdnzung der silas, obwohl dana im westlichen Verstdndnis wohl ebenfalls noch unter

ethisches Verhalten fiele. Dabei ist zu beachten, dass diese ethischen Regeln als so-weit-
als-moglich zu verwirklichende Ideale anzusehen sind, aber nicht als unanzweifelbar
absolute Gebote oder Verbote fungieren. Wie weitreichend dies im Einzelnen zu
verwirklichen ist, unterliegt also einem gewissen Ermessenspielraum, der Verhéiltnis-
mafigkeit und der individuellen Féahigkeit eines Buddhisten, diesen Leitlinien gerecht zu

werden. Die Bedeutung der silas und die selbstgesetzte Verpflichtung, diese nach bestem

Vermogen einzuhalten, ist vor allem auch deshalb fiir Laienanhénger duferst wichtig, da
diese in Zusammenhang mit Karma und Wiedergeburt stehen, also dem Feld, dem die
Hauptsorge der Laien gilt.”

Ethisches Handeln kann im Buddhismusunterschiedlich motiviert sein: Ein spezifisch
buddhistischer Grund ist sicher das Karmagesetz. Nun ist ein im Westen haufig
begangener Fehler, den Buddhismus eben deswegen des Fatalismus zu beschuldigen und
daher eine gewisse Passivitit von seinen Anhdngern zu erwarten. Doch tatsdchlich verhélt
es sich in realiter vielmehr so, dass das Karmagesetz als Ansporn zu verstehen ist, selbst
wenn die Ausgangsbedingungen aufgrund in fritheren Leben angehduften schlechten
Karmas ungiinstig sein sollten. Denn schlieBlich handelt es sich dabei um ein

naturgesetzlich wirkendes Prinzip und kein willkiirliches, etwa im Sinne einer Gottesstrafe:

7 In GroBschreibung zur Unterscheidung von den dharmas/dhammas (P1.).
? Vgl. das ,,tham bun“-Konzept thailéndischer Laien (5.3.4).
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Das Karmagesetz garantiert automatisch, dass sich Situationen extrem verbessern konnen,
wenn man sich bemiiht, durch angemessene Lebensweise und korrektes Handeln gutes
Karma anzuhdufen. Das Karmagesetz liefert somit eine Begriindung und gleichzeitig
Motivation fiir ethisches Verhalten, denn es gilt die Regel: Gutes Verhalten wird belohnt,
schlechtes Verhalten wird bestraft. Der Buddhist ist also im eigenen Interesse gut.®” Zweite
Begriindung fiir ethisches Verhalten kann das Prinzip der Empathie sein, die sogenannte
goldene Regel. Verkiirzt lautet diese: So wie man selbst gliicklich sein will, so auch die

anderen.”! Drittes, erst nachkanonisches, Argument ist das so genannte

»Verwandtschaftsargument™: Weil alle Lebewesen seit je im Samsara kreisen, war jedes

Lebewesen bereits einmal die eigene Mutter, der eigene Vater etc., denen man aus
Gefiihlen emotionaler Zuneigung heraus nicht schaden will, sondern denen gegeniiber man
wohlwollende Freundlichkeit (maitri) praktiziert. Viertens wire die Lehre vom Nichtselbst
(anatman) zu nennen. Das kann selbstloses Handeln beinhalten, bedeutet nun aber nicht
zwangsldufig Altruismus, sondern lediglich, dass die beobachtbaren Bestandteile dessen,
was wir Person und Selbst nennen, die Bezeichnung ,,Selbst* nicht verdienen. Die mit der
Realisierung dieser Tatsache verbundenen Praktiken dienen jedoch meist nur dazu, sich
von falschen Vorstellungen zu 16sen, was ethisch nicht unbedingt relevant sein muss.

Egoistisches Handeln wird zwar abgebaut, doch ist damit unter Umstdnden nur

Nichthandeln (nivrtti) gegeben, nicht aber zwingend altruistische Aktivitit (pravrti). Doch

hat SANTIDEVA in diesem Zusammenhang den interessanten Gedanken geduBert, dass alles
Leid zu beseitigen sei, also eine ethische Herausforderung, gerade weil es niemandem
gehore.* Ferner sind im Zusammenhang mit der Frage nach der dkologischen Ausrichtung

des Buddhismus aus der Reihe des Edlen Achtfiltigen Pfads (Pali: ariyatthangikamagga)
insbesondere drei Punkte relevant, ndmlich neben rechter Ansicht (sammaditthi) und

angemessener Handlung (sammakammanta) die angemessene Lebensfiihrung (sammajiva).
Welche der genannten Ethiktypen, welche Kombination buddhistischer und
nichtbuddhistischer Konzepte von zeitgendssischen Buddhisten eingesetzt werden, um eine
Verbindung von Okologie und Buddhismus zu erreichen, oder als bereits erreicht

darzulegen, wird in den folgenden Kapiteln demonstriert werden.

%0 Gliicklicherweise versteht man unter diesem ,,Gut-sein“ unter anderem eine méglichst gesellschafts-
vertrégliche, freundliche Lebensfiihrung.

8! Fiir den Arhat dagegen wire die goldene Regel kontraproduktiv, er hat sich ja von seinen Anhaftungen und
Wiinschen gelost, einschlieBlich des Wunsches nach Gliick und muss deshalb aus anderen Motiven ethisches
Verhalten kultivieren, beispielsweise weil Einsicht (prajiia) nicht ohne silas entstehen kann.

2 Als ein fiinftes Argument, allerdings nur fiir Teile des Mahayana geltend, wire das Konzept der
Buddhanatur zu nennen, die allen Wesen gleichermaf3en innewohnt.
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No need to survive! “In the fires that destroy the universe at the end of the kalpa, what
survives?” “- The iron tree blooms in the void!” Knowing that nothing need be done is
where we begin to move from. (TI 102)*

3 Gary Snyder

3.1 Prigungen, Formierungen des Denkens, Synthesen

Um einen ersten Eindruck zu gewinnen, mit wem es sich in diesem Kapitel
auseinanderzusetzen gilt, scheint es sinnvoll, ihn selbst zu Wort kommen zu lassen.

Priagnant charakterisiert Snyder (*1930) seine Rolle und Aufgabe wie folgt:

I am a poet. My teachers are other poets, American Indians and a few Buddhist priests in
Japan. The reason why I am here is because I wish to bring a voice from the wilderness,
my constituency. [ wish to be a spokesman for a realm that is not usually represented either
in intellectual chambers or in the chambers of government. (TI 106)

Konzentriert in dieser Aussage finden sich einige wesentlich beachtenswerte Positionen,
die Snyders Prigung, seinen Weg und seine daraus gewachsenen Uberzeugungen
thematisieren: Snyder, der amerikanische (Natur-)Dichter,*® Snyder, der amerindische
Schamane, Snyder, der Buddhist, — und von dieser Basis ausgehend — Snyder, der
Verteidiger und Fiirsprecher der Rechte der nichtmenschlichen Welt.

Gary Snyder ist kein systematischer Ethiker, seine Konzeptionen einer 6kologischen Ethik
speisen sich aus verschiedenen Quellen und werden in seinem Werk und seiner
Lebensfiihrung gleichermalBlen offenbar. Diese der Herkunft nach sehr unterschiedlichen
Einfliisse, seien sie indianischen, buddhistischen oder anderweitigen Ursprungs, kdnnen
daher leicht dazu verleiten, dem Buddhisten Snyder Synkretismus vorzuwerfen. Genuin
buddhistisch ist seine Position in Bezug auf sein (Mit)Weltverstindnis und das daraus

resultierende Verstindnis eines angemessenen 0koethischen Verhaltens sicher nicht. Doch

% Snyder erklart dazu: “A kind of bottom-line is that all human activity is as trivial as anything else. We can
humbly acknowledge that and excuse ourselves from exaggerating our importance, even as a threat [to life on
Earth], and also recognise the scale and beauty of things. And then go to work” (MARTIN 1990, 161f).

# Anzumerken ist auch, dass Snyder, entgegen einer oft zu findenden Zuordnung, nicht der Beatbewegung
(Kerouac et al.) zugeordnet werden will, sondern sich vielmehr als Teil der “San Francisco Renaissance”
betrachtet (MURPHY 2000, 6). Die Rezeption von Snyder als “Beatpoet” resultiert abgesehen von der
zeitlichen Koinzidenz und seinen engen Kontakten zu Teilen der Beatbewegung zu einem guten Teil sicher
aus seiner Portrédtierung — leicht verfremdet als ,,JJaphy Ryder” — in Jack Kerouacs Dharma Bums, deutsch
unter dem Titel Gammler, Zen und Hohe Berge erschienen.
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vermittelt sein Standpunkt den Eindruck, von den positiven Effekten des fordernden
Erginzens zu profitieren, die bei der Vermischung des Gedankenguts verschiedener
Quellen entstehen. Die negativen Konnotationen von Synkretismus® werden also meines
Erachtens durch das neu entstehende synergistische Potential aufgewogen. Zudem ist zu
bedenken, dass die Assimilation fremder Elemente wohl nicht zwingend als Synkretismus
zu bezeichnen ist.* Fiir Snyder ist diese kreative Vermischung unbedingt erstrebenswert —
und so trdumt er von buddhistischen Lehrreden zu Shoshonentexten und Shastras zu

Navajo-Schopfungsmythen (EHH 35).

3.1.1 Snyder, der amerikanische Naturdichter

Im Sinne einer ihn maBgeblich beeinflussenden amerikanischen®’ literarischen Tradition
scheinen flir Snyder insbesondere Transzendentalisten und frilhe Romantiker wie Ralph
Waldo Emerson,*® Walt Whitman und Henry David Thoreau® von besonderer Bedeutung
zu sein.”® Der in diesen Denkrichtungen vorhandene Gedanke, dass das duBere und das
innere Leben korrespondieren, ist vor allem bei Thoreau zu finden. Poesie als das
,Selbstbewusstsein des Universums”, als ,,die Stimme des Universums, das auf sich selbst
und die Verbundenheit von innerer und duBlerer Natur reflektiert (TRW xif), ist eine

Position, die sich dhnlich auch bei Snyder vermuten lésst:

The link to this tradition seems to be rooted in the urge to observe nature closely and
furthermore to develop metaphors of correspondence between the inner world of the
observer and the outer world of observed nature. The acknowledgement of the tension

% Im Sinne eines bloBen oberflichlichen Zusammenfiigens von einzelnen, jeweils passenden Bausteinen
verschiedener Weltsichten, ohne diese bereits vorhandenen geistig zu durchdringen und ohne Anerkennung
der Verschiedenheit der Systeme etc. Doch kann wohl nicht erwartet werden, dass irgendeine Religion vollig
frei von fremdem Einfliissen ist, da sie ansonsten wohl kaum in der Lage wiére, sich auszubreiten und an neue
Verhéltnisse anzupassen, das heif3it in bereits bestehende kulturelle Gegebenheiten zu integrieren. Betrachtet
man beispielsweise den traditionellen asiatischen Buddhismus, zeigt sich, dass seine Adaptabilitit an neue
Gedanken die Ausbildung verschiedener Schulen und Traditionen ermdglicht hat, und dass gerade diese
Diversifizierung — mit ihren ausgestorbenen und sich weiterentwickelnden Traditionen — sicher zu seinem
dann dennoch stabilen Fortbestehen iiber die Jahrtausende beigetragen hat.

% zumal wenn wie in diesem Falle der Buddhismus die eindeutig vorherrschende Religion ist, die lediglich
erginzt bzw. partiell modifiziert wird.

87 Also nicht die ebenfalls wichtige amerindische Tradition oraler Literatur der Region “Pacific Northwest”,
deren Erzdhlungen sein Weltbild, insbesondere seine Sicht der Mensch-Tier-Beziehung, gleichermafien
beeinflusste und seine Entwicklung als Mythopoet forderte.

¥ Snyder hat Emerson allerdings erst spit gelesen, wahrscheinlich erst nach 1986.

% Dass Snyders Werk Beziehungen zur Tradition der amerikanischen Romantiker und Transzendentalisten
aufweist, zeigt sich beispielhaft in Myths and Texts: Die letzte Zeile “The Sun is but a morning Star” ist
zugleich der Schlusssatz aus Walden. Snyder hatte das wohl bekannteste Werk THOREAUS, so SUITER (2002,
70), erstmals 1953 wéhrend eines Sommers als Beobachtungsposten auf dem Sourdough gelesen.

% In seiner Jugend beschiftigte sich Snyder zudem mit den Werken von D. H. Lawrence, Robinson Jeffers,
Wallace Stevens, T. S. Eliot, Ezra Pound, und William Butler Yeats, um nur einige zu nennen.
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which emerges from these correspondences — for Snyder and for writers like Thoreau,
Emerson and Whitman — is the first step toward reconciliation. (KRAUS 1986, 6)°"

Wihrend also die Pioniere der Wildnis als solcher noch eher ablehnend gegeniiber standen,
wussten ihre Enkel diese mehr zu schitzen. Die Romantiker bewunderten die sublime
Schonheit der wilden Natur, die Primitivisten gingen sogar soweit zu glauben, dass das
Gliick und Wohlbefinden des Menschen in direkter Proportion zu seinem Zivilisationsgrad

abnehme (NASH 1967, 47).

Dass die amerikanischen Romantiker und Transzendentalisten in Anschauung der Natur
diese quasi sakralisierten bzw. ihr religiose Signifikanz zuschrieben, bringt sie Snyder sehr
nahe. Ob diese auch von Snyder erkannte Signifikanz zu einer direkten Naturverehrung,
zur Erkenntnis Gottes in der natiirlichen Welt oder aber zur Erfahrung der Wildnis als

einen angemessenen Gebets- und Meditationsort fiihrte, sei dahingestellt. Aber, so Snyder:

Henry David Thoreau’ and Ralph Waldo Emerson”, the American Transcendentialists,
certainly believed that nature was the symbol of the spiritual world. And John Muir
regarded Hetch Hetchy Valley as a temple. (NASH 1988, 264)

Momente eines Gefiihls von Durchldssigwerden des Egos, von Auflésung des Ich im
Universum dufBern sich in den Werken der amerikanischen Transzendentalisten in der
Schilderung von Naturerfahrung als spirituelle Erlebnisse unmittelbarer Einheit mit der
Welt.” GroBe Dichtung und Philosophie, so argumentierte bereits Muir, darin Thoreau
folgend, ist in hohem Mal3e abhingig von Kontakt zu Bergen und Wildern (NASH 1967,
128), eine Aussage, die auch von Snyder stammen konnte. Der physische Kontakt zu
wilder Natur, insbesondere zu Bergen,95 war ihm friih essentielles Bediirfnis. Auf-
gewachsen auf einer Farm im Pazifischen Nordwesten entwickelte er schon als Kind — also
vor seiner Begegnung mit sowohl dem Buddhismus als auch den amerikanischen

Naturdichtern — eine unmittelbare, intuitive Sympathie der Natur gegeniiber:

°!' Ohne darauf im Einzelnen eingehen zu kénnen sei hier nur beispielhaft auf Aussagen Snyders wie “more
and more I am aware of very close correspondences between the external and internal landscape” (TRW 5)
hingewiesen.

2 THOREAU beispielsweise: “In Wildness is the preservation of the World” (NASH 1967, 84).

> EMERSON beispielsweise: “In the woods we return to reason and faith” (NASH 1967, 86).

* Ausfithrlich dazu SELBY (1997, n. pag.): “Famously this finds expression in the passage — according to
Harold Bloom ‘the most American passage that will ever be written” from Emerson’s essay ‘Nature’ (1836)
when, for a moment on Boston Common, the self becomes all-seeing: Standing on the bare ground, — my
head bathed by the blithe air, and uplifted into infinite space, — all mean egotism vanishes. I become a
transparent eyeball; | am nothing; I see all; the currents of the Universal Being circulate through me.”

% Snyder, der es genoss, monatelang alleine in den Bergen als Feuerwache zu leben, schrieb, als er aus
unklaren Griinden nicht mehr als Lookout beschéftigt wurde, an Philip Whalen: “I am physically sick for
wanting to be in the mountains so bad. I am forced to admit that no one thing in life gives me such unalloyed
pleasure as simply being in the mountains” (SUITER 2002, 111f).



3 GARY SNYDER 27

In that sense, nature is my ,,guru® and life is my sadhana.”® That sense of authenticity,
completeness, and reality of the natural world itself made me aware even as a child of the
contradictions that I could see going on around me in the state of Washington, in the way
of exploitation, logging, development, pollution. (TRW 92)

Neben ihrer Begeisterung fiir die Natur teilen die Transzendentalisten mit Snyder ein
ausgeprigtes Interesse an asiatischem Gedankengut, doch sollte der Einfluss des
Buddhismus bzw. generell der asiatischen Religionen auf ihr Werk und damit quasi riick-
koppelnd auch wiederum ihr Verdienst um die Verbreitung asiatisch-religiosen
Gedankenguts in Nordamerika nicht tiberschidtzt werden. Ihre Wichtigkeit fiir die
Ausbreitung des Buddhismus im Westen ist jedoch insofern unbestreitbar, als sie daran
mitwirkten, den Weg fiir eine neue Generation von Dichtern zu bereiten, allen voran Gary
Snyder, Jack Kerouac und Allen Ginsberg. Deren kreative literarische Auseinandersetzung
mit dem Buddhismus trug dann entscheidend zu einer Verbreitung buddhistischer Ideen

und Bilder und damit zur Indigenisierung des Buddhismus in Amerika bei.

Mehr noch als die Werke europdischer und amerikanischer Dichter erwiesen sich flir
Snyder jedoch die chinesische Tradition, die indianische orale Dichtung und die klassische
Sanskrit-Dichtkunst als fruchtbar (TRW 38). Ahnlichkeiten zu amerikanischen Trans-
zendentalisten sind also moglicherweise nicht durch eine historische Tradition, in deren
Linie Snyder zu sehen wire, bedingt, sondern liegen in der Natur des bevorzugten Sujets:

der Natur.

% Hervorhebung von mir. Sddhana in etwa in der Bedeutung von das Zum-Ziel-Fiihrende, oder das Mittel
zur Vollendung. Im hinduistischen Kontext wére darunter die Beherrschung eines Yoga-Weges zu verstehen,
insbesondere Bhaktiyoga. Der sadhaka wahlt sich ein/e/n ista-deva(ta), etwa: ,,erwéhltes Ideal®, wobei ista
als ,,geliebt”, ,lieb“, oder ,,fiir gut gehalten, ,,akzeptiert zu verstehen ist. Oft wihlt wohl auch der Guru
zusammen mit dem passenden Mantra ein passendes Objekt, auf das der Schiiler sich hingebungsvoll
konzentrieren kann, beispielsweise eine Gottheit, einen Heiligen 0. A. Im tibetischen Buddhismus findet man
Sadhana-Texte, die Meditation mit Hilfe zu visualisierender Gottheiten beschreiben; grob gerastert bestehen
sie aus drei wesentlichen Komponenten: vorbereitend aus der Zufluchtnahme und der Erzeugung des
bodhicitta, aus einem Hauptteil, in der es zur Visualisierung der Gottheit kommt und anschlieend einer
auflosenden Phase, in der die Leerheit (Simyatd) geschaut werden kann. Segensspriiche bilden den
Abschluss. Auch im Vajrayana erfolgt die Zuweisung einer Gottheit und eines Mantras via Einweihung des
Schiilers durch seinen Guru. Typischerweise entstammen die zu visualisierenden Gottheiten den fiinf
Buddhakulas, den ,,Buddhafamilien®, jeweils Vairocana, Aksobhya, Ratnasarmbhava, Amitabha und
Amoghasiddhi (LOW 1986). In Snyders Fall konnte seine Aussage nahelegen, ihn in seiner Praxis dem
Bereich des Buddha Vairocana zuzuordnen, da in der Sichtweise der von Kiikai begriindeten Shingon-Schule
die Natur bzw. das ganze Universum Korper des Vairocana ist.
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3.1.2 Snyder, der amerindische Mythopoet

Snyders Dichten und Denken’’ schopft viel aus den indigenen Kulturen seiner
Heimatregion. Als Jiager und Sammler von Mythen iibernimmt er aus diesem Fundus nicht
nur einzelne Figuren®®, sondern ganze Konstellationen: Bilder von Médchen, die Gazellen
und Wolfsjunge sdugen oder Biren heiraten, lassen sich als ein Durchbrechen der
Schranken zwischen Tier und Mensch und zwischen Tier und Tier lesen (MT 34).
Ahnliches findet sich beispielsweise in der Dichtung der Haida, iiber deren ,,Mythos vom
Schwanenmidchen® Snyder seine ethnologische Abschlussarbeit” schrieb. Es ist die
Geschichte eines Jagers, der sich im Angesicht der Schonheit seiner Beute in diese verliebt
und sie, anstatt sie zu toten, heiratet. Und es ist die Geschichte eines ungewodhnlichen
Identitétstauschs, bei dem sich ein Vogel in eine Frau und ein Mann in einen Vogel
verwandeln.

Die bei Snyder immer wieder thematisierten Beziechungen zwischen Menschen und Nicht-
menschen, worunter neben Sdugetieren, Fischen und Vogeln auch die sghaana giidas, die
Gotter, fallen, sind ein klassisches Thema der nordwestpazifischen Haida-Dichtung. Die
Haida-Dichter Skaay und Ghandl erkldren die Welt als aus drei Bereichen bestehend, dem
Wald, dem Meer und dem Himmel, denen jeweils spezifische ,,Bevdlkerungsgruppen® wie
Hirsche, Wale oder Adler zugehorig sind. Doch wird keiner der drei Bereiche den
Menschen zugeordnet, da diese nur an der xhaaydla, der Grenzregion oder Schnittstelle der
drei, beheimatet sind (BRINGHURST 1999, 155) und daher in kontinuierlichen Austausch
mit allen Regionen und ihren jeweiligen Bewohnern stehen.

Die Beziehungen zwischen diesen verschiedenen ,,Volkern* von ,,Seeotterleuten®, ,,Raben-
leuten* etc. scheinen — zumindest im Falle der Menschen und Tiere — nicht hierarchisch
geprigt, sondern gleichwertig zu sein. Snyder libernimmt diese Vorstellung, und indem er
diese nichtmenschlichen Klassen von Lebewesen, anders als es die traditionell christ-

lichen'” wie auch buddhistischen Sichtweisen'' titen, in ihrem Status zur Ebenbiirtigkeit

°7 Snyder studierte am Reed College (1947-51) in Portland, Oregon, Literatur und Anthropology.

% Neben Biren (vgl. den spiter erwihnten Fudo Myod sowie Smokey in Smokey the Bear Sitra) wire
insbesondere Coyote, der “trickster”, zu nennen, einer der zentralen Protagonisten oraler amerindischer
Erzdhlungen im Nordwesten Amerikas.

% “He Who Hunted Birds in His Father's Village: The Dimensions of a Haida Myth”, ist ein sicher interes-
santer Text wegen seiner Darstellung verschiedener Apekte der Mensch-Tier-Beziehung (Jagd, Liebe etc.),
im Zusammenhang dieser Arbeit aber inhaltlich nicht relevant.

1% Allerdings ist Snyder nicht immer konsistent, das auch bei ihm zu findende, dem Christentum entlehnte
»Stewardship“-Modell beinhaltet sehr wohl Hierarchien, vgl. auch S. 88.
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erhoht, werden sie quasi zu den Menschen vergleichbaren ,,Volksgruppen®. So fordert
Snyder Solidaritit unter den ,,Stehenden Baumleuten®, den ,,Fliegenden Vogelleuten®, den
»Schwimmenden Meeresleuten®, den ,,Vierbeinigen und Zweibeinigen Leuten* (TI 48).
Nun ist es leicht einsichtig, dass den nicht vernunftbegabten dieser Klassen von Leuten im
Umgang miteinander zwar keine Pflichten oder Rechte zuschreibbar sind, Eigeninteressen
hingegen schon. Akzeptiert man die Pramisse der Solidaritdt, so ergibt sich die Notwendig-
keit, im Rahmen des verniinftigen menschlichen Handelns diese Interessen zu beriick-
sichtigen. Eben die Berilicksichtigungswiirdigkeit dieser Interessen weitet Snyder

102 auf Beriicksichtigung aus. Aus der Anerken-

zumindest zuweilen sogar auf ein Recht
nung der Rechte dieser nichtmenschlichen ,,Volker ergibt sich fiir Snyder daher eine
politische Verpflichtung zu einer radikal weiter gehenden Demokratisierung. Im Sinne

einer erweiterten Volksherrschaft konnte das fiir ihn beispielsweise bedeuten,

that the Navajo should get their own nation ..., that the Indians of Puget Sound have fishing
rights, that trees and rocks should be able to vote in Congress,'" that whales should be able
to vote — that’s democracy. (TRW 74)

Bestétigung fiir sein nichthierarchisches Weltverstindnis hat Snyder in Teilen auch im
japanischen Buddhismus gefunden, wo Tieren'® und Pflanzen genauso wie dem Menschen
Buddhanatur zugeschrieben wird. Saichd (gen. Dengyd Daishi, 767-822), Begriinder der
Tendai-Schule, war der erste Japaner, der den Ausdruck ,,die Buddhanatur von Bdumen
und Felsen (mokuseki bussho) in seinem Futsuwaku Shiichii Saku verwandte (LAFLEUR

1989, 186).'” Kiikai dagegen erwihnte als erster die Moglichkeit, dass Pflanzen das

" An dieser Stelle sei dazu nur kurz vermerkt, dass der Buddhismus durchaus Elemente enthilt, die den
Menschen iiber die Tiere stellen, beispiclsweise da erstere das Erwachen erreichen kdnnen, letztere aber
nicht, bzw. miisste ein Tier dazu zuerst als Mensch wiedergeboren werden. Zum Problem der
Enthierarchisierung im ,,Griinen Buddhismus” siche SPONBERG (1994, n. pag.): “[SJome Green Buddhists,
uncomfortable with any notion of hierarchy or developmental verticality, are moving, intentionally or not,
towards a kind of uni-dimensional Buddhism, one in which the inverted cone of the hierarchy of compassion
is simply collapsed into a single flat circle of relatedness. In doing this they very aptly stress the relevance of
the horizontal, relational dimension of Buddhism to environmental ethics, but they overlook or even deny the
equally vital vertical dimension, that aspect of the Dharma that sees Enlightenment as a process involving the
evolution of consciousness.”

192 pflichten des Menschen wiren allerdings auch ohne (einklagbare) Rechte denkbar. Vgl. dazu ausfiihrlich
RESCHER: Wozu gefihrdete Arten retten? und die Argumentation, warum ich die Pflicht habe, einen
Ertrinkenden zu retten, er aber kein Recht auf meine Hilfe hat (RESCHER 1997, 187).

1 Die sprachlosen Lebensformen kénnte man durch Reprisentanten an Wahlen teilhaben lassen, Snyder
denkt hier an Konzepte von STONE (Should trees have standing) (TRW 74).

1% Diesen allerdings auffallend selten.

195 Auch KOKAI (gen. Kobo Daishi, 774-835) schreibt Pflanzen Buddhanatur zu: “The explanation of the
Buddhahood of insentient trees and plants is as follows: the Dharmakaya consists of the Five Great Elements
within which space and plants-and-trees (somoku) are included. Both this space and these plants-and-trees are
the dharmakaya. Even though with the physical eye one might see the coarse form of plants-and-trees, it is
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Heilsziel erreichen konnen (RAMBELLI 2001, 30). Auch andere Shingon-Texte erwahnen,
dass Pflanzen Buddhas werden konnen, doch dies generell als eine Positivbewertung der
Natur im japanischen Buddhismus zu verstehen, wire voreilig. Dass es bei derartigen
Aussagen nicht unbedingt um 6kologische Belange geht, hat RAMBELLI (2001) hinreichend

dargelegt.'

The idea of plants’ salvation did not stem from environmental attitudes, but was primarily
part of a larger ideological discourse aimed at legitimizing the place of Buddhist
institutions in medieval Japanese society. Even though aesthetic and ecological concerns
were not completely absent, they were essentially part of an ideological project aimed at
accumulating for temples and their leading lineages what Pierre Bourdieu has called
‘symbolic capital’. (RAMBELLI 2001, 94)

Auch RAMBELLIS Vermutung, die mittelalterlichen Doktrinen iiber die Buddhanatur der
nichtfiihlenden Wesenheiten seien nicht Ausdruck okologischer Besorgnis, sondern
“conceptual pieces in a much more complicated chess game about legitimacy, salvation,
economics, and ultimately, power” ist durchaus gut untermauert, doch sollte man es
vermeiden, alle philosophischen Ideen als Versuche gesellschaftspolitischen oder 6konom-
ischen Taktierens erkldren zu wollen. Selbst wenn diese historischen Hintergriinde so
richtig sind, heifit dies jedoch nicht, dass es nicht moglich wire, das Konzept der
Buddhanatur als Sinnbild eines nichthierarchischen Weltbildes einzusetzen. Snyder,
flieBend in Japanisch und geschult in japanischem Buddhismus, ist mit dem Konzept des
bussho, des Buddha-Wesens bzw. der Buddhanatur von Tieren und Pflanzen durchaus
vertraut, wie beispiels-weise ein Gedicht zeigt, dass die buddhistische Geisteswelt mit der
amerindischen Gauner-figur Coyote verkniipft.'”” Doch spielt die Buddhanatur innerhalb
seiner Argumentation, warum es die Interessen der nichtmenschlichen Klassen von
Lebewesen zu beriicksichtigen gilt, eine erstaunlich geringe Rolle. Auch die Idee des
esoterischen Buddhismus, das gesamte Universum als stofflichen Korper des kosmischen
Buddha aufzufassen, wodurch man ebendieses ganze dingliche Universum als heilig

begreifen konnte, findet in Snyders Werk keinen Widerhall.

with the Buddha-eye that the subtle color can be seen. Therefore, without any alteration in what is in itself,
plants-and-trees may, unobjectionably, be referred to as [having] Buddha [-nature]” (Ubers.: LAFLEUR 1989,
186f).

1% Dass ein nichthierarchisches Denken dem japanischen Buddhismus insgesamt zu eigen wire, kann nicht
behauptet werden, schlieBlich gibt es Texte, die erklaren, nichtfithlende Entitéten seien von den fithlenden zu
benutzen und unbelebte Objekte seien zur Unterstiitzung und Erndhrung der Menschen bestimmt (RAMBELLI
2001, 71). Dass sich jedoch ein nichthierarchisches Weltbild iiber die Buddhanatur konstruieren /iefse, scheint
moglich.

17 “Meaning: compassion. / Agents: man and beast, beasts / Got the buddha-nature / All but / Coyote” (MT
34).
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3.1.3 Snyder, der Buddhist

Was die Ernsthaftigkeit seiner Auseinandersetzung mit der buddhistischen Lehre anging,
ist Snyder, allein schon aufgrund seiner umfassenden Sprachkenntnisse des Chinesischen
und Japanischen, sicher die Ausnahme im Vergleich mit den dichtenden ,,Beatbuddhisten®,
von denen die meisten, trotz ihrer Identifikation mit der Spontaneitit und den Antinomien
des Zen, weit weniger davon verstanden, als gemeinhin angenommen (PREBISH 1999, 13).

Nun koénnte man, dhnlich wie man ihm wohl Synkretismus vorwerfen diirfte, sagen, dass
Snyders Herangehensweise an den Buddhismus eine in Ziigen eklektische ist. Zwar
bezeichnet er sich als Zen-Buddhist,'® hat sich aber innerhalb seines Zenstudiums bzw.
seiner Praxis nicht auf eine Tradition beschrinkt, sondern — wie viele westliche Buddhisten
— einen vielleicht als ,,interdisziplindr zu bezeichnenden Zugang gewdhlt. So lebte
Snyder zehn Jahre lang in Japan, studierte vorrangig Rinzai-Zen'"’, beschiftigte sich aber
auch mit Jodo-, Sotd- und Kegon-Traditionen sowie den Yamabushi. Sein Interesse galt
dabei eher ,,Chan-Elementen” als dem monastischen, kodifizierten japanischen Zen, also
fritheren, offeneren Formen, die sich ihm als 6kumenischer, 6kologischer und spielerischer
darstellten (MURPHY 2000, 16). Fast hat es den Anschein, als wihle Snyder Praxismodule
aus den verschiedenen Traditionen des japanischen Buddhismus, um unterschiedliche
Facetten seiner Person anzusprechen: Die besonders im Rinzai-Zen beheimatete Koan-

O auch als Kanna-Zen, ,,das Zen des Betrachtens der Worte* bekannt, spricht

111

Praxis,11
beispielsweise den Wortspieler Snyder an.” ~ Die Yamabushi-Praxis von Bergasketen und
Wander-monchen dagegen korrespondiert mit Snyders Bediirfnis nach physischer

Naturerfahrung.

Wihrend Snyder an der University of California in Berkeley Chinesisch und Japanisch

studierte, begann er an Treffen der Berkeley Buddhist Church teilzunehmen, die der Jodo-

1% “I>m a practicing Buddhist, or Buddhist-shamanist, perhaps, and everyday I meditate. I do zazen as a daily
practice” (TRW 33).

19 Snyder, der 1956 die Bodhisattvageliibde ablegte, studierte zuerst unter Miura Isshu, war dann aber von
1959 an Schiiler von Oda Sesso Roshi, Rinzai Zen Meister im Daitoku-ji Tempel in Kyoto, und blieb dies bis
zu dessen Tod 1966. Oda Sesso Roshi gilt als sein wichtigster Lehrer.

1% K oans werden v. a. mit Rinzai-Zen in Verbindung gebracht, wurden aber z. T. auch in der S6t5-Schule
verwendet (LOW, 1911).

" “Mantras or koans or spells are actually superelliptical poems that the reader cannot understand except
that he has to put hundreds of more hours of meditation in toward getting it than he has to put in to get the
message out of a normal poem” (TRW 21).
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shin-shii-Tradition''? folgt. Snyder empfand diese Form des Buddhismus jedoch als nicht
authentisch genug und trat 1952 dem First Zen Institute of America bei, damals die einzige
Organisation, die Amerikaner zumindest nominell in traditionellem Rinzai-Zen unterwies
(SUITER 2002, 57). Gelesen hatte Snyder bis dato unter anderem Suzukis'"® Essays in Zen
Buddhism und dessen Manual of Zen Buddhism, sowie Hui Nengs Sitra vom Hohen Sitz
des Dharma-Schatzes (Liu-tsu-ta-shih fa pao-t’an-ching, kurz T an-ching, Jap.: Dan-

14 7u diesem Sitra entwickelte er eine lang anhaltende Bindung, sicher auch, weil

2)0).
ihn die Person des Hui Neng, des armen Holzsammlers, der zu einem der groen Chan-
Meister der T’ang-Zeit wurde, faszinierte. Wie viele von Snyders frithen Vorbildern war
Hui Neng ein “underdog and an outsider who set the established order on its ear with the
force of his originality and spiritual independence® (SUITER 2002, 21f). Nach der Lektiire

notiert Snyder in sein Lookoutjournal:

. .. . . . . 115
one does not need universities and libraries / one need be alive to what is about.

3.1.3.1 Snyder und Rinzai

Hui Neng (638-713), der sechste Patriarch, hatte dem chinesischen Ch’an wichtige
Anstofle weg vom traditionellen indischen Buddhismus hin zu einer chinesisch-taoistisch
geprigten Form gegeben. Unter Lin Chi (jap. Rinzai; gest. 866) ist diese Entwicklung des
Dhyana-Buddhismus in China zu chinesischem Ch’an so gut wie vollendet. ,,Lin Chi-lu*
(jap. Rinzai-roku), die Aufzeichnungen der Worte des Lin Chi, gilt als der fiir Snyder
wichtigste Einzeltext des Buddhismus (TRW xvi), den er im Auftrag Ruth Fuller

. 116 4- - . . T . . .
Sasakis, "~ die ihm seine erste Japanreise ermoglichte, aus dem Chinesischen iibersetzte.

12 Wahre Schule des Reinen Landes®, auf Shinran (1173-1262) zuriickgehend. Zentrale Praxis ist das
Rezitieren des Nembutsu, eine Anrufung an Amida (Amitabha), in dessen Reinen Land die Glaubigen
wiedergeboren werden wollen.

'3 Japanischen Zen-Buddhismus, der Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts die im Entstehen begriffene
Umweltschutzbewegung in den Vereinigten Staaten besonders stark beeinflusste, kannte man in der Haupt-
sache wie bereits erwédhnt durch D. T. Suzuki.

""" Ob er dies damals in Ubersetzung oder im Original las, ist nicht bekannt, da er zu dieser Zeit erst
begonnen hatte, Chinesisch und Japanisch zu studieren. Seine Kenntnisse sollte er wihrend seiner Zeit in
Japan ganz entscheidend ausbauen, zumindest was sein Japanisch angeht war ihm seine japanische Frau
Masa sicher eine Hilfe.

5 Als Gedicht verarbeitet in Earth House Hold (EHH 2): “..art of the Japanese: moon watching / insect
hearing / Reading the sutra of Hui Néng. / one does not need universities and libraries / one need be alive to
what is about / saying ‘I don’t care.””

"¢ Die Frau des 1945 verstorbenen Griinders des First Zen Institute of America, Sokei-an Sasaki. “Sokei-an
had been just the sort of spiritual adventurer the young Gary Snyder could relate to. He was like a character
out of Bashd, self-contained, supremely resourceful, artistic, physically hardy, solitary and mobile, equally at
home in the zendo or on the open road” (SUITER 2002, 58). Dass Snyder und Sokei-an sich nicht
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Es sind insbesondere in gewisser Weise autonom, unorthodox und undogmatisch denkende
buddhistische Meister wie Lin Chi, Hui Neng oder Han Shan, die Synders Bediirfnis nach
Originalitit und Authentizitit entgegen kommen. Diese konnen ihm als Vorbilder eigenen
Handelns gelten — unhinterfragte Ubernahme der Erkenntnisse anderer ist dagegen zu
vermeiden:'!” “On the path off the trail” (PW 144), so formuliert Snyder seine Einstellung
verkiirzt. Unterstiitzung fiir diese Haltung geistiger Unabhdngigkeit innerhalb eines
buddhistischen Rahmens, also fiir das Entdecken eines eigenen buddhistischen Pfades statt

des sturen Befolgens vorgebahnter Wege, findet Snyder nun beispielsweise bei Lin Chi:

Followers of the Way, you seize upon words from the mouths of those old masters and
take them to be the true Way [and say]: ,These good teachers are wonderful, and I, simple-
minded fellow that I am, don’t dare measure such old worthies.” Blind idiots! You go
through your whole life holding such views, betraying your own two eyes ... Followers of
the Way, it is only the great teacher who dares to disparage the patriarchs, to determine the
right and the wrong of the world, to reject the teachings of the Tripitaka, to revile all the
infantile fellows, and to look for a man amidst fortunate or unfortunate circumstances. (LIN

CHI 19)'"®

Ausspriiche wie dieser eignen sich natiirlich gut zur Legitimation von von der Orthodoxie
abweichenden Weiterentwicklungen des Dharma und kénnen geradezu als Aufforderung
zu selbstindigem Denken und Handeln verstanden werden. Snyder hat dies sicher getan.
Lin Chi selbst hatte mit recht ungewdhnlichen Methoden gearbeitet, um seine Schiiler auf
dem Weg voran zu bringen. Bevorzugte Schulungsmittel waren unerwartete Schreie oder
Schlige. Etwa ab Mitte des 10. Jahrhunderts setzte sich in der Rinzai-Schule das Uben mit
Hilfe von Koans durch und wurde zum zentralen Bestandteil ihrer Praxis. Ein Koan soll
durch seine Paradoxie zu einer Transzendierung der gewohnlichen, begrifflichen Denk-
weise des Ubenden fithren. Ein in Worte gefasstes, doch mit Worten nicht Isbares Ritsel

ist gerade fiir einen Wortspieler wie Snyder eine aufregende Herausforderung:

kennenlernten, ist bedauerlich, denn es sind durchaus Ahnlichkeiten zu vermuten: “Shigetsu Sasaki, later to
be known as the Zen master Sokei-an, was roaming the timberlands of the Northwest just before World War
I, and living on a Puget Sound Island with Indians for neighbors” (EHH 108).

""Anlesen, bzw. Ansammeln von Buchwissen kann zwar zu theoretischem Aneignen der Inhalte einer
Religion, in deren Kontext man nicht qua Geburt sozialisiert wurde, fithren. Ein Zueigenmachen kann es aber
nicht leisten. Die Balance zu halten zwischen Kenntnis der Tradition und eigener Erfahrung innerhalb dieser
Tradition ist nicht leicht, so Snyder: “I was studying Japanese and Chinese at Berkeley before I ever went
over there ... but at the same time it always seemed a bit paradoxical because one of the things that first
attracted me to Zen in Suzuki’s books was getting away from scholarship and learning and not relying on
books, words and doctrines” (MURPHY 2000, 8). Hervorhebung von mir.

'"® Es sei nochmals darauf verwiesen, dass Snyder an dieser Ubersetzung mitgearbeitet hat.
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The challenge of koan study — the warrior’s path, almost, and maybe some inner need to do
battle (,,Dharma combat) were what drew me to it ... [T]he koans are a mine of Chinese
cultural information. Not only do they deal with fundamental riddles and knots of the
psyche and ways of unraveling the Dharma, it’s done in the elegant and pithy language of
Chinese at its best, in which poetry ... is employed often as part of the koan. (TRW 98)

3.1.3.2 Snyder und die Tradition naturverbundener Buddhisten

Man kann davon ausgehen, dass in der Entstehungszeit des Buddhismus wandernde
asketische Bettelmonche die Norm waren. Zwar haben die Anforderungen, die an-
wachsende buddhistische Literatur zu studieren, diese Praxisform wahrscheinlich relativ
frith marginalisiert, doch hat es zu allen Zeiten Monche gegeben, die den Riickzug in die
Natur als meditations- also einsichtsfordernd empfanden. Sicher ist bei den frithen im

Wald wohnenden Moénchen (arannavasi) Hauptmotiv fiir diese Praxisform wohl eher die

friedliche Abgeschiedenheit, also geeignete Rahmenbedingung fiir erfolgreiche
Meditation, denn der Wunsch nach unmittelbarer Naturerfahrung gewesen.''” Glaubt man
an einen, wenn auch losen, Strang naturverbundeneren Praktizierens'?® innerhalb der
verschiedenen Ausprigungen des Buddhismus, ist das Aquivalent zu einem der frithen
indischen waldbewohnenden Mdnche im japanischen Buddhismus wohl der Yamabushi.
Mitte der Heian-Zeit noch eher Bezeichnung fiir die Lebensform eines Eremiten in den
Bergen, bezeichnet yamabushi spiter eher den ,,halb-religiésen Stand von Bergasketen und
Wandermonchen, [in dem] fromme Laienbriider (ubasoku), Monche wie auch reine Laien
zusammenkamen‘ (ROTERMUND 1967, 128). Charakteristisch fiir die Heian-Zeit, aber auch
fiir Kamakura und den spiteren japanischen Buddhismus soll die Erkenntnis sein, dass
religiose Erfahrung und Naturerfahrung identisch sind (SHANER 1989, 168). RAMBELLI
(2001, 66) jedoch hilt dagegen, dass heilige Berge als hoch kulturalisierter Raum gerade

nicht die Totalitdt der Natur darstellen und die ,,Restnatur® Japans keine soteriologische

' Die #sthetische Erfahrung der Natur wird beispielsweise als Mittel benutzt, dem Meditierenden in direkter
Anschaulichkeit die Verginglichkeit allen Seins zu demonstrieren. Die genaue Anschauung der Natur mit
ihrem stetigen Wachsen und Welken kann dem Monch buddhistische Wahrheiten wie die Vergénglichkeit
unmittelbar — und daher besonders eindringlich — vor Augen fithren und seine Einsicht und Praxis fordern.
Dies ist sicher erfreulicher als das Meditieren iiber Vergénglichkeit auf einem Friedhof, aber
genaugenommen sollte Erfreulichkeit natiirlich keine Rolle spielen. Trotzdem finden wir bereits unter den
frithen Theragatha Verse, die in poetischer Form das Leben in der Natur preisen.

120 Zur historischen Tradition der Waldménche in Sri Lanka ausfiihrlich CARRITHERS (1983). In Thailand
werden die Waldmonche (siehe S. 157f)) meines Wissens erstmals in Inschriften des Koénigreichs Sukothai
aus dem 13. Jahrhundert erwédhnt. Es scheint historisch starke Schwankungen in der Zahl der in dieser
Tradition Praktizierenden gegeben zu haben. Eine moderne Wiederbelebung der Waldmeditation ging in den
1890er Jahren von dem burmesischen Monch U Narada aus. In China sind buddhistische Laieneremiten im
Stile eines Han Shan Prototypen einer naturverbundenen buddhistischen Praxis.
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Relevanz in Diskurs und Praxis hatte, was die Vorstellung der generellen
Naturverbundenheit der Yamabushi doch relativiert. Fiir Snyder trifft dies jedoch nicht zu:
Er ist in erster Linie ein Bergbegeisterter, sei er heilig oder nicht, und sein Weg ist der
»Weg der Natur“. Dieser entspricht fiir ihn nicht nur dem chinesischen dao, sondern ist
auch dem buddhistischen Dharma eng verwandt. Und so lautet seine Definition des

»Weges der Natur®:

eluding analysis, beyond categories, self-organizing, self-informing, playful, surprising,
impermanent, insubstantial, independent, complete, orderly, unmediated, freely mani-
festing, self-authenticating, self-willed, complex, quite simple. Both empty and real at the
same time. In some cases we might call it sacred. It is not far from the Buddhist term
Dharma with its original senses of forming and firming. (PW 10)

Dieser ,,Weg der Natur* ist fiir Snyder ein zu begehender, so kommt es dem Bergwanderer

121 . . .
) im japanischen

in ihm sehr entgegen, dass Gehen als meditative Ubung (kinhin
Buddhismus durchaus verbreitet ist. Das aktive physische Moment als Teil der Meditation
ist fir Snyder unerlésslich, denn der Weg der Natur ist ein Prozess: ein Ab-lauf. Dieser
Prozesshaftigkeit gilt es eben nicht sich vollstindig zu entziehen, sondern an ihr

teilzunehmen, denn:

“Ch’an Buddhism added to Indian Buddhism the requirement that everybody work. ‘A
day without work, a day without food.”” (TRW 104)'*

Snyders Wesensverwandtheit mit den Yamabushi, den japanischen Bergasketen, ist aus
seinem Werk leicht abzulesen und von ihm selbst auch formuliert worden.'” Seine

Grundhaltung ist dabei der Versuch, den Geist mittels des Korpers zu stéhlen:

Zugrunde liegt hierbei die Erkenntnis, dass zwischen Korper und Geist eine innige
Wechselbeziehung besteht und dass sich, setzt man den Korper bestimmten Bedingungen
aus, dadurch bestimmte Einfliisse auf den Geist ergeben. Ubung ist meist gekennzeichnet

12! Zeichnet sich im Rinzai-Zen durch eine gewisse energische Schnelligkeit aus, wohingegen beispielsweise
in der Soto-Schule sehr langsam gegangen wird.

122 Zazen allein ist fiir Snyder wohl kaum die angemessene Form buddhistischer Praxis, wie folgende
Aussage deutlich macht: “I never started sitting [ ten hours a day, S. L.] until I went to Japan and was forced
to. I still wouldn’t sit ten hours a day unless somebody forced me, because there’s too much other work in the
world to be done. Somebody’s got to grow the tomatoes ... We damn well better learn that our meditation is
primarily going to be our work with our hands. We can’t have twenty-five percent of the population going off
and becoming monks at the expense of the rest, like in Tibet ... Sitting ten hours a day means that somebody
else is growing your food for you” (TRW 96).

' Berge haben immer eine besondere Rolle in Snyder’s Leben gespielt. ( dazu ausfiihrlich: SUITER 2000).
Schon 1954 empfiehlt er in einem Newsletter des First Zen Institute die Arbeit als Feuerwachposten, die er
mehrere Sommer lang ausgeiibt hat, “for anyone with yamabushi tendencies and some physical and mental
toughness” (SUITER 2002, 105).
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durch einfache Handlung, Konzentration und wiederholte Ausfiihrung. (ROTERMUND 1967,
142)

Diese wechselweise Beeinflussung zwischen auBlen und innen erfihrt Snyder zuweilen

geradezu als Synchronisation:

I've just recently come to realise that the rhythms of my poems follow the rhythm of the
physical work I'm doing and life I'm leading at any given time — which makes the music in
my head which creates the line. ( SELBY 1997, n. pag.)

Der Weg der Yamabushi wird im Allgemeinen meist als shugendo, seltener als
yamabushido bezeichnet. Nach ROTERMUND ist darunter eine synkretistische Religions-
form zu verstehen, die aus einer Mischung aus (pré)-shintoistischer Naturverehrung sowie
esoterisch buddhistischen und taoistischen'** Elementen entstand und sich als eine
volkstiimliche Form des Buddhismus bezeichnen ldsst. Shugendo ist zu verstehen als
»[dler Weg (do), sich durch die Ubung (shu) magisch-religiéser Riten in den Bergen
tibernatiirliche Kréfte zu erwerben und Wunderwirkungen (gen) zu manifestieren®
(ROTERMUND 1967, 1f). Im Rahmen eines allgemeineren ,,Bergglaubens* (sangaku shinko)
konnten Berge entweder selbst Manifestation einer Gottheit oder aber deren Sitz sein.
Auch waren Berge Sitz Wasser verteilender Gottheiten (mikumari no kami)."*® Das
Besuchen von Bergen als Pilgerzielen ist zentraler Bestandteil der religiosen Praxis der

Yamabushi. Snyder selbst wanderte mit Yamabushi den Pilgerweg am Omine:

I was given a chance to see how walking the landscape can become both ritual and
meditation. I did the five-day pilgrimage on the Omine ridge and established a tentative
relationship with the archaic Buddhist mountain deity Fudo. This ancient exercise has one
visualizing the hike from peak to valley floor as an inner linking of the womb and diamond
mandala'®® realms of Vajrayana Buddhism. (MRE 156). This projection of complex
teaching diagrams onto the landscape comes from the Japanese variety of Vajrayana

124 Taoismus“ bezieht sich in diesem Kontext nicht auf das philosophische System a la Chuang tse und Lao
tse, sondern meint volkstiimliche Aspekte des Taoismus im Sinne einer Naturreligion, mit dem Lebensmodel
des in den Bergen lebenden Eremiten.

125 Zur Wichtigkeit von Bergen als Wasserverteilern, d. h. von Wasserscheiden siche SNYDER: 4 Place in
Space: Ethics, Aesthetics, and Watersheds (1995).

126 Garbhadhatu- und Vajradhatu-Mandala. Ersteres symbolisiert die allem zugrunde liegende Matrix und
steht fiir den statischen Aspekt des Universums, letzteres steht fiir den aktiven Aspekt der Weisheit des
Universums (i. e. Vairocana, denn die von Kikai gegriindete Shingon-Schule lehrt, dass das ganze Uni-
versum der Korper des Buddha Vairocana ist). ,,Esoterischer Buddhismus und Shugendo sahen im Omine ein
Symbol des Mandalas der ’zwei Welten’ (Kimpu-sen représentiert die Diamantwelt, die Kumano-Berge
symbolisieren die MutterschofSwelt, Omine vereinigt beide)* (ROTERMUND 1967, 52).
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Buddhism, the Shingon sect, in its interaction with the shamanistic tradition of the
mountain brotherhood. (PW 99f)

Hauptgottheit des Shugendd, zu der der temporire Yamabushi'>’ Snyder eine Beziehung
entwickelt, ist Fudo Myd0, eine Manifestation des Buddha Vairocana. Fudo My®do ist in
Darstellungen zwar gekennzeichnet durch ein grimmiges, furchteinflossendes AuBeres —
zur Abwehr von Ddmonen — doch seinem eigentlichen Wesen nach sehr barmherzig.
Snyder, der stets auf der Suche nach iiberregionalen Gemeinsamkeiten in tieferen
Schichten menschlicher Kultur ist, entdeckt in Fudd Spuren des mythischen Baren, der
wahlweise als Objekt ritueller Verehrung oder als spiritueller Lehrer in verschiedenen

Religionen eine wichtige Rolle spielt:'**

In the light of meditation once it came to me that the Old One [der Bir der amerindischen
Mythen, S.L.] was no other than the Auspicious Being described in Buddhist texts as
having taught in the unimaginably distant past, the one called ,,Ancient Buddha® ... [I]t
came to me that Fudo Myoo [sic], the patron of the Yamabushi ... whose name means the
,mmovable Wisdom King,* was possibly one of those traces. (PS 29)

Die Verbindung, gibt der Birenjdger Snyder zu, verdankt er intuitiver Erkenntnis,
wissenschaftlich belegbar ist diese wohl nicht. Doch deuten, so Snyder (PS 29), Art der

Darstellung des Fudo wie Fangzihne, wildes AuBeres, meist auf zerkliifteten Felsen

stehend und seine Wohnstitte in abgelegenen Bergen in diese Richtung:

Fudo has unsurpassing power, the capacity to quell all lesser violence. In the iconography
he is seen as an aspect of Avalokite$vara, the Bodhisattva of Compassion, or the Consort
of the beautiful Bodhisattva Tara, She Who Saves. It might take this kind of Buddha to
quell the fires of greed and war and to help us head off the biological holocaust that the
twenty-first century may well prove to be. (PS 30)

Snyder verarbeitet Fudd als amerikanisierte Rettergestalt im wohl ersten buddhistischen
Umweltschutzsiitra, dem Smokey the Bear Siutra. Statt Fudd’s Schwert oder Vajra hilt
dieser braune Bir Smokey eine (Diamant-)Schaufel, die nach der Wahrheit unter den

Erscheinungen grébt. Er trigt einen Hut mit breiter Krempe,

symbolic of the forces that guard the Wilderness, which is the natural State of the Dharma
and the True Path of beings on earth — all true paths lead through mountains — With a halo

127 Eine andere Gruppe, der er wohl ebenfalls zuzuordnen wire, sind die Hijiri: ,,Heilige Méanner, die den
Weg des Buddha aufBlerhalb institutionalisierter ekklesiastischer Pfade suchten, also antiorthodox waren, und
deren Lebensform teilweise auch soziale Arbeiten beinhaltete (ROTERMUND 1967, 41).

128 S0 ist die von Snyder oft verwendete Figur des Biren auch in der amerindischen Tradition beheimatet,
und findet sich bei Snyder beispielsweise im Mythos vom Madchen, das einen Béren heiratet.
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of smoke and flame behind, the forest fires of the kali-yuga, fires caused by the stupidity of
those who think things can be gained and lost whereas in truth all is contained vast and free
in the Blue Sky and Green Earth of One Mind.” (PS 26)

Smokeys Aufgabe als furchteinfloBender Bezwinger der Feinde des Dharma ist — neben
dem Zertrampeln von Autobahnen, nutzlosen Vorstddten und dem Zertreten der ,,Wiirmer
des Kapitalismus* etc. — seine Anhénger von Autos, Hausern, Dosenfral3, Universititen
und Schuhen (!) zu befreien, auf dass sie die drei Geheimnisse von Korper, Rede und Geist
verstehen (PS 27). Diesen drei Geheimnissen wird von der Shingon-Schule'* (,,Schule des
wahren Wortes®) grofle Bedeutung beigemessen, das sie alles beinhalten, was zur
Erlangung der Buddhaschaft vonndten ist. Korper, Rede — also Sprache —, Geist zu
erforschen und zu verstehen, ist fiir Snyder fundamentaler Buddhismus, denn dies ist

fundamental fiir das Sein als solches

and Buddhism is about existence. The three things that are closest to us — our bodies, our
minds, and our language — are the three things we know least about, that we pay least
attention ... The three practices are, then: sitting meditation, for exploring the mind; singing
or chanting, or poetry or mantras for exploring speech and voice; and yoga or dance, or
hoeing the garden and gathering firewood, for the exploration of the body ... For myself
personally all I would add to that are some very ancient and to me beautiful and useful
ways of handling things: attention to place; gratitude to the physical universe and to all the
other beings for what they exchange with you; good health, good luck, good crops. Basic
old-style religion. (TRW 83f)

3.1.3.3 Snyder, Dogen und die wandernden Berge

Don’t be a mountaineer, be a mountain. / And shrug off a few with avalanches. (EHH 21)

Eine andere Form, die Natur als Lehrmeister zu erfahren als auf dem Weg der Yamabushi,
entdeckte Snyder bei Dogen (1200-1253). Dessen Interesse gilt nicht ,.heiligen” Bergen,
Pilgerschaften, Geistwesen oder der Wildnis, vielmehr sind seine Berge und Fliisse die
Prozesse dieser Erde, alle Prozesse von “existence, ... essence, action, absence; they roll

being and nonbeing together. They are what we are, we are what they are.” (PW 103). Fiir

12 Begriindet von Kiikai (Kobo Daishi, 774-835): “Kiikai’s life may appear full of contradictions. He
renounced the world, yet led a creative and constructive social life within it. He was one of the most
influential cultural leaders in the capital and participated in poetry meetings at the court, at the same time that
he was a son of nature who wandered and meditated alone in remote forests. He began a new religious
movement and critically evaluated established Buddhist teachings and practices, yet remained friendly with
the leaders of the great Buddhist institutions” (HAKEDA 1972, 2).



3 GARY SNYDER 39

die, die die wahre Natur direkt sehen wollen, ist die Idee von ,,Heiligkeit der Natur* eine

1

Tiuschung und ein Hindernis,™ so Snyder, denn:

it diverts us from seeing what is before our eyes: plain thusness. Roots, stems, and
branches are all equally scratchy. No hierarchy, no equality. No occult and exoteric, no
gifted kids and slow achievers. No wild and tame, no bound or free, no natural and
artificial. Each totally its own frail self. Even though connected all which ways, even
because connected all which ways. (PW 103)

Dogen bejaht die Natur als Ort, an dem von lebenden und nichtlebenden Wesen
kontinuierlich der Dharma gelehrt wird."?! Die paradoxe Struktur des Zusammenspiels von
Absolutem und Relativem erlaubt eine emotionale Reaktion auf die Vergénglichkeit
4sthetischer Phinomene. Asthetisches Bewusstsein kann so die religidse Praxis stimu-
lieren, wenn der Geist in Anschauung der vergénglichen (illusiondren) Phdnomene eben-
diese Vergénglichkeit und eigentliche Nichtgreifbarkeit des eigenen Wesens auch fiir sich
realisiert. Das bedeutet, der Geist muss sich, um den individuellen Geist fallen zu lassen,
mit den Bergen und Fliissen identifizieren, die die Buddhanatur enthalten und offenbaren,
die genaugenommen Buddhanatur sind. So begreift man das gesamte Universum als den
wahren menschlichen Korper, als den Buddha Vairocana, als den Dharmakorper des
Universums: “Know that the entire universe is your own true body, which is not a
temporary body* (DOGEN 163).

Ob die Natur Buddha werden kann, scheint Ddgen nicht vorrangig zu interessieren
(RAMBELLI 2001, 28), doch erklért er, dass Gras, Baume, Landschaften die Menschheit
kontinuierlich im Dharma un‘[erweisen,132 welche ihrerseits den Dharma zum Nutzen von

Gras, Baumen, Landschaften lehren (DOGEN 146)."*

Es gilt also eine prinzipielle
Gleichheit aller Phinomene; doch wenn Snyder Dogen zitiert, wer bezweifle, dass Berge

gehen, der kenne sein eigenes Gehen nicht (PW 103), so ist vielleicht zu ergénzen, dass das

0 Diese Aussagen passen nur auf den ersten Blick nicht zu der in 3.2.1.1. thematisierten Heiligkeit, denn
weitergehend begreift Snyder ebendiese schlichte, unmystische Soheit — Wurzeln, Stimme, Zweige — dann
doch als wahrhaft heilig.

B! “Dogen affirms nature as the locus for the continual teaching of the Dharma by sentient and insentient
beings. Thus, Ddgen is not interested in going as far as the yamazato writers in isolating the self in a withered
hermitage away from all companionship and convention. His concern is the establishment of a viable
monastic community based on a philosophical understanding of the inseparability of self and nature,
spontaneity and continuity, and the independent spirit and the interdependence of all phenomena” (HEINE
1989, 32).

132 Wie dieses Lehren aussieht, sei dahingestellt, doch scheint die Vorstellung doch latent anthropozentrisch
zu sein, wenn die Natur zum Wohl von Menschen lehrt. Denn aktives Lehren hielle, die Natur iibt eine
menschliche Tétigkeit aus, passives Lehren durch bloBes Vorhandensein wiirde bedeuten, Menschen
benutzen Pflanzen etc. und lernen in deren Angesicht.

133 Vgl. Snyder: “sons and daughters in the circle / eating grasshoppers grimacing, / singing sitras for the
insects in the wilderness” (MRE 152).
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Gehen der Berge zwar dasselbe ist wie menschliches Gehen, aber nicht genauso aussieht

(DOGEN 98).

This, thusness, is the nature of the nature of the nature. The wild in wild. So the blue
mountains walk to the kitchen and back to the shop, to the desk, to the stove. (PW, 103)

Das Verhéltnis von Mensch und Berg ist fiir Dogen — und fiir Snyder — keine einseitige
»von Mensch zu Berg“-Beziehung. Denn nicht nur die bergliebenden Menschen, ins-
besondere Heilige und Weise, die an und auf diesen leben und sowohl von der Natur
profitieren als auch positiven Einfluss auf die sie direkt umgebende Natur ausiiben, haben
emotionale Beziehungen zu ihrem Wohnort. Nein, dieses Gefiihl beruht vielmehr auf
Gegenseitigkeit: “You should know it as a fact that mountains are fond of wise people and
sages* (DOGEN 105). Und so wie Berge seit alters her ,,dullerer Wohnort von Weisen sind,
so haben diese Weisen Berge als ihre ,,inneren* Zimmer, als ihren Korper, als ihren Geist
(DOGEN 105). In Anlehnung an Dogen entwickelt Snyder seine eigenen geologischen
Meditationen. Neben der bloBen Betrachtung gehort dazu auch das ,,Nachsingen™ der

Konturen einer Bergkette:

[Y]ou sit down somewhere where you’re looking at a long mountain horizon. Then you
sing it up and down all the way along like that ... I tried it many times until I got it right ...
until I got to know the skyline so well that I knew when I was following the melody that
the mountains were making. (TRW 48f)

Von Bergen und iiber Berge zu lernen erfordert intensive Auseinandersetzung mit ihnen,
fiir Snyder beispielsweise auch durch ,,Berg-Sitzen oder ,,.Berg-Sein“. Aldo Leopolds
Aufforderung “Think like a mountain® gehort fiir Snyder in dieselbe Tradition der

Selbstbeobachtung via Bergbeobachtung:

I didn’t hear that until later, but mountain watching is like mountain being or mountain
sitting. How do you watch a mountain? Nothing’s going to happen in any time frame that
you can consider — except the light changes on it. And so that was my mountain watching.
The changing light on the mountain was like the changing thoughts in my mind, just these
little shifting shadows, that’s all that it is. (SUITER 2002, 45)

3.1.3.4 Snyder und der ,,Kalte Berg*

Selbst ein kurzer Abriss iiber den ,,Bergbuddhisten” Snyder wiére unvollstindig, wiirde
man nicht Han Shan, den ,,Kalten Berg®, erwidhnen. Snyders Interesse an Han Shan reicht

bis in die 1950er Jahre zuriick, einige der Gedichte dieses “Mountain Madman™ (Snyder)
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iibersetzte und verdffentlichte er in “Riprap and Cold Mountain Poems”. Auch in Snyders
eigenen Gedichten taucht Han Shan unvermutet auf, mal in der Wildnis Nordamerikas,13 4
mal erinnert eine japanische Klosterkiiche an ihn.'*> Auffillig ist dabei wie Snyder, ohne

zu werten, Han Shans Weg mit dem des Maiijusr1 kontrastiert: Angesichts einer Statue des
Mafijusri notiert Snyder: “Manjusri has the face of a man who did it with cool intellect and

comprehension, cynicism and long historical views.” Han Shan dagegen “made it by
poverty, wandering, and simple-minded self-sufficient detachment. (EHH36)"*°

»Han Shan“ bezeichnet sowohl den Berg als auch seinen bekanntesten Bewohner.
Wann,"?” wohl in der T’ang-Zeit, dieser dichtende Einsiedler auf einem Gipfel des Tien-
T’ai-Gebirges gelebt hat, ist unklar, und obwohl chinesische Quellen fiir gewohnlich gut
datierbar sind, ist unbekannt, wann die ,,Gedichte vom Kalten Berg™“ han shan shih
entstanden sind. Etwa 300 Gedichte, die in mehreren Sammlungen {iberliefert sind, werden
heute einem Dichter, der passend zu seinem Aufenthaltsort das Pseudonym ,,Han Shan*

wihlte, zugeschrieben.'*®

Han Shan bezeichnet also gleichermafBen den Ort, den Dichter
und einen Lebensstil und ,,wurde zu einer Chiffre, die den Berg, den Poeten und seine

Suche nach letzter Wahrheit in EINS verschmilzt* (SCHUMACHER 1977, 7).

Lebenweise und Lebensweisheit des Han Shan haben Leser seiner gesellschaftskritischen
und naturdsthetischen Gedichte durch die Jahrhunderte fasziniert und in den 1950er Jahren
die amerikanische Subkultur des Beats inspiriert. Nicht nur Gary Snyder, auch Jack
Kerouac, Allan Ginsberg und andere feierten Han Shan als “Dharma Bum®, Snyder
erkannte in ihm und seinem Freund Shih Te sogar Verwandte der amerikanischen Tramps
und Hobos"® (SUITER 2000, 164). Han Shans Kritik am Lebensstil seiner Zeitgenossen
entsprach ihrem Blick auf groBle Teile ihrer eigenen Mitmenschen. Die von Han Shan
gepriesenen Vorziige des Riickzugs in die wilde Natur schienen einigen von ihnen

ebenfalls vielversprechend zu sein. Als Archetyp eines einsamen Wahrheitssuchers nennt

1 “Han Shan could have lived here” (MT 13).

133 «“The old dark smoky kitchen where Han Shan might have worked” (EHH 36).

1% Wobei das Ergebnis — one did it, one made it — beide Male zu sein scheint: “both got it”.

37 Nach SCHUMACHER (1977, 7) sogar ob er gelebt hat.

% Die Gedichtsammlung umfasst insgesamt etwa 360 Gedichte, von wievielen Einsiedlerdichtern sie
stammen ist nicht geklart. SUITER (2000, 163) vermerkt, es konne sich bei den urspriinglich auf Felswénde,
Baumstiipfe, etc. geritzten und gekritzelten und spéter transkribierten Gedichten auch im Ganzen um ein
Konglomerat von Gedichten verschiedener in dieser Region beheimateter Einsiedler handeln.

139 Viele “Beats”, beispielsweise KEROUAC, aber auch Landstreicher reisten in der Tradition mobiler
amerikanischer Wanderarbeiter (hobos, verkiirzt aus hoe-boys), die seit dem 19. Jahrhundert versuchten,
unentdeckt auf Giiterziige aufzuspringen, um schnell und kostenlos von einer Farm zur néchsten zu gelangen.
Der Begriff Hobo kann aber in einem allgemeinen Kontext als Chiffre fiir eine meist fast mittellose, reisende
Lebensweise verstanden werden.
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man ihn auch den ,,Prototyp des Zen-Laien*“ (SCHUMACHER), der, ohne einer bestimmten
Schulrichtung anzugehdren und sich strengem monastischen Leben zu unterwerfen, dem
Buddha nachfolgend nach Wahrheit strebt. Diesem Bild eines verwahrlosten Waldschrats

entspricht auch seine Portratierung in zahllosen Tuschebildern:

Oft sieht man eine verwilderte Gestalt mit wirren Haaren, in zerlumpter Kleidung, die
durch nebelverhangene Landschaften strolcht, Gedichte an Felswidnde pinselt, in
schriftlose Schriftrollen vertieft ist, oder grinsend, lachend und gestikulierend mit den
ebenso wilden Gestalten des Shih Te und Feng Kann die tiefen Geheimnisse der Lehren
des Buddhismus und des Taoismus diskutiert. ( SCHUMACHER 1977, 8)

3.1.3.5 Snyder, der weltrettende Blumengirlanden-Bodhisattva

Wie sich bereits an den oben ausgefiihrten Hinweisen auf die japanischen Einfliisse auf
Snyders Denken zeigt, ist es nicht mdglich, ihn eindeutig einer Schulrichtung zuzuorden.
Das hief3e, ihn gerade dort zu beschneiden, wo er sich iiber Traditionen hinaus entfaltet und
Gedanken, Bilder und Symbole weiterentwickelt. Was fiir eine Art von Buddhist Snyder
nun genau ist, ldsst sich daher nicht definieren; ,,Zen-Buddhist* allein ist sicher zu kurz
gegriffen. Einfliisse des tibetischen Vajrayana-Buddhismus sind offensichtlich'®’, von

Snyder selbst auch erwéhnt, denn ihm zufolge ist der tantrische Buddhismus

probably the finest and most modern statement of this ancient shamanistic-yogic-gnostic-
socioeconomic view: that mankind’s mother is Nature and Nature should be tenderly
respected; that man’s life and destiny is growth and enlightenment in self-disciplined
freedom; that the divine has been made flesh and that flesh is divine; that we not only
should but do love one another. (EHH 105)

Dabei ist zu beachten, dass dieses Lieben bei Snyder durchaus erotisch konnotiert sein
kann,""' und dies sogar, wenn es die Speziesgrenzen iiberschreitet. Transbordererotik

findet sich beispielsweise in seiner Verarbeitung amerindischen Materials iiber Mensch-

Tier-Hochzeiten oder Gazellen und Wolfsjunge sdugende Méadchen (MT 34).

Zu beriicksichtigen im Rahmen der Frage, was fiir ein Buddhist dieser Snyder denn nun ist,

ist auch seine wiederholte Verarbeitung zentraler Bilder aus der Ideenwelt der Hua-yen-

140 Beispielsweise sei auf die Vater-Mutter-Symbolik in TI 11 hingewiesen oder das hiufige Auftauchen von
Tara in Snyders Werk.
"' vgl. ausfithrlich LAVAZZ1 1989: Patterns of Flux. Sex, Buddhism, and Ecology in Gary Snyder’s Poetry.
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Tradition (jap. Kegon), besonders aus dem Buddhavatamsaka-Sitra,'” dem (Buddha)-

Blumengirlanden-Siitra. Das dort erwidhnte ,,Juwelennetz des Indra“'®

nutzt Snyder als
zentrales Bild zur Beschreibung der dezentralen, nichthierarchischen Beziehungen
innerhalb unseres Okosystems.'** Fiir Snyder sind diese verschiedenen Traditionen nicht
zu trennen: “Tantra, Avatamsaka and Zen really closely historically related: and these
aspects of philosophy and practice were done all at once, years ago, up on Hiei-zan. Knit

old dharma-trails”, (EHH 35) notiert er bereits 1956.

Snyder ist also zwar seiner buddhistischen Meditationspraxis nach im Zen anzusiedeln,
seinem Gedankengebdude, soweit es buddhistisch ist, wird aber vielleicht die allgemeinere
Bezeichnung ,,mahayanistisch® gerechter. Wahrhaft dem Mahayana zu folgen, also ein
echter Bodhisattva zu sein, bedeutet fiir Snyder, der selbst wihrend seiner Jahre in Japan
die Bodhisattvageliibde abgelegt hat, verantwortungsbewusst in der Welt zu handeln. Dies
beinhaltet es, Entscheidungen zu treffen, Risiken einzugehen, und sich karmisch gesehen
zu einem gewissen Grad die Hande schmutzig zu machen (TRW 106f). Dabei trifft das
Ideal des aktiven, an der Welt teilhabenden Bodhisattva'®, dessen selbstauferlegte
Aufgabe es ist, Retter aller Lebewesen zu sein, den Lebensentwurf des oft auch als
“Ecowarrior* bezeichneten Snyder ziemlich genau. Mahayana scheint daher in jedem Fall
die passende buddhistische Richtung fiir Snyder zu sein, Theravada-Elemente sind meines
Erachtens nicht zu entdecken.

Nun liest man immer wieder, dass der ostasiatische Buddhismus der Natur gegeniiber eine
sehr viel positivere Grundhaltung einnehme, als der indische Buddhismus dies tat, was
Snyder sicher sympathisch wire, doch ist dies leider in weiten Teilen als Verkldrung zu
betrachten. Texte zum ostasiatischen Naturverstindnis suggerieren oft, in Ostasien — und
so scheint auch Snyder zu denken — seien ontologische oder metaphysische Probleme, die
bei der Auseinandersetzung des Menschen mit der Natur auftreten konnten, eher marginal,
und das Problem primdr im Bereich der Erkenntnistheorie anzusiedeln. Beispielsweise
scheint Flucht aus oder vor der Natur, wie sie aus dem indischen Buddhismus durchaus
herausgelesen werden kann, nicht von vorrangigem Interesse zu sein — und zumindest von

Snyder auch gar nicht gewollt. Da Menschen nicht auBBerhalb des Weges des Natur (Chin.

12 Meist kurz Avatamsaka-Sitra.

' Siehe 2.2.2.

14 «Avatamsaka (Kegon) Buddhist philosophy sees the world as a vast interrelated network in which all
objects and creatures are necessary and illuminated” (EHH 91).

14> Zum Bodhisattva als innerweltlicher Rettergestalt, wie ihn der moderne Buddhismus gerne verstehen will,
vgl. S. 93.
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tao, Jap. do) stehen oder als ,,ontologisch privilegiert” gelten, ist der Erkenntnisprozess
nicht getrennt vom Seinsprozess zu denken, glaubt beispielsweise SHANER und fahrt fort
“The epistemic note of experience to be cultivated is therefore a dynamic process; it is
primarily an attitude, a becoming that occasions an intimacy with the whole of dynamic
nature” (SHANER 1989, 168). Dies mag in Teilen zutreffen, doch suggeriert es meines
Erachtens fdlschlich die Vorstellung, als sei die Natur, als seien Pflanzen und Tiere im
ostasiatischen Kulturkreis immer hoch bewertet worden. Ein Beispiel sei die oft hoch
gepriesene Naturnihe und -liebe der Japaner'*, die wohl doch differenziert betrachtet
werden muss, denn meist ist es die dsthetische, die kultivierte Natur, die verehrt wird:
»Natur ist fiir den Japaner meist erst dann interessant, wenn sie geformt, zu hoherem Sein
gestaltet ist. Wenn sie nicht nur ,ist’, sondern auch etwas bedeutet (SCHWALBE 1970, 24).
Oder aber, wenn sie niitzlich und moglichst tierfrei ist, wire zu ergénzen. So lautet ein

hiufig gebrauchtes Wort fiir Landschaft

,Berg und Wasser’ (sansui). Natur wird oft auch mit dem Wort ,,Griser und Baume*
(kusaki) gleichgesetzt ... Tiere dagegen sind fast vollkommen aus dieser Naturbetrachtung
und Naturliebe ausgeschlossen (THIEDE 1982, 2).

Das mag daran liegen, dass Japan zu einem groflen Teil aus bewaldeten Bergen besteht,
und so ist jedes Stiickchen Ackerland kostbar und behiitet: wilde Tiere werden daher als
gefahrliche, potentiell Zerstorung anrichtende Eindringlinge angesehen — ,,und seien es nur
Vogel, die das Getreide wegpicken* (THIEDE 1982, 9). Anscheinend verfiigen die Japaner
iiber ein profundes und intuitives Verstindnis fiir Pflanzen, fiir Tiere hingegen nicht.'*” Bei

den Tieren scheinen zwei Stridnge nebeneinander zu verlaufen:

einmal die ,ideale Beziehung’ zum Tier, die ausgedriickt wird in der héfisch-literarischen
Dichtkunst und zum anderen die ,tatsdchliche Beziehung’ der Japaners zum Tier, die sich
vor allem in der Haltung und Einstellung des Bauern zeigt. (THIEDE 1982, 171)

Und diese tatsdchliche Haltung ist eine eher riicksichtslose. Dies nur kurz zu der von
SHANER (s. 0.) gesehenen Erkenntnis der ,,Intimitdt mit der ganzen dynamischen Natur®.
Nun aber gesetzt, diese Intimitét will wirklich gewonnen werden, so argumentiert Snyder
gegen ausgekliigelte buddhistische Meditationstechniken “toward the end of liberating a

few dedicated individuals from psychological hangups and cultural conditionings* (EHH

146 Dies ist nicht nur eine Art von ,,Orientalismus®: Auch die J apaner selbst scheinen sich (mittlerweile?) fiir
groB3e Naturliebhaber zu halten, was nicht nur angesichts einer realistischen historischen Sichtweise, sondern
auch im Hinblick auf die aktuelle Umweltsituation in Japan ein wenig erstaunt.

7 Uber die japanische Unfihigkeit, die Bediirfnisse von Tieren zu erkennen anhand missgliickter
Schutzversuche fiir den vom Aussterben bedrohten Toki (Japanibis) sieche THIEDE (1982, 161f).
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90) und fiir die grofe Vision der universalen Befreiung iiber das Konzept des #itig-
werdenden Bodhisattva. Dies wire nach Snyder nicht nur vielversprechender, um aktuelle
Probleme zu 16sen und Leiden aller Art zu beseitigen, sondern auch ungleich angebrachter
als einsames Meditieren.

Snyders Bewertung, dass es innerhalb der buddhistischen, auch der mahayanistischen,
Philosophie vernachlissigt wurde, nach dem Einfluss sozialer Faktoren auf Nichtwissen
und Leiden zu fragen und sich mit diesen Faktoren auseinanderzusetzen, ist sicher korrekt.
Zu den Pflichten eines Bodhisattva scheint in Snyders Verstidndnis daher folgerichtig auch
politisches Engagement zu zdhlen. Er wendet sich daher explizit gegen die institutio-
nalisierten Formen des Buddhismus, die sich grofBtenteils mit jeder Form politischer

Herrschaft, auch der tyrannischen, zu arrangieren wussten:

This can be death to Buddhism, because it is death to any meaningful function of
compassion. Wisdom without compassion feels no pain. (EHH 90)

3.2 Der Erdhaushalt in Theorie

Nochmals: Snyder ist Dichter, nicht Philosoph. Er entwickelt keine philosophische
okologische Ethik, kein abgeschlossenes System, vielmehr méandert seine religids-intuitiv
motivierte 6kologische Ethik durch sein gesamtes Werk.'*® Bereits friilhe Werke Snyders
wie Earth House Hold. Technical Notes & Queries To Fellow Dharma Revolutionaries
(1957) thematisieren und analysieren das Problem der Umweltverschmutzung durch
Menschen, welche pretas gleichen, den nimmersatten, gierigen Hungergeistern des Bud-
dhismus (EHH 91). 4 Place in Space: Ethics, Aesthetics and Watersheds (1995) ist eine
Sammlung der wichtigsten Prosatexte zu Fragen der Ethik und Asthetik einer dkologischen
Lebensfiihrung, die aus Snyders iiber vierzig Jahre dauernden Auseinandersetzungen mit
diesen Themen resultieren. Uneinheitlichkeiten und Unentschiedenheiten in der Gedanken-
flihrung sind durchaus feststellbar, und doch ergibt sich trotz eines zuweilen lose
gekniipften Argumentationsfadens und UnregelméBigkeiten im Gewebe aufgrund
verschiedener Féden der Eindruck einer Stringenz und Integritdt in Snyders vernetztem

Denken und Handeln.

148 Zwar setzt sich Snyder auch auf einer naturwissenschaftlichen Ebene mit okologischen Fragen aus-
einander, es scheint aber eher, als ob naturwissenschaftliche Erkenntnisse seine aus Einsicht entstandenen
Ansichten nur sekundér stiitzen sollen und nicht primére Ideengeber waren.
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Der buddhistische Lebensweg, in den naturethisches Verhalten eingebettet ist, ist flir
Snyder primdr gekennzeichnet durch “wisdom (prajria) [sic], meditation (dhyana), and
morality (sila)” (EHH 92). Das bedeutet, er benutzt an dieser Stelle zentrale, traditionelle
buddhistische Kategorien. Prajria ist fiir ihn dabei das intuitive Wissen des Geistes um die
Liebe und Klarheit, die unter den je eigenen Ego-getriebenen Befiirchtungen und

Aggressionen liegt. Dhyana ist das Mittel, dies immer wieder zu erkennen, um daraus

einen kontinuierlichen Geisteszustand zu machen. Sila regelt die Ubertragungs-

mechanismen der mittels dhyana individuell erlangten prajiia aus dem geistigen Bereich in
den Bereich des tiglichen, von sozialen Beziehungen gekennzeichneten Lebens. Das von
Verantwortungsbewusstsein — fiir alle — geprégte je personliche Handeln soll fiir Snyder in
einer echten Gemeinschaft aller Wesen gipfeln, einem ,,great earth sangha.*

Die iiber meditative Versenkung erreichte Einsicht in die Natur der Natur soll also Motor
fiir bewusstes Handeln sein, im Zusammenhang mit Umweltproblemen auch zum direkten
Eingreifen veranlassen. Das oft gehdrte Gegenargument lautet, dass die primére buddhis-
tische Erkenntnis in Anschauung der physischen Natur zuvorderst die ist, dass alle
natiirlichen Phédnomene von Verginglichkeit gekennzeichnet sind. Das “Let nature
flourish* (PS Note) des Snyderschen Buddhismus wére also strenggenommen zu erginzen
durch “and let nature perish* und wiirde damit ein ,,der Natur ihren Lauf lassen* bedeuten.
Diese Politik der Nichteinmischung wére bei einem Gleichgewichtszustand sicher richtig,
doch ist die Natur durch menschliches Einwirken in vielen Bereichen extrem aus der
Balance geraten. Aufgrund der bereits erfolgten massiven Eingriffe in das Okosystem und
die daraus resultierenden gestorten Kreislaufprozesse kann die Menschheit sich diese
Politik schlicht nicht leisten. Denn es handelt sich bei der gegenwirtigen Situation um
einen absoluten Notfall, um einen Ausnahmezustand, dessen Behebung daher absolute

Prioritat zukommen sollte:

The stake are all organic evolution. Any childish thoughts of transcending nature or
slipping off into Space must wait on this work — really of learning finally who and where
we are, acknowledging the beauty, walking in beauty. (SNYDER 1978, Editorial)

Natur ist in diesem Zusammenhang wohl als ihre physische Manifestation zu verstehen
und nicht als wirkendes Prinzip hinter allen Prozessen. Snyders Naturbegriff ist allerdings

variabel, oft mehr ein emotional gefiihlter als statisch definierter Begriff, und soll daher im

Folgenden in seinen verschiedenen Aspekten beleuchtets werden.
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3.2.1 Naturverstandnis

Nature a vast set of conventions, totally arbitrary, patterns and stresses that come into
being each instant; could disappear totally anytime; and continues only as a form of play:
the cosmic / comic delight. ... / True insight a love-making hovering / Between the void &
immense world of creation. To / Symbolically represent Prajiia as female is right. (EHH

211)
Zivilisation und Wildnis, Kultur und Natur als ,,Welt“ sind fiir Snyder alle gleichermallen

natiirlich, und so lautet seine allgemeinste Definition fiir Natur:

The physical universe and all its properties — I would prefer to use the word nature in this
sense. But it will come up meaning “the outdoors” or “other-than-human” sometimes even
here. (PW 9)

Genauer betrachtet vermischen sich in seinem Denken oft diese beiden verschiedenen
Naturbegriffe von ,,die ganze [kosmische] Welt“ und ,die ganze [wilde] Welt, da
draufen*. Dabei beinhaltet der engere Begriff also die physische Welt inklusive aller
Lebewesen im Sinne von “the outdoors” (PW 8). “Outdoors” wdrtlich im Sinne von
»auBerhalb des Hauses™ verstanden, markiert dabei eindeutig den nichtzivilisierten,
weitgehend menschfreien'® Bereich der Natur: Synonym konnte oft ,,Wildnis“ gesetzt
werden. Der weitere Begriff dagegen beinhaltet die physische Welt, alle Lebewesen sowie
alle Produkte menschlichen Handelns. AuBler als Ort ist Natur als wirkendes Prinzip fiir
Snyder ferner definiert als “the creative and regulative physical power which is conceived
of as operating in the material world and as the immediate cause of all its phenomena'*”
(PW 8). In diesem Licht betrachtet sind weder Stddte noch toxische Abfallstoffe noch
Atomkraftwerke unnatiirlich, und nicht nur Photosynthese, sondern auch Kunststoffe und
menschliche Willensregungen, Ausdruck ein und desselben Naturprinzips.””' In Fragen
nach der Begriindung 6kologischen Handenls ist dieser Aspekt wenig hilfreich, da genau-
genommen auch umweltschidigendes Handeln als natiirlich zu erachten wére bzw. es gar
nicht moglich wire ,,wider die Natur zu handeln. Eine beliebige Manifestation 4 dieser

»schopferischen und regulierenden physischen Kraft“ wie beispielsweise ein Mensch

wiirde dann die Existenz von einer Manifestation B wie beispielsweise Sdbelzahntiger bis

149 Bis auf den gelegentlichen Einsiedler, Wanderer, etc. der sich der Wildnis aussetzt, ohne diese bezwingen
zu wollen oder in zivilisatiorischem Eifer Hauser zu bauen und Felder anzulegen.

