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und die Nicht-Schädigung anderer Wesen. In
einer Reihe von Sutren finden sich sehr konkrete
Vorgaben für das wirtschaftliche Handeln.2

Allerdings unterscheiden sich die Ziele und
Motive buddhistischer Wirtschaftsethik ganz
grundlegend von denen der westlichen Ökono-
mie. Während die modernen Wirtschaftswissen-
schaften den Erkenntnisblick vor allem auf das
ökonomische Objekt richten, das heißt auf
Märkte, Preise und Produkte, betrachtet die
buddhistische Ökonomie vor al lem die Innenwelt
des Handelnden. Zwar untersuchen auch die
Wirtschaftswissenschaften das menschliche Sub-
jekt, etwa im Bereich der Konsumentenfor-
schung, der Wirtschaftspsychologie oder der
Spieltheorie, doch geht es dabei vornehmlich um
Ergebnisse, die zur ökonomischen Effizienzver-
besserung beitragen sollen. Die Buddhistische
Ökonomie hingegen beleuchtet in erster Linie
das Spannungsfeld zwischen der menschlichen
Begeh rensstruktur und einer auf das Ganze ge-
richteten Moral- und Ethikorientierung. Daher
fragt sie in erster Linie nach den Motiven des
Handelns und weniger nach den erreichbaren
Zwecken. Wo die Wirtschaftswissenschaften re-
duktionistisch vorgehen und die Ökonomie als
Sphäre mit eigener Gesetzlichkeit aus dem
Lebensprozess methodisch isolieren, sieht der
buddhistische Ansatz alle Phänomene in ihrer
wechselseitigen Abhängigkeit und ihrem beding-
ten Entstehen. Als Ethiklehre ist er normativ im
Sinne von Empfehlungen für das rechte wirt-
schaftliche Handeln.3 Auch beruht er auf anderen
Annahmen und Prämissen als die moderne Öko-
nomie. Gegen den homo oeconomicus, das wirt-
schaftlich stets rational denkende und handeln-
de Individuum als Kernparadigma der Ökonomie-
lehrbücher, steht ein ganzheitliches Bild des
Menschen, der nicht nur triebgesteuert funktio-
niert, sondern ebenso der Reflexion und Verhal-

Dieser Beitrag befasst sich mit alten und
neueren Ansätzen der Buddhistischen Ökonomie
im Hinblick auf zentrale Fragestellungen der
Wirtschaftswissenschaften. Dabei wird insbeson-
dere der integrative Ansatz dieser Lehre darge-
stellt. Die Buddhistische Ökonomie sieht den
Wirtschaftsprozess immer in seiner Gesamtheit,
das heißt in seinen Verknüpfungen mit anderen
Lebensphänomenen sowie den Motiven der Han-
delnden. Besonderes Augenmerk gilt der buddhi-
stischen Auffassung von Natur und Arbeit im
Wertschöpfungsprozess. Darüber hinaus geht es
auch um die Frage, welche Erklärungen und Hand-
lungsvorschläge zur Finanz- und Geldwirtschaft
zu erwarten sind. Die Buddhistische Ökonomie
ist kein monolithischer Block; zu Fragen der
Wirtschaftspolitik werden im Einzelnen durchaus
unterschiedliche Antworten gegeben. Gemein-
same Grundlage ist jedoch eine Ethik des acht-
samen Wirtschaftens. 

Ganz anders als die klassischen
Wirtschaftswissenschaften:
Buddhistische Ökonomie als Lehre
vom rechten Lebenserwerb 

Wie jede der großen Weltreligionen 1, trifft
auch der Buddhismus Aussagen zum wirtschaftli-
chen Handeln der Menschen, die sich aus seinen
ethischen Lehren ergeben. Entgegen einem ver-
breiteten Missverständnis ist der Buddhismus
keine allein auf das Jenseits und die Meditation
bezogene Religion. Die Ethik (sila) ist neben dem
Wissen der Schriften (panna) und der Kunst der
Versenkung (dhyana) ein zentraler Pfeiler seiner
Praxis. Ausgangspunkt für die ökonomischen
Handlungsempfehlungen ist die Lehre vom rech-
ten Lebenserwerb als Glied des achtfachen Er-
lösungspfades. Rechter Lebenserwerb gründet sich
auf den Grundsatz der Gewaltlosigkeit (ahimsa)
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tensänderung fähig ist, dessen Geist nicht einem
ehernen Naturgesetz gehorchend auf immer und
ewig in der Welt der Reiz-Reaktionsketten gefan-
gen ist, sondern der auch geistige Ziele kennt
und erstrebt.   

Seit einigen Jahrzehnten werden die buddhi-
stischen Wirtschaftslehren im Westen wieder
entdeckt. Den Anfang machte E. F. Schumacher
(1966), der geprägt durch lange Aufenthalte in
Burma und anderen asiatischen Ländern diese
Lehren studierte und ihre Aktualität für die mo-
derne Lebenswelt aufgezeigt hat. Dabei wies er
insbesondere auf die ganz andere Sicht der
Arbeit hin und entwarf die buddhistische Ökono-
mie als eine Wirtschaft nach menschlichem Maß
(„Small is beautiful“). Später folgten Ansätze,
die buddhistische Lehren mit tiefenökologischen
Konzepten in Verbindung brachten oder die
Buddhistische Ökonomie als Impulsgeber einer
meditativen Lebenskultur und spiritueller Sozial-
reform verstanden.4 Hinzu kommen Versuche,
buddhistische Wirtschaftslehre als Lehre von
Rückbindung der Ökonomie an die Lebenspro-
zesse sowie als ganzheitliche Verantwortungs-
ethik zu interpretieren oder als analytisches
Instrument zur Kritik der globalen Geldwirt-
schaft zu nutzen.5 Nicht zu vergessen sind An-
sätze des Dhamma-Sozialismus der thailändi-
schen Waldmönche wie auch des Karma-Kapi-
talismus aus den USA oder praktische Umset-
zungen etwa im Rahmen der Zen-Unternehmens-
beratung. Auch ältere Arbeiten, die praktischen
Ergebnisse buddhistischer Handlungsempfeh-
lungen zu erfassen, sollen nicht unerwähnt blei-
ben. Erst die historisch-kritische Betrachtung
buddhistischer Wirtschaftslehren ist imstande,
Aussagen über das Zusammenwirken zwischen
moralischen Handlungsempfehlungen und ihren
empirischen Resultaten zu liefern. Ein Instru-
ment hierzu sind historische Untersuchungen 
zur Wirkungsgeschichte durch Vergleiche von
religiösen Lehren und dem durch sie faktisch
Bewegten und Erreichten. So hat zum Beispiel
Max Weber dem Buddhismus, und insbesondere
der Zen-Schule, eine fördernde Rolle für die 
wirtschaftliche Entwicklung und Modernisierung
asiatischer Gesellschaften attestiert.6
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Der Wirtschaftsprozess in buddhisti-
scher Perspektive

