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11. Vortrag tiber Nibbana

Namo tassa bhagavato arahato sammdsambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasankhara-
samatho sabbiipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
nibbanam.**

,Dies ist friedvoll, dies ist hervorragend, namlich die Beruhigung
aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller Besitztiimer, die
Vernichtung des Verlangens, die Ablosung, Beendigung, das
Verloschen.”

Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Monche.

Dies ist der elfte Vortrag in der Reihe der Vortrdge iiber Nibbana. In
unserem letzten Vortrag haben wir versucht zu erkldren, dass Kon-
takt abhdngig von Name-und-Form entsteht, denn Form bekommt
einen sprachlichen Eindruck durch die benennende Qualitdt von
Name und der Name bekommt einen Widerstand-Eindruck durch
die beeindruckende Qualitdt in Form. Im Hinblick auf diese Lehre ist
Kontakt - berechtigter Weise so genannt - eine Kombination aus
diesen beiden, ndmlich dem sprachlichen Eindruck und dem
Widerstands-Eindruck.

Wir haben vor einiger Zeit schon eine neue etymologische Erklarung
erwahnt, die der Buddha dem Wort riipa gab, als wir die wichtigen
Passagen aus dem Khajjaniyasutta des Khandhasamyutta im Sam-
yutta Nikaya zitierten. Er hat die Formgruppe mit Bezugnahme auf
,Beeintrachtigung” definiert.

Ruppatiti kho, bhikkhave, tasma ripan'ti vuccati.*”

»Sie ist beeintrachtigt, ihr Monche, deshalb wird sie Form
genannt. Durch was wird sie beeintrachtigt? Durch Kalte,

386 M1436 MahaMalunkyasutta - M 64

37 S1186 Khajjaniyasutta - S 22:79
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Hitze, Hunger, Durst und den Stich von Stechfliegen,
Mosquitos und dergleichen.”

Im Zuge der Analyse dessen, was mit diesem ,Beeintrachtigt-sein”
gemeint ist, erwdahnten wir, dass die Formgruppe mit einer Wunde
verglichen werden kann. Auch nach der kommentariellen Auslegung
bedeutet ruppati, nachteilig beeintrachtigt zu sein, geplagt zu sein,
mit etwas in Konflikt zu kommen, un-entspannt und missgestimmt
zu sein. Dies erinnert an die Reaktionen, die liblicherweise an jeman-
den geknlipft sind, der eine leicht verletzbare Wunde hat. Wenn man
sagt, dass ein patighasamphassa bzw. Widerstands-Eindruck infolge
dieser verletzbaren Eigenschaft entsteht, ist es deshalb sehr
zutreffend.

Der vorrangige Sinn des Wortes patigha ist ,dagegen schlagen,
anstoflen”. Die Wahrnehmung von Form entsteht als Ergebnis des
Versuchs mithilfe der Faktoren von der Name-Seite, dieses beson-
dere ,Dagegenstofien“ zu verstehen, welches dem Aufreifden einer
Wunde dhnelt. Diese Wahrnehmung von Form, die sich infolge des
Gefiihls einstellt, das entsteht, wenn etwas gegen Form stof3t, ist wie
das Tasten eines Blinden in der Dunkelheit. Im Allgemeinen hat der
Weltling die Gewohnheit, die Form, die in seine greifbare Nahe
kommt, anzustarren und sich so ihrer wahren Natur zu versichern.
Er beriihrt gleichsam die Form mit seinen Augen, um sie zu veri-
fizieren. Wie es ein Sprichwort sagt: ,Sehen ist Glauben, aber Beriih-
ren ist das wirkliche Ding"

Aber diese Versuche sind beide wie das Tasten eines Blinden. Gleich-
giiltig welche Methode er anwendet, der Weltling ist damit nicht
fahig, seine Verblendung vollig loszuwerden. Dieses ist so, weil er
gewohnt daran ist, seine Schliisse unter dem Einfluss seiner
Wahrnehmung des Kompakten, ghanasaiiiia, zu ziehen.

Die Tatsache, dass die beiden extremen Ansichten von Existenz und
Nicht-Existenz ebenfalls das Ergebnis dieser Wahrnehmung von
Kompaktem in Bezug auf Form sind, geht aus den folgenden beiden
Zeilen der Strophe aus dem Kalahavivadasutta hervor, die wir in
unserem vorangegangenen Vortrag zitiert haben.
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Ripesu disva vibhavam bhavarica, vinicchayam kurute jantu
loke.*®

,Nachdem er die Existenz und die Zerstérung von
materiellen Formen gesehen hat, zieht jemand in der Welt
seine Schliisse daraus.”

Der Weltling glaubt an die Idee, dass materielle Formen eine abso-
lute Existenz haben. Diese Vorstellung ist das Ergebnis seiner Wahr-
nehmung von Form. Es ist eine Wahrnehmung, die aus seinem Ein-
druck von ,dagegen schlagen oder anstofden“ kommt. Auf welcher
Ebene auch immer diese Wahrnehmung von Form stattfinden mag,
sie ist nicht viel besser als der Eindruck, den ein Blinder hat. Die
beiden extremen Ansichten von Existenz und Nicht-Existenz in der
Welt basieren auf dieser Art des Eindrucks.

Was die gdngigen, vielfaltigen Arten der Ansichten und Meinungen in
der Welt hinsichtlich materieller Formen und Materie im Allge-
meinen betrifft, sind sie das Resultat der Auffassung, dass sie absolut
real seien. Es gibt im Weltling eine Tendenz anzunehmen, dass das,
was er mit seinen Hianden ergreifen und mit seinen Augen sehen
kann, im absoluten Sinne existiert. So wird gesagt, dass eine Sache
fiir eine gewisse Zeit existiert, bevor sie zerstort wird. Die logische
Schlussfolgerung ist dann, dass alle Dinge in der Welt absolut
existieren und dass sie zu irgendeinem Zeitpunkt absolut zerstort
werden. Auf diese Weise sind die beiden Extreme von absoluter
Existenz und absoluter Nicht-Existenz in der Welt entstanden. Es ist
das Ergebnis einer Wahrnehmung von Form, die gleichbedeutend
mit der Sehnsucht nach einem Trugbild ist. Es ist eine Tauschung.

Der Buddha hat im Jatdsutta erklart, dass dort, wo Name-und-Form
ebenso wie Widerstand und Wahrnehmung von Form abgeschnitten
sind und aufhoren, das samsdrische Problem, das auf ein inneres
Wirrwarr und eine dufieres Wirrwarr hinauslauft, ebenfalls end-
glltig gelost ist.*® Dass es sich so verhilt, konnte man in einem
gewissem Mafd aus dem schliefden, was wir bisher erortert haben.

388 5n 867 Kalahavivadasutta - Sn IV:11, 867

389 s113Jatasutta - S 1:23; vgl. Vortrag 1
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Nama und ripa sowie patigha- und riipasafind sind von grofder
Bedeutsamkeit. Patigha- und ripasaiifia beziehungsweise patigha-
samphassa und adhivacanasamphassa stehen im gleichen Verhaltnis
zueinander. Was nun diese Wahrnehmung von Form angeht, ist sie
grundlegend durch Kontakt bedingt. Das ist der Grund, warum das
Kalahavivadasutta aussagt, dass der Kontakt die Ursache fiir die
beiden Ansichten von Existenz und Nicht-Existenz ist.

In diesem Kalahavivadasutta findet man eine Reihe von Fragen und
Antworten, die Schritt fiir Schritt tiefer und tiefer in die Analyse des
Kontakts gehen. Die Frage

phasso nu lokasmim kutonidano,
,Was ist die Ursache des Kontakts in dieser Welt?*

erhalt die Antwort

namarica rupanca paticca phasso,

,Abhingig von Name-und-Form ist Kontakt.“**

Die nachste Frage lautet:

Kismim vibhiite auf phussanti phassa,
,In der Abwesenheit wovon lassen Kontakte keinen Kontakt
entstehen” oder ,beriihren Berithrungen nicht?“

Die Antwort lautet:

Riipe vibhiite na phusanti phassa,
,In Abwesenheit von Form stellen Kontakte keinen Kontakt
her”

Die nachste Frage und die gegebene Antwort sind dufderst wichtig.
Sie fithren zu einer tiefen Analyse des Dhamma, so sehr, dass die
beiden Strophen es verdienen, in vollem Umfang wiedergegeben zu
werden. Die Frage lautet:

Kathamsametassa vibhoti rilpam,
sukham dukham va pi katham vibhoti,

390 5p 871-872 Kalahavivadasutta - Sn IV:11, 871-872
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etam me pabriuhi yathd vibhoti,
tam janiyama iti me mano ahu.*"

»Wie muss einer aufgestellt sein, damit Form aufhért zu
existieren,

Oder wie horen sogar Wohl und Weh auf zu existieren,

Sage mir, wie all diese aufhoren zu existieren,

Lass uns das wissen, ein solcher Gedanke entstand in mir

Die Antwort auf diese Frage ist in dieser aufsergewo6hnlichen Strophe
abgefasst:

Na sannasanni na visannasanni,

no pi asaffi na vibhitasaririi,

evam sametassa vibhoti riipam,

saAfianidana hi papancasankha.**
Was diese Strophe zu beschreiben beabsichtigt, ist der Zustand einer

Person, fiir die Form wie auch Wohl und Weh aufgehért haben zu
existieren.

Sie ist nicht jemand mit normaler Wahrnehmung, noch ist
sie eine mit abnormaler Wahrnehmung. Sie ist nicht nicht-
wahrnehmend, noch hat sie Wahrnehmung aufgehoben. Fiir
eine Person, die in dieser Weise aufgestellt ist, hort Form
auf zu existieren, denn paparicasankha®” - wie auch immer

sie geartet sein moégen - haben Wahrnehmung als Quelle.

Die Bedeutung dieser Strophe muss weiter geklart werden. Nach
dem MahdNiddesa geht die Anspielung in dieser Strophe zu dem-
jenigen, der sich auf dem Weg zu den formlosen Bereichen befindet,
nachdem er die ersten vier Vertiefungen erreicht hat.** Der Kom-
mentar ist zu diesem Schluss gezwungen, denn er nimmt den Aus-
druck na vibhiitasafini als Negation der formlosen Bereiche als

391 5p 873 Kalahavivadasutta - Sn 1V:11, 873

Sn 874 Kalahavivadasutta - Sn 1V:11, 874

AU genauere Erkliarungen siehe Vortrag 12 (paparicasarikha = aus Ausuferung
entstandene Zuordnungen)

39%  Nidd 1280

392
393
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solche. Die Annahme ist, dass die beschriebene Person kein Bewusst-
sein der normalen Wahrnehmung besitzt, nicht auflergewdhnlich
unbewusst ist, nicht frei von Wahrnehmung ist, wie in der Errei-
chung der Aufhebung, und nicht in einer der formlosen Erreichun-
gen ist. Also scheint dann die einzige Moglichkeit zu sein, es mit
irgendeinem Zwischenzustand zu identifizieren. Darum interpre-
tieren das MahaNiddesa und die anderen Kommentare diesen pro-
blematischen Zustand so, als handele es sich um jemanden, der sich
auf dem Weg zu einem der formlosen Erreichungszustinde befindet,
aripamaggasamangi.’®®

Jedoch wiirden Uberlegungen des Zusammenhanges und seiner
Prasentation zu einem anderen Ergebnis fithren. Der aufierordent-
liche Zustand, der durch diese Strophe angedeutet wird, scheint ein
tiberweltlicher zu sein, der weit tiefer geht als der sogenannte
Zwischenzustand. Die Transzendierung der Form, um die es hier
geht, ist radikaler als die Transzendierung, um formlose Zustdnde zu
erreichen. Es ist eine Transzendierung auf einer Uberweltlichen
Ebene, was wir der letzten Zeile der Strophe entnehmen koénnen,
safAndnidana hi paparficasankhd. Papaficasankhd ist ein Begriff, der
fiir die Einsicht-Meditation eine Bedeutung hat, und der Ausgang des
Textes deutet ebenfalls auf solch einen Hintergrund hin. Das
Kalahavivadasutta, bestehend aus sechzehn Strophen, ist von Anfang
bis Ende ein Netzwerk von tiefen Fragen und Antworten, die zu den
Stufen der Einsicht fithren. Die Eroffnungsstrophe beispielsweise
kennzeichnet das Ausgangsproblem wie folgt:

Kuto pahuta kalaha vivada,
paridevasokd sahamacchara ca,
manatimana saha pesund ca,

kuto pahiita te tad ingha briihi.**®

»Wodurch brechen Streit und Wortgefechte,
Klagen, Sorgen, Neid,

395 Nidd 1280 und Pj 11 553
396 S 862 Kalahavivadasutta - Sn IV:11, 862
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Und Arroganz zusammen mit Verleumdung aus,
Wodurch brechen sie aus, bitte sage mir das.”

In der Beantwortung dieser grundlegenden Frage entfaltet sich nach
und nach diese Lehrrede. In Ubereinstimmung mit dem Gesetz vom
abhangigen Entstehen wird gesagt, dass die Ursache von Streit und
Wortgefechten in der Neigung liegt, Dinge lieb zu haben, piyappa-
hiita kalaha vivada. Dann handelt die Frage von der Ursache dieser
Idee, die Dinge lieb zu haben. Es wird gesagt, die Ursache dafiir sei
Wiinschen, chandanidanani piyani loke. Geliebte Dinge entspringen
aus Wiinschen. Wiinschen oder Interesse macht sie zu ,geliebten”
Dingen.

Die nachste Frage lautet: Was ist der Ursprung des Wiinschens? Das
Wiinschen ist auf die Unterscheidung zwischen dem Angenehmen
und dem Unangenehmen zurtickzufiihren. Mit der Antwort auf die
Frage nach dem Ursprung dieser Unterscheidung zwischen dem
Angenehmen und dem Unangenehmen wird der Aspekt des Kontakts
hereingebracht. Tatsachlich ist es die Frage nach dem Ursprung des
Kontakts, phasso nu lokasmim kuto nidd, die den Ausgangspunkt fiir
unsere Diskussion formte. Die Antwort auf diese Frage lautet ,Name-
und-Form*, ndmarica riiparica. In dieser Kette von Ursachen geht es
nach ,Kontakt” im nachsten Glied mit ,Name-und-Form“ weiter.

Nun die fragliche Strophe, die mit safifiasaniiii beginnt, geht tiefer als
Name-und-Form. Sogar die Frage nach Kontakt hat eine merkwtir-
dige Formulierung:

Kismim vibhtite na phusanti phassa:
»+Wenn was nicht da ist, kdnnen Beriihrungen nicht
beriihren?“

Die Frage zielt also nicht nur auf die Beendigung des Kontakts als
solchem ab. Auch die Antwort hat die gleiche Besonderheit.

Riipe vibhiite auf phusanti phassa:
»Es ist, wenn Form nicht da ist, dass Beriihrung nicht
berihrt",
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Mit der anschlieflenden Frage in Bezug auf Form liefert die ver-
schliisselte Strophe die Antwort.

Bei all diesem geht es darum zu zeigen, dass die zur Diskussion
stehende Strophe auf einen iiberweltlichen Zustand anspielt, der die
formlosen oder vermeintliche Zwischenstufen weit iiberschreitet.
Die Uberwindung von Wohl und Weh, aber auch die Wahrnehmung
von Form ist hier implizit. Die mit safifiasafini beginnende Strophe
bringt die gesamte, analytische Abhandlung zu einem Hohepunkt. Es
ist die dreizehnte Strophe in der Serie. Normalerweise fiihrt eine
solche Abhandlung bis zu einem Hohepunkt, der Nibbana hervor-
hebt. Es liegt deswegen auf der Hand, dass der Bezug hier zu dem
ynibbanischen” Geist geht.

Wir haben hier vier Negationen: Na safifiasafiii - na visaifiasaint -
no pi asannl - na vibhitasarfifi. Diese vier Negationen deuten eine
seltsame, liberweltliche Ebene der Wahrnehmung an. Kurzum, es ist
ein Versuch, den springenden Punkt des Dhamma mit Begriffen der
Wahrnehmung zu analysieren. Was die Provokation fiir eine solche
Vorgehensweise angeht, konnen wir uns an die Tatsache erinnern,
dass gemafd dem Buddha die Befreiung von der Materialitat auf eine
Befreiung von der Wahrnehmung der Form hinauslauft. Hier haben
wir etwas wirklich Tiefes.

Wie wir im Jatasutta feststellten, miissen fiir die Entwirrung des
Wirrwarrs, Name-und-Form, Widerstand und die Wahrnehmung von
Form abgeschnitten werden. Diese zuletzt erwdahnte Wahrnehmung
der Form oder riupasafnna ist von grofder Bedeutung. Vor dem Auf-
treten des Buddha war der allgemeine Glaube, selbst unter den
Asketen, dass man, um frei von der Form zu sein, die Formlosigkeit
erreichen miisse, aripa. Wie wir aber in einem fritheren Vortrag
gezeigt haben, gleicht diese Art der Anndherung an die Frage nach
der Freiheit von der Form dem Versuch desjenigen, der in der
Dunkelheit der Nacht glaubt, ein Gespenst gesehen zu haben, und
daraufhin weglduft, um diesem zu entflichen.*”” Er wird die Phanta-
sievorstellung eines Gespenstes schlichtweg mit sich nehmen.

397 Siehe Vortrag 7
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Ebenso ist die Wahrnehmung von Form bereits in der Formlosigkeit
enthalten. Was getan wurde, ist nur ein Fortstoféen der Wahrneh-
mung von Form mithilfe der sarikhdras. Es ist eine blofie Unter-
driickung von Form durch die Macht der Vertiefung. Es ldauft nicht
auf eine Beendigung der Wahrnehmung von Form hinaus.

Was ist also die Botschaft des Buddha, die er der Welt beziiglich des
Aufgebens mittels Ausrottung gab? Er wies darauf hin, dass die
Freiheit von Form nur durch das Verstindnis eines bestimmten
tiefen normativen Prinzips der Wahrnehmung gewonnen werden
kann. Bis dahin hilt man seine Runden durch den Daseinskreislauf,
samsdra, in Gang. Selbst wenn man Unterbrechungen von Form
erreicht und fiir Aonen in formlosen Bereichen verweilt, schwingt
man am Ende jener Periode zuriick zur Form. Warum? Weil das
Gespenst der Form immer noch das Formlose verfolgt. Genau wegen
dieser Tatsache konnten sich die vor-buddhistischen Asketen nicht
aus dem Kreislauf der Existenz befreien.

Das Kalahavivadasutta als Ganzes konnte als eine extrem tiefe
Analyse der Grundlage der beiden Auffassungen von Existenz und
Nicht-Existenz angesehen werden. Unsere Abweichung vom Maha-
Niddesa in Bezug auf die Auslegung dieser Lehrdarlegung konnte
manchmal in Frage gestellt werden. Aber lassen wir den Weisen tiber
die Begriindungen nach seinen eigenem Ermessen urteilen.

Entsprechend unserer Interpretation bis hierher kennzeichnet die
dreizehnte Strophe mit ihrer Anspielung auf Nibbana den Hoéhe-
punkt dieser Darlegung. Dies wird aus der vierzehnten Strophe
offenkundig, in welcher der Fragesteller gesteht:

Yam tam apucchimha akittayt no, anfiam tam pucchama tad
£ 398

ingha briihi.

»Was auch immer wir dich gefragt haben, das hast du uns
erklart. Jetzt mochten wir etwas anderes fragen; bitte gib
uns auch darauf eine Antwort.

398 5n 875 Kalahavivadasutta - Sn 1V:11, 875
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Die nun gestellte Frage lautet:

Ettavataggam nu vadanti h'eke, yakkhassa suddhim idha
panditase, udahu afiiam pi vadanti etto?

+Wenn einige, die als weise Mdnner gelten, die hochste
Reinheit der Seele erklaren, erkldren sie das als einziges
oder postulieren sie auch etwas, was dartiber hinausgeht?“

Der Gesprachspartner versucht erneut, die Losung im Hinblick auf
die beiden Ansichten von Existenz und Nicht-Existenz zu erhalten.
Der Begriff yakkha wird in diesem Zusammenhang im Sinne einer
individuellen Seele gebraucht.*® Er verrit, dass die Annahme auf
einer falschen Ansicht beruht. Die Frage bezieht sich auf die Reinheit
der individuellen Seele. Der Gesprachspartner will sicherstellen, ob
die Weisen in der Welt diesen Zustand als die hochste Reinheit der
Seele erkldren oder ob sie darliber hinausgehen, indem sie etwas
Weiteres postulieren. Hier ist ein Versuch, die bereits gegebene
Antwort angepasst auf die Seelen-Theorie dargelegt zu bekommen,
als eine Art Anti-Hohepunkt. Die beiden abschliefienden Strophen,
die folgen, zeigen den Schwindel bei dieser anmafienden Frage.

Ettavataggam pi vadanti h'eke
yakkhassa suddhim idha panditase,
tesam paneke samayam vadanti
anupadisese kusala vadana.

»,Manche, die hier als weise Madnner gelten,

Bezeichnen genau dies als die hochste Reinheit der
individuellen Seele,

Aber es gibt auch einige unter ihnen, die von einer
Vernichtung sprechen,

Dabei beanspruchen sie, Experten hinsichtlich der
Beendigung ohne Uberrest zu sein.”

399 Ahnliche (Neben-)Bedeutungen tauchen in verschiedenen Lesarten von

paramayakkhavisuddhi auf: in AV 64 - A X 29 und in dem Ausdruck yakkhassa
suddhi in Sn 478 - Sn [11:4, 478 Sundarika-Bharadvaja-Sutta
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Ete ca natva upanissita ti
Aatva muni nissaye so vimamsi,
Aatva vimutto na vivadam eti
bhavabhavaya na sameti dhiro.

»Wissend, dass jene von spekulativen Ansichten abhangig
sind,

Halt sich der Weise mit Urteilsvermdgen von jeglichen
Spekulationen fern,

Befreit durch Verstdndnis, wie er ist, gerat er nicht in Streit,

Ein wirklich weiser Mann fallt weder auf Existenz noch auf
Nicht-Existenz zuriick.”

Die abschlieféende Strophe lauft auf eine Widerlegung der beiden
extremen Ansichten hinaus. Der wirklich Weise, der durch das rich-
tige Urteilsvermogen Uber die Natur der dogmatischen Verwicklung
befreit ist, hat keine Streitigkeiten mit denjenigen, die sich mit ande-
ren iiber das Thema von Existenz und Nicht-Existenz in den Haaren
liegen. Dies bedeutet in der Tat, dass Nibbana als ein Ziel beide
Extreme vermeidet, sowohl das des Ewigkeitsglaubens als auch das
des Vernichtungsglaubens.

Das Upasivasutta im Pardyanavagga des Sutta Nipdta bietet einen
weiteren Beweis fiir die Plausibilitit der oben genannten Inter-
pretation. Nibbana als die Beendigung des Bewusstseins im Heiligen
wird dort mit dem Verldschen einer Flamme verglichen.

Acci yatha vatavegena khitto
attham paleti na upeti sarikkham
evam muni namakdyd vimutto
attham paleti na upeti sankham.*®

»Wie die Flamme empor geschleudert durch Kraft des Windes,

Ihr Ende erreicht, nicht in den Bereich von Zuordnung féllt,

Ebenso erreicht der Weise, befreit von Name-und-Form,
sein Ende,

Fallt nicht in den Bereich von Zuordnung.”

00 5n1074 Upasivamanavapuccha - Sn :6, 1074
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Wenn eine Flamme erlischt, kann sie nicht als eine bestimmt wer-
den, die in eine der Richtungen wie Norden, Osten, Siiden und
Westen gegangen ist. Alles, was gesagt werden kann, ist, dass sie
ausgegangen ist.*”!

Sogar nachdem der Buddha diese Antwort gegeben hat, wirft der
junge Brahmane Upasiva, der verbohrt in die Ewigkeitsglaubigkeit
ist, eine dhnliche Frage, wie die bereits zitierte, auf. Auch er versucht,
die Sache im Sinne der beiden extremen Ansichten von Existenz und
Nicht-Existenz zu verstehen.

Atthamgato so uda va so natthi
udahu ve sassatiya arogo,

tam me muni sadhu viyakarohi,
tatha hi te vidito esa dhammo.

,Hat er sein Ende erreicht oder ist er nicht mehr,
Oder geht es ihm ewig gut,

Das erklare mir vollig, o Weiser,

Denn diese Lehre liegt in deinem Kenntnisbereich.”

In den Lehrreden finden wir dhnliche Beispiele von Erklarungs-
versuchen, die sich innerhalb des Begriffsrahmens dieser beiden
extremen Ansichten bewegen, sogar eine schliissige Erklarung des
Buddha hinsichtlich der Frage nach Nibbana. Noch ein weiteres Bei-
spiel gibt es im Potthapadasutta des Digha Nikaya. Dort beschreibt
der Buddha den Pfad zu Nibbdna aus der Sicht der Wahrnehmung.
Die Lehrrede ist daher eine, die die Wichtigkeit des Begriffs sanna
hervorhebt. Diese Rede stellt den Ubungspfad vor, der zu Nibbana
fiilhrt. Er wird folgendermafien eingeleitet: anupubbabhisanna-
nirodha-sampajana-samapatti,* ,Mit vollem Bewusstsein die schritt-
weise Beendigung der hoheren Ebenen der Wahrnehmung erreichen®

Wichtig ist in diesem speziellen Zusammenhang, dass die Einladung
fiir diese Ausfiihrung von den Asketen der anderen Sekten kam. Als
Antwort auf ihre Bitte, ihnen den Sachverhalt tiber die Beendigung

*01 M 1487 Aggivacchagottasutta - M 72

*02 D184 Potthapadasutta - D 9
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der hoheren Ebenen der Wahrnehmung, abhisafifidnirodha, zu erhel-
len, hat der Buddha eine ziemlich lange Zusammenstellung dariiber
gegeben, welche Ubungsschritte dafiir erforderlich sind. Aber am
Ende dieser tiefen Aufstellung stellt der Wanderasket Potthapada die
folgende Frage:

Sanna nu kho purisassa attda, udahu afind sanna aifa atta?

JIst Wahrnehmung die Seele eines Wesens oder sind

Wahrnehmung und Seele etwas Verschiedenes?“

Dies ist typisch fiir ihre bigotte Haltung, die das Verstdndnis dieser
Lehre verhinderte, die von den Vorurteilen einer Seelen-Theorie frei
ist.

Wir sind so weit gegangen, all diese Belege hervorzubringen, weil
der Punkt ziemlich wichtig ist. Selbst der Versuch des MahaNiddesa
die mit na safifiasafnl beginnende Strophe zu erkldren, ist weit
davon entfernt, schliissig zu sein. Es ist liberhaupt nicht wahrschein-
lich, dass die Asketen der anderen Sekten eine Ansicht unterstiitzten,
dass die Zwischenstufe zwischen der vierten Vertiefung und der ersten
formlosen Vertiefung gleichbedeutend mit dem reinsten Zustand der
Seele ist. Ein solcher Zwischenzustand ist nicht von Bedeutung.

Wenn wir fortfahren, konnten wir zu einem weiteren Beweis fiir die
Haltbarkeit dieser Interpretation kommen. Die mit na safifiasafni
beginnende Strophe kann wegen ihres ungewohnlichen Akzents auf
dem negativen Partikel nicht so leicht ibergangen werden. Vielleicht
miussen wir zu ihr zurickkommen, wenn wir dhnliche Lehrreden
behandeln, die mit Nibbana zu tun haben. Bis dahin wollen wir uns
an zwei Gleichnisse erinnern, die wir bereits eingebracht haben, um
einen Vorgeschmack von der Bedeutung dieser problematischen
Strophe zu bekommen.

Als Erstes nehmen wir das Gleichnis des Buddha von der Zauber-
vorfithrung als eine Veranschaulichung fiir das Bewusstsein im
Phenapindiupamasutta - maytupamarica viifidnam.* Bei der Beschrei-
bung der fiinf Gruppen vergleicht er das Bewusstsein mit einer

103 511142 Phenapindiipamasutta - S 22:95 vgl. auch Vortrag 6
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magischen Darbietung an einer Kreuzung, die von einem Zauberer
oder seinem Lehrling vorgefiihrt wird. Ein Mann mit der rechten
Sichtweise, der diese Zaubervorfithrung beobachtet, versteht, dass
sie leer, hohl und ohne Essenz ist. Es ist so, als ob er durch die Tricks
und Tduschungen des Zauberers hindurchgesehen hitte.

Wahrend sich das Publikum eine Zaubervorfithrung ansieht, reagiert
es im Allgemeinen darauf mit Erstaunen und Ausrufen. Aber wie
wiirde jemand mit radikaler Aufmerksamkeit und durchdringender
Weisheit, der sich der Tricks des Zauberers voll und ganz bewusst
ist, diese Zaubervorfithrung ansehen? Er wiirde sie ganz einfach mit
einem entleerten Blick anschauen.

Das erinnert uns an die Bedeutung des Wortes vinnanam anidassa-
nam anantam sabbato pabham.”** Dieser Blick ist ,endlos* anantam,
in dem Sinne, dass er die Zaubervorfiihrung nicht als Objekt hat. Er
geht dariiber hinaus. Er ist auch ,nicht-manifestierend”, anidas-
sanam, da sich die Zaubervorfithrung selbst nicht manifestiert, weil
sie nun mit Weisheit durchdrungen worden ist. Diese Weisheit ist
enthillend in ihrer ,durch und durch strahlenden“ Natur, sabbato
pabham, so sehr, dass die Tricks durch-schaubar sind.

Daher beobachtet dieser Mann mit Urteilsvermégen mit einem ent-
leerten Blick. Nun, wie wiirde eine solche Person fiir jemanden
erscheinen, der von der Zaubervorfiihrung verblendet und verziickt
ist? Letzterer konnte den ersteren als einen unaufmerksamen Zu-
schauer ansehen, der die Zauberschau verpasst. Oder aber er kénnte
denken, dass der andere nicht ganz bei Sinnen oder gefiihllos ist.

Worauf sich die ratselhafte Strophe bezieht, die mit na sanifiasafini
beginnt, ist ein derart entleerter Blick. Das bedeutet, dass die Person,
um die es hier geht, nicht jemand mit der normalen Wahrnehmung
des Weltlings ist, der verblendet ist, noch wurde er ohnmachtig und
bewusstlos, na saffiasaiii na visanifiasanil. Er ist nicht in Trance,
leer von Wahrnehmung, no pi asaiifii, noch hat er der Wahrnehmung
ein Ende gesetzt, na vibhiitasaiiiii. Was diese vier Negationen hervor-

#0% M 1329 Brahmanimantanikasutta - M 49 vgl. auch Vortrag 8
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heben, ist jener entleerte Blick desjenigen, der durch Weisheit
befreit ist.

Etwas aus den Zeilen des Gleichnisses, das der Buddha gebrauchte,
konnten wir als Riickblende auf das Gleichnis vom Kino wieder-
einfiihren.*” Obwohl es einen modernistischen Anklang hat, kénnte
es vielleicht leichter verstanden werden. Lasst uns annehmen, dass
eine Matinee Vorfiihrung eines Technicolor Films mit geschlossenen
Tiren und Fenstern im Gange ist. Plotzlich werden durch einen
technischen Fehler die Tiiren und Fenster aufgeschleudert. Was ware
das nun fiir ein Wechsel der Perspektive fiir den Zuschauer? Auch er
wiirde mit einem entleertem Blick weiterschauen. Obwohl die Vor-
fiihrung immer noch weitergeht, sieht er sie nicht mehr langer. Es
hat eine Art ,Beendigung” stattgefunden, zumindest voriibergehend.

Das Thema wie auch die Zielsetzung aller unserer Vortrage wird mit
dem Zitat ausgedriickt, das mit ,Dies ist friedlich, dies ist hervor-
ragend” (etc.) beginnt, gewissermafien den Rahmen fiir jeden Vortrag
formend. Die Verdnderung, die sich nun im Zuschauer abspielt, erin-
nert irgendwie daran. Obgleich es nicht alle Vorbereitungen betriftt,
so sind zumindest die Vorbereitungen, die im Zusammenhang mit
dem Film standen, momentan ,gestillt Welche ,Besitztimer” in
Form des Biindels von Erfahrungen es auch immer waren, die den
Film wertvoll machten, sie sind ,aufgegeben”. Das Verlangen oder
der Wunsch nach der Vorfiihrung ist vergangen. Die bunte Darbie-
tung ist ,verblasst” und hat den Weg fiir die Ablosung gebahnt. Der
Film hat fiir ihn ,aufgehort” Er ist fiir ihn auch erloschen, weil sich
sein brennendes Begehren jetzt abgekiihlt hat. In dieser Weise
konnen wir die vier verwirrenden Negationen in dieser ratselhaften
Strophe als einen Versuch verstehen, den entleerten Blick dieses
Zuschauers und jenes Menschen mit Urteilsvermogen in der Zauber-
vorstellung zu beschreiben.

Ein weiterer Aspekt von besonderer Bedeutsamkeit in dieser ratsel-
haften Strophe taucht in der letzten Zeile auf, safifianidana hi paparica-
sankhd, die vorlaufig folgendermafden wiedergegeben werden konnte:

405 giehe Vortrag 5, 6 und 7
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,(Wie auch immer sie bezeichnet werden,) paparncasarikhd haben
Wahrnehmung als ihre Quelle®. Paparica (Ausuferungen, Ausbreitun-
gen) ist ein Begriff mit einer tiefen philosophischen Dimension im
Buddhismus. Tatsdchlich koénnte sogar das Auftreten der vielen
buddhistischen Sekten auf eine unzureichende Anerkennung seiner
Bedeutsamkeit zuriickgefiihrt werden. Auch in unserer eigenen philo-
sophischen Tradition scheint ein Grofsteil der Verwirrung in Bezug auf
die Auslegung von Nibbana aus einem Mangel an Verstdndnis fiir dieses
besondere Gebiet zu kommen. Deshalb schlagen wir vor, sich der
Klarung der Bedeutsamkeit dieses Begriffs paparica mit ausreichender
Zeit und Aufmerksamkeit zu widmen.

Zundchst konnen wir klare Belege fiir die Tatsache hervorbringen,
dass in den Lehrreden das Wort paparica benutzt wird, um einen
tiefen Gedanken zu transportieren. Wann immer der Buddha eine
Reihe von Gedanken in Bezug auf einige Dhamma Punkte prasentiert,
wird in der Regel der tiefste oder der wichtigste von ihnen als letzter
erwahnt. Diese Funktion ist im Anguttara Nikdya ganz offensichtlich,
wo sehr haufig ein Vortrag vorgefunden wird, der sich in aufstei-
gender Reihenfolge selbst entfaltet, um zu einem Hohepunkt zu
fithren. In einer Aufzdhlung von Punkten ist es oft so, dass ,der letzte,
aber nicht der geringste“ als der Bedeutendste auftritt. Zugestehend,
dass dies der allgemeine Trend ist, konnen wir mehr als neun solcher
Zusammenhadnge unter den Suttas auffinden, in denen papanca als
letzter aufgezahlt wird.*® Dies ist selbst ein Hinweis auf seine
Wichtigkeit.

Eines der vielsagendsten Beispiel ist im Achter-Buch des Anguttara
Nikaya zu finden. Es heif3t Anuruddhamahavitakkasutta. Dort wird
berichtet, dass in dem Ehrwiirdigen Anuruddha die folgenden sieben
Gedanken liber die Lehre aufgestiegen sind, als er in Einsamkeit im
Pacinavamsa Park meditierte.

06 D11 276 Sakkapafihasutta - D 21;D 11l 287 Dasuttarasutta - D 34;
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Appicchassayam dhammo, ndyam dhammo mahicchassa;
santutthassayam dhammo, nayam dhammo asantutthassa;
pavivittassayam dhammo, nayam dhammo sariganikaramassa;
araddhaviriyassayam dhammo, nayam dhammo kusitassa;
upattithasatissayam dhammo, ndyam dhammo mutthassa-
tissa; samahitassayam dhammo, nayam dhammo asamahi-
tassa; panfavato ayam dhammo, ndyam dhammo
duppariiiassa.*”’

sDiese Lehre ist fiir jemanden, der wenig will, nicht fir
einen, der viel will; diese Lehre ist fiir jemanden, der zufrie-
den ist, nicht fiir einen, der unzufrieden ist; diese Lehre ist,
fiir jemanden, der abgeschieden lebt, nicht fiir einen, der
die Geselligkeit liebt; diese Lehre ist flir jemanden, der voll
Energie ist, nicht fiir einen, der ist faul ist; diese Lehre ist
fiir jemanden, der Achtsamkeit aufgebaut hat, nicht fir
einen, der nachlassig in Achtsamkeit ist; diese Lehre ist fiir
jemanden, der gesammelt ist, nicht fiir einen, der durch-
einander ist; diese Lehre ist flir jemanden, der weise ist,
nicht fiir einen, der unweise ist.”