' Hervorhebung von mir.

! Dies dhnelt Phra Buddhadasas Konzept von der Natur als Dhamma, als thammachaat. Siehe S. 156f.
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zur Ausrottung ,,regulieren®, ohne dass dies als problematisch empfunden werden miisste,
da man davon ausgehen konnte, dass A ebenfalls frither oder spéter in seiner Population
ganz natiirlich ,reguliert wird, sei es durch Seuchen, Diirreperioden oder Kriege. Aus
dieser Seinsgleichheit aller Phanomene direkt die Notwendigkeit ethischen Verhaltens
allen anderen Weltelementen gegeniiber ableiten zu wollen, wére wohl schwierig. Ein
Bewahren der Natur wire genaugenommen auch nicht nétig,'”? da diese sich selbst
bewahrt bzw. lediglich ihre Erscheinungsweise dndert. So lautet denn die Frage auch nicht:
»ist dieses Verhalten naturgemdf3“, sondern: ,,ist dieses Verhalten angemessen, ist es
richtig, ist es gut™. Menschliche Fragen nach situativer Bewertbarkeit also, nicht Fragen

nach der Funktion eines mechanistischen Naturprinzips.

Weiter geht Snyders Suche nach passenden Naturkonzepten, und dabei stof8t er auf das
chinesische Wort “zi-ran (Japanese shizen) ... ‘self-thus”” (PW 5).'”* Neben Natur kann
dieses Wort im Chinesischen auch als ,,selbstverstindlich®, ,,von selbst* oder ,,selbstindig*
verwandt werden. Fiir Snyder allerdings klingt es zu kiihl, zu allgemein, nicht nach seinem
eigenen Naturverstidndnis, denn sein Naturkonzept ist stark geprigt von einer personlichen,
emotionalen, also nicht nur kausal-mechanistischen Verbundenheit, und diesem emotio-
nalen Moment entspringt ein Grofteil seines Verantwortungsgefiihls. Seine Natur ist eine
der innerfamilidren Beziehungen und Prozesse:

Take nature first. The word nature is from Latin natura, “birth, constitution, character,

course of things” — ultimately from nasci,154 to be born. So we have nation, natal, native,

pregnant. The probable Indo-European root (via Greek gna — hence cognate, agnate) is gen
(Sanskrit jan), which provides generate and genus, as well as kin and kind. (PW 8)
Fir Snyder wird eine Bewertung der Natur als Soheit (fathata) moglich durch die

Einfiihrung der fiir ihn durchweg positiv besetzte Qualitdt ,,Wildheit*, die in Kontrast steht

152 AuBer der Mensch denkt an sich selbst als eine auch in Zukunft wiinschenswerte Gattung auf diesem
Planeten. Noch sind in vielen Gebieten die Umweltbedingungen fiir sein Fortbestehen recht angenehm.
Wiirde sich allerdings durch menschliche Einwirkung die Habitatzusammensetzung dahingehend 4ndern,
dass die ,essbaren Manifestationen” dieses alldurchdringenden Naturprinzips ausgerottet wiirden und
besagtes schopferisches Naturprinzip nur noch ,,nichtessbare Manifestationen* hervorbringt, wére dies recht
unangenehm. Vielleicht gelingt es dem Menschen aber auch, die bislang spontan hervorgebrachten ,,essbaren
Manifestationen* durch synthetische zu ersetzen...

133 Vgl. zur Entstehung des Neologismus shi-zen in der Bedeutung ,,Natur RAMBELLI (2001, 72). Demnach
wird shi-zen in der klassischen Literatur jinen gelesen und dort nicht substantivisch verwendet, sondern
adverbial als ,,unkonditioniert”, ,,absolut®, ,,spontan entstanden* zu verstehen. Die Bedeutungszuweisung
»Natur” in der Meiji-Zeit ist nach RAMBELLI eine Form von umgekehrtem Orien-talismus und in Anlehnung
an die lateinischen Wurzeln von ,,Natur entstanden.

13 «Following the etymology of ‘nature’ from the Latin ‘nasci’ = to be born, to arise, to develop, ‘nature’
may be defined as that part of our world which has not been made by human beings, but comes into existence
and vanishes, changes and remains constant in virtue of itself” (PASSMORE 1974, 32).
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«“133 also nicht-wilden Natur: “The world is nature, and in the long run

zur ,,zivilisierten
inevitably wild, because the wild, as the process and essence of nature, is also an ordering
of impermanence* (PW 5). Das Wilde / die Wildnis'*® ist sowohl in européischen wie asia-
tischen Zivilisationen oft negativ bewertet und mit Ungezédhmtheit, Unordnung und Gewalt
assoziiert worden: ,,Wo Natur nicht real beherrscht war, schreckte das Bild ihres Un-
beherrschtseins® (ADORNO 1970, 102f). Das Wertesystem fritherer Zivilisationsstufen
richtete sich in erster Linie auf eine Optimierung der Uberlebenschancen. Dieser
Optimierungsprozess verlief iiber eine Strukturierung und Kontrolle dessen, was der
Mensch nicht verstand oder fiirchtete, folgte also genaugenommen der Vorstellung,
Beherrschung der wilden Natur oder zumindest weitgehende Separierung von dieser durch
Verstidterung etc. resultiere in Sicherheit. Eine so vollzogene (Gruppen-)Identititsbildung
durch die Trennung in ,,Wir* und ,,das Andere“ endet meist in potentiell feindseliger
Abgrenzung, wie sich im zwischenmenschlichen Bereich'” hiufig beobachten ldsst. Beim
Heraustreten des Menschen aus der Wildnis und seinem Selbstverstindnis als einem von
dieser getrennt Seienden ist dhnliches geschehen: Die Wildnis wurde etwas zu

Bekimpfendes.'™®

Fiir die sogenannten primitiven Kulturen, die nicht versuchten, sich
aullerhalb der Wildnis zu stellen bzw. gegen diese zu arbeiten, existiert dagegen ein
anderes Wildnisverstdndnis: Wildnis bedeutet ihnen Heimat. Und so, so Snyder, sollte das
allgemeine Verstindnis wilder Natur sein: “Nature is not a place to visit, it is home — and

within that home territory there are more familiar and less familiar places* (PW 7).

Die positive Bedeutung von ,,wild“, so wie Snyder den Begriff verwendet, ist im Ganzen
relativ jung. Es waren wohl in den nicht primitiven Kulturen meist nur marginale soziale
Gruppen — beispielsweise spirituell motivierte Einsiedler — die eine positive Beziehung zur
wilden Natur pflegten. Nach GRiMM (1845, 30, 10) hat ,,wild“ neben seiner eigentlichen
Verwendung mit Beziehung auf die von Kultur unbertihrte ,,sich selbst iiberlassene* Natur,
einschlief3lich des im ,,Urzustand* lebenden Menschen, hochst unterschiedliche emotionale
Féarbungen, die zwischen natiirlich, urspriinglich, urwiichsig einerseits und geféhrlich,

furchtbar, gesetzlos andererseits changieren. Der Gefiihlswert des Wortes hat immer

'35 Dabei ist zu beachten, dass Kultur als zivilisatorische Errungenschaft von Snyder nicht abgelehnt wird,
sofern sie bestimmte Merkmale erfiillt. So erkennt er bedauernd, dass mit Umweltzerstérung meist auch die
Zerstorung kultureller Diversitit einhergeht (PS 136).

% Die Auseinandersetzung mit dem Thema Wildnis (im Sinne von wilder Natur) im amerikanischen Denken
ausfuhrlich in: Wilderness and the American Mind (NASH 1967).

157 Etwa zwischen verschiedenen Clans, Nationen, Religionsgruppen, etc.

138 In Zeitlduften, in denen Natur den Menschen iibermichtig gegeniibertritt, ist fiirs Naturschone kein
Raum; agrarische Berufe, denen die erscheinende Natur unmittelbares Aktionsobjekt ist, haben, wie man
weill, wenig Gefiihl fiir die Landschaft (ADORNO 1973, 102).
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wieder einigen Wandel durchlaufen ,,mit merklicher Umbiegung in malam partem*
(GRIMM). Dieser Trend scheint sich im letzten Jahrhundert allerdings zumindest in Teilen
der Welt von malam zu bonam gewendet zu haben, und so war das Jahrhundertwende-
Amerika in seiner Unzufriedenheit mit der Zivilisation reif fiir die unzivilisierte Wildnis.
Dabei duflerte sich die neue Glorifizierung der “wilderness” auf mehrere Weisen: Neben
der Verherrlichung der Zeit der frontier und der Leistungen der Pioniere betrachtete man
die Wildnis als Quelle der Virilitit, Zdhigkeit und Wildheit, mit anderen Worten man
propagierte Konzepte der (Uber-)-Lebenstauglichkeit nach Darwin. Erst an diese Phase
anschlieBend begann man, der Wildnis &sthetischen und ethischen Wert zuzuschreiben und
sie als einen Ort der Spiritualitit und Kontemplation zu begreifen (NASH 1967, 145).
Snyder befindet sich also mit seiner Positivbewertung des Konzepts ,,wild*“, an dem sich
seiner Meinung nach der eigene Lebensstil orientieren sollte, durchaus in einer modernen
amerikanischen Tradition. Was dagegen die (ost)asiatische, buddhistische Tradition
betrifft, deren Kulturkreis Snyder sich ebenfalls zugehorig fiihlt, so sind die erwéhnten

negativen Konnotationen des Begriffs ,,wild* dort ebenfalls vorhanden:

The word for wild in Chinese, ye (Japanese ya), which basically means “open country”,
has a wide set of meanings: in various combinations the term becomes illicit connection,
desert country, an illegitimate child (open-country child), prostitute (open-country flower),
and such. (PW 5f)

Ye, ,wild“, ist ,,das Land auBlerhalb der Stiddte”, ist ,,unkultiviert”, ,,ungebindigt®,
»zigellos* (RUDENBERG, STANGE) oder auch das ,,Feld“, das ,,Gefilde®, das ,,Wildland*,
als Eigenschaft ,bdurisch® oder auch ,,plump*“ (UNGER, Glossar). Im indischen

(buddhistischen) Kontext wire es wohl der Begriff aranya/aranna, der diesem Konzept am

159 160 =

nichsten kommt. Als aranya " taucht der Begriff bereits im Rgveda "™ in der Bedeutung

eines fremden fernen Landes auf und steht als Gegensatz zu ama, ,,zuhause®, ,,zusammen*.

Im Atharvaveda finden sich fiir aranya die Bedeutungen ,,Wildnis®“, , Wiiste* oder
~Wald“.'"" Aradfa kann jeden Ort auBer einem Dorf und der dazugehdrigen Gegend

bedeuten, so die buddhistische Definition,'® steht also als Gegenkonzept zu Zivilisation.'®’

%9 Aranya als Wildnis, Ode, Dschungel gehort dabei nach MAYRHOFER ETYM UND MAYRHOFER KURZ zu
arana ,fern”, | fremd“, wahrscheinlich aus *ol(e)no-s und verwandt mit dem indogermanischen *h,el-
,anders, fremd’, (vgl. lat. alius).

1% Beispielsweise RV I, 163, 11 oder VI, 24, 10 (MW). Interessant auch RV VI, 61, 14 (,aranani ksetrani’).
! Ein etymologischer Zusammenhang von ,,wild“ und ,Wald“ ist nach GRIMM auch im Deutschen
gegeben.

12 ygl. Vin 11, 46.

19 Begriffen als Verstidterung.
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Die Konnotationen deuten also auf etwas Nichtzivilisiertes, Fremdes, Anderes,

. - . 164 . . . . . .
Vereinzeltes. Der aranyavasin, 6% der Einsiedler, ist also nicht nur einer, der ,,im Wald

wohnt®, sondern damit gleichzeitig eingeordnet als aullerhalb der gewohnlichen Strukturen
menschlicher Agglomeration in dorfliche Gemeinschaften stehend. Strenggenommen
befindet er sich also aullerhalb der Kultur, zumindest der Kultur, fiir die sich die Mehrheit
der Menschen entschieden hat. Wie bereits erwéhnt, findet man eine Positivbewertung
dieser Abgeschiedenheit daher auch lediglich in Randgruppen wie eben diesen spirituell
motivierten Waldeinsiedlern, nicht aber bei der Mehrheit der Bevdlkerung, die sich vor

aranya/araniia eher fiirchtete.

Etwas anders siecht es in der Literatur der Jatakas aus, wo vor einer zuweilen fast
idyllisierten Naturkulisse moralische Geschichten inszeniert werden, deren Protagonisten
wilde Tiere, also Krokodile, Tiger, Affen etc. sein konnen. Allerdings handelt es sich dabei
eben gerade um eine inszenierte Natur und keine, der es sich wirklich auszusetzen gilte.
Die daraus abzuleitende positive Bewertung einzelner anthropomorpher Tierakteure und
ihres Lebensraumes ist daher zur Entstehungszeit der Jatakas nicht iibertragbar auf die
reale Beziehung der damals lebenden Menschen zur wilden Natur gewesen.'® Denn diese
in den Jatakas vorgestellte Natur ist in keiner Weise deckungsgleich mit der tatséchlichen
wilden Natur. Auch geht es in diesen Fabeln nicht darum, wie der Mensch sich der
Lunverniinftigen* Natur gegeniiber verhalten sollte, sondern um ethische Lehren, die sich
aus der Interaktion sprach- und vernunftbegabter Protagonisten — oft im Gewand eines
Tieres — entwickeln. Fiir eine umsichtigere Einstellung der tatsdchlichen wilden Natur
gegeniiber konnte hochstens eine emotionale Ubertragung der Sympathie mit dem
Bodhisattva, der beispielsweise als Affe auftritt, auf wirkliche Affen forderlich sein.'®

Ein wenig positiver geférbt als im indischen Mutterland des Buddhismus ist die Bewertung
der Wildnis in gewissen Stringen des ostasiatischen Denkens, in denen Wildnis als
Symbol und Essenz der Gottheit verehrt wurde. So postulierten nach NASH chinesische
Taoisten bereits im flinften Jahrhundert n. Chr. eine unendliche gottliche Kraft in der

natlirlichen Welt: Anstatt die Wildnis zu meiden, suchte man'® sie auf, um die Einheit und

1%* Auch in der Bedeutung ,,wildes Tier (MW)!

' Doch sollen diese Geschichten, die sich in den buddhistischen Lindern Siidostasiens groBer Beliebtheit
erfreuen, heute herangezogen werden, um etwa bei Kindern fiir Sympathie mit Tieren zu werben, berichtet
Chatsumarn Kabilsingh.

1% Interessanterweise will scheinen, als wurde Naturzerstdrung als Wildnisverlust auch in Deutschland
emotional am stirksten im Rahmen des Waldsterbens empfunden, moglicherweise nicht zuletzt wegen seiner
Signifikanz als Schauplatz mythischer Marchentradition.

17 So NASH (1967, 20), allerdings ist dies wohl kaum als allgemeiner — ,zuriick zur Natur!“ —
Massenaufbruch des chinesischen Volkes in die Wildnis zu verstehen.
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den Rhythmus des Universums erfahren zu konnen. In Japan deifizierte die einheimische
shintoistische ,,Urreligion vor der Ankunft konfuzianistischen und buddhistischen
Gedankenguts die Natur. Es handelte sich dabei quasi um eine Form primitiver
Naturverehrung von Bergen, Wéldern Stiirmen und Fluten, wobei jede Naturerscheinung
von einer Gottheit (kami) beherrscht wurde. “In linking God and the wilderness, instead of
contrasting them as did the Western faiths, Shinto and Taoism fostered love of wilderness
rather than hatred* (NASH 1967, 20f). Dies ist wahrscheinlich kaum mehr als ein schlecht
gestrickter Mythos, und so hélt neben anderen auch RAMBELLI (2001, 43) dagegen, dass in
prabuddhistischen mythologischen Erzdhlungen Japans die Natur oft als negativer Raum
feindlicher und unkontrollierbarer Krifte dargestellt wird. Die gidngige Vorstellung, der
japanische Buddhismus'®® habe aus dem Shintoismus ein positives Naturbild iibernommen,

sollte dringend korrigiert werden:

The Hitachi fudoki, for example, describes the original condition of the world as chaos,
lack of order. The world was dominated by violent deities ... and the main sign of chaos
was the fact, that ‘rocks and trees and the grass could speak’. Such an abnormal condition
ceased only with the imposition of cultural order that tamed violent deities and brought the
vegetal world under control. (RAMBELLI 2001, 50)

Zusammengefasst heiit dies, ,,wild“ ist also fiir gewohnlich, dank seiner vorrangig
negativen Konnotationen, hauptséchlich dadurch definiert, was es von einem menschlichen
Standpunkt aus nicht ist: nicht zahm, nicht domestiziert, regellos, nicht kultiviert, nicht
kultiviert, unbewohnt, unbeschrinkt, dafiir aber gewalttitig, grausam, naturbelassen, frei
(PW 9). Schwer zu fassen ist dieses Wort ,,wild*, wie ein grauer Fuchs, der durch den
Wald davon trottet, sich hinter Biische duckt, in Sicht kommt und verschwindet (PW 9).
Ein Versuch, sich ihm von der anderen Seite zu nidhern und eine positive Definition statt
einer ex negativo zu finden, kann fiir Snyder wie folgt aussehen:

Fiir Tiere bedeutet ,wild“ demnach, dass sie in natiirlichen Systemen lebende, freie
Akteure mit ihren je eigenen korperlichen und geistigen Vorziigen sind (PW 9). Im
Zusammenhang mit Pflanzen beschreibt ,,wild* ihr selbstverbreitendes,'® selbsterhaltendes
Gedeihen ihren inneren Fahigkeiten nach. Land ist ,,wild“, wenn es ein Ort ist, an dem die

urspriingliche Flora und Fauna intakt ist und beide sich in funktionierender Interaktion

18 Auch mittelalterliche buddhistische Verbote, Biaume zu fillen scheinen Heiligkeit als Argument mehr
vorzuschieben als zu meinen: Ziel war es, dsthetischen Verlust abzuwenden. So wurden wohl nur die Bdume
in direkter Ndhe von Kloéstern in Frieden gelassen, die anderen dagegen recht bedenkenlos geféllt (RAMBELLI
2001, 82).

'% Gentechnisch manipulierte Pflanzen, die sich nicht fortpflanzen konnen, fallen also nicht darunter, obwohl
sie nach der allgemeinen Definition ebenfalls natiirlich sind.
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befinden und wenn zudem die Landschaftsformen nur das Resultat nichtmenschlicher
Krifte sind.'”® Auf menschliche Gesellschaften bezogen heifit ,,wild* fiir Snyder, dass ihre
Ordnung aus ihnen selbst heraus gewachsen ist, und ihr Zusammenhalt eher konsens- und
gewohnheitsbasiert ist als auf expliziter Gesetzgebung beruht. Das Wirtschaftssystem
wilder Kulturen griindet auf einer engen und nachhaltigen Beziehung zu ihrem ange-
stammten Okosystem. Insbesondere trifft dies fiir primitive Kulturen zu, die sich als die
urspriinglichen und ewigen Bewohner eines Gebietes begreifen. ,,Wilde* Individuen sind
daran zu erkennen, dass sie der lokalen Etikette folgen, ohne sich fiir Standards der
Grof3stadte oder der ndchsten Handelsposten etc. zu interessieren. Sie sind furchtlos, selbst-
bewusst, unabhingig, stolz und frei. Das dazugehdrige ,,wilde® Verhalten ist gegen jede
Form von Unterdriickung, Beschrinkung oder Ausbeutung gerichtet, es ist “far-out,

outrageous, “bad”, admirable ... artless, free, spontaneous ... physical” (PW 10).

Der Ort, an dem ,,wild* als Potential vollkommen ausgedriickt ist, ist natiirlich die Wildnis,

und diese ist gekennzeichnet durch

a diversity of living and nonliving beings flourishing according to their own sorts of order.
In ecology we speak of ,,wild systems®. When an ecosystem is fully functioning, all the
members are present at the assembly. To speak of wilderness is to speak of wholeness.
Human beings came out of that wholeness, and to consider the possibility of reactivating
membership in the Assembly of All Beings is in no way regressive. (PW 12)'"!

Diese Wildnis ist nicht nur als auBlerhalb zu erfahren, sondern als physische Realitét des
menschlichen Kdorpers, wenn dieser nicht nur als Produkt, sondern als Prozess verstanden
wird. Schlieflich ist dieser Korper genaugenommen ein offenes, nur teilautonomes
Biosystem. Begreift man nun ,,wild“ als Ausdruck dafiir, wie korperliche und geistige
Phianomene sich verwirklichen, heif3t dies fiir den Menschen, so Snyder, dass neben dem
physischen Energieaustausch mit der Umwelt auch der geistige Austausch andersartig ist,
als meistens angenommen. Gefiihle und Wahrnehmungen kommen nicht wirklich von
aullen, der unaufhérliche Gedanken- und Bilderfluss des Geistes ist nicht wirklich innen.
Die Grenzen von ,,Innen* und ,,Aulen* sind vielmehr durchldssig zu denken. Paradox

formuliert heif3t dies, dass die Welt unser Bewusstsein ist, uns also zuinnerst ist und uns

gleichzeitig umgibt (PW 16).

170 Stadte also sind zwar natiirlich, aber nicht wild.
'"! Diese Formulierungen scheinen recht eindeutig indianisch zu sein.
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So I will argue that consciousness, mind, imagination, and language are fundamentally
wild. “Wild* as in wild ecosystems — richly interconnected, interdependent, and incredibly
complex. Diverse, ancient, and full of information. (PS 168)

Gut ist, was wild ist, kdnnte Snyder also verkiirzt sagen, schon ist, was wild ist, konnte er
ebenfalls sagen, und: Wildnis ist iiberall zu finden. Diese positive Definition wurzelt
meines FErachtens insbesondere in der Anerkennung des Wilden (n.) als des
Urspriinglichen, das intuitiv erfahren wird als richtig, echt, wahr. Man kommt nicht umhin,
den uramerikanischen Slogan “wild and free” bannerartig iiber diesem ganzen
Wildniskomplex wehen zu sehen. Verbindungen zum indischen Buddhismus auB3er iiber
den FEinsiedlerstrang sind dagegen schwer herzustellen. Und sogar dort ist zu bedenken,
dass, mehr als die Wildnis als solche, einzelne ihrer Qualitdten geschétzt wurden, ndmlich

beispielsweise Abgeschiedenheit und Ruhe zur ungestorten Meditation.

Doch ist eine Befreiung des eigenen Geistes zu ,,wildem Denken®, beispielsweise jenseits
von religidsen Dogmen, als Muster bei buddhistischen Meistern (Han Shan, Milaraspa etc.)
durchaus zu finden. Fiir Snyder ist dieses ,,wilde Denken* Grundvoraussetzung, um
Okologisch — nach den Regeln der wilden, sich selbst erhaltenden Natur — denken und
handeln zu konnen. Nur iiber die Realisierung des Prinzips der Wildnis kénnen Irrwege
innerhalb menschlicher Kulturformen, verstanden als Totalitdt sozial {ibermittelter
Verhaltensmuster, beseitigt werden. Wildes Denken kann ein Gegengewicht zu konventio-
nellem, im Sinne von nichtselbstindigem, Denken bilden und wirkt so als anti-

konventionell ausgerichtetes Korrektiv menschlichen Verhaltens.

We came, therefore, ... to suspect that civilization may be overvalued. (EHH 115)

3.2.1.1 Heiligkeit

Die Anerkennung der Natur als einer ihrem wahren Wesen nach wilden soll die
Menschheit zu der Erkenntnis fiihren, dass eben dieses Wildsein das Prinzip ist, an dem es
sein Leben zu orientieren gilt,'”* will die Menschheit als Spezies auch in Zukunft Teil der
Biozonose bleiben. Wichtig im Zusammenhang der grundsdtzlichen Herangehensweise an
das Verhéltnis von Mensch und Natur aus religioser Perspektive sind dabei zwei kurz zu

nennende axiomatische Zuschreibungen: Das einer gewissen ,,Heiligkeit* (,,sacredness®)

"> Wie dieses wilde Leben praktisch verwirklicht werden kann, wird spiter noch auszufiihren sein.
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der Natur und das der Pflicht zur ,,Dankbarkeit“ bzw. spontan entstehende AuBerungen
derselben. Beide Konzepte sind so nicht unbedingt als urbuddhistische Herangehensweisen
an die Natur zu bezeichnen. Selbst wenn die Natur beispielsweise in Teilen des
japanischen Buddhismus als Manifestation des Buddha Vairocana gesehen wird, so scheint
es doch eigentlich immer noch der dahinterstehende Buddha zu sein, dem die Verehrung
gilt, nicht aber die Natur als solche. Wahrscheinlicher ist, dass beide Konzepte, das der
Heiligkeit und das der Dankbarkeit, aus dem amerindischen Kontext ithren Weg in Snyders
Denken gefunden haben. So zum Beispiel besonders pragend in seiner Einstellung zur

Jagd'” als sakralem Akt und seiner generellen Bejahung des innerweltlichen Lebens:' ™

‘Life, so sacred; it is good to be a part of it all.” That’s an American Indian statement that
also happens to be the most illuminated statement from the far end of Buddhism, which
does not see an alienated world that we must strive to get out of, but a realized world, in
which we know that all plays a part. (TRW 136)

Diese Einschitzung, dass das Leben heilig sei, und es gut sei, Teil davon zu sein, und dies
nicht nur eine indianische, sondern auch eine buddhistische Aussage sein soll, scheint
meinem Verstdndnis nach doch etwas enthusiastisch zu sein. “Life, [ am part of it all” wére
fiir die traditionellen Formen des Buddhismus wohl ausreichend.

Das Moment der Heiligkeit richtig einzuordnen, ist nicht ganz leicht, da definitorische
Aussagen dazu in Snyders Werk fehlen. Christliche Heiligkeitskonzepte schwingen bei
dieser postulierten “sacredness” der Natur sicher keine Rolle, sie ist keine ,,(einem Gott)
geweihte* (zu lat. sacer). Das religiose Gefiihl eines diffusen Heiligseins der Natur speist
sich bei Snyder oft aus der Anschauung der konkreten Natur, bezieht sich vielleicht daher
auf die staunende Erkenntnis ihrer Erhabenheit, ihrer Schonheit, ihrer Grausamkeit oder
ithrer kraftstrotzenden Vitalitit. Ob mit diesem Konzept von einem Heiligsein der Natur
aber auch die Fahigkeit, Heil zu spenden, also Erlosungsfahigkeit, einhergeht, ist eher
fraglich. Als Gnadenakt sicherlich nicht, denkbar scheint jedoch, dass der Anschauende in
Anschauung und Erkenntnis der Natur sein eigenes Heilsein erreicht. Fraglich bliebe dann
jedoch, ob der Natur selbst diese Erlosungsfahigkeit innewohnt oder ob ihr vielmehr eine
gewisse katalytische Funktion zukommt, und der Anschauende angesichts der Natur sein
eigenes Heil bewirkt. Dass es jedoch fiir alle Beteiligten — den Menschen wie die Natur —
forderlich ist, wenn der Mensch sich seiner Umwelt mit einem religios gestimmten

Grundgefiihl zuwendet, ist in Snyders “divine ecology” selbstverstandlich.

'7* Siehe S. 70
'" In einigen Fillen hilt Snyder es auch fiir angebracht, dao, den ,heiligen Weg der GroBen Natur” zu
nennen (PW 10). Hervorhebung von mir.
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3.2.1.2 Dankbarkeit

Don’t shoot a deer if you don’t know how to use all the meat and preserve that which you
can’t eat, to tan the hide and use the leather — to use it all, with gratitude'”, right down to
the sinew and bones. (TI 98)

Dankbarkeit als Merkmal des menschlichen Umgangs mit der Natur lésst sich in diesem
Zusammenhang als Mittel betrachten, ein Gespiir fiir die VerhdltnisméaBigkeit des eigenen
Handels zu entwickeln. So kdnnte man beispielsweise den buddhistischen Tadel der Un-
dankbarkeit gegeniiber einem Baum, dessen Schatten oder Friichte man genossen hat,

176

lesen.””” Doch worauf sie hier, ebenso wie in dem folgenden, einem Mohawk-Gebet nach-

gebildeten Gedicht gegriindet sein soll, ist meines Erachtens unklar:

Gratitude to Plants, the sun-facing light-changing leaf / and fine root-hairs; standing still
through wind / and rain; their dance is in the flowing spiral grain / in our minds so be it /
... / Gratitude to Wild Beings, our brothers, teaching secrets, / freedoms, and ways; who
share with us their milk, / self-complete, brave, and aware / in our minds so be it /
Gratitude to Water: clouds, lakes, rivers, glaciers; / holding or releasing; streaming through
all / our bodies salty seas / in our minds so be it” (TI 24f)

“Gratitude” als Dankbarkeit — gewdhnlich einer Person gegeniiber — ist wohl im Sinne von
Achtung vor derselben zu verstehen. Meist trdgt Dankbarkeit Ziige von Verehrung und
entsteht mit Bezug auf etwas, das einem eine Wohltat erweist. Im gewohnlichen
Sprachgebrauch steht der Dankbarkeit Fiihlende hierarchisch unter demjenigen, dem er
verpflichtet ist. “Gratitude” zugrunde liegt lat. gratus, was sanskr. girta ,,willkommen®,
,angenchm*“ entspricht. Dabei ist die Bedeutung der zugrunde liegenden Wurzel giir
(Kausativ) wohl mit (hoch-/er-)heben anzugeben.'”” Dieses Moment des Hebens im Sinne
eines Erhebens findet sich auch im urspriinglichen Stamm des deutschen Wortes Dank,
das, so GRIMM, auf einen verlorenen Stamm dinke zuriickzufiihren ist und ,,eine Tétigkeit
des Geistes, eine Bewegung und Erhebung der Seele ausdriickt™. Dahin weisen auch davon
abstammende Worter wie Andacht und Gedanke.

Nun verhilt es sich aber nicht so, dass Snyder ein hierarchisches Gefille zwischen Natur

und Mensch aufbauen will, und es stellt sich die Frage nach der Begriindung dieses

' Hervorhebung von mir.

176 AN TIT 369. Vgl. hierzu SCHMITHAUSEN (1991a, 74, FuBin. 414): Wer vorgibt, den Stamm eines Baumes
zu bendtigen, dessen Schatten er zuvor genossen hat, und diesen fillt, wird ein iibler Mensch genannt, der die
Freundschaft [zum Baum] bricht (Pv I1.9.1ff).

77" An einer (einzigen?) Stelle ist nach MW Vgiir auch als ,,essen” bekannt (Dhatupatha), was Snyder sicher
freuen wiirde, lieBen sich doch so Dankbarkeit und Essen verbinden. Allerdings nennen MAYRHOFER ETYM
und MAYRHOFER KURZ diese Bedeutung nicht, daher sollte man ,,essen* wohl unter den Tisch fallen lassen.
RoOTS erklirt Vgir als ,.griiBen” und sekundire Form von Y gr ,singen“, als wohl aber nicht von \ gr
,,schlucken“abstammend.
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Dankbarkeitsgefiihls, das sich ja erkennbar nicht auf einen Schopfer bezieht, der fiir uns
diese Natur geschaffen hat, dem man also zu Dank verpflichtet ist. Dankbarkeit wie sie
Snyder présentiert ist eine nichttranszendente, innerweltliche Dankbarkeit aus aufmerk-
samer Anschauung der Soheit der Natur — “fine root-hairs” —, die mit einem geistigen Akt
des Anerkennens und sich Bewusstmachens der Natur einhergeht. Wenn ein Gefiihl der
Dankbarkeit der Natur gegeniiber entsteht, das geistige Erheben Natur zu einer Erhabenen
macht, entsteht ein Moment der Selbstbesinnung. Und diese ,,Selbstbesinnung angesichts
ihres Erhabenen antizipiert etwas von der Versdhnung mit ihr (ADORNO 1973, 293).
Dankbarkeit wire also ein Mittel, eine fiir gewohnlich dem Geist untergeordnete, auf
bloBes Dasein reduzierte Natur zu erheben, und in dieser Erhebung eine Gleichheit
physischer und mentaler Phinomene zu erfahren. Da zumindest die indische buddhistische
Literatur physische Funktionen und natiirliche Objekte haufig als leidhaft, widerwartig und
verabscheuenswert beschreibt, und es allgemeiner Wunsch war, sich aus dieser und tiber
diese Natur zu erheben, ist dieses nichthierarchische heilsfordernde Naturverstidndnis —

geprigt von Dankbarkeit statt Ekel — dort sicher nicht zu finden.

In Kombination betrachtet scheinen mit Bezug auf die sinnlich wahrnehmbare Welt
Vorstellungen von Heiligkeit und Dankbarkeit bei Snyder in eine Richtung zu deuten, die
sich durchaus dhnlich wie bei Albert Schweitzer als eine Haltung der ,,Ehrfurcht vor dem
Leben verstehen ldsst. Begreift man ,,Ehrfurcht“178 wie MERTENS (1998, 529) als ,,eine
Grundeinstellung, die es mit dem Achtbaren, Bewundernswiirdigen und zugleich Verletz-
lichen zu tun hat, das es gegebenenfalls vor drohenden Ubergriffen zu schiitzen gilt*, deckt
der Begriff in drei im Denken Snyders hochst wichtige Felder: einen sinnlich-dsthetischen
(Staunen, Bewunderung), einen ethischen (Achtung, Achtsamkeit, Beachtung, Respekt,
Riicksichtnahme, Bejahung, Anerkennung, Hochachtung, Wertschdtzung) und einen
religiés-kontemplativen (Scheu, Verehrung, Pietit,'” Demut) (MERTENS 1998, 531ff).
Hfurcht, der zweite Bestandteil des Kompositums, ist dabei nicht im Sinne von Angst,

sondern als Scheu bzw. Zurlickhaltung zu verstehen (MARSCHUTZ 1995, 512).

'8 Nach LIENKAMP (2003, n. pag.) kann das Objekt der Ehrfurcht dabei alles sein, was als wertvoll
angesehen oder erfahren wird. Sie kann sich auf Gott bzw. das Heilige, die Mitmenschen, die eigene Person
sowie die auBermenschliche — biotische und abiotische — Natur beziehen.

' Durchaus auch wértlich verstanden im Sinne einer kindlichen Anhénglichkeit.
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3.2.2 Snyder im Juwelennetz des Indra

,»Why should we cherish all sentient beings? / Because sentient beings / Are the root of the
tree-of-awakening. / The Bodhisattvas and Buddhas are the flowers and fruits. /
Compassion is the water for the roots.” Avatamsaka Sttra (MRE 75)

Der Hua-yen-Buddhismus bliihte besonders zur Zeit der T’ang-Dynastie (618-907) in

80

China und ist stark vom Avatamsaka-Siitra'™ inspiriert, dessen Entstehungsgeschichte

allerdings nach wie vor unklar ist. Einige Teile entstanden wohl in Indien, so stammt der

Beleg fiir Indras Juwelennetz aus dem auf Sanskrit erhaltenen Gandavyitha-Sitra, auch das
Dasabhumika ist indischen Ursprungs. Andere Teile entstanden vielleicht in Zentralasien,

und es scheint moglich, dass die Zusammenlegung der verschiedenen Teile zu diesem
Mammut-Sitra dort entstand (,,Turfan®). Tu shun (557-640) gilt als der erste Hua-yen

. . . . . 181
Meister und in seinem Werk ,,Hua-yen Wu-chiao Chi-kuan® 8

taucht die Metapher vom
Juwelennetz des Indra auf, die zusammen mit dem pratitya-samutpada'®* von den meisten
engagierten Buddhisten als ethische Grundlage 6kologischen Handelns verstanden wird.

Snyder steht durchaus in der Tradition der Hua-yen Denker, die es als ihre Aufgabe sahen,
die Beziehungen zwischen verschiedenen buddhistischen Schulen zu entdecken und
inklusivistisch zu vereinen, um ein umfassendes Ganzes zu bilden. Doch fanden auch
taoistische Elemente ihren Weg in den Hua-yen-Buddhismus, beispielsweise der Respekt
vor und die Freude an der Natur, sichtbar an den Gedichten und Landschaftsmalereien der
Taoisten und Ch’an-Anhdnger, ein dem indischen Buddhismus weitgehend fremder

Aspekt, sieht man von einzelnen Theragathas und gewissen dichterischen Partien in

Erbauungs- und Schoner Literatur ab:

The Hua-yen Buddhist world view leads directly to a new attitude toward the natural which
is not only deeply respectful but imbued with a profound gratitude and even ecstatic
appreciation. We need only abandon our usual partial, prejudiced point of view in order to
discover that what was hitherto insignificant, mean, or loathsome has come to have
significance, value, and beauty. A worn pair of straw sandals, a bamboo dipper, the water
in the dipper, all these things are friends and helpers, worthy of reverence and gratitude.
(Cook 1977, 29)

'8 In der populdren dkoethischen buddhistischen Literatur, die auf das Juwelennetz zuriickgreift, wird oft das
(hochst umfangreiche) Avatamsaka-Sitra als Quelle dieses Bildes genannt, ohne genauere Angaben, das Bild
hat sich sozusagen verselbstiandigt. Moglicherweise habe ich es dort libersehen, es wird aber meines Wissens
nur am Rande (CLEARY 1993, 1478) erwéhnt.

"*! TAISHO 1867, 513 abc.

"2 vgl. S. 125f.
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GroBtest Verdienst der Sinisierung des Buddhismus im Zusammenhang mit der Frage nach
dem Verhiltnis von Mensch und Natur ist dabei wohl, dass man anstatt alle Phdnomene
ihrer wesentlichen Leerheit halber als nichtig zu erachten, gerade iiber die wesentliche
Leerheit aller Phinomene dazu gefiihrt wird, sie alle gleichermaB3en zu schitzen, da sie alle
die hochste Wahrheit enthalten und offenbaren konnen. Strenggenommen gibt es also
nichts was kleiner oder unbedeutender wire als etwas anderes, da alle Phdnomene ihrem

Wesen nach gleich sind: ndmlich leer.

Das Juwelennetz des Indra

Bekanntestes Bild aus dem Hua-yen-Buddhismus, das in die 6koethische Debatte Eingang
gefunden hat, ist das ,,Juwelennetz des Indra®“. Es konzentriert sich auf die Darstellung der
Beziehung zwischen Phédnomen und Phdnomen, nicht zwischen prozesshaftem Phanomen

und dem dahinterstehenden Absoluten (i.e. Sinyata). Vorteil, wenn man dies als Aus-

gangspunkt wihlt, also die Beziehungen in den Vordergrund stellt, anstatt die dahinter-
stehende Leerheit zu betonen, die ja gerade dafiir sorgt, dass alles nur abhédngig bestehen
kann, ist, dass das latent negativ klingende Konzept der Leerheit von einer positiveren

Seite erfahren werden kann:

3

‘Emptiness’ may be the same as ‘ interdependent being,” but to say that something is
empty is to devaluate that thing, to see it as an intangible, slippery, impermanent bit of
phantasmagoria not worthy of one’s attention and totally incapable of supplying any
lasting satisfaction. Emptiness removes it from serious consideration. (COOK 1977, 43f)

Die Betonung des Daseins als eine durch Beziehungen und Prozesse gekennzeichnete
Existenz ermdglicht es aus Hua-yen-Sicht also, jedem Phidnomen den gleichen
(theoretischen) Wert zuzuerkennen, da es sich auf abstrakter Ebene lediglich um Facetten
desselben Absoluten handelt.'® Die Beziehungen zwischen den verschiedenen Phino-
menen, also die Struktur der Realitét, erklart das Bild vom Juwelennetz des Indra wie folgt:
Man stelle sich ein unendliches Netz vor. An jedem Knotenpunkt des Netzes liegt ein
Juwel und jedes Juwel reflektiert alle anderen Juwele in dieser Matrix. Jede Anderung an

einem dieser Juwele wiirde sich also in allen anderen reflektieren.

18 «The Buddha once said, bhikshus, if you can understand this blade of rice, you can understand the laws of
interdependence and origination. If you can understand the laws of interdependence and origination, you can
understand the Dharma. If you understand the Dharma, you know the Buddha” (TRW 35).
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Nun kann man sich vorstellen, dass jedes Juwel dabei als Platzhalter fiir eine individuelle
Lebensform oder, da alle Phinomene demgemél funktionieren, auch fiir eine Bewusst-
seinseinheit fungieren kann. Fiir Snyder ist dieses Juwelennetz des Indra konzeptuell
verwandt mit den Erkenntnissen 6kologischer Zusammenhénge: “The web of relationships
in an ecosystem makes one think of the Hua-yen Buddhist image of Indra’s net” (PS 67).
Oder noch pointierter: “The Avatamsaka (‘Flower Wreath’) jeweled-net-interpenetration-
ecological-systems-emptiness-consciousness tells us, no self-realization without the Whole
Self, and the whole self is the whole thing® (OW 64). Begreift man dies dahingehend, dass
jedes Einzelwesen ,,eine Anordnung des gesamten wirklichen und ideellen Universums
[ist], durch welche jener Selbstwert begriindet wird, der das Einzelwesen selbst ist*
(WHITEHEAD 1926, 77), so ergibt sich die Moglichkeit, trotz der wesenhaften Leerheit, den
Wesen aufgrund ihres Teilseins Wert zuzuschreiben. Die iibergeordnete Identitdt der
einzelnen Bestandteile des Juwelennetzes soll also nicht bedeuten, dass ,,alles eins® sei,
womit es zugleich ununterscheidbar wiirde, obwohl die Hua-yen-Weltanschauung
durchaus als eine Lehre der Totalitdt begriffen werden kann. Nein, vielmehr gilt, dass das
Vielfdltige seinem Wesen nach vereint ist, dieses Eine sich aber in Vieles aufspalten

184

kann. ™" Zwei Phianomene des Einen, ndmlich ein Stein und Einstein konnen daher als

gleichwertig erachtet werden, so Snyder, denn

on one level, there is no hierarchies of qualities in life ..., the life of a stone or a weed is as
completely beautiful and authentic, wise and valuable as the life of, say, Einstein ... hence
the preciousness of mice and weeds. (TRW 17)'*

Snyder scheint innerhalb dieses Weltstrukturkonzepts wesentlich mehr am Bild des

(Juwelen-)Netzes'™

als an dem der (Juwelen-)Spiegelung interessiert zu sein — ,,nets are
many knots“ (TI 84) — und erkennt an, dass eine gewisse partielle Individualitit der
einzelnen Knoten/Juwele durchaus vorhanden ist. Zumindest in der physischen,
alltiglichen Welt bedeutet die Interdependenz der Knoten dabei nicht, dass es nur noch die
Beziehungen zwischen diesen, aber nicht mehr die (temporédren) Knoten als solche gibt,

denn: “all is one and at the same time all is many” (OW 9). Die Erkenntnis des

8 Dazu Cook (1989, 226): “Identity can be thought of as the static relationship among things, while

interdependence is the dynamic relationship; they are two sides of the same coin, and both are alternate ways
of saying that all is empty (sarvam Sianyam).”

185 Snyder duBert dies als unter anderem in Zusammenhang stehend mit einigen Momenten der personlichen
Erkenntnis, dass alles (also auch der Stein) lebendig sei, der grundlegenden Erfahrung des Animismus also.
'8 Oder des Gewebes, vgl. Nets of Beads, Webs of Cells. Ecosystems, Organisms and the First Precept in
Buddhism (PS 651).
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wechselseitigen Verbundenseins resultiert also nicht in volliger Auflésung der eigenen
Identitdt, die, wie der Buddhismus sich beeilt zu versichern, eine scheinbare ist, sondern
lediglich in einer Relativierung. Auf einer alltagstauglicheren Ebene wiére es im Rahmen
dieser holistischen Weltsicht wohl sinnvoller, nicht unbedingt das Einssein, sondern das
Miteinander, sozusagen das Mitsein zu betonen. Alle Teilhaber der biotischen Gemein-
schaft tragen demnach individuelle Ziige, konnen aber nur aufgrund ihres Verbundenseins

und als Teil existieren.

Die Vorstellung, Lebewesen als Knotenpunkte'®” in einem Gewebe zu sehen, die nur durch
das Gewebe bestehen konnen und dies gleichzeitig selbst bilden, ist fiir das intendierte
Herausbilden eines Verantwortungsgefiihls des Menschen gegeniiber den anderen Lebe-

wesen sicher eingéngiger als das der sich ineinander spiegelnden Juwele. Dazu Snyder:

Man is but a part of the fabric of life — dependent on the whole fabric for his very
existence. As the most highly developed tool-using animal, he must recognise that the
unknown evolutionary destinies of other life forms are to be respected, and act as gentle
steward of the earth’s community of being. (T191)

Die Knoten im Gewebe sind meines Erachtens eine hilfreichere Metapher als die sich
spiegelnden Juwele. Spiegelung als Beweis allseitiger Verbundenheit ists ein vollig unzu-
reichendes Bild und kann kein Motiv fiir ethischen Umgang mit der Natur sein, da, um das
Bild auf die Spitze zu treiben, beschadigte Juwele als solche zwar auf allen anderen
Juwelen abgebildet, die anderen Juwele selbst aber dadurch nicht beeintrachtigt wiirden.
Das aber gerade ist der zentrale Punkt, der im Zusammenhang mit 6kologischer Ethik
transportiert werden muss, namlich, dass alles, was Menschen tun, Auswirkungen auf die
Gesamtheit des Netzes haben kann. Denn obwohl dem Wesen nach gleich, stellt sich dem
der Natur entfremdeten Menschen ein Problem, das beispielsweise die Eiche nicht hat: Er
bedarf einer ethischen Haltung zu seiner Umwelt, sonst neigt er dazu, diese durch
Verschwendung, Sorglosigkeit oder Gier zu schidigen. Je anschaulicher die multipolare
wechselseitige, insbesondere auch die physische Abhingigkeit aller Wesen voneinander
demonstriert wird, desto einsichtiger kann die daraus resultierende ethische Haltung sein.

Denn wenn die eigene Existenz nur abhidngig von der Existenz der Gesamtheit alles

187 Knoten* muss sich nicht nur auf einzelne Lebewesen beziehen. Auch sein Haus Kitkidizze bezeichnet
Snyder als “a node in the net”, (PS 252) also nicht als Juwel sondern als Knoten in Indras Netz, als
Kreuzungspunkt verschiedener Fédden, ohne dass dieser Punkt der Sache nach etwas anderes wére als eben-
diese Faden.
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anderen moglich ist, wire jede Schidigung des anderen als eine Schidigung des eigenen

Selbst zu verstehen.'®®

Hua-yen Buddhismus im Sinne Snyders ist wohl als eine Art kosmischer Okologie zu
verstehen, wenn man Okologie als die Wissenschaft der Beziehungen zwischen Lebewesen
untereinander und zu ihrer Umwelt begreift. Und die Metapher von Indras Juwelennetz ist
demnach ein passender Stoff, iiber den Snyder die Vernetztheit, Abhédngigkeit und das
daraus resultierende Aufeinander-Angewiesensein aller Lebenwesen erklirt, vorausgesetzt,

man legt sein Augenmerk nicht auf die sich spiegelnden Juwele, sondern das Netz.'®

More recently the science of ecology, with its demonstrations of coevolution, symbiosis,
mutual aid and support, interrelationship, and interdependence throughout natural systems,
has taught us modesty in regard to human specialness. It has also taught us that our
understanding of what is and is not “harmful” within the realm of wild nature is so
rudimentary, that we should not even bother to take sides between predators and prey ... or
even between ‘life’ and ‘death’. (PS 71)

2.2.2.1 “Energy is eternal delight”

Die Erkenntnis des Aufeinanderbezogenseins allen Lebens in Netzen, Systemen und
Kreisldufen und damit auch des eigenen Dazugehorens ist fiir Snyder stets gekoppelt mit
emotionaler Reaktion. Dabei wiére durchaus denkbar, dass man diese Zusammenhénge rein
rational erfasst und in der Folge technokratisch systemoptimierenden Umweltschutz
betriebe. Fiir Snyder entspringt die Erfahrung des Verbundenseins dagegen urspriinglich
religiésen Zusammenhingen, die er naturwissenschaftlich unterfiittert:"”° “The Buddhists
teach respect for all life, and for wild systems. Man’s life is totally dependent on an inter-
penetrating network of wild systems* (TI 104 ). Dabei scheint es wohl im Wesen des

systemischen Denkens zu liegen, dass auch {iber den scheinbar genau gegengesetzten

18 Allerdings neigen selbst bestimmte Tierarten zur Verschwendung, bestimmte Pflanzen (,,Algenpest®) zu
ungeheurer Vermehrung. Nur kdnnen diese eben einfach nicht anders, und werden unter Umstinden am Ende
zwangsldufig Opfer ihres Fehlverhaltens. Jedoch oft genug erst, nachdem sie andere Arten ausgerottet und
das urspriingliche Okosystem erheblich gestort haben.

% Fiir das Okosystem Erde ist diese Form der Manifestation von Indras Netz als jeweils postulierte
physische Abhéngigkeit in alle Richtungen durchaus einsichtig. Fiir den gesamten Kosmos, fiir den das Bild
des Juwelennetzes schlieBlich gelten soll, sieht dies wohl anders aus: Wie das Verschwinden einzelner
Spezies die Existenz von dieser abhingiger Spezies negativ beeinflusst, ist offensichtlich. Wie allerdings das
Verschwinden einer Spezies dagegen die Sonne affektieren sollte, ist schwer vorstellbar, hier greift wohl eher
das Bild des Spiegelns wieder.

1% Wichtig fiir Snyders sich nicht aus spiritueller Einsicht speisendes (6ko)systemtheoretisches Verstindnis
insbesondere die Werke von H. T. ODUM zur Thermodynamik und Eugene ODUM (explizit (TI 104) erwdhnt
beispielsweise Strategy of Ecosystem Development), sowie Ramon MARGALEFF zu Okosystemen als
selbstorganisierenden, informationsspeichernden, kybernetischen Systemen.
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Zugang, den nichtspirituellen, sondern wissenschaftlichen Weg, wie ihn beispielsweise
Snyders Freund H. T. Odum gegangen ist, ein religioses Moment Eingang finden kann
bzw. das Verstiindnis, dass diese Verbindung fiir das Fortbestehens des Okosystems Welt
notwendig ist."”! So formuliert ODUM in Environment, Power, and Society (1971, 244) im
Anschluss an seine physikalischen Analysen von Energiekreisldufen die ,,Zehn Gebote der
Energieethik”, gipfelnd im zehnten Gebot, das fordert: “Thou must find in thy religion
stability over growth, organization over competition, diversity over uniformity, system
over self, and survival process over individual peace.”

Die Erkenntisse der Systemtheorie'*” spielen in Snyders essayistischer Auseinandersetzung
mit Fragen 6kologischer Ethik durchaus eine Rolle, filir seine poetische Verarbeitung seiner
Auseinandersetzung mit der Natur und dem Wesen der Welt bietet sich dagegen eher eine

spirituell gefdarbte Metaphernsprache an:

We can begin to imagine, to visualize, the nested hierarchies and webs of the actual
nondualistic world. Systems theory provides equations but few metaphors. In the
“Mountain and Waters Sutra” we find: It is not only that there is water in the world, but
there is a world in water. There is a world of sentient beings in clouds ... There is a world
of sentient beings in a blade of grass. (PW 109)

Ein Beispiel fir das kunstvolle Verweben und Anspielen auf den kontinuierlichen

Energiefluss, Indras Netz und die Nahrungskette, ist das Gedicht Song of Taste:

Eating the living germs of grasses / Eating the ova of large birds ... / Drawing on life of
living / clustered points of light spun / out of space / hidden in the grape. ... eating, ah, each
other. Kissing the lover'”® in the mouth of bread. (GSR 451)'**

Besonders bemerkenswert ist das Bild der “clustered points of light spun / out of space /

hidden in the grape.” So sehen wir hier in der Traube nicht nur konzentrierte Energiefelder

1 “The key program of a surviving pattern of nature and man is a subsystem of religious teaching which
follows the law of the energy ethic. ... [W]e can teach the energy truths through general science in the
schools and teach the love of system and its requirements of us in the changing churches. System survival
makes right and the energy commandments guide the system to survival.” (ODUM 1971, 253).

92 ygl. S. 102ff.

193 “One begins to see the connecting truths hidden in Zen, Avatamsaka and Tantra. The giving of a love
relationship is a Bodhisattva relaxation of personal fearful defenses and self-interest strivings — which
communicates unverbal to the other and leaves them do the same ... So, Zen being founded on Avatamsaka
and the net-network of things; and Tantra being the application of the ‘interaction with no obstacles’ vision
on a personal-human level — the ‘other’ becomes the lover, through whom the various links in the net can be
perceived” (EHH 34).

1% Leben essen, um selbst zu leben als Akt der Liebe zieht sich motivisch durch Snyders gesamtes Werk,
besonders in Zusammenhang mit Tieren: “Position: Everything that lives eats food, and is food in turn”(TI
96).
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aus Licht'” als Anspielung auf energetische Bezichungen innerhalb eines Okosystems,
sondern “grape” (die einzelne Weintraube) korrespondiert wiederum mit ‘“cluster”
(,,Traube® im Sinne von ,.traubenfomiger Anordnung®), wodurch das Bild stark verdichtet
wird, denn Snyder préisentiert so den Makrokosmos im Mikrokosmos, Trauben in der

Traube — und diese Verschachtelung erinnert unwillkiirlich an die Bildsprache des

Avatamsaka-Siitra, mit ihren in Atomen enthaltenden Welten und Buddhas, in deren Poren

wiederum unzihlige Buddhas sitzen.'”® Auch Licht und Raum sind Elemente, die in der

Sprache des Avatamsaka regelmiBig auftauchen, man denke an das erleuchtende Licht, das

der Kérper des Buddha ausstrahlt'’ und dessen Kérper den gesamten Kosmos ausfiillt:'*®

Nets of light pervade / All the numberless lands; / In the lights are Buddhas / Teaching all
beings everywhere. / The Buddha-body, without distinction, / Fills the cosmos, / Able to
manifest physical forms, / Teaching according to potentials. (CLEARY 1993, 167f)

3.2.2.2 Womb and Tomb: Leben und Sterben im Juwelennetz
— Abandon really means it / the network womb stretches loose all / things slip through

(MR 20)

Betrachtet man die Welt aus einer wie oben dargestellten Weltsicht, konnten sich fiir den

modernen Buddhismus einige neue Perspektiven ergeben. Gegen die urbuddhistische

Analyse von der generellen Leidhaftigkeit des Daseins im Samsara setzt Snyder die

195 ygl. CALLICOTT (1989, 59): “[They] apparently allude to the dynamic configurations of the microcosm,
the patterns of energy in the subatomic world and, obviously, eating grains, eggs, and fruits, unambiguously
calls attention ... to dynamic, patterned energy flux at the core of ecological relationships as conceived on the
ecosystem model.”

19 Beispielsweise CLEARY (1993, 162). Als alldurchdringendes Bild im gesamten Avatamsaka-Sitra zu
finden, beispielsweise in der Form: “Emanating inconceivable nets of light, / Everywhere purifying all
conscious beings,” (CLEARY 1993, 83), oder “In each hair pore / Are webs of light pervading all quarters /
Intoning the sublime voices of Buddha, / Taming the hard to tame.” (ebd. 164), oder auch ‘“Nets of light
pervade / All the numberless lands; / In the lights are Buddhas / Teaching all beings everywhere.” (ebd.
167f). und “Every single atom / is filled with light” (ebd. 172).

7 Ausfiihrlich im Kapitel Awakening by Light (CLEARY 1993, 282). Als alldurchdringendes Bild allerdings
im gesamten Avatamsaka-Sitra zu finden, beispielsweise in der Form: “Emanating inconceivable nets of
light, / Everywhere purifying all conscious beings” (ebd. 83), oder “In each hair pore / Are webs of light
pervading all quarters / Intoning the sublime voices of Buddha, / Taming the hard to tame.” (ebd. 164), oder
auch “Nets of light pervade / All the numberless lands; / In the lights are Buddhas / Teaching all beings
everywhere.” (ebd. 167f) und “Every single atom / is filled with light” (ebd. 172).

18 Beispielsweise “The Buddha’s body fills the cosmos” (CLEARY 1993, 162), “Buddha has reality for his
body, / pure as space itself; / all the physical forms that appear / He includes in this reality.” (ebd. 170f).
Auch “Universally Good (ein Bodhisattva, S.L.) physically is like space, / ... Manifesting all kinds of
embodiments, equal to all.” (ebd. 179), oder ebenfalls {iber diesen Bodhisattva: “Entering into all particles of
the cosmos, / the body is endless and undifferentiated; / omnipresent as space, / it expounds the great
teaching of the realization of thusness.” (ebd. 181).
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Erkenntnis, dass es iiber das Netz des Indra moglich ist, die Gleichzeitigkeit von Schmerz
und Schonheit dieser komplex ineinander gebundenen Welt zu sehen und anzuerkennen.
Paradoxerweise sind es bislang weitestgehend frithere Subsistenzkulturen von Jégern und
Sammlern gewesen, die ihre Dankbarkeit der Erde und ihren Tieren gegeniiber am
eindringlichsten dargestellt haben, der Buddhismus hat dagegen, will er mit Snyder Schritt
halten, in diesem Zusammenhang noch zu lernen, dass Tiere und Pflanzen in einem konti-
nuierlichen Energieaustausch wechselseitig voneinander leben. Und dieser Kreislauf von
Leben und Tod ist positiv zu bewerten, denn alles, was atmet, ist hungrig, “ but not to flee
such a world! Join in Indra’s net!” (PS 70).

Ein konsequentes Durchdenken des Juwelennetz-Universums soll also dazu fiihren, das
blutige Fressen- und Gefressenwerden, das zumindest bislang im Buddhismus eindeutig
fiir grausam erachtet wurde, von dieser Negativbewertung zu befreien. Da verlangt Snyder
sehr viel von den Buddhisten.'” Verginglichkeit in einen Zustand der Positivbewertung zu
sublimieren, lduft zumindest gegen urbuddhistisches Grundverstindnis. So werden bei-
spielsweise die generelle Vergéinglichkeit der Welt und das ,,natiirliche Artensterben auch
im modernen innerbuddhistischen Diskurs gerne genannt, um ein Nicht-in-Aktion-treten-
miissen angesichts der vielzdhligen aktuellen Probleme zu rechtfertigen: “Some quote a
Buddhist teaching back at us: ‘all is impermanent.” Indeed. All the more reason to move
gently and cause less harm* (PW 176).

Die Gleichzeitigkeit und das Gleichgewicht von Schonheit und Leid anzuerkennen, wére
dagegen sehr neu. Dass alles Schone den Keim des Vergédnglichen in sich tragt, und es
daher nur eine Frage der Zeit ist, bis es sich als leidhaft erweist, ist ein buddhistischer
Gemeinplatz. Damit scheint, was die Gewichtung betrifft, das Leid innerweltlich zu
iiberwiegen, da meines Wissens bislang in keinem buddhistischen Text ausfiihrlich
formuliert wurde, dass auch Leid ein Moment der Schonheit oder des Guten etc. in sich
tragen kann, sei es, weil beispielsweise die eigene Sterblichkeit anderes Leben ermdglicht.
Ein freudiger Ausruf a la Snyders “What a big potlatch we are all members of!” scheint im
traditionellen Buddhismus hochst unwahrscheinlich, ist nach Snyder aber nétig fiir eine

gerechtere und richtigere Weltsicht:

To acknowledge that each of us at the table will eventually be part of the meal is not just
being ‘realistic.’ It is allowing the sacred to enter and accepting the sacramental aspect of
our shaky temporary personal being. (PW 19)

' Die Verkniipfung beider Bilder, das vom Juwelennetz und das vom Nahrungsnetz ist wohl nicht im
analogen sondern eher im inspiratorischen Bereich zu suchen ist. Die Ubertragung ist von den Schopfern des
Bildes so sicher nicht intendiert.
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Dabei erkennt Snyder durchaus an, dass, parallel zu der von ihm beschriebenen
Gleichwertigkeit aller Komponenten, dieses Okosystem in Bezug auf den ihm immanenten
Energiefluss als hierarchisch bezeichnet werden kann. Vom Standpunkt des Ganzen aus

betrachtet gilt jedoch trotzdem die prinzipielle Gleichheit aller Teile.

Dieser Energieaustausch®” in Form von Nahrungsaufnahme muss stattfinden und darf

nicht abgelehnt werden, so Snyder, denn das wére falsche Sentimentalitét:

A key transaction in natural systems is energy exchange, which includes the food chains
and the food webs, and this means that many living beings live by eating other beings. Our
bodies — or the energies they represent — are thus continually being passed around. We are
all guests at the feast, and we are also the meal! All of biological nature can be seen as an
enormous puja, a ceremony of offering and sharing. (PS 76)

Die untrennbare Simultanitit von Fressen und Gefressenwerden — im weitesten Sinne von

Leben und Sterben — impliziert eine Gleichwertigkeit beider Vorginge. Eine Ubermacht

von dulikha scheint fiir Snyder daher nicht gegeben, womit immerhin eine Grundanalyse

buddhistischen Denkens in Frage gestellt ist. Ein zwingender Grund zur Weltflucht als
Ausweg aus dem leidhaften Dasein ist damit nicht mehr gegeben, da das biologische Leben
als solches prinzipiell bejaht wird. Die intime Wahrnehmung der Verbundenheit, Zerbrech-
lichkeit, unvermeidlichen Vergénglichkeit und des Leids im Leben sowie die Kontinuitét
des groen Prozesses und seiner ultimativen Leerheit weckt Mitleid, also ein profundes
Besorgtsein um die anderen Wesen, und zugleich den Wunsch nach (personlicher)

Erleuchtung.””!

Nahrungsaufnahme ist also durchaus als sakraler Akt zu verstehen. Die
Teilhabe an der Nahrungskette als Esser und Essen zugleich, bei Snyder auch als
mehrdimensionales “food web” bezeichnet, macht die Prozesse der Natur einsichtig und
weist dem Menschen seinen Platz zu. Dieser ist flir die ,,Krone der Schopfung® kein
privilegierter, die Welt ist nicht im Geringsten speziell fiir den Menschen geschaffen. In
der Erkenntnis, selbst auch nur egalitire Ressource zu sein, relativiert sich seine Position
innerhalb des Netzes enorm. Dabei ist die Anerkennung des Verfalls als notwendigem Teil

des Werdens und eben nicht das Sichwehren®”* gegen den Verfall von elementarer

Bedeutung:

2% Dass dieser Austausch als notwendig und natiirlich anerkannt werden soll, vereinfacht fiir Snyder im
Folgenden auch die Frage, ob man sich vegetarisch erndhren miisse, und inwiefern das Gebot der ahimsa zu
berticksichtigen ist.

2" Wie Snyder (PS 77) schreibt, ist dies die Einsicht in bodhicitta, wie SANTIDEVA es beschrieben hat.

292 Beispielsweise durch Flucht aus dem Samsara.
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Life in the wild is not just eating berries in the sunlight. I like to imagine a ‘depth ecology’
that would go to the dark side of nature — the ball of crunched bones in a scat, the feathers
in the snow, the tales of insatiable appetite. Wild systems are in one elevated sense above
criticism, but they can also be seen as irrational, moldy, cruel, parasitic ... [T]here is a
world of nature on the decay side, a world of beings who do rot and decay in the shade.
Human beings have made much of purity and are repelled by blood, pollution,
putrefaction. The other side of the ‘sacred’ is the sight of your beloved in the underworld,
dripping with maggots. (PW 110f)

Weil man das Leben will, muss man also die Kehrseite akzeptieren,203 kann man diese
sogar dsthetisch finden. Die frithe buddhistische Meinung dazu wire allerdings genau ent-
gegengesetzt die, dass es ohne dieses Leben auch kein Leiden, keinen Tod gebe, weshalb
ein Entrinnen aus dem ewigen Kreislauf der Wiedergeburten ja durchaus angestrebt wurde.
Diese unbedingte Bejahung des innerweltlichen Lebens™ in all seinen Facetten diirfte dem
Buddhismus einige Schwierigkeiten bereiten. Sollte sich diese Sicht durchsetzen, kdme
dies daher einer erheblichen Kurskorrektur gleich. Denn nicht zu vergessen ist, dass selbst
der Retter aller Lebewesen, der Mitleid habende Bodhisattva der Mahayanatraditionen,

205

diese nicht rettet,”~ um ihnen ein gutes innerweltliches Leben oder ihrer Art eine

kontinuierliche Existenz zu ermdglichen. Vielmehr bedeutet sein Retten, die Lebewesen

aus dem Samsara zu befreien. Taugt er als Prototyp eines Umweltschutzhelden nach

206, scheint sich dies heute zu dndern, da das Bodhisattva-

klassischer Lesart nur bedingt
geliibde in Bezug auf den Vorsatz, alle Lebewesen auch — oder besser: gerade! — inner-
weltlich zu retten, fester Bestandteil westlicher 6kobuddhistischer Spiritualitét ist. Leben
und Sterben als zwei Seiten einer Medaille zu sehen, ist neu. Doch wirkliche Lebens-

bejahung kann es fiir Snyder nur unter Anerkennung der dunklen Seite der Natur geben:

The poet holds the dark and the light in mind, together. We worship not only the positive
forces, the life-giving forces — not just that. We can all say, ‘Ah, planet earth biosphere,
mother earth, mother wonderful — all these green plants.” But there’s also death, there’s
also the unknown, there’s also the demonic. And that’s the womb and the tomb, that’s
samsara, that’s birth and death, that’s where the Buddhists go in. And that’s where poetry
goes in. That’s where poetry gets its hands on something real. (TRW 81)

“Something real”, das ist eben fiir Snyder genau das, was das Wesen der Welt ausmacht:

die Vergénglichkeit aller Phdinomene, die Soheit, die Leere.

23 ygl. beispielsweise folgendes Gedicht, angesichts dessen klar wird, dass fiir Snyder Meditationsformen
wie das Uben auf dem Friedhof vollig unangebracht wiren: “Old Rotting Tree Trunk Down: If ,,meditation
on decay and rot cures lust* / I’m hopeless: / I delight in thoughts of fungus. / beetle larvae, stains / that suck
the life still / from your old insides, ...“ (NN 303).

2% yg] dazu auch Kap. 5 iiber Macy.

295 Und vor allem nicht die Welt als solche retten will!

2% Eg ist sicher davon auszugehen, dass ein Bodhisattva aufgrund seines Mitleids auch innerweltliches Leid
beseitigen wird, aber es muss erwahnt werden, dass das eben nicht sein priméres Ziel sein wird.
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3.2.3 Landethik und Tierethik als Teile der Naturethik

3.2.3.1 Tierethik

Mitleid und Verwandtschaft

I am a child of all life, and all living beings are my brothers and sisters, my children and
grandchildren. (TI 93)

Dieses klassische Verwandtschaftsargument des Buddhismus addiert eine essentielle Kom-
ponente zu Snyders Theorie des universalen wechselweisen Aneinandergebundenseins in
Indras Netz. Diese Verbundenheit préisentiert sich nicht mehr nur als ein technisches
Strukturprinzip aller Phdnomene, sondern auf einer gewissen Ebene als eine hochst
personliche Angelegenheit emotionaler Beziehungen zu allen anderen Lebewesen.
Genaugenommen ist erst das Gefiihl der familidren Fiirsorglichkeit allen Wesen gegeniiber
das, woriiber sich ethische Verhaltensregeln innerhalb dieser Struktur generieren lassen.
Eng mit dieser Grundhaltung verbunden sind Gefiihlsregungen wie Mitleid und
Wohlwollen, insbesondere aber auch das Prinzip Verantwortung. Der Umweltschiitzer,
dem die ganze seiende Welt wertvoll wie seine eigene Familie ist, tritt — um seine Aufgabe
hier nun emotionalisierter, personlicher zu etikettieren — als Umweltbeschiitzer auf. Nun
benutzt der Buddhismus die Vorstellung, alle Wesen seien bereits einmal die eigene
Mutter, das eigene Sohnchen etc. gewesen, durchaus als eine geeignete Ubung, um
Wohlwollen und Mitleid mit anderen Lebewesen entstehen zu lassen. Ziel ist also eine

geistige Haltung, die geprigt ist von maitri"’ und karund. Intendiert ist aber dagegen

nicht, die Welt als bestehend aus familidren Bindungen zu erkldren, und dies gut zu

heiBen.””® Snyder hingegen glaubt an die tatséchliche Wichtigkeit der Triade Mutter, Vater

207 Begriffsgeschichtlich ist das Wohlwollen (Sanskrit maitri, Pali metta,) mit Biindnis, Freundschaft, aber
auch Mutterliebe assoziiert. Das Element der elterlichen Fiirsorge ist also auch enthalten, allerdings ist diese
Form der Liebesbeziehung nicht erotisch konnotiert, Snyders Liebesbegriff dagegen mindestens latent.

298 Mitleid und Wohlwollen sollen ja nicht wirklich um willen eines Wesens entstehen, sondern fiir sich,
einfach so. Schon SANTIDEVA hatte ja bereits dhnlich erklirt, dass das Leid niemandem gehore, aber als
solches zu beseitigen sei. genaugenommen geht es also um Emotionen ohne Agens und Objekt. Dazu
Dogen: “All buddha’s compassion and sympathy for sentient beings are neither for their own sake nor for
others. It is just the nature of buddha-dharma. Isn’t it apparent that insects and animals nurture their
offspring, exhausting themselves with painful labors, yet in the end have no reward when their offspring are
grown? In this way the compassion of small creatures for their offspring naturally resembles the thought of
all buddhas for sentient beings” (DOGEN 35).
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und Kind: “The movement of the triad mother, father and child can be made to express any

device of mythological or metaphysical thought” (EHH 38).

Beachtenswert scheint dabei, dass Snyder in der Vergegenwirtigung der Welt als einer

209

grolen Familie™ zwei Arten familidrer Beziehung vereint: die emotionale und die

219 Durch diese Koppelung wird ethisches Handeln uneigenniitziger und

biologische.
selbstverstidndlicher als in einer rein biologischen Struktur zu erwarten wire. Eine
ausschlieBlich biologische Erklirung der Welt als ein in allen Teilen vernetztes Okosystem
hitte zwar in letzter Konsequenz auch die Einsicht zur Folge, dass man dieses moglichst
nicht schddigen sollte. Dies allerdings lediglich, um nicht irgendwann selbst beeintrachtigt

zu werden.?!"!

Die Annahme dagegen, alle Wesen konnten die eigenen Kinder sein,
beinhaltet eine temporale Komponente, die es nahe legt, auch fiir zukiinftige Generationen

von Lebewesen Sorge zu tragen.

Such an extension of human intellect and sympathy into the nonhuman realms is a
charming and mind-bending undertaking. It is also an essential step if we are to have a
future worth living ... I imagine this possibility as a kind of ‘trans-species erotics’. The
worldwide myths of animal-human marriage, or supernatural-human marriage, are
evidence of the fascination our ancestors had for the possibility of full membership in a
biotic erotic universe. (PS 210f)

Mit dieser Vorstellung erotischer Liebesbeziehungen geht Snyder allerdings entschieden
weiter als die meisten buddhistischen Traditionen diese erweiterte Familiaritdt mittragen
konnten. Zwar findet sich im tantrischen Buddhismus durchaus eine vielschichtige sexuelle

Symbolik, allerdings nicht um der Sexualitét als solcher willen, sondern als Ausdruck, wie

- U o 212
updya und prajiia Eins werden konnen.

In Bezug auf das Mitleid ist an dieser Stelle weiter anzumerken, dass Snyder sich durchaus
bewusst ist, dass das buddhistische Mitleid manchmal der O6kologischen Realitit

unangemessen sein kann. Mitleid im Buddhismus ist fiir gewohnlich Mitleid mit dem

2% Tch werde es an dieser Stelle beim Familienbegriff belassen, erweitert, aber mit der selben Intention
verwendet Snyder das Konzept des “tribe”, des Stammes, und des sangha, bei ihm in der Bedeutung einer
nichtmonastischen (!) buddhistischen Gemeinschaft. Dabei bietet das dem amerindischen Kontext entlehnte
Tribe-Konzept mehr Spielraum fiir Differenzierung und einen geringeren Grad an emotionaler Bindung.
Einzelne Arten von Lebewesen konnten darin verschiedene Stimme (,,tribes) oder Volker (,,people®) bilden.
219 «“Darwin proposed evolutionary and genetic kinship with other species. This is an idea, that has been
accepted intellectually but not personally and emotionally by most people” (PS 76).

I Die Konsequenz: Sollte es den Anschein haben, als lige der potentielle Schaden soweit in der Zukunft,
dass er einen selbst wahrscheinlich nicht mehr betreffen wiirde, hétte dies wohl wenig Auswirkungen auf das
konkrete Handeln.

212 Wobei die Methode als ménnlich und die Weisheit als weiblich angesehen wird.
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einzelnen leidenden Individuum, und das ist oft zuwenig.?'® Sinnvoll eingesetztes Mitleid
muss das Individuum, dem die dem Mitleid entspringende Handlung gelten soll, in seinem

geographischen, biologischen und temporalen Kontext sehen:

Now, with insights from the ecological sciences, we know that we must think on a scale of
a whole watershed, a natural system, a habitat. To save the life of a single parrot or
monkey is truly admirable. But unless the forest is saved, they will all die. (PS 73)

Jagen als Sakrament und das Gebot des Nichtverletzens von Lebewesen

The evidence of anthropology is that countless men and women, through history and
prehistory, have experienced a deep sense of communion and communication with nature
and with specific nonhuman beings. Moreover, they have often experienced this
communication with a being they customarily ate. (PS 51)

Der Themenkomplex in Snyders Weltsicht, der den meisten Buddhisten die groften
Probleme bereiten diirfte, hat sich in der Darstellung seiner Sicht vom Netz des Indra

bereits angedeutet: das Fressen und Gefressenwerden und die damit verbundene Frage

nach dem Gebot des Nichtschiddigens von Lebewesen (ahimsd). Trotz des generellen
Gebotes der ahimsa*"* kannte der friihe Buddhismus kein universelles Verbot des Fleisch-

verzehrs. Das Toten dagegen gestaltete sich problematischer.?

13 Man denke an die entschieden kurzfristigen, um nicht zu sagen kurzsichtigen, AuBerungen von Mitleid in
den Léndern der Theravadatradition. Dort gibt es die Praxis des Erwerbs von religiosem Verdienst durch das
Freilassen extra zu diesem Zwecke gefangener Vogel, Schildkréten etc. Man bezahlt dafiir gerne, obwohl
man weil}, dass viele dieser Tiere wieder eingefangen werden. Ein birmanischer Informant berichtete mir,
dass er wohl glaube, dass die Tiere extra abgerichtet seien, um wieder zu ihrem Verkdufer zuriickzukehren.
Dennoch sei die temporére Befreiung gut, da schlieSlich nur der Augenblick zihle. Die Handlung wird also
als genuiner Akt des Mitleids verstanden, obwohl dem Tier zumindest dem westlichen Verstindnis nach
nicht im Geringsten geholfen ist.

1% Der Buddha verankerte die ahimsa in den fiir Ordensmitglieder geltenden $ias und den Siksas (etwa S II
167; Vbh 285; DhA 1.32) der Laienanhénger, die in den ersten fliinf Punkten {ibereinstimmen. Zumindest in
Thailand sprachen jedoch auch die Laien von den silas, die sie einzuhalten haben. Erster Punkt ist das
Aquivalent zum christlichen ,,Du sollst nicht toten®, allerdings nicht als Verbot formuliert, sondern als indivi-
duell zu leistende Selbstverpflichtung des Abstandnehmens vom Toten von Lebewesen (panatipatd
veramani). Andere Lebewesen zu quélen oder zu tdten ist nicht mit dem Kultivieren von Wohlwollen und
Mitleid — und damit dem Pfad zur Erlosung - zu vereinbaren und resultiert unweigerlich in negativen
karmischen Konsequenzen.

215 Der Karmalehre zufolge konditionieren Handlungen in diesem Leben die Bedingungen fiir die
Wiedergeburt im nichsten Leben, daher muss ein Mensch, der in dieser Existenz mehrheitlich schlechtes
Karma angesammelt hat, mit einer ungiinstigen Wiedergeburt rechnen, méglicherweise sogar als Tier, und
landet schlimmstenfalls sogar in einer der buddhistischen Hollen. Besonders fiir Menschen, die qua ihres
Berufs dadurch gekennzeichnet sind, dass sie ,,andere quélen (parantapa), ist dies natiirlich bedenklich. Der
Buddhismus rechnet dazu beispielsweise Schlachter, Vogelfanger, Jager, Fischer, Banditen, solche, die
Réuber toten und Gefdangniswiarter. Um negatives Karma auszugleichen und damit einer schlechten
Wiedergeburt zu entgehen, sind diese Berufe bzw. Tatigkeiten von Buddhisten daher moglichst zu meiden
oder miissen zumindest durch positives Karma und religioses Verdienst (punya, puniria) aufgewogen werden.
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Wichtige Praxis auf dem Bodhisattva-Weg und Grundlage spéterer Buddhaschaft ist das

Kultivieren des ,,GroBen Wohlwollens* (mahamaitri). Fleischverzehr, so lehrt beispiels-
weise das Mahaparinirvana-Sitra, zerstort dieses grole Wohlwollen und behindert so das

selbstauferlegte Gelobnis des Bodhisattva. Schlielich, so die géngige Argumentation,
muss man angesichts der Lehre von der Wiedergeburt davon ausgehen, dass alle Lebe-
wesen in einem fritheren Leben bereits einmal die eigene Mutter, der Vater, die Schwester
oder eben das eigene Kind waren. Und diese wiirde man wohl kaum essen wollen.*'®

Im Falle pflanzlicher Nahrung scheinen die Buddhisten eine sehr pragmatische Haltung
eingenommen zu haben. Man hat die Frage nach der Empfindungsfahigkeit von Pflanzen
zunichst weitgehend verdringt, spiter diese Fihigkeit sogar bestritten.”’” Das Gebot des
Abstandnehmens vom Téten wird daher fiir gewShnlich nicht auf Pflanzen angewandt.*'®
Jedoch finden sich auch in frithen Schriften Hinweise darauf, dass die pflanzliche Natur
eine zu schonende ist, die in ithren Auswirkungen an moderne Regeln zum nachhaltigen
Wirtschaften erinnern. So erliel der Buddha beispielsweise fiir die Monche eine Regel den
Verzehr von Friichten betreffend: Erlaubt sind Friichte, die von Feuer verbrannt sind, von
Messern etc. zerstort sind, Fingernagelmale aufweisen, kern- oder samenlos sind, sowie
Friichte, deren Samen man zuvor entfernt hat. Das heilit, also nur Friichte oder Teile von
Friichten, aus denen kein neues Pflanzenleben entstehen konnte, sollten gegessen

werden.”"” Snyder erinnert daran, dass auch bei vegetarischer Erndhrungsweise nicht
automatisch ein IdealmaBl an ahimsa erreicht wird. Vegetarier miissen in ihrem Ess-
verhalten beispielsweise beriicksichtigen, dass bestimmte landwirtschaftliche Produktions-

formen mit hohem Verbrauch fossiler Brennstoffe einhergeht und oft die Qualitdt von

Boden, Luft und Wasser beeintrichtigen (PS 68).

216 Neben dem Verwandtschaftsargument nennt das achte Kapitel des Larkavatara-Sitra, das sich
ausschlieflich mit der Problematik des Fleischverzehrs beschéftigt, weitere Griinde, auf tierische Nahrung zu
verzichten. Dazu gehort die generelle Unreinheit fleischlicher Nahrung, da Fleisch aus Samen und Blut
entstanden ist. Fleischverzehr stellt ferner ein Hindernis auf dem Pfad zur Erlosung dar, weil er Gier (lobha)
fordert. Im Hinblick auf spirituelle Praxis ist Fleischverzehr dem Ausiiben von Wohlwollen abtriglich, da
Tiere den Fleischesser riechen und sich vor ihm dngstigen. Zudem leiden Fleischesser nicht nur unter
spirituellen sondern auch physischen Nachteilen, ndmlich unter Mundgeruch, Wiirmern, Ausschlag,
schlechter Verdauung, schlechtem Schlaf und schlechten Tradumen.

217 ygl. dazu umfassend SCHMITHAUSEN: The Problem of the Sentience of Plants in Earliest Buddhism. 1991.
218 Dags man beim Téten von Lebewesen, und zwar nicht nur bei Tieren sondern auch bei Pflanzen, denen
eine gewisse Empfindensfihigkeit zugeschrieben wurde, Vorsicht walten lassen sollte, war schon vor
Lebzeiten des Buddha giingiges Gedankengut. Bereits in der vedischen Zeit existierten Uberzeugungen wie
die, dass ein getdtetes Tier im Jenseits tiber den Esser herfallen wiirde, um ihn zu zerfleischen.

% Dabei ist jedoch wohl nicht an eine zufillige Zerstorung gedacht, sondern gemeint, dass die Laien die
Friichte zumindest symbolisch geschlachtet bzw. getotet haben miissen, bevor ein Monch sie essen darf.
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The primary ethical injunction in Buddhism is known as the First Precept. It is against
hurting and taking life, ahimsa in Sanskrit, glossed as meaning ‘cause no unnecessary’-"
harm.” Not eating flesh is a common consequence of this precept in the Buddhist world,**!
which has largely consisted of agrarian peoples. This has posed a thorny question for
normally tolerant Buddhists in the matter of how to regard the spiritual life of people in
those societies for whom eating fish or animals may well be a matter of economic neces-
sity. My own home place is beyond the zone of adequate water and good gardening soil, so
my family and I have grappled with this question, even as we kept up our lay Buddhist life.
(PS 65)

Fleischverzehr und das damit verbundene Téten sind also trotz Snyders prinzipieller
Bejahung des Kreislaufs von Fressen-und-Gefressenwerden nicht unproblematisch fiir ihn.
In diesem Falle steht das weltanschauliche Ergebnis seiner Auseinandersetzung mit Jager-

und Sammlerkulturen kontrir zu seinen buddhistischen Uberzeugungen. Da er jedoch

zweifelsfrei mehr Pragmatiker als Dogmatiker ist, kann fiir ihn ahimsa nicht in aller

Radikalitit’** gedacht und praktiziert bwz. nicht als totaler Gewaltverzicht verstanden
werden. Vielmehr muss die Betonung darauf liegen, sich der Gewalt so weit als moglich zu
enthalten. ,Natiirliche® als im Sinne von ,,um des Uberlebens willen unvermeidbare®
Gewaltanwendung® ist demnach fiir Snyder akzeptabel. Dennoch fillt ein gewisses
Changieren zwischen beiden Positionen auf: Wiahrend der ,,Jiger” und ,,Haushélter*

Snyder nicht nur die Notwendigkeit der Tiertotung aus Skonomischen Griinden®** (an-)-

2% Dabei ist ,,unnotig* eine, wenn auch nicht unpraktische, Erginzung Snyders.

22! Dieser Gedanke ist zu erginzen durch Snyders Erklirung, bereits die Unterscheidung in vegetarisch und
nichvegetarisch sei unangebracht: “Some populations, especially in India and Southeast Asia, are deliberate
Buddhist and Hindu vegetarians, but most of the rest of the people of the Third World are semi-vegetarians
by default. They are grateful for a little fish or chicken when they can get it. When and where people can live
by grains and vegetables alone and get adequate nutrition, it is to be applauded. But there are people of the
high latitudes, of the grasslands and deserts and the mountains, who have always relied on much nonplant
food. Most people of the world have always had to live by a mixed food economy. Shall Buddhists then
consider them beyond the pale? Surely the Bodhisattva spirit does not allow us to reject the other cultures
and food economies of the world out of hand. As for modern food production, although it is clear that the
beef economy of the developed world is a wasteful luxury, it is doubtful that the Third World could easily get
by without cows, chickens, pigs, sheep, and the life of the sea” (PS 67f).

2 So haben solche Jainas, die sich zu Tode fasten, um keine Lebewesen zu schidigen, fiir Snyder die
Bedeutung der ahimsa auch nur zu ihrem wortlichen, nicht aber logischen Ende gedacht.

23 Im Sinne von ,,Tdten, um zu leben“. Zumindest fiir die westliche Welt ist dies ein problematisches
Argument, da hier kein Vegetarier an Mangelerndhrung sterben muss, und auch die vegetarische Tradition
des hinduistischen Indiens zeigt, dass dies eine erfolgreiche Erndhrungsstrategie sein kann.

