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Vorbemerkungen zur deutschen Ubersetzung

Die Veroffentlichung dieser urspriinglich fiir den Eigenbedarf entstan-
denen Ubersetzung der Nibbana Sermons geschieh:c infolge einer
direkt an uns gerichteten Nachfrage des Ehrwiirdigen Nanananda.

In Bezug auf das Layout gab es teilweise unvermeidbare Abweichun-
gen vom Original. Manchmal haben wir bei den Pali-Zitaten zusatzliche
Absiatze eingefligt, um den Lesern die Textaufnahme zu erleichtern.

Mit groBter Sorgfalt haben wir uns bemiiht, die tiefsinnigen Ausfiih-
rungen des Ehrwiirdigen Nanananda zu libersetzen. Fiir alle Unvoll-
kommenheiten oder Fehler in dieser Ubersetzung bitten wir um
Nachsicht.

Zu der Ubersetzung von ,,mind*“:

Der Ehrwiirdige Narada kommentiert die Dhammapada Strophe Nr. 1
im dritten Kapitel mit den Worten: ... , According to Buddhism no
distinction is made between mind and consciousness, terms which
are used as equivalents for citta." ,Dem Buddhismus gemaR wird
zwischen Geist und Bewusstsein kein Unterschied gemacht, beides
sind Begriffe, die als Synonyme von citta gebraucht werden.”

Der Ehrwirdige Analayo duRert sich in einem seiner Werke: ,, Citta,
der in diesem satipatthana gebrauchte Pali-Begriff, bezieht sich so,
wie er in den Lehrreden gebraucht wird, normalerweise auf ,Geist”
oder ,,Bewusstsein” im willensgerichteten und emotionalen Sinn, im
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Sinne einer Stimmung oder eines ,Geisteszustandes”.

Fiir den Ehrwiirdigen Bhikkhu Nanananda wie auch fiir den Ehrwiirdi-
gen Bhikkhu Bodhi™ beinhaltet der englische Begriff ,mind“ sowohl
die gefiihlsmaRigen als auch die geistigen Aspekte, die der Pali-Aus-
druck ,citta” umfasst. Im Deutschen gibt es leider keinen vergleichba-
ren eigenstandigen Begriff, der die Bedeutungsbandbreite von ,mind“
umfanglich wiedergibt. Das Wort ,Geist” betont mehr die gedank-
liche Seite, wahrend ,,Gemiit” das Gewicht auf die Gefiihlsseite legt.
Wir standen daher vor dem Problem entweder einen Doppelbegriff
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Narada: http://ftp.budaedu.org/ebooks/pdf/EN014.pdf, S. 36
—dort noch detaillierter erlautert.

Analayo 2010: Der direkte Weg — Satipatthana, Beyerlein & Steinschulte S. 198 ff

Bhikkhu Bodhi (AN 1 2016.10.15 part 1): https://www.youtube.com/watch?
v=WFejsv e-Uw




wie beispielsweise Geist-Gemiit, Geist-Herz oder etwas Vergleichba-
res zu kreieren oder uns fiir einen zwar inhaltlich eingeschrankteren,
aber sprachlich vertrauten Einzel-Begriff zu entscheiden. Konstruierte
Doppelbegriffe hatten den Lesefluss an sehr vielen Stellen deutlich
gestort und insbesondere bei den Versen ware es zu erheblichen
QualitatseinbuBen gekommen, sodass wir uns nach reiflicher Uberle-
gung fiir die Ubersetzung von ,mind“ mit Geist entschlossen haben.
Die Leser mogen sich daher je nach Kontext die innewohnenden
gedanklichen und gefiihlsmaRigen Aspekte selbst erschlieRen.

Eine Ubersetzungs-Ausnahme bilden die Textstellen ,deliverance of
the mind and deliverance by wisdom”, die wir mit Erldsung des
Gemlites (cetovimutti) und Erlésung durch Weisheit (paffiavimutti)
wiedergegeben haben. Mit diesen beiden, in den Lehrreden haufig
vorkommenden und kennzeichnenden Pali-Ausdriicken wird klarge-
stellt, dass die Verwirklichung von Nibbana sowohl die Befreiung von
den gemiitsmaRigen als auch von den geistigen Triibungen beinhaltet.

Zum Pali:

Einige Pali-Begriffe werden vom Ehrwiirdigen Nanananda als bekannt
vorausgesetzt und sind nicht von ihm ins Englische (ibersetzt worden.
Diesem Prinzip wurde in der deutschen Fassung nicht immer gefolgt,
um auch jenen Lesern das Verstdandnis zu erleichtern, die weniger mit
dem Pali vertraut sind. An einigen Stellen verwendet der Ehrwiirdige
Nanananda runde oder eckige Klammern, um seine Ausfiihrungen
naher zu erlautern oder die Pali-Zitate zu erganzen. Bei Neueinfiih-
rung eines Palibegriffe haben wir die deutsche Bedeutung in runden
Klammern hinzugefligt. Spater variieren wir, dem Autor entspre-
chend, zwischen Pali und Deutsch.

Die Quellenangaben werden meistens in Pali angegeben. Da der
Genus des Pali haufig vom Deutschen abweicht, ergeben sich zuwei-
len etwas seltsam anmutende Wortkombinationen. Im Pali ist das
Wort Nikaya maskulin, in unserer Sprache heif’t es , die Sammlung”,
So mag z. B. die aus sprachwissenschaftlicher Sicht richtige Kombina-
tion ,,der Majjhima Nikaya“ einer gewissen Gewohnung bedirfen.

Ebenso verhélt es sich mit anderen , Elementarbegriffen” der Lehre,
wie z. B. ,Dhamma” (maskulin), aber im Deutschen , die Lehre, das
Gesetz”. Eine Kombination Pali-Deutsch hdtte manchmal grammati-
sche Unstimmigkeiten zur Folge gehabt. Um letztere zu vermeiden,
bleiben in solchen Féllen die urspriinglichen Termini erhalten.



Zu den FuBnoten:

Die FuRnoten verweisen auf die vom Ehrwiirdigen Nanananda ausge-
wiesenen Quellenangaben. Weitgehend, d.h. von den Referenzen zur
Kommentarliteratur abgesehen, haben wir diese Verweise mit den
Angaben der entsprechenden deutschen Ausgaben erganzt:

Majjhima Nikaya — Mittlere Sammlung, K. E. Neumann,
1956, Artemis Verlag Zirich

Digha Nikaya — Langere Sammlung, K. E. Neumann,
1957, Artemis Verlag Zlrich

Sutta Nipata — Die Sammlung der Bruchstiicke,

K. E. Neumann,1957, Artemis Verlag Ziirich
Theragatha/Therigathd — Lieder der Mdnche und Nonnen,
K. E. Neumann, 1957, Artemis Verlag Ziirich

Dhammapada — Der Wahrheitpfad,
K.E. Neumann, 1957, Artemis Verlag Ziirich
Anguttara Nikaya — Nyanatiloka/Uberarbeitung Nyanaponika,
1969, DuMont Schauberg
Samyutta Nikdya — Gruppierte Sammlung,

W. Geiger, Nyanaponika, Dr. H. Hecker,
1997, Verlag Beyerlein Steinschulte

Udana — Verse zum Aufatmen, Dr. F. Schafer
1998, Verlag Beyerlein Steinschulte
Itivuttaka — Sammlung der Aphorismen, Dr. H. Hecker,

1994, Buddh. Gesellschaft Hamburg e.V.

An einigen Stellen enthalt die deutsche Version der Nibbana Sermons
erlauternde FuBnoten, die dem Originaltext hinzugefiigt wurden. Sie
sind durch ein vorangestelltes ,AU“ (= Anmerkung der Ubersetzerin-
nen) gekennzeichnet.
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Uber die K.N.S.S.B.

Es ist der ausdriickliche Wunsch des Ehrwiirdigen Bhikkhu Katuku-
runde Nanananda, dass alle seine Dhamma-Biicher und Audio-Vor-
trage als eine reine Dhamma-Gabe vollig kostenfrei fiir jene zugang-
lich gemacht werden, die sich nach der Lehre des Buddha sehnen.

Dementsprechend hat es sich die in Sri Lanka gegriindete Gemein-
schaft der K.N.S.S.B. zur Aufgabe gemacht, fiir die Veroffentlichung
und Verteilung der Unterweisungen des Ehrwiirdigen Autors Sorge
zu tragen. Seine Vortrage sind sowohl in Buchform als auch als
Audio-Dateien auf CD erhaéltlich. Zusatzlich pflegt die K.N.S.S.B. auch
die Website:

https://www.seeingthroughthenet.net/
und eine Seite im sozialen Netzwerk:

http://www.facebook.com/seeingthrough.

Fiir jene, die sich gerne an dieser vielfaltigen Dhamma-Gabe beteili-
gen mochten, geben wir untenstehend die Konto-Nr. des Trusts an.

Alle Anfragen richten Sie bitte an folgende Adresse:

Katukurunde Nanananda Sadaham Senasun Bhdraya
(K.N.S.S.B)

Kirillawala Watta, Dammulla,

Karandana

Sri Lanka.

Phone: 0777127454
email: knssb@seeingthroughthenet.net

K.N.S.S.B.

Acc. No. 007060000241,

Sampath Bank, SWIFT: BSAMLKLX

Branch Code: 070

Branch: R.G. Senanayake Mawatha, Colombo - 07,
Sri Lanka.
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XII

Uber den Autor...

Der Ehrwiirdige Autor dieses Kompendiums von Vortragen iiber
Nibbdana wurde 1940 geboren. Er schloss das Studium an der Univer-
sitat von Peradeniya im Jahr 1962 ab und arbeitete fiir einen kurzen
Zeitraum als Lehrbeauftragter fiir Pali an derselben Universitit.
Getrieben von einem tiefen Verstiandnis fiir die Lehren des Buddha,
verzichtete er 1967 auf sein Amt, um unter dem Namen Katuku-
runde Nanananda dem Orden der buddhistischen Ménche in der
monastischen Wald-Tradition von Sri Lanka beizutreten.

Die in diesen sieben Bdnden vorliegenden 33 Vortrage tiber Nibbana
hatte der Ehrwiirdige Nanananda urspriinglich fiir seine Mitbriider
verfasst, um sie ihnen vorzutragen. Sie waren auf Geheifd seines ver-
ehrten Lehrers entstanden, dem verstorbenen Ehrwiirdigen Matara
Sri Nanarama Mahathera, dem Abt der Meetirigala Einsiedelei (Mee-
tirigala Nissarana Vanaya) und der als ein hervorragender Verkiinder
der Einsichts-Meditation in Sri Lanka angesehen wurde. Das Zusam-
mentreffen der beiden bedeutenden Jiinger des Buddha in einer Leh-
rer - Schiiler Beziehung fiir fast zwei Jahrzehnte fiihrte zu einem
herausragenden, wegweisenden Beitrag zum Verstindnis des
Dhamma in seiner richtigen Perspektive.

Der Leser dieser Bande wird zweifellos untriigliche Belege dariiber
finden, dass sich der Autor der kritischen Untersuchungsmethode
von der Auslegung von Texten unterzogen hat. Doch zeigt die Art der
Darstellung ein durchdringendes Verstidndnis der tieferen Aspekte
der Lehre des Buddha, erblithend in einer harmonischen Vermi-
schung aus akademischer Gelehrsamkeit mit praktischer Anwen-
dung dieses intensiven Lernprozesses, den das kontemplative Leben
eines Wald-Monches gewahrt. Leser, die mit dem Werk , Concept and
Reality” des Autors, ,Ideal Solitude” und ,The Magic of the Mind“
vertraut sind, werden feststellen, dass die vorliegende Reihe von
Vortragen darauf abzielt, einige der in jenen Bilichern nur skizzierten
Punkte der Lehre einer tiefer gehenden Analyse zu unterziehen. In
der Tat zeigen diese Vortrage eine heilsame Ausrichtung auf die
praktischen Aspekte der Lehren Buddhas - eine Tendenz, die bereits



Uber den Autor... XIII

in den beiden Schriften ,Towards Calm and Insight und ,Seeing
Through“ deutlich wurde.

Der Ehrwiirdige Autor hat auch eine signifikante Verdnderung in den
Methoden bewirkt, um die Suchenden des Dhamma zu erreichen,
indem er festlegte, dass alle Publikationen kostenfrei als ,,Geschenke
der Lehre” verteilt werden sollen. ,Towards Calm and Insight” war
der erste Schritt in diese Richtung. Alle folgenden Publikationen
behielten diesen Schritt bei und wiirdigten das buddhistische Ideal
der ,Dhamma-Gabe*“

,Die Gabe des Dhamma
uibertrifft alle anderen Gaben!“

Die vorliegende deutsche Ubersetzung finden sie ebenfalls zum
kostenlosen Download unter: https://nibbanam.net

Bei Bedarf finden Sie hier kostenfrei zugédngliche Pali-Glossare oder
Worterbiicher:

https://www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/personen/analayo.html
Das Pali Glossar befindet sich unter Books, Nr. 21 Satipatthana.
German trsl.: Der Direkte Weg der Achtsamkeit, Satipatthana,
Herrnschrot: Beyerlein & Steinschulte, 2010. (PDF) (S. 339-343)

https://www.palikanon.com/diverses/pali-wtb/alphabet.html
(Klaus Mylius)

https://www.palikanon.com/wtb/wtb idx.html (Nyanatiloka)




X1V

Einleitung

Nibbana - das hochste Ziel der Buddhisten - ist in der Geschichte des
Buddhistischen Denkens auf die unterschiedlichsten Weisen verstan-
den und interpretiert worden. Jemand, der ernsthaft die Praxis des
Edlen Achtfachen Pfades zur Erreichung dieses Ziels aufnimmt,
konnte manchmal Gber diesen Wirrwarr der Ansichten bestiirzt sein,
mit denen er sich konfrontiert sieht. Rechte Ansicht, als der erste
Faktor auf diesem Pfad, soll immer die Vorhut in der eigenen Praxis
bilden. Im Interesse dieser Rechten Ansicht, die man nach und nach
,begradigen” sollte, konnte manchmal zu Beginn der Lauterungsar-
beit ein starker Klarungsbedarf zu spiiren sein. Aus diesem Zusam-
menhang heraus ist die vorliegende Reihe von dreiunddreifdig Vor-
tragen liber Nibbana iibermittelt worden.

Die Einladung fiir diese Serie von Vortragen kam von meinem ver-
ehrten Lehrer, dem Ehrwiirdigen Matara Sri Nanarama Mahathera,
der der ortsansassige Meditationslehrer von Meetirigala Nissarana
Vanaya Meditation Centre war. Unter seiner inspirierenden Schirm-
herrschaft wurden diese Darlegungen jeweils alle zwei Wochen vor
der Gruppe der in Nissarana Vanaya wohnenden Ménche im Zeit-
raum vom 12.08.1988 - 30.01.1991 gehalten. Die Sermons, welche zu
Anfang als Kassetten zirkulierten, wurden erst 1997 in Buchform
veroffentlicht, als der erste Band der singhalesischen Ausgabe mit
dem Titel ,Nivana Niveema“ herauskam - veroffentlicht von ,Dharma
Grantha Mudrana Bharaya“ (Dhamma Publications Trust), der zu
diesem Zweck in der Abteilung ,Public Trustee“in Sri Lanka gegriin-
det wurde. Diese Ausgabe beinhaltet 11 Biande, von denen bisher 9
herausgegeben worden sind. Die gesamte Auflage gibt es zur freien
Verteilung als Dhamma-Geschenk - ,Das Geschenk der Wahrheit
Uibertrifft alle anderen Geschenke®. Die entsprechende englische Aus-
gabe wird 7 Biande mit je 5 Sermons umfassen, die es in gleicher
Weise ausschliefdlich zur freien Verteilung geben wird, da der
Dhamma kosten-los ist.

In diesen Vortragen habe ich versucht, die urspriingliche Bedeutung
und Bedeutsamkeit des Pali-Begriffs Nibbana (Skt. Nirvana) auf der
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Basis der Belege aus den Lehrreden des Pali-Kanons aufzuzeigen.
Dies fiihrte zu einer detaillierten Analyse und einer Neubewertung
von einigen der umstrittensten Lehrreden liber Nibbana, die haufig
von Wissenschaftlern zur Unterstiitzung ihrer Interpretationen
zitiert werden. Die Ergebnisse werden jedoch nicht als eine trockene
scholastische Darstellung aus rein akademischem Interesse vorge-
legt. Da die Vortriage an ein meditatives Publikum gerichtet waren,
das nach der Verwirklichung von Nibbdna strebte, fanden erbauliche
Gleichnisse, Metaphern und bildhafte Beispiele ihren Platz in der
Unterweisung. Das Ausmafd von dreiunddreif3ig Vortrdagen bot genti-
gend Spielraum fiir den Umgang mit fast allen markanten Lehren des
Buddhismus von einem praktischen Standpunkt aus.

Die vorliegende Ubersetzung spiegelt, insoweit wie sie originalge-
treu ist, den gleichen pragmatischen Ausblick wider. Wahrend die
Ergebnisse sogar fiir einen Gelehrten, dem es um das Theoretisieren
tiber Nibbana geht, von Interesse sein kdnnten, ist zu hoffen, dass die
Art der Prasentation eine besondere Anziehungskraft fiir diejenigen
hat, die auf die Verwirklichung von Nibbana aus sind.

Ich mochte nach diesen wenigen einleitenden Bemerkungen eine
geblihrende Danksagung an alle richten, die mit ihrer Hilfe und
Ermutigung die Herausgabe dieser Ubersetzung unterstiitzt haben:

Dem Ehrwiirdigen Analayo fiir die Ubertragung der Tonband-Auf-
zeichnugen und die grofie Sorgfalt und Geduld, mit der er die Ver-
weise zu den P.T.S. Ausgaben erstellt hat.

Herrn U. Mapa, dem derzeitigen Botschafter fiir Sri Lanka in Myan-
mar, fiir seine guten Dienste, die erforderlichen Schritte zu unterneh-
men, um in seiner friheren Funktion als offentlicher Vertreter von
Sri Lanka den Dhamma Publications Trust zu etablieren.

Herrn G.T. Bandara, Direktor des Royal Institute, 191, Havelock
Road, Colombo 5, fiir die Ubernahme der Leitung dieser Dhamma-
dana Bewegung durch seine anfangliche Spende und seinen hinge-
bungsvollen Dienst als ,Begriinder” des Trust.
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Frau Yukie Sirimane, die diese Ubersetzung und unsere anderen Ver-
offentlichungen der Welt mit Hilfe des Internets auf der besonderen
Website www.beyondthenet.net zur Verfligung gestellt hat.
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1. Vortrag iliber 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 GroRen Prizeptors®
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Monche.

Vor kurzem hatten wir Gelegenheit, eine Reihe von Vortragen iiber
Nibbana zu horen. Dabei gab es unterschiedliche Meinungen, wie
einige dieser tiefen Suttas (Lehrreden) tber Nibbdna interpretiert
werden sollten. Aus diesem Grund hat der Ehrwiirdige Grofde
Prazeptor mir zur Unterstiitzung dieser Gruppe vorgeschlagen, eine
Reihe von Vortrdagen iiber Nibbdana zu halten und dabei auf die
strittigen Punkte einzugehen.

Zuerst habe ich aus vielen Griinden gezogert, diese Einladung zu
einer solch gewichtigen Aufgabe anzunehmen. Aber dann, nachdem
der Ehrwiirdige Prazeptor mich wiederholt ermutigt hatte, habe ich
mir Gedanken gemacht, wie ich dieses Vorhaben am besten um-
setzen konnte. So erschien es mir als das Beste, diese Vortrage direkt
auf die vor uns liegende Aufgabe hier im Nissarana Vanaya Kloster
zu beziehen, namlich die meditative Aufmerksamkeit, anstatt diese
tiefen, strittigen Lehrreden aus einer akademischen Isolierung her-
aus zu behandeln. Deswegen habe ich das einleitende Zitat als Thema
fiir die ganze Reihe der Vortrage ausgewahlt, in der Hoffnung, dass
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2 1. Vortrag liber Nibbana

dies helfen wird, die richtige Atmosphare von meditativer Aufmerk-
samkeit zu schaffen:

Etam santam, etam panitam, yadidam sabbasarnkhara-
samatho sabbtipadhipatinissaggo tanhakkhayo virdgo 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.”

Dies ist eigentlich selbst ein Meditationsthema, ein kammatthana. Es
ist die Reflexion iiber den Frieden von Nibbana, upasamanussati.
Wenn wir also von beiden, dem Leitgedanken und dem Thema dieser
Vortrage, erfolgreich Gebrauch machen kénnen, werden wir in der
Lage sein, die sechs Qualitidten des Dhamma (Lehre des Buddha) zu
verstehen. Es heifdt, dass der Dhamma svakkhata, d.h. wohl ver-
kiindet ist, sanditthika, hier und jetzt sichtbar, akalika, zeitlos,
ehipassika, dazu einladend, sich zu ndhern und selbst zu sehen,
opanayika, vorwartsfiithrend, paccattam veditabbo viiiithi, fiir den
Weisen auf sich selbst gestiitzt verstehbar ist.?

Diese Vortragsreihe hatte ihren Zweck erfiillt, wenn sie die wahre
Bedeutung dieser sechs Qualitdten der Lehre eindeutig klarmachen
wiirde.

Nun ganz am Anfang mochte ich zur Vorbereitung des Hintergrundes
ein paar Dinge sagen. Und ich hoffe sehr, dass diese Versammlung bei
der Erklarung bestimmter Dinge, die ich darzustellen gezwungen
bin, mit mir Geduld haben wird. Uber den Hintergrund muss einiges
gesagt werden, ndmlich warum es so viele Probleme in Bezug auf die
Auslegung einiger tiefer Texte liber Nibbana gibt.

Es gibt einen populdren Glauben, dass die Kommentare letztendlich
auf das Wort des Buddha, das hier und dort verstreut ist, zuriick-
fiihrbar sind, auch pakinnakadesana genannt. Aber die wahre Sach-

3 D I1 93 MahaParinibbanasutta - D 16



1. Vortrag tiber Nibbana 3

lage scheint eher anders zu sein. Sehr haufig sind die Kommentare
unfdhig, etwas Eindeutiges beziiglich der Bedeutung tiefgehender
Lehrreden zu sagen. Deshalb geben sie oft einfach mehrere von den
moglichen Interpretationen wieder, und der Leser findet sich selbst
ratlos vor die Wahl gestellt, die richtige davon auszuwahlen. Manch-
mal erfassen die Kommentare nur Nebenbedeutungen und verfehlen
die richtige Interpretation. Warum die Kommentare gerade bei tiefen
Lehrtexten schweigen, ist auch fiir zeitgendssische Wissenschaftler
ein Problem. Es gab einige historische Griinde, die zu diesem Stand
der Dinge bei den Kommentaren gefiihrt haben.

Im Anisutta des Nidanavagga im Samyutta Nikdya macht der Buddha
gewisse prophetische Auflerungen hinsichtlich der Gefahren, die
dem unverfialschten Fortbestand der Lehrbotschaft des Buddha
(Sasana), in Zukunft zustoféen wird. Es wird gesagt, dass die Monche
in zukiinftigen Zeiten das Interesse an tiefen Suttas verlieren wiirden
und jenen, die sich mit den Themen der Transzendenz befassen, die
von der Idee der Leerheit, surifiata, handeln, kein Gehor schenken
wirden. Sie wiirden es nicht einmal mehr fiir nétig erachten, diese
zu lernen oder gar iiber die Bedeutung jener Reden nachzudenken:

Ye te suttanta tathdgatabhdsita gambhird gambhiratthd
lokuttara sufifiatappatisamyuttda, tesu bhaffiamanesu na
sussussisanti na sotam odahissanti na afAAd cittam
upatthapessanti na te dhamme uggahetabbam pariydpuni-
tabbam manfissanti.*

Es gibt auch einen anderen historischen Grund, der angefiihrt
werden kann. Eine Idee hat sich in einem bestimmten Stadium der
Geschichte des Sasana tiefgehend verwurzelt, ndmlich dass im Sutta
Pitaka einfach nur die konventionelle Lehre enthalten sei und dass
deswegen gar nichts so Tiefes in diesen Texten sei. Diese Auffassung
hat auch ihren Anteil am heutigen mangelnden Interesse an eben
diesen Unterweisungen. Gemafy dem Manorathapirani, dem Kom-
mentar zum Anguttara (Angereihte Sammlung), hatte es bereits in
einem frithen Stadium in der Geschichte des Sasana von Sri Lanka

*  S11267 Anisutta - S 20:7



4 1. Vortrag liber Nibbana

eine Debatte zwischen denjenigen gegeben, die die Mdnchsregeln
hochhielten, und denjenigen, die fiir Verwirklichung® eintraten. Und
es heifdt, dass die Regelbefiirworter gewonnen hatten. Schlief3lich
bestand das Ergebnis darin, dass man es fiir den Fortbestand der
Botschaft des Buddha als ausreichend ansah, die Regeln zu bewah-
ren und nicht so sehr die Verwirklichung.

Selbstverstandlich sind die Bemiihungen der rezitierenden Monche
zur Bewahrung althergebrachter Regeln und Riten des Ordens
mitten in Diirren und Hungersndten und in anderen katastrophalen
Situationen lobenswert. Bedauerlich war dabei aber, dass der Korb
der Buddha-Worte im Verborgenen von Hand zu Hand weiter-
gereicht wurde, und zwar so strikt, dass dabei das Risiko bestand,
einige wertvolle Inhalte bei diesem Vorgang zu verlieren.

Auch hat es bestimmte semantische Entwicklungen zu der Zeit der
Kommentare gegeben; dies wird fiir jeden offensichtlich, der den
echten Dhamma sucht. Allem Anschein nach gab es zu der Zeit der
Kommentare eine Tendenz, sich sogar lber einige klare Worter aus
den Lehrreden sehr detailliert auszulassen, einfach als sei es ein
notwendiger Bestandteil des Kommentierens. Und das fiihrte zur
Einbindung vieler komplizierter Ideen. Durch die mannigfachen
Uberzeichnungen in den Kommentaren sind die tiefergehenden
Bedeutungen des Dhamma verdunkelt worden. Tatsachlich muss die
Tiefe der Lehre durch Klarheit gesehen werden, genauso etwa, wie
man nur auf den Grund eines Wassertanks sehen kann, wenn das
Wasser Klar ist.

Dve nama kim?
Namarica ripafica.®
»,Was sind die zwei?“
»,Name und Form.“

Dies ist die zweite von den zehn Fragen, die der Buddha an den Ehr-
wirdigen samanera Sopaka (buddhistischer Novize) richtete, der die

Mp 192
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1. Vortrag tiber Nibbana 5

Heiligkeit im Alter von sieben Jahren erreicht hatte. Es ist, als wenn
man einem Kind die Frage stellt: ,Kannst du bis zehn zdhlen?“ Alle
zehn Fragen waren tief, die zehnte Frage betraf die Heiligkeit. Aber
selbstverstdandlich gab der Ehrwiirdige Sopaka jedes Mal die richtige
Antwort. Es ist die zweite Frage und ihre Antwort, mit der wir uns
hier beschaftigen wollen: namarica riiparica. Tatsachlich ist dies eine
grundlegende Unterweisung in der Entwicklung der Einsicht.

Es ist offensichtlich, dass nama ,Name“ bedeutet. Auch wenn in den
Lehrreden nama fiir sich allein steht, bedeutet es Name. Wenn wir
jedoch zu den Kommentaren kommen, begegnet uns ein gewisses
Zogern, diese offensichtliche Bedeutung anzuerkennen. Sogar im
vorliegenden Kontext erklart der Kommentar, Paramatthajotika, das
Wort Name so, als wiirde es ,Beugung” bedeuten. Er sagt, dass alle
immateriellen Zustande n@ma genannt werden, weil sie sich zu ihren
jeweiligen Objekten hin neigen und auch weil Neigung zur Natur des
Geistes gehore: Arammanabhimukham namanato, cittassa ca
natihetuto sabbampi artipam 'naman'ti vuccati.’

Und dies ist die gidngige Definition von ndma in Abhidhamma-
Kompendien und -Kommentaren. Um das Wort ndma zu erkléren,
wird die Vorstellung einer Beugung zu einem Objekt hin eingefiihrt.
Es mag sein, dass sie es fiir zu einfach hielten, nama bezogen auf
Name zu erklaren, insbesondere weil es ein Begriff ist, der mit tiefer
Einsicht zu tun hat. Was jedoch die Unterweisungen in den Lehr-
reden angeht, so hat nama immer noch eine grofde Tiefe, auch wenn
es im Sinn von ,Name"“ verstanden wird.

Namam sabbam anvabhavi,
nama bhiyyo na vijjati
namassa ekadhammassa,
sabbeva vasamanvagu.®

,Der Name hat alles erobert,
Es gibt nichts, das grofier als der Name ist,

Pj178
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6 1. Vortrag liber Nibbana

Alles unterliegt der Herrschaft
Dieses einen Dinges, genannt Name."

Es gibt eine weitere Strophe des gleichen Typs, aber leider wird seine
urspriingliche Bedeutung héufig von den heutigen Kommentatoren
tibersehen:

Akkheyyasafifiino satta,
akkheyyasmim patitthita,
akkheyyam apariniadya,
yogam dayanti maccuno.’

,Die Wesen sind sich dessen bewusst, was benannt werden kann,
Sie stiitzen sich auf das Benennbare;

Indem sie die benennbaren Dinge nicht verstehen,
Geraten sie unter das Joch des Todes.”

All dies zeigt, dass das Wort nama eine tiefe Bedeutung hat, auch
wenn es im Sinn von ,Name“ wortlich genommen wird.

Aber nun wollen wir tberpriifen, ob etwas falsch daran ist, wenn wir
den Begriff ndma im Zusammenhang mit dem Begriff nama-riipa mit
,Name“ wiedergeben. Zuerst wollen wir uns der Definition von
nama-ripa zuwenden, die der Ehrwiirdige Sariputta im Samma-
ditthisutta des Majjhima Nikdya (Mittlere Sammlung) gegeben hat:

Vedanad, safna, cetand, phasso, manasikaro - idam vuccat-
davuso, namam; cattari ca mahabhitani, catunnafica maha-
bhiitdanam upadayariipam - idam vuccatavuso, rupam. Iti
idafica ndmam idafica riipam - idam vuccatavuso ndma-
riapam.”