Als diese sieben Gedanken in ihm auftraten, erwog sie der Ehrwiir-
dige Anuruddha fiir eine lange Zeit, vermutlich mit einiger Begeis-
terung liber den Dhamma. Vielleicht hatte er sogar das zufrieden-
stellende Gefiihl, dass es sich hierbei um eine perfekte Aufstellung
von Dhamma Gedanken handelt, weil die Anzahl sieben betriagt und
Weisheit als letztes kommt. Jedoch verfolgte der Buddha sein
geistiges Verhalten aus Bhesakalavane, das viele Meilen entfernt lag,
und stellte fest, dass diese Aufstellung von sieben bei weitem nicht
vollstandig war. So erschien er vor dem Ehrwiirdigen Anuruddha
mithilfe seiner iibersinnlichen Fahigkeiten. Nachdem er zunichst
den Ehrwiirdigen Anuruddha fiir jene sieben Gedanken gelobt hatte
und sie die ,Gedanken eines grofien Mannes“, mahdpurisavitakka,
nannte, gab er ihm einen achten als Ergdnzung und zur Kontem-
plation. Der achte Gedanke eines grofien Mannes ist folgender:

407 A1V 228 Anuruddhamahavitakkasutta - A VIII:30
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Nippaparicaramassayam Dhammo nippaparficaratino, nayam
Dhammo papaiicaramassa paparicaratino.

,Diese Lehre ist fir jemanden, der nippaparica*® mag und
sich daran erfreut, und nicht fiir jemand, der paparica mag
und sich daran freut.”

Den Anweisungen des Buddha in dieser Sache Folge leistend, er-
reichte der Ehrwiirdige Anuruddha die Heiligkeit und dufderte zwei
Strophen als eine Lobrede der Freude. Aus den beiden Strophen wird
deutlich, dass durch den hilfreichen Hinweis des Buddha beziiglich
nippapafica - was immer er bedeuten mag - seine Verwirklichung
ausgeldst wurde.

Yatha me ahu sankappo,
tato uttari desayi,
nippaparficarato Buddho,
nippapaficam adesayi.

Tassaham Dhamma maiifiaya,
vihdsim sdsane rato,
tisso vijja anuppatta,
katam Buddhassa sasanam.*”

»Was ich auch immer fiir eigene Gedanken hatte,

Weit liber sie hinausgehend, unterwies mich der Erhabene,
Der Buddha, der Freude an nippaparica hat,

Lehrte mich nippapanca.

Durch das Verstandnis seiner Lehre,

Verweilte ich, mich an seiner Ermahnung erfreuend,
Die drei Wissen wurden erreicht,

Erfiillt ist die Weisung des Buddha.”

Die Worte des Ehrwiirdigen Anuruddha zeigen deutlich die immense
Bedeutsamkeit, die sich an den Begriff papanca kniipft und seine

108 AU genauere Erklarungen siehe Vortrag 12 (nippaparica = keine Ausbreitung,

keine Ausuferung)
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Bedeutsamkeit fiir die Frage der Verwirklichung von Nibbdna. Es ist
bemerkenswert, dass eine Reihe von Suttas wie das Kalahavivada-
sutta, Sakkapanhasutta, Cilasihanddasutta und Madhupindikasutta
dem Begriff paparica Bedeutsamkeit geben, indem sie ihn als letzten
anfithren.””® Einer der wichtigsten Lehrreden, die Licht auf die
Bedeutsamkeit dieses Begriffs paparica wirft, ist das Madhupindika-
sutta im Majjhima Nikaya. Deshalb werden wir fortfahren, diese beson-
dere Lehrrede in einem grofieren Umfang weiter zu besprechen.

Das Madhupindikasutta ist in der Tat eine Lehrrede, die sich selbst in
drei Stufen entfaltet, wie ein Drei-Akter. Es mag nicht unangebracht
sein, im Rahmen der Einfithrung etwas liber den Titel dieser Lehr-
rede zu sagen, bevor wir uns auf eine Analyse einlassen. Zum Ab-
schluss der Lehrrede macht der Ehrwiirdige Ananda den folgenden
Kommentar iiber seine Bedeutung vor dem Buddha: ,Erhabener,
gerade so, wie wenn ein Mann {iberwaltigt von Hunger und Erschop-
fung zu einem Honig-Ball kommt und ganz gleich von welcher Seite
er sich ihm nahert, um daran zu lecken, wiirde er einen kostlich
stifien Geschmack bekommen, der unbeeintrachtigt bleibt, ebenso
auch, Erhabener, gleichgiiltig von welchem Blickwinkel aus ein
geschickter, geistreicher Monch mit Weisheit diese Darlegung des
Dhamma auf ihre Bedeutung hin untersucht, er wiirde Zufriedenheit
und Freude des Geistes finden. Was ist der Name dieser Darlegung,
Erhabener?“*"! Daraufhin gab der Buddha der Lehrrede diesen
Namen, indem er sagte: ,Nun, Ananda, dann magst du dich an diese
Darlegung des Dhamma als die ,Lehrrede vom Honig-Ball‘ erinnern.”

Vielleicht haben wir nicht die Fahigkeit, vollig den Geschmack dieser
Darlegung aufzunehmen; und vermutlich haben wir nicht einmal
heute gentigend Zeit dafiir Dennoch kdnnen wir als ein Anfang mit
dem ersten Teil beginnen; das heifst dort, wo wir den Buddha dabei
vorfinden, wie er seine Mittags-Ruhe im Mahavana in Kapilavatthu

#19 p 11276 Sakkapafihasutta - D 21
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verbringt. Der Sakyer Dandapani, so genannt, weil er einen Stock in
der Hand zu tragen pflegte, kam heran, um den Buddha zu sehen und
ihm folgende kurze Frage zu stellen: Kimvadi samano kimakkhayi?
»Was behauptet der Asket, was verkiindet er?“

Die Antwort des Buddha darauf ist ziemlich lang und gewunden, so
sehr, dass es nicht leicht ist, sie ausreichend deutlich wiederzugeben:

Yathavadi kho, avuso, sadevake loke samarake sabrahmake
sassamanabrahmaniyda pajaya sadevamanussaya na kenaci
loke viggayha titthati, yatha ca pana kamehi visamyuttam
viharantam tam brahmanam akathamkathim chinna-
kukkuccam bhavabhave vitatanham safind nanusenti,
evamvadi kho aham, avuso, evamakkhayi.

,Gemafd welcher Lehre auch immer, Freund, gerdt man mit
niemandem in der Welt in Streit, nicht mit ihren Gottern,
Maras und Brahmas, mit der Bevolkerung in der Welt,
bestehend aus Einsiedlern und Priestern, Gottern und
Menschen, und auch weswegen es keine verborgenen
Wahrnehmungen mehr in einem solchen Brahmanen gibt,
der losgelost von Sinnenfreude verweilt, ohne Verwirrung,
von Gewissensbissen abgeschnitten und ohne Verlangen
nach jedweder Art von Existenz, so ist meine Lehre, Freund,
das verkiinde ich.”

Es muss darauf hingewiesen werden, dass sich das Wort Brahmane
in diesem Zusammenhang auf den Heiligen bezieht. Die gewundene
Antwort geht in ihren Andeutungen tiefer und beriihrt die Mut-
mafdungen des Fragestellers. Das heifdt, wenn jemand im Allgemei-
nen in der Welt eine Doktrin verkiindet, ist es natiirlich, dass sie in
Konflikt mit anderen Lehren geraten wird. Auch in der Verkiindung
jener Lehre wird davon ausgegangen, dass man im Zusammenhang
mit ihr verborgene Wahrnehmungen haben muss. Die Antwort des
Buddha scheint allerdings im Widerspruch zu diesen Mutmafiungen
zu stehen. In Kurzform lauft die Antwort darauf hinaus:
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Erstens ist die Lehre eines Buddhas solcherart, dass er nicht in
Konflikt mit anderen gerat. Zweitens liegen keine Wahrnehmungen
in ihm verborgen.

Das Auftreten des Begriffs safifia, Wahrnehmung, in diesem Zusam-
menhang ist ebenfalls bedeutsam. Wir haben die Wichtigkeit dieses
Begriffs bereits betont. Wahrnehmungen liegen nicht verborgen im
Buddha oder in der von ihm vorgelegten Lehre.

Dandapanis Reaktion auf diese Antwort des Buddha wird ebenfalls
in dem Sutta berichtet. Sie ist dramatisch genug, um diese Lehrrede
in einem Vergleich mit einem Stlick in Drei-Akten zu untermauern.
Dandapani schiittelte den Kopf, wackelte mit seiner Zunge, hob seine
Augenbrauen zu einem drei-faltigen Stirnrunzeln und ging auf
seinen Stock gestiitzt fort. Die Antwort des Buddha erweckte nicht
das geringste Vertrauen in ihm.

Im nachsten Akt finden wir den Buddha am Abend in der Gesell-
schaft der Monche sitzend und er erzdhlte ihnen von seiner kurzen
Begegnung mit Dandapani. Dann bat einer der Mdnche um eine
Erklarung fiir die ratselhafte Antwort des Buddha, die er Dandapani
gegeben hatte. Die Erklarung des Buddha jedoch hatte die Form
einer sogar noch langeren Erklarung, die nicht weniger ratselhaft als
die vorhergegangene war. Sie lautet:

Yatonidanam, bhikkhu, purisam papancasaniiasankha samuda-
caranti, ettha ce natthi abhinanditabbam abhivaditabbam ajjho-
setabbam, esevanto ragdnusayanam, esevanto patighanu-
sayanam, esevanto ditthanusayanam, esevanto vicikicchanu-
sayanam, esevanto madndnusayanam, esevanto bhavaraganu-
sayanam, esevanto avijjanusayanam, esevanto dandadana-
satthadana-kalaha-viggaha-vivada-tuvamtuvam-pesufna-
musavadanam, etthete papaka akusala dhamma aparisesa
nirujjhanti.

»Aus welcher Quelle auch immer paparicasanifiasankha (aus
ausufernder Wahrnehmung entstandene Zuordnungen)
einen Mann bedrangen, wenn es in Bezug darauf nichts zu
freuen, zu behaupten oder daran zu hdngen gibt, dann ist



328 11. Vortrag tiber Nibbana

dies selbst das Ende der zugrunde liegenden Neigungen zu
Anhaftung, zu Abneigung, zu Ansichten, zu Zweifeln, zu Ein-
bildung, zu Hangen an Existenz und Unwissenheit. Dies ist
das Ende des Einsatzes von Stocken und Waffen, Streitig-
keiten, Wortgefechten, Vorwiirfen, Verleumdungen und
falscher Rede. Hier horen diese bosen, unheilsamen
Zustiande ohne Uberrest auf.”

Nachdem er solch eine lange und gewundene Erklarung gegeben
hatte, erhob sich der Buddha von seinem Sitz und ging in seine
Unterkunft, als wiare es das Ende des zweiten Aktes. Man kann sich
die Bestiirzung der Monche in dieser dramatischen Wende der Ereig-
nisse gut vorstellen. Die Erkldarung erschien aufgrund ihres unein-
deutigen Charakters noch erstaunlicher als die urspriingliche Erkla-
rung. Hier ist also ein Fall, der ein Raitsel in einem Ratsel enthalt. Es
sind die wenigen ersten Worte, die am ratselhaftesten sind.

Natiirlich waren die Monche so perplex, dass sie beschlossen, sich an
den Ehrwiirdigen MahaKaccana zu wenden. Sie baten ihn, ihnen eine
detaillierte Erklarung der Worte des Buddha zu geben, da er von
dem Buddha fiir seine diesbeziiglichen Fahigkeiten gelobt wurde. Als
sie zu ihm kamen, zeigte der Ehrwiirdige MahaKaccana zundachst
eine feine Zurtickhaltung, doch letztendlich willigte er ein.

Nun kommen wir zum dritten Akt, in dem der Ehrwiirdige Maha-
Kaccana die Auslegung gibt.

Cakkhurfic'dvuso paticca riupe ca uppajjati cakkhuvifiianam,
tinnam sangati phasso, phassapaccaya vedand, yam vedeti
tam safijanati, yam safijjandati tam vitakketi, yam vitakketi
tam papaiiceti, yam papariceti tatoniddnam purisam paparica-
saAndasankha samuddcaranti atitdndgatapaccuppannesu
cakkhuvififieyyesu riipesu.

Nicht nur im Hinblick auf Auge und Formen, sondern auch in Bezug
auf alle anderen Sinnes-Fahigkeiten, einschlieflich der des Geistes,
zusammen mit ihren jeweiligen Sinnes-Objekten wird sinngemaf3
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eine ahnliche Aussage gemacht. Es geniigt, die oben zitierte als
Beispiel fiir die gemeinsame Grundaussage zu iibersetzen.

»+Abhangig von Auge und Formen, Briider und Schwestern,
entsteht Seh-Bewusstsein, das Zusammentreffen der drei
ist Kontakt; aufgrund von Kontakt, Gefiihl; was man fiihlt,
nimmt man wahr; was man wahrnimmt, dariiber denkt
man nach; woriliber man nachdenkt, das wandelt man in
papafica um; was man in papafica umwandelt, infolge des-
sen” (tatoniddnam ist das Korrelat zu yatoniddanam und
bildet das Schliisselwort in der obigen, kurzen Zusammen-
fassung des Buddha) ,bedridngen papanicasafifiasankha
denjenigen, der seine Krafte auf Sinnes-Wahrnehmung rich-
tet. Sie tiberwaltigen ihn und unterjochen ihn in Bezug auf
Formen, die mit dem Auge erkennbar sind und die aus der
Vergangenheit, der Zukunft und der Gegenwart stammen.”

Hinsichtlich Ohr und Ténen und dem Rest ist es das Gleiche. Zuletzt
macht der Ehrwiirdige MahaKaccana sogar liber den Geist und die
Geistes-Objekte eine dhnliche Aussage.

An diesem Punkt sind wir gezwungen, etwas iiber die kommen-
tarielle Erklarung zu diesem speziellen Passus zu sagen. Es scheint,
dass die kommentarielle Exegese es versaumt hat, die tieferen
Bedeutungen des Begriffs paparicasaniiiasanikha herauszuarbeiten.
Der Hauptgrund fiir die Verwirrung liegt in der fehlenden Aufmerk-
samkeit seitens des Kommentators fiir die eigenartige Syntax in der
zur Diskussion stehenden Aussage.

Die Formel beginnt mit einem unpersonlichen Vermerk, cakkhuiic'-
avuso paticca riipe ca uppajjati cakkhuviiidnam. Das Wort paticca
dient zur Erinnerung an das Gesetz vom abhdngigen Entstehen.
Tinnam sangati phasso, ,Das Zusammentreffen der drei ist Kontakt".
Phassapaccaya vedana, ,Bedingt durch Kontakt ist Geftihl“ Von hier
ab nimmt die Formel eine andere Wende. Yam vedeti tam saiijanati,
yam safijanadti tam vitakketi, yam vitakketi tam papaiiceti, ,Was man
fithlt, nimmt man wahr; was man wahrnimmt, dariiber denkt man
nach; woriiber man nachdenkt, das wandelt man in paparnica um®,
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Auf diese Weise konnen wir in dieser Beschreibung, die der Ehrwtir-
dige MahaKaccana in seiner Auslegung gibt, drei Phasen des Pro-
zesses der Sinnes-Wahrnehmung unterscheiden. Sie beginnt mit
einem unpersonlichen Vermerk, aber an dem Punkt von Gefiihl nimmt
sie einen personlichen Schluss an, indem sie absichtliches Wirken
andeutet.

Yam vedeti tam safijandti, yam safijandti tam vitakketi, yam
vitakketi tam papariceti,

,Was man fihlt, nimmt man wahr; was man wahrnimmt,
dariber denkt man nach; woriiber man nachdenkt, das
wandelt man in paparica um*,

Obwohl wir die Formel auf diese Weise erarbeiten, erklart der Kom-
mentar sie anders. Er ignoriert die Bedeutung des personlichen
Schlusses und interpretiert den Sinnes-Prozess umschreibend, zum
Beispiel als safifia safijanati, vitakko vitakketi, ,Wahrnehmung nimmt
wahr®, ,Nachdenken denkt nach” etc.*”* Es lauft auf die Aussage hin-
aus, dass, wenn Gefiihl auftritt, die Wahrnehmung hervorkommt und
es wahrnimmt, dann ergreift das Nachdenken die Aufgabe des
Nachdenkens iiber die Wahrnehmung. Dann kommt paparica hinzu
und verwandelt jenes Nachdenken in papanca. So erklart der
Kommentar die Formel. Er hat die Bedeutung vom Gebrauch des
aktiven Falls in diesem Teil der Formel nicht beriicksichtigt.

Es liegt ein besonderer Zweck in der Verwendung des aktiven Falls in
diesem Zusammenhang. Es geschieht, um zu erklaren, wie ein Mann
von papaificasanfiasankha - was auch immer das sein mag - tber-
waltigt wird. Deshalb stellte der Ehrwiirdige MahaKaccana diese
Abfolge der Ereignisse in drei Phasen vor. Tatsdchlich versucht er die
Liicke zu fiillen, in der ziemlich uneindeutigen Aussage des Buddha,
die beginnt mit: yatonidanam, bhikkhu, purisam papafncasaina-
sankha samuddcaranti, ,Monch, aus welcher Quelle auch immer
paparficasaiifiasarnikha einen Mann bedrangt”. Die Einleitungsphase ist
unpersdnlich, aber dann kommt die Phase der aktiven Beteiligung.

412 peyr77
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Vom Gefiihl ab ibernimmt die dahinterstehende Person. Was man
fihlt, nimmt man wahr; was man wahrnimmt, tiber das denkt man
nach; woriiber man nachdenkt, das wandelt man in papanca um. Die
grobste ist die dritte Phase. Die Formel der Abfolge des Ehrwiirdigen
MahaKaccana zeigt, wie der Prozess der Sinnes-Wahrnehmung all-
mahlich eine grobe Form annimmt. Diese dritte Phase ist in den
Worten implizit yam papariceti tatonidanam purisam paparicasafina-
sankha samuddcaranti, ,Was man in papafica umwandelt, infolge
dessen wird jemand von paparficasafifidsankhd bedrangt” Das Wort
purisam steht hier im Akkusativ, was bedeutet, dass die Person, die
die Sinnes-Wahrnehmung ausgerichtet hat, jetzt von paparicasanna-
sankha bedrangt oder iiberwaltigt wird. Als ein Ergebnis davon
treten all die bosen, unzutraglichen geistigen Zustande ins Dasein.
Dies selbst ist ein Hinweis auf die Bedeutung des Begriffs paparica.

Den Lauf der Dinge, den diese drei Phasen nahelegen, konnen wir
mit der Legende von den drei Zauberern illustrieren. Wahrend drei
in der Magie bewanderte Manner durch einen Wald reisten, trafen
sie auf einen Haufen verstreuter Knochen von einem Tiger. Um ihre
Fahigkeiten zu demonstrieren, verwandelte einer die Knochen in ein
komplettes Skelett, der zweite gab ihm Fleisch und Blut und der
dritte hauchte ihm Leben ein. Der auferstandene Tiger verschlang
alle drei. Eine solche Zwangslage wird durch die eigenartige Syntax
der zur Diskussion stehenden Formel angedeutet.

Der Vergleich dieser Lehrrede mit einem Honig-Ball ist verstdndlich,
weil er das Geheimnis liber die verborgenen Neigungen zu dogma-
tischen Ansichten belegt. Er bietet auch einen tiefen Einblick in das
Wesen des Mediums der Sprache sowie der Worter und Konzepte im
taglichen Gebrauch.

Wir haben noch nicht die Bedeutung des Wortes paparnca geklart.
Schon im gingigen Sprachgebrauch findet man es als ein Wort zur
Beschreibung von Ausschmiickung und sprachlicher Umstandlich-
keit. Etymologisch ldsst es sich auf pra + parfic zuriickverfolgen und
es Ubermittelt solche Bedeutungen wie ,Ausbreiten”, ,Expansion®,
,2Streuung” und ,Vielfdltigkeit“, Ausschmiickung und sprachliche

Umsténdlichkeit fithren in der Regel zu Verblendung und Verwir-
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rung. Allerdings wird das Wort papafica manchmal verwendet, um
eine bewusste Ausarbeitung dessen zu bezeichnen, was bereits in
Kiirze ausgedriickt wurde. In diesem speziellen Sinn wird der ver-
wandte Begriff viparicitaiifii im Zusammenhang mit vier Typen von
Personen gebraucht, die nach den Stufen ihres Verstindnisses unter-
schieden werden, namlich ugghatitafifiii, viparcitaniii, neyyo und
padaparamo.*® Hier Kkennzeichnet viparicitaiiii den Typus von
Person, die das Verstiandnis der Lehre erlangt, wenn die Bedeutung
dessen, was in Kiirze gedufiert wurde, detailliert untersucht wird.

Alles in allem spielt paparica im Sprachgebrauch auf einen gewissen
Grad von Verblendung an, die durch Ausschmiickung und sprach-
liche Umstdndlichkeit hervorgebracht wird. Aber hier hat der Begriff
eine tiefere philosophische Dimension. Hier ist es kein Fall des
Sprachgebrauchs, sondern das Verhalten des Geistes als solches, da
es Sinnes-Wahrnehmung betrifft. Die Tatsache, dass es sich im
Gefolge von vitakka befindet, legt seine Verwandtschaft zu vicara
oder diskursivem Denken nahe - recht oft als der Zwilling von
vitakka zitiert, also als vitakkavicara.

Der Geist hat die Tendenz, in die Ferne zu wandern, ganz allein,
daurangamam ekacaram,** durch das Medium des Denkens oder
vitakka. Wenn vitakka davonlauft und in Aufruhr gerat, schafft es
einen gewissen verblendeten Zustand des Geistes, welcher paparica
ist.
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Namo tassa bhagavato arahato sammdsambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasankhara-
samatho sabbiipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
nibbanam."®

,Dies ist friedvoll, dies ist hervorragend, namlich die Beruhigung
aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller Besitztiimer, die
Vernichtung des Verlangens, die Ablosung, Beendigung, das
Verloschen.”

Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Moénche. Dies
ist der zwolfte Vortrag in der Reihe der Vortrage tiber Nibbana.

Am Anfang unserer letzten Besprechung haben wir die beiden Be-
griffe papafica und nippaparica hervorgehoben, um eine besonders
tiefe Dimension der buddhistischen Philosophie wiederzuentdecken,
die unter dem Sand der Zeit verborgen liegt.

Bei unserer Bemiihung, die Bedeutung dieser beiden Begriffe zu
klaren, zundchst mithilfe des Madhupindikasutta, haben wir bisher
festgestellt, dass paparica einen gewissen groben Zustand der Sinnes-
Wahrnehmung kennzeichnet.

Obwohl paparfica im normalen Sprachgebrauch ,Weitschweifigkeit®,
»sprachliche Umstéandlichkeit und , Ausschmiickung” bedeutet, hat
uns das Madhupindikasutta gezeigt, dass es im Zusammenhang mit
der Sinnes-Wahrnehmung eine besondere Bedeutung hat. Es veran-
schaulicht wie eine Person, die auf die sinnliche Wahrnehmung
ausgerichtet ist, von papaficasaiifiasarikha in Bezug auf die Sinnes-
objekte der drei Zeitperioden, Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft iberwaltigt wird; es ist die Folge des Schwelgens in
paparfica, das auf den Gedankengingen iiber das Wahrgenommene
beruht.

5 M1436 MahaMalunkyasutta - M 64
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All dies zeigt uns, dass papafica Nebenbedeutungen einer Art von
Zwangsverhalten und Verwirrung hat, die im Geist einer Person
durch die Sinnes-Wahrnehmung entstehen. Bei der Erklarung dieses
Begriffes greifen die Kommentatoren sehr oft zu Worten wie
pamatta, ,ibermafdig berauscht”, ,trage‘, pamada, ,kopflos“ und
madana, ,Rausch”. Zum Beispiel: Kenatthena paparico?"’® Matta-
pamattakarapdapanatthena paparico. ,Wie ist papafica gemeint? In
dem Sinn, dass es jemanden in einen Zustand des Rausches und der
Tragheit filhrt Manchmal wird es folgendermafien kommentiert:
paparicita ca honti pamattakarapatta.*'’ ,Sie sind paparica ausgesetzt
und dadurch werden sie mehr oder weniger berauscht oder trage.”
Oder noch anders wird es als madanakarasanthito kilesapaparico
erklart.® ,Paparica ist von verunreinigender Natur, die einen berau-
schenden Charakter hat.”

Oberflachlich betrachtet sieht es so aus, als ob paparica eine dhnliche
Bedeutung wie pamada, namlich ,Tragheit“ oder ,Kopflosigkeit,
hatte. Es gibt aber einen subtilen Unterschied zwischen diesen
Begriffen. Auch etymologisch iibermittelt pamada grundsatzlich die
Bedeutung von ,libermafdsigem Rausch“ Es hat eine Nuance von
Untatigkeit oder Ineffizienz, verursacht durch den Rausch. Das
Ergebnis eines solchen Zustands ist Nachldssigkeit oder Kopflosigkeit.
Wie wir vorhin gezeigt haben, deutet papafica hingegen seinem
etymologischen Hintergrund nach auf Ausbreitung, Weitschweifig-
keit, Ausschmiickung und sprachliche Umstandlichkeit hin. Es hat
also keine Nebenbedeutungen von Untitigkeit und Ineffizienz. Auf
der anderen Seite scheint es eine Unfahigkeit zu implizieren, und
zwar aufgrund einer Abweichung vom richtigen Weg die Unfahigkeit,
das Ziel zu erreichen.

Lasst uns versuchen, den Unterschied zwischen pamdda und
paparica mithilfe eines Gleichnisses zu verstehen. Angenommen, wir
bitten jemanden zur Ubermittlung einer dringenden Angelegenheit
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nach Colombo zu gehen. Wenn er, anstatt nach Colombo zu gehen, in
die nachste Kneipe geht, sich betrinkt und dort einschlaft, haben wir
einen Fall von pamada. Wenn er sich andererseits auf einen langen,
labyrinthartigen Weg begibt, den direkten Weg nach Colombo ver-
meidend, und letztendlich in Kandy anstatt in Colombo ankommt, ist
dies ein Fall von paparica.

So subtil ist der Unterschied in den Bedeutungsnuancen dieser bei-
den Begriffe. Zufdlligerweise gibt es ein Strophenpaar im Sechser-
Buch des Anguttara Nikaya, das sich wie ein entferntes Echo unseres
Gleichnisses anhort.

Yo paparicam anuyutto
papaficabhirato mago,
viradhayi so Nibbanam,
yogakkhemam anuttaram.

Yo ca paparicam hitvana,
nippapariica pade rato,
aradhayi so Nibbanam,
yogakkhemam anuttaram.*"

»Der Narr, der in paparica schwelgt,

Sich iiberméfig daran erfreuend,

Hat den Weg zum Nibbdna verfehlt,

Der unvergleichbaren Freiheit von Knechtschaft.

Derjenige, der papanica aufgegeben hat,

Erfreut sich am Weg zu nippaparica,

Er ist richtig auf dem Weg zu Nibbana,

Der unvergleichbaren Freiheit von Knechtschaft .

Auf diese Weise konnen wir den Unterschied in den Bedeutungs-
nuancen zwischen den beiden Wortern papafica und pamada ver-
stehen.

In den Kommentaren wird der Begriff paparfica sehr oft als Synonym
fiir Verlangen, Einbildung und Ansichten erklart - tanhdaditthimana-

19 A1l 294 Bhaddakasutta und Anutappiyasutta - A VI:14-15
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nam etam adhivacanam.*”’ Jedoch reicht dies nicht aus, um paparica
als solches zu definieren. Es ist wahr, dass diese genannten Begriffe
Aspekte des Wortes paparica darstellen, denn wir stofien sogar im
Madhupindikasutta auf die drei Ausdriicke abhinanditabbam, abhi-
vaditabbam und ajjhositabbam, die dies nahelegen.*'

Abhinanditabbam bedeutet ,etwas, das es wert ist, sich daran zu
erfreuen’, abhivaditabbam bedeutet ,etwas, das es wert ist, behaup-
tet zu werden®, ajjhositabbam bedeutet ,etwas, das es wert ist, daran
zu hdngen“ Diese drei Ausdriicke werden sehr oft in den Lehrreden
verwendet, um die drei Befleckungen Verlangen, Einbildung und
Ansichten zu bezeichnen. Das heifdt: ,Geniefsen“ durch das Verlangen
mit dem Gedanken ,Dies ist mein“; ,Behaupten durch die
Einbildung mit dem Gedanken ,Dies bin ich“; und , Anhaften” durch
die dogmatische Ansicht ,Dies ist meine Seele*.

Daher sind die kommentariellen Auslegungen des Begriffes paparica
als Verlangen, Einbildung und Ansichten grofitenteils gerechtfertigt.
Jedoch ist bei dem Begriff paparica besonders wichtig, dass er auch
die Bedeutung von Ausbreitung und Komplexitit des Denkens
beinhaltet, und zwar basierend auf jenen drei grundlegenden
Neigungen. Dies ist der Grund, warum die betreffende Person als
,Von paparicasafdfidsarnkha tiberwiltigt” bezeichnet wird.*?

An dieser Stelle ist es notwendig, die Bedeutung des Wortes sarnkha
zu klaren. Nach den Kommentaren bedeutet es ,Teile“, papanca-
saAfidsankha'ti ettha sankhad'ti kotthdso,”® “papaiicasaffiasarnkha’,
hierbei bedeutet ,sankha“ ,Teile“ In dem Fall konnte paparicasankha
als ,Teile von paparica“ ibersetzt werden, was nichts Bedeutsames
tiber sarnkha selbst aussagt. Wenn man andererseits sorgfiltig die
Kontexte in den Lehrreden untersucht, in denen die Begriffe
paparicasaniiasankha und paparicasankha verwendet werden, bekommt
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man den Eindruck, dass sarikha eine tiefere Bedeutung hat als , Teil”
oder , Anteil”

Sankha, samafna und pannatti sind mehr oder weniger synonyme
Begriffe. Von ihnen ist paffatti einigermafien gut bekannt als ein
Ausdruck fiir ,Bestimmung“ Sankhd und samaififid sind in ihrer
Bedeutung mit panfatti verwandt. Sankha bedeutet ,Einordnung”
und samarind ist ,Bezeichnung” Diese drei Ausdriicke werden in
Verbindung mit weltlichem Gebrauch oft eingesetzt.

Wir stofden im Niruttipathasutta des Khandhasamyutta im Samyutta
Nikdya auf eine besonders wichtige Stelle, die fiir diese paparica-
Problematik relevant ist. Sie lautet so:

Tayome, bhikkhave, niruttipathd, adhivacanapathd, paifiatti-
pathd asankinna asankinnapubba, na sankiyanti, na
sankiyissanti, appatikuttha samanehi brahmanehi viiifiihi.
Katame tayo? Yam, bhikkhave, riipam atitam niruddham vi-
parinatam ‘ahosi'ti tassa sankha, 'ahosi'ti tassa samafna,
‘ahosi'ti tassa pafifiatti, na tassa sankha 'atthi'ti, na tassa
sanikha 'bhavissati'ti***

Jlhr Monche, es gibt diese drei Bahnen des Sprachge-
brauchs von Synonymen und Bestimmungen, die nicht ver-
mischt werden, die nie vermischt wurden, die nicht bezwei-
felt werden und auch zukiinftig nicht bezweifelt werden, die
von weisen Asketen und Brahmanen nicht verachtet
werden. Welche drei? Dass jegliche Form, ihr Monche, die
vergangen ist, zu Ende gekommen ist, verwandelt wurde,
als ,sie war‘ einzuordnen ist, ,sie war* ist ihre Bezeichnung,
,sie war‘ ist ihre Bestimmung, sie ist nicht als ,sie ist’
einzuordnen, sie ist nicht als ,sie wird sein‘ einzuordnen.”

Der Grundgedanke dieser Lehrrede, die auf diese Weise fortgefiihrt
wird, ist die Maxime, dass die drei Zeitperioden nie vermischt oder
verwechselt werden sollten. Zum Beispiel wird in Bezug auf jene
Form, die vergangen ist, ein Verb in der Vergangenheitsform ver-
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wendet. Man sollte sich etwas, was vergangen ist, nicht als in der
Gegenwart existierend vorstellen. Ebenso sollte man sich nicht, was
auch immer der Zukunft angehort, als bereits in der Gegenwart
existierend vorstellen.

Was auch immer gewesen ist, das ist Vergangenheit. Was auch immer
ist, das ist Gegenwart. Es ist ein allgemeiner Fehler sich etwas, was
erst kommen wird, als bereits gegenwartig vorzustellen und entspre-
chend sich irgendetwas Vergangenes als gegenwartig vorzustellen.
Dies ist die Verwirrung, in der sich die Welt befindet. Deshalb bringen
jene weisen Asketen und Brahmanen diese nicht durcheinander.

Genauso wie der oben zitierte Absatz von Vergangenem handelt,
fahrt die Lehrrede fort mit dhnlichen Feststellungen tiber alles, was
gegenwartig oder zukiinftig ist. Davon sind alle fiinf Daseinsgruppen
betroffen, z.B. jegliche Form, die gegenwartig ist, ist als ,sie ist"
einzuordnen und nicht als ,sie war” oder ,sie wird sein“, Auf dhnliche
Weise ist jede Form, die noch erscheinen wird als ,,sie wird sein“ und
nicht als ,sie war” oder ,sie ist* einzuordnen. Auf diese Weise legt
das Niruttipathasutta das Grundprinzip dar, die drei Zeitabschnitte
im Sprachgebrauch nicht zu verwechseln.

Uberall in dieser Lehrrede wird der Begriff sarikha im Sinne von
,Einordnung“ verwendet. In der Tat werden die drei Ausdriicke
sankha, samaiifia und pafifiatti irgendwie synonym auf die gleiche
Weise wie nirutti, adhivacana und panfatti gebraucht. Alle haben
etwas gemeinsam: Sie stellen die Problematik der weltlichen Ver-
wendung dar.

Dies macht klar, dass der faszinierende Begriff paparicasaffidsarnkha
bezogen auf die Frage der Sprache und der Modalitdten des Sprach-
gebrauchs eine Bedeutung hat. Der Begriff konnte mit ,Zuordnun-
gen, die durch sich ausbreitende Wahrnehmungen geboren werden®,
libersetzt werden.

Wenn wir tiefer in die Bedeutung des Wortes sankhd eindringen,
konnen wir sagen, dass sein grundlegender Sinn im Sprachgebrauch
mit Zahlen verbunden ist, da er ,Berechnung” bedeutet. In der Tat
sind in einer Sprache Zahlen urspriinglicher als Buchstaben.
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Wahrzunehmen heif3t, ein Zeichen von Dauerhaftigkeit in einer Sache
zu ergreifen. Die Wahrnehmung hat den Charakter des Greifens nach
einem Zeichen. Erkennen geschieht mit der Hilfe von Zeichen.
Formwahrnehmungen, Tonwahrnehmungen, Geruchswahrnehmun-
gen, Geschmackswahrnehmungen usw. sind so viele Wege, um nach
Zeichen zu greifen. So wie sich eine Gruppe auf ihrem Weg durch
einen Wald eine Spur mit einer Axt machen wiirde, um mithilfe der
Einritzungen an den Baumen den Riickweg zu finden, so fiangt die
Wahrnehmung ein Zeichen ein, damit sie (wieder-)erkennen kann.

Diese Wahrnehmung ist wie das Abtasten eines blinden Mannes, der
im Dunkeln herumfuchtelt. Es existiert im Geist eine Tendenz, nach
einem Zeichen zu greifen, wann immer etwas gefiihlt wird. Dies fiihrt
zu Formwahrnehmungen, Tonwahrnehmungen, usw. Ein Zeichen
beinhaltet notwendigerweise die Vorstellung von Bestandigkeit. Ein
Zeichen steht sozusagen flr Bestdndigkeit. Ein Zeichen muss unver-
andert bleiben, bis man zuriickkehrt und es wiedererkennt. Das ist
auch das Geheimnis hinter der triigerischen Natur der Wahrneh-
mung als Ganzes.**

Tatsachlich bedeutet das Wort safiia, das verwendet wird, um Wahr-
nehmung als solche zu bezeichnen, urspriinglich ,Zeichen®, ,Symbol“
oder ,Markierung®, womit (wieder-)erkannt wird. (Wieder-)Erkennen
allein reicht aber nicht aus. Was erkannt wird, muss der Welt und
der Gesellschaft ausfiihrlich erklirt werden. Deshalb kommt die
Wahrnehmug (safifid) zuerst und dann die Zuordnung.

Die Beziehung zwischen sarikha, samaiifia und pafifiatti kann auch in
diesem Zusammenhang erklart werden. Sarikha als ,Zuordnen“ oder
»Zahlen“ bildet Gesamtsummen oder addiert sich zu Gruppen wie
z. B. von fiinf oder sechs auf. Es erleichtert unsere Arbeit, insbeson-
dere bei alltidglichen oder gemeinschaftlichen Aktivititen. Somit ist
das urspriinglichste Symbol einer Sprache die Zahl.