Im Unterschied zur modernen Ökonomie sieht
der Buddhismus das eigentliche Ziel wirtschaft-
lichen Handelns nicht in der unendlichen Ver-
mehrung und steten Verfeinerung der mensch-
lichen Bedürfnisse, sondern in der schlichten
Sicherung der menschlichen Existenz und der
Läuterung des Geistes. Gegen die verbreitete
ökonomische Gleichsetzung von maximaler Be-
friedigung mit maximalem Konsum lehrte Buddha
den mittleren Weg zwischen selbstzerstörerischer
Askese und dem blinden Schwelgen in sinnlichen
Genüssen. Ausgleich, Mäßigung und Verzicht füh-
ren zu wahrer Gestilltheit, nicht aber das hem-
mungslose Ausleben aller Wünsche und Begier-
den. Einfachheit und Zweckmäßigkeit der Mittel
rangieren vor dem ständigen Drang nach Innova-
tion und technischem Fortschritt, der so oft ein
Fortschreiten weg vom menschlichen Maß ist.
Buddha entwickelte eine zweifache Ethik: einmal
für die Hausleute, also die buddhistischen Laien
und ihre Familien, und zum anderen für die
Sangha im engeren Sinne, das heißt die Ge-
meinschaft der Mönche und Nonnen. Für die
Ordinierten gelten sehr strenge Regeln. Der Ein-
tritt in den Orden drückt die Entschlossenheit
aus, allen weltlichen Dingen zu entsagen und im
vollkommenen Zustand, dem Nirvana zu verlö-
schen. Daher ist auf alle Aktivitäten zu verzich-
ten, die sie weiter an die „Staubwelt“ binden
und die Loslösung erschweren. Die 227 ursprüng-
lichen Mönchsgelübde (Patimokkha) schließen
neben dem Verzicht auf Sexualität und abend-
liche Mahlzeiten auch das Abstehen von körper-
licher Arbeit ein, weil durch letztere eventuell
kleine Bodenlebewesen getötet werden. Die Or-
dinierten leben ausschließlich von den Gaben
(dana) der Gemeinschaft, also den Menschen, die
ihren Pfad unterstützen, aber in diesem Leben
selbst nicht gehen können oder wollen. Im spä-
teren Mahayana-Buddhismus wurden einige die-
ser Regeln dann modifiziert. 

Der zweite Teil der buddhistischen Ethik be-
trifft die Laien und konzentriert sich vor allem
auf die Gebote des Nicht-Tötens, Nicht-Verlet-
zens und Nicht-Schädigens anderer Wesen durch
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wissenschaften. Wo im 18. Jahrhundert die Schule
der Physiokraten in der Natur, vor allem in der
Bo denfruchtbarkeit, die Grundlage des gesell-
schaftlichen Wohl stands erblickt, da insistiert
Karl Marx auf der gesellschaft lichen Arbeit als
Haupt faktor der Wertschöpfung.10 Eine dritte Auf-
fassung liefert schließ lich die bürgerliche Natio-
nalökonomie, welche die Triade von Arbeit, Bo-
den und Kapital zur Ursache aller Wert bildung
erklärt. In ihren Konsequenzen ist die Frage
nach der Quelle des Werts untrennbar mit dem
Problem der Ver teilungsgerechtigkeit ver knüpft.
Sind allein die arbeitenden Schichten die Pro-
duzenten des gesellschaftlichen Reich tums, dann
steht das Aneignungsrecht folglich der Arbeiter-
klasse zu, und nicht einer parasitären Schicht
von Kapi taleignern, de ren Existenzweise sich bloß
der Mehrwertausbeutung und der elenden Lage
der Arbeiter verdankt, wie Marx meinte. Wenn der
materielle Reichtum hingegen von allen Schich-
ten der Bevölke rung gemeinsam erwirtschaftet
wird, wie die bürgerliche Wert theo rie lehrt, dann
entfällt ein besonderes Aneignungsrecht für die
Ar beiter und die Unternehmer erhalten als Ge-
winn ge rech ter weise das, was ihnen aufgrund
ihrer Teilnahme an der Wert schöpfung zukommt.
Nach Jing Yins Ansicht erkennt der Budd his mus
vor allem in der Natur die ursprüngliche Wert-
quelle und rechnet die anderen zur Katego rie der
fördernden Umstände. Er kann daher kaum zur
Rechtferti gung oder Kritik gesell schaft licher Ver-
teilungsstrukturen als Legitimationsautorität her-
an gezogen werden. Die Gesellschaften, in denen
der historische Buddha lebte, waren hauptsäch-
lich durch Landwirtschaft, Handel sowie hand-
werkliche und künstlerische Gewerbe geprägt.
Buddhas Kritik am Kastensystem beruht nicht auf
einem Wertschöpfungstheorem, sondern einem
universellen egalitären Prinzip, nämlich der Ein-
sicht in die Gleichheit aller Wesen in ihrer er-
leuchteten Natur. Obwohl die Lehre sozialrevolu-
tionär ist und wirkt, hat der Buddhismus kein
neues Umverteilungsmodell kreiert. 

In werttheoretischer Perspektive ergeben sich
Bezüge vor allem zum wirt schaft lichen Denken
der Physiokraten. Wesentlich an der bud dhis-
tischen Wirtschaftslehre ist ihr ganzheitlicher
Ansatz. Wirt schaft liche Dinge werden nicht ein-

Taten, Worte oder Handlungen. So untersagte
Buddha zum Beispiel das Schlachten von Tieren
(nicht jedoch den Fleischverzehr) und den Han-
del mit schädlichen Substanzen. Was beide Ethi-
ken verbindet ist die Aufforderung, zum Wohle
anderer zu wirken und beständig an Reinigung
des eigenen Geistes zu arbeiten. Gegen die mo-
derne Sucht nach Lebensglück setzt der Buddhis-
mus das bescheidenere Ziel der Überwindung von
Leid. Obwohl auch in den buddhistischen Texten
das Wort Glück oft gebraucht wird, etwa in dem
Segenswunsch, das „alle Wesen glücklich“ sein
mögen, so ist doch die Abwesenheit von Leid
wichtiger, denn Schmerz, Kummer und Entbeh-
rung sind unleugbare, empirische Erfahrungen
eines jeden, während Glück vom Temperament des
Fühlenden abhängt.7 Wie Buddha zu Potthapada
einst sagte, kann der Zustand des Glücks man-
gels Ver gleichsmaßstab ohnehin nicht ange-
messen beschrieben werden.8 Das Problem der
Glücksökonomie, deren Grundkonzept in vielerlei
Hinsicht auch das Denken moderner ökonomi-
scher Lehrrichtungen geprägt hat, liegt zudem
darin, dass die meisten Ökono men Freude und
Glück einfach mit denjenigen Zuständen gleich -
setzen, die aus der Befriedigung ökonomisch
realisierbarer Wün sche entstammen. Aus bud-
dhistischer Sicht hingegen erwächst wahre
Freude aus Loslassen und Verzicht.