»Gefithl, Wahrnehmung, Absicht, Kontakt, Aufmerksamkeit
- dies, Freund, wird ,Name' genannt. Die vier grofsen Haupt-
elemente und Form, die auf die vier grofien Hauptelemente
zuriickgeht - dies, Freund, wird ,Form‘ genannt. Damit ist

S111 Samiddhisutta - S 1:20
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1. Vortrag tiber Nibbana 7

dies ,Name‘ und dies ,Form‘ - dies, Freund, wird ,Name-und-
Form‘ genannt.”

Gut, dies scheint fiir eine Definition klar genug zu sein, aber wir wol-
len sehen, ob es irgendeine Berechtigung dafiir gibt, Fiihlen, Wahr-
nehmung, Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit als ,Name“ aufzu-
fassen. Nehmen wir einmal an, da ist ein kleines Kind, ein Kleinkind,
das noch nicht sprechen oder Sprache verstehen kann. Jemand gibt
ihm einen Gummiball und das Kind hat diesen zum ersten Mal gese-
hen. Wenn man dem Kind erzahlt, dass es ein Gummiball ist, diirfte es
das nicht verstehen. Wie lernt es jenes Objekt kennen? Es riecht an
ihm, fiihlt ihn, versucht, den Ball zu essen, und schliefilich rollt es ihn
auf dem Boden hin und her. Schlussendlich versteht es, dass es ein
Spielzeug ist. Jetzt hat das Kind den Gummiball erkannt, nicht durch
die Bezeichnung, die die Welt ihm gegeben hat, sondern durch die
Faktoren, die unter ,Name"“ in nama-riipa enthalten sind, ndmlich
Fiihlen, Wahrnehmung, Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit.

Dies zeigt, dass uns die Definition von ndma in nama-riipa zu jener
grundlegendsten Vorstellung von ,Name" zurtickfiihrt, zu etwas wie
seinem Prototyp. Die Welt gibt einem Objekt einen Namen fiir den
Zweck der einfachen Kommunikation. Wenn er die Zustimmung
durch andere erhélt, wird er zu einer Konvention.

Die gerade zitierte Strophe erldauternd bringt der Kommentator auch
eine kluge Idee mit hinein. Zur Illustration der weitreichenden Kraft
von ,Name“ weist er darauf hin, dass, wenn irgendein Baum keinen
durch die Welt festgelegten Namen triige, man ihn als den ,namen-
losen Baum“!! kennen wiirde. Nun, was das Kind anbelangt, ist ihm
nicht einmal diese Anwendung moglich. So lernt es ein Objekt durch
die zuvor beschriebene Methode kennen. Und die dabei beteiligten
Faktoren sind die elementarsten Bestandteile von ,Name".

Es ist diese elementare Name-und-Form Welt, die auch ein Meditie-
render verstehen muss, egal wie gut er in der konventionellen Welt
bewandert sein mag. Aber wenn ein Meditierender diese Name-und-

1 Spk 195 Kommentar zu S 39



8 1. Vortrag liber Nibbana

Form Welt verstehen will, muss er, zumindest aus einem gewissen
Blickwinkel, auf den Stand eines Kindes zuriickkehren. Selbst-
verstandlich sollte in diesem Fall der Gleichmut von Wissen und
nicht von Unwissenheit begleitet sein. Und deswegen macht ein
Meditierender Gebrauch von Achtsamkeit und klarer Bewusstheit,
satisampajainiiia, bei seinem Versuch, Name-und-Form zu verstehen.

Sogar obwohl er Objekte an ihren konventionellen Namen erkennen
kann, muss der Meditierende, um Name-und-Form zu begreifen, von
den Faktoren Gebrauch machen, die unter ,Name“ zusammenwirken:
Gefiihl, Wahrnehmung, Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit. All
diese haben einen jeweils spezifischen Wert fiir jedes Individuum.
Und deswegen muss der Dhamma von jedem allein verstanden wer-
den - paccattam veditabbo. Diese Lehre, Dhamma, muss von einem
selbst verwirklicht werden. Man muss seine eigene Welt von Name-
und-Form selbst verstehen. Niemand kann einem dies abnehmen.
Auch kann sie nicht mit technischen Begriffen definiert oder gekenn-
zeichnet werden.

Nun ist es so, dass in dieser Welt von Name-und-Form das Leiden
gefunden wird. Gemdf dem Buddha ist das Leiden nicht dort
draufien in der konventionellen Welt der weltlichen Philosophen. Es
findet sich in genau dieser Name-und-Form-Welt. Deshalb besteht
das hochste Ziel eines Meditierenden darin, das Verlangen innerhalb
von Name-und-Form abzuschneiden. So wie es da heif$t: acchecchi
tanham idha namarupe.”

Nun, um diesen Punkt mit einem Gleichnis zu erhellen: Der Buddha
wird als der unvergleichliche Chirurg bezeichnet, sallakatto anut-
taro.® Manchmal wird er auch tanhdsallassa hantaram genannt,
,einer, der den Pfeil des Verlangens entfernt”* So ist der Buddha der
unvergleichliche Chirurg, der die vergiftete Pfeilspitze des Verlangens
herauszieht.

12 5112 Samiddhisutta - S 1:20
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1. Vortrag tiber Nibbana 9

Wir konnen daher der Lehre gemafd sagen, dass nama-ripa oder
Name-und-Form wie die Wunde ist, in der ein Pfeil steckt. Wenn
jemand von einem Giftpfeil verletzt wurde, so muss der Verband
nicht auf dem Schiitzen oder auf der Bogensehne angebracht werden,
sondern auf der Wunde selbst. Zuallererst jedoch muss die Wunde
genau begutachtet und griindlich gesdubert werden. In gleicher
Weise ist das Verstindnis von Name-und-Form der einleitende
Schritt vor der Behandlung der Verletzung, die durch den Giftpfeil
des Verlangens verursacht wird.

Aus diesem Grunde hat ein Meditierender seine besondere Aufmerk-
samkeit auf die grundlegenden Bestandteile von ,Name* - Gefiihl,
Wahrnehmung, Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit - zu richten,
so geschickt und bewandert er auch im Umgang mit Wortern im
alltaglichen Gebrauch sein mag. Es kann sogar wie ein Prozess des
Verlernens bis hinab zu kindlicher Einfachheit erscheinen. Aber
selbstverstiandlich beruht der hierin einbegriffene Gleichmut nicht
auf Unwissenheit, sondern auf Wissen.

In einer dhnlichen Lage befinden wir uns im Hinblick auf die Bedeu-
tung von ripa in ndma-ripa. Auch hier handelt es sich um etwas
sehr Tiefes, aber viele glauben, dass nama-riipa einfach nur ,Geist
und Materie“ bedeutet. Wie Materialisten denken sie, dass es einen
Gegensatz zwischen Geist und Materie gibt. Aber nach dem Dhamma
gibt es keine derartig strikte Trennung. Es ist ein Paar, das mitein-
ander verbunden ist, und zusammengenommen bildet es ein wichtiges
Glied in der Kette des abhingigen Entstehens, paticca samuppada.

Riipa existiert in Beziehung zu ,Name“ und das heif3t, dass Form
mithilfe von ,Name“ erkannt wird. Wie wir oben gesehen haben, hat
jenes Kind eine direkte Kenntnis des Gummiballs mithilfe von Kon-
takt, Gefiihl, Wahrnehmung, Absicht und Aufmerksamkeit gewonnen.
Nun werden in der Definition von ,Form“ als cattari ca mahabhiitani,
catunnaiica mahabhitanam upadaya riipam die vier grofien Haupt-
elemente genannt, weil sich aus ihnen die grundlegendste Vorstel-
lung von Form zusammensetzt. Genauso wie Gefiihl, Wahrnehmung,
Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit fiir die grundlegendste Vor-
stellung von dem stehen, was konventionell unter dem Begriff
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,Name“ zusammengefasst wird, so formen auch die vier grofien
Hauptelemente die Basis fiir die hauptsachliche Vorstellung von
,Form®“, wie die Welt sie versteht.

Es ist keine leichte Angelegenheit, diese Hauptelemente zu erkennen.
Sie entwischen wie Geister. Aber aus ihrem Zusammenspiel erhalten
wir die Wahrnehmung von Form, ripasanna. Eigentlich ist das, was
in diesem Kontext riipa genannt wird, riipasaiifia, Wahrnehmung von
Form. In Bezug auf das Verhalten der vier grofden Hauptelemente
baut die Welt ihr Konzept von Form auf. ]hre Wahrnehmung, Wieder-
erkennung und Bezeichnung von Form geschieht mit Begriffen {liber
jenes Verhalten. Und jenes Verhalten kann mithilfe der in ,Name*“
vertretenen Komponenten erkannt werden.

Das Erd-Element wird durch die Qualititen von Harte und Nach-
giebigkeit erkannt, das Wasser-Element durch die Qualitdten des
Zusammenhalts und der Auflosung, das Feuer-Element durch Warme
und Kalte und das Wind-Element durch Bewegung und Ausdehnung.
Auf diese Weise wird man mit der Natur der vier groféen Haupt-
elemente vertraut. Und die Wahrnehmung von Form, riipasaiifia, die
man im Hinterkopf hat, ist das Gesamtergebnis dieser Vertrautheit.
Dies also ist ndma-riipa. Dieses ist die eigene Welt. Die Beziehung
zwischen riipa und riipasafifid wird in den folgenden Strophen klar:

Yattha namarnica riparica,
asesam uparujjhati,
patigham riipasannd ca,
etthesa chijjate jata.

Dies sind Strophen aus dem Jatasutta des Samyutta Nikdya®. In
jenem Sutta fordert eine Gottheit den Buddha auf, ein Ratsel zu 16sen:

Anto jatad bahi jata,

jataya jatita paja,

tam tam Gotama pucchami,
ko imam vijataye jatam.

15 S113Jatasutta-S 1:23
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,2Wirrwarr innen und Wirrwarr aufden,

Die Welt ist verwickelt mit einem Wirrwarr.
Dartiber befrage ich dich, o Gotama,

Wer kann dieses Wirrwarr entwirren?“

Der Buddha beantwortet das Ratsel in drei Strophen, wobei die erste
von diesen Strophen ziemlich gut bekannt ist, weil es die Eroffnungs-
strophe des Visuddhimagga ist:

Sile patitthaya naro sapanfo,
cittam pafifiafica bhavayam,
atapi nipako bhikkhu,

so imam vijataye jatam.

Hier heifst es, dass ein weiser Monch, der in Tugendhaftigkeit
gefestigt ist, der Sammlung und Weisheit entwickelt, der eifrig und
besonnen ist, dieses Wirrwarr entwirren kann. Nun zur zweiten
Strophe:

Yesam rago ca doso ca,
avijja ca virajita,
khindasava arahanto,
tesam vijatita jata.

,In wem Gier, Hass

Und Unwissenheit geschwunden sind,
Jene von den Einfliissen befreiten Heiligen,
In ihnen ist das Wirrwarr entwirrt.”

Es ist die dritte Strophe, die fiir unser Thema wichtig ist:

Yattha namarica riipafica,
asesam uparujjhati,
patigham riipasanid ca,
etthesa chijjate jata.

,Wo Name und Form sowie

Widerstand und Wahrnehmung von Form
Vollstandig abgetrennt sind,

Dort ist es, wo das Wirrwarr abgeschnitten wird.”
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Hier wird auf Nibbana verwiesen. Es ist dort, wo das Wirrwarr
entwirrt ist.

Die Verbindung von Name-und-Form mit patigha und ripasafna in
diesem Kontext ist bedeutsam. Hier meint patigha ,Widerstand®,
nicht ,Abneigung® Es ist der Widerstand, der als eine Reaktion auf
die Tragheit der Materie hervorgerufen wird. Wenn man beispiels-
weise im Vorbeigehen gegen etwas stoft, dreht man sich um, um es
zu erkennen. Sinnesreaktion ist etwas in der Art.

Der Buddha hat gesagt, dass der Weltling'® (puthujjana) blind ist,
zumindest bis das Dhamma-Auge in ihm entsteht. So erkennt der
blinde Weltling ein Objekt gerade durch den Widerstand, den er
erfahrt, indem er gegen jenes Objekt stof3t.

Patigha und riipasafifid bilden ein Paar. Patigha ist jene Erfahrung
des Widerstands, der beim Stofien gegen ein Objekt auftritt, und
ripasaiiiida, als Wahrnehmung der Form, ist das daraus resultierende
Erkennen jenes Objekts. Die Wahrnehmung geschieht in Form von
Begriffen wie Harte, Weichheit, Hitze oder Kalte. Aus solchen fiir die
blinden Weltlinge normalen Wahrnehmungen entsteht die konven-
tionelle Realitat, die Grundlage dessen, was die Welt ausmacht.

Wissen und Verstdandnis sind sehr oft mit Wortern und Konzepten
verbunden, so sehr, dass man davon ausgeht, eine Sache bereits zu
kennen, wenn man nur ihre Bezeichnung kennt. Aufgrund dieser
Fehleinschitzung ist die Welt in einem Wirrwarr. Namen und
Konzepte, insbesondere die Hauptworter, lassen die Unwissenheit in
der Welt immer weiter fortbestehen. Daher ist Einsicht der einzige
Weg der Befreiung. Und deswegen begibt sich ein Meditierender
praktisch wieder auf die Stufe eines Kindes herunter, um Name-und-
Form zu verstehen. Vielleicht muss er sogar so tun, als sei er ein
Patient, indem er seine Bewegungen verlangsamt, um Achtsamkeit
und klare Bewusstheit zu entwickeln.

16 AU ,Weltling” ist eine Person, die noch keine der 4 Nachfolger-Stufen

verwirklicht hat.
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Somit sehen wir, dass in nama-ripa wirklich etwas sehr Tiefes
steckt, selbst wenn wir es mit Name-und-Form iibersetzen. Es gibt
eine innewohnende Verbindung mit ,Name®, wie die konventionelle
Bezeichnung lautet, aber leider wird dieser Zusammenhang in den
Kommentaren ignoriert, wenn die Idee von ,Beugung“ herein-
gebracht wird, um das Wort ,Name“ zu erkldaren. So brauchen wir
nicht zu zégern, nama-ripa mit ,Name-und-Form* zu iibersetzen. So
einfach es auch erscheinen mag, geht es doch tiefer als die weltlichen
Konzepte von Name und Form.

Nun, wenn wir alles zusammenfassen wollen, was wir in diesem
Zusammenhang gesagt haben, so konnen wir feststellen: ,Name"“ in
,Name-und-Form“ ist ein formaler Name. Es ist ein scheinbarer
Name. ,Form“ in ,Name-und-Form“ ist eine nominelle Form. Es ist
nur dem Namen nach eine Form.

Ein dahnlicher Kommentar ist zur Bedeutung des Wortes Nibbdana zu
machen. Auch hier kann man einige ungewohnliche semantische
Entwicklungen in dem Zeitabschnitt der Kommentare beobachten.
Es ist heutzutage sehr iiblich, die Etymologie des Wortes Nibbana
mithilfe einer Redensart wie dieser zu erkldaren: Vanasankhataya
tanhaya nikkhantatta."” Und das soll heif3en, dass Nibbana so bezeich-
net wird, weil es ein Ausweg vom Verlangen sei, was wiederum eine
Form des Webens sei.

Anzunehmen, dass das Element vana in dem Wort eine Form des
Webens bedeute, entspricht der Behauptung, dass ndma in nama-
rupa irgendeine Art der Beugung ware. Es wird gesagt, dass Verlan-
gen eine Art Weben sei in dem Sinne, dass es eine Form der Existenz
mit einer anderen verbinde und die Vorsilbe ni bedeute in diesem
Kontext das Entkommen aus jenem Weben.

Aber nirgendwo in den Suttas erhalten wir eine Bestatigung fiir diese
Art der Etymologie und Interpretation. Andererseits ist es offen-
sichtlich, dass die Lehrreden das Wort Nibbdna im Sinn von

17" Abhidh-s VIn 30
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»Ausloschen oder ,Verloschen“ gebrauchen. Tatsachlich ist dies die
Bedeutung, die den wahren Gehalt der Lehre zum Ausdruck bringt.

Zum Beispiel heifdt es im Ratanasutta, das ja so oft als ein paritta
(Schutzmantra) rezitiert wird, dass die Heiligen (Arahants) ausgehen
wie eine Lampe: Nibbanti dhira yathayam padipo.”® ,Jene Weisen
verloschen ebenso wie diese Lampe.”

Der Vergleich mit einer Lampe, die verlischt, findet sich auch im
Dhatuvibhangasutta des Majjhima Nikaya."” Manchmal ist es das Bild
einer Fackel, die erlischt: Pajjotass’eva nibbanam, vimokkho cetaso
ahu, ,Die Befreiung des Geistes war wie das Ausloschen einer
Fackel.“®

Der Vergleich mit dem Verloschen eines Feuers wird sehr oft als
[llustration von Nibbdna verwendet. Und im Aggivacchagottasutta
des Majjhima Nikdya stellt es der Buddha als ein tragendes Gleichnis
vor, dem er eine tiefere philosophische Dimension verleiht.?’ Nun,
wenn ein Feuer brennt, dann tut es das mithilfe von Feuerholz. Wenn
ein Feuer brennt und uns jemand fragen wiirde: ,Was ist es, das
brennt?“ - Was konnen wir darauf antworten? Ist es das Holz, das
brennt oder ist es das Feuer, das brennt? In Wahrheit brennt das
Holz aufgrund des Feuers und das Feuer brennt aufgrund des Holzes.
So wie es aussieht, haben wir schon hier einen Fall der ,Beziehung
von diesem zu jenem, idappaccayata. Dies allein zeigt, dass im
Feuergleichnis eine sehr tiefe Bedeutung liegt.

Nibbana ist als ein Begriff fiir das hochste Ziel des Dhamma aufgrund
seiner Anspielung auf das Verloschen eines Feuers in gleichem Mafie
bedeutungsvoll. Im Asankhatasamyutta des Samyutta Nikdya werden
nicht weniger als dreiunddreifdig Begriffe aufgefithrt, um dieses
hochste Ziel” zu kennzeichnen. Aber von allen diesen Beinamen ist
Nibbdna der am meisten verwendete; wahrscheinlich wegen seiner

18 235 Ratanasutta - Sn 1I:1, 237

M III 245 Dhatuvibhangasutta - M 140
D I1 157 MahaParinibbanasutta - D 16
M I 487 Aggivacchagottasutta - M 72
S1V 368-373 - S 43:1-12
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1. Vortrag tiber Nibbana 15

signifikanten Anspielung auf das Feuergleichnis. Das Feuergleichnis
birgt die Antwort auf eine ganze Reihe von Fragen, die das hochste
Ziel betreffen.

Wie so viele andere beschuldigte auch der Wanderasket Vacchagotta
den Buddha, eine Lehre der Vernichtung zu lehren: Sato sattassa
ucchedam vinasam vibhavam pafiAdpeti.® Sie warfen dem Buddha
vor, dass er die Vernichtung, die Zerstorung und die Nicht-Existenz
eines Lebewesens proklamiere, das existiert.”

Was diesen Punkt angeht, fithrte der Buddha den Fragenden manch-
mal katechetisch zu einem begriindeten Verstindnis der wahren
Bedeutungsinhalte des Feuergleichnisses. So brennt beispielsweise
ein bestimmtes Feuer abhadngig von Gras und Zweigen als Brennstoff,
es brennt also abhingig, nicht unabhdngig. Es gibt kein Feuer in
abstrakter Form. Und wenn das Feuer mit dem Verbrauch des
Brennstoffs erlischt, geht es aus, weil die Voraussetzungen fiir seine
Existenz nicht mehr vorhanden sind. Es wire ein absurder logischer
Fehler den Schluss zu ziehen, dass das erloschene Feuer ,irgend-
wohin” gegangen sei.

Als Streiflicht hinsichtlich der Tiefe dieses Argumentes mag erwahnt
werden, dass in solchen Kontexten das benutzte Pali Wort upadana
zweierlei Bedeutung hat: sowohl ,Nahrstoff“ als auch ,Ergreifen”
Und tatsdchlich ist der Nahrstoff etwas, das das Feuer beim Ver-
brennen ,ergreift’. Upadanapaccaya bhavo, ,Existenz ist abhdngig
vom Ergreifen“® Dies sind zwei sehr wichtige Bindeglieder in der
Lehre vom abhangigen Entstehen, paticca samuppada.

Der Ewigkeitsglaubige, tiberwaltigt von dem Verlangen nach Existenz,
dachte, dass da irgendeine immerwahrende Essenz als eine Gege-
benheit in der Existenz vorhanden sei. Aber wie duferte sich der

23 M 1140 Alagaddiipamasutta - M 22

AU Gemaf der Absprache mit Ven. Nanananda (Okt. 2014) wurde der Folge-
satz im Zuge des Korrekturvorganges und der Optimierung der Ubersetzung
entfernt und der anschlieflende Absatz vollstdndig nach seiner Vorgabe
ausgetauscht.
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Buddha in Bezug auf die Existenz? Er sagte, dass das, was fiir das
Feuer gilt, in gleicher Weise fiir die Existenz gilt. Das soll heif3en,
dass jede Existenz vom Ergreifen abhangig ist. Solange es Ergreifen
gibt, solange wird es Existenz geben. Wie wir oben gesehen haben,
wird das Feuerholz upadana genannt, weil es ,Feuer fangt“. Das Feuer
ergreift das Holz und das Holz ergreift das Feuer. Und deswegen
nennen wir es Feuer-Holz. Dies ist ein Fall eines ,Verhaltnisses von
diesem zu jenem", idappaccayata. Genauso verhalt es sich mit dem,
was man als , Existenz” bezeichnet. Sie ist keine absolute Realitat.

Sogar in der Zeit der Veden gab es das Dilemma zwischen ,Sein“ und
,Nicht-Sein“. Sie fragten sich, ob Sein von Nicht-Sein hervorgebracht
worden sei oder Nicht-Sein dem Sein entstamme. Katham asatah sat
jayeta, ,Wie kann Sein aus Nicht-Sein hervorgehen?“** Angesichts
dieses Dilemmas iiber die ersten Anfinge war man manchmal ge-
zwungen, die Schlussfolgerung zu ziehen, dass es am Anfang weder
Nicht-Sein noch Sein gegeben habe, ndasadasit no sadasit tadanim.”
Oder andernfalls lief3en sie aufgrund der Verwirrung diese Frage un-
gelost und erklarten, dass dies vielleicht nur der Schopfer wissen konne.

All dies zeigt, wie viel Verwirrung diese beiden Worter sat und asat,
Sein und Nicht-Sein, den Philosophen bereitet hatten. Es war einzig
und allein der Buddha, der nach einer vollstindigen Neubewertung
des ganzen Problems der Existenz eine perfekte Losung prasentierte.
Er zeigte auf, dass Existenz ein Feuer ist, das durch den Brennstoff
des Ergreifens aufrecht erhalten wird, insofern dass mit der Been-
digung von Ergreifen auch die Existenz endet.

Tatsachlich birgt das Feuergleichnis die Antwort auf das Tetralemma,
das in den zehn unerklarten Punkten enthalten ist, die sehr oft in
den Suttas Erwahnung finden. Es geht dabei um den Zustand des
Tathagata® nach dem Tode, ob er existiert, nicht existiert, beides
oder keines von beidem. Der Fragende geht von der Voraussetzung

26 Chandogya-Upanisad 6.2.1, 2

Rgveda X.129 Nasadiya Siikta
AU Beiwort fiir den Buddha (Tathdgata = Einer, der So-heit verwirklicht hat)
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1. Vortrag tiber Nibbana 17

aus, dass das eine oder das andere von diesen vier zutreffen miisse
und dass insofern eine bestatigende Antwort moéglich sei.

Der Buddha 16st dieses anmafiende Tetralemma durch das Einbringen
des Feuergleichnisses auf. Er weist darauf hin, dass, wenn ein Feuer
aus Mangel an Brennstoff ausgeht, es absurd ist, zu fragen, in welche
Richtung das Feuer gegangen sei. Alles, was man dariiber sagen
kann, ist, dass das Feuer ausgegangen ist: Nibbuto tveva sankham
gacchati, ,Es ist als ,ausgegangen’ aufzufassen.”

Es ist nur eine Auffassung, eine Ausdrucksweise, ein weltlicher
Gebrauch, der nicht zu wortlich genommen werden sollte. Insofern
verdeutlicht diese Illustration durch das Feuergleichnis dem Weltling
die Absurditat seines anmafienden Tetralemmas iiber den Tathdgata.

Im Upasivasutta des Parayanavagga im Sutta Nipdta finden wir diese
Zeilen:

Acct yatha vatavegena khitto,

attham paleti na upeti sankham,

»Gleich der Flamme, die ausgeweht durch die Kraft des Windes
Ihr Ende erreicht und nicht mehr erfasst werden kann.“*

Hier muss die Auffassung hinsichtlich der vier Thesen des Tetra-
lemmas verstanden werden. Solche Auffassungen beruhen auf einem
volligen Fehlverstdndnis des Phanomens Feuer.

Anscheinend wurden die tieferen Bedeutungsinhalte des Wortes
Nibbdna im Zusammenhang mit dem abhangigen Entstehen, paticca
samuppada, von den Kommentatoren nicht vollstandig in ihrem Wert
erkannt. Daher gingen sie auf die Suche nach einer neuen Etymo-
logie. Sie schreckten vor den in dem Wort ,Verloschen“ steckenden
Implikationen zuriick. Wahrscheinlich um dem Vorwurf des Nihilis-
mus zu entgehen, fiihlten sie sich gezwungen, gewisse Schliissel-
passagen lber Nibbana neu zu interpretieren. Sie stellten sich
Nibbdna dabei als etwas irgendwo eigenstdndig Existierendes vor.
Sie sagten nicht, wo es sei, aber manchmal sagten sie sogar, dass es

2 M1487 Aggivacchagottasutta - M 72

30 Sn 1074 Upasivamanavapuccha - Sn V:6, 1074
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tiberall sei. Mit libertriebenem grammatischen Nachdruck behaup-
teten sie, dass beim Erreichen dieses Nibbana diese Gier und andere
Befleckungen aufgegeben seien: Nibbanam dgamma ragadayo khinati
ekameva nibbanam ragakkhayo dosakkhayo mohakkhayo ti vuccati.*'

Aber was finden wir in den freudigen AufRerungen der Theras® und
der Theris* die Nibbana verwirklicht hatten? Aufgezeichnet in den
Thera- und Therigdatha sagen jene: Sitibhtito'smi nibbuto, ,Ich bin
abgekiihlt, verloschen wie ich bin** Die Worter sitibhiita und
nibbuta haben sogar auf den Zuhorer eine kiithlende Wirkung gehabt,
obwohl spatere Gelehrte sie als unangemessen empfunden haben.

Verloschen ist etwas, das im Inneren eines Individuums stattfindet,
und es geht mit einem einzigartigen Gliick von innerer Stillung
einher. So heifst es im Ratanasutta: Laddha mudha nibbutim
bhufjamana, ,Sie erfahren das Glick der inneren Stillung kosten-
frei“* Normalerweise erlangt man Stillung fiir einen Preis, hier aber
haben wir eine Stillung, die kostenfrei geschieht.

Vom weltlichen Standpunkt aus kommt ,Verléschen“ einer Vernich-
tung gleich. Es hat Konnotationen wie die eines Abgrundes, der sehr
gefiirchtet wird. Deswegen haben es sich die Kommentatoren als
etwas ,da draufden” vorgestellt, bei dessen Erreichen die Befleckungen
aufgegeben werden: Nibbanam agamma ragadayo khinati. Manch-
mal lief es auch auf die Auerung hinaus, dass mit dem Sehen von
Nibbadna das Verlangen zerstort wiirde.

Dabei scheint es einen Widerspruch in den kommentariellen Defini-
tionen liber Nibbana zu geben. Einerseits haben wir die Definition
von Nibbana als dem Ende vom Verlangen, das als ,Weben"“ bezeich-
net wird. Und auf der anderen Seite heifdt es wieder, dass durch das
Sehen des Nibbana jenes Verlangen zerstort wird. Nibbdna in eine
Entfernung zu projizieren und zu hoffen, dass jenes Verlangen durch

31 yibh-a 53
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1. Vortrag tiber Nibbana 19

blofles Sehen zerstort wird, gleicht etwa dem Versuch, an einen
Palast, den man noch nicht sehen kann, ein Treppenhaus bauen zu
wollen. Tatsachlich ist dies ein Gleichnis, das der Buddha bei seiner
Kritik am Ansatz der brahmanischen Priester verwendete.*

Im Dhammacakkappavattanasutta haben wir eine sehr Kklare
Aussage der dritten Edlen Wahrheit. Nachdem er zuerst erklart hat,
dass die zweite edle Wahrheit das Verlangen ist, geht der Buddha
weiter und definiert die dritte edle Wahrheit mit diesen Worten:
Tassdyeva tanhdya asesaviraganirodho cdgo patinissaggo mutti
analayo.”’

Das soll heifden, dass die dritte edle Wahrheit das vollstandige Ver-
blassen, Beenden, Aufgeben und Loslassen genau jenes Verlangens
ist. Es ist die Befreiung von und das Nicht-Anhaften an eben jenem
Verlangen. Mit anderen Worten: Es ist die Zerstérung dieser gesam-
ten Leidensmasse, die direkt vor uns liegt.

In den Suttas wird der Begriff tanhakkhayo, die Zerstérung des
Verlangens, oft als ein Ausdruck fiir Nibbana®* benutzt. Aber der
Kommentator sagt, dass jene Zerstorung allein nicht Nibbana sei:
Khayamattam na Nibbanam.* Dabei wird die Zerstérung des Verlan-
gens selbst in der folgenden Strophe des Uddna als das hochste
Gliick beschrieben:

Yarica kamasukham loke,
yam c'idam diviyam sukham,
tanhakkhaya sukhass'ete,
kalam n'agghanti solasim.”

