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in den buldahist_i__sféhen Traditionen

Wer sein Leben in den Dienst anderer stellt, ng-t-lm Buddhismus als ein Bodhisattva. Das war schon zu
Lebzeiten des Buddha so:'Doch herrscht heute die weit verbreitete, aber falsche Auffassung vor,

das Bodhisattva-ldeal sei erst mit dem ,,GroBéﬁ Fahrzeug“ entstanden und der Theravada-Buddhismus
kenne nur den Arahat, einen Typus des Heiligen;, der allein seine eigene Erldsung anstrebe. Tatsachlich
halt jedoch auch die ,,Schule der Alten“ den Bo?:lhisattva-Weg fiir den héchsten, namlich jenen,

der zur vollstédndigen Buddhaschaft fihrt. Diesga’r Beitrag gibt eine Ubersicht {iber das Bodhisattva-
Verstandnis in den verschiedenen Traditionen und weist auch auf spatere Entwicklungen hin.
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DER BODHISATTVA-WEG - IN ALLEN SCHULEN
DER ERHABENSTE WEG

Im frithen Buddhismus! (wie auch im heutigen Theravada)
wird zwischen drei Typen von Verwirklichern des Weges zum
Erwachen unterschieden: Da ist zunichst der sogenannte
,Horer“ der Lehre.2 Ein solcher praktiziert den Dharma (Pali:
dhamma) als Ordinierter oder Laie und erlangt am Ende das
Nirvana (nibbana) als Arahat. Auf seinem Weg
dient er sich selber und anderen, doch seine
Fahigkeiten zu Letzterem sind begrenzt. Der
zweite Typus ist der Einzelerwachte.? Uber die-
sen heif3t es, dass er das Nirvana ganz allein
und fiir sich verwirkliche. Die Schriften bringen
den Einzelerwachten mit Zeiten in Verbindung,
in denen keine anderen Erleuchteten in der
Welt weilen und die Suchenden den Weg selbst
finden miissen. Den dritten Typus schlieRRlich repriasentiert
der Bodhisattva (bodhisatta). Aus groflem Mitgefiihl (maha
karuna) mochte der Bodhisattva viele Wesen aus dem Samsa-
ra fithren und verzichtet zugunsten dieses Ziels einstweilen
auf das endgiiltige Verloschen, um zum Samma Sambuddha,
zum vollkommenen Buddha, zu werden. Dieser fiihrt die
Wesen zur Befreiung, indem er die Lehre und Praxis (neu)
entdeckt und damit zum Lehrer des Dharma fiir ein ganzes
Zeitalter wird.4 Der historische Siddhattha Gotama war nach
frithbuddhistischer Auffassung ein solcher Bodhisattva, der
vor 2500 Jahren seinen schon lange eingeschlagenen Weg
vollendete, indem er zum historischen Buddha wurde und die
Lehre und Praxis, die seinerzeit nicht (mehr) vorhanden war,
neu entdeckte und lehrte. Jeder, der heute noch seinen Pfad
geht, steht damit in seiner Nachfolge. Ein Bodhisattva ver-
zichtet keineswegs auf das Heilsziel des Nirvana. Im Gegen-
teil — er geht nur nicht den schnellen Weg des Arahat, sondern
bereitet sich sehr, sehr lange darauf vor, die Aufgabe eines
Buddha mit hochster Vollkommenheit zu erfiillen. Dabei
durchschreitet er viele Existenzen, auch Tier- und Gotterwel-
ten. Von den vielen Vorleben sowie heilsamen und mitfiihlen-
den Handlungen des spiteren Buddha erzihlen zahlreiche
Buddhalegenden, die in den Vorlebensgeschichten (Jatakas)>
gesammelt und tiberliefert wurden.