SamariAa oder Bezeichnung ist eine allgemeine Ubereinkunft iiber
die Art, wie etwas gekannt werden sollte. Wenn jeder seine eigene

425 Maricikiipama safifia in S Il 142 Phenapindipamasutta - S 22:95
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Art hatte, etwas bekannt zu machen, ware der Austausch von Ideen
unmoglich. Pafifatti oder Bestimmung bestimmt die Struktur des-
sen, worliber auch immer eine allgemeine Vereinbarung getroffen
wurde. Auf diese Weise konnen wir die Bedeutungsdhnlichkeit
zwischen den Begriffen sarnikha, samafifia und pannatti verstehen.

Unter ihnen ist sarnikha die urspriinglichste Form des Zuordnens. Es
bedeutet nicht einfach nur das Zuordnen oder das Zusammen-
rechnen in Form von Zahlen. Es ist auch ein Charakteristikum der
Sprache, was wir aus dem Vorkommnis des Ausdrucks sankham
gacchati in vielen Lehrreden schliefden konnen. Dort handelt es sich
bei der Einordnung um einen besonderen sprachlichen Gebrauch.
Wir finden eine gute Darstellung eines solchen sprachlichen
Gebrauchs in dem MahdHatthipadopamasutta, wo der Ehrwiirdige
Sariputta seine Mitbriider anspricht.

Seyyathdpi, avuso, katthafica paticca vallifica paticca
tinanca paticca mattikafica paticca akaso parivarito agaram
tveva sankham gacchati; evameva kho, avuso, atthifica
paticca nahdrufica paticca mamsarica paticca cammarica
paticca akdso parivarito riipam tveva sankham gacchati,***

»Freunde, wenn Raum von Holz und Kletterpflanzen, Gras
und Lehm umschlossen wird, wird er als ,ein Haus’
eingeordnet und auf dieselbe Weise, wenn der Raum von
Knochen und Sehnen, Fleisch und Haut umhiillt wird, wird
er als eine ,materielle Form‘ eingeordnet.”

Hier steht der Ausdruck sarikkham gacchati fiir eine Bestimmung als
Konzept. Auf diese Weise wird etwas erkannt. Lasst uns ein anderes
Beispiel aus einer Lehrrede von Buddha selbst nehmen. Es handelt
sich um eine Rede, die viel Licht auf einige tiefe Aspekte der
buddhistischen Philosophie beziiglich Sprache, Grammatik und
Logik wirft. Sie kommt im Potthapddasutta des Digha Nikdya vor, wo
der Buddha Citta Hatthisariputta ermahnt.

26 M1190 MahaHatthipadopamasutta - M 28
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Seyyathapi, Citta, gava khiram, khiramha dadhi, dadhimha
navanitam, navanitamha sappi, sappimha sappimando.
Yasmim samaye khiram hoti, neva tasmim samaye dadhi'ti
sankham gacchati, na navanitan'ti sankham gacchati, na
sappi'ti sankham gacchati, na sappimando'ti sankham
gacchati, khiram tveva tasmim samaye sanikham gacchati.**’

,Ebenso, Citta, wie von einer Kuh Milch kommt und von der
Milch Rahm und aus dem Rahm Butter und aus der Butter
Ghee und aus dem Ghee Ghee-Creme. Wenn es aber Milch
ist, ist sie nicht als Rahm oder Butter oder Ghee oder Ghee-
Creme einzuordnen, sondern sie ist ganz einfach als Milch
einzuordnen.”

343

Um den Kommentar zu vereinfachen, wird das relevante Zitat in drei
Teile unterteilt. Dies ist der erste Teil, der das einfithrende Gleichnis
bringt. Das Gleichnis selbst scheint einfach genug, obwohl es aber
etwas Tiefes nahe legt. Tatsdchlich wird es mit jedem einzelnen
Stadium der Milchumwandlung erweitert, namlich Rahm, Butter,
Ghee und Ghee-Creme, und hebt hervor, dass jeder einzelne Zustand
genau so und nicht anders einzuordnen ist. Nun kommt der ent-
sprechende Punkt geméaf? der Lehre.

Evameva kho, Citta, yasmim samaye olariko attapatilabho
hoti, neva tasmim samaye manomayo attapatilabho'ti
sankham gacchati, na artpo attapatilabho'ti sankham
gacchati, olariko attapatilabho tveva tasmim samaye
sankham gacchati.

»,Genauso, Citta, wenn der grobe Zustand der Personlichkeit
agiert, ist er weder als ,der geistige Zustand der Personlich-
keit’ noch als ,der formlose Zustand der Personlichkeit’
einzuordnen, sondern einfach als ,der grobe Zustand der

u

Personlichkeit

Diese drei Arten der Personlichkeit entsprechen den drei Ebenen der
Existenz - der sinnlichen, der formhaften und der formlosen Ebene.

427
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Die erste Ebene bezieht sich auf den gewdhnlichen physischen
Rahmen, der durch materielle Nahrung, kabalikaraharabhakkho, auf-
rechterhalten wird und sinnlichem Genuss nachgeht.*® Zu einer Zeit,
in der sich eine Person im sinnlichen Bereich befindet, den groben
Zustand der Personlichkeit innehabend, sollte man sich nicht vor-
stellen, dass der geistige oder formlose Zustand der Personlichkeit in
ihm versteckt ware.

Dies ist die Art der Verwirrung, der die in der Seelen-Theorie fest-
gefahrenen Asketen zum Opfer fielen. Sie stellten sich das Selbst
sogar als fiinffach eingeschlossen in konzentrischen Schalen vor.
Wahrend man in der Taittiriya Upanisad auf die pancakosa-Theorie
trifft, wird hier auf die drei Zustinde des Selbst - den groben, den
geistigen und den formlosen Zustand der Personlichkeit - Bezug
genommen. Aus den fiinf in der Upanishadischen Philosophie
bekannten Selbst-Definitionen, namentlich annamaya, pranamaya,
samjidmaya, vijianamaya und anandamaya, werden hier nur drei
erwdhnt, in der einen oder anderen Form. Der grobe Zustand der
Personlichkeit entspricht dem annamayatman, der geistige Zustand
ist gleichbedeutend mit samjiamayatman, wahrend der formlose
Zustand fiir vijidnamayatman steht.

Die korrekte Perspektive, um diesen Unterschied verstehen zu kon-
nen, ist durch das Milch-Gleichnis gegeben. Angenommen, jemand
erreicht ein jhdna und dadurch einen geistigen Zustand der Person-
lichkeit. Er sollte sich nicht vorstellen, dass sich der formlose Zu-
stand bereits latent in ihm befindet. Er soll auch nicht denken, dass
der vorherige grobe Zustand immer noch in ihm fortbesteht. Es sind
nur momentane Zustinde, die wie Milch und Rahm unterschieden
werden. Dies ist die Lehre, die der Buddha versucht klarzustellen.

Nun kommen wir zu dem dritten Teil des Zitats, der die sehr
wichtige Schlussfolgerung des Buddha beinhaltet.

Ima kho, Citta, lokasamanna lokaniruttiyo lokavohara
lokapaniattiyo, yahi Tathagato voharati aparamasam.

28 D1195 Potthapadasutta - D 9
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JAll dies, Citta, sind weltliche Bezeichnungen, weltliche Aus-
driicke, weltliche Ubereinkiinfte, weltliche Bestimmungen,
die der Tathdgata ohne hartnackiges Ergreifen benutzt.”

Es ist das letzte Wort des Zitats, aparamasam, das sehr wichtig ist.
Da ist kein hartnackiges Ergreifen. Der Buddha wendet die Sprache
an, so wie die Eltern das heimische Geplapper eines Kindes fiir die
Absicht zur Meditation einsetzen. Er musste diesen Dhamma, der
sich gegen den Strom bewegt,*” mit dem Mittel weltlicher Sprache
darlegen, mit der die Weltlinge ihre Unternehmungen der Geistes-
verunreinigungen machen. Dies ist wahrscheinlich der Grund,
warum der Buddha gezogert hat, den Dhamma zu verkiinden. Er
muss sich gefragt haben, wie er einen so tiefen Dhamma mit der
Terminologie, Grammatik und Logik der Weltlinge ibermitteln kann.

All dies zeigt die libergrofde Bedeutung des Potthapadasutta. Wenn
der normale Weltling annimmt, dass Ghee bereits der von der Kuh
gegebenen Milch innewohnt, wiirde er versuchen, sich aufgrund der
Tatsache herauszuwinden, dass letzten Endes die Milch zu Ghee
wird. Und wenn sie Ghee geworden ist, konnte er sich vorstellen,
dass sich die Milch immer noch in irgendeiner verborgenen Form im
Ghee befindet.

Als allgemeine Behauptung konnte dies lacherlich klingen. Jedoch
waren sich sogar grofde Philosophen der Folgen ihrer Theorien nicht
bewusst. Deshalb musste der Buddha sie mit dem hauslichen Milch-
gleichnis zur Vernunft bringen. In ihm ist das Geheimnis der Seelen-
theorie zu finden. Es tragt die Folgerung in sich, dass die Vergan-
genheit und die Zukunft in der gleichen Weise wie die Gegenwart
existieren.

Im Gegensatz dazu benutzt der Buddha das Verb atthi, ,ist", nur fiir
das, was in der Gegenwart existiert. Er betont, dass fiir das, was auch
immer vergangen ist, ahosi, ,war, und fiir das, was auch immer
kommen wird, bhavissati, ,wird sein® zu verwenden ist. Dies ist das
zugrunde liegende, fundamentale Prinzip des bereits zitierten Nirutti-
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pathasutta. Jede Abweichung davon wiirde zu solchen wie den oben
genannten Verwirrungen fithren.

Milch, Rahm, Butter und Ghee sind lediglich so viele Etappen in
einem bestimmten Prozess. Die Weltlinge haben sie aber in wasser-
dichte Abteilungen eingeschlossen, indem sie sie benannt und
umschrieben haben. Sie sind in der begrifflichen Falle ihres eigenen
Tuns gefangen.

Als die Philosophen anfingen, an der logischen Beziehung zwischen
Ursache und Wirkung zu arbeiten, tendierten sie dahin, diese beiden
als vollig unverbunden zu betrachten. Da die Milch zu Rahm wird,
sind diese entweder total verschieden oder Rahm existiert bereits in
einer latenten Form in Milch, damit er entstehen kann. Dies ist die
Art von Dilemma, das ihnen ihre Logik einbrachte.

Indische philosophische Systeme spiegeln eine Tendenz zu solchen
logischen Feinheiten wider. Sie fithren zu verschiedenen extremen
Ansichten beziiglich der Beziehung von Ursache und Wirkung. In
einer bestimmten Schule der indischen Philosophie, bekannt als
arambhavada, wird die Wirkung als etwas vollig Neues erklart, ohne
Beziehung zur Ursache.

Andere philosophische Schulen, wie satkdriyavada und satkarana-
vada, erwuchsen ebenso aus dem Durcheinanderbringen dieser The-
matik. Fir sie ist die Wirkung bereits in der Ursache verborgen zu
finden, bevor sie sich entfaltet. Noch andere betrachteten nur die
Ursache als real. Solche extremen Schlussfolgerungen entstanden,
weil man die Tatsache vergaf, dass all dies blofse Konzepte im welt-
lichen Gebrauch sind. Wir haben hier einen Fall von , Gefangen-wer-
den“ in der durch das eigene Tun entstandenen begrifflichen Falle.

Die fiir solche Philosophen charakteristische Verwirrung hinsichtlich
der drei Zeitabschnitte kann mithilfe einiger Volksmarchen und
Fabeln, die deutlich eine tiefe Wahrheit aufzeigen, dargestellt
werden. Es gibt zum Beispiel die im Westen gut bekannte Geschichte
von der Gans, die goldene Eier legt. Eine bestimmte Gans legte jeden
Tag ein goldenes Ei. Ihr Besitzer dachte aus iibermafiiger Gier daran,
alle Eier auf einmal zu bekommen. Er tétete die Gans, 6ffnete sie und
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erlebte nur Kummer. Er hatte sich falschlicherweise vorgestellt, dass
die Zukunft bereits in der Gegenwart existiert.

Dies ist die Art von groben Fehlern, die auch die Theoretiker der
Seelenthese machten. Auch auf dem Feld der Philosophie fiihrte die
ausufernde Tendenz zu solch subtilen Komplikationen. Es ist nicht
viel anders als die Ausuferungen, in denen der normale Weltling in
seinem taglichen Leben schwelgt. Deshalb sind jene Zuordnungen,
die aus ausufernder Wahrnehmung entstehen, so iiberwaltigend.
Man wird unter dem Einfluss der ausufernden Wahrnehmungen von
den eigenen Zuordnungen und Verbildlichungen tiberrollt.

Ein indischer Dichter erblickte einmal einen im Mondlicht leuch-
tenden Rubin und begliickt dariiber, ndherte er sich ihm gespannt,
um herauszufinden, dass es sich dabei nur um die rote Spucke einer
gekauten Nuss handelte. Wir treffen ofter auf solche humorvollen
Geschichten in der Literatur, die die Fallen der ausufernden Bildun-
gen von konzeptuellen Planen zeigen.

Die einfithrende Geschichte, die zu der Dhammapada-Strophe tiber
die weitschweifige Natur des Geistes fiihrt, dirangamam ekacaram,
asariram guhdsayam, wie sie in dem Kommentar des Dhammapada
aufgezeigt wird, ist sehr anschaulich.*” Der Schiiler des Ehrwiirdigen
Sangharakkhita Thera, ein Neffe von ihm, schwelgte in einer paparica,
wahrend er seinem Lehrer Luft zufachelte. In seiner Phantasie legte
er die Robe ab, heiratete, hatte ein Kind und kam in einem Wagen
mit seiner Frau und seinem Kind, um seinen fritheren Lehrer zu
sehen. Unvorsichtig lief} die Frau das Kind fallen und der Wagen
raste davon. Er schlug seine Frau in einem Anfall von Wut und
merkte nun, dass er in Wirklichkeit seinem Lehrer einen Schlag mit
dem Ficher, den er in der Hand hielt, verpasst hatte. Da der Lehrer
ein Arahant mit tibersinnlichen Fahigkeiten war, verstand er sofort
den Geisteszustand des Schiilers, zum grofiem Unbehagen des
letzteren.

39 php 37 Cittavagga - Dh 37; Dhp-a 1301
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In der Sanskrit Literatur gibt es eine Geschichte liber einen Topfer,
der durch eine Art paparica-Geschift seine Topfe zerbrach und es
anschlielend bedauerte. Ahnlich in der englischen Literatur, wo ein
stolzes Milchmadchen wahrend eines Tagtraumes iiber ihre rosige
Zukunft einen Eimer mit Milch von ihrem Kopf fallen lief3. Man halt
in all diesen Faillen etwas, was in der Zukunft geschehen mag, fir
gegenwartig. Dies ist ein ernster Irrtum beziiglich der drei Zeit-
perioden. Die Wahrnehmung von Bestdndigkeit, die eine Charakte-
ristik von Konzepten ist, lockt einen weg von der Realitdt in eine
Phantasiewelt, mit dem Ergebnis, dass man davon iiberwaltigt und
zwanghaft vereinnahmt wird.

Das ist also mit papaificasanfiasarnkhasamuddcdara gemeint. So iiber-
waltigend sind die Zuordnungen, die aus ausufernder Wahrnehmung
entstehen. Daher hat - wie wir vorher sahen - das Wort sarikha eher
die Bedeutung von ,Zuordnung" als ,Teil oder Anteil”

Tathagatas sind frei von solchen Zuordnungen, die aus ausufernder
Wahrnehmung entstehen, paparicasaiifidsarikha, weil sie - wahrend sie
sich ihres weltlichen Ursprungs voll bewusst sind - den weltlichen
Sprachgebrauch, Ubereinkiinfte und Bestimmungen anwenden, so
als ob sie eine Kindersprache benutzen wiirden. Wenn ein Erwach-
sener eine Kindersprache anwendet, ist er durch sie nicht gebunden.
Genauso vergessen die Buddhas und Heiligen nicht, dass dies
weltliche Brduche sind. Was jene Konzepte angeht, machen sie
keinen Unterschied zwischen dem Relativen und dem Absoluten. Fiir
sie handelt es sich lediglich um Konzepte und Bestimmungen im
weltlichen Gebrauch. Deshalb wird gesagt, dass die Tathdgatas
frei von paparica sind, also nippapanca sind, wahrend sich die Welt
an papanca erfreut. Diese Tatsache ist in der folgenden Strophe des
Dhammapada Klar ausgedriickt.

Akdse padam natthi
samano natthi bahire,
paparficabhirata paja,

nippaparica Tathagata.*

31 Dhp 254 Malavagga - Dh 254
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»Da ist keine Spur in der Luft,

Und nirgendwo ein Einsiedler,

Dieses Volk geniefdt Ausuferungen,

Aber die,zur So-heit Gegangenen’ sind nicht-ausufernd.

Da die Tathagatas nicht-ausufernd sind, wird nippaparfica in einer
langen Liste von dreiunddreifig als einer von den Beinamen des
Nibbana angesehen.** Genauso wie dukkhiipasama, das Bezwingen
des Leidens, wird paparicaviipasama, das Bezwingen der Ausufe-
rung, auch als ein Beiname des Nibbana erkannt. Auch wird darauf
als papancanirodha, die Beendigung der Ausuferung, Bezug genom-
men. Uns begegnen ziemlich haufig solche Anspielungen auf
Nibbdna durch den Begriff papanca.

Die Tathagatas sind frei von papafcasanifiasankha, obwohl sie
weltliche Konzepte und Bestimmungen anwenden. Im Kalahavivada-
sutta treffen wir auf den klaren Ausspruch safifianidana hi paparica-
sankha,”® der besagt, dass die Zuordnungen durch Ausuferung
aufgrund der Wahrnehmung entstehen. Die Tathdgatas aber stehen
tiber der Faszination der Wahrnehmung, da sie Weisheit erlangt
haben. Deshalb sind sie frei von paparicasaiifiGsankha, Zuordnungen,
die aus ausufernder Wahrnehmung entstandenen sind.

Solche Zuordnungen sind das Los derer, die unter der Beeinflussung
der Wahrnehmung in der Finsternis der Unwissenheit herumtappen.
Da die Buddhas und Heiligen in Weisheit erwacht und frei von den
Begrenzungen der Wahrnehmung sind, unterhalten sie solche aus
ausufernder Wahrnehmung entstandenen Zuordnungen nicht. Daher
finden wir die folgende Feststellung im Udana:

Tena kho pana samayena Bhagava attano paparnicasaiifia-
sankhdapahanam paccavekkhamano nisinno hoti.***

2 51v370 Asankhatasamyutta - S 43
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»Zu jener Zeit weilte der Erhabene in der Kontemplation
lber sein eigenes Aufgeben von den aus ausufernder
Wahrnehmung entstandenen Zuordnungen.”

Hier wird auf das Gliick der Befreiung hingedeutet. In diesem speziellen
Zusammenhang kommt auch eine ziemlich wichtige Strophe vor.

Yassa paparnca thiti ca natthi,
sanddanam palighafica vitivatto,
tam nittanham munim carantam,
navajanati sadevako pi loko.**

»,Bei wem es Ausuferungen und Stillstdnde nicht mehr gibt,

Wer die Fesseln und die Blockierungen hinter sich
gelassen hat,

In dem vom Verlangen freien Heiligen, an seinem Wandel,

Findet die Welt mit ihren Goéttern nichts zur Beanstandung.

Die beiden nebeneinander stehenden Worter papafica und thiti
beleuchten die hauptsichliche Bedeutung von paparica als weit-
schweifend oder von etwas abkommen. Nach dem Nettippakarana
betrifft der dort erwdhnte idiomatische Stillstand die verborgenen
Neigungen, anusaya.”® Also sind die weitschweifenden paparicas und
die beharrlich anhaltenden anusayas nicht mehr vorhanden. Die
beiden Worte sandanam und paligham werden im Dhamma auch
metaphorisch angewendet. Ansichten, ditthi, sind die Fesseln und die

Der Fakt, dass paparica charakteristisch fiir die auf das Hausleben
bezogenen weltlichen Gedanken ist, taucht in der folgenden Strophe
im Salayatanasamyutta des Samyutta Nikaya auf.

Paparicasafifia itaritara narda,
paparicayanta upayanti safifiino,

85 ud77 Papaficakhayasutta - Ud VII:7
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manomayam gehasitafica sabbam,
panujja nekkhammasitam iriyati.**®

,Die durchschnittliche Art der Menschen, von ausufernder
Wahrnehmung angetrieben,

Nahert sich den Objekten mit weitschweifenden Gedanken,
die als solche durch die Wahrnehmung begrenzt sind,
Indem man alles vertreibt, was geist-gemacht und mit dem

Hausleben verbunden ist,
Wendet man sich jenem zu, was mit Entsagung verbunden
ist.”

Die hier gemeinte Herangehensweise ist mit jener des phantasie-
vollen Dichters vergleichbar, der einen leuchtenden Rubin im Mond-
licht sah und entdeckte, dass es sich nur um die Spucke einer gekau-
ten Nuss handelte. Die letzten zwei Zeilen der Strophe zeigen den
korrekten Ansatz fiir jemanden, der auf Nibbdana abzielt. Er verlangt
nach Vertreibung solcher Tagtraume, wie sie der Neffe des Ehrwiir-
digen Sangharakkhita Thera unterhielt.

Die Weltlinge haben die Gewohnheit, spekulative Ansichten aufzu-
bauen, indem sie den sprachlichen Gebrauch und die grammatika-
lische Struktur zu ernst nehmen. Alle vor-buddhistischen Philoso-
phen haben solche groben Fehler wie das Durcheinanderbringen von
Milch und Rahm gemacht. Ihre groben Fehler hatten hauptsachlich
zwei Griinde, namlich die anhaltende latente Neigung hinsichtlich
der Wahrnehmung und das dogmatische Festhalten an Ansichten. Es
sind genau diese beiden Punkte, die in der allerersten Aussage des
Madhupindikasutta auftauchen, das in unserer vorherigen Rede
diskutiert wurde. Das heifst, dass sie das Wesentliche der fliichtigen
Antwort des Buddha auf die Frage von Sakyan Dandapani bildeten.
Fiir Letzteren war die Antwort ein Ratsel und deshalb hob er die
Brauen, schnalzte mit der Zunge und schiittelte den Kopf. Die Frage
war: ,Was flir eine Behauptung stellt der Asket auf, was verkiindet
er?”’ Die Antwort des Buddha war: ,Bezogen auf welche Lehre auch

38 §1V 71 Adanta-aguttasutta - S 35:94
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immer, verkiinde ich eine solche Lehre, nach der man mit nieman-
dem in der Welt streitet oder debattiert. Und ganz gleich welche
Aussagen gemacht werden, liegen diesen keine Wahrnehmungen als
latente Neigungen zugrunde, solche Aussagen verkiinde ich.

Dies kann leicht als merkwiirdiges Paradoxon erscheinen. Da wir
aber schon etwas Klarheit in die beiden Begriffe saiifia und panna
gebracht haben, kénnen wir jetzt gut ein hervorragendes Zitat
hinzunehmen, um den Unterschied zwischen den beiden aufzu-
zeigen. Es handelt sich um die letzte Strophe im Magandiyasutta des
Sutta Nipata, gleichsam als der grof3artige Abschluss.

SafAAaviratassa na santi gantha,
pafAAavimuttassa na santi moha,
safifiafica ditthifica ye aggahesum,
te ghatthayanta vicaranti loke.**

,Fur denjenigen, der nicht an Wahrnehmbarem haftet, gibt
es keine Fesseln,

In dem durch Weisheit Befreiten bestehen keine
Verblendungen mehr,

Aber diejenigen, die an Wahrnehmbarem und an Ansichten
haften,

Wandern weiter in dieser Welt umher.

Im Pupphasutta des Khandhasamyutta trifft man auf folgende Aus-
sage des Buddha.

Naham, bhikkhave, lokena vivadami, loko va maya
vivadati.**'

»Ihr Monche, ich streite nicht mit der Welt, es ist die Welt,
die mit mir streitet.”

Dies sieht mehr oder weniger nach einer sich selbst widersprech-
enden Behauptung aus, als ob man sagen wiirde ,er streitet mit mir,
aber ich streite nicht mit ihm“ Die Wahrheit dieser Behauptung liegt
jedoch in der Tatsache, dass der Buddha an keinerlei Ansichten fest-

*0 " sn 847 Magandiyasutta - Sn 1V:9, 847

*1 S 138 Pupphasutta - S 22:93
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hielt. Manche mogen denken, dass auch der Buddha an dieser oder
jener Ansicht festhielt. Aber er benutzte einfach nur die ,Kinder-
sprache, fiir ihn gab es nichts, was es wert gewesen ware, daran fest-
zuhalten.

Es gibt eine Episode im Kanon, die dies gut veranschaulicht. Eine der
bekanntesten Auseinandersetzungen, die der Buddha mit Asketen
anderer Sekten hatte, ist die mit dem Asketen Saccaka. Dariiber wird im
CilaSaccakasutta des Majjhima Nikdya berichtet. Die Debatte hatte den
dufleren Anschein eines hitzigen Streitgespraches. Gegen Ende aber
fordert der Buddha Saccaka auf diese Weise heraus: ,,Was dich betrifft,
Aggivessana, sind dir Schweifdtropfen von der Stirn gefallen, haben
deine obere Robe durchtrankt und den Boden erreicht. Aber, Aggives-
sana, auf meinem Korper ist jetzt kein Schweifd. Als er dies sagte,
entblofite er seinen goldschimmernden Korper in jener Versammlung,
iti Bhagava tasmim parisatim suvannavannam kayam vivari.**

Sogar mitten in einer heifden Debatte war der Buddha nicht aufgeregt,
weil er an keinen Ansichten anhaftete. Fiir ihn gab es keine Fesseln in
Form von Verlangen, Einbildung und Ansichten. Sogar im Dunst einer
hitzigen Debatte war der Buddha gleichmaf3ig ruhig und kiihl.

Das Gleiche betrifft die Wahrnehmung. Wahrnehmbares ist nicht bei
ihm als Latenz vorhanden. Wir haben von Name-und-Form als Bild
oder als Reflexion gesprochen. Die Buddhas haben keine Verblen-
dung, die aus Name-und-Form entsteht, weil sie es als ein Selbst-Bild
begriffen haben. Es gibt eine Strophe im Sabhiyasutta des Sutta
Nipata, die diesen Gedanken verstandlich macht.

Anuvicca papaiica namarupam,

ajjhattam bahiddha ca rogamilam,
sabbarogamiilabandhand pamutto,
anuvidito tadi pavuccate tathatta.*”

,Name-und-Form verstanden habend, als das Ergebnis von
Ausuferung,

#Z M 1233 CilaSaccakasutta - M 35

*3  Sn 530 Sabhiyasutta - Sn 111:6, 530
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Und als Wurzel aller Ubel innerhalb und auRerhalb,

Ist er von jeder Fesselung an die Wurzel aller Ubel befreit,

Ein Solcher ist wahrlich bekannt, als ,Jener, der verstanden
hat”

Name-und-Form ist das Ergebnis von paparica, der konzeptuellen
Vielfaltausbreitung des Weltlings. Wir haben iiber die Spiegelung
eines Edelsteins in einem Teich und tliber das Bild eines Hundes auf
einer Planke in einem Strom gesprochen.*** Das eigene Ergreifen
nach einer Welt aus Name-und-Form ist etwas Ahnliches. Was den
Buddha betrifft, hat er wahrlich die Natur von Name-und-Form ver-
standen. Egal welche Ubel, Komplikationen und schlechte Bedingun-
gen in den Wesen und um sie herum sind, die Wurzel-Ursache all
dessen ist diese Ausbreitung, papafica namariipa. Frei davon zu sein,
bedeutet ,s0“ zu sein. Derjenige hat wirklich verstanden.

Wenn wir etwas speziell iiber die Latenz von Wahrnehmung sagen
wollen, miissen wir insbesondere der ersten Lehrrede im Majjhima
Nikaya unsere Aufmerksamkeit schenken. Normalerweise wird
einem, der heutzutage die Mittlere Sammlung zur Hand nimmt,
geraten, das allererste Sutta zu liberspringen. Warum? Weil es nicht
leicht zu verstehen ist. Sogar die Monche, fiir die es gehalten wurde,
konnten es nicht verstehen und waren unzufrieden. ,Es ist zu tief-
sinnig fiir uns, lassen wir es beiseite."

Es muss aber darauf hingewiesen werden, dass der Rat, dieses Sutta
zu Uiberspringen, nicht viel anders ist, als von jemandem zu verlan-
gen eine Sprache zu lernen, ohne das Alphabet studiert zu haben.
Der Grund dafiir ist, dass die erste Lehrrede des Majjhima Nikdya,
das Miilapariyayasutta, ein extrem mafdgebliches Prinzip der buddhis-
tischen Philosophie enthalt. Ganz genauso wie die erste Lehrrede des
Digha Nikdya, das Brahmajalasutta, eine grofde Relevanz fiir die
Frage der Ansichten hat, so ist das Milapariydyasutta extrem wichtig
wegen seiner Relevanz fiir die Fragen hinsichtlich der Wahrnehmung.

"t Siehe Vortrag 6 und 7 (Gleichnis vom Hund) und Vortrag 9 (Gleichnis vom

Edelstein).
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Nun, welches ist das Hauptthema dieser Lehrrede? Es gibt ein ge-
wisses Muster in der Art, wie die Objekte in den Geist kommen und
bewusst wahrgenommen werden. Die Lehrrede enthiillt dieses ele-
mentare Muster. Der Buddha eréffnet die Lehrrede mit der Aussage:

sabbadhammamiilapariydayam vo, bhikkhave, desessami,**
olhr Monche, ich werde euch einen Vortrag iiber das
Grundmuster des Verhaltens aller Geistesobjekte halten.”

Kurz gesagt, die Lehrrede handelt von vierundzwanzig Konzepten,
die reprasentativ fiir alle weltlichen Konzepte sind. Diese sind in ein
Schema integriert, um die dazu eingenommene Haltung von vier
Arten von Personen zu veranschaulichen.

Die vierundzwanzig Konzepte, die in der Lehrrede erwdhnt werden,
sind:

pathavi, dpo, tejo, vayo, bhiita, deva, Pajapati, Brahma,
Abhassara, Subhakinha, Vehapphala, abhibhii, dkasanafic-
dayatanam, viifianafncayatanam, akificandyatanam, neva-
saAndnasanidyatanam, dittham, sutam, mutam, vififiatam,
ekattam, nanattam, sabbam, nibbanam.

»Erde, Wasser, Feuer, Luft, Wesen, Himmelswesen, Pajapati,
Brahma, Abhassara™, Subhakinha**’, Vehapphala*®, der
Uberwinder, das Gebiet der Raumunendlichkeit, das Gebiet
der Bewusstseinsunendlichkeit, das Gebiet der Nichtsheit,
das Gebiet von Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrneh-
mung, das Gesehene, das Gehorte, das Empfundene, das
Erkannte, Einheit, Vielfalt, Alles, Nibbana.”

Die Lehrrede beschreibt die Unterschiede in der Einstellung der vier
Arten von Menschen bezogen auf jedes dieser Konzepte. Die vier
Arten von Menschen sind:

M MI1 Milapariyayasutta - M 1

#6 AU Himmelswesen der 2. Ebene der Welt der reinen Form

*7 AU Himmelswesen der 3. Ebene der Welt der reinen Form

48 A Himmelswesen der 4. Ebene der Welt der reinen Form
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1) Eine nicht unterrichtete, gewohnliche Person, die die Edlen
nicht beachtet und in ihrem Dhamma nicht bewandert ist,
assutava puthujjana.

2) Ein Monch in hoherer Schulung, dessen Geist das Ziel noch
nicht erreicht hat und der noch auf die hochste Sicherheit vor
dem Gefesseltsein zustrebt, bhikkhu sekho appattamanaso.

3) Ein Heiliger mit zerstérten Trieben, der das heilige Leben
gelebt hat, getan hat, was getan werden musste, die Biirde ab-
gelegt hat, die Fesseln des Daseins zerstort hat und durch hochste
Erkenntnis vollstandig befreit ist, araham khinasavo.

4) Der Tathagata, der Verwirklichte, der vollstindig Erwachte,
Tathagato araham sammadsambuddho.

Innerhalb dieser umfasst die zweite Kategorie den Stromeingetrete-
nen, den Einmalwiederkehrer und den Nichtwiederkehrer. Obwohl
es in Bezug auf die Analyse ihrer Einstellungen zu jenen Konzepten
vier Arten von Menschen gibt, konnen die letzten beiden als eine Art
betrachtet werden, da ihre Einstellungen zu jenen Konzepten die
gleichen sind. Also kénnen wir genauso gut von drei Arten von
Einstellungen sprechen. Lasst uns jetzt versuchen, den Unterschied
zwischen ihnen zu verstehen.

Welche ist die Weltansicht einer nicht unterrichteten, gewoéhnlichen
Person, der des Weltlings? Der Buddha beschreibt sie wie folgt:

Pathavim pathavito safijanadti. Pathavim pathavito safifiatva
pathavim mannati, pathaviyd maifiati, pathavito mannati,
‘pathavim me'ti manfati, pathavim abhinandati. Tam kissa

hetu? Apariiifiatam tassa'ti vadami.

L,Er nimmt die Erde als ,Erde‘ wahr. Die Erde als ,Erde’
wahrgenommen habend, stellt er sich ,Erde‘ als solche vor,
er macht sich Vorstellungen wie ,auf der Erde’ er macht sich

Vorstellungen ,liber die Erde’, er stellt sich vor ,mein ist die
Erde’ er erfreut sich an Erde. Warum ist das so? Ich sage, es
ist so, weil er es nicht vollstandig durchschaut hat.”
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Der nicht unterrichtete, gewohnliche Mensch kann nicht anders als
Erde als ,Erde“ wahrzunehmen, weil er einfach im Dunkeln tappt. Also
nimmt er Erde als , Erde” wahr und fahrt damit fort, sich Vorstellungen
zu machen, wofiir hier das Wort mannati, ,Mein-Denken®, gebraucht
wird. Dieses ,Mein-Denken“ geschieht normalerweise, wenn ein
Gleichnis oder eine Metapher als Ausdrucksform eingesetzt wird. Hier
aber ist es etwas mehr als das. Es handelt sich um ein Schwelgen in
einer verblendeten Art des Denkens, unter dem Einfluss von
Verlangen, Einbildungen und Ansichten. Indem der Mensch Erde als
,Erde“ wahrnimmt, stellt er sich ,,Erde“ als substanzielle ,Erde* vor.

Danach greift er zur Beugung, um sie flexibel und geschmeidig fiir
sein ,Mein-Denken“ (mafifiati) zu machen. ,Uber Erde“ ,von der
Erde“, ,mein ist die Erde“, das sind so viele subtile Formen von
marfifati, mit denen sich die Person schliefilich an dem Konzept Erde
als solchem erfreut. Der Grund fiir all dies ist die Tatsache, dass er es
nicht vollstdndig durchschaut hat.

Dann kommt die Art der Weltsicht eines sich in hoherer Schulung
befindenden Monches, des sekha.

Pathavim pathavito abhijanati. Pathavim pathavito abhififidya
pathavim ma manni, pathaviya ma manni, pathavito ma
manni, 'pathavim me'ti ma manni, pathavim mabhinandi.
Tam kissa hetu? Parififieyyam tassa 'ti vadami.

,Durch hoheres Wissen versteht er Erde als ,Erde’ Nachdem
er durch hoheres Wissen Erde als ,Erde‘ erkannt hat, sollte
er sich nicht ,Erde‘ als solche vorstellen, er sollte sich keine
Vorstellungen wie ,auf der Erde‘ machen, er sollte sich keine
Vorstellungen ,liber die Erde’ machen, er sollte sich nicht
vorstellen ,mein ist die Erde’ er sollte sich nicht an Erde
erfreuen. Warum ist das so? Ich sage, es ist so, weil er es gut
verstehen sollte.”

Denn fiir den Monch in der héheren Schulung gilt, dass er nicht blof3
wahrnimmt, sondern durch héheres Wissen versteht.
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Hier stof3en wir auf einen seltsamen Begriff, der recht problematisch
ist, und zwar ma maini. Der Kommentar wischt ihn einfach vom
Tisch mit den Worten mannati'ti manii, d.h. er weist ihm dieselbe
Bedeutung zu wie madriati, ,er stellt sich vor“*” Seine einzige Erkla-
rung fiir die Anwendung dieses seltsames Begriffes in diesem Zusam-
menhang ist die, dass der sekha, der sich in héherer Schulung Ubende,
bereits die Vorstellungen durch Ansichten, ditthimaiifianad,
iiberwunden habe, jedoch noch Vorstellungen durch Verlangen und
Einbildung habe. So ist dem Kommentator zufolge ma maiifii eine Art
milde Zur-Kenntnisnahme von restlichen Vorstellungen, ein nichts-
sagender Ausdruck. Diese Interpretation ist aber nicht iiberzeugend.