»Was auch immer es an Gliick durch Sinnesvergniigen in
dieser Welt gibt,
Was auch immer an himmlischem Gliick,

36 Beispiel in D I 194 Potthapadasutta - D 9

37 Beispiel in S V 421 Dhammacakkappavattanasutta - S 56:11

38 Beispiel in It 88 Aggappasadasutta - It V:90

39 Abhidh-av 138
*0° Ud I Rajasutta - Ud 11:2
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All das ist nicht ein Sechzehntel so viel wert
Wie das Gliick durch die Zerstorung des Verlangens.”

Viele der Verse, die im Uddna gefunden werden, sind dufderst tief
und dies ist verstindlich, da uddna eine ,freudige AuRerung“ bedeu-
tet. Gewohnlich kommt eine freudige Auerung aus den Tiefen des
eigenen Herzens, wie ein Seufzer der Erleichterung. In der Tat zeigt
sich, dass die abschliefdende Strophe in ihren Implikationen meist
viel tiefer reicht als die zugehorige Erzahlung selbst. Zum Beispiel
finden wir im Udapdnasutta den folgenden freudevollen Ausspruch,
der vom Buddha selbst stammt:

Kim kayira udapanena,
apa ce sabbada siyum,
tanhdya miilato chetva,
kissa pariyesanam care.*'

»,Was ist der Nutzen eines Brunnens,

Wenn es immerzu Wasser gibt,

[st des Verlangens Wurzel durchtrennt,

Wonach suchend sollte man dann noch wandern?

Dies zeigt, dass die Zerstérung des Verlangens keine blofde Zer-
storung ist.

Verlangen ist eine Form von Durst und deswegen wird Nibbana
manchmal pipdsavinayo, das ,Verbannen des Durstes®, genannt.” Zu
denken, dass die Zerstorung des Verlangens nicht geniigt, gleicht
dem Versuch, jemandem Wasser zu geben, der seinen Durst schon
gestillt hat. Die Zerstorung des Verlangens ist als das hochste Gliick
bezeichnet worden. Jemand, der seinen Durst fiir immer geldscht
hat, ist sich jener gliicklichen Erfahrung bewusst. Wenn er die Welt
sieht, wie sie auf der Suche nach Wasser hierin und dorthin lauft,
schaut er nach innen und sieht die Heilquelle seines Gliicks.

Den meisten unserer Gelehrten erschien jedoch der Begriff tanha--
kkhaya vollig negativ und deswegen haben sie gezogert, seinen Wert

*1' Ud 79 Udapanasutta - Ud VII:9
*2 Al 34 Aggappasadasutta - A IV:34



1. Vortrag tiber Nibbana 21

anzuerkennen. In solch konventionellen Verwendungen wie Nibbanam
dgamma fanden sie eine grammatische Rechtfertigung dafiir, jenen
Begriff von Nibbana zu trennen.

Gemafd dem Buddha ist die Beendigung der Existenz Nibbdna und das
bedeutet, dass Nibbdna die Verwirklichung der Beendigung von
Existenz ist. Von der Existenz heifdt es, dass sie ein elffaches Feuer sei.
Somit ist die ganze Existenz ein wiitendes Feuer. Gier, Hass, Ver-
blendung - alle diese sind Feuer. Daher kann Nibbana am besten mit
dem Wort ,Erloschen” wiedergegeben werden. Wenn diese Feuer
einmal ausgel6scht sind, was sollte noch weiter nétig sein?

Aber leider war der Ehrwiirdige Buddhaghosa nicht darauf vorbereitet,
diesen Gesichtspunkt zu wiirdigen. In seinem Visuddhimagga sowie
in den Kommentaren Saratthappakasint und Sammohavinodani gibt
er eine lange Diskussion iiber Nibbana in der Form eines Streit-
gespriachs mit einem imaginiren Haretiker wieder.” Einige seiner
Argumente stimmen mit dem Dhamma weder im Wortlaut noch
sinngemaf? iiberein.

Zuerst ldsst er den Haretiker die Idee vorbringen, dass die Zer-
storung von Gier, Hass und Verblendung Nibbana sei. Tatsachlich
zitiert der Haretiker einfach das Buddha-Wort, weil im Nibbanasutta
des Asankhatasamyutta die Zerstérung der Gier, des Hasses und der
Verblendung Nibbana genannt wird: Ragakkhayo, dosakkhayo,
mohakkhayo - idam vuccati Nibbanam.**

Die Worter ragakkhaya, dosakkhaya und mohakkhaya bilden zusam-
mengenommen ein Synonym fiir Nibbdna, aber der Kommentator
fasst sie als drei Synonyme auf. Dann argumentiert er mit dem ima-
gindren Haretiker, dass, wenn Nibbdana das Ausldschen der Gier sei,
dies etwas Normales sei, sogar fiir Tiere, da auch sie ihre Feuer der
Gier durch den Genuss der entsprechenden Sinnesobjekte 16schen

* " Vism 508; Spk Il 88; Vibh-a 51
# $1V 371 Nibbanasutta - S 38:1
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wiirden.” Dieses Argument ignoriert den tieferen Sinn des Wortes
Erloschen, wie er in der Lehre gefunden wird.

Im Magandiyasutta des Majjhima Nikaya gibt der Buddha ein Gleich-
nis von einem Mann mit einer Hautkrankheit, der neben einer Grube
glithender Kohlen sitzt, um damit die Lage der von Lust getriebenen
Wesen in der Welt zu beschreiben.* Dieser Mann versucht einfach,
seine Schmerzen mit der Hitze des Feuers zu lindern. Es ist ein
Versuch, sich aufzuwidrmen, nicht sich abzukiihlen. Ahnlich machen
es die von Lust getriebenen Wesen in der Welt: Sie heizen sich
angesichts des Feuers der Gier auf. Es kann in keiner Weise mit dem
Verloschen und dem Abkiihlen der Heiligen verglichen werden.

Wie es die Aussage nibbutim bhuiijamdnd beinhaltet, ist jenes Ver-
16schen eine gliickliche Erfahrung fiir die Heiligen. Es hinterlasst eine
dauerhafte Wirkung auf den Heiligen, derart dass er bei eingehender
Betrachtung sieht, dass seine Einfliisse (dsava) erloschen sind, ge-
nauso wie ein Mann, dem Hand und Fuf$ amputiert wurden, mittels
Reflexion weif3, dass seine Glieder nicht mehr da sind.”” Es scheint,
dass die tieferen Implikationen des Wortes Nibbana durch eine Reihe
von eher irrefiihrenden Argumenten verdunkelt worden sind.

Eigentlich bin ich aus drei Griinden angetreten, diese Vortrage zu
halten. Erstens, weil der Ehrwiirdige Abt mich dazu eingeladen hat.
Zweitens in der Hoffnung, dass es fiir meine Gefdhrten in der Lehre
von Vorteil sein wird. Und drittens, weil ich selbst tiber die
Unzuldnglichkeit der bestehenden Interpretationen besorgt war.

Was wir bisher gesagt haben, betrifft nur das Wort Nibbana als
solches. Eine ganze Anzahl von Suttas tiber Nibbana wird fir diese
Diskussion noch aufgenommen werden. Dies ist nur eine Praambel,
die zeigt, dass das Wort Nibbana im Sinn von ,Verléschen“ eine
tiefere Dimension hat, die von einiger Relevanz fiir das Gesetz des
abhiangigen Entstehens, paticca samuppada, ist.

* Vibh-a53
* MI507 Magandiyasutta- M 75

*7 M1523 Sandakasutta - M 76
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Indem eine Etymologie auf der Basis des Wortes ,vana“ eingefiihrt
wurde, ist ein Grofsteil der urspriinglichen Bedeutung von Nibbana
untergraben worden. Bei vielen Anldssen hat der Buddha erklart,
dass das Ende des Leidens Nibbdna ist oder dass die Zerstorung des
Verlangens Nibbana ist. Begriffe wie dukkhanirodho und tanhakkhayo
wurden als Synonyme benutzt. Wenn es Synonyme sind, dann gibt es
auch keinen Grund, zwischen ihnen irgendeine Unterscheidung zu
treffen, indem man auf einer umschreibenden Verwendung wie
agamma beharrt.

Ein weiterer wichtiger Aspekt des Problems ist noch das Verhaltnis
von Nibbdna zum heiligen Leben oder brahmacariya. Es wird gesagt,
dass die Vollendung des heiligen Lebens in Nibbana gipfelt.

Im Radhasamyutta des Samyutta Nikdya begegnen wir dem Ehrwiir-
digen Radha, der dem Buddha eine Reihe von Fragen stellt, um eine
Erkliarung zu bekommen.* Zuerst fragt er:

Sammadassanam pana, bhante, kimatthiyam?
,Wozu dient rechte Erkenntnis?“
Und der Buddha antwortet:
Sammadassanam kho, Radha, nibbidattham,
,Radha, rechte Erkenntnis dient dem Zweck von Abscheu
und Verdruss.”
D.h. Abscheu gegeniiber dem Kreislauf der Wiedergeburten.

Die nadchste Frage lautet:
»Welchem Zweck dient Abscheu?“
Und der Buddha antwortet:
»Abscheu dient der Leidenschaftslosigkeit.
Was ist der Zweck von Leidenschaftslosigkeit?
Der Zweck von Leidenschaftslosigkeit ist Loslosung.
Was ist der Zweck von Loslosung?
Der Zweck von Loslosung ist Nibbana.*

Zuallerletzt stellt der Ehrwiirdige Radha diese Frage:

Nibbdanam pana, bhante, kimatthiyam?

48 SII1189 Marasutta - S 23:1
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,Wozu aber ist Nibbana?“
Und der Buddha gibt diese Antwort:

Accasarda, Radha, paitham, nasakkhi panhassa pariyantam
gahetum. Nibbanogadharfihi, Ridha, brahmacariyam vussati,
Nibbanapardayanam Nibbanapariyosanam.

»,Radha, du hast den Giiltigkeitsbereich deiner Fragen
Uiberschritten, du bist unfahig, die Grenze deiner Fragen zu
erfassen. Denn, Radha, das heilige Leben geht in Nibbana
auf, seine Vollendung ist Nibbana, Nibbdna ist sein Gipfel.

Dies zeigt, dass das heilige Leben in Nibbana einmiindet, ebenso wie
Flisse ins Meer einmiinden. Anders gesagt, wo das heilige Leben
vollendet ist, genau dort ist Nibbana. Deshalb erreichte der Ehrwiir-
dige Nanda, der - ermutigt durch das Versprechen des Buddha mit
himmlischen Nymphen zusammenzukommen - das heilige Leben
ernsthaft aufnahm, die Heiligkeit beinahe im Widerspruch zu sich
selbst. Schlieflich hat er Buddha aufgesucht und darum gebeten, ihn
von der Last seines Versprechens zu entbinden. Dies zeigt, wenn die
Ubung im heiligen Leben vollendet ist, dass man Nibbdna bereits
erreicht hat. Nur wenn die Ausbildung unvollstandig geblieben ist,
gelangt man in die Himmelswelten.

Hier handelt es sich also um ein Ergebnis, das sich selbststindig
einstellt. So gibt es keine Rechtfertigung fiir eine umschreibende Ver-
wendung wie ,beim Erreichen Nibbanas". Es ist kein Blick zu einem
entfernten Objekt notwendig. In welchem Moment auch immer der
edle achtfache Pfad vollendet ist, erreicht man auf der Stelle Nibbana.

Im Falle eines Examens nun muss man nach der Beantwortung des
Fragebogens auf die Ergebnisse warten — um zu wissen, ob der Test
bestanden worden ist. Hier ist es anders. Sobald du die Fragen rich-
tig beantwortet hast, hast du unmittelbar bestanden und befindest
dich bereits im Besitz des Zertifikats. Dies ist die Bedeutung des

Begriffs anfia in solchen Kontexten. Afifia steht fiir die volle Gewiss-
heit der Erfahrung von Nibbdna.
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Die Erfahrung der Frucht der Heiligkeit gibt ihm das Abschluss-
zertifikat seiner Erreichung, affiaphalo.”” Deswegen wird Nibbdana
als etwas zu Verwirklichendes bezeichnet. Man erhilt die Gewiss-
heit, dass Geburt erloschen ist und dass das heilige Leben vollendet
wurde, khind jati, vusitam brahmacariyam.™

Natiirlich gibt es einige, die immer noch weiter fragen: ,Was ist der
Zweck von Nibbana?“ Und um diese Art Frage zu beantworten, wird
die Haarspalterei vieler Gelehrter weitergehen. Normalerweise hat
alles in der Welt, was auch immer man macht, irgendeinen Zweck.
Alle Tatigkeiten, aller Handel und alle Geschéafte dienen dem Gewinn
und dem Verdienst. Diebe und Einbrecher haben auch irgendeinen
Zweck im Sinn. Aber was soll der Zweck sein, Nibbana zu erreichen?
Was ist der Zweck von Nibbana? Warum sollten wir Nibbdna erreichen?

Um diese Fragen beantworten zu koénnen, haben Gelehrte solche
Ausdriicke wie Nibbdna pana agamma, ,beim Erreichen Nibbdnas®,
eingefiihrt. Sie wiirden sagen, dass mit dem ,Erreichen Nibbanas“
Verlangen zerstort wiirde. Bei naherer Analyse wiirde es sich heraus-
stellen, dass diese Frage einem Trugschluss unterliegt. Denn wenn
mit dem Erreichen von Nibbana irgendein Ziel oder ein Zweck ver-
bunden wére, dann ware Nibbdna nicht das hochste Ziel. Anders aus-
gedriickt: Wenn Nibbana das hochste Ziel ist, dann sollte es kein Ziel
fiir das Erreichen Nibbanas geben. Obwohl dies natiirlich nach einer
Tautologie klingen mag, muss man sagen, dass Nibbana einfach aus
dem Grund das hochste Ziel ist, weil es dariiber hinaus kein Ziel gibt.

Dieses mag jedoch noch einer weiteren Erlduterung bedtrfen. Nun,
sofern es um Verlangen geht, so hat dieses die Natur des Projizierens
oder der Neigung. Es ist etwas, das sich nach vorne beugt, mit einem
vorwarts gerichteten Blick - und deswegen wird es als bhavanetti,
der Anfiihrer des Werdens bezeichnet.”’ Es fiihrt einen weiter und
weiter durch die Existenzen, so wie die Karotte den Esel. Daher haben

* " Der Begriff aAfidaphalo taucht auf in A IV 428 Anandasutta - A 1X:37

D I 84 Samafifiaphalasutta - D 2
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alle Objekte, die einem das Verlangen vorfiihrt, immer als Projektion
irgendein Ziel oder einen Zweck. Verlangen ist eine Neigung.

Aber wie sieht es aus, wenn man die Zerstorung des Verlangens
selbst zum Ziel nimmt? Nun ist Verlangen wegen seiner sich neigen-
den Eigenschaft immer nach vorn gebeugt, so sehr, dass wir eine
unendliche Fortsetzung bekommen. Dies ist fiir jenes, und jenes ist
fiir das nachste. Wie es die Aussage tanhd ponobhavikd besagt,
erzeugt Verlangen wieder und wieder Existenz.>

Aber dies ist nicht der Fall, wenn jemand die Zerstorung des Ver-
langens zu seinem Ziel macht. Wenn das Ziel erreicht ist, gibt es
nichts mehr zu tun. So bringt uns das zu dem Schluss, dass der
Begriff tanhakkhayo, Zerstorung des Verlangens, ein vollwertiges
Synonym fiir Nibbana ist.

Nun gut, dies ist fiir heute genug. Sollte es die Zeit zulassen und das
Leben es erlauben, hoffe ich, diese Darlegungen fortsetzen zu kon-
nen. Ich nehme an, dass der Ehrwiirdige Abt diese Einladung mit der
Idee ausgesprochen hat, einem seiner Kinder beim Spielen zuzuse-
hen. Gut oder schlecht, ich habe die Einladung angenommen. Moge
die Zukunft des Sasana der letztendliche Richter iiber ihre Ver-
dienste sein.

% %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 Monche.

Heute kommen wir zum zweiten Vortrag tiber Nibbana. Gegen Ende
unseres ersten Vortrages haben wir erdrtert, warum es unange-
bracht ist, solche Fragen zu stellen wie: ,Was ist der Zweck von
Nibbana? Warum sollte man Nibbana erlangen?“** Unsere Erklirung
lautete, dass das heilige Leben oder der edle achtfache Pfad Nibbana
zum hochsten Ziel hat, da der Weg in Nibbana einmiindet. Jegliche
Fragen beziiglich des hochsten Zweckes von Nibbana waren daher
unangebracht.

Tatsachlich finden wir an einigen Stellen im Kanon den Ausdruck
anuttara brahmacariyapariyosana, der sich auf Nibbana> bezieht. Er
bedeutet, dass Nibbdna die hochste Vollendung des heiligen Lebens
ist. Die folgende Standardformel, mit der angezeigt wird, dass
jemand die Heiligkeit neu erlangt hat, ist in den Suttas sehr haufig zu
finden:

3 MI1436 MahaMalunkyasutta - M 64
> D193 MahaParinibbanasutta - D 16; siehe Vortrag 1
> D1203 Potthapadasutta-D 9
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Yassatthaya kulaputta sammadeva agdrasmd anagariyam
pabbajanti, tadanuttaram brahmcariyapariyosanam dittheva
dhamme sayam abhifiiia sacchikatva upasampajja vihasi.*

»In diesem Leben hat er durch seine eigenes hoheres Wissen
jene hochste Vollendung des heiligen Lebens verwirklicht
und erlangt, zu deren Zweck Sohne aus guter Familie zu
Recht vom Hause fort in die Hauslosigkeit ziehen.”

Was rechtfertigt nun die Behauptung, dass man Nibbdana genau mit
Vollendung des heiligen Lebens erreicht? Dieser edle achtfache Pfad
ist ein gerader Pfad: Ujuko nama so maggo, abhaya nama sa disa.”’
Diesen Pfad nennt man den ,geraden“ und die Richtung, in die er
verlauft, nennt man die ,Angstfreie”. Im [tivuttaka begegnet uns eine
Strophe, die diesen Gedanken noch eindringlicher erlautert:

Sekhassa sikkhamanassa,
ujumagganusarino,
khayasmim pathamam fianam,
tato aiiid anantara.™

»,Dem Lernenden, im Befolgen

Des geraden Weges sich tibend,

Kommt zuerst das Wissen tiber die Vernichtung
Und gleich darauf die Gewissheit.”

Es ist die Frucht der Heiligkeit, die ihm die Sicherheit verleiht, dass
er Nibbana verwirklicht hat.

Hier ist das Wort anantara benutzt worden. Jene Sammlung, die die
Frucht der Heiligkeit ausmacht, wird anantarika samadhi®® genannt.
Das bedeutet, dass die Frucht unverziiglich erlangt wird.

Obwohl dies fiir den Heiligen zutreffen mag, konnte man sich fragen,
ob das auch fiir den Stromeingetretenen gilt, den sotdpanna. Es gibt

> D 1177 Kassapasihanadasutta - D 8

S 133 Accharasutta - S 1:46
It 53 Indriyasutta - It 3:62
Pet 188
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einen weit verbreiteten Glauben in Bezug auf den sotapanna und
zwar, dass seine Sicht von Nibbdna wie das fliichtige Aufleuchten
einer entfernten Lampe an einer Strafde mit vielen Biegungen sei und
der sotapanna gerade mal die erste Kurve hinter sich gelassen habe.

Aber in Ubereinstimmung mit dem Dhamma kann gesagt werden,
dass das Gesetz von der Unverziiglichkeit sogar auf die Erkenntnis
des ersten Pfades anwendbar ist. Zur Frucht des Stromeintritts kann
ein Bettler, ein Analphabet oder sogar ein sieben Jahre altes Kind
gelangen. Es mag sein, dass jene den Dhamma zum ersten Mal gehort
haben. Wie auch immer, in den Suttas wird eine lange Reihe von
Attributen {liber seine Qualifikationen gegeben :

Ditthadhammo pattadhammo viditadhammo pariyogalha-
dhammo tinnavicikiccho vigatakathamkatho vesarajjappatto
aparappaccayo satthu-sasane.*

Ditthadhammo: Er ist jemand, der den Dhamma gesehen hat, die
Wahrheit von Nibbdna. So heifdt es im Ratanasutta, dass mit dem
Erkennen des ersten Pfades drei Fesseln aufgegeben wurden, ndm-
lich sakkayaditthi, der Glaube an ein ,Selbst", vicikiccha, skeptischer
Zweifel, und silabbatapardmasa, das Hangen an heiligen Geliibden
und asketischen Praktiken.” Einige mogen behaupten, dass nur diese
Fesseln in diesem Zustand abgelegt seien, da es sich ja nur um ein
fliichtiges Aufleuchten von Nibbdna aus der Entfernung handele.
Aber dann gibt es dieses zweite Attribut, pattadhammo, welches
besagt, dass er den Dhamma erreicht hat, dass er bei Nibbana ange-
langt ist. Nicht nur das. Er ist viditadhammo, er ist jemand, der den
Dhamma verstanden hat, womit Nibbana gemeint ist. Er ist pariyo-
galhadhammo, er hat sich in den Dhamma versenkt, er ist in den
Dhamma eingetaucht, womit Nibbdana gemeint ist. Er ist tinnavici-
kiccho, er hat alle Zweifel tiberwunden. Vigatakathamkatho, er ist frei
von Schwanken. Vesdrajjappatto, er hat Fertigkeiten -erlangt.
Aparappaccayo satthusdsane, in Bezug auf die Lehrverkiindung des
Meisters ist er nicht abhdngig von anderen - und das bedeutet, dass

€ D110 Ambatthasutta-D 3
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er Nibbana ohne die Hilfe eines anderen erlangen konnte -
wenngleich es mit der Hilfe des Lehrers nattirlich schneller ginge.

So bezeugt diese Reihe von Attributen die Wirksamkeit der Verwirk-
lichung durch den ersten Pfad. Es handelt sich also nicht um einen
fliichtigen Blick auf Nibbdana aus weiter Entfernung. Es ist ein Errei-
chen, ein Ankommen oder ein Eintauchen in Nibbana.

Zur Illustration mdchten wir an dieser Stelle eine Legende einbrin-
gen, die mit der Geschichte Sri Lankas verbunden ist. Es wird berich-
tet, dass zu der Zeit, als Konig Gajabahu in Indien einfiel, einer seiner
Soldaten, Nila, der iiber Krafte eines Herkules verfiigte, das Meer mit
einem gewaltigen Eisenstab teilte, um dem Konig und der Armee
einen Weg zu bahnen. Wenn nun der tberweltliche Pfad im Geist
aufsteigt, so ist die Kraft der Gedanken so machtvoll wie der Schlag
des Nila mit seinem Eisenstab. Bereits bei seinem ersten Schlag teilte
sich das Meer, so dass der Meeresgrund sichtbar wurde. Auf dhnliche
Weise werden die mitreifdenden Einfliisse flir einen Augenblick unter-
brochen, wenn der transzendente Pfad im Geist aufsteigt und einen
befahigt, bis auf den Grund - ndmlich Nibbana - zu sehen. Mit ande-
ren Worten: Alle Vorbereitungen (sarnikharas) sind einen Moment lang
gestillt, und dies befahigt einen, die Beendigung der Vorbereitungen
zu sehen.

Zur Verdeutlichung haben wir gerade ein Gleichnis verwendet, aber
es gibt auferdem eine Dhammapada Strophe, die dem noch naher
kommt:

Chinda sotam parakkamma,
kame panuda brahmana,
sankharanam khayam Aatva,
akatanfia'si brahmana.®

,Bemiihe dich weiter und durchschneide den Strom,
Die Sinnesbegierden gib auf, o Brahmane,

Kennst du die Zerstérung der Vorbereitungen,

So werde zum Kenner des Un-Gemachten, o Brahmane.

(
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Diese Strophe weist eindeutig darauf hin, was das Wissen vom Pfad
bewirkt, wenn es aufsteigt. So als wiirde man mit einem Sprung nach
vorne den Lauf eines Wassers unterbrechen, ebenso unterbricht
dieses Wissen - und sei es nur fiir einen Moment - die Vorberei-
tungen, die mit Begierde verbunden sind. Dadurch verwirklicht man
die Vernichtung der Vorbereitungen - sankharanam khayam fiatva.

So wie das Meer durch den Schlag des Eisenstabes zerteilt wurde, so
weichen die Vorbereitungen fiir einen Augenblick zuriick und ent-
hiillen eben jenen Grund, der ,unvorbereitet” ist, asarikhata. Akata
oder das ,Un-Gemachte” ist dasselbe wie asarnkhata, das Unvor-
bereitete. Daher erkennt man fiir einen Augenblick den Meeres-
grund, der frei von Vorbereitungen ist. Natiirlich stromen nach
dieser Erfahrung wieder ,Einfliisse“ herein - eine Art von Einfliissen
allerdings, ditthasava, die Einfliisse der Ansichten, sind fiir immer
verschwunden und werden nie wieder hereinstromen.

Wie war es nun moglich, dass Wesen mit durchdringender Weisheit
wie Bahiya die Heiligkeit erlangten, wiahrend sie nur einer kurzen
Belehrung des Buddha lauschten? Mithilfe von vier kraftigen, schnell
aufeinanderfolgenden Schldgen mit dem Eisenstab des Pfadwissens
hatten sie alle moglichen Einfliisse aus dem Weg gerdumt.

Was als akata oder asankhata, als Un-Gemachtes oder als Un-
Vorbereitetes, bezeichnet wird, ist nicht etwas, das sich irgendwo
dort draufien befindet, als ein gedankliches Objekt. Es ist kein
Zeichen, das von jemandem ergriffen werden muss, der Nibbana
erlangen mochte.

Die Sprache ermutigt uns, in Form von Zeichen zu denken. Oft fillt es
uns schwer, diese Gewohnheit aufzugeben. Die Weltlinge mit ihren
geistigen Verunreinigungen miissen sich untereinander verstdn-
digen und der Aufbau der Sprache muss ihren Erfordernissen
Genlige tun. So ist die Subjekt-/Objektbeziehung ein &aufderst
bedeutender Grundzug in einer Sprache geworden. Die Implikation
ist immer, dass es ein Ding gibt, das aufgegriffen werden kann, und
dass es jemanden gibt, der aufgreift; dass es einen Machenden und
ein Gemachtes gibt. Daher ist es fast unmdglich, solche Aussagen zu
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vermeiden wie: ,Ich will Nibbana sehen. Ich will Nibbdna erlangen”.
Wir haben es so gelernt, in Begriffen von Bekommen und Erreichen
zu denken.

Manchmal jedoch erinnert uns der Buddha daran, dass dies nur eine
konventionelle Verwendung ist und dass diese weltlichen Gebrauchs-
weisen nicht zu ernst genommen werden sollten. Einem solchen Fall
begegnen wir im Sagathavagga des Samyutta Nikaya. Dort gibt der
Buddha schlagfertige Antworten auf einige Fragen, die von einer
bestimmten Gottheit vorgebracht wurden.”® Eine Gottheit namens
Kakudha fragt den Buddha:

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

»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.”

Es sieht so aus, dass wir, obwohl wir sagen, wir ,erlangen“ Nibbdna,
weder etwas zu gewinnen noch etwas zu verlieren haben. Sofern
liberhaupt ist das, was wir verlieren, die Unwissenheit, dass
etwas existiert, und das Verlangen, dass es nicht genug gibt -
und das ist alles, was wir verlieren.

Nun gibt es allerdings eine Reihe von Synonymen fiir Nibbana, wie
akata und asankhata. Wie bereits erwahnt, gibt es sogar eine Liste
mit dreiundreiRRig solcher Attribute, von denen eines dipa® ist. Dipa
bedeutet ,Insel. Wenn uns gesagt wird, dass Nibbdna eine Insel sei,
dann neigen wir dazu, uns eine Art Existenz auf einem paradie-

8 §154 Kakudhosutta - S 2:18
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sischem Eiland vorzustellen. Im Parayanavagga des Sutta Nipdta gibt
der Buddha jedoch ein gutes Beispiel fiir diese Art von Vorstellung in
der Antwort auf eine Frage, die der junge Brahmane Kappa, ein
Schiiler von Bavari, gestellt hatte. Kappa formuliert seine Frage in
der folgenden eindrucksvollen Strophe:

Majjhe sarasmim titthatam,
oghe jate mahabbhaye,
Jjaramaccuparetanam,
dipam pabrihi madrisa,
tvafica me dipam akkhahi,
yathayidam naparam siya.®®

»Denen, die inmitten der Stromung stehen,

Wenn die schrecklichen Fluten flieféen,

Fiir jene, die Verfall und Tod unterworfen sind,

Eine Insel, o Herr, mogest du verkiinden.

Eine Insel, die von nichts anderem tibertroffen wird,
Ja, solch eine Insel, nenne mir bitte, Ehrwiirdiger.

Und der Buddha antwortet mit zwei inspirierenden Strophen:

Majjhe sarasmim titthatam,
oghe jate mahabbhaye,
Jjaramaccuparetanam,
dipam pabriimi Kappa te.

Akificanam anadanam,
etam dipam andparam,
Nibbanam iti nam briumi,
jaramaccuparikkhayam.

»Denen, die inmitten der Stromung stehen,
Wenn die schrecklichen Fluten flief3en,

Fiir jene, die Verfall und Tod unterworfen sind,
Eine Insel weise ich dir Kappa.

65 Sn 1092 Kappamanavapuccha - Sn V:10, 1092
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Nichts besitzend, nichts ergreifend,

Dies ist die Insel, nichts dariiber hinaus,
Nibbana - so nenne ich diese Insel,

Wo Verfall verfallen ist und der Tod getotet ist.”

Akificanam bedeutet ,nichts besitzen, anadanam bedeutet ,nichts
ergreifen”. Etam dipam andparam, dies ist die Insel und nichts
anderes daneben. Nibbanam iti nam briimi, jaramaccuparikkhayam,
sund das nenne ich Nibbana, ndmlich das Ausléschen von Verfall-
und-Tod.”

