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Buddhistische Gliicksvorstellungen

Eine historisch-systematische Skizze

Freudvoll

Und leidvoll,
Gedankenvoll sein;
Hangen

und bangen

In schwebender Pein,
Himmelhoch jauchzend,
Zum Tode betriibt;
Gliicklich allein

Ist die Seele, die liebt.’

Krone des Lebens,
Gliick ohne Rub,
Liebe, bist du! 2

Gregor Paul

Die Kiimmernisse, Webklagen und Leiden,

Die stets erneut in dieser Welt erscheinen,

Sie sind nur da, solang wir etwas lieben.

Wenn man nichts liebt, hat man nichts zu beweinen,
Drum sind die gliicklich nur und obne Trauer,

Die hier auf Erden nicht an etwas bangen.

Wer frei von Triibsal, frei von Leid will werden,

Befreie sich von liebendem Verlangen.’

1. Einleitung: Zwei exemplarische Gliicksbegriffe

In einer Reihe von Versen gibt Goethe der Uberzeugung Ausdruck, dafl die
Liebe das Leben lebenswert mache. Sie sei das hichste, ja einzige Gliick, das
ein Mensch erfahren kénne. Dabei handle es sich freilich um kein Gefiihl der
Zufriedenheit, kein Empfinden innerer Ruhe, keine Bediirfnislosigkeit. Viel-
mehr bestehe dieses Gliick auch und gerade darin, von einem Bewuf3tsein ste-
ter Gefihrdung begleitet zu sein, das die Momente der Erfiillung um so
wunderbarer und erstrebenswerter erscheinen lasse. Gliicksvorstellungen un-

' Goethe, Egmont, 3. Akt.

2 Goethe, Rastlose Liebe. Vgl. auch das Gedicht Es schlug mein Herz [...].
> Uddna VIII 8. Ubers. Glasenapp 1956, S. 88. Vgl. auch S. 87.
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terscheiden sich von Mensch zu Mensch. Und ein Wort wie das deutsche
‘Gliick” besitzt unterschiedlichste Bedeutungen.* Auflerdem variiert die Be-
deutung entsprechender Bezeichnungen von Sprache zu Sprache. So besitzen
das Lateinische und Englische mit Wértern wie fortuna und felicitas bzw. luck
und happiness explizite Differenzierungsmoglichkeiten zwischen dem Gliick
als gliicklichem Zufall oder gliicklichem, unverdientem Schicksal einerseits
und Gliicksgefiihl andererseits, die das Wort ‘Gliick’ allein nicht bietet. Diese
Vielfalt kommt auch in den unterschiedlichen Bezeichungen und Einschit-
zungen der von Goethe so positiv beurteilten Liebe zum Ausdruck. Obwohl
es sich dabei um ein Gefiihl handelt, das die meisten Menschen einmal auf
dhnliche Weise empfunden oder doch bei anderen kennengelernt haben, so
galt und gilt doch selbst eine erfiillte Liebe nicht fiir alle Menschen als Gliick,
geschweige denn, dafl sie als Ziel und Sinngebung des Lebens betrachtet wiir-
de. Die zitierten buddhistischen Strophen nennen gingige Griinde fiir solch
eine kritische Finschitzung: Bleibe Liebe unerfiillt, so fithle man Kummer,
Schmerz und Leid. Und werde sie erfiillt, so doch nur fiir eine begrenzte
Zeit. In ihrer notwendigen Verginglichkeit fithre sie zwangsliufig zu
erneutem Leid. Aber auch die innere Unruhe und Sorge, die erfiillte Liebe
hiufig begleiten, werden im Buddhismus oft eher als Leid denn als Elemente
eines Gliicks beurteilt. Dabei sprechen die Verse mit ‘Liebe’ nicht nur die
zwischenmenschliche Liebe, sondern fast jede Art von Zuneigung und Be-
sitzbediirfnis an.

Goethes Gedichte und die buddhistischen Strophen formulieren auf ex-
emplarische Weise zwei extreme, einander widersprechende Einschitzungen
menschlicher Liebe, die dabei in wichtigen deskriptiven Merkmalen durchaus
ibereinstimmend begriffen wird. Liebe gilt beiden als ein Gefiihl innerer Un-
ruhe, als ein Zustand, der stets zu enden droht, und der schliefilich auch ein
Ende findet. Insofern diese Verginglichkeit auch fiir andere Gliicksgefiihle
charakteristisch ist, lassen sich beide Positionen zugleich auch als exemplari-
sche Gliickskonzepte verstehen.

In meiner Skizze buddhistischer Gliicksbegriffe geht es mir freilich nicht
nur wegen dieser zweifachen Exemplaritit vor allem um das Thema zwi-
schenmenschlicher Liebe. Wie angesprochen, ist sie ein mehr oder weniger
universales oder doch allseits bekanntes Phinomen. So erlaubt ihre Erorte-
rung allgemeinere metatheoretische Reflexionen von Gliickskonzepten. Au-
ferdem handelt es sich um eine existentiell relevante Erscheinung, so dafl ei-
ne Auseinandersetzung nicht nur akademisches Interesse besitzt. Schliefilich
aber zwingt das weite und fiir niemand itiberschaubare Feld buddhistischer

Lehren, Positionen, Strdmungen, Texte und Schulen ohnehin zu einer
radikalen Auswahl.

*  Man lese nur die entsprechenden Artikel im Grimmschen Worterbuch.
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Es existieren Hundertausende Seiten buddhistischer kanonischer Werke
in unterschiedlichsten Sprachen. Zahlreiche Doktrinen widersprechen sich
schon in fundamentaler Hinsicht. So finden sich atheistische Lehren und
Buddhakonzepte, die kaum von christlichen Gottesbegriffen zu unterschei-
den sind. Der im Lotos-Sutra thematische Buddha existiert in alle Ewigkeit,
ist allmichtig und allgiitig, greift zum Wohl der Menschen in deren Schicksal
ein und fordert und belohnt Opfer und Gebet’. Dagegen sind die Merkmale,
die alle buddhistischen Positionen und Schulen miteinander verbinden, eher
formaler Art. Zu ithnen gehoren Faktoren wie die Berufung auf irgendeinen
Buddha und der Bezug auf Lehren wie die Vier Wabrbeiten vom Leiden. Au-
Berdem stehen alle Lehren und Strémungen in gewissen historischen Zu-
sammenhingen, die sich insgesamt als Geschichte des Buddhismus bezeich-
nen lassen. Wie klar werden soll, sind einzelne dabei vertretene Leidens-
begriffe miteinander inkompatibel. Daff dies auch fiir einzelne Buddha-
Begriffe gilt, habe ich angedeutet.

Wenn ich in meiner Skizze buddhistischer Gliickbegriffe von den Vier
Wahbrbeiten vom Leiden ausgehe, so freilich nicht nur, weil dieses Lehrstiick
zu den wenigen gemeinsamen Bezugspunkten aller buddhistischen Lehren
gehort. Da Leid ein wichtiger Gegenbegriff zu Gliick ist, liegt es auch von
der Sache her nahe.

Im iibrigen méchte ich mehr bieten, als nur einige Gliickskonzeptionen
zu referieren und zu erldutern. In meiner metatheoretischen (metaethischen)
Auseinandersetzung mit buddhistischen Gliickskonzepten will ich auch die
folgende These verteidigen:

Gliickstheorien, die bestimmte und vor allem gemeinhin geschitzte For-
men individuellen Gliicks negieren, tiberzeugen nicht. Sie erscheinen schon
in ithrem deskriptivem Bereich fragwiirdig. Thnen mangelt es an empirischem
Gehalt. Als Beispiele nenne ich vorab nur solche Theorien, die Gliick allein in
spirituellen, von kérperlichem Empfinden freien Zustinden sehen.

2. Das negative Gliickskonzept in den Vier Wahrbeiten
vom Leiden

Der Pali-Kanon enthilt zahlreiche Formulierungen der Vier (Edlen) Wabr-
heiten vom Leiden. Viele von ihnen sind identisch. So heifit es wiederholt:¢

5 Vgl. Paul 1993 und 1997.

¢ Dbammacakkapavattana-sutta (pali), ‘Sutra, mit dem das Rad der Lehre [des
Buddhismus] in Bewegung gesetzt wurde’, Oldenburg o.]., S. 137f., Frauwallner
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Dies nun [...] ist die edle Wahrheit vom Leiden [sanskrit: dukha)]. Ge-
burt ist Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Sterben ist Lei-
den, mit Unliebem vereint zu sein, ist Leiden, von Liebem getrennt zu
sein, ist Leiden, nicht zu erlangen, was man begehrt, ist Leiden; kurz
gesagt, die fiinf Daseinsaggregate [sanskrit: skandha], die das Haften
[an den Dingen, am Leben, an der Welt] bedingen, sind Leiden.

