1 Das Leiden und die moderne
Menschheit

Menschliches Leid

enkt man iiber das Leiden der Menschheit in der mo-

dernen Welt nach, so mag es hilfreich sein, sich zu er-
innern, dass es die Suche nach einer Befreiung von den »vier
Arten des Leidens« — Geburt, Tod, Krankheit und Alter — war,
die den Shakyamuni Buddha vor mehr als 2000 Jahren bewog,
seine Heimat zu verlassen, um den WEG zu suchen. Das Leid
war auch zu seiner Zeit nichts Ungewdhnliches. Schon immer
haben die Menschen ein leidvolles Leben gefithrt. Im bud-
dhistischen Sprachgebrauch lautet die Bezeichnung fiir diese
Welt saha, ein Ausdruck im Sanskrit, den man mit »die Welt
des Ertragens« oder auch »das Land, wo man Demiitigungen
erduldet« {ibersetzen kann. Diese unsere Welt kann geradezu
als ein fortwéahrendes Ertragen von Miihsal betrachtet werden.
Von der Geburt und den ersten Momenten des Bewusstseins
bis zum Grab konfrontiert uns das Leben endlos mit Schwie-
rigkeiten. Innerlich leiden wir an unzahligen Leidenschaften,
duflerlich unter Kilte, Hitze, Krieg und Hungersnéten. In ei-
nem alten Gedicht heifit es:

O die Miihen des Lebens,
O die Miihen des Lebens,
Pass nur selber auf!
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Wir leben in einer Umwelt, die so viel komplexer ist als zur Zeit
des Buddha. Wir sind in Sorge, die richtige Schule zu besu-
chen, uns um eine gute Stelle zu bewerben und den Lebensun-
terhalt zu verdienen. Man fiige zu diesen Herausforderungen
noch Verkehrsstaus, Lairmbeldstigung und die Verschmutzung
von Luft und Wasser hinzu, die allesamt den Blutdruck in die
Hohe treiben; hinzu kommen die Schrecken von Krebserkran-
kungen und Kriegen. Kaum kénnen wir zwischen einem Un-
gliick und dem néchsten Atem holen. Mitten in dem immer
intensiveren Kampf um die Existenz miissen wir uns kultu-
rellen Erwartungen stellen, die uns auffordern, uns selbst zu
unterdriicken und zu verleugnen. Wir leben unser Leben in
standiger Furcht, angstvoll angesichts der Bedrohung unserer
Existenz als Spezies.

Zusitzlich leiden wir unter unseren materiellen Bedin-
gungen. Ist auch die Armut nicht mehr so bedriickend wie
in den Anfingen der modernen Industrienationen, ist die
Lebensangst doch nicht geringer geworden. Die arbeitende
Bevolkerung wird von den immer hirteren tagtaglichen An-
forderungen geradezu tiberwiltigt. Trotz der Fortschritte in
Wissenschaft und Technik, trotz der dabei eintretenden 6kono-
mischen Erfolge fithrt doch insbesondere materielle Sorge wie
schon in der Vergangenheit zum Unbehagen des modernen
Menschen. Wie auch immer unsere materiellen Bedingungen
sein mogen, es bleibt ein Abgrund spirituellen Leidens. Ehe er
Suizid beging, hinterlief§ der berithmte Schriftsteller Akutaga-
wa Rytnosuke einen Abschiedsbrief, in dem er schrieb: »Ich
werde von einer vagen und undefinierbaren Angst verfolgt.«
Mit dieser »vagen und undefinierbaren Angst« stand Akuta-
gawa sicher nicht allein da. Diese Form spiritueller Angst, die
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schon immer und in allen Zivilisationen existiert hat, kann
sehr wohl als das Schicksal der Menschheit betrachtet werden.

Im Mumonkan, der Koansammlung Die torlose Schran-
ke, finden wir das Koan »Bodhidharma bringt den Geist zur
Ruhe«:

Bodhidharma safy mit dem Gesicht zur Wand. Der Zwei-
te Patriarch, der draulen im Schnee stand, schnitt seinen
Arm ab und sagte: »Der Geist Eures Schiilers findet noch
keinen Frieden. Ich bitte Euch, Meister, gebt ihm Frieden.«
Bodhidharma sprach: »Bring mir deinen Geist und ich
werde ihm Frieden geben.«

Der Patriarch erwiderte: »Ich habe nach meinem Geist ge-
sucht, konnte ihn aber nicht finden.«