Daraus konnen wir ableiten, dass Worter wie akata, asankhata und
sabba-sankhdrd-samatha vollwertige Synonyme fiir Nibbana sind.
Nibbdna ist nicht irgendein ratselhafter Zustand, der jenseits davon
existiert. Es ist nicht etwas, das in eine Entfernung projiziert werden
sollte.

Einige haben es sich angewohnt, in Diskussionen iiber Nibbana
einen Standpunkt zu vertreten, bei dem sie sanikhata auf die eine
Seite und asarikhata auf die andere stellen. Sie beginnen ihre Argu-
mentation mit der Aussage, dass sankhata oder das ,Vorbereitete”
anicca sei, also verganglich. Wenn sankhata also anicca ist, folgern
sie, dass asankhata daher nicca sein muss, dass das ,, Unvorbereitete”
dauerhaft sein miisse. Auf gleicher Linie der Argumentation behaup-
ten sie, dass, wenn sankhata dukkha ist, asankhata also sukha sein
muss. Wenn sie aber zum dritten Schritt ihrer Argumentation
kommen, geraten sie in Schwierigkeiten. Wenn sankhata nun anatta
oder Nicht-Selbst ist, dann muss asankhata sicherlich atta sein oder
das Selbst. An diesem Punkt angelangt, miissen sie einrdumen, dass
ihr Gedankengang zu oberflachlich war. Und daher sagen sie am
Ende, dass Nibbana letztendlich etwas sei, dass verwirklicht werden
miisse.

Diese ganze Verwirrung entsteht durch ein mangelndes Verstandnis
des Gesetzes vom abhdngigen Enstehen, paticca samuppada. Folglich
miissen wir zuallererst auf die Lehre von paticca samuppada
eingehen.
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Dem Ariyapariyesanasutta des Majjhima Nikdaya zufolge reflektierte
der Buddha kurz nach seiner Erleuchtung iiber die Tiefe des
Dhamma, und er war eher abgeneigt, die Lehre zu verkiinden. Er
bemerkte zwei Punkte in der Lehre, die fiir die Welt sehr schwer zu
erkennen oder zu begreifen sind. Ein Punkt war das abhangige
Entstehen, paticca samuppada:

Duddasam idam thanam yadidam idappaccayatd paticca-
samuppado.®®

,Dieser Sachverhalt ist schwer zu erkennen, namlich das
abhingige Entstehen, das eine Beziehung von diesem zu
jenem ist.”

Und der zweite Punkt war Nibbana:

Idampi kho thanam duddasam yadidam sabbasankhara-
samatho sabbtuipadhipatinissaggo tanhakkhayo virago nirodho
Nibbanam.

,Und auch dieser Punkt ist schwer zu erkennen, namlich die
Beruhigung aller Vorbereitungen, das Aufgeben aller
Besitztiimer, die Vernichtung des Verlangens, die Ablosung,
Beendigung, das Verloschen.”

Was wir aus diesem Zusammenhang ableiten koénnen, ist, wenn es
irgendeinen verwendeten Begriff gibt, um paticca samuppada oder
abhingiges Entstehen zu definieren, einen Terminus, der seiner
Bedeutung ndher kommt, dann ist es idappaccayatda. Der Buddha
selbst hat paticca samuppdda in diesem Zusammenhang als eine
Bezogenheit von diesem zu jenem beschrieben, idappaccayata. Es
steht fest, dass das Grundprinzip, nach welchem das edle Gesetz der
Lehre vom abhdngigen Entstehen aufgebaut ist, dieses idappaccayata
ist. Wir wollen nun versuchen, seine Bedeutung herauszuarbeiten,
indem wir die Lehre von paticca samuppdda untersuchen.

In mehreren Zusammenhangen, wie z. B. im Bahudhatukasutta des
Majjhima Nikdya und im Bodhivagga des Udana, beginnt die
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Beschreibung des Gesetzes von paticca samuppdda in der folgenden
Art und Weise:

Iti imasmim sati idam hoti,
imassuppada idam uppajjati
imasmim asati idam na hoti,
imassa nirodhad idam nirujjhati -

yadidam avijjapaccaya sarnkhara,
sankharapaccaya vinidnam,

vifindnapaccayd namarupam,
namaripapaccaya salayatanam,
salayatanapaccaya phasso,

phassapaccaya vedana,

vedandapaccaya tanhad,

tanhdpaccayad upadanam,

upadanapaccayd bhavo,

bhavapaccayas jati,

jatipaccayd jaramaranam sokaparidevadukkha-
domanasstipayasa sambhavanti.

Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.

Avijjayatveva asesaviraganirodha sarnikkharanirodho,
sankharanirodha viiiiananirodho,

viindananirodhd namariipanirodho,
namaripanirodha salayatananirodho,
salayatananirodha phassanirodho,

phassanirodha vedananirodho,

vedananirodhad tanhanirodho,

tanhanirodha upadananirodho,

upadananirodha bhavanirodho,

bhavanirodha jatinirodho,

jatinirodha jaramaranam sokaparidevadukkha-
domanasstipdydsa nirujjhanti.

Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho hoti.”

7 MIII 63 Bahudhiatukasutta - M 115 und Ud I
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,Wenn dieses ist - ist dieses,

Mit dem Entstehen von diesem - entsteht dieses.
Wenn dieses nicht ist - ist dieses nicht,

Mit dem Enden von diesem - endet dieses.

Und zwar:

Abhangig von Unwissenheit entstehen Vorbereitungen;

abhangig von Vorbereitungen entsteht Bewusstsein;

abhiangig von Bewusstsein entsteht Name-und-Form;

abhingig von Name-und-Form entstehen die sechs
Sinnesgrundlagen;

abhangig von den sechs Sinnesgrundlagen entsteht Kontakt;

abhangig von Kontakt entsteht Gefiihl;

abhangig von Gefiihl entsteht Verlangen;

abhangig von Verlangen entsteht Ergreifen;

abhangig von Ergreifen entsteht Werden;

abhangig von Werden entsteht Geburt;

abhangig von Geburt entstehen Verfall-und-Tod, Sorge,
Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung.

So kommt es zum Entstehen dieser gesamten Leidensmasse.

Aber mit dem vollstdndigen Dahinschwinden und Enden der
Unwissenheit kommt es zum Enden der Vorbereitungen;

mit der Beendigung der Vorbereitungen zum Enden von
Bewusstsein;

mit der Beendigung von Bewusstsein zum Enden von
Name-und-Form;

mit der Beendigung von Name-und-Form zum Enden der
sechs Sinnesgrundlagen;

mit der Beendigung der sechs Sinnesgrundlagen zum
Enden von Kontakt;

mit der Beendigung von Kontakt zum Enden von Gefiihl;

mit der Beendigung von Gefiihl zum Enden von Verlangen;

mit der Beendigung von Verlangen zum Enden von Ergreifen;

mit der Beendigung von Ergreifen zum Enden von Werden;

mit der Beendigung von Werden zum Enden von Geburt;

mit der Beendigung von Geburt zum Enden von
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Verfall-und-Tod, von Sorge, Jammer, Schmerz, Kummer
und Verzweiflung.
So kommt es zum Enden dieser gesamten Leidensmasse.”

Dies ist die thematische Aussage iiber das Gesetz des abhdngigen
Entstehens, paticca samuppdda. Es wird hier in Form eines grund-
legenden Prinzips dargelegt.

Imasmim sati idam hoti,
,Wenn dieses ist - ist dieses,"

Imassuppada idam uppajjati,
,mit dem Entstehen von diesem - entsteht dieses.”

Imasmim asati idam na hoti,
,Wenn dieses nicht ist - ist dieses nicht,”

Imassa nirodha idam nirujjhati,
,mit dem Enden von diesem - endet dieses.”

Das ahnelt einer algebraischen Formel.

Und dann haben wir da noch die Konjunktion: yadidam, die so viel
bedeutet wie ,namlich dies” oder ,das heif3t". Dieses zeigt, dass die
vorhergehende Aussage unumstofilich ist und beinhaltet, dass das
Folgende eine Veranschaulichung darstellt. Also ist diese zwolf-
gliedrige Formel, die mit den Worten avijjapaccaya sankhadra
beginnt, jene Veranschaulichung. Zweifellos ist bereits diese zwolf-
gliedrige Formel an sich eindrucksvoll. Wichtig ist an dieser Stelle
jedoch das grundlegende Prinzip, um das es geht, und zwar diese
vierteilige Feststellung, die mit den Worten imasmim sati (wenn
dieses ist) beginnt.

Diese Tatsache wird in einem bestimmten Sutta im Nidanavagga des
Samyutta Nikaya Kklar herausgestellt. Dort wendet sich der Buddha
an die Monche und sagt:

Paticcasamuppadanica vo, bhikkhave, desessami paticca-
samuppanne ca dhamme.®®

68 S1125 Paccayasutta - S 12:20
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»Ihr Monche, ich werde euch das abhangige Entstehen
lehren und Dinge, die abhéngig entstanden sind.”

In diesem speziellen Kontext macht der Buddha einen Unterschied
zwischen abhdngigem Entstehen und Dingen, die abhingig entstan-
den sind. Um zu erkldren, was mit abhingigem Entstehen oder
paticca samuppdda gemeint ist, greift er die beiden letzten Glieder
der Formel mit den Worten auf: jdtipaccayd, bhikkhave, jara-
maranam, ,Ihr Monche, abhingig von Geburt ist Verfall-und-Tod.”
Dann lenkt er die Aufmerksamkeit auf die Wichtigkeit des Grund-
prinzips, das dahintersteht: Uppada va Tathagatdnam anuppada va
Tathagatanam, thita va sa dhatu dhammatthitata dhammaniyamata
idappaccayata (etc.). Aus der ausfiihrlichen Erlauterung, die dort
folgt, lautet der fiir uns relevante Abschnitt so:

Jatipaccaya, bhikkhave, jaramaranam,
»Abhdngig von Geburt ist Verfall-und-Tod, o Ménche®

und das heif3t, dass Verfall-und-Tod Geburt als Bedingung hat.

Uppada va Tathagatanam anuppdda va Tathdgatanam,
,Gleichwohl ob Tathdgatas erscheinen oder sie nicht
erscheinen®,

Thita va sa dhatu dhammatthitata dhammaniyamata
idappaccayata,

sjene grundlegende Natur, diese Geordnetheit des Dhamma,
dieses Gesetz des Dhamma, die Abhiangigkeit von diesem zu
jenem, steht unumstofilich fest.”

Daraus wird klar, dass das zugrunde liegende Prinzip sogar mithilfe
von nur einem Paar der Glieder verstanden werden konnte. Der
Kommentar scheint diese Tatsache aber bei seiner Definition von
idappaccayatad ignoriert zu haben. Er sagt: Imesam jardmaranadinam
paccaya idappaccayd, idappaccayava idappaccayata.”® Das Wort
imesam ist im Plural und dies weist daraufhin, dass der Kommen-
tator die Abhangigkeit in einem kollektiven Sinne aufgefasst hat.
Aber gerade aufgrund der Tatsache, dass sogar nur zwei Glieder

9 SpkII40
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geniigen, um diese Gesetzmafligkeit zu veranschaulichen, greift der
Buddha es mit der Erkldarung auf, dass dies das abhangige Entstehen
(paticca samuppada) sei. Und dann fahrt er fort zu erklaren, was mit
,Dingen, die abhdngig entstanden sind‘, gemeint ist:

Katame ca, bhikkhave, paticcasamuppanna dhamma? Jara-
maranam, bhikkhave, aniccam sankhatam paticcasamuppan-
nam khayadhammam vayadhammam virdgadhammam ni-
rodhadhammanm.

»Was, ihr Monche, sind Dinge, die abhéngig entstanden sind?“
Und dann, indem er nur eines der letzten Glieder aufnimmt, erklart er:

»1hr Monche, Verfall-und-Tod ist verginglich, zubereitet, ab-
héngig entstanden, seiner Natur nach der Zerstérung, dem
Vergehen, dem Entschwinden, dem Enden unterworfen.”

Ubrigens bedeutet virdga fiir gewohnlich Ablésung oder Leiden-
schaftslosigkeit. Aber in solchem Kontext wie avijjaviraga oder pitiya
ca viraga muss man es mit ,Entschwinden“ wiedergeben. So dass
man avijjavirdga mit ,durch das Schwinden der Unwissenheit"
wiedergeben kann. Und pitiya viraga wiirde ,durch das Verschwin-
den von Freude” bedeuten.

Es scheint also, dass Verfall-und-Tod selbst verganglich sind, dass sie
vorbereitet oder zusammengefiigt sind, dass sie abhingig entstan-
den sind. Verfall-und-Tod selbst kénnen zerstért werden und ver-
schwinden. Verfall ebenso wie Tod kénnen entschwinden und enden.

Dann greift der Buddha das vorhergehende Glied, ndmlich jati oder
Geburt, auf und weist ihm die gleichen Kennzeichnungen zu. Auf
diese Weise greift er alle vorangehenden Glieder auf, einschlief3lich
der Unwissenheit, avijja, und wendet auch darauf die oben genannten
Kennzeichnungen an. Es ist bedeutend, dass von jedem dieser zwdlf
Glieder, selbst von Unwissenheit, gesagt wird, dass sie abhidngig
entstanden sind.

Wir wollen nun versuchen zu verstehen, wie z. B. Verfall-und-Tod
selbst zerstort werden oder verschwinden kann. Wenn wir die
idappaccayatd Formel als Richtlinie nehmen, koénnen wir die
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Beziehung zwischen den zwei Gliedern Geburt und Verfall-und-Tod
veranschaulichen. Anstelle zu sagen: Wenn dieses ist - ist dieses
(usw.), miissen wir jetzt sagen: Wenn Geburt ist, gibt es Verfall-und-
Tod. Mit dem Entstehen von Geburt entsteht Verfall-und-Tod. Wenn
Geburt nicht ist, gibt es Verfall-und-Tod nicht. Mit der Beendigung
von Geburt endet Verfall-und-Tod.

Nun ist Geburt selbst ein ,Entstehen”. Aber hier kommen wir nicht
umhin zu sagen, dass Geburt ,entsteht”. Das ist so, als wiirde man
sagen: ,Geburt wird geboren“. Wie kann Geburt geboren werden?
Gleichermafien ist Tod ein Dahinschwinden. Aber hier miissen wir
sagen, dass der Tod selbst ,stirbt“ Wie kann der Tod sterben? Viel-
leicht werden wir im Folgenden Antworten auf diese Fragen erhalten.

An dieser Stelle wollen wir einen bedeutsamen Abschnitt aus dem
MahdNidanasutta des Digha Nikaya (Langere Sammlung) aufgreifen.
Bei einer Erlduterung des Gesetzes vom abhingigen Entstehen,
paticca samuppada, die der Buddha an den Ehrwiirdigen Ananda
richtet, macht der Buddha folgende Aussage:

Ettavata kho, Ananda, jayetha va jiyetha va miyetha va
cavetha va upapajjetha va. Ettavata adhivacanapatho, etta-
vata niruttipatho, ettavata paffattipatho, ettavatd panna-
vacaram, ettdvata vattam vattati itthattam pafifAdpandya
yadidam namaripam saha viffianena.”

,Nur insofern, Ananda, kann man geboren werden oder alt
werden oder sterben oder dahinschwinden oder wieder-
erscheinen, nur insofern gibt es eine Bahn fiir sprachlichen
Ausdruck, nur insofern gibt es eine Bahn fiir Begriffsdefini-
tionen, nur insofern gibt es eine Bahn fiir Bestimmungen,
nur insofern gibt es den Bereich der Weisheit, nur insofern
wird die Daseinsrunde in Gang gehalten, fiir eine Bestim-
mung als die Dies-heit, ndmlich: Name-und-Form zusam-
men mit Bewusstsein.”

70 DII63 MahaNidanasutta - D 15
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Den Terminus itthatta haben wir mit , Dies-heit” wiedergegeben und
was damit gemeint ist, wird im Folgenden klar werden. In dem eben
angefiihrten Zitat hat das Wort ettavata, das soviel bedeutet wie ,nur
insofern®, seinen Bezugspunkt in der abschliefRenden Aussage yadi-
dam namartipam saha vififianena, ,ndmlich: Name-und-Form zusam-
men mit Bewusstsein“ So driickt diese Aussage, so wie sie da steht,
ein in sich vollstindiges Konzept aus. Aber einige Textausgaben
fiigen eine weitere Aussage hinzu: aAnamanfapaccayata pavattati,
,existiert in wechselseitiger Beziehung“. Diese Aussage ist offensicht-
lich iiberfliissig und wahrscheinlich eine kommentarielle Erganzung.

Die Aussage des Buddha bedeutet, dass Name-und-Form zusammen
mit Bewusstsein der Dreh- und Angelpunkt fiir alle Konzepte von
Geburt, Altern, Sterben und Wiedergeburt ist. Alle Bahnen fir
sprachlichen Ausdruck, Begriffsdefinitionen und Bestimmungen
laufen in Name-und-Form und Bewusstsein zusammen. Der Bereich
aller Weisheit erstreckt sich nur bis zu der Beziehung zwischen
diesen beiden. Und zwischen diesen beiden existiert ein kreisender
Wirbel, sodass man eine ,Dies-heit” feststellen kann. Kurzgefasst:
Das Geheimnis der gesamten samsarischen Existenz ist in diesem
Strudel zu finden.

Vatta und dvatta sind Worte, die flir einen Wasserstrudel gebraucht
werden. Wir werden Zitate anfiihren, die diese Bedeutung unterstrei-
chen. Es scheint jedoch, dass dieser Sinn im Laufe der Zeit ver-
dunkelt worden ist. In den Kommentaren und in einigen modernen
Ubersetzungen herrscht ziemlich viel Verwirrung iiber die Bedeu-
tung des Ausdruckes vattam vattati. In der Tat gibt eine singha-
lesische Ubersetzung diese Stelle mit ,samsarischem Regen“ wieder.
Was Regen mit samsdra zu tun hat, ist allein eine Sache der Vermu-
tung. Was aber tatsachlich mit vattam vattati gemeint ist, ist eine
wirbelnde Runde und wortlich betrachtet ist samsara genau das.
Hier wird uns mitgeteilt, dass es eine wirbelnde Runde zwischen
Name-und-Form und Bewusstsein gibt, und dies ist der samsarische
Strudel, auf den sich all die bereits gesagten Dinge zurtickfiihren lassen.

Bereits im ersten Vortrag haben wir versucht aufzuzeigen, dass
Name in Name-und-Form etwas mit Namen und Konzepten zu tun
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hat.”" Aus diesem Zusammenhang wird nun klar, dass alle Bahnen fiir
sprachlichen Ausdruck, Begriffsdefinition und Bestimmung in diesem
Strudel zwischen Name-und-Form und Bewusstsein zusammen-
kommen.

Da wir nun dem Strudel soviel Bedeutung zugeschrieben haben,
wollen wir versuchen zu verstehen, wie solch ein Strudel gebildet
wird. Lasst uns die natiirlichen Gesetze betrachten, die seiner
Entstehung zu Grunde liegen. Wie kommt ein Strudel zustande?

Stellen wir uns einen Fluss mit abwartsflieRender Stromung vor.
Dem Gefille folgend abwarts zu flieféen, liegt in der Natur eines
Flusses. Aber ein bestimmter Teil der Wasserstromung denkt sich:
»Ich kann und muss stromaufwarts flief3en.” Und deswegen driickt er
gegen den Hauptstrom. Aber ab einem gewissen Punkt gerit sein
Fortschritt unter die Kontrolle des Hauptstroms und wird beiseite
geschoben, nur um eine Runde zu drehen, und so versucht er es von
neuem, wieder und wieder. Alle diese eigensinnigen und erfolglosen
Versuche fiithren allméhlich zu einem Wirbel. Mit der Zeit versteht
diese abtriinnige Stromung gewissermafien, dass sie sich auf diese
Art nicht vorwarts bewegen kann. Aber sie gibt nicht auf. Sie findet
ein alternatives Ziel, wahrend sie sich in Richtung Grund bewegt. So
kommt es zu einer spiralformigen Abwartswindung, einem Trichter
dhnlich, der sich tiefer und tiefer zum Grund grabt, bis sich ein
Abgrund gebildet hat. Damit haben wir dann einen Wasserstrudel.

Wahrend all dies geschieht, entsteht eine dringende Notwendigkeit,
diesen Hohlraum wieder aufzufiillen und der Strudel entwickelt die
erforderliche Kraft der Anziehung, um diesem Bestreben nachzu-
kommen. Alles, was in seine Reichweite kommt, zieht er an und
ergreift es, um es herumwirbelnd hinab in den trichterférmigen
Abgrund zu schicken. Das Wirbeln verlauft mit einer enormen
Geschwindigkeit, wahrend der umgebende Anziehungsbereich mehr
und mehr anwéchst. Schliefdlich wird der Strudel zu einem Zentrum
ungeheuer starker Aktivitat.

7 M [ 487 Aggivacchagottasutta - M 72; siehe Vortrag 1
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Wahrend dieser Vorgang in einem Fluss oder See stattfindet, eréffnet
sich fiir uns die Moglichkeit, es als ,diese Stelle“ oder ,jene Stelle”
auszuweisen. Warum? Weil es eine anhaltende Aktivitit gibt. Ublich-
erweise ist in der Welt der Ort, an dem eine Aktivitat stattfindet, als eine
,Einheit ,ein Zentrum® oder ,eine Institution“ bekannt. Da der Strudel
ebenfalls die Mitte einer Aktivitat darstellt, konnen wir ihn durch ein
,Hier“ oder ,Dort“ bestimmen. Wir kdnnen ihn sogar personifizieren.
In dieser Hinsicht 6ffnen sich uns damit weitere Bahnen fiir sprach-
lichen Ausdruck, Terminologie und Bestimmung.

Aber wenn wir diese Art von Aktivitit betrachten, die hier ablauft,
was ist es schlussendlich? Es handelt sich nur um eine Pervertierung
oder Verdrehung. Jene halsstarrige Stromung hat aus Verblendung
und Unwissenheit bei sich gedacht: Ich kann und muss strom-
aufwarts fliefSen. Darum hat sie es versucht und ist gescheitert. Sie
hat sich lediglich im Kreis gedreht, nur um den gleichen vergeblichen
Versuch wieder und wieder zu machen. Ironischerweise ist sogar ihr
Vordringen zum Grund hin eine reine Stagnation.

Somit haben wir hier Unwissenheit auf der einen Seite und Verlan-
gen auf der anderen Seite als Resultat des Abgrunds, der durch den
Strudel gebildet wird. Um dieses Verlangen zu befriedigen, entsteht
jene Kraft der Anziehung: Ergreifen. Wo es Ergreifen gibt, da ist
Existenz oder bhava. Der gesamte Strudel erscheint nun als ein
Zentrum der Aktivitat.

Nun, das diesem Wasserstrudel zugrunde liegende Prinzip lasst sich
in unseren Korpern wiederfinden. Was wir ,Atmen“ nennen, ist ein
ununterbrochener Vorgang des Entleerens und Anfiillens. So unter-
scheidet sich nicht einmal das sogenannte ,Lebensprinzip“ viel von
der Aktivitat eines Strudels. Das Funktionieren der Lungen und des
Herzens basiert auf demselben Prinzip und die Blutzirkulation ist in
der Tat ein wirbelnder Kreislauf. Diese Arten der Aktivitit werden
sehr oft als ,automatisch“ bezeichnet, ein Wort, in dem auch die
Bedeutung von Selbst-Genligsamkeit enthalten ist. Aber an der Wur-
zel dessen findet sich eine Verdrehung, wie wir es im Fall des
Strudels gesehen haben. Alle diese Aktivititen beruhen auf einem
Konflikt zwischen zwei entgegengesetzten Kraften.
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Tatsachlich unterscheidet sich auch die Existenz in ihrer Gesamtheit
nicht sehr von dem Konflikt zwischen jener hartnackigen Teil-
stromung mit dem Hauptstrom. Dieser Charakter des Konflikts ist so
durchdringend, dass er sogar in den grundlegenden Gesetzen, die in
einer Gesellschaft herrschen, gesehen werden kann. In unserem
sozialen Leben gehen Rechte und Verantwortlichkeiten Hand in
Hand. Wir kénnen bestimmte Privilegien geniefden, vorausgesetzt,
dass wir unsere Pflichten erfiillen. So haben wir auch hier ein
inneres und ein dufleres Wirrwarr.”?

Soviel zur Existenz einer Gesellschaft als solcher. Und wie verhalt es
sich mit der Wirtschaft? Auch dort weisen diese grundlegenden Prin-
zipien die gleiche Schwache auf. Produktion wird durch die Gesetze
von Angebot und Nachfrage bestimmt. Solange wie eine Nachfrage
besteht, wird es auch ein Angebot geben. Zwischen diesen beiden
Kraften existiert ein Konflikt und dies fithrt zu vielen Komplika-
tionen. Der Preismechanismus befindet sich in unsicheren Gleich-
gewicht und deswegen sehen sich einige wohlhabende Lander zu der
irrwitzigen Handlung gezwungen, ihren Uberschuss ins Meer zu
schiitten.

All dies zeigt, dass sich die Existenz grundsatzlich in einer heiklen
Lage befindet. Um dies zu veranschaulichen, wollen wir den Fall von
zwei Schlangen gleicher Grofie betrachten, die versuchen, sich gegen-
seitig zu verschlucken. Jede von ihnen versucht, ihren Gegner vom
Schwanz an aufwirts zu verschlingen und wenn sie mit der Halfte
ihrer Mahlzeit fertig sind, was kommt dabei heraus? Ein Schlangen-
kreis. Dieser Schlangenkreis windet und windet sich, indem beide
Schlangen versuchen, einander zu verschlingen. Aber wird es ihnen
jemals gelingen?

Diese heikle Lage, die mit dem Schlangenkreis veranschaulicht wurde,
treffen wir in unseren eigenen Korpern in Form von Atmung, Blut-
kreislauf und anderen Vorgdngen an. Was als Stabilitit in der Gesell-
schaft und Wirtschaft erscheint, ist in gleicher Weise unsicher.
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Wegen dieses Konfliktes, dieses Unbefriedigendem, kam der Buddha
zu dem Schluss, dass die gesamte Existenz Leiden ist.

Wenn der Aspekt des Entstehens zu ernst genommen wird, so dass
es zur Vernachlassigung des Aspektes des Vergehens kommt, neigt
man dazu, in allem einen Automatismus zu sehen, anstatt den Kon-
flikt oder das Unbefriedigende zu sehen. Dieser Korper oder auch
Maschinen, wie z. B. Wasserpumpen und elektrische Geréte, schei-
nen nach einem automatischen Prinzip zu funktionieren. In Wahr-
heit besteht aber nur ein Konflikt zwischen zwei entgegengesetzten
Kraften. Wenn man dariiber nachdenkt, so gibt es keine , Auto“-
matik, nicht einmal bei automatischen Vorgiangen.

Was einzig und allein da ist, ist ein Standhalten mit Schwierigkeit.
Und dies ist auch die eigentliche Bedeutung des Wortes , dukkha“
,Duh” steht fiir ,Schwierigkeit” und ,kha“ steht fiir ,Ertragen oder
Standhalten®. Selbst mit Schwierigkeit erduldet man es, und ob-
gleich man es ertragt, ist es schwierig.

Auf die Frage nach der Existenz nun erwdhnten wir, dass man nur
aufgrund der Aktivitidt eines Strudels von einem diesbeziiglichen
,Hier” sprechen kann. Jetzt konnen wir uns wieder dem Wort
itthattam zuwenden, dass wir in dem Zitat ,ettavata vattam vattati
itthattam panfdapandya”“ unkommentiert liefden, ,nur insofern wir-
belt der Strudel - fiir die Bestimmung als eine Dies-heit (itthatta).”
Was ist nun dieses itthatta genau? Ittha bedeutet ,dies‘, also wiirde
itthattam ,Dies-heit” bedeuten. Das Wirbeln eines Strudels befihigt
sich selbst fiir eine Bestimmung als ein , Dies”

Im Dvayatdnupassandsutta des Sutta Nipata gibt es einige Strophen,
die die Bedeutung dieses Wortes noch deutlicher machen:

Jati marana samsaram,

ye vajanti punappunam,
itthabhavannathabhavam,
avijjayeva sa gati.”
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Tanha dutiyo puriso,
digham addhana samsdram,
itthabhdvanfniathabhavam,
samsdram nativattati.”*

Ye jati marana samsdram punappunam vajanti, ,Diejenigen, die
wieder und wieder die Runde von Geburt und Tod durchwandern®,
Itthabhavaniathabhavam ,welches eine Dies-heit und Anders-heit
ist“ oder ,welches ein Wechsel zwischen einer Dies-heit und einer
Anders-heit ist“. Sa gati avijjaya eva, ,Jenes Gehen von ihnen, jenes
Weiterwandeln von ihnen ist nur eine Reise der Unwissenheit.”
Tanha dutiyo puriso, ,Der Mann, der Verlangen zum Begleiter (oder
Gefahrten) hat, Digham addhdna samsdram, ,der wandelt fiir lange
Zeit weiter im samsdra“. Itthabhdvaniathabhdvam, samsdram
nativattati, ,Er kann diesem Kreisen nicht entfliehen, welches eine
Dies-heit und eine Anders-heit ist“ oder ,welches ein Wechsel
zwischen Dies-heit und Anders-heit ist“. Diese Worte beziehen sich
auf das Uberschreiten, die Transzendenz von samsdra.

Weiter oben sahen wir, wie das Konzept von einem ,Hier mit der
Geburt des Strudels entstand. In der Tat ist die eigene Geburt
zugleich auch die Geburt eines ,Hier, die Geburt von ,diesem Ort"
Und genau das ist mit dem Begriff itthabhdva in den beiden oben
zitierten Strophen gemeint. Itthabhdva und itthatta bedeuten beide
,Dies-heit“ In beiden Strophen ist die ,Dies-heit an eine , Anders-
heit", afifiathabhava, gekoppelt. Auch hier sehen wir einen Konflikt
zwischen zwei Dingen, der Dies-heit und der Anders-heit. Der Kreis-
lauf samsaras, reprasentiert durch Geburt und Tod, jati marana sam-
saram, entspricht einem Wechsel zwischen Dies-heit und Anders-
heit, itthabhavaiifiathabhdva. Und wie in der ersten Strophe aus-
gesagt, handelt es sich bei diesem wiederholten Wechsel zwischen
Dies-heit und Anders-heit um nichts anderen als eine Reise der
Unwissenheit selbst.