—

DIE GENESIS DES BODHISATTVA-WEGS
IM FRUHEN BUDDHISMUS

Der Bodhisatta-Weg zur vollkommenen Buddhaschaft ist ohne
eine starke mitfithlende Motivation nicht zu verwirklichen.
Wihrend viele Legenden iiber Sakyamunis Vorleben als
Mensch, aber auch als Affe, Hase oder Papagei berichten und
dabei seine zahllosen guten Taten rithmen, ist die erste Halfte
seines letzten Erdenlebens vornehmlich von der
Suche nach dem eigenen endgiiltigen Erwachen
bestimmt. Weil der behiitete Konigssohn er-
kannte, dass alle Wesen altern, leiden und ster-
ben, strebte er nach Leidfreiheit und Loslésung
vom Daseinskreislauf fiir sich selbst und die
anderen. In der Befreiung von unheilsamen
Gedanken und Handlungen, von Unwissenheit
und sinnlichem Verlangen, entfaltete er die
Meditation der geistigen Ruhe und Einsicht, bis er unter dem
Bodhibaum die Erleuchtung erlangte.

Im Mahapadana-Sutta des Pali-Kanon werden die Vorzii-
ge des Buddha auch zu denen eines Bodhisattva im Allgemei-
nen. Damit nimmt das Bodhisattva-Ideal konkrete Gestalt an.
Zentral ist der Vorsatz, anderen zu dienen und diese Entschlos-
senheit mit einem Geldbnis zu bekriftigen. Der Bodhisattva
gelobt, zum Wohle aller Wesen das Ziel der vollkommenen
Buddhaschaft zu erreichen und diesen Weg mit aller Entschlos-
senheit zu gehen. Viele Vorlebenslegenden sprechen, wenn der
spatere Buddha gemeint ist, einfach vom Bodhisatta. Der Bod-
hisattva-Weg ist im Friih- und Theravada-Buddhismus der Weg
zur vollkommenen Buddhaschaft, weil der Erleuchtete auf ihm
gehend, den (verloren gegangenen) Dhamma wiederentdeckt
und neu lehrt und damit zum ,Buddha eines Zeitalters“ wird,
der eine Vielzahl von Wesen zur Befreiung fiihrt. Dieser Auffas-
sung geméif kann es zur gleichen Zeit keinen zweiten Buddha
geben und damit auch keinen zweiten Bodhisattva, der in die-
ser Zeit zur Buddhaschaft gelangt, denn die Lehre ist ja bereits
in der Welt vorhanden. Alle, die dem Erwachten folgend den
Weg gehen, sind somit seine Schiiler und gelangen — sofern sie
das Grofle Erwachen erfahren — zur Arahatschaft. Doch kann
es auf dem Weg Praktizierende geben, die auf den schnellen
Weg zur Arahatschaft verzichten und sich fiir den langen Weg

Fiir den Frithbuddhismus wird hier ausdriicklich nicht die Bezeichnung ,Hinayana“ (niederes bzw. schlechtes Fahrzeug)

verwendet, da sie eine abschitzige Haltung diesem gegeniiber zum Ausdruck bringt.

Pali: Savaka, Sanskrit: Sravaka
Pali: Paccekabuddha, Sanskrit: Pratyekabuddha

QU W N

Siehe Walpola Rahula: ,Das Bodhisattva-Ideal im Theravada und im Mahayana®“, in: Lotusblétter 2 (1998), S. 25.
Die Jatakas gehen auf indische Fabeln, Anekdoten und Gleichnisse zuriick. In vielen von ihnen wird geschildert, wie der

Buddha in seinen Vorleben durch selbstloses Handeln jene Eigenschaften erwarb, die ihn zum Erwachen fiihrten.
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des Bodhisattva entscheiden, um in ferner Zukunft, wenn der
Dhamma wieder verloren ist, die vollstindige Buddhaschaft zu
erlangen. In diesem Sinne nahmen schon vor 2000 Jahren und
nehmen auch heute noch in den Theravada-Landern viele Men-
schen das Bodhisattva-Geliibde.

Jedem, der vor diesem Hintergrund das Bodhisattva-Geliib-
de ablegt, muss klar sein, dass er sich damit fiir einen sehr lan-
gen Aufenthalt in der Samsara-Welt entscheidet und auf die
Moglichkeit der naheliegenden Befreiung als
Arahat verzichtet. Seit Buddhas Zeiten haben vie-
le Tausende Menschen das Bodhisattva-Geliibde
genommen, doch jeder von ihnen kann erst dann
als Buddha zur Vollendung und Befreiung kom-
men, wenn die Lehre erneut verloren ging und
von ihm wieder entdeckt werden muss. Das kann
viele Aonen lang dauern und Millionen Jahre des
Wiedergeborenwerdens im Daseinskreislauf er-
fordern. Doch alleine auf diesem langen Weg erwirbt ein Bo-
dhisattva die Verdienste, Erfahrungen, Kenntnisse und Fihig-
keiten (paramsi), iber die ein vollkommen Erwachter verfiigt.