24 «As a student of hunting and gathering cultures, I've tried to get some insight into fundamental human
psychology by looking at the millenia of human hunting and gathering experience. I have also killed a few
animals, to be sure. On two occasions I put down deer that had been wounded by sport hunters and had
wandered in that condition into our part of the forest. When I kept chickens, we maintained the flock, the
ecology, and the economy by eating excess young roosters, and at the other end of the life cycle, by stewing
an occasional elderly hen. In doing this I experienced one of the necessities of peasant life worldwide. They
(and I) could not but run their flock this way, for anything else would be a luxury — that is to say,
uneconomic” (PS 66).
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erkennt, sondern diese geradezu zu einem sakralen Akt stilisiert,” hat der Buddhist
Snyder zuweilen Schwierigkeiten mit der Mitleidsfrage. So gesteht er, dass ihm die Politik
der Nichteinmischung in Kreisldufe der Natur nicht immer leicht féllt: Seine Hiihner lebten
das gliickliche Leben freilaufender Hithner und wurden daher gelegentlich auch von
Rotluchsen (Bobcats), Waschbaren, Wildhunden und Koyoten gerissen. Ein natiirlicher

Vorgang, aber nichtsdestotrotz unerwiinscht:

Did I hate the bobcats and coyotes for this? Sometimes, taking sides with the chickens, I
almost did. I even shot a bobcat that had been killing chickens once, a fact of which I am
not proud of. I probably could have come up with a different solution, and I now think that
one must stand humbly aside and let the Great System go through its moves.?** (PS 66)

Dieses demiitige Beiseitestehen und der Natur ihren Lauf lassen gestaltet sich allerdings
auch fir Snyder nicht immer einfach. Er erkldrt zwar durchaus, dass alle am Tisch
irgendwann Teil des Essens sind und diese Erkenntnis sogar mehr als realistisch sei: ,,It is
allowing the sacred to enter and accepting the sacramental aspect of our shaky temporary
personal being*“ (PW 19). Dennoch fallt das Aufgeben des eigenen Korpers fiir andere

natiirlich schwer. Die Leichtigkeit mit der der Bodhisattva in den Jatakas™’ seinen Korper

sogar freiwillig opfert, ist nicht leicht zu erlangen:

Buddha fed himself to tigers / & donated mountains of eyes / (through the years) / To the
blind, / a mountain lion / Once trailed me four miles / At night and no gun / It was awful, I
didn’t want to be ate /Maybe we’ll change. (MT 32)

DreiBig*® Jahre spiter beschiftigt Snyder diese Frage immernoch:

at death, my death and suffering are my own, and I hope I will not blame my distress on
the tiger (or cancer, or whatever) that has brought me down. Of the tiger I would simply
hope to ask, “Please, no waste.“ And maybe growl along with her. (PS 72)**

22 “That’s one of the healthiest things about the primitive worldview that it’s solved one of the critical
problems of life and death. It understands how you relate to your food. You sing to it. You pray to it, and
then you enjoy it” (TRW 89).

26 < did quit keeping chickens, but that was because it was not practical. ... (On a deep level I do not think I
can approve of the domestication of birds and animals; too much is taken out of their self-sufficient wild
natures)” (PS 66).

27 'S0 wird beispielsweise von einem Hasen (i.e. dem zukiinftigen Buddha) erzihlt, der einem Asketen
freiwillig seinen eigenen Korper als Nahrung anbietet. Allerdings tut er das wohl kaum, weil er das Von-
Anderen-Gefressenwerden als solches fiir positiv hilt, sondern weil er sich zusammen mit anderen Tieren
dazu verpflichtet hatte, an diesem Tag zu fasten und was auch immer sie an Nahrung finden, einem
Hungrigen zu geben. Alle anderen Tiere sammelten oder jagten etwas Essbares und dachten nicht im Traum
daran, sich selbst zu opfern, bevorzugten also die fiir sich unblutige Variante (ein Otter fangt z.B. Fische).
Nur der Hase findet nichts und muss sich daher selbst als Nahrung anbieten, um seinem Vorsatz nach-
zukommen. Andere Beispiele wiren die Geschichte von Kénig Sibi und der Taube oder dem Bodhisattva, der
sich einer Tigerin opfert, damit sie zu Kréften kommt und ihre Jungen sdugen kann, die sonst stiirben.

% Myths & Texts erschien 1960, das nachfolgende Zitat stammt aus einem Essay von 1990.
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Zur untrennbaren Einheit von Fressen und Gefressenwerden gehdrt fiir Snyder auch die
Einheit von Jagen und Gejagtwerden. Dies als positiven Akt, sogar spirituelle Praxis zu
betrachten, wire fiir den Buddhismus undenkbar. Es ist daher in weiten Teilen die
indianische Kultur, durchsetzt von einer gewissen Sympathie fiir steinzeitliche Jager- und
Sammlerkulturen weltweit, der Snyder diese Ansicht verdankt.”*’ Die eigene Essbarkeit ist
fiir Snyder Argument, warum Beute machen nicht Ausbeuten bedeutet.”'Und daher kann
Jagen fiir Snyder spirituelle Praxis™? sein, weil man dabei lernt, Tiere genau zu beobachten

und sich ihr Wesen zueigen zu machen:

[I]n rituals and ceremonies that are found throughout the world from ancient times, the key
component of the ceremony is animal miming.”>> The miming is a spontaneous expression
of the capacity of becoming physically and psychically one with the animal, showing the
people know just what the animal does. (TRW 107)

¥ Zu der Problematik des Sich-fressen-Lassens siche auch COOK (1977, 119): “That is the attitude of fair-
mindedness. I must be prepared to accept the fact that I am made for the use of the other no less than it is
made for my use. If I can really grasp this, then even though I may recoil and scream as the tiger pounces on
me, which is natural for me to do, perhaps in the last moment of consciousness before I am gratefully
consumed by the tiger, [ may have the grace to reflect that this is the tiger’s world as well as mine, and that I
am for the use of hungry tigers just as much as carrots are for my use. Thus the least we can do is to be fair in
our estimations as to the propriety of things.”

% Eine passende Erginzung aus dem asiatischen Raum fand Snyder bei den Ainu Japans. Diese glauben,
dass Hirsche, Lachse und andere Tiere sich gerne tdten und essen lassen, wenn man ihnen die ihrer Meinung
nach angemessene Aufmerksamkeit zuteil werden ldsst, ihnen beispielsweise Lieder singt. Totet man die
duBere Hiille der Tiere, befreit man dadurch die inneren unsichtbaren ,,Geisttiere™. Fiihlen diese sich gut
unterhalten und gastfreundlich behandelt, berichten sie, wenn sie in die Tiefsee oder die entlegenen
Bergregionen zuriickkehren, den anderen Tieren davon, die dann ihrerseits auch die Menschen besuchen
gehen, “a sort of spiritual game management.” (PW 87). Tatsichlich werden diese Tiere auch marapto
»Besucher” genannt.

#ISnyder: “I don’t think eating is ripping off, ... because we’re edible too.”

Kowal: “But I’'m not offering myself to somebody as food”

Snyder: “You’d better. Sooner or later. If you look at life itself as a ripping off process, then your
metaphysics are hopeless. Your only choice then is to reject the world and opt entirely for spirit. Which has
meant historically to neglect the biological and to really rip off nature consequently. Like puritanism does.
Opts entirely for spirit and in its capitalist version allows for total exploitation of nature because nature is not
particularly important ... If you think of eating or killing plants or animals to eat as an unfortunate quirk in
the nature of the universe, then you cut yourself from the sacramental energy-exchange, evolutionary
mutual-sharing aspect of life. And if we talk about evolution of consciousness, we also have to talk about
evolution of bodies, which takes place by that sharing of energies, passing it back and forth, which is done by
literally eating each other. And that’s what communion is” (TRW 89). Hervorhebung von mir. Das Vokabular
legt nahe, hier vielleicht auch ein verfremdetes Stiick Christentum (Eucharistie?) zu vermuten.

32 Andersherum ist spirituelle Praxis in Form von Meditation fiir Snyder ebenfalls eine Form der Jagd: “It’s
like hunting — it’s like still hunting. Still hunting is when you take a stand in the brush or some place and then
become motionless, and then things begin to become alive, and pretty soon you begin to see the sqirrels and
sparrows and raccoons and rabbits that were there all the time but just ... duck out of the way when you look
at them too closely. Meditation is like that. You sit down and shut up and don’t move, and then the things in
your mind begin to come out of their holes and start doing their running around and singing and so forth, and
if you just let that happen, you make contact with it” (TRW 34).

23 ygl. dazu auch Macys Council of all beings.
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Jagen ist nicht zu verstehen als ein Ausdruck der Macht iiber das Gejagte, es ist eine Form
der aktiven Teilhabe an elementaren Prozessen der Natur. Der Jiger erfdhrt eine grof3e
Néhe, Verbundenheit und Dankbarkeit in Bezug auf das Tier, das er erlegt. Jagen ist nicht
Grausamkeit, es ist das ,,Empfangen von Geschenken* (BARNHILL 1990, n. pag.) Die
Beziehung zwischen Jager und Gejagtem ist fiir Snyder also eine zwischen Gleichwertigen
und Gleichstarken. Denn nur wenn die Beute Mitleid mit dem hungrigen Jéger hat, wird sie

sich ihm als Nahrung anbieten:

Deer don’t want to die for me. / I’ll drink sea-water / Sleep on beach pebbles in the rain /
Until the deer come down to die / in pity for my pain.” (MT 28)

Téter und Opfer gehen also eine derart enge Beziehung ein, dass sie nur in dieser wechsel-
weise untrennbar verbundenen Einheit betrachtet werden konnen und beide jeweils nur
temporar Téter bzw. Opfer sind. Die Grenzen zwischen den Rollen verwischen, Jager und
Gejagtes sind austauschbar. Snyder skizziert dies in einer Geschichte von Hirschen, die
sich nicht nur passiv anbieten, sondern sich den Menschen aktiv einverleiben. Diese Sicht

des Jagdvorgangs ldsst kein félschlich sentimentales Bedauern des Opfers zu:

Once every year, the Deer catch human beings, they do various things which irresistibly
draw men near them; each one selects a certain man. The Deer shoots the man, who is then
compelled to skin it and carry its meat home and eat it. Then the Deer is inside the man. He
waits and hides in there, but the man doesn’t know it. When enough Deer have occupied
enough men, they will strike all at once. The men who don’t have Deer in them will also be
taken by surprise, and everything will change some. This is called ‘takeover from inside’.
(NN 197)

Das gegenseitige Einverleiben als Leibwerden des anderen lésst sich lesen als ein Eins-
werden, eine Kommunion mit dem Wesen, das man isst. Diese ,,physische Vereinigung*
soll in der idealen Geisteshaltung eines Jagers einhergehen mit einer geistigen Eins-
werdung mit dem gejagten Tier. Gemeint ist also nicht die buddhistische Meditationsiibung
von Austauschung von Selbst und Anderem,** sondern eine tatséichliche Vereinigung.
Angesichts des eben Dargestellten prasentiert sich Snyders Ethik im Umgang mit der Frage
nach dem Verhiltnis des Menschen zu nichtmenschlichen Wesen so also als eine Form
emotivistisch geprdgter, in hdochstem MalBe biophiler Vernunftethik, ohne extreme,
utopistische Losungen zu fordern, weil er weill, dass niemand zum Unmdglichen

verpflichtet werden kann im Sinne des aus dem romischen Rechts entlehnten Axioms des

ultra posse nemo obligatur.

2% Wie sie z.B. in SANTIDEVAS Bodhicaryavatara gelehrt wird.
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3.2.3.2 Landethik

All ethics so far evolved rest upon a single premise: that the individual is a member of a
community of interdependent parts. ... The land ethic simply enlarges the boundaries of
the community to include soils, waters, plants, and animals, or collectively: the land.
(LEOPOLD 1949, 204)*°

»Das Land* und der eigene Bezug dazu sind essentieller Bestandteil in Snyders Denken. In
gewisser Weise ist es wohl sogar als ,,bodenstindig* zu bezeichnen, denn allem zugrunde
liegt ein unbedingter Wille zur Verortung, zur Anbindung an eine Heimat. Diese
Verortung, das Leben an einem Platz ,als sei es fliir immer®, fiihrt zu einer Entwicklung
von Verantwortung diesem Ort gegeniiber. Spirituelle Praxis ist fiir Snyder undenkbar

ohne festen Ort. Die Aufgabe lautet also:

Find your place on the planet, dig in, and take responsibility from there — the tiresome but
tangible work of school boards, county supervisors, local foresters — local politics. Even
while holding in mind the largest scale of potential change.236 Get a sense of workable
territory, learn about it, and start acting point by point. (TI 101)

“Workable territory”: Snyder verlangt also bei aller Betonung der Wichtigkeit von
Wildnis®’ keine Riickkehr zu voragrarischem Leben. Es ist nach seinem Verstindnis nicht
an sich moralisch schlecht, Land zu bebauen und es in unserem Sinne produktiv zu nutzen.
Wichtig bleibt dabei jedoch die Frage nach der VerhdltnismadBigkeit der Eingriffe, ins-
besondere den potentiellen Sch'ziden,238 und was die Natur tun wiirde, liele man sie sich
frei entfalten. Das hiele zu fragen, welche potentiellen Moglichkeiten an Vegetation ein
Ort hat: “For all land, however wasted and exploited, if left to nature (zi-ran, the self-so),
will arrive at a point of balance between biological productivity and stability* (PW 90).

. . 1,239
Wie bereits erwéahnt

gilt fiir ,,Land* in Snyders Denken die Vorgabe, es solle moglichst
wild sein. Das beinhaltet ein moglichst weitgehendes Intaktsein der urspriinglichen Flora
und Fauna, oder zumindest ein Nachahmen der Vegetation und sich Orientieren an der

unkultivierten Umgebung des bebauten Landes. Man kdme so wohl zu dem Schluss, dass

235 Aldo Leopold war Vizeprisident der Wilderness Society, deren Publication ,,The Living Wilderness*
Snyder als Teenager abonniert hatte, man kann also davon ausgehen, dass ihm Leopolds Schriften, spéter
auch der Klassiker der Umweltschutzliteratur ,,Sand County Almanach® bekannt waren (KRAUS 1986, 28).

26 Global denken, lokal handeln® hieBe der dazu passende Slogan der Agenda 21- Initiative.

*7 Siehe S. 54.

% Auch beim Landbau gilt das Gebot der ahimsa.

* Siehe S. 52.
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Monokulturen entschieden weniger wild sind als kombinierte Anbaumethoden, die die
natiirliche Diversitit zumindest nachstellen,*’ letztere daher zu bevorzugen sind.

Schuld an einem nichtnachhaltigen Umgang mit Land ist die vorherrschende Sichtweise, es
als Ware und respektive die Menschen als Besitzer zu betrachten. Snyder vorwergnehmend

formulierte bereits LEOPOLD (1949, viiif):

When we see land as a community to which we belong, we may begin to see it with love
and respect ... That land is a community is the basic concept of ecology, but that land is to
be loved and respected is an extension of ethics.**!

Die Beziehung vom Menschen zum Land als eine strikt 6konomische, eine mit Rechten242,
aber nicht Pflichten einhergehende, lehnt Snyder ab. Land ist keine reine Ressource, kein

Ding, das irgendjemandem gehort: “the land belongs to itself. / ‘no self in self; no self in

299

things’” (TI 80). Es ist also autonom und gehort niemandem aufler sich selbst. Snyders

buddhistische Analyse ergénzt: eigentlich nicht einmal sich selbst, da das, was man Selbst

243

nennt, nicht existiert.”” Fiir die Alltagspraxis allerdings scheint dieser Punkt der buddhis-

tischen Weltsicht zuweilen vernachléssigbar, denn an anderer Stelle formuliert er, dass

d“** alles sei, das da sei, und zwar fiir immer: “We are it / it

dieses ,,lebende flielende Lan
sings through us — We could live on this Earth / without clothes or tools!” (TI 41). Diese

freudige Reaktion in Erkenntnis der eigenen Beziehung zum Land ist nun sicher nicht

20 Beispielsweise durch ,,Etagenanbau“ von erdnahen, schattenliebenden Pflanzen in Kombination mit
Bdumen etc. Zudem hiee diese Art von Beobachtung und Nachahmung beispielsweise auch ganz einfach,
auf néhrstoffarmen Bdden keine Pflanzen anzubauen, die dann nur unter massiver Zugabe von Diinger
wachsen konnen. Diese Anbauweisen werden beispielsweise auch in der “Farmer Field School” in Nan,
Nordthailand vermittelt. Dabei sind dies nicht nur dkologisch sinnvolle sondern zumindest in dieser Gegend
zugleich auch traditionelle Anbauprinzipien.

! Interessanterweise ist auch LEOPOLD wie Snyder, jedoch ohne von buddhistischen Gedanken beeinflusst
worden zu sein, zu einem Verstindnis der biotischen Beziehungen als solchen der Verwandtschaft mit
anderen Kreaturen gekommen: “We know now what was unknown to the preceding caravan of generations:
that men are only fellow-voyagers with other creatures in the odyssey of evolution. This new knowledge
should have given us, by this time, a sense of kinship with other fellow-creatures; a wish to live and let live; a
sense of wonder over the magnitude and duration of the biotic enterprise” (LEOPOLD 1949, 109).

22 nsbesondere das Besitzen, VerduBern und Ausbeuten.

3 Wichtig ist in diesem Zusammenhang allerdings lediglich, dass das Land keine Ware sein soll. Das
Sichselbstgehoren des Landes deutet an, Land habe einen Eigenwert, den es im Umgang mit ihm zu
beriicksichtigen gelte. Dieser, konnte man verstehen, konstituiert sich aus der Anerkennung seiner
Autonomie. Als Buddhist muss Snyder anfligen, dass es dieses eigene Selbst des Landes so nicht gibt. Die
Satzkoppelung ist daher paradox, denn richtiger wire formuliert, dass das Land niemandem gehort. Das aber
wiare fatal, da die Menschheit dazu neigt, mit scheinbar besitzerlosen, ,,0ffentlichen Giitern” extrem
riicksichtslos umzugehen (man denke an Barry COMMONER: The Tragedy of the Commons). Snyder dagegen
wertet das Land didaktisch geschickt kurzfristig auf, indem er eine nach buddhistischem Verstiandnis falsche
Botschaft transportiert: ,,Das Land gehért sich selbst.“ Die vom Okopoeten Snyder wohl erwiinschte
emotionale Reaktion des Adressaten dieser Aussage wire darauthin die Beriicksichtigung der
Eigeninteressen des Landes. Nachdem dies gelungen ist, kann dann der Buddhist Snyder auch zitierend
erginzen, dass nichts ein Selbst habe, dem etwas gehoren kann.

¥ Snyder zititert dazu passend a. a. O.: “Dogen: ‘Do not think flowing is like wind and rain moving from
east to west. The entire world is not unchangeable, is not immovable. It flows’” (PW 80). Vgl. 102ff.
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buddhistisch. Vielmehr zeigt sich an dieser Stelle wieder Snyders geistiges Changieren
zwischen verschiedenen kulturellen Traditionen, und so tritt statt des Buddhismus an dieser
Stelle indianisches bzw. schamanistisch-primitivistisch geprdgtes Denken in den

Vordergrund.

Was innerhalb von Snyders Werk als wichtigstes Resultat seiner Auseinandersetzung mit
dem Themenfeld ,,.Land“ entsteht, ist ein unbedingter Wille zum konkreten Ort, zur
Verankerung des Lebens an einem Platz. Mit anderen Worten, Snyder ist einer der ersten

Vertreter des Konzeptes des Bioregionalismus:**

One of my insights in my recent years of ecological thought is that the precise knowledge
of what we call ‘local’ and the precise set of custom that go with that knowledge results in
the understanding of limits that goes with localness, the limits of a watershed or the limits
of an island that tell you when to quit fishing or how long your slash and burn cycle can go
on before you are overdoing it. That kind of knowledge has to be transformed into a
planetary scale, we are one little watershed or one little island or one little oasis in the
desert. (KRAUS 1986, 181)

3.3 Das Erdhaushalten in der Praxis

All of us are apprenticed to the same teacher that the religious institutions originally
worked with: reality. (PW 152)

Wie die buddhistisch-amerindisch-systemisch-vernetzte Snydersche Realitdt aussieht,
haben die vorangegangenen Ausfiihrungen ausfiihrlich zu zeigen versucht. Das daraus
abzuleitende ethische Verhalten des Menschen in der Natur wurde in Teilen bereits
offenbar. Aber da Snyder ein hochst pragmatischer Denker ist, folgt auf das Warum ein
recht konkretes Wie:

Okologisch verstanden ist Ethik eine im Rahmen von Gruppenbildungen notwendige
Beschrinkung der eigenen Handlungsfreiheit zugunsten von stabilisierend funktio-
nierenden sozialen®*® Kooperationen. Als Teilnehmer an dieser Gruppenbildung sind alle

Mitglieder der Biozénosen®*’ vorgesehen. Akteure ethischen Verhaltens sind in diesem

5 Snyder selbst bezeichnet Turtle Island als das erste Inerscheinungtreten des Bioregionalismus in der
Literatur (MURPHY 2000, 11).

6 Angesichts von Snyders hiufiger Bezeichnung von Tieren und Pflanzen als ,Leuten” bzw. ,,Volkern®
(“standing tree-people”, etc.) scheint es nicht unangebracht, von sozialen Beziehungen zu sprechen.

7 Also der Lebensgemeinschaft von Pflanzen und Tieren inklusive der Menschen in einem gegebenen
Biotop.
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Zusammenhang zwar nur Menschen,”*® NutznieBer sollen aber alle Partizipierenden sein.
Biologisch ausgedriickt wére ein Muster idealethischen Verhaltens im Rahmen der
Mensch-Tier-Pflanze-Beziehungen die Symbiose. Wie nun sollen Menschen diese
Symbiose leben, da sie ihnen nicht mehr natiirlich zueigen ist?** Auf der in 2.2 darge-
stellten Basis scheinen im Rahmen einer angewandten, einer gelebten okologischen
Ethik**® — jede andere wiire iiberfliissig — drei Konzepte besonders wichtig: 1. praktiziere

Bioregionalismus, 2. arbeite engagiert, 3. meditiere.

3.3.1 Bioregionalismus

Wichtigster Schritt im Rahmen eines gelebten Bioregionalismus®' ist das Finden (s)eines
Platzes, da die Welt genaugenommen aus Pldtzen, Orten, Biotopen besteht. In Snyders Fall
ist dies Kitkidizze, seine abgelegene Farm in den Ausldufern der Sierra. Dabei soll das
Leben auf dem Land nicht als Riickzug®” verstanden werden, sondern als bewusste
Entscheidung zur Verortung. Diese sollte moglichst langfristig angelegt sein — in Snyders
Fall gibt es einen Kitkidizze-Plan fiir die néchsten 300 Jahre (PS 261) — denn so wird
gewdhrleistet, dass man mit dem Land nachhaltig umgeht. Bioregionalismus ist also eine
Form lokal angewandter Achtsamkeitsiibung mit sehr konkretem Objekt, nidmlich der
eigenen Lebensgrundlage. Die Vorteile der Verortung im Sinne einer dauerhaften®
Verwurzelung sind 6konomischer, dkologischer und spiritueller Natur (TRW 138) und
nicht voneinander zu trennen. Besonderer Effekt einer derartigen Verwurzelung soll eine
ressourcenschonende Lebenshaltung der Angemessenheit (TRW 141) sein, da die dem-

gemil lebenden Menschen wissen, dass sie ihre Umwelt zwingend intakt halten miissen,

% Wobei die Tatsache, dass Pflanzen und Tiere nicht selbst Akteure sein kénnen, nicht prinzipiell dagegen
spricht, im Umgang mit ihnen ethische Normen zu beriicksichtigen, wie dies auch im Umgang mit anderen
Nicht-Akteure wie beispielsweise Embryonen oder hochgradig behinderten Menschen geschieht.

¥ Die Hoffnung, der Mensch sei ein Symbiont oder kénne zu einem solchen werden, ist allerdings nicht
weit verbreitet. Wesentlich hédufigere Vorstellung in der Umweltliteratur ist bekanntermaBen, dass die
Menschheit ein Virus sei.

2% Snyders Kurzdefinition lautet: “An ethical life is one that is mindful, mannerly, and has style ... Rudeness
in thought or deed toward others, toward nature, reduces the chances of conviviality and interspecies
communication, which are essential to physical and spiritual survival” (PW 21).

! Eine — im Rahmen dieser Arbeit nicht weiter zu verfolgende — politische Besonderheit dieses Konzeptes
ist, dass sich die Einteilung der Welt nicht nach Staaten, sondern Bioregionen richten soll. “Conservation
biology, deep ecology, and other new disciplines are given a community constituency and real grounding by
the bioregional movement. Bioregionalism calls for commitment to this continent place by place, in terms of
biogeographical regions and watersheds” (PS 246).

B2 ¢M)t’s simply placing myself at a different point in the net, a different place in the network, which does
not mean that I’m any less interested in the totality of the network” (TRW 37).

33 Obwohl Snyder a. a. O anmerkt, wenn es nicht fiir immer sei, solle man wenigstens so tun als ob, das habe
auch die erwiinschten positiven Effekte (s.u.).
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wollen sie dort ldngerfristig leben. Dies beinhaltet zwei wichtige Komponenten, eine
geographische und eine temporale: zum einen den Gedanken, den Lebensort vom bloen
Aufenthaltsort”>® zur Heimat zu machen und zum anderen den Gedanken an zukiinftige
Generationen. Mit anderen Worten: Die Welt besteht aus Pldtzen und Familien, aus Heimat
und Gemeinschaft. Jede Form sentimentaler Gefiihlsduselei oder bloBer Gutmenschen-

parolen lehnt Snyder in diesem Zusammenhang ab:

Bioregional awareness teaches us in specific ways. It is not enough just to ,,love nature* or
to want to ,,be in harmony with Gaia.“ Our relation to the natural world takes place in a
place, and it must be grounded in information and experience. (PW 39)

Diese Erfahrung aber stellt sich nur ein, wenn man sich auf den Ort / das Land / die Heimat
einlisst und sich fiir deren physische Realitit interessiert. Erfasst man seinen Lebensraum
in all seinen Aspekten, so realisiert man die eigene Zugehorigkeit dazu und erkennt, dass
man ein Teil eines Ganzen ist und das Ganze wiederum aus jeweils fiir sich ganzen Teilen

besteht:

Bioregionalism is the entry of place into the dialectic of history. Also we might say that
there are ‘classes’ which have so far been overlooked — the animals, rivers, rocks, and
grasses — now entering history. (PW 41)

Die sich daraus entwickelnde geistige Haltung ist allerdings keine provinzielle, sondern
vielmehr als planetarisches Bewusstsein in Kontrast zu globalem Bewusstsein zu
verstehen. Beide sind in ihren Auswirkungen diametral entgegengesetzt, obwohl sie bei
oberflachlicher Betrachtung dhnlich scheinen. Zu Vertretern globalen Bewusstseins zéhlen
dabei “world-engineering-technocratic-utopian-centralization men in business suits who
play world games in systems theory” (TRW 126) sowie sich fiir globale technokratische
Losungen engagierende Umweltschiitzer. Dahingegen ist das planetarische Denken
dezentral, votiert eher fiir biologische als technologische Losungen und interessiert sich fiir

. . . 2
“smallscale solutions” und “zero-emission-production”. >

Planetary mind is old-ways internationalism which recognizes the possibility of one earth
with all of its diversity; ‘global consciousness’ ultimately would impose a not-so-
benevolent technocracy on everything via a centralized system. (TRW 126)

234 «“pegple are challenged to become ‘reinhabitory’ — that is, to become people who are learning to live and
think ‘as if” they were totally engaged with their place for the long future. This doesn’t mean a return to a
primitive lifestyle or utopian provincialism; it simply implies an engagement with community and a search
for the sustainable sophisticated mix of economic practices that would enable people to live regionally and
yet learn from and contribute to a planetary society” (PS 247).

% Dass Zero Emission im 21. Jahrhundert Standard fiir die Industrie sein wird, formuliert beispielsweise
aber auch das Weillbuch Umwelt der japanischen Regierung von 1996.
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Um ein Leben in bioregionalem, planetarischen Bewusstsein zu fiihren, muss man dem
folgen, was Snyder ‘The etiquette of the wild’” nennt. In der Praxis bedeutet dies ein Leben,
das von Einfachheit, angemessener Beherztheit, Humor, Dankbarkeit, unbegrenzter Arbeit
und Spiel sowie viel Wandern gekennzeichnet ist (PW 23). Wesentlicher Aspekt ist dabei
das Leben, arbeiten und praktizieren in Gemeinschaft, das avisierte Gesellschaftsmodell
wire der “great earth sangha* (TI 73). Darunter ist also nicht der monastische, z6libatére
buddhistische Orden zu verstehen, sondern vielmehr eine spirituelle und biologische

Gemeinschaft aller Lebewesen:

The Buddhist and Hindu tradition ... also lost something which the primitives did have, and
that was a total integrated life style. They ... lost their community relations and their ability
to have a family and they had to become celibate in the monastic tradition ... What we need
to do now is to take the great intellectual achievement of the Mahayana Buddhists and
bring it back to a community style of life which is not necessarily monastic. (TRW 15f)

Wichtiges Element innerhalb dieser Gemeinschaft, die auch als politisches System zu

verstehen ist, ist dabei die Anerkennung nichtmenschlicher Klassen von Lebewesen als

dem Menschen gegeniiber gleichwertig und in ihren Rechten weitgehend gleichgestellt:

I would like to think of a new definition of ... democracy that would include the
nonhuman, that would have representation from those spheres. This is what I think we
mean by an ecological consciousness. (SUITER 2002, 264)™°

Politische Einmischung und sozialer Aktivismus sind nicht nur zwingend notwendig, will

man Natur und Kultur gesund halten (PS 79), sondern natiirliche Nebeneffekte des von

Verantwortung geprégten bioregionalen Bewusstseins.

Meanwhile, be lean, compassionate, and virtuosly ferocious, living in the self-disciplined
elegance of wild mind. (PS Note)

26 Oder wie im Gedicht Tommorow’s Song formuliert: “The USA slowly lost its mandate / in the middle and
later twentieth century / it never gave the mountains and rivers, / trees and animals / a vote” (T 77).
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3.3.2 Arbeit

Arbeit”” — insbesondere in freier Natur — ist fiir Snyder ein Mittel, einen Zustand

psychophysischer Einheit*®

zu erreichen. Die Wichtigkeit korperlicher Arbeit — Snyder
zitiert gerne das Zendiktum “A day without work a day without food” — ist nicht zu
unterschdtzen. Nicht nur im Zenbuddhismus, auch im Hua-yen-Buddhismus finden sich

solche Vorstellungen. Im Avatamsaka-Sutra wird erklart, dass das Ausbalancieren von auf

innerweltliche Belange ausgerichteter Arbeit und auf Welttranszendieren ausgerichteter
Arbeit charakteristisch ist fiir einen umfassenden buddhistischen Lebensweg, da so
gleichermaflen man selbst und die anderen — und zwar in allen Bereichen — profitieren.
Durch ein innerweltliches Gegengewicht verhindert der Praktizierende die “intoxication by
the wine of meditation concentration” (CLEARY 1993, 41), was ein Hindernis auf dem
buddhistischen Pfad darstellt und von den Bodhisattvas zu vermeiden ist.

Idealerweise sollte die innerweltliche Arbeit also das eigene Leben sichern und zugleich
dem Wohle anderer Lebewesen dienen. Fiir Snyder resultiert diese Vorgabe in einer

259 Umweltaktivist und Professor

Kombination verschiedener Berufe: Er ist Bauer, Dichter,
zugleich. Der rote Faden, der sich durch alle diese Berufe zieht, ist dabei die Auseinander-
setzung mit der Natur und das Eintreten flir ihren Erhalt. “To save all beings, we must
work tirelessly to maintain the integrity of these mandala-like places of habitat, and the
people, creatures, and Buddhas who dwell in their palace-like spaces” (PS 73). So dienen

viele seiner Gedichte als Transportmittel oder upaya-kausalya, um ein breites Publikum

260 Dabei sollen die

iber die okologischen Beziehungen in der Natur zu belehren (TRW 4).
Gedichte bei den Rezipienten eine Art innerer Umschaltfunktion wahrnehmen. Diese
Vorstellung lehnt Snyder an H. T. Odum an, der im Rahmen seiner thermodynamischen
Modelle des Universums®' auf die Wirkungsweise von Schaltern aufmerksam macht. Die

Besonderheit dieser kleinen Systeme liegt darin, dass es eines &ullerst geringen

37 Ausfithrlich, aber nicht unbedingt hilfreich dazu JUNG, JUNG (1990, 82f.).

2% My Teacher once said to me, / -become one with the knot itself, / *til it dissolves away. / — sweep the
garden. / — any size. (PS 46). Ahnlich a.a.0.: “To quote my teacher, Oda Sesso: ‘In Zen there are only two
things. You sit, and you sweep the garden. It doesn’t matter how big the garden is > (TRW 119).

2% Yy ou would not think a poet would get involved in these things. But the voice that speaks to me as a poet
... 1s the voice of nature herself ... I regard that voice as a very real entity” (TI 107).

60 Wichtig bei der Auseinandersetzung mit seinen Gedichten ist vor allem anderen, dass man diese nicht als
ein nostalgisches Sehnen nach edlen Wilden, bewaldeten Bergen und klaren Fliissen, mit anderen Worten der
Deskription einer idealisierten Vergangenheit lesen darf. “His poetry speaks, indeed resonates, with the
primal myths of the Paleolithic mind and archaic people, and through its saying reveals a world in which
humankind might again be an integral part” (OELSCHLAEGER 1992, 299).

' In Environment, Power and Society (1971) benutzt H. T. ODUM diese energetischen Modelle, um neben
okologischen Systemen auch gesellschaftliche, politische oder 6konomische Phinomene zu erkliren.
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Energieaufwands bedarf, sie zu betreiben, die Effekte aber enorm sein konnen, denkt man
nur an den Unterschied dunkel-hell. Und diese ,,low-energy-demand, high-effect, small
systems are like poems, or [as Odum] says, like religion, which control value® (KRAUS

1986, 184).

Und wihrend der Aktivist sich um Fragen des Umweltschutzes, also die biologische Natur
kiimmert, ist es die Aufgabe des Dichters, sich mit weitergefassten Fragen der Okologie**
bzw. der Okosystemik zu beschiftigen. Er soll strukturelle Verbindungen zwischen
Symbolen erkennen und sie verarbeiten. Nicht mehr anzuwendende Komponenten aus
Symbolsystemen, fiir Snyder Symbolschutt, miissen erneuert werden. Dichter fungieren
dabei wie Pilze oder Schwidmme, verdauen diesen Ballast (TRW 71) und ersetzen ihn

durch etwas Neues.

3.3.3 Meditation

Meditation ist in Snyders Modell von einer gelungenen Lebensfiihrung nicht vom

physischen (Arbeits)-Alltag getrennt, sondern integraler Bestandteil:

I’'m simply striving to get our heads clear to certain wholenesses that are there anyway;
like our oneness with nature, the oneness of mind and body, the oneness of conscious and
unconscious, our oneness in society with each other. These are basic and ancient
conditions from which we flourish.” (TRW 157)

Meditation soll diese Einheit offenbaren und nebenbei Berge von Schrott beseitigen, die
von Massenmedien und ,,Supermarktuniversititen (EHH 91) in unsere Kdpfe gepumpt

werden. So soll man frei werden fiir die wesentlichen Fragen, ndmlich die, wie man die

Welt und sich selbst besser behandeln kann

[W]e must first ask, how can we know what the nonhuman realm is truly like? And second,
if one gets a glimmer of an answer from there, how can it be translated, communicated, to
the realm of humanity with its courts, congresses, and zoning laws? How do we listen,
How do we speak? (PS 48)

262 Bei Snyder gilt der Okologiebegriff nicht nur fiir biologische Beziehungen sondern auch fiir Strukturen
des Denkens, etc., kurz fiir das gesamte Dasein. Weiterfiihrend im Sinne dieses erweiterten Okologiebegriffs
wire Gregory BATESON, insbesondere Steps to an Ecology of Mind (1972), der als Mitbegriinder der 6ko-
systemischen Sicht von Lebensprozessen gelten darf.
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Aus der Meditation heraus soll also der Ansto3 zu politischem Handeln kommen. Die
Koppelung ist fiir Snyder eine natiirliche, da im Rahmen der meditativen Praxis*® Mitleid

entsteht, das zum Handeln animiert. Wichtigste Komponenten innerhalb dieses ent-

stehenden Handelns miissen dabei immer Achtsamkeit (sati) und Nichtverletzen (ahimsa)

sein. Snyder illustriert dies mit der Zengeschichte von einem Meister, der im Abfluss ein
einzelnes weggeworfenes Essstibchen findet. Er schilt den Modnch, der das Geschirr
gespiilt hat, mit den Worten: ,,Du hast diesem Essstibchen das Leben genommen.” Dies

soll zeigen, wie weit das erste Gebot der silas gehen kann, muss aber heute, so Snyder,

eigentlich ergénzt werden durch: ,,du konntest auch einen Regenwald téten* (PS 72f),
wenn man den immensen Verbrauch wegwerfbarer (Holz)Essstibchen in Japan und

Amerika bedenkt.

Umsichtiger Umgang mit der Natur kann, so Snyder, nur entstehen, wenn man wesentliche
Strukturprinzipien des Daseins verstanden hat. Und dies geschieht fiir Snyder zuallererst in
der je eigenen Erfahrung, weshalb der Meditation in freier Natur hohe Bedeutung

zukommt.

You have to, as Basho®® says, go to the pine tree to learn of the pine, go to the bamboo to
learn of the bamboo. And that means, go to that being, go to that presence and be with it
experientially, feel it, be one with it, let it enter into you. (SNYDER 1999, n. pag.)

Das betont die Wichtigkeit der eigenen spirituellen Erfahrung des Anderen als eben
Nichtanderem. Wiirde man nur den alten Meistern nachfolgen, ohne selbst zu deren
Erkenntnisquelle zu gehen, wiére authentische Erfahrung nicht méglich. Zudem gilt fiir
Snyder: Das Praktizieren in der Natur ist die wichtigste Form meditativer Praxis. Neben
sitzender Bergbeobachtung kommt flir Snyder insbesondere dem Wandern in diesem
Zusammenhang eine hohe Bedeutung zu, da es in idealer Weise eine Integration von
physischen und psychischen Titigkeiten erlaubt, ja Snyder hélt es fiir die primdre Form

von Meditation (PW 18). Wandern vereint in idealer Weise Mut und Demut, Energie und

263 «“The Awakening of the Mind of Compassion is a universally known human experience and is not created

by ‘Buddhism’ or any other particular tradition ... The experience may often be completely without obvious
ethical content, a moment of leaving the hard ego self behind while just seeing, just being, at one with some
other” (PW 78).

264 «“Basho wrote poetic greetings not only to people but also to the spirit of the land as well as to rocks, trees,
mountains, and other natural objects” (SHIRANE 1998, 177). Basho (1644-94) fand Inspiration bei Dichtern
der klassischen Zeit und des Mittelalters, besonders bei Noin (998-10507?), Saigyd (1118-90) und Sogi (1421-
1502), auBBerdem beeinflussten ihn die Werke von chinesischen Dichtern wie Li Po (701-62) und Tu Fu (712-
70) (SHIRANE 1998, 8). Die beiden Letztgenannten waren Einsiedler-Dichter und haben wiederum Snyder
auch beeinflusst eine gewisse Kontinuitédt der Einsiedlernaturdichter scheint dem Buddhismus immanent zu
sein.
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Bescheidenheit, Angeregtheit und Eingekehrtheit. Wahrend des Wanderns erhdlt man
Einblicke in die Grundlagen der Okologie oder anders formuliert der wechselseitigen
Abhidngigkeit und Verbundenheit auf einer Ebene, auf der es zdhlt: ndmlich der der
Nahrungskette. Dabei ist die Ethik, die sich fiir Snyder aus der meditativen Anschauung
der Interdependenz ergibt, sehr viel subtiler als das bloe ,,Nettsein zu Eichhérnchen* (PS
188), da dem ganzen so eine spirituelle Dimension beizumessen ist. Demzufolge ist es
angebracht, jede Form von Kreisldufen als heilig zu erachten, handle es sich dabei um
Wasser-, Luft- oder Nahrungskreisldufe. Diesen Kreisldufen gegeniiber gilt es dankbar zu
sein und in Kenntnis dieser Prozesse Verantwortung fiir das eigene Handeln zu
iibernehmen. “Thus, knowing who we are and knowing where we are are intimately

linked* (PS 188).

Ring of Bone Zendo

Wie man die fiir Snyder so zentralen Themen Meditation, Wildniserfahrung und
Gemeinschaft integrieren kann, zeigt die Praxis des von Snyder gegriindeten “Ring of

265 also besonders intensive

Bone”-Zendo. Dieses fiihrt seit den 1970er Jahren sesshins,
Ubungen zur Sammlung des Geistes, durch, withrend derer die Teilnehmer in der Wildnis
der Sierra-Ausldufer wandern und campen. Das ganze hat den Charakter einer Pilgerfahrt
zur und in die Natur: Das ausdauernde Wandern in Stille stellt eine Meditationstechnik
kombiniert aus bewusstem Gehen und Atmen dar. Dies ist durchaus in buddhistischer
Tradition, denkt man an die Pilgerfahrten der Yamabushi oder die Technik des
andapanasati. Ergéinzend wird zazen praktiziert und aus dem Berge-und-Fliisse-Kapitel

(sansui-kyo) von Dogens Shobogenzo gelehrt. Als Wanderer das Wandern der Berge, tliber

die Dogen in diesem Kapitel schreibt, zu verstehen, scheint durchaus angebracht, denn:

People outside the mountains do not realize or understand the mountains walking ... If you
doubt mountains’ walking, you do not know your own walking; it is not that you do not
walk, but that you do not know or understand your own walking. (DOGEN 98)

Bei allem Eintreten fiir ein Engagement zugunsten einer besseren, also wilderen Lebens-
weise, eines gesiinderen Umgangs mit der Natur, eines integrierten Lebens, vergisst Snyder
jedoch nicht daran zu erinnern, dass die Natur nicht gerettet werden muss. Das zu Anfang
des Kapitels erwdhnte Zitat stiitzte dies auf einen buddhistischen Pfeiler, aber in

okologischen Zusammenhingen gedacht wire &hnlich zu formulieren: Sagt der

65 «“The Ring of Bone Zendo conducts weeklong backpacking sesshins twice a year, and the practice has
spread to other West Coast Zen groups” (KRAFT 1996, 488).
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Buddhismus, dass die Welt nicht gerettet werden kann, so sagt die langerfristig denkende
Okologie, dass die Welt nicht gerettet werden muss. SchlieBlich stehen der Natur noch
Millionen von Jahren — endlose kalpas — bevor, in denen sie 16sen kann, was die Mensch-

heit ihr an temporédren Problemen eingebracht hat.

So we do these environmental things not to save the earth but for the sake of our own
characters and for the art and craft of this small human exercise, that's all it is. (SNYDER
1999, n. pag.)

Oder, um es mit Tu Fu zu sagen:

The country is ruined: yet
mountains rivers remain.

It’s spring in the walled town,
the grass growing wild.

(PS 103)
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I live my life in widening circles / that reach out across / the world. / I may not ever
complete the last one, /But I give myself to it. RILKE **°

4 Joanna Macy
4.1 Pragungen, Formierungen des Denkens, Synthesen

Eine andere Form von o6kologischem Buddhismus, der sich insbesondere fiir westliche
Buddhisten als stark prigend erweist, hat Joanna Macy (*1929) zur Vorreiterin. Die
Okophilosophin,  Systemtheoretikerin,  Buddhistin, =~ Buddhismuskundlerin ~ und
Tiefendkologin engagiert sich seit iiber vier Jahrzehnten in den flir sie zusammen-
gehorenden Themenkreisen Frieden, Gerechtigkeit, Antiatomkraft und Umweltschutz und
beeinflusst mit ihrer Arbeit die verschiedensten Gruppen von Aktivisten, religiose und
nichtreligidse gleichermaBen. Ahnlich wie bei Snyder ist bei ihr ein “Lehrauftrag” zu
entdecken, doch #uBert sich dieser neben ihrer zeitweiligen Tatigkeit als Professorin®®’
schwerpunktmédfig im Bereich interaktiver Workshops, in denen kognitive wie emotionale
Erkenntnis generiert werden soll. Der Hintergrund, auf dem sich ihre praktische Arbeit
entfaltet, sind in der Hauptsache der Buddhismus, die allgemeine Systemtheorie und die
Tiefendkologie.

Die Entwicklung eines 0©kologischen Bewusstseins und der Austausch zwischen
buddhistischem Denken und moderner Naturwissenschaft gehdren dabei mit zu ihren
wichtigsten Anliegen,”®® wobei ihre Herangehensweise an die 6kologische Krise stark von
ontologischen Fragestellungen geprigt ist. Die naturethischen Konsequenzen aus ihren
ontologischen Erkenntnissen scheinen sich fiir sie relativ automatisch zu ergeben bzw. so
natiirlich zu sein, dass sie nicht unbedingt ausfiihrlicher Begriindung bediirfen.”®

Threr religiosen Herkunft nach ist Macy im Protestantismus”° anzusiedeln, dem sie lange

verbunden blieb, doch sind Ankniipfungspunkte zur christlichen Tradition in ihren

26 Ays Rilkes ,,Stundenbuch®. Ubersetzung Macy 1996. Gleichzeitig Motto ihrer Memoiren.

27 Am California Institute of Integral Studies in San Francisco und der Starr King School for the Ministry in
Berkeley.

268 Bevor Macy sich den Themen Umweltschutz und Buddhismus zuwandte, engagierte sie sich in der
amerikanischen Antikriegs- und Biirgerrechtsbewegung der 1960er Jahre (WC 79f). Erst ab etwa 1977 ist der
Umweltschutz, insbesondere die Anti-AKW-Bewegung, eines ihrer zentralen Betdtigungsfelder (WC 168).
29 Und sind, wie noch zu zeigen sein wird, in Teilen vom Buddhismus ja bereits vorgegeben.

1 Mit Ausnahme ihres Vaters waren in ihrer Familie die Manner vorhergehender Generationen durchgingig
Prediger (WC 6). Sie selbst nahm in ihrer Jugend an Konferenzen presbyterianischer Jugendlicher teil, ent-
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Workshops®’' lediglich insofern gegeben, dass bei der Frage, wie man sich nun konkret
verhalten solle, oft das Konzept des “stewardship” auftaucht. Das biblische Konzept der

95272

“stewardship ist in der christlichen okologischen Ethik weit verbreitet. Diese

»Verwaltungstitigkeit™ ist dabei urspriinglich nicht wie in gingigen Parolen von ,,wir

«273

haben die Erde nur von unseren Kindern geliechen*“”’” zu verstehen, sondern im Sinne einer

variablen Funktion des Menschen als Pachter, Geschéftsfiihrer oder Knecht Gottes, dem
alles gehort.*™

Den Buddhismus entdeckte Macy mit 36 Jahren?” (WC 100), als sie fiir zwei Jahre aus
beruflichen Griinden in Indien lebte. Zu diesem Zeitpunkt war sie bereits seit langem in
den verschiedensten, vor allem sozialen, Bereichen engagiert. Der Buddhismus war also
nicht Anlass fiir ihr Tatigwerden, sollte dieses aber nachhaltig unterfiittern und férdern. IThr
1972 begonnenes Studium der buddhistischen Philosophie in Syracuse (WC
128)*"®beendete sie 1977 mit der Promotion.

Da sie jedoch gewissermaBlen in der Lehrtradition der Workshopkultur der 1960er
beheimatet ist, verwundert es nicht, dass infolgedessen ihre Art zu lehren eine sehr praxis-
orientierte ist. Eher also als ,,Frontalunterricht®, im Sinne des klassischen Predigens, duf3ert
sich ihre Art der Unterweisung in verschiedenen Formen von Gruppenarbeit. Hauptaugen-
merk liegt also nicht unbedingt darauf, kanonisches Wissen zu transferieren, sondern
Wissen individuell erfahrbar zu machen, also Einsicht zu ermdglichen. Thr 6kologischer
Buddhismus ist daher — dhnlich wie bei Snyder — kein geschlossenes, statisches System,

sondern ein offenes Feld von Moglichkeiten. Auffillig dabei ist, dass wie gesagt der

wickelte eine besondere Beziehung zu Franz v. Assisis Hymne “All Creatures” (WC 34f) und studierte am
Wellesley College Biblische Geschichte (WC 46).

2"l Moglicherweise insbesondere dann, wenn das Publikum eher christlich als buddhistisch geprégt ist, wie
im Falle ihres Tiefenokologie-Workshops in St. Gallen im August 2002, an dem ich teilnehmen konnte, und
der von der kirchlichen Erwachsenenbildung der evangelisch-reformierten Kirchen St. Gallen organisiert
worden war. Da sie verschiedene Gruppierungen, Graswurzelorganisationen wie Religionsgruppen
gleichermallen, unterrichtet, variiert ihr Vokabular (buddhistisch, nichtbuddhistisch etc.) bei im Prinzip
jeweils gleichbleibender Botschaft betrdchtlich.

72 Auch bei Snyder (TI 91, TI 101) taucht der Begriff “stewardship” auf, meint dort allerdings lediglich eine
Lebenshaltung die davon geprégt ist, dass man Verantwortung tibernimmt. Christlicher Hintergrund spielt
dort sicher keine Rolle.

1 Wobei diese Beriicksichtigung der Interessen nachfolgender Generationen insofern recht gut zum
Mahayana-Buddhismus passen wiirde, als dieser die universelle Verwandtschaft aller Lebewesen — damit
auch der zukiinftigen — postuliert und fordert, dass man diesen keinen Schaden zufligen soll.

2% Den Auftragstext dafiir liefert 1. Mose 28: ,,Seid fruchtbar und mehret euch und fiillet die Erde und
machet sie euch untertan und herrschet iiber die Fische im Meer und iiber die Vogel unter dem Himmel und
iiber das Vieh und iiber alles Getier, das auf Erden kriecht, beispielsweise ergénzt durch Psalm 24 , Die Erde
ist des Herrn und was darinnen ist, der Erdkreis und die darauf wohnen*.

5 Also relativ spit im Vergleich zu dem ein Jahr jiingeren Snyder, der zu diesem Zeitpunkt (1965) bereits
seit Jahren in Japan lebte und in der Zentradition fest Ful3 gefasst hatte.

276 Interessanterweise aber nicht tibetischen Buddhismus, wie aufgrund ihres urspriinglichen Zugangs zum
Buddhismus tiiber die personliche Freundschaft mit tibetischen Lamas, insbesondere Dugu Chogyal
Rinpoche, vielleicht zu erwarten gewesen wire, sondern Buddhismus in seiner frithen Form.
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ontologischen Erkenntnis weit groBere Beachtung geschenkt wird als den ethischen
Konsequenzen, die sich aus ebendieser Erkenntnis ergeben. Mdglicherweise geht Macy
davon aus, dass eine Neudefinierung des Selbst, wie sie sie anstrebt, quasi automatisch

277 Um zu diesem mit einem neuen Weltbild identischen

richtiges Handeln nach sich zieht.
neuen Selbstbild zu gelangen, schopft Macy nicht nur aus der buddhistischen Tradition,
sondern bedient sich in groBem Malle auch der Erkenntnisse und des Vokabulars der
allgemeinen Systemtheorie’”® sowie der Tiefenokologie nach Arne Naess.

Kurz gesagt: Angesichts der immensen sozialen und 6kologischen Probleme erachtet
Joanna Macy es als eine ihrer Hauptaufgaben, Hilfestellungen zu geben, um Verzweiflung
und Apathie in gemeinschaftliche konstruktive Arbeit zum Schutz der Welt zu

transformieren. Dazu bedarf es nicht nur einer neuen Ethik, dazu bedarf es fiir Macy

zuvorderst einer radikal neuen Weltanschauung.

4.1.1 Macy und der Buddhismus

In Kontrast zu dem stark ostasiatisch gepridgten Snyder, dessen Verstindnis des
Buddhismus trotz der Anleihen bei verschiedenen chinesischen und japanischen Schulen
relativ homogen ist,””’ setzt sich Macys personliche buddhistische Lehre aus Elementen
des Theravada, des tibetischen Vajrayana und Mahayana zusammen. Ihre erste Kontakt-
aufnahme mit dem Buddhismus fand tber tibetische Lamas, die sich in Indien im Exil
befanden, statt.”® Sie wurde also zuerst mit dem gelebten Dharma, das heiit der
Religionsausiibung, konfrontiert, und begann erst daran anschlieBend, sich theoretisch-
inhaltlich mit dem Buddhismus zu befassen.”® Die geistige Auseinandersetzung folgte also
der emotionalen Affinitdt zu tibetischen Exilanten und deren Religion. Thre meditative
Praxis ist dagegen zumindest in thren Anfiangen als in der Theravada-Tradition beheimatet
zu sehen, da sie erste Meditationstechniken von Freda Bedi, der spéteren Karma Khechog

Palmo, lernte. Diese hatte urspriinglich bei Mahasi Sayadaw in Burma studiert, bevor sie

27 Im Sinne von ,,Wenn ich erst einmal mein wahres Selbst — die gesamte Welt — erkannt habe, dann kann
ich gar nicht mehr anders, als diese zu schiitzen.” Bewusste Umweltzerstorung wire dann aus Griinden des
Selbstschutzes einfach keine Handlungsoption mehr, scheint sie zu hoffen. Als Argument scheint mir dies
etwas problematisch, man denke nur daran, dass schlieflich auch im Rahmen des ,kleinen* Selbst diese
Selbstschutzmechanismen nicht immer funktionieren, beispielsweise beim Suizid.

*7% Siehe 4.1.2 und 4.1.3.

% Zumindest eindeutig Mahayana.

20 Erwihnenswert insbesondere Khamtrul Rinpoche (Drukpa-Tradition der Kagyupa) und Dugu Chégyal
Rinpoche (WC 88f).

1 Selbst Grundlagen wie die Vier Edlen Wahrheiten begegneten ihr erst im auf das erste Kennenlernen der
Lamas folgenden Jahr (WC 100).
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sich dem Vajrayana zuwandte. Fiir ihre eigene Lehrtitigkeit hat Macy viele Rituale aus
dem tibetischen Buddhismus adaptiert. Mehr als Snyder kdnnte man sie wohl als
Patchworkbuddhistin bezeichnen, in deren Denken und Praxis Elemente verschiedener
buddhistischer Traditionen kreativ verbunden sind. Um Beispiele zu nennen: Aus der

Theravada-Tradition sind dies Meditationstechniken wie satipatthana. Thr Studium des

frihen Buddhismus™ fiihrte zu einer intensiven Auseinandersetzung mit den vier
brahmaviharas™ und dem pratitya-samutpada,”™®* letzterer fir Macy der zentrale Punkt

der buddhistischen Lehre, der die Grundlage fiir innerweltliches Engagement™ bildet:

The aim of the Buddha's central doctrine of the ‘dependent co-arising,” the dynamic
interdependence of all phenomena, is to liberate us from the prison cell of egocentricity,
and from the greed, hatred, and delusion it engenders. Engaged Buddhism ... refers to the
social application of these teachings, as they bring us into responsible relationship with the
world around us.**

Duhkha und die Uberwindung des Leids (duhkhanirodha), also die vier edlen Wahrheiten,

spielen ebenfalls eine prominente Rolle in ihrer Arbeit. Als einzelnes Werk, das sie

287

mafgeblich geprigt hat™’, ist zudem das friithe Mahayana-Sutra Asfasahasrika-Prajia-

paramita® zu nennen. Nicht zu unterschitzen ist auch ihre Beeinflussung durch moderne
buddhistische Lehrer wie den vietnamesischen Zen-Mdnch Thich Nhat Hanh und seines
»engagierten Buddhismus®, den 14. Dalai Lama Tendzin Gyatso oder andere tibetische

Lamas wie Dugu Chogyal und Chégyam Trungpal.289

2 In der Hauptsache Abhidhamma.

23 Die vier Verweilzustinde von maitri, karuna, muditd und upeksa— auch apramana, die ,,Unermesslichen®
genannt. Fiir Macy sind sie die grundlegende Praxis eines religiosen (Umwelt-)Aktivisten.

vy gl. dazu insbesondere Mutual Causality in Buddhism and General Systems Theory (1991).

*% Siehe 3.2.2.

% Http://www.joannamacy.net/html/engaged.html.

7 Personliche Kommunikation.

8 Im Folgenden kurz Asta genannt. Macy scheint sich dabei auf die Astz in der Ubersetzung von CONZE
(The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines, 1973) zu stiitzen: soweit sie die 4Asfa zitiert, sind diese
Zitate jedenfalls wortgleich mit Conzes Fassung. Einen tempordren Plan einer eigenen Neuiibersetzung und
Kommentierung der Asfa hatte sie zwar gefasst, aber bereits 1974 wieder aufgegeben (WC 140).

29 Als Chogyam Trungpa sich in den USA niederldsst, besucht Macy zwar sein Zentrum und hort seine
Dharma-Unterweisungen, hélt sich aber ansonsten aus seiner Entourage heraus: “The whole setup was quite
hierarchical, with a Byzantine flavor. The secrets and gossip and jockeying for rank made me impatient.”
(WC 130). Er selbst ist also sicher nicht maBgeblich prigend gewesen fiir ihr Denken, aber das von ihm
gegriindete Naropa-Institut in Boulder Colorado, die erste buddhistische Universitidt der USA, wurde von
Macy héufig frequentiert, so traf sie dort Bateson und andere Systemtheoretiker.
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4.1.1.1 Theravada und Tatkraft
Ehi passiko dhammo — Die ,,Komm und sieh fiir dich selbst*“-Lehre

Eine prominente Rolle in Macys Verstdndnis des Buddhismus spielen sicher die vier
brahmaviharas von Wohlwollen, Mitleid, Mitfreude und Gleichmut. Allein der Gleichmut

machte der Aktivistin>°

zu Beginn ihrer Auseinandersetzung mit dem Buddhismus zu
schaffen: “I wanted to take action and Buddhist equanimity (upekkha) seemed beyond me*

(WC 174). Das mag daran liegen, dass sie damals filirchtete, das Praktizieren von upeksa

21 und tatsichlich ist dieses

(Pali upekkhd) verhindere innerweltliches Engagement,
innerweltliche, das heilt soziale, politische oder 6kologische, Tatigwerden innerhalb der
Theravada-Tradition auch nicht unbedingt gegeben. Vorrangiges Ziel sollte schlieBlich
urspriinglich das personliche Heil sein; eine Gewichtsverschiebung zugunsten der Verant-
wortung anderen gegeniiber trat erst mit dem Mahayana auf. Uberspitzt formuliert konnte

man sagen, dass sich dies in den spéter explizit einander gegeniibergestellten Idealen von

Bodhisattva und Arhat zeigt.

Dass Macy der Theravada-Tradition dennoch zugetan ist, liegt zum Teil sicher an ihrer
Verbindung zur Sarvodaya-Bewegung. Sarvodaya Shramadana in Sri Lanka ist das dlteste
und grofBte buddhistisch inspirierte Entwicklungsprogramm in Asien. Umweltschutz spielt
dabei eine untergeordnete Rolle im Vergleich zu sozialen Aspekten oder beispielsweise der
Forderung der ldndlichen Entwicklung, etwa durch die Losung von Infrastrukturproblemen
im Bereich des Stralenbaus oder der Wasserversorgung. Die Techniken zur Organisation
gemeinschaftlichen Arbeitens wurden dabei nicht nur von anderen buddhistischen Landern
iibernommen — so haben beispielsweise Gruppen von Monchen aus Thailand Sarvodaya
besucht, um sich deren Methoden anzueignen —, sondern auch von nichtbuddhistischen
Entwicklungslédndern (DD 28).

Macy verbrachte einen einjihrigen Feldforschungsaufenthalt*”” bei der Bewegung und
stellte in ihrer Bewertung der Arbeit von Sarvodaya Shramadana fest, dass diese sehr

geschickt Religion als eine mogliche Ressource begreift und einsetzt. Dies geschieht nicht,

20 Aus dhnlichen Griinden war Macy zu Beginn etwas unzufrieden mit dem Namen, den Karma Khechog
Palmo ihr bei ihrer Zufluchtnahme gab: Karma Samten Dolma. Karma steht fir die Zugehorigkeit zur
Tradition des Karmapa, Dolma ist die tibetische Form von Tara, einer von Macys bevorzugten
buddhistischen Figuren, aber der Samten-Teil machte ihr zu schaffen: bsam gtan bedeutet samadhi und
erschien Macy damals nicht aktivistisch genug.

#! Mittlerweile sind Ubungen zur upeksa jedoch integraler Bestandteil ihrer Lehrmethode.

2 Thre Erfahrungen verarbeitete sie in Dharma and Development (1985).



4 JOANNA MACY 92

um traditionell fromme Bevolkerungsgruppen in Entwicklungsprogramme zu integrieren,

sondern um die Mittel und Ziele der Entwicklung als solcher festzulegen (DD 31).

Als ein interessantes Stilelement der Sarvodaya-Bewegung, einen Gemeinschaftssinn zu
entwickeln, ist die gegenseitige Anrede aller mit Verwandtschaft ausdriickenden Begriffen
wie etwa Mutter, dltere Schwester oder jlingerer Bruder (DD 60). Nun sind in diesem Falle
zwar nur Menschen Adressaten solcher Titulierungen, doch erinnert diese Praxis der
liebevollen Anrede (piyavacana, so Macy) an die eher im Mahayana beheimateten
Ubungen, alle Wesen als potentielle Verwandte zu betrachten. Auch folgendes Zitat eines
Sarvodaya-Monchs klingt durchaus eher nach Mahayana als nach einer klassischen

Theravada-Position:

I do not aim now for that release [from suffering, S.L.], or even to become a streamwinner
— at least not for many lives. There is to much work to do to help my fellow-beings out of
poverty, greed, ignorance. I am ready to wait till everyone can enter nirvana with me. It
will take a while.” (DD 75)

Einige dieser (Theravada!-)Monche argumentieren sogar, dass es sich bei einer derartigen

Praxis nicht um ein Verschieben des Erwachens handelt, sondern lediglich um ein anderes

Mittel, Freiheit von den Fesseln des Ich zu erlangen.

4.1.1.2 Vajrayana und die Mutter aller Buddhas

Will man aus dem Themenkomplex des tibetischen oder allgemeiner des Mahayana-
Buddhismus die fiir Macys Denken besonders relevanten Komponenten herausfiltern, so
sind dies sicher der Mythos von Sambhala®® in Form einer Prophezeiung, die sie von
Dugu Chogyal Rinpoche erfahren hat, die Figur der Tara und die Prajiaparamita, der
,Mutter aller Buddhas®. Dabei sind es nicht unbedingt nur die darin enthaltenen Ideen,
sondern in groBem Mafle auch die verschiedenen Formen von Heldenbildern — das des
Sambhala-Kriegers und des selbstlosen Bodhisattva der Prajiiaparamita-Literatur — die fiir
Macy von Interesse sind. Denn in diesen beiden Figuren findet sie die Vorbildfunktion

richtigen Handelns beispielhaft verwirklicht. Nicht uninteressant in diesem

2 Der Sambhala-Mythos ist ein im Westen recht beliebtes Element aus dem tibetischen Kulturkreis. Neben
Macy verbreitete insbesondere Chogyam Trungpa die Shambala-Lehren vom Pfad des Kriegers zur
Selbstverwirklichung im tdglichen Leben (In: Das Buch vom meditativen Leben, Reinbek 1991, im Original
Shambala. The Sacred Path of the Warrior 1984).
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Zusammenhang ist die Frage, inwiefern ihre personliche Fixierung auf Heldengestalten —
die ersten waren nach eigenen Aussagen die alttestamentarischen Propheten — auch
innerhalb des Buddhismus eine Heilserwartung durch wehrhafte, wahrhafte, groBmiitige
Beschiitzerfiguren impliziert. Auch die fiir Macy so wichtige Dolma/Tara, weibliche

Emanation des Bodhisattva Avalokite$vara, ist schlie3lich eine mitleidvolle ,,Retterin®.

Zum Bodhisattvabild bei Macy

Der Bodhisattva ist fiir Macy diejenige buddhistische Figur, die sich in die Welt hinein
bewegt und wird damit, zumindest fiir Macy, wahrscheinlich wichtiger als der Buddha
selbst. Urspriinglich bezeichnete ,,Bodhisattva® lediglich den historischen Buddha

Sﬁkyamuni in seinen fritheren Leben, als er noch danach strebte, die Buddhaschaft zu

erlangen. Im Mahayana wurde aus diesem einen, dem historischen Buddha zuzuordnenden
,Bodhisattva* dann eine ganze Klasse von Wesen: So sind die unzdhligen Bodhisattvas,
die man im Mahayana kennt, Rettergestalten, die zwar nach bodhi streben, doch zum Heil
aller anderen Lebewesen die eigene Buddhaschaft hintanstellen. Die Betonung des In-der-
Welt-Seins des helfenden (Mahayana-)Bodhisattva fiihrt dazu, dass er oder sie gewisser-
mallen als Rollenmodel des engagierten zeitgendssischen Buddhisten betrachtet wird. Dass

seine eigentliche Intention allerdings die ist, alle Lebewesen aus diesem Samsara, das

heiflt aus der Welt zu befreien, um anschlieBend buddha zu werden, schwicht meines

294
1.

Erachtens die von Macy et a propagierte Weltbejahung — es sei denn, es wiirde sich

durchsetzen, dass die Aufgabe des Bodhisattva neu definiert wiirde. Denn der im Samsara

verbleibende Bodhisattva tut dies aus groBem Mitleid (mahakaruna), bestimmt aber nicht,
weil er diese Welt als etwas Positives erachtet. Uberspitzt gesagt will er nicht diese Welt
schiitzen, sondern alle Lebewesen vor ihr und aus ihr retten. Natiirlich aber muss er das in
der Welt tun, da die Wesen nur innerhalb dieser existieren.””> Und so hilft der Bodhisattva
auch, sozusagen nebenbei, in diesseitigen Noten — sei es, um die Wesen fiir sich und damit
den Heilsweg zu gewinnen, sei es einfach aus bloem Mitleid mit ihnen. Jedoch die Welt
oder die Natur oder bedrohte Arten um ihrer selbst Willen zu retten, ist wohl kaum sein

traditionelles Ziel.

2% S0 auch Snyder, fiir den der Bodhisattva ein “ecowarrior” sein sollte.
% Obwohl er natiirlich weiB, dass dies bloBe Konvention ist und vom Standpunkt der hochsten Wahrheit aus
diese Wesen gar nicht existieren.
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Es scheint allerdings, als brauche der moderne Buddhismus in erster Linie nicht primir
spirituelle Retter, ,,Salva‘toren“,296 sondern vielmehr hemdsérmelige Helden,297 die
konkrete innerweltliche Probleme losen. Diese Profanierung der Rolle des Bodhisattvas
macht es dem Laien natiirlich leichter, sich mit diesem Rollenmodell zu identifizieren:
Jeder Buddhist, der im Umweltschutzbereich tétig ist, konnte sich so als Bodhisattva
verstehen, der zum Wohl aller Wesen wirkt. Dass dieses Engagement nur zu temporiarem
Wohl, nicht aber zu der endgiiltigen Befreiung von Leiden fiihrt, wird dabei aus Dringlich-
keitsgriinden der kurzfristigen Linderung meist vernachléssigt.

“‘We are all bodhisattvas — that is our true nature.” That is a major message of the
Perfection of Wisdom sutras which inaugurate the Mahayana.””® Das diirfte so nicht ganz
stimmen, denn die Asfa erkennt sehr wohl das traditionelle Heilsziel der sravakas als Tat-

sache an, setzt also nicht voraus, dass alle Bodhisattvas sind.*”

Ihre Aussage ist daher
moglicherweise eher als Motivationsmittel zu verstehen, sich ,,bodhisattvagemif3* zu
verhalten und scheint den Charakter eines Versprechens zu tragen: Also nicht ,,wir sind
alle Bodhisattvas®, sondern ,,wir kénnen alle Bodhisattvas sein®.

Neben dem Versuch, das eigene Bodhisattvasein zu kultivieren, empfiehlt Macy ergdnzend
die Hinwendung zu den archetypischen Bodhisattvas wie Maijusri, Avalokite$vara,

300

Samantabhadra™ und Ksitigarbha. Diese dienen als Symbolfelder all dessen, was man

selbst verwirklichen sollte: Weisheit, Mitgefiihl, allumfassende Giite und Furchtlosigkeit.
Die Verehrung der transzendenten Bodhisattvas und der gleichzeitige Anspruch, selbst
Bodhisattva zu sein, wirkt ein wenig irritierend, da man zuweilen vom Gefiihl einer Zwei-

klassen-Bodhisattvaschaft beschlichen wird: Dort die transzendenten Retter aus dem und

im Samsara, hier die menschlichen Retter allein im Samsara, wobei ein Gefiihl der

hierarchischen Uberlegenheit der transzendenten Bodhisattvas gegeniiber den weltlichen
Bodhisattvas durchaus nicht ausbleibt. Innerweltliches Leid zu beseitigen gehort zwar
durchaus zu den Aufgaben eines ,klassischen Bodhisattvas, doch bleibt er eben nicht

dabei stehen.

% Interessant wire in diesem Zusammenhang, ob die westliche Affinitit zu Bodhisattvas und tibetischen
Gottheiten nicht in Teilen als Fortfiihrung der christlichen Heiligentradition und Erlésung durch den Retter
Christus zu sehen ist. Dass beispielsweise die mitleidvolle Tara als eine Art barmherziger Marienersatz
gesehen wird, scheint nicht unvorstellbar.

7 Auch die 4 sta benutzt den Helden iibrigens als Simile fiir den Bodhisattva (CONZE 1973, 223).

%8 Http://www.joannamacy.net/html/engaged.html.

% Es besteht sogar auch fiir einen Bodhisattva die Gefahr, vorzeitig ins Nirvana zu geraten!

3% Fiir Macy der “Bodhisattva of action” (MACY 2001, n. pag.). Weshalb das so sein soll, lisst sie unklar,
fiir gewdhnlich kennt man ihn als Schiitzer derer, die den Dharma lehren, oder auch als Adi-Buddha.
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Verglichen mit dem eigentlichen Ziel eines Bodhisattvas, namlich alle Wesen zu erretten,
ist der bloBe Schutz der Physis von traditioneller Warte aus nicht ausreichend. Ein solcher

,Umweltschutz*-Bodhisattva>"!

hitte sein Ziel wohl verfehlt, es sei denn, man definierte
,Bodhisattva* als ein Wesen, das das Geliibde, alle Wesen zu retten, dahingehend versteht,
fiir eine moglichst storungsfreie Kontinuitit des innerweltlichen Seins zu sorgen. Anders

gesagt scheint es fiir diese Bodhisattvas darum zu gehen, fiir den Erhalt des Samsara

einzutreten. Da wire zu fragen, ob die so definierten modernen Bodhisattvas sich nicht
eher als lokapalas, ,,Welthiiter”, verstehen sollten. Zumal wenn man bedenkt, dass Macy
von einem Ausstieg aus der Welt nichts wissen will, ihn auch eigentlich nicht braucht, da
sie die Wiedergeburtslehre nicht akzeptiert und durch Evolution ersetzt. ,,Ausstieg aus der
Welt* kann fiir sie nur Weltflucht in diesem Leben bedeuten, also untdtiger Riickzug in
einen ruhigen Winkel, oder aber absurdes Streben nach einem vermeintlichen Ruhezustand

nach dem Tode. Dieser tritt sogesehen ndmlich ohnehin zwangsldufig — und gratis — ein.

Uber das Bodhisattvamodell, das es nach Macy zu leben gilt, und die Forderung nach der

Anerkennung der eigenen Bodhisattvaschaft, ergeben sich automatisch bestimmte einzu-

302

haltende Sittlichkeitsregeln (bodhisattvasila)™ und die Verpflichtung zur Ausiibung von

,»Vollkommenheiten (paramita), also Tugenden, in denen ein Bodhisattva sich perfektio-

03

nieren soll. Unter die Sittlichkeitsregeln fallen das Abstandnehmen®” von Toten, Stehlen,

Liigen, Neid und Ubelwollen. Die fiir ein ethisches Leben wichtigsten sieben der zehn

paramitds,”® in denen der Bodhisattva sich vervollkommnen soll, sind die folgenden: Frei-

305

gebigkeit (dana), ethisches Verhalten (sila), Geduld (ksanti), Energie (virya ), Meditation

(dhyana), Weisheit (prajid) und Geschick in den [jeweils anzuwendenden]

Mitteln/Strategien (upaya kausalya®®).

30" Es sei denn, er wiirde sich zugleich durch groBes Erbarmen, Altruismus und eben doch das Streben nach
Buddhaschaft auszeichnen.

302 Beispielsweise im Brahmajala-Siitra. Von den 58 Regeln sind allerdings nur die ersten zehn in diesem
Kontext einer angebrachten Lebensfiihrung wichtig. Zusétzlich zu den o.g. gehort zu diesen zehn Regeln das
Abstandnehmen von unangebrachtem Geschlechtsverkehr, von berauschenden Substanzen, iibler Nachrede,
Prahlerei und Verleumdung der Drei Kostbarkeiten (Buddha, Dharma, Sangha).

39 Inwieweit dieses Abstandnehmen jeweils zu verwirklichen ist, bleibt Ermessenssache, ebenso die Frage,
was alles unter ,, Téten* fillt: Nur das individuelle Téten oder auch die Zerstérung von Okosystemen? Vgl. in
extremo Snyders Beispiel vom Monch der ein Essstdbchen — und somit einen Regenwald — tétet (Seite 84).
3% Urspriinglich gab es nur sechs Paramitas im Mahayana, die vier zusitzlichen Vollkommenheiten (upaya
kausalya, pranidhana, bala, jiiana) fanden erst spéter ihren Weg in die Reihe der Paramitas. Im Pali lautet
die Zehnerkette abweichend dana, sila, nekkhamma, paniiia, viriya, khanti, sacca, aditthana, metta, uppehka.
*%* BHSD auch ,,Heldentum®.

306 BHSD gibt auch die Bedeutungen ,,geschicktes Management“ und ,,Diplomatie*.



4 JOANNA MACY 96

Damit ist ein Grundgeriist ethischen Verhalten bereits gesetzt, an dem es sich nach Macy
zu orientieren gilt. Wohl deshalb ist es fiir sie nicht dringlich, detailliert zu erkldren, wie
denn nun diese ethischen Regeln als naturethische Regeln zu verstehen sind. Dieses
Verstindnis ergibt sich wie erwdhnt von selbst, wenn man zu einer richtigen Einschétzung
der eigenen Position innerhalb dieser Welt kommt und sich seiner Weltbeziehungen

bewusst wird, meint Macy.

Das Konigreich Sambhala

Das Konzept des Bodhisattvas, der sich fiir die leidenden Lebewesen einsetzt, erhdlt in
Macys System eine zusétzliche, beinahe kriegerische Komponente durch seine
Verkniipfung mit der in ihren Workshops weitergegebenen ,,Sambhala-Prophezeiung*.
Sambhala gilt als Wiege des Kalacakra-Tantra, da der Konig dieses Reiches, Sucandra,
Buddha Sakyamuni bat, dieses Siitra zu lehren, so will es jedenfalls die Legende. Von
Sambhala soll es seinen Weg nach Indien und spiter Tibet gefunden haben und ebenfalls
von Sambhala aus sollen irgendwann in der Zukunft die 25 Verbreiter des Kalacakra
kommen und das Universum in gerechter Weise regieren (RIGZIN 1986, 272)."” Ob es sich
bei Sambhala um einen realen geographischen Ort handelt, ist viel diskutiert worden, der
14. Dalai Lama, der auch im Westen Kalacakra-Initiationen durchfiihrt, soll dies angeblich
bejaht haben (BERNBAUM 1988, 17).°%

Da die Entstehungszeit der Kalacakra-Texte in etwa mit der muslimischen Invasion Asiens
zusammenfillt bzw. sie eventuell zumindest in Teilen auch als Reaktion auf diese zu
verstehen sind, kann durchaus davon ausgegangen werden, dass ihre kriegerische Kompo-
nente zumindest auch wortlich als eschatologischer Kampf gegen die Feinde des Buddhis-
mus zu verstehen sind, also als Aufruf zu einer buddhistischen Form des Jihad gegen die

muslimische Bedrohung:

[T]he Me-k’a Gyatso (Me-kha rGya-mtso) came into being in the Wood-monkey year of
the Nyi-drdl j’e cycle (625 A.D.). At that time there lived in the land called Me-k’a (Me-
kha) the La-lo (kla-klo) teachers A-do®” ... Madhumati’'® ... and their disciples ...

7 Ebenfalls aus einem Ort namens Sambhala soll im Ubrigen auch das weiBe Pferd Kalki, die letzte
Inkarnation Visnus, kommen, so MW (Mbh; Hariv.; Pur).

3% Populir wurde der Sambhala-Mythos im Westen durch James Hiltons “Lost Horizon”, der das tibetische
Kloster ,,Shangrila“ (i. e. Sambhala) als verborgenes Paradies im Himalaya schildert. Die Sehnsucht nach
dem Riickzug in diese abgeschiedene Idylle steht allerdings diametral entgegengesetzt zu dem von Macy und
anderen propagierten Sambhala-Mythos, in dem das Herausgehen in die Welt mit der geistigen Haltung eines
Sambhala-Kriegers gefordert wird.

399 Wohl die Wiedergabe von Adam, daran anschlieend folgen Henoch, Abraham, Moses, Jesus und Mani
(1969, 59).
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Madhumati organised a new religion and propagated the La-lo teachings. Many non-
Buddhists adopted the La-lo religion and destroyed numerous Buddhist monasteries.
(K’AMTRUL 1979, 9)

Auch HOFFMANN (1969, 53) geht davon aus, dass das Kalacakra-Tantra aus einer Gegend
und Zeit stammt, wo die indische Zivilisation mit mlecchas, Barbaren, zu kdmpfen hatte,
nennt darunter neben den Muslimen aber auch Christen, Manichder und Zoroaster.
Angesichts der durchaus realen Bedrohung des Buddhismus zur Entstehungszeit des Kala-
cakra-Tantra ist daher kaum verwunderlich, dass sich dort auch genaueste Beschreibungen
der im letzten Kampf gegen die Barbaren einzusetzenden Waffen, Wurfmaschinen etc.
finden (BERNBAUM 1988, 129).%!!

Innerhalb des westlichen Buddhismus, soweit er sich fiir den Sambhala-Mythos und die
Sambhala-Krieger’? begeistert, wird die Auseinandersetzung aber bevorzugt als eine
innere Haltung dargestellt. Macy hat ihre Version von Chogyal Rinpoche {ibernommen und
prisentiert die ,,Sambhala-Prophezeiung* wie folgt:

Zu einer Zeit’", wenn die Erde von hochgeriisteten Miéchten und gefihrlichen Techno-
logien akut gefahrdet ist und die Zukunft der Lebewesen an einem seidenen Faden hingt,
tritt das Konigreich Sambhala zutage. Man kann dorthin nicht gehen, da es kein Ort ist,
sondern lediglich in Herz und Geist der Sambhala-Krieger existiert. Man kann einen
Sambhala-Krieger nicht erkennen, weil er weder eine Uniform tréigt noch eine Heimat hat.
Seine Aufgabe in Zeiten hochster Not ist es, mutig in das Herz des Feindeslandes gehen,
um die bosen Michte’'* zu entwaffnen. Da der Sambhala-Krieger weiB, dass die Waffen
des Feindes geistiger Art (manomaya) sind, konnen diese auch wieder beseitigt werden.

Das zerstorerische Potential dieser Welt entsteht aus falschen Entscheidungen, Lebens-

319 Tib.: sBrang-rtzi’i blo gros (Honiggeist) ,,Madhumati® ist die buddhistische Wiedergabe des Namens
»~Mohammed®, a. a. O auch ,,Mahumati* genannt (HOFFMANN 1969, 57).

31K AMTRUL (1978, 10) geht sogar so weit zu behaupten, dass Sambhala neben Millionen von fliegenden
Pferden auch Uberschallflugzeuge und verschiedene Sorten von Atombomben (!) gegen seine Feinde
einsetzen werde, was nicht unbedingt dafiir spricht, den Sambhala-Krieger, der fir diese Art der
Kriegsfiihrung nétig ist, als von Mitleid und Einsicht getrieben zu sehen, wie das bei Macys Kriegern aber
der Fall ist.

312 Dije Kombination messianischer und militaristischer Elemente scheint im Vokabular moderner Umwelt-
aktivisten sehr beliebt zu sein. Der romantisierend wirkende Gebrauch von Wortschopfungen wie
»ecowarrior oder ,,ecosattva®, etc. als Label ist recht hdufig

13 Die Schwierigkeit, Prophezeiungen, die Apokalypse, die Wiederkehr von Heilsgestalten etc. mit
konkreten Daten zu versehen, ist ein altbekanntes und recht drgerliches Problem fiir alle Religionen: Die
akute Bedrohung der Welt und ihre Rettung und Uberfiihrung in ein neues goldenes Zeitalter durch Rudra
Cakrin (vgl.: DALAMA (Hrsg.) Dus kyi ’khor lo’i lo rgyus dang sham bha la’i zhing bkod bcas. Tibetan
Buddhist Studies of Klong rdol bla ma ngag dbang blo bzang 1: 137. Mussorie 1963), den 32. K6nig von
Sambhala kann nach anderen Berechnungen auch erst in 300 Jahren stattfinden (BERNBAUM 1988, 31).
Eventuell aber wird die Welt auch durch den wiedergeborenen Gesar von Ling und seine Reiter gerettet
werden, Datum offen.

314 Bej Macy statt der Muslime der IWF, die Weltbank, Multinationale Konzerne etc.
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stilen und Bezichungen, welche es zu korrigieren gilt. Daher trainiert der Sambhala-
Krieger, wie der Bodhisattva, den Gebrauch zweier ,,Waffen” (CHOGYAL RINPOCHE):
Mitleid (karuna) und Einsicht (prajiia).’"> Mitleid, so Macy, soll in diesem Zusammenhang
die leidenschaftliche Kraft zur Tat geben. Einsicht soll, salopp formuliert, unter anderem
gegen Burnout-Syndrome helfen: Da durch die Einsicht der wechselseitigen Verbunden-
heit aller Phanomene offenbar wird, ist auch sichergestellt, dass ebendieses Tun sich an
irgendeiner Stelle im Netz des Lebens sehr wohl positiv bemerkbar machen wird, auch

wenn dies vielleicht nicht gleich offensichtlich ist.

These two weapons of the Shambhala warrior represent two essential aspects of the Work
that Reconnects. One is the recognition and experience of our pain for the world. The other
is the recognition and experience of our radical, empowering interconnectedness with all

life.”'

Als schriftliche Quelle nennt Macy zwar ,,das Kalacakratantra, achtes Jahrhundert n. u.
7%V sie selbst hat die oben in Grundziigen wiedergegebene Prophezeiung aber nur
miindlich von Chdgyal Rinpoche erfahren. Dabei mag es sich nun um eine spezielle
Variante handeln, urspriinglich jedoch ist der Text sicher im Hinblick auf die damals
aktuelle Bedrohung des Buddhismus zu lesen. Ziel war vormals die (tatsdchliche)
Verteidigung des Konigreichs Sambhala nach einem durch die Barbaren erfolgenden
Angriff. Prinzipiell scheint es dabei wohl um die religiose Vorherrschaft zu gehen, die ja
auch in einer Weltherrschaft Rudra Cakrins enden soll. Parallel scheint der Text jedoch
auch eine spirituelle Deutungsebene zu haben, so dass man den beschriebenen Kampf auch

als Kampf gegen die klesas verstehen kann.

Macy und Chdgyal prisentieren ihr Konzept vom Sambhala-Krieger nun dergestalt, dass
der Unterschied zum Bodhisattva nicht unbedingt deutlich wird. Ziel dieser Variante der
Prophezeiung scheint allerdings nicht zu sein, zu vermitteln, dass diese Zeit der
weltrettenden  Sambhala-Krieger gekommen ist, also eine klassische externe
Heilserwartung®'® zu néhren, sondern motivierende Identifikationsmuster fir Umwelt-
schiitzer, Globalisierungskritiker, Atomkraftgegner, Menschenrechtsaktivisten etc. zu
bieten, die sich im Kampf gegen multinationale Konzerne oder in Kleinkriegen um

Wasserschutzgebiete aufreiben. So wird suggeriert, dass nicht nur die Zeit fiir Handlungen

315 S0 Macy wihrend o.g. Workshops in St. Gallen 2002, quasi wortgetreu findet sich diese Prophezeiung
schriftlich auch in WLWS 179f.,, WC 161f. und CB 60.

316 Siche http://www.joannamacy.net/html/great.html.

37 Hittp://www.joannamacy.net/html/great.html. Der Text ist aber wohl erheblich spiter zu datieren. Vgl. die
Dissertation von NEWMAN (1987, 75; 110f), nach der die Entstehungszeit wohl mit Anfang des 11.Jhd.
anzusetzen ist.

3% Wie dies bei messianischen Prophezeiungen der Fall ist.
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gekommen ist — act now! —, sondern auch, dass dies eine selbstverstindliche Aufgabe sein
muss.””® Diese Art der Arbeit ist notwendig, will man der Bodhisattvaschen
Selbstverpflichtung, Leid zu mindern, nachkommen, ist dabei aber nicht als Biirde zu
begreifen. Statt eines Kreuzes, das man zur Weltrettung auf sich nehmen muss, offeriert

Macy unter Bezugnahme auf die 4sfa Leichtigkeit und zitiert:

I would not like to have the bodhisattva think this kind of work hard to achieve. If he did,
there are beings beyond calculation, and he will not be able to benefit them. Let him, on
the contrary, consider the work easy and pleasant, thinking they were all his mother and
father and children, for this is the way to benefit all beings whose number is beyond
calculation. (CB 183)*%°

Die Mutter aller Buddhas

Macys Begeisterung fiir die Asfa ldsst sich kaum alleine wegen des Inerscheinungtretens

des Bodhisattva als neuem Helden erklidren. Auch die Tatsache, dass Prajiiaparamita als
,.Mutter* aller Buddhas321, Tathagatas, Sugatas und Bodhisattvas bezeichnet wird, spielt
eine nicht unwesentliche Rolle in ihrer Begeisterung fiir dieses Werk. Fiir Macy besitzt die

in der Asta eingefiihrte Weisheit einen durchweg femininen Charakter (WLWS 109), und

dies wird dort am offensichtlichsten, wo diese mitleidvolle Weisheit ithren Ausdruck in
weiblichen Figuren wie der Tara und der Kuan-yin®** findet.