Der Formulierung dieser ersten Wahrheit vom Leiden schlieflen sich die
Formulierungen der drei weiteren Wahrheiten an. Dabei bezieht sich die
zweite Wahrheit auf die Entstehung des Leidens und besagt, dafl ein jedes
Leiden notwendigerweise seine Ursachen habe. Sie ligen insbesondere in der
Unkenntnis bzw. einer fehlerhaften Vorstellung der Leidens-relevanten
Sachverhalte und Verhiltnisse, im sinnlichem Begehren und im Selbsterhal-
tungstrieb. Die dritte Wahrheit zieht bereits eine Konsequenz aus der zwei-
ten Wahrheit und stellt fest, dafl kein Leid entstehen koénne bzw. jedes Leid
vergehen miisse, wenn die entsprechenden Ursachen fehlten oder beseitigt
wiirden. Die vierte Wahrheit gibt an, wie dies zu erreichen sei. Dabei betonen
einschligige Stellen, dafl jedenfalls jedes sinnliche Begehren auszuldschen
sei” Sexuelles Interesse, Liebe, Interesse an (im landliufigem Sinn) Schénem,
an einem komfortablen, angenehmen Leben, und das Streben nach Macht,
Ruhm und Besitz gelten als besonders Leid-trichtige, der Befreigung vom
Leid hinderliche Formen sinnlichen Begehrens.*

Es bedarf keiner Erliuterung, dafl die Verwirklichung gerade solcher Zie-
le, Wiinsche und Hoffnungen gemeinhin als eine Art Glick (felicitas, happi-
ness) gilt. Der dabei erreichte Zustand der Befriedigung oder Zufriedenheit
wird weithin als Gliicksgefiihl bezeichnet. Auch die einschligigen buddhisti-
schen Texte, die in Pali, Sanskrit, Chinesisch, und Japanisch iiberliefert sind,
sprechen in diesen Fillen oft von Gliick (pali und skt. sukba, chin. le und jap.
raku). Im Pali-Kanon und anderen, den Lehren des frithen Buddhismus (des
sogenannten Hinayana’) verpflichteten Werken, und dort insbesondere in

1956, S. 10f., Glasenapp 1956, S. 84, Gunsser 1973, S. 35f., Nyanatiloka 1976, S.
187, Mylius 1983, S. 203f.

7 Ibd.

So heiflt es z.B.: ,Alle Sinnenliiste sind verginglich, leidvoll, dem Wechsel unter-
worfen.“ (Anguttara-Nikdya IV 185, S. 176f., Ubers. Bd. 2., S. 150). Eine Stelle,
die sich auch auf die sexuelle Anziechungsgkraft der Frau bezieht, lautet: ,Die Ge-
fahr des Haies aber [...] ist eine Bezeichnung des Weibes.“ (Anguttara-Nikdya IV
122, S. 126; Ubers. Bd. 2, S. 109). Nach einer anderen Passage (Anguttara-Nikdya
III 114, S. 266; Ubers. Bd. 1, S. 223) wird, wer sinnlichem Genuf§ verfillt, in der
Holle — einer besonders qualvollen ,Welt“ — wiedergeboren. Vgl. auch die ein-
schligigen Zitate im folgenden.

?  Zur Problematik dieses Ausdrucks vgl. meine Ausfithrungen in Paul 1993, S. 62f.
und 116ff.
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dem einflufireichen scholastischen Abhidharmakosa(aus dem 5. Jh.), werden
sie freilich als blof} weltliches, hiusliches, fliichtiges, ja minderwertiges oder
gar blof} scheinbares (irrigerweise fiir Gliick gehaltenes) Gliick ausgegeben.™
Dabei heiflt es hiufig, dafl sie, genau besehen, auch widerwirtig und ekeler-
regend seien. Vor allem sexuelle Befriedigung und lukullischer Genuf§ wer-
den diskreditiert, indem auf die hifllichen, abstoflenden Seiten der Korper-
lichkeit und des Essens und Trinkens aufmerksam gemacht wird. Von der
Unausweichlichkeit des Alterns, dem Verfall des Kérpers und modernden
Leichnamen sowie von Urin und Kot ist da die Rede. Der Tenor gleicht in
Manchem den Memento-mori-Gedichten des christlichen, clunyazensischen
Mittelalters. So lehnt Buddha einer Stelle zufolge das ,kotige, trige Gliick
von Besitz, Ehre und Ruhm* ab und tritt fiir ein ,,Gliick der Entsagung, Los-
16sung, des Friedens und der Erleuchtung® ein." Und andernorts heifit es:"

Wahrlich [...] Essen, Trinken, Kauen und Schmecken enden in Kot
und Urin: das ist der Ausgang. Beim Wechsel und Wandel der liebge-
wordenen Dinge [...] entstehen Sorge, Jammer, Schmerz, Triibsal und
Verzweiflung: das ist der Ausgang. Wer sich [...] jedoch in der Be-
trachtung des Widerlichen iibt, bei dem festigt sich der Ekel vor der
Vorstellung des Lieblichen [...]

Ahnlich schliefen zahlreiche andere Passagen: Als vergingliche und, einmal
durchschaut, abstoflende Gefiihle seien all diese minderen und blof§ schein-
baren Formen des Gliicks zwangsliufig Quellen eines Leids, dessen Reflexi-
on es von vornherein ratsam erscheinen lasse, sie gar nicht erst anzustreben.
Selbst das sehr viel hoher einzuschitzende Gliick, das in dem gefithlsmifligen
Gleichmut (skt. #peksd), einem Empfinden frei von Gefithlen der Freude
(skt. piti), des Gliicks und des Leids bestehe, wird als relativ minderwertig
eingestuft. Als korperliches Gefiihl ist es von einer Art, die den Menschen
dazu verfithren mag, es um seiner selbst willen anstreben und erhalten zu
wollen. Als hochstes und einzig wahres Gliick gilt deshalb ein Zustand, dem
selbst diese Art Gleichmut, ja (buddhistischer Sicht zufolge) jedes kérperli-
che Gefiihl fehlt.® Zwar wird auch das héchste Gliick mitunter als upeksa be-

1© Vgl. Anguttara-Nikdya 11 65-67, S. 80ff. (Ubers. Bd. 1, S. 83); IV 62, S. 69f.
(Ubers. Bd. 2, S. 69f.) und X 46, S. 84 (Ubers. Bd. 5, S. 9).

" Anguttara-Nikdya TV 163, S. 150f. (Ubers. Bd. 2, S. 129f.), Zitat leicht verindert.

12 Anguttara-Nikdya V 30, S. 31f. (Ubers. Bd. 3, S. 25); vgl. auch VIII 86, S. 341ff.
(Ubers. Bd. 4, S. 1801.).

1 Vgl. Anguttara-Nikidya 1 35, S. 39f. (Ubers. Bd. 1, S. 36); II 13, S. 53f. (Ubers. Bd.
1, S. 61); III 35, S. 138 (Ubers. Bd. 1, S. 127); III 64, S. 182 (Ubers. Bd. 1, S. 165);
IX 33, S. 412 (Ubers. Bd. 4, S. 219). Piti wird auch mit ,,Verziickung* tibersetzt.
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zeichnet, doch ist dann eine ethische Haltung gemeint, die der frithen Dog-
matik zufolge kein kérperliches Empfinden einschlieffen soll.*

Es tiberrascht nicht, daf} einschligige Stellen des Pali-Kanons dieses (nach
frither buddhistischer Sicht) héchste Gliick mit dem Nirvana oder doch einer
Art Wissen oder Bewufitsein um den Eingang oder den realisierten Zustand
des Nirvana identifizieren.”” Es ist wichtig, sich klar zu machen, daf} das
héchste Gliick danach rein negativer Art ist. Es besteht in (1) dem ethischen
Gleichmut gegentiber jedem Gefihl (der Lust, dem Leid aber auch dem Ge-
fithl der Indifferenz gegeniiber positiven und negativen Empfindungen) und/
oder (2) dem Wissen, dafl mit dem eigenen Tod jedes Leid vorbei sein wird,
und/oder (3) dem eigenen Tod.