Neben den Zielen ökonomischen Han delns
geht es in der buddhistischen Wirtschaftslehre
gleich den Wirtschaftslehren der Neuzeit auch
um das Problem der konkreten Quellen von
Reichtum und Wohlstand. Damit zusammenhän-
gend befasst sich der Buddhismus ebenfalls mit
dem sozialen und ethischen Problem der Ver -
teilungsgerechtigkeit, ohne jedoch ein theoreti-
sches Modell der Wertschöpfung zu entwickeln.
Nach Jing Yins Ansicht 9 kann aus buddhistischer
Sicht aller Reich tum unter drei Aspekten be -
trachtet werden:

1. den Kräften der Natur entstammend
2. dem kombinierten Charakter der gesell-

schaftlichen Ar beit entspringend
3. aus eigener Arbeit herrührend.
Die Frage nach dem konkreten Ursprung der

Wertschöpfung ist bis heute ein ideologischer
und ungeklärter Streitpunkt in den Wirtschafts-
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fach unter rein wirtschaftlichen Aspek ten be-
trachtet, vielmehr wird die Naturseite ebenso
mit einbezogen wie die Bewusstseinspro zesse
der handelnden Individuen. Eine besondere Rolle
kommt dabei der Betrachtung der individuellen
Folgen ökono mischer Akti vi täten zu.

Natur und Mitwesen

Schon seit einigen Jahren hat sich gegen die
Mainstream-Ökonomie eine Ökologische Ökono-
mie formiert, die ihre Stimme gegen den ökono-
mischen Imperialismus und die Monetarisierung
aller Lebensbereiche im Sinne wirtschaftlicher
Rentabilität erhebt. Mit dieser neuen Richtung
hat die Buddhistische Ökonomie eine ganze
Reihe Schnittstellen und Übereinstimmungen.
Gemeinsame Grundlage ist zunächst die hohe
Wertschätzung aller, auch der nicht-menschli-
chen Lebensformen. Wirtschaftliches Handeln
darf nicht allein menschliche Bedürfnisse, son-
dern muss auch die Interessen bedrohter Arten
berücksichtigen. Weil die Natur die Quelle allen
Lebens ist, darf sie durch menschliche Aktivi-
täten nicht zerstört werden. Die ökologischen
Systeme dürfen ihre Funktionsfähigkeit nicht
verlieren, ihre Belastungsgrenzen müssen sowohl
hinsichtlich der Entnahme von Ressourcen und
Rohstoffen als auch der Aufnahmekapazität von
Müll und Schadstoffen dauerhaft respektiert wer-
den. Wie in der Ökologie so findet sich auch im
Buddhismus die Auffassung, dass alle Produktion
letztlich nichts anderes ist als ein Prozess der
Umformung von Materie und Energie. Was wir
brauchen, entnehmen wir der Natur, formen es
um, nutzen es für eine mehr oder wenige lange
Zeit als Ver- oder Gebrauchsartikel und befördern
es am Ende wieder als Abfall zurück in die öko-
logischen Systeme, wo es nach Umformung durch
Destruenten (wie Bakterien oder Pilze) ansch-
ließend wieder für neue Kreisläufe zur Verfügung
steht. In der Natur kommt letztlich nichts um,
das Endprodukt des einen ist nichts anderes als
der Ausgangspunkt eines neuen Prozesses. Dies
entspricht völlig der buddhistischen Lehre des
„Abhängigen Entstehens“. Letztlich sind alle
Dinge selbstlos, das heißt, frei von einem blei-
benden Kern. Nach Geshe Tubthen Ngawang 11

besagt die rechte Ansicht über das abhängige
Entstehen, dass nichts allein aus sich selbst ent-
stehen kann. So existiert eine Blume zum Bei-
spiel nur, weil die Sonne und die Erde, das
Wasser und der Wind ihre Entstehung ermögli-
chen, das heißt, diese Elemente auch alle in
einer einzigen Blume gegenwärtig sind. Betont
wird daher die Einbindung des Menschen in sei-
ne Umwelt. Daraus sollte eine Einstellung der
Dankbarkeit gegenüber den Mitwesen erwachsen
und die Einsicht, die gemeinsamen Lebensgrund-
lagen auch für künftige Generationen zu bewah-
ren.

Doch gibt es nicht nur Übereinstimmungen,
sondern auch Unterschiede zur Ökologischen
Ökonomie. Während die ökologische Bewegung
die Natur zumeist als vollkommenes, zumindest
jedoch als selbst-generatives und schöpferisches
System betrachtet, ist sie im Buddhismus bloß
ein Teil der leidhaften und vergänglichen Welt.
Als manifeste Form der Existenz wird sie insbe-
sondere im Frühbuddhismus negativ bewertet.
Die Natur, das ist der Daseinskampf, die Welt der
gegenseitigen Vernichtung. Wie alles Vergäng-
liche, so ist auch sie Quelle von Leid. Im Nirvana
gibt es weder Natur noch Werden. Allein der un-
erschaffene Zustand ist vollkommen.12 

Doch es sollte nicht der Eindruck entstehen,
dass der Buddhismus die reale Natur nicht wert-
schätze. Zunächst ist sie ganz praktisch ein
wunderbarer Rückzugsort für die Meditation, wo
der sich aus dem Getriebe der Welt Lösende
Ruhe und Einsamkeit findet. Während im frühen
Buddhismus das romantische Naturerlebnis keine
Rolle spielt, haben sich Jahrhunderte später chi-
nesische und japanische Mönche in ihren Versen
oft des Bildes der Natur bedient, um den Prozess
des Erwachens anschaulich zu machen: Er schei -
nungen der Natur re prä sen tieren die bud dhis-
tische Weltsicht: gleich fließendem Wasser sind
alle Dinge in steter Ver än de rung, wie die Wolken
sind sie ohne Substanz und ohne bleibenden
Kern. Ähn lich den Ran ken eines Waldes sind sie
in vielfältiger Weise mit ein ander verbun den.13