Macy hatte die Prajndparamita-Literatur erst nach einem fiir sie recht unbefriedigenden®*
Abhidhammastudium kennengelernt und empfand dies als Befreiung von scholastischen

Debatten:

319 Und zwar eine nicht unschmeichelhafte: Teil einer spirituellen Elite und Gruppe unerkannter Weltretter zu
sein, bedient ja durchaus menschliche Wunsch-Selbstbilder.

320 Ein Bodhisattva, lehrt die Asta, entwickelt also in Bezug auf alle Lebewesen die Vorstellung, alle Wesen
seien seine Eltern und Kinder. Er identifiziert sich sogar mit diesen dahingehend zu denken, so wie er selbst
frei von allem Leiden sein will, so auch alle anderen Wesen. Daraus ergibt sich die Uberzeugung, man diirfe
diese Wesen nicht im Stich lassen, sondern solle sie im Gegenteil von ihrem Leid befreien. Und das, ohne sie
zu hassen, selbst wenn man dabei hundertfach zerstiickelt wiirde (CONZE 1973, 93). Da dies in dem Wissen
geschieht, dass in Wahrheit kein Selbst existiert, also auch keine Bodhisattvas, wird, so der Text an dieser
Stelle, dem Bodhisattva seine Aufgabe nicht schwer vorkommen, soweit hat Macy recht. An anderer Stelle
wird jedoch gesagt: ,,Doers of what is hard are the Bodhisattvas who have set out fort he benefit and
happiness of the world, out of pity for it” (CONZE 1973, 188).

321 Vgl. hierzu ausfiihrlich das Kapitel Mother of All Buddhas. The Second Turning of the Wheel (WLWS
106-116).

322 Urspriinglich eine Form des Bodhisattva Avalokite§vara, wurde Kuan-yin bis in die friihe Sung-Zeit
ménnlich dargestellt, durch tantrische und taoistische Einfliisse ab ca. dem 10. Jahrhundert aber in der
Ikonographie mit weiblichen Ziigen versehen (LOW 200).

323 Oder um ihre Worte wiederzugeben: trocken, verbissen, verwirrend und langweilig.
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I was reading a scripture from the dawn of Mahayana Buddhism, a Perfection of Wisdom
sutra. That was her name too: Prajna Paramita, Perfection of Wisdom. She was not a
historical figure, but the symbolic embodiment of true insight. As such she was called the
Mother of All Buddhas. It was she who brought them forth and nursed them to
enlightenment.***

Und wie eine zurechtweisende Mutter stellt Macy sich Prajiia Paramita auch vor, die in die

scholastischen Abhidhamma-Debatten eingreift, um diese zu stoppen:

This analytic exercise is not what it’s about. You don’t break free of the self by dissecting
it into its components. The separate dharmas, with which you busy your minds, are empty!
...Wisdom is not about bits and pieces ... it’s about relationship. It’s about the compassion
that comes when we realize our deep relatedness.’”’

Fiir Macy sind dies die zentralen Lehren des Buddha in neuen Worten — “the dependent co-

arising of all phenomena” — womit das zweite Drehen des Rades der Lehre stattgefunden

habe.”® Nun erklirt die Asta zwar in Bezug auf die Verbundenheit aller Lebewesen, der

Bodhisattva moge diese Vorstellung®’ familidrer Bande kultivieren, um grofies Mitleid zu
erzeugen. Wie denn nun diese Verbundenheit tatsdchlich beschaffen ist, ist zumindest in

der Asta nicht von primdrem Interesse. Dazu kommt, dass das didaktische Anliegen der

Asta cher darin liegt, dem Ubenden die Leerheit aller dharmas zu erkliren. Der Bodhi-

sattva soll stets in dem Wissen handeln, dass es genau genommen keine Wesen gibt, die er
zum Nirvana flihren kann. In diesem Zusammenhang die tatsdchliche Verbundenheit aller
Wesen zu betonen, wo doch kontinuierlich gelehrt wird, dass dies nicht real ist, wére wohl
kaum angemessen, ist so im Text auch nicht finden. In diesem Licht erscheint auch Macys

328 “the central teaching of the dependent

Aussage, dass in der Prajiiaparamita-Literatur
co-arising or interbeing of all phenomena, which [the Buddha] had identified as the

Dharma itself” bekriftigt, erneuert und mit frischer Bildsprache versehen wurde, nicht

zz: Dies in http://www.joannamacy.net/html/engaged.html#Mother. Vgl. auch CONZE (1973, 173).

Ebd.
326 Buddha jedoch erklirt in der Asta, als die anwesenden Gétter jubilieren, mit Verkiindigung der prajiia-
paramita finde das zweite Drehen des Rades der Lehre statt, dass dem nicht so sei. Denn kein dharma konne
vorwirts oder riickwérts gedreht werden, und genau in dieser Erkenntnis, dass kein Dharma und keine
dharmas existieren, bestiinde die prajiiaparamita eines Bodhisattva (CONZE 1973 150).
327 Es wird aber eben nicht gesagt, dass alle diese Wesen tatsichlich die eigene Mutter etc. sind.
328 Darunter fallen etwa 40 Mahayana-Siitras, deren ilteste wohl die um die Zeitenwende entstandenen A4 stz
ist, die anderen sind dagegen nicht unerheblich spiter anzusetzen. Zu den unter westlichen Buddhisten
bekanntesten dieser Suitras gehort die Asfa, von der Macy stark beeinflusst wurde, jedoch nicht. Bekannter
sind eher Werke wie das Diamant-Sttra (Vajrachchedikaprajiiaparamitasitra) oder das Herzsitra
(Mahaprajiaparamitahridayasiitra) (wohl eine Ubersetzung aus dem Chin. ins Sanskrit). ,,Form ist nichts als
Leere, Leere nichts als Form* lautet abstrahiert ihre Kernbotschaft und damit miissten sie eigentlich fiir Macy
recht uninteressant sein, da diese als innerweltlich engagierte Buddhistin ja in besonderer Weise fiir den
Erhalt der phdnomenalen Welt eintritt.
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ganz unproblematisch. Denn das Entstehen in Abhédngigkeit (pratitya-samutpada) wurde
von den verschiedenen Schulen als Erkldrungsmuster unterschiedlicher Sachverhalte

eingesetzt: War seine Aufgabe zu Anfang noch die Erkldrung der Entstehung des Leidens

in einer Kette von Ursache und Wirkung, so wurde es spéter mit der Leere (Sinyata)

gleichgesetzt zum Zeichen, dass bedingtes Entstehen verstanden als Relativitit die letzt-
liche Unwirklichkeit der Phdnomene beweist. Fiir Macys Konzept der innerweltlichen

Verbundenheit scheint hingegen der von Thich Nhat Hanh in Anlehnung an Ideen des

Avatamsaka geprigte Ausdruck des ,Interseins® (,,interbeing*) sicher geeigneter zu

sein.>?’

Interdependenz ist wie bereits erwdhnt meiner Kenntnis nach nicht Fokus der 4sfa. Primir

lehrt diese Leere und Mitleid, und wie ein Bodhisattva sich darin iiben soll. Den Beschluss

zu fassen, ein Bodhisattva zu werden, steht zwar tatsdchlich jedem frei, doch was die

tatsdchliche Zahl der Bodhisattvas angeht, waren die Schitzungen — zumindest in der 4st

— recht zuriickhaltend. Ein Vergleich sagt, ihre Zahl im Verhéltnis zu Nicht-Bodhisattvas
entspreche etwa dem Verhéltnis von den wenigen Orten, an denen Gold und Silber
gefunden werden konnen, zur restlichen Erdoberfliche (CONZE 1973, 251). Dies auch als
Nachtrag zu Macys vielleicht doch etwas optimistischer Behauptung, wir konnten alle

Bodhisattvas sein.

Neben dem Bodhisattva, den Macy als Identifikationsmuster und Helferfigur zugleich
prasentiert, ist die Figur der Prajiiaparamita als ,Mutter aller Buddhas* eine zentrale
Gestalt, der es sich anzuvertrauen gilt. Fiir Macy ist sie als 7ara die Verkorperung
miitterlicher Qualitdten wie Schutz, Mitleid, Giite sowie die Verkorperung der traditionell
als weiblich aufgefassten Weisheit. Zugleich sind ihr andere als die ansonsten typischen

Attribute der Weiblichkeit zueigen:

Freed from the dichotomies which oppose earth to sky, flesh to spirit, the feminine appears
here clothed in light and space, as that pregnant zero point where the illusion of ego is lost
and the world, no longer feared or fled, is re-entered with compassion. (WLWS 106)

Da es bedngstigend sein kann zu erkennen, dass es kein eigenes Selbst gibt, fordert und

macht die (personifizierte) Prajiiaparamita Mut:>*° “When, centuries later, images were

329 Was genau Macy unter paticca-samuppdada verstehen will, wird noch auszufiihren sein, siehe 4.2.2.
330 CoNZE (1973, 259).
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made of her in the form of Tara™'... her hand is raised, palm outward and open, in the

gesture that means ‘Fear Not.”3?

Im Falle der Griinen Tara kann fiir Macy deren typische
Sitzhaltung, bei der ein Full den Boden beriihrt, dahingehend interpretiert werden, dass sie
jederzeit bereit ist, in die Welt hinauszutreten um zu helfen (WLWS 113). Ihre
Erwartungshaltung an die Mutter aller Buddhas und an Tara ist also dieselbe, wie die an

die Bodhisattvas: innerweltliches Engagement.

Back then, with the Tibetans, I saw the Dharma as a luminous way of being, a selfless
ground for serenity and compassion. Later, with Prajna Paramita, [ discovered that this way
of being grew out of a very distinctive understanding of reality. That the ground of being is
fluid. That it is empty of everything but relationships. Now here came general systems
theory with a similar vision of reality, and also new resources. (WC 142)

4.1.2 Ein Strudel im Fluss des Lebens: Macy und die Systemtheorie

We are whirlpools in a river of everflowing water; we are not stuff that abides but patterns
that perpetuate themselves. WIENER (1967, 130)***

Wie die Beziehung des Menschen zum Biosystem Erde beschaffen ist, und wie er sich
daraus folgend in seinem Lebensraum und dem anderer Wesen verhalten sollte, ist fiir
Macy weniger eine Frage der Ethik denn eine Frage der Ontologie. Grund fiir umwelt-
schddigendes Verhalten ist nicht nur der mangelnde Sittenkodex, sondern primir ein
falsches Selbstverstindnis: Das angemessene Verhalten soll sich quasi — dem korrigierten
Selbstbild folgend — selbstverstindlich einstellen. Nun bietet die von Macy angebotene
Bodhisattvalaufbahn zwar geniigend Vorgaben, wie richtiges Verhalten auszusehen hat,
doch was es nach Macy zu erkennen gilt, ist die Voraussetzung dafiir, diesen Weg erfolg-
reich zu beschreiten, und diese liegt in der Erweiterung des traditionellen, kleinen
Selbstbegriffes hin zu einem ,,Okologischen Selbst“. Nun hat der Buddhismus den
traditionellen autonomen Selbst- und Seelenbegriff bereits als félschliche Zuschreibung

und blof3 konstruiert analysiert. Der buddhistischen Lehre vom anhédngigen Entstehen zum

31 zum Kult der Tara vgl. BEYER: The Cult of Tara. Magic and Ritual in Tibet (1973). Beyer schrieb das
Buch wihrend eines Aufenthalts bei der Gruppe von Exiltibetern um Khamtrul Rinpoche (khams-sprul rin-
po-che) und nennt als einen seiner Hauptinformanten Dugu Chégyal Rinpoche (gru-gu chos-rgyal rin-po-
che). Wie bereits erwihnt waren eben diese beiden Lamas primir und maBgeblich an Macys Hinwendung
zum Buddhismus beteiligt.

332 In: http://www.joannamacy.net/html/engaged.html#Mother.

333 Macy gibt an, das Bild des Daseins als Prozess, als Fluss zum ersten Mal bei WIENER angetroffen zu
haben.
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einen und der Leerheit aller Phdinomene zum anderen verdankt Macy die Erkenntnis, dass
der atomistische Selbstbegriff inadéquat ist, um unsere Beziehungen zu dem, was schein-
bar , Nicht-Ich* ist und der wahren Natur der Realitit zu beschreiben. Antworten fand sie
dabei nicht nur im Buddhismus, sondern insbesondere in der Systemtheorie,”” die sie
spater zur Tiefendokologie fiihren sollte. Dabei scheint die Systemtheorie in Macys Denken
typisch buddhistische Standpunkte zu ergéinzen und nebenbei eine naturwissenschaftliche
Terminologie zu liefern flir das, was ihres Erachtens auch spirituell erkannt werden

335
kann.

Fiir sie ist daher die groBBte Revolution unserer Zeit, dass die kompetitiven, mecha-
nistischen Paradigmen der industriellen Wachstumsgesellschaft ersetzt werden durch die

Erkenntnis eines lebenden, sich selbst organisierenden Kosmos:

General systems theory, emerging from the life sciences, brings fresh evidence to confirm
ancient, indigenous teachings: the Earth is alive, mind is pervasive, all beings are our
relations. This realization changes everything. It changes our perceptions of who we are
and what we need, and how we can trustfully act together for a decent, noble future.**®

Wahrscheinlich wére es durchaus angemessen, Macy als Systemphilosophin zu
bezeichnen, da sie Fragen der Ontologie, Ethik, Naturphilosophie und Epistemologie
durchweg in Bezug zur systemischen Denkweise betrachtet. Im Folgenden werde ich daher

kurz die wichtigsten Eckpunkte der Allgemeinen Systemtheorie anreiflen, insofern sie zum

Verstindnis von Macys Weltbild relevant sind.

Wichtigster Unterschied zu der Methode, nach Basisbausteinen, aus denen die Welt gebaut
ist, zu suchen, ist, dass die systemische Sichtweise den Prozesscharakter des Seins, nicht
die Substanz der Welt im Sinne separater Einheiten untersucht. Statt auf Sektion, Statik,
Zustand liegt der Fokus in der Systemtheorie auf Interaktion, Fluxus, Prozess.”>’ Die
Systemtheorie beschreibt, wie alle Ebenen des Daseins — von den suborganischen bis zu

den biologischen und 6kologischen — als selbstorganisierende offene oder semipermeable

34 Ab etwa 1974 studierte Macy im Rahmen ihrer Dissertation allgemeine Systemtheorie (WC 142). Ervin
LASzZLO, einer der grofen Systemdenker, betreute ihre Arbeit zu wechselseitiger Kausalitét in Buddhismus
und Allgemeiner Systemtheorie sowie ein Projekt fiir den Club of Rome. Spéter arbeitet sie u. a. mit Gregory
BATESON zusammen (WC 174). Neben diesen beiden sind es insbesondere Norbert WIENER, Ludwig VON
BERTALANFFY, Kenneth BOULDING und Fritjof CAPRA, die ihr systemisches Denken und ihr Konzept von
einem Okologischen Selbst beeinflusst haben.

335 Macys Dissertation, spiter in Buchform als Mutual Causality in Buddhism and General Systems Theory
verdffentlicht, widmet sich ausfiihrlich den von ihr apperzipierten Ahnlichkeiten zwischen beiden.

336 Http://www.joannamacy.net/html/living.html.

337 Bei Macy duBert sich dies in ihrer wissenschaftlichen Beschéftigung mit dem Buddhismus beispielsweise
in einer Verwerfung der Abhidhammastudien mit ihrem Aufschliisseln und Klassifizieren der Welt in
dharmas zugunsten der Beschéftigung mit dem Prozess des Lebens wie sie ihn im pratitya-samutpada erklart
sieht.
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Systeme betrachtet werden konnen. Dieser Systemcharakter der Welt kann auch in
mentalen und sozialen Systemen entdeckt werden. Dabei gilt, dass jedes System fiir sich
betrachtet zwar ein Ganzes ist — sei es ein Atom oder eine Galaxie —, in einem groferen
Zusammenhang aber immer Teilcharakter hat. Autonomie gibt es nicht, lediglich onto-
genetische Gleichgewichtszustinde, die sich in zirkuldren Prozessen selbst bestimmen und
regulieren.

VON BERTALANFFY — gewissermaflen der Vater der Systemtheorie — erklirte zur
Terminologie, dass ein System ,,geschlossen heiflt, wenn keine Stoffe von auflen nach
innen bzw. von innen nach auflen treten. In offenen Systemen dagegen findet Austausch
von Stoff — im Zusammenhang mit kulturellen oder geistigen Systemen auch von
Gedanken — statt. So gesehen wire beispielsweise das Kalama-Sutta, in dem der Buddha
die Anweisung erteilt, man moge nicht blind glauben, sondern auch selbst nachdenken®®,
als Hinweis verstehen, dass es sich beim Buddhismus um ein offenes, regulierungsfihiges

System handelt.**

Weil die Natur ein offenes System ist, kann sie sich im Sprachgebrauch der Systemtheorie
strenggenommen nicht ,,im Gleichgewicht™ befinden, weil der Begriff ,,Gleichgewicht™
dem Bereich geschlossener Systeme zuzuordnen ist. Damit wird ein zeitunabhéngiger
Zustand bezeichnet, innerhalb dessen alle Groflen unverdndert bleiben und keinerlei
verdandernde Prozesse stattfinden. Angebrachter ist es daher, mit VON BERTALANFFY von
»FlieBgleichgewicht“ zu sprechen, womit gemeint ist, dass offene Systeme einen

zeitunabhdngigen Zustand erreichen konnen, innerhalb dessen GréBenverhiltnisse bzw.

338 «Geht, Kalamer, nicht nach Hérensagen, nicht nach Uberlieferungen, nicht nach Tagesmeinungen, nicht
nach der Autoritit heiliger Schriften, nicht nach bloBen Vernunftgriinden und logischen Schliissen, nicht
nach erdachten Theorien und bevorzugten Meinungen, nicht nach dem Eindruck personlicher Vorziige, nicht
nach der Autoritit eines Meisters! Wenn ihr aber, Kalamer, selbst erkennt: ,Diese Dinge sind unheilsam, sind
verwerflich, werden von Verstiandigen getadelt, und wenn ausgefiihrt fithren sie zu Unheil und Leiden’, dann
o Kalamer, moget ihr sie aufgeben ... Geht, Kalamer ... wie oben... Wenn ihr aber, Kalamer, selber erkennt,
Diese Dinge sind heilsam, sind untadelig, werden von den Verstindigen gepriesen, und, wenn ausgefiihrt und
unternommen, fiihren sie zu Segen und Wohl’, dann, o Kalamer , moget ihr sie euch zu eigen machen ...
Derart von Begierde und Ubelwollen befreit, unverwirrt, wissensklar und achtsam, durchdringt der edle
Jinger mit einem von Giite — von Mitleid — von Mitfreude — von Gleichmut erfiillten Geiste die eine
Himmelsrichtung, ebenso die zweite, ebenso die dritte, ebenso die vierte. So durchdringt er oben, unten, quer
inmitten, tiberall, allerwérts, die ganze Welt mit einem von Giite, Mitleid, Mitfreude oder Gleichmut erfiillten
Geiste, einem weiten, umfassenden, unermesslichen, von Hass und Ubelwollen befteiten® (AN III 66, Ubers.
NYANATILOKA 1969, S. 168f.). Man konnte den Text allerdings auch so verstehen, dass der Buddha von der
Richtigkeit seines Systems so {iberzeugt ist, dass er empfehlen kann, es eben einfach auszuprobieren — man
wird dann schon sehen, dass es funtioniert. Ahnlich wie ein Naturwissenschaftler eine bestimmte Einsicht
nicht dogmatisch behaupten muss, sondern die Horer einfach zu einem Experiment auffordern kann, von dem
er weil}, dass es wiederholbar und nachpriifbar ist

33 Streng dogmatische religiose Systeme dagegen wiren geschlossen.
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Proportionen unverdndert bleiben, obwohl bzw. gerade weil makroskopische Prozesse, das

heilt Austausch im Sinne von Import und Export weiter stattfinden:

Historisch genommen war die Biologie oder priziser die Biophysik das erste Feld, auf dem
die Notwendigkeit einer Erweiterung der Begriffe der konventionellen Physik und
physikalischen Chemie zutage trat. Als physikalisches System betrachtet, entspricht ein
lebender Organismus nicht den Systemen und Gleichgewichten, wie sie in der
konventionellen Kinetik und Thermodynamik behandelt werden. Der Organismus ist kein
geschlossenes System, das stets identische Bestandteile enthilt; die elementare Tatsache
des Stoffwechsels erweist ihn vielmehr als ein offenes System, das sich in einem stidndigen
Wechsel, Import und Export von Materialien, erhdlt. Der Organismus dhnelt eher einer
Flamme als einem Kristall oder Atom. (VON BERTALANFFY 1953, 1)

Das spricht nun allerdings nicht dagegen, einen Organismus und einen passenden
Umweltausschnitt voriibergehend als geschlossenes System zu begreifen; man muss sich
lediglich bewusst sein, dass dies lediglich bloBe Konvention ist. Ubertragen auf den noch
ndher zu beschreibenden erweiterten holistischen Selbstbegriff Macys hiefle das, dass aus
Griinden der Praktikabilitdt durchaus mit dem gewdhnlichen Ich operiert werden kann,
solange man sich bewusst ist, dass das Selbst genaugenommen nicht an der &ufleren
Epidermis endet, und es so etwas wie unverdnderliche Konstanz fiir dieses eigentlich
offene System nicht gibt.

Nach VON BERTALANFFY ist jede organische Form Ausdruck eines Geschehenstromes,’*’
wobei ihre Bestandteile einem kontinuierlichen Wechsel unterliegen. Dieser findet auf
allen Ebenen biologischer Organisationen statt. So wie im Einzelorganismus kontinuierlich
Zellen absterben und ersetzt werden, wodurch der Einzelorganismus erhalten bleibt, so
findet dies auch auf hoherer Ebene statt: einzelne Individuen — Tiere und Pflanzen —
sterben ab, aber die iiberindividuelle Organisationsform ,,Art“ oder ,,Biozonose™ bleibt
erhalten. Kontinuitit ist also lediglich eine Frage der Blickrichtung: Arterhaltung beispiels-
weise bedeutet auf der untergeordneten Ebene einen bestidndigen Wechsel der die Art aus-
machenden Lebewesen. Organische Formen konnen daher als Manifestation eines
geordneten Geschehensflusses, als Ausdruck eines geordneten Systems von Kriften

betrachtet werden, was VON BERTALANFFY (1953, 11) als ,,dynamische Morphologie*

bezeichnet. Ohne nun daran anschlieBend auf die Theorien der morphogenetischen Felder

340 Ahnlich auch DE SILVA (2000, 91f): “According to Buddhism, changeability is one of the perennial
principles of nature. Everything changes in nature and nothing remains static. This concept is expressed by
the Pali term anicca. Everything formed is in a constant process of change (sabbe sankhara anicca). The
world is therefore defined as that which disintegrates (lujjati ti loko). The world is so called because it is
dynamic and kinetic; it is constantly in a process of undergoing change. In nature, there are no static and
stable ‘things’; there are only ever-changing, ever-moving processes.”
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eingechen zu wollen, sei an dieser Stelle festgehalten, dass das Universum fiir
Systemtheoretiker eher aus Mustern®*' denn aus Materie besteht.***

Nach einer Storung sollte ein offenes selbstregulierendes System wie die Natur in der Lage
sein, seinen FlieBgleichgewichtszustand wiederherzustellen. Obwohl dies in Bezug auf die
Umweltproblematik erst einmal recht erfreulich klingt, stellt sich dabei natiirlich die Frage,
wie lange diese automatische Selbstregulierung dauern wiirde und welcher Art der neu-

. . 343
austarierte Zustand wére.

Eine exakte Kopie des Zustands vor der Storung, wenn diese
massiv war, ist dabei relativ unwahrscheinlich. Insbesondere wo Erholung nicht moglich
ist, weil etwa der Artenbestand nicht dezimiert sondern ausgerottet wurde, kann die nach-
folgende Biozdnose sich zwar quasistabil entwickeln, wird aber hochstwahrscheinlich von
geringerer Artenvielfalt gekennzeichnet sein. Ein zusdtzliches Problem kann sein, dass es
anders als in geschlossenen Systemen bei offenen Systemen zum overshoot kommen kann,

344

also einer extremen Uberschreitung des Niveaus des stationdiren Zustands,”"* wonach ein

Einpendeln nicht mehr moglich ist.

When challenges from their environment persist, [systems] can fall apart or adapt by
reorganizing themselves around new, more responsive norms. This is a function of
feedback--positive or deviation-amplifying feedback ... But if our changing behaviors are
not compatible with the challenges we face, and do not achieve a new balance with them,
the positive feedback loop gets out of control and goes into ‘runaway,’ leading eventually
to systems breakdown.**

Im Fluss

,Panta rhei®, Heraklits Vorstellung, dass alles flieBt und in Bewegung sei, wurde innerhalb
der Philosophie maBigeblich von WHITEHEAD systematisch weiterentwickelt. Auch in der
modernen Physik wurde es notwendig, die Vorstellung, die Welt setze sich aus grund-
legenden Objekten oder ,,Bausteinen* zusammen, zu iiberdenken: Quantenphysiker wie

David BOHM entwickelten Modelle, innerhalb derer die Welt als ein ,,universelles Flieen

1 Vgl auch CALLICOT (1989, 59): "However, if we combine quantum theory with ecology, as well as

compare them, ... then we may say quite literally and unambiguously that organisms are, in their entire
structure — from subatomic microcosm to ecosystemic macrocosm — patterns, perturbations, or configurations
of energy.”

32 Oder um sich wiederum auf den Selbstbegriff zu beziehen, konnte man mit BATESONS Okologie des

Geistes formulieren, dass das wirkliche Ich des Menschen das gesamte kybernetische Netzwerk aus Mensch,
Gesellschaft und Umwelt ist.

3 S0 dass es dann moglicherweise eben Artenvielfalt bei Autos, Computerprogrammen oder Dosen und
Plastikbehéltern in der Landschaft gibt.

*** Im Sinne des Zustands im FlieBgleichgewicht, vgl. VON BERTALANFFY (1953, 19).

3% Hittp://www.joannamacy.net/html/living.html.
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von Ereignissen und Prozessen anzusehen ist (BoHM 1985, 30). Ahnlich wie WIENER
arbeitet BOHM mit dem Bild des Strudels in einem Strom, um die nicht scharf abtrennbare
Existenz von Phinomenen bzw. die Unmoglichkeit, ein beliebiges Objekt als gesondert
oder unabhingig existierendes Gebilde zu verstehen, zu beschreiben. Thm zufolge stellt die
atomistische Ansicht der Welt eine Vereinfachung und Abstraktion der Totalitdt des Uni-
versums dar, die in einem gewissen Rahmen niitzlich, aber auch nur in einem gewissen
Rahmen giiltig ist.** Adiquater aber wire es, die Welt als ,,[ulngeteilte Ganzheit in
flieBender Bewegung® (BoHM 1985, 31) zu beschreiben.**’ Die Strudelbildung, um bei
dem Bild zu bleiben, ergibt sich aus dem formgebenden FlieBen des Stroms, es ist also
,offenkundiger Unsinn, die Strudel beseitigen zu wollen, ohne das formgebende Wirken
des Stromes zu verindern* (BoHM 1985, 41). Ubertragen auf das Ego hieBe das ebenfalls,
dass es nicht darum gehen kann, dieses zu beseitigen, sondern viel mehr seine Funktion
und seine Natur zu erkennen. Die Erscheinungsformen des Flusses®*® mag dabei Strudel,
Wellen oder Spritzer hervorbringen, doch diese existieren alle nicht unabhingig fiir sich

selbst, sondern sind von der flieBenden Bewegung als solcher abstrahiert:

Das relative Dasein, das diesen abstrahierten Formen eigen ist, ldsst darauf schlieen, dass
sie in threm Verhalten nur eine relative Unabhéngigkeit oder Autonomie besitzen und kein
absolut unabhingiges Dasein als grundlegende Substanzen fiihren. (Bonm 1985, 77f)

Ahnliches apperzipiert Macy im Buddhismus:

In the Buddha’s teachings, that’s what we are, a stream of being, bhava-sota. And vinnana-
sota [sic], stream of consciousness. We are not a permanent, unchanging self; we flow like
water, with no place to abide. (MACY 2001, n. pag.)

Die Erkenntnisse der Systemtheorie sind mittlerweile gut in die géingige Okoethische
Debatte integriert. So hidlt auch ROLSTON die Vorstellung, Organismen seien ,reale

Entititen”, wohingegen Okosysteme nur nominal, das heiBt nichts als interagierende

36 Man fiihlt sich erinnert an das buddhistische Konzept der zwei Wahrheiten: der alltagstauglichen,
konventionellen samvrti-satya, und der absoluten paramartha-satya.

7 BoHM (1985, 51-75) entwickelte sogar Methoden, Sprache im ,,Rheomodus®, also als FlieBweise,
darzustellen. Sprache im Rheomodus soll der Fragmentierung der Welt entgegenwirken, indem sie dem Verb,
bzw. dem Prozess eine Hauptaufgabe zuweist. Innerhalb des Rheomodus der Sprache ist es dann nicht
moglich, das betrachtete Objekt als etwas Statisches zu betrachten. Passend dazu sagt Joanna Macy von sich:
“Tama verb.”

38 «Alan Watts ... says when you try to capture water and hold on to it, it becomes stagnant. And so does
life. But when you let the water flow, it remains sparkling and fresh. My own private mudra, to help me
through the sorrow of leaving beloved people or places, is this: to open my fingers and imagine water
running through them, sparkling and touching the light and staying fresh as it moved.” (MACY 2001, n.

pag.).
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Individuen sind, fiir eine dringend zu durchbrechende Denkbarriere ,,disorientierter
ontologischer Konservativer®. Diesen zufolge wiren Eichen real, aber Wilder nichts als

Ansammlungen von Bédumen:

But any level is real if it shapes behavior on the level below it. Thus the cell is real because
that pattern shapes the behavior of amino acids; the organism because that pattern
coordinates the behavior of hearts and lungs. The biotic community is real because the
niche shapes the morphology of the oak trees within it. Being real at the level of
community only requires an organization that shapes the behavior of its members.
(RoLsTON 1993, 151)

Wire der Buddhismus in der Lage, diese Sichtweise zu libernehmen, konnte dies im
Rahmen einer zu entwickelnden buddhistischen 6kologischen Ethik ein wichtiges Problem
umgehen: ,,Artenschutzargumente* sind aus dem Buddhismus so nicht ablesbar, sondern
lediglich Verpflichtungen einzelnen Wesen gegeniiber. Wéare man nun in der Lage, auch
»Wald* als reale schutzbediirftige Entitdt zu begreifen, konnte dieses Hindernis umgangen
werden. In extremo wiirde diese Herangehensweise wohl grofle Gemeinsamkeiten mit
Lovelocks Gaia-Hypothese aufweisen, nach der die Welt als Superorganismus bestehend

aus den Subsystemen Ozean, Wald, Mensch, Tier, Mineralien etc. zu begreifen ist.

Die Ontologie der Systemtheoretiker, so wie sie sich in Macys Denken widerspiegelt, ist
eine des antifragmentarisch holistischen FlieBens. Komplexe Phédnomene gilt es nicht nur
in Bezug auf ihre Komponenten, sondern unter Beachtung des gesamten Beziehungs-
systems zwischen diesen Komponenten zu betrachten, wobei aber jedes System fiir sich
betrachtet, und daher als ,Holon“ bezeichnet werden kann. Dessen zentrale Merkmale
sind, dass es gleichermallen ein aus Subsystemen bestehendes Ganzes und simultan

Subsystem eines iibergeordneten Systems ist:

Thus holons form ‘nested hierarchies,” systems within systems, circuits within circuits,
fields within fields. Each new holonic level, say from atom to molecule, cell to organ,
person to family generates emergent properties that are nonreducible to the capacities of
the separate components.

39 Ahnlich angedacht war dies auch bereits von Aristoteles, der das Universum als einen einzigen
Organismus betrachtete, innerhalb dessen ,,jeder Teil in Bezug auf das Ganze wichst und sich entwickelt und
darin Ort und Aufgabe findet, die ihm eigen sind” (BOHM 1985, 34).

%0 Http://www.joannamacy.net/html/living. html#holon.
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Diese von den verschiedensten Systemtheoretikern®' beobachtbare Isomorphie zeigt, dass
die in den Systemtheorien beschriebenen empirischen Phinomene analoge Ordnungs-

strdnge aufweisen:

Hence basic reference points can be indexed for a natural philosophy which perceives the
world as governed by the same kind of fundamental laws and principles in all its different
realms. Such a view does away with the traditional dualism of mind and body,*** man and
nature, and individual and society. (LASzLO 1972, 6)*>

Und eben genau diesen Dualismus, den ,,Riss in der Psyche, der uns von der materiellen
Welt trennt*, gilt es aufzuheben, so Macy, da gerade diese Entfremdung Umweltzerstérung
erst moglich macht (WLWS 78). Eine Anerkennung der Natur als aus untrennbar ineinan-
der verschachtelten Systemen bestehend soll dazu fiihren, neue Muster zu sehen und diesen

Mustern gemédl zu handeln, und zwar “dynamic, action-oriented, organismic, relative, non-

linear, open-ended, value-conscious, holistic, and interdependent” (CLARK 1972, 168).

Gaia

Innerhalb dieses holistischen Weltbilds verweist Macy wiederholt auf die Gaia-Theorie®>*
von LOVELOCK,*> weiterentwickelt von LOVELOCK und MARGULIS.*® Diese Theorie
bildet eine interessante Schnittstelle zwischen einem systemwissenschaftlichen und einem
mythisch-bildhaft inspirierten Weltbild: LOVELOCK gelangte iiber die Analyse der
chemischen Zusammensetzung der Atmosphire und der darin wirkenden selbstregu-

lierenden Mechanismen zu der Annahme, die Erde lieBe sich als ein Superorganismus

31 Vgl. LASzLO 1972.

352 Vgl dazu Macys Body and Mind-Kapitel (WLWS 77-84).

353 Das erinnert durchaus an Buddhadasas Aussagen, alles sei dhamma und thammachaat und damit wirkten
in allem die gleichen Gesetze. Siehe S. 157.

334 [T]he Copernican perspective, the perspective of the Earth as “a small planet” in an immense and utterly
hostile universe beyond, contributes, perhaps subconsciously, but nevertheless very powerfully, to our sense
of kinship, community, and interdependence with fellow denizens of the Earth household. It scales Earth
down to something like a cozy island paradise in a desert ocean” (CALLICOTT 1993, 217).

3% James E. LOVELOCK, Professor fiir Chemie, arbeitete als Berater im Planeten-Erforschungsprogramm der
NASA, um Instrumente zu entwickeln, die im Rahmen von Experimenten zur Entdeckung von Leben auf
dem Mars eingesetzt werden sollten. Ausgehend von dieser Arbeit begann er, die Erde von auflen zu
betrachten und stellte fest, dass die Erdatmosphire sich wegen der interagierenden Lebenwesen nicht in
einem absolut statischen Gleichgewichtszustand befindet, sondern konstant und von selbst flieSreguliert.

336 Lynn MARGULIS, Professorin fiir Mikrobiologie, gilt als fiihrende Vertreterin der Symbiogenese, der
Theorie, dass die Fusion vorher unabhéngig voneinander lebender Lebensformen im Prozess evolutiondren
Wandels mindestens so bedeutend ist, wie die bekanntere, kompetitive Survival of the Fittest-Doktrin. Thr
Buch Symbiogenesis in Cell Evolution (1981, 1993) gilt als Klassiker der Biologie des 20sten Jahrhunderts.
MARGULIS arbeitet wie seinerzeit LOVELOCK fiir die NASA und ist mit der Rekonstruktion der mikrobiellen
Evolution befasst.
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begreifen, auf den alle Merkmale lebender Systeme zutreffen. Inspiriert zu seinen
Untersuchungen wurde er u.a. durch vom Weltall aus aufgenommene Fotos der Erde.”’

LOVELOCK entschied sich dafiir, seine Hypothese nicht ,,Hypothese iiber selbstregulierende
Prozesse der Biosphére* zu nennen, sondern ihr den Namen der griechischen Muttergdttin
,Gaia” zu geben.””® Indem er seine Hypothese griffig personifizierte, gelang es ihm, seine
Theorie der Erde als eines einzigen lebendigen System, innerhalb dessen verschiedene
Subsysteme existieren, emotional aufzuladen. Statt eines toten Felsens auf dem Flora und
Fauna vegetieren, sah man sich plotzlich einem lebendigen Prozess, einem Lebewesen
gegeniiber. In ihrer Breitenwirkung wurde seine Hypothese allerdings oft ihres wissen-
schaftlichen Hintergrundes beraubt und lediglich als Metapher weiterverwendet und mit
anderen mythischen Konzepten von ,Mutter Erde* etc. verkniipft. In diesen Fillen wird
zumeist nicht der naturwissenschaftliche, sondern ein quasi-religioser Aspekt des Gaia-
Modells betont.™ Fiir Macy versieht das Bild der Erde als das eines lebendigen
Organismus ebendiese Erde in unserem Denken mit einer hochst realen Wesenhaftigkeit:
“Earth takes on a presence in our consciousness, not unlike the presence of gods and
godesses in the lifes of our early ancestors“ (CB 45).°®° Die Anbindung an bereits
Vorhandenes fillt dabei auch besonders leicht, denn welche Religion kennt keine gottliche
Muttergestalt,”®' Mutter der Erde’®, oder spricht nicht zuweilen von Mutter Erde? Auch
der DALAI LAMA (1992, n. pag.) erklart: “If we think of the planet as our house or as our
mother — Mother Earth — we automatically feel concern for our environment.”
Verwunderlich ist diese Assoziierung wissenschaftlicher Hypothesen mit metaphysischen
Deutungen kaum, denn mittlerweile geht es in den meisten Bereichen der 6kologischen
Ethik keineswegs mehr vorrangig oder gar ausschlieflich um praktische Ziele des Umwelt-
und Naturschutzes, sondern um metaphysische Fragen nach einer neuen Naturphilosophie
und Naturreligiositidt, in Nordamerika oft auch mit passenden Ritualen verbunden

(BIRNBACHER 1997, 9). Dies trifft insbesondere flir das Feld der Tiefendkologie zu.

337 Dieser Blick von auBen auf den ,,Blauen Planeten scheint tatsichlich dazu angetan, ein besonderes
Zugehorigkeits- und Zuneigungsgefiihl hervorzurufen und gleichzeitig zu verdeutlichen, dass globale
Probleme in den Verantwortungsbereich aller fallen. Vgl. beispielsweise DALAI LAMA (1992, n. pag.): “This
blue planet of ours is a delightful habitat. Its life is our life; its future our future. Indeed, the earth acts like a
mother to us all. Like children, we are dependent on her. In the fact of such global problems as the green-
house effect and depletion of the ozone layer, individual organizations and single nations are helpless. Unless
we all work together, no solution can be found. Our mother earth is teaching us a lesson in universal
responsibility.”

358 Inspiriert wurde er dazu von dem befreundeten Romanautor William GOLDING.

339 Vgl. ausfiithrlich BIRNBACHER (1997).

360 ygl. auch Macys gefithrte Meditation Unser Leben als Gaia (MACY 1989, 771).

%V Als upaya-kausalya wire ,,Umweltschutz als eine Form von ,,Mutterschutz* zu verkaufen in allen
Formen der Frauenbewegung natiirlich gut einsetzbar.

362 Im thaildndischen Volksbuddhismus beispielsweise mae thorani.
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4.1.3 Tiefenokologie

Deep Ecology, when it appeared in my life, made immediate sense. To me it is more than a
label, it’s the way our world is structured. I take it as a secular equivalent to the Buddha's
teaching of dependent co-arising — and use it that way in my work.”®’

Ahnlich wie die Gaia-Hypothese, an die man sich von wissenschaftlicher wie von
spiritueller Seite anndhert, ist auch die Tiefendkologie eine Mischform des Denkens. Zum
einen bezeichnet sie die von NAESS,364 SKOLIMOWSKI und anderen entwickelte natur-
philosophische Schule, zum anderen eine ©kologische Bewegung, hauptsichlich von
DEVALL und SESSIONS beschrieben und von Aktivisten wie John Seed, Joanna Macy et al.
in experimentelle, zum Teil ritualisierte Praxis zur Erfahrung einer nichtantropho-
zentrischen Weltsicht umgesetzt (“Work that Reconnects™). *®

Den fundamentalen Unterschied zwischen Tiefendkologie (“deep ecology”) und ,seichter’

Oberfliachendkologie (“shallow ecology®) erkldrt Macy wie folgt:

In contrast to reform environmentalism, which treats the symptoms of ecological de-
gradation — clean up a river here or a dump there for human well-being — deep ecology
questions fundamental premises of the Industrial Growth Society ... It holds that we can
break free from the species arrogance which threatens not only ourselves but all complex
life-forms within reach. (CB 45f)

Die jeweiligen Erscheinungsformen tiefendkologischen Denkens und Agierens variieren
betrachtlich, was von NAESS durchaus so beabsichtigt war. Die Tiefendkologie ist kein ab-
geschlossenes philosophisches System, keine dogmatische Ideologie, sondern eher ein

Leitprinzip, das offen fiir den Einfluss individueller Erfahrungen der jeweiligen Tiefen-

okologen®®® ist. Eigene Erfahrungen und Gedanken, auch Material aus anderen

363 Http://www.joannamacy.net/html/deep.html

364 «“Both historically and in the contemporary movement Naess saw two different forms of environ-
mentalism, not incompatible with one another. One he called the ‘long-range deep ecology movement’ and
the other, the ‘shallow ecology movement.” The word ‘deep’ in part referred to the level of questioning of our
purposes and values, when arguing in environmental concflicts. The ‘deep’ movement involves deep
questioning, down to fundamentals. The shallow stops before the ultimate level” (DRENGSON 1995, n. pag.)
3% In Deutschland findet die Auseinandersetzung mit der Tiefendkologie bei der Gesellschaft fiir Tiefen-
okologie in der Georg-Schweisfurth-Stiftung in Miinchen statt.

366 Vgl. zu dieser Vielheit der unter ,,Tiefendkologie® fassbaren Ansitze beispielsweise DRENGSON (1995,
1999): “Many other authors have developed ecosophies very similar to Naess's based on the idea of
extending awareness and care to a larger ecological Self. However, other supporters of the deep ecology
movement have ecosophies which do not start with the Self-realization! norm. Warwick Fox (1990) and 1
have both observed that the extension of self and the idea of the ecological Self overlaps in many ways with
work in transpersonal psychology. Fox calls these Self-realization types of ecosophies transpersonal ecolo-
gies. Matthew Fox's (1988) Creation Theology (which has a long history as a minority tradition in
Christianity) is a transpersonal ecology in the form of a Christian philosophy and practice that finds the
Christ principle and power of love revealed in the ongoing creation of the world. It is this that we should
reverence. This opens us to the expansive sense of Self. A Mahayana Buddhist, concerned for the deliverance
of all sentient beings, can easily support the deep ecology movement principles” (DRENGSON 1999, n. pag.).
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Denkschulen sollen durchaus Verwendung finden, so dass jeder Tiefendkologe seine

eigene Okosophie bildet.*”’

Ein genaues Erfassen aller Aspekte der tiefendkologischen
Bewegung ist schwierig, denn sie will nicht nur Theorie sein, sondern ihre theoretischen
Erkenntnisse in eine ganzheitliche Neuorientierung des Handelns und Reemotionalisierung
des Verhiltnisses zur Natur umsetzen. Tiefendkologie soll damit eine ,,0kologisch ange-
passte Lebensform, in der Denker, Dichter und Aktivisten je ihren spezifischen Beistand
zur Okologischen Erneuerung leisten (BIRNBACHER 1997, 9), sein. Und diese
Kombination aus Denkern, Dichtern und Aktivisten ist die Ursache dafiir, dass in der
philosophischen Debatte die Argumentation oft zugunsten eines expressiv-poetischen Aus-

drucks vernachldssigt wird. Und obwohl die Tiefendkologie einen grundlegenden Wandel

fordert, verfiigt sie nicht {iber ein voll ausformuliertes Programm,

[s]tatt dessen beschrianken sich viele Tiefendkologen darauf, das herrschende soziale
Paradigma zu kritisieren und alternative Visionen vom Menschen als einem Teil der Natur
zu entwickeln, ohne jedoch genau zu sagen, wie diese Visionen verwirklicht werden
kénnen. (DEVALL 1997, 38f)*%

Ahnlich kritisiert auch BIRNBACHER (1997, 9) das Zuriicktreten der theoretischen Analyse
und ethischen Argumentation hinter konkrete Naturerlebnisse,”® poetischen Ausdruck’”®
und direkte Aktion,””" wohingegen andere gerade eben in diesem nichtwissenschaftlichen

Diskurs umweltschutzrelevantes Potential sehen:

Die besondere Moglichkeit des von Macy und Seed entwickelten Weges besteht darin,
intellektuelles Wissen gefiihlsméBig und korperlich erfahrbar zu machen, es mit Leben zu
erfiilllen und in eine spirituell orientierte Wechselwirkung mit der sozialen und natiirlichen
Mitwelt zu bringen. (GOTTWALD, KLEPSCH 1995, 21)

Ziel ist, seit NAESS 1973 The Shallow and the Deep: Long-Range Ecology Movements*
verdffentlichte, die Formulierung einer egalitiren Naturethik, die allen Lebewesen

gleichen moralischen Status zuspricht. Zu den Kernpunkten der tiefendkologischen

Bewegung gehort diesem Artikel zufolge erstens die Ablehnung des Bildes ,,Mensch — in —

37 NAESS beispielsweise individualisiert seine Okosophie als ,,Ecosophy T*, wobei T fiir Tvergastein, eine
abgelegene Hiitte in Norwegen steht, in der er weite Teile der Tiefendkologie entwickelt hat. Demgeméal
nennt Macy als ihre ersten Lehrer die natiirliche Welt, ein Pferd namens Spotty, einen Ahornbaum und als
Lehrer “John Seed, Arne Naess, Choegyal Rinpoche, ... Paul Shepard, Robinson Jeffers, Rainer Maria Rilke,
Chief Seattle, Francis of Assisi, and Gautama the Buddha” (http://www.joannamacy.net/html/deep.htm).

368 Dies trifft auch auf Gary Snyders Buch Four Changes zu, das zu Beginn des ,,Umweltjahrzehnts* in den
siebziger Jahren geschrieben wurde und bis heute eine der intelligentesten politischen Schriften zur Tiefen-
okologie geblieben ist.“ (DEVALL 1997, 38f).

3% Beispielsweise KAZA: The attentive Heart: Conversation with trees oder HUNT BADINER: Dharma Gaia,
Part 3.

370 Beispielsweise Thich Nhat Hanh oder Gary Snyder.

37! Beispielsweise Joanna Macy oder John Seed.
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Umwelt“ zugunsten einer Vorstellung von wechselseitigen Beziehungen in einem totalen
Feld, das heiBt einer Sichtweise der Organismen als Knoten’’? im Feld intrinsischer
Beziehungen: Die Welt als Bezugs-Feld. Zweitens wird ein ,,Biosphédrischer Egalitarismus
— im Prinzip* propagiert. Der Zusatz ,,im Prinzip“ soll dabei darauf hinweisen, dass an
einer groBtmoglichen Verwirklichung der biosphdrischen Gleichheit gearbeitet werden
soll, auch wenn aus lebenspraktischen Griinden zuweilen ein Verstofl gegen dieses Prinzip

ndtig sein kann.

Durch die Identifikation mit der es umgreifenden und tragenden Natur soll das Individuum
... die Einengungen und Zwinge der Industriegesellschaft hinter sich lassen und zu einem
»ganzheitlich® integrierten Selbst finden, aus dem sich dann gleichsam von selbst Moti-
vationen fiir einen Okologisch angepassten Lebensstil und eine neue Bescheidenheit
(voluntary simplicity) ergeben. (BIRNBACHER 1997, 10)

Nach Macys tiefenokologischer Analyse ist die 6kologische Krise primér auf ein falsches
Selbstbild zuriickzufiihren. Stark verkiirzt lautet die Argumentation, dass der Mensch seine
Umwelt zerstort, weil er sich als getrennt von ihr begreift und nicht realisiert, dass diese
Trennung in Wahrheit nicht existiert. Hauptpfeiler der Tiefenokologie ist konsequenter-
weise die Forderung nach Aufhebung dieser gedachten Dualitit von Mensch und Natur
durch die These eines neuen, allumfassenden Selbsts. Da die Tiefendkologie eher
Sammelbecken dieser Ideen, selbst aber zuweilen etwas argumentationsarm ist, werden zur
wissenschaftlichen Untermauerung oft die Erkenntnisse der Systemtheorie oder Lovelocks
Gaia-Hypothese herangezogen. Tiefendkologie ist daher mehr Bekenntnis und Plattform

als geschlossenes Denkgebiude.’”

Die Offenheit der Tiefendkologie fiir andere Denksysteme, sofern bestimmte
Komponenten ihren Zielen entsprechen, gibt ihr einen recht heterogenen, formbaren
Charakter. Da sie sich selektiv religidses Vokabular aneignet,”’* kann sie sich mit
verschiedenen Religionen verbinden. Die Argumentation muss dann zwar je nach

Publikum umgebaut werden, so dass wahlweise buddhistische oder christliche

372 Das erinnert durchaus an das ,,Juwelennetz des Indra“ und Snyders Knotenmetaphorik (S.60). Naess
nimmt darauf meines Wissens aber keinen Bezug, moglicherweise war ihm das Bild nicht bekannt.

373 Auf ihre acht Grundpfeiler wird spiter noch eingegangen werden.

37 Und Personen verschiedener Religionsgruppen in den Vorbildkanon inkorporiert, gerne genannt werden —
auch von Macy — beispielsweise Buddha und der hl. Franz von Assisi, womit bereits die Anbindung an zwei
Weltreligionen hergestellt ist.
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Tiefendkologie®” entsteht, hilt sich aber ihren Grundsitzen nach fiir prinzipiell universal
kompatibel.*"®

Wie Macy glaubt auch NAESS beispielsweise an eine enge Beziehung zwischen einigen
Formen des Buddhismus und der Tiefenokologie-Bewegung. Als Schnittstellen nennt er
insbesondere die ,,buddhistischen Prinzipien der Gewaltlosigkeit und des Nichtverletzens

und der Ehrfurcht vor dem Leben* (NAESS 1993, 208).>”” Nun ist es sicher richtig, ahimsa

als ein buddhistisches Grundprinzip zu begreifen. Wenn man jedoch an Naess
vorherrschende Priagung durch Gandhi und den Hinduismus denkt, sollte man diese
Anndherungen an den Buddhismus mit Vorsicht geniefen. So ist Gewaltlosigkeit als
Begriff, wenn er im Westen verwandt wird und als Konzept dem indischen Kulturkreis
entstammen soll, fiir gewohnlich typischerweise mit Gandhi verbunden, nicht mit dem
Buddhismus. Und die Formel ,,Ehrfurcht vor dem Leben*”’® wurde von Albert Schweitzer
geprégt, und der wiederum war bekanntermal3en durchaus Christ, nicht Buddhist.

Zudem scheinen weite Teile von NAESS’ erweitertem Selbstbegriff — und an diesen lehnt
Macy sich an — eher Ziige eines brahmanisch-hinduistischen Selbstbilds zu tragen, wie

folgende Definition zeigt:

Ecosophy T has only one ultimate norm: “Self-Realization!” I do not use this expression in
any narrow, individualistic sense. I want to give it a distinction between a large
comprehensive Self and a narrow egoistic self as conceived of in certain Eastern traditions
of atman. This large comprehensive Self (with a capital “S”) embraces all the life-forms on
the planet (and elsewhere?) together with their individual selves (jivas). If I were to
express this ultimate norm in a few words, I would say: “Maximize (long-range, universal)
Self-Realization! (NAESS 1993, 209)

Systematisch und nicht individuell betrachtet, beinhaltet dies eine Maximierung aller
Manifestationen des Lebens, also der Diversitdt. Zudem bedeutet verstirkte Selbst-Identitét

steigende Identifikation mit anderen:

37 Oder, je nach dem Grad der Integration der tiefendkologischen Ziele in die bestehenden Religionen,
tiefenokologischer Buddhismus oder tiefendkologisches Christentum.

376 Es entsteht der Eindruck, als komme es nur darauf an, innerhalb der Religionen die richtigen Saiten zum
Schwingen zu bringen: Nicht ins Bild Passendes wird fiir gewohnlich ignoriert.

377 Ohne dass die Ubereinstimmungen zwingend grof sein miissen, scheint es jedoch auf Seiten der Tiefen-
okologen grofles Wohlwollen dem Buddhismus im Allgemeinen gegeniiber zu geben.

" SCHWEITZER entdeckte dieses ethische Prinzip 1915 in Afrika, wihrend einer 200 Kilometer langen
Flussreise zu einer Patientin: ,,Auf einer Sandbank, zur linken, wanderten vier Nilpferde mit ihren Jungen in
derselben Richtung wie wir. Da kam ich, in meiner groen Miidigkeit und Verzagtheit plotzlich auf das Wort
,Ehrfurcht vor dem Leben’, das ich, so viel ich weil}, nie gehort und nie gelesen hatte. Alsbald begriff ich,
dass es die Losung des Problems, mit dem ich mich abquilte, in sich trug. Es ging mir auf, dass die Ethik, die
nur mit unserem Verhéltnis zu den anderen Menschen zu tun hat, unvollstindig ist und darum nicht die
vollige Energie besitzen kann. Solches vermag nur die Ethik der Ehrfurcht vor dem Leben. Durch sie
kommen wir dazu, nicht nur mit Menschen, sondern mit aller in unserem Bereich befindlichen Kreatur in
Beziehung zu stehen und mit ihrem Schicksal beschéftigt zu sein, um zu vermeiden, sie zu schiadigen, und
entschlossen zu sein, ihnen in ihrer Not beizustehen, soweit wir es vermdgen® (SCHWEITZER 1994, 51).
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‘Altruism’ is a natural consequence of this identification ... As a result, we increasingly
see ourselves in other beings, and others see themselves in us. (NAESS 1993, 209)
Nun ist im brahmanisch-hinduistischen Denken das Konzept einer groBen Allseele und

seiner Manifestationen in einzelnen Korpern als Einzelseele bekannt. Stirbt eines der

Einzelwesen, geht der arman im brahman auf — wenn er denn die Befreiung (moksa) er-

reicht hat.’”” Durch seine wesenhafte Identitit mit dem brahman verfiigt das atman iiber
dieselben Eigenschaften wie etwa Ewigkeit, absolutes Sein und absolutes Bewusstsein. In
seiner phinomenalen Auspriagung als jivatman, das heiflt als ein verkorpertes Selbst, sollte
der atman sich dennoch eins mit brahman wissen. NAESS scheint in eine dhnliche Richtung
zu neigen, sein brahman wire dann das SELBST. Man rufe sich nur kurz die anatman-
Lehre ins Gedéchtnis, und es ist offensichtlich, dass dieses Selbst - SELBST-Konzept mit
dem traditionellen Buddhismus so nicht im Geringsten vereinbar ist. Die Ergebnisse, die
sich fiir die tiefendkologische Praxis daraus ergeben, dhneln dem Buddhismus dann
erstaunlicherweise aber doch: wachsende Identifikation mit anderen und altruistisches
Verhalten, wie es auch der Bodhisattvaweg lehrt. Wie man nun zu diesem altruistischen
Verhalten kommt, sei es liber einen intellektuell analytischen oder eher emotionalen oder
aber spirituellen Zugang, scheint in der tiefendkologischen Bewegung von sekundidrem
Interesse; wichtiger ist, dass dieser Wandel einsetzt, wobei die je addquaten Mittel, dies zu
bewerkstelligen, variieren diirfen. So hat im Gegensatz zum Analytiker NAESS die
Methode von aktivistisch orientierteren Mitbegriindern der Tiefendkologie wie Joanna
Macy, John Seed und Pat Flemming zwar durchaus auch einen klaren Bezug zu
systemischem Denken und politischer Aktion, arbeitet jedoch eher im emotionalen

Bereich.*°

Leitlininen der Tiefendkologie, sei es in ihrer philosophischen oder aktivistischen

Ausprigung, sind die acht Punkte der ,tiefendkologischen Plattform*®'

aus Credo®® (1-3), Faktenanalyse (4-5) und Gebot (6-8):

, eine Mischung

379 Sonst wird der arman wiedergeboren. In ChU VI erkldrt Uddalaka Aruni zwar noch, dass alle Wesen das
Sein (saf) als solches zur Grundlage und Stiitze haben und wenn der Mensch sterbe, gehe er in die Gottheit
(devata) ein. Brahman wird an dieser Stelle allerdings nicht erwéhnt.

3% In ihrer praktischen Arbeit gehen sie der Verdringung von Gefithlen der Bedrohung und Verzweiflung
nach und wandeln diese in Gefiihle des Mutes und der Befdhigung um. Dadurch unterscheidet sich dieser
Ansatz deutlich von primér kognitiven Ansétzen in der Folge von Naess und anderen Denkern wie Fritjof
Capra und Michael E. Zimmermann* (GOTTWALD, KLEPSCH 1995, 20).

31 Aus: Deep Ecology. Bill DEVALL, George SESSIONS (1985, S. 70).

382 Sozusagen ein klassisches ,,credo, ut intelligam* nicht ein ,,credo quia absurdum®.
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The well-being and flourishing of human and non-human life on earth have value in
themselves (synonyms: inherent worth, intrinsic value). These values are independent of
the usefulness of the non-human world for human purposes (1). Richness and diversity of
life forms contribute to the realization of these values and are values in themselves (2).
Humans have no right to reduce this richness and diversity except to satisfy vital needs (3).
Present human interference with the nonhuman world is excessive, and the situation is
rapidly worsening (4). The flourishing of human life and cultures is compatible with a
substantial decrease of human population. The flourishing of non-human life requires such
a decrease (5). Policies must therefore be changed. The changes in policies affect basic
economies, technological structures. The resulting state of affairs will be deeply different
from the present (6). The ideological change is mainly that of appreciating life quality
(dwelling in situations of inherent worth) rather than adhering to an increasingly higher
standard of living. There will be a profound awareness of the difference between big and
great (7).* Those who subscribe to the foregoing points have an obligation directly or
indirectly to participate in the attempt to implement the necessary changes (8). (DEVALL,
SESSIONS, 1985, 70)

Aus einer buddhistischen Perspektive sind Schwierigkeiten mit dem Credo-Teil zu
erwarten, die Anerkennung der Analyse ist keine Frage der Religionszugehorigkeit und die
Handlungsgebote bieten zumindest Ankniipfungspunkte an buddhistisches Verstindnis.

Zu den Punkten 1-2 ist anzumerken, dass die Frage, ob der Buddhismus den Dingen dieser
Welt einen intrinsischen Wert zuschreiben kann, wohl verneint werden muss. Unter
intrinsischem Wert versteht man schlieBlich gerade einen den Dingen je innewohnenden,

eigenen, also unabhdngigen Wert, wohingegen im Buddhismus hochstens die Sunyata (im

friihen Buddhismus als ,,Verginglichkeit”, spéter als ,,Leerheit“ zu verstehen) als das
hinter allem stehende Wesensprinzip erkannt werden kann. Vergénglichkeit oder Leerheit
ist aber kein Wert, und damit auch kein hinreichender Grund, etwas als der moralischen

Beriicksichtigung wert zu bestimmen. Trotzdem setzt die ahimsa das Leben (der

Individuen) als Wert voraus, den man zu respektieren hat und der im Kontext des Handelns
gegeniiber anderen auch nicht hinterfragt wird. Er gilt fiir das Handeln, weil er fiir die
lebenden Wesen selbst gilt. Das ist nicht dasselbe wie ,,intrinsisch* oder ,,absolut, kime
aber fiir Lebewesen praktisch auf das Gleiche hinaus. Lediglich die Ubertragung auf
Nichtlebendes ist schwer denkbar.

3% Dies bezieht sich auch auf Fragen der Okonomie, vgl hierzu ausfiihrlich: E.F. Schumachers ,,Small is
beautiful und ,,Buddhist Economics®. In SCHUMACHER (1973) und SCHUMACHER (1993), die als Grundlage
tiefendkologischer Wirtschaftsordnungen gelten konnen.
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Zudem gilt es zu bedenken, dass zumindest auf einer Ebene konventioneller Wahrheit alle
Phénomene dieser Welt abhingig entstehen und damit auch nur abhingig bestehen.*®
Einen unabhingigen Wert anzuerkennen, diirfte da hochst problematisch sein. Auch stellt
sich die Frage, wie man sich diesen Wert vorzustellen hat. Die buddhistische Analyse
wiirde wohl, dhnlich wie bei der anatta-Beweisfiihrung, versuchen herauszufinden, wo
innerhalb der Dinge denn nun dieser Eigenwert zu finden sei. So wie kein dem Korper
innewohnendes dauerhaftes Selbst gefunden werden kann, wird diese Analyse wohl auch
keinen dauerhaften Wert ausmachen konnen. Er wird wohl auch deshalb nicht gefunden
werden, weil zumindest der Theravada-Buddhismus eher folgern wiirde, Dinge haben ihren
voriibergehenden Wert, weil sie gegenseitig in Beziehung stehen, weil sie einander
bedingen, weil ein Austausch zwischen ihnen stattfindet. In Thailand und Birma beispiels-
weise gab man mir auf die Frage nach dem Wert der Natur fast unisono die anthropo-
zentrische Antwort, dass sie unser Leben ermoglicht, und daher jeder einzelne Baum etc.
natiirlich einen gewissen Wert habe. Also: Wert fiir statt Wert an sich. Abgemildert wurde
dieses anthropozentrische Erkldrungsmuster aber meist mit einem nachgeschobenen, eher
biozentrischen Hinweis darauf, dass Menschen, Tiere und Pflanzen alle wechselseitig
miteinander verbunden seien, dem Menschen also keine von der restlichen Welt separierte
Position zukomme. Diese theoretische Gleichartigkeit und —wertigkeit der Beziehungen ist
es, die es zuldsst, ein Recht aller Lebensformen auf freie Entfaltung und Entwicklung zu
behaupten, nicht aber ein beziehungsunabhéngiger Wert. Mit anderen Worten, da es nichts
gibt, das nicht abhingig besteht, wire die Vorstellung eines unabhingigen, i. e.
perennialen intrinsischen Werts zumindest fiir den Theravada-Buddhismus neu, weil bis
dato in transitorisch relationalen Wertkategorien gedacht wird. Denkbar wire allerdings,
dass man sich diese Vorstellung aus umwelterziechungstaktischen Griinden zueigen
macht.**

Was die Aussage von Punkt 3 angeht, der Mensch habe kein Recht, die Vielfalt der
natlirlichen Welt zu dezimieren und mehr als seine vitalen Grundbediirfnisse zu

befriedigen, so fiele dieser Punkt im Buddhismus nicht unter die Kategorie Recht im Sinne

¥ Wie bereits erwihnt ganz zu schweigen von dem Wesen aller Phanomene, das durch Leerheit gekenn-
zeichnet ist.

3% Nuttarote Winyangyoo berichtet beispielsweise, dass die von ihm bei einem Workshop im Wongsanit
Ashram in Tiefenokologie unterrichteten Monche die Thesen, einschlieBlich des 6kologischen Selbst, fiir
durchaus nachvollziehbar und sinnvoll hielten unter dem Gesichtspunkt, jetzt eben noch eine (zusitzliche)
Moglichkeit zu haben, den Laien die Zusammenhénge der Welt und besonders die Relevanz dkologischer
Fragen zu erkldren. Im nordlich von Bangkok gelegenen Wongsanit Ashram finden regelméBig solche Kurse
statt. Teilnehmer sind meist im Umwelt- oder Sozialbereich engagierte Monche, die Orthodoxie fehlt
natiirlich. (Persénliche Kommunikation. Winyangyoo ist Mitarbeiter des von Sulak Sivaraksa gegriindeten
Spirit in Education Movement (SEM) und Absolvent des Naropa Institutes in Colorado, wo er u. a.
Tiefenokologie studierte.)
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von Diirfen, sondern unter die Kategorie des rechten Mafhaltens, mit anderen Worten
unter das Sollen. Im Ergebnis wiren sich beide Ansdtze aber wohl &dhnlich, denn
Verschwendung und iibermdBiger Ressourcenverbrauch wiirde auch der buddhistische
Ansatz verurteilen. Die Schlussfolgerungen der Tiefendkologie mit ihrem Aufruf zu einer
neuen Politik und einem ideologischen Wechsel des Weltbilds weg von einer am
Wachstum des materiellen Lebensstandards orientierten Denkweise hin zu mehr

3% sollte der Buddhis-mus teilen. Dass Grundbediirfnisse wie Essen,

Lebensqualitét
Wohnung, medizinische Versorgung etc. zu befriedigen sind, lehrt auch der Buddhismus.
Wichtig ist jedoch stets die Verhiltnis-maBigkeit: Ein Hinausgehen tiber das Notwendige
ist nicht erwiinscht, da dies bereits die Anwesenheit eines der vom Buddha erkannten und

zu vermeidenden Grundiibel vermuten lieBe: die Gier (lobha).

4.2 The Great Turning

The Great Turning is a name for the essential adventure of our time: the shift from the
Industrial Growth Society to a life-sustaining civilization.®’

“Turning” kann dabei als mehrere Bedeutungen tragend gelesen werden. So bedeutet es
erstens eine Wende in Bezug auf lineare®™® Wachstumsprozesse, zweitens einen Wandel
des Bewusstseins und drittens ein erneutes Drehen des Dharma-Rades der Lehre.*® Die

von Macy in diesem Zusammenhang avisierte Wende kommt einer allgemeinen

3% Impliziert ist, dass sich Lebensqualitit nicht am finanziellen Wert von Objekten messen lésst, sondern in
Kategorien der Befindlichkeit: Zufriedenheit, nicht Zweitwagen.

¥7 Http://www.joannamacy.net/html/great.html.

3% Beispielsweise in Bezug auf Wirtschaftswachstum. Wie Boulding, selbst Okonom und Systemtheoretiker,
einmal anmerkte, konnen nur Idioten oder Okonomen an unbegrenztes Wachstum in einer Welt begrenzter
Ressourcen glauben.

3% Das dharmacakra, Symbol der vom Buddha verkiindeten Lehre, wurde zum ersten Mal bei der
Verkiindung der Vier Edlen Wahrheiten in Sarnath gedreht, nach Ansicht des Vajrayana dann noch zweimal:
mit dem Aufkommen des Mahayana und dem des Vajrayana. Jedes Drehen des Rades ist mit eklatanten
Neuerungen einhergegangen. Sollte sich ein neues, die Innerweltlichkeit bejahendes Fahrzeug (rnavayana,
lokayana, visvayana o. A.) in Form eines ,,0kologischen Buddhismus* — beispielsweise inklusive des von
Macy propagierten neuen dkologischen Selbstbegriffs — dauerhaft etablieren kdnnen, kdme dies wohl einem
neuen Drehen des Rades gleich. Nach Macy ldsst sich beobachten, dass dies gerade stattfindet: “The
recognition of our essential nonseparateness from the world, beyond the shaky walls erected of our fear and
greed, is a Dharma gift occurring in every generation, in countless individual lives ... there is a fresh
reappropriation of the Buddha's central teaching ... of dependent co-arising--and the wheel of the Dharma
turns again ... I see it in the return to the social teachings of the Buddha, in the revitalization of the
bodhisattva ideal, in the rapid spread of ‘engaged Buddhism’ ... The vitality of Buddhism today is most
clearly reflected in the way it is being brought to bear on social, economic, political, and environmental
issues, leading people to become effective agents of change. The gate of the Dharma does not close behind us
to secure us in a cloistered existence aloof from the turbulence and suffering of samsara, so much as it leads
us out into a life of risk for the sake of all beings.” Http://www.joannamacynet.html/engaged.html. Im
Samdhinirmocana-Sttra (VII 30) wird jedoch gesagt, dass sich das erste Drehen des Rades auf das
Sravakayana und das zweite auf das Mahayana bezieht; das dritte Drehen des Rades geschieht jedoch fiir
beide. Von Vajrayana ist hier also nicht die Rede.
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Trendumkehr gleich. Allen drei Aspekten des “Great Turning” ist jedoch gemein, dass mit
der Bewegung eine Verdnderung der Qualitét intendiert wird, also eine Weiterentwicklung
und eben nicht bloBes Zuriickkehren zu einem die archaische Vorzeit — ,,als die Welt noch
in Ordnung war* — idyllisierenden Status. Das, was bei Macy als Heimkehr verstanden
werden kann, die Realisierung der Erde als Heimat, das Wiederaufgehobensein im
grofBeren Kontext der lebendigen Natur, ist nicht als Riickkehr oder Riickfall in einen unbe-
wussten, primitiven Bewusstseinszustand zu verstehen, sondern als erneute Hinwendung
zur Welt und bewusste Realisierung eines Verbundenseins mit dieser Welt. Statt einer
pripersonalen” ist also die Erfahrung einer transpersonalen Einheit avisiert. Besonders im
Zusammenhang mit Macys Konzept eines Okologischen Selbst ist dies zu bedenken, da so
deutlich wird, dass keine dauerhafte, vollstindige Auflésung des bis dato als ,.eigen*

empfundenen ,,Ich® in einem Weltselbst™!

notwendig ist. Dieser Wechsel der Wahr-
nehmung der eigenen Position, des eigenen Selbst kommt einer inneren Revolution gleich,
in religiosem Kontext oft als metanoia, ,,Umkehr*, und einer volligen Neuausrichtung des

Lebens durch eine aus dem Gewohnten herausgeldsten Erfahrung des Goéttlichen.

In Mahayana Buddhism, [metanoia] is termed parinamana, turning over, and described as
filled with jubilation and dedication to the welfare of all. We ‘turn around’ or ‘turn over’
into wider awareness of who and what we are — as jewels in the net of Indra, as members
of the body of Christ, of the beloved of Krishna, or synapses in the mind of God. (CB 115)

Die Gleichsetzung von metanoia und parinamand sollte man so wohl besser unterlassen,
da im biblisch gepriigten Begriff der metanoia®®* die Umkehr im Sinne einer (reuevollen)
Riickkehr zu Gott bezeichnet. Parinamanda dagegen bedeutet Reifenlassen, salopper gesagt,
die Umfunktionierung oder Zuwidmung der eigenen heilsamen Handlungen und Ver-
dienste (kusalamiila, punya) auf die Buddhaschaft, die (anuttara samyaksam)bodhi, hin,
statt auf glinstige Wiedergeburt, die normalerweise Belohnung fiir diese Handlungen und

393

Verdienste wéren.”~ Und so ist mit parinamand nicht eine einmalige Handlung gemeint,

sondern ,,eine andauernde geistige Haltung* (SCHMITHAUSEN 1969, Anm. 182).

3% Im Sinne eines von Ichkategorien freien undifferenzierten Einsseins.

39 SchlieBlich wiirde eine vollstindige Beseitigung des konventionellen Selbst wohl in Handlungs-
unféhigkeit resultieren, und das wiederum kann nicht Macys Ziel sein, es gilt ja schlieBlich noch, alle Wesen
Zu retten.

392 Als eine klassische metanoia-Textstelle gilt Lukas 3, 1- 18.

3% anuttarayam samyak-sambodhau tesam ku$alamulanam parinamanad//BoBhu 30, 10. Ausfiihrlich u. a.

auch Siks 29, 13ff; 33, 15 oder BoBhu 309, 1f. Zu punya etwa Siks 158,6.
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4.2.1 Duhkha und karuna

“There is no birth of consciousness without pain.” CARL JUNG**

Das erweiterte Bewusstsein, wie Macy es im Rahmen des ,,Great Turning™ anstrebt,
entsteht auf einer Grundlage, die auch der Buddha zum Ausgangspunkt seiner Vier Edlen
Wahrheiten nahm: dem Leiden.

Auch bei Macy kann man durchaus die Formulierung von Vier Edlen Wahrheiten (Skt.
aryasatya) in Zusammenhang mit Leid erkennen, allerdings mit einer anderen Intention als
im Buddhismus, ndmlich der innerweltlichen Bejahung des Lebens. Dazu gilt es zu
berticksichtigen, dass Macy sich auf einen Sonderfall des Leidens konzentriert, ndmlich
das Leiden als Mit-Leiden am Zustand der Welt. In diesem Zusammenhang differieren die
Entstehung des Leidens, die Aufhebung des Leidens und des Weges, der zur Authebung
des Leidens fiihrt, allerdings durchaus von denen des Buddha. Dessen Vier Edle Wahr-

heiten lauten bekanntermafen: Das gesamte weltliche Dasein ist Leiden (1)

(dubkharyasatya),””” Ursache des Leidens (duhkhasamudayaryasatya) ist die Begierde
bzw. der Durst (¢rsna) nach Sinnenlust (kamatrsna), Werden (bhavatrsna) und Nicht-

werden (vibhavatrsna),”*® wodurch die Wesen an den Samsara gebunden werden (2). Das

Leiden kann beendet werden, wenn der Durst vollstindig verschwindet (duhkha-

nirodharyasatya) (3). Der Weg zum Aufthoren des Leidens (duhkhanirodha-

margaryasatya™’) ist der edle achtgliedrige Pfad (aryastangikamarga) (4).>

P4CB 114.

3% Ausfiihrlicher: Geburt, Altern, Krankheit, Sterben, (Kummer, Jammer, Schmerz, Triibsal, Verzweiflung)
Vereinigung mit Unliebem, Trennung von Liebem, Scheitern/Nichterfiillung von Wiinschen und iiberhaupt
die fiinf Personlichkeitskonstituenten (skandha).

% A. a. O. auch rupatrsna und arupattrsna. (D 111, 216), ,Nichtwerden“ ist moglicherweise ein spiteres
Element.

7 Pali auch dukkhanirodhagamini-patipada, verkiirzt aber hiufig als dukkha, samudaya, nirodha, magga
(z.B. Vin |, 16).

3% Unter diesen acht Punkten finden sich Anweisungen fiir ein ethisch verantwortliches Leben mit konkretem
Gesellschaftsbezug. Dazu gehoren beispielsweise Nr.3: rechte Rede (Pali: sammavaca), also das Vermeiden
von Liigen, Verleumdungen etc., Nr. 4: rechtes Handeln (Pali: sammdakammanta), also u.a. das Vermeiden
von Handlungen, die gegen die ethischen Regeln (Pali: sila) verstolen, Nr. 5 rechter Lebenserwerb (Pali:
sammajiva), also zu vermeiden, andere schiddigende Berufen wie u. a. Metzger oder Waffenhéndler
auszuiiben. Dies kommt natiirlich fiir Monche, um die es im Rahmen der silas primér geht, sowieso nicht in
Frage. Es ist wohl eher daran gedacht, dass sie von Almosen leben sollen und keine anriichigen, nicht-
asketengerechten Tétigkeiten ausiiben sollten. Einer Neubewertung der verschiedenen Glieder im Hinblick
auf ihre 6kologische Relevanz bin ich wahrend meiner Feldforschung in Thailand verschiedentlich begegnet,
ist bei Macy so aber nicht zu finden.
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Das Besondere an dem von Macy konstatierten grof3ten Leiden, das die Menschen heute
betrifft, ist dagegen, dass es sich dabei um eine tiefgehende, in Teilen unbewusste Ver-
zweiflung handelt, die sich bei genauerem Hinsehen als eine Form unterdriickten

Mitleid(en)s (karuna) entpuppt: “When we mourn the distruction of our biosphere, it is

categorically distinct from mourning over our own individual death (WLWS 186)™”.
Leiden hat hier eine positive Qualitdt: “It enables us to recognize our profound inter-
connectedness with all beings® (WLWS 186f). Und aus dieser Erkenntnis der Verbunden-
heit soll Tatkraft zum Wohle dieser Wesen entstehen.

Hauptziel der von Macy entwickelten Verzweiflungsarbeit (“Despair Work™*"") ist daher,
die Schmerzen, das Leiden in und an der Welt anzuerkennen, anzunchmen und als
Handlungsimpetus zu nutzen. Denn Mitleiden in seiner (gewohnlichen) unterdriickten,
verzweifelten Form gebiert willentliche Ignoranz und Apathie im Sinne von “I don’t know
and I don’t care.” Dies soll nach Macy erkldren, wieso es trotz theoretisch allgemein
zuginglicher Fakten iiber den besorgniserregenden Zustand der Umwelt nicht zu konzer-
tierter Aktion kommt und das Gros der Menschheit erschreckend passiv bleibt, ja nicht
einmal die Minimalforderung an Reaktion, nidmlich Schadensbegrenzung durch
Vermeidung®', zu leisten gewillt ist. Apathie ist aber trotz ihrer etymologischen Be-
deutung von wortlich ,,Schmerzlosigkeit®, von scheinbar gefiihlloser Teilnahmslosigkeit
gerade eben nicht Nichtleiden, so Macy. Es ist nur die Weigerung, eben dieses fundamen-
tale Leiden zu realisieren: Apatheia als eine Form krankhafter Passivitit, wo emotionale

Reaktion erfordert wére:

[TThe pain we feel — and desperately try not to feel — ... is of another order altogether, than
what the ancient Greeks could have known; it pertains not just the privations of wealth,
health, reputation, or loved ones, but also losses so vast we can hardly name them. It is
pain for the world. (CB 26) 402

Dieser Schmerz ist nach Macys Definition nichts anderes als Mitleid. Mitleid ist “the

distress we feel on behalf of or more precisely in connection with the larger whole of

% Auch wenn in spiteren Entwicklungen Leiden entpersonalisiert wird (Santideva), so scheinen sich die
Vier Edlen Wahrheiten doch zuvorderst auf individuell erfahrbares ,,eigenes* Leid zu richten, der Aspekt der
karund, des Leidens als Mitleiden fillt hingegen offenbar nicht unter das klassische Leidkonzept und soll ja
gerade kultiviert und nicht beseitigt werden, man denke an die vier brahmaviharas.

0 Urspriinglich entstanden im Rahmen ihrer Auseinandersetzung mit der atomaren Bedrohung wihrend des
Kalten Krieges (vgl. Despair and Personal Power in the Nuclear Age, 1983), hat sie diese Form der
Workshop-orientierten psychischen Krisenarbeit ausgeweitet, um Mdoglichkeiten zu entwickeln, die (groBere)
okologische Krise emotional und intellektuell zu thematisieren. Mittlerweile wird dies meist als , tiefen-
okologische Arbeit” bezeichnet.

1 Und sei es, nur zur Gewissensberuhigung ein Minimum an Achtsamkeit an den Tag zu legen und
moderates Stromsparen, Milllvermeidung etc. zu praktizieren.

4290 auch in D&P, 3f. formuliert.
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which we are a part” (D&P, 3f). Mit diesem Schmerz, diesem Leid sind wir untrennbar
verbunden, eben weil wir nicht von der Welt abgetrennt sind. Die typische Angstreaktion
auf diesen Schmerz ist fiir gewdhnlich sofortige Verdringung und daran anschlieende
Versinken in Apathie. Dabei gilt zu beachten, dass diese gefiihllose Gleichgiiltigkeit nicht

mit der buddhistischen Gleichmiitigkeit (upeksd) zu verwechseln ist.*” Die herrschende

Apathie ist vielmehr Resultat einer Selbstimmunisierung bzw. psychischen Betdubung
gegen die Bedrohungen, denen die Welt ausgesetzt ist, durch Einschrinken des
Bewusstseins und somit eine Form willentlicher Verblendung. Schuld daran, so Macy, ist
die Furcht, die emotionale Reaktion auf die tatsdchlichen Ausmalle des vom Menschen
verursachten Artensterbens, Klimawandels, der Bedrohung durch Atomwaffen etc. nicht
ertragen zu konnen, nicht weiterleben zu kénnen wie bisher. Macy setzt dagegen, dass
Leiden als Krifte freisetzender Katalysator wirken kann: “As our pain for the world is
rooted in our interconnectedness with all life, so surely is our power.” (D&P 30). Leiden
oder Schmerzempfinden fiir die Welt konnte man so als notwendigen rite de passage zu

einem erwachseneren, verantwortungsvolleren Umgang mit der Welt verstehen:

The feelings that assail us now cannot be equated with ancient dreads of mortality and the
‘heartache and the thousand natural shocks that flesh is heir to.” Their source lies less in
concerns for the personal self than in apprehensions of collective suffering — of what
happens to our own and other species, to the legacy of our ancestors, to unborn
generations, and to the living body of Earth ... It is the distress we feel on behalf of the
larger whole of which we are a part. It is the pain of the world itself, experienced in each of
us. (CB 27)

Beachtenswert ist daran der Wechsel von ,,pain for the world zu ,,pain of the world itself”,
denn hier wird der von Macy immer wieder geforderte Identifikationswechsel deutlich, das
heiBit der erweiterte Selbstbegriff'™ realisiert'”” und zugleich der Schmerz als solcher im
Sinne einer mahayanistischen Weltsicht wie beispielsweise bei Santideva entpersonalisiert.
Das Macysche Leiden ist Leiden und Mitleiden zugleich. Wem genau das Leiden zuzu-
ordnen ist, wer es erfahrt ist, ist unklar. Denn als Bestandteil der Welt erfahrt der Mensch

nicht nur Mitleid aus Identifikation, sondern auch Leid aus Identitét.

493 Auf die Funktion von upeksa wird S. 146f. (brahmavihara-Rituale) noch eingegangen werden.

“* Siehe 4.2.3.

495 Es entsteht der Eindruck eines nicht eindeutig zuordbaren Leids, da die herkommlichen Ich-Kategorien
nicht mehr funktionieren: Wer leidet, wer mitleidet oder beides zugleich, ist nicht genau geklart. Dazu bedarf
es einer Klarung des Selbstbegriffs bei Macy (siehe. 3.2.3) An dieser Stelle sei auf Shantideva verwiesen, der
erklirte, obwohl es nachweislich kein Selbst gebe, dem Leid zueigen sein konne oder das Leid erfahren
konne, sei es dennoch da und zu beseitigen. Ahnlich gilt fiir das Mitleid: Obwohl strenggenommen keine
Wesen existieren, muss man ihnen gegeniiber dennoch grofles Wohlwollen kultivieren.
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Fiinf Punkte gilt es nach Macy im Zusammenhang mit dem Leid zu beachten:

Mitleiden/Leiden an der Welt ist natiirlich (1). Dieser Schmerz ist nur dann negativ und
kontraproduktiv, wenn er abgelehnt wird (2). Information ist nicht genug (3). Unterdriickte
Gefiihle frei zu lassen, erzeugt Energie und reinigt den Geist: Stichwort Katharsis (4).
Diesen Schmerz um den Zustand der Welt zuzulassen, verbindet mit dem Netz des Lebens
und ist zugleich Zeugnis unserer Verbundenheit (5). Dadurch soll iiber die Erfahrung der

Katharsis hinausgegangen werden, da dort neue Tatkraft wartet:

The distinction here is an important one. To present despair and empowerment work as just
one of catharsis would suggest that, after owning and sharing our responses to mass
suffering and the prospects of mass anihilation, we could walk away purged of pain for our
world. But that is neither possible nor adequate to our needs ... By recognizing our capacity
to suffer with our world, we dawn to wider dimensions of being. ... there is pain still, but a
lot more. There is wonder, even joy, as we come home to our mutual belonging — and there
is a new kind of power. (D&P 23)

Wie diese Schmerzerfahrung zu verstehen ist, erklirt Macy in Anlehnung an die
allgemeine Systemtheorie als natiirliche, quasi evolutiondre Reaktion darauf, dass die
Menschheit Teil iibergeordneter offener Systeme ist, beispielsweise des Systems
,,B10zonose*“. Schmerz fungiert dhnlich wie innerhalb des Systems ,,menschlicher Kérper®
als Indikator oder Warnsignal, dass innerhalb des Systems grof8ere Anomalien aufgetreten

sind. Um diese zu iiberleben, muss das System sich dndern, muss sich anpassen:

We are not closed off from the world, but integral components of it, like cells in a larger
body. When that body is traumatized, we sense that trauma, too. When it falters and
sickens, we feel its pain ... That pain is the price of consciousness in a threatened and
suffering world. It is not only natural, it is an absolutely necessary component of our
collective healing. (CB 27)

Das Problem liegt fiir Macy also eindeutig nicht im Schmerz selbst, sondern unserer Unter-
driickung desselben. Die Beseitigung dieses Schmerzes erfordert dabei nicht weniger als
eine Bewusstseinstransformation, denn die Vorstellung eines atomistischen, abgetrennten
Selbst ist in groBen Teilen schuld daran, diesen Schmerz, so Macy, nicht als das zu
erkennen, was er ist: Schmerz um die Welt. Denn wie sollte ein essentiell getrenntes, frag-
mentiertes, der Welt entfremdetes Ich diese Schmerzen erfahren konnen? Zwar ist mit

dieser Erkenntnis das personliche Leiden noch nicht beseitigt, aber es kann nutzbar

gemacht werden.
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When we open our awareness to the web of life, we connect not only with the suffering of
others, but to the same measure, with their gifts and powers. We experience synergy ... As
synergistic open systems, as fellow-neurons in the net, we can welcome them as a common
ressource ... In the Buddhist tradition this is known as muditha (sic) or “joy in the joy of
others.” It is the flip side of compassion. If we can grieve with the grief of others, so by the
same token, by the same openness, can we find strength in their strenghts, bolstering our
own individual supplies of courage, commitment, and endurance. (D&P 32)

Wesentliches Ergebnis von Macys Leidanalyse ist allerdings nicht primér die Betonung

406

oder Herleitung der Tatsache universaler Verbundenheit,” oder Einfiihrung des erweitert-

407

en Selbstbegriffs,” ' sondern die Erkenntnis, dass die Menschen als mitleidsfdhige Wesen

potentielle — diese Einschrinkung sei gestattet — Bodhisattvas sind:

Acknowledging the dephts and reaches of our own inner experience, we come to the
discovery ... of what we are. We are experiencers of compassion. Buddhism has a term for
that kind of being — it is bodhisattva ... Knowing that there is no such thing as private
salvation, she or he does not hold aloof from this suffering world or try to escape from it.
(WLWS 32)

Wahrscheinlich in Anlehnung an das Lotussitra*” benennt Macy als eine Fihigkeit des
Bodhisattvas, die Musik der himmlischen Sphéren zu héren und die Sprache der Vogel zu

verstehen,

but by the same sensitivity to the web of life, he or she hears also the cries of torment from
the deepest levels of hell. All is registered in the “boundless heart” of the bodhisattva.
Through our deepest and innermost responses to our world — to hunger and torture and the
threat of annihilation — we touch that boundless heart. It is the web that we have woven as
interconnected systems. (D&P 30)

Was Macy an dieser Stelle als ,,interconnected systems® beschreibt, hat sie meines
Erachtens am Schliissigsten als Resultate der Systemtheorie und Tiefendkologie dar-

gestellt. Das buddhistische Aquivalent einer Vernetzungstheorie liegt fiir sie allerdings

nicht unbedingt im Juwelennetz des Indra,*”sondern vielmehr im paficca-samuppada.