DER BODHISATTVA IN DEN MAHAYANA-SUTREN

Mit dem Mahayana beginnt die Geschichte des Bodhisattva als
Heilsgestalt, Erloser und Erretter. Auch gibt es erstmals weibli-
che Bodhisattvas. Die Weitentwicklung des Mahayana besteht
nicht in der ,Entdeckung” eines vollig neuen Ideals, sondern in
der Neudefinition der Bodhisattva-Idee. Dabei kommt es zur
Schaffung zahlreicher mythischer Bodhisattva-Gestalten, an
die sich die Menschen — dhnlich den Heiligen und Nothelfern
der katholischen Kirche — wenden konnen, um Hilfe zu erhal-
ten. Als Folge wird der Bodhisattva weniger als Ziel des eige-
nen Strebens gesehen, sondern manifestiert sich in bestimmten
irdischen und iiberirdischen Gestalten. Damit entspricht er den
volksreligiosen Bediirfnissen nach verehrungswiirdigen, wun-
dertatigen, tibermichtigen Helfern und Vorbildern. Aus dem
tausendarmigen indischen Avalokiteshvara wird in Tibet (der
noch ménnliche) Chenrezig, in China die (weibliche) Bodhi-
sattva Guanyin, in Vietnam die Kwan-Am, in Japan die Kanon
— eine Verkorperung des Mitgefiihls, die duferlich stark an
christliche Madonnendarstellungen erinnert. Mafjushri (chine-
sisch: Wenshu Pusa) muss als Bodhisattva der Weisheit auch
ganz praktische Aufgaben erfiillen. Oft wird er angerufen, um
Wissen und Bildung zu erlangen, zum Beispiel vor Schul- oder
Universitatspriifungen. Der Bodhisattva Ksitigarbha soll einst
geschworen haben, erst dann als Buddha in das Nirvana einzu-
treten, wenn auch das letzte Wesen die Holle verlassen hat.
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Aus dem einstigen Bodhisattva Dharmakara wird schlief3lich
der Buddha Amitabha der allen, die ihn um Hilfe bitten, in
sein ,Reines Land“ fiihrt — eine Vorstufe zum Erloschen im
Nirvana. Eine Vielzahl von Bodhisattvas er-scheint so im Lau-
fe der Zeit, deren jeweilige Vorziige in umfangreichen
Mahayana-Sitren gerithmt werden.

Im Frithbuddhismus markieren der ,Stromeintritt“, der
mit dem Verschwinden der Moglichkeit des Riickfalls in
Samsara verbunden ist, den wichtigsten Mei-
lenstein des Pfades, wihrend im tibetischen
Mahayana an diese Stelle das Erwecken von
Bodhicitta (Erleuchtungsgeist) sowie das Able-
gen der Bodhisattva-Geliibde treten. Durch
unermiidliche Anstrengung erfolgt iiber zehn
Stufen (bhiimi) der Aufstieg zur Vollkommen-
heit. Asanga, der Hauptbegriinder der Yogacara-
Schule des Mahayana (5. Jh.) behandelt in dem
ihm zugeschrieben Werk Yogacarabhiimi-Shastra ausfithrlich
den Bodhisattva-Weg. Dabei spricht er im Hinblick auf die drei
Wege der ,Horer der Lehre®, der ,Einzelerleuchteten” und der
SBodhisattvas® nicht mehr von drei bodhi (Arten des Erwa-
chens) sondern erstmals von drei yanas (Fahrzeugen), wobei
er zudem eine wertende Klassifikation vornimmt: Das Sra-
vakayana (das Fahrzeug der ,Horer”, gleichgesetzt mit dem
,Hinayana“), sei fiir Menschen mit ,schwachen geistigen
Fahigkeiten® und ,geringer ethischer Motivation“ angemessen.
Vom Pratyekayana (dem Weg der Einzelerwachten), heifdt es,
dass es fiir Personen mit der Motivation und den Fihigkeiten
auf mittlerer Ebene geeignet sei.
(Mahayana) hingegen entspreche Personen mit groRen Fahig-
keiten und starker Motivation und fiihre zur vollkommenen
Buddhaschaft. Trotz dieser Hierarchisierung der ,Fahrzeuge“
sieht Asanga den Arhat und den Bodhisattva-Buddha noch auf
einer Stufe.