Im ersten Fall spreche ich gern von einem buddhistischen Konzept der
Souverinitit oder der Erhabenheit iiber jedes Gefithl und Empfinden. Leid
wird nicht mehr als Leid aufgefafit oder empfunden. Dieses Konzept dhnelt
der stoischen Idee des Gleichmuts. Wird die Souverinitit zum kontinuierli-
chen Habitus, so sind damit auch alle Ursachen beseitigt, die zu neuem Leid
fithren kénnten. Dies impliziert nach buddhistischer Auffassung, daff man
nicht mehr wiedergeboren werden kann. Sowohl der zur zweiten Natur ge-
wordene Zustand ethischen Gleichmuts als auch das Wissen um ihn sind
Momente eines im Leben realisierbaren Nirvana. Denn ein Mensch kann sich
(auch) nach frithbuddhistischer Doktrin schon wihrend seines Lebens im
Zustand des Nirvana befinden. Das dabei realisierte héchste und wahre
Gliick besteht (um es der Klarheit willen noch einmal anders zu sagen) vor
allem darin, Leid nicht mehr als Leid zu empfinden oder aufzufassen und ge-
wify zu sein, dafl dieser Zustand bis zum Tod erhalten bleibt und jede Wie-
dergeburt ausschlief$t. Das in jeder Hinsicht vollendete Nirvana wird freilich
erst mit dem Tod erreicht, denn erst dann ist die kérperliche Existenz, die zu
den notwendigen Bedingungen jedes Leidempfindens gehort, — unbuddhi-
stisch ausgedriickt: die physisch-psychischen Bedingungen (Ursachen) des
Leidens — ein fiir alle Mal dahin.

Die damit grob skizzierten, fiir frithe buddhistische Lehren kennzeich-
nenden Leid- und Gliickskonzepte lassen sich zusammenfassend folgender-
maflen charakterisieren:

1. Die Leidensbegriffe sind positive Begriffe. Sie konzeptionalisieren die
fiir das ,,normale“ Leben kennzeichnenden Zustinde.

2. Es gibt die unterschiedlichsten Gliicksvorstellungen. Viele dieser Vor-
stellungen beziehen sich aus buddhistischer Sicht jedoch auf ver-

" Vgl. Anguttara-Nikdya TX 34, S. 414f. (Ubers. Bd. 4, S. 220) sowie Nyanatiloka
1976, S. 230.

5 Vl. ibd.
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gleichsweise minderwertige oder gar nur scheinbare Formen des
Gliicks. In der ein oder anderen Weise, so heifdt es, seien sie nimlich
durch Leid getriibt oder zdgen zwangsliufig Leid nach sich. Wahres
und héchstes Gliick dagegen bestehe in vélliger, kontinuierlicher Lei-
densfreiheit. Der Begriff wahren Gliicks wie der des mit ihm verbun-
denen oder identifizierten Nirvana sind danach negative Konzepte. Sie
dhneln in dieser Hinsicht Schopenhauers Theorie des Gliicks."

3. Da alle Formen minderwertigen, relativen oder scheinbaren Gliicks
notwendigerweise Wirkungen bestimmter Ursachen sind, gibt es kei-
nerlei Gliick im Sinne eines gliicklichen Zufalls, im Sinne von fortuna
oder luck. Zwar ist das wahre und héchste Gliick — wie das Nirvana, in
dem es besteht —, konsequent terminologisch-konzeptionell gefafst, in si-
gnifikanter Hinsicht sogar ohne Ursachen, aber eben kein Resultat ei-
nes gliicklichen Zufalls. Es ,ergibt“ sich ja gerade und allein deshalb,
weil alle nur irgend moglichen Ursachen irgend méglichen Leidens be-
seitigt sind oder gar nicht erst auftraten. Da diese Beseitigung oder
Verhinderung Folge eines auf das Heil hin orientierten, im frithbudd-
histischen Sinne sittlichen (insbesondere durch keinerlei Sinnlichkeit
bestimmten) richtigen Denkens, Sprechens und Handelns sein soll, ist
es freilich auch als Funktion, Verdienst und Lohn buddhistischer Mo-
ralitit gezeichnet.

3. Rechtfertigung und Kritik des negativen
Glicksbegriffs

3.1 Phinomenologische und metaphysische Begriindungen

Wie vielleicht deutlich wurde, bleiben die Texte, in denen die skizzierten
Gliicksbegriffe formuliert (erwihnt, zitiert, entwickelt, bewertet) sind, nicht
auf blofle Behauptungen beschrinkt. Insbesondere die Hypothese, die in der
ersten Wahrheit zum Ausdruck gebracht ist, wird wiederholt begriindet.
Nach dieser Hypothese ist das Leben (wie es normalerweise abliuft oder ge-
fithrt wird) im groflen und ganzen oder jedenfalls in seinen wichtigsten Mo-
menten Leiden. Schon die Formulierung der ersten Wahrheit selbst schliefit
eine empirische Begriindung ein, die kaum tiberzeugend in Frage zu stellen

1 Vgl. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, § 58, in: Simtliche Werke,
Bd. T, S. 438ff.
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sein diirfte. In der Tat ist die Geburt fiir das Kind ein schmerzhaftes Erleb-
nis; Altern und Tod werden gemeinhin als Ubel empfunden; Liebeskummer
nimmt oft geradezu tragische Form an. Und wer empfindet es nicht als li-
stig, mit Leuten zusammen zu sein, die ihm entschieden zuwider sind? Im
iibrigen diirfte es jedem leicht fallen, die Liste alltiglicher menschlicher Lei-
den zu erweitern. In der Tat geben die frithen buddhistischen Texte noch an-
dere Beispiele. Verleumdung, Beleidigung, Benachteiligung, Demiitigung,
Haf}, Mifigunst, Neid, Hunger, Durst, Armut, schmerzhafte Verletzungen,
Folter, Naturkatastrophen und Kriege sind nur einige der mehr oder weniger
gingigen Leiderfahrungen.

Es sind (a) der empirische Gehalt und die existentielle Relevanz der Lei-
densphinomenlogie, (b) die kompromifilose Integritit, die in ihr zum Aus-
druck kommt, und (c) schliefilich die plausibel erscheinende Verheiflung,
sich von allem Leid befreien zu kénnen, die den frithen Buddhismus fiir so
viele Menschen attraktiv machten.

In der Formulierung der ersten Wahrheit ist freilich auch eine metaphysi-
sche Begriindung angedeutet. Am Ende heiflt es ja: ,kurz gesagt, die finf
Daseinsaggregate, die das Haften [an den Dingen, am Leben, an der Welt]
bedingen, sind Leiden.“ Der Pdli-Kanon gibt hierzu an mehreren Stellen fol-
gende Explikation, die auf eine ontologisch-phinomenologische Theorie von
Leben und Leiden hinausliuft. Danach sind alle Lebewesen Konglomerate
von Elementen der fiinf Gruppen (skandha) der Korperlichkeit, der Gefiihle,
des Wahrnehmens, der Gestaltungen und des Bewufitseins. Derart zusam-
mengesetzt, sind sie steter Verinderung unterworfen und damit notwendi-
gerweise verginglich. Was aber verginglich ist, so die im Pali-Kanon gezoge-
ne Schlufifolgerung, ist notwendigerweise leidhaft. Weiter heifit es, dafl
Zusammengesetztes — als Zusammengesetztes und iiberdies Vergingliches —
ohne Substanz, ohne ,,Ich“ oder ,,Selbst“ (skt. 4tman) sei und in diesem Sinn
nur in Abhingigkeit von anderem ,existieren® konne. Es gibt danach keine
causa sut, keine Existenz, die sozusagen Herr ihres eigenen Daseins wire. Als
Dasein (Leben, Existenz) bleibt es stets von anderen Ursachen und Bedin-
gungen abhingig. Auch in dieser Ohnmacht wird ein Moment des Leidens
gesehen.