Obwohl wir diesen beiden Begriffen itthabhava und afifiathabhava
soviel Bedeutung beigemessen haben, behandelt sie der Kommentar

7* " Sn 740 Dvayatanupassanasutta - Sn 111:12, 743
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zum Sutta Nipata ganz nebenbei. Er erklart itthabhavam als imam
manussabhdavam, was soviel wie ,dieser Zustand als ein mensch-
liches Wesen“ bedeutet, und anfAathabhavam als ito avasesa
afiAanikayabhavam, ,jede beliebige andere Daseinsform“’ Diese
Erklarung verfehlt die tiefere Bedeutung des Wortes itthatta.

Um diese Behauptung zu stiitzen, kdnnen wir das Patikasutta des
Digha Nikdya heranziehen. Hier wird berichtet, dass nach der Zer-
storung eines Weltsystems, am Ende eines Weltzeitalters, das eine
oder andere Wesen in einem leeren Brahmapalast wiedergeboren
wird und dass es sich, nachdem viel Zeit vergangen ist, aus dem
Gefiihl der Einsamkeit heraus denkt: Aho vata afifiepi satta itthattam
agaccheyyum.” ,Wie schon wire es doch, wenn noch andere Wesen
in dieses Dasein kdmen" In diesem Kontext steht das Wort itthatta
fiir die Brahmawelt und nicht fiir die menschliche Daseinsform. Aus
der Sicht der Brahmas bezieht sich itthatta auf die Brahmawelt und
fiir uns hier bedeutet es die Menschenwelt.

Jedoch ist dies nur eine enge Bedeutung des Wortes itthatta. Wenn
es sich auf den gesamten Daseinskreislauf samsara bezieht, bedeutet
itthatta nicht zwangslaufig ,diese menschliche Welt“ Die beiden
Begriffe haben einen allgemeinen Sinn, da sie ein grundlegendes
Prinzip vertreten. So wie im Fall eines Strudels muss Dies-heit zu-
sammen mit einer Anders-heit gesehen werden. Dies veranschau-
licht den Konflikt, der fiir die Existenz charakteristisch ist. Wo auch
immer eine Dies-heit auftritt, entsteht auch eine Moglichkeit fiir eine
Anders-heit. Itthabhdva und afifiathabhdva gehoren zusammen.

Aniccatda oder Verginglichkeit wird sehr oft mithilfe des Ausdrucks
viparinamanfAathabhava” erklart. Auch hier treffen wir das Wort
afifiathabhdva an. Hier gibt das vorausgehende Wort einen Schliissel
fir seine wahre Bedeutung. Viparindma deutet ganzlich auf den
Prozess von Entwicklung hin. Genauer gesagt, bedeutet parinama
Entwicklung und parinata ist der voll entwickelte oder ausgereifte
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Zustand. Die Vorsilbe vi steht flir den Anti-Hohepunkt. Die Entwick-
lung ist vorliber, nun wird es anders. Ironischerweise wird dieser
Zustand des ,Anders-werdens“ als ,Anders-heit”, affathabhava,
bezeichnet. Und so berichtet uns dieses Zwillingspaar, itthabhava
und anrfathabhava, von der Natur der Welt. Sie beide klaren fiir uns
unter sich das Gesetz der Verginglichkeit.

Im Dreier-Buch des Anguttara Nikdya werden die drei Charakte-
ristika eines sarikhata in dieser Reihenfolge erklart:

Uppado paniidyati, vayo panndyati, thitassa afifathattam
paffiayati,™

»Ein Entstehen zeigt sich, ein Vergehen zeigt sich und eine
Anders-heit im Bestehenden zeigt sich.

Dies impliziert, dass das Bestehende nur scheinbar da ist, und darum
wird es zuletzt genannt. Auch in diesem scheinbar Bestehenden exis-
tiert eine Anders-heit. Allerdings zogen es spatere Gelehrte vor, von
drei Zustinden namlich uppada, thiti, bhanga”, ,Entstehen, Beste-
hen, Zerfallen“ zu sprechen. Das Gesetz der Verganglichkeit konnte
jedoch bereits vollstindig mit der Hilfe der zwei Worte itthabhava
und afifiathabhava, also Dies-heit und Anders-heit, verstanden wer-
den. Sehr haufig fasst der Buddha das Gesetz der Verganglichkeit mit
den beiden Worten samudaya und vaya, ,,Entstehen“ und ,Vergehen“
zusammen.”

Es gibt einen augenscheinlichen Widerspruch in dem Ausdruck thitassa
afifiathatta, aber er erinnert uns an die Tatsache, dass das, was die
Welt fiir statisch oder andauernd halt, in Wirklichkeit keineswegs so
ist. Das sogenannte ,Statische” ist von Anfang bis Ende eine ,Anders-
heit” Wenn wir dies nun auf die beiden Glieder jati und
jaramaranam im paticca samuppdda beziehen sollen, konnen wir
sagen, dass der Prozess der Anders-heit einsetzt, sobald man
geboren wird. Wo immer es Geburt gibt, da gibt es auch Tod. Eine der
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traditionellen Pali-Strophen mit Betrachtungen iiber den Tod enthalt
folgende bedeutungsvolle Zeilen:

Uppattiya sahevedam, maranam dagatam sada,®
»Stets kommt der Tod, sogar mit der Geburt selbst.”

So wie bei einem verbundenen Paar: Wird einer herbeigezogen, so
kommt der andere hinterher - genauso ist es, wenn es zur Geburt
kommt, folgen Verfall-und-Tod ganz selbstverstandlich.

Vor dem Erscheinen des Buddha glaubte die Welt an die Moglichkeit
einer Geburt ohne Verfall-und-Tod. Sie glaubte an eine Existenzform
ohne Ergreifen. Aufgrund ihrer Unwissenheit {iber die paarweise
Bezogenheit zwischen Diesem-zu-Jenem, idappaccayata, fiihrte sie
ihre verblendete Suche fort. Und das war der Grund fiir all die
Konflikte in der Welt.

Gemaf der Lehre des Buddha ist das Konzept von Geburt gleich-
wertig mit dem Konzept eines ,Hier". In der Tat ist diese Geburt eines
,Hier wie der erste eingeschlagene Pfahl zum Abstecken und
Bemessen der Welt. Aufgrund der paarweisen Bezogenheit ist das
allererste , Geburtstags-Geschenk®, das man sofort als Geborener
bekommt, der Tod. Der unausweichliche Tod, auf den er Anspruch
hat. Auf diese Weise konnen wir die tiefere Bedeutung der Worte
itthabhava und anfiathabhava, Dies-heit und Anders-heit, verstehen.

Das Gleiche miissen wir Uiber den Strudel sagen. Anscheinend hat er
die Kraft zu kontrollieren bzw. Macht auszuiiben. Aus der Entfernung
betrachtet, ist der Strudel ein Zentrum von Aktivitdt mit einer gewis-
sen Kontrollfahigkeit. Nun, eines der grundlegenden Bedeutungen
des Konzepts vom ,Selbst” ist die Fahigkeit zu kontrollieren und
Macht auszuiiben. Und auch ein Strudel scheint, aus der Entfernung
betrachtet, diese Fahigkeit zu besitzen. Neben seiner scheinbaren
Automatik scheint er auch ein gewisse Kraft der Kontrolle zu haben.

Aber eine tiefere Analyse offenbart seine Natur des Nicht-Selbst.
Was wir hier vorfinden, ist einfach nur ein Konflikt zwischen dem

8 Zufinden in der Reihe der Strophen iiber den Tod, in der Rubrik der Vier
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Hauptstrom und einer abweichenden Nebenstromung. Es ist das
Ergebnis des Konflikts zwischen zwei Kraften und nicht die Arbeit
von nur einer Kraft. Es ist ein Fall der Bezogenheit von ,Diesem-zu-
Jenem“ oder idappaccayata. So wie es eine Strophe im Balavagga des
Dhammapada ausdriickt:

Atta hi attano natthi,*
»Sogar man selbst gehort sich nicht.”

So gehort nicht einmal ein Strudel sich selbst, es gibt an ihm
nichts wirklich Automatisches. Dies also ist dukkha, das Leiden, der
Konflikt, das Unbefriedigende. Woran sich die Welt als Existenz
klammert, ist lediglich ein Prozess von Anders-heit, wie es uns der
Buddha eindringlich in den folgenden Strophen des Nandavagga im
Udana schildert:

Ayam loko santapajato, phassapareto
rogam vadati attato,

yena yena hi maffati,

tato tam hoti afiniathad.

Anfathabhavi bhavasatto loko,

bhavapareto bhavam evabhinandati,

yad'abhinandati tam bhayam,

yassa bhayati tam dukkham,

bhava vippahdanaya kho panidam brahmacariyam vussati.*

,Diese gepeinigte Welt, vollig dem Kontakt hingegeben,

Was sie Selbst nennt, ist eine Krankheit.

In welcher Weise auch immer sie sich dariiber
Vorstellungen macht,

Gerade dadurch verandert es sich in etwas anderes.

Die Welt, anhaftend am Werden,

[st vollig dem Werden hingegeben,
Obgleich anders-werdend,

Erfreut sie sich dennoch am Werden.

8 Dhp 62 Balavagga - Dh 62
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Woran sie sich erfreut, ist an Furcht geknlipft,
Wovor sie sich fiirchtet, ist ein Leiden.
Doch dieses heilige Leben
wird zum Aufgeben von eben jenem Werden gefiihrt.“

Nur ein paar Zeilen - aber wie tief sie reichen! Die Welt ist von
Kontakt gequélt und versklavt. Was sie ,Selbst“ nennt, ist nichts
weiter als eine Krankheit. Mafifiati ist ein Wort mit tiefergehender
Bedeutung. Mafifiana heifdt, sich Vorstellungen unter dem Einfluss
von Verlangen, Einbildung und Ansichten zu machen. Was auch
immer zum Objekt eines solchen Vorstellens wird, durch eben diese
Konzeptbildung wird es anders, d.h. eine Moglichkeit flir eine
Anders-heit ist entstanden, so wie ,Tod“ zusammen mit ,Geburt”
erschienen ist.

Somit ist das Vorstellen oder die Konzeptbildung selbst der Grund
fiir Anders-heit. Bevor ein ,Ding anders“ wird, muss es zuerst ein
,Ding"“ werden. Und es wird nur dann ein ,Ding‘, wenn sich die Auf-
merksamkeit unter dem Einfluss von Verlangen, Einbildung und
Ansichten darauf fokussiert und es von der ganzen Welt abgegrenzt
und als ein ,Ding" ergriffen wird. Und darum wurde gesagt:

Yam yanhi lokasmim upadiyanti,

teneva Maro anveti jantum.**

»Was immer man in der Welt ergreift,
Durch genau das verfolgt Mara ein Wesen.”

Die Welt hangt am Werden und ist vollig dem Werden hingegeben.
Daher ist die ihr eigene Natur die Anders-heit, afifiathabhavi. Und
dann gibt der Buddha das unausweichliche Ergebnis dieser wider-
spriichlichen Position bekannt: yad abhinandati tam bhayam, woran
auch immer man sich erfreut, das ist eine Angst, das ist eine Gefahr.
Woran man sich erfreut, das ist ,,Werden“ und das ist eine Quelle von
Angst. Und yassa bhdyati tam dukkham, was man fiirchtet oder
wovor man Angst hat, das ist Leiden. Und wovor hat man Angst? Man
hat Angst vor der Anders-heit des Dinges, an dem man sich festhalt,
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als sei es existent. Somit ist die Anders-heit das Leiden und das
ergriffene Ding eine Quelle der Angst.

Wenn man zum Beispiel durch die Stadt wandert, mit angefiillten
Taschen voller Edelsteinen, so fiirchtet man sich aufgrund der Wert-
sachen, die man in den Taschen hat. Ebenso ist auch die Existenz, an
der man sich erfreut, eine Quelle der Furcht. Wovor man sich fiirch-
tet, ist die Veranderung oder die Anders-heit und das ist Leiden.
Daher wird das heilige Leben zum Aufgeben genau dieses Werdens
oder dieser Existenz gefiihrt.

Aus diesem Zitat wurde also klar, dass die Natur der Existenz
»2Anders-heit” ist. Es ist die Einsicht in diese Natur, die in dem
Verstandnis von idappaccayata grundlegend ist. Was als Aufgehen
des dhammacakku, des ,Auges der Lehre®, bezeichnet wird, ist das
Verstehen dieser Zwangslage menschlicher Existenz. Aber dieses
Dhamma-Auge steigt zusammen mit einer Losung flr diese Zwangs-
lage auf:

Yam kifici samudayadhammam

sabbam tam nirodhadhammam.®

»Was auch immer die Eigenschaft hat zu entstehen,
all das hat die Eigenschaft zu vergehen.”

Was den Aspekt des Entstehens anbelangt, so wird dieser Strudel
infolge des Ergreifen aufgrund von Verlangen, Einbildung und
Ansichten gebildet. Sobald dieser samsarische Strudel einmal ge-
bildet ist, zieht er in Form von Verlangen und Ergreifen alles an, was
es in der Welt gibt - alles, was in seiner Reichweite liegt. Aber es gibt
auch ein Aufhoren dieses Vorgangs. Es ist moglich, diesen Strudel zu
beenden. Warum? Weil er etwas ist, das aufgrund von Ursachen und
Bedingungen entstanden ist. Weil es ein Prozess ist, der auf zwei
Dingen beruht, ohne ein Selbst, das dariiber herrscht. Darum haben
wir ganz zu Beginn erwahnt, dass alles verganglich, zubereitet und
abhangig entstanden ist, aniccam, sanikhatam, paticca samuppannam.

8 S V 423 Dhammacakkapavattanasutta - S 56:11
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Jedes einzelne der zwolf Glieder in der Formel, einschliefdlich der
Unwissenheit, ist abhdngig entstanden. Sie sind alle aufgrund von
Ursachen und Bedingungen entstanden, sind nicht dauerhaft, sie
sind aniccam. Sie sind nur zusammengefiigt oder zubereitet, sarikha-
tam. Das Wort sankhatam wird auf verschiedene Art und Weise
erklart. Aber kurz gefasst bezieht es sich auf etwas, das absichtlich
zusammengefiigt, zubereitet oder zurechtgelegt ist. Paticca sam-
uppannam bedeutet, dass es bedingt entstanden ist und daher
seiner Natur nach der Zerstorung unterliegt, khayadhamma. Es ist
seiner Natur nach dem Vergehen unterworfen, vayadhamma. Es ist
seiner Natur nach dem Verblassen, viriggadhamma, und dem Enden
unterworfen, nirodhadhamma.

Es scheint also, dass selbst die Farbe oder der Schatten von Verfall-
und-Tod verblassen kann. Und darum haben wir ihre Relevanz hin-
sichtlich der Frage von Konzepten hervorgehoben. Diese Natur des
Verblassens wird von jemandem verstanden, der einen Einblick in
das Gesetz des Entstehens und Vergehens hatte.

Samsdra ist ein Strudel, soweit es um die gewohnlichen Wesen geht,
die sich darin verfangen haben. Wie verhdlt es sich nun mit den
Heiligen? Wie muss man sich die Idee von diesem Strudel im Fall der
Heiligen vorstellen? Fiir sie besteht schlichtweg keine wirbelnde
Runde, die eine Bestimmung ergeben konnte: vattam tesam natthi
pafiidpandya.®® In ihrem Fall gibt es somit keine wirbelnde Runde,
die eine Bestimmung rechtfertigen kénnte.

Dies ist daher etwas Tieferes als der Strudel selbst. Auf den Strudel
kann aufgrund seiner Aktivitit hingewiesen werden. Aber im Falle
der Befreiten ist dies nicht so einfach - daher gibt es auch die vielen
Kontroversen iiber die Natur des Tathdgatha. Das Bild des Strudels
in seiner Beziehung zu den Befreiten ist in den folgenden Strophen
des Cilavagga im Udana wunderschon dargestellt:

Acchecchi vattam byaga nirasam,
visukkha sarita na sandati,
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chinnam vattam na vattati,
es'ev' anto dukkhassa.®

»,Den Strudel hat er abgeschnitten,

Und Freiheit von Verlangen erreicht,

Der Strom ist getrocknet, nun flief3t er nicht mehr.
Der abgetrennte Strudel wirbelt nicht mehr.

Dies, genau dies, ist das Ende des Leidens.”

Was hat der Heilige getan? Er hat den Strudel abgeschnitten. Er hat
ihn gebrochen und den wunschlosen Zustand erreicht. Der Strom
des Verlangens ist vertrocknet und flief3t nicht mehr. Der Strudel, an
der Wurzel abgetrennt, wirbelt nicht mehr. Und dies ist das Ende des
Leidens. Das Abschneiden des Strudels ist die Verwirklichung des
Endens, was Heiligkeit bedeutet.

Weil ein besonderes Gewicht auf dem Aspekt des Entstehens liegt,
versucht die Teil-Stromung, sich gegen die Haupt-Stomung zu
bewegen. Wenn jener Versuch aufgegeben wird, passiert der Rest
von ganz allein. Diese Idee wird in den folgenden zwei Strophen des
Sagathavagga im Samyutta Nikaya noch deutlicher ausgedriickt. Sie
bilden einen Dialog, der zwischen einer Gottheit und dem Buddha
stattfindet. Die Gottheit fragt:

Kuto sara nivattanti,
kattha vattam na vattati,
kattha namarica riipafica
asesam uparujjhati?®®

»,Von wo kehren die Stromungen zurtick,

Wo stellt der Strudel sein Wirbeln ein,

Wo wird Name-und-Form

In vollkommener Weise unter Kontrolle gehalten?“

Und der Buddha antwortet mit der folgenden Strophe:

87" Ud 75 DutiyaLakundakabhaddiyasutta - Ud 7:2
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Yattha apo ca pathavi,
tejo vayo na gadhati,
ato sarad nivattanti,
ettha vattam na vattati
ettha namarica ripanca,
asesam uparujjhati.

»Wo Erde und Wasser, Feuer und Wind keinen Halt finden,
Von dort kehren die Stromungen zurtick.

Dort wirbelt der Strudel nicht mehr,

Und dort wird Name-und-Form

In vollkommener Weise unter Kontrolle gehalten.”

Diese Stelle bezieht sich auf Nibbana. Ob es als sabbasankhara-
samatha, Beruhigung aller Vorbereitungen, bezeichnet wird oder als
asankhatadhatu, das unvorbereitete Element, so bedeutet es stets
einen Zustand der Beendigung. Und wenn der Geist des Arahant sich
in diesem Zustand befindet, so konnen ihn die vier Elemente, die wie
Geister sind, nicht heimsuchen. Sie finden keinen ,Halt“ in seinem
Bewusstsein. Wenn sie - infolge der Ablésung - dahinschwinden,
fliefien jene Stromungen nicht mehr und der Strudel hort auf zu
wirbeln. Name-und-Form sind vollstindig unter Kontrolle gehalten.

Was die Bedeutung von riipa in ndma-ripa an dieser Stelle betrifft,
so ist die Definition als cattari ca mahabhiitani, catunnarica maha-
bhiitanam upadayartipam sehr bedeutungsvoll. Sie richtet die Auf-
merksamkeit auf die Tatsache, dass die vier grofien Hauptelemente
dem Konzept von Form zugrunde liegen. Das ist etwas Einzigartiges,
da vor dem Erscheinen des Buddha die Welt der Auffassung war,
dass man ariipa zu ergreifen hitte, um ripa zu entkommen. Die
Ironie liegt allerdings darin, dass - selbst in ariipa - riipa in subtiler
Form einbegriffen ist. Oder mit anderen Worten: Ariipa setzt riipa als
selbstverstandlich gegeben voraus.

Nehmen wir einmal an, jemand geht in der Dunkelheit der Nacht
spazieren und hat die Wahnvorstellung, einen Damon zu sehen.
Dann lauft er davon, um ihm zu entkommen. Er denkt, dass er vor
dem Damon weglauft, aber stattdessen nimmt er den Ddmon mit
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sich. Dieser Damon ist in seinem Geist, er ist etwas Eingebildetes.
Genauso ergriffen die Weltlinge, bevor der Buddha erschien, artpa,
um vor ripa zu fliehen. Aber aufgrund der Gegensatzlichkeit
zwischen ripa und artipa waren sie, selbst wenn sie sich in die
hochsten formlosen Bereiche schwangen, immer noch in der Fessel
der sankharas oder Vorbereitungen. Sobald aber der Impuls ihres
Schwunges von sarnikharas vollig verbraucht war, fielen sie zuriick zu
ripa. Auch hier sehen wir die Frage von Dualitit und Gegensatz-
lichkeit wiederkehren.

Dieser Vortrag hat seinen Zweck erfiillt, wenn er die Aufmerksamkeit
auf die Wichtigkeit von Dualitit und Gegensatzlichkeit sowie die
Beziehung von diesem zu jenem, idappaccayatd, lenken konnte. Dies
soll fiir heute genug sein.
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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.

Heute haben wir den dritten Vortrag tiber Nibbana vor uns. Beim
letzten Mal haben wir den Versuch unternommen, die Begriffe
samsdra auf der einen Seite und Nibbana auf der anderen anhand
des Gleichnisses vom Wasserstrudel zu erkldren, mit anderen Wor-
ten das ,Im-Kreis-Gehen“ oder samsarana und das ,Aus-Gehen“ oder
nissarana.” Ferner fiihrten wir Lehrreden an, um beide Aspekte,
sowohl den des Entstehens (samudaya) als auch den des Vergehens
(nirodha), innerhalb des Gesetzes vom abhdngigen Entstehen zu ver-
anschaulichen.

Diesen Wasserstrudel als standhaltendes Gleichnis verwendend,
lasst sich eine parallele Entwicklung auch mit den anderen Gliedern
des abhangigen Entstehens aufzeigen. So konnen wir sagen, dass die
Unwissenheit, welche annimmt, dass es moglich sei, gegen den Haupt-
strom der drei Merkmale von Verginglichkeit, Leidhaftigkeit und
Nicht-Selbst anzugehen, der Ursprung des Wirbels ist. Jene Menge an
Vorbereitungen, die von Unwissenheit hervorgebracht wurden und
den Strom vorantreiben, konnen als sarikharas bezeichnet werden.
Wo diese Stromung in ihrem Verlauf mit dem Hauptstrom kollidiert,
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um zum Strudel zu werden, dieses Vorandrdngen gegen den Haupt-
strom, ist vififiana oder Bewusstsein.

Das Resultat aus diesem Zusammenstof$ ist ndma-ripa oder Name-
und-Form mit seinem formalen Namen und seiner nominalen Form.
Das Glied in der Formel des abhdngigen Entstehens, das als
salayatana oder ,sechsfache Sinnesgrundlage” bezeichnet wird, kann
man als Auswuchs von Name-und-Form betrachten. Auch dieses
Glied kdnnen wir in Beziehung zum Gleichnis vom Strudel verstehen:
Wenn der Wasserstrudel eine lange Zeit hindurch andauert, dann
bildet sich ein Abgrund, dessen Wirk- und Arbeitsweise mit der sechs-
fachen Sinnesgrundlage verglichen werden kann.

In der Tat sind korperliche Schmerzen mit einem Abgrund vergleich-
bar. In einer Lehrrede im Samyutta Nikaya sagt der Buddha:

Saririkanam kho etam bhikkhave dukkhanam vedandnam
adhivacanam, yadidam patalo'ti.”*

»lhr Moénche, Abgrund ist ein Synonym fiir schmerzliche
korperliche Gefiihle.”

Wenn man tliber diese Aussage nachdenkt, dann scheint es, als ob der
Durst des Verlangens in den Wesen in den unterschiedlichen Exis-
tenzformen aufgrund von schmerzlichen Gefiihlen aufsteigt. Das
Sallattenasutta fiigt diesem Gedanken noch hinzu, dass der unbe-
lehrte Weltling, der von schmerzhaften Gefiihlen beriihrt wird, sinn-
liche Freuden genief3t, weil er keinen anderen Ausweg vor schmerz-
lichen Gefiihlen kennt, auRer eben den Sinnesfreuden.”

Im Licht dieser Feststellung scheint der Abgrund dieses endlose
Bombardement schmerzhafter Gefiihle zu sein. Die Anziehungskraft,
die vom Abgrund ausgeht, entspricht dem Drang diese schmerz-
haften Gefiihle zu unterdriicken. Das daraus entspringende Ergreifen
funktioniert in der gleichen Weise wie diese Anziehungskraft. Sie
zieht all das nutzlose Treibgut um sich herum an, als handele es sich
um physisch zugehorige Dinge, upddinna, um ein Schauspiel von
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Existenz (bhava) herzustellen. Mit anderen Worten: ein Ort, auf den
mithilfe all der Dinge hingewiesen werden kann, die vom Strudel
erfasst worden sind. So liefert uns dieses Gleichnis vom Wasser-
strudel oder Wirbel in etwa eine Vorstellung von dem Gesetz des
abhangigen Entstehens.

Die Einsicht vom zugrunde liegenden Prinzip des abhingigen Ent-
stehens wird tatsdchlich als das Aufgehen des ,Dhamma-Auges”
bezeichnet. Uber einen Stromeingetretenen heifit es, dass in ihm das
staubfreie, fleckenlose Auge des Dhamma aufgegangen sei. Der fol-
gende Ausspruch, der die Bedeutung dieses Dhamma-Auges zusam-
menfasst, taucht in den Lehrreden Buddhas sehr haufig auf:

Yam kifici samudayadhammam

sabbam tam nirodhadhammam .’

»Was auch immer die Eigenschaft hat zu entstehen,
all das hat die Eigenschaft zu vergehen.”

Manchmal wird darauf kurz mit dem Wortpaar samudaya und
nirodha angespielt, wie z.B samudayo samudayo und nirodho
nirodho.”* So als ob die Erfahrung dieser Einsicht ihren Ausdruck in
dem Ausruf gefunden hatte: ,Entstehen, Entstehen! Vergehen, Ver-
gehen!” Die zuvor erwdhnte Feststellung verbindet lediglich die bei-
den Aspekte jener Erfahrung.

Demnach scheint es, dass das, was als ,Dhamma-Auge“ bezeichnet
wird, die Fahigkeit ist, diese nibbanische Losung in eben diesem wir-
belnden samsarischen Problem zu erkennen. Jene Art der Analyse,
die Samsdra und Nibbana sozusagen in zwei wasserdichte, eigen-
standige Teile zerlegt, ldsst eine Unzahl von Problemen auftauchen.
Hier jedoch sehen wir, dass gerade in dem Maf3e, wie man Nibbana
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verwirklichen kann, indem man die Ursache fiir das Leiden entdeckt
und dem Pfad fiir dessen Beendigung folgt — was in der Tat das Ver-
standnis der Vier Edlen Wahrheiten ist - dieser Wirbel auch beendet
werden kann. Er hort auf, indem man seine Ursache erkennt und die
entsprechenden Mafdnahmen einleitet, die zu seinem Enden fiihren.

Im vorhergehenden Vortrag zitierten wir auch einige kanonische
Strophen, die erklirten, dass es fiir einen Arahant” keinen Wirbel
mehr gibt. Nun, was den Zustand nach der Beendigung des Wirbels
anbelangt, falls jemand fragen sollte, wohin der Wirbel oder Strudel
verschwunden ist, welche Antwort konnen wir da geben? Es ist die
gleiche Schwierigkeit, die bei einer Frage wie der folgenden auf-
taucht: ,Wohin ist das Feuer gegangen, nachdem es ausgegangen
ist?“ Denn auch hier ist das, was wir einen Wasserstrudel nennen,
nur die Teil-Stromung des Wassers, die entgegen zur Hauptstromung
fliefdt. Auch sie besteht aus Wasser, wie der Rest um sie herum. Also
konnen wir weder sagen, dass sie sich vereinigt hat, noch kénnen
wir sagen, dass sie verschwunden ist und sich irgendwo versteckt hat.

Hier befinden wir uns in einer seltsamen Situation. Alles, was sich
wahrheitsgemafd sagen lasst, ist nur, dass da eine Art von Aktivitat
gewesen war, ein gewisser Zustand von Unruhe, ausgelost durch
gewisse Ursachen und Bedingungen. Solange diese Aktivitdt dort
anhielt, war es moglich, sie zu beschreiben und ihr einen Namen zu
geben. Nach weltlicher Konvention konnte man mit den Worten
»diese Stelle“ oder ,jene Stelle“ darauf verweisen.

Das gesamte Feld der Aktivitat wurde nach weltlicher Konvention als
,Strudel“ bezeichnet. Aber nun gibt es den sogenannten Strudel nicht
mehr. Die weltliche Konvention ldsst sich nicht mehr anwenden -
genau so wie im Fall des erloschenen Feuers. Das Wort ,Feuer” war
eingefiihrt worden, das Konzept von , Feuer” war geschaffen worden,
um eine gewisse Sachlage von Gegebenheiten zu beschreiben, die
infolge von Ursachen und Bedingungen entstanden waren, ausgeldst
durch Ergreifen. So konnen auch wir dadurch sehen, dass sich
Unwissenheit in Konzepten tarnt.

9 Siehe Vortrag 2
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In Unkenntnis dieses Sachverhalts hauft die Welt weiterhin Konzepte
an und erwartet sogar, sie im Nibbana vorzufinden. Es gibt einige, die
instandig hoffen, dass sie eine Sichtweise von der Liste ihrer Kon-
zepte erleben, wenn sie Nibbana verwirklichen. Aber jene Weisheit
durchdringt sogar die Konzepte und Vorstellungen und wird deshalb
udayatthagamini pafifia ariya nibbedhika’® genannt, ,die edle durch-
dringende Weisheit, die das Entstehen und Vergehen sieht”

Die Idee der Durchdringung ist schon in der Formel impliziert:
yam kifici samudayadhammam,
sabbam tam nirodhadhammam,
»Was auch immer die Eigenschaft hat zu entstehen,
all das hat die Eigenschaft zu vergehen.”