Die bedeutendste Mahayana-Schrift zum Bodhisattva-Ide-
al ist das Werk Bodhicaryavatara (Eintritt in das Leben zur
Erleuchtung) von Shantideva aus dem 8. Jahrhundert. Bei
dem in Versen abgefassten Werk geht es dem Autor vor allem
um das Ertragen von Leid und Unrecht, um das Sich-mit-dem-
anderen-Gleichsetzen und mehr noch Sich-mit-dem-anderen-
Austauschen (paratma-parivartana) — gleich ob Wohltater
oder Feind: ,,Mdge ich den Schutzlosen ein Beschiitzer sein,
ein Fiihrer den Reisenden,; denen, die zum andren Ufer wol-
len, ein Boot, ein Damm, eine Briicke; eine Lampe fiir jene,
die eine Lampe brauchen,; ein Bett fiir die, die ein Bett brau-
chen; ein Diener fiir alle Lebewesen, die einen Diener brau-
chen.“ (Verse Teil 111, 17-18)6

Das Bodhisattvayana
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Guanyin-Statue auf der Insel Putuo Shan, China
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DER BODHISATTVA-WEG ALS ALLGEMEINES
HEILSZIEL

Im spiten Mahayana wird die frithe Verkniipfung von Bodhi-
sattva-Weg und Buddhaschaft aufgelést und die Idee des Voll-
erwachten und ,Buddha eines Zeitalters“ de facto aufgegeben.
Da in uns allen die Buddhanatur (Tathagatagarbha) vorhan-
den sei, konne jeder Mensch zum Bodhisattva und Buddha
werden. Das wurspriinglich von Buddha seinen Schiilern
gesteckte Ziel des Arhats, der zwar von seiner Einsicht her
nicht der Weisheit eines Buddha nachsteht, jedoch nicht auch
iiber alle Fahigkeiten eines Vollerwachten verfiigt, tritt vollig in
den Hintergrund. Die spateren Vajrayana-Schulen gehen noch
einen Schritt weiter und erkldren den Bodhisattva-Weg als fiir
alle mehr oder weniger verbindlich. Zuséitzlich entfalten sie
einen ganzen Kosmos an transzendenten Buddhas, Urbuddhas,
Buddhafamilien, Buddhamandalas mit zugehorigen transzen-
denten Bodhisattvas, Gottheiten, Schiitzern, Yidams, Mantras,
Attributen usw.

Die heute stark verbreitete Darstellung, die Bodhisattva-
Idee des Mahayana sei eine Kritik daran, dass der damalige
,Hinayana“ und die Arhats nur ihre eigene Befreiung anstreb-
ten und nicht auch die der anderen Wesen, ist eine historisch
nicht haltbare Selbstrechtfertigung und in ihrer heutigen Deu-
tung eher ein Produkt westlicher Sichtweisen’. Als Resultat
wurde damit eine Hierarchie in die regionalen und historischen
buddhistischen Schulen Asiens eingefiihrt, die auf die Behaup-
tung hinauslauft, nur (noch) der Mahayana strebe die vollstin-
dige Buddhaschaft an, der Theravada lediglich die Arhatschaft.
Die Entgegensetzung von ,,Wirken nur fiir sich selbst” und dem
,Wirken fiir andere” ist im frithen Buddhismus jedoch génzlich
unbekannt. Dariiber hinaus lidsst die konkrete Wirkungsge-
schichte keine Unterschiede im damaligen sozialen Verhalten
der Buddhisten erkennen: Fir eine ,altruistische Wende“ des
Buddhismus, weg vom ,egoistischen und orthodoxen“ Ménchs-
tum des ,Kleinen Fahrzeugs“ hin zum , Grof3en Fahrzeug®, das
sich den Leiden und Noten der einfachen Menschen zuwendet,
gibt es historisch keinerlei Belege. In den Mahayana-Lindern
Asiens gab und gibt es auch nicht mehr an sozialem oder kari-
tativem Engagement als in den Lindern des Theravada.