Obwohl die Daseinsanalyse des frühen Bud-
dhismus in die letztliche Sinnlosigkeit des welt-
lichen Daseins mündet, wird doch das einzelne
Leben niemals gering geschätzt. Weil die Wesen



in der Natur leiden, brauchen sie unser Mitge-
fühl. Aber auch die Elemente wie Erde oder
Wasser müssen geschützt werden, da sie die
Lebensgrundlage für Menschen und Tiere bilden.
Gegen den Anthropozentrismus anderer Weltre-
ligionen stellt der Buddhismus die Auffassung
von der Gleichheit aller Wesen, denn im tiefsten
Innern ruht in allen die erleuchtete Natur. Die
praktische Aufgabe der Buddhistischen Ökono-
mie liegt darin, im ständigen Wettstreit der
Lebensbedürfnisse die ethisch richtigen Entschei-
dungen zu treffen. Oft ist der Schutz des einen
Lebens nur um das Opfer eines anderen zu er-
reichen. Viele indische Legenden thematisieren
diesen Konflikt und enden dabei in der Regel 
im Lobpreis der Ethik des Selbstopfers.

Der buddhistische Arbeitsbegriff

Die Arbeit ist das un erlässliche Medium zur
Sicherung der stofflichen Existenz der Indivi-
duen. In der Buddhistischen Ökonomie ist sie
einerseits ein Hauptfeld von dukha, das heißt
des Leidens in der vergänglichen Welt; anderer-
seits wird in ihr ein Mittel zur Erhaltung des
Lebens und Dienst an anderen Wesen gesehen.
Dabei stellen die modernen Ansätze die Rolle
der Arbeit viel stärker heraus als die klassischen
Texte. Im Pali und Sanskrit gibt es kein wirkli-
ches Äquivalent zum deutschen Begriff Arbeit.
Dafür gibt es samma avija, den rechten Lebens-
erwerb (von jiva = Leben, Lebewesen). Gleich
der griechisch-römischen Antike verachtete auch
die vedisch-brahmanische Kultur die körperliche
Arbeit. Wo erstere nur den höheren Ständen das
Recht auf Muße und Kontemplation gewährte,
machte ihre asiatische Geistesverwandte die
Arbeit allein zur Pflicht von zwei der vier Kasten
der gesellschaftlichen Ordnung: einmal der Hand-
werker und Bauern und zum anderen der Unbe-
rührbaren, die alle Arten unreiner Tätigkeiten 
zu verrichten hatten. Buddha wandte sich jedoch
vehement gegen das Kastensystem seiner Zeit. 

Das Vyagghapajjia Sutra be schreibt die Arbeit
nur als ein Mittel, nicht aber den Zweck, um das
Le ben glücklicher zu machen. Sie dürfe nicht
missbraucht werden, heißt es, um Reichtümer
anzuhäufen, sondern solle als Hebel zur Umge-

staltung des Lebens fungieren. Nach Litsch14 ist
die Arbeit im Buddhismus kein Selbstzweck oder
eine Tätigkeit, die allein des reinen Geldverdie-
nens, der Erlangens von Macht oder der Ego-
Pflege wegen betrieben wird. Sie soll weder zur
Unterwerfung der Natur missbraucht werden,
noch zur reinen Kapitalvermehrung oder der Ver-
marktung zweifelhafter Konsumwaren. Mit Aus-
nahme des Zen-Buddhismus, zu dessen Entwick-
lung die Samurai-Ethik bedingungsloser Pflicht-
erfüllung maßgeblich beigetragen hat, ist die
protestantische Vorstellung von Arbeit als in-
nerweltlicher religiöser Pflichterfüllung nur in
wenigen buddhistischen Schulen verbreitet. Eher
dominiert ein pragmatisches Verständnis der Ar-
beit im Lebensprozess, wobei insbesondere ihr
funktioneller Charakter als Dienst an anderen
Wesen hervorgehoben wird. 

Moderne Ansätze befassen sich eingehender
mit ihr. In der eingangs erwähn ten Skizze einer
buddhistischen Wirtschaftslehre von Schumacher15

erfüllt die Arbeit zum Beispiel drei Funktionen:
erstens gebe sie dem Menschen die Möglichkeit,
seine Fähig keiten umfassend zu nut zen und zu
entwickeln; zweitens helfe sie ihm, aus seiner
Ichbezogenheit herauszutre ten, und schließlich
drittens, erzeuge sie die Dinge für ein men-
schenwürdiges Dasein. Diese an Hegel erinnern-
de Sichtweise ist jedoch keinesfalls typisch für
die gesamte Buddhistische Ökonomie. In den
traditionellen Texten ist Arbeit – wie erwähnt –
ein Teil von dukha, also eine Plage im Leidens-
prozess der Existenzsicherung, gleichzeitig gilt
sie jedoch auch als Instrument, um dukha zu
verringern. Nur in dieser Hinsicht kann sie die
drei genannten Funktionen erfüllen. Die Auffas-
sung von Arbeit als Entfaltungsprozess kreativer
Möglichkeiten kann zudem nur für den auf die
Hausleute bezogenen Teil der buddhistischen
Ethik Geltung beanspruchen. Die Vinaya-Regeln
für die Ordinierten gestatten den Nonnen und
Mönchen der frühbuddhistischen Schulen keiner-
lei körperliche Arbeit. (Allerdings gilt in den
Mahayana-Schulen, zum Beispiel in China und
Japan, diese Regel nicht so strikt. Dort arbeiten
die Mönche seit Jahrhunderten in Klöstern und
auf den Feldern und sichern damit die Subsis-
tenz der Gemeinschaft, wobei alles Notwendige
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möglichst vor Ort erzeugt, also eine Regiona-
lisierung der Ökonomie praktiziert wird). Der Or -
dinierte, der nach Überwindung des Daseins-
kreislaufs, des Samsara strebt, soll alle Aktivitä-
ten unterlassen, die ihn karmisch verstricken. Da
der Laie vielleicht nur eine günstige Wieder -
geburt und ein leidfreies Diesseits erstrebt, gel-
ten für ihn unter schiedliche Verhaltensmaximen. 