Wenn irgendetwas die Natur hat zu entstehen, dann ist es gerade
infolge dieser Natur daran gebunden, vergehen zu miissen. Und
deshalb hat der Wanderasket Upatissa, der spater der Ehrwiirdige
Sariputta werden sollte, die Frucht des Stromeintritts gewonnen,
obwohl er nur die ersten zwei Zeilen der Strophe gehort hatte, die
der Ehrwiirdige Assaji ihm verkiindete:

Ye dhamma hetuppabhava,

tesam hetum tathagato aha.”’

,Die Dinge, die durch Ursachen entstehen,

deren Ursache hat der Tathagata erklart.”

Wenn ein weiser Mensch hort, dass etwas aufgrund von Ursachen
und Bedingungen entstanden ist, versteht er sofort ohne weitere
Erlauterungen, dass es durch die Aufhebung dieser Bedingungen
zum Verschwinden gebracht werden kann. Es ist das staubfreie,
fleckenlose Dhamma-Auge, das einen dazu befihigt, die nibbdnische
Losung genau in dem Geflige des samsdrischen Problems zu sehen.

In unserem Zitat aus dem MahdNidanasutta wurde gesagt, dass alle
Bahnen sprachlichen Ausdrucks, der Fachbegriffe und Bestimmung
solange existieren, wie der Strudel vom samsdra aufrechterhalten
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wird.”® Das impliziert deswegen, dass sie dariiber hinaus keine
Existenz haben. Das ist die Bedeutung des Begriffs ettavata, ,nur
insofern”

Ettavata jayetha va jiyetha va miyetha va cavetha va
upapajjetha va.”

»Nur insofern kann man geboren werden oder altern oder
sterben oder vergehen oder wiedererscheinen.”

Also sind die Konzepte von Geburt, Verfall-und-Tod, Vergehen und
Wiedererscheinen nur im Zusammenhang mit dem samsarischen
Wirbel zwischen Bewusstsein und Name-und-Form von Bedeutung.
Wenn diese Beziehung auf die eine oder andere Weise aufgebrochen
wirde, konnte der samsarische Wirbel, der Strudel, gestoppt werden;
und danach bliebe dann nichts mehr {ibrig, iiber das man sprechen
konnte, nichts bliebe iibrig, wortiiber etwas ausgesagt werden konnte.
Und wie es im Upasivasutta des Sutta Nipdta heifdt:

Yena nam vajju, tam tassa natthi,"

»Das, wodurch sie von ihm sprechen kdnnten,
das gibt es fiir ihn nicht-

Es gibt etliche kanonische Textstellen, die uns die Bedeutung dieses
Wirbel-Gleichnisses fiir das Verstdndnis des Lehrsatzes vom abhdn-
gigen Entstehen aufzeigen. Im MahdaPadanasutta des Digha Nikaya
finden wir eine lange Beschreibung der Methode, mit welcher der
Bodhisatta'®* Vipassi Einblick in das Gesetz des abhdngigen Entstehens
(paticca samuppdda) gewann. Es wird berichtet, dass seine Heran-
gehensweise in einer radikalen Reflexion, yoniso manasikara, bestand,
wortlich: ,,Aufmerksamkeit, die auf die zugrunde liegende Struktur
gerichtet ist” Man konnte genauso gut sagen, dass es die auf den
Strudel gelenkte Achtsamkeit ist. So als ob ein Mensch mit gutem
Sehvermogen, der unter einem Baum am Fluss sitzt, beobachten
wiirde, wie ein heruntergefallenes Blatt von der Stréomung davon-
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getragen wiirde, nur um von einem Wasserstrudel herumgewirbelt
und verschluckt zu werden.

Im Fall des Bodhisatta Vipassl ist klar dargelegt, dass sein Verstand-
nis durch Weisheit das Ergebnis einer ,radikalen Reflexion“ war:
yoniso manasikara ahu paffidya abhisamayo.'” Also gewann er seine
Einsicht in das abhdngige Entstehen definitiv nicht durch Erinnerung
an frithere Existenzen. Yoni bedeutet ,die zugrunde liegende Struktur*
oder ,der Ursprungsort® Also muss bei yoniso manasikara die
Achtsamkeit immer auf die Stelle des Ursprungs gerichtet werden.

Gemaf? dieser Methode sehen wir, dass der Bodhisatta Vipassi seine
Betrachtung ganz vom Ende der paticca samuppada-Formel her
aufnimmt: Kimhi nu kho sati jaramaranam hoti, kim paccaya
jaramaranam? ,Was muss sein, damit Verfall-und-Tod ist, wodurch
ist Verfall-und-Tod bedingt?* Und zu dieser Frage stieg in ihm
folgende Antwort auf: jatiya kho sati jardmaranam hoti, jatipaccaya
jaramaranam. ,Geburt muss sein, damit Verfall-und-Tod ist, durch
Geburt bedingt ist Verfall-und-Tod.

Auf die gleiche Weise, Paar fiir Paar betrachtend, fiihrte er stufen-
weise seine Untersuchung fort. Zum Beispiel lautete seine nadchste
Frage: Kimhi nu kho sati jati hoti, kim paccaya jati? ,Was muss sein,
dass Geburt ist, wodurch ist Geburt bedingt?* Und die Antwort
darauf war: Bhave kho sati jati hoti, bhavapaccaya jati. ,Werden muss
sein, damit Geburt ist, durch Werden bedingt ist Geburt.”

In gleicher Weise fiihrte er seine Untersuchung bis zu einschlief3lich
Name-und-Form fort. Als er aber beim Bewusstsein ankam, musste
er umkehren. Als er die Bedingung fiir Bewusstsein suchte, fand er
heraus, dass Name-und-Form selbst die Bedingung war, wodurch er
ihre wechselseitige Abhangigkeit erkannte, und dann driickte er die
Bedeutung dieser Entdeckung mit den folgenden Worten aus:

Paccudavattati kho idam viiidnam namaripamhd, naparam

gacchati. Ettavata jayetha va jiyetha va miyetha va cavetha
va upapajjetha va, yadidam ndmartipapaccayd viiidnam,
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vififianapaccayd namarupam, ndmarupapaccayd salayatanam,
saldyatanapaccaya phasso, phassapaccaya vedand, vedanad-
paccayad tanha, tanhapaccaya upadanam, upadanapaccaya
bhavo, bhavapaccaya jati, jatipaccaya jardmaranam soka-
paridevadukkhadomanassiipayasa sambhavanti. Evametassa
kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.

Mithilfe der radikalen Reflexion verstand der Bodhisatta Vipassi,
dass alle Konzepte von Geburt, Verfall-und-Tod in der Beziehung
zwischen Bewusstsein und Name-und-Form zusammenlaufen:

»Dieses Bewusstsein kehrt bei Name-und-Form wieder um,

es geht nicht dariiber hinaus. Insofern nur wird jemand

geboren, altert oder stirbt oder vergeht oder erscheint

wieder, insofern es dieses gibt, ndmlich:

Bewusstsein ist abhdngig von Name-und-Form und Name-
und-Form ist abhdngig von Bewusstsein;

durch Name-und-Form bedingt sind die sechs Sinnes-

grundlagen;

durch die sechs Sinnesgrundlagen bedingt ist Kontakt;

durch Kontakt bedingt ist Gefiihl;

durch Gefiihl bedingt ist Verlangen;

durch Verlangen bedingt ist Ergreifen;

durch Ergreifen bedingt ist Werden;

durch Werden bedingt ist Geburt;

durch Geburt bedingt ist Verfall-und-Tod, gehen Sorge und
Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung hervor.

So kommt es zum Entstehen dieser gesamten Leidensmasse.”

Die Tatsache, dass dieses Verstindnis des paticca samuppdda das
Aufgehen des ,Dhamma-Auges” in Bodhisatta Vipassi kennzeichnet,
wird mit folgenden Worten festgestellt:

Samudayo samudayo'ti kho, bhikkhave, Vipassissa bodhisattassa
pubbe ananussutesu dhammesu cakkhum udapadi, ianam
udapadi, paiind udapadi, vijja udapadi, aloko udapadi.
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,Entstehen, Entstehen! So ist, ihr Monche, dem Bodhisatta
Vipassi bei nie zuvor gehoérten Dingen das Auge, die
Einsicht, die Weisheit, das Wissen, das Licht aufgegangen.”

Genauso wird gesagt, dass der Bodhisatta mithilfe der radikalen
Reflexion den Aspekt des Aufhorens in der gleichen Weise fiir sich
klarte:

Kimhi nu kho asati jaramaranam na hoti,

kissa nirodhd jaramaranam nirodho?

,Was darf nicht sein, damit Verfall-und-Tod nicht sind?
Durch das Enden wovon sind Verfall-und-Tod nicht?“

Und als Antwort darauf kam ihm folgender Gedanke:

Jatiya kho asati jaramaranam na hoti,

jatinirodha jaramaranamnirodho.

»In Abwesenheit von Geburt sind Verfall-und-Tod nicht,
durch das Enden von Geburt endet Verfall-und-Tod.

Genauso setzte er seine Betrachtung weiterfithrend fort, bis er die
Verbindung zwischen Name-und-Form und Bewusstsein erreichte,
und dann fiel ihm auf:

Namartpanirodhd viffidnanirodho,

vifiidnanirodhd nama-ripanirodho.

»,Durch das Enden von Name-und-Form bedingt ist das
Enden von Bewusstsein und bedingt durch das Enden von
Bewusstsein ist das Enden von Name-und-Form.”

Sobald diese das Gefiige in Gang haltende Verbindung unterbrochen
ist, das heifst, wenn mit der Beendigung von Name-und-Form das
Bewusstsein endet und mit der Beendigung von Bewusstsein Name-
und-Form endet, dann enden unverziiglich auch alle anderen der-
artigen Verbindungen, die Name-und-Form folgen, wie die sechs-
fache Sinnesgrundlage, Kontakt und Gefiihl.

Im MahaPadanasutta heifdt es weiter, dass der Bodhisatta Vipassi
damit fortfuhr, in der Betrachtung des Entstehens und Vergehens der
fiinf Gruppen des Ergreifens zu weilen, und dass sein Geist gar bald
vollkommen von den Einfliissen befreit war und dass er die volle
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Erleuchtung verwirklichte. In diesem Zusammenhang wird in dem
Sutta auch gesagt, dass der Bodhisatta dieser Betrachtungsweise
folgte, weil er verstand, dass es der Weg der Einsicht ist, der zum
Erwachen flhrt: Adhigato kho mydyam vipassana maggo bodhaya.
,Ich habe diesen Pfad der Einsicht zum Erwachen, zur Erleuchtung
gefunden.”

Und wie wir oben gesehen haben, war der wichtigste Punkt, der
Dreh- und Angelpunkt auf diesem Pfad der Einsicht, die Beziehung
zwischen Name-und-Form und Bewusstsein. Die Kommentarlitera-
tur wirft die Frage auf, warum der Bodhisatta Vipassi die ersten
beiden Glieder der Kette, avijja und sarikhdrd, nicht erwahnt und gibt
die Erklarung, dass er sie nicht sehen konnte, weil sie zur Vergan-
genheit gehoren.'”

Aber dies ist nicht der Grund. Die Unwissenheit beziiglich der Bezie-
hung zwischen Name-und-Form und Bewusstsein selbst - das ist
avijja. Und das, was verantwortlich ist fiir die Fortsetzung dieser
Beziehung - das ist sankhara. Wegen dieser Vorbereitungen wird das
wirbelnde Zusammenspiel zwischen Bewusstsein und Name-und-
Form aufrechterhalten.

Nur weil die ersten beiden Glieder nicht im Sutta erwahnt werden,
erklaren die Kommentatoren, dass sie zur Vergangenheit gehoren.
Aber es sollte klar sein, dass dem Bodhisatta Vipassi das Dhamma-
Auge nicht ohne diese beiden ersten Glieder hatte aufgehen kénnen.
Sie wurden nicht explizit erwdhnt, weil sie im Hintergrund bleiben.
Es ist wahr, dass es eine Darlegungsweise gibt, in der avijja oder
Unwissenheit der Vorldufer ist. Aber hier haben wir eine andere Art
der Erklarung, bei der man bei der Wechselbeziehung zwischen
Bewusstsein und Name-und-Form innehalten muss.

Was die Ursache dieser gegenseitigen Beziehung angeht, miissen wir
zu unserem Wasserstrudel-Gleichnis zuriickkehren. Normalerweise
ist die Fortsetzung einer Wasserstromung in einiger Entfernung von
dem Strudel sichtbar. In diesem Fall aber ,vergisst” die Stromung
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ihre eigene unbestdndige, leidhafte und ,nicht-selbsthafte” Natur
und fliefdt weiter auf der Suche nach etwas Bestdndigem, etwas
Wohltuendem und nach einem Selbst. Und genau dieses, das ist
avijja oder Unwissenheit. Gerade die Tendenz der schmalen Teil-
stromung, sich der Hauptstromung des Wassers entgegenzustemmen,
ist selbst das, was Bewusstsein genannt wird.

Das Gleiche gilt im Zusammenhang mit dem samsdrischen Indivi-
duum. Was den Hintergrund der Wechselbeziehung zwischen Bewusst-
sein und Name-und Form ausmacht, ist das Unverstandnis dariiber,
dass das Resultat dieser Wechselbeziehung nur Leiden ist, dass es
immer wieder nur zu Leiden fiihrt. Mit anderen Worten ist es die
Tendenz, mit der Suche nach etwas Bestidndigem, Wohltuendem und
nach einem Selbst fortzufahren, wobei die drei Charakteristika der
Unbestdndigkeit, der Leidhaftigkeit und des Nicht-Selbst ignoriert
werden.

Die Masse der Vorbereitungen oder Anstrengungen, die aus dieser
Tendenz hervorgehen, sind die sarikhards. Diese Vorbereitungen
oder Anstrengungen sind es genau, von denen das Bewusstsein
abhangig ist, und dann haben wir, damit in Beziehung stehend,
Name-und-Form. Auf der Seite von Name-und-Form oder dariiber
hinausgehend haben wir alle anderen Glieder des abhadngigen Ent-
stehens. Auf diese Weise konnen wir uns anhand einer veran-
schaulichenden Erklarung geistig ein Bild von dem Gesetz des
abhangigen Entstehens machen. Somit entsteht der Eindruck, dass
diese Lehrrede ein weiterer Beleg fiir die im MahadNidanasutta
gefundenen Feststellungen ist.

Es gibt noch eine andere Belehrung, die vom Ehrwiirdigen Sariputta
vorgetragen wurde, die unsere Schlussfolgerungen unterstiitzt. Sie
findet sich im Nidanasamyutta des Samyutta Nikaya. Der Ehrwiirdige
Sariputta stellt dort ein Gleichnis vor, das noch einfacher als das
Strudel-Gleichnis ist. Er vergleicht Bewusstsein und Name-und-
Form mit zwei Schilfbiindeln. Wenn zwei Schilfbiindel, sich gegen-
seitig stiitzend, aneinanderlehnen und man zieht eines davon weg,
dann fillt das andere um. Und zieht man das Letztere weg, fallt das
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Erstere um: Ekam akaddheyya, ekd papateyya, aparam ce akaddheyya,
apara papateyya.'™

Die gegenseitige Wechselbeziehung zwischen Bewusstsein und
Name-und-Form ist wie die der zwei sich gegenseitig stiitzenden
Schilfbiindel. Nachdem der Ehrwiirdige Sariputta dieses Gleichnis
gegeben hatte, fuhr er mit der Darlegung der anderen Glieder des
paticca samuppdda fort, genau wie im Fall der Einsicht des
Bodhisatta Vipassi, und zwar so: ,Abhdngig von Name-und-Form ist
die sechsfache Sinnesgrundlage; abhangig von sechsfacher Sinnes-
grundlage Kontakt; abhangig von Kontakt Gefiihl“ (usw). Und dann
wird auch der Aspekt der Beendigung dieser Verbindungen gegeben.

Nehmen wir zum Zweck der Veranschaulichung einmal an, das
Bewusstseins-Schilfbiindel stinde auf der linken Seite und das
Name-und-Form-Biindel auf der rechten. Dann haben wir noch
einige andere Schilfbiindel wie die sechsfache Sinnesgrundlage,
Kontakt, Gefiihl usw. die sich alle an das Name-und-Form-Biindel
anlehnen. Diese sind alle abhdngig vom Name-und-Form-Biindel.

Sobald nun das Bewusstseins-Biindel herausgezogen wird, fallen
sofort all die anderen auf der rechten Seite um. Es gibt keine Pause,
keinen Ubergang. Ganz den Qualititen des Dhamma entsprechend,
die in den Begriffen sanditthika, akalika und ehipassika zusammen-
gefasst sind, d.h. hier und jetzt sichtbar, zeitlos und zum eigenen
Erkennen einladend, endet die ganze Masse des samsarischen Lei-
dens unverziiglich. Also ist diese Belehrung ein weiterer Beweis fiir
die Tatsache, dass wir hier eine ganz andere Sachlage in Bezug auf
die Bedeutung der paticca samuppdda Formel haben, als tiblicher-
weise angenommen wird.

Darum haben wir herausgestellt, dass die Konzepte von Geburt,
Verfall-und-Tod die Natur des Vergehens haben. So wurden aus
diesem Grund auch Verfall-und-Tod als unbestdndig, zusammen-
gesetzt, abhdngig entstanden beschrieben, der Natur nach allméhlich
vergehend, dem Tod unterworfen, dahinschwindend und endend:
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Aniccam sankhatam paticcasamuppannam khayadhammam vaya-
dhammam viragadhammam nirodhadhammam.'*®

Wenn man dariiber nachdenkt, kdnnte man sich fragen, warum
Verfall-und-Tod unbestdndig, vergehend oder zerfallend genannt
werden. Aber der Grund ist, dass alle Konzepte, insofern als sie sich
an das Name-und-Form-Biindel anlehnen, umfallen miissen, sobald
das gegeniiberliegende Schilfbiindel weggezogen wird. Das heif3t, die
ganze Masse samsdrischen Leidens hort unverziiglich auf und der
Strudel des samsara hat ein Ende.

Dies scheint also die plausibelste Schlussfolgerung zu sein. Unserer
gegebenen Auslegung entsprechend, zitiert der Ehrwiirdige Sariputta
im MahdHatthipadopamasutta des Majjhima Nikdya eine bestimmte
Aussage des Buddha tber den paticca samuppdda derart:

Yo paticcasamuppadam passati so dhammam passati; yo
dhammam passati so paticcasamuppdadam passati,*™

»Wer das Gesetz des abhdngigen Entstehens sieht, sieht den
Dhamma; wer den Dhamma sieht, sieht das Gesetz des
abhangigen Entstehens.”

Das zeigt, dass die Quintessenz des Dhamma tatsachlich das Gesetz
des abhingigen Entstehens selbst ist. Nun sind da diese sechs Merk-
male des Dhamma, zusammengefasst in der wohlbekannten Formel,
an die jeder Buddhist glaubt. Diese Lehre (Dhamma) ist wohl-
verkiindet, svakkhato. Sie ist hier und jetzt sichtbar, sanditthiko, d.h.
man kann sie eigenstindig hier in dieser Welt erkennen. Sie ist
zeitlos, akaliko. Sie 1adt ein zum Kommen und Schauen, ehipassiko.
Sie fiihrt einen vorwarts, opanayiko. Sie kann von einem Weisen

persénlich verwirklicht werden, paccattam veditabbo viAfiiihi.'”

Obwohl wir alle in diese Qualititen des Dhamma Vertrauen haben,
wollen wir schauen, ob die traditionell anerkannte Auslegung des
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paticca samuppada sich an diese Merkmale halt, insbesondere an die
beiden Merkmale sanditthiko und akaliko.

Gemaf3 jener anerkannten Auslegung, die vom Ehrwiirdigen Autor
des Visuddhimagga prasentiert wird, gehoren die ersten beiden
Glieder der Formel zur Vergangenheit und die letzten beiden zur
Zukunft. Die verbleibenden acht Glieder in der Mitte sollen die
Gegenwart reprisentieren.’” Das bedeutet, dass wir hier drei Zeit-
abschnitte haben. Demnach ist sie nicht zeitlos.

Das war der Grund, warum die Kommentatoren erklart haben, dass
der Bodhisatta Vipassi die ersten beiden Glieder nicht gesehen hatte.
Da sie letztere der Vergangenheit zuordnen, gehen sie dabei viel-
leicht von der Vermutung aus, dass die ersten beiden Glieder nur
durch die riickerinnerende Erkenntnis an frithere Leben gesehen
werden konnen. Aber andererseits sagen uns die Suttas, dass sogar
der Stromeingetretene ein klares Verstdndnis vom abhéngigen Ent-
stehen hat: Ariyo c'assa fidyo paifdya sudittho hoti suppatividdho.'”
,Diese edle Norm wird von ihm wohl erkannt und mit Weisheit wohl
durchdrungen.”

Die ,edle Norm“ ist nichts anderes als das Gesetz des abhangigen
Entstehens und der Stromeingetretene hat es gut erkannt und mit
Weisheit gut durchdrungen. Die Vorsilbe su- weist auf die Klarheit
dieser Erkenntnis hin. Die Frage ist dann allerdings, wie gewinnt ein
Stromeingetretener, der keine Erinnerungsfihigkeit an frithere Leben
hat, diesen Einblick?

Wie dem auch immer sei, die anerkannte Auslegung verlegt die
ersten beiden Glieder, wie bereits erwdhnt, in die Vergangenheit. Das
heifst, Unwissenheit und Vorbereitungen beziehen sich auf die Ver-
gangenheit. Geburt, Verfall-und-Tod beziehen sich auf die Zukunft.
Die mittleren acht Glieder werden in Bezug auf die Gegenwart
erklart. Also ist die Formelreihe in drei Zeitperioden aufgeteilt.
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Bei dem Versuch, die Formel als drei Phasen der samsarischen Reise
eines Individuums auszulegen, miissen sogar zusitzliche Glieder
dazwischengeschaltet werden, um die Interpretation zu stiitzen.'’
Unwissenheit, Vorbereitungen, Verlangen, Ergreifen und Werden
betrachtet man als Ursachen aus der Vergangenheit. Abhdngig von
diesen vergangenen Ursachen wird von Bewusstsein, Name-und-
Form, der sechsfachen Sinnesgrundlage, Kontakt und Gefiihl gesagt,
dass sie als Wirkungen in der Gegenwart entstehen. Und dann,
erneut mit Unwissenheit, Vorbereitungen, Verlangen, Ergreifen und
Werden als gegenwartige Ursachen, entstehen Bewusstsein, Name-
und-Form, die sechsfache Sinnesgrundlage, Kontakt und Gefiihl als
Ergebnisse in der Zukunft.

Diese Art der Interpretation ist ebenfalls anspruchsvoll. Aber diese
Auslegung in Form einer Fiinfergruppen-Aufteilung verletzt die
Wechselbeziehung zwischen allen zwolf Gliedern der Reihe. Wir
haben die Aufmerksamkeit schon auf die Tatsache der Wechselbezie-
hung innerhalb der beiden Glieder in jedem Paar gelenkt. Tatsachlich
muss das selbst als das Gesetz des abhingigen Entstehens ange-
sehen werden. Es ist bereits in sich selbst das grundlegende Prinzip:
Bedingt durch das eine, entsteht das andere. Mit seiner Beendigung
endet das andere. Es gibt diese Art der Analyse, aber dann wird sie
durch den Versuch unterbrochen, zusatzliche Glieder in die Abfolge
einzuschmuggeln.

Dartiber hinaus wird nach dieser akzeptierten kommentariellen Aus-
legung sogar dem Begriff bhava oder Werden eine doppelte Bedeu-
tung gegeben: Als kamma-Prozess-Werden und als Wiedergeburts-
Prozess-Werden. Im Kontext upddanapaccaya bhavo, abhangig von
Ergreifen ist Werden, wird es als Wiedergeburts-Prozess-Werden
erklart, wahrend es im Falle des anderen Kontextes, bhava-
paccaya jati, durch Werden bedingt ist Geburt, als kamma-Prozess-
Werden ausgegeben wird. So wird derselbe Begriff auf zwei
verschiedene Weisen erklart. Ebenso wird mit dem Begriff jati ver-
fahren, normalerweise meint er ,,Geburt®, jedoch wird gesagt, dass er
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im Kontext mit der Formel des abhingigen Entstehens ,Wieder-
geburt” bedeute.

Es gibt viele solcher Schwachpunkte in der anerkannten Interpre-
tation. Eine ganze Reihe mafdgeblicher moderner Gelehrter haben
darauf hingewiesen. Nun kénnten all diese Mangel als nebenséachlich
betrachtet werden, solange wir es als Tatsache gelten lassen, dass,
wie bereits erwadhnt, das Geheimnis des gesamten samsarischen
Strudels auf die beiden Glieder Bewusstsein und Name-und-Form
zuriickgefiihrt werden kann. Tatsachlich ist es der Zweck der Formel-
Reihe des abhingigen Entstehens, den Gang von Entstehen und
Vergehen der ganzen Masse des Leidens aufzuzeigen. Es geht nicht
darum, drei Stadien der samsarischen Reise eines Individuums zu
veranschaulichen.

Das besondere Merkmal dieses Gesetzes des abhangigen Entstehens
ist seine Anschaulichkeit in der Gegenwart, worauf die Ausdriicke
,sichtbar hier und jetzt“ und ,zeitlos“ hinweisen, sogar als der
Bodhisatta Vipassi es mittels radikaler Reflexion entdeckte. Die
hervorstechende Charakteristik der Lehre des Buddha ist ihre Sicht-
barkeit hier und jetzt und Zeitlosigkeit. Diese Tatsache wird im
Hemakasutta des Sutta Nipata gut offengelegt. Der brahmanische
Jingling Hemaka singt folgende Lobeshymne auf den Buddha:

Ye me pubbe viyakamsu,
huram Gotamasasana,

iccasi iti bhavissati,

sabbam tam itihitiham,
sabbam tam takkavaddhanam,
naham tattha abhiramim.

Tvaiica me dhammam akkhabhi,
tanha nigghdtanam muni,
yam viditva sato caram,

tare loke visattikam.'"
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»Jene, die mich zuvor unterwiesen haben,

Nicht Gotamas Befreiungs-Lehre folgend,

Sie alle sagten: ,So war es“ und ,So wird es sein®,
Doch es war nur belangloses Gerede,

Alles nur logisches Machwerk,

Es konnte mich nicht zufriedenstellen.

Doch nun, o weiser Mann,

Verkiinde Deinen Dhamma mir,

Der Verlangen versiegen lasst,

Wie man diesen kennend und achtsam wandelnd,

Uber das zdhe Haften an der Welt hinauskommen kann.”

Um dies nochmal zu verdeutlichen: Welche Meister auch immer mir
ihre Lehre auféerhalb deiner Darlegung erklarten, brachten iiblicher-
weise die Vergangenheit und die Zukunft in ihre Erlauterungen mit
ein: ,So war es und so wird es sein.“ D.h. sie bezogen sich immer auf
eine Vergangenheit und eine Zukunft. Aber all dies kann als ,belang-
loses Gerede“ zusammengefasst werden.

Ubrigens war der Ausdruck itihitiha schon zu einem Fachausdruck
fiir ,Horensagen” unter den Asketen geworden. Solche Lehren, die
auf Horensagen basierten, waren rein logische Produkte, wie bei-
spielsweise im Sabbdsavasutta des Majjhima Nikdya bezeugt wird:
»War ich in der Vergangenheit? War ich nicht in der Vergangenheit?
Was war ich in der Vergangenheit? Wie war ich in der Ver-
gangenheit? Was gewesen seiend, wurde ich was in der Vergan-
genheit? Werde ich zukiinftig sein? Werde ich zukinftig nicht sein?
Was werde ich zukiinftig sein? Wie werde ich zukiinftig sein? Was
gewesen seiend, werde ich was zukiinftig werden?“ (und so
weiter)'*

»Aber an solchen Lehren fand ich keinen Gefallen®, sagte Hemaka.
,Nur du allein bist es, o Weiser, der den Dhamma lehrt, der das Ver-
langen in der Gegenwart zerstort, die Lehre verstehend und ihr acht-
sam entsprechend folgend, kann man tber das klebrige Verlangen in
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der Welt hinausgehen.” Hemakas Lobpreisung des Buddha war durch
das auffalligste Merkmal des Dhamma inspiriert.

Wir haben schon festgestellt, dass mit ,Dhamma“ das Gesetz des
abhingigen Entstehens gemeint ist. Das ist ein weiterer Beleg dafiir,
dass das grundlegende Prinzip der Formel des abhdngigen Ent-
stehens auf die stetige Beziehung zwischen Bewusstsein und Name-
und-Form zuriickgefiihrt werden kann. Diese Wechselbeziehung ist
schon gegenwadrtig in unserem geistigen Kontinuum, es bedarf
weder eines Riickgriffs auf Vergangenes noch eines Vorgriffs auf
Zukiinftiges.

Wir wissen, dass es fiir die Feststellung, ob eine Bananenstaude
kernlos ist, nicht notwendig ist, den Stamm Schicht fiir Schicht von
oben nach unten abzuschilen. Wir miissen nur ein scharfes Schwert
nehmen und den Staudenstamm in der Mitte durchtrennen, so dass
uns der Querschnitt die kernlose Natur enthiillen wird. Wenn wir in
gleicher Weise den Bananenstamm der Vorbereitungen mit dem
scharfen Schwert der Weisheit in der Mitte zerteilen, pafifiamayam
tikhinamasim gahetva,'"® wird uns der Querschnitt ihre innere
Struktur offenbaren und uns von der Wesenlosigkeit der Gruppe der

Vorbereitungen iiberzeugen.