Erwin Steinkellner (Hrsg.): Santideva — Eintritt in das Leben der Erleuchtung, Miinchen 1997.
Diese Deutung geht hauptséchlich auf den ehemaligen Marxisten Edward Conze zuriick.

8 Vgl. Michael von Briick: Gewalt und Gewaltiiberwindung im Buddhismus, in:

www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/fileadmin/pdf, S. 1 u. 5.

9 Siehe Lambert Schmithausen: ,Buddhismus und Gewalt®, in: Tibet und Buddhismus, Heft 53 (2000).
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DIE PERVERTIERUNG DES BODHISATTVA-IDEALS

Im spiteren indischen und aufderindischen Buddhismus
kommt es teilweise zu einer bedenklichen Verzerrung des
Bodhisattva-Ideals. Der friithe Buddhismus lehnt Toten und
Gewalt in jedem Falle ab. Da im Mahayana die Motivation des
Mitgefiihls stark in den Mittelpunkt riickt, stellt sich bald die
Frage, ob der Bodhisattva nicht zum ,,Wohle der Wesen* auch
Gewalt anwenden und toten diirfe, zum Beispiel wenn
jemand bedroht wird. Schafft ein Bodhisattva durch eine Tat
auch dann schlechtes Karma, wenn er aus ,reinen Motiven“
handelt?8 Im alten Konigreich Sri Lanka war es den Monchen
strikt verboten, Gewalt auszuiiben und zu toéten. Den Konigen
jedoch, die als Bodhisattvas galten und deren Aufgabe es war,
Dhamma und Sangha zu schiitzen, war die Ausiibung von
Gewalt und Kriegfiihrung nicht nur erlaubt, sondern geradezu
geboten. Dem folgten spiter auch die theravada-buddhisti-
schen Konigreiche Siidostasiens. Einige Herrscher hatten kei-
ne Skrupel, sich gegenseitig verheerende Kriege zu liefern
und dabei auch wertvolle Buddhastatuen und Texte zu erbeu-
ten. Das schlechte Karma, das sie sich damit
schufen, versuchten sie durch den Bau von Stu-
pas, die Stiftung von Klostern und den Unter-
halt von Monchen wiedergutzumachen. Auf
den Pali-Kanon konnten sie sich dabei aller-
dings an keiner Stelle berufen.

Noch fataler war darum die Rechtfertigung
von Téten und Gewalt in spiteren Mahayana-
Texten. Dort sind Bodhisattvas ,bereit“, das
schlechte Karma des Tétens auf sich zu nehmen, um den Téater
vor schlimmen Hoéllenstrafen zu bewahren; solches Toten wird
gar als ,Befreien bezeichnet. Da das Motiv lauter sei, wiirden
im Gegenteil grof3e Verdienste erworben.? Sogar das Toten von
Irrlehrern wird gerechtfertigt, weil jene grof3en geistigen Scha-
den verursachten. Im Mahaparinirvana-Stutra, einem zentra-
len indischen Mahayana-Text, der viele Jahrhunderte nach
Buddhas Tod dessen Lebensende beschreibt, wird von dem
Erwachten behauptet, er habe in einem friiheren Leben als
Konig einen Brahmanen getotet, um ihn vor dem schlechten
Karma zu retten, das der Brahmane auf sich lud, indem er den
Mahayana schmaihte. Das fiir die Yogacara-Schule bedeutende
Bodhisattva-Bhumi vertritt dieselbe Auffassung. Ein Bodhi-
sattva, der sehe, wie sich jemand durch sein Handeln selber
schwere karmische Folgen schaffe, habe das Recht, den Ubel-
téter zu toten, um ihn vor den Folgen zu bewahren.10