Es ist offensichtlich genug, dass der Partikel ma hier eine ver-
neinende Bedeutung hat und dass ma mafifi ,man sollte sich nicht
vorstellen” oder ,man sollte keine Vorstellungen ndhren“ [ma]
maniiand bedeutet. Ein klares Beispiel fiir den Gebrauch dieses
Begriffes mit dieser Bedeutung ist am Ende des Samiddhisutta zu
finden, woriiber in einem friiheren Vortrag gesprochen wurde.*’ Der
Ehrwiirdige Samiddhi beantwortete die Fragen des Ehrwiirdigen
Sariputta 16blich und letzterer bedankte sich mit ,gut gemacht
sadhu sadhu, warnte ihn aber, nicht stolz darauf zu sein, tena ca ma
mafifi, ,sei aber dadurch nicht eingebildet”.*"

Der Gebrauch eines verneinenden Partikels beziiglich der Welt-
anschauung eines Monchs in hoherer Schulung ist ziemlich treffend,
da er sich in der Uberwindung seiner Tendenz zu Vorstellungen iiben
muss. Fiir ihn ist es ein Ubungsschritt in die Richtung des vollstindigen
Verstandnisses. Deshalb schliefst der Buddha ab mit den Worten

»+Warum ist das so?
Ich sage, es ist so, weil er es gut verstehen sollte.”
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Namo tassa bhagavato arahato sammdsambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasankhara-
samatho sabbiipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
nibbanam.**

,Dies ist friedvoll, dies ist hervorragend, namlich die Beruhigung
aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller Besitztiimer, die
Vernichtung des Verlangens, die Ablosung, Beendigung, das
Verloschen.”

Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Monche. Dieses
ist der dreizehnte Vortrag in der Reihe der Vortrage iiber Nibbana.

In unserem letzten Vortrag haben wir uns um eine Ausarbeitung
unter dem Gesichtspunkt ,das Grundmuster des Verhaltens aller
Geistesobjekte”, sabbadhammamiilapariydya, bemiiht. Es handelt
sich dabei um das Thema des allerersten Suttas im Majjhima Nikaya,
namlich das Mulapariyayasutta.**

Wir erwahnten, dass die Lehrrede drei unterschiedliche Haltungen
in Bezug auf vierundzwanzig Konzepte wie Erde, Wasser, Feuer und
Luft beschreibt. Wir konnten jedoch bei jener Gelegenheit nur zwei
von ihnen besprechen, namlich die weltliche Sichtweise oder die
Haltung des unbelehrten gewdhnlichen Menschen und die Haltung
des Edlen, der sich in héherer Schulung befindet.

So wollen wir heute damit beginnen, uns mit der dritten Art von Hal-
tung zu befassen, die in der Lehrrede dargelegt wird, der Haltung der
Heiligen und des Vollendeten (Tathagata), die beide dhnlich sind. Sie
wird mit diesen Worten beschrieben:

2 M1436 MahaMalunkyasutta - M 64

3 MI1 Milapariyayasutta - M 1
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Pathavim pathavito abhijanati, pathavim pathavito abhiifiaya
pathavim na manfati, pathaviyd na maffati, pathavito na
maniiati, ‘pathavim me'ti na maiifiati, pathavim nabhinandati.
Tam kissa hetu? 'Parinfidtam tassa'ti vadami.

,Der Heilige (ebenso wie der Tathdgata) versteht durch
hoheres Wissen Erde als ,Erde| nachdem er durch hoéheres
Wissen Erde als ,Erde‘ verstanden hat, macht er sich keine
Vorstellungen von Erde als ,Erde’, macht er sich keine Vor-
stellungen wie ,auf der Erde’, macht er sich keine Vorstel-
lungen ,iber die Erde’, macht er sich keine Vorstellungen
,mein ist die Erde’, er erfreut sich nicht an ,Erde’ Warum ist
das so? Ich sage, es ist so, weil er es gut verstanden hat.”

Lasst uns jetzt versuchen, diese drei Haltungen zu vergleichen und
gegenliberzustellen, damit wir sie detaillierter verstehen kénnen.
Die Haltung des unbelehrten gewdhnlichen Menschen in Bezug auf
irgendeines der vierundzwanzig Konzepte, wie Erde, Wasser, Feuer,
Luft (die angefiihrten vierundzwanzig sind exemplarische Beispiele),
ist so ausgerichtet, dass er sie als solche wahrnimmt.

Zum Beispiel im Fall von Erde, fasst er sie als eine wirkliche Erde auf,
d.h. er nimmt sie als Erde an sich. Es konnte sich mal nur um einen
Eisblock handeln, aber weil er sich fest anfiihlt, begreift er ihn als
,Erde”. So stiitzt sich der gewohnliche Mensch, der Weltling, in sei-
nem Streben nach Wissen lediglich auf das Wahrgenommene. Nach-
dem er Erde als ,Erde“ wahrgenommen hat, glaubt er, es handele
sich um ,Erde” Die Eigenheit von manfana oder ,Mein-Denken"
besteht darin, sich Vorstellungen innerhalb der Begrifflichkeiten von
»ich“ und ,mein“ zu machen.

So stellt er sie sich zuerst als ,Erde“ vor, dann macht er sich Vor-
stellungen wie ,auf der Erde“ , iiber die Erde®, ,mein ist die Erde“
und erfreut sich an der Erde. Wir finden hier verschiedene aus der
Grammatik bekannte Flexionsformen.

In Wirklichkeit ist die Grammatik selbst ein zweckdienliches Produkt
der Weltlinge, um entsprechend ihrer an Geistestriibungen gebunde-
nen Vorstellungen, interaktive Handlungen ausfiihren zu kdnnen. Ihr
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Zweck liegt darin, den Wesen, die von der Personlichkeitsansicht
tiberwaltigt sind, die Kommunikation mit ihren gleichgesinnten Mit-
wesen zu ermoglichen. Grammatik ist folglich etwas, das ihre Bediirf-
nisse bedient. Als solche beinhaltet sie gewisse falsche Konzepte, von
denen einige in diesem Kontext herausgearbeitet worden sind.

Zum Beispiel pathavim marnifati konnte als Versuch gedeutet werden,
sich eine Erde als ein vollwertiges Hauptwort oder Substantiv vor-
zustellen. Es wird sich als etwas Substanzielles vorgestellt. Bei
pathaviya mafifiati, ,er macht sich Vorstellungen wie ,auf der Erde*
ist der Lokativ impliziert; wahrend bei ,pathavim me'ti mafifati’, ,er

stellt sich vor, ,mein ist die Erde®, der Genitiv Verwendung findet und
den Gedanken des Besitzes ausdriickt.

Wegen solcher Vorstellungen wird dem Konzept von ,Erde“ eine
Wirklichkeit zugeschrieben und ihre Existenz wird zweifelsfrei ange-
nommen. Mit anderen Worten laufen diese verschiedenen Arten von
Vorstellungen darauf hinaus, die Ansicht zu bestétigen, die bereits
durch das Konzept von ,Erde“ geweckt worden ist. Ist es erst einmal
bestatigt, kann man sich daran erfreuen, pathavim abhinandati. Dies
ist somit die Weltsicht des unbelehrten gewohnlichen Menschen.

Vor einigen Tagen erwdhnten wir, dass der sich in héherer Schulung
befindende Monch Erde als ,Erde“ durch hoheres Wissen versteht,
nicht durch Wahrnehmung. Obwohl es sich um ein héheres Niveau
des Verstehens handelt, ist er nicht v6llig frei von Vorstellungen. Das
ist der Grund dafiin, warum gewisse besondere Ausdriicke im
Zusammenhang mit ihm verwendet werden, wie pathavim ma
maii, pathaviyd ma mani, pathavito ma maiifii, ‘pathavim me'ti ma
maiiii, pathavim ma abhinandi.

Hier miissen wir die kommentarielle Erklarung in Frage stellen.
Nach dem Kommentar soll dieser eigenartige Ausdruck als eine
nichts-sagende Redewendung eingesetzt worden sein, denn von dem
in héherer Schulung stehenden Mdénch kénne nicht gesagt werden,
dass er sich etwas vorstellt bzw. dass er sich nichts vorstellt.** Aber

5t ps141
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es wird deutlich genug, dass der Partikel ma in diesem Zusammen-
hang in einem verneinenden Sinn benutzt wird. Ma manni bedeutet
,Mache dir keine Vorstellungen!“ und ma abhinandi bedeutet
,Erfreue dich nicht daran!”.

Bezeichnend fiir den sekha, den Monch im hoheren Training, ist, dass
er sich in einem Stadium des freiwilligen Trainings befindet.
Tatsachlich bedeutet das Wort sekha wortlich ,Lernender”. Das heifdt,
er hat einen bestimmten Grad von hoherem Verstindnis erreicht,
aber er besitzt noch nicht das vollige Verstandnis.

Genau aus diesem Grund wird auch der Abschnitt iiber ihn durch
folgende Aussage zusammengefasst: Tam kissa hetu? Parififieyyam
tassa'ti vadami. ,Warum ist das so? Ich sage, es ist so, weil es von ihm
verstanden werden sollte.“ Da er es noch zu verstehen hat, absolviert
er die Ubungen der hoheren Schulung. Der Partikel ma ist folglich ein
Fingerzeig auf diesen Effekt. Beispielsweise ma maiifi ,Stell dir nicht
vor!“, ma abhinandi ,Erfreue Dich nicht!,

Das heifdt, der sich im hoheren Training befindliche Monch kann es
nicht vermeiden, im Umgang mit den Weltlingen die grammatische
Struktur zu benutzen. Und da seine latenten Neigungen bis jetzt
noch nicht erloschen sind, muss er ein bestimmtes Maf3 an Zuruick-
haltung tiben. Durch den konstanten Einsatz von Achtsamkeit und
Weisheit unternimmt er den Versuch, gegentiber der Beeinflussung
durch die grammatische Struktur der Weltlinge immun zu sein.

Es besteht die Mdglichkeit, dass er von den Implikationen solcher
Konzepte wie Erde, Wasser, Feuer und Luft bei seiner Kommuni-
kation mit der Welt in dieser Hinsicht davon fortgetragen wird.
Deshalb bemiiht er sich um weiteren Fortschritt in Richtung auf das
volle Verstandnis mittels des bereits gewonnenen hoheren Verstand-
nisses, indem er Achtsamkeit und Wissensklarheit aufrechterhilt. Das
ist das freiwillige Training, das hier inbegriffen ist.

Der Monch in hoherer Schulung wird attagutto genannt, und es
bedeutet, dass er darum bemiiht ist, sich selbst zu schiitzen.”* Solche

55 ATII 6 Kamasutta - A V:7; Siehe auch Dhp 379 Bhikkhuvagga - Dh 379
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Satze wie ma maiifii zeigen dieses freiwillige Training des Selbst-
schutzes an. Hier wurde es notwendig, der kommentariellen Erkla-
rung etwas hinzuzufiigen. Dies also ist die Situation des Mdnchs im
hoheren Training.

Nun im Hinblick auf den Arahant und den Tathdgata sind die Welt-
ansichten von beiden im Wesentlichen die gleichen. Das heif3t, sie
haben beide ein hoheres Wissen wie auch ein vollstindiges
Durchdringen zum Beispiel hinsichtlich des Konzeptes von Erde.
Parififidtam tassa'ti vadami, ,Ich sage, dass es von ihm verstanden
worden ist"

Solcherart werden sie nicht durch die Implikationen der gramma-
tischen Struktur der Weltlinge hinfortgetragen. Sie benutzen die
weltliche Umgangsweise meist so, wie Eltern es tun, wenn sie in der
Sprache ihres Kindes sprechen. Sie werden dadurch nicht hinfort-
geschwemmt. Es gibt keine innere Verwicklung in Form von Vorstel-
lungen. Es gibt keine Anhaftung, Verwicklung und innere Beteiligung
bedingt durch Verlangen, Einbildung und Ansicht in Bezug auf solche
Konzepte.

All dieses zeigt die immense Wichtigkeit des Miilapariydyasutta. Man
kann verstehen, warum dieses Sutta als das erste unter den Suttas
des Majjhima Nikdaya aufgezahlt wurde. Es ist, als ob dieses Sutta als
das Alphabet dienen sollte, um die Worte des Buddha zu entschliis-
seln, die er in seinen in diskursiver Art und Weise dargelegten Lehr-
reden gebrauchte. Es ist eine Tatsache, dass insbesondere das
Majjhima Nikdya ein Text ist, der voller Uberfluss an tiefen Suttas ist.
Auf diese Weise kénnen wir verstehen, warum beides, sowohl
hoheres Wissen als auch volles Verstandnis, wesentlich ist.

Wir haben bereits gezeigt, dass diese Lehrrede einige Beziehungen
zur grammatischen Struktur in sich tragt. Vermutlich weil dieses
Verhaltnis zwischen den Modi des Vorstellens und der gramma-
tischen Struktur von den Kommentatoren nicht erkannt wurde,
sahen sie sich bei der Auslegung dieser Lehrrede mit einem Problem
konfrontiert.
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Solche Aussagen wie pathavim maifati und pathaviya manfati
tauchen iiberall in dieser Lehrrede auf und beziehen sich dabei auf
die verschiedenen Arten des Vorstellens. Der Kommentator legt
immer grofien Wert darauf, diese Arten des Vorstellens im Hinblick
auf Verlangen, Einbildung und Ansichten zu interpretieren. Als er
dann zu dem Ausdruck ma abhinandi kommt, halt er ihn fir tiber-
flissig. Darum behandelt der Ehrwiirdige Buddhaghosa ihn als
Wiederholung und wirft eine mégliche Frage auf, die da lautet:

'Pathavim mannati'ti’ eteneva etasmim atthe siddhe kasma
evam vuttanti ce. Avicaritam etam poranehi. Ayam pana me
attano mati, desanavilasato va adinavadassanato va.**

Nun auf folgende Art und Weise stellt der Kommentator sein eigenes
Problem vor: Wenn der Ausdruck pathavim maiifiati selbst bereits
den Zweck erfiillt, warum wird ein zusatzlicher Ausdruck pathavim
abhinandati dazugebracht? Das heif3t, wenn die Vorstellungen
bereits Verlangen, Einbildung und Ansichten beinhalten, welche
Rechtfertigung gébe es dann noch fiir den abschlieflenden Ausdruck
pathavim abhinandati, ,er erfreut sich an der Erde, denn Verlangen
schlief3t bereits eine gewisse Form des Erfreuens mit ein?

So nimmt er diese Formulierungen als eine Wiederholung und sucht
nach einer Rechtfertigung. Er bekennt, dass die Vorfahren keine
Erklarung hinterlassen haben und bietet seine eigene Meinung
dariiber an, ayam pana me attano mati, ,aber dieses ist dann meine
eigene Meinung"

Und worauf lauft seine eigene Erklarung hinaus? Desanavildasato va
adinavadassanato vd, ,entweder auf eine bestimmte Art des Lehrens
oder auf eine Weise, die Gefahren bei den Moéglichkeiten des Vor-
stellens aufzuzeigen“. Er behandelt sie als noch eine andere fiir den
Buddha besondere Weise des Lehrens oder ansonsten als ein Bemii-
hen, die Gefahren des Vorstellens hervorzuheben.

Jedoch an Hand unserer weiter oben bereits abgegebenen Erklarung,
worin wir diese Modi des Vorstellens in Beziehung zu der gramma-
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tischen Struktur setzten, konnen wir zu einer Schlussfolgerung kom-
men, warum der Ausdruck ma abhinandi aufgenommen wurde. Der
Grund ist der, dass sich jedes jener Konzepte in eine reale Sache
kristallisierte, als Ergebnis des Vorstellens und gestiitzt auf das Rah-
menwerk der Grammatik. Es erhielt den Status eines realen Gegen-
standes in der Welt der Phantasie. Sobald sein Status als Gegenstand
bestatigt ist, kann man sich an ihm sicherlich erfreuen. Er wurde zu
einer Sache der Wahrheit und der Tatsache. Der Zweck dieser Arten
des Vorstellens liegt darin, es zu einer Sache auszuformen.

Lasst uns dieses Problem tiefer betrachten. Zum Beispiel gibt es in
den Lehrreden eine bestimmte wiederkehrende Passage zum Thema
der Sinnesziigelung.””” Das Wesentliche dieser Passage lauft auf Fol-
gendes hinaus: Eine Person mit Befleckungen nimmt Zeichen und
Eigenschaften durch alle sechs Sinnestore, einschliefdlich des Geistes,
zu sich herein. Es wird gesagt, dass wegen dieses Aufgreifens von
Zeichen und Eigenschaften verschiedene Arten von Einfliissen her-
einstromen, dem Abschnitt entsprechend, der die Sinnesziigelung
darstellt. Aus dem Gesagten kénnen wir zu recht folgern, dass die
Rolle von mafifiand oder dem Vorstellen darin liegt, bezogen auf die
Objekte des Geistes nach den Zeichen zu greifen.

Das heifst, der Geist nimmt seinen Gegenstand als ,Etwas", dhamma-
safind, wahr. Das Wort dhamma im Einleitungssatz dieses Suttas,
sabbadhammamiilapariyayam vo, bhikkhave, desessami, bedeutet
eine ,Sache®, da in der letzten Analyse alle Dinge ein Gegenstand des
Geistes sind.

Pathavim mannati, ,er stellt sich Erde als Erde vor®, damit ist ein
Greifen nach dem Zeichen in Bezug auf die Objekte des Geistes
gemeint. Denken in solchen Bezeichnungen wie pathaviya maiifiati,
pathavito mafifati und ‘pathavim me'ti mannAati, ,er macht sich Vor-
stellungen wie ,auf der Erde’, er macht sich Vorstellungen ,lber die
Erde®, er macht sich Vorstellungen, ,mein ist die Erde®, sind wie die
bekriftigenden Eigenschaften, die dazu dienen, das bereits ergrif-
fene Zeichen zu bestéatigen.
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Die beiden Bezeichnungen nimitta, Zeichen, und anuvyaiijana, Eigen-
schaft, missen im Kontext der Sinnesziigelung auf diese Art ver-
standen werden. Nun der Zweck eines nimitta oder Zeichens besteht
darin, eine vage Idee dariiber zu geben, ,wie es sein konnte“. Es
erhdlt Bestdtigung mithilfe der bekraftigenden Eigenschaften,
anuvyafjana, all den Eigenschaften, die zum Zeichen dazugehoren.
Die Bekriftigung kommt zum Beispiel in dieser Weise: ,Dieses passt
gut zu diesem, es stimmt mit diesem tiberein, folglich ist das Zeichen,
das ich aufnahm, richtig“ So kdnnen wir sogar aufgrund der Anwei-
sungen in der Sinnesziigelung, die spezielle Bedeutung von diesem
mafifiand oder ,Mein-Denken” verstehen.

Ebenso kann der Grund fiir das Auftreten dieser unterschiedlichen
Weisen des ,Mein-Denkens” verstanden werden. In dieser Darlegung
stellt der Buddha eine bestimmte Philosophie der grammatischen
Struktur dar. Die Struktur der Grammatik ist eine Vorrichtung, um
den Gedankenprozess des Weltlings zu lenken, der durch die Wahr-
nehmung von Bestdndigkeit sowie durch die Kommunikation von
Ideen gekennzeichnet ist, die aus diesem Prozess heraus entstehen.

Die grammatische Struktur belegt Worter gleichsam mit Leben.
Diese Art von Vergegenstandlichung wird durch Gegenstandsworter
und Substantive aufgedeckt, die solche Begriffe wie ,in ihr* ,durch
sie“ und ,von ihr* einbeziehen. Die letzte der gebeugten Formen, der
Vokativ he pathavi, ,He! Erde“, veranschaulicht ausdrucksstark
diesen vergegenstdndlichenden Charakter der Grammatik. Sie ist
sogar in der Lage, dem Konzept von , Erde“ Leben einzuhauchen und
sie mit den Worten ,He! Erde“ entstehen zu lassen.

In einem fritheren Vortrag hatten wir die Gelegenheit, uns auf eine
Legende zu beziehen, in der ein Tiger wiederhergestellt wurde und
aus seinen skelettartigen Uberresten wiederbelebt wurde.””® Die
Struktur der Grammatik scheint zu einem ahnlichen Meisterstiick
fahig zu sein. Das Milapariydyasutta gibt uns eine Veranschau-
lichung dieser Tatsache.

8 Siehe Vortrag 11
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Es ist wegen dieses zwanghaften Charakters von manfana oder
,Mein-Denken‘, weshalb der Buddha der Welt dieses Milapariydya-
sutta als das grundlegende Muster oder Paradigma gegeben hat,
welches die drei Arten der Weltsicht reprasentiert oder die Welt-
anschauungen von drei Arten von Personen.

Diese Lehrrede beschaftigt sich mit dem unbelehrten gewdhnlichen
Menschen, der von dieser grammatischen Struktur beherrscht wird,
dem Schiiler im hdheren Training, der versucht, sich selbst aus
dieser Umklammerung zu l6sen, und dem Befreiten, der vollstandig
frei davon ist und gleichzeitig auch von ihren angebotenen jeweili-
gen Weltanschauungen.

Anderntags gingen wir die Liste von vierundzwanzig Konzepten
durch, die in jener Darlegung vorgestellt werden. In Bezug auf diese
Konzepte miissen wir besondere Aufmerksamkeit auf die Tatsache
lenken, dass Nibbdna als Letztes aufgezahlt wird, denn dabei handelt
es sich um das Thema aller unserer Vortrage.

Auch hinsichtlich dieses Konzepts von Nibbana wird der Weltling im
Allgemeinen verleitet, irgendeine Art von manfiana oder ,Mein-
Denken“ zu hegen. Sogar einige Philosophen neigen zu dieser Ge-
wohnheit. Sie tun sich giitlich an irgendeiner Art von ausufernder
Konzeptualisierung und ,Mein-Denken, aufgrund solcherart her-
kommlichen Gebrauchs wie ,in Nibbana“, ,von Nibbana“, ,Nibbana
erreichend” und ,mein Nibbana“. Indem sie Nibbana als eigen-
standige Realitat bestitigen, entwickeln sie selbst von diesem Kon-
zept eine Substanz-Ansicht, genauso wie im Fall von pathavi oder
Erde. Lasst uns jetzt versuchen festzustellen, ob dieses berechtigt ist.

Die primdre Bedeutung des Wortes Nibbana ist ,Verloschen“ oder
»2Ausloschung”. Wir haben diesen Punkt bereits mit Bezug auf solche
Kontexte wie dem Aggivacchagottasutta besprochen.”” In jener Lehr-
rede erklart der Buddha den Begriff Nibbana dem Wanderasketen
Vacchagotta mithilfe eines Gleichnisses von dem Verldschen eines
Feuers. Einfach weil von einem Feuer gesagt wird, dass es erloschen
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ist, sollte man nicht versuchen, es zu verfolgen, geleitet von
Verwunderung iiber dessen Verbleib. Der Begriff Nibbana ist im
Wesentlichen ein substantiviertes Verb. Wir begegneten auch dem
Ausdruck nibbuto tveva sanikham gacchati, ,Es wird als ,erloschen’
eingeordnet”*®

Wie wir bereits in einem vorhergehenden Vortrag deutlich machten,
sind sankha, samaiifia und pannatti, ,Zuordnung® ,Bezeichnung” und
,Bestimmung“ mehr oder weniger Synonyme.*' Sankham gacchati
meint nur ,kommt Zuordnung zustande®. Nibbdna ist folglich irgend-
eine Art der Zuordnung, der Bezeichnung oder der Bestimmung. Das
Wort Nibbana ist dem Aggivacchagottasutta gemafd eine Bestim-
mung oder ein Konzept.

Aber der Kommentator nimmt viel Miihe auf sich, um zu beweisen,
dass das Nibbana, das am Ende der Liste im Milapariyayasutta
erwahnt wird, sich nicht auf unser orthodoxes Nibbdna bezieht,
sondern auf ein Konzept von Nibbdna, das die Haretiker unter-
stiitzen.*” Der Kommentator, so scheint es, ist an der Schmerzgrenze,
um unser Nibbana zu retten, aber sein Versuch stimmt nicht mit der
Tendenz dieser Lehrrede tliberein, denn der sekha oder der Monch im
hoheren Training muss nicht iiben, sich vor einem Erfreuen an
irgendeinem héretischen Nibbana zuriickzuhalten. So geht auch hier
der Bezug zu unserem orthodoxen Nibbana.

Vermutlich konnte der Kommentator nicht verstehen, warum sich
die Heiligen nicht an Nibbana erfreuen. Zum Beispiel liest man im
Abschnitt tiber den Tathagata:

Nibbanam ndbhinandati. Tam kissa hetu? Nandi dukkhassa
mulan'ti iti viditvad, bhava jati, bhiitassa jaramaranam.

LEr erfreut sich nicht an Nibbana.
Warum ist das so? Weil er weif3, dass Erfreuen die Wurzel

0 M1487 Aggivacchagottasutta - M 72
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des Leidens ist und vom Werden Geburt kommt und damit
gehen Verfall-und-Tod einher.”

So scheint es, dass sich der Tathdgata nicht an Nibbana erfreut, weil
Erfreuen die Wurzel des Leidens ist. Jetzt ist nandi eine Form des
Ergreifens, upddana, angetrieben durch Verlangen. Manchmal wird
es ausdriicklich ein updadana genannt: Ya vedanasu nandi tadupa-
danam, ,Welche Art Erfreuen auch immer im Gefiihl ist, das ist ein
Ergreifen.*** Wo es Erfreuen gibt, dort gibt es Ergreifen. Wo es Ergreifen
gibt, gibt es bhava, Werden oder Existenz. Vom Werden kommt Geburt
und wer derart geworden ist, fiir den gibt es Verfall-und-Tod.

Es trifft zu, dass wir das Konzept von Nibbdna als eine objektive
Zielsetzung projizieren, auf die wir unsere Ubung ausrichten. Aber
wenn wir es ebenso wie das Konzept von Erde ergreifen und anfan-
gen, uns ,Mein-Gedanken“ hinzugeben oder Vorstellungen dariiber
zu machen, wiirden wir nie in der Lage sein, es zu verwirklichen.
Warum? Weil das, was wir hier haben, ein auferordentlicher Weg ist,
der zu einer Befreiung von allen Konzepten fiihrt, nissdya nissdaya
oghassa nittharana, ,die Flut Uberquerend mittels relativer Ab-
hangigkeit"***

Was auch immer notwendig ist, davon wird Gebrauch gemacht, aber
es ist kein Ergreifen im Sinn von Verlangen, Einbildungen und Ansich-
ten. Aus diesem Grund wird selbst in Bezug auf den Tathdgata der
Ausdruck Nibbanam nabhinandati, ,er erfreut sich nicht an Nibbana“,
in dieser Lehrrede verwendet.

Man konnte fragen: ,Was ist falsch daran, sich an Nibbana zu er-
freuen?“ Aber dann kénnten wir uns an einen markanten Dialog
erinnern, der bereits in einem friiheren Vortrag zitiert wurde.** Eine
Gottheit ndhert sich dem Buddha und fordert ihn heraus:

,Freust du dich, Monch?“
Und der Buddha erwidert:

"3 M1266 MahaTanhasankhayasutta - M 38
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»Weil ich was erlangt habe, Freund?“
Dann fragt die Gottheit:
,Also bist du bekiimmert, Monch?“
Und gewitzt entgegnet der Buddha:
,Weil ich was verloren habe, Freund?“
Verhalten stellt die Gottheit nun fest:
,Nun denn, Monch, weder freust du dich noch bist Du
bekiimmert!“
Und der Buddha antwortet:
,So ist es, Freund.“**

Dieses ist also die Haltung des Buddha und der Heiligen in Bezug auf
das Konzept von Nibbdna. Es gibt nichts, um sich daran zu erfreuen,
nur Gleichmut ist vorhanden.

Aus dieser Perspektive betrachtet, ist es nicht noétig, das Wort
Nibbdna, das im Miilapariydyasutta erwahnt wird, in Bezug auf ein
Konzept von Nibbdana zu verstehen, wie es unter Haretikern gehand-
habt wird. Der Bezug geht hier zu unserem eigenen orthodoxen
Nibbana Konzept. Aber die sich darauf beziehende Einstellung muss
im Verlauf des Voranschreitens auf dem Weg dorthin sicherlich
geandert werden.

Wenn man es im Gegensatz dazu verbissen ergreift und es als etwas
Substanzielles auffasst, davon ausgehend, dass das Wort ein voll
dekliniertes Substantiv ist und dabei bleibt, es auf der Grundlage von
Logik heraus zu verteidigen, und sich in begrifflichen Ausuferungen
ergeht, wird es nicht mehr unser Nibbana sein. Dort gleitet man in
falsche Ansicht. Man wiirde auf diese Weise nie in der Lage sein, sich
selbst aus der falschen Ansicht herauszuziehen. Hier haben wir
somit eine Angelegenheit von allerh6chster Wichtigkeit.

Viele Philosophen beginnen ihre Ausfiihrung mit einer inbegriffenen
Akzeptanz der Bedingtheit. Aber wenn sie zum Thema von Nibbdna
kommen, greifen sie auf eine Art der Instrumentalisierung zurtck.
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,Mit dem Erreichen von Nibbdna sind Lust und Freude aufge-
geben.*”” Die Kommentatoren greifen auf solche Erklarungen unter
dem Einfluss von marnfana zurick. Sie scheinen anzudeuten, dass
Nibbdna instrumentell ist, wenn es die Feuer der Befleckungen
loscht. Zu sagen, dass die Feuer der Befleckungen von Nibbana
geloscht werden oder bei seiner Erreichung gel6scht werden, heif3t,
sich in ein Zirkelschluss-Argument zu verwickeln. Es ist in sich selbst
ein Resultat von paparica oder konzeptueller Ausuferung und verrat
eine Versklavung durch den Satzbau.

Wenn man sagt, ,Der Fluss flief3t", bedeutet es nicht, dass es einen
Fluss gibt, der unabhangig von dem Akt des Fliefdens besteht. Ebenso
sollte der Ausdruck, ,Es regnet’, nicht so aufgefasst werden, als
wiirde das bedeuten, dass es etwas gibt, das regnet. Es ist nur eine
Redewendung und erfiillt eine bestimmte Anforderung der gramma-
tischen Struktur.

Zu einem fritheren Zeitpunkt hatten wir bereits Gelegenheit, einige
sehr wichtige Aspekte des Potthapadasutta genauer zu bespre-
chen.*® Wir sahen, wie der Buddha eine Philosophie der Sprache
darstellte, die sogar fiir moderne Denker sehr auflergewo6hnlich
erscheint. Auch dieses Milapariydyasutta nimmt eine &dhnliche
Haltung gegeniiber dem linguistischen Medium ein.

Solche Elemente einer Sprache wie Hauptworter und Verben
spiegeln die Art des Denkens von Weltlingen wider. Ganz wie in der
Vorstellung bei einem Kind erscheint ein Hauptwort wie ein Muss. So
muss es regnen, damit es Regen gibt. Der darin enthaltene verbale
Sinn wird verschleiert oder andernfalls wird er ignoriert. Ein um-
schreibender Gebrauch findet Akzeptanz. So regnet der Regen und
der Fluss fliefdt. Ein natiirliches Phanomen wird zu einem Geheimnis
und zu einem Gegenstand gemacht.

Vermenschlichung ist ein Charakteristikum der Philosophie des pra-
historischen Menschen tiber das Leben. Wo auch immer eine AKkti-

*7 " vibh-a 53
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vitat auftrat, stellte er sich irgendeine Form des Lebens vor. Diese
animistische Tendenz der Gedanken, eine Art Seele in Lebendigem
zu sehen, ist sogar in der Beziehung zwischen dem Hauptwort und
dem Verb offensichtlich. Das Hauptwort hat Adjektive als Attribute
und das Verb hat zu ihm gehorige Adverbien. Partikel liegen irgend-
wo dazwischen und somit haben wir das, was Grammatik genannt
wird. Wenn man meint, dass die Grammatik der Sprache notwen-
digerweise mit der Grammatik der Natur konform gehen muss,
unterliegt man einem bedauerlichen Irrtum.

Nun sieht es so aus, als seien auch die Kommentatoren in ihrer
ausfiihrlichen Exegese iiber Nibbdna einem solchen Irrtum erlegen,
und zwar infolge eines mangelnden Verstindnisses dieser Philo-
sophie der Sprache. Aus diesem Grund findet sich das Mulapari-
yayasutta jetzt herabgestuft, obwohl es an vorderster Stelle der
Suttas des Majjhima Nikaya steht.

Es liegt in der Natur von Konzepten, dass Hauptwortern ein gewisses
Mafd an Dauerhaftigkeit verliehen wird. Selbst ein substantiviertes
Verb erhilt, sobald es gebildet ist, einen Grad an mehr oder weniger
auferlegter Dauerhaftigkeit. Wenn man sagt, ,Der Fluss flief3t", neigt
man irgendwie dazu, die flieRende Natur des sogenannten Flusses zu
vergessen. Dieses ist das Resultat der Wahrnehmung von Dauer-
haftigkeit.

Es ist eine Tatsache, dass Wahrnehmung als solche eine Vorstellung
von Dauerhaftigkeit in sich tragt, wie wir in einem fritheren Vortrag
erwihnten.*” Um wahrzunehmen, muss ein Zeichen ergriffen wer-
den. Man kann ein Zeichen nur dort ergreifen, wo man irgendeinen
Grad an Dauerhaftigkeit annimmt.

Der Zweck der Wahrnehmung richtet sich nicht nur darauf, es fir
sich selbst zu erkennen, sondern auch darauf, es anderen bekannt zu
machen. Der Buddha hat betont, dass es ein sehr enges Verhaltnis
zwischen Erkennen und Kommunikation gibt. Diese Tatsache be-
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nennt der Buddha ausdriicklich in dem folgenden Zitat aus dem
Sechser-Buch im Anguttara Nikdya:

Voharavepakkam aham, bhikkhave, saifnam vadami. Yatha
yathd nam safjandti, tatha tathd voharati, evam sanii
ahosin'ti.

Jhr Monche, ich sage, dass Wahrnehmung einen
sprachlichen Gebrauch zum Ergebnis hat. In welcher Weise
man auch immer wahrnimmt, entsprechend spricht man
dariiber, indem man sagt: ,Ich hatte solch eine Wahrneh-

mung’“’’

Das Wort vepakka ist ein Abkdémmling des Wortes vipdka, das im
Kontext von kamma oder ethischer Kennzeichnung einer Tatigkeit,
im Allgemeinen das Resultat dieser Tatigkeit bedeutet. In diesem
Kontext jedoch ist seine Primarbedeutung offensichtlich, und zwar
als eine Art des Reifens. Mit anderen Worten, was dieses Zitat besagt,
ist, dass die Wahrnehmung zur sprachlichen Verwendung bzw. Uber-
einkunft heranreift.

Wir sehen hier also die Verbindung zwischen safinid, Wahrnehmung,
und sankha, Zuordnung. Dieses wirft mehr Licht auf unsere frithere
Erklarung der letzten Zeile einer Strophe im Kalahavivadasutta,
namlich saffianidana hi papaficasankhd, ,denn Zuordnungen, die
durch Ausuferungen geschaffen sind, haben Wahrnehmung als ihre
Quelle“*!

So sind wir jetzt in einer besseren Position, um die Aussage wert-
zuschétzen, dass sprachliche Verwendungen, Zuordnungen und
Bestimmungen das Resultat der Wahrnehmung sind. Bei all diesem
geht es darum zu zeigen, dass ein Einblick in die Philosophie der
Sprache fiir ein korrektes Verstandnis dieses Dhamma wesentlich ist.
Dieses ist die weniger offensichtliche Lehre des Miulapariydyasutta.

Die Wesen werden normalerweise durch diese Zuordnungen, Bezeich-
nungen und Bestimmungen beherrscht, weil ihnen die Wahrnehmung

#70 A 111 413 Nibbedhikasutta - A VI, 63
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von Bestdndigkeit innewohnt. Es ist flir ein Wesen extrem schwierig,
dem zu entgehen. Wenn einmal die Reihe solcher Begriffe wie Milch,
Rahm und Butter im Umlauf ist, wird die Beziehung zwischen ihnen
ein unlosliches Problem, selbst fiir die grofsen Philosophen.

Da wir iiber das Konzept von Nibbdna soviel gesprochen haben,
konnte man fragen: ,Dann ist Nibbdana also kein absolutes Ziel,
paramattha ?* Es ist kein paramattha im Sinn eines Absoluten. Es ist
ein paramattha nur in dem Sinn, dass es das hochste Gute ist,
parama attha. Dieses ist der Sinn, wie das Wort in den Lehrreden
verwendet wurde,”* obwohl es jetzt unterschiedliche Nebenbedeu-
tungen hat. Illustriert durch solche Ausdriicke wie daraddhaviriyo
paramatthapattiya,” ,mit unerschiitterlicher Energie zur Erreichung
des hochsten Guten®, sprechen die Suttas von Nibbana als dem
hochsten Guten, das es zu erreichen gilt.