4% Die Verbundenheit leitet sie bevorzugt iiber Systemtheorie (siehe 4.1.2)) und den paficca
samuppada/pratitya-samutpada (Pali/Sanskrit) her. Da Macy ihre Auseinandersetzung mit dieser Formel des
Entstehens in Abhéngigkeit auf dem Pali aufbaut, werde ich im Folgenden ebenfalls den Palibegriff
verwenden. (siche 4.2.2)

47 7zum Okologischen Selbst siche 4.2.3.

% Saddharmapundarika-Sitra Kap. XIX.

499 Obwohl sie dies zuweilen auch erwihnt. Es spielt jedoch keine derart prominente Rolle wie bei Snyder,
was wohl daran liegt, dass ihre wissenschaftlich-systematische Auseinandersetzung mit dem Buddhismus mit
Ausnahme der Prajiiagparamita-Literatur nicht im Bereich des Mahayana liegt, sondern den Palikanon zum
Gegenstand hat.
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4.2.2 Paticca-samuppada

“This is the essence of Naess’ ‘relational thinking’ — nothing exists apart.*'

In dieser Weise und zu diesem Zweck behandelt Macy das abhéngige Entstehen (Skt.

pratitya-samutpada; Pali paticca-samuppada)*'' fir Ideengeschichtler leider recht proble-

matisch als quasisynonym mit Tiefenokologie’'* und Allgemeiner Systemtheorie.

Sicherlich ist es richtig, dass das Konzept des paficca-samuppada, in etwa wiederzugeben

mit ,.Entstehen in Abhédngigkeit* oder ,,bedingtem Entstehen®, zu den zentralen Bestand-
teilen der buddhistischen Lehre gehort. Als Formel findet es sich in den kanonischen
Texten, mit denen auch Macy sich beschiftigt hat, insbesondere in Zusammenhang mit
einer standardisierten zwolfgliedrigen’> Formel vom Entstehen in Abhéingigkeit. Es sei

kurz daran erinnert, welche Bestandteile die einzelnen Glieder konstituieren: Altern und

Sterben (jara-marana) (1), Geburt (jati) (2), Werden (bhava) (3), Aneignung (upddana)
(4), Durst (trsna) (5), Gefuihl (vedana) (6), Eindruck (sparsa) (7), sechs Sinnesvermogen

(sad-ayatana) (8), Name-und Gestalt (nama-ripa) (9), Wahrnehmung (vijiiana) (10),

Impulse (samskarah) (11) und Unwissen (avidya) (12).*"

In der buddhistischen Tradition stellt diese Formel die Analyse des Zustandekommens der
als leidvoll erfahrenen Wiedergeburten dar. Priméres Ziel ist es zu zeigen, an welcher

415 .
Diese

Stelle meditative Praxis einsetzen kann, um diesen Kreislauf zu durchbrechen.
Kette kann entweder ,,mit dem Strich® (anuloma) oder ,,gegen den Strich® (pratiloma)
gelesen werden: vorwirts gelesen bestimmen bzw. produzieren alle vorangegangenen
Glieder das Entstehen des jeweils folgenden Gliedes, riickwérts gelesen kann jedes Glied

als durch die Abfolge der vorhergehenden Glieder ursidchlich bedingt betrachtet werden.

19 yorwort in NAESS (1989, 6).

1 Ausfithrlich zu diesem Themenkomplex Macys Dissertation: Mutual Causality in Buddhism and General
Systems Theory. The Dharma of Natural Systems. Im Rahmen meiner Arbeit ist es dabei von gro3erem Inter-
esse zu sehen, wozu Macy das paticca-samuppada instrumentalisieren mochte, als detailliert nachzuweisen,
dass dies mit der urspriinglichen Aufgabe des paticca-samuppada so nicht unbedingt iibereinstimmt. Vgl.
dazu bereits SCHMITHAUSEN 2000, Zur Zwolfgliedrigen Formel des Entstehens in Abhdngigkeit.

412 Oder genau andersherum formuliert: “Deep Ecology — I found this term to be an appropriate, secular
referent for dependent co-arising — and its easier to say” (MACY 1991, xv).

413 Seltener taucht auch eine zehngliedrige Kette auf.

414 In Klammern die Sanskrittermini. Siche dazu SCHMITHAUSEN 2000, 42. In Pali und in der gegenldufigen
Rich-tung lautet die Kette respektive avijja, sankhara, vifinana, namartipa sadayatana, phassa, vedana, tanha,
upadana, bhava, jati, jaramarana (soka-parideva-dukkha-domanass’tpayasa) (S IL.5).

15 Es gibt jedoch auch Ansitze, diese Kette statt auf das gesamte menschliche Leben auf Augenblicke zu
beziehen, dies entspricht jedoch nicht der géngigen Lesart.
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Dabei gilt jedoch zumindest eine gewisse lineare Kausalitit,"'® die meines Erachtens in der

interpretierenden  Wiedergabe des paficca-samuppdada als ,interdependent co-

.. . 41
origination**'”

zu Unrecht untergeht. Die Verwendung von sowohl ,,inter-* als auch ,,co-*
suggerieren meines Erachtens in diesem Zusammenhang entschieden zuviel Gleich-
zeitigkeit und Vielgerichtetheit der Beziehungen der einzelnen Glieder, insbesondere da
dies als Floskel gerne auch in Kombination mit ,,interpenetration® etc. kursiert, um eine
multipolare, allseitsgerichtete Vernetzung der Welt zu beweisen. Zudem sei nochmals
darauf hingewiesen, dass nicht der Beweis einer wie auch immer gearteten
Linterdependenz Ziel der Zwolferkette ist. Interdependenz ist in dieser Kette mit
Sicherheit kein Wert an sich, da doch erklartermallen das Ziel ist, einen Punkt zu finden, an
dem der Hebel angesetzt werden kann, um diese Kette zu sprengen und zum Aufhéren zu

bringen. Es scheint daher zumindest aus historischer Sicht etwas ungeschickt, das mit

dieser Kette verbundene paficca-samuppdda anderweitig zu instrumentalisieren.

So wie Macy hingegen das abhingige Entstehen verwenden will,*'"® besteht das paficca-

samuppdda genauer betrachtet zwar in der klassischen Formel ,,(Weil) dies ist, entsteht
das, aufgrund des Entstehens von diesem entsteht jenes, (weil) dies nicht ist, entsteht das
nicht, wegen dessen Aufhéren schwindet jenes.“*'’. Allerdings miisste dies fiir ihre
Zwecke auflerhalb des klassischen Kontexts gelesen werden. Denn in Zusammenhang mit
der Zwolferkette gilt das Prinzip des abhidngigen Entstehens fiir ein individuelles Schicksal
und soll zeigen, dass die Ursachen fiir Nichtwissen im Individuum liegen und daher eben

auch dort beseitigt werden kénnen.*® Der Sinn liegt also nicht in einem Erkldrungsmodell

416 Auch wenn beispielsweise YAMADA die Gleichzeitigkeit aller Glieder zu beweisen sucht. Vgl.
SCHMITHAUSEN 2000, 44, Fuinote 12.

*7'So bzw. dhnlich nicht nur MACY 1991, 34: Innerhalb der nichtwissenschaftlichen Auseinandersetzung
moderner, insbesondere 6kologisch engagierter Buddhisten scheint diese Wiedergabe Standard zu werden.
418 «[Platicca samuppada dawned on the Buddha the night of his enlightenment, and featured in his
discourses. I saw how it underlay everything he taught about self, suffering, and liberation from suffering. I
noted how it knocked down the dichotomies bred by hierarchical thinking, the old polarities between mind
and matter, self and world ... I saw it as consonant with the systems thinking emerging in our own era, and
important to our understanding of this new process paradigm.” (WLWS 54f). Ich sehe leider weder die
Aufhebung des hierarchischen Denkens durch paficca-samuppada, schlieBlich ist das nicht damit intendiert —
noch die unbedingte Ubereinstimmung mit dem systemischen Denken, oder gar Vorwegnahme desselben,
sondern allerhdchstens lose Ankniipfungspunkte. Das soll jedoch nicht heiflen, dass die Erkenntnisse der
Systemtheorie mit dem Buddhismus nicht in Einklang zu bringen sind. Man sollte sich dann aber bewusst
sein, dass dies eine Neuerung darstellt. Vielleicht meint Macy, dass es keinen Weltschopfer gibt, der als
erste, selbst nicht verursachte Ursache einen hoheren Rang hitte als die ihrerseits immer schon bedingten
Bedingungen? Das wire dann ja wohl historisch korrekt.

19 (S 11 28, 65). ,,imasmim sati, idam hoti, imass’@ipada, idam upajjati; imasmim asati, idam na hoti; imassa
nirodha, idam nirujjhati“Vgl. MACY (1991, 39).

0 Vgl. SCHMITHAUSEN (1997): The Early Buddhist Tradition and Ecological Ethics.



4 JOANNA MACY 127

der physischen Welt; ein 6kologisch vernetztes Weltbild ldsst sich daraus mit Sicherheit

nicht ableiten. Es sei denn, man suchte lediglich nach Kausalititskonzepten®' im

Buddhismus, wozu dann allerdings auch schon der noch knappere Begriff idappaccayata**

als Schlagwort ausreichen wiirde. Idappaccayatd wire nach Macy (1991, 34) als

»Relativitit™ und als synonym mit paficca-samuppdda zu verstehen. Mehr als Relativitit

gibt dies meines Erachtens jedoch nicht her, und es wirkt daher etwas ungliicklich, dass
Macy bei ihrer Suche nach systemischen Konzepten im Buddhismus sich nicht mehr dem
Hua-yen und beispielsweise Bildern wie dem Juwelennetz des Indra zugewandt hat, was
sicher vielversprechender gewesen ware. Denn dass ihr eigentliches Ziel ein ganzheitliches

»Netzbild*“ der Welt ist, zeigt Macy nicht nur {iber die Einbindung der Systemtheorie in ihr

Denken, sondern in ihrer Lesart dessen, wie man dem Buddha zufolge {iber den paficca-

samuppdda nachdenken sollte:

Yoniso manasikara offers multiple and fruitful connotations for the way we can think
about dependent co-arising. Referring to womb it connotes generation, the arising of
phenomena. As ‘matrix,’ it suggests the web of interdependence in which these phenomena
participate ... synthetic rather than analytic, it involves an awareness of wholeness — a wide
and intent openness or attentiveness wherein all factors can be included, their inter-
relationships beheld. (MACY 1991, 63)**

Anderen Orts nennt sie schlielich sogar sehr wohl explizit das Juwelennetz des Indra als
Bild eines polyzentrischen nichthierarchischen Verkniipfungsprinzips im Gegensatz zu hie-

rarchischen anthropozentrischen Weltbetrachtungsweisen, ohne diesem jedoch ausfiihrlich

424
nachzuspiiren:

The interconnectedness — or more precisely, the interexistence™ — of all beings is
expressed in the Buddhist vision of reality known as the Jeweled Net of Indra, where, at
each node of the net, each being like a gem reflects all the others. Today explorations into
quantum physics, systems theory, holography and morpho-genetic fields offer similar
perspectives on the structure of the universe. (WLWS 203f)

#! Macy selbst scheint geahnt zu haben, dass die Auseinandersetzung mit dem Entstehen in Abhingigkeit
inhaltlich problematisch werden konnte und der Stoff eigentlich nicht das hergibt, was sie in Mutual
Causality zum Teil nichtzutreffend oder sogar polemisch aus ihm konstruieren will: “What had drawn me to
the Dharma was the luminous vitality of the Buddhists I knew in South and Central Asia and the meditative
practices they taught me. All the while, their discourses on causality struck me as musty and remote. This
doctrine seemed either so obvious (everything has a cause) or so abstruse (with scholastic enumerations of
causal factors) as to appear irrelevant to my own life” (WLWS 53).

422 pTSD gibt dafiir “having its foundation in this, i. . causally connected” (D 1.185, Vin 1.5 =S 1.136).

23 Hervorhebung von mir.

424 «As in the hologram of modern science, each part contains the whole” (CB 52). Wobei festzustellen ist,
dass die Systemtheorie durchaus Hierarchien im Sinne von Organisationsebenen kennt Vgl. beispielsweise
ROLSTON (1993, 151).

%3 Ein Begriff, den sie von Thich Nhat Hanh {ibernommen hat.
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Das abhingige Entstehen als “arguably the clearest conceptualization of mutual causality
prior to general systems theory” (CB 51) zu verstehen, halte ich fiir recht gewollt**®, und
die These, sein Zweck sei es “to free us from the prison cell of ego and usher us into the
gladness of harmonious, responsible relationship with all that is”*' (CB 51) fir sicher
winschenswert, aber in hochstem Mal3e konstruiert. Denn es stimmt zwar der erste Halb-
satz, die Zielrichtung ist jedoch, wie wiederholt erwéhnt, urspriinglich eine andere:

nirodha. Thre Auflésung, will man sie nicht fiir unrichtig halten, muss daher als Neuerung

gelten, nicht aber als Reevaluierung.

Die Richtigkeit ihrer Interpretation der urspriinglichen Bedeutung des Entstehens in
Abhéngigkeit in extenso zu analysieren und zu veri- oder wahrscheinlicher falsifizieren
hieBe jedoch fiir die Zwecke dieser Arbeit, den falschen Schwerpunkt zu wéhlen und zu
kurz zu greifen. Denn was Macy eigentlich bezweckt, ist schlieflich genaugenommen
keine scholastische Debatte, sondern eine Anpassung des modernen Buddhismus an verén-
derte Umweltbedingungen. Der Wunsch, allgegenwértige Schlagworter wie Inter-
dependenz durch schrige Verkniipfungen in einen traditionellen, moglichst frithen bud-
dhistischen Kontext einzubinden, ist dabei durchaus verstindlich, schadet aber der Sache.
SchlieBlich muss es auch fiir Buddhisten nicht unbedingt problematisch sein, neue
Begrifflichkeiten zu verwenden. Um einen Vertreter doxischer Wahrheit zu nennen: Der
14. Dalai Lama scheint keine Schwierigkeiten zu haben, Konzepte wie Interdependenz

oder Matrix zu gebrauchen:

Interdependence, of course, is a fundamental law of nature. Not only myriad forms of life,
but the subtlest level of material phenomena, as well, is governed by interdependence. All
phenomena, from the planet we inhabit to the oceans, clouds, forests, and flowers that
surround us, arise in dependence upon subtle patterns of energy ... Our ignorance of it is
directly responsible for many of the problems we face ... [T]apping the limited resources of
our world — particularly those of the developing nations — simply to fuel consumerism, is
disastrous. If it continues unchecked ... we will all suffer. We must respect the delicate

#26 ygl. etwa: “Tracing thus the sources of suffering, he did not find a first cause or a prime mover, but
beheld instead patterns or circuits of contingency. The factors were sustained by their own interdependence
... The process nature of reality became clear — its continual flow, the radical impermanence of all things,
with no element or entity aloof from change. But the flux was not chaotic or random, for patterns of
conditionality emerged. He saw how factors of existence are mutually determined, providing occassion and
context for each others’ emergence and subsiding” (WLWS 56). Hervorhebung von mir. Aufler der Kom-
ponente “mutually determined” ist dies so sicher nicht falsch dargestellt. Da der allgemeinen Systemtheorie
zufolge sich aber alles in systemischen Konzepten darstellen ldsst, beweist diese systemtheoretisch an-
mutende Sprache meines Erachtens recht wenig. Mehr Ahnlichkeit lieBe sich wie erwihnt mit Sicherheit
zwischen Hua-yen-Buddhismus und Systemtheorie finden. Vgl. beispielsweise ODIN (1995): Process
Metaphysics and Hua-yen Buddhism.

7 Hervorhebung von mir.
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matrix of life and allow it to replenish it self ... Ignorance of Interdependence has not only
harmed the natural environment, but human society as well. DaLar Lama (1992, n. pag.)

Und mit dem von dem vietnamesischen Zenmonch Thich Nhat Hanh gepréagten Begriff des
»interbeing®, steht Macy eine dem Buddhismus entsprungene Formulierung zur
Verfiigung, die gezielt gebildet wurde, um die wechselseitige Verbundenheit und Durch-
dringung aller Phdnomene zu beschreiben. Sie selbst ist Schiilerin Thich Nhat Hanhs und
folgt auch durchaus seiner Argumentation, doch hélt sie daran fest, dass dem abhingigen

Entstehen eine Schliisselrolle in ihrer Entwicklung zukommt:

I have been deeply inspired by the Buddha’s teaching of dependent co-arising. It fills me
with a sense of connection and mutual responsibility with all beings. Helping me
understand the non-hierarchical and self-organizing nature of life, it is the philosophic
grounding of all my work.**®

Das muss wohl so stehen gelassen werden, auch wenn meinem Verstindnis nach davon
auszugehen ist, dass es die Systemtheorie ist, die sie das Prinzip selbstorganisierender

Systeme erkennen lie}, und die buddhistische Praxis sowie die Auseinandersetzung mit

dem Bodhisattva-Ideal, die sie ihre Verbindung und Verantwortung fiihlen lasst.

Wichtig fiir die Frage nach einer Okologischen Ethik in Zusammenhang mit Macys
Verstindnis des Entstehens in Abhingigkeit ist dabei ihre Folgerung, im Dharma gebe es

kein Sollen, da dies in der Realisierung des paficca-samuppada verschwinde. Nun ist Ethik

jedoch fiir gewdhnlich eng mit dem Begriff des Sollens verkniipft. Macy dagegen scheint
zu folgern, dass die Richtlinien fiir menschliches Handeln quasi naturgesetzlich oder

systemisch bedingt ,,von selbst entstehen.

[TThere is the simple, profound awareness that everything is interdependent and mutually
conditioning — each thought, word and act, and all beings, too, in the vast web of life. Once
there’s insight into that radical interdependence, then certain ways of living and behaving
emerge as intrinsic to it.**” Wisdom and morality, prajna and sila, are then seen as
inseparable as two hands washing each other, to quote an early sutra. (MACY 1985, 104)

Wahrscheinlich entnimmt Macy dieses Bild dem Sonadandasutta, in dem die symbiotische
Beziehung von sila und pania erklért wird. Der Brahmane Sonadanda soll dem Buddha

beantworten, was die essentiellen Eigenschaften eines wahren Brahmanen seien, und

erklart, dass dies eben sila und parisia sind. Ob man immer noch ein Brahmane sei, wenn

¥ Http://www.joannamacy.net/html/engaged.html.
¥ Hervorhebung von mir.
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eine der beiden fehle, fragt der Buddha und Sonadanda antwortet, dass man auf keins von

. . . 430
beiden verzichten konne.

Damit wird deutlich, dass Vortrefflichkeit im Verhalten, nicht
nur im Geiste, eine notwendige, absolut unverzichtbare und vor allem der geistigen Ent-
wicklung, das heiflt dem Entwickeln von Einsicht, gegeniiber gleichwertige Komponente
auf dem Weg zur personlichen Vervollkommnung ist. Statt ethischen Sollens wire also
eventuell ein ethisches Wollen — ndmlich um der eigenen Entwicklung willen — denkbar.

Der Aspekt der Selbstverpflichtung im Rahmen der Silas wiirde eine solche Lesart stiitzen.

Moralische Beriicksichtigungswiirdigkeit griindet in Macys System also nicht auf einer
metaphysischen Instanz, sei es Weisung Buddhas oder géttlicher Befehl etc., sondern
entspringt dem fundamentalen kausalen Wechselseitigverbundensein aller Phdnomene. Da
Richtlinien ethischen Handeln sich aus einer naturgesetzlichen Verbundenheit erschlieen
sollen, hieBe dies, das im okologischen Kontext fiir richtig befundene Handeln wére
lediglich das je individuell vernunftgeborene Handeln des Einzelnen, der in Erkenntnis der
allseitigen Verbundenheit weifs, was angemessenes Handeln ist. Fiir eine breite Wirkung ist
dieser Ansatz entschieden zu elitér, da die Vernunftbegabung des Menschen in Fragen des
Umgangs mit der Welt schlieBlich regelmifig zu versagen scheint. Warum, scheint sich
der unverniinftige Mensch zu fragen, sollte angesichts dieser Erkenntnis des wechsel-
seitigen Verbundenseins zwingend eine die anderen Teilnehmer der Biozonose nicht
schiadigende Lebensweise das unbedingte Resultat sein? SchlieBlich werden Verstofe nicht
durch innerweltliche oder jenseitige — abhidngig vom jeweiligen Gott — Strafaktionen oder
Sanktionen geahndet. Im Falle des Wechselseitigverbundenseins habe ich nicht mit Strafe,
sondern mit moglicherweise unangenehmen physischen — zu viel Regen durch Klima-

. 431 . . . .
verschiebung etc. — Konsequenzen zu rechnen.” Wenn ich gewillt bin, diese zu ertragen,

#0 «For understanding, Gotama, is washed around with virtue, and virtue is washed around with
understanding. Where there is virtue there is understanding, and where there is understanding there is virtue.
Those who have virtue possess understanding and those who have understanding possess virtue, and virtue
and understanding are declared to be the best things in the world. Just as, Gotama, one hand might wash the
other or one foot wash the other, even so Gotama, is understanding washed around with virtue and virtue
washed around with understanding.” Ubersetzt von KEOWN (1992, 234). Pali: ‘No h’idam bho Gotama sila-

paridhota hi bho Gotama paiifia, paiifia-paridhotam silam, yattha silam tattha pafifia, yattha pafifa tattha
silam. Silavato pafifia pafifavato silam, sila-pafifanafi ca pana lokasmin aggam akkhayati. Seyyathapi bho
Gotama hatthena va hattham dhopeyya, padena va padam dhopeyya, evam eva kho bho Gotama sila-
paridhota paiifia, pafina-paridhotam silam’ (D I 124).

#! Die Weigerung der USA, das Kyoto-Protokol zu ratifizieren, wire ein Beispiel, wie der groBte
Verursacher von Treibhausgasen deren negative Auswirkungen auf das Weltklima trotz eindeutiger
Faktenlage (vgl. IPCC Report 2001) ignoriert. Daraus resultiert jedoch keine unmittelbare ahndbare
Belastung des einzelnen Amerikaners, wie beispielsweise im Falle ,gottlicher Bestrafung eines
Gebotsiibertritts. Vielmehr werden die unangenehmen Folgen kollektiven Handelns von den eigentlich zur
Rechenschaft zu ziechenden Verursachern auf die nachfolgenden Generationen abgewélzt. Vgl. dazu den
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sei es, weil es mir egal ist, oder ich Regen sogar gut finde, oder Befriedigung daraus ziehe,
destruktiv zu handeln, bin ich in der Lage, dies zu tun. Aus der Einsicht in das Entstehen in
Abhingigkeit erkenne ich vielleicht mechanisch-biologische okologische Zusammen-
hinge, doch diese sind an sich erst einmal wertfrei. Ob ich aber deshalb mein Handeln an
umweltfreundlichem Agieren orientieren muss, ist fraglich: Dies geschieht wohl erst in der
Erkenntnis und Anerkennung von Werten, die man setzt.

Zusammengefasst bedeutet das, dass das Wissen um die Tatsache, dass ein wechselseitiger
Zusammenhang besteht, zu wenig fiihrt, solange man nicht weif}, wie denn nun die Dinge
zusammenhingen, also was genau woraus folgt. Selbst dann ist die Art der praktischen
Konsequenzen noch ziemlich offen, da sie davon abhingt, was fiir Ziele ich verfolge bzw.
was fliir Werte ich vertrete. Macy konnte voraussetzen, dass Wissen iiber die Ausweitung
des Selbst und iiber die Art und Weise, wie die Welt verbunden ist, zwangsldufig zu
positiven mitweltbejahenden Zielen und Werten fiihrt. Schlechte Ziele wiirden somit nur
verraten, dass das Zusammenhidngen der Welt nicht addquat begriffen worden ist.
Vorausgesetzt ist dabei eine bedingungslos fundamental positive Bewertung des Daseins

tiberhaupt bzw. der Welt als ganzer.

Wenn man also definiert, dass aufgrund des buddhistischen Gebots der ahimsa und des

Ideals von maitri und karuna solche Beziehungen zu bevorzugen sind, die darauf abzielen,

eine Position innerhalb dieses Gefiiges einzunehmen, die andere Teilnehmer an diesem
System moglichst wenig schidigt, dann kann ich eher erkennen, was die ethische
Bedeutung des Verbundenseins sein kann: Es bindet mich in ein umfassendes idealiter

432 . . .
Aus diesem Wissen resultiert

allen Teilen gerecht werdendes Verantwortungssystem.
nach VON FOERSTER (1993, 345) Verantwortung, da Wissen Ursprung des Gewissens ist.
Oder wie NAESS (1989, 57) sagt: “‘All things hang together’ is a good slogan, but does not

bring us far if we do not form some notions on #ow things hang together.”

DALAI LAMA (1992 n. pag.): “From that perspective, if in our generation we exploit every available thing,
trees, water, mineral resources or anything, without bothering about the next generation about the future,
that's our guilt, isn't it? So if we have a genuine sense of universal responsibility, as the central motivation
and principle, then from that direction our relations with the environment will be well balanced.”

2 Die Frage nach dem ,,warum* ist dann von der Grundlage der tatsichlichen Verbundenseinsebene auf die
der abstrakteren Ideale und Vorstellungen verschoben worden, das heif3t dort liegt dann auch der Erklarungs-
und Rechtfertigungsdruck.
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4.2.3 Das Okologische Selbst

Ein menschliches Wesen ist ein Teil des Ganzen, das wir ,Universum’ nennen ... Er erfahrt
sich selbst, seine Gedanken und Gefiihle als etwas vom Rest getrenntes, eine Art optischer
Tauschung seines Bewusstseins. Diese Téduschung ist eine Art Gefingnis ... Unsere
Aufgabe muss sein, uns von diesem Gefiangnis zu befreien, indem wir unseren Mitleids-
kreis ausdehnen, um alle Lebewesen und die Géinze der Natur in ihrer Schonheit zu
umfassen. EINSTEIN**?

Wie bereits in Zusammenhang mit Macys Verstdndnis des abhingigen Entstehens gezeigt,
liegt die Besonderheit ihrer 6kologischen Ethik genaugenommen darin zu zeigen, dass eine
solche Ethik bei einem richtigen Seinsverstindnis eigentlich iiberfliissig ist.** Nichts-
destotrotz ist das angestrebte Resultat von dkologischer Ethik und 6kologischer Ontologie
in seiner Zielrichtung dasselbe: den Menschen zu einem verantwortungsbewussten Um-

3 Fiir das, was nach Macy das ,,Ergriinen des Selbst*, das

gang mit seiner Welt zu bringen.
Entstehen eines ,,Okologischen Selbste**® ist, ist Tugend nicht vonndten (WLWS 192).
Vielmehr muss es Ziel sein, eine Verschiebung der Ich-Identifikation zu bewirken, da ihrer
Ansicht nach moralische Ermahnungen offensichtlich versagt haben und ethische
Argumente oder klassische Tugenden wie Altruismus die Menschheit kaum daran hindern,

threm kurzfristigen Eigeninteresse nachzugehen:

Altruism implies that ego sacrifices its interest in favour of the other, the alter. The
motivation is primarily that of duty; it is said that we ought to love others as strongly as we
love ourselves®™’ ... With a sufficiently wide and deep sense of self, ego and alter as
opposites are eliminated stage by stage as the distinctions are transcended.***

3 (D&P 25). Ubersetzung von mir.

4 Macy: “One thing I like best about the green self, the ecological self that is arising in our time, is that it is
making moral exhortation irrelevant. Sermonizing is both boring and ineffective.” (WLWS 191).

435 Ahnlich vehement wie Macy tritt auch einer ihrer buddhistischen Lehrer, Thich Nhat Hanh, fiir einen
erweiterten Selbstbegriff ein: ,,Eingesperrt in unser kleines Selbst, sorgen wir uns ausschlie8lich um bequeme
Umsténde fiir dieses kleine Selbst, wihrend wir gleichzeitig unserem groflem Selbst Gewalt antun. Wenn wir
die Situation dndern wollen, miissen wir damit anfangen, unser wahres Selbst zu sein. Unser wahres Selbst zu
sein bedeutet, der Wald, der Fluss und die Ozonschicht zu sein. Wenn wir uns selbst als Wald visualisieren,
erleben wir die Hoffnungen und Angste der Biume. Tun wir das nicht, werden die Wiilder sterben und wir
verlieren unsere Chance auf Frieden (NHAT HANH 1999, 166).

% Von einer dogmatisch buddhistischen Position aus ist die Idee von einem groBen fiir den gesamten
Kosmos geltenden Selbst, das es zu realisieren gilt, problematisch. In einem auf Lebewesen beschriankten
Sinn gibt es im Mahayana Buddhismus (MSA XIV, 37) die Idee eines groBen Selbstes (mahatmadrsh)
durchaus. Allerdings in einem wohl primér spirituellen Sinn, der aber auch hier metaphysisch unterfiittert ist.
Auf der Basis des anatmavada-Strangs dagegen wire das groBe Selbst abzulehnen, aber das ist selbst im
alten Indien nicht Meinung des ganzen Buddhismus gewesen. Vgl. hierzu insbesondere SCHMITHAUSEN
(2000, 34) und SCHMITHAUSEN (1997, 49).

7 Dabei stellt sich die Tatsache, dass man sich selbst auch hassen, ja umbringen kann oder auch aufgrund
von Siichten oder durch riskantes Verhalten ruinieren oder in Lebensgefahr bringen kann, durchaus als
Problem. Dann wire ein Ubertragen des Verhaltens sich selbst gegeniiber auf die AuBenwelt kaum
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Es bleibt also nur die Wahl, die Idee des Eigeninteresses auszuweiten. Wie den eigenen
Korper sollte man analog auch seinen ,,erweiterten Korper beschiitzen und beispielsweise
realisieren, dass der Regenwald eine Form externer Lungen ist. Dabei gilt zu beachten,
dass dieses ,,Okologische Selbst” ein metaphorisches und dynamisches Konstrukt zugleich
ist: “It involves choice; choices can be made to identify at different moments, with
different dimensions or aspects of our systemically interrelated existence — be they hunted
whales or homeless humans or the planet itself” (WLWS 192). Ahnlich hat beispielsweise

SANTIDEVA formuliert:

Wie der Korper, der [doch] aufgrund der Verschiedenheit [seiner Teile:] der Hinde usw.
uneinheitlich ist, als einer (d. h. als ganzer) [fiir] schutzwiirdig [gilt], so ist diese ganze
Welt [der Lebewesen, obwohl] verschieden, ganz genauso [als eine, als ganze, zu
beschiitzen], weil sie so beschaffen ist, dass [fiir alle] Leid und Gliick unterschiedlos [Leid
und Gliick] sind.*’

Oder, ebenfalls als Muster von Identifikation, bzw. Analogie:

Daher: So wie du dich selbst vor Kummer und Schmerz schiitzen mochtest, so soll man der
Welt gegeniiber eine geistige Haltung des Schiitzens und eine geistige Haltung des
Mitleids iiben.**°

Der von Macy tiefendkologisch erweiterte Selbstbegriff ,,Okologisches Selbst” bedeutet
also nicht, dass das individuelle Selbst zugunsten eines iiberindividuellen Selbst aufgeldst
werden soll: Im Gegenteil, diese individuellen Untereinheiten — hier kommt die System-
theorie ins Spiel — werden notwendig gebraucht, denn diese Interaktion, die groBere
Einheiten und Strukturen generiert, erlaubt Vielfalt und sorgt fiir bessere Selbstverwirk-
lichungsmoglichkeiten: “Integration and differentiation go hand in hand” (WLWS 189).

Situationsabhiingig scheint das Konzept des Okologischen Selbst bei Macy dabei ein
Wechseln zwischen Identitit und Identifikation zu erfordern. Bei Naess dagegen ist Selbst
als Identifikationsprozess, nicht als vollkommene Identitdt zu verstehen: ,,Das 6kologische
Selbst ist das, womit sich dieser Mensch identifiziert™ (NAESS 1989, 35). Inwieweit dabei

die Umwelterfahrung als tatsdchliche Identititserfahrung oder willentliche Identifikation

wiinschenswert. Konsequenterweise versucht Macy daher, Ubungen zum Abbau des Selbsthasses zu
entwickeln.

8 Http://www.joannamacy.net/html/deep.html.

9 hastadibhedena bahuprakarah kayo yathaikah paripalaniyah/

tatha jagad-bhinnam-abhinnaduhkhasukhatmakam sarvam-idam tathaiva// (BCA 8. 91). Ubersetzung von
SCHMITHAUSEN in einem noch unpublizierten Aufsatz.

0tasmad-yathartiSokaderatmanam goptumicchasi/

rak$acittam dayacittam jagatyabhyasyatam tatha// (BCA 8. 117).
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verstanden wird, sei dahingestellt, jedoch kann ein Versuch, tatsdchlich jenseits des
Anthropozentrismus zu gelangen, ohne dass dies intellektuelle Spielerei bleibt, nach Macy
und anderen Tiefendkologen wie John Seed nur spirituell vollzogen werden. Seed bei-
spielsweise beschreibt diesen Bewusstseinswechsel als ein Ubergehen von einer Haltung
des ,,Ich beschiitze den Regenwald* zu einer Haltung 4 la ,,Ich bin Teil des Regenwalds
und beschiitze mich selbst. Ich bin der Teil des Regenwald, der kiirzlich zu denken
begonnen hat.“ Dieses Gefiihl einer erweiterten ,,Identitdt®, so Macy, ist eben das Produkt

eines natiirlichen Reifungsprozesses, das NAESS das ,,Okologische Selbst* genannt hat:

We underestimate ourselves, [Naess] says, when we identify the self with the narrow
competitive ego. With sufficient all-sided maturity we not only move on from ego to a
social self and a metaphysical self, but an ecological self as well. Through widening circles
of identiﬁcation,441 we vastly extend the boundaries of our self-interest, and enhance our
joy and meaning in life.*** (CB 46f)

Inwiefern diese Erfahrung, wie Seed sie beschreibt, eine tatsdchliche Identitdtserfahrung
oder eher eine Identifikationserfahrung ist, ist nicht zu beurteilen, mdglicherweise auch
nicht relevant. Denn wenn Seed so in der Lage ist, seine Entfremdung und sein Getrennt-
sein von der Natur zu iberbriicken, ist dies bereits ein Ausdruck eines ,.ergriinenden
Selbst“.** In Ankniipfung an ihre Leidanalyse (4.2.1) ergéinzt Macy dabei als besonderes
Element dieser erweiterten Identitét, dass diese nicht durch eine willentliche Anstrengung,

edel, gut oder altruistisch sein zu wollen, zu Tage tritt, sondern allein durch das Da-sein

und Anerkennen des Leids (WLWS 187).

Thich Nhat Hanh

Gegen dieses Grundiibel, sich selbst als getrennt von der einen umgebenden Natur zu
erfahren, mit anderen Worten gegen einen filschlich fragmentierenden Selbstbegriff, hat
sich innerhalb des engagierten Buddhismus insbesondere Thich Nhat Hanh gewandt, der
wegen der eingingigen Bildhaftigkeit und emotionalen Direktheit der Sprache seiner
Gedichte, Reden und Aufsitze im buddhistisch-6kologischen Diskurs*** — auch in Macys

Workshops — sehr hiufig zitiert wird.

“! Thr bereits eingangs erwéhntes Lebensmotto.

2ol NAESS (1988, 34): Selbst-Verwirklichung: Ein 6kologischer Zugang zum Sein in der WelL.

3 So Macy: “This is what I mean by the greening of the self. It involves a combining of the mystical with
the practical and the pragmatic, transcending separateness, alienation, and fragmentation” ( WLWS 184).

4 “In his teaching of Interbeing, Vietnamese Zen master Thich Nhat Hanh captures the flavor of this
turning. Not only does he model the many bodhisattva roles one life can play — scholar, activist, teacher,
poet, meditator, and mediator; he opens as well through the concept and practice of Interbeing a wide gate
into the Buddha’s doctrine of dependent co-arising”( http://www.joannamacy.net/html.engaged.html).
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When we look at a chair ... our tendency is to separate it from the rest of the world, which
might be called the non-chair context. If we look carefully at our chair, we can see the
whole world in it: the forest from which came its wood, the human race from which came
the carpenter, etc. If we remove all the non-chair elements from the chair, the chair will be
unable to exist. Things in this world are interrelated. The Buddhist Genesis is summarized
by this statement in the Majjhimanikaya: “This is because that is; this is not because that is
not; this is born because that is born; this dies because that dies.” (THICH NHAT HANH
1985, 81f)

Zugegeben klingt diese Stelle dhnlich wie Macy nach einer Beanspruchung des paficca-

samuppdda als das Verbundenheitsmodell schlechthin, tatsdchlich iiberwiegt in seinem

Werk jedoch eine eher blumige, Hua-yen-nahe Bildsprache und Begriffsschopfung:

Im ganzen Universum gibt es nicht ein Phdnomen, das uns nicht ganz personlich betreffen
wiirde — von einem Kieselstein am Grund des Ozeans bis zur Bewegung einer Galaxie
Millionen von Lichtjahren entfernt ... Man koénnte dies eine Meditation {iiber ,.endlos
verwobenes Intersein® nennen. Alle Phinomene sind voneinander abhédngig. (THICH NHAT
HANH, 1999, 165)

Wie gesagt ldsst sich jedoch nur aus bloBer Abhdngigkeit nicht schlieen, dass man
deswegen ,,gut* handeln muss. Egal ob eine Tat gut oder schlecht ist, sie steht in absoluter
Interdependenz mit dem Rest der Welt. Interessant ist das nur dann, wenn ich diese Inter-
dependenz als Stiitze bei meiner Entscheidungsfindung betrachte, weil sie mich daran
erinnert, dass mein Tun konkrete Auswirkungen haben wird. Selbst wenn es negative
Auswirkungen sein sollten, ich mich aber damit arrangieren kann, kann mich die Inter-
dependenz nicht dazu zwingen, anders zu handeln. Ich kann Verantwortung libernehmen,
wenn ich diesen Zusammenhang der Dinge durchschaue, ich muss es aber nicht notwendig.
GroBBer Vorteil des erweiterten Selbstbegriffes dagegen ist, dass man streng genommen
sogar Egoisten damit kodern kann, vorausgesetzt man gibt ihnen nur eine ,richtige*
Vorstellung von ihrem eigentlichen Ego. Anders gesagt: Eine radikale Realisierung des
anderen als nicht verschiedenen von mir konnte sogar dazu flihren, das andere als das
Selbst zu empfinden. Psychologische Identifikation konnte so eventuell als Ersatz fiir
axiologische Ethiken dienen. Da ,,Ich* in allen Aspekten florieren will, fiige ich mir als
Blume keinen Schaden zu.**®

Dem entgegengesetzt braucht eine Ethik mehrere identifizierbare, unterscheidbare

Subjekte, denn nicht die Identitdt, sondern die wesenhafte Gleichheit oder untrennbare

5 Tatsichlich lieBe sich das Okologische Selbst als eine Uberwindung des statischen, abgetrennten,
atomistischen Ichs lesen, was dem Buddhismus eigentlich liegen sollte. Fraglich bleibt nur, wie stark, wie
wortlich, wie absolut der neue Selbstbegriff zu verstehen ist, denn es sollte stets bedacht werden, dass auch
dieses Okologische Selbst als Konzept nur ein Konstrukt, eine Arbeitsgrundlage ist, die bestimmte Formen
wiinschenswerten ethisches Verhaltens produzieren soll.
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Verbundenheit kann Antrieb sein, dem anderen wohlwollend zu begegnen. Nicht als mich
selbst, sondern wie mich selbst, sollte ich ithn behandeln.**

Nun hat KEOWN (1992, 19) zu recht darauf hingewiesen, dass der Buddhismus geniigend
Anhaltspunkte bietet, Subjekte innerhalb des Moralnexus zu identifizieren.*"’

Doch selbst wenn man wie Macy et al. von einem Versagen der Ethik ausgeht und
versucht, ein ausformuliertes Regelwerk dadurch zu vermeiden, dass man das verniinftige
(erweiterte) Eigeninteresse — ich, das Okologische Selbst — anzusprechen versucht, scheint
dies recht umstindlich und nicht wirklich zu gelingen. Denn da Macy ihren Okologischen
Selbstbegriff in der Figur des Bodhisattvas verwirklicht sieht, stehen ihr fiir die alltags-

praktischen Fragen, wie sich dieses Okologische Selbst in Einzelsituationen zu verhalten

habe, wieder der Regelkatalog der bodhisattva-silas und die bodhisattva-paramitas zur

Verfiigung. Uber einen ontologischen Umweg erweist sich die Ethik trotz aller Tiefen-
Okologie und Systemtheorie dann eben doch als unabdingbar.

Dies lisst sich auch an einer von Macys Ubungen zur Erfahrung des Okologischen Selbst
in freier Natur zeigen, die nun allerdings nicht auf eine buddhistische, sondern eine hindu-
istische Formel zuriickgreift. Nach einer Ubungsphase, bei der die Augen geschlossen zu
halten sind, lautet Macys Anweisung: ,,Offne die Augen und sieh in den Spiegel: Das bist
du®“. Dem folgend 6ffnet man die Augen und sieht plotzlich ein Blatt, eine Bliite, einen

Wurm, ein menschliches Gesicht. Diese Formel ,,das bist du* (fat tvam asi) kennt man

bereits aus der Chandogya-Upanisad.

Dort wird gelehrt, dass das ,Seiende’ (sat), ein vor allem als Lebenskraft bestimmter feiner
Urstoff, das einheitliche Wesen (atman) von allem sei und somit auch mit dem Wesen oder
Selbst des Menschen (atman) identifiziert werden konne. Nach der Interpretation des
streng monistischen ,Advaita-Vedanta’ driickt der Satz die Identitét des eigenen Selbstes
(atman) mit dem vor allem als reine Geistigkeit (cit) bestimmten Absoluten (brahman) aus
(SCHMITHAUSEN 1998, 919)

Dieses Konzept ist im Allgemeinen aber nicht zur Begriindung ethischen Verhaltens
herangezogen worden. Und dass ein Allselbst nicht ausreicht, um ethisches Verhalten

hervorzurufen, hat bereits HACKER in Zusammenhang mit tat tvam asi**® treffend erklart:

Ethisches Verhalten setzt eine Beziehung von Person zu Person voraus, und dieser ist die
metaphysische Berechtigung entzogen, wenn die Individualitidt der Person keine letzte

46 Immer vorausgesetzt, ich stehe dem Leben als solchem, und insbesondere mir selbst, wohlwollend
gegeniiber, anderenfalls wire eine Gleichbehandlung eher umweltschadigend.

#7«“To pursue the issue of the ultimate ontological constitution of individual natures in this context is to
confuse ethics with metaphysics, and does not make for a fruitful line of enquiry” (KEOWN 1992, 19).

“$ ChU VI, 8-16.
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Realitit*® hat ... Das interpersonale Verhiltnis kann nicht, wie es die Ethik des
Willensmonismus letztlich doch tut, auf einen universalen Egoismus eines All-Einen
reduziert werden. HACKER (1978, 561)

Ob also das Konzept eines erweiterten Okologischen Selbst ohne explizite Ethik
auskommen kann und dennoch im Ergebnis zu Verhaltensweisen fiihrt, die man ethisch
nennen kann, scheint fraglich. Zwar rit die an NAESS angelehnte ,transpersonale
Okologie“* des australischen Philosophen Fox, sich von “environmental axiology”
fernzuhalten, also von dem Versuch, 6kologisches Handeln iiber eine Wertethik zu pro-

pagieren.*"

Allein ist es doch auch nach Macy gerade nicht so, dass das individuelle Selbst
dahingehend aufgeblasen werden soll, schlichtweg alles zu inkorporieren, so dass nur noch
ein einziges groBes Okologisches Selbst besteht — ohne Gegeniiber wire eine Ethik
tatsichlich {iberfliissig. Hier scheinen zuweilen zwei Felder, die das Okologische Selbst
besetzen soll, zu konkurrieren: das holistische mit dem relationalen. So kann zwar auf
Grundlage eines holistischen Weltbilds ,,ein Naturverstandnis begriindet werden, in dem
die innere und dullere Natur des Menschen dergestalt verbunden sind, dass man die duBere
Natur als seine eigene Natur und seine eigene Natur als die dullere Natur (MEYER-ABICH
1979a, 253) erfahrt, doch gilt neben diesem holistischen Aspekt eben auch der relationale
Ansatz ,,sich selbst™ nicht als das andere, sondern als mit allem anderen verbunden zu
sehen.

Obwohl sich dies eigentlich ausschliefen miisste, ist im Rahmen dieser Denkrichtung also
alles dem Wesen nach eins (Schwerpunkt Identitit), und zugleich steht alles mit allem in
Beziehung (Schwerpunkt Identifikation). Wéahrend nun in der Identitét die Dualitdt aufge-
hoben ist, bleibt diese in der Identifikation durchaus bestehen und ist im Rahmen von Per-
spektivenwechseln, wie beispielsweise dem ritualisierten Wechsel zu nichtmenschlichen
Positionen,*> durchaus erwiinscht. Ontologisch interessant fiir ethische Fragen ist an
diesem Konzept des Weltseins also am ehesten das Heideggersche ,,In-der-Welt-sein®, da
fiir die Ethik die Position etc. des Menschen relevant ist, also der relationale Aspekt des
Daseins. Wer und was alles als Adressat ethischen Handelns in einer derart ausnahmslos

vernetzten Welt ist, lieBe sich dann nach dem Strukturierungsprinzip der Zuwendung

* Fiir den Buddhismus lieBe sich sagen: zumindest eine relative Realitit.

450 Vgl. Fox (1990, 217): “The transpersonal ecology conception of self is a wide, expansive, or field-like
conception ... ethics is rendered superfluous!”

1 Offen bleibt, ob bei einer derartigen Ausdehnung des Selbstbegriffs nicht doch auch ein Wertbegriff
mitgedacht wird, ndmlich der des Selbstwerts des Universums. In dhnlichen Bahnen bereits WHITEHEAD
(1996 (1926), 48): ,,In seinem Solitdrsein fragt der Geist: Was kann das Leben iiber den Weg des Werts
erreichen? Und er kann einen solchen Wert nicht finden, bis er seinen individuellen Anspruch mit dem des
objektiven Universums verschmolzen hat. Religion ist Welt-Loyalitét.*

#2vagl. beispielsweise The Council of all Beings 4.3.2.
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festsetzen, das heiflt jeder/jedes, der von Handlungen betroffen ist, ist Subjekt legitimer
Rechtfertigungsanspriiche.

Obwohl also meinem Verstindnis nach primir suggeriert wird, das Okologische Selbst
sprenge die Grenzen des hautverkapselten Ego hin zur Erkenntnis einer dem individuellen
menschlichen Dasein iibergeordneten Einheit des Lebens, interpretieren beispielsweise

GOTTWALD, KLEPSCH (1995, 21f) diese Authebung der Dualitét vollig anders:

[Die] Kraft, die das Erleben des okologischen Selbst fordert, liegt im Wiedererwachen
nichtdualistischer Spiritualititen. Sie fiihren zum Erleben der Korper-Geist-Einheit.”>® In
einem von dieser Spiritualitit getragenen Okologischen Selbst wird das Materielle und
Korperliche nicht ldanger als weniger wertvoll als das Seelische und Geistige
eingeschitzt.**

World as Lover, World as Self

Die fundamentale Tatsache des Bewusstseins des Menschen lautet: ,,Ich bin Leben, das

leben will, inmitten von Leben, das leben will*. ALBERT SCHWEITZER*

Als Konzept der Selbsterfahrung steht diese Erkenntnis, die auch fiir Macy gilt, dem
intellektuellen Cartesianischen Konzept des Selbst des ,,cogito ergo sum* kontrapunktisch
gegeniiber.>® Doch Macy geht in ihrer Bejahung des physischen Lebens noch einen Schritt
weiter zu einem wortlich zu verstehenden amor vitae: “We are both the self of our world
and its cherished lover.” (WLWS 14). In weiten Teilen scheint ihr Verstindnis des
reziproken Liebesverhiltnisses zwischen Mensch und Welt zwar der asexuellen Mutter-
Kind-Metaphorik zu folgen, doch zumindest in Ansétzen tragt ihr Konzept der ,,Welt als
Geliebte(r)/Liebende* Ziige einer Bestitigung der Welt als einer primér erotischen.*’

Ich halte diesen Punkt fiir Vernachléissigbar,458 da die Mehrzahl der Stellen, die sich der
Liebesbeziehung Mensch-Welt widmen, nicht unbedingt sexuell konnotiert sind, sondern

Aspekte wie ,,Respekt“,459 . Ehrfurcht *° »Aufgehobensein® und ,,Einheit* betonen:

3 Hervorhebung von mir.

#% Meines Erachtens ein etwas merkwiirdiger Dreh ins Individuelle, wiirde von Macy aber sicher auch
bestitigt, da sie jede Form von Leibfeindlichkeit entschieden ablehnt.

435 SCHWEITZER (1994, 51).

6 ygl. MERTENS (1998, 530).

7 Wenn auch nicht so ausgeprigt wie beispielsweise im Werk Snyders.

48 Der deutsche Titel von “World as Lover, World as Self” ,,Die Wiederentdeckung der sinnlichen Erde*
scheint mir daher das Intendierte angemessener wiederzugeben.

59 «“Respect for the phenomenal world is integral to the Buddhist notion of tathata (suchness), to the cardinal
importance of right livelihood, and to the heart of boundless compassion ... Such respect is also implicit in
the systems view, where body and nature appear as self-organizing open systems of awesome complexity and
balance. Reverence, according to von Bertalanffy and Laszlo, is the appropriate response to such a systemic
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In the first movement, our infancy as species, we felt no separation from the natural world
around us. Trees, rocks, and plants surrounded us with a living presence as intimate and
pulsing as our own body. In that primal intimacy, which anthropologists call ‘participation
mystique,” we were as one with our world as a child in the mother’s womb. (WLWS)

Selbstbewusstsein, so Macy, distanzierte die Menschheit von dieser urspriinglichen Ein-

heit, diesem geborgenen Aufgehobensein im Schofl der Natur, war aber notwendig, um

strategisches und moralisches Denken zu lernen:

The distanced and observing eye brought us tools of science, and a priceless view of the
vast, orderly intricacy of our world. The recognition of our individuality brought us trial by
Jury and the Bill of Rights. Now, harvesting these gains, we are ready to return. The third
movement begins ... Now it can dawn on us: we are our world knowing itself. (WLWS

131)

Macys Liebesbegriff scheint sich erkennbar nicht an kama, sondern eher an die
buddhistische wohlwollende Freundlichkeit, maitri, anzulehnen, in dem begriffs-
geschichtlich das Konzept der Mutterliebe durchaus mitschwingt. Dass aus der Erkenntnis
der Welt als Selbst maitri, Wohlwollen, resultiert, hat dhnlich auch SPAEMANN (1989, 222)
formuliert: ,,Wohlwollen ist nicht eine grundlose Option, sondern das unmittelbare
Resultat einer Wahrnehmung, der Wahrnehmung der Wirklichkeit als Selbstsein.* Dabei
gilt fiir SPAEMANN, dass das Entstehen des Wohlwollens nicht auf einen moralischen

Entschluss zuriickzufiihren ist, sondern Ausfluss eines plotzlichen Innewerdens ist:

Buddhas Erfahrung war die der Unwirklichkeit des Selbst. Ich selbst bin so unwirklich,
wie mir der Andere ist, solange ich in der Zentralitdt des Triebes, im Triebhang stehe.
Liebe als amor benevolentiae ist bejahend, nicht verneinend. Sie bejaht den Trieb, weil sie
sich ganz von seiner Herrschaft befreit hat. (SPAEMANN 1989, 137)

Diese Identitétserfahrung des Selbst mit der Welt in Form einer prozesshaften, sukzessiven
Aneignung erst des eigenen Korpers, dann der ndheren Umgebung und damit des je

»Zugehorigen stellt dabei keine wirkliche Neuerung dar, sondern findet bereits bei den

Stoikern ihren Ausdruck im Prozess der oikeiosis:

Was aber macht die Identitdt des verniinftigen Wesens aus? Die Antwort der Stoiker lautet:
das Universum. Die oikeiosis des Menschen hat keine natiirliche Grenze. Als denkendes
Wesen denkt er das Ganze ... Diese Identifikation mit dem Ganzen heiflit Weisheit ... Die
Identifikation mit dem gottlichen Ganzen bedeutet die Erweiterung der oikeiosis, der
Zueignung, des Sich-vertraut-Machens {iber alle Grenzen hinaus. (SPAEMANN 1989, 70)

world.” (MACY 1991, 155). Der erste Satz ist durchaus iiberraschend, jedenfalls aus Sicht des indischen
Buddhismus.
#9vgl. Snyder S. 57.
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Macy fordert also ein Weltbild, das die Welt nicht als Schlachtfeld zwischen Gut und
Bose, Geist und Materie betrachtet oder sie fiir eine Falle halt, aus der es zu entrinnen gilt.
Denn der Ablehnung des physischen Lebens entspringt ihr zufolge der Versuch, dem
Abhingigkeitsverhdltnis zur physischen Welt zu entkommen. Dies erzeugt eine Hassliebe
zur Materie, die den Wunsch entweder zu zerstéren oder zu besitzen hervorbringt, einen
sich gegenseitig verstirkenden Kreislauf von Abneigung und Begierde. Im Rahmen der
Allgemeinen Systemtheorie wire dies als ‘deviation-amplifying feedback loop” (WLWS 7)

zu bezeichnen — und den gilt es zu vermeiden.

4.3 Dharma in Aktion

4.3.1 Der engagierte Buddhismus

“Buddhism is already engaged Buddhism. If it is not, it is not Buddhism.” THICH NHAT

HaNH*!

Betrachtet man Macys buddhistisch unterlegte Workshops, Lehrveranstaltungen, die
Beziehungen zu Sarvodaya, ihre Mitarbeit bei der Buddhist Peace Fellowship (BPF)*
oder Kooperation mit dem International Network of Engaged Buddhism (INEB), scheint
es, als sei eine engagiertere Vertreterin eines innerweltlich aktiven Buddhismus kaum zu
finden. Daher sollen an dieser Stelle kurz die allgemeinen Prdmissen des ,,engagierten
Buddhismus* angerissen werden, bevor auf Macys eigene Praxis eingegangen werden
wird. Der Begriff zieht sich mittlerweile leitmotivisch durch das Denken und Schreiben
von an Okologischen fragen interessierten Buddhisten weltweit und hat in der Griindung
des INEB*® einen weltlichen Arm bekommen. Als programmatisch gilt dem engagierten

Buddhismus in Weiten Teilen das 14 Regeln umfassende ethische Programm®*®* des Ordens

des Interseins (Tiep Hien Order),*®® der 1966 von Thich Nhat Hanh**® gegriindet wurde.

! In: HUNT-PERRY, FINE (2000, 36).

%62 1978 in Maui, Hawaii, von Robert Aitken Roshi gegriindet. Zu den bekannteren Mitgliedern gehdren
unter anderen auch Gary Snyder, Thich Nhat Hanh, Helena Norberg-Hodge und Sulak Sivaraksa.

4631987 von Sulak Sivaraksa gegriindet, steht INEB unter der Schirmherrschaft des Dalai Lama, Thich Nhat
Hanhs und Somdet Phra Maha Ghosanandas.

44 Sjehe im Anhang eine gekiirzte Form. Ausfiihrlich ist das Programm auf der Website des Netzwerks
engagierter Buddhisten http://www.buddhanetz.de zu finden.

465 ygl. PREBISH (1999, 36; 82): “By this I do not mean to say that Buddhism had never been socially active
in its early history, but rather that, as Kraft notes, ‘because Buddhism is not perceived to have been socially
active in Asia (at least in comparison to Christianity’s role in the West), Western Buddhists have had to re-
assure themselves that their adopted tradition really sanctions the sociopolitical engagement to which they are
drawn.””... “Joanna Macy ... has said: ‘I found that the texts which had been gathered and translated into the
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Begrifflich scheint der von Thich Nhat Hanh geprigte Begriff des engagierten Buddhismus
dabei drei vietnamesische Konzepte zu vereinen, die Achtsamkeit im Alltag, im sozialen

und im politischen Bereich betonen:

The first Vietnamese notion, Nhan Gian, actually means “Buddhism for everybody”; the
second Nhap Thé’, is translated as “going into the world”’; and the third, Da’n Than, means
“getting involved”. Rothberg feels that this citation ... is significant not only because it
captures the association of the term with “the social, political, economic, and ecological
affairs of the non-monastic world,”*®’ but also because of its more general sense of
“including the everyday contexts of families, interpersonal relationships, communities, and
work. (PREBISH 1999, 82f)

Macys Form des engagierten Buddhismus versucht ebenfalls, moglichst alle von Rothberg
genannten Bereiche anzusprechen. In erster Linie geschieht dies, indem das Okologische
Selbst im Rahmen von Ritualen erfahrbar gemacht wird. Diese Rituale sollen das Ich in
den Bereich des Erlebnishaft-Arationalen vorstolen, um die Beziehung zwischen Ich und

Welt anschaulicher und lebendiger zu erfassen, als es pure Rationalitdt vermag.

4.3.2 Umsetzung: Verzweiflungsarbeit, Rituale, Ubungen

Despairwork

Wie bereits unter 4.2.1 gezeigt, kommt der Anerkennung des Leidens an der Welt in
Macys Ansatz eine herausragende Rolle zu. Um dies zu verwirklichen, miissen ihre
Anhénger den Schmerz annehmen, als eine angemessene Antwort auf die Zerstorung der
Welt wiirdigen, ihn mit anderen teilen und erkennen, wie sie aus den Quellen Fiirsorge und

Verbundensein Kraft schopfen konnen, um an der Heilung der Welt mitzuarbeiten:

In moving through this process, on our own or in a group, we can tap the deepest well-
springs of our powers to act. Then we reach that place where, as Thich Nhat Hanh puts it,
‘the pain and the joy are one’ — restoring us to our inseparability with all life. That

anthologies of Buddhist thinking by nineteenth-century Western scholars had been done by people who had
already decided that Buddhism was world-rejecting and passive.””

466 Thich Nhat Hanh gehort der 42. Generation der urspriinglich auf dem Berg Yen Tu in Nordvietnam behei-
mateten Bambuswaldschule (Lam Te) an, die den Lehren des Ch’an Meisters Lin-chi (jap. Rinzai)
verpflichtet ist. “Bamboo Forest Buddhism is a kind of engaged Buddhism. It can be applied in all aspects of
life, political, social and cultural.” Den 1966 von ihm gegriindeten Orden des Interseins (Tiep Hien) bezeich-
net er als eine Weiterentwicklung in Kontinuitdt mit der Bambuswaldschule als ,,neuen Ast eines alten
Baumes* (HUNT-PERRY, FINE 2000, 371).

7 Hervorhebung von mir.
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inseparability manifests through compassion ... [which] means ... to ‘suffer with’. (D&P,
90)

Konkrete Methoden der Verzweiflungsarbeit, die wegen der allgemeinen Umwelt-
zerstorung, insbesondere aber angesichts der nuklearen Bedrohung wihrend des Kalten
Kriegs, entstanden ist, hat Macy ausfiihrlich in Despair and Power in the Nuclear Age und
Coming Back to Life dargestellt.**®

Macy bietet zwei Wege'® an, sich dem Okologischen Selbst anzunihern und zu einem
bewussteren Leben zu kommen. Zum einen individuelle, alltagskompatible Ubungen und
Meditationen wie Achtsamkeit, Tonglen (gtong len), oder den “Great Ball of Merit”, zum

anderen Gruppenrituale, die zeitlich begrenzt ein Heraustreten aus der Alltagswirklichkeit

zu einem weiteren Denken ermdoglichen sollen.

Achtsamkeit (sati)

Satipatthana nach der im Satipatthanasutta beschriebenen Methode, wie der Ubende

bewusste Achtsamkeit auf Korper (kdya), Empfindungen (vedana), Geist (citta) und
geistige Objekte (dhamma) lenken soll, gehdrt mit zu den wichtigsten Meditationsformen
der Theravada-Tradition. Dass dies nicht nur im Sitzen, sondern wéhrend aller Tatigkeiten
praktiziert werden kann, ist ein wichtiger Aspekt fiir Macys Form der Achtsamkeitspraxis,
da ihr weniger eine meditative Praxis des Stillsitzens, sondern vielmehr das Kultivieren

einer geistigen Alltagshaltung vorzuschweben scheint:

% Beide Biicher lassen sich stellenweise als Leitfaden fiir andere potentielle Workshopveranstalter in
Tiefenokologie/Tiefenzeit lesen. Ein in der alternativen Szene recht ungewohnlicher Schritt, die selbst
entwickelten Rituale ,,ohne Copyright* weiterzugeben, fithrt so jedoch zu einer groferen Streuung der ihr
wichtigen Inhalte.

49 An dieser Stelle sollen als langfristige Projekte nur kurz die ,,Guardian Sites* erwdhnt werden, die in ihrer
Arbeit sehr wichtig sind, aber keine offenkundige Anbindung an buddhistische Ideen haben und somit im
Rahmen dieser Arbeit nicht relevant sind. Zu Macys Vorschlagen fiir den Umgang mit radioaktivem Abfall
siche ausfiihrlich beispielsweise ATKISSON: Guardians of the Future. An Interview with Joanna Macy. In:
Making it Happen (IC 28) Context Institute: Spring 1991, p. 20. http://www.context.org-
/ICLIB/IC28/Macy.htm. Das Nuclear Guardianship Project ist eine etwa 1983 entstandene
Graswurzelbewegung, die sich der verantwortungsbewussten, langfristigen Aufbewahrung radioaktiven
Abfalls widmet. Dies kann als Ubung in ,, Tiefenzeit” verstanden werden, da es angesichts der langen
Verfallszeiten radioaktiven Materials die Interessen sehr vieler zukiinftiger Generationen von Lebewesen zu
beriicksichtigen gilt. Die falsche Losung wire es daher, diesen Abfall zu vergraben und vergessen, so dass
mogliche Leckage nicht entdeckt werden kann, sondern vielmehr ihn in Sichtweite zu bewahren. Diese
»Quardian Sites* sollen Orte der Erinnerung und Achtsamkeitsiibung werden, Orte flir Pilgerfahrten. Macy
scheint im Ubrigen nicht die einzige gewesen zu sein, die annimmt, Sakrieren sei eine angemessene
Maoglichkeit, mit Atommiill umzugehen. Bereits gut zehn Jahre vor ihr, 1972, schlug ,,Alvin Weinberg,
Pionier der Atomforschung und Direktor des Oak Ridge National Laboratory, der die Unzuldnglichkeiten
unterirdischer Lagerung erkannt hatte, eine liberraschende Alternative vor: Die oberirdische Lagerung auf
unbestimmte Zeit in Einrichtungen, die dann von sogenannten Atompriestern bewacht und gewartet werden
sollten* (SIMONIS 1996, 175).



4 JOANNA MACY 143

We need ways of being ‘mindful’ — which as Thich Nhat Hanh says, is to be constantly
aware of the miracle of being alive. Monks and saints had spiritual practices which often
drew them away from the world into seclusion. The kinds of meditative practice we need
take us into the world, to let each event and encounter be the occasion for knowing the
power of our interconnectedness. (D&P 154)*7°

Dabei ist Anapanasati, die Achtsamkeit beim Ein- und Ausatmen, fiir Macy von beson-
derer Bedeutung, da Atmen als Offnungsiibung dient, um Innen und AuBen zu syn-

chronisieren, um Geist und Korper zu verbinden. Bewusstes Atmen soll den Geist

. . . . 471
beruhigen und daran erinnern, dass wir offene Systeme sind.”’

Tonglen (gtong len)

Eine besondere Form von Atemiibung,’* die Macy in ihren Workshops einsetzt, ist an eine

tibetische Meditationsiibung angelehnt, die es zum Ziel hat, bodhicitta zu erzeugen:

It involve[s] giving oneself permission to experience the sufferings of others (in as
concrete a fashion as possible), and then taking these sufferings in with the breath, visua-
lizing them as dark granules in the stream of air drawn in with each inhalation, into and
through the heart, and out again. (WLWS 23)

Zwar erwihnt sie nicht explizit, an welche tibetische Praxis sie dies anbindet, doch erinnert
das Einatmen schwarzen Schmerzes, ,,verdauen* des Leids und Ausatmen von hellem, von
Wohlwollen begleitetem Licht am ehesten an die tibetische Tonglen (gtong len)-Praxis. So
erklart dhnlich wie Macy etwa Pema Chodron, Leid aus dem Weg zu gehen, sei eine

falsche Taktik. Tonglen soll eine Methode sein, Leiden und die Angst vor Leiden zu

tiberwinden sowie Mitgefiihl zu wecken:

Die Ubung von Tonglen — Geben und Nehmen — hat die Kraft, Bodhichitta (sic) zu
wecken, ... es ist eine Praxis, in der wir Schmerz annehmen und Gliick aussenden ... Wann
immer wir in irgendeiner Form mit Leiden konfrontiert sind, besteht die Tonglen-Ubung
darin, es mit dem Wunsch einzuatmen, dass alle Lebewesen frei sein mégen von Schmerz.
Wann immer wir Gliick in irgendeiner Form erleben, ist es unsere Ubung, dieses Gliick,
verbunden mit dem Wunsch, dass alle Lebewesen gliicklich sein mogen, auszuatmen.
(CHODRON 1998, 142f)

40 Oder anders gesagt brauchen wir Wege, um uns wihrend des alltiglichen Arbeitens, Einkaufens,
Zeitunglesens etc. unserer wahren Natur zuzuwenden, erklart Macy (miindl. Kommunikation).

! Verbundenheitserkenntis iiber die Atmung findet sich beispielsweise auch in einer Atemmeditation von
KABILSINGH, die Atmen als Weg ansieht, die Verbundenheit mit anderen Wesen u.a. iiber das Atmen der-
selben Luft zu verdeutlichen.

2 Nach eigenen Aussagen praktiziert sie selbst neben Andpanasati und Tonglen auch ,holotropes Atmen®.
Dies ist allerdings nicht buddhistisch inspiriert, sondern eher an Techniken des Kundalini-Yoga angelehnt
und orientiert sich an der transpersonalen Psychotherapie des Psychiaters Stanislav Grof.
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Der fromme Wunsch allein rettet sicher noch keine aussterbende Tierart, doch ist diese
Ubung als Teil einer Paketldsung zu betrachten: Die Frustration angesichts der scheinbaren
Vergeblichkeit und Bedeutungslosigkeit des eigenen Tuns, wenn man die Vielzahl von
Umweltproblemen bedenkt, darf nicht in depressive Tatenlosigkeit fiihren. Tonglen kann —
ganz unsoteriologisch und pragmatisch betrachtet — helfen, eine positive Grundhaltung zu

bewahren.

Niéchster Schritt gegen innere Lahmung und Verzweiflung, den es im Rahmen von Macys
,, Empowerment Work® zu tun gilt, ist eine Ubung zur Erkenntnis, dass es trotz des Aus-
malles des Umweltzerstorung keinen Grund gibt, sich von der Grofle der Aufgabe {iber-

fordert zu fiihlen:

“Great Ball of Merit”

Diese Praxis entstand inspiriert durch das sechste Kapitel der Asta, Meditation of
Jubilation and Transformation.*” In diesem Kapitel erklirt Subhuti, wie der Bodhisattva
die Welt in alle Richtungen betrachtet, die unermesslich lange Vergangenheit betrachtet
und sieht, wie die Tathagatas das Nirvana erlangt haben. Er vergegenwartigt sich, welche
Masse an Moral, Konzentration, Weisheit und Befreiungsdenken diese Buddhas hervor-
gebracht haben. Ferner betrachtet er die erzeugte Menge an Verdienst, die mit den sechs
Vollkommenheiten verbunden ist, die Verbreitung des Dharma, die guten Taten der Laien,
wie Freigebigkeit etc. Wihrend seiner Meditation hiuft er diese ,,Wurzeln des Guten*

(kuSalamiilani) all dieser Wesen zusammen, formt daraus einen Klumpen und erfreut sich

daran:

Having thus rejoiced, he utters the remark: ‘I turn over into full enlightenment the
meritorious work founded on jubilation. May it feed the full enlightenment [of myself and
of all beings].”*"*

Macy entwickelte davon ausgehend zwei Meditationsiibungen. Die eine ist darauf aus-

gerichtet, sich alle Lebewesen, die jemals gelebt haben, meditativ zu vergegenwirtigen und

sich bewusst zu machen, dass in jedem dieser Leben in irgendeiner Form verdienstvolle

473 o ——

Anumodandparinamandparivarta.
" sarvam ku$alamiilam ...samksipya ... pindayitva tulayitva ... anumodet ... anuttarayah samyak-sambodher
aharakam bhavatu / Tatséchlich ist CONZES ,,Klumpen** (lump) im Rahmen seiner Ubersetzung des bildlichen

Kontextes des Néhrens, und wenn man an indische Essgewohnheiten denkt, vielleicht besser geeignet als
Macys ,,Ball®.
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Taten vollbracht wurden, also punya erzeugt wurde. Man solle sich vorstellen, man schobe

alle diese Taten vor sich zu einem Haufen zusammen und forme einen grof3en Ball daraus:
The Great Ball of Merit. Besonders gegen die demotivierende Angst, selbst nicht genug
ausrichten zu kénnen, soll diese Ubung effektiv sein, da sie veranschaulicht, dass kein
einzelner ,,Weltretter gebraucht wird, sondern auch kleinere Beitrdge ausreichen. Diese
kleinen Einheiten akkumulieren im Laufe der Zeit zu einer schier unvorstellbar groflen
Menge guter Taten und da in Macys holonischem Realititsmodel alle Leben verbunden
sind, gibt es keine Unterscheidung zwischen dem eigenem und dem fremdem Anteil an

diesem Guten:

The acts and intentions of others are like seeds that can germinate and bear fruit through
our own lives, as we take them into awareness and dedicate, or ‘turn over,” that awareness
to our own empowerment. Thoreau, Gandhi, Martin Luther King, Dorothy Day, and
countless nameless heroes and heroines of our own day, all can be part of our Ball of
Merit, from which we can draw inspiration and endurance.*”

Eine zweite Version der Ubung beinhaltet zudem die Vorstellung, im Umgang mit
anderen statt einer kompetitiven eine partizipative Haltung einzunehmen. Fihigkeiten
anderer sind so keine Herausforderungen, sondern Potentiale oder Ressourcen, die man
wertschitzen (und nutzen!) kann. Zusammengenommen lautet das Ziel beider Ubungen
also erstens die Entlastung des Individuums von der Gesamtverantwortung und zweitens

die Erkenntnis, dass nur das Ganze sich reparieren kann: “You cannot ‘fix’ the world, but

you can fake part in its self-healing”, so Macy.

Die vier Brahmaviharas

In allen Workshops werden im Hinblick auf eine der psychischen Betdubtheit
entgegenwirkenden, gesteigerten Wahrnehmungsfihigkeit Ubungen zu den vier brahma-

viharas oder apramanas durchgefiihrt:

This exercise is derived from the Buddhist practice known as the Brahmaviharas, or the
Four Abodes of the Buddha, which are lovingkindness [sic], compassion, joy in the joy of
others, and equanimity. Adapted for use in a social context, it helps us to see each other
more truly and experience the depths of our interconnections. (D&P 158)

7> Http://www.joannamacy.net/html/engaged.html.
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Maitri*™® und karuna'”’ sind fir Macy sicher die wichtigsten der brahmaviharas. Mudita
wird vornehmlich als motivierend und Stirke gebend eingesetzt und entsteht beispiels-

weise in der Ubung “Great Ball of Merit”. Zum Gleichmut (upeksa), mit dem Macy wie

bereits erwihnt, zu Beginn ihrer buddhistischen Praxis selbst einige Schwierigkeiten hatte,

ist es ihr heute ein Anliegen zu erkldren, dass einige ihrer Mitbuddhisten upeksa

falschlicherweise verstiinden als ein sich von der Welt befreien, weshalb sie ihrem
Schicksal gegeniiber indifferent wiirden: “They forget that what the Buddha taught was

detachment from ego, not detachment from the world* (COOPER 1985, 105).

“Council of all Beings”

Dieses Ritual entstand 1985 in Australien, als Macy mit John Seed, ebenfalls Buddhist, an
einem Konzept feilten, die Arbeit von Umweltschutzaktivisten durch motivierende
Gruppeniibungen zu unterstiitzen. Drei Komponenten machen dieses Ritual aus, das die
Interdependenz allen Lebens sowie das Okologische Selbst fiihlbar machen soll: Das
Trauern, das Erinnern, das Sprechen fiir andere Lebensformen. Dabei wird der
Selbstbegriff graduell geweitet und verdndert:

Ist in Teil eins, dem ,,Trauern®, das Individuum, das sich sein Leid bewusst macht, im
Fokus, ruft Teil zwei, das ,,Erinnern®, den Teilnehmern unsere evolutionidre Verbundenheit
und (erhoffte) langfristige Anwesenheit unserer Spezies auf der Erde ins Gedéchtnis und
leitet Teil drei ein, das ,,Sprechen fiir andere Lebewesen®, bei dem sich die Teilnehmer im
Rahmen eines Identititswechsels mit nichtmenschlichen Wesen, einzelnen Tieren,

Pflanzen, aber auch Bergen oder Fliissen identifizieren sollen.

476 Delectatio in felicitate alterius — diese Leibnizsche Formel hebt den Gegensatz von Anthropozentrismus

und Liebe zur Natur ,,um ihrer selbst willen* auf. Etwas um seiner Selbst willen zu lieben, das gerade ist die
spezifische Weise menschlicher Selbstverwirklichung. Wie weit auch Unbelebtes Gegenstand des
Wohlwollens sein kann, hingt davon ab, als was wir es verstehen, das heiBit, wieweit wir es als wirklich
wahrnehmen. Aber da es von sich aus uns keine ontologische Entscheidung abverlangt, da es durch keine
Entscheidung leidet, ist es offenbar unsere Wahrnehmung, die der leblosen Kreatur erst mit ihrer
Bedeutsamkeit auch zu ihrer Wirklichkeit verhilft. Der Bach existiert als Bach, solange es Menschen, Tiere
und Pflanzen gibt, mit denen zusammen er die Welt ausmacht. Und solange auch hat er einen Platz im ordo
amoris* (SPAEMANN 1989, 156).

77 Wie unter 3.2.1 erwihnt ein natiirliches Produkt menschlicher Leidensfihigkeit, sobald man sein Leiden
als das anerkennt, was es wirklich ist: Leiden um die Welt.
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Das Trauern

Damit die Tiefendkologie kein abstraktes Konzept'® bleibt, sondern praktische
Konsequenzen hat, muss man die Verbindung mit allem Leben erfahren, miissen die Teil-
nehmer den Schmerz zulassen, der entsteht, wenn man sich des ganzen Ausmales der
Okologischen Krise bewusst wird. Dabei handelt es sich meist um Verlustschmerz, wenn
man sich visualisierend vergegenwértigt, welche Tiere, Pflanzen oder Landschaften alle
verschwinden. Das Leid, das wir dabei empfinden, so Macy, konnen wir nur wegen
unserer ureigenen Verbundenheit mit all diesen Dingen spiliren, wegen unserer
wesentlichen Nichtverschiedenheit von ihnen — und genau deshalb entsteht Mitleid. Dieses
Mitleid wiederum ist eine treibende Kraft, die uns fiir die Aufthebung des Leids kidmpfen
lasst, egal ob es sich dabei um soziale Ungerechtigkeit oder Treibnetzfischerei handelt. Fiir
die Art und Weise, wie dieses ritualisierte Trauern durchgefiihrt wird, gibt es verschiedene
Moglichkeiten, giangigste scheint eine dramaturgisch durch Pausen und Trommeln struk-
turierte Rezitation von Namen bedrohter Tierarten zu sein, so dass die Teilnehmer sich des
Verlusts bewusst werden konnen, wobei die rhythmische Unterlegung dafiir sorgen soll,

dass dies keiner bloBen Aufzahlung gleichkommt.

Das Erinnern

In dieser zweiten Phase des Rituals sollen die Teilnehmer, im Bewusstsein, dass die
Materie, aus der sie bestehen, bereits zur Zeit des Urknalls vorhanden war, eine geistige
Zeitreise unternehmen, um sich ihrer historischen, evolutiondren und damit auch nicht-
menschlichen Dimension bewusst zu werden. Um zu erfahren, was ,, Tiefenzeit” bedeutet,
kann dies auch fiir die Zukunft versucht werden (schrittweise liber Kinder, Enkel, Urenkel
etc.) Dieses neue Gefiihl fiir Zeit soll das Verantwortungsgefiihl stirken und die weit-

verbreitete ,,Nach mir die Sintflut“-Haltung aufbrechen.

Das Sprechen fiir andere Lebensformen

Diese Macysche Ubung von Austauschung von Selbst und anderem lieBe sich mit gutem
Willen auch buddhistisch lesen. Doch triagt dieser Teil deutlich von indianischen
Vorstellungen inspirierte Ziige und erinnert an Snyders Aussage, dass in den Zeremonien

der Pueblo Indianer rituelles Drama einigen Individuen erlaubt zur Génze aus ihrer

478 «“The interdependence of all life remains just a mental concept, without power to affect our attitudes and
behaviors, unless it takes on some emotional reality. [1]f we proceed to take part in the Council per se,
speaking on behalf of other life-forms, without first acknowledging our sorrow for what other beings are
suffering at human hands, we risk being superficial, even presumptuous.” Hervorhebung von mir.
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479 430

menschlichen Rolle herauszutreten um Maske ", Kostiim und Geist™ von ,,Bison, Bir,
Kiirbis, Mais oder Pleiaden anzunehmen, den Menschenkreis in dieser Gestalt wieder zu
betreten und durch Gesang, Nachahmung und Tanz einen Gruf3 aus dem anderen Bereich
zu iberbringen® (OW 13). In meditativer Versenkung wartet man nun, so Macy, bis das
Bild einer anderen Lebensform auftaucht. Das kann ein Tier sein, eine Pflanze, ein Berg,
ein Sumpf oder Fluss. Deren Identitit annehmend sprechen die Teilnehmer jetzt als Otter,
Eiche, Matterhorn etc. Dieser Perspektivenwechsel bewirkt, dass man sich durch das
Sprechen als nichtmenschliche Entitit auf einen biozentrischen®®' Standpunkt begibt, der
ebendiesen Entitdten einen moralischen Status zuweist. Man erkennt also dadurch, dass
man diese Wesenheiten ihre Bediirfnisse und Probleme artikulieren ldsst, diese als gleich-
wertige Entititen an, die ein Recht auf Unversehrtheit haben.**

Das ,,Council of All Beings“ als Gemeinschaftsrifual zu beschreiben, erfordert eine
gewisse Dehnung des Ritualbegriffs. Fiir gewohnlich folgt ein Ritual einer strikt fest-
gesetzten Ordnung, hier aber scheint es sich eher um einen latent spiritualisierten aber
offenen Akt zu handeln, der zwar einer einfachen Rahmenstruktur folgt, dessen jeweils
konkrete Ausformung aber variabel ist. Ihrer Teleologie nach intendiert diese Ubung eine
intensive Bewusstmachung der individuellen Verbundenheit aller im lebendigen Korper
der Erde und die Stiarkung der Eigenverpflichtung, diesen zu schiitzen. Man kommt jedoch
als AuBlenstehender nicht umhin, diese Form von Ritual als doch recht sidkulare
»Rollenspiele” zu begreifen. Dies ist durchaus nicht abwertend gemeint, denn dass
»Spielen eine angemessene Haltung des Handelnden, der sich die teleologische Sinn-

richtung der Natur zueigen machen will, sein muss, fordert beispielsweise auch — vollig

unesoterisch — SPAEMANN (1989, 71):

[Der Mensch muss] sich gerade von der Unmittelbarkeit der natiirlichen Antriebe, der Lei-
denschaften, befreit haben. Er verhilt sich zu seiner Natur und zu der ihm vom Schicksal
zugeschriebenen Situation wie der gute Schauspieler zu seiner Rolle. Um sie gut zu
spielen, mufl er sich mit ihr als Rolle identifizieren, darf sie aber nicht mit der
Unmittelbarkeit des Lebens verwechseln.*®

7 Auch im Rahmen von lingeren Formen des Council of All Beings werden zuweilen Masken hergestellt,
hinter denen die menschliche Identitét zuriicktreten kann.

* Hervorhebung von mir.

1 Weil auch Berge, Fliisse etc. einbezogen werden, kénnte man wohl auch ,,physiozentrisch* sagen, doch
auf dem Hintergrund der Gaia-Theorie sind auch diese Entitdten als lebend zu begreifen und darzustellen.

2 Dass diese Ubung nicht leicht ist, da die spielerischen Elemente leicht ins Alberne kippen konnten, ist
Macy durchaus bewusst: Da im Rahmen des Councils of All Beings keinerlei esoterische Techniken wie
Channeling oder Shapeshifting angewandt werden, soll der Bereich der Vorstellungskraft nicht tiberschritten
werden, dennoch soll es, so Macy, Fille gegeben haben, in denen diese Form der Workshoparbeit zu schama-
nistischen Erfahrungen gefiihrt habe.

*3 Hervorhebung von mir.
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Und tatséchlich wird wohl kaum die Gefahr bestehen, dass irgendeiner der Teilnehmer sich
tatsdchlich fiir einen Otter etc. hélt — als solcher konnte er wohl kaum noch
kommunizieren, weshalb leicht einsichtig ist, dass ein signifikanter Unterschied besteht
zwischen dieser Form ritenhaften Dramas zum Zwecke temporarer Identifikation und der

tatsichlichen meditativen Identititserfahrung.***

Wer schnell (sich) Selbst und die anderen retten mochte, der moge sich dem hochsten
Geheimnis widmen: der Austauschung von Selbst und anderem.*® SANTIDEVA

% Ob es bei den indianischen Zeremonien indes anders aussieht, ist fraglich.
5 atmanam caparams-caiva yah §ighram tratum-icchati/
sa caret/paramam guhyam paratmaparivartanam// BCA 8. 120.
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5 Thailand

Wie in den beiden vorangegangenen Kapiteln gezeigt, gibt es innerhalb der modernen
Formen des in den Westen gewanderten Buddhismus recht verschiedene Vorstellungen
davon, wie das Verhalten des Menschen zur Natur an buddhistische Gedanken angelehnt
und nach diesen ausgerichtet werden kann. Snyders buddhistisch-poetische Schau der Welt
und die daraus resultierenden Uberzeugungen, wie eine &kologisch ethische Lebens-
fiihrung auszusehen hat, ist wie gesehen stark dem ostasiatischen Buddhismus verpflichtet.
Macy hingegen 16st die ethischen Probleme der Beziehung Mensch-Natur, indem sie sie
beiseite schiebt und das ihrzufolge wahre Problemfeld im Bereich der Ontologie ansiedelt,
so dass im Schlepptau einer Neuausrichtung des herrschenden Welt- und Selbstbildes eine
automatische Korrektur des ethischen Verhaltens der Umwelt gegeniiber nach sich
gezogen wird. Doch trotz ihrer erkldrten Affinitit zum Theravada-Buddhismus scheint
daraus nicht unbedingt das Material zu stammen, das ihren Absichten am besten dient.
Vielmehr ist die Durchmischung buddhistischer und nichtbuddhistischer Elemente in
Snyders und Macys Denken betrdchtlich, und so kann man ihre Ansdtze als westlich-
buddhistisch-0kologisch, vielleicht sogar als Vorformen eines westlichen Volks-
buddhismus begreifen.**® Mit WHITEHEAD (1996 (1925), 26) lieBe sich formulieren, dass
es sich bei dieser Form des Buddhismus um eine ,rationale Religion* handelt, ,,deren
Glaubenssétze und Rituale mit dem Ziel reorganisiert worden sind, sie zu einem zentralen
Element einer kohdrenten Lebensordnung zu machen® — und diese kohérente Lebens-
ordnung bezoge sich in diesem Fall auf eine Aufkldarung des Denkens und Neuausrichtung
des Verhaltens mit dem Ziel eines 6kologisch vertriaglichen Lebensstils.