Asanga, der Begriinder der fiir Tibet zentral gewordenen
Yogacara-Schule, erkliart in seinem Kommentartext Bodhi-
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sattvabhiimi-Shastra, dass ein Bodhisattva toten diirfe und
sogar miisse, wenn ein Mensch im Begriff sei, ein fiihlendes
Wesen zu verletzen. Dies sei ein mitleidiger Akt und schaffe
kein schlechtes Karma. Das waren keine rein abstrakten und
folgenlosen Uberlegungen. Uberliefert ist das Beispiel jenes
tibetischen Moénchs, der 842 Konig Langdarma totete, um ihn
von weiteren Gewaltmafnahmen gegen Dharma und Sangha
abzuhalten.!! Als Gewalt legitimierende Begriindung wird auch
auf die Lehre von der Leerheit (sinyata) Bezug genommen:
niemand sterbe letztlich wirklich, da die sinnlich wahrnehmba-
re Welt ohnehin nur eine Fiktion sei. Eine weitere Begriin-
dungsrhetorik wird mit dem Verweis auf ,geschickte Mittel”
(upaya) geliefert, die den hehren Zweck zusitzlich rechtferti-
gen sollen. Das erinnert an den im Abendland beliebten Satz:
,Der Zweck heiligt die Mittel“, der auch dort aller Art unheili-
ger Verbrechen Tiir und Tor geoffnet hat.

Tatsdchlich zeigten sich fatale praktische Konsequenzen
in der Geschichte des chinesischen, japanischen und tibe-
tischen Buddhismus. Chinesische Shaolin-Monche zum Bei-
spiel kiampften gegen Gegner und Herrscher mit hirtester
Gewalt und erstritten sogar Grundbesitz fiir
ihren Orden. Auch in Tibet gab es jahrhunder-
telang blutige Kampfe zwischen der Gelugpa-
und der Kagyii-Schule, ebenso solche zwischen
Tibet und Bhutan. In Japan unterhielten viele
Kloster schlagkriftige Monchstruppen, die sich
untereinander regelrechte Kleinkriege liefer-
ten. Wahrend die Ethik des Buddha die Pro-
duktion und den Vertrieb von Waffen sogar den
Laien untersagte und Moénche nicht einmal Kniippel und Axte
aufbewahren durften, war im Japan des 16. Jahrhunderts das
Kloster Negoro-ji der Hauptproduzent von Feuerwaffen
europiischer Bauart.!2 Im Samurai-Zen (Bushido, ,Weg des
Kriegers®) entgleiste das Bodhisattva-Ideal gar zu einer nihili-
stischen Todesmystik. Bekannte japanische Zenmeister feuer-
ten im 2. Weltkrieg ihre Schiiler an, ,im Bodhisattva-Geist“
mit dem Schwert ,Leben zu schenken®, was bedeutete, frem-
des Leben zu toten.13

Dies alles markiert einen radikalen Bruch mit der frithen
Lehre. So fragt zum Beispiel im Salayatana-Sitta 42 (Sam-
yutta Nikaya IV) des Pali-Kanon ein Hauptmann den histori-
schen Buddha, ob ein Krieger, der in der Schlacht sterbe, in
den Himmel komme. Buddha erklirt darauthin, dass er keines-
wegs in die hoheren Sphéren, sondern in eine der Hollen gelan-
ge. Dabei wird keine Grenzlinie zwischen Angriffs- und Vertei-
digungskrieg gezogen. Im Abhidharma-kosha wird sogar das
Toten in Notwehr oder um eine befreundete Person zu schiit-
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zen abgelehnt. Angehorige der Familie des Buddha
hatten sich bei der Eroberung ihres Landes Sakya
durch den Konig von Kosala lieber niedermetzeln las-
sen, als durch gewaltsamen Widerstand ihre ethische
Selbstverpflichtung zur Gewaltfreiheit (ahimsa) zu
brechen.14