Nach dominanter frithbuddhistischer Auffassung ist also alles Leben und
jeder Lebensaspekt verginglich und substanzlos, ohne festen, unverriickba-
ren und ,eigenmichtigen“ ontologischen Kern und deshalb Leiden oder eine
Quelle des Leidens. Als einziger, aber gangbarer Ausweg bleibt dieser Auf-
fassung zufolge nur der Weg, sich vom Leben (der Summe der Ursachen des
Leidens) selbst loszusagen bzw. zu 18sen, indem man, genihrt von der Ein-
sicht in die tatsichlichen Verhiltnisse von Leid und Gliick, in ethischem
Gleichmut und frei von jedem Begehren sein Leben zuende lebt.
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3.1 Phinomenologische und logische Gegenargumente

Wenn auch die einschligigen buddhistischen Texte und alle mir bekannten
Interpreten diesen Weg als ,Mittleren Weg“ zwischen Askese und Hedonis-
mus bezeichnen, erscheint dies doch kaum treffend. Es mag seine Berechti-
gung haben, wenn er mit den weit harscheren Methoden oder Jainas oder an-
derer (nichtbuddhistischer) indischer Asketen vorchristlicher Zeit verglichen
wird. Nach gingigem ,europiischem® — aber auch nach heute gingigem ,in-
dischen® Verstindnis — ist er eine Form asketischer Lebensfiithrung, und zwar
regider asketischer Lebensfithrung. Und was er als héchstes Gliick ver-
spricht, erscheint, so besehen, kaum befriedigend. Dies gilt nicht nur in be-
zug auf die bhiksus und bhiksunis, die Minner und Frauen, die zum Sangha,
der buddhistischen Gemeinschaft, gehoren, sondern auch in bezug auf die
sogenannten Laien-Buddhisten und -Buddhistinnen. Denn nach dominanter
frithbuddhistischer Auffassung ist nur ein Mitglied des Sangha und d.h. eben
nur ein Mensch, der sich regider Selbstdisziplin unterwirft, fihig, ins Nirvana
einzugehen.

In der Tat legen die frithen negativen Gliicksbegriffe eine Reihe von
Einwinden nahe:

1. Viele Erfahrungen koénnen nur insofern als leidvoll gelten, als sie Leid
nach sich zieben. Sie selbst sind mitunter nicht nur leidfrei, sondern
sogar Gliickserlebnisse.

2. Auch Leid ist verginglich. Wenn das Wissen um das Ende eines
Gliicks und das daraus resultierende Leid die Gliickserfahrung triibt,
dann sollte umgekehrt auch das Wissen um das Ende eines Leids als
Gliick verstanden und empfunden werden. Jedenfalls ist es klar, daff
das Leben nicht nur eine Kette des Leidens ist. Eine solche Hypothese
wiirde den alltiglichen Gliickserfahrungen und Gliicksvorstellungen
nicht gerecht.

3. Es ist nicht einzusehen, worin eine Gliickserfahrung bestehen soll, die
keinerlei Gefiihle einschliefit. Die Konzepte eines ethischen, véllig ge-
fithlsfreien Gleichmuts und eines entsprechenden Nirvanas erscheinen
empirisch fragwiirdig. Zudem erscheint die damit gewihlte Gliicks-
Terminologie willkiirlich, wenn nicht gar im schlechten Sinn des Wor-
tes ideologisch.

4. Der frihbuddhistischen Systematik der skandha zufolge miifite jeder
Mensch auch aus Elementen der Gruppe der Gefiihle ,bestehen®. Un-
ter dieser Annahme ist der Begriff einer vollig gefiihlsfreien menschli-
chen Existenz in sich widerspriichlich.

5. Man mag sich fragen, ob nicht manches Gliick so wertvoll ist, daf} das
mit thm verbundene Leid vergleichsweise gering anmutet. Ich erinnere
an die eingangs zitierten Verse Goethes. Die Liebe, von der sie spre-
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chen, ist das vielleicht beste Beispiel fiir solch ein Gliick. Dieses fiinfte
Argument besitzt grundsitzliche Relevanz. Wer ihm folgt, lehnt nicht
nur die wichtigste These des frithen Buddhismus, sondern letztlich
sogar diesen selbst ab. Daraus erklirt sich denn auch die Nachdriick-
lichkeit der buddhistischen Versuche, jeden diesbeziiglichen Zweifel
auszuriumen und jede hohe Bewertung sinnlichen Gliicks als Folge
und Zeichen von Unwissenheit, Verblendung und Fehlurteil hinzu-
stellen und das Phinomen selbst als schlechten Schein auszuweisen.
Solche Versuche sind systematisch unumginglich und iiberdies wider-
spruchsfrei durchfithrbar. Die Frage freilich, warum es denn nur
schlechter Schein, Illusion, Trug und letztendlich gar leidvoll sei, was
so viele Menschen fiir Liebesgliick halten, ist nicht nur ein Problem
innerer Systematik, und sei sie dabei noch so konsequent. Diese Frage
kann auch im Rahmen anderer Systeme oder Theorien entschieden
werden.

4. Aufweichungen der frithbuddhistischen

Gliickstheorie

Die frithen Gliickskonzeptionen blieben denn auch innerhalb des Buddhis-
mus selbst nicht unwidersprochen.” Einwinde der Art (1) bis (4) wurden
auch von Vertretern des Sangha und da insbesondere von gelehrten Mitglie-
dern geduflert. Aulerdem bringen sie die Bedenken derjenigen zum Aus-
druck, die zwar mit einzelnen Lehrstiicken des frithen Buddhismus sympa-
thisierten, aber die Askese und den Elitarismus des Sangha nicht mitmachen
konnten oder ablehnten. Schon einige Stellen des Pili-Kanons reflektieren
vorsichtige Skepsis. So berichtet der Kanon, dafl Sariputtas, einer der Gefihr-
ten und Anhinger Buddhas, behauptete: ,Ein Gliick [...] ist das Nibbina!
[...]% und darauthin gefragt wurde: ,Wie kann denn [...] ein Gliick dort be-
stehen, wo es keine Gefithle mehr gibt?“ Sariputtas Antwort: ,Darin besteht

7" Die folgenden Ausfithrungen sind weithin programmatisch. In anderer Form wi-

ren sie auch gar nicht méglich. Die erforderlichen detaillierten und ausfithrlichen
historischen Studien stehen meines Wissens noch aus. Auflerdem darf das Fol-
gende — sowenig wie das Vorhergehende — nicht in dem Sinn verstanden werden,
als thematisierte ich den Buddhismus. Um in dieser Hinsicht jedes Mifiverstindnis
auszuschlieffen, wiederhole ich: ich referiere lediglich einzelne Lehren und Strs-
mungen. Dabei handelt es sich zwar — und das ist unbestritten — um systematisch
wie wirkungsgeschichtlich wichtige Positionen und Bewegungen, aber sie sind
nicht fiir den Buddhimus als Ganzes reprisentativ.
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ja gerade das Gliick, dafl es dort keine Gefiihle mehr gibt“ diirfte den Skepti-
ker jedoch kaum iiberzeugt haben.® Verse wie die folgenden machen sogar
Zugestindnisse an alltigliche Gliicksbediirfnisse und Hoffnungen und wer-
ben, wie es spiter tiblich wurde, plump um Opfer und Gaben. Wer buddhi-
stischer Lehre, Buddha und Sangha vertraut, sie verehrt und unterstiitzt,
»dem erwichst [danach] der hochste Segen,/ hohes Alter, Schénheit, Ruhm,/
Gliick und Kraft und hohes Ansehen.“"” De facto duflerte sich die Ablehnung
der skizzierten frithbuddhistischen Gliickstheorie bereits in den unmittelbar
nach Buddhas Tod einsetzenden Kulten, die sich um die Stupas mit Buddhas
Relikten entwickelten.? Spitestens im 2. vorchristlichen Jahrhundert wurden
Sutren verfafit, in deren Zentren (quasi)géttliche Buddha-Gestalten stehen,
die Stupa-Kult, Gebete, Bitten, und Opfer mit allem gewiinschten irdischen
Gliick belohnen. In vielen Schriften gelten die (!) Buddhas gar als ,,die Ursa-
che des Gliicks der Welt“.»' Sie unterscheiden sich damit signifikant von je-
nen frithen Texten, denen zufolge sich Buddha als ein Mensch verstand, der
lediglich als Lehrer bzw. iiber seine Lehre zum Heil zu fithren vermochte.
Das Nirvana-Sutra lehrt, ,dafl der letztendliche Zustand des Nirvana [ein
Zustand] der Gliick(seligkeit) und Reinheit sei, der vom ewigen Selbst (!)
genossen werde.“? Eines der besten Textbeispiele fiir das Versprechen miihe-
los erreichbaren irdischen Gliicks und ewigen Heils ist das Lotos-Sutra, das
im Japan des 10. bis 16. Jahrhunderts selbst als Quelle so gut wie allen
Gliicks galt und deshalb zum Zentrum schier unglaublich aufwendiger und
ausgedehnter Kulte wurde.?