Buddhistische Geldkritik

Bereits in den Sutren wird an zahlreichen Stel-
len vor den Gefahren des Geldes gewarnt. Geld-
gier und das Horten von Reichtümern werden als
sehr negative Verhaltensweisen gebrandmarkt.
Nach den Patimokkha-Regeln ist den Mönchen
und Nonnen keinerlei Umgang mit Geld gestat-
tet.16 Wird dennoch welches empfangen, so muss
es dem Orden ausgehändigt werden. Diese Regel
bezieht sich auch auf andere Zahlungsmittel wie
Gold oder Silber. Die Reichweite dieser Begriffe
wird von Buddha wie folgt erklärt: „Gold heißt
die Währung, welche goldene Färbung hat (gold-
glänzend). Silber bedeutet: Silbergeld (…) Me-
tallmünzen, Holz- und Papiergeld, Wachsmünzen
und was auch immer handelsüblich (vohara) ist.“17

Für die Laien warnt Buddha vor den beiden
Gefahren der Verschwendung und übertriebenen
Sparsamkeit. In seinen Ratschlägen an die Vygg-
hapajjer (einer alte indischen Volksgruppe, auch
unter dem Namen „Tigerfährtler“ bekannt) for-
muliert er das so: „Führt (…) der edle Sohn bei
geringem Einkommen eine üppige Lebensweise,
so sagt man, dass er seine Schätze vergeude wie
ein Feigenesser (der mehr Feigen vom Baum
schüttelt als er zu Essen braucht). Führt aber
(…) der edle Sohn bei großem Einkommen eine
dürftige Lebensweise, so sagt man von ihm, dass
er eines unedlen Todes sterbe.“ 18 In weiteren
Sutren der Angereihten Sammlung gibt Buddha
dann Ratschläge zur segensreichen Verwendung
der zur Verfügung stehenden Mittel. Dabei ent-
wickelt er eine vierfache, bisweilen fünffache
Unterteilung: Die Ausgaben für eigene Zwecke,
zur Unterstützung der Eltern und Familienange-
hörigen, von Freunden sowie der buddhistischen
Gemeinschaft sollen stets in einem ausgewoge-
nen Verhältnis zueinander stehen.19

Das „Gleichnis von der wundersamen Vermeh-
rung“ aus dem Legendenschatz des chinesischen
Chan-Buddhismus zeigt sehr anschaulich den
Kern der buddhistischen Geldkritik: „Eines Tages
kam ein Mann zum Buddha. Als der Erhabene ihn
nach seinem Befinden fragte, seufzte er nur laut:
‘Ach, wenn ich doch nur reich wäre und viel Geld
besäße, mein Leben würde ganz anders aussehen
als jetzt.’ Da gab ihm der Buddha einen großen
Geldbeutel, in dem sich jedoch nur eine einzige
Münze befand und sprach zu dem Mann: ‘Wenn
du diese Münze aus dem Beutel nimmst, dauert
es ein paar Tage und in ihm ist eine neue ge-
wachsen, holst du diese heraus, musst du wie-
derum eine Zeitlang warten, bis eine weitere
entstanden ist. Im Laufe der Zeit werden so vie-
le Münzen dein eigen sein. Aber sie sind nicht
von wirklicher, sondern nur von vorübergehender
Natur. Nur wenn du den Beutel schließlich weg-
wirfst, so dass keine neuen mehr nachwachsen
können, erst dann kannst du beginnen, dieses
Geld auszugeben.’ Der Mann hatte das Prinzip so-
gleich verstanden und nahm das Geschenk mit
großer Dankbarkeit entgegen. Alle paar Tage
nahm er nun eine neue Münze aus dem Beutel
und stapelte die Geldstücke nach und nach in
seinen immer voller werdenden Schatzkästchen
und Schatullen. In den Tagen wie auch in den
Nächten kreisten seine Gedanken um nichts
anderes als um die Entstehung neuer Münzen.
Unaufhörlich sann er darüber nach, was er für
dieses Geld wohl alles kaufen und wie wunder-
schön sein Leben in der Zukunft sein würde.
Manchmal kam ihm durchaus die Idee, den Geld-
beutel fortzuwerfen, damit er sein Geld endlich
ausgeben konnte, doch schnell wurde dieser
Gedanke auch wieder verworfen: er fürchtete,
die angehäuften Mittel seien noch nicht genug
und er würde um irgendetwas zu kurz kommen.
So verstrich die Zeit. Umgeben von seinen Mün-
zen und ohne jemals eine einzige davon auszu-
geben, wurde dieser Mann alt. Am Ende seines
Lebens war er krank und schwach. Während der
letzten Wochen hatten seine Arme nicht mehr
die Kraft in den Beutel hineinzugreifen, um ein
neues Geldstück herauszuziehen. Inmitten all
seines nutzlosen Geldes ist er schließlich ge-
storben.” 20
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Schein des Geldes verzaubert.“ 25 Brodbeck hält
die Geldökonomie für keine gesetzmäßige oder
planvoll gestaltete Institution, das Gerede vom
Sachzwang sei nur eine Maske der Geldgier.
Preise, Geld, Zins und Kapital hätten keinen on-
tologischen Status, sondern müssten stets in der
Verbindung zu den Menschen, ihren Wünschen
und Triebkräften gesehen werden. Nach buddhi-
stischer Auffassung existiert Geld genauso wie
alle anderen Dinge nicht aus sich selbst heraus,
sondern ist durch die Beziehung zu anderen Phä-
nomen bedingt: „Geld beruht auf der Vereinba-
rung einer Gemeinschaft, es als Tauschmittel an-
zuerkennen und zu benutzen.“ 26 Wo das Vertrau-
en in die Gemeinschaft schwindet, da wird Geld
gehortet, um sich gegen die Wechselfälle des
Lebens abzusichern. Als ubiquitäres Mittel virtu-
eller Bedürfnisbefriedigung soll es die ständige
und uneingeschränkte Verfügung über Dinge und
Dienstleistungen (und damit Menschen) sicher-
stellen. 