Bodhidharma sprach: »So habe ich deinen Geist schon fiir
dich zur Ruhe gebracht.«

Hier finden wir im Grunde den Schliissel zu unserer Befrei-
ung vom Leid. Wiirden wir den Unterweisungen (teisho) eines
Meisters iiber dieses Koan frei von Vorurteilen und Konzepten
lauschen, kdmen wir unmittelbar zur Erleuchtung. Ich werde
dieses Thema jedoch schrittweise angehen und es einstweilen
nicht vertiefen, doch mochte ich betonen, dass uns als
Menschen diese »undefinierbare Angst« immer begleitet hat.
In dem eben zitierten Koan schnitt der Zweite Patriarch, Eka
Daishi, obwohl ihn dieselbe Angst plagte, die Wurzel dieses
Leidens ab, als er die Worte des Bodhidharma horte — und da-
durch gelangte er zur Freiheit. Seine Angst war jedoch nichts
rein Personliches; sie hat wihrend der ganzen Menschheitsge-
schichte existiert.
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Man konnte das Leben geradezu als Veranschaulichung
all der verschiedenen Formen des Leidens und der Angst an-
sehen. Aber die meisten Menschen machen keine ernsthafte
Anstrengung, dieser Angst die Stirn zu bieten; stattdessen ver-
suchen wir ihr zu entkommen, suchen zeitweilige Ablenkung
in der dufleren Welt durch Alkohol, Gliicksspiel, Pferdewetten,
erotische Abenteuer, blendend helles Neonlicht und lairmende
Musik auf unseren Straflen.

Die zeitweilige Betdubung unserer Sinne kann jedoch nie-
mals das Problem der spirituellen Angst 16sen; diese Angst
ist grenzenlos, ein bodenloser Abgrund. Wachen wir aus ei-
nem Rausch auf, leiden wir immer noch an derselben 6den
und trostlosen Leere, finden aber nichts, mit der wir sie fiillen
konnten. Der berithmte chinesische Dichter Li Po hinterlief§
uns die folgenden Zeilen:

Ich zerteile das Wasser mit meinem Schwert
und sehe es von neuem fliefSen.

Ich hebe den Kelch, um meinen Schmerz
zu ertrianken, doch auch er flie3t erneut.

Und wenn wir immer stérkere Reize suchen, kann sich in ganz
dhnlicher Weise das urspriingliche Gefiihl der Odnis in Ni-
hilismus verwandeln und in das Gefiihl, unsere Existenz sei
bedeutungslos.
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Ignorieren der Sterblichkeit

Den Tod zu verleugnen ist eine Krankheit unserer Zeit. Abge-
sehen von denen, die etwa aufgrund einer unheilbaren Krebs-
erkrankung den Tod unmittelbar vor Augen haben, ignorie-
ren die meisten von uns den Tod und seine unausweichliche,
bedriickende Realitdt. Vielleicht haben wir Menschen von
Anfang an dazu geneigt, unsere Sterblichkeit auszublenden.
In unserer schnelllebigen Welt sind wir aber so sehr in unse-
re téglichen Routinen verstrickt, dass wir kaum Zeit finden,
an unsere Sterblichkeit zu denken. Irgendwo im Hintergrund
unseres Geistes ist uns klar, dass wir alle sterben miissen, wir
konnen uns aber kaum einigermafSen realistisch den Augen-
blick vorstellen, in dem wir aus dieser Welt gehen, ohne eine
Spur zu hinterlassen.

Sterben taten immer nur andere Menschen.

Uberrascht merke ich, ich bin wie sie!

Diese ironischen Zeilen schrieb Sorori Shinzaemon, ein be-
liebter Hofling des Daimyos Hideyoshi; treffsicher verspotten
sie unser fehlendes Bewusstsein vom Tode. Wir alle verfolgen
mit unseren alltdglichen Handlungen irgendeinen Zweck.
Heift aber nicht unser impulsives, fast blindes Verfolgen eines
naheliegenden Ziels, in gewisser Weise dem Tod den Riicken
zuzukehren?