Schon vor der Zeitenwende gewann auch der Glaube an buddhistische Pa-
radiesvorstellungen an Macht und Verbreitung. Die wirkungsgeschichtlich
einflufireichste Vorstellung war und ist die des ,Reinen Landes®. Bezeich-
nenderweise lautet der Sanskritname sukbdvari ‘Hochste Gliickseligkeit’.
Dasselbe bedeuten das chinesische zaile und das (zeichengleiche) sinojapani-
sche gokuraku. Die etwa 1200 gegriindete japanische ,,Wahre Schule des Rei-
nen Landes“, die Jod6-shinsht wurde zur grofiten und einflufireichsten
buddhistischen Organisation Japans tiberhaupt. Gewif§ existieren auch budd-
histische Theorien, die es erlauben, Paradiesvorstellungen als letztlich gegen-
standslose Metaphern zu interpretieren. Aber ihr Einfluff beschrinkt(e) sich
auf scholastische Kreise.

S Anguttara-Nikdya TX 34, S. 414f. (Ubers. Bd. 4, S. 220).

Y Anguttara-Nikdya TV 34, S. 39f. (Ubers. Bd. 2, S. 40).

2 Vgl. Paul 1997.

2t Vgl. Lamotte 1988, S. 644{f. (insbesondere S. 647), sowie Paul 1997.
2 So treffend Ch’en 1964, S. 1171.

% Vgl. Paul 1993.
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Selbst Gliicksgdtter wurden zum Gegenstand buddhistischen Kults. Nach
einem Bericht des chinesischen buddhistischen Gelehrten Yi Jing (635-713)
fanden sich in jedem der von ihm in Indien besuchten buddhistischen Tempel
Standbilder des Gliicksgottes der Bankiers und Kaufleute. In Japan betrach-
tete man Hotei, einen der sogenannten Sieben Gliicksgotter (jap. shichifuku-
jin), als Inkarnation des zukiinftigen Buddhas Maitreya (jap. Mirokubo-
satsu).”

Der Glaube an Formen des irdischen Gliicks, das in bequemer Weise tiber
die Anrufung (quasi)gottlicher Buddhas erreichbar ist, der Wunsch, in ein -
faflbare gliickliche Existenz verheiflendes — Paradies wiedergeboren zu wer-
den, sowie die schlieflliche Verehrung von Gliicksgéttern lassen sich nur iiber
terminologisch-begriffliche Manipulation (und d.h. sachlich iiberhaupt nicht)
mit den skizzierten frithbuddhistischen Konzepten vereinbaren. Wenn seit
dem 2. Jahrhundert vor der Zeitenwende immer mehr Texte immer mehr po-
sitives Gliick verhieflen, dann wurde dadurch nicht nur eigener, verinderter
Uberzeugung Ausdruck gegeben, sondern man wollte damit auch missionie-
ren und Erwartungen erfiillen. Der Siegeszug des Buddhismus von Indien
tiber China bis nach Japan ist auch darauf zuriickzufithren, daf§ der Budd-
hismus die Gunst der Michtigen suchte und gewann, indem er mit seinen
neueren Sutren den Herrschenden ungefihrdete Macht — also ein aus frither
buddhistischer Sicht minderwertiges oder blof§ scheinbares Gliick — verhief§
und garantierte. Vor allem in Japan wurden — seit etwa 800 — einige Sutren
offiziell zu staatsschiitzenden Sutren erklirt.>

5. Scholastische Verteidigungsversuche

Dies alles heifit nicht, daff die frithbuddhistische negative Gliickstheorie zwi-
schen 200 vor und 800 nach der Zeitenwende jede Wirkung verloren oder
keine Anhinger mehr gefunden hitte. So wird sie z.B. im 5. Jahrhundert im
scholastischen Abhidharmakosa systematisch exponiert und verteidigt, und
nicht nur im Ceylonesischen Theravada, der ‘Lehre der Alteren’, besitzt sie
noch heute Giiltigkeit. Die folgenden Zitate vermitteln einen Eindruck von
der Systematik des Abbidharmakosa und dokumentieren zugleich die inner-
buddhistischen Auseinandersetzungen um eine iiberzeugende Gliickstheo-
rie:”

2 Lamotte 1988, S. 688.

% Vgl. Antoni 1994, S. 2351.

% Vgl. dazu Paul 1993.

¥ D.h., daf§ die Umkehrung falsch ist.
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Es gibt drei Arten des Leidens: Leiden, das Leiden in und an sich ist
(dubkadubkhbati), Leiden aufgrund der Tatsache, bedingt zu sein
(samskdradubkbata), und Leiden, das Verinderung und Transformati-
on ist (parindmadubkbati).

[]

Akzeptable Empfindung ist Leiden aufgrund von Transformation. So
sagt das Sutra: ‘Akzeptable Empfindung ist akzeptabel, wenn sie ent-
steht, akzeptabel, wihrend sie andauert, aber Leiden in ihrer Verinde-
rung.’

Inakzeptable Empfindung ist von Natur aus Leiden. So sagt das Sutra:
‘Leidhafte Empfindung ist Leiden, wenn sie entsteht, und Leiden, wih-
rend sie andauert.’

Weder-akzeptable-noch-inakzeptable Empfindung ist Leiden, weil sie
ithre Ursachen dazu bestimmen. So sagt das Sutra: “Was verginglich ist,
ist Leiden’.

[...] Aber da das Akzeptable oder Gliick existiert, warum ist nur [die
Existenz des] Leiden[s] und nicht auch [die des] Akzeptable[n] eine
Wahrheit fiir den Arya [den buddhistischen Weisen]?

1. Gemif einer Erklirung, weil Gliick etwas Geringes ist. [...] so wiir-
de niemand von irgendwelcher Intelligenz eine Wunde fiir akzeptabel
halten, [nur] weil man eine sehr geringe akzeptable Empfindung er-
fihrt, wenn man diese Wunde wischt.

2. Und weiter: “Weil es eine Ursache von Leiden ist, weil es durch viele
Leiden bewirkt ist, weil man nach thm strebt, wenn man leidet, ist das
Akzeptable, so folgern sie, Leiden’.

3. Aber selbst wenn von Gliick begleitet, besitzt Existenz in ithrer Ge-
samtheit aufgrund der Tatsache, bedingt zu sein, dieselbe Atmosphire
des Leidens. [...] Deshalb ist [nur] Leiden und nicht [auch] Gliick eine
Wahrheit des Arya.

[]

Aber wenn die Aryas das Akzeptable als Leiden ansehen, weil es ver-
ginglich ist, was ist dann der Unterschied zwischen den Aspekten des
Leidens und der Verginglichkeit? [...]

Man sieht Dinge als verginglich an, weil es ihre Natur ist, zu entstehen
und zu vergehen. Man sicht sie als Leiden an, weil sie hassenswert sind.
Wenn man sie als verginglich gesehen [erkannt] hat, werden sie has-
senswert. Das Merkmal der Verginglichkeit impliziert das Merkmal
des Leidens, aber ist diesem Merkmal nicht untergeordnet.

Aus den Buddha zugeschriebenen Behauptungen , Leiden findet sich in jeder
und allen Empfindungen®, ,Akzeptable Empfindung sollte als Leiden be-
trachtet werden® und ,,Es ist ein Irrtum, Leiden als akzeptabel zu betrachten®
hatten bestimmte Buddhisten die These abgeleitet, wonach Buddha die Exi-
stenz jeglichen alltiglichen Gliicks bestritten habe. Das Abidharmakosa ver-
sucht dagegen im Detail zu zeigen, dafl eine solche Interpretation unhaltbar
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sei.”® Im iibrigen schlieflen die Auseinandersetzungen um fragliche Aspekte
buddhistischer Leidenskonzepte auch hochst kritische Passagen ein. Sie sind
jedoch derart scholastisch, daff ihr Referat eine zu ausfiihrliche Erklirung
verlangen wiirde. Hier sei lediglich angemerkt, dafl selbst das Abidharmakosa
die Hypothese bezweifelt, dafl alles Vergingliche (wenn schon nicht in ande-
rer Weise leidhaft) Ursache von Leiden sei. Dabei bezieht es sich auf nach
frithbuddhistischer Sicht bestehende Bereiche (,Welten) der Existenz, in
denen das Dasein zwar verginglich ist, deren skandbas jedoch kein Leiden
verursachen kénnen.”