DER BODHISATTVA - PIONIER EINER KULTUR
DES MITGEFUHLS

In Asien ist die Verbreitung des Bodhisattva-Ideals
auch eng mit einem politisch und sozial engagierten
Buddhismus verkniipft. Hilfe und Dienst am Néich-
sten waren gerade im frithen Buddhismus nicht auf
geistigen Zuspruch, Lehrdarlegungen und das Zele-
brieren von Ritualen beschriankt, sondern durchaus
in sehr praktischer Weise auch an der Verbesserung
der wirtschaftlichen und sozialen Verhiltnisse ausge-
richtet. Mit dem Herrscher Ashoka (3. Jh. v. Chr.) beginnt die
Ge-schichte des Dharma als politische und staatliche Ethik
mit dem Ideal des weisen, wohltitigen und gewaltfreien Mon-
archen. Unter Kaiser Asoka war es historisch erstmalig Ziel
staatlichen Handelns, ein umfassendes Sozialstaatsystem, die
Verbesserung der offentlichen Infrastruktur, den leichteren
Zugang zu medizinischen Heilmitteln, Spitdler fiir Arme, Alte
und Kranke, die Unterstiitzung aller, die auf einem spirituel-
len Weg praktizieren, eine gerechtere Verteilung des gesell-
schaftlichen Reichtums, staatliche Wirtschaftsférderung so-
wie eine Gerichtsbarkeit, die weniger auf Strafe und mehr auf
die Vermeidung von Verbrechen und die Besserung des
Straftiters zielt, zu errichten.

Heute ist das Bodhisattva-Ideal Motivation fiir sozial,
humanitir, gewaltfrei, menschenrechtlich und 6kologisch
engagierten Buddhismus. Wie schon seit Jahrtausenden bildet
der Weg des Bodhisattva ein alternatives Lebensmodell zu
einer Strategie, die auf dem Kampf der Einzelwesen um die pri-
vate Aneignung der Natur und weltlichen Giiter griindet. Da
der Bodhisattva die Leerheit aller Erscheinungen erkannt hat,
ist er frei von weltlichem Verlangen. Gleich einer liebevollen

www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/fileadmin.pdf, S. 74.
Siehe ebenda, S. 71 und http://de.wikipedia.org/wiki/Negoro-ji.

Siehe Schmithausen, Buddhismus und Gewalt.
Pali-Kanon, Sedakam-Sutta, Satipatthana Samyutta, Nr. 19.

Manjushri (chinesisch: Wenshu Pusa), Steinrelief auf der Insel Putuo Shan, China
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Mutter, der das Wohl ihrer Kinder wichtiger ist als das eigene,
sorgt er sich um die fiihlenden Wesen. Wohl wissend, dass alles
Begehren nur enttduscht und die Wurzel des Leidens ist, lebt er
mit seinem mitfiihlenden Handeln in dieser Welt, die er gleich-
wohl innerlich iiberwunden hat. Freundlichkeit, Ruhe und
Achtsamkeit bestimmen sein Verhalten. Gemaf der Geschichte
von den beiden Bambusakrobaten, die gemeinsam das Publi-
kum durch ihr virtuoses Kénnen beeindrucken, weil auch in
der gefdhrlichsten Darbietung jeder auf sich selbst und
zugleich auf den anderen achtet, schiitzt er sich selbst, indem
er den Anderen schiitzt, und schiitzt er den Anderen, indem er
sich selbst schiitzt.’> Weil das Handeln mehr z&hlt als die Wor-
te, ist es am Ende auch nicht entscheidend, ob der Bodhisattva
,Buddhist” ist oder nicht. Auch Jesus war ein Bodhisattva, wie
viele Heilige aus den anderen Religionen, ebenso zahlreiche
nicht religiose, selbstlos handelnde Menschen, kurz alle, die
sich in ihrem Leben von Weisheit und Mitgefiihl leiten lassen.

Eine sehr viel ausfUhrlichere Fassung dieses Beitrags findet sich auf der
Website des Netzwerks Engagierter Buddhisten
(www.buddhanetz.org/dhamma/)

Lambert Schmithausen: ,Einige besondere Aspekte der Bodhisattva-Ethik in Indien und ihre Hintergriinde®, in Horin, Nr. 10, Diisseldorf, 2004.
Siehe Christoph Kleine: ,Shaolin-Kungfu, Monchssoldaten, Tyrannenmorder: Wie friedfertig war und ist ,der Buddhismus* wirklich?“, in:

Siehe Brian Victoria: Zen, Nationalismus und Krieg, eine unheimliche Allianz, Berlin, 1999; S. 312 ff.
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