Gerade Menschen in Fithrungspositionen, insbesondere
in Regierungen und im Finanzwesen, wo sie mit ermiidenden
Agenden iiberladen werden, finden kaum Zeit, tiber ihr Leben
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nachzudenken und sich mit dem eigenen Sterben zu konfron-
tieren, das ja dennoch mit unnachgiebiger Unvermeidlichkeit
auf sie zukommt, Sekunde fiir Sekunde. Sie mogen sich klar-
machen, dass ihre Arbeitstage wie eine Einbahnstrafle sind,
halten die Frage nach Leben und Tod jedoch fiir das Problem
anderer. Aber ganz egal, wie glanzvoll und prichtig ihre Beer-
digung sein wird, welche Bedeutung wird das haben, wenn sie
tatsachlich sterben?

In den fiinftausend Jahren unserer geschriebenen Ge-
schichte, mit dem Aufstieg und Zerfall ihrer Reiche, haben die
Helden eines jeden Zeitalters ihre Spuren auf unterschiedliche
Weise hinterlassen. Doch nach weniger als tausend Jahren sind
ihre Errungenschaften fast immer verschwunden. Alexander
der Grofie, Julius Caesar, Toyotomi Hideyoshi - ihre Geschich-
ten dhneln sich: Betrachtet man sie unter dem Blickwinkel der
Ewigkeit, werden sie ganz klein. Wo aber liegt die wahre Be-
deutung unseres Bemiihens? Das Diamant-Sutra sagt uns:

Alle Dinge sind wie Traume, Phantome, Blasen, Schatten;
wie Tau sind sie, wie das Aufleuchten eines Blitzes.
Als nichts anderes soll man sie betrachten.

Sicherlich miissen wir es anerkennen, wenn Menschen in ih-
rem Leben einen Zweck verfolgen und sich Tag und Nacht fiir
dessen Verwirklichung einsetzen. Ihre Anstrengungen mogen
der eigenen Familie, ja einer ganzen Nation Nutzen bringen.
Wie bedeutend ihre Werke auch sein mogen, wieviel Miihe
dabei auch aufgewendet wird, ihren wahren Wert konnen wir
erst erkennen, wenn wir sie im Lichte der Realitdt des Todes
betrachten.
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Die heutige Moral

Eine andere Krankheit der Menschheit ist ihr Verlust von Mo-
ral. Niemals werde ich einen Vortrag des verstorbenen Koizu-
mi Shinzo vergessen, des beriihmten Erziehers und Présiden-
ten der Keio-Universitit. Sein Vortrag stand unter dem Titel
»Das Problem der Moral in Zeiten der Modernex; ich will ver-
suchen, ihn hier wenigstens teilweise wiederzugeben:

Hitte man die Gelegenheit, eine Gruppe von Studenten in
ein Trainingslager oder dhnliches zu begleiten und ein paar
Tage mit ihnen zusammenzuleben, so wiirde man ihnen
gern einige Dinge mit auf den Weg geben, zum Beispiel:
»Liige niemals; sei immer wahrhaftig. Schone dich nicht
und sei streng mit dir selbst.«

Sollte jedoch ein Student mir sagen, er wolle meinem Rat-
schlag nicht folgen und meine Worte nicht beherzigen,
konnte ich allein aufgrund meiner Meinung, dass diese
Dinge gut, richtig oder notwendig seien, nicht darauf be-
stehen, dass er so handeln miisse. Ich konnte ihm nicht
sagen, das miisse so sein, weil er damit seiner Verpflich-
tung der Familie gegeniiber nachkomme oder das Gefii-
ge der Gesellschaft damit stabilisiere oder auch deswegen,
weil diese Dinge an sich gut seien. Untersuchten wir die
Philosophien verschiedener Zeitalter und Zivilisationen,
wiirden wir fiir den Ratschlag keine haltbare Begriindung
finden.

27



Als ich seine Worte horte, konnte ich mein Erstaunen kaum
unterdriicken. »Ist das wirklich Koizumi Shinzo«, sagte ich
mir, »der Lehrer der kaiserlichen Familie, der unter Padago-
gen so hoch geachtet wird?« Seine Worte schienen mir kaum
mehr als skeptischen Relativismus auszudriicken. Doch erfuhr
ich wenig spater, dass er kurz vor diesem Vortrag zum Chris-
tentum konvertiert war. Bei weiterem Nachdenken schien mir,
auch wenn er das nicht explizit gesagt hatte, der Professor sei
dabei von dem Gedanken ausgegangen, dass die Wurzel der
Tugendhaftigkeit nicht allein in der Philosophie gefunden
werden konne.

Liige niemals, sei immer wahrhaftig.

Schone dich nicht und sei streng mit dir selbst.
Nimm keinem Lebendigen sein Leben.