Resumierend ist freilich erneut festzuhalten, dafl die referierte Verteidi-
gung frithbuddhistischer Gliickbegriffe nur soweit iiberzeugt, wie man der
innerbuddhistischen Systematik folgt. Beruft man sich auf alltigliche Erfah-
rung und hilt positive Gliicksbegriffe fiir empirisch treffender, so erscheint
insbesondere die frithe Leidensphinomenlogie fraglich. In einer weiterge-
henden Kritik wiren zudem die eminent metaphysischen Implikationen zu
priifen, die mit den Konzepten liickenloser moralischer Determination (der
im Deutschen als ‘Karma-Theorie’ bezeichneten Lehre) und niherhin des de-
terminierten Gliicks bzw. des ursachenlosen hochsten Gliicks sowie des
Kreislaufes der Wiedergeburten (Samsara) ins Spiel kommen.

6. Rechtfertigung positiver Gliickskonzepte im
Tantrismus

Als das Abidharmakosa im fiinften Jahrhundert kompiliert wurde, waren al-
lerdings Buddha-Kult, Vergéttlichung und Paradiesglauben schon so weit
entwickelt und so einflufireich, daf} die im Kosa verteidigten asketischen und
negativen Gliickskonzepte nur noch von einer (wenn auch beachtlichen)
Minderheit des Sangha anerkannt und de facto respektiert wurden. Sicher ist,
dafl solch grofle Tempelanlagen wie Nalanda den dort residierenden ,hohe-
ren® bhiksus spitestens ab etwa 600 ein geradezu luxuridses und jedenfalls
von jeder materiellen Sorge ungetriibtes Leben erlaubten. Wie Waley ironisch
bemerkt, war ihr Dasein alles andere als ein Kampf mit Hindernissen des du-
fleren Lebens, so dafl es nicht verwundere, dafl ,Nalanda zum Zentrum des
Idealismus wurde, der Lehre, derzufolge allein mentale Ereignisse real sind.“*

2 Tn der Tat enthilt vor allem der Pili-Kanon zahlreiche Stellen, die, isoliert be-
trachtet, die Interpretation nahelegen, daff Buddha das Leben fiir durch und durch
leidhaft gehalten hat.

¥ Vgl. Pruden 19891, Bd. IV, S. 899-908. Dort finden sich auch die Zitate.
3% Waley 1952, S. 45ff. (hier S. 46); Zitat leicht verindert.
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Im Kreise der Laien, die sich als Buddhisten betrachteten, galt hingegen welt-
liches Gliick ohnehin lingst als ein Ziel, das man zu den Zwecken und Seg-
nungen des Buddhismus selbst rechnete, und Sutren wie das Lotos-Sutra
legitimierten und foérderten diese Einstellung.

Die Vorstellungen und Hoffnungen positiven irdischen Gliicks, die sich
schon damals an den Buddhismus kniipften und von ihm selbst verbreitet
wurden, und die, wie skizziert, bis nach Japan drangen, erfuhren im soge-
nannten Linkshindigen buddhistischen Tantrismus eine weitere Steigerung.
Er fafite vor allem in Tibet Fuf}, fand aber auch in China und Japan Anhin-
ger. Ich beziehe mich dabei ausschliefflich auf den Tantrismus, fiir den der
Geschlechtsverkehr Mittel der Erleuchtung ist. Der Klarheit halber rede ich
im folgenden von einem Erotischen Tantrismus. Der Erotische Tantrismus
entstand aus einer Vermischung von Elementen indischer Volkskulte mit
Lehrstiicken des Kult-betonten, Laien-freundlichen und irdischem Gliick
aufgeschlossenem spiterem Buddhimus, wie er im 6. und 7. Jahrhundert im
indischen Raum verbreitet war. Zu den Elementen zihlten schliefflich auch
ekstatische Rituale, in denen sexuelle Praktiken eine zentrale Rolle spielten.
Diese Entwicklungen sind in zahlreichen Studien dargestellt und analysiert
worden. Im gegebenen Zusammenhang kommt es nur darauf an, zu erkliren,
wie es buddhistischer Dogmatik gelang, solche Kulte zu legitimieren zu und
sogar zu integrieren.

Eine wichtige Rolle spielte dabei die Doktrin, wonach die Lehre, daf§ alles
,Existierende“ substanzlos (,ichlos®, ,,ohne Selbst“ etc.) sei, selbst substanz-
los sei. Diese Schlufifolgerung ist konsequent und bereits im Pédli-Kanon an-
gelegt. Aus ithr wurde allerdings auch vielfach geschlossen, daf alle Dinge
identisch seien und dafl insbesondere kein Unterschied zwischen dem Leben
im Kreislauf der Wiedergeburten (Samsara) und dem (Erreichen des) Nirva-
na bestehe. Strenggenommen, war (und ist) das eine unsinnige, in sich wider-
spriichliche Konklusion. Sie kann — wie das Dogma von einem allmichtigen
und allgiitigen Gott — nur blind geglaubt werden, besagt sie doch insbesonde-
re, dafl es keinerlei Differenz zwischen Leid und Gliick oder zwischen Gut
und Bose gebe. In den argumentativ angelegten buddhistischen Texten (wie
z.B. Nagarjunas [um 200] Mila-mddyamaka-karikd) ist sie meines Erachtens
denn auch nicht so gemeint. Sie bedeutet dort vielmehr, daff das Wissen um
Leben, Leid und Nirvana sowie das entsprechende Bewufitsein, das die durch
solch ein Wissen bestimmte Lebenshaltung und Lebensfithrung begleitet, das
Nirvana ausmachen. Man lebt weiterhin in demselben Raum, derselben raum-
zeitlichen Welt, aber man sieht sie und das Leben anders als vorher. Seman-
tisch 18t sich das auch so ausdriicken, dafl die Begriffe des Samsara und Nir-
vana sich zwar auf den gleichen Gegenstandsbereich beziehen (extensionale
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Ubereinstimmungen aufweisen), sich aber in ihren Bedeutungen bzw. Inten-
sionen klar unterscheiden.”

Schon dieses — wohl widerspruchsfreie — Verstindnis der Lehre von der
»Identitit“ von Samsara und Nirvana war und ist geeignet, Sexualitit im
Rahmen der Dogmatik zu rechtfertigen: Der Wert oder Unwert von Sexuali-
tit ist allein eine Funktion der Einstellung und des Bewufitseins, mit der sie
praktiziert wird. Es bleibe dahingestellt, wieweit dieses Argument theoretisch
akzeptabel ist. De facto diente es wohl vielfach einfach der Rechtfertigung des
eigenen Trieblebens und in diesem Sinne der Verfolgung ,korperlichen
Gliicks®; auflerdem konnte es Privilegien der (angeblich) Erleuchteten legi-
timieren.

Das zweite dogmatische Moment, das der Rechtfertigung erotischen
Gliicks diente, kam aus den erotisch-tantristischen Volkskulten selbst. Sie
enthielten Lehren, wonach das Minnliche und das Weibliche zwei grundle-
gende Prinzipien allen Seins exemplifizierten, reprisentierten und symboli-
sierten. Die vollstindige, einheitliche Realisation des Seins wurde dann in der
Verbindung und (das ist eben auch wortlich zu nehmen) wechselseitigen
Durchdringung dieser Prinzipien gesehen. Vor diesem Hintergrund wurden
Orgasmen zu Momenten der Aktualisierung und Realisierung der, ich sage es
etwas ironisch, Ginze und Fiille in sich unterschiedslosen Seins.