Welche Existenz auch immer in der Vergangenheit bestanden hat,
auch sie hatte die gleiche wesenlose Natur. Und welche Existenz auch
immer es in der Zukunft geben wird, auch sie wird gleichermafen
wesenlos sein. Und ich sehe es jetzt, in meinem eigenen geistigem
Kontinuum als etwas Sichtbares hier und jetzt. Die Zeit ist dabei
nicht miteinbezogen. Auf dem Boden dieser Uberzeugung duflert der
edle Nachfolger Worte wie: ,Entstehen, Entstehen! Vergehen,
Vergehen!“ So erreicht er die Verwirklichung, die in folgender
Aussage zusammengefasst ist:

Yam kifici samudayadhammam,
sabbam tam nirodhadhammam."*

113 Th 1094 Talaputa Thera
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»Was auch immer die Eigenschaft hat zu entstehen,
all das hat die Eigenschaft zu vergehen.”

All dieses dient dazu aufzuzeigen, dass die anerkannte Interpretation
gewisse Mangel hat.

Um ein weiteres Gleichnis heranzuziehen: Wir haben schon ange-
deutet, dass der Buddha mit einem Arzt verglichen wurde.'”* Obwohl
dies leicht wie ein Modernismus klingen mag, kénnen wir doch
zugestehen, dass ein Facharzt heutzutage nur einen Tropfen Blut
oder eine Gewebeprobe bendtigt, um damit eine vollstindige
Diagnose eines Patienten zu erstellen. Unter dem Mikroskop betrach-
tet, enthiillt die Gewebeprobe den pathologischen Zustand des
Patienten. Der Patient konnte sogar dazu eingeladen werden, sich
das Ergebnis des Bluttests selbst anzusehen.

Aber sobald die Krankheit geheilt ist, kann der Arzt den Patienten zu
einem erneuten Bluttest einladen, um sich zu vergewissern, dass die
Krankheit erfolgreich behandelt wurde. Die Lehre des Buddha hat
ein ebensolches ,Hier und Jetzt“ und eine zeitlose Qualitidt. Bemer-
kenswert daran ist, dass diese Qualitdt im Gesetz des abhingigen
Entstehens vorgefunden wird.

Dann taucht aus dieser traditionellen Interpretation der Reihe des
abhangigen Entstehens eine andere Frage auf. Es ist jene nach dem
Grund, warum die beiden Glieder Unwissenheit und Vorbereitungen
auf die Vergangenheit bezogen werden.

In einigen Lehrreden wie dem MahaNidanasutta gibt es eine Diskus-
sion iiber das Herabsinken des Bewusstseins in den Mutterleib."
Einfach weil es diese Diskussion gibt, kdnnte man denken, dass das
Gesetz des abhidngigen Entstehens einen Bezug zu einem Zeit-
abschnitt hat, der iiber die Zeit der Empfiangnis im Mutterleib
hinausgeht.

Aber wenn wir den Verlauf dieser Besprechung sorgfiltig unter-
suchen und ihren Zweck analysieren, wird sich diese Schluss-
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folgerung als haltlos herausstellen. Der Punkt, den der Buddha dem
Ehrwiirdigen Ananda durch seine methodische Befragung eindring-
lich klarmachen wollte, war der, dass die fortwihrende Wechsel-
beziehung, die zwischen Bewusstsein und Name-und-Form existiert,
sogar wahrend des Lebens im Leib der Mutter vorhanden ist. Diese
Unterweisung kann in vier Teilen naher untersucht werden. Die
erste Frage lautet:

Vifiidnam va hi, Ananda, matukucchismim na okkamissatha,
api nu kho namaripam madtukucchismim samuccissatha?

Und die Antwort des Ehrwiirdigen Ananda ist:
No h'etam, bhante.

,Wenn, Ananda, Bewusstsein nicht in den Mutterleib herab-
sinken wiirde, wiirde dann Name-und-Form dort bleiben?“

,Das wiirde es nicht, o Herr"

Der Buddha fragt, ob Name-und-Form darauf bestehen konnen, im
Mutterleib zu verbleiben, wenn sich Bewusstsein gewissermafien
,weigert, dorthin herabzusinken. Der Begriff samuccissatha stellt in
Bezug auf die Etymologie eine Schwierigkeit dar. Aber es ist wahr-
scheinlich, dass er mit der Vorstellung des Verbleibens zu tun hat, da
eine Nahe zum Begriff uccittha, ,Uberrest, tibrigbleiben®, gegeben ist.

Somit ist der springende Punkt folgender: Fiir den Fall, dass das
Bewusstsein nicht in den Mutterleib hinabsteigt, wird dort auch
Name-und-Form nicht verbleiben. Name-und-Form braucht die
Unterstiitzung des Bewusstseins. Jedoch ist es in dieser Wechsel-
beziehung das Bewusstsein, das die Angelegenheit entscheidet. Falls
Bewusstsein nicht hinabsteigt, wird Name-und-Form nicht dort
bleiben.

Selbst wenn man im Augenblick des Todes einen Gedanken an
irgendeinen Mutterschof? aufgreift, kann Name-und-Form dort nicht
Fufi fassen, wenn Bewusstsein nicht in der geeigneten Art und Weise
herabsteigt. Name-und-Form muss immer in Beziehung zu Bewusst-
sein verstanden werden. Es ist nicht etwas, das man in Steinen und
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Baumen finden kann. Es geht immer Hand-in-Hand mit Bewusstsein.
Also ist das Ergebnis der obigen Besprechung, dass Name-und-Form
dort nie ohne die Unterstiitzung von Bewusstsein verbleiben kann.

Die Antwort des Ehrwiirdigen Ananda auf die erste Frage ist also:
,Das ist in der Tat nicht der Fall, o Herr"
Dann fragt der Buddha:

VifiRanam va hi, Ananda, matukucchismim okkamitva vok-
kamissatha, api nu kho namaripam itthattaya abhi-
nibbattissatha?

,Wenn Bewusstsein, Ananda, nachdem es sich in den
Mutterleib hinabgesenkt hat, dann daraus entwiche, wiirde
Name-und-Form in diese Existenz geboren werden?“

Die Antwort des Ehrwiirdigen Ananda ist wiederum:
,Das ist in der Tat nicht der Fall, o Herr."

Diesmal lautet die Frage nun: Ananda, wenn, aus welchem Grund
auch immer, Bewusstsein nach dem Herabsinken in den Mutterleib
daraus entweichen wiirde, wird Name-und-Form eine Geburt als
eine Dies-heit oder itthatta sicherstellen? Wir haben oben schon
erwahnt, dass itthatta ein Begriff mit besonderer Bedeutung ist.'"”
Namlich wie ein ,Dort“ zu einem ,Hier“ werden kann, wenn eine
Person in einer bestimmten Existenzform geboren wird. Kurz gesagt
wird damit ausgedriickt, dass eine Person geboren wird.

Mit anderen Worten, wenn Bewusstsein nach dem Hinabsinken in
den Mutterleib dann daraus entweicht, wird Name-und-Form nicht
zu einer Dies-heit heranreifen und in einer Dies-heit geboren
werden. Es gibt keine Moglichkeit fiir eine Dies-heit, in Erscheinung
zu treten. Damit es zu einer Dies-heit kommen kann, miissen sowohl
Bewusstsein als auch Name-und-Form vorhanden sein. Wir kénnen
also verstehen, warum der Ehrwiirdige Ananda eine verneinende
Antwort gab.
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Die nachste Frage, die der Buddha stellt, ist folgende:

Vifididnam va hi, Ananda, daharasseva sato vocchijjissatha
kumarakassa va kumarikaya va, api nu kho namaripam
vuddhim virtalhim vepullam apajjissatha?

,Wenn, Ananda, das Bewusstsein eines Jungen oder
Madchens, solange er oder sie noch jung ist, abgetrennt
wirde, konnte Name-und-Form dann zu Wachstum und
Reife gelangen?“

Auf diese Frage antwortet der Ehrwiirdige Ananda wiederum: ,Das
istin der Tat nicht so, o Herr."

Nachdem nun die vorbereitenden Fragen korrekt beantwortet
waren, kommt der Buddha zu folgender Schlussfolgerung, denn die
notwendigen Voraussetzungen liegen vollstdandig vor:

TasmatihAnanda, es' eva hetu etam nidanam esa samudayo
esa paccayo namarupassa, yadidam viiifianam.

,Darum, Ananda, ist dies selbst die Ursache, ist dies der
Grund, der Ursprung und die Bedingung fiir Name-und-
Form, namlich Bewusstsein.”

Was hier hervorgehoben wird, ist die Wichtigkeit von Bewusstsein.
Von den beiden, namlich Bewusstsein und Name-und-Form, hat das
Bewusstsein mehr Gewicht, auch wenn eine Spur von Name-und-
Form vorhanden ist. Was obige Befragung klarmacht, ist, dass Name-
und-Form in einem Mutterleib aufgrund des Bewusstseins entsteht.
Aber Name-und-Form wird nicht dort verbleiben, wenn Bewusstsein
sich nicht in rechter Weise in den Mutterleib herabsenkt.

Zudem gilt, dass Name-und-Form nicht den Zustand der Dies-heit
erreichen konnten, wenn Bewusstsein nach seinem Herabsinken
dann daraus entweichen wiirde. Das geht sogar soweit, dass Name-
und-Form nicht zu Wachstum und Reife gelangen konnte, wenn
Bewusstsein nach der Geburt eines Jungens oder Madchens auf die
eine oder andere Weise abgeschnitten wiirde. Also ist nach alledem
klar, dass Bewusstsein eine entscheidende Bedingung fiir das
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Vorhandensein von Name-und-Form ist. Dann setzt der Buddha zum
vierten Schritt an:

ViARanam va hi, Ananda, namaripe patittham na labhissatha,
api no kho dyatim jatijaramaranam dukkhasamudayasam-
bhavo paiifiayetha?

,Wenn, Ananda, das Bewusstsein keinen Halt in Name-und-
Form fiande, sich dort nicht niederlassen konnte, wiirde es
in Zukunft ein Entstehen, einen Ursprung fiir Geburt,
Verfall-und-Tod sowie fiir Leiden geben?“

,Gewiss nicht, o Herr," sagt der Ehrwiirdige Ananda.

Dieser vierte Punkt ist extrem wichtig. Er besagt, obwohl das Vorher-
gesagte der Normalfall im Samsara ist, dass es zu keinerlei samsari-
schen Leiden mehr kommen wird, wenn sich aus irgendeinem Grund
Bewusstsein nicht auf Name-und-Form niederlasst - vorausgesetzt,
es gabe liberhaupt eine solche Moglichkeit. Und auch diesem Stand-
punkt stimmt der Ehrwiirdige Ananda zu.

Auch anhand dieser Darlegung ist also offensichtlich, dass, nur weil
dort ein Bezug zu einem Mutterleib hergestellt wird, wir daraus
nicht einfach schliefen konnen, dass Unwissenheit und Vorberei-
tungen Ursachen aus einem Vorleben sind. Damit wird lediglich die
wechselseitige Beziehung zwischen Bewusstsein und Name-und-
Form hervorgehoben.

Nun kommt als nichstes die Frage auf: ,Wie kommt es dazu, dass
Bewusstsein sich nicht auf Name-und-Form niederlasst? Inwiefern
lasst es sich nicht nieder und wie geschieht das?“

Das Bewusstsein eines samsarischen Individuums ist immer ein
niedergelassenes Bewusstsein. Es liegt in der Natur dieses Bewusst-
seins, in Name-und-Form einen Halt zu finden. Die beiden treten
zusammen auf.

Daher wird im Sampasadaniyasutta des Digha Nikaya in der Diskus-
sion liber die Fahigkeiten zum Hellblick, dassanasamapatti, erwahnt,
dass eine Person mit solcher Fahigkeit den Bewusstseinsstrom eines
Wesens sehen kann, der auf keiner der Seiten abgeschnitten ist. Der
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Bewusstseinsstrom ist in dieser und der nachsten Welt verwurzelt:
Purisassa ca vifinanasotam pajanati, ubhayato abbocchinnam idha loke
patitthitafica para loke patitthitafica."'® Was hier impliziert wird, ist
die niedergelassene Natur des Bewusstseins. Das Bewusstsein eines
samsarischen Individuums ist sowohl in dieser und als auch in der
nachsten Welt verwurzelt.

Eine andere Hellblicks-Fahigkeit, die in dem Sutta erwahnt wird,
bezieht sich auf das Erkennen des Bewusstseinsstromes eines
Wesens, der auf keiner der Seiten abgeschnitten ist und nicht ver-
wurzelt ist, weder in dieser noch in der nachsten Welt. Und das ist
ein Verweis auf das Bewusstsein eines Heiligen. Somit ist das Bewusst-
sein eines Heiligen nicht verwurzelt, wohingegen das Bewusstsein
eines samsarischen Individuums ein verwurzeltes ist.

Genau darum wird im Sagdthavagga des Samyutta Nikdya und im
Saratthapakasini, in denen die Episode vom Selbstmord des Ehrwiir-
digen Godhika beschrieben ist, gesagt, dass er in der Lage war, als
ein Heiliger ins parinibbana einzugehen, obwohl er sich die Kehle
durchschnitt, um Selbstmord zu begehen - es war mdoglich infolge
seiner radikalen Betrachtung des Todesschmerzes.'”” Aber Mdra hielt
ihn fiir einen gewohnlichen Menschen und suchte die Umgebung
nach seinem Bewusstsein ab - vergeblich.

Der Buddha hingegen erklarte, dass der Ehrwiirdige Godhika mit
unverwurzeltem Bewusstsein verstorben sei: Appatitthitena ca,
bhikkhave, viiiAianena Godhiko kulaputto parinibbuto.® ,Ihr Monche,
Bruder Godhika ist mit einem unverwurzelten Bewusstsein ver-

storben.”

Das Bewusstsein eines gewohnlichen samsarischen Individuums ist
immer verwurzelt. Die oben genannte Beziehung ist immer vorhan-
den. Deswegen konnen wir sagen, dass es immer einen Knoten im
Bewusstsein eines samsdrischen Individuums gibt. Fiir das Wesen ist
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diese Welt und die jenseitige mit einem Knoten verbunden. In
diesem Fall braucht man nur den Knoten zu l6sen. Es ist unnétig, den
Knoten neu zu binden, weil er schon da ist.

Jedoch ist der Ausdruck patisandhi viiifiana oder verbindendes
Wiedergeburts-Bewusstsein inzwischen so verbreitet, dass wir nicht
umhinkommen, ihn zu gebrauchen, sogar in Verbindung mit einer
Jataka-Erzahlung. Die Vorstellung ist, dass nach dem Todes-Bewusst-
sein ein verbindendes Wiedergeburts-Bewusstsein auftritt. Jedoch
werfen manche Gelehrte sogar die Frage auf, warum ein Begriff, der
als so wichtig angesehen wird, nicht in den Lehrreden vorkommt.
Der Buddha spricht bei vielen Gelegenheiten vom Hinabsteigen in
einen Mutterleib, aber abgesehen vom Gebrauch solcher Begriffe wie
okkanti,'*" Abstieg, gabbhassa avakkanti,'” Abstieg in einen Mutter-
leib, und uppatti'®, Aufsteigen, scheint er das Wort patisandhi nicht
benutzt zu haben.

Was ist mit dem Begriff patisandhi gemeint? Es scheint ein Zusam-
menbinden zweier Existenzen zu beinhalten. Nach dem Tode ist da
eine ,Wieder-Verbindung®. Wir haben oben im Zusammenhang mit
dem Schilfbiindel-Gleichnis erwédhnt, dass das Name-und-Form-
Schilfbiindel umfillt, wenn das Bewusstseins-Biindel weggezogen
wird. Und dass das Bewusstseins-Biindel umfallt, wenn das Name-
und-Form-Schilfbiindel weggezogen wird. Und dass es eine Bezie-
hung gegenseitiger Bedingtheit zwischen ihnen gibt.

Die Frage ist nun, warum ein Zusammenbinden hereingebracht wird,
wo doch diese Beziehung gegenseitiger Bedingtheit zugestanden
wird. Weil es, um bei diesem Gleichnis zu bleiben, das gleiche
bedeuten wiirde, als wiirde man sagen, dass sich das Wiedergeburts-
Bewusstsein aufrichtet, wenn das Todes-Bewusstsein féllt. So als ob
sich, wenn ein Schilfbiindel fillt, das andere aufrichten wiirde. Das
widerspricht der Natur der gegenseitigen Bedingtheit. Es gibt hier
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keine Zeitlosigkeit. Daher bedarf der Begriff patisandhi der kriti-
schen Priifung.

Das geistige Kontinuum eines samsarischen Wesens ist immer mit
einem inneren Wirrwarr und einem duf3eren Wirrwarr verknotet'**,
Und es ist bereits in der Wechselbeziehung zwischen Bewusstsein
und Name-und-Form enthalten. Was zum Zeitpunkt des Todes
geschieht, wird normalerweise als grofies Problem dargestellt. Aber
wenn wir die Situation sorgfiltig im Lichte der kanonischen Lehr-
reden untersuchen, konnen wir hier eine Veranschaulichung des
Gesetzes vom abhangigen Entstehen selbst sehen.

Was nun dieses niedergelassene Bewusstsein und das nicht nieder-
gelassene Bewusstsein angeht, so haben wir die Aufmerksamkeit
bereits auf die Beziehung zwischen einem ,Hier” und einem ,Dort"
gelenkt. Wir sind dabei dem Begriff itthatta begegnet, der sonst auch
itthabhava genannt wird. Als Ubersetzung dafiir haben wir ,Dies-
heit“ gewdhlt. Und im Weiteren haben wir herausgearbeitet, dass
dieses itthabhdva oder diese Dies-heit Hand in Hand mit anfiattha-
bhava oder einer ,Anders-heit” geht. Das heifdt, wo auch immer eine
Dies-heit entsteht, wo auch immer das Konzept von einem ,Etwas“
aufkommt, gilt die Regel, dass das Auftreten selbst das Einsetzen
einer Transformation oder Veranderung mit sich bringt.

Dies-heit und Anders-heit werden demnach in einer paarweisen
Kombination angetroffen. Wo immer eine Dies-heit ist, da ist eine
Anders-heit inbegriffen. Und so kommt es, allein aufgrund der
Tatsache einer Dies-heit dazu, dass, wo auch immer diese Dies-heit
entsteht, zusammen mit ihr Anders-heit entsteht. Wo auch immer es
ein ,Dort“ gibt, gibt es auch immer ein ,Hier” So also funktioniert
das Bewusstsein eines samsarischen Wesens.

Was unseren Alltag betrifft, ist das, was bewusster Kérper genannt
wird, der Kérper mit Bewusstsein. Normalerweise sehen wir diesen
Korper, als ob er uns wirklich gehére. Nicht nur das, wir kénnen auch
Dinge aufderhalb von uns und unseres Sichtfeldes vergegenstind-
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lichen, Dinge, die Gedanken-Objekte oder Vorstellungen sind. Das ist
mit folgender kanonischen Aussage gemeint:

Imasmifica savinianake kdye bahiddhd ca sabbanimittesu

ahamkara mamamkara mananusaya na honti.*”

»In Bezug auf diesen bewussten Korper und alle dufderen
Zeichen gibt es keine verborgenen Neigungen der
Einbildung zum ,Ich-Machen’ und ,Mein-Machen"*

Das besagt, dass man verborgene Neigungen der Einbildung zum
sIlch-Machen“ und ,Mein-Machen“ sowohl beziiglich dieses bewuss-
ten Korpers als auch beziglich aller dufieren Zeichen haben kann.
Wenn wir nun die tiefere Bedeutung dieser Aussage bedenken,
konnen wir zu einer neuen Sichtweise hinsichtlich des Verstand-
nisses der Natur der Beziehung zwischen Bewusstsein und Name-
und-Form gelangen.

Wenn jemand, der sehr an einer Person hangt, die aber gerade nicht
in seiner Nahe ist, sondern sich irgendwo weit, weit entfernt aufhalt,
vollkommen in tiefe Gedanken an jene Person versunken ist, so wird
er nicht einmal einen schmerzlichen Kontakt spliren, wie etwa den
Stich einer Fliege oder einer Miicke, und genauso wenig, wenn
jemand anderes kommt und ihn an der Schulter riittelt; er wird es
gar nicht bemerken - weil er so tief in Gedanken versunken ist.

Warum ist das so? Normalerweise ist der ordnungsgemafie Platz des
Bewusstseins in diesem Korper. Aber was zu dem Zeitpunkt gesche-
hen war, war eine zeitweilige Loslésung von ihm und eine Vereini-
gung mit Name-und-Form aufderhalb seiner selbst, eben mit jenem
weit entfernten Objekt. Aber es kann aufgeweckt werden. Das ist die
Art und Weise, wie der Geist wandert.

Aufgrund des mangelnden Verstidndnisses der Wanderung des Geistes
wurde es fiir notig befunden, das Konzept eines verbindenden
Wiedergeburts-Bewusstseins zu schaffen. Die Art und Weise, wie
sich der Geist fortbewegt, ist eine vollkommen andere als die, in der
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sich der Korper bewegt. Der Kérper bewegt sich, indem er einen Ort
verldsst, um an einem anderen anzukommen. Doch die Wanderung
des Bewusstseins ist anders. Es ist eher ein Herumwirbeln oder
Herumdrehen, wie im Falle eines Wasserstrudels oder Wirbels.

Da geht sozusagen ein bestimmtes Herumwirbeln zwischen Bewusst-
sein und Name-und-Form vor sich, genauso wie ein Gummiband
langs oder quer gedehnt werden kann. Wegen dieser wirbelnden
Bewegung, die entweder kreisférmig oder oval sein kann, kommt es,
dass Bewusstsein und Name-und-Form entweder zueinander hin-
gezogen oder voneinander weggezogen werden konnen, wahrend sie
sich in einem wirbelnden Wechselspiel umkreisen.

So kann die Ferne in einer Situation wie der obigen fiir diese Person
zur Ndhe werden. Als sie begann, sich in ihre Gedanken zu vertiefen,
gab es ein ,Dort” fiir sie. Dann wurde es zum ,Hier”. Und das ,Hier”
wurde zum ,Dort“. Das macht in subtiler Weise deutlich, wie wichtig
diese Konzepte in Bezug auf Fragestellungen sind, die das Verstdnd-
nis von solchen Belehrungen betrifft, wie die vom Gesetz des
abhangigen Entstehens.

Konzepte eines ,Hier” und ,Dort" sind auf eine Weise relativ. Sie
setzen einander gegenseitig voraus. Itthabhava, Dies-heit, und
afifiathabhadva, Anders-heit, meinen auf das Obige bezogen dasselbe.
Itthabhava und aififiathabhava gehen Hand in Hand. Sie sind in einer
paarweisen Kombination verbunden. Wenn man das eine heranzieht,
folgt das andere automatisch. Es ist das Gleiche wie im schon
erwahnten Fall der Beziehung zwischen Geburt auf der einen Seite
und Verfall-und-Tod auf der anderen.

Ebenso bewegen sich Bewusstsein und Name-und-Form immer auf
einer Umlaufbahn. Es ist nicht wie die Reise des Korpers. Gedanken
wandern, aber sie stiitzen sich auf das Bewusstsein, sie neigen sich
zum Bewusstsein. Weil das Bewusstsein ebenfalls dorthin gegangen
ist, sagen wir, dass jemand in Gedanken ,vertieft“ oder ,versunken“
ist. Das Hauptgewicht liegt auf dem Bewusstsein.

Das ist zur Geniige klargemacht, auch durch die oben angefiihrte
Dhamma-Belehrung des Buddha. Solange Bewusstsein nicht in den
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Mutterleib hinabsteigt, wird Name-und-Form nicht dort verbleiben.
Solange Bewusstsein nicht dazukommt, um eine Gelegenheit zu
ermoglichen, wird Name-und-Form nicht gedeihen. Das ist die Natur
der Beziehung zwischen ihnen.

Obwohl nur in eingeschranktem Mafd bestdtigt, wurde von Fallen
berichtet, in denen Leute am Rande ihres Todes ungewdhnliche
Erfahrungen gemacht haben, wie z. B. der Anblick ihres Kérpers von
einem auflerhalb liegenden Standort aus. Wenn man die oben
erwahnte Beziehung mitbedenkt, ist das eigentlich verstandlich. Der
auflerhalb liegende Standort ist wohl kaum eine Stelle, die es ermog-
licht, das Bewusstsein aufrechtzuerhalten, oder von wo aus ein
neuer Koérper aus den vier Grundelementen erschaffen werden kann.
Nichtsdestotrotz entflieht das Bewusstsein zeitweilig, bewegt sich
dorthin und schwankt nun in der Entscheidung, ob es zum bis-
herigen Korper zuriickkehren soll oder nicht. Bei solchen Gelegen-
heiten kann man seinen Kérper von aufderhalb betrachten.

Hier haben wir also die normale Verhaltensweise des Geistes. So
gesehen gibt es iiberhaupt keinen Grund fiir ein erneutes Verknoten
oder Wieder-Verbinden, da es derselbe Wirbel ist, der die ganze Zeit
weitergeht. Im Zusammenhang mit diesem samsdrischen Wirbel
wird das ,Dort” zu einem ,Hier” und das ,Hier“ zu einem ,Dort" Die
Ferne wird zur Ndhe und die Nahe wird zur Ferne.

Aufgrund dieses Sachverhaltes spricht man davon, dass das Bewusst-
sein eines samsarischen Individuums immer verwurzelt ist. Es hat
etwas von einem doppelten Charakter. Wann immer das Bewusstsein
den Korper endgiiltig verldsst, geht es iiber zu einem Name-und-
Form Objekt, das bereits aufgenommen wurde, und lasst sich dort
nieder. Mit anderen Worten ist es das, warum der Buddha es nicht
fiir notig hielt, einen neuen Begriff zu pragen, der fiir die Empfangnis
in irgendeinem Mutterleib steht.

Bewusstsein hat Name-und-Form als sein Objekt. Genau wegen des
Bewusstseins kann man davon als Name-und-Form sprechen. Es ist
wie der Schatten, der auf das Bewusstsein fillt. Name-und-Form ist
wie ein Abbild.
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Wenn man nun eine Fotografie nimmt, gibt es eine vergleichbare
Abfolge von Ereignissen. Auch wenn man fiir die Aufnahme posiert,
ohne viel Schminke aufzutragen, und sogar wenn man der Kamera
den Riicken zukehrt, wird, wenn nicht die ganze Form, zumindest ein
Umriss seiner Form als Abbild fotografiert werden. Genauso ist es im
Falle des samsarischen Individuums. Auch wenn es weder eine Ab-
sicht noch ein Gedanken-Konstrukt unterhalt, solange wie es die ver-
borgene Neigung, anusaya, hat, ist das fiir das Individuum ausreichend,
um in der einen oder anderen Form wieder geboren zu werden.

Deswegen hat der Buddha eine so wichtige Lehrrede wie das Cetana-
sutta aus dem Niddna Samyutta des Samyutta Nikaya gehalten. Sie
lautet folgendermaf3en:

Yarica, bhikkhave, ceteti yaiica pakappeti yaiica anuseti,
darammanam etam hoti viifidanassa thitiya. Arammane sati
patittha vifinanassa hoti. Tasmim patitthite vifindne viriilhe
namartpassa avakkanti hoti. Namartipapaccaya saldyatanam,
salayatanapaccaya phasso, phassapaccayda vedanad, vedand-
paccayd tanhd, tanhdpaccaya upadanam, upddanapaccaya
bhavo, bhavapaccaya jati, jatipaccaya jaramaranam soka-
paridevadukkhadomanassiipdyasa sambhavanti. Evametassa
kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.'**

olhr Monche, was auch immer jemand beabsichtigt, was
auch immer jemand geistig konstruiert, was auch immer in
der Latenz liegt, das wird ein Gegenstand fiir die Verortung
des Bewusstseins. Wenn ein Gegenstand vorhanden ist,
kommt es zum Niederlassen des Bewusstseins. Wenn sich
das Bewusstsein niedergelassen hat und gewachsen ist, gibt
es das Hinabsteigen von Name-und-Form. Abhéngig von
Name-und-Form entstehen die sechs Sinnesgrundlagen;
abhingig von den sechs Sinnesgrundlagen entsteht Kon-
takt; abhingig von Kontakt entsteht Gefiihl; abhdngig von
Gefiihl entsteht Verlangen; abhdngig von Verlangen entsteht
Ergreifen; abhdngig von Ergreifen entsteht Werden;
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abhangig von Werden entsteht Geburt; abhingig von Geburt
entstehen Verfall-und-Tod, Sorge, Jammer, Schmerz, Kum-
mer und Verzweiflung. So ist das Entstehen dieser ganzen
Masse des Leidens.”

Dann kommt der zweite Fall:

No ce, bhikkhave, ceteti no ce pakappeti, atha ce anuseti,
arammanam etam hoti vifindnassa thitiya. Arammane sati
patitthd vinnanassa hoti. Tasmim patitthite vififidne viriilhe
namarupassa avakkanti hoti. Namarupapaccaya salayatanam,
salayatanapaccaya phasso, phassapaccayd vedand, vedana-
paccaya tanhd, tanhapaccaya upadanam, upadanapaccaya
bhavo, bhavapaccaya jati, jatipaccayd jardmaranam soka-
paridevadukkhadomanassiupaydsa sambhavanti. Evametassa
kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.

,lhr Monche, selbst wenn jemand nichts beabsichtigt oder
geistig erschafft, aber eine latente Neigung hat, wird dies
Gegenstand fiir die Verortung des Bewusstseins. Wenn ein
Gegenstand vorhanden ist, kommt es zum Niederlassen des
Bewusstseins. Wenn sich das Bewusstsein niedergelassen
hat und gewachsen ist, gibt es das Hinabsteigen von Name-
und-Form. Abhidngig von Name-und-Form entstehen die
sechs Sinnesgrundlagen; abhéngig von den sechs Sinnes-
grundlagen entsteht Kontakt; abhdngig von Kontakt ent-
steht Gefiihl; abhdngig von Gefiihl entsteht Verlangen;
abhangig von Verlangen entsteht Ergreifen; abhingig von
Ergreifen entsteht Werden; abhangig von Werden entsteht
Geburt; abhingig von Geburt entstehen Verfall-und-Tod,
Sorge, Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung. So ist
das Entstehen dieser ganzen Masse des Leidens.”