Im spateren buddhistischen Gedankengut ging die Entwicklung
jedoch dahin, dem Wort paramattha eine absolutistische Bedeutung
zu verleihen, wodurch einige wichtige Unterweisungen des Buddha
in Bezug auf weltliche Bezeichnungen, weltliche Ausdriicke und
weltliche Bestimmungen der Nichtbeachtung anheim fielen. Dieses
fiihrte zu einer Haltung des Verbleibens im Entwurfsstadium, der
Improvisation, lediglich mit der Absicht, ein Gebaude zu errichten.

Als Postskriptum zu unserer Darlegung des Miilapariyayasutta
konnen wir die folgende wichtige Anmerkung hinzufiigen: Diese
spezielle Lehrrede unterscheidet sich von allen anderen Lehrreden
in Bezug auf eine bemerkenswerte Eigenschaft. Es ist die abschlie-
8ende Aussage mit den Effekt, dass die Monche, die dem Vortrag
zuhorten, daran keinen Gefallen fanden.

Im Allgemeinen finden wir am Ende einer Lehrrede eine mehr oder
wenig dhnlich lautende Satzaussage wie: attamana te bhikkhti Bha-
gavato bhasitam abhinandum, ,Jene Monche waren zufrieden und

*72 " Beipiel in S 219 Munisutta und Th 748 TelakaniTheragitha

73 Sné68 Khaggavisanasutta - Sn 1:3, 68



13. Vortrag iiber Nibbana 377

freuten sich iiber die Worte des Erhabenen“** Aber in diesem Sutta
finden wir das eigenartige Ende idam avoca Bhagava, na te bhikkhii
Bhagavato bhasitam abhinandum, ,Der Erhabene sagte dieses, aber

jene Monche erfreuten sich nicht an den Worten des Erhabenen‘.*”

Die Kommentatoren scheinen diese Haltung als einen Beleg fiir die
Unverstandlichkeit dieser Lehrrede gedeutet zu haben.”® Dies ist
wahrscheinlich die Ursache, warum diese Rede im Verlauf der Zeit
zunehmend vernachlassigt wurde. Aber auf der Grundlage der Aus-
fithrung, die wir versucht haben, konnten wir zu einer anderen Deu-
tung lber die Haltung jener Mdnche voranschreiten. Die Erklarung,
dass keines der Konzepte, einschliefdlich dem iiber Nibbana, in einen
Ich-Bezug gestellt werden sollte, konnte Unzufriedenheit in den
Monchen verursacht haben, damals wie heute. Soviel nun zum
Miilapariyayasutta.

Der Buddha hat unterstrichen, dass dieses manfana oder selbst-
bezogene Vorstellen oder ,Mein-Denken“ eine extrem subtile Fessel
Mara’'s ist. Eine Lehrrede, die diese Tatsache hervorhebt, findet sich
im Samyutta Nikaya unter den Titel Yavakalapisutta.”” In dieser Rede
veranschaulicht der Buddha diese Tatsache mithilfe einer Parabel.
Sie betrifft die Schlacht zwischen Gottern und Diamonen, ein Thema,
das ziemlich haufig in den Lehrreden vorkommt.

In einem Krieg zwischen Gottern und Ddmonen sind die Gotter sieg-
reich und die Damonen unterlegen. Die Gotter binden Vepacitti, den
Konig der Dadmonen, mit einer fiinffachen Fesselung fest, d.h. an
Handen und Fiifden und am Hals, und bringen ihn vor Sakka, den
Konig der Gotter.

Diese Fesselung hat einen merkwiirdigen, innewohnenden Mecha-
nismus. Wenn Vepacitti denkt, ,Gotter sind rechtschaffen, Ddmonen
sind nicht rechtschaffen, ich werde in die Welt der Gotter gehen® ist
er sofort von dieser Fesselung frei und fahig, die himmlischen Ver-

474 Beispiel in M I 12 Sabbasavasutta - M 2

M I 6 Milapariyayasutta - M 1
76 ps156
*77 SV 201 Yavakalapisutta - S 35:207
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gniigen der fiinf Sinne zu genief3en. Aber sobald er in den Gedanken
gleitet ,Gotter sind nicht rechtschaffen, Ddmonen sind rechtschaffen,
ich werde zuriick zur Welt der Damonen (asura) gehen®, sieht sich er
der himmlischen Vergniigen wieder beraubt und erneut durch die
fiinffache Fesselung gebunden.

Nachdem der Buddha zur Einfithrung diese Parabel vorgetragen hat,
fahrt er mit einer tiefen Abhandlung der Lehre fort, die als Gleichnis
dient.

Evam sukhumam kho, bhikkhave, Vepacittibandhanam. Tato
sukhumataram Marabandhanam. Manfiamano kho, bhikkhave,
baddho Marassa, amaffiamano mutto pdpimato. Asmi'ti,
bhikkhave, mafifiitam etam, ‘ayam aham asmi'ti mannitam
etam, 'bhavissan'ti mafifitam etam, 'na bhavissan'ti mannii-
tam etam, 'ripi bhavissan'ti maffitam etam, ‘aripi
bhavissan'ti manfitam etam, 'saffi bhavissan'ti manfAitam
etam, ‘asanii bhavissan'ti maiffitam etam, ‘'nevasanni-
ndsafni bhavissan'ti mannitam etam. Marffitam, bhikkhave,
rogo, maffditam gando, manfitam sallam. Tasmatiha,
bhikkhave, ‘amaiifiamanena cetasa viharissamad'ti evanhi vo,
bhikkhave, sikkhitabbam.

»50 subtil, ihr Monche, ist die Fesselung von Vepacitti. Aber
noch subtiler ist die Fesselung durch Mara. Vorstellung, ihr
Monche, bedeutet, man wird von Mara gefesselt, sich keine
Vorstellung machen, bedeutet, dass man vom Bésen befreit
ist. ,Bin} ihr Monche, ist ein Vorstellen, ,Dieses bin ich’ ist
ein Vorstellen, ,Ich werde sein‘ ist ein Vorstellen, ,Ich werde
nicht sein‘ ist ein Vorstellen, ,Ich werde formhaft sein’ ist ein
Vorstellen, ,Ich werde formlos sein‘ ist ein Vorstellen, ,Ich
werde wahrnehmend sein‘ ist ein Vorstellen, ,Ich werde
nicht wahrnehmend sein‘ ist ein Vorstellen, ,Ich werde
weder wahrnehmend noch nicht-wahrnehmend sein‘ ist ein
Vorstellen. Vorstellen, ihr Monche, ist eine Krankheit, Vor-
stellen ist ein Abszess, Vorstellen ist ein Stachel, deshalb,
ihr Monche, solltet ihr euch selbst sagen: ,Wir wollen mit
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einem von Vorstellungen freien Geist verweilen, auf diese
Weise solltet ihr euch tiben'”

Zuallererst lasst uns versuchen, die Bedeutung dieser Ermahnung zu
erfassen. Der Eroffnungssatz ist eine Anspielung auf das oben gege-
bene Gleichnis. Er besagt, dass die Fesselung, in der sich Vepacitti
vorfindet, von einer subtilen Natur ist, das heifst, es ist eine
Fesselung, die mit seinen Gedanken verbunden ist. Ihr eigentlicher
Mechanismus ist von seinen Gedanken abhéngig.

Aber dann erklart der Buddha, dass die Fesselung durch Mara sogar
noch subtiler ist. Und worin besteht diese Fesselung durch Mara?
,Sich Vorstellungen machend, ihr Mdnche, wird man von Mara
gefesselt, sich keine Vorstellungen machend, wird man von ,dem
Bosen‘ befreit.“ Dann kommt eine Liste von neun unterschiedlichen
Moglichkeiten des Vorstellens.

In der gleichen Darlegung fahrt der Buddha fort, jede dieser Vorstel-
lungsarten mit vier bedeutenden Bezeichnungen zu qualifizieren,
namlich iAjitam, Aufregung, phanditam, Erzittern, papaiicitam,
Ausbreitung, und managatam, Einbildung.

Ifijitam zeigt an, dass diese Formen des Vorstellens das Resultat von
Verlangen sind, weil eja ein Synonym fiir tanha, oder Verlangen, ist.

Phanditam ist eine Anspielung auf den Wankelmut des Geistes, wie
es zum Beispiel durch die erste Zeile einer Strophe im Dhammapada,
phandanam capalam cittam, “ libermittelt wird, , der Geist, zitternd
und wankelmiitig“*’® Die wankelmiitige Natur des Geistes bringt jene
Vorstellungen hervor.

Auch sind es die Produkte der Ausbreitung, paparicita. Wir haben
bereits die Bedeutung der Bezeichnung paparica besprochen.””” Es
gelang uns herauszuarbeiten, dass es eine Art des Abirrens vom
korrekten Weg ist.

*78 " Dhp 33 Cittavagga - Dh 33

79 Siehe Vortrag 11 und 12
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Managatam deutet ein Bemessen an. Asmi oder ,bin“ ist der grund-
legendste Standard von Messungen. Es ist der Start-Pflock, von dem alle
Bemessungen ihre Richtung aufnehmen. Wie wir in einem fritheren
Vortrag zeigten, ist die grammatische Struktur der Sprache auf diesen
Pflock ,bin“ gegriindet.”®

Im Zusammenhang mit den drei Personen, erste, zweite und dritte
Person erwahnten wir, dass, sobald man ,Ich bin“ billigt, ein ,Hier”
geboren wird. Erst nachdem ein ,Hier” entstanden ist, kann es zu
einem ,Dort“ und einem ,Dort driiben“ kommen. Die erste Person
verursacht die zweite und dritte Person, um den grundlegenden
Rahmen fiir die Grammatik zu vervollstandigen.

Daher ist asmi oder ,bin“ selbst ein Produkt der Ausuferung.
Tatsachlich ist das Abweichen vom korrekten Weg, das in der
Ausuferung, papaiica, impliziert ist, ein Resultat dieser vielgestal-
tigen Vorstellungen.

Es liegt in der Natur dieser Vorstellungen, dass, sobald eine Vor-
stellung oder ein ,Mein-Denken“ auftritt, eine Sache als Selbstver-
standlichkeit geboren wird. Und mit der Geburt einer Sache als ,ein
Etwas“ tibernimmt die Verganglichkeit die Fiihrung. Das heifdt, dieses
,Etwas“ kommt unter die Herrschaft von Verganglichkeit. Dies ist ein
sehr merkwiirdiges Phdanomen. Nur nachdem es zu einem , Etwas“
geworden ist, kann es ,eine andere Sache“ werden. Afifiathabhava
oder Anders-heit impliziert eine Veranderung von einem Zustand in
einen anderen. Die Anderung eines Zustandes setzt bereits irgend-
einen Zustand voraus und das ist es, was eine ,Sache” genannt wird.

Nun, wo entsteht eine ,Sache“? Sie entsteht im Geist. Sobald etwas
im Geist Halt sucht, wird diese Sache mit dem Keim der Vergang-
lichkeit angesteckt.

Die Modi des Vorstellens, wie oben aufgelistet, decken eine doppelte
Bindung auf. Es gibt keine Freiheit auf die eine oder andere Weise.
Ob man sich vorstellt, ,Ich werde formhaft sein“ oder ,Ich werde
formlos sein‘, man befindet sich in einer Zweiteilung. Genauso

0 Siehe Vortrag 10
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verhalt es sich mit den beiden Weisen des Vorstellens von ,Ich werde
wahrnehmend sein® ,Ich werde nicht wahrnehmend sein®

Wir hatten bereits Gelegenheit, uns auf diese Art der Zweiteilung zu
beziehen, wihrend wir die Bedeutung bei einer Vielzahl von Lehr-
reden erklarten. Die Wurzel dieser ganzen Dualitét ist der Gedanke

«

,bin“

Die folgenden zwei Strophen aus dem Dvayatanupassanasutta
beleuchten einige subtile Aspekte von mannana oder Vorstellen:

Yena yena hi mafinianti,
tato tam hoti anfatha,
tam hi tassa musa hoti,
mosadhammam hi ittaram.

Amosadhammam Nibbanam,
tad ariya saccato vidi,

te ve saccabhisamaya,
nicchata parinibbuta.

,In welcher Weise auch immer sie sich dariiber
Vorstellungen machen,

dadurch verandert es sich in etwas anderes,

Das selbst ist der Irrtum

Dieser infantilen triigerischen Sache.

Nibbdna ist seiner Natur nach unverfalschend,

Das haben sie als Wahrheit verstanden,

Und in der Tat durch das hohere Verstandnis jener Wahrheit,

Wurde ihr Hunger wurde gestillt und vollig
beschwichtigt.**!

Die erste Strophe macht klar, dass das Vorstellen an der Wurzel von
afiiathabhdva oder Anders-heit liegt, insoweit wie es eine Sache
,aus dem Nichts“ heraus Kkreiert. Sobald eine Sache im Geist durch
Vorstellung aufgriffen ist, kommt der Keim von Anders-heit oder
Verdanderung unmittelbar bei der Erzeugung hinzu.

81 gn 757-758 Dvayatanupassanasutta - Sn 111:12, 757-758
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So wird ein Ding geboren, nur um aufgrund der Charakteristik von
Anders-heit eine andere Sache zu werden. Das hartnackige Ergreifen
einer Sache geschieht, um damit zu existieren, und Geburt, Verfall
und Tod sind die unerbittlichen Veranderungen, die damit einher-
gehen.

Die zweite Strophe besagt, dass Nibbana als die Wahrheit bekannt
ist, weil es von einer unverfalschenden Natur ist. Diejenigen, die das
verstanden haben, sind vom Hunger des Verlangens frei. Das Wort
parinibbuta in diesem Kontext bedeutet nicht, dass jene, die die
Wahrheit verwirklicht haben, gestorben sind. Es {ibermittelt nur die
Idee von der vollen Beschwichtigung oder einem Stillen dieses
Hungers.

Warum wird Nibbana als unverfalschend betrachtet? Weil es keine
,Sache“ darin gibt. Solange es eine Sache gibt, solange folgen
Bedrangnis und Elend. Nibbdna wird animitta oder das Zeichenlose
genannt und zwar genau, weil es eben kein Ding in ihm gibt.

Weil es zeichenlos ist, ist es nicht niedergelassen, appanihita. Nur wo
es ein Niederlassen gibt, kann es eine Fehl-Platzierung geben. Weil
es nicht anfallig fiir Fehl-Platzierung oder Fehl-Integration ist, ist es
unerschiitterbar. Wegen seiner unerschiitterbaren und stabilen
Natur wird es akuppad cetovimutti, unerschiitterbare Befreiung des
Geistes, genannt*”. Aufgrund der Abwesenheit von Verlangen gibt es
kein panidhi, das heifdt, kein Bestreben in irgendeine Richtung.

Ahnlich ist suAfata oder Leerheit eine Bezeichnung, die beinhaltet,
dass es nichts Wesenhaftes in Nibbdna im substanziellen Sinn gibt,
wie die Weltlinge diesen Begriff verwenden. Wie im MahaSaropama-
sutta erwahnt wird, ist Befreiung selbst das Wesentliche.*”® Abge-
sehen davon, gibt es nichts Wesenhaftes oder Substanzielles in
Nibbdna. Kurz gesagt, es gibt da kein Ding, das in Nibbana anders
werden wird.

82 Beispiel in D I1I 273 Dasuttarasutta - D 34

83 M 1197 MahaSaropamasutta - M 29
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Bereits bei einer fritheren Gelegenheit mussten wir die Tatsache
erwahnen, dass es eine Menge Verwirrung in dieser Angelegenheit
gibt.*®* Sankhata, das Zusammengesetzte, wird als eine Sache ange-
sehen. Und asarikhata oder das Unzusammengesetzte ist auch eine
Sache. Das Zusammengesetzte ist eine vergiangliche Sache, wihrend
das Unzusammengesetzte eine bestandige Sache ist. Das Zusammen-
gesetzte ist voll von Leiden, und das Unzusammengesetzte ist be-
gliickend. Das Zusammengesetzte ist nicht Selbst, aber das Unzusam-
mengesetzte ist ... An diesem Punkt bricht die Beweisfiihrung ab.

Einige von denen, die diese Art der Erklarung versuchen, finden sich
selbst in einer verzwickten Lage vor, beruhend auf ihrem Mangel an
Verstandnis hinsichtlich der beteiligten Gesichtspunkte. Die beiden
oben zitierten Strophen sind folglich in hohem Grade bedeutend.

Infolge von mariiand neigen Weltlinge dazu, Geist-Objekte zu ergrei-
fen, sie festzuhalten und an ihnen zu hdangen. Der Buddha hat diese
Konzepte lediglich zum Zweck der Flutiiberquerung dargelegt, desita
nissaya nissdya oghassa nittharand, ,der Prozess der Uberquerung
der Flut mit relativer Abhingigkeit wurde gelehrt“** Alle Unter-
weisungen (dhammas), die gelehrt worden sind, dienen einem prak-
tischen Zweck, gegriindet auf einem Verstdndnis ihres relativen Wer-
tes, und nicht, um hartnickig daran festzuhalten, wie es anschaulich
durch solche Lehrreden wie dem Rathavinitasutta und dem
Alagaddipamasutta erlautert wird.*

Kiimmert euch nicht um andere Konzepte, nicht einmal Nibbana als
Konzept soll ergriffen werden. Das Konzept von Nibbdana zu ergrei-
fen, heifdt, in einen Irrtum hineinzugleiten. So kdnnen wir aus dem
oben zitierten Strophenpaar Kklar verstehen, wie subtil dieses
mafifiand ist und warum es eine extrem feine Fesselung durch Mara
genannt wird.

8% Siehe Vortrag 2

M II 265 Anefijasappayasutta - M 106
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Wenn wir uns die Besprechung des Brahmanimantanikasuttas in
Erinnerung rufen mogen, haben wir dabei die Wichtigkeit erwahnt,
dass das nicht-manifestierende Bewusstsein, das in dieser Rede
beschrieben wird, nicht an der Erdhaftigkeit von Erde teil hat.**” Das
heifdt, es steht nicht unter der Herrschaft der Erd-Qualitiat von Erde.

Tatsdchlich kommen dreizehn von den vierundzwanzig Konzepten,
die im Milapariydyasutta erwahnt werden, wieder im Brahma-
nimantanikasutta vor. Die Implikation ist folglich, dass das nicht-
manifestierende Bewusstsein nicht von dem Einfluss von irgend-
welchen jener Konzepte abhangig ist. Es nimmt keines jener Kon-
zepte als substanziell oder essenziell auf und aus diesem Grund geht
es liber deren Einflussbereich hinaus.

Aus dem gleichen Grund wird es das nicht-manifestierende Bewusst-
sein genannt. In der Regel nimmt das Bewusstsein den einen oder
anderen Gegenstand auf. Dieses Bewusstsein jedoch wird nicht-
manifestierend in dem Sinn genannt, insofern als es leer von der
Natur des Ergreifens irgendeines solchen Objektes ist. Es findet
keinen Gegenstand, der es wert wire, ergriffen zu werden.

Was wir bis jetzt besprochen haben, konnte moglicherweise im Licht
eines anderen wichtigen Suttas im Majjhima Nikaya, namlich dem
Cilatanhasankhayasutta, besser wertgeschatzt werden. Ein Schliissel
zur Lehre hinter dieser Darlegung kann im folgenden, darin enthal-
tenem klaren Ausspruch gefunden werden:

sabbe dhamma ndlam abhinivesdya,

,Nichts ist es wert, sich dogmatisch hineinzubegeben.“*®

Das Wort abhinivesa bedeutet ein dogmatisches Anhéngen, wortlich
seintreten bzw. sich hineinbegeben". Nun, auf Grundlage dieser Idee
konnen wir eine wichtige Metapher hinzunehmen.

Wir erwdhnten bereits frither, dass, soweit es Konzepte betrifft,
Heilige kein dogmatisches Anhangen haben. Lasst uns zum Beispiel

*7 " Siehe Vortrag 8; M 1 329 Brahmanimantanikasutta - M 49

88 M 1251 CilaTanhasankhayasutta - M 37
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das Konzept ,eines Hauses" nehmen. Auch Heilige betreten ein Haus,
aber sie begeben sich nicht in das Konzept ,ein Haus“ hinein. Diese
Aussage konnte ziemlich sonderbar erscheinen, aber was wir mei-
nen, ist, dass man ein Haus betreten kann, ohne in das Konzept von
»einem Haus" einzutreten.

Nun dieses als etwas Ratselhaftes beiseitelegend, lasst uns jetzt ver-
suchen, gewissermafden als ein Zwischenspiel, eine bestimmte
marchen-ahnliche Episode im Cilatanhasankhayasutta zu analysie-
ren.

Das Hauptthema des Culatanhasankhayasutta ist folgendes: Einmal
als sich der Buddha im Pubbarama*’ aufhielt, kam Sakka, der Konig
der Gotter, um ihn zu sehen, und stellte ihm die Frage: ,Inwiefern
erreicht ein Monch durch die komplette Zerstorung des Verlangens
Befreiung?“ Die Quintessenz der vom Buddha gegebenen kurzen
Antwort auf diese Frage ist das oben erwahnte Diktum, sabbe
dhamma nalam abhinivesdya, ,Nichts ist es wert, sich dogmatisch
hineinzubegeben.”

Anerkennend und erfreut tUber diese Unterweisung entfernte sich
Sakka. Der Ehrwiirdige MahaMoggallana, der zu dieser Zeit nahe
dem Buddha saf}, hatte den wissbegierigen Gedanken: ,Hat sich
Sakka iiber diese Unterweisung gefreut, weil er sie verstanden hat,
oder hat er sich gefreut, ohne sie verstanden zu haben?“ Daran inte-
ressiert, dieses herauszufinden, verschwand er aus dem Pubbdarama
und erschien im Tavatimsa Himmel so schnell, wie ein starker Mann
seinen angewinkelten Arm ausstrecken und seinen ausgestreckten
Arm beugen konnte.

Zu dieser Zeit genoss Sakka himmlische Musik. Als er den Ehrwiir-
digen MahaMoggallana in einiger Entfernung herankommen sabh,
stoppte er die Musik, begriifdite den Letzteren und sagte: ,Kommt
Ehrwiirdiger Herr Moggallana, willkommen Ehrwiirdiger Herr
Moggallana! Es ist lange her, Ehrwiirdiger Herr Moggallana, seit du
eine Gelegenheit gefunden hattest, hierher zu kommen.”

489 A{J Ein Kloster am 6stlichen Tor von Savatthi
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Er bot dem Ehrwiirdigen MahaMoggallana einen hohen Sitz an und
nahm einen niedrigen Sitz an einer Seite ein. Dann fragte der
Ehrwiirdige MahaMoggallana Sakka danach, welche Art von Unter-
weisung der Buddha ihm bei seinem letzten Besuch gegeben hatte,
und sagte, dass er selbst neugierig sei, diese zu horen.

Sakkas Antwort lautete: ,Ehrwiirdiger Herr Moggallana, wir sind so
beschaftigt, wir haben soviel zu tun, nicht nur mit unseren eigenen
Geschiften, sondern auch mit den Angelegenheiten von anderen
Gottern der Dreiunddreifdig (Tavatimsa). Es ist also nicht einfach fiir
uns, uns an solche Dhamma Vortrage zu erinnern.“ Dann fahrt Sakka
fort, irgendeine andere Episode zu berichten, die ihm wichtiger
erscheint: ,Nachdem ich den Krieg gegen die asuras*’ gewonnen
hatte, liefd ich den Vejayanti Palast erbauen. Wiirdest du ihn gerne
sehen, Ehrwiirdiger Herr Moggallana?“

Vermutlich als ein Teil der Hoflichkeits-Etikette eines Besuchers
stimmte der Ehrwiirdige MahaMoggallana zu und Sakka fiihrte ihn
im Vejayanti Palast herum, in der Begleitung seines Freundes, Konig
Vessavana. Es war ein wundervoller Palast mit Hunderten von Tiir-
men. Die Dienerinnen Sakkas, die den Ehrwiirdigen MahaMoggallana
herankommen sahen, fiihlten sich aus bescheidenem Respekt heraus
in Verlegenheit gebracht und zogen sich in ihre Gemacher zurtick.
Sakka fiihrte den Ehrwiirdigen MahaMoggallana herum und sagte
»Seht nur, Ehrwiirdiger Herr, wie schon dieser Palast ist.

Der Ehrwiirdige MahaMoggallana reagierte ebenfalls hoflich und
erwiderte, dass es eine passende Gabe fiir seine vergangenen Ver-
dienste sei. Aber dann dachte er daran, ein Gefiihl der Dringlichkeit
in Sakka zu erwecken, wodurch er sehen wiirde, wie nachldssig er
jetzt geworden war. Und was tat er dann? Er erschiitterte den
Vejayanti Palast mit der Spitze seiner Zehe, indem er seine iliber-
sinnlichen Fahigkeiten einsetzte.

Da Sakka in den Vejayanti Palast mit seinem Verlangen, seiner Einbil-
dung und seinen Ansichten ,eingetreten war®, wurde auch er selbst,

#90 " AU Kriegerisch gesinnte Gottheiten (Titanen, Dimonen), die wiederholt die

Gotter der Dreiunddreifsig zum Kampf herausfordern.
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zusammen mit dem Palast, griindlich durchgeschiittelt. Das heif3t,
ein Sinn flr Dringlichkeit wurde in ihm geweckt, so sehr, dass er sich
an die Unterweisung, die der Buddha ihm gehalten hatte, erinnerte.

Da nun fragte der Ehrwiirdige MahaMoggallana Sakka gezielt: ,Wie
hat dir der Erhabene in Kiirze die Befreiung durch die Zerstorung
des Verlangens verkiindet?“ Sakka trug lobenswerter Weise die voll-
stdndige Unterweisung vor.

Nach all dem sieht es so aus, als ob der Ehrwiirdige MahaMoggal-
lana sich diese ganze Miihe gemacht hatte, um in Sakka die Lehre der
Darlegung klarzumachen: sabbe dhamma nalam abhinivesadya,
,Nichts ist es wert, um daran anzuhaften.”

Wenn man diese Lehrrede durchgeht und die tieferen Aspekte darin
ignoriert, erscheint sie wie ein blofdes Marchen. Als jene himm-
lischen Nymphen ihre Ridume betraten, war auch Sakka in diesen
Vejayanti Palast eingetreten, der ja seine eigene Schopfung war, und
fiihrte seinen beriihmten Besucher herum, wie ein reicher Mann
dieser Tage, nachdem er seine Villa erbaut hat.

Hiermit konnen wir die Natur dieser weltlichen Konzepte erkennen.
Zum Beispiel im Fall des Konzepts von ,einem Haus® das Haus
physisch zu betreten, bedeutet nicht notwendigerweise, dass man ,,in
ihm“ ist. Nur wenn man in das Konzept von einem Haus eingetreten
ist, ist man ,in ihm*“

Lasst uns nun eine einfache Analogie nehmen. Kleine Kinder errich-
ten manchmal aus Spaf3 mit ein paar Stécken und schattigen Blattern
eine kleine Hiitte. Vielleicht laden sie sogar ihre Mutter zur Einwei-
hung ein. Wenn die Mutter in die improvisierte Hiitte kriecht, halt sie
nicht ernsthaft das Konzept von ,einem Haus" aufrecht, so wie es die
Kinder tun wiirden.

Genauso verhdlt es sich bei Buddhas und Heiligen. Fiir die Befreiten,
die vollig die wahre Bedeutung von Konzepten wie ,Haus" ,Villa“
und ,Palast” verstanden und begriffen haben, sehen die Sandburgen
der Erwachsenen nicht besser als die Spielzeuge der kleinen Kinder
aus. Wir miissen deshalb zugestehen, dass Tathdagatas oder zur So-
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heit Gegangene nicht daran vorbeikommen, Konzepte im weltlichen
Gebrauch zu benutzen.

Tatsachlich stellte eine bestimmte Gottheit sogar einmal die Frage,
ob die befreiten heiligen Mdnche, wenn sie solche Ausdriicke ver-
wenden, wie ,ich spreche“ und ,sie sprechen zu mir es aus
Einbildung heraus tun. Die Antwort des Buddha lautete:

Yo hoti bhikkhu araham katavi,
khindsavo antimadehadhari,
‘aham vadami'ti pi so vadeyya,
'mamam vadanti'ti pi so vadeyya
loke samafiiiam kusalo viditva,
voharamattena so vohareyya.

,Jener Monch, der ein Heiliger ist, der seine Aufgabe erfiillt hat,

Dessen Einfliisse erloschen sind und der seinen letzten
Korper tragt,

Mag er noch sagen ,Ich spreche’,

Mag er auch sagen ,Sie sprechen zu mir;,

Den weltlichen Sprachgebrauch kennend, geht er geschickt
damit um,

Er verwendet jene Begriffe lediglich auf konventionelle
Weise .“*!

Bei einem Heiligen, der seine Aufgabe vollendet hat und frei von
Einfllissen ist, iibt ein Konzept wie ,Haus", ,Villa“ oder ,Palast” keine
Beeinflussung in Form von Verlangen, Einbildung und Ansichten aus.
Er mag sagen ,ich spreche” oder ,ich predige”, er mag sogar sagen
,Sie sprechen zu mir‘, aber da er die Ausdrucksweise der Welt ver-
standen hat, verwendet er solche Ausdriicke als blof3e Redewen-
dungen. Folglich unterhalten die Buddhas und die Heiligen, obwohl

sie vielleicht ein Haus betreten, nicht das Konzept von einem Haus.

Einige kdnnten denken, dass man, um das Konzept von einem Haus
zerstoren zu konnen, die Ziegel und Backsteine in Atome zerbrechen
miisste. Aber das ist nicht der Weg zur Befreiung. Gemafd dem Gesetz
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vom abhdngigen Entstehen muss man verstehen, dass nicht nur ein
Haus abhangig von Ziegeln und Backsteinen ist, sondern auch die
Ziegel und die Backsteine selbst wiederum von einem Haus abhéngig
sind. Sehr haufig vergessen die Philosophen das hierin enthaltene
Prinzip der Relativitit.

Ziegel und Backsteine sind von einem Haus abhangig. Dieses ist ein
Punkt, der der Betrachtung wert ist. Man konnte denken, dass ein
Haus aus Ziegeln und Backsteinen zusammengesetzt, aber wegen
eines Hauses sind Ziegel und Backsteine selbst vorhanden. Es gibt
eine Wechselbeziehung zwischen ihnen.

Wenn man die Frage aufwirft: ,Was ist eine Ziegel?", wird die
Antwort lauten: ,Es ist ein Einzelteil, das fiir das Errichten des Dachs
von einem Haus benutzt wird“ Ebenso ist ein Backstein ein Einzel-
teil, das zum Bau einer Wand benutzt wird. Dieses zeigt die Relati-
vitidt zwischen einem Haus und einer Ziegel sowie zwischen einem
Haus und einem Backstein. Daher besteht keine Notwendigkeit, bis
auf eine atomistische Analyse wie bei Kernphysikern herunter-
zugehen. Weisheit ist etwas, das einen befdhigt, diese Relativitat
durchdringend zu sehen, hier und jetzt.

Heute gelang es uns, einige tiefe Abschnitte des Dhamma, besonders
in Bezug auf das Thema maffand, zu besprechen. Eine Neubeur-
teilung von einigen der tiefen Suttas, die der Buddha lehrte, die
heutzutage in den Hintergrund degradiert wurden, wie solche, die
sich mit der herkommlichen Wahrheit beschiftigen, wird von
grofdem Nutzen sein, um die fixen Ideen zu zerstreuen, die durch
marffand verursacht werden. Was das Milapariyayasutta in dieser
Hinsicht anbietet, ist von duf3erstem Wert.

Tatsachlich verwendete der Buddha nie eine Sprache, die total unter-
schiedlich zu der Sprache der Weltlinge ist. Heute zum Beispiel
gebrauchen Chemiker in ihren Laboren ein bestimmtes System sym-
bolischer Formeln, aber wieder zu Hause schalten sie zu einem
anderen Satz von Symbolen um. Jedoch sind beides Symbole. Es gibt
keine Notwendigkeit, unter ihnen zwischen besser oder schlechter
zu unterscheiden, solange sie dem jeweiligen Zweck dienen.
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Folglich ist es nicht korrekt, einige Darlegungen als weitschweifig
oder stilistisch zu herkémmlich zu degradieren. Es ist immer ein Fall
der Verwendung von Konzepten im weltlichen Sprachgebrauch. Im
Labor verwendet jemand einen bestimmten Satz von Symbolen, aber
zu Hause verwendet er einen anderen. In der gleichen Weise ist es
nicht moglich, ein bestimmtes Bilindel von Konzepten als absolut und
unveranderlich abzustempeln.

Wie im bereits besprochenen Potthapadasutta angegeben, sind alle
diese Konzepte weltliche Bezeichnungen, weltliche Ausdriicke, welt-
liche Gebrduche, weltliche Bestimmungen, die der Tathdgata ohne
hartniackiges Ergreifen benutzt.** Obwohl die Terminologie von
philosophischer oder technischer Natur sein mag, die Heiligen
gebrauchen sie, ohne sie hartnackig zu ergreifen.

Was von Bedeutung ist, ist die Funktion, die es erfiillt. Wir sollten
das konzeptuelle Baugeriist nur mit dem Ziel gebrauchen, das
Gebaude aufzubauen. Wenn das Gebaude an Hohe gewinnt, muss das
Baugeriist verschwinden. Es muss abgebaut werden. Wenn man
einfach an dem Baugeriist festhielte, wiirde das Gebdude nie nach
oben kommen.

% %k %k %k %k %k %k %
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Namo tassa bhagavato arahato sammdsambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasankhara-
samatho sabbiipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
nibbanam.**

,Dies ist friedvoll, dies ist hervorragend, namlich die Beruhigung
aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller Besitztiimer, die
Vernichtung des Verlangens, die Ablosung, Beendigung, das
Verloschen.”

Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Mdnche. Dies
ist der vierzehnte Vortrag in der Reihe der Vortrage tiber Nibbana.

In unserem letzten Vortrag haben wir eine Beschreibung der Arten
des Vorstellens oder des ,Mein-Denkens“ gegeben, das der Buddha
mit einer extrem feinen Fesselung an Mara verglichen hat.

Das Yavakalapisutta des Salayatanasamyutta im Samyutta Nikaya hat
uns gezeigt, dass alle Arten von Gedanken, die sich auf Existenz
beziehen, von dieser subtilen Einbildung ,bin, asmimana, herriihren,
dass sie blofée Vorstellungen oder ,Mein-Denken sind und sie als
eine Fesselung von Mdra bezeichnet werden, weil sie die Kraft
haben, die Wesen an die Existenz gekettet zu halten.**

Wir haben gesehen, wie sie einer Zweiteilung folgen, sogar mit dem
Dilemma der fiinffachen Fesselung vergleichbar sind, dem sich
Vepacitti, der Konig der Damonen, gegeniibersah. Ob man nun denkt
,Ich werde sein“ oder ,Ich werde nicht sein, man ist in der Fesselung
Maras. Ob man denkt ,Ich werde wahrnehmen“ oder ,Ich werde
nicht wahrnehmen“ oder ,Ich werde weder-wahrnehmen noch
nicht-wahrnehmen‘, man ist immer noch in Maras Fesselung.

"3 M1436 MahaMalunkyasutta - M 64
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Darin ist eine Zweiteilung enthalten. Im Dhatuvibhangasutta des
Majjhima Nikdaya wurde dem Ehrwiirdigen Pukkusati vom Buddha
sowohl die Tatsache dargelegt, dass diese Vorstellungen, die einer
Zweiteilung folgen, komplett transzendiert werden miissen als auch
der Weg, um sie zu transzendieren.

Dort gibt es einen pragnanten Abschnitt, der das grof3e Finale dieser
Unterweisung bildet, worin der Buddha eine Zusammenfassung gibt.
Wir schlagen vor, diese Passage ganz am Anfang zu zitieren, da sie
von einer majestatischen Hingabe an den Dhamma funkelt und
spriiht.

Yatthatthitam marffiussava nappavattanti, mafnnussave kho
pana nappavattamdne muni santo ti vuccatiti, iti kho
pan'etam vuttam. Kifi c'etam paticca vuttam?

Asmiti bhikkhu maififiitam etam, ayam aham asmiti manfi-
tam etam, bhavissan'ti maffitam etam, na bhavissan'ti
manfitam etam, ripi bhavissan'ti maffitam etam, arupi
bhavissan'ti mafifiitam etam, safifi bhavissan'ti maniiitam
etam, asafiii bhavissan'ti manfitam etam, nevasafiiinasanni
bhavissan'ti mafifiitam etam.

Maniiitam, bhikkhu, rogo, maiifitam gando, maififitam
sallam. Sabbamannitanam tveva, bhikkhu, samatikkama
muni santo ti vuccati.

Muni kho pana, bhikkhu, santo na jayati na jiyyati na
miyyati na kuppati na piheti. Tam pi'ssa bhikkhu natthi yena
jayetha, ajayamano kim jiyyissati, ajiyyamano kim miyyissati,
amiyyamano kim kuppissati, akuppamano kissa pihessati?