Doch das Horten von Geld wie von allen Reich-
tümern ist ständigen Bedrohungen ausgesetzt.
Das Ugga-Sutra nennt Feuersbrünste, Hochwas-
ser, korrupte Beamte, Diebe, Räuber und pietät-
lose Nachkommen als Hauptgefahren und stän-
dige Erscheinungsformen der Unbeständigkeit.
Darüber hinaus wird vor Geiz, Schatz bildung,
Raffsucht und dem Horten materieller Reichtü-
mer gewarnt. Wer nur für selbstsüch tige Ziele
arbeite, heißt es, könne keine wirkliche Freude
er langen, er verschwende seine kostbare Arbeits-
kraft. Wer Mittel hat, soll diese auch mit ande-
ren teilen. Geschäftstüchtigkeit als solche wird
jedoch nicht verurteilt, sondern hinsichtlich der
zugrunde liegenden Ziele analysiert. Das Vyggha-
pajjia-Sutra 27 nennt drei unterschiedliche Motive
ökonomischen Erwerbsstre bens: erstens „Erwerbs-
handeln aus Raffsucht“ (das heißt hier dominie-
ren Geiz und Knauserigkeit), zweitens „Erwerbs-
handeln nur um des eigenen Glücks willen“ (diese
Motivation wird zwar nicht verdammt, aber auf
diese Weise können keine Verdienste angesam-
melt werden) und schließlich drittens das erstre-
benswerte und verdienstvolle Motiv, nämlich „für
sich und andere gleichzeitig Vorteile suchen“.
Hierbei unterscheidet das Sutra noch zwischen
Menschen, die so handeln, weil sie sich davon

Im Sigalovada Sutra warnt Buddha vor den
Gefahren und negativen Folgen der Verausga-
bung von Geld für schädliche Zwecke (wie bei-
spielsweise Glücksspiel oder seichte Vergnügung-
en), während er im Dhana und Ugga Sutra die
sieben Bestandteile rechter Lebensführung (rich-
tige Überzeugungen, Tugend, Scham vor falsch-
em Tun, Sorge um richtiges Tun, Hören der
Lehre, Großzügigkeit und rechtes Erkennen) als
die wahren Schätze preist, die im Gegensatz zu
Geld und Gut bleibend und unzerstörbar seien.21

Die buddhistische Geldkritik ist hochaktuell.
Moderne Ansätze der Buddhistischen Ökonomie
richten besonderes Augenmerk auf die heutige
Multiplikation der Geldgier, die den ursprünglich
rein instrumentellen Charakter dieses Mediums im
Bewusstsein der Menschen immer mehr in den
Hintergrund treten lässt und die Abstraktion des
Geldes zum Selbstzweck macht. Durch zuneh-
mende weltweite Verflechtung ist das Geld heute
in allen seinen Erscheinungsformen zum Konden-
sationspunkt menschlicher Gier geworden und
entwickelt eine gefährliche Eigendynamik. Wäh-
rend sich das Weltsozialprodukt seit 1980 ver-
vierfachte, haben sich die ihm gegenüberstehen-
den Finanzströme vervierundvierzigfacht. Mit Fi-
nanzanlagen und ihren Derivaten werden heute
Umsätze in Höhe von zwei Trillionen US-Dollar
gemacht.22 In der referenzlosen Sphäre der durch
Gier getriebenen Hyperrealität wird das Geld zum
Fetisch, der in Wirklichkeit jedoch nur „Geld-
schaum“ ist, fiktives oder illusorisches Kapital,
wie schon Marx vor fast 150 Jahren feststellte.23

Die Macht des Geldes beruht darauf, dass die
Benutzer fest daran glauben, dass ihnen dieses
Medium einen wirklichen Nutzen verschaffen
kann. Brodbeck stellt in seiner Geldkritik zu
Recht fest: „Das Geld als Geld ist leer, es hat
keine Substanz, keinen Wert, eben weil es nur
die Handlungen des Wirtschaftens durch die
Rechnung in einer fiktiven Entität vermittelt
(...) Die globale Macht der Geldgier beruht auf
einer Täuschung.“ 24

Folglich sieht Brodbeck die Aufgabe der Bud-
dhistischen Ökonomie im „Aufdecken der impli-
ziten Täuschungen” und gleichzeitig in der Kri-
tik der destruktiven Denkweisen, mit denen die
Ökonomie durch „eine kollektive Täuschung den
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Buddhistischen Konzils seinerzeit zurückgewie-
sen.28 Weil Theravada-Mönche und -Nonnen kein
Geld besitzen, ja Münzen und Scheine noch
nicht einmal berühren dürfen, liegt die Verwal-
tung religiöser Stätten in den Ländern des südli-
chen Buddhismus seit jeher in den Händen welt-
licher Administratoren. 

Im späteren Mahayana-Buddhismus hingegen
arbeiten die Ordinierten nicht nur, sondern ver-
walten auch die Klöster selbst und nehmen alle
monetären Angelegenheiten in ihre eigenen
Hände. Es gibt historische Belege, dass als „Ne-
benwirkung“ dieser Praxis die Klöster im nörd-
lichen Buddhismus in ihren Gesellschaften die
Geldwirtschaft maßgeblich vorantrieben. So ha-
ben zum Beispiel in China die Klöster nicht nur
Getreidemühlen betrieben und mit Saatgut ge-
handelt, sondern auch Land verpachtet und Kre-
ditgeschäfte getätigt.29

In der globalen Weltwirtschaft hat das Geld
mittlerweile eine Rolle eingenommen, die zu
Lebzeiten des historischen Buddha noch nicht
vorhersehbar war, als sich das Münzgeld im indi-
schen Raum gerade erst verbreitete. Mit Blick auf
die Geldwirtschaft weist Brodbeck der modernen
Buddhistischen Ökonomie die Aufgabe eines Kor-
rektivs zu: „Buddhistische Ökonomie bedeutet
(...) in erster Linie Kritik der ökonomischen
Täuschungen und Kritik jener Lehren, die sie ver-
künden.“ 30 In praktischer Hinsicht sollen jedoch
keine bestimmten Handlungen vorgeschrieben,
sondern vielmehr Zusammenhänge aufgezeigt und
angeregt werden, auf negatives Tun zu verzich-
ten.31 Folgende Maßnahmen wären geeignet, die
Geldgier auf Märkten zu zügeln und geldwirt-
schaftliche Prozesse wieder stärker an die Real-
wirtschaft zu koppeln:
� Bestrafung spekulativer Geschäfte auf Devi-
senmärkten, die zum Beispiel Menschen in Ar-
mutsländern großen Schaden zufügen.
� Abgeleitete monetäre Formen wie Derivate den
Anliegern transparenter machen (die Menschen
brauchen genaue Informationen, für was ihr
Geld Verwendung findet, ob es zum Beispiel für
Tierversuche ausgegeben wird oder in ausbeute-
rische Konzerne fließt). Eine solche Transparenz
ist die Grundlage, um ethisch verantwortlich
handeln zu können.

materielle Vorteile oder Ehre und Anerkennung
versprechen, und solchen, die nicht aus Gier
handeln, sondern allein um anderen aus ganzem
Herzen zu dienen. 