Weil Snyder und Macy als Buddhisten erster Generation nicht so traditionsverhaftet sein
konnen,®” wie Buddhisten aus traditionell buddhistischen Lindern Asiens, ist es wichtig,
sich auch mit den Konzeptionen des asiatischen Buddhismus zu beschiftigen, die diese
westlichen Ansétze eines naturethischen Buddhismus zuweilen ergéinzen, zuweilen kon-
trastieren. Dabei ist jedoch selbstverstindlich, dass auch in Léindern, in denen seine

Anhédnger den Buddhismus ,,in die Wiege gelegt bekommen®, keine wie auch immer

6 SchlieBlich lassen sich Volksreligionen generell als Formen eines inklusivistischen Synkretismus
begreifen. Auch sollte es erlaubt und nicht verwunderlich sein, dass der Platz prabuddhistischer Elemente
wie etwa Geisterglaube im gelebten Glauben asiatischer buddhistischer Lander im Westen durch andere
nichtbuddhistische Elemente — beispielsweise aus dem dkologischen Diskurs — gefiillt wird.

7 Wobei dies nicht suggerieren soll, dass das ein Nachteil sein muss.
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geartete Form eines ,,reinen®, ,,unbeeinflussten® traditionellen Buddhismus anzutreffen
sein wird. Auch dieser enthilt nicht nur priabuddhistische Elemente, sondern unterliegt
gewissen Zyklen der Neubewertung sowie westlichem oder innerasiatischen Einfliissen.**®
Neben in erster Linie sozial engagierten Bewegungen wie Sarvodaya in Sri Lanka haben
sich dabei in der Hauptsache in Thailand nennenswerte®’ Formen eines 6kologisch
engagierten Buddhismus entwickelt. Das mag unter anderem daran liegen, dass in Thailand
Themen wie soziale Gerechtigkeit oder Umweltschutz meist in einer Matrix eines religios-
politischen Diskurses artikuliert werden — alternativ zum staatspolitisch oder gesellschafts-
politisch orientierten Model westlicher Meinungsbildung (TAYLOR 1996, 37). Hinzu-
kommt, dass der buddhistische Orden ein vitales Interesse daran haben sollte, an diesen
aktuellen Prozessen beteiligt zu werden, da die sékularen Funktionen des Sangha
signifikant zum Uberleben des Buddhismus als Religion beitragen werden. Diese sikularen
Aufgaben konnen grob unterteilt werden in die Schaffung, Weitergabe und Bewahrung von
Kultur, also erzicherische Funktionen und Aufgaben.*” Und dazu gehort mit dem
Auftauchen neuer Problemfelder wie der fortschreitenden Umweltzerstorung in Thailand
eben auch die Umwelterziechung. Mit der Hinwendung zu aktuellen Problemen bietet sich
dem buddhistischen Orden eine Mdglichkeit, alltagsrelevant zu bleiben und nicht in
Dogmen zu erstarren, ja vielleicht sogar seine Rolle zu stirken: “The experience of the
monks in the rural areas who are engaged in community development, shows that a new
leadership of the monks is needed in order to regain the role that they have almost lost”
(PHONGPIT 1988, 19). Fiir die Monche kann dies bedeuten, dass sie sich den Bediirfnissen
der sich dndernden Gesellschaft stirker anpassen und sowohl ihr Wissen um akute
(lokal)politische oder ©kologische Probleme als auch ihr Sozialbewusstsein ausbauen

sollten. AuBerthailindische oder unorthodoxe Einfliisse®! werden dabei durchaus auch

8 S0 ist von Buddhadasa beispielsweise bekannt, dass er von den Idealen Gandhis, aber auch von der
Theosophischen Gesellschaft und Anagarika Dhammapala (1864-1933), dem Griinder der Mahabodhi
Gesellschaft, beeinflusst war, so Louis Gabaude in einem Interview. Vgl. hierzu auch Dhammapitaka: “The
growing interest in Buddhism and the progress of Buddhist studies in the West have greatly influenced the
Buddhist revival in Asian Buddhist countries. ... When Asia entered the modern period, Buddhism had
stagnated in a state of habits and become a popular religion burdened with ceremonials and superstition.
Then, in the face of Western civilization, it lost ground. But, with the rise in the interest among Western
people, Asian Buddhists turned to revalue their traditional heritage” (PAYUTTO 1984, 145).

9 Zumindest zahlenmiBig, da in keinem anderen asiatischen Land so viele Monche in diesem Bereich titig
sind. Auf Initiativen in anderen buddhistischen Léndern wird am Ende dieses Kapitels (5.4) eingegangen
werden.

4 Vgl etwa ISHII (1986, 24): “In traditional Thai society, the Buddhist Sangha played as great a part as the
court in creating and preserving cultural values.”

1 S0 wie der Buddhismus schlieBlich nie frei von Einfliissen gewesen ist, vgl. dazu insbesondere SWEARER
(1995, xi), dem ich in meinem Versténdnis folge: “It must be kept in mind, ... that the forms of Buddhism ...
planted in Sri Lanka as well as ... Southeast Asia, grew in diverse cultural soil enriched by various indi-
genous belief systems from Sinhalese, Burmese, Tai, and Lao to Khmer. In short, the notion of a mainland
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eine Rolle spielen. So weil man, dass die in verschiedenen Bereichen der
Reformbewegung engagierten Monche dieses traditionellen Theravada-Landes zumindest
in der gebildeteren Schicht von Gandhi, Sarvodaya Shramadana, E. F. Schumacher, Ivan
Illich oder Fritjof Capra und deren Kritik der modernen Gesellschaft beeinflusst wurden
und werden (PHONGPIT 1988, 21).%%

Es gilt zudem zu beachten, dass so etwas wie ein einheitlicher (Theravada-)Buddhismus
auch in Thailand nicht existiert. So machte beispielsweise TERWIEL (1979, 3) darauf
aufmerksam, dass bei Untersuchungen des Buddhismus in Thailand zwischen zwei
Gruppen von Buddhisten zu unterscheiden ist — deren Vertreter entweder einem béuerlich-
landlichen oder einem gebildeten Milieu entstammen —, die sich trotz aller Unterschiede
beide gleichermaflen als Buddhisten begreifen. Daher mag es meines Erachtens auch
gerechtfertigt sein, fiir diese beiden unterschiedlichen Gruppen je auf ihre Bediirfnisse und
Féhigkeiten abgestimmte Ansidtze zu verwenden, um sie angesichts der 6kologischen Krise
iiber notwendige Verhaltenskorrekturen aufzuklidren und ihnen die in diesem Zusammen-
hang relevanten ethischen Prinzipien zu vermitteln. Berlicksichtigt man also diese
Unterschiede in Bildungsstand und Religionsverstdndnis, so ist einsichtig, dass ein um die
Umwelt besorgter Monch im stiddtischen Milieu anders argumentieren muss als ein auf
dem Land lebender Ménch.*”* Denn der ,durchschnittliche* Buddhist kann moglicher-
weise nicht einmal den Edlen Achtféltigen Pfad auswendig, vielleicht weill er auch nicht
genau, was die Vier Edlen Wahrheiten sind, aber er ist dennoch durch und durch Buddhist
(TERWIEL 1984, 88). Rituale wie das noch nédher zu betrachtende ,,Ordinieren* von
Béaumen (buat tonmai) oder Wildern (buat pd) ist daher in einigen ldndlichen Gegenden
durchaus ein geeignetes Mittel, um bestimmte Ideen zu transportieren; in einem
intellektuell gebildeten Umfeld dagegen wire die Neuinterpretation der silas wohl

erfolgsversprechender.

Southeast Asia Theravada, Pali “orthodoxy” is an ahistorical projection ... Today, Theravada Buddhism in
Sri Lanka, Myanmar (Burma), Thailand, Laos, and Cambodia reflects the rich diversity of its variegated
historical and cultural development. My use of the term Theravada Buddhism, therefore, presumes this sense
of richness and diversity of the tradition.”

42 Namen, die sich so auch bei Naess und Macy finden lassen.

3 ygl. TERWIEL (1979, 3): “The elite often appear to be aware of the philosophical message of the teachings
of Siddhartha Gautama and its implications for those who whish to follow his path to salvation. The farmers,
on the other hand, have little or no idea of the philosophy of Buddhism. Instead, the practices and beliefs
which are derived from Buddhism have been re-interpreted in the farmers’ religion to fit their particular
worldview.”
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Buddhistischer Umweltschutz, insbesondere Naturschutz — und zwar meist in Form von
Waldschutz — ist in Thailand etwa seit Mitte der 1980er Jahre ein Thema. Damals begann
eine breitere Offentlichkeit, sich fiir die Projekte und Probleme von Monchen zu
interessieren, die an lokalem Forstschutz arbeiteten. Als einer der ersten Monche, von dem
aktives Engagement bekannt ist, wire Luang Phor Khamkien Suwanno vom Wat Pa
Sukhato in Tha Mafai Wan zu nennen. Bereits 1977 erklirte er Waldgebiete zu
Heiligtiimern, innerhalb derer weder das Féllen von Bdumen noch das Téten von Tieren
erlaubt sei. Zugleich hielt er die Dorfbewohner zur Waldbrandvorsorge an, lieB sie
einheimische Baume in der entwaldeten Gegend anpflanzen und besuchte mit ihnen zu
Schulungszwecken Bauern, die dkologischen Landbau betreiben.*”* Einen Schub erhielt
diese Form des Naturschutzes um 1990 in der Provinz Buriram, als der Monch Phra Prajak
Dorfbewohner dazu aufrief, sich gegen auf dem von ihnen gewohnheitsméfig genutztem
Land neu angelegte Eukalyptusplantagen zu wehren. Die Dorfbewohner entfernten die fiir
thre Boden entwidssernde Eigenschaft bekannten Eukalyptussetzlinge wieder. Einige von
thnen — auch Phra Prajak — wurden daraufhin verhaftet. LAKANAVICHIAN (1996, 7) hilt
diese ihren Angaben zufolge erstmalige Verhaftung eines Mdnches fiir den entscheidenden
Vorfall, in dessen Folge andere Mdnche ihr Engagement im Umweltschutz begannen oder

verstirkten.*”

Da die verschiedenen Formen buddhistischer Okologie in Wort und Tat nicht nur hchst

1¥ geprigt zu sein scheinen, ist zu beachten,

personenbezogen, sondern auch stark regiona
dass die Beobachtung der Reaktion des lebendigen Systems buddhistischer religidser
Praxis auf die 6kologische Krise stets in einem bestimmten soziokulturellen Kontext — in
dem im Folgenden beschriebenen Falle dem Nordthailands — zu sehen ist. Meine Suche
nach exemplarisch angewandter buddhistischer Okologischer Ethik in Thailand
konzentrierte sich auf das Gebiet der Provinz Nan. Methodisch an Arbeitsweisen der
Ethnologie angelehnt, habe ich mich {iiber In-depth-Interviews und teilnehmende

Beobachtung dem Thema gendhert, um Denken und Handeln der phra anurak, der
,2Umweltschutzmonche®, exemplarisch Phra Somkit (5.3.2) und Phra Khru Pitak (5.3.3) zu

4% S0 EKACHALI (1994, 74f).

45 Auch TAYLOR (1996, 240) berichtet, wie Monche und Laien sich gegen die iibliche Regierungspolitik,
Wiederaufforstung durch Monokulturanbau von Eukalyptus zu betreiben, wehren. Ajahn Thui Chanthakaro
“seemed acutely aware of the problems associated with ... monoculture planting of exotic eucalyptus (seen
everywhere now in the northeast, and not without some local resistance articulated through non-
governmental organizations (NGOs) and a few village leaders.”

6 Unter ,,regional® wire dabei beispielsweise auch der nordamerikanische geographische und kulturelle
Raum zu verstehen.
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verstehen.*”’” Allgemeine Hintergrundinformationen aus nichtschriflichen Quellen zur Lage
des buddhistischen Umweltschutzes verdanke ich den Mitarbeitern der vielen in Bangkok
anséssigen, von Sulak Sivaraksa®™® initiierten Organisationen wie dem International Net-
work of Engaged Buddhism (INEB), dem Spirit and Education Movement (SEM), und der
Thai-Interreligious Commission on Development (TICD), dabei insbesondere Herrn Pipob
Udomittipong. Ebenfalls eine wichtige ,,miindliche Sekundérquelle® war mir Professor
Louis Gabaude von der Ecole francaise d’Extréme-Orient (EFEO) in Chiang Mai.

Ethnologische Techniken wie Fragebdgen etc. habe ich nicht eingesetzt, weil es nicht
moglich ist, fiir meine Fragestellung sinnvolle repriasentative Umfragen durchzufiihren
oder Statistiken aufzustellen. Meine Informationen sind also nicht unbedingt verallge-
meinerbar, sondern als persénliche Uberzeugungen der Interviewten zu verstehen und

499

geben also eher ein Stimmungsbild wieder.”” Die Interviews mit Phra Dhammapitaka und

Chatsumarn Kabilsingh wurden auf Englisch gefiihrt. In Nan und Umgebung hatte ich das
Gliick, mit Pimonphan Sakidram (Pang), die nach ihrem Anglistikstudium Mitarbeiterin
der Hak-Muang-Nan’*’-Bewegung wurde, eine kompetente, in 6kologischen Fragen hochst
bewanderte Dolmetscherin vor Ort zu finden. Die von mir aufgezeichneten Gesprache samt
Pangs Ubersetzung waren inhaltlich bereits AuBerst befriedigend, ich habe aber zur
Kontrolle die Antworten der Mdnche nochmals von einem Thaiisten der Hamburger
Universitit, Herrn Martin Seeger (M.A.), wortlich und ausfiihrlich iibersetzen lassen, um
auch Feinheiten des (thai)buddhistischen Vokabulars zu erfassen.’®’ Ich gebe die
Gespriache mit Phra Somkit und Phra Khrii Pitak daher, soweit ich wortlich zitiere, auf
Deutsch wieder. Alle Zitate ohne Quellenangabe beziehen sich auf diese Interviews, die

ich im Februar und Marz 2002 mit Phra Dhammapitaka®*?, Chatsumarn Kabilsingh, Phra

Somkit und Phra Khru Pitak gefiihrt habe.

#7 Fiir die Ermunterung, mich als Nicht-Ethnologin vom Schreibtisch ins Feld zu wagen, danke ich Professor
Dr. Terwiel von der Hamburger Thaiistik recht herzlich.

% Sulak Sivaraksa selbst hat sich freundlicherweise auch Zeit genommen, mit mir {iber Umweltschutz und
Buddhismus in Thailand zu sprechen, was mein Verstdndnis zwar sicher erweitert hat, sich im Rahmen dieser
Arbeit aber inhaltlich als nicht relevant erwies.

9 Dennoch habe ich aufgrund meiner Lektiire und aus Gesprachen mit hier nicht gesondert erwihnten
Moénchen den Eindruck gewonnen, dass die Argumentations- und Denkweisen anderer Umweltschutzmoénche
den Ausfiithrungen von Phra Somkit und Phra Khrii Pitak oft dhneln.

% Die Umschrift der Thai-Ausdriicke folgt in dieser Arbeit fiir gewShnlich der Aussprache, zu erwarten
wiére also ,,Hak-Milang-Nan“. Da aber ,,Hak-Muang-Nan“ die von der Bewegung gewéhlte Umschrift ist,
werde ich diese im Folgenden verwenden.

%! Ich bin ihm fiir seine ausdauernde Hilfsbereitschaft zu groBem Dank verpflichtet.

%2 Nach Debvedi und Rajavaramunt der aktuelle monastische Titel von P. A. Payutto.
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5.1 Die Monche und der Wald

5.1.1 Umweltsituation in Thailand

Die trotz der asiatischen Wirtschaftskrise insgesamt positiven Wachstumsraten der
thaildndischen Wirtschaft bringen zwangsldufig auch in zunehmendem Malle Umwelt-
probleme mit sich. In den seit 1961 iiblichen Fiinfjahresplédnen zur nationalen Wirtschafts-
entwicklung wurden 6kologische Aspekte lange Zeit auler Acht gelassen. 1992 wurde mit
dem National Environmental Act ein auf Ressourcenschutz ausgerichtetes Umwelt-
schutzgesetz in Kraft gesetzt und in einem Akt politischer Aufwertung die Umweltbehorde
direkt dem Premierminister unterstellt. Zu den massiven Umweltproblemen Thailands
gehoren insbesondere Bodenerosion, Wasserverknappung, Luftverschmutzung, mangel-
hafte (Gift-)Miill-Entsorgung und Entwaldung,”® von einem 6kologischen buddhistischen
Vorzeigeland ist also nicht im Geringsten zu sprechen. Die Vernichtung tropischer Wilder
stellt eines der grofen 6kologischen Probleme ganz Siidostasiens dar. In vielen Regionen,
wie auch in Nordthailand, ist hierfiir weniger eine Nutzholzentnahme durch Ortsansissige
als vielmehr der steigende Landbedarf einer rapide wachsenden Bevdlkerung und der
systematische Einschlag meist ortsfremder Corporations verantwortlich.

Wihrend 1947 noch 60 Prozent des Landes bewaldet waren (FAO 1948), wies Thailand
1994 nur noch einen Waldbestand von 26 Prozent der gesamten Landfldche auf (GRADY
1995, 2). Nordthailand traf es dabei stirker als den Rest des Landes. Zwischen 1982 und
1985 entfielen mehr als 60 Prozent des gesamten thaildndischen Waldverlusts auf diese
Region (MINGSARN 1999, n. pag.).

Stark verallgemeinernd gesprochen korreliert die Entwaldung Thailands dabei mit drei
miteinander verkniipften Prozessen. Beginnend mit dem ,,Freundschafts- und Handels-
vertrag® (Bowring Treaty) von 1855 entwickelte das Land in kurzer Zeit eine beinahe
vollkommen offene, vom internationalen Markt abhidngige Wirtschaft. Wirtschafts-
wachstum wurde in grofen Teilen durch Ausbeutung natiirlicher Ressourcen und export-
orientiert Agrarproduktion erreicht. Gleichzeitig fand auf lokaler Ebene ein Ubergang von

Subsistenzwirtschaft zu markt- und geldorientierten Okonomien statt.’*

%3 Vgl. den Jahresbericht zu Thailand der Friedrich-Ebert-Stiftung 1995.

3% Vgl. dazu ausfiihrlich den Bericht des DFG-Graduiertenkollegs Socio-Economics of Forest Use in the
Tropics and Subtropics: “Since the opening of the country for international markets with the Bowring treaties
in 1855, exploitation of natural resources and agricultural production for foreign markets played a crucial role
in the development of the country as well as for its deforestation. Logging of teak and other timber, rubber
and eucalyptus plantations, expansion of the agricultural area for rice, sugarcane, tobacco and the different
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Moglichkeiten fiir eine Trendwende hin zu nachhaltiger Waldbewirtschaftung sieht die
Forstwissenschaft am ehesten dort gegeben, wo im Rahmen von ,,sozialer Forstwirtschaft*
die lokale Bevolkerung gemeinschaftlich Verantwortung fiir Waldschutz und Waldnutzung
iibernimmt. Die positive Rolle, die religiose Uberzeugungen dabei spielen kénnen, wird
dabei ausdriicklich betont: “Old institutions like the authority and acceptance of monks and
village leaders, spiritual beliefs concerning forests and cultural aspects of forests such as

burial grounds are important aspects of community forestry* (SEFUT 1999, 32).

Umwelt: singwaedlom, thammachat, loka

Dass das, was gemeinhin ,,Umwelt” genannt wird, in Thailand kein neutrales Konzept ist,
zeigt sich an der Verwendung zweier grob dasselbe meinenden, aber unterschiedlich
konnotierten Bezeichnungen: thammachat und singwaedlom. Nach HIRSCH (1996, V) ist
der Thai-Ausdruck fiir ,,Umwelt* eigentlich singwaedlom, in etwa wiederzugeben mit ,,die
umgebenden Dinge*. Von den in der Hak-Muang-Nan-Bewegung™” engagierten Ménchen
und Laien wird dieses Wort jedoch als zu wissenschaftlich empfunden, und so spricht man
dort daher im Zusammenhang mit der Umweltkrise meist von thammachat. Zum Ausdruck
thammachat, dem gingigen Wort fiir “Natur”, und seinen buddhistischen Konnotationen
merkt IVARSSON (2001, 35) an, die kiirzlich erschienene Isan-Thai-English Encyclopaedia

(133

definiere thammachat als “‘objects that arise and exist in accordance with the normality of
that object such as mountains, rivers, trees together with people and animals who have
heart/mind.” (PRICHA 1985).” Thammachat mit einer holistischen Vorstellung von
Mensch, Natur und Gesellschaft zu assoziieren, sei dabei insbesondere von Monchen wie

Phra Dhammapitaka®*® und Buddhadasa Bhikkhu®"’ betrieben worden.

Buddhadasa argumentierte, dass dhamma die folgenden Bereiche umschliefe: 1) die Natur
selbst, 2) die Gesetze der Natur, 3) die Pflicht einer Person, den Gesetzen der Natur gemal3
zu leben, und 4) die Vorteile, die aus dem naturgemiBen Handeln entstehen (SWEARER

1989, 128). “In short, the dhamma is the way things really are and thus refers to the natural

‘cash crop waves’ (sugarcane, kenaf, maize, cassava, soya beans) of the second half of the 20th century,
account for most of the area deforested by now” (SEFUT 1999, 9).

> Siche 5.3.

3% siehe 5.2.1.

%07 Buddhadasa gebiihrt innerhalb des modernen Buddhismus Thailands sicher eine Sonderstellung, fiir
ausfiihrliche Darstellung seiner Person und Lehre verweise ich daher vor allem auf die Arbeiten von
GABAUDE, insbesondere 1988: Une Hermeneutique Bouddhique Contemporaine de Thailande: Buddhadasa
Bhikkhu.
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(Pali: dhammajati)®®® or normal (Pali: pakati) condition of things® (LAKANAVICHIAN 1996,

57). Phra Dhammapitaka allerdings schldgt fiir Umwelt statt singwaedlom oder

thammachat die Verwendung des Wortes loka (Welt) vor:

We do not have the term environment. We speak only of the whole system including
ourselves and the concept of environment seems to originate from the concept of human
beings as center, and then everything [else] is around. But we have in Pali the term loka.””
For all things.

Insbesondere sankhdmloka,sm die Welt der zusammengesetzten, konditionierten Dinge, ist

ithm zufolge eine angebrachte Sichtweise und Bezeichnung, da der Mensch eben nur Teil

des natiirlichen Systems aller aufeinanderbezogenen Dinge sei.

5.1.2 Waldmonche, Waldkloster

One place where nature exhibits life in its pristine purity as well as its mutual dependence
is the natural forest (jatavamna). The indian ascetics in general, and the Buddha in
particular, had great respect for the forest. Retirement to the forest had two specific goals.
One was therapeutic, the other aesthetic. (KALUPAHANA 1995, 139)

Seit der starken Expansion des Cashcrop-Anbaus und der damit einhergehenden
Entwaldung in den 1960er Jahren sind viele der traditionellen Gegenden im Norden und

Nordosten Thailands, in denen wandernde Waldmonche (arannaka, araniiavasin) die

' des dhutanga ausiibten, verschwunden. Auch das grenz-

{iberschreitende Wandern iiber den Mekhong, beispielsweise nach Laos’'?, ist aus

dreizehn Askeseiibungen’'

politischen Griinden nicht mehr erlaubt, so dass viele der heute lebenden Waldmdnche

% Moglicherweise handelt es sich dabei um einen (Thai-)Neologismus, da der Ausdruck dem PTC und
PTSD unbekannt ist, eventuell jedoch an dhammaja (DN 111 84) als ,,aus dem Dhamma geboren* angelehnt?
% So Dhammapitaka wihrend meines Interviews. Sein Dictionary of Buddhism gibt fir loka die
Bedeutungen world, earth, sphere, universe. Loka ist im Allgemeinen mit Substantialitdt und gleichzeitig
Vergénglichkeit konnotiert, der Raum der Kreaturen und der Kreation. Etymologisierend wird es erklért als:
»lujjatiti kho bhikkhu tasma loko ti vuccati®: ,,Weil es zerfillt, Monch, deshalb heif3it es loka.” (S IV52).

>19 Zur komplexen Bedeutung des Ausdrucks sankhara vgl. den Eintrag im PTSD. Dhammapitaka gibt nach
eigener Auskunft in seinem Worterbuch (Bangkok, o. J.) “l. compounded things, component things,
conditioned things, the world of phenomena, all things which have been made up by pre-existing causes (as
in sabbe sankhara anicca).”

> Diese werden im Visuddhimagga und Milindapanha (Kap. VI) behandelt und in letzterem ausfiihrlich
gelobt; dhutaguna araiiiiko taucht aber schon in Vin III 15 auf und MN III 40ff berichtet vom Leben im
Wald (araniiaka) oder am Ful} eines Baumes (rukkhamulika). Wie ein waldbewohnender Monch (arasiriaka)
sich zu verhalten habe, der — wieder oder temporér — in einem Orden leben will, beschreibt MN 1 4691f.

312 “In fact in neighbouring Laos today the fate of forest monks is not clear although we can assume that they
either came across to the northeast permanently, disrobed or were absorbed into the tightly regulated and
politicized sangha” (TAYLOR 1993, 169).
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mehr oder weniger dauerhaft in Waldkldstern " anzutreffen sind. Damit geht eine engere
Beziehung zur Laienbevolkerung einher und damit auch die Moglichkeit einer stirkeren

Einflussnahme.>'*

Nun ist der schriftliche, der von der Wissenschaft apperzipierte, gelehrte Buddhismus in
keiner Weise identisch mit der lebenden Religion, doch sollte die Waldtradition und ihre
Positivbewertung der wilden Natur allein wegen ihrer historischen Verbindung zu den
Anfingen des Buddhismus als ebenso legitime und ebenso normative Erscheinungsform
wie der offizielle, doktrindre Buddhismus betrachtet werden. Denn bereits seit des
Buddhas Lebzeiten haben Monche, seinem Beispiel folgend, sich zur Meditation in Walder
zuriickgezogen.”'® Dazu merkt KALUPAHANA an, das Beschiitzen der physischen Natur sei
fiir den Buddha von groBer Wichtigkeit gewesen, wie sich allein daraus ablesen lasse, dass
der Ort, an dem er sich mit seinen Schiilern zu deren Unterweisung getroffen habe, meist

arama genannt wird:

a term for garden or grove (lit., a delightful place). Many such gardens were offered to the
Buddha and his disciples, the most famous being Jeta’s forest grove (Jetavanarama)
presented by Anathapindika. Those who planted trees in the gardens or in the forest (vana)

. were considered people established in morals (dhammattha) and possessed of virtues
(silasampanna). (KALUPAHANA 1995, 123)

Naturethische Konsequenzen auf Seiten der Monche lassen sich auf den ersten Blick
daraus nur insofern ableiten, als davon auszugehen ist, dass ein das Waldleben liebender
Monch wohl natiirlich dafiir pladieren wiirde, die Natur — etwa den Wald, in dem er lebt —
zu bewahren. Allerdings nicht um der Natur selbst willen, sondern durchaus anthropo-
relational gedacht ihrer positiven Funktionen und Qualititen halber: Fiir den Monch sind
dies insbesondere die Stille und Einsamkeit, die er dort findet. Ein Theravada-Waldmonch

wiirde der Natur also normalerweise keinen intrinsischen Wert zuschreiben, weil er sie

°3 Deren Abgeschiedenheit durchaus auch stark variiert: Wihrend ein mehrstiindiger FuBmarsch vonnéten
ist, um die Waldhiitte (aranifiakutika) von Pra Phaisan Visalo bei Chaiyaphum zu erreichen, liegt das Wat
Aranyawat am Rande der Stadt Nan, ist fir den dort lebenden Phra Khrii Pitak jedoch ebenfalls ein
Waldkloster.

1% Wodurch die traditionelle Aufteilung in dorf- und waldbewohnende Monche weiter aufweicht, wobei
erstere sich fiir gewohnlich dem Studium (pariyatti), letztere der Praxis (pafipatti)verschrieben hatten. Vgl.
PAYUTTO (1990, 102).

>1> Obwohl also zu Beginn wohl alle Kloster als Waldkloster zu bezeichnen waren, gab es schon recht friih
die Unterteilung in solche Monche, die mehr meditierten und andere Mdnche, die sich starker dem Studium
widmeten. Dabei waren, so Phra Phaisan VISALO (1990, 289), die Uberginge bis in die Neuzeit wohl relativ
flieBend, und es fand Austausch zwischen beiden Gruppen statt. O’CONNOR berichtet dagegen, dass es aus
der Zeit von 1869-1910 Dokumente gibt, dic neben den beiden Kategorien ,,Meditationsmonch™ (phra
wipatsanathura; Pali, vipassana dhura) und ,,Schriftgelehrter Monch® (phra kanthathura; Pali gantha dhura)
noch eine dritte Kategorie ,,Chantender Monch* (phra suatmon) kennen (zit. nach OLSON 1990, 251f).
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nicht als getrennte Entitdt betrachtet, sondern sie wegen seiner Beziehung zu ihr schitzen.
Inwiefern es sich dabei um einen wechselseitigen Nutzen handelt, in der die Natur von den
Monchen profitiert, sei dahingestellt. Allerdings ist zu beobachten, dass Wilder, von denen
man weill, dass Monche in ihnen leben, groBere Chancen haben, nicht abgeholzt zu
werden. Und sollte ein Monch allein im Wald sterben, kann er wiederum als Nahrungs-
quelle fiir Tiere niitzlich sein.

Buddhistische Kloster waren von Beginn an von Wéldern oder Géarten umgeben und, selbst
wenn sie bei Stiddten oder Dorfern lagen, naturnah angelegt (VISALO 1990, 288). Auch
konnte ein Stadtmoénch sich durchaus fiir eine gewisse Zeit zur Meditation in den Wald
zuriickziehen und ein Waldmdnch sehr wohl phasenweise in einem Dorfkloster unter-
richten oder studieren, wenn er es wiinschte. Nach Phra Phaisan VISALO (1990, 290) wurde

diese Tradition der Unterteilung der Monche vor mindestens siebenhundert Jahren aus Sri

Lanka importiert. Dhammapitaka zufolge ist davon auszugehen, dass die dorfbewohnenden

Monche aus dem Kreis der gelehrten Monche (dhammakathika) entstanden, die sich in

sozialen, erzieherischen und kulturellen Aktivititen engagierten, wohingegen die wald-

bewohnenden Mdnche aus der Gruppe der Asketenmonche (pamsukiilika) hervorgegangen

sein konnten, die sich traditionell von gesellschaftlichen Belangen fernhielten. “Later on,
however, some forest dwelling monks, though still living away from society, embarked on
the task of study and scholarship and even produced literary works* (PAYUTTO 1990,
103f). Eine qualifizierende Unterscheidung zwischen den beiden Monchsgruppen, Kloster-
monche und Waldmonche, scheint es in Thailand nicht gegeben zu haben. Neigten die
Dortbewohner zuweilen zu Scheu vor den Waldmonchen, da diesen magische Fahigkeiten
nachgesagt wurden, so war die allgemeine Haltung den Waldmdnchen gegeniiber dennoch
eine recht wohlwollende — identifizierte man doch Meditation mit dem Erreichen des
Erwachens, also dem hochsten Ziel des Buddhismus.

Dennoch scheinen die Waldmdnche keine in allen Zeiten und Regionen durchgingig’'®

starke Tradition entwickelt zu haben, zumindest nicht in dem Malle, wie dies fiir die

Monche der dorflichen Gelehrtentradition offensichtlich ist, meint Dhammapitaka.

>16 Fiir die Moderne lasst sich sagen, dass eine Wiederbelebung der Waldmeditation von dem burmesischen
Moénch U Narada in den 1890er Jahren ausging. Er versuchte iiber exaktes Textstudium herauszufinden, wie
denn nun genau die Meditationsmethoden des historischen Buddha funktionierten. U Narada gilt als Griinder
der modernen birmanischen Schule der Waldmeditation. Sein wichtigster Schiiler Mahasi Sayadaw zog seit
den 1950er und 1960er Jahren Schiiler aus aller Welt an und brachte es zu einiger Beriihmtheit. Ziel seiner
Praxis, die in der Hauptsache Atemmeditationen beinhaltet, ist das Erreichen der Erleuchtung noch in diesem
Leben.
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“As they lived in seclusion dissociating themselves from society and their number was
comparatively small, they seemed to be very far away from the people and sometimes even
forgotten by the public* (PAYUTTO 1990, 110). Es ist gut mdglich, dass ihre Tradition

zeitweise recht schwach war, so Phra Dhammapitaka, und er hélt es fiir sicher erwiesen,

dass einige sich in Ermangelung eines formellen Studiums des Buddhismus auch mit
magischen Praktiken beschéftigten. Doch habe es immer wieder, sowohl in fritheren Zeiten
als auch heutzutage, einige herausragende Monchspersonlichkeiten gegeben, die die
Tradition neu belebt und korrigiert hitten. Phasenweise scheinen die Waldmonche im
Bewusstsein der Laienbuddhisten nur eine verschwindende Rolle gespielt zu haben, da ihr
abgeschiedenes Leben vielleicht Bewunderung in Anbetracht der Strenge ihrer Praxis
hervorrief, sie aber ansonsten wegen mangelnder Interaktion mit den Dorfbewohnern nicht
die Popularitit der in dorflichen Kldstern lebenden Monche erlangen konnten.”'” Dies ist in
der Hauptsache ihrem fiir Laien mit vielerlei Gefahren assoziierten Wohnort Wald
geschuldet, dessentwegen sie — mit Ausnahmen — auch nicht iiber zahlreiche Anhinger

verfiigten.”'® Zudem lag ihre Zahl wohl zu allen Zeiten um einiges niedriger als die der

anderen Monche. Doch berichtet Dhammapitaka, dass es in der buddhistischen Geschichte

immer wieder vorgekommen sei, dass Waldmonche helfend in die Geschicke der
Gesellschaft eingreifen mussten. Und so ist ganz im Gegensatz zu ihrer Anzahl das
Ansehen der Waldmonche seit einigen Jahren im Steigen, da viele Leute unzufrieden sind
mit dem allesbestimmenden Primat des materiellen Wachstums; die Abgeschiedenheit,
Einfachheit und Naturndhe der Waldmonche wirkt da — zumindest als Idee — plotzlich
recht anziehend: “This first ‘message’, the wisdom of harmony and interdependence,
becomes available when the forest monastery is viewed as a system of relationships

between the person, society and nature” (VISALO 1990, 298).

In Thailand ist im Rahmen einer 6ffentlichen Wertschitzung besonders der Ménch Ajan’"’
Man Bhuridatto (1870-1949) eine wichtige Figur fiir eine bessere Stellung der Wald-
monche im gesellschaftlichen Bewusstsein. Nach seiner Ordinierung in den kdniglichen

Dhammayut-Orden bemiihte er sich ergebnislos, einen geeigneten Meditationslehrer zu

1780 VIsALO, ebd. TAYLOR hlt dagegen, sich auf KiRSCH (1967, 157) berufend, dass Dorfbewohner nicht
funktional zwischen den Mdnchen in nahegelegenen Waldklostern und denen in Dorfkldstern unterscheiden,
jedoch die ersteren als solche erachten, die leben, ,,wie der Buddha gelebt hat* (TAYLOR 1993, 9).

°!% “However, paradoxically the forest monk has simultaneously been revered not only in Thailand, but
throughout the Theravada world. After all, more worldly monks were less likely to attain such mastery over
external powers and self-control (personal attributes highly valued among the Thai) without physical and
psychological detachment from society as a whole” (TAYLOR 1993, 154f).

>!% Titel fiir einen verehrten Lehrer oder Meister, zu Pali dcarya.
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finden und beschloss daher, alleine nach einem geeigneten Weg zur Erleuchtung zu
suchen. Er praktizierte Meditation in abgelegenen Hohlen und in Wildern voller wilder
Tiere und lehnte jeden Posten, der ihm im offiziellen Sanghasystem angeboten wurde, ab.
Besonders die Tatsache, dass er unbehelligt in einem Wald lebte, von dem man wusste,
dass dort auch Tiger hausten, dass Ajan Man also soviel Wohlwollen ausstrahlte, dass er
die damit Tiger dauerhaft besinftigen konnte,”*® passt in die typische Hagiographie eines
Waldheiligen, und so wurde seine exemplarische Lebensfiihrung von spéteren
Waldménchen als normativ angesehen. Ajan Man gilt geradezu als Paradigma des
idealtypischen meditierenden Waldmonchs und wird daher heute oft als Begriinder der
modernen Wald-tradition in Thailand betrachtet (SWEARER 1995, 14). Sein Vorbild eines
asketischen Waldlebens inspirierte in hohem Mafle Monche im Nordosten Thailands. Dort
gibt es besonders viele dieser Waldkloster, in ganz Thailand werden es wahrscheinlich
einige Hundert sein. Heute scheinen sich die meisten der Waldmdnche entweder auf Ajan
Man oder Buddhadasa Bhikkhu zu berufen. Beides sind Meister, denen eine vitale Rolle in
der Wiederbelebung der Waldtradition zuzuschreiben und ein Transport von Werten der
Waldtradition — wie beispielsweise Wildnis — in das 6ffentliche Bewusstsein zu verdanken

ist.

Buddhadasa Bhikkhu™' (1906-1993) wurde im Alter von 20 Jahren ordiniert. Zwar
studierte er einige Jahre in Bangkok, doch vermisste er dort die spirituelle Praxis und zog
daher 1932 in ein verlassenes, von Biumen umstandenes Kloster in der Néhe seines
Heimatdorfes in Siidthailand. Diesem gab er den Namen Suan Mokkhabalarama (kurz
Suan Mokkh), sozusagen ,,Hain der Kraft der Befreiung®. Dort versuchte er eine Synthese

der beiden Traditionen zu verwirklichen, also das einfache naturnahe Meditationsleben der

520 Das Kultivieren von metta gegeniiber wilden Tieren soll den Monch schiitzen und scheint auch tatséchlich
zu funktionieren, so berichtet nicht nur CARRITHERS (1983, 290-91f), sondern auch TAYLOR (1993, 237),
dass kein Fall bekannt (geworden) sei, bei dem ein Waldmoénch von einem wilden Tier angefallen worden
wiare, Dorfbewohner hingegen schon.

21 «A number of monks, undoubtedly few, through their independent study, gained insight into a new
meaning of the Buddha-Dharma through their own interpretation. They give Buddhism a new appeal, a
vitality that has made it accessible to the intellectuals and university students. They have helped to reduce the
widening gap between the monkhood and the modern intellectuals, and have paved the way for the regaining
of the monks’ spiritual leadership. Among these monks the best known is Bhikkhu Buddhadasa of Chaiya in
Thailand, who is claimed to be the most outstanding Buddhist thinker in the country and also a figure in
international Buddhism” (PAYUTTO 1984, 109). Jedoch merkt Dhammapitaka ebenda an, dass Buddhadasa
leider nur der Intelligentsia bekannt sei, auf breiterer Ebene aber kaum verstanden oder rezipiert wiirde.
Allerdings hat Buddhadasa innerhalb der akademisch gebildeten Kreise auch Aktivisten wie Sulak Sivaraksa
nachhaltig beeinflusst, der wiederum ein Netzwerk engagierter Moénche mitaufgebaut hat, so dass
Buddhadasas Lehren sich iiber einige Umwege dann doch auch unter Ménchen ausbreiten. GABAUDE erkléart
erginzend, dass Buddhadasa einen gewissen Einfluss auf die Monche des Mahanikaya, nicht aber der
Dhamma-yutikalinie hat.



5 THAILAND 162

Waldmonche mit dem Textstudium zu vereinen, damit beide wechselseitig als Korrektiv
wirken konnen. Wissen ohne Einsicht hielt er fiir liberfliissig, so verdankte er seiner
taglichen meditativen Praxis beispielsweise die Einsichten, welche der kanonischen
Schriften wirklich relevant und welche vielleicht unangemessen akademisch sind. Auch
beschrinkte er sich — was fiir die Theravada-Tradition recht ungewohnlich ist — bei seinem
Studium nicht nur auf Theravadatexte, sondern iibersetzte beispielsweise auch Texte aus
dem Zen,522 beispielsweise des sechsten Patriarchen, ins Thai.

Buddhadasa als Vorbild fiir naturverbundenes Denken und Suan Mokh als Beispiel eines
wild bewachsenen, naturnahen Klosters kommen bei der Entstehung naturbewussten
Denkens im thaildndischen Buddhismus sicher eine Schliisselrolle zu — allerdings in der
Hauptsache innerhalb eines intellektualisierten Zirkels. Erst in den frithen 1960er Jahren
begann eine Phase, in der Themen wie ,,Buddhismus und die sich dndernde Gesellschaft™
in die offentliche Diskussion kamen. Meist wurden in dieser Phase des entstehenden
engagierten Buddhismus aber eher soziale und erst nachklappend Okolo-gische Fragen
thematisiert. All dies jedoch stets in der Uberzeugung, dass die Bewahrung der inneren
Natur mit der der duBBeren Natur einher- bzw. dieser vorangehen miisse, so BUDDHADASA:
“Only genuine Buddhists can conserve nature on the deepest level, the mental level. When

the mental nature has been conserved, the external physical nature can conserve itself.”>*

In Zusammenhang mit dem Wort anurak, das den Umweltschutzmonchen ihren Namen
phra anurak gibt, erinnert Buddhadasa daran, dass es zwei Arten von Umweltschutz gebe,
die eine sei wie Schlafwandeln, ohne Achtsamkeit und Intelligenz und bestehe haupt-
sdchlich darin, sich aufzuregen und wiitend zu werden. Die andere sei, sich als Buddhist
daran zu erinnern, dass der Buddha unter einem Baum geboren®** wurde. Dann sei es

unmdglich, Bdume nicht zu lieben und daher bewahren zu wollen: “This too comes from

%22 Und so verwundert nicht, dass neben seiner Kritk am Buddhismus, dass er seine einfachen Wurzeln
vergessen habe, eine von Buddhadasas Hauptlehren die ist, dass Arbeiten gleichzusetzen ist mit praktizieren.

Vgl. Snyder und das Arbeiten, Kap. 3.3.2 Arbeit.

>3 BUDDHADASA fiihrt dies wie folgt weiter aus: “When we talk about this inner nature, we mean a funda-
mental essence or element of Dhamma. When this can be preserved within, the external nature can certainly
preserve itself. When this inner nature or dhammadhatu is conserved, there is nothing that will cause selfish-
ness or egoism. It knows that nothing is worth clinging to as being ‘self,” is free of notions like ‘me’ and
‘mine,” and is therefore unselfish. When there is no selfishness, there is nothing that will go out and destroy
the external nature. When nothing is trying to destroy this physical nature, it is quite able to protect itself. To
emphasize preserving merely the physical nature isn’t quite up to the honor of being a Buddhist; it’s rather
much child’s play. Instead, may all Buddhists be able to conserve this inner nature or dhammadhatu. That is
truly appropriate and honorable for followers of the Lord Buddha. And the many problems will end, so that
things go smoothly” http://www.suanmokkh.org/archive/ecology1.htm.

524 Man ist versucht ein ,etc. einzufiigen, weil diese Verbindung von wichtigen Lebensstation des Buddha
— Geborenwerden, Erwachen, Lehren, Sterben — und Baumen von allen Seiten unermiidlich oft als Beweis,
dass der Buddhismus von Beginn an eine ,,Okoreligion* war, angefiihrt wird.
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maintaining a correct inner nature, and so it is natural to preserve the outer nature ... In

other words, Dhamma is the ecology of the mind“ (BUDDHADASA 1990).

Buddhadasa wiirde nun sicher sagen,’> dass die Natur Wert hat und daher beriicksich-
tigenswert ist, aber man die Natur richtig verstehen miisse. Richtig verstehen bedeutet zu
erkennen, dass es nichts gibt auller Natur — thammachat als tathatd —, und diese Natur ist
frei von einem Selbst und unterliegt zugleich in allen Teilen dem Gesetz der universalen
Kausalitit, nach Buddhadasa dem idappaccayata *®. Daher kann nichts aus sich selbst

entstehen, existieren oder sich dndern:

These interactions of conditionality extend through the universe — mental and physical —
connecting everything in a vast web of inter-dependence, inter-relationship, inter-
connectedness, inter-wovenness. So supreme is this natural fact that we can call it ‘the law
of nature’ or ‘God’. (BUDDHADASA 1990)

Wenn man wirklich und wahrhaftig — ,,einfach so* — nach den Regeln der Natur lebt, gibt
es kein Leid und keine Freude: man sehe sich, so Buddhadasa, doch mal das Leben eines
Baumes an. Zwar wiirde Buddhadasa die Versuche, iliber adaptive Prozesse neue Rituale
zum Zweck des Umweltschutzs zu entwickeln, wohl in ihrer Konsequenz — dem Schutz der
Natur oder anders gesagt einem naturgemifen Leben — gutheiflen. Die Form aber wiirde er
wohl ablehnen, da er sich grundsitzlich gegen alle Formen von Ritualen wandte. Seine
Taktik wire wohl cher, Prinzipien zu lehren, die die Laien®®’ dann ihrem eigenen
Verstindnis nach umsetzen konnten, so Gabaude. Buddhadasa gehort also zwar zu den
geistigen AnstoBBgebern, war aber in dem Sinne selbst nicht konkret im Umweltschutz
engagiert, wie die phra anurak.

Nun ist ein aktives Engagement der zum einfachen, naturnahen Leben entschlossenen
Monche auch nicht unbedingt zu erwarten, sondern eher die Ausnahme. SchlieBlich ist ihre
selbstgestellte Aufgabe die Meditation. Und so gibt es unter vielen ,typischen* Wald-
monchen lediglich ein passives Bewusstsein dafiir, dass wegen der fortschreitenden
Zerstorung der Wilder ihr Lebensraum akut gefdhrdet ist und ihr Lebensstil daher —
aufgrund duBerer Einfliisse — vom Aussterben bedroht ist. Waldmdnche brauchen Wildnis
als Riickzugsraum, um spirituelles Vorankommen zu erreichen, nicht nur wegen der Abge-

schiedenheit und Ruhe, sondern auch, weil sich in der wilden Natur das Uberwinden von

2 Den Inhalt des folgenden Absatzes verdanke ich u. a. miindlichen Informationen von Louis Gabaude.
526
Vgl. S. 127.
27 Wieviel konkreten Nutzen die wenig gebildete Landbevolkerung, trotz seiner Versuche, den Dhamma in
verstandlichem Thai zu erldutern, daraus gezogen hitte, bleibt offen.
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Angsten’® besonders gut iiben ldsst. Aber da Verginglichkeit die Natur aller Dinge sei, so
die Denkweise, miisse man das Verschwinden der Wilder eben hinnehmen.”” Dies ist
sicher ein starker Strang des alten Buddhismus und zeigt die traditionelle Prioritét der
Erlosungspraxis gegeniiber der Verbesserung der dueren Verhéltnisse.

Ausnahmen zu diesem Denken bilden Monche, die eine Mischung zwischen Wald- und
Dorfménch darstellen, also sich selbst qua ihrer Naturverbundenheit als Waldmonch
begreifen, aber dennoch die klassischen Funktionen des personifizierten Dorfmittelpunkts
iibernehmen, wie die beispielhaft unter 5.3.2 und 5.3.3 beschriebenen Phra Somkit und
Phra Khru Pitak.

5.2 Die Gelehrten und die Theorie

5.2.1 Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto)

Da Phra Dhammapitaka als “unrivaled dean of Thai Buddhist scholarship” (SWEARER

1995, 139) bezeichnet werden kann, scheint es sinnvoll, ihn in seiner Eigenschaft als
modernem Gelehrtenmonch als Gegensatz zu den phra anurak’’ den &kologischen
Diskurs kommentieren zu lassen. Da er selbst nicht aktiv involviert und damit ,,befangen*
ist, besteht die Aussicht, {iber ihn als einer der Tradition verpflichteten zeitgendssischen
Stimme des Theravada-Buddhismus eine moglichst neutrale Sichtweise dessen vermittelt
zu bekommen, welche Mdoglichkeiten der thailandische Buddhismus hat, auf die 6kolo-

gische Krise zu reagieren.®’ Nun hat sich Dhammpitaka ausfiihrlich mit der Thematik

buddhistischer Okonomie®®* beschiftigt und stellt davon ausgehend Verbindungen zur
Okologie her, denn fiir beide gelte das Prinzip der Angemessenheit der Lebensfiihrung,

exemplarisch dargestellt in der Formel bhojane mattarniniuta:

This is a teaching which appears throughout the Buddhist scriptures, even in the Ovada
Patimokkha, the verses held to contain the heart of Buddhism, where it is expressed as

mattannutd ca bhattasmim, “knowing moderation in consumption”. (PAYUTTO 1994, 38f)

528 Beispielsweise vor wilden Tieren.

329 Vgl. etwa TAYLOR (1993, 204).

30 Siehe 5.3.

3! Von den aktiv involvierten Mdnchen wiren kritische AuBerungen kaum zu erwarten, da sie 6kologisches
Engagement gerade als ihre Aufgabe begreifen.

32 Vgl. PAYUTTO: Buddhist Economics: A Middle Way for the Marketplace. Buddhadhamma Foundation:
Bangkok 1994.
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Das rechte Mall zu kennen bezieht sich dabei auf das Bewusstsein eines Optimums, an
dem echtes Wohlbefinden mit der Erfahrung der maBvollen Bediirfnisbefriedigung zu-
sammenfallt. Als Richtlinie fiir das Konzept des genau-die-richtige-Menge-Verbrauchens,

gilt ihm das Prinzip des Nichtschddigens (ahimsa): “Here it may be noted that in

Buddhism ‘not harming others’ does not apply to human beings alone, but to all that lives,

or in a more contemporary idiom, to all eco-systems* (PAYUTTO 1994, 42). Unter Aktiviti-

ten, die dem Gebot der ahimsa zuwiderlaufen und sowohl einen selbst als auch andere

schiadigen, fallen dabei ihmzufolge unter anderem der Gebrauch toxischer Chemikalien

und fossiler Brennstoffe (PAYUTTO 1994, 43).

Umweltschutz, so Dhammapi‘_caka,533 sollte ein generelles Lebensprinzip sein, da der Bud-

dhismus alle Dinge inklusive der Menschen als natiirlich und somit Teil des Systems Natur
verstehe. “Even mental qualities or physical qualities all are part of the same system — and
so this is a system of relationship: and therefore all are interdependent and interrelated.”

Diese natiirlichen Beziehungen funktionieren nach dem Prinzip der Konditionalitit,** w

es-
halb Menschen richtig handeln miissen, damit das System storungsfrei funktionieren kann.
Dem Menschen komme dabei insofern eine Sonderstellung zu, als er vernunftbegabt sei
und die Konsequenzen seiner Handlungen durchschauen konne.”> Das heifit, der Mensch
konne und solle lernen und sich entwickeln, und zwar dahingehend, moglichst wenig
Schaden im System anzurichten, mit dem Ziel gliicklicher zu sein und gute Beziechungen
zu allen Lebewesen sowie den anderen ,,Dingen, die man Umwelt nennt* zu haben. Das
verbessere das System als solches, mache es befriedigender: “This is, I think, the general

principle, the nature of man, the nature of all things.* Das ethische Training zur mensch-
lichen Entwicklung besteht Dhammapitaka zufolge im systematischen Uben von sila,
samadhi und parinia. Es gilt zu erkennen, dass alle Dinge miteinander verbunden sind, und

dessen eingedenk der gesamten Umwelt gegeniiber in einer Haltung elterlicher Fiirsorge

Freundlichkeit, metta, zu praktizieren.

>3 Folgende Informationen, so keine schriftlichen Quellen genannt sind, verdanke ich einem sehr
ausfiihrlichen Interview im Februar 2002, das mir Dhammapitaka trotz seines angegriffenen
Gesundheitszustands gab.

3% Generelles Prinzip dieser Verbundenheit ist fiir ihn wie fiir Macy paticca-samuppdda, was er in seinem
Dictionary of Buddhism als “Dependent Origination, Law of Causation, Chain of Causation, Law of
dependent Arising, Chain of phenomenal Cause and effect, Conditional Arising and cessation of All
Phenomena, (the 12 links of) conditioned co-production” wiedergibt.

>33 Oder zumindest kénnen sollte. In der Praxis sind die Verflechtungen individueller Handlungen und ihrer
moglichen, langfristigen, globalen Konsequenzen nicht unbedingt leicht einsichtig.



5 THAILAND 166

Like parents: they would like their children to be happy and do not care about themselves.
And whenever they are unhappy we may become unhappy if we are worldly. But we will
have compassion when they are unhappy, but not suffer ourselves. That is compassion.’*®

Die Wurzeln der Umweltzerstdrung analysiert Dhammapitaka als die drei buddhistischen

Grundiibel Gier, Hass und Verblendung (lobha, dosa, moha), die der modernen Okonomie
zugrunde liegen. Insbesondere die Unkenntnis (avidya) oder Ignoranz (moha) der
wechselseitigen Beziehungen und des daraus folgenden Aufeinanderangewiesenseins sorgt
fiir das falsche Bewusstsein, alles tun zu kdnnen, was dem eigenen Vorteil dient. So
entsteht Gier und eifersiichtiges Habenwollen, was wiederum zu Konflikten, zu Hass auf

potentielle Konkurrenten und immer mehr Habsucht fiihrt, so Dhammapitaka.

Ein Gegenmittel ist das Entwickeln von Einsicht, doch dies hélt er bei der Arbeit der phra
anurak mit den Dorfbewohnern auf Seiten der Laien nicht immer fiir automatisch

gewdhrleistet. So hat Dhammapitaka fiir die Anwendung neuer Rituale, die buddhistische

und animistische Komponenten kombinieren, zwar Verstindnis, da es oft sehr schwer sei,

die Bevolkerung reinen Buddhismus zu lehren:

These people depend on their own animistic belief. Therefore the monks put this in
animistic form. But the essence is the Buddhist quality of metta. They try to put metta into
this animistic ceremony, just to have the animistic ritual contain this Buddhist essence.

Doch ist er zugleich der Ansicht, diese Rituale seien insgesamt mit Vorsicht einzusetzen,
da bei jeder Form von ritualisierten Handlungsabldufen die Gefahr bestehe, an diesem
Ritual anzuhaften und dadurch in seiner geistigen Entwicklung zu stagnieren.”’ Zusitzlich
moniert er das Element Furcht, das auch in der von Monchen geleiteten ,,Umwelt-

erziehung* zuweilen auftaucht und der Bevolkerung suggeriert, sie habe bei Fehlverhalten

%36 Das klingt durchaus etwas anders als bei Macy, vgl. 4.2.1.

»7 Diese Mahnung scheint darauf anzuspielen, dass es im Umgang mit standardisiertem Befolgen von
Regeln und Ritualen eben zu vermeiden gilt, an Regeln und Rituale anzuhaften (silavrataparamasa bzw.
stlabbataparamasa). Vgl. KEOWN (1992, 47): “Attachment to rules and rituals is ... one of five false views
and is listed as such at Treasury, V.7.” Dazu ist zweierlei anzumerken: Erstens handelt es sich bei vrata
weniger um Rituale als eher um Observanzen. Zweitens legt der Kontext, in dem die kanonischen Texte von
stlabbataparamdasa sprechen, nahe, man solle nicht glauben, silabbata sei fur das erfolgreiche Beschreiten
des Heilswegs ausreichend (A III 377; AIV 144), wie es beispielsweise die Brahmanen behaupteten (Dhs
1005). Von in einem weltlichen Zusammenhang eingesetzten ,,Ritualen® ist hier meines Wissens nicht die
Rede. SchlieBlich werden diese primidr zum Wohl der Natur eingesetzt, der Gewinn religiosen Verdienst
scheint erst zweitrangig zu sein und fiir konkret heilsrelevant schien die Teilnahme an solchen Ritualen oder
Zeremonien niemand, den ich gesprochen habe, zu halten. Solange die Monche also nicht suggerieren, blof3e
oder ausschlieliche Teilnahme an neuen Ritualen zum Umweltschutz geniligten zum Erreichen des Heils,
sollte die Ausiibung kaum mit der Gefahr des silabbataparamasa verbunden sein.



5 THAILAND 167

der Umwelt gegeniiber Strafe zu fiirchten,”® was das Entstehen von Weisheit verhindere

und daher langfristig unbefriedigend sei. Vielmehr sollte ein phra anurak, so

Dhammapitaka, zwei Dinge tun: Er kann sehr wohl zuerst die animistisch-buddhistische

Zeremonie durchfithren und diese als Vehikel fiir buddhistische Qualitdten bzw. die Essenz
des Buddhismus benutzen. Doch muss er wissen, dass es nicht ausreichend ist, religidse
Gefiihle seiner Anhénger anzusprechen, sondern er muss es ebenfalls als seine Aufgabe
begreifen, den Menschen zu helfen, Einsicht und Wissen zu entwickeln, “at least teaching
them to know the reason why we should protect the environment, the trees and so on. And
teaching them how we and the trees are interdependent.” Der phra anurak soll also
versuchen, die Zeremonie als Medium zu benutzen, die Laien zu belehren, sie aber nicht

dazu bringen, am Ritual als solchem anzuklammern.

Die allgemeine Vergénglichkeit (aniccata) ist dabei kein giiltiges buddhistisches Argument
gegen Okologisches Engagement, erkldart Dhammapitaka, da die Dinge zwar entstehen und
vergehen, dies aber nicht zufdllig tun. Hier aniccatd zu bemiihen, um als Buddhist die
okologische Krise ignorieren zu diirfen, wére also vielleicht bloB eine Ausrede, mutmaft
Dhammapitaka. Denn da alles dem Gesetz des paficca-samuppada folgt, andert sich die
Welt gemél den Prinzipien von Ursache und Bedingung. Kurz: Gute Taten ziehen gute
Folgen nach sich, daher ist aniccata vielmehr ein Grund, gute Taten zu vollbringen als ein
Gegenargument. Befindet sich die Welt in einem besseren Zustand, so Dhammapitaka,
kann sich auch der Mensch besser entwickeln.’** So betont der Buddhis-mus die
Wichtigkeit guter (Umwelt-)bedingungen. Beispielsweise bendtigt ein Meditierender
sieben giinstige Bedingungen (sappaya)’*', um seine geistige Entwicklung zu fordern.
Dazu rechnet man>* 1. gvasa-sappaya: giinstigen Wohnort; 2. Gocara-sappaya: giinstiges

Umfeld™®; 3. Bhassa-sappaya: giinstige Rede; 4. Puggala-sappaya: giinstige Personen;

>3 Beispielsweise von Seiten iibelwollender Geister, also aus dem animistischen Bereich der Volksreligion.
Es wird aber auch darauf hingewiesen, dass Umweltsiinden schlechtes Karma bedeuten und sich daher
negativ auf die Wiedergeburt auswirken.

39 Was im Zweiwegeverfahren des gekoppelten Transports von Religion und Wissenschaft der Ménche in
Nan durchaus funktioniert. (5.3.4)

340 Also die umgekehrte Reihenfolge des Ansatzes, man miisse erst sich selbst vervollkommen und sich dann
um den Rest der Welt kiilmmern.

! PTSD gibt zehn giinstige Bedingungen unter Verweis auf DhsA 168.

2 Dhammapitaka: Dictionary of Buddhism. Sappdya findet sich allgemein u.a. in Vin. A. II. 429
(Samantapasadika), die genannten sieben giinstigen Bedingungen dagegen in Vism. 127.

>33 Zur Nahrungsbeschaffung.
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5. Bhojana-sappaya: giinstige Nahrung; 6. Utu-sappdya: giinstiges Klima; 7. Iriyapatha-
sappaya: ginstige Haltung.***
Dass Leben Wechsel, Verdnderung, Verginglichkeit bedeutet, ist also flir Dhammapitaka

kein Grund, sich nicht zu engagieren. Im Gegenteil, es sollte vielmehr zum Anstof3
genommen werden, sich fiir eine Verbesserung der Umweltbedingungen einzusetzen.
Gerade weil alles sich dndert und geéndert werden kann, darf man weder warten noch

nachléssig sein:

This is the point why the Buddha places very much stress on what is called appamada.
That is nonnegligence, earnestness, diligence, heedfulness. Because all things can be
changed according to causes and conditions, we shall develop good deeds in ourselves. By
developing ourselves we win. We cause the change to go in the right way.

Am Ende scheint also die eigene Spiritualitit, die eigene Entwicklung, mehr im Vorder-

grund zu stehen, als das uneigenniitzige Wirken zum Wohl der Umwelt, auch wenn diese

von der menschlichen Entwicklung, so wie sie Dhammapitaka vorschwebt, sehr wohl

profitiert.

5.2.2 Chatsumarn Kabilsingh

Compassion (karuna) is the key word, and then selflessness (anatta). This will be the key

concepts to actually handle the situation we are facing. Two key words. CHATSUMARN
KABILSINGH

Kabilsingh stimmt Dhammapitaka zwar in seiner Ursachenanalyse zu, hilt aber /obha,

dosa, moha fir unter den Dachbegriff Selbstsucht subsumierbar, die das eigentliche Haupt-
problem darstellt. Wenn man sehe, dass Handlungen — sei es durch ihre Ausfithrung oder
aber Unterlassung — negative Konsequenzen nach sich zégen, sein Verhalten aber dennoch
nicht adaptiere, sei dies ein Problem gedankenloser Selbstsucht. Und um dieses Problem zu

16sen, sei der Buddhismus bestens geeignet:

Why can’t you separate your trash for example? It’s easy just to dump everything together,
but we need to separate the fresh garbage so that it decomposes and can go back to the soil
again. So this is: Let’s not be selfish. Let’s take one little step. To see the whole natural
cycle is natural rather than just to get rid of things quickly. We tend to do that simply
because we are selfish. And the core teaching of Buddhism deals with that: How do we let

>4 Idealiter zu verwirklichen, insbesondere was das Klima angeht, sicht er diese Punkte am chesten in der
Lebensweise der waldbewohnenden Monche.
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go of this self? Which if you understand on your practical level, this is clinging to self! We
are not concerned about others.

Und dies wiederum gehort fiir sie mit in den Bereich der Ersten Edlen Wahrheit vom
Leiden, die auf 6kologische Probleme angewandt dazu fiihren sollte zu erkennen, dass die
Natur als Ganzes eine kritische Phase des Leidens erreicht hat, dass das Okosystem

sofortiger Aufmerksamkeit bedarf, wenn die Welt {iberleben soll (KABILSINGH 1999, 147).

Wie Dhammapitaka und Macy gilt auch Kabilsingh das abhéngige Entstehen (paficca

samuppdda)™® als geeignet, die Verbindung zwischen Dingen des Daseins zu charakte-
risieren, ohne dass sie es fiir forderlich hielte, dies im Einzelnen nidher auszufiihren.’*® Die
Vergénglichkeit oder die Leerheit aller Phidnomene, wie sie sich auf der Ebene der
hochsten Wahrheit (paramattha) darstellen, ldsst Kabilsingh nicht als Grund gelten, sich
nicht zu engagieren. Das sei schon allein deshalb unangemessen, weil der Korper sich im
Bereich konventioneller Wahrheit bewege und spirituelle Praxis eben nur in diesem
Bereich moglich sei: “So you have to deal with it, you really have to have regards for
things connected with you: Where is compassion, where is mindfulness?* fragt sie und
antwortet: im Bereich der konventionell wahrgenommenen Welt der Phédnomene. Als
eigene Praxis, um Mitgefithl und Achtsamkeit zu fordern, lehrt sie bevorzugt
dnapdnasati.547 Atmen und dabei zu realisieren, dass es die selbe Luft ist, die die anderen
anwesenden Praktizierenden — spiter als Vorstellung auszudehnen auf alle Lebewesen der
Welt — atmen, dies als Briicke zur Welt zu betrachten, soll die Erkenntnis der
Verbundenheit in und mit ebendieser Welt und ihren Bewohnern fordern. Gleichzeitig
sollen iiber den Atem Mitgefiihl und Wohlwollen ausgesandt werden. Die so empfundene
Verbindung zu anderen wird auf diese Weise automatische Selbstlosigkeit im Handeln

nach sich ziehen:

With this exercise, with this meditation, with this understanding you now extend yourself
for the service of the world. Unless transformation starts from within, it is difficult to

%S0 auch in ihrem Buch Buddhism and Nature Conservation (Thai und English), wovon etwa 3000 Kopien
an Monche verteilt wurden, um diese mit fiir den 6kologischen Diskurs relevanten kanonischen Textstellen
vertraut zu machen. Sie beruft sich dabei bevorzugt auf Vinaya-Material, zuweilen auch auf Suttas.

346 Ahnlich wie bei anderen Anhingern eines buddhistischen Vernetzungskonzepts, die sich ebenfalls auf
paticca-samuppada berufen, scheint auch Kabilsingh der schlagwortartige Hinweis auf dieses Konzept
Beweis und Axiom zugleich zu sein.

7 Atemtechniken als Ubungen, die Verbindung mit seiner Umwelt zu erkennen, sind innerhalb des 6ko-
logischen Buddhismus weit verbreiten, vgl. auch Macy S.142f oder typische Formulierungen wie etwa:
“When one is breathing out carbon dioxide, the tree will breathe this in and turn it into oxygen which it will
breath out to renew the cycle as one again breaths in the oxygen during anapanasati.” Such practices
certainly aid one’s understanding of ‘oneness’ and interconnectedness” (HENNING 2001, 56).
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expect each one of us to practice more, change the way we think. It has to come from
within the way we feel. We really care, we really have passion enough to extend ourselves,
only so environmental issues can be addressed.

Die Trennung von Mensch und Umwelt ist nach Kabilsingh®*® nicht typisch fiir den Bud-
dhismus, denn dieser betrachte den Menschen als Teil des ganzen Systems: “Therefore, in
the cause of nature conservation, man has to look and search from ‘within’ to realize his
own blunder and see face to face this fundamental ignorance as the root cause of the
ecological crisis of mankind” (KABILSINGH 1999, 148). Wichtig muss daher sein, die
individuelle Ignoranz zu bekdmpfen, das heiflit die gestorte geistige Einstellung der
Menschen neu zu justieren.”*’ Kabilsingh spricht sich also, obwohl alle das selbe Ziel vor
Augen haben sollten, nicht fiir allgemein verbindliche ethische Regeln aus, sondern fordert
einen individualethischen Ansatz, im Sinne von ,jeder gehe in sich, realisiere seine

Ignoranz, erkenne das Problem und handle angemessen®. Das Resultat:

When [man] treats nature as equal to himself, he realizes that with the unity of man and
nature, he becomes peacefully contended and his contentment radiates and affects his
natural sur-roundings, Nature as a whole is again healthy and returns to its peaceful stage.
Man is no more alienated from nature. (KABILSINGH 1999, 149)

Um dies zu erreichen, muss der Edle Achtgliedrige Pfad auf die Okoproblematik ange-
wandt werden, denn so kann man rechte Ansicht in Bezug auf die eigene Position inner-
halb der interrelationalen Welt entwickeln (1), den rechten Entschluss fassen, Ignoranz und
Gier zu beseitigen (2), im Rahmen rechter Rede die Kommunikation iiber 6kologische
Fragen fordern sowie einerseits zu warnen und andererseits konkrete Losungsvorschlige
zu machen (3). In Bezug auf angemessenes moralisches Verhalten gilt, dass beispielsweise
das Abholzen von Wildern dem Gebot des Nichttotens der Natur zuwider l4uft (4). Zur
rechte Lebensart gehort es, nicht selbst Biume zu fillen, mit Waffen zu handeln, schid-
liche Chemikalien zu produzieren oder zu gebrauchen (5).”° Dies alles, so Kabilsingh,

geschehe mit rechter Anstrengung (6), Achtsamkeit (7), und Konzentration (8). Wie vor ihr

¥ Vgl. auch KALUPAHANA (1995, 138f): “The Buddha’s realization that all experienced phenomena are
dependently arisen prevented him from recognizing a sharp dichotomy between humanity and nature. With
that relization nature does not appear either as something to be renounced for the sake of some higher
mysterious spirituality or as something available primarily for the benefit of the humans. The principle of
dependence provides a philosophical basis for relating oneself to the natural world. It allows for the develop-
ment of a feeling of kinship with nature. This feeling of kinship is the basis of Buddhist culture.”

3% “In order to conserve nature, man has to search for ecophilosophy to understand his ignorance and rectify
his distorted mentality in order to cope with the most immediate task of saving the natural environment”
(KABILSINGH 1999, 148). An diesem Satz zeigt sich die Schwierigkeit, in einem stringenten buddhistischen
Vokabular iiber 6kologische Probleme zu sprechen: Kabilsingh verwendet den Ausdruck “environment”, also
Umwelt, obwohl dies ein Weltbild suggeriert, das sie eigentlich nicht haben will: ein anthropozentrisches.

5% Ein klassisches ,,die Macht der Verbraucher“-Argument.
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bereits SCHMITHAUSEN (1997, 13)™' weist Kabilsingh darauf hin, dass sich ein
Kausalnexus im Sinne von ,,auf A folgt B* nicht nur fiir wahlweise Naturphdnomene oder
mentale sowie moralische Aktivititen je innerhalb ihrer Kategorie bilden ldsst, sondern der
Kanon auch kausale Verkniipfungen von politischem, ethischem bzw. unethischem
menschlichen Verhalten und dem physischen Zustand der Umwelt beschreibt: Wenn
beispielsweise ein Konig, man konnte auch sagen Regierungschef, sich nicht rechtméBig —
dhammika — verhélt, dann auch seine Sohne (Minister) nicht, daraufthin dann das Volk
auch nicht. Das hat dann wiederum konkrete Auswirkungen auf das Klima: die
Jahreszeiten geraten aus dem Takt, der Wind weht zur falschen Zeit, es regnet zu wenig

oder zur falschen Zeit, es kommt zu Ernteausfillen.”

5.3 Die Bewegung und die Praxis

Da die Beantwortung der Frage nach Wegen aus der 6kologischen Krise in hochstem Maf3e
praxisrelevant sein sollte, soll im Folgenden der Sprung ins Feld gewagt werden. Nun ist es
nicht ungewohnlich, dass sich an der Schnittstelle von Monchs- und Laienleben Rituale
entwickeln, die gleichermaBen buddhistische wie volksreligidse® Ziige tragen.”> Das
bedeutet jedoch nicht, dass auf Seiten der Monche immer ,,reiner Buddhismus und auf
Seiten der Laien — ihrem Selbstverstindnis nach schlieBlich buddhistische Laien — immer
eine animistische Volksreligion vorherrscht, und dass beider religidser Praxis sich blof3 im
Rahmen bestimmter Zeremonien iiberschneidet. Ein Gefiihl fiir eine notwendige Trennung

bzw. Unter-scheidung der beiden Systeme scheint auf der ldndlichen Ebene meines

> Mit den Anmerkungen 69-70, ferner ebd. S. 24 mit Anmerkung 163. Da Kabilsingh mir gegeniiber
duflerte, niemand habe sich bei der Untersuchung der dlteren buddhistischen Texte im Hinblick auf
okologisch-ethische Fragestellungen so verdient gemacht wie Professor Schmithausen, ist es gut moglich,
dass sie diesen Hinweis der Lektiire seines Aufsatzes verdankt. Neben A 1 159-160, wo erklart wird, dass
dort, wo die Menschen von unmoralischen Begierden etc. besessen sind (adhammaragaratta), nicht genug
Regen fillt, die Ernte von Schédlingen befallen etc. nennt SCHMITHAUSEN auch A II 74f.; (siche Fufinote
552), D III 71-73 und Ja II 124.

352 yasmim bhikkhave samaye rajano adhammiko honti rajaputtapi tasmim samaye adhammika honti, raja-
puttesu adhammikesu brahmanagahapatikapi tasmim samaye adhammika honti ... negamajanapadapi ...
candamasuriya parivattanti ... visamam nakkhattani tarakaripani parivattanti ... rattindiva ... masaddha-masa,
utusamvacchara, visamam vata vayanti visamam apafijasd ... devo na sammadharam anupavecchati ...
visamapakini sassani bhavanti ... A II 74f. Vgl. auch SCHMITHAUSEN (2000, 65 mit Anmerkung 190).

53 Damit sei nicht gesagt, dass die lindliche Laienreligion unbuddhistisch ist, lediglich dass in in dieser
Form des Volksbuddhismus ,,nichtkanonische” Elemente Eingang gefunden haben, die nun gerade den
Lokalcharakter des gelebten Buddhismus ausmachen.

4 Vgl. etwa SWEARER (1995, 19): “A syncretic flavor imbues most popular festivals, ceremonies, and rituals
in Theravada Southeast Asia ... Buddhist monks will also be invited to chant protective Suttas (paritta) at a
variety of rituals, ranging from house dedications to weddings, whose underlying significance seems far
afield from the Buddhist ideals of self-transforming knowledge (i. e., nibbana).”
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Wissens nicht von vorrangiger Bedeutung zu sein. Es entsteht eher der Eindruck, dass die
Anwesenheit von Monchen jedes Ritual, sei es seinem Ursprung nach auch vollkommen
frei von buddhistischen Einfliissen, zumindest in den Augen der Landbevdlkerung zu
einem buddhistischen Ritual machen kann. Die Monche wirken also qua ihres
verehrenswerten, gesellschaftlich anerkannten Status ,,buddhifizierend“ und damit

5 .
scheint nahe

sanktionierend. Die erfolgreiche Praxis neuer Rituale zum Umweltschutz>
zu legen, dass diese fiir die Laien besonders dann akzeptabel sind,”>® wenn bekannte
buddhistische Konzepte instrumentalisiert werden kdnnen, um zu erkldren, warum dieses
Ritual ausgeiibt werden soll. Im Zusammenhang mit dem unter den buddhistischen Laien
vorrangigen Ziel des Anhdufens von religiosem Verdienst (Sanskrit/Pali: punya/pufinia)

scheint daher zu gelten, dass wenn ein Monch postuliert, Teilnahme an bestimmten
Ritualen oder Ausiibung von umweltschutzrelevanten Handlungen — beispielsweise
Recycling — erzeuge religioses Verdienst, man ihm glauben wird, wenn er iiber gentigend
lokale Autoritdt verfiigt. Dass die lokale Autoritdt eines Monches, mit anderen Worten
seine Personlichkeit, wesentlich dazu beitrdgt, das Verhalten von Buddhisten in
okologische Bahnen zu lenken, zeigt sich beispielhaft an der Arbeit kleiner NGOs, in
denen Monche, hauptberufliche Umwelt-schiitzer und Laien gemeinsam fiir eine
langfristige Verbesserung ihrer Umweltqualitit arbeiten, wie dies beispielsweise die

Gruppe Hak-Muang-Nan in Nordthailand tut.

5.3.1 Hak-Muang-Nan

Die Provinz Nan ist in Thailand allgemein bekannt fiir ihre traditionellen und neuen
Praktiken des Naturschutzes (MINGSARN 1999, n. pag.). Politisch und geographisch bis
noch vor etwa 20 Jahren isoliert, brachten Verbesserungen der Infrastruktur Nan néher in
Kontakt mit dem Rest des Landes, wodurch der sozio6konomische Wandel auch in diese
abgelegene Provinz getragen wurde. Direkte negative Konsequenzen waren neben der
massiven Ausbeutung der natiirlichen Ressourcen der Verfall des Gemeinwesens, die
Kommerzialisierung und Ausweitung der Landwirtschaft sowie Landflucht. 32 Prozent der

Bevolkerung leben heute unter der Armutsgrenze. Wéhrend 1964 noch 87 Prozent der

> Siche 5.3.4.
%36 Wenn sie nicht sogar ausdriicklich gewiinscht werden, wie z.B. von einigen Laien aus Nan, die Phra Khrii
Pitak baten, etwas zum Schutz des Flusses zu unternehmen.
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Provinz bewaldet waren, hatte sich diese Zahl bereits 1993 mehr als halbiert (MINGSARN
1999, n. pag.) und wird seitdem noch stirker zuriickgegangen sein.

Die von dem sich als Waldménch bezeichnenden Phra Khri Pitak®’ gegriindete Hak-
Muang-Nan-Bewegung hat ein piddagogisches Konzept entwickelt, wie auf der Basis
buddhistischer Regeln der Lebensfiihrung und durch eine Reaktivierung traditionellen
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)

Wissens der Bevolkerung (indigenous knowledge die Umweltbildung und der

Gemeinschaftssinn der ldndlichen Bevolkerung gefordert werden kann. Partizipative

Elemente wie gemeinsame Rituale,™

regelméfBige Treffen, Bdumepflanzen oder der
Anschauungsunterricht im 6kologischen Landbau, der “Farmer Field School”, stirken
dabei kontinuierlich das Gefiihl fiir den Wert des eigenen Beitrags zum Umweltschutz und
das Eingebundensein in einen Kreis Gleichgesinnter.

In der Provinz Nan gibt es etwa 40 in verschiedenen Kldstern lebende Mdnche, die sich
zusammengeschlossen haben, um die unterschiedlichsten sozialen und O6kologischen
Projekte zu betreiben. Sekretdr dieser Vereinigung ist Phra Khrii Pitak aus dem Wat

560
, Griinder der

Aranyawat in Nan. Gleichzeitig ist er, zusammen mit Samruay Phadphon
Schirmorganisation Hak-Muang-Nan (Freunde/Liebhaber der Nan-Provinz). 1990 hat sich

diese Organisation aus drei bereits vorher existierenden unterschiedlichen Gruppen

»7 Zu ihm als Person siehe auch die fiir den Kontext dieser Arbeit nicht hilfreiche Dissertation von
DARLINGTON (1990).

5% Wie wichtig die Beriicksichtigung traditioneller, regionaler Bewirtschaftungsweisen sein kann, zeigte sich
beispielhaft im Rahmen eines groBangelegten Community Firewood Projekts im Norden Thailands. Die
lokale Bevdlkerung sollte dazu angehalten werden, schnellwachsende Plantagen anzulegen, anstatt Brennholz
aus Tropenwildern zu verwenden: ,,In der Folge wurden zwar Plantagen angelegt, allerdings keine Béume
daraus gefillt. Erst spiter kamen die beteiligten Umweltschiitzer dem Grund fiir dieses Verhalten auf die
Spur: Thaildndische Landwirte nutzen traditionell nur diinne und abgestorbene Zweige fiir den Brennholz-
bedarf; um ein Nachwachsen der Bdume zu gewéhrleisten, werden die Stimme dabei moglichst unversehrt
gelassen, nicht aber gefallt. Die Verankerung einer umweltvertraglichen Methode der Holznutzung im tradi-
tionellen Wissen der Menschen vor Ort war bei diesem Projekt nicht bedacht worden (Permpong Sacharoen,
1993)¢ (WBGU 1995, 49). Und — mochte man erginzen — zudem wurde iibersehen, dass die (raub)-
industrielle Nutzung den tropischen Wildern unvergleichlich mehr schadet, als dies die ortsanséssige
Bevolkerung tut.

> Insbesondere im Rahmen von Wald- und Gewisserschutz. Pipob Udomittipong, Umweltschutzexperte im
Spirit and Education Movement (SEM) ist der Ansicht, dass die Praxis der Baumordination im Allgemeinen
bereits wieder im Schwinden sei und mit anderen Konzepten kombiniert werden miisste, da die ,,Heiligkeit™
der ordinierten Bdume in einigen Fillen bereits nicht mehr ausreiche, sie vor dem Gefilltwerden zu
beschiitzen. Lokale, mafiadhnlich agierende Unternehmer, so Udomittipong, iiben Druck auf die Bevol-
kerung aus, zudem gebe es das Problem illegaler Abholzung durch ortsfremde Abholzbetriebe. Nan sei
jedoch so gesehen ein Sonderfall, glaubt er, denn die NGO-Aktivisten, Okobauern und engagierten Monche
konnen auf die Unterstiitzung der ortlichen Bevolkerung rechnen, z.T: sogar der Regierung, die die Hak-
Muang-Nan Foundation mit 300.000 Baht, etwa 6200 €, unterstiitzt hat, um weitere Fischschutzgebiete
(,,Fischheiligtiimer) einzurichten. Es hat sich allerdings herausgestellt, dass das Einrichten von Fischheilig-
tiimern wesentlich kostengiinstiger und effektiver ist, als erwartet, deshalb konnte iibrig gebliebenes Geld in
den Bereich des 6kologischen Landbaus umgeschichtet werden.

%0 Neben den Monchen Phra Khrii Pitak, Phra Somkit und Phra Jirawat verdanke ich insbesondere Samruay
Phadphong, M.A. in ,Man and Environment Management®, Generalsekretdr von Hak-Muang-Nan, und
seiner Mitarbeiterin Pang viele der allgemeinen Informationen iiber die Bewegung, ohne dies im Einzelnen
immer kenntlich machen zu kénnen.
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gebildet: einer Gruppe von Mdnchen, die an (umwelt-)ethischen Kampagnen arbeiteten,
einer Gruppe von Bauern, die in Konflikt mit einem Unternehmen standen, das illegalen
Holzeinschlag im Gemeindeforst betrieb sowie einer Gruppe einheimischer Entwicklungs-
helfer, zu deren Themenspektrum nachhaltige Landwirtschaft, Anbaukooperativen,
Mikrokreditbanken, soziale Entwicklung und gemeinschaftliche Forstwirtschaft gehoren.
Das Netzwerk stiitzt sich auf zwei Haupttrends sozialdkologischer Bewegungen: Zum
einen die Stirkung der Community Culture, worunter Hak-Muang-Nan die Forderung
lokalen Wissens, des Buddhismus, der Briiderlichkeit und der ,,Mutter-Erde*-Liebe zihlen,
und zum anderen klassische Umweltschutzarbeit wie die Organisation von Protesten gegen
den Raubbau im Gemeindewald oder Projekte zur Selbstverwaltung ebendiesen Waldes.
Dabei soll in verschiedenen Bereichen Wert bzw. Kapital generiert werden, insbesondere
“local value”, worunter emotionale Verbundenheit, also Momente von Heimatliebe, Natur-
liebe, etc, fallen und das An-den-Ort-Gehoren gestarkt werden soll. Mit anderen Worten:
Die Region soll als identititsstiftendes Bezugssystem empfunden werden.>®’

Ein auf das Leben, Denken und Fiihlen der regionalen Landbevolkerung abgestimmtes
Symbolsystem soll zudem das individuelle und gemeinschaftliche Selbstbewusstsein der
Bevolkerung stiarken, um als ,,Dorfler” selbstbewusst an iiberregionalen oder globalen
Problemzusammenhéngen partizipieren und eigene Ldsungen prdsentieren zu konnen.
Zusitzlich soll durch Mikrobanken und Tauschsysteme, beispielsweise von Saatgut, ein
lokales Kapitalsystem geschaffen werden. Als die sieben grolen Netzwerke, unter die
verschiedene Kleingruppen subsumiert sind, sind die folgenden zu nennen: Netzwerk
Kommunale Forstwirtschaft (1), Netzwerk Fischheiligtiimer (2), Netzwerk Nachhaltige
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Landwirtschaft (3),”%* Netzwerk Sparvereine und Kommunalwirtschaft (4),”” Netzwerk

Monchsgruppe (5), Jugendnetzwerke (6), Biirgernetzwerke (7).

>0 Vgl. Snyders Bioregionalismuskonzepte (3.3.1).

%62 Dazu gehort beispiesweise eine ,,Farmer Field School“: Die Mitarbeiter von Hak. Muang-Nan gehen ent-
weder in die Dorfer und sprechen, da die miindliche Tradierung von Wissen filir sehr wichtig erachtet wird,
personlich und vor Ort mit den Bauern iiber 6kologischen Landbau und traditionelle Anbaumethoden aus der
pri-cashcrop-Ara, oder aber sie laden die Bauern auf ihr eigenes Versuchsfeld ein, wo diese sehen konnen,
wie man ohne Pestizide und Diinger ertragreich verschiedenste Gemiisesorten anbauen kann. Grundprinzip
der ,,Farmer Field School* ist dabei, dass sich alle wie gute Freunde verhalten sollen: Jeder Farmer soll also
geistige und materielle Frei-gebigkeit (dana) praktizieren und sein Wissen oder etwa seine neugeziichteten
Reissorten teilen, damit alle sich gegenseitig fordern und voneinander profitieren.