Yatthatthitam mafAussava nappavattanti, maififiussave

kho pana nappavattamdne muni santo ti vuccatiti, iti yam
tam vuttam, idam etam paticca vuttam.**

Im Dhatuvibhangasutta prasentiert der Buddha einige Punkte als
Thema, die er allmahlich entwickelt, untersucht, erklart und im
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Verlauf der Darlegung ausfiihrlich eroértert. Die Einleitung im oben
zitierten Absatz ist ein Zitat der urspriinglichen Feststellung des

Buddha, die das Thema bestimmt. Hier ist die Ubersetzung:

»In sich gefestigt tauchen die Fluten von Vorstellungen nicht
mehr in ihm auf, und wenn die Fluten von Vorstellungen
nicht mehr in ihm auftauchen, wird er der ,gestillte Weise*
genannt, so wurde es gesagt. Und in Bezug worauf wurde
das gesagt?

,Bin, Monch, ist etwas Vorgestelltes; ,Ich bin dies’ ist etwas
Vorgestelltes; ,Ich werde sein‘ ist etwas Vorgestelltes; ,Ich
werde nicht sein‘ ist etwas Vorgestelltes; ,Formhaft werde
ich sein‘ ist etwas Vorgestelltes; ,Formlos werde ich sein‘ ist
etwas Vorgestelltes; ,Wahrnehmend werde ich sein‘ ist
etwas Vorgestelltes; ,Nicht-wahrnehmend werde ich sein’
ist etwas Vorgestelltes; ,Weder-wahrnehmend noch-nicht-
wahrnehmend werde ich sein’ ist etwas Vorgestelltes.

Das Vorgestellte ist eine Krankheit, das Vorgestellte ist ein
Abszess, das Vorgestellte ist ein Stachel. Mit der Uber-
windung aller Vorstellungen aber, Monch, wird ein solcher
Weiser als ,gestillt bezeichnet.

Der Weise, der gestillt ist, ist nicht geboren, weder altert er
noch stirbt er, noch ist er erschiittert und in ihm ist kein
Sehnen. Sogar das ist nicht in ihm, wodurch er geboren
werden konnte. Nicht geboren, wie kénnte er altern? Nicht
alternd, wie konnte er sterben? Nicht sterbend, wie konnte
er erschiittert sein? Unerschiittert seiend, wonach sollte er
sich sehnen?

So wurde es mit Bezug hierauf gesagt, ,Gefestigt ist der, in
dem die Fluten der Vorstellungen nicht mehr auftauchen,
und wenn die Fluten der Vorstellungen nicht mehr in ihm
auftauchen, wird er ein gestillter Weiser genannt’

All dieses ist geeignet, um aufzuzeigen, wie wichtig die Frage der
Vorstellungen fiir den Weg zu Nibbana ist. Diese pragnante Stelle, die
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die Rede zu einem Hohepunkt bringt, veranschaulicht, wie sich der
Weise im Frieden befindet, wenn sein Geist durch die Einddmmung
von der Flut der Vorstellungen befreit ist. Er erreicht die Freiheit von
Geburt, Verfall und Tod, hier und jetzt, weil er das Aufhoéren der
Existenz genau in dieser Welt verwirklicht hat.

In diesem Licht miissen wir die obige Aussage ,Selbst das ist nicht in
ihm, wodurch er geboren werden kdnnte“ interpretieren. Abhingig
von Existenz ist Geburt. Aufgrund welcher Voraussetzung der Exis-
tenz auch immer man von einer ,Geburt“ sprechen kénnte, selbst das
existiert nicht in ihm. Nicht geboren, wie kann er altern? Wie kann er
alt werden oder verfallen? Dieses verhlt sich so aufgrund der inne-
wohnenden Wechselbeziehung zwischen Bedingungen.

Hier konnen wir auf unsere Analogie mit einem Baum zuriickblicken,
die wir schon frither erwihnten.*® Um die gegenseitige Wechsel-
beziehung zwischen den Konzepten von Geburt, Verfall und Tod zu
erklaren, nahmen wir ein Gleichnis auf, das jedoch nicht kanonisch
ist. Das heifdt, angenommen, es gibe einen geeigneten Baum,
konnten dessen Knospen, Blatter, Bliiten, Friichte und das Holz
verkauft werden, um damit den Lebensunterhalt zu bestreiten.

Wenn fiinf Manner, die mit diesen Produkten Handel betrieben bzw.
damit befasst waren, einen bestimmten Entwicklungsstand dieses
Baumes zu verfolgen, und befragt wiirden, ob dieser Baum zu jung
oder zu alt sei, kann es sein, dass die gegebenen Antworten,
abhangig von dem individuell eingenommenen Standpunkt, unter-
schiedlich ausfallen wiirden.

Es stellt sich heraus, dass es ein Unterschied des Blickpunktes ist.
Zum Beispiel wiirde der Mann, der seinen Lebensunterhalt mit dem
Verkauf der Knospen verdient, antworten, dass der Baum zu alt sei,
wenn sich die Knospen bereits in Blatter verwandelt hatten. Ebenso
wiirde einer, der mit den Blattern handelt, sagen, dass der Baum zu
alt sei, wenn die Jahreszeit fiir das Fallenlassen der Blatter da wére
und die Bliiten aufgehen. Und wenn die Bliten zu Friichten

9 Siehe Vortrag 4
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geworden waren, ware der Standpunkt des Floristen entsprechend.
Auf diese Weise kann man verstehen, wie sich dieses Konzept
andert, je nach dem, was man ergreift - dass es eine innewohnende
Relativitat dabei gibt.

Aber dieser Weise hat alles, was er ergriffen hatte, aufgegeben.
Ergreifen wurde komplett aufgegeben. Vorstellungen sind ebenfalls
abgelegt worden. Daher heifst es, nicht ,geboren”, wie konnte er
altern? Der Weise hat keinerlei Forderungen in Bezug auf die Exis-
tenz. Da es keine Existenz gibt, gibt es keine ,Geburt”. Da es keine
Geburt, gibt es keinen Verfall.

Es ist eine bekannte Tatsache, dass der Begriff jara beides beinhaltet,
sowohl Wachstum als auch Verfall. Nachdem wir eine Grenze fest-
gelegt haben, sprechen wir von einem Prozess des ,Verfalls“ nach
dem ,Wachstumsvorgang“ Diese Grenze variiert jedoch je nach
unserem individuellen Standpunkt, den wir ergriffen haben -
unserem jeweiligen Blickwinkel entsprechend. Diesen Sachverhalt
haben wir versucht, mit dieser Analogie zu veranschaulichen.

Dann gibt es die Aussage ,Nicht alternd, wie sollte er sterben?” Da
mit dem Verfall eine Anndherung an den Tod stattfindet, ist dort, wo
es keinen Verfall gibt, auch kein Tod. Die Tatsache, dass es dort
keinen Tod gibt, haben wir bereits in unserer Darlegung der Bedeu-
tung der oben zitierten Strophen aus dem Adhimutta Theragatha
gesehen.”” Als die Banditen sich geeinigt hatten, den Ehrwiirdige
Adhimutta zu toten, erklarte er:

Na me hoti ahosin'ti,
bhavissan'ti na hoti me,
sankhara vibhavissanti,
tattha ka paridevana?*®

w1ch war steigt in mir nicht auf,
Auch,Ich werde sein‘ steigt nicht in mir auf,

*7 " Siehe Vortrag 8
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Blofe Vorbereitungen werden zerstort,
Was gibt es da zu beklagen?“

Diese Erklarung ist ein Beispiel fiir die obige Feststellung. Wenn alles
Ergreifen aufgegeben ist, gibt es keinen , Verfall“ oder , Tod".

Amiyyamano kim kuppissati, ,Nicht sterbend, wie konnte er erschiit-
tert werden?“ Das Verb kuppati meint nicht zwangslaufig ,verargert
werden”. Hier bedeutet es ,erschiittert werden“ oder ,bewegt wer-
den“. Wenn man an einem Standpunkt festhalt, so wird man erschiit-
tert, wenn ein anderer versucht, einen von diesem Standpunkt
abzubringen.

Die Erlosung in Nibbdana wird akuppd cetovimutti genannt, die un-
erschiitterbare Befreiung des Geistes.*” Alle anderen Befreiungen
des Geistes, die in der Welt bekannt sind, sind erschiitterbar, kuppa.
Sie sind instabil. Sie erzittern vor dem Schmerz des Todes. Nur
Nibbdana wird als akuppa cetovimutti bezeichnet, die unerschiit-
terbare Befreiung des Geistes.

So ist dieser friedliche Weise, der Heilige, gefestigt in der Sammlung
der Frucht der Heiligkeit, arahatta phalasamadhi, die als die
seinfluss-freie” Erlosung des Gemiites, andsava cetovimutti, bekannt
ist und die mit der rechten Weisheit der Heiligkeitsstufe ausgestattet
ist, paAAavimutti, ,Erlésung durch Weisheit die vom Tod nicht
erschiittert wird. Sein Geist bleibt unerschiittert. Aus diesem Grund
gab der geheilte Ehrwiirdige Thera Adhimutta den Banditen
furchtlos die oben genannte Erklarung.

Nun zu der Bedeutung der Aussage des Buddha: amiyyamano kim
kuppissati, akuppamano kissa pihessati, ,Nicht sterbend, wie konnte
er erschiittert werden, und unerschiittert seiend, wonach sollte er
sich sehnen?“ Wenn es keinen Schock, keine Aufregung oder Zittern
gibt, wonach sollte man sich sehnen? Piha bedeutet Sehnsucht, sich
das eine oder andere wiinschen. In diesem Zusammenhang bezieht
es sich auf jenes Sehnen, das sich im Moment des Todes in dem-
jenigen einstellt, der das Verlangen nicht zerstort hat.

99 Beispiel in D 11l 273 Dasuttarasutta - D 34



14. Vortrag iiber Nibbana 399

Es geschieht infolge dieses Sehnens, weshalb er seinem Wirken
(kamma) gemafd in irgendeine Form von Existenz geht. Dieses
Sehnen gibt es nicht beim Weisen, aus dem einfachen Grund, weil er
gegenliber dem Tod unerschiittert ist. Es gibt nichts, nach dem er
sich sehnen kénnte. Keine Wiinsche oder Sehnsiichte. Akuppamano
kissa pihessati, ,Unerschiittert seiend, wonach sollte er sich sehnen?“

Es ist also klar, dass das Konzept von Geburt, Verfall und Tod fiir
diesen Weisen bedeutungslos geworden ist. Genau aus diesem Grund
befindet er sich im Frieden, denn alle Vorstellungen wurden trans-
zendiert.

All das macht deutlich, dass Nibbana ein Zustand jenseits von Verfall
und Tod ist. Aus dieser Erdrterung konnen wir klar verstehen,
warum Nibbana als ein nicht-verfallender, todloser Zustand bekannt
ist, der in eben dieser Welt verwirklichbar ist. Jener Weise hat hier
und jetzt Verfall und Tod besiegt, weil er das Ende der Existenz
verwirklicht hat, hier und jetzt.

Das ist etwas dufierst Wunderbares bei dem Heiligen. Er verwirk-
licht die Beendigung der Existenz mit seiner Erreichung der Frucht
der Heiligkeit. Wie kommt er dazu, die Beendigung der Existenz zu
verwirklichen? Verlangen ist in ihm erloschen, daher ist kein
Ergreifen. Wo es kein Ergreifen gibt, gibt es keine Existenz. Weil es
keine Existenz gibt, enden Geburt, Verfall und Tod, einhergehend mit
Sorge und Jammer, alle zusammen.

Aus den obigen Ausfiihrungen konnten wir gut entnehmen, dass alle
diese Konzepte wie Geburt, Verfall, Tod, Sorge, Jammer, Schmerz,
Kummer und Verzweiflung als Folge eines Haufens von pervertierten
Wahrnehmungen, pervertierten Gedanken und pervertierten
Ansichten zustande kommen, und zwar auf der Grundlage der
Einbildung von einer Existenz, der Einbildung ,bin“

Diese drei Arten von Pervertierungen, bekannt als sanfiavipalldsa,
cittavipallasa und ditthivipalldsa, geben Anlass zu einer Menge von
Konzepten imaginiaren Charakters.’” Die ganze Masse des Leidens,

50 Die vipallasas treten im A II 52 Vipallasasutta auf - A [V:49
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zusammengefasst durch die Begriffe Geburt, Verfall, Tod, Sorge,
Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung, hat im Wesentlichen
einen geistigen Ursprung.

Zur Veranschaulichung dieser Tatsache kdnnen wir zu unserer bereits
erwahnten Analogie vom Eindrehen einiger Strange zu einem Seil
zuriickgehen®®’. Wir machten deutlich, wie durch das falsch aus-
gefiihrte Aufdrehen einiger Strange in der gleichen Richtung, es der
Griff in der Mitte ist, der zumindest einen Anschein von einem Seil
entstehen lasst. Solange es kein solches Ergreifen gibt, werden die
Strange nicht verkniipft oder gespannt, da sie sich im Kreis drehen.
Nur wenn sie jemand in der Mitte ergreift, beginnen die Strange, sich
aufzudrehen, verkniipft und gespannt zu sein. Was Existenz, Werden
oder bhava genannt wird, folgt dem gleichen Gesetz.

Dem Gesetz der Unbestandigkeit getreu, verdndert sich alles in der
Welt. Aber es gibt etwas Unschuldiges in dieser Veranderung. Unbe-
standigkeit an sich ist harmlos. Wir sagen, dass sie harmlos ist, weil
es fiir niemanden Schaden bedeutet. Es ist einfach die Natur dieser
Welt, das So-Sein, die Norm. Sie kann uns nur schaden, wenn wir
ergreifen, genau wie im Fall des vermeintlichen Seils.

Die Spannung zwischen Auf-und Abwickeln, die sich aus diesem Griff
in der Mitte ergibt, ist vergleichbar mit dem, was bhavasarkhara,
»Vorbereitungen fiir die Existenz‘, genannt wird. Von Sarikhara oder
Vorbereitungen wird gesagt, dass sie von avijja oder Unwissenheit
abhangig sind.

Jetzt konnen wir eine Ahnung liber die Beziehung zwischen diesen
beiden entwickeln, sogar mittels dieser Analogie vom Seil. Der Griff
in der Mitte produziert die beiden Enden und somit die Entstehung
eines Dilemmas. Im Fall von Existenz fiihrt Ergreifen ebenfalls zu
einem sich dem Gesetz entgegenstellenden Konflikt. Ein Ding zu
werden, heifdt, zu einer anderen Sache zu zerfallen.

Bei einer fritheren Gelegenheit besprachen wir die Bedeutung des
Begriffs mafifiana, ,Mein-Denken“ oder ,sich Vorstellungen machen®,

01 Siehe Vortrag 8
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mit Bezug auf die Strophe yena yena hi maniati, tato tam hoti
aifAatha>” Mafifiana selbst lisst ein ,Ding“ entstehen, das von
Beginn an dabei ist, zu einem anderen Ding zu zerfallen.

Im gleichen Maf3e, wie das Ergreifen zum Konzept von zwei Enden
fithrt, ist das Werden eines Dinges der Beginn des Wandels in ein
anderes Ding, das heifdt, es kommt unter die Herrschaft des Gesetzes
der Unbestindigkeit. Manchmal werden Illustrationen dieser Norm
innerhalb der Lehrreden angetroffen, aber ihre Bedeutung wird oft
tibersehen.

Der Gedanke der beiden Enden und der Mitte findet manchmal
Ausdruck in Bezug auf ein , dariiber®, ,darunter” und , quer durch die
Mitte®, uddham, adho, tiriyam majjjhe; oder in Begriffen wie ,,davor®,
,2dahinter” und ,in der Mitte“, pure, paccha, majjhe. Solche Verweise
behandeln einige tiefe Aspekte des Dhamma in Bezug auf Nibbana.

Als gutes Beispiel konnen wir die folgenden beiden Strophen aus
dem Mettagimanavapucchd im Parayanavagga des Sutta Nipata
nehmen.

Yam kifici sampajanasi,

uddham adho tiriyam cdpi majjhe,

etesu nandifica nivesanarica

panujja vifiidnam bhave na titthe.

Evam vihari sato appamatto,
bhikkhu caram hitva mamayitani,
jatijaram sokapariddavariica

idh'eva vidva pajaheyya dukkham.*®

»Was auch immer du als seiend erkennst,

Sei es oben, unten und quer durch die Mitte,

Vertreibe die Freude und Neigung, dich darin niederzulassen,
Dann wird dein Bewusstsein nicht im Dasein verbleiben.

02 Siehe Vortrag 2; Ud 32 Lokasutta - Ud 111:10
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Ein Monch, ausgestattet mit Verstandnis,

Auf diese Weise achtsam und eifrig weilend,
Seinem Wandel getreu, allen Besitz aufgebend,
Wird sogar hier und jetzt,

Geburt, Verfall, Sorge, Jammer und Leid aufgeben.”

Das in der zweiten Strophe auftretende Wort idh'eva ist von grofder
Wichtigkeit, gemeint ist das Aufgeben von all diesen Dingen, hier
und jetzt, und es nicht auf eine zukiinftigen Existenz zu verschieben.

Im MahaViyihasutta des Sutta Nipdta wird auch ein &dhnlicher
Schwerpunkt auf diese Idee des ,Hier und Jetzt“ gelegt. Uber den
Heiligen wird gesagt, dass es fir ihn hier und jetzt weder Tod noch
Geburt gibt - cuttipapato idha yassa natthi, ,Fir einen Solchen gibt es
selbst hier weder Tod noch Geburt“*** Genau in dieser Welt hat er sie
iberwunden, indem er diese beiden Konzepte bedeutungslos
machte.

Das in der ersten Strophe vorkommende Wort nivesanam ist eben-
falls wichtig. Es bedeutet ,wohnen“ Im Bewusstsein gibt es eine
Tendenz, ,darin zu wohnen“ Deshalb wird in einigen Zusammen-
hdngen gesagt, dass Form der Aufenthalts- oder Wohnort des
Bewusstseins ist, riupadhatu kho, gahapati, viAfianassa oko, ,Das
Form-Element, Haushilter, ist der Aufenthaltsort des Bewusst-
seins“*” Die Begriffe oka, niketa und nivesana sind Synonyme und
bedeuten ,Aufenthalt”, ,Heimat“ oder ,Wohnstatte®

Im Allgemeinen hat das Bewusstsein die Natur, bei etwas zu
verweilen oder darin zu wohnen. Dieses nicht-manifestierende
Bewusstsein, anidassana vififiana, hat jedoch die Tendenz, darin zu
verweilen oder zu wohnen, abgelegt.

Jetzt konnen wir wieder zu der Stelle im Dhatuvibhangasutta zuriick-
kehren, die von einem Auftreten der Fluten von Vorstellungen
spricht. Die Stelle beginnt tatsachlich mit den Worten yatthatthitam
marfifiussava nappavattanti, ,gefestigt, sodass in ihm die Fluten der
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Vorstellungen nicht mehr auftreten® Der hinter diesem Auftreten
liegende Gedanke von den Stromen der Vorstellungen wird recht
haufig durch das Konzept von asava oder Einfluss verdeutlicht.
Sinnlichkeit, kama, Existenz, bhava, Ansichten, ditthi, und Unwis-
senheit, avijja, werden als ,Einfllisse, dsava, oder ,Fluten®, oghd,
bezeichnet. Dies sind die vier Arten von samsarischen Gewohnheiten,
die kontinuierlich in den Geist der Wesen hineinflief3en.

Die oben genannte Sutta-Passage bezieht sich auf einen gefestigten
Standort, wo das Stromen der Vorstellungen nicht vorkommt oder
hereinflief3t, ein Ort, der frei von ihrer ,Beeinflussung” ist. Dies ist
nichts anderes als Nibbana, fiir das einer der Beinamen dipa oder
Insel verwendet wird.*

Da Nibbdna eine Insel genannt wird, kommt es vor, dass einige das
wortlich nehmen, als sei es eine Art Platz in dieser Welt. Tatsachlich
ist dies das allgemeine Konzept von Nibbdna, das einige hiiten, um
ihre Auslegung von Nibbana aufrechtzuerhalten.

Aber warum es eine Insel genannt wird, wird uns klar in einer Lehr-
rede im Pardyanavagga des Sutta Nipata erklart, namentlich dem
Kappamanavapucchd. In diesem Sutta richtet der junge Brahmane
Kappa die folgende Frage an den Buddha:

Majjhe sarasmim titthatam
oghe jate mahabbhaye
jaramaccuparetanam

dipam pabriihi, marisa.
Tvaiica me dipam akkhahi
yathayidam naparam siya.>”

»,Denen, die inmitten der Stromung stehen,
Wenn die schrecklichen Fluten fliefden,

Fiir jene, die Verfall und Tod unterworfen sind,
Eine Insel, o Herr, mogest du verkiinden.
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Eine Insel, die von nichts anderem tibertroffen wird,
Ja, solch eine Insel, nenne mir bitte, Ehrwiirdiger.

Und dies ist die Antwort Buddhas darauf:

Akificanam anaddanam

etam dipam andparam

'Nibbanam' iti nam brimi
jaramaccuparikkhayam.*®

»Nichts besitzend, nichts ergreifend,

Dies ist die Insel, nichts dartiber hinaus,
Nibbdna - so nenne ich diese Insel,

Wo Verfall verfallen ist und Tod getotet ist".

Die Antwort des Buddha macht deutlich, dass der Begriff Nibbana
fiir das Ende von Verlangen und Ergreifen steht. Das Ideal, nichts zu
besitzen und nichts zu ergreifen, ist selbst Nibbana und nichts
anderes. Wenn der Begriff eine andere Konnotation hétte, wiirde es
der Buddha in diesem Zusammenhang erwahnt haben.

Es ist dann zweifellos klar, dass das Beiwort dipam oder Insel in
einem tieferen Sinne verstanden werden muss, wenn der Bezug zu
Nibbdna hergestellt wird. Es ist dieses Nichts-Besitzen und Nichts-
Ergreifen, was Verfall und Tod ein Ende macht.

Obwohl wir die Besprechung des Dhatuvibharngasutta noch nicht
beendet haben, ist der Boden jetzt bereitet, um die Wichtigkeit einer
bestimmten kurzen Rede aus dem Uddana zu verstehen, die sehr
hdufig in den Diskussionen iiber Nibbdna zitiert wird. Zur Erleich-
terung des Verstandnisses werden wir sie jetzt aufgreifen, da sie
irgendwie gut in den Zusammenhang passt.

Atthi, bhikkhave, ajatam abhtitam akatam asarikkhatam. No
ce tam, bhikkhave, abhavissa ajatam abhiitam akatam
asankhatam, nayidha jatassa bhiitassa katassa sankhatassa
nissaranam panndyetha. Yasmd ca kho, bhikkhave, atthi
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ajatam abhiitam akatam asankhatam, tasma jatassa
bhuitassa katassa sarikhatassa nissaranam panfiayati.*"

,1hr Monche, es gibt ein Nicht-Geborenes, ein Nicht-Gewor-
denes, Nicht-Gemachtes, Nicht-Zusammengesetztes. Thr
Monche, wenn es dieses Nicht-Geborene, Nicht-Gewordene,
Nicht-Gemachte, Nicht-Zusammengesetzte nicht gabe, gidbe
es hier kein Entkommen aus dem, was geboren, geworden,
gemacht und zusammengesetzt ist. Aber weil es, ihr
Monche, ein Nicht-Geborenes, ein Nicht-Gewordenes, Nicht-
Gemachtes, Nicht-Zusammengesetztes gibt, deshalb gibt es
es ein Entkommen aus dem, was geboren ist, geworden,
gemacht und zusammengesetzt ist.”

Die Begriffe ajatam, Nicht-Geborenes, abhiitam, Nicht-Gewordenes,
akatam, Nicht-Gemachtes, und asankhatam, Nicht-Zusammen-
gesetztes, sind alle Bezeichnungen fir Nibbana. Der Buddha erklart,
dass, wenn es nicht fiir dieses Nicht-Geborene, Nicht-Gewordene,
Nicht-Gemachte und Nicht-Zusammengesetzte wdare, es Kkeine
Moglichkeit fiir ein Entkommen oder eine Befreiung hier geben
wirde, namlich in genau dieser Welt vom Geborenen, Gewordenen,
Gemachten und Zusammengesetzten.

Die zweite Halfte des Abschnittes ist eine rhetorische Wiederholung
und betont dieselbe Tatsache. Nun, um der Wichtigkeit dieser tiefen
Erklarung des Buddha gerecht zu werden, mdchten wir darauf
hinweisen, dass die Begriffe Nicht-Geborenes, Nicht-Gewordenes,
Nicht-Gemachtes und Nicht-Zusammengesetztes auf den befreiten
Geist eines Heiligen verweisen, der erlost von Geburt, Werden und
Vorbereitungen, sarikhdrd, ist. Sie beziehen sich auf die Beendigung
der Geburt, des Werdens und der Vorbereitungen, die der Heilige
verwirklicht hat. Somit ist die Bedeutung dieser Begriffe von rein
psychologischer Natur.

Aber der Kommentator, der Ehrwiirdige Dhammapala, schenkt dem
Wort idha bzw. ,hier” in diesem Abschnitt wenig Aufmerksambkeit,
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was betont werden sollte. Die Tatsache, dass die Moglichkeit besteht,
hier und jetzt aus dem Zustand von Geburt, Werden, Gemachtem und
Zusammengesetztem herauszukommen, hat es gewiss verdient,
hervorgehoben zu werden; denn bis dahin hielt man die Befreiung
von Verfall und Tod nur in einer anderen Dimension der Existenz fiir
moglich, ndmlich nach dem Tode.

Die Aussicht des Entrinnens aus Verfall und Tod hier und jetzt, genau
in dieser Welt, muss wegen seiner Neuartigkeit bestdtigt werden.
Aus diesem Grund beginnt die Aussage mit dem Wort atthi, ,es gibt".
Die meisten der Gelehrten jedoch, die versucht haben, diese Stelle in
ihrer Diskussion iiber Nibbdna zu interpretieren, betonen - anstatt
das Wort idha bzw. ,hier” hervorzuheben - das eroffnende Wort
atthi, ,es gibt, um zu beweisen, dass Nibbana in irgendeiner Form
eine absolute Realitat ist, die irgendwo existiert.

Wie uns der bereits besprochene Abschnitt iiber mafnifiand aus dem
Dhatuvibhangasutta gezeigt hat, miissen die Begriffe ajatam
abhiitam akatam und asankhatam in einem tieferen Sinn verstanden
werden.

Existenz ist eine tief im Geist verwurzelte Einbildung, die eine Menge
pervertierter Vorstellungen hervorbringt. [hre Beendigung muss also
auch im Geist und durch den Geist vollbracht werden. Das ist das
Wesentliche dieser Unterweisung des Buddha.

Kommen wir nun zuriick zum Dhatuvibhargasutta, um einen wei-
teren Aspekt zu besprechen. Wegen seiner Bedeutsamkeit fiir die
Frage von maififiana begannen wir unsere Diskussion mit dem
grofien Finale dieser Rede. Tatsachlich jedoch ist diese Lehrrede, die
der Buddha an den Ehrwiirdigen Pukkusati richtet, eine Ausfithrung
eines systematischen Weges der Praxis fiir die Befreiung des Geistes
von Vorstellungen oder marifana.

Die Rede beginnt mit der Erkldrung chadhaturo ayam, bhikkhu,
puriso, ,Monch, der Mensch als solcher ist eine Kombination aus
sechs Elementen.” Der Weltling denkt, dass ein Wesen, satta
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(Sanskrit sattva), auf einer hoheren Ebene der Wirklichkeit im
Gegensatz zu den leblosen Gegenstinden existiert.

Nun, was hat der Buddha getan, um dieses Konzept von einem
Wesen in seiner Rede an den Ehrwiirdigen Pukkusati zu zer-
triimmern? Er warf das Konzept buchstiblich weg, indem er diesen
»,Menschen” in seine Grundelemente zerlegte und ihn als ein Biindel
von sechs Elementen definierte, ndmlich Erde, Wasser, Feuer, Luft,
Raum und Bewusstsein.

Im Verlauf der Lehrrede erklart er in einer dufierst Klar ersichtlichen
Art und Weise, wie man seinen Geist von jedem dieser Elemente
ablosen kann. Ganz am Anfang erwdhnten wir bereits, dass die Tiefe
des Dhammas durch Klarheit gesehen werden muss und nicht durch
komplizierte Uberzeichnungen. In der Tat tritt diese Rede mit einer
derartigen Klarheit auf.

Das Meditations-Thema der Elemente hingegen, das in den Handen
spaterer buddhistischer Philosophen in seiner Komplexitat anwuchs
und eine atomistische Analyse von spekulativer Art annahm, wird in
diesem Dhatuvibhangasutta in einer erfrischenden Klarheit und
Ubersichtlichkeit prasentiert. Es wird hier auf eine Weise erklart,
dass man es direkt erleben kann.

So gibt der Buddha bei der Beschreibung des Erd-Elements als Bei-
spiele fiir das innere Element Erde solche Teile des Korpers an, wie
Kopf-Haare, Korper-Haare, Nagel und Zdhne. Da die dufderen Erd-
Elemente kaum der Illustration bediirfen, wird in Bezug auf diesen
Aspekt nichts Besonderes erwidhnt. Jeder kann leicht verstehen, was
damit gemeint ist. Es gibt keinen Versuch einer atomistischen
Analyse.

Allerdings lenkt der Buddha besondere Aufmerksamkeit auf ein be-
stimmtes Grundprinzip von grofder Bedeutung.

Ya c'eva kho pana ajjhattikd pathavidhdtu, ya ca bdhira
pathavidhdtu, pathavidhatur ev'esa. Tam n'etam mama,
n'eso ham asmi, na me so attd ti evam etam yathabhiitam
sammappaniaya datthabbam. Evam etam yathabhitam
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sammappaiiiaya disva pathavidhdtuya nibbindati, patha-
vidhatuya cittam virajeti.*"'

+Was das innere Erd-Element und was das dufdere Erd-
Element ist, sind beide genau das Erd-Element selbst. Und
das sollte mit rechter Weisheit gesehen werden, wie es
wirklich ist, und zwar so: ,Das ist nicht mein‘ ,Das bin ich
nicht’ ,Das ist nicht mein Selbst. Nachdem er es so mit der
rechten Weisheit gesehen hat, wie es wirklich ist, empfindet
er Widerwillen gegeniiber dem Erd-Element, er 10st seinen
Geist vom Erd-Element ab.”

Es ist dieses Grundprinzip, das wirklich wichtig ist und nicht irgend-
eine Art von atomistischer Theorie. Diese Auflosung des Konflikts
von innen/auflen birgt das Geheimnis von der Beendigung des
samsarischen Wirbels in sich, des immer wiederkehrenden Werdens,
samsaravatta. Gerade aufgrund der Unterscheidung zwischen einem
JInneren“ und einem ,Aufieren” wird dieser samsarische Wirbel in
Gang gehalten.

Nun, was im Fall eines Wirbels innerhalb und aufderhalb gefunden
werden kann, ist lediglich Wasser. Aber ganz gleich, dort lauft ein
Vorgang von vehementer Geschwindigkeit und Aktivitdt ab und eine
Flut von Verdnderungen findet statt. So verhdlt es sich auch mit
diesem ,Menschen”, Was in seinem Korper zu finden ist, ist das
Element Erde. Was aufderhalb gefunden werden kann, ist auch das
Element Erde. Und doch sieht der gewdhnliche Mensch grofée Unter-
schiede zwischen den beiden. Warum ist das so? Es verhalt sich so
infolge der illusiondren Natur des Bewusstseins.

Wir haben eine Reihe von Vortragen darauf verwendet, die Bezie-
hung zwischen Bewusstsein und Name-und-Form zu erklaren. So
sprachen wir von Name-und-Form als einer Reflexion oder einem
Selbst-Bildnis.”* Gleich einem, der vor einen Spiegel tritt, und beim

«

Anblick seines Spiegelbildes sagen wiirde: ,Dies ist mein® ,Dies bin
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ich, ,Dies ist mein Selbst’, hat der Weltling die Gewohnheit, Ver-
langen, Einbildungen und Ansichten zu hegen und zu pflegen.

Tatsachlich liegt der Zweck des Verlangens, der Einbildungen und
Ansichten darin, die Unterscheidung zwischen einem Innen und
einem Aufden zu bekraftigen. Bereits wenn man sagt: ,Dies ist mein®,
unterscheidet man zwischen dem ,Dies” und dem ,Ich, indem sie als
voneinander getrennte Realititen genommen werden. ,Dies bin ich”
und ,Dies ist mein Selbst“ lassen die gleiche stillschweigende
Annahme erkennen.

So wie man beim Blick in einen Spiegel das erscheinende Bild mégen
oder nicht mégen kann, erdffnen diese drei Sichtweisen die Moglich-
keit fiir verschiedene pervertierte Vorstellungen. All das geschieht
aufgrund der fortgesetzten Aufrechterhaltung der Unterscheidung
zwischen einem Innen und einem Aufden, welches die Lage des
gewoOhnlichen Weltlings ist.

Weil Verlangen, Einbildungen und Ansichten somit die Zweiteilung
zwischen einem Innen und einem Aufien verstarken, hat der Buddha
dieses Prinzip, das der Meditation tiber die vier Elemente zugrunde
liegt, hervorgehoben, um diesen Konflikt zu l6sen.

Die Tatsache, dass der Geist Befreiung erlangt, wenn er diesen
Konflikt zwischen dem Innen und dem Aufden in Bezug auf die vier
Elemente auflost, begegnet uns in der folgenden Strophe im
Talaputa Theragatha:

Kada nu katthe ca tine lata ca
khandhe ime 'ham amite ca dhamme
ajjhattikan’ eva ca bahirani ca

samam tuleyyam, tad idam kada me?*"

Diese Strophe ist Ausdruck von dem Bestreben des Ehrwiirdigen
Talaputa Thera, ein Heiliger zu werden. Dort heifst es:

»Wann werde ich all jenes als gleich gelten lassen,
Schrankenlos beide Dinge, sowohl innere wie dufere,

13 Th1101 Talaputa Theragatha
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Zweige, Gras, Kletterpflanzen und diese Daseinsgruppen,
Oh, wann wird das fir mich so sein?“

Es ist auf der Stufe der Heiligkeit, dass das Innere und das AufRere
gleich erscheinen. Genau das ist der Grund, warum der Ehrwiirdige
Adhimutta Thera, den wir oben zitierten, die folgenden Zeilen ver-
lauten lief3:

Tinakatthasamam lokam,

yada paAfdya passati.®*

,Wenn einer mit Weisheit sieht,

[st die Welt mit Gras und Zweigen vergleichbar.

Der Vergleich wird zwischen der inneren Welt der fiinf Daseinsgrup-
pen oder diesem bewussten Korper und den unbelebten Objekten
aufderhalb davon hergestellt.

Genau so wie fiir die vier Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft hat
der Buddha auch einen Weg der Befreiung des Geistes aus dem
Raum-Element gewiesen, wobei er dhnliche Veranschaulichungen zu
Hilfe nahm. Auch bei der Erlauterung des Raum-Elements, gab er
leicht verstandliche Beispiele.

Das innere Raum-Element wird anhand einiger wohlbekannter
Korperoffnungen erklart, wie etwa die in den Ohren, der Nase und
dem Mund.”” Abgesehen von diesen Fallbeispielen hat er nicht von
irgendeinem mikroskopisch kleinen Raum-Element gesprochen, wie
es in wissenschaftlichen Erklarungen vorkommt, wahrscheinlich
weil es irrelevant ist. Eine solche Analyse ist fiir diese Art von
Betrachtung irrelevant.

Hier miissen wir uns an die Tatsache erinnern, dass die Wahrneh-
mung als solche ein Trugbild ist.”*® Wie weit man auch in der Analyse
gehen mag, Form und Raum stehen in relativem Bezug zueinander,
so wie ein Bild und sein Hintergrund. Ein Bild wird in Abgrenzung
von seinem Hintergrund sichtbar, der zu ihm in Beziehung steht. Das
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Gleiche gilt fiir diese beiden Konzepte von Form und Raum. Bewusst-
sein bildet den Rahmen fiir das gesamte Bild.

Zur Klarstellung kénnen wir auf die vor-buddhistischen Versuche
der Yogis verweisen, die dieses Problem allein durch die Methode
der Beruhigung, samatha, losen wollten und die Methode der
Einsicht, vipassana, ignorierten. Das Verfahren, dem sie folgten,
findet sich ungefahr in diesen Zeilen:

Als Allererstes galt es, das Konzept der Form oder der Materie durch
die ersten vier geistigen Vertiefungen oder jhanas zu iiberwinden.
Wenn sie danach zur Formlosigkeit hingeneigt waren, war der Raum
das erste, was ihnen gegentibertrat. Eine sehr geeignete Illustration
ware in diesem Zusammenhang die Methode, das Merkmal des kasinas
zu entfernen und den durch dieses Entfernen {iibriggebliebenen
Raum als ,unendlich“ oder ,grenzenlos“ zu behandeln, um so die
Grundlage fiir die Unendlichkeit des Raumes entstehen zu lassen.*”

Diese Art der Betrachtung des Raumes lasst die Tatsache erkennen,
dass auch der Raum etwas Zusammengefiigtes oder Vorbereitetes ist,
sankhata. Was auch immer vorbereitet ist, sankhata, ist erdacht und
geistgemacht, abhisarikhatam abhisaficetayitam.