Im buddhistischen Erotischen Tantrismus, der etwa ab 700 im tibetischen
und chinesischen Raum Eingang fand und im 12. Jahrhundert in Japan eine
kurze, mehr oder weniger geheime Bliite erlebte, rechtfertigten Texte wie die
folgenden Verse den Sexualverkehr als Mittel der Erleuchtung:*

Sinnengenuf, der ihn begliickt,

Wird ihn nicht beim Genieflen beflecken,
Wie man die Lotusbliite pfliicke,

Ohne die Hand ins Wasser zu stecken.

Einige als buddhistisch-tantristisch bezeichnete Werke empfehlen oder for-
dern gar sexuelle Praktiken, die gemeinhin als pervers betrachtet werden.
Dabei ist freilich zu beachten, daf§ diese Praktiken oft in Rituale eingebunden
bleiben, z.B. in Initiationsriten. Die Attraktivitit eines erotischen Ritualis-
mus lag und liegt sicherlich darin, daff er geradezu befiehlt, was viele Men-
schen tun méchten, aber sonst nie zu tun wagen, und dies iiberdies theore-
tisch, ja soteriologisch rechtfertigt. Auflerdem erdffnet der rituelle Rahmen
einen Freiheitsraum und bietet (dhnlich einer Bithne) zugleich Schutz. Ver-
wiesen sei in diesem Zusammenhang auf die Anziehungskraft, die um 1980

3t Vgl. dazu und zum Folgenden die ausfiihrlichere Darstellung und Erérterung in
Paul 1993, insbes. S. 290-95. Dort auch weiterfithrende Literaturhinweise.

32 Subbdsita-samgraha, Glasenapp 1956, S. 206.
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von den - freilich hinduistisch-tantristischen — Lehren Bhagwans ausging.
Solange sich ein Mensch an den rituellen Rahmen gebunden fithlt, wird er
jedoch seine sexuellen Interessen nicht leicht als das individuelle, private
Gliick erfahren kénnen, nach dem so viele streben. Einige einschligige Passa-
gen aus dem Hevajra-tantra lauten:

Indem er den Penis (linga) in die Vagina (bhaga) schob und sie wieder
und wieder kiifite und so die Erfahrung Hochster Gliickseligkeit
(mahdsukba) erzeugte, sprach der Diamantene Eine iiber das Feiern.”

Der Yogin ist aus Kollagiri, die Yogini [die Partnerin] aus Munmuni.
Laut ertdnt die Trommel. Liebe, nicht Uneinigkeit ist unser Geschift.
Fleisch wird da mit Lust gegessen, Alkohol getrunken.

Heh da! Werte sind wir, die wir hier sind. Die Unwerten werden fern-
gehalten.

Duftende Salben und Muskat, Weihrauch und Kampfer werden be-
nutzt.

Gewiirzte Speise und besonderer Reis werden genossen.

Wir kommen und gehen (im Tanz) ohne Gedanken an Reines und Un-
reines.

Die Glieder geschmiickt mit Knochen-Schmuck und der Kérper ge-
genwirtig, wie es sich gehort,

kommt es beim Treffen zum Geschlechtsverkehr [...]*

Die Form, in der die Verse, wortlich genommen, die frithbuddhistischen
Normen konterkarieren, lifit auf bewufite Absicht schlieffen. Was den frii-
hen bhiksu verboten war, wird nun geradezu gefordert. Das gilt insbesondere
fiir Fleisch, Alkohol, Tanz, Schmuck und Geschlechtsverkehr. Da solche
Texte oft jedoch gar nicht wortlich gemeint waren, ist bei jeder Interpretati-
on Vorsicht geboten. So sollen sich die fiinfte und sechste Zeile auch auf Fi-
kalien, Urin, Blut und Samen beziehen kénnen, und die Wendung ‘besonde-
rer Reis’ soll auch Menschenfleisch meinen kénnen.** Hier ist von Fall zu Fall
zu unterscheiden.

Im vorliegenden Zusammenhang ist das erste Zitat wichtiger als die Ver-
se. Dabei ist es signifikant, daf} es den Orgasmus als mabdsukba (jap. daira-
ku), ‘héchste Glickseligkeit’, bezeichnet, und er dann mit der Erleuchtung
und dem (Eingang ins) Nirvana identifiziert wird. Der inflationire Gebrauch,
der von diesem Ausdruck im sogenannten Mahayana und im buddhistischen
Tantrismus gemacht wird, ist ein sicheres Indiz fiir eine gegeniiber den skiz-

% Hevajra-tantra 11.7.5-13; zit. nach Snellgrove 1987, S. 160.

*  Hevajra-tantra 11.4.6-8; zit. nach Snellgrove 1987, S. 169. Vgl. auch Snellgrove
1987, S. 1791. und 2591f. Dort finden sich weitere einschligige Zitate. Vgl. zudem
Nakamura 1980, S. 332-340, sowie Paul 1993.

% Snellgrove 1987, S. 169.
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zierten Gliickskonzepten des Pili-Kanons radikal verinderte Gliicksauffas-
sung. Wie Nakamura Hajime* bin ich der Ansicht, dafl die Rechtfertigung
sexueller Begierden geradezu ein charakteristisches Merkmal des Erotischen
Tantrismus ist.

Abgesehen von der tantristischen Identifikation von mabdsukba, Ge-
schlechtsverkehr, Orgasmus, Erleuchtung und (Eingang ins) Nirvana ist von
einem mahdsukba-kdya, einem ‘Korper Hochster Gliickseligkeit’, die Rede,
der in der Erleuchtung realisiert werde und noch bedeutender sei als der
dharmakdya, der ‘Korper der Wahren Wirklichkeit’. Sukba-sinya, das ‘Gliick
der Leere [Ich- und Substanzlosigkeit]’, wird als mabdsukba eingestuft. Ein
bestimmtes Zeichen, das man auf der Stirn trigt, heilSt mabdsukba 7 Selbst
Namen buddhistischer Idealgestalten und Titel buddhistischer Texte ent-
standen, in die die Wendung ‘Héchste Gliickseligkeit” einging.

Der Erotische Tantrismus hatte (und hat) gewif} viele Spielarten und Fa-
cetten. Ich bestreite denn auch nicht, daf§ die Erotik in manchen Fillen dazu
dienen sollte, sexuelles Interesse zu siberwinden. Das mag vor allem dann in-
tendiert gewesen sein, wenn sexuelle Praktiken in einem Rahmen zu vollzie-
hen waren, der Perversion, Morbiditit und Ekel einschlof}. Ebenso unbe-
streitbar bleibt jedoch, daff der Erotische Tantrismus weithin auf die
Erfillung alltiglicher Gliicksvorstellungen und insbesondere auf die Recht-
fertigung und Befriedigung sexueller Interessen zielte, die er dabei iiberdies
als heilsrelevant ausgab.

7. Schluffolgerungen

Zusammenfassend iflt sich feststellen, daff die negative Gliickskonzeption
des frithen Buddhismus in den buddhistischen Lehren und Strémungen, die
spiter die meisten Anhinger fanden, faktisch und theoretisch aufgegeben wur-
de. An die Stelle der rein negativen Begriffe des wahren und héchsten Gliicks
traten schliefllich positive Konzepte, die im Extremfall des Erotischen
Tantrismus gar den Orgasmus als (Eingang ins) Nirvana charakterisierten.
Ich interpretiere diese innerbuddhistische Entwicklung als ein Indiz dafiir,
dafl die frithe Geringschitzung alltiglicher Gliickserfahrungen die Menschen
nicht zu iiberzeugen vermochte und daff das versprochene Heil — blofle
Leidensfreiheit — vielen einfach zu wenig war. Das Konzept eines Nirvana,
das de facto lediglich ein asketisches Leben sowie die Gewilheit bot, mit dem

% Vgl. Nakamura 1980, S. 332.
7 Vgl. Snellgrove 1987, S. 251, und Wayman 1990, S. 127, 175f. und 178.
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mit dem Tod ein fiir alle Mal tot zu sein, erschien den meisten Menschen un-
attraktiv und als das héchste Heil und Gliick unglaubwiirdig.

Die skizzierte Geschichte buddhistischer Gliicksvorstellungen und insbe-
sondere buddhistischer Gliickstheorien dokumentiert letztendlich bekannte
Tatsachen:

1. Die meisten Menschen sind aufgrund ihrer Erfahrung iiberzeugt, daf}
es lebenswertes Gliick gibt und dafl es sich dabei nicht um eine Tiu-
schung oder einen Irrtum handelt. Diese Einschitzung braucht nicht
auf personlicher Gliickserfahrung zu beruhen. Sie kann auch auf die
Beobachtung fremden Gliicks zuriickgehen.