Ehre deine Eltern.

All das sind grof8artige Einstellungen, doch kommt es drin-
gend notwendig darauf an, die moralische Grundlage wie-
derherzustellen, von der aus wir solche Dinge lehren konnen.
Der Verfall der Moral in der Moderne ist nicht auf Japan be-
schrinkt, sondern bereitet in vielen Landern der Welt Sorge,
vor allem in Nordamerika und Europa. Konfuzianische Ideale,
diese Sdulen der Tugend im Zeitalter der Samurai, hatten bis
zum Sieg tiber Japan im Zweiten Weltkrieg noch einen Einfluss.
In der Nachkriegszeit jedoch verlor diese ethische Grundlage
an Bedeutung, und es gab nichts, was sie hitte ersetzen kon-
nen. Japanische Eltern haben keinen moralischen Standpunkt
mehr, von dem aus sie ihre Kinder erziehen kénnten, und auch
Lehrer sind keine Wegweiser mehr fiir ihre Schiiler. Fiir unsere

28



Existenz ist es jedoch notwendig, Friede und Ordnung auf die
Basis einer anerkannten Moral zu griinden. Ohne eine solche
wird die Menschheit wahres Gliick niemals erreichen.

In der aus der Nachkriegszeit stammenden japanischen
Verfassung werden die Rechte und die Wiirde des Individu-
ums als grundlegende Prinzipien festgeschrieben. Allerdings
haben weder Verfassungskundler noch Rechtsgelehrte viel zu
der Grundfrage zu sagen, warum der Mensch mit dieser Wiir-
de ausgestattet sei. Man halt das fiir eine selbstverstandliche
Wahrheit. Nach dieser Verfassung ist Freiheit das fundamen-
tale Menschenrecht: Freiheit von Knechtschaft, Redefreiheit,
Glaubensfreiheit und die Freiheit, seinen Wohnsitz zu wéhlen.
Im Gegensatz zu dieser starken Betonung der Rechte beruhte
die frithere Meiji- Verfassung auf den Pflichten als grundlegen-
dem Geriist. Diese Veranderung des Blickwinkels zugunsten
der Rechte hat die Illusion gendhrt, Grundrechte kdénnten
ohne entsprechende Verpflichtungen existieren.

Die Anerkennung der Wiirde des Individuums schuf auch
die Grundlage fiir das Prinzip der Gleichheit der Individuen.
Gleichheit bedeutet jedoch Gleichheit vor dem Gesetz: Alle
Individuen sind vor dem Gesetz gleichgestellt, und Unter-
schiede in ihrer Behandlung sind verboten.

Frither jedoch war die Ordnung der Beziehungen nicht
vom Gesetz bestimmt, sondern folgte den Traditionen der
Moral.

Die in der Verfassung festgeschriebene Gleichheit der In-
dividuen hat jedoch letztlich den Geltungsbereich der Moral
beeintrachtigt. Kinder glauben nun, sie hitten das Recht, sich
den Ratschlagen ihrer Eltern zu widersetzen. Wir proklamie-
ren die Gleichheit von Studenten und Lehrern; Studenten neh-
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men sich dann die Freiheit, ihre Lehrer zu beschimpfen, und
errichten sogar Scheingerichte, vor denen sie ihnen Vorwiirfe
machen.

Die Unantastbarkeit und Gleichheit des Individuums sind
jedoch tatsachlich zwei Seiten ein und derselben Medaille, hier
nur deshalb getrennt, um eine Erklirung zu versuchen. Was
aber ist ihre Grundlage? Was ist dieses Eine? Warum sollen
Menschen vor dem Gesetz in ihrer Individualitit unantastbar
und gleich sein? Die Grundlage dafiir kann sich nicht allein in
der Verfassung finden. Wir werden weder unantastbar noch
gleich, nur weil die Verfassung das so festlegt. Daraus folgt,
dass wir klaren miissen, worin die Realitdt dieser Unverletz-
lichkeit und Gleichheit besteht. Tun wir das nicht, bleiben die
in der Verfassung garantierten Rechte der Freiheit und Gleich-
heit nur leere Konzepte, Fabrikate des menschlichen Intel-
lekts. In den néchsten Kapiteln werde ich versuchen, die zen-
buddhistische Spiritualitéit zu entfalten und zu zeigen, wie die-
se unsere Unantastbarkeit und Gleichheit als Individuen klart
und bestimmt.

30