Der Buddha erklarte, dass es nur ein asarikhata, ein Unvorbereitetes,
gibt und das ist Nibbana.’** Aber spitere Philosophen haben in den
Punkt Verwirrung hineingebracht, indem sie auch den Raum als
asarikhata annahmen.”” Sie scheinen seine Verbindung mit dem
Geist ignoriert zu haben, indem sie Ursachen und Bedingungen als
rein dufderliche Dinge auffassten.

Hier sehen wir die Relativitdt zwischen Form und Raum. Wie beim Bild
und seinem Hintergrund stehen Form und Raum in einer Beziehung
zueinander. All dies wird uns durch die Aufmerksamkeit aufgezeigt,
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manasikarasambhava sabbe dhamma,”™ ,Alle Dinge entstehen durch

Aufmerksamkeit”

Einige der spateren Spekulationen iiber die Art des Raum-Elements
stehen nicht im Einklang mit den grundlegenden Prinzipien, wie sie
im Dhamma umrissen sind. Eine derartige Verwirrung entstand ver-
mutlich durch einen Mangel an Verstindnis des Begriffs asarnikhata.

Um nun noch etwas ndher auf diese besondere Rede einzugehen,
konnen wir sagen: Was nach der Ablosung des Geistes von diesen
finf Elementen, namlich Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum, bleibt,
das ist ein Bewusstsein, das extrem rein ist.

Die Grundfunktion des Bewusstseins ist Unterscheidung. Es unter-
scheidet zwischen dem Bitteren und dem Siif3en, um zum Beispiel zu
sagen: ,Dies ist bitter”, ,Dies ist siif3“. Oder es unterscheidet zwischen
dem Angenehmen, dem Unangenehmen und dem Neutralen in Bezug

auf Gefilihle: ,Dies ist angenehm® ,Dies ist unangenehm® ,Dies ist
weder-unangenehm-noch-angenehm®

Wenn nun die fiinf Elemente Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum, die
die einzelnen Objekte als dufdere Erscheinungsformen des Bewusst-
seins schaffen, vollstindig entfernt wurden, beldauft sich die Rest-
funktion des Bewusstseins auf eine Unterscheidung innerhalb der
drei Klassen der Gefiihle.

Der Weise, der in diesem Stadium des Fortschritts auf dem Weg zu
Nibbdna angelangt ist, macht den nachsten Schritt, indem er
beobachtet, wie diese drei Arten von Gefiihlen, angenehm, unan-
genehm und weder-unangenehm-noch-angenehm, in Abhangigkeit
von bestimmten Kontakten entstehen und vergehen. Dadurch bringt
er den Geist allmahlich zu Gleichmut.

Er bringt seinen Geist in einen Zustand strahlenden Gleichmuts.
Aber selbst diesen Gleichmut ergreift er nicht in der Art und Weise
von ,Mein-Denken“ oder Vorstellungen. Die Formulierung, die in die-
sem Zusammenhang verwendet wird, lautet: visamyutto nam vedeti,
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Josgelost erfahrt er es.“* Es gibt eine Ablésung, eine Distanziertheit,
sogar wenn man durch diese Empfindungen hindurchgeht. Dies wird
in jenem Zusammenhang klar zum Ausdruck gebracht.

So wird beispielsweise, wenn ein angenehmes Gefiihls erlebt wird,
gesagt: anicca ti pajanati, anajjhositda ti pajanati, anabhinandita ti
pajanati, ,Er versteht, dass es unbestindig ist, er versteht, dass es
nicht zur Beteiligung fiihrt, er versteht, dass es keiner Freude wert
ist“ Mit dem Verstehen der Verginglichkeit schwindet die Ein-
bildung. Die Nicht-Beteiligung rdumt mit den Ansichten auf. Die

Abwesenheit des Erfreuens zeigt das Verloschen des Verlangens an.

Also ist die Erreichung der Heiligkeit in der Tat das Ende jenes Be-
wusstseins an sich. Seine primare Funktion der Unterscheidung zwi-
schen den drei Klassen des Gefiihls, angenehm, unangenehm und
weder-unangenehm-noch-angenehm, ist jenem Bewusstsein entzogen.

Der Begriff visamyutto betont die Abtrennung, hier auf Leiden-
schaftslosigkeit und Ablosung zielend. Auf diese Weise drickt das
Dhatuvibhangasutta eindeutig die Relevanz der Frage von mannana
fiir den Weg zu Nibbana aus.

In manchen Zusammenhingen wird diese Praxis der Abkehr vom
»,Mein-Denken“ oder Vorstellen atammayatd genannt, was Nicht-
Identifikation bedeutet. Dies ist der Begriff, den der Buddha im
gesamten Sappurisasutta des Majjhima Nikdya verwendet. So lesen
wir dort:

Sappuriso ca kho, bhikkhave, iti patisaficikkhati: nevasanna-
nasaniiayatanasamapattiya pi kho atammayata vutta Bhaga-
vatd. Yena yena hi mafiAanti, tato tam hoti afAfiatha ti.**

»Der gute Mensch denkt folgendermafden: ,Das Prinzip der
Nicht-Identifikation wurde vom Buddha empfohlen, selbst
im Hinblick auf die Erreichung der Sphire der Weder-
Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung, und zwar: In wel-
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cher Weise auch immer sie sich dariiber Vorstellungen
machen, dadurch wandelt es sich in etwas anderes.”

Der ,gute Mensch®, auf den hier Bezug genommen wird, ist der edle
Nachfolger auf dem iiberweltlichen Pfad.

Dieser Begriff tammaya bedarf einer Erklarung, um die Bedeutung
dieser Aussage zu verstehen. Er ist von tad maya abgeleitet, wortlich:
yhergestellt aus jenem“ oder ,aus jenem Stoff“ Er ist auf gleicher
Stufe wie solche Begriffe golden, sovannamaya, und silbern,
rajatamaya, angesiedelt.

Wenn einer Verlangen, Einbildungen und Ansichten iiber etwas hat,
wird er praktisch eins damit, infolge genau dieses Ergreifens. Mit
anderen Worten, er identifiziert sich selbst damit. Aus diesem Grund
macht sich die Person Vorstellungen iiber das von ihr erlangte Gebiet
der Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung und denkt in
etwa derart: ,Ich bin derjenige, der die Sphire der Weder-
Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung erreicht hat”

Dadurch hat er Ich-Einbildung, was in sich selbst eine Geistestriibung
ist. Als ein Resultat wird er beunruhigt sein, wenn er die Herrschaft
tiber die Erreichung verliert. Aus diesem Grund hatte der Buddha
aufgefordert, dass man die Haltung von atammayatd oder Nicht-
Identifikation pflegen sollte, auch im Hinblick auf die Erreichung der
Sphare der Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung.

Der Heilige wird in dem Sinne atammayo genannt, als dass er sich
nicht mit irgendetwas identifiziert. Ein Heiliger kann nicht mit dem,
was er zu besitzen scheint, identifiziert werden. Dies wird durch die
folgende Strophe im Devadiitavagga des Anguttara Nikdya gut
ausgedrickt.

Pasayha Maram abhibhuyya antakam
yo ca phusi jatikkhayam padhanava

sa tadiso lokavidi sumedho

sabbesu dhammesu atammayo muni.**

23 A1150 Adhipateyyasutta - A 111:40
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»Der unermiidliche Weise, der bei der Ausléschung der
Geburt angelangt ist,

Er hat Mara tiberwaltigt und den Beender besiegt,

Jener So-Verwirklichte, der verstandige Weise, der Kenner
der Welt,

[st gegeniiber allen Phdnomenen distanziert.”

Die Idee dieser Distanziertheit kann auch auf eine andere Weise
ausgedriickt werden, und zwar als Ablosung von dem Gesehenen,
dem Gehorten, dem Empfundenen und dem Erkannten, dittha, suta,
muta, vififiata. Eines der wichtigsten Suttas verdient es, in diesem
Zusammenhang besprochen zu werden, es ist das Bahiyasutta im
Bodhivagga des Uddna. Es wird allgemein als eine extrem tief-
griindige Lehrdarlegung angesehen.

Der Asket Bahiya Daruciriya hatte den ganzen Weg von dem weit
entfernt liegenden Supparaka zurtickgelegt, um den Buddha zu
sehen. Als er das Jetavana Kloster bei Savatthi erreicht hatte, horte
er, dass der Buddha gerade zu seinem Almosen-Gang aufgebrochen
war. Aufgrund seines extremen Eifers lief er hinter dem Buddha her
und als er ihn eingeholt hatte, fiel er ausgestreckt vor ihm nieder
und bat: ,Moge mir der Erhabene den Dhamma predigen.”

Der Buddha schien jedoch nicht gerade entgegenkommend, denn er
bemerkte: ,Es ist jetzt nicht die passende Zeit, Bahiya, wir sind auf
unserer Almosen-Runde.” Der eine oder andere konnte tlber diese
Haltung des Buddhas verwundert sein. Aber sehr wahrscheinlich ist
es eines der geschickten Mittel des Buddhas, das auf sein grofdes Mit-
gefithl und seine Weisheit verweist. Es diente dazu, den Ubereifer
und die Eile Bahiyas abzuschwachen und einen ehrerbietigen
Respekt vor dem Dhamma in ihm zu wecken.

Bahiya wiederholte seine Bitte ein zweites Mal und fligte hinzu: ,Ich
weifd nicht, ob es eine Bedrohung fiir das Leben des Erhabenen oder
fiir mein eigenes Leben geben wird.“ Zum zweiten Mal lehnte der
Buddha ab.

Als Bahiya sein Anliegen zum dritten Mal vortrug, gab der Buddha
nach und gab ihm eine sehr kurze Unterweisung, sarikhitta Dhamma-
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desand, von aufdergewoOhnlicher Tiefe. Die kurze und tiefgriindige
Ausfiihrung war sehr passend, denn Bahiya Daruciriya gehorte zu
jener seltenen Gruppe von Menschen, die mit einem schnellem Ver-
stindnis ausgestattet sind, khippabhifiia.**

Tasmadtiha te, Bahiya, evam sikkhitabbam: ditthe ditthamattam
bhavissati, sute sutamattam bhavissati, mute mutamattam
bhavissati, vifindte viindtamattam bhavissati. Evam hi te,
Bahiya, sikkhitabbam.

Yato kho te, Bahiya, ditthe ditthamattam bhavissati, sute
sutamattam bhavissati, mute mutamattam bhavissati,
vifindte vifiiatamattam bhavissati, tato tvam Bdhiya na
tena. Yato tvam Bahiya na tena, tato tvam Bahiya na tattha.
Yato tvam Bahiya na tattha, tato tvam Bahiya nev'idha na
huram na ubhayamantarena. Es'ev'anto dukkhassa.*®

Kaum hatte der Buddha seine Unterweisung beendet, erreichte der
Asket Bahiya auf der Stelle die Heiligkeit. Lasst uns nun versuchen,
die Bedeutung dieser schwer verstdndlichen Unterweisung zu ent-
wirren.

Die Lehrrede beginnt abrupt, als waire sie dem Buddha durch die
wiederholten Nachfragen Bahiya's abgerungen. Tasmatiha, Bahiya,
evam sikkhitabbam, ,Nun dann, Bahiya, solltest du dich in der
folgenden Weise iiben“. Und worin besteht die Ubung?

,Im Gesehenen wird es nur das Gesehene geben, im
Gehorten wird es nur das Gehorte geben, im Empfundenen
wird es nur das Empfundene geben, im Erkannten wird es
nur das Erkannte geben. So, Bahiya, solltest du dich {iben.”

Es sieht so aus, als hitte sich der Buddha in der Terminologie der
Heiligen an den asketischen Bahiya gewandt und ihn auf dem Weg zu
Nibbdna gefestigt. Hier steht der Begriff muta oder empfunden fiir

2 A124 Etadaggavagga - A :24
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das, was auch immer durch die Zunge, die Nase und den Koérper
erfahren wird.

Das grundlegende Prinzip in dieser Ubung scheint darin zu bestehen,
beim blofen Gewahrwerden innezuhalten, ditthe ditthamattam, sute
sutamattam usw. Die zweite Halfte der Rede scheint zu zeigen, was
passiert, wenn man durch jene Ausbildung geht. Die ganze Rede ist
eine Darstellung der dreifachen Ubung von Tugend, Sammlung und
auf den Punkt gebrachter Weisheit.

,uUnd wenn es fiir dich, Bahiya, im Gesehenen nur das
Gesehene geben wird, im Gehorten nur das Gehorte, im
Empfundenen nur das Empfundene, im Erkannten nur das
Erkannte, dann Bahiya, wirst du nicht durch dieses sein.
Und wenn du, Bahiya, nicht durch dieses bist, bist du nicht
darin. Und wenn du, Bahiya, nicht darin bist, dann Bahiya,
bist du weder hier noch dort, noch dazwischen. Genau dies
ist das Ende des Leidens.”

In einer wortlichen Ubersetzung erscheint dies hinlidnglich ver-
schliisselt, um nach einer Erklarung zu verlangen. Lasst uns zunachst
ein paar Anhaltspunkte geben, um das Ratsel zu entwirren.

Die Begriffe ,durch dieses®, tena, und ,darin® tattha, sind ziemlich
uneindeutig. Obwohl unausgesprochen, scheinen sie die Bedeutsam-
keit, die maiifiand im Zusammenhang mit dem ganzen Problem
spielt, zu beinhalten.

Wie wir bereits an friherer Stelle erwahnt haben, fiihren Vorstel-
lungen oder ,Mein-Denken“ durch Verlangen, Einbildung und
Ansichten zu einer Identifizierung, fiir die der Begriff tammayata
verwendet wird. Eine solche Identifizierung macht einen unsicher,
denn wenn die Sache, mit der man sich identifiziert, erschiittert
wird, wird man selbst auch erschiittert.

Diese Art des Vorstellens ,in Form von“ wird mit dem uneindeutigen
tena angezeigt, woflir wir einen klaren Beweis in den folgenden
beiden Zeilen aus dem jardsutta im Atthakavagga des Sutta Nipadta
erhalten.
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Dhono na hi tena mafnati
yad idam ditthasutam mutesu va.>*

Dhona ist eine Bezeichnung fiir den Heiligen als einer, der alle
Geistestriibungen ,abgeschiittelt hat”. So konnten diese Zeilen wie
folgt wiedergegeben werden:

»Der Heilige, der sich freigeschiittelt hat,
Macht sich keine Vorstellungen ,in Form von’,
Was auch immer gesehen, gehort und empfunden wird.”

% %k %k %k %k %k %k %
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Namo tassa bhagavato arahato sammdsambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasankhara-
samatho sabbiipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
nibbanam.*”’

,Dies ist friedvoll, dies ist hervorragend, namlich die Beruhigung
aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller Besitztiimer, die
Vernichtung des Verlangens, die Ablosung, Beendigung, das
Verloschen.”

Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Mdnche. Dies
ist der flinfzehnte Vortrag in der Reihe der Vortrage tiber Nibbana.

Gegen Ende unseres letzten Vortrages haben wir eine Kkurze
Dhamma-Unterweisung aus dem Udana zitiert, die den Asketen
Bahiya Daruciriya befdhigte, seinen Geist von Vorstellungen zu
befreien und den Zustand der Nicht-Identifikation, atammayata,
oder der Heiligkeit zu erreichen.

Um eine Erklarung fiir diese Anweisung des Buddha zu erhalten, die
so pragnant war, dass sie die unverziigliche Heiligkeit hervorbringen
konnte, wollen wir unser Gedachtnis mit der kurzen Unterweisung
an Bahiya auffrischen.

Tasmatiha te, Bahiya, evam sikkhitabbam: ditthe dittha-
mattam bhavissati, sute sutamattam bhavissati, mute muta-
mattam bhavissati, vififidte vifiidtamattam bhavissati. Evam
hi te, Bahiya, sikkhitabbam.

Yato kho te, Bahiya, ditthe ditthamattam bhavissati, sute
sutamattam bhavissati, mute mutamattam bhavissati,
vififiate vifiiatamattam bhavissati, tato tvam Bahiya na
tena. Yato tvam Bahiya na tena, tato tvam Bdhiya na tattha.

7 M1436 MahaMalunkyasutta - M 64
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Yato tvam Bahiya na tattha, tato tvam Bahiya nev'idha na
huram na ubhayamantarena. Es'ev'anto dukkhassa.**®

»,Nun gut, Bahiya, du solltest dich besser folgendermafien
tiben: Im Gesehenen wird es nur das Gesehene geben, im
Gehorten wird es nur das Gehdrte geben, im Empfundenen
wird es nur das Empfundene geben, im Erkannten wird es
nur das Erkannte geben. In dieser Weise solltest du dich
tiben, Bahiya.

Und wenn es fiir dich, Bahiya, im Gesehenen nur das Gese-
hene geben wird, im Gehdrten nur das Gehorte geben wird,
im Empfundenen nur das Empfundene geben wird, im
Erkannten nur das Erkannte geben wird, dann Bahiya, wirst
du nicht durch dieses sein. Und wenn du, Bahiya, nicht
durch dieses bist, bist du nicht darin. Und wenn du, Bahiya,
nicht darin bist, dann Bahiya, bist du weder hier noch dort,
noch dazwischen. Genau dies ist das Ende des Leidens.”

Als ein Schlissel fiir die Auslegung dieser Rede machten wir kiirzlich
den Versuch, die Bedeutung der beiden verwirrenden Begriffe im
Text, namlich na tena und na tattha, zu entwirren. Diese beiden
Begriffe stehen scheinbar in keiner Beziehung zum Text. Um an ihre
Bedeutung heranzukommen, brachten wir ein Zitat von zwei Zeilen
aus dem Jarasutta des Atthakavagga im Sutta Nipata.

Dhono na hi tena mannati
yadidam ditthasutam mutesu va.*”

Dhona ist in dem Sinn ein Ausdruck flir den Heiligen, da er den Staub
der Geistestriibungen ,abgeschiittelt“ hat. So besagen diese beiden
Zeilen, dass sich der Heilige durch dieses nichts vorstellt, ndmlich
yadidam, in Form von, was auch immer gesehen, gehort oder
empfunden wird. Diese beiden Zeilen sind, gewissermafden unbe-
absichtigt, eine Auslegung unserer ratselhaften Begriffe im
Bahiyasutta.

528 yd 8 Bahiyasutta - Ud 1:10
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Die erste Zeile gibt selbst einen Schliissel zu dem ziemlich unein-
deutigen Begriff na tena, der kein Verb mit sich fiihrt. Unser Zitat
scheint nahezulegen, dass marfifiana oder Vorstellung impliziert ist.
Dhono na hi tena manfati, der Heilige stellt sich ,dabei“ oder
»dadurch” nichts vor.

Obwohl im Bahiyasutta das Wort maniiand nicht erwahnt ist, scheint
dieser spezielle Ausdruck nahezulegen, dass hier eine Art von ,sich
etwas vorstellen“ enthalten ist. Im Voranschreiten unserer Beweis-
fiihrung kénnen wir uns an ein anderes Zitat erinnern, das wir
mehrfach hervorholen mussten: Yena yena hi mafifianti, tato tam hoti
aAfiatha™® ,In welcher Weise auch immer sie sich dariiber Vorstel-
lungen machen, dadurch verdndert es sich in etwas anderes.” Wir
kommen zu einem anderen Ausdruck, der die gleiche Bedeutung hat:
tena ca ma maniii, ,Sei dadurch nicht eingebildet”>*'

Deshalb kénnen wir als Erstes aus den beiden oben zitierten Zeilen
schliefden, dass es bei dem uneindeutigen Begriff na tena im Bahiya-
sutta darum geht, ,sich Vorstellungen zu machen zu verstehen, oder
in Kurzform, na tena maifnati, ,entwickelt dadurch keine Vorstel-
lungen”.

Zweitens, was genau im Wort tena oder ,dadurch” inbegriffen ist,
kann leicht aus den beiden Zeilen entnommen werden. In der Tat
sieht es so aus, als wire die zweite Zeile, die mit dem Wort yadidam
beginnt, was ,namlich“ oder ,das heif3t bedeutet, ein Kommentar
fir die erste Zeile selbst. Der dhono oder der Heilige stellt sich
,dadurch’, namlich durch das, was auch immer gesehen, gehért und
empfunden werden kann, nichts vor.

Die zur Debatte stehende Strophe erwahnt lediglich die drei Begriffe
dittha, suta und muta, wohingegen dem Bahiyasutta die vier Begriffe
dittha, suta, muta und vififiata im ganzen Umfang als Rahmen dienen.
Was im Bahiyasutta dem Ausdruck na tena vorangeht, ist die vier-
fache Voraussetzung, beginnend mit ditthe ditthamattam bhavissati,

530 gy 757 Dvayatanupassanasutta - 111:12, 757; siehe Vortrag 13
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+Wenn es fiir dich, Bahiya, im Gesehenen nur das Gesehene geben
wird” Sie Kklart Gber das auf, was der Buddha mit dem Ausdruck na
tena meinte. Es ist die Haltung, sich nichts auszudenken ,in Form
von“, was auch immer gesehen, gehort, empfunden oder erkannt
wird; namlich sich ,dadurch” nichts vorzustellen.

Diese gleiche Haltung, sich ,,dadurch” nichts vorzustellen, ist es, die
auch im Milapariydyasutta hochgehalten wird, das wir ausfiihrlich
bei einer fritheren Gelegenheit besprochen haben.**

Wir erklarten dort das Wort marifiana, ,Mein-Denken®, ,sich vor-
stellen, indem wir den ersten Begriff ,Erde“, pathavi, als Muster
nahmen. Er tritt dort in der Liste von vierundzwanzig gegebenen
Begriffen auf. Unter den vierundzwanzig Begriffen finden wir die
vier Begriffe erwdhnt, die fiir unser gegenwartiges Problem wichtig
sind, namlich dittha, suta, muta und vifiAata.”

Wir sind inzwischen mit dem generellen Schema im Milapariydya-
sutta vertraut, das sich auf die Haltung der drei Personengruppen
bezieht, die dort erwdahnt werden.

Lasst uns als Beispiel aufgreifen, was in diesem Zusammenhang im
Hinblick auf den sekha oder den Monch in der héheren Schulung
gesagt wird.

Pathavim pathavito abhififidya pathavim ma manni,
pathaviya ma manni, pathavito ma maiifi, pathavim me ti
ma manni, pathavim ma abhinandi.

Auf diese Weise wird die Haltung des Ubenden (sekha) im Hinblick
auf pathavi oder Erde beschrieben. Angenommen wir ersetzen
dittha oder Gesehenes mit pathavi. Dann hatten wir diese Variante:

Dittham ditthato abhifindya dittham ma manni, ditthasmim
ma mainii, ditthato ma maiii, dittham me ti ma manni,
dittham ma abhinandi.

32 Siehe Vortrag 12 und 13
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Was vor dem Ubenden liegt, ist ein Ausbildungsschritt und es geht
darum, wie er in Bezug auf die vier Dinge, das Gesehene, das
Gehorte, das Empfundene und das Erkannte tiben soll. Er sollte sich
in Bezug auf sie nichts vorstellen.

So zum Beispiel versteht er durch hoheres Wissen und nicht durch
die gewohnliche Wahrnehmung des Weltlings das Gesehene als
,Gesehenes“ Nachdem er das so verstanden hat, soll er iiben, sich
das Gesehene nicht als ein Ding vorzustellen, indem er es objek-
tiviert. Dittham ma maiifii, er soll sich nicht ein ,Gesehenes” vor-
stellen. Auch soll er sich nichts ,im Gesehenen“ oder ,von dem
Gesehenen“ vorstellen. Wir haben bereits auf die Beziehung zwi-
schen diesen Vorstellungen und der grammatischen Struktur
hingewiesen.***

Diese Objektivierung des Gesehenen bringt besitzergreifende Nei-
gungen hervor, sich das Gesehene als ,mein“ vorzustellen. Dittham
me ti md maiifii, er soll sich nicht vorstellen, ,Ich habe gesehen” oder
,Ich habe ein Gesehenes"

Dieses Besitzergreifen hat etwas Zustimmendes an sich. Es fiihrt zu
einer Art Freude und daher hat der sich in héherer Schulung befind -
liche Monch dies auch zu bekdmpfen. Dittham ma abhinandi, ,Lass
ihn keinen Gefallen am Gesehenen finden!*

Es scheint also, dass der Buddha den Asketen Bahiya Daruciriya in
der Sprache der Heiligen anredet, denn die erste Anweisung, die ihm
gegeben wurde, lautete ,Im Gesehenen wird es nur das Gesehene
geben”. Bahiya®® war in der Weisheit so hoch entwickelt und
geistesgegenwartig, dass der Buddha ihn unmittelbar aufforderte,
gleich beim Gesehenen innezuhalten, in dem Verstindnis dartiber,
dass im Gesehenen nur das Gesehene ist.

Keine Vorstellungen oder ,Mein-Denken” iiber das Gesehene zu
haben, ist also die Art und Weise, direkt nur beim Gesehenen innezu-
halten. Wenn man nicht unmittelbar nur beim Gesehenen innehalt,

3% Siehe Vortrag 13
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sondern den Vorstellungen ihren Lauf lasst, wie ,im Gesehenen®,
,von dem Gesehenen“ etc., wird man, wie bereits erwahnt, mit einer
Identifikation oder tammayata enden.

In unserem letzten Vortrag haben wir den Begriff tammayata auf-
gegriffen. Wenn man beginnt, sich in solcher Form Vorstellungen
liber etwas zu machen, neigt man dazu, sich damit zu vereinigen,
tammayo, so wie die aus Gold und Silber gefertigten Dinge golden,
suvannamaya, genannt werden und silberne, rajatamaya. So als ob
jemand, der ein Juwel ergreift, damit zu dessen Besitzer wird und
wenn mit diesem Juwel etwas passiert, ist er dadurch betroffen. Ein
Juwel zu besitzen, heifst, von ihm in Besitz genommen zu sein.

Wenn man sich daran hangt, innerlich beteiligt ist und in das
Gesehene durch Verlangen, Einbildung und Ansichten verwickelt ist,
indem man sich ,ich-bezogene“ Vorstellungen macht, ist das Ergeb-
nis Identifizierung, tammayata, wortlich ,Davon-heit*,

In dem vorliegenden Zusammenhang jedoch versetzt der Buddha
Bahiya Daruciriya auf den Weg zur Nicht-Identifikation oder
atammayatd. Das heifdt, er empfiehlt Bahiya, sich solchen Vorstel-
lungen nicht hinzugeben. Jene Haltung fiihrt zur Nicht-Identifikation
und zur Ablésung. Wenn man keine Anhaftungen, Beteiligungen und
Verstrickungen in Bezug auf das Gesehene hat, hat man nicht die
Vorstellung, im Gesehenen zu sein.

Wir haben einmal tiber die Hiitte eines Kindes gesprochen, in welche
die Mutter eingeladen wurde.**® Als sie in die Spielzeughiitte hinein-
kroch, hat sie nicht ernsthaft den Gedanke gehegt, ,darin“ zu sein.
Ebenso verhalt es sich, wenn man sich keinen Phantasien hingibt,
dann hat man nicht die Vorstellung, ,im“ Gesehenen zu sein.

Dies ist also die Bedeutung der Worte na tattha, ,nicht in ihm*, Yato
tvam Bahiya na tena, tato tvam Bahiya na tattha.,Wenn du Bahiya,
nicht durch dieses bist, dann Bahiya, bist du nicht darin.“ Das heifdt
beispielsweise, wenn sich Bahiya ,durch das Gesehene“ keine Vor-
stellungen macht, ist er nicht ,,im Gesehenen® Ebenso ist er nicht im

36 Siehe Vortrag 13
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Gehorten, Empfundenen oder Erkannten. Daraus konnen wir die
Bedeutung des Folgenden ableiten.

Yato tvam Bahiya na tattha, tato tvam Bahiya nev'idha na huram na
ubhayamantarena. Wenn du dir zu keinerlei Zeitpunkt weder Vor-
stellungen ,durch das Gesehene“ machst noch die Meinung unter-
haltst, ,im Gesehenen“ zu sein, was gleichbedeutend damit ist, ein
,2Ich“ in das Gesehene zu projizieren, dann bist du weder hier noch
dort, noch dazwischen.

In einer Reihe von fritheren Vortragen haben wir sowohl die Bedeu-
tung der beiden Enden und der Mitte als auch die von oben, unten
und quer durch die Mitte ausreichend erlautert. Was wird durch sie
gekennzeichnet?

Wie wir bei einer fritheren Gelegenheit aufgezeigt haben, geschieht
es infolge der Anklammerung an die Einbildung ,bin“, dass eine Welt
bemessen, ausgelegt oder angenommen wird.”” Wir haben auch
darauf hingewiesen, dass damit einhergehend die grammatische
Struktur entspringt. Das heifdt, zusammen mit der Vorstellung von
,bin“ entsteht ein ,Hier" ,Hier” bin ich, er ist ,dort” und du bist ,da
driiben“ oder vor mir. Dies ist der grundlegende Grundriss fiir die
grammatikalische Struktur, in der Grammatik als die erste, zweite
und dritte Person bekannt.

Eine Welt kommt auf, um bemessen zu werden, und eine gramma-
tikalische Struktur entspringt daraus. Dies ist in der Tat der
Ursprung der Ausbreitung (paparica). Es ist also die Freiheit von
jener Ausbreitung, die mit dem Ausdruck nev'idha na huram na
ubhayamantarena gemeint ist, ,weder hier noch dort, noch zwischen
den beiden.“ Die Meinung, dass man in der Welt sei oder die Zwei-
teilung in ein ,Ich“ und ,die Welt, ist nicht mehr da. Es'ev'anto
dukkhassa, dies ist dann das Ende des Leidens, Nibbana.

Die grundlegenden ersten Prinzipien dieser kurzen Ermahnung des
Buddha konnten somit bis zu einem gewissen Grad erschlossen

37 Siehe Vortrag 10
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werden. Vielleicht 1asst sich etwas mehr herausholen, wenn wir die
Bedeutung der vier wichtigsten Schliisselbegriffe betrachten.

Im Abschnitt des Vierer-Buches im Anguttara Nikaya stoféen wir auf

vier Arten der edlen Gebriuche, cattdro ariya vohara,’*® namlich:

1. ditthe ditthavadita

2. sute sutavadita

3. mute mutavadita

4. vifiAate vifiAatavadita.
Diese vier sind

1. Anerkennung der Tatsache, im Hinblick auf das
Gesehene gesehen zu haben.

2. Anerkennung der Tatsache, im Hinblick auf das Gehorte
gehort zu haben.

3. Anerkennung der Tatsache, im Hinblick auf das
Empfundene empfunden zu haben.

4. Anerkennung der Tatsache, im Hinblick auf das Erkannte
erkannt zu haben.

Generell gesprochen, stehen diese vier edlen Gebrduche fir das
Prinzip der Wahrhaftigkeit. In einigen Reden sowie im Vinayapitaka
werden diese Begriffe in diesem Sinne verwendet. Sie sind die
Kriterien fiir die Richtigkeit einer Aussage im Allgemeinen, nicht so
sehr in einem tiefen Sinn.

Allerdings gibt es verschiedene Ebenen der Wahrheit. In der Tat ist
Wahrhaftigkeit eine Frage des Erbringens von Nachweisen, die mit
dem Grad der Erfahrung des Einzelnen einhergeht. Bei hoheren
Ebenen der Erfahrung oder Verwirklichung andern sich dement-
sprechend auch die Nachweise, die jemand anfiihrt.

Die Episode des Ehrwiirdigen MahaTissa Thera ist ein solcher Fall.**

Als ihm auf seinem Weg eine bestimmte Frau begegnete, die bei
einem verschlagenen Kichern ihre Zahne sehen lief3, ergriff er ein-
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fach das Zeichen ihrer Zahne. Er hat es nicht vollstindig unterlassen,
ein Zeichen zu erfassen, doch nahm er es als eine Veranschaulichung
fiir sein Meditationsthema. Als der Ehemann der Frau spater auf der
Suche nach ihr zu ihm kam und fragte, ob er eine Frau gesehen hatte,
antwortete er, dass alles, was er gesehen hitte, ein Skelett gewesen
sei. Nun, das ist eine bestimmte Ebene der Erfahrung.

In gleicher Weise ist das Konzept von Wahrhaftigkeit etwas, das sich
mit den Ebenen der Erfahrung andert. Es gibt verschiedene Grade
der Wahrheit, je nach der Verwirklichung. Die hochste unter ihnen
heifdt paramasacca.*® Was das ist, dariiber gibt das Dhatu-vibharga-
sutta selbst in der folgenden Aussage des Buddha die Antwort.

Etaiihi, bhikkhu, paramam ariyasaccam yadidam amosa-
dhammam Nibbanam.**

,Jhr Monche, dieses ist die hochste edle Wahrheit, ndmlich
Nibbana, das von unverfalschender Natur ist.”

Alle anderen Wahrheiten sind verfilscht, wenn die dazugehorige
Erfahrungsebene tliberschritten wird. Aber Nibbana ist die hochste
Wahrheit, denn es kann nie von etwas Dariiber-Hinausgehendem
verfilscht werden.

Die Tatsache, dass es mdglich ist, den Nachweis iiber diese hochste
Ebene der Erfahrung geben zu kénnen, kommt im Chabbisodhana-
sutta des Majjhima Nikaya ans Licht. In dieser Lehrrede finden wir
den Buddha, wie er die Monche unterweist, auf welche Weise sie
einen Monchsgefidhrten befragen sollen, der von sich behauptet, die
Heiligkeit erreicht zu haben. Die Befragung muss sich an bestimmten
Kriterien orientieren, von denen eines die vier Standpunkte dittha,
suta, muta und viAndta, das Gesehene, das Gehorte, das Empfundene
und das Erkannte betriftt.

>40 Beispiel in M I 480 Tevijjavacchagottasutta - M 71; M II 173 Cankisutta - M
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Welche Art von Antwort ein Mdnch geben wiirde, der berechtigter-
weise die Heiligkeit geltend macht, wird dort ebenfalls vom Buddha
erklart. Sie lautet wie folgt:

Ditthe kho aham, avuso, anupdyo anapdayo anissito appati-
baddho vippamutto visamyutto vimariyadikatena cetasa

viharami.>*

Hier haben wir also vor dem , Gerichtshof der Realitat die hochste
Form der Heiligkeits-Bezeugung:

,Freunde, hinsichtlich des Gesehenen verweile ich unan-
gezogen, unabgestofien, unabhdngig, unbeteiligt, befreit,
unerschiittert, mit einem Geist frei von Barrieren.”

Er ist nicht angezogen durch Lust, anupdyo, und nicht abgestofien,
durch Hass, anapayo. Er ist unabhangig, anissito, von Verlangen,
Einbildungen und Ansichten. Er ist nicht von Wiinschen und Anhaf-
tungen eingenommen, appatibaddho, und ist befreit von Geistes-
triibbungen, vippamutto. Er ist nicht mehr angekettet durch die
Fesseln, visamyutto, und sein Geist ist frei von Barrieren.

Woraus diese Barrieren bestehen, konnen wir leicht ableiten. Es sind
die Spaltungen, solche wie die innerlichen und die aufderlichen,
ajjhatta bahiddha, die dermafien grundlegend sind in Bezug auf das,
was Existenz oder bhava genannt wird. Wo es Barrieren gibt, gibt es
auch Anhaftungen, Abneigungen und Konflikte. Wo es einen Grenz-
Zaun gibt, gibt es Verteidigung und Angriff.

So weilt der Heilige mit einem ungeteilten und schrankenlosen Geist,
vimariyadikatena cetasa. Um eine solche Aussage machen zu kénnen,
gilt als Nachweis der hochste Standard im Hinblick auf die vier edlen
Weisen des Verhaltens.

Es ist auch bemerkenswert, dass der Buddha im Bahiyasutta die
dreifache Ausbildung in der hoheren Tugendhaftigkeit, hoheren
Sammlung und hoheren Weisheit, adhisila, adhicitta und adhipafiiia,
mittels dieser vier edlen Weisen des Verhaltens vorgestellt hat. Auch
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der Kommentar akzeptiert diesen Sachverhalt.**® Aber das ist ein
Punkt, der eine Klarung erforderlich machen konnte. Auf welche
Weise sollen wir, diesem kurzen Appell gemaf3, zwischen Tugend-
haftigkeit, Sammlung und Weisheit unterscheiden?