Was die richtige Form der Geldverwendung be-
trifft, sind die Sutren sehr konkret. So findet sich
eine Rangfolge von Geldausgaben für verschie-
dene Zwecke. Vygghapajjia-Sutra und Siga-lova-
da-Sutra (siehe ebenda) nen nen hier eine vierfa-
che: 1. Ausgaben für tägliche Lebensfüh rung, 2.
Investitionen, 3. Unterstützung der Sangha (der
buddhistischen Gemeinschaft), 4. Sparen (hier fin-
den sich auch Quo tierungsregeln zum optimalen
Verhältnis von Sparrücklagen und Ausgaben für
private, geschäftliche und religiöse Zwecke).

In den Sutren wird das Geld zunächst nur als
neutrales Medium der Warenzirkulation gesehen,
das somit guten wie schlechten Zwecken dienst-
bar ist, gleich einem Messer, das zum Gemüse-
schneiden wie auch zum Töten eines Menschen
Verwendung finden kann. Leider, so Jing Yin
(ebenda) in seinen Überlegungen zur buddhisti-
schen Sicht ökonomi schen Handelns, würden
viele Menschen den eigentlich neutralen Cha-
rakter des Geldes missverstehen, sodass es sich
in ihren Hän den zu einem teuflischen Instru-
ment entwickelt, welches großes Leid über ande-
re bringt. Dies könne jedoch nicht dem Geld an
sich angelastet werden. Nicht das Geld sei der
Urheber des Übels, sondern der Same von Neid,
Hass und Übelwollen, der im Geiste keime und
dann im Geld bloß einen stofflichen Nährboden
für sein weiteres Wachstum finde. 

Die zwei Ethiken für Haus- und Ordensleute
beziehen sich auch auf den unterschiedlichen
Umgang mit Geld. Eine maßvolle und dem Gan-
zen dienende Geldwirtschaft wird ausdrücklich
befürwortet. Die Ordinierten aber sollen sich
vom Geld fernhalten. Bereits hundert Jahre nach
Buddhas Eintritt in das Nirvana versuchte eine
kleine Gruppe seiner Anhänger (die Vesali-Mön-
che), diese Regel wieder aufzuheben und den
Ordinierten das Annehmen von Geld und Gold zu
erlauben. Diese Gruppe wollte die Lehre nicht
länger umsonst weitergeben, sondern sich gleich
den hinduistischen Priestern für Rituale und
andere religiöse Dienste bezahlen lassen. Dieses
Ansinnen wurde von der Mehrheit des Zweiten
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sehen, erkennt der Buddhismus im Be gehren die
Wurzel allen Leidens und in der Überwindung
unserer Be gehrensstrukturen den Weg zu wah-
rem, bleibendem Glück und zu spiritu eller Be-
freiung. Anstelle des Verlangens nach immer
mehr steht das Ziel der Reinigung und Läuterung
des Geistes.

Grundlegend für die Buddhistische Ökonomie
ist eine Ethik des Nicht-Verletzens und der
Rücksichtnahme auf die Le bensrechte anderer
Wesen. Die buddhistische Ethik lehrt Methoden
zum rechten Lebenserwerb, unter anderem den
achtsamen Umgang mit Naturstoffen und materi-
el len Dingen. Dabei wird ausdrücklich vor den
Gefahren der Hin gabe an Abstraktionen (wie
Geld) gewarnt und auf die universelle menschli-
che Verant wortung hingewiesen. Die buddhisti-
sche Ethik for dert, jede Handlung bezüglich
ihrer Folgen für sich selbst und andere Wesen zu
betrachten und das Mitfühlen mit anderen
Wesen stets zur Grundlage des eigenen Tuns zu
machen. 
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Anmerkungen

01 So formuliert zum Beispiel nicht nur die katholische Soziallehre 
sehr detaillierte ökonomische Regeln, sondern ebenso die isla-
mische Scharia, etwa mit Vorschriften zur Geldordnung und dem 
Verbot des Zinses. Auch der Taoismus liefert indirekt ökono-
mische Handlungsempfehlungen im Sinne eines Laissez-faire-
Gebots als der idealen Form des Regierens, ganz im Gegensatz 
zum Konfuzianismus (sofern man ihn als eine Religion betrach-
tet), dessen starke Ritual- und Regelorientierung auch die 
Wirtschaft nicht auslässt, was ihm den Vorwurf einbrachte, öko-
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nomische Entwicklung und Fortschritt blockiert zu haben. Der 
Hinduismus hat durch die religiöse Legitimation des Kasten-
systems ein ökonomisches Modell etabliert, das über Jahrtau-
sende eine stationäre gesellschaftliche Reproduktion ermöglich-
te. Eine weitere indische Religion, der Jainismus beruht auf 
dem strikten Gebot des Nicht-Tötens anderer Wesen. Als unbe-
absichtigte „Nebenwirkung“ sind seine Anhänger heute vor allem
in kaufmännischen Gewerben zu finden, ein Grund für den 
Wohlstand vieler Jains. 

02 Aussagen zum ethisch richtigen Wirtschaften finden sich vor 
allem in den folgenden Sutren (Pali: Sutta) bzw. Sammlungen: 
dem Agganna Sutra, Angu t ta ra Nikaya, Dhana Sutra, Dhanajani 
Sutra, Digha Nikaya, Parabhava Sutra, Sakammapa Sutra, Sam-
yutta Nikaya, Si golavada Sutra, Suttanipatta, Ugga Sutra, Vaset-
tha Sutra und dem Vygghapajja Sutra.

03 Auch in der Geschichte des westlichen Denkens ist die Ökonomie 
ursprünglich und über viele Jahrhunderte eine normative Wis-
senschaft des tugendhaften Handelns gewesen. Platon hat die 
Chrematistik stets kritisiert und in seiner Wirtschaftsethik den 
haushälterischen Umgang (oikos) gelehrt (siehe zum Beispiel 
die Arbeiten von Seifert 1987 and 1989). Viele Jahrhunderte 
später wurden die aristotelischen Lehren in der englischen Mo-
ral Economy wiederbelebt (siehe Mies 1989). Erst mit Smith 
und Ricardo beginnt die Geschichte der Ökonomie als von den 
anderen Lebensbereichen separierter Sphäre, d.h. als weitgehend
moralfreier Zone. Die Buddhistische Ökonomie bedient sich also 
eines ganzheitliches Ansatzes, der auch im Westen die Ge-
schichte des Wirtschaftsdenkens lange Zeit geprägt hat und an 
den heute, etwa im Rahmen der ökologischen oder „grünen“ 
Ökonomie wieder angeknüpft wird.