363 Neben der Gemeinschaftsbank fiir Mikrokredite gehort zu den Hauptprojekten eine Saatgutbank, von der
die Farmer Saatgut bekommen konnen, und die zugleich als stindig erweiterte Genbank dient und
traditionelle, oder zum Teil riickgeziichtete Reis- und Yamssorten bewahrt.
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Die Hak-Muang-Nan-Bewegung hat derzeit sieben festangestellte Kriafte und viele frei-
willige ,,AuBenposten‘”** in verschiedenen Dérfern. In Zusammenarbeit mit Moénchen und
Dorfbewohnern wurden mittlerweile iiber vierhundert Baume ordiniert und auflerdem fiir
tiber 100 Teilabschnitte des Flusses Nan lebensverldngernde Zeremonien durchgefiihrt, im
Zuge derer diese Gebiete zu Fischschutzzonen wurden. Dass es sich bei diesen Ritualen

nicht um rein buddhistische Rituale handelt, ist dabei allen Beteiligten klar.

Hier in der Gegend glauben die Menschen an Mutter Fluss, Mutter Erde und an Geister in
Biumen und Bergen, deshalb benutzen wir dies natiirlich auch, wenn wir den Bauern
Okologische Anbauweisen nahe bringen wollen und sagen ihnen: Wenn ihr Pestizide
verwendet, totet ihr die Mutter Erde oder die Mutter Fluss,

erklart Samruay Phadphong. Besonders wichtiges Anliegen der Hak-Muang-Nan-Gruppe
ist nach eigener Auskunft das systemische Denken, deswegen wird groBer Wert darauf
gelegt, dass beispielsweise bei einer Baumordination verschiedene Gruppen vernetzt
werden: die Monche als Religionsvertreter, die sich mit rechtem und unrechtem Handeln
auskennen — und dafiir sorgen, dass die Leute iiberhaupt kommen —, die Dérfler als Schiiler
und die Mitarbeiter von Hak-Muang-Nan als wissenschaftlich geschulte Lehrer,’® denn
schlieBlich geht es hier nicht nur um ein religidses Ritual, sondern auch um pragmatische
Informationsvermittlung. Ziel ist also nicht, die lokale Bevolkerung tiber die Autoritit des
Rituals zu einem Verhalten zu bringen, dessen Sinnhaftigkeit sie nicht erkennen konnen,
sondern moglichst alle Aspekte ihrer Personlichkeit anzusprechen und ihre religidsen
Uberzeugungen und Emotionen mit ihrem Denkvermdgen zu synchro-nisieren. Die {iber
zehnjdhrige Erfahrung der Gruppe zeigt, dass sich Waldstiicke, in denen Bidume ordiniert
wurden, besonders gut erholen, weil sie nicht nur in Ruhe gelassen werden (,,passiver
Umweltschutz*), sondern die lokale Bevolkerung diese aus einem Verantwortungsgefiihl
heraus sogar wieder aufforstet (,,aktiver Umweltschutz*‘). Zweck dieser Rituale ist es also,
das Bewusstsein der Leute fiir ihre Lebensumstédnde zu schirfen und sie zur Erkenntnis zu

bringen, wie die Dinge zusammenhidngen, erkldaren die Mitarbeiter von Hak-Muang-Nan:

Vernetzheit ist ein zentraler Punkt, den wir den Leuten nahe bringen wollen. Meist
erkliren wir das mit dem paficca-samuppada’®® oder mit den ,System Maps™®’, die wir
malen. Wenn die Leute die wild verdstelten Schaubilder sehen, wie sie alle miteinander

34 Nach ihren eigenen Angaben die dann doch recht hoch erscheinende Anzahl von 293 Untergruppen.

365 Obwohl natiirlich auch die in diesem Bereich engagierten Monche iiber ein beachtliches Wissen
Okosystemischer Zusammenhénge verfligen.

366 Allerdings beschrinkt sich meinem Eindruck nach die Erkldrung darauf, dies als buddhistisch klingendes
Schlagwort einzusetzen, wo man auch einfach Kausalitét sagen konnte.

%7 Foto siehe Anhang.
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oder mit der Natur oder mit der Weltbank etc. zusammenhingen, dann begreifen sie, dass
alle Dinge verkniipft sind und nichts isoliert und fiir sich alleine existiert.

Dabei handelt es sich um ,,Netzwerkkarten‘‘,568 die in Anwesenheit der Leuten gezeichnet
werden, und die zeigen sollen, wie Systeme funktionieren, wie viele Verbindung es
zwischen verschiedenen Aspekten, Gruppen und Faktoren gibt, und wie untrennbar diese
verknilipft sind. Zwar will man natiirlich, dass jedes Individuum sich entwickelt, aber
gleichzeitig soll jeder einzelne wissen, dass er — nolens volens — immer auch als
Gruppenteil existiert und Verantwortung trigt.”®

Bereits vorhandene Rituale zu instrumentalisieren und dahingehend abzuwandeln, dass sie
den angestrebten Zwecken angepasst werden konnen, hidlt man nicht nur fiir un-
problematisch, sondern sogar filir angebracht und das am besten geeignete Mittel, lang-
fristiges Umdenken iiber den Bezug der Menschen zu ihrer Umwelt hervorzurufen. So
lautet denn auch die Forderung der Laien an die phra anurak in Nan. Nun scheint es auch
schon in frithen Zeiten des Buddhismus gingig gewesen zu sein, dass Monche in gewissem
Mafse am politischen und sozialen Leben ihres Umfeldes teilnehmen, sofern moralische
Fragen betroffen waren. Spétestens mit der Abkehr vom Ideal des auBer in der Regenzeit
bestindig umherwandernden Monchs hin zur Etablierung von dauerhaft bewohnten
Klostern war es notwendig geworden, sich mit den jeweiligen Herrschern, auf deren
Schutz sie angewiesen waren, und natiirlich auch mit dem Sozialgefiige Laiengemeinde,
deren Almosenspenden sie erndhrte, zu arrangieren, da das buddhistische Klosterleben am
besten in Interaktion mit einem friedlichen sozialen Umfeld gedeiht. Doch sollte man dies
nicht mit einer explizit politischen Funktion der Monche gleichsetzen, wie sie

beispielsweise SWEARER (1995, 109) zu sehen glaubt:

Monks were not forbidden from advising rulers but were warned about the dangers of such
arole ... In short, the Theravada scriptures provide us with a picture of the sangha actively
involved in the social, economic, and political life of its day, not merely an institution
pursuing narrowly construed religious ends.

Das scheint dann doch iibertrieben zu sein, denn sicherlich wurde traditionell auf
Nachfrage Unterweisung gewdhrt, allerdings iiberwiegend in Dharma-Belangen. Diese
konnen sich zuweilen mit Fragen der Moral in politischen oder gesellschaftlichen
Zusammenhdngen tiberschnitten haben, werden aber wohl kaum oder nur selten rein

weltliche Belange betroffen haben. Nach SWEARER ist jedoch die Frage, ob Mdnche in die

verschiedensten weltlichen Prozesse involviert sein sollten, bereits bejaht, und die wirklich

°%% In Macys Workshops ebenfalls nicht unbekannt.
*% Die Gruppe nennt dies “system-teaching®.
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relevante Frage lautet fiir ihn daher viel mehr, wie Monche Einfluss nehmen kénnen und
wie eine ihnen angemessene Position innerhalb der Gesellschaft zu beschreiben ist. Uber
die Frage nach dem Grad der erstrebenswerten Einmischung von Monchen, was politische
und soziale Belange angeht, herrscht allerdings auch heute grole Uneinigkeit. Dabei reicht
das Spektrum von Fiihrungspersonlichkeiten in den Unabhingigkeitsbewegungen Birmas
und Thailands iiber Monchs“aktivisten®, die im Thailand der Siebzigerjahre am &uferst
rechten und linken Rand der politischen Bandbreite zu finden waren, bis hin zu solchen,
die Einmischung in weltliche Belange fiir nicht im Geringsten angebracht halten und
Meditation fiir die wichtigste Aufgabe eines Monchs erachten. Die beiden Mdnche, deren
Meinung stellvertretend flir alle im Bereich angewandter 6kologischer Ethik engagierten
Monche in Nan gelten kann, sind Mitglieder in der Graswurzelbewegung
»Sekiyadhamma®. Kernpunkte des Programms der Bewegung sind, Moral und moralisch
angemessene Lebensstile zu propagieren, das kommunale Leben zu fordern und die lokale
kulturelle Autonomie zu bewahren. AuBerdem lokale Okosysteme, von denen die Kom-
munen abhingig sind, zu beschiitzen und zu pflegen, die Féhigkeit der Menschen zu einer
selbstbestimmten Lebensfiihrung in Ubereinstimmung mit dem buddhistischen Konzept
der Selbstgeniigsamkeit zu entwickeln und nicht zuletzt buddhistische Alternativen zum
gingigen Primat von Wettbewerb, Konsum und Materialismus anzubieten. Kurz

zusammengefasst lautet ihr Programm:

Phra Sekhiyadhamma is a small but growing network of grassroots monks and nuns
struggling to integrate our study and practice of Buddha-Dhamma with responsibility for
the communities, culture, and society we see crumbling around us. Modernity brings many
wonders but we ponder why so much is destroyed in exchange. Further, we ask why the
poor, ordinary majority of the people seem to pay the most for and benefit the least from
the wonders of ‘spinning according to the world’ (the literal meaning of lokanuiwat, the
most common Thai translation for ‘globalization’), while having little or no say in the
decision making. We believe that Buddha-Dhamma is relevant to all forms of suffering,
including these. We believe that Sangha is more than yellow-robed shavelings chanting for
meals and ought to be a ‘Sangha of the People’ fully engaged in solving their communal,
ecological, and economic problems (dukkha) ... We dedicate ourselves to ‘the Dhamma
for training ourselves’ that enables us to effectively serve the Triple Gem and all beings
within the present realities and structures of dukkha. As committed religious, we strive to
live out the Buddha’s teaching in a way that is both personally and socially liberating. We
strive to bring the Lord Buddha's teaching to the people not only through teaching and
meditation, but through community based activities. >’

370 ( Http://www.suanmokkh.org/ds/sekhil.htm) Die 75 sekhiya Regeln, an die der Name angelehnt ist, sind

zwar einzuhalten (sikkha karaniya), ziehen aber bei Verstdfen keine Bestrafung nach sich. Im wesentlichen
beinhalten sie Themen der Nahrungsaufnahme, der Dhammaunterweisung und des Verhaltens den Laien
gegentiber.
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5.3.2 Phra Somkit Jaranadhammo

Was wir versuchen, ist eine Verbindung zu schaffen zwischen Bewahren (anurak) und
Lebensfithrung. Somkir”!

Dazu gehort es fiir einen Umweltschutzmonch, so Phra Somkit, geeignete Mittel (Thai

32y zu finden, um die Leute zur Bewahrung der Natur (thammachat) oder

kuson upat
Umwelt (singwaedlom)’” zu fiihren. Die Anwendung von Dhamma-Prinzipien und damit
die Einbeziehung des buddhistischen Ordens in den Umweltschutz hélt er fiir selbst-
verstandlich, da die ansédssige Bevolkerung noch fest im Glauben verwurzelt und dieser
Glaube stark an einzelne Monchspersonlichkeiten gebunden sei. Sein Status als Symbol
des Glaubens sorge dabei fiir geeignete Ausgangsbedingungen, da die Landbevolkerung
nicht nur seinetwegen zum Wat komme, so dass er sie unterrichten kann, sondern ihm und
seinen AuBerungen auch vertraue und glaube, wenn er ihnen die Zusammenhinge von
Wald, Wasser und Erde, Kultur und richtiger Lebensfiihrung erkldre. Seine umwelt-
erzicherische Strategie besteht also darin, Glauben und Vertrauen als Starthilfe und
Kraftstoff zugleich zu benutzen, um so das Umweltbewusstsein seiner Schiitzlinge zu akti-
vieren und umweltgerechtes Verhalten hervorzurufen. Dieses gldubige Vertrauen (saddha)
der Laien soll fruchten, soll lebenspraktische Ergebnisse (phala) produzieren, aber nicht im
Sinne eines stumpfen ,,Nachbetens®, es soll vielmehr dafiir sorgen, dass die Leute sich mit

den silas auseinandersetzen. Doch dies allein reicht nicht aus, erkldrt Phra Somkit:

Die Leute, die die silas pflegen, miissen sich auch Miihe geben, sich anstrengen, das ist
das, was man als viriya bezeichnet. Das Bemiihen ist alles. Bemiiht man sich, so bewirkt
man, dass phala entsteht, dass man zum Ziel kommt. Und so kann Kraft (hala) entstehen.
Dazu wiederum muss man sati haben, die das ganze iiberwacht. Diese Achtsamkeit
bewirkt, dass man den Wert der entstehenden Dinge sieht und zu schétzen lernt. Wenn es
Entstehen gibt, bewirkt das, dass Energie geschaffen wird. Egal ob sich dies auf Angele-
genheiten der Gemeinschaft der Dorfbevolkerung oder das Erkennen des Wertes der Natur
(thammachat) oder der Umwelt (singwaedlom) bezieht. Dass wir uns gegenseitig helfen,
nach der Natur zu schauen und sie bewahren, spiegelt sich in der Gesellschaft wieder.

"' Phra Somkits Konzept des Bewahrens erstreckt sich auf den Wald, Tiere, Fliisse und Kultur gleicher-
maBen. Einen nachhaltigen Lebensstil kann nur erreichen, wer alle Lebensbereiche integriert betrachtet,
daher hat er sich unter anderem auch der Produktion von Giitern angenommen, beispielsweise farben Laien
unter seiner Aufsicht Garn mit reinen Pflanzenfarben ein und weben daraus Stoffe, die dann verkauft werden.
372 Wohl eine Thai-Modifikation von Pali kusala updya, obwohl dies recht ungewdhnlich ist. Die Bedeutung
»geschickt flir kusala bezieht sich fiir gewohnlich nur auf Personen. Phra Somkit jedoch scheint mit kuson
upat sowohl die Bedeutung des moralisch guten und geschickt gewidhlten Mittels gleichermaflen im Sinn zu
haben, meine Ubersetzerin vor Ort erklirte kuson upat meist als ,,a clever trick®.

°3 Phra Somkit verwendet meist beide Begriffe hintereinander, um ein méglichst umfassendes Umweltbild
und Naturverstindnis auszudriicken (siche 4.1.1).
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Umweltschutz und ethisches Verhalten der Natur gegeniiber sei eine Sache des gemein-
samen Lernens, denn ,,wenn Menschen an irgendeiner Sache Interesse haben sollen, dann
muss ihnen vorher der Wert dieser Sache aufgezeigt werden, damit sie den Wert dieser
Sache iiberhaupt erst sehen. Wenn also, so Phra Somkit, der Mensch sich fiir Forstschutz
interessieren soll, muss man ihn folglich erst lehren, den Baum zu lieben’”* und ihm den
Wert des Baumes verdeutlichen. Dies ist in seinen gewdhnlichen Erkldrungen den Dorf-
bewohnern gegeniiber allerdings kein Wert an sich, sondern vielleicht eher im Rahmen
einer aufgeklirten Anthropozentrik als anthroporelational nutzenorientiert zu verstehen.’”
Die Vielfdltigkeit des Nutzens eines Baumes erklart Phra Somkit als Schatten spenden,
Friichte geben, Material zum Hausbau liefern oder Krduter unter sich wachsen lassen. Er
erlautert also, dass der Mensch aus 6konomischen Griinden ein vitales Interesse am nach-
haltigen Fortbestand des Waldes haben sollte und zugleich ein Gefiihl der Dankbarkeit, ja
sogar der Liebe, den einzelnen Bdumen gegeniiber hegen sollte. Denn wenn man den Wert
eines Objekts wirklich erkenne, konne man es nicht mehr ignorieren, sondern stehe in einer
von Verantwortung gekennzeichneten Beziehung zu diesem Ding. Das bedeutet also, Wert
kann nur in Relation von Subjekt und Objekt erzeugt werden — und diese wiederum
existieren nur voneinander abhingig. Die Wertzuschreibung, wie Phra Somkit sie verfolgt,
beinhaltet also keine ontologisch diskreten, stabilen Eigenwerte, sondern vielmehr
entstehen seine Werte erst im anschaulichen Begreifen des Objekts durch ein Subjekt. Als
Objekt und Wert zugleich existiert ein Ding also nur aufgrund seiner Erfahrung durch ein
Subjekt. Mit VON FOERSTER (1993, 109f) lieBe sich zu dieser Relationalitit sagen, dass
Objekte und damit Werte durchweg subjektiv sind.

Verstehen durch Begreifen, durch Nachvollziehen, durch Anschauen ist ein wichtiges
Element in Phra Somkits Versuch, die Bevolkerung fiir 6kologische Zusammenhénge zu
sensibilisieren.”’® Daher unterhilt er unter anderem ein Stiick Land als Demonstrationsfeld.

Noch vor zehn Jahren war dieses ein in Folge von Diinger intensivem Monokulturanbau

7 Vgl. KALUPAHANA (1995, 140): “Furthermore, to destroy a tree that has contributed much to the cleansing
of the air that we breathe and has provided delightful shade during the hotter part of the day is looked upon as
betrayal of a friend (mittadubbha, Pv 259).*

" Dabei gilt natiirlich trotz der auch von ihm gelehrten Teil-Ganzes-Bezichung eine abgestufte Eigen-
wertigkeit allen Lebens: Der Mensch wird im Zweifelsfall fiir wichtiger erachten, als ein Tier, was
buddhistisch gedacht daran liegen mag, dass nur in der Wiedergeburt als Mensch das Nirvana erlangt werden
kann.

76 Angesichts der Tatsache, dass eine Verbindung verschiedener Signalsysteme eine erfolgreiche
Kommunikation wahrscheinlicher macht, scheinen diese Feldbegehungen in der Tat sehr sinnvoll. Verbale,
geschriebene, numerische, optische, taktile oder olfaktorische Systeme zeichnen sich dabei durch
absteigenden Bewusstheitsgrad und ansteigende Glaubwiirdigkeit aus. Da mehr als 80% aller Informationen
aus dem Sehen bezogen wird, impliziert die Kennzeichnung des Dhamma als ehipassika durchaus die
richtige Aufforderung.
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ausgelaugtes, ndhrstoffarmes Feld, zudem ausgetrocknet, weil der entwaldete Boden kein
Wasser halten konnte und die umliegenden Bergkuppen ebenfalls kahl geschlagen waren.
Das gesamte Gebiet inklusive des angrenzenden Kommunalen Forsts hat eine Grof3e von
etwa 12.000 rai (etwa 1920 ha). Vor allem Kindern und Jugendlichen kommt grof3er
Verdienst in der Wiederaufforstung®’’ zu, da man sie leichter erreichen und begeistern
kann als Erwachsene und sie zudem als Bindeglied zwischen ihren Eltern und den
Monchen fungieren konnen; sie sind daher in der Arbeit der phra anurak in Nan von
groBer Bedeutung,. Denn als die Gemeinde sah, was die Kinder und Klostermdnche
anpackten, erkannten auch die anderen Menschen, dass dies eine richtige Sache ist und
wollten ebenfalls mitmachen, so Pang von Hak-Muang-Nan: “Youth as link: Monks have
to understand the society.”

Phra Somkit verbot jede Form von chemischem Diinger auf dem Feld und lie8 die um-
liegenden Berghinge von der lokalen Bevolkerung aufforsten. Uber Jahre hinweg fiihrte er
regelmiBige Ortsbegehungen mit den Laien durch, so dass der Fortschritt flir diese Schritt
fiir Schritt sichtbar wurde:

Nachdem wir das also studiert und gemeinsam beobachtet haben, Jahr um Jahr, beginnen
wir heute schlieBlich eine Antwort zu bekommen. Der Wald hat sich wieder erholt. Das
Wasser ist wieder hochgekommen.”” Der Boden ist auch wieder gut geworden. Und das
steht natiirlich in direktem Bezug zum Leben der Dorfbevdlkerung, ndmlich hinsichtlich
des Essens, das in Zusammenhang mit all diesem entsteht. Zum Beispiel Pilze, Bambus-
sprossen, Kriuter. Es gibt wieder verschiedene Pflanzen, die man sammeln und essen
kann. Und das alles entsteht durch die Natur selber. Ein Zeichen fiir das Verbundensein der
Dinge. Indem wir also nicht eingreifen in dieses System, es nicht managen, sondern nur
danach sehen und es bewahren, so sehen wir, dass alles miteinander verbunden ist.

Durch genaue Naturbeobachtung soll also gezeigt werden, wie viele verschiedene Faktoren
einander wechselseitig beeinflussen. Dies erachtet Phra Somkit fiir vollig ausreichend,
Interrelation zu erkldren und bemiiht daher das Konzept des paficca-samuppada nicht.

Was die Prinzipien der buddhistischen Dhammapraxis anbelangt, so gibt es im Alltag drei

Ebenen, die man beriicksichtigen miisse, so Phra Somkit:

Pariyatti, patipatti, pativedha. Pariyatti, das betrifft die Sache des Studierens und Lernens
in Bezug auf die Dinge, die entstehen. Pafipatti ist eine Angelegenheit der Suche. Und
dann pativedha, das betrifft die Befreiung auf der lokuttara-Ebene. Wenn man also fragt,

>77 Vgl. SN I 33: Biumepflanzen ist eine gute Tat, die zu Wiedergeburt im Himmel fiihrt, ebenso werden
allerdings im gleichen Atemzug der Bau von Briicken, Brunnen, und Ddmmen genannt, in Ja I 199 auch
Straen. Vgl. SCHMITHAUSEN (1990 § 24 und Fufinote 98).

> Dies bezieht sich auf den vormals stark gesunkenen Grundwasserspiegel.
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ob das, was wir hier machen, als Zokiya5 " 7u bezeichnen ist oder nicht, lautet die Antwort:
Nein, es ist nicht /lokiya. Weil wir hier nicht studieren, damit kilesas (Befleckungen)
entstehen. Sondern wir studieren hier die Natur, damit kilesas beseitigt werden. Damit
eben die kilesas aus den cittas der Leute hinausgehen. Dies ist eben das prinzipielle Ziel;
das bedeutet: Wir zielen auf das Hochste ab. Namlich lokuttara.*

Eine Begriindung, warum ein Mdnch, so wie es in Nan tatsdchlich empfunden wird, zwing-
end 6kologisch und sozial engagiert sein sollte, verweigert Phra Somkit mit dem Hinweis,
das sei fiir einen Buddhisten doch selbstverstdndlich, ja er empfinde es als Monch als seine
Pflicht, titig zu werden und die Bevolkerung zu belehren. Zumindest wenn ein Mdnch im

oder am Wald lebe, sei die Besorgnis in Anschauung des Zustands der Natur — ganz

natirlich:

Was diejenigen Monche angeht, die in der Stadt leben, so ist ihre Denkweise eben so wie
von Monchen, die in der Stadt leben. Was aber Monche angeht, die im Wald leben, so
haben sie eben einen Gedankenrahmen, der daran ausgerichtet ist, dass das Leben ver-
bunden sein soll mit all diesen Dingen hier, mit dieser thammachat. Was Monche angeht,
die zusitzlich in der Linie (sai) von den ,Entwicklungsmonchen (phra nak pathana)
stehen, so denken diese, man sollte zudem [aktiv] Probleme 16sen, man sollte eine (StoB3-)-
Richtung haben, so wie wir hier.

Die glaubensbasierte Methode, Laien an umweltethische Fragen heranzufiihren, trigt der
Tatsache Rechnung, dass Monche als Teil der Gesellschaft und Kloster als Basisinstitution
fir alle Belange der Bevdlkerung Verantwortung™™ iibernechmen miissen, erklart Phra
Somkit. Dass es neben dem buddhistischen Glauben noch andere fundamental zum
Glaubenssystem der lindlichen Bevolkerung gehdrende Uberzeugungen gibt, wie etwa

Geisterglauben, stellt jedoch kein Hindernis dar:

Damit die Gesellschaft hier auf der Ebene der lokalen Bevolkerung enger, sicherer und
stabiler wird, lehnen wir all die anderen Glaubensformen nicht ab, die in der Bevolkerung
existieren. Wenn man all diese Dinge einbindet in den buddhistischen Glauben, so bewirkt
dies, dass daraus Nutzen fiir die Lebensfiihrung der Dorfbevolkerung entsteht. Wir lehren
hier bestimmt nicht, dass die Dorfbevolkerung dumm ist [wegen dieses Geisterglaubens
etc.]. Sondern wir benutzen dies als eine Art von kuson upat,”®' also als geschickten Trick,
der bei der Dorfbevélkerung Nachdenken aus Angst vor diesen Dingen [den phi, etc.]’*
entstehen ldsst. Auf dass sie eben diese Dinge, [die mit den Geistern assoziiert sind], nicht
zerstoren. Dieser Geisterglaube kann also auf einer bestimmten Ebene hilfreich sein.

37 Weltlich als Gegensatz zu einer auf Transzendenz (lokuttara) zielenden Ubung.

% Dazu gehért fiir ihn auch, iiber fiir die Bevolkerung relevantes Wissen zu verfiigen, um sie zu unter-
stiitzen. Seine wissenschaftlichen Kenntnise Okologischer Zusammenhénge verdankt er Feldstudien in
anderen Gegenden Thailands, insbesondere Isan, der Zusammenarbeit mit der von Ajan Sulak und seinen
Netzwerken unterstiitzen Sekhiya Dhamma Gruppe, Biichern und Gesprichen mit Bauern.

¥ Vgl. FuBnote 572.

2 Vgl. S. 203ff. zum Geisterglauben.
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Zu ergénzen ist, dass der Geisterglaube nicht fiir inkompatibel gehalten wird mit dem
Wunsch der Dorfbewohner, gute Buddhisten zu sein. “This co-existence between spirit
beliefs and Buddhism is still evident in most rural areas to the extent that spirit beliefs have
become part of Buddhism as can be seen in Buddhist “mythologies” and traditional
religious festivities in the villages” (PHONGPIT 1988, 34f). Im Gegenteil wurden und
werden beide Glaubenssysteme als komplementéir verstanden, da sie teilweise an unter-
schiedlichen Problemkreisen orientiert sind und im Rahmen ihrer Funktion als religidse
Welterkldrungssysteme verschiedene Aufgaben zu 16sen haben. So féllt dem Buddhismus
zwar die Rolle der iiberlegenen und eigentlich idealen Religion zu, doch hat sich der
Geisterglaube im Sinne der Bediirfnisbefriedigung in Alltagsfragen als praktisch
erwiesen.’®

Dass nun er als buddhistischer Mdnch eine sorgsame Behandlung der Natur propagiert, ist
weder neu noch ungewohnlich, befindet Phra Somkit und verweist auf die kanonischen

Schriften. Bei genauem Hinsehen entdecke man Anleitungen zum Umweltschutz bereits

im Tipitaka, etwa im Vinaya. Dort werde als eine Regel fiir die Monche im Umgang mit

der Natur beispielsweise gesagt, dass ein Monch nicht in einen Fluss spucken diirfe:

Und das bedeutet in seiner Konsequenz dann eben Schutz fiir den Fluss. [Der Monch] darf
nicht in den Fluss urinieren oder defdkieren. Das wird als falsch angesehen im Sinne des
Vinaya der Ménche.”® Das ist ein Hinweis auf Ansitze zur Bewahrung von Fliissen und
Kanélen.

Ferner sei es Monchen nicht erlaubt, Baume zu fillen, Aste abzuschneiden®® oder in der

Erde zu graben,586 was sich, so Phra Somkit, dahingehend lesen ldsst, dass die Monche

Prinzipien aus dem Tipifaka als Basis benutzen kdnnen, um den Laien die Wichtigkeit des

Umweltschutzes zu vermitteln und dass bereits der Buddha diesen in seinem Umfeld

verwirklicht habe.

3 Etwa darin, Bediirfnissen nach Erklirung von Alltagsphinomenen nachzukommen, wie beispielsweise
Ungliicke etc. als von Geistern verursacht zu deuten und damit verstindlicher zu machen.

¥ Vin IV 206 (Sekhiya 75). Zuerst fiir alle geltend, dann mit der Einschrinkung, dass dies nur gilt, wenn
man nicht krank (agilano) ist. Nichtverschmutzende Abfallentsorgung scheint dagegen unproblematischer zu
sein, so erkldrte mir der birmanische Sayadaw Saddhamma Kittisara, dass die Almosenschalen der Mdnche
nach dem Essen ohne Spiilmittel in einem beim Kloster gelegenen Teich gereinigt werden, damit die darin
lebenden Fische etwas zu essen haben. Wie uneigenniitzig diese Geste allerdings ist, kann ich nicht
beurteilen, da unklar blieb, ob dies aus Freundlichkeit geschieht oder um die gut gefiitterten Fische spater
essen zu konnen.

% Vin IV 34 (Pacittya 11) bezieht sich nicht nur auf Biume, sondern auf Vegetation im weiteren Sinne
(bhutagama).

%6 Vin IV 33 (Pacittya 10). Wegen der darin wohnenden Kleinstlebewesen, die dadurch verletzt werden
konnten, ist es nicht erlaubt, in der Erde zu graben.
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Phra Somkits Vision fiir die mittelbare Zukunft ist eine vollstindige Bewaldung der
Gegend, und dass der Wald als Nahrungszentrum der Gemeinde dient und man auf diese

Weise etwas habe, was man der nidchsten Generation vermachen konne.

5.3.3 Phra Khriu Pitak

Ahnlich wie Phra Somkit benutzt auch Phra Khrii Pitak gleichermaBen kanonisches
Material wie naturwissenschaftliche Erkenntnisse, um den Laien eine umweltvertragliche
Lebensweise nahezubringen. Eine Ubertragung solcher Vinayaregeln, die sich in
Okologischem Sinne lesen lassen, aus ihrem monastischen Giiltigkeitsbereich auf die
Laien, hélt er in diesem Zusammenhang fiir durchaus angebracht. Didaktisch verwertbare
Regeln wie das Nichtverschmutzen von Fliissen oder Nichtabholzen von Bdumen etc. oder
passende Geschichten aus den Sutfas oder Jatakas werden also aus ihrem Kontext,
moglicherweise auch aus der urspriinglichen Intention, herausgelost und dem Adressaten-
kreis angepasst wieder eingesetzt. Die stindige Wiederholung bestimmter Schliissel-
phrasen und —geschichten zu allen Gelegenheiten sorgt dafiir, dass die Laien diese
verinnerlicht haben und bei Befragung unisono dieselben Begriindungen liefern, warum
ein Buddhist sich fiir den Schutz der Umwelt einsetzen sollte. Phra Khrt Pitak bedient sich
dabei meist der Verbindung des Buddhas zu Béumen als Tiir6ffner, von wo aus er die
Laien zu Themen des allgemeinen Umweltschutzes weiterflihrt. Seine Erlduterungen lauten

daher meist in etwa wie folgt™":

Der Buddhismus und der Umweltschutz (anurak singwaedlom) sind ein Paar. Denken wir
an Prinz Siddhartha bevor er zum Buddha wurde: Er ist er nicht in einem Kloster oder
einer Stadt oder einem Palast geboren worden, sondern im Wald. Und in dem Moment, als
er in die Hauslosigkeit zog, ist er in den Wald gegangen®**, um mokkhadhamma zu suchen.
Jahrelang war er im Wald und hat ihn als Ort der Suche benutzt, als Ort der Suche nach
Stille und Ruhe, und dann dort die Erleuchtung erlangt. Er hat seine Lehre im Wald
verbreitet. Er hat sich ausgeruht und sein Leben an den Wald angelehnt. Das ging soweit,
dass er sich die 45 Jahre lang, in denen er seine Religion verbreitete, im Wald authielt.
Allerdings in der Ndhe von Héusern. Die Kloster, die im Buddhismus erbaut wurden, sind
urspriinglich alle Waldkloster. Als der Buddha 80 Jahre alt war, fand sein Parinibbana im
Wald statt. Das ist die Verbindung zwischen dem Buddha und dem Wald. Seit dieser Zeit
sind sie ein Paar.

Das Motiv des Waldes als eines positiv zu bewertenden Ortes ziehe sich also von Beginn

an durch den Buddhismus. Kulaputtas, die um Ordination baten, schickte der Buddha in

*¥7 So wihrend eines Interviews, dhnlich aber auch wihrend der Unterweisung im Rahmen der spiter noch zu
betrachtenden Baumordination im Februar 2002.
38 Phra Khra Pitak wortlich: ,,in den Wald ordiniert.
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den Wald, auf dass sie Ruhe und Stille finden, den Dhamma praktizierten und meditierten,

da bei der Meditation im Wald eine besonders hohe Form von samadhi entstehe, so Phra

Khrt Pitak.

Aber nicht nur das:

Selbst in den grundlegenden Regeln des Vinaya hat der Buddha versucht, die Bhikkhus und
Samaneras dazu anzuhalten, die Umwelt zu bewahren (anurak singwaedlom). Dies ist
ndmlich eine alte Geschichte und keineswegs eine neue Angelegenheit, da der Buddha
schon 2500 Jahre vor unserer Zeit die Umwelt geschiitzt hat. Beispielsweise hat er den
Monchen verboten, Griinzeug herauszureissen. Auch hat er es verboten, Bdume zu fillen
oder eine Hiitte (kuf) bauen zu lassen, die grofer ist als angemessen (pamana), um [den
Wald] davor zu schiitzen, dass viel Holz geschlagen wird. Er hat [den Mdnchen] verboten,

auBerhalb ihrer festen Wohnstétte Feuer zu machen, weil die Monche in fritheren Zeiten im
Wald lebten, und es sonst vielleicht Waldbrande gegeben hitte.

Des Weiteren nennt Phra Khrt Pitak dieselben ,,friihbuddhistischen Umweltschutzregeln*
wie Phra Somkit, nimlich das Verbot, ins Wasser oder dorthin, wo Grijnzeug589 ist, zu
spucken, zu urinieren oder zu defdkieren. Dies habe der Buddha verfiigt, um der
Verbreitung verschiedener Krankheitskeime, Schimmel und Pilzen vorzubeugen. Ebenfalls
habe er den Mdnchen verboten, in der Erde zu graben, aus Furcht, dass Ameisen und

kleine Insekten im Erdboden sterben kénnten.””°

Abgesehen davon gibt es im Buddhismus aber noch viele andere Verbote, die mit dem
Umweltschutz (anurak singwaedlom) verbunden sind. Und aus all dem kénnen wir sehen,
dass der Buddha die Umwelt geliebt hat™' und sich liebevoll um sie gesorgt hat. Der
Buddha sah den Wert der Umwelt (singwaedlom) schon vor langen Zeiten. Der Buddha
war Bewahrer und hatte Vorbildfunktion schon vor unseren Zeiten. Und deshalb haben wir
Monche Teil an der Bewahrung der Umwelt in unseren Dorfern in unseren Klostern und
Gemeinschaften. Deshalb sind die typischen Merkmale des Klosters der Wald und die
Béume.

Dass es notwendig sein kann, trotz dieser Vorarbeit des Buddha zusétzlich Elemente der
lokalen Tradition in seine Umweltschutzbemiihungen zu integrieren, erkldrt Phra Khrt
Pitak damit, dass man aus buddhistischer Perspektive die Menschen vier verschiedenen
geistigen Entwicklungsstinden zuordnen miisse, denen es die Lehre Buddhas jeweils

anzupassen gelte. Man miisse die Leute also auf ihrer jeweiligen Stufe erreichen. Wahrend

es bei der ersten Gruppe ausreiche, etwas nur zu sagen und die zugehdrigen Menschen

% Vin IV 205 (Sekhiya Nr. 74).

3% vgl. FuBnote 586.

' Das Wort rak, das Phra Khrii Pitak als liebevolles Fiihlen des Buddha der Umwelt gegeniiber verwendet
,ist durchaus affektiv konnotiert und auch in der Bedeutung ,,verliebt sein in“ bekannt. Durch die Mischung
von lieben und beschiitzen, also von rak (ev. aus Pali (anu)raga?) und anurak (aus Pali anurakkha) als
Grundhaltung des Buddha, gelingt es Phra Khrii Pitak, das Thema Umweltschutz zu emotionalisieren.
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verstiinden sofort und handelten dementsprechend, bediirfe die zweite Gruppe weiterer
Informationen und Erkldrungen, bis sie Einsicht entwickle. Die dritte Gruppe brauche die
Anbindung an Glauben, um zum Verstehen zu gelangen. Die vierte Gruppe zu erreichen
sei sehr schwierig, da sie in hochst traditionellen Denkstrukturen verhaftet sei und man
daher sehr viele Elemente ihrer Glaubensformen integrieren miisse, um sich verstidndlich
zu machen. In der Hauptsache lehrt er in der dritten Gruppe, die nur eines gewissen Riick-
griffs auf den Glauben bediirfen, wissenschaftlichen Erkenntnissen gegeniiber aber eben-

falls aufgeschlossen sei.

Zu den bei den Laien besonders beliebten Geschichten, mit denen Phra Khru Pitak das
Warum des Umweltschutzes zu illustrieren sucht, gehdren moglichst anschauliche, Geister
oder Gottheiten beinhaltende Erzdhlungen. Besonders fiir die buddhistischen Dryaden, die
rukkhadevatds, begeistert man sich in Nan sehr, so Pang von Hak-Muang-Nan. Wiahrend

der Zeremonien zur Baumordination erzéhlt Phra Khrii Pitak daher meist die Begebenheit

aus dem Vinayapitaka iiber den Modnch, der den Wunsch hat, sich eine gerdumige
Holzhiitte (ku#i) bauen zu lassen. Zu diesem Zweck hélt er einen Laien dazu an, einen

grolen Baum zu fdllen. Dummerweise wohnt in diesem Baum eine Baumgottheit
(rukkhadevata), die dadurch ihrer Heimstatt beraubt wird und sich offentlich beschwert,
woraufhin Dorfbewohner den Monch kritisierten. Als der Buddha das erfdhrt, beruft er
eine Monchsversammlung ein und erldsst eine sikkhapada. Diese verbietet es einem
Monch, kiinftig Pflanzen zu zerstoren. Wer dies tut, macht sich eines Vergehens (pdcittiya)
schuldig.”®”> Dem sollen sich, so Phra Khrii Pitak, nicht nur die Mdnche verpflichtet fiihlen,
sondern auch die Laien, soweit es thnen denn mdoglich ist. Die Schwierigkeiten, die sich in
diesem Zusammenhang beispielsweise fiir Bauern ergeben, sind ihm dabei durchaus
bewusst. Und dass die Laien trotz seiner Ermahnungen und Unterweisungen den Wald
abholzen, ist weniger ein Problem des Glaubens oder der Ignoranz, sondern vielmehr eines

der 6konomischen Verhéltnisse, erklart Phra Khrt Pitak:

Der groB3e Grund ist der Magen: Die Leute haben Hunger. Unsere Provinz Nan besteht zu
iiber 80% aus Bergen, also gibt es wenig Landwirtschaft. Der Grofiteil der Leute ist aber
abhéngig davon, geht daher auf die Berge, um Holz zu fillen, dies zu Geld zu machen und
danach den Boden zu bearbeiten.

2 Vin IV 34. Vgl. hierzu ausfiihrlich SCHMITHAUSEN (1991, 5ff). Die Paliversion dieser
Enleitungsgeschichte zum Erlass von pdcittya 11 enthdlt dabei zwei verschiedene Motive: zum einen, dass
das Kind der Baumgottheit seinen Arm verliert, zum anderen, dass der Wohnort der Baumgottheit zerstort
wird. Vgl. SCHMITHAUSEN (1991, 12-14).
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Was zukiinftige Projekte angeht, so hat Phra Khrt Pitak zwar tiber Initiativen zum Klima-
schutz, damit reine (parisuddha) Luft und Atmosphire (akasa) geschaffen werden, mit der
Dorfbevdlkerung gesprochen, aber noch keine konkreten Vorschlige gemacht, da er sich

vermehrt einem umfassenderen Zugang widmen will: dem Schutz (anurak) von Menschen,

damit sie nicht niederfallen und zum Sklaven der Materie™> werden. Wir versuchen daher,
ihre Aufmerksamkeit (sati) zu wecken. Wir versuchen, den Menschen zu lehren, dass er so
ist, wie es gerade geniigt und so isst, wie es gerade geniigt, dass er also Angemessenheit™”
(mattannuta) praktiziert.

Um gegen Formen gesellschaftlichen Wettkampfs anzugehen, predigt Phra Khra Pitak

seinen Laienanhéngern Zufriedenheit (santutfthi). Dazu gehort ein angemessenes Leben,

was die 6konomischen Bediirfnisse anbelangt, ein ruhiges, friedliches Leben, wobei man
jeden Menschen als einen Verwandten erachtet und jederzeit bereit ist, diesen zu

unterstiitzen.

Das soll heiflen, dass man nicht der Gesellschaft hinterher rennt. Dass man das Leben nicht
auf Materie und Geld aufbaut. Ich lehre, dass sie die Ruhe lieben lernen. Man soll durch
sich selbst sein.””

Dazu gilt es, nicht begierig zu sein, weder nach Ruhm (yasa) noch Macht (satti),

gesellschaftlicher ~ Position oder  Auszeichnungen zu streben oder daran
anzuhaften.””*Vielmehr fordert Phra Khrii Pitak eine nichtkompetitive Gesellschaftsform,

die sich an Verwandtschaftsmodelle anlehnt:

Wir [Monche im Netzwerk] lehren, dass die Leute sich als Verwandte (jati) sehen sollen.
Dabei unterscheiden wir drei Gruppen: 1. Blutsverwandtschaften, das heiit Geschwister,
Sippe, etc. In dieser Gruppe praktiziert man ganz selbstverstdndlich anurak (Schiitzen) und
samaggi (harmonisches Miteinander). Die 2. Gruppe ist eine Vertrautheits- oder Gewohn-
heitsgruppe, fiir sie gilt: je mehr man miteinander vertraut ist, umso mehr ist man auch
verwandt. Wir missen eben dieses Geschwisterzueinanderseien achten, um diese Vertraut-

>% Wortlich vatthu, also Objekte, Eigentum etc.

> Konzepte des MaBhaltens als Grundbedingungen eines guten Lebens sind allerdings nicht nur aus dem
Buddhismus bekannt, sondern auch in der griechischen Kultur beheimatet gewesen. So stellen beispielsweise
die griechischen Tragddien das Leid des Menschen oft als eine Folge seines Vergehens gegen das rechte Mal3
dar (BoHM 1985, 42).

%5 Im Sinne von ,,Sich selber Zuflucht sein.

3% Aber positives Streben ist durchaus erwiinscht. Vgl. etwa BUDDHADASA (1990, n. pag.): “Craving always
means the foolish desire that arises out of ignorance (avijja), out of not understanding things as they actually
are. Unfortunately, whenever Buddhists speak of samsara, most of them teach that every kind of desire is
craving. This is incorrect. Only that which desires stupidly is properly called ‘craving.” If it wants
intelligently, it is called ‘sankappa’ (aspiration or aim), which we can call ‘wise want.””
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heit zwischen den Menschen zu schaffen. Die 3. Gruppe nenne ich jatidhamma®’, d. h.
wenn man zusammen Gutes tut, wenn man zusammen Zeit und Arbeitskraft auwendet,
wenn man einander hilft, wenn das der Fall ist, kann man die Beziehung als jatidhamma
bezeichnen. Und wenn wir uns an diese Kategorie des jatidhamma halten, dann ist jeder
Mensch in dieser Welt mit jedem verwandt. Ausnahmslos. Es spielt keine Rolle, wo man
geboren ist, zu welcher Ethnie man gehort, welche Sprache, Religion etc. man hat, alle
sind miteinander verwandt. Und wenn wir diese Art von jati halten kénnen, dann kénnen
wir zusammen und gemeinschaftlich in einem gemeinsamen, weltumspannenden
Netzwerk (kriia-kaj)arbeiten.

Ausgehend von dieser zwischenmenschlichen Solidaritit aus Verwandtschaft, fordert Phra
Khrii Pitak, dass es auch zwischen Menschheit und Umwelt ein ,,Sollen” geben muss in
Bezug auf gegenseitige Hilfsbereitschaft. Sowohl die Menschen als auch die Umwelt
werden gleichermallen als Verantwortungstriger fiir das wechselseitige Wohl betrachtet.
Diese Verpflichtung zur Achtung, Bewahrung und Hilfe resultiert fiir Phra Khrii Pitak aus
der vollkommenen Abhingigkeit menschlichen Lebens von natiirlichen Ressourcen,
weshalb man Wertschitzung sowie achtsame Dankbarkeit (kataniniuta katavedita®’®) der
Natur gegeniiber entwickeln muss. Die Umwelt habe angesichts der Vielzahl ihrer Dienst-
leistungen geradezu ein Anrecht auf katanniuta, so Phra Khrt Pitak. Einige seiner Beispiele
lauten, dass der Wald Schatten spendet, Nahrung produziert und fiir Frischluft sorgt. Das
Wasser zeige ebenfalls eine heilige Giite™ der Menschheit gegeniiber, da ohne es mensch-
liches Leben nicht moglich sei. Gleiches gelte fiir Boden, Klima, Sonne und Mond, und
wegen dieser Grofziigigkeit der Natur miisse die Menschheit all diese Ressourcen
angemessen nutzen. ,,Und wir miissen nach einer Gelegenheit suchen, all diese Freund-

lichkeit, Giite und Giiter der Umwelt zuriickzugeben und zwar, indem wir Menschen der

Umwelt Schutz geben und sie nicht zerstdren®, erklart Phra Khrt Pitak.

Der Netzwerkgedanke ist unter den Monchen Nans sehr ausgeprigt, und so versuchen die
engagierten Monche um Phra Khrii Pitak, ihre Gedanken in alle Richtungen weiter zu
tragen: ,,Wir versuchen, unsere Denklinien zu erweitern, zu allen Monchen [in Nan] hin,
um alle damit zu erreichen, und wir versuchen auch, dieses Netzwerk auf andere Provinzen

auszuweiten.” Dieses Ausweiten reicht mittlerweile bis ins Ausland, so haben bereits

7 Unklar verwendeter Begriff. Einerseits scheint Phra Khrii Pitak, wohl angeregt durch den dhamma-Teil
des Kompositums, zu suggerieren, diese dritte Gruppe sei dadurch gekennzeichnet, dass sie durch ihr
dharmagemaéBes, also im weitesten Sinne ,richtiges* Verhalten als verwandt zu betrachten ist. Andererseits
soll mit jatidhamma iber die engeren Verwandtschaftsbeziehungen der beiden erstgenannten Gruppen
hinausgegangen werden und zwar dahingehend, dass alle Menschen miteinander verwandt sind, weil sie
geboren wurden. In diesem Falle stellt sich die Frage, ob dann nicht auch Tiere als Verwandte des Menschen
zu gelten haben, da fiir sie ebenfalls gilt, dass sie durch Geborensein charakterisiert sind.

¥ S11272.

*” So Phra Khril Pitak wortlich.
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verschiedene Ménchsgruppen aus Bangladesh, Bhutan®” und Sri Lanka Nan besucht und
sich mit Phra Khrii Pitaks Arbeit vertraut gemacht, wobei die Gruppe aus Bhutan
insbesondere an der Praxis der Baumordinationen (buat pa)®®', die Monche aus Sri Lanka
dagegen an Ritualen zum Gewésserschutz (menam anurak) im Rahmen von

Lebensverldngerungszeremonien fiir Fliisse (siipchata menam) interessiert waren.

5.3.4 Ritual und Alltagspraxis

Dieser transnationale Export von lokal entwickelten Ritualen, die zumindest nach Riick-
meldungen, die Phra Khra Pitak erhalten hat, auch in den neuen regionalen Kontexten
funktionieren, ist recht iiberraschend. Denn eigentlich wére zu erwarten gewesen, dass
regionenabhdngig entstandene Rituale eher dem Bereich der jeweiligen Kultur oder
zumindest einer regional gefarbten Form der Religionsausiibung zuzuordnen sind. Die im
folgenden beschriebene Baumordination wére also nicht nur ein buddhistisches, sondern
gleichermaflen ein nordthaildndisches (etc.) Ritual, das in eben diesem regionalreligiGsen
Umfeld funktioniert, aber nicht unbedingt unverdndert in andere buddhistische Kultur-
kreise verpflanzt werden kann. Diese Fahigkeit, sich abdndern zu lassen, kann ein Vorteil
sein, denn positiv formuliert bedeutet dies, dass wihrend der buddhistische Uberbau
eventuell nur in einen Mahayana- und Theravada-Ansatz unterteilt werden muss, bei der
Umsetzung der umweltethischen Prinzipien verschiedenste, regional anpassbare Mdoglich-
keiten zur Verfiigung stehen. Denn um eine hohere Akzeptanz und damit Wirksamkeit zu
erreichen, scheint es sinnvoll, lokale Briduche und Vorstellungen des importierenden
Landes zu integrieren. ,,Aber das Problem, volkstiimliche Denkformen so zu behandeln,
dal ihr umfassender Bezug zu den primédren Quellen bestehen bleibt, dal sie aber

gleichzeitig auch mit den besten kritischen Dogmen ihrer Zeit in Beriihrung bleiben, ist gar

5% Wenn es um Fragen des Umweltschutzes geht, scheinen Fragen nach Orthodoxie oder Schulzugehorigkeit
keine groBe Rolle zu spielen, auf Nachfrage, wie die Zusammenarbeit mit den Mahayanamdnchen verlaufen
sei, antwortete Phra Khrii Pitak lapidar: ,,Sicher kann man mit Mahayanaleuten zusammenarbeiten. Lediglich
unsere Praxis (patibatti) ist verschieden. Mdnche in Bhutan essen am Abend und im Restaurant und tragen
Uhren, was wir Thaimdnche nicht haben.*

! Eigentlich bezeichnet buat (v.) in Kombination mit phra (Mdnch) das Monch werden, also die
Aufnahme/Ordination in den buddhistischen Orden. In Zusammenhang mit pa (Wald) hat sich buat pa in
Nan als Bezeichnung fiir ein spiter noch zu beschreibendes Ritual zum Schutz des Waldes durchgesetzt.
Genaugenommen miisste also von ,,Waldordination” statt ,,Baumordination® (,tree-ordination* in der
englischsprachigen Literatur) gesprochen werden, denn zumindest in Nan bin ich nicht auf den Ausdruck
buat tonmai oder dergleichen gestoflen. Sofern das Konzept im Westen bekannt ist, firmiert es jedoch unter
der Bezeichnung Baumordination, ich werde ihn daher beibehalten, zumal bei der Ordination eines Wald-
stiicks wie ich sie beobachten durfte, immer noch einzelne Baume ,,ordiniert”, also als Ausweitung des buat
tonmai zu verstehen ist.
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nicht einfach zu 16sen®, merkte bereits WHITEHEAD (1996 (1926), 110) an. Hinzukommt,
dass die in der oft als ,kleinen Tradition® bezeichneten Form des Volksbuddhismus
beliebten Riten von der ,,groBen Tradition* aus betrachtet nicht immer unproblematisch
sind. Rituale diirfen nicht mechanisch und um ihrer selbst willen durchgefiihrt werden,
sondern sollten eine Hilfestellung sein, Einsicht zu entwickeln. Allerdings ist mit der
Warnung vor dem falschen Anhaften an Observanzen oder Ritualen (silabbataparamdsa)
wohl nicht gemeint, dass strenges Einhalten der buddhistischen Moralprinzipien oder
Vinayaregeln kritisiert wird. Auch die Ausfithrung von moralisch unbedenklichen (oder
sogar forderlichen) weltlichen Ritualen oder Teilnahme an diesen sollte wohl nicht

kritisiert werden, solange diesen keine Heilsfunktion zugemessen wird.*"

Und pragmatisch gesprochen reagieren die Monche in Durchfiihrung verschiedenster Riten

und Zeremonien schlieBlich auch auf die Bediirthisse ihrer Kundschaft und Erndhrer:

Thl[at] popular aspect of Buddhism helps individuals to dispel unease and restore
confidence in one’s daily life when s/he is unable to resolve a crisis by rational means.
Theravada Buddhism in Thailand does not limit its obligations to salvation from the cycle
of rebirth, but also encircles people’s demand for here-and-now solutions. In other words,
monks are known to help people solve immediate problems by becoming counselors and
fields of merit at the same time. They have positive local identities. (LAKANAVICHIAN
1996, 73)

In Thailand sind im Zusammenhang von religiéser Bediirfnisbefriedigung und Lebens-
hilfestellung mit kologischen Fragen insbesondere die Baumordination® und die
Lebensverldngerungszeremonie fiir Fliisse (siipchata menam) als Formen kollektiver
Rituale zu nennen sowie als individuelle religiose Handlung das Versprechen, durch

angemessen 0kologisches Verhalten religioses Verdienst (tham bun) anhdufen zu kdnnen.

52 Ob die buddhistischen Monche jedoch von Anfang an mit solchen (weltlichen) Ritualen zu tun hatten, ist
fraglich. Vgl. FuBnote 537.

603 Es ist selbstverstindlich stets im Hinterkopf zu behalten, dass es sich strenggenommen nicht um das
handelt, was der Ausdruck suggeriert, da nur Menschen in den buddhistischen Sangha ordiniert werden
kdnnen und die Ordination von Tieren im Vinaya ausdriicklich verboten wird. Doch hat sich die Bezeichnung
als terminus technicus fir das im Folgenden beschriebene Ritual durchgesetzt, ich werde ,,Baumordination
daher nicht kontinuierlich in Anfiihrungszeichen setzen.
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5.3.4.1 Baumordination

Religioser Geist ist nicht dasselbe wie dialektischer Scharfsinn. Daher spielen
vermittelnde Darstellungen im religidsen Leben eine wichtige Rolle. (WHITEHEAD 1996
(1926) 110)

Neben anderen hat bereits HARRIS (1995, Fn. 32f.) darauf hingewiesen, dass es einen
kanonischen Vorldufer fiir das Ritual, ,,Bdume zu ordinieren* nicht gibt, es beispielsweise
nicht gestattet ist, Tiere in den buddhistischen Orden aufzunehmen, und damit eine
Validitit der Baumordination im Sinne der Regeln des Vinaya nicht gegeben ist.

Dass man fiir das ,,Ordinieren von Bdumen (buat tonmai) und Wildern (buat pa) mit buat
den gleichen Ausdruck wie fiir die Prozedur der Aufnahme eines Monchs in den Orden
verwendet (buat phra) —, scheint als Problem neben dem akademischen Zirkel zwar auch
in konservativen Kreisen des buddhistischen Sangha latent zu sein, ist aber fiir die phra
anurak und die in die Zeremonie involvierte Bevolkerung vollkommen unproblematisch.
Sinn sei, so erkldrt man in diesen weniger dogmatischen Kreisen, die Wichtigkeit und
Heiligkeit der Zeremonie®* zu symbolisieren. Der Neuartigkeit dieser Handlung sind sich
die ausfiihrenden Monche dabei durchaus bewusst. In den Augen der Laien sind die Baum-
ordinationen kraft der religiésen Autoritdt der lokalen Monche legitim und giiltig. Da die
Laien die Legitimitit des Ausdrucks ,,Ordination* fiir das durchgefiihrte Ritual nicht
hinterfragen, stehen die Monche auch nicht in der Pflicht, die Baumordination als im Sinne
des buddhistischen Kanons zuldssig zu verteidigen, doch will man, unabhidngig von der
tatsdch-lichen Giiltigkeit aus Sicht des Vinaya, die mitschwingenden Konnotationen des

605 .
Eine

Begriffes buat pa und die evozierten religidsen Empfindungen transportieren.
tatsidchliche Identitit des Ergebnisses einer Ordination von Menschen und Biumen zu
behaupten, — mit den daraus resultierenden Pflichten und Rechten — ist nicht im
Geringsten erklartes Ziel. Wenn illegal arbeitende Holzfiller, die gldubige Buddhisten
sind, einen Baum sehen, um den eine heilige gelborange Robe gewunden ist, und sich

deshalb zweimal iiberlegen, diesen zu féllen, sei doch bereits einiges gewonnen, so etwa

604 Zugegeben wurde allerdings auch, dass der Begriff stets ein positives Medienecho hervorrufe, mit

anderen Worten einfach eine griffige Formel sei.

55 Die Praxis finde in jedem Fall die Zustimmung und den Respekt der Bevolkerung, wenn auch nicht immer
die strenger buddhistischer Monchsorden, so Samruay Phadphong von Hak-Muang-Nan. Ahnlich auch
CHINVARAKORN (1997): “Villagers are usually the ones who respect the sacredness of the saffron robe, not
the government or businessmen. ... But at least it may arouse a sense of uneasiness among workers hired to
cut down those trees.”
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Phra Somkit. Doch sei die Zeremonie auch nicht ein blof3es Ritual, einen Baum mit einem

Stiick Stoff zu umwickeln, erklart er, sondern ein Ritual, dessen Ziel es ist,

to connect people's minds with Nature ... The ceremony ... symbolises the interdependent
relationship between people, the forest and wildlife. We do not aim to greatly increase the
number of trees in the forest within a short period. Rather, we want to see how villagers
organise themselves to preserve the forest, ... we want them to be more aware and take
part in the project as an organisation at a community level. (TANSUBAPHOL 1997)

Die Schutzfunktion des Rituals besteht also aus zwei Komponenten, der Symbolfunktion
der orangenen Robe, die dem im Ergebnis so markierten Baum direkten Schutz vor Holz-
fallern bieten soll, und der Zeremonie als Prozess, der die teilnehmende Bevolkerung
langerfristig fiir 6kologische Probleme sensibilisieren soll. In Nan wird zusitzlich zum
buddhistischen Symbol der Monchsrobe oft ein weilles, sternartig gezacktes Symbol als
zusitzliches Schutzzeichen aus dem Symbolfundus des Animismus auf den Baum auf-
getragen. Die besondere Kraft des Rituals, glaubt man in Nan, liege ndmlich gerade in der
Verbindung von Buddhismus und Geisterglauben. Zwar hélt man den Buddhismus fiir den
,hoheren Glauben, aber, so die Argumentation, da die Geister schlieBlich vor dem
Buddha da waren und auch nach Ankunft des buddhistischen Glaubens nicht weggegangen
sind, muss man sie eben miteinbeziehen.

Dazu gehort auch, wie die Mitarbeiter von Hak-Muang-Nan berichten, die ,,Lebensgeister*
(khwan)®®® des Waldes zu stirken. Am Tag vor der Baumordination findet daher, ins-

97 eine su-khwan-

besondere wenn der Allgemeinzustand des Waldes sehr bedenklich ist,
Zeremonie statt. Khwan®” bezeichnet fiir gewohnlich etwas Seelendhnliches, dem
Menschen unsichtbar Inneseiendes, das Gesundheit, Wohlergehen und Gliick verleiht,
solange es da ist, aber, da es von unsteter Natur ist, den Menschen zuweilen verldsst.
Kommt es nicht rechtzeitig zuriick, stirbt der Mensch (RAJADHON 1986, 38). Um eine
erfolgreiche su-khwan-Zeremonie durchzufiihren, die die ,,Seele* des Waldes zuriickholen
kann, bedarf es verschiedener Opfergaben, meist eines Huhns, verschiedener Friichte und
anderer Nahrungsmittel. Zusdtzlich muss eine Schnur-Zeremonie durchgefiihrt werden.

Diese Zeremonien finden meist nachmittags oder am frithen Abend statt, weil die khwan

bevorzugt zu dieser Zeit umherwandern. Sind die khwan in ihre jeweiligen Bdume

896 Khwan als ,,Seele” des Baumes ist also zum Baum gehérig, wihrend phi oder devata fiir gewohnlich den
Baum etc. lediglich bewohnen. Allerdings wird im Bhaddasalajataka (Ja IV 144ff, 153ff) eine Baumgottheit
beschrieben, die derart eng mit dem Baum verbunden ist, in dem sie lebt, dass sie ihn ihren Korper nennt und
sterben muss, wenn er gefallt wird. Vgl. SCHMITHAUSEN (1991, 15 mit Anmerkung 88).

%97 S0 Pang von Hak-Muang-Nan.

608 « Khwan is difficult to translate ... it may mean ‘ego’, ‘soul’, ‘morale’, ‘grace’, or ‘prosperity’” (TERWIEL
1975, 52).
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zuriickgerufen worden, werden diese mit weiler Schnur umwickelt, damit die khwan in

den Biumen bzw. im Wald bleiben.*”

War es urspriinglich®'® @iblich, sich einen einzelnen, besonders groBen Baum auszusuchen,
den man ordinierte, fand in Nan im Februar 2002 eine noch sehr neue Form der Ordination
statt: die eines ganzes Waldstiicks. Wihrend dieser von Phra Jirawat, einem knapp
30j4hrigen Monch aus dem Wat Thongmeng, geleiteten Zeremonie wurde ein Gebiet von
etwa 30 rai (4,8 ha) ordiniert. Das Gebiet umschlieft eine Bergkuppe, bei der es sich um
eine Wasserscheide handelt. Thr Schutz ist deshalb besonders wichtig, weil ein Abholzen
dieses Waldes auch zum Versiegen einiger kleiner Biache in der Gegend fiihren wiirde. Den
Umweltschutz hier anzusetzen, ist sehr geschickt gewdhlt, denn Wasserscheidegebiete sind
elementar wichtig fiir den Erhalt des dkologischen Gleichgewichts einer Region.’'' Das
Land wurde Phra Jirawat von den Besitzern geschenkt, nachdem sie erfahren hatten, dass
er dieses Waldstiick fiir schiitzenswert hélt und daher ordinieren mochte. Langfristig sdhe

er es gerne in einen nachhaltig und kommunal genutzten Forst umgewandelt.

Zwei wesentlich auffillige Neuerungen an diesem Schutzprinzip der ,,Waldordination* im
Vergleich zur ,klassischen* Baumordination sind der Sprung vom individuellen Baum auf
die iibergeordnete Organisationsebene Wald, die gleichzeitig auch ,,Nichtbaumelemente*

612 sowie die aktive, noch personlichere Teilhabe der Bevdlkerung am Ordina-

einschlief3t,
tionsprozess. Dies geschieht unter anderem dadurch, dass nicht nur ein oder mehrere
Monche, sondern jeder Teilnehmer ein Stiick abgelegter Robe bekommt, mittels derer er
seinen je selbst gewidhlten Baum innerhalb des markierten Waldstlicks umwickeln darf.
Dabei scheinen diese gemeinschaftlichen Handlungen ein kollektives Verantwortungs-

gefiihl zu wecken und als stark integrative Krifte zu wirken.

699 ygl. die shnliche Beschreibung einer thamkhwan-Zeremonie zur Stirkung der Seele eines Kleinkinds bei
TERWIEL (1975, 52).

619 Die Baumordination ist in etwa seit Anfang der 1990er Jahre bekannt.

611 ol SNYDER: A Place in Space: Ethics, Aesthetics, and Watersheds.

612 ygl. ROLSTON S. 107.
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Zum Ablauf

Bereits drei Tage vor der eigentlichen Zeremonie wurde das zu schiitzende Waldstiick mit
einer heiligen weilen Schnur umwickelt (sai sin), die zuerst mit einem Ende an einer
Buddhastatue befestigt wurde und von dort im Uhrzeigersinn um das Geldnde und wieder

613

zuriickgefiihrt wurde.”” Dann wurde die Statue entfernt und ein geschlossener Kreis

gekniipft. Sai sin heiligt den davon umschlossenen Raum und beschiitzt ihn vor Ubeln:®'*

The consecrated place, it is believed, is protected by the power of the Three Gems and the
phra parit (anuphap phraratanatrai lae phraparit khumkhrong) ... In its power and
swiftness, [the white string] is just like a wire carrying electricity. (ISHI 1986, 22)°"°

. . . 1 ..
Diese weiBe Schnur kennt man auch aus anderen rituellen Kontexten.®'® Generell assoziiert

617

man mit einer solchen weillen Schnur Schutz und Reinheit’’ und schreibt dem von ihr

umschlossenen Gebiet Heiligkeit zu.

Natiirlich weill Phra Jirawat, dass in den kanonischen Schriften keine buat-pa-Zeremonie
fiir Baume und Wailder vorgesehen ist, doch hilt er es fiir richtig, mit dem Glauben der
Leute zu arbeiten,6lgvor allem mit Kindern, die dann wiederum ihre Eltern beeinflussen
sollen. Seine Jugendgruppe hat etwas 65 Mitglieder und die meisten haben an den
Vorbereitungen fiir die Baumordination mitgewirkt, beim Aufbau von Sonnenschutzzelten
geholfen oder Schautafel-Collagen gebastelt, die am Tag vor der Zeremonie am Weges-
rand aufgehingt wurden. Quasi als Ansporn zeigten diese — fiir den westlichen Betrachter
leicht verkitschten — Naturansichten das, was sich die Kinder unter eciner idealen,
asthetischen Natur vorstellen.®’” Diese Plakate sollten positive Vor-Bilder liefern, worauf
man hinarbeiten will. Die negativen Beispiele hatten schlieBlich alle Teilnehmer vor

Augen, wenn sie von dem noch erhaltenen Waldstiick weg auf die zum grof3en Teil diirren,

613 Foto siche Anhang.

614 Fiir gewdhnlich oft ein neues Haus, so Samruay Phadphong.

%15 Das Bild des Stromkreises findet sich bereits bei WALDSCHMIDT (1934, 140), der iiber diese Verbindung
von Reliquie, Textbuch und Moénchen durch die paritta-Schnur sagt, dass ,,auf diese Weise ... alle [diese]
magischen Kraftspender ... wie durch einen Leitungsdraht miteinander in Verbindung [stehen], und von
diesen Stromkreisen ... dann ein oder mehrere Nebenschniire abgezweigt [werden], die den auflerhalb des
Monchkreises sitzenden Gliaubigen, zu deren Schutz die Handlung dienen soll, in die Hand gegeben werden.*
616 yol. beispielsweise TERWIEL (1975, 50; 78; 219f; 259).

617 ygl. TERWIEL (1975, 50). Er iibersetzt sdajsin mit ,,sprinkling cord” und erklért dies als verwandt mit
Sanskrit sificana, Pali sificanaka, wohl wegen des Sprenkelns von Wasser im Zusammenhang mit Schutz-
und Heiligkeitsritualen.“Whenever such a cord is placed around an area or an object it underlines the
sacredness of that which is enclosed.” (ebd.)

618 ygol. die Argumentation Phra Somkits.

619 Gischtende Wasserfille, knallgriine Landschaften, bunteste Blumenwiesen, gliickliche Tiere, etc. Foto
siche Anhang.
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von Erosionsfurchen durchzogenen, abgeholzten oder nur von sekundirem Wald
bewachsenen Hiigel in der Umgebung blickten.®*

Am Tag der Zeremonie traf die ansdssige Bevdlkerung bereits morgens an dem zu
ordinierenden Waldstiick ein, um gemeinsam mit den Mdnchen abgetragene Monchsroben
zurecht zu schneiden. In wenig weihevoller, eher recht volksfestartig anmutender
Stimmung wurden dabei wie traditionell {iblich spontan gedichtete spottische Lieder tiber
alle Neuankommlinge gesungen. Vollstindig versammelt lieBen sich die iiber 100 Laien

den Mdnchen gegeniiber nieder, wihrend diese in einem ersten Teil der Schutzzeremonie

heiliges Wasser (nam mon) herstellten.

Nam mon, a compound of the Thai nam (‘water’) and mon, the Thai corruption of the
Sanskrit mantra (‘spell’), is ‘holy water’ prepared by use of a spell, in this case, parit. The
consecration of nam mon often forms part of parit recitation. (ISHII 1986, 22)

Eine Almosenschale voller Wasser, auf deren Rand brennende Kerzen befestigt wurden,
wurde dazu vor eine mitgebrachte Buddhastatue gestellt. Eine weifle Schnur gleich der, die
zur Abgrenzung des zu ordinierenden Gebiets verwendet wurde, befestigte man an der
Buddhastatue, wickelte sie um die Almosenschale, worauf die in einer Reihe daneben
sitzenden Mdnche den Rest der Schnur ergriffen. Wihrend die Monche Schutzformeln
(parit) chanteten, liel der neben der Schale sitzende Monch Wachs einer der Kerzen in das
Wasser tropfen (yot thian),”*' 16schte diese dann im Wasser und versprenkelte das so
geheiligte Wasser iiber den Anwesenden und in Richtung des Waldes. Dies soll gleicher-

maBen Ubel abhalten und Kraft spenden.®*

Der néchste Schritt, die theoretische Unterweisung der Laien in 6kologischem Denken,
geschah auf zwei Ebenen: einer rational argumentativen, an Vernunft und Einsicht (paninia)
appellierenden Ebene, und einer religiosen, emotiven, die moralische Haltung (sila)
betreffenden Ebene. Wéhrend Phra Jirawat in der Hauptsache iiber die Okologische

Notwendigkeit des Wald- und Wasserscheideschutzes — also technischen Umweltschutz —

620 Foto siche Anhang.

62 ygl. TERWIEL (1975, 221); IsHiI (1986, 22).

622 Dag Besprengen mit Wasser (parittodaka) im Zusammenhang mit Schutzriten taucht bereits in Par I, 164
(Kommentar zum Ratanasutta) und in DhA III, 441 auf . Vgl. SCHALK ( 1972, 46 mit Anmerkungen 153;
155). Ananda wurde nach Vesali gerufen, weil die Bewohner unter Krankheiten litten und sich nicht-
menschliche Wesen in der Stadt breit machten. Wahrend er das Ratanasutta rezitierte, versprengte er Wasser.
Beides zusammen bewirkte, dass die Stadt von den ddmonischen Wesen gereinigt wurde und die dort
lebenden Menschen von Krankheit gesundeten.
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referierte,623 fiel Phra Khrii Pitak die Aufgabe zu, diese naturwissenschaftlichen
Erklarungen durch eine ,,6kologische Dhammaunterweisung* zu kompletieren. Neben den
bereits oben erwihnten kanonischen Elementen®* sprach er, ohne dies ausfiihrlich zu
vertiefen, zusitzlich die Idee karmischen Vergeltungsdenkens an. Er berichtete von
Fillen,” in denen Menschen fiir unrechtmiBiges Verhalten der Natur gegeniiber auf der
Stelle bestraft worden seien. So habe ein Mann — obwohl das Komitee des kommunalen
Forstes dies aus Waldschutzgriinden untersagt hatte — einen bestimmten Baum fillen
wollen und sei dabei prompt von haargenau diesem Baum erschlagen worden.®*® Oder ein
anderer Mann habe sich in einem Waldschutzgebiet illegal auf die Jagd begeben und sei
aufs allerschrecklichste von einem wilden (nicht ndher klassifizierten) Tier gebissen
worden, was manchem der Anwesenden zumindest fliichtig eine gewisse Besorgnis ins
Gesicht schrieb. Doch dann erhielten alle Anwesenden ein Stiick der vorher zerteilten
Roben und suchten sich, an der weilen Schnur entlang das Waldstiick einmal
umwandernd, einen Baum aus, den sie dann, meist recht stolz und ernsthaft, personlich
,ordinierten®, das heifit, mit ithrem Stoffstiick umwickelten. Wahrend die weille Schnur
wieder entfernt wurde, blieben die orangenen Schleifen als langfristige Schutzzeichen

hingen. Ein gemeinsames Essen auf der Wiese vor dem Wald beendete die Zeremonie.

5.3.4.2 Lebensverlingerung fiir den Fluss

Die Schutzmafinahmen fiir den Fluss entwarf Phra Khrii Pitak auf Bitten von Laien aus
Nan, die den Erfolg seiner Maflnahmen zum Schutz der Wilder gesehen hatten und
hofften, man kénne auch den an Uberfischung leidenden und an Verschmutzung
krankenden Nan-Fluss stirken und wiederbeleben. Phra Khrt Pitak entwickelte daher eine
an das fiir gewohnlich zur Lebensverldngerung des Menschen eingesetzte siipchata-Ritual
angelehnte siipchata-menam-Zeremonie.

Man spannt dazu zwei heilige weille Schniire (sai sin), an denen als buddhistische

Schutzsymbole gelborangene Tiicher mit dem Rad der Lehre sowie zur zuséitzlichen

623 Begriffe, die besonders oft fallen, sind dabei neben Schiitzen (anurak), kommunaler Forst (pa chum
chon) oder natiirlicher Wald (pa thammachat) und Okologie (niwét witthaya ).

624 Insbesondere die Geschichte iiber die Baumgottheit, die ihr Haus verliert, scheint immer wieder gern
gehort zu werden. Fiir die meisten Teilnehmer ist es schlieBlich nicht die erste Baumordination und der Inhalt
von Phra Khrii Pitaks Unterweisung daher in weiten Teilen bereits bekannt. Der Wiederholungseffekt wird
jedoch nicht als langweilig empfunden, sondern soll, so Phra Khrii Pitak, dazu fiihren, dass das Gehorte sich
verfestigt und langfristig Wirkung entfaltet.

623 Die alle auf Tatsachen beruhen und selbstverstindlich erst unléingst geschehen sind.

626 Was entfernt an die altindische Vorstellung erinnert, dass ein Holzfiller im Jenseits von Bdumen
erschlagen wird. Dass er aber direkt ins Jenseits geschlagen wird, ist natiirlich eine viel direktere
Vergeltungsmethode.



5 THAILAND 196

Legitimierung eine thailindische Fahne®’ befestigt sind, in einem Abstand von einem
Kilometer iiber den Fluss und erklart das dazwischenliegende Gebiet zum Fischschutz-
gebiet, geradezu zum ,,Fischheiligtum“.628 Wie bei der Baumordination stellen die Monche
heiliges Wasser (nam mon) her und versprenkeln es liber die Anwesenden und den Fluss,
wéhrend sie Schutzgesénge (parit) chanten.

Urspriinglich handelt es sich beim siipchatd-Ritual um eine Zeremonie zur Lebens-
verlangerung, die gewdhnlich anldsslich des sechzigsten Geburtstages einer Person
durchgefiihrt wird. Im Rahmen der Zeremonie wird heilige weifle Schnur an einer Buddha-
statue befestigt und dann das andere Ende um den Kopf des Jubilars geschlungen wéhrend
Monche parit chanten. Erhoffter Effekt sind ein langes Leben und Altern bei guter
Gesundheit. Generell kann dieses Ritual aber auch fiir eine Familie oder sogar eine ganze
Gemeinde abgehalten werden, ganz allgemein zum Zweck, Unheil fernzuhalten und auf
Gliick, Wohlstand und ein langes Leben hinzuwirken. Die Anwendungsmoglichkeiten sind
sehr flexibel, so kann ein siipchata-Ritual auch helfen, Krankheiten zu heilen oder ein Dorf

vor Naturkatastrophen zu bewahren.®”

Und als solch eine Naturkatastrophe, wenn auch
keine plodtzliche, sondern durch kontinuierliches menschliches Fehlverhalten verursachte,
identifizierten einige Bewohner der Stadt Nan auch im Fall des Zustands ihres Flusses,
weshalb es sinnig schien, Phra Khrii Pitak zu bitten, das siipchata-Ritual fiir den Fluss Nan
durchzufiihren. Kontinuierliche Uberfischung hatte zu einem drastischen Schwund der
Fischbestéinde gefiihrt und einige Arten sogar vollig verschwinden lassen, zudem lieSen
sich in den Fischen, die noch gefangen wurden, Pestizide in gesundheitsschiadlicher
Konzentration nachweisen.

Also chanten Ménche parit®™ zu seiner Rettung und zwar fiir verschiedene Aspekte des

«631

Okosystems Fluss: Fiir den Fluss als Gesamtsystem , Mutter Fluss“*', also ein Element

aus der animistischen Tradition, nach der die Natur generell als belebt bzw. bewohnt gilt,

627 Deren dreifarbige Streifen nach dortiger Interpretation symbolisch dem Konig (blau), dem Buddhismus
(weil}) und dem Land und seinen Leuten (rot) zugeordnet werden.

%28 Foto siche Anhang.

629 So SWEARER (1995, 55).

30 Die Rezitation eines paritta zum Schutz oder zur Schadensabwehr ist besonders aus dem Theravada
bekannt und seit langem Teil des Volksbuddhismus. Parittasutta, in der Bedeutung einer um den Kopf
gewickelten Schnur, von der eine Schutzfunktion ausgehen soll, finden sich beispielsweise in J I 399
(SWEARER 1995, 27). Dieses Jataka schildert, wie der Bodhisattva durch auf den Kopf gestreuten heiligen
Sand (parittavalikam sise pakkhipitvd) und eine umgewickelte Schnur (parittasuttam parikkhipitva) vor
einer Ddmonin beschiitzt wird. SWEARER zufolge sind die parittas in der Mahavihara-Tradition Sri Lankas
gesammelt worden und seit etwas dem 14. Jahrhundert im siidostasiatischen Theravada-Buddhismus
gebrauchlich. Vgl. auch WALDSCHMIDT: Das Paritta., eine magische Zeremonie der buddh. Priester auf
Ceylon, Baessler-Archiv, XVII, 1934, 139-150 und SCHALK: Der Paritta-Dienst in Ceylon. Diss. phil.
Universitdt Lund 1972, zu den Verwendungsweisen insbesondere 44ff.

81 Auch ,Mutter Erde* ist ein Begriff, der in der von Hak-Muang-Nan und den assoziierten Monchen
gepflegten Umwelterzichung haufig fillt.
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sowie fiir die darin und daran lebenden Fische und andere Lebewesen. Danach folgt ein
kurzer ,.erzieherischer” Teil, innerhalb dessen ein Mdnch die generelle Wichtigkeit, den
Fluss zu schiitzen, begriindet.

Den Menschen ist selbstverstindlich bewusst, dass eine halbtigige Zeremonie — nach dem
Mittagessen ist sie fiir gewOhnlich beendet — nicht ausreicht, um das natiirliche Gleich-
gewicht des Flusses wiederherzustellen, daher wird dieses Ritual quasi als Auftakt-
veranstaltung zur Einrichtung eines Fischschutzgebiets betrachtet. Die Schniire samt der
Fahnen bleiben iiber den Fluss gespannt, so dass die Bevolkerung kontinuierlich daran
erinnert wird, dass der Fluss zu schiitzen ist. Am Ufer finden sich von den Bewohnern der
je angrenzenden Dérfer angebrachte Tafeln®?, die das Fischen bei Strafe untersagen, und
mit 2000 bis 5000 Baht®* ist diese dabei recht betrichtlich. Dieses Fangverbot gilt auch

«034 entstanden 1993,

fiir die Dorfbewohner selbst. Die ersten dieser ,,Fischheiligtiimer
mittlerweile sollen es in der Provinz Nan bereits iiber 100 sein,”*> dabei schwankt ihre
Lange zwischen 100 Metern und einem Kilometer. Die Fischbestinde haben sich im
ganzen Flussbereich derart gut erholt, dass die nicht geschiitzten Abschnitte befischt
werden konnen, ohne dass dies die geschiitzten Bereiche negativ beeinflussen wiirde.
Dabei entdeckten die Anwohner, dass es nicht nur zu einer quantitativen Zunahme der
Bestinde gekommen war, auch die Artenvielfalt hat mittlerweile zugenommen, und so
zdhlt man heute wieder an die 40 verschiedene Arten von Fischen, darunter auch solche,
die man seit Jahrzehnten nicht mehr gesehen hatte und fiir ausgerottet hielt. Um den
Verdienstausfall durch das selbstauferlegte Fangverbot wieder wett zu machen, verkaufen
einige Flussanwohner Fischfutter, das einheimische Touristen dann an die zum Teil recht
pittoresken, weil regenbogenfarbenen Fische verfiittern konnen. Dariiber, keinen selbst-
gefangenen Fisch essen zu kdnnen, trostet man sich in dem Gedanken, dass sich die
Fischbestinde noch weiter erholen und der Fluss damit irgendwann in Mallen wieder
befischbar sein wird. Dabei ist es nicht so, dass iiberhaupt kein Fisch mehr gegessen

wiirde: Woher der zuweilen auf dem Markt gekaufte Fisch stammt, interessiert einfach

niemanden wirklich...

632 Foto siche Anhang.

633 Also bis iiber 100 Euro.

634 “Fish sanctuaries” ist der Begriff, den die Mitarbeiter von Hak-Muang-Nan verwenden.

5 In ganz Thailand sind nach Angaben von Hak-Muang-Nan mittlerweile iiber 500 Flussstiicke zu
Fischschutzzonen erklért worden.
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Angemessene Lebensfiihrung zwischen Moral, Verdienst und Freigebigkeit

Erginzt werden die oben genannten Rituale, die eine in einen kurzen Zeitrahmen
konzentrierte Form buddhistischer Umweltschutzpraxis darstellen und dadurch eher
Signal- oder Katalysatorwirkung haben, durch Anleitungen, wie im Alltag eine
buddhistisch 6kologische Lebensfiihrung zu verwirklichen ist. Oft machen sich Mdnche
wie Phra Khri Pitak dazu das in Thailand durchgéingig verbreitete Konzept des Anhaufens

von religiosem Verdienst (tham bun, zu punya) zunutze:

The act of accumulating bun is called in Thai tham bun, ‘to make merit®®. Accumulated
bun is, however, counterveiled by bap (‘demerit;” Pali papa), and people thus elicit great
concern over whether a particular act is ‘bap’ (pen bap) and endeavor to avoid such acts.
(IsHII 1986, 16)

Dies stellt einen idealen Ansatzpunkt fiir die Monche dar, Laien von umweltschidigendem
Verhalten abzuhalten bzw. zu umweltfreundlichem Verhalten zu motivieren, indem man es
wahlweise als verdienstférdernd oder -schidigend klassifiziert. DARLINGTON (1990, 118)
zufolge ist fiir die meisten Dorfbewohner Nordthailands Buddhismus quasi gleichzusetzen
mit tham bun, also dem Erwerb religiésen Verdienstes. Die Konzeption von nibbana als
Heilsziel tritt dabei vollig in den Hintergrund, da man dieses Ziel als zu schwierig zu
erreichen empfindet. Hauptziel der Laien ist es tatsdchlich meist, lediglich fiir eine

angemessene Wiedergeburt zu sorgen. Dies ist dann doch wesentlich innerweltlicher®’

orientiert als das eigentliche buddhistische Ziel des Uberwindens des Samsdra:

In philosophy books the principle of Nirvana features large ... In the rural Thai
environment it is almost impossible to meet a Buddhist who aims for Nirvana, however.
All ordinary Buddhists prefer to aspire to being reborn again, preferably of male sex,
handsome, rich, with a good character and clever enough to ensure a permanent job in the
government. (TERWIEL 1984, 92)

Ahnlich argumentiert auch ISHII (1986, 4), der erklirt, die buddhistische Lehre von anicca,
anatta, nibbana etc. sei viel zu komplex®® fiir die Mehrheit der Laienanhénger und scheine

mehr fiir die intellektuelle Elite denn fiir die Masse geeignet, denn tatsdchlich sei der

636 «“The state, of course, also invokes Buddhist values. During a recent seminar on water diversions, for
example, an official tried to convince Kanchanaburi residents that they could ‘make merit’ by allowing water
from the Mae Klong to be siphoned off to Bangkok” (LOHMANN 1995, 222).

57 Rechnet man nicht nur die diesseitige Welt und potentiellen Wiedergeburtsmoglichkeiten in dieser,
sondern auch die Paradiese, die man erreichen kann, auch noch in den Bereich des samsara, zumal
himmlische Bereiche auch blof} befristete Wiedergeburtsformen darstellen.

38 Ob dies wirklich der Grund ist, sei dahingestellt, doch scheint es, als stelle sich die Wiedergeburt unter
den von Terwiel (s.0.) genannten Bedingungen als wesentlich attraktiver dar, denn das Streben nach dem
nibbana.
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Theravada-Buddhismus, was seine Basisdoktrin betreffe, eine Religion fiir die Weberschen
virtuosi, da das angebotene Heilsmittel den Massen kaum zuginglich sei.

Wenn also die Monche in Nan erkldren, die Teilnahme an Zeremonien zum Umwelt-
schutz, Okologischer Landbau, maBvollere Befischung der Fliisse oder das Wieder-
aufforsten kahler Bergriicken kédme tham bun gleich, dann ist die Parallelitit zu der kano-

. . . 639
nischen Erklidrung, dass Anpflanzen von Hainen

Brunnenbau und sogar Stralenbau
besonders verdienstvoll seien,**” nicht zu iibersehen.®*' Allerdings waren es damals zivili-
satorische Akte®?, heute hingegen ist es Naturbewahrung und Renaturierung, die religioses
Verdienst bringen sollen. Verbunden mit diesem tham-bun-Konzept™® ist auch das Karma-
Gesetz. Dieses garantiert, dass aufgrund von Taten in diesem Leben die Lebensumstéinde
im néchsten Leben deter-miniert werden, was jedoch nicht als driickende Last, die es
fatalistisch zu tragen gelte, erlebt wird. Eher begreift man dieses Konzept der
naturgesetzlichen ,,Vergeltung®™ jeglicher Form von Taten als Ansporn, in diesem Leben

gutes Karma fiir die Zukunft anzusammeln:***

The belief in kamma and rebirth, and the prudential concept of merit (pufifia) serves an
important role in the moral life of the Buddhist. The combination of kamma and pufifia
helps people resist the temptation to act on motives of greed and immediate material gain.
(PREMASIRI 1991, 136)

Diese Konzepte scheinen, zumindest unter den von mir befragten Laien, zuweilen durch-
einander zu gehen. Relativ einstimmig wurde jedoch erklirt, dass religidoses Verdienst

generell eine gute Investition in die Zukunft darstelle und sich besonders durch Freigebig-

keit (dana), ethisches Verhalten und Meditationspraxis erwerben lasse.* Dana ist dabei

639 Vgl. SN II 106 oder die bereits erwihnte Stelle SN I 33 iiber das Biumepflanzen — hier bietet sich also
eine direkte Ankniipfungsmoglichkeit an alte Texte.