2. Die meisten Menschen halten ein Gliick, das in blofler Leidensfreiheit
bestehen soll, fiir zu gering und unbefriedigend, um erstrebenswert zu
sein. Gemessen an dem, was sie als méglich erachten, ist es ithnen zu
wenig.

3. Letzteres gilt insbesondere, wenn soteriologische und religitse Inter-
essen ins Spiel kommen. Heilslehren, eingeschlossen religiose Heils-
lehren, die so gut wie kein positives Gliick verheiflen, sprechen nur
wenige an.

4. Selbst wenn eine soteriologische Theorie negativen Gliicks in beein-
druckender argumentativer Form entwickelt und dabei bewunderns-
wert konsistent und konsequent ist, vermag sie damit nur eine sehr
kleine Minderheit zu gewinnen.

So ist es denn auch ohne weiteres verstindlich, dafl die frithbuddhistischen
Gliickskonzepte schliefllich nur noch in wenigen buddhistischen Schulen
und Strémungen iiberlebt haben. Ebenso nachvollziehbar ist, daf§ es sich da-
bei um Orientierungen handelt, deren Vertreter vor allem niichterne gelehrte
bhiksu oder (von Natur aus) asketisch eingestellte Charaktere sind. Das beste
Beispiel dafiir liefert, wie gesagt, der Ceylonesische Theravada-Buddhismus.
Zahlenverhiltnisse sind freilich keine Argumente gegen eine negative
Gliickstheorie. Auch Minderheiten kénnen Recht haben. Zwar sind die me-
taphysischen und (quasi)religiésen Lehrstiicke der einzelnen buddhistischen
Doktrinen — wie Karma-, Samsara-, Paradieskonzepte und die Vergéttlichun-
gen Buddhas — leicht in Frage zu stellen. Aber lifit man sie beiseite, so wird
es schwierig, Stichhaltigkeit und Wert einer Theorie negativen Gliicks, wie
sie der frithe Buddhismus formulierte, und einer empirischen Theorie positi-
ven Gliicks gegeneinander abzuwigen. Beide Alternativen diirften konsistent
formulierbar sein. Beide besitzen einen gewissen empirischen Gehalt. Gesi-
chert erscheint mir, dafl auch jede Theorie positiven Gliicks einrdumen und
wiirdigen sollte, daf} auch blofle Leidensfreiheit als Gliick erfahren und
begriffen werden (kann), ohne daf§ dabei Selbstbetrug oder Unwissenheit im
Spiel sein miifiten. Umgekehrt ist es zumindest denkbar, daf§ all unser Emp-
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finden positiven Gliicks Folge und Reflex von Irrtum, Ignoranz oder gar
Selbstbetrug ist. Angesichts der seit mehr als zwei Jahrtausenden in den
Schriftkulturen bezeugten weitverbreiteten Skepsis erscheint dies jedoch un-
plausibel (mag das Faktum der Skepsis an sich auch kein Argument sein). Ei-
ne weitere Schwiche des frithbuddhistischen Begriffs eines rein negativen
héchsten Gliicks liegt darin, daf§ er sich auf einen véllig gefiiblsfreien Zustand
beziehen soll. Es ist nicht leicht einzusehen, wie sich solch ein Zustand vom
Tod oder einer todesihnlichen Verfassung unterscheiden soll. Auflerdem er-
scheint in diesem Fall die Bezeichnung ‘Gliick’ begriffspragmatisch fragwiir-
dig, ja irrefithrend. Es wire dem Verstindnis zutriglicher, wenn statt dessen
alles, was gemeinhin als Gliick gilt, kritisiert und explizit einem Ideal gefiihls-
armer Gleichgiiltigkeit oder Souverinitit oder gar einer Erlésung durch den
Tod nachgeordnet wiirde.

Fiir die Formulierung normativer philosophischer Gliickstheorien ergibt
sich danach folgendes metatheoretische Fazit:

1. Normative philosophische Gliickstheorien sollten die Klasse ihrer
Gliickskonzepte nur soweit einschrinken, wie es ethische Kriterien er-
fordern. Das heifit vor allem, in Rechnung zu stellen, daff die Suche
nach individuellem Gliick erst da ihre Grenze zu finden braucht, wo
Wiirde und Freiheit des anderen verletzt werden. Anders gesagt, ist
insbesondere das Toleranzprinzip zu beachten. Der Grund fiir diese
metatheoretische Forderung nach theoretischer Liberalitit liegt in
dem Sachverhalt, dafl die einschligige Erfahrung fiir empirisch mehr
oder weniger gleichwertige und fiir gleichermaflen systematisch konsi-
stente Interpretationen offen ist.

2. Glickstheorien, deren Gliickskonzepte Funktion ihrer Heilsbegriffe
und religiésen oder moralischen Normen sind, sind deshalb empirisch
wie metatheoretisch fragwiirdig. (Nichtsdestoweniger sind auch ihre
Gliicksbegriffe soweit zu akzeptieren, wie der mit ithnen verbundene
normative Anspruch den Rechten anderer geniigt.) Eine Theorie, die
Gliick gar nur als Funktion — d.h. nur als Folge, Resultat, Lohn — von
»Wohlverhalten® — d.h. im allgemeinen von Moralitit oder gliubiger
Religiositit — begreift, mag in threm moralisierendem Geruch iiberdies
Ablehnung geradezu provozieren. Und selbst dann, wenn solch eine
Relation nur fiir das ,wahre Gliick® gelten soll, diirfte die damit arti-
kulierte Verkennung und Abwertung alltiglicher Gliicksgefiihle fiir
viele nicht nachzuvollziehen sein, sondern eher als Entstellung und
Verzerrung erscheinen. Insbesondere diirfte der mit solch einer Ab-
wertung verkniipfte normative Anspruch vielfach als nicht zu recht-
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fertigende Zumutung, ja mitunter gar als Heuchelei oder Frommelei
betrachtet werden.

Es sollte klar geworden sein, daf§ die skizzierte frithbuddhistische
Gliickstheorie auch deshalb weithin scheiterte, weil ihr zufolge nur das
als tolerables und héchstes Gliick gelten sollte, was ineins heilsrelevant
und Heil ist. Denn es war ja das Bemithen, das Nirvana selbst als
Gliick auszuweisen, welches zu solch empirisch wie terminologisch
fragwiirdigen Begriffen wie dem eines vollig gefiihlsfreien Gliicks
fithrte und das dann auch das damit verbundene elitire Selbstver-
stindnis des Sangha oft als unaufrichtig erwies.

3. Der Versuch, dem Leid auszuweichen, indem man sich méglichst kei-
nem Reiz aussetzt und so mdoglichst wenig Gefithl aufkommen 1ifit,
bedarf einer umfassenden und detaillierten kritischen Auseinanderset-
zung. Dies gilt fiir den Versuch selbst wie auch fiir die zahlreichen
praktischen Theorien, die thn empfehlen. Auch dabei gilt von vorn-
herein, dafl er als individuelles Unterfangen durchaus legitim sein
kann. Als normative Theorie mit universalem Anspruch jedoch wider-
spricht er dem unter Punkt 1 Gesagten. Wird sie als Tugendlehre for-
muliert, dann ist sie auch als solche angreifbar. Die Ideale volliger Lei-
densfreiheit und, mehr noch, vélliger Gefiihlsfreiheit sind méglicher-
weise mit unseren natiirlichen Anlagen gar nicht zu verwirklichen
(weil im Widerspruch zu den Naturgesetzen). In diesem Falle wire die
Aufforderung, vollige Gefithlsfreiheit anzustreben, sinnlos, und die sie
begriindende Phinomenologie und Kausalititstheorie wiren grotesk.
Realismus (im Sinne einer Beschrinkung auf das Mogliche), wenn
nicht gar ein gewisser Respekt vor menschlichen Bediirfnissen, deren
Legitimitdt nicht ohne weiteres zu bestreiten ist (d.h. Beschrinkung
auf das Zumutbare) sowie eine, wenn auch kritische, Orientierung am
Common sense diirften ebenfalls zu den Prinzipien einer iiberzeugen-
den normativen Gliicksphilosophie gehdren.
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