Nun, wie beginnt diese Ermahnung? Sie beginnt mit den Worten
tasmatiha te, Bahiya, evam sikkhitabbam, ,Nun dann, Bahiya, solltest
du folgendermafden iiben.“ Dies ist ein Indiz dafiir, dass der Buddha
ihn in eine Ubungsreihe einfiihrte, und dies ist die Voriibung:

Ditthe ditthamattam bhavissati, sute sutamattam bhavissati,
mute mutamattam bhavissati, viAfidte vifiidtamattam
bhavissati.

»Im Gesehenen wird es nur das Gesehene geben, im Gehor-
ten wird es nur das Gehorte geben, im Empfundenen wird
es nur das Empfundene geben, im Erkannten wird es nur
das Erkannte geben.”

Worauf mit dieser ersten Anweisung hingedeutet wird, ist die Aus-
bildung in der hoheren Tugendhaftigkeit, adhisilasikkhd. Der wichtigste
Aspekt dieser Ausbildung ist die Tugendhaftigkeit der Sinnesziige-
lung, indriya samvara sila. Die ersten Prinzipien der Sinnesziigelung
sind bereits in dieser kurzen Anweisung enthalten.

Wenn man direkt innehdlt, das Gesehene nur als Gesehenes zu
betrachten, ergreift man kein Zeichen in ihm oder geht nicht in
seine Details. Es gibt keine Einordnung, wie ,Das ist gut®, ,Das ist
schlecht® Das an sich fiihrt zur Sinnesziigelung. So kdnnen wir
daraus schlieflen, dass die Bedeutung dieser kurzen Anweisung
tiber die Tugendhaftigkeit der Sinnesziigelung darauf abzielt, von
dem Ergreifen eines Zeichens oder der Beschiftigung mit Einzel-
heiten abzustehen. Das ist mit der Ausbildung in der hoheren
Tugendhaftigkeit, adhisilasikkha, gemeint.

Lasst uns nun sehen, wie es auch dem Zweck der Schulung in héhe-
rer Sammlung dient. Direkt beim Gesehenen als Gesehenes inne-
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zuhalten, bedeutet, das diskursive Denken zuriickzuhalten, was der
Weg ist, geistige Hindernisse loszuwerden. Es ist das diskursive
Denken, das Hindernisse zum Zuge kommen lasst. So haben wir hier,
was fiir die Schulung in hoherer Sammlung ebenfalls relevant ist.

Wie verhalt es sich nun mit hoherer Weisheit, adhipaiiia? Was das
angeht, sollte diesbeziiglich etwas mehr gesagt werden. Was ist
genau unter hoherer Weisheit in diesem Zusammenhang zu ver-
stehen? Es ist tatsdchlich die Freiheit von Vorstellungen, marifiang,
und von Ausbreitung, paparica.

Wenn man direkt beim Gesehenen als Gesehenes innehalt, kommen
solche Verzweigungen iiberhaupt nicht vor, wie sie in den Lehrreden
erwahnt werden, beispielsweise im Miilapariyayasutta. Die Neigung,
das Gesehene zu objektivieren und es als ,in ihm“ und ,,von ihm“ und
,Es ist meins“ auszubreiten, erhilt keine Zustimmung. Diese Ubungs-
anleitung ist fiir die Befreiung des Geistes von Vorstellungen und
Ausuferungen hilfreich.

Der Buddha hat die sechs Sinnesgrundlagen, ndmlich Auge, Ohr,
Nase, Zunge, Korper und Geist mit einem verlassenen Dorf ver-
glichen.** SuAfiam idam attena va attaniyena va. ,Dieses ist leer von
einem Selbst oder irgendetwas, das einem Selbst angehort.” Alle
diese Sinnesgrundlagen sind leer von einem Selbst oder irgend-
etwas, das zu einem Selbst gehort. Daher sind sie mit einem verlas-
senen Dorf vergleichbar, einem Dorf, aus dem alle Einwohner
geflohen sind.

Der klare Ausspruch ,Im Gesehenen wird es nur Gesehenes geben“
ist ein forderlicher Rat, hinsichtlich der sechs Sinnesgrundlagen die
Haltung zu erlangen, sie wie ein verlassenes Dorf anzusehen. In
Bezug hierauf wird in der Ermahnung von hoherer Weisheit
gesprochen.

Paparica oder ausuferndes konzeptuelles Vorstellen ist ein Prozess
des Ubertragens von dem, was auch immer gesehen, gehért, empfun-
den etc. wird. Nun, hier gibt es keinen Prozess derartiger Uber-
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tragung. So wird auch bei einem, der entsprechend der Anweisung
iibt, ,das Gesehene nur als Gesehenes, das Gehorte nur als Gehortes,
das Empfundene nur als Empfundenes, das Erkannte nur als Erkann-
tes“ zu registrieren, jene Identifikation nicht mehr da sein, die in
dem Begriff tammayata impliziert ist.

Egoismus, die Einbildung ,bin“ und alles, was konzeptionelle Aus-
breitung herausfordert, wird zu einem Ende kommen. Diese Art der
Ubung entwurzelt den Pflock der Einbildung ,bin‘ wodurch die
Beendigung der ausufernden Konzeptbildung hervorgebracht wird,
das Aufhoren des Werdens und die Beendigung des Leidens.

Wir konnen also feststellen, dass die gesamte dreifache Ubung in
dieser Ermahnung enthalten ist. Was als ein Ergebnis dieser Schu-
lung passiert, wird in folgenden Worten mit dem Rétsel ausgedriickt:

na tena, na tattha, nev'idha na huram na ubhayamantarena.

Als die Weisheit des Asketen Bahiya Daruciriya mittels des drei-
fachen Trainings ausreichend gereift war, gab der Buddha den
notwendigen Hinweis fiir die Verwirklichung zur Beendigung des
Werdens, welches Nibbdna ist, mit folgenden Worten:

»,Dann, Bahiya, bist du nicht durch dieses. Und wenn du,
Bahiya, nicht durch dieses bist, dann Bahiya, bist du nicht
darin. Und wenn du, Bahiya, nicht darin bist, dann Bahiya,
bist du weder hier noch dort, noch dazwischen. Genau dies
ist das Ende des Leidens.”

Diese Darlegung ist also eine, die kurz und biindig die Quintessenz
von Saddhamma® aufzeigt. Es wird gesagt, dass der Geist des
Asketen Bahiya Daruciriya durch das Horen dieser Ermahnung
sofort von allen Einfliissen befreit war.

Nun wollen wir auf die Abfolge der Ereignisse zuriickkommen, wie
sie in der Geschichte im Uddna berichtet werden. Sie spielte sich ab,
nachdem sich der Buddha bereits auf seiner Almosen-Runde befand
und ihm diese Darlegung mit viel Beharrlichkeit nahezu abgerungen
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wurde. Als sie ihren Zweck erfiillt hatte, nahm der Buddha seine
Almosen-Runde wieder auf. Genau dann wurde der Heilige Bahiya
von einer Kuh mit einem jungen Kalb aufgespief3t und fand den Tod.

Bei der Rickkehr von seiner Almosen-Runde mit einer Gruppe von
Ménchen sah der Buddha die Leiche des Heiligen Bahiya. Er bat die
Monche, den Leichnam auf ein Bett zu legen und ihn zu verbrennen.
Er beauftragte sie sogar damit, einen umschliefdenden Steinhiigel zur
Verwahrung der Reliquien zu bauen, und sagte: ,lhr Mdnche, einer
eurer Mitbriider des Asketenlebens ist gestorben.”

Nach Durchfilhrung der Anweisungen kamen jene Mdnche zuriick
und berichteten es dem Buddha. Dann stellten sie die Frage: ,Wo ist
er nach dem Tod hingelangt, was ist sein Zustand nach dem Tod?“
Der Buddha antwortete: ,Ihr Monche, Bahiya Daruciriya war weise,
er folgte den Vorgaben der Lehre, er beldstigte mich nicht mit Fragen
zum Dhamma. lhr Monche, Bahiya Daruciriya hat Parinibbana
erreicht.”

AbschliefRend sprach der Buddha die folgenden Strophen zur
Erhéhung:

Yattha dpo ca pathavi,
tejo vayo na gadhati,

na tattha sukka jotanti,
ddicco nappakasati,

na tattha candima bhati,
tamo tattha na vijjati.

Yada ca attanavedi,
muni monena brahmano,
atha riipa aripa ca,

sukhadukkha pamuccati.>*®
Auf den ersten Blick scheint die Strophe in etwa dieses zu bedeuten:

,Wo Wasser, Erde, Feuer und Luft
Keinen Halt finden,
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Dort leuchten die Sterne nicht,

Und die Sonne verbreitet nicht ihre Helligkeit,
Der Glanz des Mondes erscheint dort nicht,
Und keine Finsternis ist dort zu finden.

Wenn der Weise, der Brahmane mit Weisheit,
Durch sich selbst versteht,

Dann ist er frei von Form und Formlosigkeit,
Und ebenso auch von Wohl und Weh.”

Der Kommentar zum Udana, Paramatthadipani, gibt eine merkwtir-
dige Auslegung dieser Strophe. Er interpretiert die Strophe wie eine
Beschreibung des Bestimmungsortes des Heiligen Bahiya Daruciriya,
nachdem er Parinibbana erreichte, als den Ort, zu dem er ging.*"
Auch wird der Begriff Nibbanagati in diesem Zusammenhang
verwendet, der ,Ort, zu dem man geht, wenn man das Parinibbdna
erreicht. Jener Ort, der laut Kommentar fiir Weltlinge nicht leicht zu
verstehen ist. Seine Charakteristika sollen die folgenden sein:

Die vier Elemente - Erde, Wasser, Feuer und Luft - gibt es nicht.
Keine Sonne, Mond oder Sterne sind da. Der Grund, warum die vier
Elemente negiert werden, soll die Tatsache sein, dass es nichts
Zusammengesetztes im unzusammengesetzten Nibbdna Element
gibt, in das der Heilige im Tod hiniibergeht.

Da es keine Sonne, Mond oder Sterne an diesem mysteriosen Ort
gibt, mag man sich fragen, warum dann keine Finsternis herrscht.
Der Kommentator versucht, dem Einwand mit der Feststellung
zuvorzukommen, dass der Buddha dieses ausdriicklich negiert,
gerade weil man meinen konnte, dass dort Dunkelheit herrschen
miisste, wenn diese Lichtquellen nicht da sind. Also fiihrt uns die
kommentarielle Interpretation augenscheinlich zu dem Schluss, dass
es keine Finsternis im Nibbana Element gibt, sogar obwohl keine
Sonne, Mond oder Sterne da sind.

Die Linie der Interpretation, der wir in dieser Reihe von Vortragen
gefolgt sind, ermoglicht es uns, von dieser kommentariellen Rich-
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tung abzuweichen. Dieser Ort, wo Erde, Wasser, Feuer und Luft
keinen Halt finden, ist nicht etwas, wo der Heilge Bahiya Daruciriya
nach seinem Tod ,hingegangen ist” Der Kommentator scheint diese
Strophe als Antwort des Buddha auf die von den Mdénchen auf-
geworfene Frage ausgelegt zu haben. Ihre Frage lautete: ,Wo ist er
nach dem Tod hingegangen, was ist sein Zustand nach dem Tod?“ Sie
waren neugierig hinsichtlich seiner Wiedergeburt.

Aber wenn wir den Zusammenhang sorgfiltig untersuchen, wird
deutlich, dass sie diese Frage aufgeworfen haben, weil sie nicht
wussten, dass die Leiche, die sie eindscherten, die eines Heiligen war.
Héatten sie es gewusst, hatten sie nicht einmal diese Frage gestellt.
Das genau ist der Grund fiir die Erklarung des Buddha, dass Bahiya
Parinibbana erreicht hatte, eine Tatsache, die er vorher nicht offen-
gelegt hatte. Er fligte hinzu, dass Bahiya dem Weg des Dhamma
gefolgt sei, ohne ihn mit Fragen belastigt zu haben, und Parinibbana
erreicht habe.

Nun, das ist die richtige Antwort. Um den Umstand zu enthiillen,
dass Bahiya Parinibbdna erreicht hatte, muss die Frage der neu-
gierigen Monche beantwortet werden. Offensichtlich kannten sie
genug von der Lehre, um dann zu verstehen, dass ihre Frage nach
dem Wiedererscheinen und dem Bestimmungsort des Ehrwiirdigen
Bahiya vollig belanglos war.

Daher war also die vom Buddha gedufierte Schlussstrophe ein
besonderer Zusatz. Es war nur eine freudige Aufierung, eine Strophe
zur Erh6hung, hinzugesetzt als kronender Abschluss fiir die gesamte
Episode.

Solche Verse der Erh6hung finden sich oft im Udana. Wie wir bereits
erwdhnten, sollten die Verse im Udana sehr sorgsam interpretiert
werden, weil sie weit iiber die Implikationen hinausgehen, die sich
auf die Geschichte beziehen.’*® Sie laden uns ein, in den Ozean des
Dhamma einzutauchen. Schon eine einzelne Strophe geniigt. Der
Text ist kurz, aber tiefgehend. Die fragliche Strophe ist solch eine

8 Siehe Vortrag 1
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spontane Auflerung der Freude. Es ist nicht die Antwort auf die
Frage: ,Wohin ist er gegangen?“.

Nun, was sollten wir in jenem Fall unter dem Wort yattha ,wo* ver-
stehen? Wir haben dazu bereits in unserem siebten Vortrag einen
Anhaltspunkt gegeben und zwar im Hinblick auf das nicht-manifestie-
rende Bewusstsein, anidassana vifinana. Was der Buddha in dieser
Strophe beschreibt, ist nicht der Ort, wohin der Ehrwiirdige Heilige
Bahiya nach seinem Ableben ging, sondern das nicht-manifestierende
Bewusstsein, das er hier und jetzt in seiner Sammlung der Frucht der
Heiligkeit oder arahattaphalasamadhi verwirklicht hatte.

Nun wollen wir uns an die vier zitierten Zeilen im Kevaddhasutta
erinnern.

Vinndnam anidassanam,
anantam sabbato pabham,
ettha apo ca pathavi,

tejo vayo na gadhati.**

,Bewusstsein, das nicht-manifestierend ist,
Endlos, nach allen Seiten strahlend,

Es ist hier, wo Wasser, Erde,

Feuer und Luft keinen Halt finden.”

Die ersten beiden Zeilen der Strophe im Bahiyasutta, beginnend mit
dem bezugnehmenden yattha, ,wo finden eine Antwort in den
letzten beiden Zeilen des oben zitierten Kevaddhasutta. Worauf mit
den Worten ,Es ist hier” Bezug genommen wird, ist offensichtlich das
nicht-manifestierende Bewusstsein, das in den ersten beiden Zeilen
erwahnt wird. Der problematische Ort, auf den durch das Wort
yattha, ,wo", im Bahiyasutta hingedeutet wird, ist nichts anderes als
dieses nicht-manifestierende Bewusstsein.

Wir hatten Gelegenheit, ausfiihrlich zu erklaren, in welchem Sinne
Erde, Wasser, Feuer und Luft in diesem Bewusstsein keinen Halt fin-
den. Die geistigen Elemente verfolgen dieses Bewusstsein nicht. Das
ist sehr klar. Aber wie sollen wir den ritselhaften Verweis auf die
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Sonne, den Mond und die Sterne verstehen? Es wird gesagt, dass die
Sterne in diesem nicht-manifestierenden Bewusstsein nicht leuch-
ten, die Sonne breitet ihre Strahlung nicht aus und der Glanz des
Mondes erscheint dort nicht, auch gibt es keine Dunkelheit. Wie
sollen wir das alles auffassen?

Kurz gesagt, lauft die Erklarung des Buddha auf die Enthiillung
hinaus, dass die Sonne, der Mond und die Sterne vor der iiber-
legenen Ausstrahlung des nicht-manifestierenden Bewusstsein ver-
blassen, das unendlich ist und nach allen Seiten strahlend.

Wie eine geringere Strahlung vor einer Uberlegenen verblasst, haben
wir bereits mit Bezug auf das Kino in einer Reihe von fritheren
Vortrigen erklart.® Zusammenfassend ist festzustellen, dass die
Aufmerksamkeit des Publikums in einem Kino auf den engen Licht-
kegel gerichtet ist, der auf die Leinwand fallt. Das Publikum oder die
Zuschauer sehen die Szenen, die den Film zusammensetzen, mithilfe
dieses Lichtstrahls und der umgebenden dichten Dunkelheit.

Dieser zweite Faktor ist ebenfalls sehr wichtig. Szenen erscheinen
nicht nur wegen des Lichtstrahls. Die Dichte der umgebenden Dun-
kelheit ist dabei auch mafdgeblich. Diese Tatsache zeigt sich, wenn
der Kinosaal voll erleuchtet wird. Wenn der Kinosaal plétzlich
erleuchtet wird, sei es durch die Offnung von Tiren und Fenstern
oder durch ein elektrisches Gerat, verblassen die Szenen auf der
Leinwand, als ob sie gel6scht wurden. Der Lichtstrahl, der sich zuvor
dort befand, wird von dem {iiberlegeneren Licht gediampft. Der
geringere Glanz wurde durch einen héheren Glanz ersetzt.

Es mag uns manchmal falsch vorkommen, derartig auf diesem Kino
Gleichnis herumzureiten, das sich auf eine Verletzung der Tugend-
regel griindet, den Genuss von aufregenden Vorfiihrungen, Gesang
und Musik zu vermeiden. Aber lasst uns priifen, ob dieses Lichtspiel
etwas ist, das sich auf einen Kinosaal beschriankt.

In dem Freiluft-Theater der vor uns liegenden Welt tritt ein &hn-
liches Phanomen der Ersetzung auf. In der Ddmmerung des Abends

550 Siehe Vortrag 5, 7 und 9.
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leuchten die funkelnden Sterne und erméglichen es uns, anndhernd
die Gegenstinde um uns herum zu erkennen, trotz der zunehmen-
den Dunkelheit. Dann geht der Mond auf. Nun, was passiert mit den
funkelnden Sternen? Sie verblassen, ihr Glanz wird durch den des
Mondes ersetzt.

Dann beginnen wir, die bezaubernden Szenen vor uns in der heiteren
Mondnacht zu geniefden. Die Nacht geht voriiber. Das Tageslicht
schimmert mit der aufgehenden Sonne durch. Was passiert dann?
Der sanfte Schein des Mondes verlischt vor dem majestatischen
Glanz der Sonne. Der Mond wird ersetzt und verschwindet. Voller
Zuversicht schauen wir nun in die Vielzahl farbenprachtiger Szenen
in diesem massiven Theater der Welt. Am helllichten Tag, wenn die
Sonne da ist, haben wir keinen Zweifel an unserer Sicht der Dinge
um uns herum.

Aber jetzt wollen wir einmal annehmen, dass die fremdartigen
Befleckungen im Geist eines edlen Nachfolgers, der den edlen acht-
fachen Pfad beschreitet, ausgeraumt sind, so dass der innere Glanz
der Weisheit zu leuchten vermag. Was passiert dann? Die Sterne, der
Mond und die Sonne werden durch das Licht der Weisheit ersetzt.
Sogar die Formen, die man in der Ddmmerung gesehen hatte, das
Mondlicht und das Sonnenlicht verblassen und verschwinden in der
Bedeutungslosigkeit. Der Schatten der Form und der Halbschatten
des Formlosen werden komplett ausgeldscht.

Im vorangegangenen Vortrag erwahnten wir, dass Form und Raum
miteinander verbunden sind, wie das Bild und sein Hintergrund.
Nun, all dies geschieht im Himmel, der den Hintergrund bildet. Wir
konnten die Szenen des Welt-Kinos wegen jener Dunkelheit genie-
3en. Die Dammerung, der Mond und die Sonne sind aber nichts
anderes als verschiedene Ebenen jener Dunkelheit.

Der Weltling denkt, dass jemand, der Augen hat, zwangslaufig sehen
muss, ob die Sonne scheint. Er kann sich dariiber hinaus nichts
anderes vorstellen. Aber der Buddha hat erklart, dass es etwas noch
strahlender als den strahlenden Glanz der Sonne gibt. Natthi
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paifiasama abha, ,Es gibt kein Strahlen, das mit dem Licht der
Weisheit vergleichbar ist* !

Lasst uns zu einer Erkldrung des Buddha zuriickkehren, die wir
bereits in einem fritheren Vortrag zitiert hatten.

Catasso ima, bhikkhave, pabha. Katama catasso?
Candappabha, sturiyappabhd, aggippabhd, pafifiappabhd,
ima kho, bhikkhave, catasso pabha. Etadaggam, bhikkhave,
imdasam catunnam pabhanam, yad idam paAfiappabha.***

,1hr Monche, es gibt diese vier Arten des Strahlens. Welche
vier? Das Strahlen des Mondes, das Strahlen der Sonne, das
Strahlen des Feuers und das Strahlen der Weisheit. Das, ihr
Monche, sind die vier Arten des Strahlens. Dies, ihr Monche,
ist die hochste unter diesen vier Arten der Strahlens,
namlich das Strahlen der Weisheit.”

So, nun konnen wir verstehen, warum die Form und die Form-
losigkeit verblassen. Diese Weisheit hat eine durchdringende
Qualitit, weshalb sie nibbedhika padfia genannt wird.””> Wenn man
Formen sieht, sieht man sie zusammen mit ihren Schatten. Die
Tatsache, dass man Schatten sieht, ist selbst ein Beweis dafiir, dass
die Dunkelheit nicht vollstindig ausgerdumt ist. Wenn das Licht aus
allen Richtungen kommt, gibt es keinerlei Schatten. Wenn das Licht
eine solch durchdringende Kraft hat, wird sich nicht einmal Form
dort manifestieren kénnen.

Vor allem infolge dessen, was ,formhaft” und ,formlos*, riipa/ariipa,
genannt wird, erfihrt der Weltling Freude und Schmerz in einer
Welt, die zwischen einer ,Freude und einem ,Schmerz“ unterscheidet.

Obwohl wir den kommentariellen Weg der Exegese verlassen haben,
sind wir nun in der Lage, die kryptische Strophe im Bahiyasutta

Bl 516 Natthiputtasamasutta - S 1:13
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vielleicht sinnvoller zu interpretieren. Lasst uns jetzt die in Frage
stehenden Strophen wieder abrufen.

Yattha apo ca pathavi,
tejo vayo na gadhati,

na tattha sukka jotanti,
ddicco nappakasati,

na tattha candima bhati,
tamo tattha na vijjati.

Yada ca attanavedi,
muni monena brahmano,
atha riipa artpa ca,

sukhadukkha pamuccati.®™*

Die Strophe kann vollstindig im Sinne der Interpretation, die wir
angenommen haben, erkldart werden. Im Zuge des weiteren Beweises
fiir die Unzulanglichkeit der kommentariellen Erklarung im Hinblick
auf die Sonne, den Mond und die Sterne in dieser Strophe kénnen
wir die Aufmerksamkeit auf die folgenden Punkte lenken.

Nach dem Kommentar soll die Strophe zum Ausdruck bringen, dass
es keine Sonne, Mond und Sterne an diesem geheimnisvollen Ort
namens anupadisesa Nibbanadhatu gibt, was fiir Weltlinge unver-
standlich ist. Wir mochten jedoch darauf hinweisen, dass die in der
Strophe verwendeten Verben in diesem Zusammenhang nicht den
Sinn vermitteln, dass die Sonne, der Mond und die Sterne einfach
nicht existieren. Sie haben etwas mehr zu sagen.

Zum Beispiel heifdt es in Bezug auf die Sterne, dass dort die Sterne
nicht leuchten, na tattha sukka jotanti. Wenn wirklich und wahr-
haftig keine Sterne da sind, hitte ein anderes Verb wie na dissanti,
,sind nicht zu sehen® oder na vijjanti, ,existieren nicht‘, benutzt
werden konnen.

Mit Bezug auf die Sonne und den Mond hatten auch ahnliche Verben
benutzt werden konnen. Aber was wir hier tatsidchlich vorfinden,
sind ausdrucksstarke Verben iiber die Ausbreitung von Licht, Glanz

%% Ud 9 Bahiyasutta - Ud 1:10 Bahiya
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oder Schonheitseindruck: Na tattha sukka jotanti, ,Da leuchten die
Sterne nicht“; ddicco nappakasati, ,Die Sonne verbreitet nicht ihre
Helligkeit; na tattha candima bhati, ,Der Glanz des Mondes
erscheint dort nicht”

Das sind nicht nur niichterne Erkldrungen. Die zur Diskussion
stehende Strophe ist eine freudige Auflerung, Udanagdthd, von
aufdergewohnlicher Tiefe. Es gibt nichts Verborgenes darin.

In unserer fritheren Beurteilung der kommentariellen Interpretation
legten wir besonderes Gewicht auf die Worte ,sogar obwohl“. Wir
werden nun die Bedeutung fiir jene Hervorhebung erklaren. Fiir den
Kommentar ist die Zeile tamo tattha na vijjati, ,Keine Finsternis ist
dort zu finden®, ein grofdes Rétsel. Die Sonne, der Mond und die
Sterne sind nicht da. Selbst obwohl sie nicht da sind, kann mut-
mafdlich keine Finsternis dort gefunden werden.

Wenn wir jedoch das Gesetz des Ersetzens in Betracht ziehen, das
wir bereits erwahnt haben, sind wir gezwungen, eine vollig andere
Interpretation zu geben. Die Sonne, der Mond und die Sterne zeigen
sich gerade wegen des Lichts jenes nicht-manifestierenden Bewusst-
seins nicht. Da es auf allen Seiten strahlt, sabbato pabha, gibt es
keine Dunkelheit und Leuchtkdérper wie die Sterne, die Sonne und
der Mond scheinen dort nicht.

Diese erhebende Strophe enthiillt also eine Fiille von Informationen,
die fiir unser Thema bedeutungsvoll sind. Nicht nur die Ermahnung
an Bahiya, sondern auch diese Strophe wirft eine Flut von Licht auf
das Thema von Nibbana.

Der aufdergew6hnliche Ort, den der Kommentar oft mit dem Begriff
anupadisesa Nibbanadhatu identifiziert, ist dieser Geist in uns. Um
der Leuchtkraft dieses Geistes Rechnung zu tragen, verwendet der
Buddha jene besonderen Ausdriicke in dieser erhebenden Strophe.

Was passiert eigentlich bei der Verwirklichung der Frucht der Heilig-
keit? Der Weltling erkennt die Welt um sich herum mithilfe von sechs
schmalen Lichtstrahlen, ndmlich den sechs Sinnesgrundlagen. Wenn
der Uberlegene Glanz der Weisheit entsteht, verschwinden die sechs
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Sinnesgrundlagen. Diese Beendigung der sechs Sinnesgrundlagen
konnte auch auf die Beendigung von Name-und-Form, namaripa-
nirodha, oder auf das Aufhoren des Bewusstseins, vififidnanirodha,
bezogen werden.

Die Beendigung der sechs Sinnesgrundlagen bedeutet nicht, dass
man gar nichts mehr sieht. Was man dann sieht, ist Leerheit. Es ist
ein Ein-,Blick”. Es wird ausgedrtickt mit den Worten suiifio loko ,Leer
ist die Welt". Was es bedeutet, ist, dass alle Sinnes-Objekte, die der
Weltling als real und wirklich vorhandenen ergreift, mit Weisheit
durchschaut und nicht-manifest werden.

Wenn wir etwas zu dieser Interpretation des Bahiyasutta hinzufiigen
wollen, kénnen wir in Form einer Riickschau sagen, dass diese Lehr-
rede die sechs Eigenschaften des Dhamma veranschaulicht, ndmlich
svakkhato, wohl verkilindet, sanditthiko, hier und jetzt sichtbar,
akaliko, zeitlos, ehipassiko, einladend sich zu nadhern und selbst zu
fiir den Weisen auf sich selbst gestiitzt zu verwirklichen. Diese sechs
Qualitaten werden von dieser Unterweisung wunderbar exempla-
risch veranschaulicht.

In einem fritheren Vortrag hatten wir Gelegenheit, ein Gleichnis von
einem Tautropfen zu behandeln, der in der Morgensonne glitzert.**
Die Aufgabe das Spektrum der Regenbogenfarben durch einen win-
zigen Tautropfen zu sehen, der an einer Schlingpflanze oder einem
Blatt hangt, ist eine, die ein hohes Mafd an Achtsamkeit erfordert.
Allein durch Stehen oder Sitzen mit dem Gesicht in Richtung der
aufgehenden Sonne wird man nicht in der Lage sein, einen Blick auf
das glinzende Spektrum der Regenbogenfarben durch den Tau-
tropfen einzufangen. Es erfordert einen bestimmten Blickwinkel.
Nur wenn man sich auf diese Sichtweise konzentriert, ist man in der
Lage, es zu sehen.

Ebenso ist es mit dem Spektrum der sechs Eigenschaften des
Dhamma. Auch hier ist die rechte Sichtweise ein Muss und das ist

%5 Siehe Vortrag 9
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rechte Ansicht. Das Nachdenken iiber den Sinn der tiefen Lehrreden
hilft einem, rechte Ansicht stimmig aufzubauen.

Wo rechte Ansicht fehlt, neigt die Tugend zum dogmatischen Fest-
halten an Ritualen, silabbataparamdsa. Sammlung erweist sich als
falsche Sammlung, miccha samadhi.

Wie derjenige, der mit dem Gesicht zur Sonne sitzt, kdnnte man in
Richtung des Dhamma blicken, aber rechte Ansicht ist nicht etwas,
das man durch blof3e Zufluchtnahme zum Buddha erbt. Sie muss mit
Bemiihung und rechter Aufmerksamkeit entwickelt werden. Ansicht
ist etwas, das stimmig aufgebaut werden muss. Denn ditthujukamma,
der Akt des stimmigen Aufbaus der Ansicht wird als eine der zehn
geschickten Taten, kusalakamma, gezahlt.

Wie lange man somit mit verschrankten Beinen sitzen mag, den Blick
auf das Licht des Buddha gerichtet, wird man kaum in der Lage sein,
die sechs Regenbogenfarben des Dhamma zu sehen. Man hatte nur
so wenig wie ein Hundertstel Zoll der richtigen Justierung fiir die
rechte Ansicht. Aber es ist ein Muss. Sobald diese Justierung vor-
genommen wurde, erhascht man sofort, hier und jetzt, tavad'eva,
einen Einblick in das Spektrum des Dhamma, das der Buddha
verkiindet hat.

Wir haben die Bedeutung der rechten Ansicht besonders deshalb
betont, weil viele mit einem selbst gemachten Problem zu kdmpfen
haben, in Bezug auf die korrekte Ausrichtung zwischen der drei-
fachen Schulung und der rechten Ansicht auf dem edlen achtfachen
Pfad.

Nun, was die dreifache Schulung in Tugend, Sammlung und Weisheit
angeht, so wird die Weisheit als Letztes erwdhnt. Es scheint also,
dass wir zuerst vollkommene Tugend haben miissten, dann Samm-
lung zu entwickeln hitten und nur zuletzt Weisheit. Vorher brauchte
man nicht an Weisheit zu denken. Aber wenn wir zum edlen
achtfachen Pfad kommen, finden wir eine andere Reihenfolge der
Werte. Hier hat rechte Ansicht den Vorrang. Tatsdchlich finden wir
im MahaCattdrisakasutta des Majjhima Nikaya, dass der Buddha
wiederholt nachdricklich erklart: tatra, bhikkhave, samma ditthi
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pubbangama, ,IThr Monche, hierbei hat rechte Ansicht Vorrang.**®
Selbst in einem Kontext, wo es um das Thema Tugend geht, finden
wir eine dhnliche Erklarung. Wie also sollen wir dieses Problem
16sen?

Im edlen achtfachen Pfad wird der rechten Ansicht, die fiir die
Weisheit-Gruppe reprasentativ ist, liberragend viel Platz eingeraumt.
Wie die bekannte Definition besagt, gehoren rechte Ansicht und
rechte Gedanken zur Gruppe der Weisheit, rechte Rede, rechtes
Handeln und rechte Lebensfiihrung sind der Tugend-Gruppe
zuzuordnen und rechte Anstrengung, rechte Achtsamkeit und rechte
Sammlung gehdren zur Gruppe der Sammlung.

So kommt auf diese Weise im edlen achtfachen Pfad Weisheit zuerst,
dann die Tugend und schlief}lich Sammlung. Aber im Rahmen dieser
drei Gruppen kommt zuerst die Tugend, als Zweites die Sammlung
und schlief3lich Weisheit. Auch hier kommt uns die Antwort zu Hilfe,
die die Arahant-Nonne, die Ehrwiirdige Dhammadinna, dem Laien-
jiinger Visakha gibt.

Der Laienjlinger Visakha stellt der Ehrwiirdigen Dhammadinna die
folgende Frage:

Ariyena nu kho ayye atthangikena maggena tayo khandha
sangahita, udahu tthi khandhehi ariyo atthangiko maggo
sangahito?

»Ehrwiirdige Frau, sind die drei Gruppen Tugend, Samm-
lung und Weisheit im edlen achtfachen Pfad enthalten oder
ist der edle achtfache Pfad in den drei Gruppen ent-
halten?“*”’

Schon damals mag es einige gegeben haben, die solche Fragen auf-
geworfen haben. Das ist wohl der Grund fiir eine solche Abfrage.
Dann antwortet die Arahant-Nonne Dhammadinna:

556 M III 71 MahaCattarisakasutta - M 117

57 M 1301 CillaVedallasutta - M 44
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Na kho avuso Visakha ariyena atthangikena maggena tayo
khandha sangahita, tihi ca kho avuso Visakha khandhehi
ariyo atthangiko maggo sangabhito.

»Freund Visakha, die dreifache Schulung ist nicht im edlen
achtfachen Pfad enthalten, sondern der edle achtfache Pfad
ist in der dreifachen Schulung enthalten.”

Da dies wie ein Durcheinander erscheint, lasst uns versuchen, die
Position mit einer anderen Art von Durcheinander zu veranschau-
lichen. Nehmen wir an, jemand versucht, ein langes Seil zu erklim-
men, das sich aus drei Strdngen zusammensetzt. Wahrend er
klettert, konnte es sein, dass seine Fingerspitzen jetzt mit dem
ersten Strang in Berithrung kommen, nun mit dem zweiten und jetzt
mit dem dritten. Er ist iber die Anordnung der drei Strange nicht
besorgt, solange sie gut zusammengefiigt sind. Man kann nur sicher
hinaufklettern und sich an den drei Strangen festhalten, wenn sie
stabil zu einem strammen Seil aufgewickelt wurden.

All diese Fragen scheinen durch eine Haltung entstanden zu sein, die
die numerische Ordnung der Dinge zu ernst nimmt. Fiir den edlen
Nachfolger, der am Seil des edlen achtfachen Pfades hochklettert,
gibt es keinen Grund fiir irgendeine Verwirrung hinsichtlich der
Reihenfolge der dreifachen Schulung und der des edlen achtfachen
Pfades. Wenn aber jemand, die Stichworte aus der Ordnung der
dreifachen Schulung aufgreifend, die rechte Ansicht vernachlassigt
oder ihre vorbereitende Einbindung ignoriert, konnte er am Ende
verwirrt sein.

Alles in allem sind wir nun in der Lage, die tiefe Bedeutung des
Bahiyasutta richtig zu bewerten. Hier haben wir die Quintessenz des
gesamten Saddhamma. Wir sind nicht konfrontiert mit Haufen von
Wahrnehmungs-Daten, wovon heutzutage behauptet wird, dass sie
wesentliche Voraussetzungen fiir die Aufnahme in die ,Stadt” des
Nibbana seien.

Fiir den gewohnlichen Weltling erscheint das Anhéufen einer bestimm-
ten Menge von Wahrnehmungen oder Konzepten eine Qualifikation fiir
den Eintritt in Nibbdna zu sein. Aber was wir hier haben, ist ein Weg
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der Befreiung des Geistes sogar von verborgenen Neigungen zu
Wahrnehmungen, vgl. safifia nanusenti, Madhupindikasutta, ,Es gibt
keine latenten Wahrnehmungen.**® Es gibt keine Anhiufung von
Neuem.

Was als sogenannte ,fremdartige Befleckung®, dagantuka upa-
kkilesa,* bezeichnet wird, ist nicht beschrinkt auf die bekannten
Verunreinigungen in der Welt. Dazu gehort all der Rost und Staub,
den wir wahrend dieses langen samsara mit der Hilfe der Einfliisse,
asava, gesammelt haben. Dazu gehoren auch die Haufen von
Wahrnehmungen, die die Welt ,Wissen“ nennt. Sogar Zahlen sind ein
Teil davon.

Der Buddha hat hier kurz die Art und Weise der Praxis verkiindet,
mit welcher der Geist von all solchen Befleckungen frei wird. Es gibt
daher keinen Grund, um den Wert dieser Belehrung zu unter-
schitzen, indem sie vohdara desana, gewdhnliche Unterweisung,
genannt wird. Diese Lehrrede im Uddna ist eine, die wirklich
Lempor“-ziehend ist.

Sie verdient in der Tat ein Lob der Freude.
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