04 Siehe u.a. Macy 1991. – Batchelor 1990. – Jones 1989. – Payutto 
1994.

05 Siehe Wagner 1997 und 2007 sowie Brodbeck 2006 und 2007.
06 Siehe Weber 1988.
07 Im buddhistischen Königreich Bhutan gilt zwar Glück als Staats-

ziel und das dortige Verfahren zur Ermittlung einer Gross Na-
tional Happiness anstelle ökonomischer Kennziffern ist auch im 
Westen bekannt geworden, doch was dort tatsächlich gemessen 
wird, sind eher faktische Zufriedenheiten und Zufriedenheits-
potentiale als Glücksgefühle der Menschen.

08 Siehe Saddhatissa 1970, S.31.
09 Siehe Jing Yin 1993, S. 11 - 15.
10 Siehe Petzet 1929 und Marx 1949.
11 Geshe Tubthen Ngawang 1993, S. 22f.
12 Siehe hierzu die Arbeiten von Schmithausen 1997 und 2002. – Im 

späten Buddhismus wird in der Reinen-Land-Schule auch eine 
idealisierte Natur beschrieben: Im Sukhavati, dem Reich des 
Buddha Amithaba sind die Flüsse duftend und die Teiche aus 
reinen Edelsteinen. Auf goldenem Boden sprießen nur Blumen, 
aber keine Unkräuter. An Tieren finden sich vor allem melodisch 
singende Vögel. Alles Begehren wird an diesem Ort gestillt: jede 
gewünschte Speise wird sogleich als genossen empfunden. Das 
Reine Land ist das Gegenbild zur bedrohlichen Wildnis ebenso 
wie zur degenerierten Zivilisation. Als Welt der reinen Formen 
ohne stoffliche Träger gehört es allerdings nicht mehr zur ma-
teriellen Welt, sondern bildet ein Zwischenreich für den Über-
gang ins Nirvana und ist zugleich ein meditativer Zustand. (siehe
Ebenda, 2002, S. 8f).

13 Siehe Wagner 2009, S. 18ff.
14 Siehe Litsch 2010, S. 38ff.
15 Siehe E. F. Schumacher 1977, S. 52ff.
16 Siehe die Regeln 18 und 19 nach der Übersetzung des Bhikkhu-

Patimokkha durch Bhikkhu Nanadassana (o.J.)
17 Ebenda, Anm. 85.
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18 Die Reden des Buddha, 1922, S. 113.
19 Siehe die Zusammenstellung entsprechender Aussagen aus dem 

(� m ) Suttanipatta, dem (坠落经) Parabhava, dem (台但並)
Anguttaranikaya, dem (虎住者经) Vyagghapajja und dem (善
唱 � ) Sigalovada Sutra bei Jing Yin 1993.  

20 aus: Mu Yunju (Hrsg.): Chan De Gushi (2007), S.256f, (eigene 
Übersetzung).

21 Sutren verfügbar im Internet unter: http://buddhasutra.com/ 
files ...

22 Siehe Blüm 2011 und Fürstenwerth 2007.
23 Siehe Wagenknecht 2008 und Marx 1949, S. 510f. 
24 Brodbeck 2006, S. 8f.
25 Brodbeck 2007, S. 3ff.
26 Geld und Vertrauen, S.14.

27 Siehe Jing Yin 1993, S. 13ff.
28 Siehe Litsch 2012, S. 1.
29 Gernet vertritt die Auffassung (1995, S.196ff und S. 234ff), dass

diese klösterlichen Praktiken die Geldwirtschaft im Reich der 
Mitte maßgeblich förderten. Aus dem Kreislauf des Gebens hät-
ten sich im Lauf der Zeit handfeste kommerzielle Praktiken ent-
wickelt – mit weitreichender Ausstrahlung auch auf andere Be-
reiche der Gesellschaft.

30 Siehe Brodbeck 2007, S. 32.
31 Siehe Brodbeck 2007, S. 7 und 35f.
32 Siehe Gesell 1984, S. 238ff, und “Geld muss rosten”, in: Die Zeit 

Nr. 12/2012, S. 21.
33 Brodbeck 2007, S. 82.
34 Siehe Sangha 2004.

Buddhistische Wirtschaftslehre

„ ’Rechter Lebensunterhalt ’ ist eine der Anforderungen auf dem Edlen Achtfachen Pfade
Buddhas. … Der Grundgedanke buddhistischer Wirtschaftslehre heißt Einfachheit und Gewalt-
losigkeit. … Da Verbrauch nichts anderes ist als ein Mittel zum Wohlbefinden des Menschen, 
müsste das Ziel das Erreichen eines Höchstmaßes an Wohlbefinden mit einem Mindestmaß an
Verbrauch sein. … Vom Standpunkt der buddhistischen Wirtschaftslehre her ist also die Pro-
duktion aus am Ort verfügbaren Mitteln für am Ort entstehende Bedürfnisse die vernünftigste 
Art des Wirtschaftslebens. … Es geht darum, den rechten Pfad der Entwicklung zu finden, den
mittleren Weg zwischen materialistischer Rücksichtslosigkeit und herkömmlicher Unbeweglich-
keit, kurz gesagt: die ‚Richtige Lebensart ’.“

Ernst Friederich Schumacher, Die Rückkehr zum menschlichen Maß – Small is beautiful,
Reinbek bei Hamburg: Rowohlt Verlag, 1977, S. 48, 52-53 und 56.

"Die Geldform findet nicht nur einen verblendeten Niederschlag im Denken als Geldgier,
Konkurrenzdenken und dem Bestreben, alles in der Geldeinheit zu berechnen – give me a number!
wird zum universellen Schlagwort kapitalistischer Rationalisierung –, diese durch das Geld ver-
wandelten Denkformen kristallisieren sich als soziale Institutionen: (1) Die Abgrenzung eines 
Egos gegen ein anderes wird zur abstrakten Definition von Eigentumsrechten. (2) Die Geldgier,
das Streben nach mehr Geld zur endlosen Ausweitung des in Geld veranschlagten Ego-Territori-
ums wird zum Zins. (3) Und die Universalität der Verblendung, die alles in rechenbaren Einheiten
veranschlagt, wird zum Versuch, die ganze Welt zu berechnen und durch Zahlen kontrollieren zu
wollen. Die Anfänge der modernen mathematischen Naturwissenschaften und die Ausbreitung der
Geldwirtschaft im 14. und 15. Jahrhundert fallen deshalb nicht nur zeitlich, sondern auch sach-
lich zusammen. 

Karlheinz Brodbeck, Beiträge zur Grundlegung einer buddhistischen Ökonomie, 
Gröbenzell 4. Aufl. 2012, S. 31-32.
http://www.khbrodbeck.homepage.t-online.de/buddoek.pdf