640 Vgl. SCHMITHAUSEN (1997, 24 mit Anmerkung 164).

41 SCHMITHAUSEN (1997, Anmerkung 164): “Cp. also Asoka’s having trees planted and wells dug along the
roads for the use of men and beasts.”

642 ygl. SCHMITHAUSEN (1991 § 24 mit Anmerkungen 97; 98).

3 Dass allerdings nicht von allen Monchen gern gesehen wird: “Buddhadasa sees the preoccupation of
popular Buddhist practice with merit-making (Thai tham pun) to gain material benefits as a refutation of the
central Buddhist teaching of non-attachment” (SWEARER 1989, 4).

64 KEOWN (1992, 74) bestreitet, dass es sich bei der buddhistischen Form der Nichstenliebe (anukampa,
metta etc) um eine egoistisch motivierte handelt, deren wahres Ziel das letzten Endes eigenniitzige Anhdufen
guten Karmas sei: “It should be clear ... that the fundamental inspiration for the Buddhist moral life is
concern for others. There can be no ulterior motive for ethical action in Buddhism in the sense that one can
ask for and be given a non-moral reason for such action, for instance in terms of karmic benefits. To require
such an incentive already indicates a lack of moral concern.” Es gibt aber wohl beide Formen und auch
,,Motiv-Gemische®.

645 “It is this principle of the individual’s personal responsibility and the inevitable result of all actions that
makes Buddhism such an ethical religion. The person who helps the monks, who alleviates suffering, who
frees a bird from a trap, or who gives a glass of water to a thirsty traveller, knows that he has created some-
thing good for himself in the future” (TERWIEL 1984, 91). Das Gegenteil gilt natiirlich auch, wer anderen
schadet, bewirkt auch fiir sich selbst Ubles.
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nicht nur als materielle Spendefreudigkeit, sondern durchaus auch als geistige Freigebig-
keit zu verstehen, dahingehend, dass man seine Kenntnisse mit anderen teilen solle. Wenn
also einer einen besonders guten dkologischen Diinger entwickelt hat, dann soll er das den
anderen erkldren und nicht um eines Wettbewerbsvorteils willen fiir sich behalten. Wett-

bewerb646 647

, so die Botschaft der Hak-Muang-Nan-Bewegung ist tham bap, also schlecht.
Neben dem Anhdufen von Verdienst und Praktizieren von Freigebigkeit sind im Rahmen
einer angemessenen Lebensfihrung (sammajiva®®), wie sie die Hak-Muang-Nan-
Bewegung vertritt, einige weitere Punkte zu beachten. So werden die Laien daran erinnert,
dass es zum Befolgen des Edlen Achtfiltigen Pfades unter anderem gehore, sich der ange-
messenen Rede (sammavdaca) und der angemessenen Tat (sammdakammanta) verpflichtet
zu fiihlen. Im Zusammenhang mit 6kologischen Fragen wird dies so gedeutet, dass samma-
vdca als aufrichtige Rede, also Erkldren und Offenlegen von umweltrelevanten Fakten zu
verstehen ist. Sammakammanta bedeutet hingegen flr die Hak-Muang-Nan-Gruppe, dass
man sein Tun auf 6kologische Relevanz iiberpriifen soll, und dann so handelt, dass der

Umwelt moglichst wenig Schaden zugefiigt oder ihr Zustand sogar verbessert wird.

Das Ziel, mittels eines ethischen Lebens ein Gleichgewicht zwischen Individuum, Gesell-
schaft und Natur zu erreichen,"® soll zudem iiber die Einhaltung der buddhistischen
ethischen Verhaltensregeln (sila®®) erreicht werden. Die silas zu kultivieren, gehort zur
Grundlage eines erfolgreichen spirituellen Lebens und fordert dieses. Gleichzeitig handelt

es sich dabei um aktiv das innerweltliche, man konnte auch sagen alltigliche, Leben

%46 Dies hat natiirlich auch Auswirkungen auf das Verstindnis einer buddhistischen Okonomie; vgl. zu
diesem Themenkomplex etwa SCHUMACHERS oder Dhammapitakas (PAYUTTO) Werke, beide mit dem Titel
,,Buddhist Economics*.

7 Um zu wissen, was tham pun und tham bap ist, erklart die Gruppe um Phra Khrii Pitak, gilt es jedoch
nicht nur den Erkldrungen der Monche zu folgen, sondern vor allem, selbst Wissen zu kultivieren und zu
vermehren.

648 «At the level of the ordinary layperson, samma djiva draws attention to the necessity of adopting a
morally acceptable means of livelihood and avoiding occupations that might be materially productive but
morally reprehensible. These occupations include trading in weapons (satthavanijja), flesh (mamsavanijja),
intoxicants or drugs (majjavanijja) and poisons (visavanijja)” (PREMASIRI 1991, 139).

649 vgl. auch Buddhadasa, der anmerkte, es sei von Anfang an der geheime Plan der Natur, dass die ge-samte
natiirliche Welt in harmonischem Gleichgewicht existiere. “Destroying the forest or not recognizing the value
of all the benefits provided by the forest (nature) is a lack of morality (siladhamma)” (GRADY 1995, 74).

550 Die umfassendste Beschreibung der ethischen Verhaltensregeln (sila) in den frithen Texten findet sich im
Brahmajalasutta (DN I Nr.), gleichlautend auch das Samaniifiaphalasutta (DN I Nr. 2). Beide sprechen
allerdings nur vom sila der Monche. Die im 6kologischen Kontext interessanten sind dabei 1-5, die dazu
parallelen Regeln fiir die Laien, urspriinglich als sikkhapada bezeichnet, werden im saloppen Sprach-
gebrauch, wie ich ihn in Thailand antraf, ebenfalls s7/la genannt, ich werde daher aus praktischen Griinden
sitla gleichermalBen fiir das Verhalten von Mdnchen wie Laien verwenden.
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gestaltende Handlungsrichtlinien.”®' Von den silas®?, die gleichermaBen dem eigenen
(attahita) wie dem anderen (parahita) Wohl dienen, werden die Laien von der Hak-

Muang-Nan-Gruppe insbesondere darauf hingewiesen zu beachten, dass man sich des

Totens (panatipata) zu enthalten und vor jeglicher Art von Gewaltanwendung zuriick zu

schrecken (lajj7)®> habe. ,,Téten* im dkologischen Kontext wird von den Ménchen in Nan
als Zerstoren der Umwelt oder einzelner ihrer Komponenten erklért. Beispielsweise einen
Wald derart kahl zu schlagen, dass er sich nicht erholen kann oder einen Fluss durch
Chemikalien so zu verschmutzen, dass die Fische darin sterben, gilt als Toten.®*

Aber nicht nur weil Toéten an sich schlecht ist, soll man eben solche umweltschdadigenden
Handlungen unterlassen, die von den Moénchen in Nan als Toten gedeutet werden, sondern
auch weil man, um ein gutes Leben fiihren zu konnen, in einer geeigneten, also 6kologisch

gesunden, Gegend leben sollte (pafiripadesa vasa)®™.

Umweltzerstorung als Toten zu begreifen, sich daher eines ethischen, verantwortungs-
vollen Umgangs mit der Natur zu besinnen, gehdre damit zum ersten Punkt des Edlen

Achtfiltigen Pfads, der richtigen Ansicht®®(samma-ditthi), erklirt die Hak-Muang-Nan-

Bewegung. Darunter versteht sie grundsitzlich alles, was sich per “common agreement”
als richtig erwiesen habe, in ihrem Fall “community banking, community forest,
community river, sustainability” so Samruay Phadphong. Da aber das dogmatische
Anhdngen an eine einmal gewonnene richtige Ansicht als ditthi-raga abgelehnt wird
(PREMASIRI 1991, 135), heiit das im Kontext der Buddhisten in Nan, dass sie daran denken
miissen, die einmal gewonnenen richtigen Ansichten immer wieder neu zu kultivieren, zu
tiberpriifen und nicht einfach zu tradieren. Dies kommt einer Regel gegen das Erstarren in
Ritualen und Dogmen gleich und macht taktische Anpassung an neue Gegebenheiten und

Sachverhalte moglich.

651 Zurecht weist KEOWN daher darauf hin, dass sila somit eine Doppelfunktion zukommt: als Bereich
notwendiger moralischer Entwicklung und Voraussetzung der intellektuellen Entwicklung zugleich: “sila ...
stands in both a direct and an oblique relation to nibbana. It stands in a direct relationship to nibbana since it
is itself part of the final good; and it stand in an oblique relationship to nibbana as the basis for the
development of knowledge.” (KEOWN 1992, 55f).

652 Vgl. hierzu die Dissertation von RAMERS (1996, 40ff).

653 Beispielsweise Felder mit genmanipulierten Pflanzen zu zerstoren, wie es westliche Umweltschiitzer
zuweilen praktizieren, lehnt die Hak-Muang-Nan-Gruppe daher ab.

654 Jedoch wird das Abstandnehmen vom Téten nicht als Ermunterung zu einer vegetarischen Lebensweise
benutzt.

65 DN I1I 276; AN II 32.

656 «“In Buddhism, ,right view’ (Pali samma-ditthi, Skt samyak-drsti) is seen as the foundation of moral and
spiritual development” (HARVEY 2000, 11).
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Das Inkorporieren neuer Gedanken, ihre Verkniipfung mit Althergebrachtem geschieht
dabei relativ leicht. Man solle sein Selbst nicht als etwas Festes betrachten, sondern als ein
Potenzial innerhalb des Systems, das teilen und sich entwickeln soll, so Samruay
Phadphong. Wihrend die erste Satzhdlfte noch durchaus standardbuddhistisch klingt, hort
man aus dem zweiten Teil seine aktuelle Lektiire heraus: Systems Thinking.®’ Biodiversitit
und kulturelle Diversitét seien iiberlebenswichtig fiir ein stabiles Funktionieren vernetzter

Okosysteme, eine unbestreitbare Tatsache und damit samma-ditthi. Sogar das Bild des

“web of food chains” benutzt Samruay — ohne Snyder zu kennen —, weil es den Leuten
helfe, die Verbindungen im Leben zu sehen, dabei dient es durchaus als positives Bild. Da
Anschaulichkeit und Partizipation bei der Umwelterziehung, wie sie Phra Khrii Pitak mit
der Hak-Muang-Nan-Bewegung praktiziert, eine wichtige Rolle spielen, werden bei
Zusammenkiinften oft ,Netzwerkkarten gezeichnet, die die Verkniip-fungen der
verschiedenen Organisationen, der Okosysteme, des Kapitalflusses etc. optisch darstellen

6% o entsteche sehr viel leichter direkte Einsicht in die

und systematisieren.
Zusammenhinge aller Aspekte des Lebens, beispielsweise von Okologie und Okonomie,
erklart Samruay, und die Menschen séhen auch ihre eigene Position innerhalb dieses

Netzes®’ von Beziehungen besser.

Doch nicht nur die Systemtheorie, auch die Tiefenokologie ist mittlerweile in Thailand
angekommen. So berichtet Nuttarote Winyangyoo, Mitarbeiter im Spirit in Education
Movement (SEM), dass er vor zwei Jahren erstmals Monche aus Thailand, Birma und Laos

660 . . . . .
Diese hatten anscheinend keine Verstindnis-

in Tiefendkologie unterrichtet habe.
schwierigkeiten und duBerten, sie seien froh, jetzt noch eine Moglichkeit zu haben, den
Laien die Welt erkldren zu konnen.®®" Sicher sind die an derartigen Fortbildungen teil-
nehmenden phra anurak bereits von vorneherein interessiert und Neuem gegeniiber aufge-

schlossen, also dient dies weder als Beweis dafiir, dass der Theravada-Buddhismus

%7 In diesem Falle von Joseph 0’CONNOR und Ian MCDERMOTT, fiir gewdhnlich bevorzugt er thailindische
Systemtheoretiker.

6% Was beispielsweise Joanna Macy in ihren Workshops auch tut.

9 Logo der Hak-Muang-Nan-Bewegung ist ein graphisches Symbol, das an eine Zelle erinnert, von deren
Ecken aus Briicken gebaut werden konnen. IThr bevorzugter Slogan lautet: “Protect the forests for water.
Protect the rivers for fishes.”

660 Vgl. FuBnote 385.

661 Wihrend meines Aufenthalts in Thailand 2002 berichteten Mitarbeiter des von Sulak Sivaraksa gegriin-
deten Spirit in Education Movement (SEM), dass bereits 2003 in Chiang Rai im Rajapath College eine
Monchsuniversitit eroffnet werden soll, in der Monche in einem vier-Jahres-Kurs in Themen wie Environ-
mental Studies, Deep Ecology, Community Work etc. geschult werden. Der Start scheint sich jedoch zu
verzogern und eventuell wird das Projekt in einen zweijahrigen Kurs umgewandelt, der Mdonchen und Laien
offen steht.
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insgesamt neuen Ideen gegeniiber aufgeschlossen ist, noch dass er per se mit der
Tiefenokologie kompatibel ist. Es kann jedoch ein Hinweis sein, dass er zumindest
durchldssig ist und neue Welterkldrungsmuster allmidhlich einsickern kdnnten, eine
mittelfristige Okologisierung also denkbar wire. Da aber weder orthodoxe Doktrinen wie
die Vier Edlen Wahrheiten und der Edle Achtfiltige Pfad, noch das langerfristig angelegte,
soterio-logische tham-bun-Konzept des populiren Buddhismus geeignet sind, die
Bediirfnisse des ldndlichen Menschen zur Hilfestellung oder Erkldrung in konkreten
Problemfillen zu befriedigen (ISHII 1986, 20), spielt der Geisterglaube zumindest in

Nordthailand nach wie vor eine nicht unbedeutende Rolle, auch im Umgang mit der Natur.

5.3.4.3 Geisterglaube

Unbewohnte oder verlassene Gegenden werden im thaildndischen Volksglauben von
vielen Geistern (phi) bewohnt. Dabei konnte es sich urspriinglich um wohl- oder {ibel-
wollende Geister handeln, doch wird fiir die guten Geister oft auch thep (deva) oder
thewada (devatd)®® verwendet (RAJADHON 1986, 99). Zumeist kann einem bestimmten
Gebiet meist je ein herrschender phi (caw phi), der auch arak oder thep arak genannt wird,
zugeordnet werden.**Dieser caw phi muss gefragt werden, ob man in seinem oder ihrem
Wald Baume fillen darf. Dazu steckt man einen Stock mit einem Haken in den Boden.

Steht er am néchsten Morgen noch, hat man die Erlaubnis bekommen.

It is indirectly known by the folk people that in certain seasons, especially the rainy one,
the Caw phii even if he is asked, will not give his or her consent for anyone to go and cut
wood or kill game. If anyone dares to do it, something unwanted may happen to him or he
may become sick with fever. This is due to the anger of the Caw phii. Such a belief has
indirectly a utilitarian and preservative value for the people whose outlook is still
primitive. Young trees and animals can grow and thrive unmolested during certain parts of
the year. (RAJADHON 1986, 101)

Wenn heute ortsfremde, diese Uberzeugungen ignorierende Menschen kommen, um eben
doch unerlaubterweise Baume zu fiéllen, flihrt dies dazu, dass die ortsansédssigen Menschen
glauben, ihr caw phi habe seine Kraft verloren, haben daher keine Furcht mehr vor ihm

und handeln dann teilweise ebenfalls ihren fritheren Praxis zuwider (RAJADHON 1986,

102).

52 Man denke an die rukkhadevata des Palikanons.
663 Im Pali entspriiche dem wohl a@rakkha devata, in der Bedeutung ,,Schutzgottheit*.
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Vergleichbare traditionelle Waldschutzfunktionen iibernehmen in Teilen Birmas die
Aquivalente zu den phi: die nats. So hat sich beispielsweise in der ansonsten kahl
geschlagenen Ebene von Pagan ein Waldgebiet trotz akuter Brennholzknappheit halten
koénnen: der Zheo-Htit-Lha-Ingyin-Wald.®®* Sein Gliick ist, dass die lokale Bevolkerung
wei}, dass die darin wohnenden nat jeden, der es wagt, ohne Erlaubnis auch nur ein
winziges Stliick Holz hinauszutragen, schwer bestrafen, ihm beispielsweise Krankheiten
schicken. Es ist sogar verboten, metallene Gegenstinde mit in den Wald zu nehmen, selbst
wenn man nur hindurchlaufen will: Einer der beiden darin wohnenden nat wurde davon,
dass sein urspriinglicher Heimatwald von Metallsigen und Axten vernichtet wurde, derart
traumatisiert, dass er sich gezwungen sah, umzuziehen und reagiert seither hochst
allergisch auf Metall, erzihlt die Dorfbevélkerung.®® Seinem Zorn méchte sich niemand
aussetzen, und wenn fiir den buddhistischen Tempel doch Holz gebraucht wird, bedarf es
langer vorbereitender Beschwichtigungszeremonien und Opfergaben: Insbesondere liebe
dieser nat Zigarren und Alkohol erkldren die Einheimischen. Ausnahmen fiir das Verbot,
Metall mit sich zu tragen und dem Wald Holz zu entnehmen, gelten nur, wenn Holz zum
Ausbessern des buddhistischen Dorftempels gebraucht wird oder um Podeste fiir
Zeremonien®® zu bauen, da die nats sich als Diener des Buddha begreifen, so die
Volksmeinung. Etwaige Holzreste miissen aber wieder auf dem Waldboden abgelegt
werden, damit sie dort kompostieren konnen.*®’

Ahnliches berichtet auch Martin Palmer®®® von der Alliance of Religions and Conservation

fiir Bhutan. Auch dort gebe es eine kontinuierliche Tradition, dass man in bestimmte

564 Ingyin ist die birmanische Bezeichnung fiir den indischen Salbaum (Pali sala), und dieser gilt als heiliger
Baum, weil der Buddha zwischen zwei Salbdumen starb. Neben der Angst vor den nats kann also auch die
Tatsache zu ihrem Schutz beitragen, dass es sich bei den /ngyin um mit dem Buddha assoziierte Bdume
handelt.

66 Den Hinweis im Rahmen eines vierwochigen Reisestipendiums von National Geographic Television
diesen Ingyin-Wald zu besuchen — eigentlich eher ein Waldchen —, verdanke ich U Aung Din vom Ministry
of Forestry Department, der fiir Umweltschutz in Birma (Myanmar) zustdndigen Behorde.

666 Sollte man fiir diese Zeremonien Schmuck aus Baumbliiten bendtigen, miissen diese mit einem
Bambusstock vom Baum geholt werden, keinesfalls mit einer Metallstange.

7 Dag Tabu, diesem Wald etwas dauerhaft zu entnehmen, wird dadurch unterstiitzt, dass man glaubt, dies sei
sogar unmdglich, weil nichts diesen streng abgegrenzten, von Kokospalmen umsdumten Ingyin-Wald
wirklich verlassen konne: so wiirden ja nicht einmal bei heftigen Regengiissen Blitter ausgeschwemmt und
neue Ingyin-Baume wiirden in der Umgebung auch nicht wachsen, argumentiert der Dorfvorsteher.

%8 Martin Palmer, Direktor der ARC, hat unter anderem zusammen mit Prinz Philip 1986 fiir den WWF die
vielzitierte impulsgebende Zusammenkunft hochrangiger Vertreter verschiedener Religionen mit bekannten
Umweltschutzorganisationen in Assisi organisiert und damit den Grundstein fiir die Alliance of Religions and
Conservation (ARC) gelegt. 1995 wurde diese, bis dato unter dem Dach des WWF, eine unabhingige
gemeinniitzige Einrichtung. Gemeinsam mit dem WWF veranstaltete die ARC im November 2000 die
Kampagne “Sacred gifts for a living planet”, bei der sich verschiedene Religionsgruppen aus aller Welt
verpflichteten, konkrete UmweltschutzmalBnahmen durchzufiihren. Zu erreichen ist die ARC unter: Alliance
of Religion and Conservation, Martin Palmer, ARC/ICOREC, 3 Wynnstay Grove, Manchester, M14 GXG,
oder im Internet unter http://www.arcworld.org.



5 THAILAND 205

Gebiete nicht eingreifen diirfe, weil man sonst mit Strafmafinahmen von Seiten der dort
lebenden Gottheiten oder Bodhisattvas zu rechnen habe, insbesondere in Form von Krank-
heiten oder Ernteausfillen. Dass diese Tabus willkiirlich gesetzt sind, kann angezweifelt
werden, da zumindest in einigen Fillen der Schluss nahe liegt, es handle sich vielleicht
auch um eine Technik, okologische Weisheit religios kodiert zu tradieren. Aus der
Mongolei beispielsweise, so Palmer, seien Texte bekannt, die warnend erklaren, wenn man
an einer bestimmten Seite eines Berges Biume fille, werde eine zornige Gottheit das Dorf

uberfluten:

Now that is actually straightforward environmental commonsense that you mustn’t
deforest certain areas because then the waters run off and you get flooding. But it has been
encapsulated ... and coded into religious language. (KOHN 2003 n. pag.)

5.4 Ausblick auf andere buddhistische Okoprojekte

Ob sich buddhistische Initiativen®” aus einer religiés empfundenen Skologischen Verant-
wortung heraus dem Umweltschutz zuwenden oder die Einsicht in den Zustand der
Umwelt Menschen in der buddhistischen Tradition Hilfe suchen ldsst oder aber der
Buddhismus geradezu instrumentalisiert wird, um die Pflicht zum Umweltschutz
dogmatisch festzuschreiben, ist von auBen nicht immer leicht zu entscheiden.”® So
beschiftigt beispielsweise die von Helena Norberg-Hodge 1978 in Ladakh initiierte NGO
Ladakh Ecological Development Group (LEDeG) etwa 100 buddhistische Ladhakis, ohne
sich jedoch in ihrer Arbeit oder deren Legitimation besonders buddhistisch zu gerieren; die
Betonung liegt hier auf Umwelt- und Kulturerhalt, ohne dass dies offensichtlich religios
motiviert wére. Andererseits wurde ein an NORBERG-HODGES wichtiges Buch Ancient
Futures: Learning from Ladakh angelehntes Video iiber Ladakh und die Arbeit von
LEDeG von einer Unterorganisation des Buddhist Institute in Pnom Penh, dem Environ-

mental Ethics in Southeast Asia Project (EESEAP), auf Khmer synchronisiert, um als

59 Vom 5. bis 7. November 1997 fand im Buddhistischen Institut von Phnom Penh ein regionales Seminar
unter dem Titel ,,Auf dem Weg zu einer dkologischen Ethik fiir Stidostasien statt. Teilnehmer waren etwa
50 Personen aus Kambodscha, Indonesien, Laos, Burma, den Philippinen, Thailand und Sri Lanka. Das
Seminar wurde gemeinsam organisiert von der Heinrich-Boll-Stiftung (Deutschland) und dem &kologisch-
technischen Hilfsprogramm ETAP der UN im Zentrum fiir Kultur und Vipassana in Prek Ho (Provinz
Kandal). Vgl. http://www.buddhanetz.org/projekte/environd.htm.

670 Ich werde im Folgenden nur einige Beispiele aus dem asiatischen Raum nennen, nicht aber auf
okologische Lebensformen in westlichen buddhistischen Gemeinschaften, wie etwa dem Green Gulch Zen
Center, Spirit Rock Meditation Center oder dem Zen Mountain Center eingehen. Vgl. hierzu KAzA (1997,
218- 248) und YAMAUCHI (1997, 249-265).
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Unterrichtsmaterial fiir Monche zu dienen, kann also den Buddhismus durchaus

beeinflussen.

Oder um ein anderes Beispiel zu nennen: Heil}t die Aussage ,,Buddhistischer Schutzplan
bewahrt Schneeleoparden im Himalaya®“ (ARC), dass Menschen, die Buddhisten sind,
Schneeleoparden schiitzen, oder dass sie, weil sie Buddhisten sind, sich fiir die Tiere

einsetzen? Nun lauten ndhere Informationen der ARC dazu:

The Buddhist conservation plan will encourage the local population to promote eco
tourism, work with the local authorities, halt poaching, establish a network of organisations
aimed at conserving the lake region, and lobby local and state governments to curb
detrimental activities in and around lake [Tsomoriri].

Allein aus einer solchen Aussage ist die Motivation fiir das Engagement nicht eindeutig als
religids zu indentifizieren, es erscheint eher so, dass die 6konomischen Vorteile als Anreiz
herangezogen werden. Auch der Hinweis, dass chinesische Buddhisten und Taoisten®”'
gemeinsam heilige Berge in China schiitzen wollen, kann in seiner Kiirze das Warum nicht
kldaren. Anders hingegen im Fall eines Jagdverbots fiir Schneeleoparden, das mongolische
Buddhisten unter Hinweis auf ihre buddhistische Verpflichtung, Mitleid mit einer vom

Aussterben bedrohten Rasse zu praktizieren, erlieBen.’’

5.4.1 Kambodscha

Khmer-Buddhist Education Assistance Project (KEAP)

Zu den Griindern von KEAP (1988), einem Projekt am Buddhistischen Institut in Phnom
Penh, gehort Samdech Maha Ghosananda, wohl der wichtigste Vertreter des kambod-
schanischen Buddhismus heute.®” Seit 1992 fiihrt der mehrmals fir den Friedens-
nobelpreis nominierte Mdnch jédhrlich eine Dhammayietra durch, eine dem Frieden und
dem Umweltschutz verpflichtete Pilgerreise durch Kambodscha, wobei am Wegesrand

BaumschoBlinge gepflanzt werden (CHINVARAKORN 1997).

7' Namentlich die Buddhist Association of China und die China Taoist Association, so die ARC auf ihrer
Website.

672 Als weitere aktuelle buddhistische Projekte nennt die ARC “Buddhist conservation in Himalayan
Wetlands, Ladakh Buddhist Hunting and Logging Bans, Mongolia Buddhist Perception of Nature, Nepal
Indigenous Buddhist Forest Management on Mount Everest, Nepal Mongolian Buddhist Fellowship, Tiger
conservation, Bhutan.”

673 Namentlich als anderer wichtiger Umweltschutzmoénch Kambodschas wire Nhem Kim Teng mit seiner
Organisation shanti sena zu nennen.
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Umweltbildung ist ein wichtiger Bestandteil der Arbeit von KEAP, das beispielsweise mit
Unterstiitzung des Entwicklungshilfeprogramms der Vereinten Nationen (UNDP) ein
Trainingsprogramm iiber ,,Buddhismus und Umweltbewusstsein‘ initiierte. Zusammen mit
der Heinrich-Boll Stiftung organisierte das Projekt 1997 die Tagung “Toward an Environ-
mental Ethic in Southeast Asia,” etablierte in dessen Folge das Environmental Ethics in
Southeast Asia Project (EESEAP), welches dann unter anderem an der internationalen
Erdcharta-Initiative mitwirkte, Umweltschutzmaterialien in Khmer {ibersetzte und
Workshops durchfiihrte, sowie sechzehn &ltere Monche als Trainer fiir Umweltbildungs-
programme fiir Monche und Nonnen ausbildete, die von ihren Klostern aus als Multipli-

katoren wirken sollen.

Mlup Baitong (Griiner Schatten)

Auch das Mlup Baitong Buddhism Environment Program baut auf die Rolle der Kloster als
Zentren kommunalen Lebens. Das Programm versucht ein Netzwerk zwischen mehreren
Klostern in den Provinzen Kompong Speu und Kompong Thom aufzubauen und Mdnche
in Umweltschutzthemen zu unterrichten, sowohl in ,,buddhistischem Umweltschutz®, das
den buddhistisch-ethischen Hintergrund ihrer Argumentation bilden soll, als auch in
»technischem Umweltschutz®, wo ihnen etwa Techniken des Baumepflanzens oder der
Schosslingszucht beigebracht werden. Allein im Jahr 2002 zogen die unterwiesenen
Monche nach Angaben von Mlup Baitong etwa 27.000 BaumschoBlinge, die sie um ihre
Kloster anpflanzten und gaben ihrerseits iiber 450 umweltrelevante Unterweisungen in

Dérfern.®’*

5.4.2 Ladakh

Die Nonne und promovierte Medizinerin Dr. T. Palmo bietet seit 1996 im Rahmen der
von ihr gegriindeten Ladakh Nuns Association speziell fiir Nonnen Seminare zu
traditioneller Medizin und Heilpflanzen an, insgesamt haben bereits 200 Nonnen teil-
genommen. Durch die Anwendung dieser Kenntnisse sollen die Nonnen unter anderem
lernen, sich sozial zu engagieren, und gleichzeitig einheimische Wildkrauter bewahren
helfen. Gleichzeitig soll die Ladakh Nuns Association die oft schlecht ausgebildeten
Nonnen in den Lehren des Dharma unterweisen und sie so gleichermaBlen zu Dharma-

lehrerinnen und allgemeinen Gemeindehelferinnern machen. Dazu gehdrt auch das

7 Vgl. auch http://www.mlup.org.
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Sammeln und Ziichten von Heilpflanzen, zusitzlich sollen die Nonnen lernen, wie man
Béaume pflanzt, da in der Hochgebirgswiiste Ladakhs Brennholz rar ist, also nachgeforstet

675
1.7

werden muss und die Erndhrung durch Friichte bereichert werden soll.””” AuBlerdem sollen

die Bdume Erosion verringern, Staub binden und Schatten spenden:

The training in both areas of traditional medicine and tree planting, will be in the context
of relating Dharma and ecology. Weaving through the training will be a raising of
awareness of interconnectedness and a fostering and caring attitude towards our
environment and our very own bodies ... Reverence for the trees and their shade in an
intense climate will be encouraged, as well as the protection of grasses, herbs and animals;
values being eroded by the onslaught of tourism and consumerism. Reverence will also be
fostered for the trees as great beings, with gratitude for their uses as firewood, building
materials and homes for the many beings.®’®

Trotz dieser Aussage Dr. Palmos bleibt in diesem Fall der Eindruck bestehen, die Initiative
sei in erster Linie sozial und o6kologisch, nicht aber religios motiviert, habe nédmlich
gleichermallen zum Ziel, die Nonnen wie die (Heilkrauter-)Vegetation zu fordern. Dass der
Impetus dazu aus dem Buddhismus kommt, ist nicht direkt einsichtig. Zudem entsteht der
Eindruck, als handle es sich um den Versuch, der vorhandenen Institution der
buddhistischen Nonnen in einer Sinnkrise eine aktuelle Aufgabe und einen neuen Wert zu
geben. Dies kann durchaus mit dem mahayanistischen Engagement bei den parittas

verbunden werden, auch wenn sich das Schiitzen und Heilen hier auf eine (neue)

innerweltliche Ebene bezieht.

5.4.3 Sri Lanka

Das Temple Forest Program of Sri Lanka entstand 1996 aus einer Zusammenarbeit des
NeoSynthesis Research Center (NSRC) mit Dodankumbure Deerananda vom
Watarakkgoda®”’ Raja Maha Viharaya Kloster mit dem Ziel, die von den Initiatoren
empfundene ,,natlirliche* Verbindung, die der Buddhismus mit dem Wald hat, auszubauen.
Diese Verbindung sieht man in der Hauptsache darin, dass sich alle wesentlichen
Ereignisse im Leben des Buddha mit Baumen oder Wald assoziieren lassen und man ihm
Ausspriiche zuschreibt wie etwa ,,der Wald ist ein ungewohnlicher Organismus von

endloser Giite und Wohlwollen, der nichts fiir seinen Unterhalt verlangt und groBziigig die

67 Mit Wiederaufforsten hat dieses Bidumepflanzen also wenig zu tun, da es in Ladakh nie wirklich viele
Bédume gab.

576 Http//:forest.org.

677 [Sic?] So jedenfalls die Schreibweise unter http://www.forestgarden.org/frtfore.htm, aber auch unter
http://www.rainforestinfo.org.au/projects/DGT/srilanka.htm und http://teknozen.igc.org/dgt/projects.html.
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Friichte seines Lebens gibt, er bietet allen Wesen Schutz und spendet sogar dem Holzféller
Schatten, der ihn zerstoren will*“ oder auch ,,die, die Béume in Tempeln, Gérten, Klostern

“078 Die Motivation,

und Wildern pflanzen, werden bei Tag und Nacht Verdienst anhdufen.
durch Forstschutz religioses Verdienst zu erwerben, ist hier also gegeben, und dass der
Buddha vom Wald als einem Organismus gesprochen haben soll, liest man im Rahmen
dieses Projekts als Vorwegnahme moderner ©kologischer Erkenntnisse von hdheren

Organisationsformen als Individuen oder Arten.

The Temple Forest Project was then seen to be a useful activity through which the
knowledge of the Buddha could be wtilized®” to benefit biodiversity, landscape stability
and community empowerment™ ... Consolidating the existing forest around the temple is
a first priority.

Die zu pflanzenden Baume sollen in den Tempeln gezogen werden und die Verwaltung des

jeweiligen Waldes von der staatlichen Forstbehorde auf die lokalen Tempel iibergehen,

was den Erhalt und das lokale Engagement langfristig stérken soll.

The training is expected to enable the priests to harmonize environmental education with
Buddhist values and ethics so that it can be utilized in the presentation of Bana
(sermons).®®' In this way a traditional communication channel can have modern
environmental information harmonized within it.**

5.4.4 Birma (Myanmar)

Einzige mit Umweltschutz befasste Nichtregierungsorganisation Birmas ist FREDA®®
(Forest Resource Environment Development and Conservation Association), die sich aus-
gehend von buddhistischen Werten der nachhaltigen Waldbewirtschaftung dem Umwelt-
und Wildtierschutz und der lédndlichen Entwicklung in Birma widmet. Im Alaungdaw
Kathapa Nationalpark unterstiitzt FREDA Antiwilderereinheiten gegen den illegalen Ab-
schuss von Wildtieren. Die Mitarbeiter von FREDA sind alle praktizierende Buddhisten

und ehemalige Forstbeamte und betrachten ihre Tatigkeit als ,,Herz und Geist“-Kampagne,

%% Http://www.rainforestinfo.org.au/projects/DGT/srilanka.htm, leider ohne Quellenangaben. Ubers. von
mir.

57 Hervorhebung von mir. Die okologische Zielsetzung kniipft bei diesem Projekt also an buddhistische
Vorstellungen an, scheint sich aber nicht automatisch aus dem Buddhismus ergeben zu haben.

5% Hittp://www.rainforestinfo.org.au/projects/DGT/srilanka.htm.

58! Hervorhebungen von mir.

582 Http://www.rainforestinfo.org.au/projects/DGT/srilanka.htm.

53 Die meisten der Informationen verdanke ich einem Forschungsaufenthalt in Birma im Februar und Mirz
2001. Die einzige mir bekannte schriftliche, wenn auch nicht ausfiihrliche, Quelle zur Arbeit von FREDA ist
http://www.davidshepherd.org/core pages/projects/project 00004.shtml.
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um die Mitarbeit der lindlichen Bevolkerung im Naturschutz zu erlangen. Dabei halten sie
den Einfluss von Monchen fiir unabdingbar im Versuch, durch Umweltbildungs-
mafBnahmen 6kologisches Bewusstsein in der Gesellschaft zu erzeugen. Anders als die
Regierung arbeiten sie nicht mit StrafmaBnahmen, wenn die von ihnen ausgebildeten
Wildhiiter im Alaungdaw-Kathapa-Nationalpark Wilderer schnappen, sondern versuchen,
diese fiir ithre Arbeit zu gewinnen und wenn mdglich anzustellen, damit sie selbst als
Wildhiiter arbeiten oder in Baumpflanzprojekten in der Pufferzone des Nationalparks tdtig
werden. Eine buddhistische Form, Wohlwollen zu praktizieren und die scheinbaren Feinde
zu guten Freunden®®* zu machen, erkldrt U Ohn, Generalsekretir der Organisation. Monche
in Okologie auszubilden, sei die effizienteste Methode, dkologisches Wissen der unge-
bildeten Landbevolkerung nahe zu bringen, da sie als natiirliche Authoritdten gelten. Und
schlieBlich tauge der lokuttaramarga nicht fiir Laien, auf Einsicht warte man bei diesen ja
meist vergebens. Allerdings sind in Birma bislang auch nur wenige Mdnche an diesem
Themenkreis interessiert. U Ohn und mit ihm die Organisation FREDA erkldren dagegen,
dass die aktuelle Situation erfordere, dass die (birmanischen) Buddhisten 6kologischer
werden, also misse eben auch der Buddhismus sich dndern. FREDA veranstaltet daher
regelmiBig Bildungsprogramme fiir Monche, die dann vor Ort die Schutzmafinahmen
unterstiitzen und die Bevolkerung iiber 6kologische Zusammenhinge aufklaren. Shin Than
Ye nennt sich das Programm, ,,gemeinsam iiberleben®.

Die Praxis des Baumepflanzens ist auch in Birma nicht unbekannt, allerdings eher religios
als okologisch motiviert. Bodhi Ta Htaung beispielsweise ist eine Neuanpflanzung von
1000 Bodhibdumen bei Monywa, aus denen — leider — ein neuer (Monokultur-)Wald
entstehen soll. Sicher auch um Schatten zu spenden und die Natur zu fordern, erklirt ein
dort lebender Monch,® aber die eigentliche dahinterstehende Absicht sei, dass diese
Ansammlung von Bodhibdumen, die sich von den teilweise noch recht mickrigen Stimmen
zu einem prachtigen Wald auswachsen werde, den kiinftigen Buddha davon iiberzeugen
soll, in Birma geboren zu werden. Schlielich habe er dann mit Bodhi Ta Htaung einen
guten Ort, sich fiir das Erwachen einen ihm zusagenden Bodhibaum auszusuchen.®*®

Die Praxis, Bodhibdume zu pflanzen, ist in Birma seit der Regierung des Konigs

Narapatisithu (1173-1210) bekannt, als der Mdnch Ashin Kassapa Mahathera nach Sri

6% U Ohn nennt diese in ihrem ethischen Verhalten vom Umweltsiinder zum Umweltschiitzer bekehrten
»guten Freunde* auch kalyanamitta, durchaus eine Umdeutung des Wortes!

5% Moglicherweise auch aus Freundlichkeit der Nachfragenden gegeniiber.

6% Ob das funktioniert, ist allerdings recht fraglich, denn dieser Bodhibaum (Ficus religiosa) ist der Baum
des historischen Buddha Gotama. Die fritheren Buddhas hingegen haben alle unter einer anderen Baumart
das Erwachen erlangt ( vgl. DN II 4), fiir Maitreya ist also eigentlich zu erwarten, dass er sich ebenfalls eine
eigene Baumsorte wihlt und nicht den seines Vorgéngers iibernimmt.
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Lanka reiste und von dort Samen des Mahabodhibaums mitgebracht haben soll (KHIN
1994, 19). Generell scheint es in Birma eine groe Bereitwilligkeit zu geben, die mit dem
Buddha assoziierten Bodhibdume®’ zu schiitzen, wie beispielsweise die Zeremonien zum

Vollmondtag des heifiesten Monats des Jahres, Kason®*®

(Mai), zeigen. Kason gilt als Tag
der Geburt, des Erwachens und des Parinibbana des Buddhas. Zu den ihm zu Ehren
durchgefiihrten Ritualen gehort es insbesondere, als Zeichen von Frommigkeit und
Respekt gegeniiber dem Buddha Bodhibdume zu bewdssern. Gleichzeitig werden kleine
Fische und Schildkréten aus von Austrocknung bedrohten Gewissern in gefangen und in

groBeren Teichen oder Fliissen wieder ausgesetzt.

This merit is regarded as a life-saving act of charity. In ecological parlance Kason festival
of watering trees and saving fishes may be taken as a sort of public activity in the
preservation of natural environment. (KHIN 1994, 20)

Doch selbst wenn dies als ein ritueller Akt der Bewahrung anzusehen ist, und dieser auch
durchaus buddhistisch motiviert ist, so scheint die Intention nicht unbedingt eine
okologische zu sein, sondern eine Form von Buddhaverehrung mit fiir einige Bdume und
Tiere positiven Auswirkungen zu sein. Flora und Fauna werden also nicht um ihretwillen
umsorgt, sondern als Mittel eingesetzt, religioses Verdienst zu erwerben. Zudem hat hier
die Sorge um die ,,Einzelschicksale der Badume und Tiere Vorrang, es geht nicht um die
jeweilige Art als solche. Dazu passt auch die in Birma und Thailand verbreitete, meines
Erachtens recht problematische Praxis, sich durch das Freikaufen und -lassen gefangener
Vogel, Schildkroten oder Fische als mitleidvoller und tierlieber Buddhist zu erweisen,
ungeachtet der Tatsache, dass die Tiere ja nur zu ebendiesem Zweck gefangen werden. Ob

dies nur unter Gesichtspunkten des personlichen Verdiensts (punya) oder aus Mitgefiihl

(maitri) geschieht, wird sich im Allgemeinen nicht entscheiden lassen, sondern ist von

Person zu Person unterschiedlich, auch sind Motivgemische aus punya und maitri denkbar.

Angesichts der relativen Interesselosigkeit®® der meisten birmanischen Ménche und der

weitverbreiteten — hoch optimistischen — Auffassung, wenn man nur geniigend praktiziere,

687 Andere Biume, die von Baumgottheiten wie den vorbuddhistischen yokka-soe (eventuell zu Pali yakkha?
Diese konnen Waldbewohner sein, etwa alavaka (Ja IV 180)) bewohnt werden, erfuhren und erfahren
ebenfalls besondere Verehrung.

6% Nach birmanischer Volksetymologie stammt der Begriff ,Kason“ fiir den zweiten Monat des
birmanischen Kalenders entweder aus einer Kombination von ka (Wasser) und son (schiitten) und weist
damit auf die Zeremonie des rituellen Bewisserns des Bodhibaums hin, oder ist abgeleitet von dem mir
unbekannten Paliausdruck kachina (?7), der Wasserknappheit bedeuten soll (KHIN 1994, 16).

689 Was vielleicht nicht nur an der stark orthodoxen Ausrichtung des Theravada in Birma liegen mag, sondern
auch an der Uninformiertheit vieler Mdnche.
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stelle sich daran anschlieBend ein harmonisches Gleichgewicht von Mensch, Gesellschaft
und Natur von allein ein, féllt als eine der wenigen 0kologisch interessierten Ausnahmen
Sayadaw U Jotika auf. Der 1947 in eine nichtbuddhistische Familie geborene U Jotika
besuchte eine katholische Missionarsschule und wurde Ingenieur,’”® bevor er mit 27 Jahren
ordiniert wurde.®! Er ist insbesondere unter der birmanischen Jugend und den Auslands-
birmanen ein dulerst populdrer Meditationsmeister und nimmt, wenn auch selten, Ein-
ladungen seiner Anhédnger ins Ausland an. Neben 14 birmanischen und einem englischen
Buch existieren viele Kassetten seiner Dhammatalks, die weite Verbreitung finden.

Nach langen Jahren als Waldmonch lebt U Jotika mittlerweile im Waldkloster Maha
Mpyaing Tawya in der Nédhe von Pago, erwdgt jedoch léngerfristig, sich in die Berge in
Nordbirma zuriickzuziehen, da der Natur, insbesondere den Bergen, immer eine besondere
Wichtigkeit in seinem Leben zukam. Dies, in Kombination mit seiner Liebe zur Literatur
gesehen, lésst es beinahe folgerichtig erscheinen, dass dieser sehr belesene Mdnch als seine
bevorzugten Gedichte die von Han Shan nennt, die Gedichte vom Kalten Berg.®*Auch
Thoreau, Muir, Ryokan und Rilke zitiert er gerne®” und zeigt nicht nur durch diese
Auswahl, sondern auch durch sein naturésthetisches und 6kologisches Denken, sein von
Liebe zur Natur geprigtes Leben, Verwandtschaft zu Snyder (Thoreau, Muir, Ryokan) und
Macy (Rilke). So konnte folgende Passage aus seinem Werk Snow in Summer durchaus

auch Macy zuzurechnen sein:

I’'m living with tremendous awe. How wonderful everything is! They say life is terrible.
That’s true in a way, but how terribly wonderful life is also. Sometimes I feel so alive and
so happy that I’'m alive. I’'m beginning to appreciate myself, my life, ... the blue sky, the
white clouds, the trees, the birds. I’'m really in love with life. (It seems like I’'m becoming a
heretic.) No, I don’t hate life.Yes there is suffering. It’s OK. That’s the price I pay for life.
I’'m really grateful for life. I thank life for all the pain and all the joy it has given me, and I
know there’s more to come. The bamboo grove ... has fifteen new shoots: Every day I
look at them and feel very happy that they are growing up so well. They are my kin. I just
love them. (JOTIKA 1998, 53)

Seine Liebe zu Han Shan, chinesischer und japanischer Landschaftsmalerei und dem

Leben in der Wildnis ldsst ihn wiederum auch mit Snyder verwandt zu sein scheinen

I hear the call of the wild. At last I have to accept the truth that I’'m a hermit by nature.
(JoTikA 1998, 55)

6% «When I was young I thought life was a mathematical formula. Now that I am older I see that life is like a
poem” (JOTIKA 1998, 91).

%! Also wie Snyder und Macy ein Konvertit.

%2 Siehe dazu auch 3.1.3.4 Snyder und der ,,Kalte Berg®.

693 Neben Zeno, Kabir, Meister Eckhart, Nietzsche, Kierkegaard, Goethe, Mark Twain und Rollo May.
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Und auch sein Bekenntnis, im Wald zu wandern und zu leben, sei seine bevorzugte Ubung,

riickt ihn in Snyders Nihe:

I want to live deep in the forest and be a friend of birds and deer and all sorts of animals,
and also with trees, streams, clouds, sky, rain, and fog. When I lived in the forest I made
friends with some rabbits, sqirrels, lizards and a peacock. (JOTIKA 1998, 63)

Seine Liebe zur Natur scheint der Tradition der klassischen Waldmdnche zu folgen, aktive
Teilnahme am Umweltschutz ist von ihm nicht zu erwarten, und da er das abgeschiedene
Meditieren dem bestindigen Lehren des Dhamma vorzieht, ist unklar, wie sein Einfluss auf
das okologische Verstindnis birmanischer Buddhisten einzuschétzen ist. Bei einer seiner
Predigten®® iiber Okologie und Buddhismus schien es jedenfalls so, als entfalteten seine
Aussagen durchaus Wirkung, so diskutierten Laien noch Stunden nach der Predigt

99695

begeistert die Inhalte, insbesondere griffige Slogans wie “Buddha was an ecologist™ " oder

“Ecology is more than science, it’s an attitude” hatten es ihnen sehr angetan. Dass, wer

6% und sein Wohlbefinden ver-

sich diesem Bereich widme, nicht nur seine Gesundheit
bessere, sondern auch spirituell an sich arbeite, war den Zuhdrern neu, auch dass man von
der Natur lernen konne, schien sehr interessant, nachdem U Jotika berichtete, er selbst
betrachte Bdume als Lehrer und Freunde. In Zusammenhang mit der Frage nach den
Rechten der Natur duflerte U Jotika, dass alles ein Recht habe, zu existieren, als Einzel-
wesen wie als Art oder Landschaftsgeflige. Nur von Menschenrechten oder Tierschutz zu
sprechen, greife zu kurz, auch Pflanzen und Steine hitten Rechte, beispielsweise das auf
eine moglichst ungestorte Existenz. Eingriffe in die Natur miissten daher mafBvoll
geschehen, und wo sich groBBere Auswirkungen zeigten, beispielsweise in Steinbriichen,
solle man &sthetisch und okologisch zugleich denkend renaturieren, um dem Urzustand
moglichst nahe zu kommen. Asthetik ist dabei ein Punkt, der in der Argumentation der
Monche in Thailand keine Rolle gespielt hat, und dem belesenen Birmanen U Jotika mit
seinen personlichen Vorstellungen von intakter Natur als dsthetischem Wert eine

Sonderstellung unter den asiatischen Monchen zuweist.

% Die er wegen meiner Anwesenheit freundlicherweise zweisprachig hielt.

%% Eine Tatsache, die sich fiir U Jotika allein schon daraus ergibt, dass alle wichtigen Ereignisse im Leben
des Buddha unter Baumen stattfanden.

5% Denn ein naturverbundenes Leben, wie man es nach U Jotika anstreben sollte, beinhaltet auch, keine Kon-
servierungsmittel, Farbstoffe oder ungewollt Pestizide etc. zu sich zu nehmen, sich also bewusst zu erndhren.
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If Buddhism does not adapt, it will become a cultural fossil. If it adapts too much, it
becomes adulterated and loses its essence and integrity. SCHECTER (1967, X VIII)

6 Schluss

Angesichts der offenkundigen Unterschiedlichkeit der Ausgangspunkte auf dem Weg zum
Ziel eines Okologischen Buddhismus, mal vom Zen-Buddhismus, mal von allgemeinen
buddhistischen Prinzipien, mal vom Theravada-Buddhismus aus, ist Verschiedenes festzu-
halten: Fiir den westlichen 6kologisch engagierten Buddhismus ist die Wichtigkeit dogma-
tischer Tradition und Zugehorigkeit zu einer bestimmten Schule als relativ schwach zu
bewerten. Die vorgestellten Argumentationen sind daher nicht nur voneinander
verschieden, sondern oft auch in sich inhomogen und nicht als nur in einer einzelnen
ideengeschichtlichen Traditionslinie stehend zu sehen. Fiir den 6kologisch engagierten
Buddhismus insgesamt hat sich gezeigt, dass sich zeitgendssische Buddhisten eines recht
heterogenen Fundus an Ideen und Praktiken bedienen, da sie wegen mangelnder
eindeutiger Sichtbarkeit®’ einer durchgingigen Stringenz 6kologischen Denkens in der
buddhistischen Geschichte zweckgebundene Montage und Synthese aus Fragmenten, also
Rekombination betreiben miissen, um ihr Ziel — einen 6kologischen Buddhismus — zu
erreichen. Damit seien nicht nur die nicht streng kanonischen oder nichtbuddhistischen
Elemente aus dem Bereich der Volksreligion, der amerindischen Mythen, der

698

Systemtheorie oder des Animismus gemeint, ~ sondern auch die offenkundigen Neuaus-

richtungen tradierter Werte und Konzepte wie sila, dana oder ahimsa auf Fragen nach
einer dkologischen Ethik. Da man sich nicht nur innerhalb einer Tradition bewegt, sondern
in mehr oder weniger abgestuftem Maf in mehreren Traditionen®® und Zeitstufen sucht,

siecht es zwar oft beinahe so aus, als sei eine dkologische Ethik dem Buddhismus bereits

%7 Oder Existenz, was die engagierten Buddhisten natiirlich bestreiten wiirden, doch scheint auBer dem
Einsiedlerstrang, dem partiellen Tierschutz, dem In-Ruhe-Lassen wenig fiir einen in seiner Entstehungszeit in
hohem MafBle Okologischen Buddhismus zu sprechen, was angesichts des Nichtvorhandenseins der
okologischen Krisen — ob die Konsequenzen der Abholzung der Gangesebene schon vorauszusehen waren,
darf bezweifelt werden — zu dieser Zeit auch verstindlich ist.

% Vgl. Snyder: “The twentieth-century syncretism of the “Turtle Island view* gathers ideas from Buddhism
and Taoism and from the lively details of worldwide animism and paganism. There is no imposition of ideas
of progress or order on the natural world — Buddhism teaches impermanence, suffering, compassion, and wis-
dom. Buddhist teachings go on to say that the true source of compassion and ethical behavior is paradoxically
none other than one’s own realization of the insubstantial and ephemeral nature of everything. Much of
animism and paganism celebrates the actual, with its inevitable pain and death, and affirms the beauty of
process. Add contemporary ecosystem theory and environmental history to this, and you get a sense of what’s
at work “ (PS 246). Hervorhebungen von mir.

9 Und Kategorien, wie z. B. Regeliibertragung, wenn auch nicht bindend, sondern ermahnend und an-
haltend, aus dem Vinaya der Monche auf das Laiendasein.
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seit langem immanent und daher durch die Tradition eigentlich legitimiert und nur
vergessen, ’ doch scheint gerade diese Neukombination ahistorisch zu sein oder anders
gesagt: neu. Eine Anbindung an traditionelle Vorstellungen ist dabei durchaus gegeben,
eine kontinuierliche Entwicklung ,,von den Anfingen* hingegen nicht unbedingt, was wohl
auch nicht weiter verwunderlich ist, da die 6kologischen Krisen und das korrelierend

verstirkt entstehende 6kologische Bewusstsein ebenfalls Erscheinungen der Moderne sind.

Durch die Loslosung oder Umfunktionierung einzelner Elemente, seien es Ideen oder
bloBe Schlagwdrter, aus ihrem spezifischen ideengeschichtlichen, kulturellen und zeit-
lichen Kontext wird erreicht, dass diese einzelnen Informationspakete besser zu trans-
portieren und zugleich anpassbarer und multifunktional einsetzbarer sind. Besonders bei
Macy ist leicht zu sehen, wie diese Arbeit mit Versatzstiicken zu einer Art ,Lego-

1
00 7war

Buddhismus* fiithren kann, der in sich dann durchaus wieder stimmig scheint:
gehoren die buddhistischen Steinchen in ihrem Gedankengebdude alle zum selben allge-
meinen Ubersystem néimlich ,,dem Buddhismus als solchem®, das Ergebnis ist also
eigentlich nicht als unbuddhistisch zu bezeichnen, doch 16st sie aus den buddhistischen
Luntersystemen®, nidmlich den verschiedenen Schulen, nur das heraus, was sie aktuell
bendtigt, um das Okologische Selbst errichten zu helfen. Zudem sieht man bei Macy nicht
nur eine Kombination des Gedankenguts unterschiedlicher Traditionen, sondern dass sie
gezielt alte Bausteine einsetzt, die dann aber neue Funktionen erfiillen sollen. Wie gesehen

kann das Entstehen in Abhédngigkeit (paficca-samuppada) als Konzept einmal zur Analyse

des Zustandekommens des als negativ erfahrenen Wiedergeburtenkreislaufs verwendet
werden und zeigen, wo dieser durchbrochen werden kann — so die historische Lesart —, um
nach der Macyschen Neuerung plotzlich ein positives Bild sein, das die allgemeine
Verbundenheit und daraus resultierende innerweltliche ethische Verantwortung zeigen
kann, selbst wenn dies nicht seine urspriingliche Aufgabe war.

Genauso kann ein Ritual zur Ordination von Menschen so abgewandelt werden, dass die

positiven Konnotationen, die mit dem Konzept der Ordination verbunden sind, plotzlich

7 Denn beispielsweise auch ein Land wie Thailand, seit Jahrhunderten fest in buddhistischer Hand, hat sich
im Zuge der Industrialisierung nicht durch nachhaltigeres Umweltverhalten oder Krisenpravention vor
anderen, nichtbuddhistischen Landern ausgezeichnet. GABAUDE zufolge mag das mit an dem in Thailand fest
verankerten Konzept des Anhédufens von religiosem Verdienst (tham bun) liegen. ,,Anhdufen” sei also
durchaus positiv konnotiert, daher habe der Kapitalismus leichtes Spiel gehabt, und da vor dessen Ankunft
aktiver Umweltschutz in dieser agrarischen Subsistenzkultur gar nicht vonndten war, hétten die
thaildndischen Buddhisten versdumt, angemessen zu reagieren.

' Oder zumindest emotional so empfunden werden kann.
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dafiir sorgen, dass Menschen bestimmten Biumen mit einer Verehrung begegnen, die

idealerweise derjenigen gleichen, die sie ansonsten Monchen entgegen bringen.

Doch trotz der unterschiedlichen buddhistischen Basis, von der aus Snyder, Macy oder
die thaildndischen Monche argumentieren, fillt auf, dass durchaus auch gewisse
Gemeinsamkeiten bestehen, nicht nur in der Zielrichtung, sondern auch der
Argumentation. Wie gezeigt wird auch in Thailand in der buddhistischen Hak-Muang-
Nan-Bewegung systemtheoretisch gearbeitet, werden Monche in Tiefendkologie
unterrichtet, finden auch in einem Theravada-Land Netz-Metaphern, die an das fiir
Snyder zentrale Juwelennetz des Indra erinnern,”” Anwendung und trifft man bei allen

gleichermafen immer wieder auf zentrale buddhistische Werte wie Freigebigkeit (dana),

ethisches Verhalten (sila), Angemessenheit der Lebensfiihrung (Sammd-djz’va)m3 und

Wohlwollen (maitri). Das Geriist ist also &hnlich, wird aber spezifisch gefiillt.
Systemtheoretisch gesprochen ist dieses Verschwimmen der Grenzen zwischen den
Traditionen wohl auch leicht zu erkliren, da man Religionsgruppen wie die
verschiedenen regionalen buddhistischen Traditionen als soziokulturelle Systeme mit
semipermeablen Grenzen bezeichnen kann. Diese teilweise Durchléssigkeit erklért, wie
Abstufungen und Diskontinuititen in den einzelnen Schulen entstehen, so dass innerhalb
einer lokalen kulturellen Gruppe zwar tempordr groBere Kontinuitit und
Ubereinstimmung herrscht als zwischen Buddhisten geographisch weiter auseinander
liegender Gruppen, doch ist Wandel durch Austausch langfristig nicht vermeidbar. Dass
sich unter den oOkologisch engagierten Buddhisten die Argumentationsweisen,
sprachlichen Wendungen, kanonischen Textstellen und Symbole partiell und sukzessiv
angleichen werden, kann daher antizipiert werden; allzu viele weitere kanonische
Elemente, die sich im Sinne eines 6kologischen Buddhismus lesen lassen, aufler den

bereits bekannten, werden sich in den Schriften nicht mehr finden lassen.”® Propagierte

72 Wenn an verschiedenen Orten dhnliche Ideen auftauchen, ohne dass ein Bezug direkt offensichtlich wire,
neigt man ja fiir gewdhnlich zu Verschworungstheorien, doch andererseits konnte es sich auch um eine zu
einem bestimmten Zeitpunkt eben angebrachten evolutionidre Notwendigkeit innerhalb kultureller oder
religioser Systeme handeln. Macy bring in diesem Zusammenhang gerne das Beispiel aus der Biologie: Auf
einer Insel wurde beobachtet, wie erstmals ein Affe Steine als Werkzeuge benutzte, um Muscheln zu knacken
und daran anschlieBend andere Affen in der Kunst des Steingebrauchs unterwies. Ohne dass ein direkter
Affen- oder Informationsaustausch stattgefunden hitte, lernten die Affen einer weit entfernten Insel ebenfalls
diese Technik.

7% Dazu wiirde nach den von mir befragten Mdnchen auf jeden Fall als wichtiger Unterpunkt mattaiiiiuta,
,,das [rechte] Mal} kennend* gehdren.

7 S0 hat auch KABILSINGH (miindl. Kommunikation) darauf hingewiesen, dass dies nach den Arbeiten von
SCHMITHAUSEN zur 6kologischen Ethik im frithen Buddhismus eigentlich nicht mehr nétig sei.
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Egalitat’®

und Solidaritdt mit allem Dasein wird wohl Wortungetiime in der Art von
“mutually interpenetrating co-arising” zumindest fiir den amerikanischen Buddhismus
kanonisieren und unhinterfragbar machen. In Asien sind dhnliche Gedanken bereits auch
schon zu horen, doch wird man zumindest in den lidndlichen Gebieten, in denen die
traditionellen Glaubenssysteme noch intakt sind, wohl weiterhin sein Hauptaugemerk

darauf richten, Baumgottheiten zu fordern und das Leben der Fliisse zu verlingern.”*

Argumentationen, die versuchen, ausschlieBlich {iber einen intrinsischen Wert zu einer
okologischen Ethik zu kommen, wie er in der westlichen philosophischen Auseinander-
setzung mit Okologischer Ethik hiufig bemiiht wird, sind wie gesehen kaum Motor
buddhistischer 6kologischer Ethik. Streitigkeiten wie die, ob Landschaften oder Oko-
systeme eigenstdndige Entitéten, ,,Subjekte®, sind, weil sie systemtheoretisch gesprochen
dhnlich wie Menschen als eigenstdndige Organisationsformen begriffen werden kdnnen
(ROLSTON), oder ob sie eben nichts ,,an sich* Seiendes sind, sondern blof3 ,,Konstrukte, in
die menschliche Wahrnehmungsweisen, kulturelle Interpretationen und wissenschaftliche
Konventionen eingehen (BIRNBACHER 1997, 12), kann der Buddhismus geschickt

umgehen, wenn er sich auf relationale Wertargumentation’"’ konzentriert.

In den vorangegangenen Kapiteln wurde deutlich, dass in keinem der untersuchten
Ansitze jeweils nur eine Argumentationsweise gewahlt wurde, sondern Mischformen der
verschiedenen in den Prédliminarien aufgefiihrten Ethiktypen anzutreffen sind. Was die
subjektive Wertethik betrifft, so haben insbesondere die thailindischen Moénche im
Rahmen subjektiver relationaler Werte mit dem Wert der Natur fiir die Befriedigung
menschlicher Grundbediirfnisse argumentiert. Ebenfalls wichtig ist ihnen fiir ihre Art der
Umweltbildung der Laien der padagogische Wert, der entsteht, wenn Natur sorgsam
behandelt wird. Ein dhnlicher pddagogischer Wert, nicht unbedingt im Umgang mit der
Natur, sondern in deren Anschauung, fiihrt Snyder dazu, aus Einsicht in die
Funktionsweise der Welt ein Gefiihl der Heiligkeit und Dankbarkeit ihr gegeniiber zu

entwickeln, woraus der Wunsch, sie zu schiitzen, entsteht. Bei Macy wiederum dient die

% Wie diese zu leben ist, sei dahingestellt.

7 Mit welcher Geschwindigkeit sich Begriffe ausbreiten berichtet auch LOHMANN (1995, 222f) in
Zusammenhang mit den abgelegensten Dorfer in Thailand, die erstaunlich schnell Worter wie anurak
(Schiitzen), niwét witthaya (Okologie) oder pa chum chon (kommunaler Forst) in ihren Sprachschatz auf-
nehmen. Auch in Nan sprechen Mdnche und Laien, die vielleicht noch nie bis Bangkok gekommen sind, iiber
Globalisierung, weltumspannende Netze, die Weltbank, den IWF oder gentechnisch veréndertes Saatgut.

"7 Vgl. beispielsweise Phra Somkit 5.3.2.
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konkrete Anschauung der Natur dazu, der wesenhaften Verbundenheit mit ihr gewahr zu

werden und so dem Okologischen Selbst niiher zu kommen.

Wert in Bezug auf sinnliches Vergniigen, das Natur bereitet, ist fiir Macy und Snyder
gleichermallen von Bedeutung, der dsthetische Wert, den schone und sublime Natur fiir

708 .
In seiner

Menschen hat, ist dagegen zumindest explizit nur fiir Snyder relevant.
Anerkennung des dsthetischen Werts, den schone, sublime und auch grausame (!) Natur
hat, geht Snyder sogar iiber die in den Préliminarien formulierten Kategorien hinaus. Das
Hassliche, Blutige, Verfallende ebenfalls zu bejahen und sich sogar daran zu erfreuen, ist
zumindest buddhistischen Kontext vollig neu. Snyders Propagierung der Verortung des
Lebens und das dazugehorige Konzept des Bioregionalismus spricht fiir Elemente aus dem
Bereich des Wertes aufgrund des Heimatseins der Natur und ihrer Féhigkeit, Identitét zu
stiften, wie auch von der Hak-Muang-Nan-Bewegung gefordert wird.

Wert als ,,Sinn des Lebens®, das heifit intrinsischer Wert oder Heiligkeit, die man ihr
zuschreibt, weil der Sinn des Lebens eben das Leben selbst ist, 14sst sich sowohl bei Macy
als auch Snyder lesen, nicht aber bei den phra anurak in Thailand.

Eine Kombination aus Leidens- und Mitleidsethik, der Anspruch, dass aus Mitleid jede Art
von Leiden, also auch das der nichtmenschlichen Natur zu beseitigen sei, weil das Leid
niemandem gehort, sondern als solches zu beseitigen ist, findet sich in besondere Weise
bei Macy. Aus Snyders Werk dagegen ist eine Leidensethik nicht herauslesbar, auch
Mitleidselemente finden sich selten, da er dies fiir unangemessen sentimental halt.””
Sicher wendet er sich gegen leidevozierendes Verhalten; dies ist allerdings ein Unterpunkt
seiner religiésen Praxis und nicht Hauptmotor seiner Argumentation.

Physiozentrische’'’ Ansatzpunkte wie biozentrische Ethiken und holistische Modelle

propagieren hingegen Macy und Snyder gleichermafen.”"!

7% Sowie U Jotika, auf den S. 212ff. eingegangen wurde.

7% Man denke an das Problem des Mitleids mit den von Rotluchsen gefressenen Hiihnern (S. 73).

719 Unterschiedliche Formen physiozentrischer Ethik zeigen sich in den Beitrigen engagierter Buddhisten im
Internet interessanterweise, wenn man die unterschiedlichen Implikationen der folgenden Bodhisattvaregel,
die in verschiedenen Versionen kursiert betrachtet: “I vow to save all sentient beings” fiele in den Bereich
des Pathozentrismus oder Sentientismus, “I vow to save all living beings” beinhaltet Biozentrismus und “I
vow to save all of nature” lieBe an Okozentrismus oder Tiefenokologie denken.

"' Moglicherweise wire auch Buddhadasa und sein Konzept von thammachat hier anzusiedeln.
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Allen drei vorgestellten Stromungen innerhalb der Debatte um eine buddhistische Antwort
auf die okologische Krise gemein ist eine Forderung nach Verankerung des Lebens in der
Tugendethik, also die Verpflichtung auf buddhistische Grundtugenden, aufgrund derer sich
eine Okologische Ethik im Sinne eines tugendhaften Verhaltens der Natur gegeniiber auf-
bauen ldsst. Verstandestugenden und ethische Tugenden, also insbesondere Weisheit, Ver-
stand, Klugheit, Freigebigkeit und MaBligung werden als Basis eines guten buddhistischen
Lebens angesehen. Dies soll, auch da sind sich alle einig, getragen sein von Wohlwollen
(maitri) und Mitfreude (muditd) als kleinstem gemeinsamen Nenner der Liebesethik; fiir

Macy und Snyder gilt zudem auch der Aspekt der sinnlichen Liebe zur Welt.

Dass Macy mit ihrer Suche nach dem Okologischen Selbst eher dem ontologischen
»Weltsein“ als Fragen der Ethik verpflichtet ist, scheint dabei nur auf den ersten Blick so
zu sein. Denn da sich Ethik immer als eine Haltung in Bezug zu darstellt und sie diesen
Bezug zu kldren sucht, ist anzunehmen, dass aus der Ldosung des fiir sie wirklichen
Problems, ndmlich des ontologischen, das ethische Problem in der Frage nach Verhéltnis
und Verhalten von Mensch zu Natur automatisch mitgelost wird oder aber sich aus den
allgemeinen buddhistischen Prinzipien selbstverstindlich ergibt. Threm Streben nach
mitleidsvollem, teilnehmendem In-der-Welt-Sein, ihrem Bodhisattva-Ideal, wire vielleicht
noch hinzuzufiigen, dass zu hoffen ist, dass bei richtiger geistiger Haltung das Verbleiben

712

im Samsara nicht zu Befleckungen fiihrt.” © Natur als solche, positive Wildniserfahrungen

und dergleichen spielen in ihrem Denken eine geringere Rolle als bei Snyder, sie bejaht
das Leben, doch meidet sie die Auseinandersetzung mit der Grausamkeit physischer Natur,
wie sie auch vom Konzept der Natur als Lebensraum weiter entfernt zu sein scheint als
Snyder. Der Verortungsgedanke, das Konzept ,,Heimat“, spielt bei ihrem Okologischen

Selbst keine erkennbare Rolle.

Anders hingegen Snyder: Dieser will will erklértermafen iiber Macy hinausgehen, da fiir
ihn Natur, Kultur und Selbst nur in Verbindung mit einem konkreten Ort denkbar sind, an
dem sie anzutreffen sind; der konkrete Ort ist ihm Grundlage bioregionaler Kommunal-

politik.

712 BCA-panjika zu BCA 9, 53: karunaya samsare 'vatisthamano 'pi $iinyatadaréanat samsaradoSair na lipyate
| ,,Er ist nicht befleckt durch die Fehler des Samsara aufgrund der [richtigen] Sicht der Leerheit, obwohl er
durch Mitleid im Samsara verweilt.“ Ob dies nach traditioneller Mahayana-Lehre auch so ist, sei dahin-
gestellt.
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Joanna Macy and John Seed have worked with the image of a vague sort of ‘Council of
All Beings.” The idea of a ‘Village Council of All Beings’ suggests that we can get place-
specific. Imagine a village that includes its trees and birds, its sheep, goats, yowa, and
yaks, and the wild animals of the high pastures ... as members of the community. The
village councils, then, would in some sense give all these creatures voice. (PS 79f)""?

Spezifische asiatisch-buddhistische Beitrdge dagegen scheinen insbesondere aus dem
traditionsverbundenen rituellen Bereich zu stammen, also religiése Zeremonien zum Wald-

, ; 714 . 715
schutz, Gewisserschutz oder Baumepflanzen' ™ zu sein.

7 Ausblick

Der moderne Buddhismus hat sich durchaus flexibel auf der Suche nach geschickten
Formen von Informationsvermittlung im Bereich anzuwendender Okologischer Ethik,
gezeigt. Deutlich wird, dass alle von mir untersuchten Gruppierungen bestrebt sind, neben
buddhistischen Quellen lokale kulturelle Elemente und wissenschaftliche Erkenntnisse
gleichermaflen zu verbinden. ,Lokal“ ist dabei nicht nur als konkreter Ort des
gemeinsamen Lebens, sondern auch als Bereich gemeinsamen Denkens zu verstehen.”'®
Alle drei vorgestellten Stromungen innerhalb des engagierten Buddhismus scheinen eine
moralische Signifikanz des nichtmenschlichen Daseins anzuerkennen und vermitteln zu
wollen. Da wahres Begreifen und Verhalten nicht trennbar sind, muss dazu aber der
jeweilige Adressatenkreis und dessen Sozialisation beriicksichtigt werden. Diese variiert
nicht nur geographisch zwischen West und Ost, sondern auch regional zwischen Stadt und
Land. Dabei hat es den Anschein, als sei beispielsweise Macys Form des 6kologischen

Buddhismus besser als der Ansatz Snyders geeignet, unter Stadtmenschen Akzeptanz zu

finden, fiir welche die Radikalitit, die eine bioregionale Lebensweise nach Snyder wohl

3 Man denke in diesem Zusammenhang an die Global Village-Bewegung.

' Ob dies ein Ritual ist, das seine Signifikanz und Uberzeugungskraft durch Gewdhnungseffekte verliert
oder aber langfristig kanonisiert wird, ist wohl noch nicht abzusehen, ersteres ist aber zu befiirchten. Doch
vgl. etwa den DALAI LAMA in The Importance of Tree Planting And its Protection: “Fortunately, the
movement towards a deeper commitment to environmental protection through planting new trees and taking
care of the existing ones, is rapidly increasing all over the world. At the global level, trees and forests are
closely linked with weather patterns and also the maintenance of a crucial balance in nature. Hence, the task
of environment protection is a universal responsibility of all of us. ...by planting new trees ... we will be
making an important gesture to the world in demonstrating our global concern and at the same time making
our own little but significant, contribution to the cause” (DALAI LAMA 1994 n. pag).

S Diese mit auf Glauben und Frommigkeit basierenden Zeremonien haben mit Macys eher an
Selbsterfahrung angelehnten ,,Ritualen® so nichts gemein, allein schon deshalb, weil diese die religiose
Legitimation durch Ménche o. A. vermissen lassen.

7% Die Gemeinsamkeit von Macys Adressaten beispielsweise ist ortsunabhingig, doch #hneln sie sich
zumindest grob in ihrer Sozialisation und Affinitdt zu 6kologischen Fragestellungen.
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erfordert, nicht praktikabel ist. So stofen Macys Workshops in Nordamerika, Europa,
Russland und Australien’'” auf groBe Akzeptanz und Nachfrage, es werden sogar bereits
nicht von ihr selbst geleitete Workshops in ihrer Tradition angeboten. Einfluss auf
(Theravada-)Asien’'® iibt sie bislang im Wesentlichen iiber ihre Bezichung zu Sarvodaya
Shramadana aus, doch auch in japanischen Aufsidtzen wird sie bereits zitiert.

Snyder hingegen entfaltet regional {iber sein Ring of Bone Zendo direkte Wirkung und ist
in seiner Fernwirkung als in besonderem Mal3e geeignet zu betrachten, dem ostasiatischen
Buddhismus und dessen Anhéngern Ansto3e im Bereich naturethischen Bewusstseins zu
geben, auch wenn dies bislang so nicht beobachtbar ist.

Rituale der phra anurak mogen zwar bislang nur in ihrem soziokulturellen Kontext
wirksam sein, konnten sich aber zumindest im ldndlichen buddhistischen Asien noch
weiter ausbreiten, wie die Verbindungen von Hak-Muang-Nan zu anderen buddhistischen
Liandern wie den direkten Nachbarn Thailands, aber auch Bhutan und Sri Lanka zeigt.
Interessant ist zu beobachten, dass auch Snyder begonnen hat, sich mit buddhistischem
Ressourcenmanagement in (Siidost-)Asien und Kalifornien zu befassen.’"’

Man kann wohl davon ausgehen, dass die Beziehungen unter den an naturethischen Fragen
interessierten Buddhisten weltweit enger werden, die Ideen daher langfristig wohl auch
schulunabhéngig &hnlicher werden, sich vielleicht daher aber vom traditionellem
»hichtengagiertem* Buddhismus weiter entfernen. Die Kooperation in weltweiten Organi-
sationen wie der Buddhist Peace Fellowship (BPF),”* der neben Snyder und Macy auch
Thich Nhat Hanh, Helena Norberg-Hodge und Sulak Sivaraksa angehoren, oder dem
International Network of Engaged Buddhism (INEB),””' dem beispiclsweise der 14. Dalai
Lama als Schirmherr, Thich Nhat Hanh, Sulak Sivaraksa und andere angehdren, scheint

dies nahezulegen.

Bei aller Verschiedenheit ist der allgemeinste gemeinsame Nenner der drei skizzierten
Ansidtze einer 0kologischen Ethik im modernen Buddhismus dabei nicht pejorativ als
»Kkleinster® zu verstehen. Wiirde er ernst genommen, wiirde er tatsdchlich umgesetzt, wire

bereits viel gewonnen. Gemeint sind die von den phra anurak, Macy und Snyder

"7 Macys selbstverordnetes Pensum an Workshops ist dabei betréchtlich, meist erfolgt ihre Planung fiir etwa
zwei Jahre im Voraus.

¥ In Thailand war sie einigen Mitarbeitern in von Sulak Sivaraksa gegriindeten NGOs zwar ein Begriff, den
von mir interviewten Monchen jedoch vollig unbekannt.

9 So hielt er 1998 in La Salle einen Vortrag mit dem Titel Gratitude to Trees: Buddhist Resource
Management in Asia and California.

20 Http://www.bpf.org.

2! Http://www.ineb.org.
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gleichermallen propagierten allgemeinen Anweisungen zur mal- und riicksichtsvollen,
achtsamen Lebensfiilhrung, an die sich — nicht nur! — buddhistische Dorf- und
Stadtbewohner in jedem Land gleichermaBlen halten konnten, sowie der von allen
gemeinsam geforderte Respekt vor der nichtmenschlichen natilirlichen Mitwelt.
Anscheinend ist dies weit schwieriger zu verwirklichen, als es sich anhort, unmdglich ist es

jedoch nicht, wenn wir es denn wirklich wollen. In einfachen Worten gesagt:

Since I deeply believe that basically human beings are of a gentle nature so I think human
attitude towards our environment should be gentle. Therefore I believe that not only should
we keep our relationship with our other fellow human beings very gentle and non-violent,
but it is also very important to extend that kind of attitude to the natural environment.
(DALATI LAMA1992a, n. pag.)
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8 Anhang

Waldgebiet in der Provinz Nan
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Ordinierter Baum im eben gezeigten Waldgebiet.
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Kahle, bebaute oder sekundiar bewachsene Hiigel pragen das
Landschaftsbild der Gegend, in der Phra Jirawat ein Waldstiick
ordinierte.
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Vor der eigentlichen Ordination wurde um das gesamte

Waldgebiet eine heilige weille Schnur gespannt.
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Phra Jirawat, Initiator dieser Waldordination, begutachtet die von
einer Jugendgruppe gebastelten Plakatwénde.
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Dieses Plakat der Jugendgruppe zeigt idyllisierte Natur-
landschaften, die sich um das Bild eines kranken Waldstiicks
gruppieren. Im Rahmen der Baumordination wurde dieses Plakat
zusammen mit anderen Bildern an Bdume gehéngt. Es soll, so
Phra Jirawat, den Teilnehmern zeigen, wie schon gesunde Natur
ist.
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Am Morgen der Baumordination zerschneiden Monche und Laien
abgetragene Monchsroben. Spater wird jeder der Anwesenden ein

Stiick des orangefarbenen Stoffs bekommen, um damit einen Baum
zu umwickeln.
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Monche chanten parit und stellen in der schwarzen Schale heiliges
Wasser (nammon) her. Auf dem Rand befestigt ist eine Kerze, deren
Wachs ins Wasser getropft wird. Danach wird das Wasser zu Schutz-
zwecken tiber den anwesenden Laien und in Richtung des Waldes
versprengt.
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Das zu ordinierende Waldstiick wurde mit weiller
Schnur umwickelt, deren Anfang an der Buddha-
Statue befestigt ist, und deren Ende die Monche

wiahrend der parit-Zeremonie in der Hand halten.
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Phra Jirawat zeigt Laien, welche Baume sie umwinden
sollen. An den Baumen entlang gespannt sicht man die
heilige weille Schnur, die das zu schiitzende Gebiet
umgrenzt.
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Laien bei der Umrundung des zu ordinierenden
Waldstiicks. Die ersten Baume tragen bereits
Schleifen, Ziel ist aber, rund um die Bergkuppe
Baume zu markieren.
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Nachdem alle Teilnehmer einen Baum als unter dem
Schutz des Buddhismus stehend markiert haben, wird die heilige

weiBe Schnur wieder entfernt. Ubrig bleiben die Schleifen an den
Baumen.
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Ein Bild aus Phra Khri Pitaks Diashow, die er zur Unter-

weisung der Laien in Fragen von Buddhismus und
Naturschutz einsetzt.
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Ebenfalls aus Phra Khrii Pitaks Diashow entnommen, zeigen die
griinen Punkte auf dieser Karte der Provinz Nan, in welchen
Gebieten Baumordinationen stattfinden.
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Passend zu der humorigen Darstellung der Baumordination, erklart
Phra Khrii Pitak anhand dieses Bildes die Funktionsweise der
stipchata-menam-Zeremonie.
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Kaum zu sehen ist das Uberbleibsel einer siipchata-menam-Zeremonie:
Mitten iiber den Fluss gespannt sicht man an einer Schnur rechts und
links eine orange-gelbe Fahne, die (nicht sichtbar) mit dem buddhist-
ischen Rad der Lehre bedruckt ist. In der Mitte der Schnur ist eine
thailandische Flagge befestigt. Das Foto zeigt den Beginn des ersten
von Phra Khrii Pitak geschiitzten Flussabschnitts. Das Ende befindet
sich etwa einen Kilometer flussabwérts und ist identisch markiert.
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Beispiele fiir die von der Hak-Muang-Nan-Gruppe
gezeichneten Netzwerkkarten.
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Phra Khra Pitak
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Hier eine gekiirzte Form des Programms des von Thich Nhat Hanh gegriindeten Tiep Hien
Ordens, ausflihrlich auf der Website des Netzwerks engagierter Buddhisten
http://www.buddhanetz.de

1. Aus Einsicht in das Leid, das durch Fanatismus und Intoleranz entsteht, will ich iliben,
keine Lehrmeinungen, Theorien oder Ideologien, einschlieBlich der buddhistischen, zu
vergottern und diesen nicht anzuhaften ... 2. Aus Einsicht in das Leid, das durch falsche
Ansichten und falsche Wahrnehmungen entsteht, will ich iiben, nicht engstirnig und an
meine gegenwartigen Ansichten gebunden zu sein ... Wirkliche Einsicht entsteht durch
achtsames tiefes Schauen und tiefes Zuhoren, durch das Erloschen aller Ansichten und
Konzepte und nicht durch die Anhdufung begrifflichen Wissens ... 3. Aus Einsicht in das
Leid, das durch das Aufzwingen von Meinungen entsteht, will ich {iben, niemanden
durch irgendwelchen Druck dazu zu bringen, meine Meinung zu iibernehmen; weder durch
Autoritdt, Drohung, Geld, Propaganda noch Indoktrination ... 4. Aus Einsicht, dass das
Leiden seinem Wesen nach uns helfen kann, unser Mitgefiihl zu néhren und uns den Weg
zur Beendigung des Leidens zu weisen, will ich {iben, den Kontakt mit dem Leiden nicht
zu vermeiden und meine Augen vor dem Leiden nicht zu verschliefen ... Ziel unseres
Ubens ist die Verwandlung von Leiden in Freude und Frieden. 5. Aus Einsicht, dass
wahres Gliick nur aus Frieden, Stabilitét, Freiheit und Mitgefiihl ... erwéchst, will ich mich
darin iiben, weder Ruhm, Gewinn, Wohlstand noch sinnliches Vergniigen zum Ziel meines
Lebens zu machen und keinen Reichtum anzuhdufen, wéhrend Millionen hungern und
sterben. 6. Aus Einsicht in das Leid, das durch Hass und Arger entsteht, will ich iiben, ...
nichts [zu] tun oder sagen, wenn Arger mich zu iiberwiltigen droht, sondern ... mit den
Augen des Mitgefiihls tief in das Wesen des Menschen zu schauen, den ich fiir die Ursache
meines Argers halte. 7. Aus Einsicht, dass ein gliickliches Leben nur im gegenwirtigen
Augenblick moglich ist, will ich ... die Kunst des achtsamen Lebens lernen ... 8. Aus
Einsicht, dass mangelnde Kommunikation Trennung und Leiden hervorbringt, will ich
mitfiihlendes Zuhoren und liebevolles Sprechen iiben ... 9. Aus Einsicht, dass Worte
sowohl Gliick als auch Leid hervorrufen konnen, will ich wahrhaftig und aufbauend reden
lernen ... 10. Aus Einsicht, dass die Ubung des Verstehens und Mitfiihlens Essenz und Ziel
einer [sic] Sangha ist, will ich liben, die Gemeinschaft nicht fiir persénlichen Nutzen ... zu
gebrauchen noch sie in ein politisches Instrument zu verwandeln. Eine spirituelle
Gemeinschaft sollte jedoch einen klaren Standpunkt gegen Unterdriickung und
Ungerechtigkeit einnehmen und danach streben, die Situation zu verdndern ... 11. Aus
Einsicht in die Gewalt und Zerstérung in meiner Umwelt und Gesellschaft will ich iiben,

mein Leben achtsam und verantwortungsbewusst zu gestalten und keinem Beruf
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nachzugehen, der den Menschen oder der Natur schadet ... 12. Aus Einsicht in das Leid,
das durch die Zerstorung von Leben entsteht, will ich Gewaltfreiheit, Verstehen und
Mitgefiihl entwickeln und Wege erlernen, das Leben von Menschen, Tieren, Pflanzen und
Mineralien zu schiitzen und Krieg und Konflikten vorzubeugen. Ich will iiben, nicht zu
toten, das Toten durch andere zu verhindern und tiber keine Form des Totens
hinwegzusehen ... 13. Aus Einsicht in das Leid, das durch Ausbeutung, soziale
Ungerechtigkeit, Diebstahl und Unterdriickung entsteht, will ich liebende Giite entwickeln
und Wege erlernen, die zum Wohlergehen von Menschen, Tieren, Pflanzen und Mineralien
beitragen. Ich will iiben ... mir nichts anzueignen, das anderen zusteht. Ich will ... aber auch
andere davon abhalten, sich an menschlichem Leiden oder am Leiden anderer
Lebensformen zu bereichern. 14. Aus Einsicht in das Leid, das durch unachtsamen
Umgang mit Sexualitit entsteht, will ich mich darin {iben, Sexualitit mit wirklicher Liebe

und langfristiger Verpflichtung zu verbinden.
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