Die Besonderheit dieses zweiten Absatzes liegt darin, dass von einer
Person die Rede ist, die zum Todeszeitpunkt keine Absichten oder
Gedankenkonstrukte als solche hat. Aber sie hat die verborgene
Neigung dazu. Das allein geniigt als Grundlage fiir das Niederlassen
von Bewusstsein. Es ist, als ob sie der Kamera den Riicken zugedreht
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hatte, aber nichtsdestotrotz fotografiert werden wiirde, allein durch
ihre Anwesenheit. Nun kommt der dritte Fall:

Yato ca kho, bhikkhave, no ceva ceteti no ca pakappeti no ca
anuseti, arammanam etam na hoti vifindnassa thitiya.
Arammane asati patittha viAiAdnassa na hoti. Tadappatitthite
vififiane avirilhe namariipassa avakkanti na hoti. Nama-
rupanirodhad salayatananirodho, salayatananirodha phassa-
nirodho, phassanirodha vedandnirodho, vedananirodha tanha-
nirodho, tanhdnirodhd updaddnanirodho, upddananirodha
bhavanirodho, bhavanirodha jatinirodho, jatinirodhd jara-
maranam sokaparidevadukkhadomanassipaydsa nirujjhanti.
Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho hoti.

»Aber, ihr Monche, wenn jemand weder etwas beabsichtigt
noch geistig konstruiert, und auch keine latente Neigung
hat, dann gibt es keinen Gegenstand fiir die Verortung des
Bewusstseins. Da kein Objekt vorhanden ist, tritt kein
Niederlassen des Bewusstseins ein. Wenn sich das Bewusst-
sein nicht niedergelassen hat und nicht gewachsen ist, gibt
es kein Herabsteigen von Name-und-Form. Und mit dem
Enden von Name-und-Form hoéren die sechs Sinnesgrund-
lagen auf; mit dem Enden der sechs Sinnesgrundlagen hort
Kontakt auf; mit dem Enden von Kontakt hort Gefiihl auf;
mit dem Enden von Gefiihl hort Verlangen auf; mit dem
Enden von Verlangen hort Ergreifen auf; mit dem Enden
von Ergreifen hort Werden auf; mit dem Enden von Werden
hort Geburt auf; mit dem Enden von Geburt héren Verfall-
und-Tod, Sorge, Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweif-
lung auf. So ist das Enden dieser ganzen Masse des
Leidens.”

Dieser dritte Fall ist der bemerkenswerteste. Im ersten Fall waren
Absichten, Gedankenkonstrukte und verborgene Neigungen vorhanden.
Im zweiten Fall hatte die Person keine Absichten oder Gedanken-
konstrukte mehr, sondern nur noch latente Neigungen. In diesem
dritten Fall gibt es weder Absichten noch Gedankenkonstrukte und
nicht mal mehr eine verborgene Neigung.
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Dann gibt es keinen Gegenstand mehr fiir eine Verortung des Bewusst-
seins. Wenn es keinen Gegenstand gibt, gibt es kein Niederlassen von
Bewusstsein; und wenn das Bewusstsein nicht niedergelassen ist
und nicht wachst, gibt es kein Herabsteigen von Name-und-Form.
Wenn es kein Herabsteigen von Name-und-Form gibt, kommt es
schlussendlich zum Enden von Name-und-Form, womit die sechs
Sinnesgrundlagen und all der Rest bis hinab zur ganzen Masse des
samsarischen Leidens hier und jetzt vollstandig enden.
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Mit der Zustimmung des Hochst Ehrwiirdigen Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Moénche. Dies

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.”

ist der vierte Vortrag in der Reihe der Vortrage iber Nibbana.

Gegen Ende der letzten Unterweisung haben wir zu erklaren ver-
sucht, wie der Vorgang der samsarischen Reise der Wesen sogar nur
mit dem Begriffspaar von itthabhdava und afifiatthabhdva oder von
,Dies-heit“ und von ,Anders-heit
einer fritheren Gelegenheit zitierten wir die folgende Strophe aus

«128

dem Sutta Nipata:

Tanha dutiyo puriso,
dighamaddhdna samsaram,
itthabhavaniathabhavam,
samsdram nativattati.'”

Sie bedeutet:

,Der Mann, der Verlangen zum Begleiter oder Gefahrten hat,
durchwandert fiir lange Zeit den samsadra,

er geht tiber diesen Kreislauf nicht hinaus,

der seiner Natur nach eine ,Dies-heit’ und eine ,Anders-heit" ist.
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Dies ist weiterer Beleg dafiir, dass die beiden Begriffe einen Kreislauf
meinen. Es ist ein Kreislauf zwischen einem , Hier” und einem ,Dort"“
oder einer ,Dies-heit“ und einer ,Anders-heit“ Es ist eine Kreis-
bewegung, ein Wechselspiel oder eine Rundreise. Es ist wie ein
Rotieren an Ort und Stelle. Es beschreibt ein Hin-und-Her-Gerissen-
sein zwischen einem Hier und einem Dort.

Es ist die Beziehung zwischen dieser ,Dies-heit“ und ,Andersheit,
die wir mit Zitaten aus den Lehrtexten veranschaulichen wollten.
Wir erwdahnten im Besonderen jenes Bewusstsein zu der Zeit, wenn
es diesen Korper verldsst und sich deutlich auf einem vorgefassten
Objekt niederldsst, was in der Tat sein Name-und-Form Objekt ist.
Dort gelangt jenes Name-und-Form Gebilde selbst zu Wachstum und
Reife.”® Offensichtlich ist deshalb Name-und-Form eine notwendige
Bedingung fiir die Erhaltung und das Wachstum des Bewusstseins in
einem Mutterleib.

Es sollte klar verstanden werden, dass der Ubergang des Bewusst-
seins von hier in einen Mutterschof$ keine Bewegung von einem Ort
zu einem anderen ist, so wie man den Kérper bewegt. In Wirklichkeit
handelt es sich nur um einen unterschiedlichen Blickwinkel und
nicht um ein Hinlberwandern einer Seele. Mit anderen Worten,
wenn das Bewusstsein diesen Korper verldsst und in einen Mutter-
schofd kommt und sich dort vollstiandig niederlasst, wird ,jener” Ort
zu ,diesem” Ort. Vom Blickwinkel jenes Bewusstseins aus gesehen
wird das ,Dort“ zum ,Hier" Folglich wird von dem neuen Blickwinkel
aus, was frither ein ,Hier” war, zu einem ,Dort". Was frither ,jener
Platz“ war, ist nun zu ,diesem Platz“ geworden und umgekehrt. Auf
diese Weise ist das, worum es hier eigentlich geht, eine Veranderung
des Blickwinkels. Es bedeutet also nicht das vollstindige Verlassen
eines Ortes und das Betreten eines anderen, so wie man die Reise
eines Individuums gewohnlicherweise versteht.

Der Prozess ist somit etwas wie ein ,Sich-im-Kreis-drehen“ Dies
wird noch viel klarer durch die Aussage des Buddha, dass sogar das
Bewusstsein abhdngig entstanden ist. Es gibt Beispiele, in denen die
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Ansicht, dass es ein und dasselbe Bewusstsein sei, das selbstdndig
durch den Wiedergeburtskreislauf (samsara) wandert, tadevidam
vinidnam sandhavati samsarati, anaiiinam, als falsche Ansicht wider-
legt wird."™!

Einerseits ist Bewusstsein fiir den Erhalt und das Wachstum von
Name-und-Form in einem Mutterleib notwendig. Andererseits
benotigt Bewusstsein notwendigerweise ein Objekt flir seine Stabili-
tdat. Manchmal kann das eine Absicht oder ein Gedankenkonstrukt
sein. Zumindest braucht es eine Spur einer verborgenen Neigung
oder anusaya. Diese Tatsache geht ganz klar aus den Sutta-Zitaten
hervor, die wir gegen Ende des vorangegangenen Vortrags auf-
zeigten. Aus dem Cetandsutta, das wir bei einer fritheren Gelegenheit
zitierten, wird offensichtlich, dass zumindest eine Spur einer verbor-
genen Neigung zum Erhalt von Bewusstsein notwendig ist.'*

Wenn sich das Bewusstsein unter dieser minimalen Bedingung in
einem Mutterleib niederlasst, beginnt Name-und-Form zu wachsen.
Es wéchst sozusagen mit einem Schub von Veréstelungen in Form
der sechs Sinnesgrundlagen, um einen neuen Baum des Leidens her-
vorzubringen. Es ist dieser Gedanke, der in der sehr bekannten
Dhammapada Strophe ausgedriickt wird:

Yathapi miile anupaddave dalhe

chinno pi rukkho punareva rihati

evam pi tanhanusaye antihate

nibbattati dukkham idam punappunam.**

»Geradeso wie ein einmal abgehackter Baum,

Solange dessen Wurzeln unverletzt und stark sind,
nichtsdestotrotz wieder austreiben wird,

Ebenso entsteht dieses Leiden immer wieder aufs Neue,

Solange die verborgene Neigung des Verlangens nicht
entwurzelt ist.”
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Auch durch diese Strophe wird klar, dass die verborgene Neigung
zum Verlangen einen sehr wichtigen Platz im Zusammenhang mit
dem Kreislauf der erneuten Wiedergeburten eines Wesens ein-
nimmt. Im Ariguttara Nikdya begegnet uns die folgende Auflerung
des Buddha: Kammam khettam, viAifidnam bijam, tanha sineho.™*
.Kamma ist das Feld, Bewusstsein ist der Same, Verlangen ist die
Befeuchtung.“ Dies bedeutet in der Tat, dass das Bewusstsein auf
dem Feld des Wirkens (kamma) wachst, mit Verlangen als Befeuch-
tung.

In Ubereinstimmung mit diesem Gedanken und im Zusammenhang
mit diesem besonderen Gleichnis miissen wir die Antwort sehen, die
die Nonne Sela Theri auf eine Frage Maras gab. Im Sagatha Vagga des
Samyutta Nikaya treffen wir auf das folgende Ratsel, das Mara der
heiligen Nonne Sela aufgab:

Ken'idam pakatam bimbam,

ko nu bimbassa karako,

kvannu bimbam samuppannam,
kvannu bimbam nirujjhati?***

»,Durch wen wurde dieses Bild geschaffen,
Wer ist der Erzeuger dieses Bildes,

Wo ist dieses Bild entstanden,

Und wo endet dieses Bild?“

Das hier gemeinte Bild ist der Kérper oder das dufdere Erscheinungs-
bild von jemandem, das fiir die konventionelle Welt Name-und-Form
ist. Sela Thert gibt ihre Antwort in drei Strophen:

Nayidam attakatam bimbam,
nayidam parakatam agham,
hetum paticca sambhiitam,
hetubhanga nirujjhati.

Yatha afifiataram bijam,
khette vuttam virthati,

134 A 1223 Pathamabhavasutta - A [11:77

135 §1134 Selasutta - S 5:9
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pathavirasaficigamma,
sinehafica tadiibhayam.

Evam khandha ca dhatuyo,
cha ca ayatand ime,

hetum paticca sambhiita,
hetubhanga nirujjhare.

,Dieses Bild ist weder selbst geschaffen,

Noch wurde dieses Elend von anderen geschaffen,
Durch eine Ursache ist es entstanden,

Durch Aufl6sung der Ursache, endet es.

Geradeso wie sich eine bestimmte Saat,

Wenn sie auf einem Feld ausgesat wiirde,

Von dem Geschmack der Erde und der Feuchtigkeit erndhrte,
Und durch diese beiden wachsen wiirde.

Ebenso kommen all diese Daseinsgruppen,
Elemente und sechs Sinnesgrundlagen,
Aufgrund von einer Ursache zustande,
Und durch Auflésung der Ursache enden sie.

Die erste Strophe negiert den Schopfungsgedanken und driickt die
bedingt entstandene Natur dieses Korpers aus. Das in der zweiten
Strophe gegebene Gleichnis veranschaulicht das Gesetz des abhangi-
gen Entstehens. Es mag betont werden, dass dieses Gleichnis nicht
zufillig gewahlt wurde. Es ist der Widerhall des Gedankens, der
hinter der bereits zitierten Aussage des Buddha steht, kammam
khettam, vinidnam bijam, tanha sineho. Wirken, kamma, ist das Feld,
Bewusstsein ist die Saat und Verlangen ist die Befeuchtung.

Hier antwortet die Ehrwiirdige Nonne vom Standpunkt der Lehre
aus, der auch den geistigen Aspekt beriicksichtigt. Es ist nicht
einfach nur das auflerlich sichtbare Bild, so wie Name-und-Form
tiblicherweise verstanden wird, sondern jenes Bild, das als Objekt
auf das Bewusstsein fallt. Der Grund fiir das Entstehen und Wachs-
tum von Name-und-Form ist daher die Saat des Bewusstseins. Diese
Bewusstseinssaat gedeiht auf dem Feld des Wirkens (kamma), mit
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Verlangen als Befeuchtung. Das daraus hervorgehende Ergebnis
findet sich in Form von Daseinsgruppen (khandha), Elementen
(dhatuyo) und Grundlagen. Die Beendigung des Bewusstseins ist
nichts anderes als Nibbana.

Einige scheinen zu glauben, dass die Beendigung des Bewusstseins
bei einem Heiligen nur im Augenblick seines parinibbana eintritt, am
Ende seiner Lebensspanne. Aber dies ist nicht der Fall. Sehr héufig
wurden die tieferen Bedeutungen wichtiger Suttas unkenntlich
gemacht und zwar durch die Tendenz, die Hinweise auf das Bewusst-
sein in solchen Zusammenhangen so auszulegen, als gehe es um das
allerletzte Auftreten von Bewusstsein im Leben eines Heiligen -
carimaka vifiiana."**

Was Beendigung von Bewusstsein genannt wird, hat hier einen
tieferen Sinn. Es meint die Beendigung des spezifisch zubereiteten
Bewusstseins, abhisarikhata vififidna. Die Erfahrung eines Heiligen,
der die Beendigung des Bewusstseins erfihrt, ist gleichzeitig die
Erfahrung der Beendigung von Name-und-Form. Deswegen konnen
wir den obigen Strophen eine tiefere Bedeutung zuschreiben.

Zur Unterstiitzung dieser Interpretation wollen wir die folgenden
Strophen aus dem Munisutta des Sutta Nipata zitieren:

Sankhaya vatthiini pamadya bijam,
sineham assa nanuppavecche,

sa ve muni jatikhayantadassi,
takkam pahaya na upeti sankham.*

»Hat er das Feld begutachtet und die Menge der Saat
bestimmt,

Bewassert er es nicht zur Befeuchtung,

Jener Weise, vollkommen Klar das Ende von Geburt sehend,

Lasst das logische Denken los und fallt nicht in den Bereich
von Zuordnung,.

136 Beispiel in Sv-pt1513

137 Sn 209 Munisutta - Sn 1:12, 209
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Dank seines meisterhaften Verstandnisses von den Feldern und seiner
Einschatzung der Saat des Bewusstseins, befeuchtet er das Bewusst-
sein nicht mit Verlangen. Dadurch sieht er das Ende der Geburt und
libersteigt Verstandeslogik und weltliche Mafistidbe. Dies zeigt auch,
dass die tieferen Bedeutungen des MahaNidanasutta, die das Herab-
steigen des Bewusstseins in einen Mutterleib betreffen, bis jetzt
noch nicht ausreichend gewiirdigt worden sind.

Anusaya oder verborgene Neigung ist ein Wort von besonderer
Bedeutung. Was fiir die Wiedergeburt oder punabbhava verantwort-
lich ist, ist Verlangen, woran sehr oft das Beiwort ponobhavika
gekniipft wird. Die verborgene Neigung zum Verlangen bewirkt in
besonderem Mafde, dass man mit einer erneuten Geburt den sam-
sara fortsetzt. Es gibt auch eine Tendenz zur Unwissenheit, die die
Grundlage fiir die verborgene Neigung zum Verlangen bildet. Es ist
die Tendenz an weltlichen Konzepten festzuhalten, ohne zu durch-
schauen, was sie bedeuten. Jene Neigung ist ein Ergebnis der Unwis-
senheit bei Weltlingen und in sich selbst eine verborgene Neigung. In
der Terminologie der Lehrreden wird oft das Wort nissaya ge-
braucht, um sie zu kennzeichnen. Daneben wird auch das verwandte
Wort nissita verwendet. Es meint ,jemanden, der eine Sache in einen
Zusammenhang stellt’, wahrend nissaya ,Assoziation” meint.

Tatsachlich hat das Wort hier nicht die gleiche Bedeutung, wie es das
Wort in seinem iiblichen Gebrauch hat. Es geht tiefer, um die Idee
von ,sich an etwas anlehnen” zu transportieren. Sich anzulehnen, ist
auch eine Form von Verbindung. Weltlinge haben eine Neigung, hart-
nackig an den gangigen weltlichen Konzepten hartnackig fest-
zuhalten, sich dogmatisch an sie zu hangen und sich auf sie zu
stiitzen. Sie glauben, dass die Worter, die sie benutzen, eine eigene
Realitdt haben, dass sie fiir sich genommen kategorisch wahr sind.
Ihre Einstellung Konzepten gegeniiber ist gefirbt von Verlangen,
Einbildung und Ansichten.

Wir begegnen diesem Wort nissita in einer recht grofden Anzahl
wichtiger Lehrreden. Es Kklingt fast wie ein Meditationsthema. Im
Channovadasutta des Majjhima Nikdya gibt es eine verschliisselte
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Passage, die auf den ersten Blick mehr oder weniger wie ein Rétsel
anmutet:

Nissitassa calitam, anissitassa calitam natthi. Calite asati
passaddhi, passaddhiya sati nati na hoti, natiyd asati
dgatigati na hoti, agatigatiya asati cutipapdto na hoti,
cutiipapate asati nev'idha na huram na ubhayamantare. Es’
ev' anto dukhassa.™®

,FUr jene mit Anhaftung gibt es Schwanken. Fiir jene ohne
Anhaftung gibt es kein Schwanken. Wenn es kein
Schwanken gibt, gibt es Ruhe. Wenn es Ruhe gibt, gibt es
kein Geneigtsein. Wenn es kein Geneigtsein gibt, gibt es
kein Kommen und Gehen. Wenn es kein Kommen und
Gehen gibt, gibt es keinen Tod und keine Geburt. Wenn es
keinen Tod und keine Geburt gibt, gibt es weder ein ,Hier"
noch ein ,Dort; noch ein ,Dazwischen’ Genau dies ist das
Ende des Leidens".

Es sieht so aus, als ob das Ende des Leidens recht einfach zu machen
sei. Oberflachlich betrachtet, scheint dieser Abschnitt genau so viel
auszudriicken. Fir denjenigen, der sich an etwas anlehnt, gibt es
Schwanken oder Bewegung. Er kann erschiittert werden. Obwohl der
erste Satz von demjenigen mit Anhaftung spricht, handelt der Rest
des Abschnittes von demjenigen ohne Anhaftung. Mit anderen Worten
von dem Befreiten. Wir sehen also hier den Unterschied zwischen
den beiden. Der Anhaftende kann erschiittert werden, wohingegen
der Nicht-Anhaftende unerschiitterlich ist. Wenn es kein Schwanken
oder keine Erschiitterung gibt, gibt es Ruhe. Wenn es Ruhe gibt, gibt
es keine Neigung. Das Wort nati meint gewohnlich ,beugend”. Wenn
es also Ruhe gibt, gibt es keine Beugung oder Neigung. Wenn es
keine Beugung oder Neigung gibt, gibt es kein Kommen und Gehen.
Wenn es kein Kommen und Gehen gibt, gibt es kein Sterben oder
Wiedererscheinen. Wenn es weder Sterben noch Wiedererscheinen
gibt, gibt es weder ein ,Hier” noch ein ,Dort" noch irgendeine Position
»dazwischen". Dies genau ist das Ende des Leidens.

138 M 111 266 Channovadasutta - M 144
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Dieser Textabschnitt erscheint bei fliichtigem Blick wie ein Durch-
einander von Wortern. Er beginnt damit, etwas tiber denjenigen, der
anhaftet (nissita), zu sagen. Er beschrankt sich auf diesen einen Satz:
,Flir jene mit Anhaftung gibt es Schwanken.“ Aber wir kénnen fol-
gern, dass es aufgrund seines Schwankens, seiner Instabilitdt oder
Ruhelosigkeit Neigung (nati) gibt. Das Schliisselwort dieses Ab-
schnittes ist das Wort nati. Aufgrund dieser Neigung oder Beugung
gibt es Kommen und Gehen. Mit dem gegebenen Doppelkonzept von
Kommen und Gehen gibt es auch die Zweiteilung von Sterben und
Wiedererscheinen, cuti/uppatti. Wenn diese beiden da sind, kommen
auch die beiden Konzepte von ,hier” und ,dort“ hinzu. Und es gibt
auch ,das zwischen den beiden“. Wo immer es zwei Enden gibt, gibt
es auch eine Mitte. So scheint es, dass dem Wort natiin diesem
speziellen Zusammenhang eine besondere Bedeutung zukommt.

Eine anhaftende Person ist einer befreiten Person sehr undhnlich.
Weil sie nicht befreit ist, hat sie ein Vorwarts-Beugung oder eine
Vorwarts-Neigung. In der Tat ist dies die Natur des Verlangens. Es
beugt einen nach vorne. In einigen Lehrtexten, die sich mit der Frage
der Wiedergeburt befassen, wie zum Beispiel dem Kutiihalasala-
sutta, wird das Verlangen manchmal selbst als das Ergreifen
(upadana) bezeichnet.” So kommen gerade aufgrund dieser
Neigung oder Beugung die beiden Konzepte von Kommen und Gehen
mit hinzu. In Ubereinstimmung mit ihnen ergeben sich dann auto-
matisch die beiden Konzepte von Sterben und Wiedererscheinen.

Die Vorstellung von einer Reise, wenn man sie im Zusammenhang
mit samsara betrachtet, lasst die Vorstellung von Sterben und Wieder-
erscheinen aufkommen. Gehen und Kommen sind Sterben und Wie-
dererscheinen dhnlich. So sind damit zwei Orte impliziert, all dies
weist auf ein Anhaften hin. Es gibt eine spezielle Zweiteilung
hinsichtlich der Begriffspaare von ,hier” und ,dort“ und von Sterben
und Wiedererscheinen. Aufgrund dieser zweigeteilten Natur der
Konzepte, woran die Wesen so hartnickig festhalten, vollzieht sich
das Reisen im samsdra in Ubereinstimmung mit dem Verlangen. Wie

139 S 1V 400 Kuthiihalasalasutta: ,tanhupadana“ - S 44:9
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wir es bereits zuvor erwihnten, findet ein Wechsel oder Ubergang
statt.

Hingegen ist fiir die befreite Person, auf die sich dieser Abschnitt im
Besonderen bezieht, der Geist von all diesen Bedingtheiten frei. Fiir
einen ohne Anhaftung gibt es kein Schwanken. Weil er kein Schwan-
ken oder keine Instabilitat hat, hat er keine Neigung. Weil er keine
Neigung hat, gibt es fiir ihn kein Kommen und Gehen. Weil es kein
Kommen und Gehen gibt, gibt es kein Sterben und Wiedererscheinen
fiir ihn. Wo es kein Sterben und Wiedererscheinen gibt, gibt es
weder ein ,Hier” noch ein ,Dort", noch ein ,Dazwischen®. Das genau
ist das Ende des Leidens.

In der Udana Version der obigen Textpassage findet sich dazu noch
eine Besonderheit. Dort besteht das ganze Sutta aus diesen wenigen
Satzen. Aber der Einleitungsteil berichtet davon, dass der Buddha
die Monche mit einer Dhamma-Unterweisung belehrte, anregte und
erfreute, die in Verbindung mit Nibbdna steht:

Tena kho pana samayena Bhagava bhikkhii nibbanapati-
samyuttaya dhammiya kathaya sandasseti samadapeti
samuttejeti sampahamseti,'*

Dies ist ein Hinweis auf die Tatsache, dass dies eine Darlegung iiber
Nibbdna ist. Damit ist eingeschlossen, dass der Geist des Heiligen im
Nibbdna von allen Anhaftungen frei ist.

Im Nidana Kapitel des Samyutta Nikdya gibt es eine Unterweisung,
die uns eine tiefere Einsicht in die Bedeutung des Wortes nissaya
liefert. Es handelt sich um das Kaccdyanagottasutta, das ebenfalls
kennzeichnend fiir seine tiefere Analyse der rechten Ansicht ist. Der
Buddha fiihrt folgendermafien in diese Darlegung ein:

Dvayanissito  khvayam, Kaccdayana, Iloko yebhuyyena:
atthitaficeva natthitafica. Lokasamudayam kho, Kaccayana,
yathdbhitam sammappanfidya passato ya loke natthita sa

10 yds1 Catutthanibbanapatisamyuttasutta - Ud 8:4
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na hoti. Lokanirodham kho, Kaccayana, yathabhiitam
sammappaiifdya passato ya loke atthita sa na hoti."*!

,Diese Welt, Kaccayana, stiitzt ihre Ansichten grofitenteils
auf zwei Dinge: auf Existenz und auf Nicht-Existenz. Nun,
Kaccayana, wer mit rechter Weisheit das Entstehen der
Welt wirklichkeitsgemafd erkennt, der hat hinsichtlich der
Welt nicht die Ansicht von Nicht-Existenz. Und wer mit
rechter Weisheit wirklichkeitsgemafd das Vergehen der
Welt erkennt, der hat hinsichtlich der Welt nicht die Ansicht
von Existenz.”

Der Buddha hilt diese Rede, um die folgende Frage des Brahmanen
Kaccayana zu beantworten:

Samma ditthi, samma ditthi'ti, bhante, vuccati.
Kittavata nu kho, bhante, samma ditthi hoti?

,0 Herr, man sagt rechte Ansicht, ,rechte Ansicht’
Aber inwiefern, o Herr, gibt es,,rechte Ansicht?“

In seiner Antwort macht der Buddha als Erstes deutlich, dass die
Weltlinge sich meistens auf eine Dualitdt stiitzen, ndmlich auf die
beiden gegensatzlichen Ansichten vom Dasein und vom Nicht-Dasein
oder ,ist“ und ,ist nicht” Entweder halten sie am dogmatischen
Ewigkeitsglauben fest oder sie hidngen am Nihilismus. Nun, die
rechte Ansicht des edlen Nachfolgers hingegen beriicksichtigt sowohl
den Vorgang des Entstehens als auch den des Vergehens und vermei-
det dadurch beide Extreme. Dies ist die Einsicht, die den mittleren
Weg erhellt.

Dann fahrt der Buddha mit einer genaueren Erklarung der rechten
Ansicht fort:

Upayupadanabhinivesavinibandho khvayam, Kaccayana, loko
yebhuyyena. Tarficayam upayupdadanam cetaso adhitthanam
abhinivesanusayam na upeti na upadiyati nadhitthati: ‘atta
me'ti. 'Dukkham eva uppajjamanam uppajjati, dukkham ni-

Mosq17 Kaccayanagottasutta - S 12:15
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rujjhamanam nirujjhati'ti na kankhati na vicikicchati apara-
paccaya fianam ev' assa ettha hoti. Ettavata kho, Kaccdyana,
samma ditthi hotli.

»Die Welt, Kaccdyana, gibt sich grofitenteils durch Annahe-
rung, Ergreifen, Hineingehen und Verwicklung den Ansich-
ten hin. Wer auch immer sich nicht anndhert, nicht ergreift
und sich nicht positioniert hinsichtlich jener Neigung zu
Anndherung, Ergreifen und jenem geistigen Standpunkt,
ndmlich der Vorstellung: ,Dies ist meine Seele’, der weifs,
dass das, was entsteht, lediglich Leiden ist und das, was
vergeht, lediglich Leiden ist. Er ist daher nicht in Zweifel, ist
nicht verwirrt und hiermit hat er das Wissen, das nicht von
einem anderen abhdngig ist. Insofern, Kaccayana, hat er
rechte Ansicht.

Der Abschnitt startet mit einer Aufreihung von Begriffen, die eine
tiefe philosophische Bedeutung haben. Upaya meint ,Anndhern®
upadana ist ,Ergreifen”, abhinivesa ist ,Hineingehen“ und vinibandha
ist die nachfolgende Verwicklung. Die inbegriffene Folgerung ist,
dass der Weltling fiir dogmatische Verwicklung in Konzepte anfallig
ist, im Sinne der oben erwdhnten Stadien in ansteigender Reihen-
folge.

Dann werden, im Gegensatz zu der oben erwdhnten dogmatischen
Anndherung, die Haltung des edlen Nachfolgers und die sich daraus
ergebenden Folgen umrissen. Denn fiir ihn gilt, dass er sich nicht
annahert, nicht ergreift oder den Standpunkt eines Selbst annimmt.
Das Wort anusaya, verborgene Neigung oder ,ruhender Zustand®,
wird hier auch eingefiihrt, um zu zeigen, dass in einem edlen Nach-
folger nicht einmal eine Vorliebe zu einer dogmatischen Verwicklung
an ein Selbst oder eine Seele vorhanden ist. Aber welche Sichtweise
hat er dann? Was entsteht und vergeht, ist nichts als Leiden. Es gibt
keine Seele oder kein Selbst, was verloren gehen konnte, es ist nur
eine Frage des Entstehens und Vergehens von Leiden. Dies also ist
die rechte Ansicht.
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Danach fasst der Buddha die Unterweisung zusammen und fiihrt sie
zu einem Hohepunkt mit einer beeindruckenden Erkldrung seines
Mittelweges, dem mittleren Weg, der sich auf die Gesetzmafiigkeit
des abhdngigen Entstehens griindet:

».Sabbam atthi'ti kho, Kaccayana, ayam eko anto. 'Sabbam
natthi'ti ayam dutiyo anto. Ete te, Kaccdyana, ubho ante
anupagamma majjhena Tathagato Dhammam deseti:

Avijjapaccaya sankhdra, sankhdrapaccaya viAndanam,
vififianapaccaya namarupam, namartpapaccaya salayata-
nam, saldyatanapaccaya phasso, phassapaccaya vedana,
vedandpaccaya tanhd, tanhdpaccaya updadanam, upadana-
paccayd bhavo, bhavapaccaya jati, jatipaccaya jaramara-
nam sokaparidevadukkhadomanassiipdyasd sambhavanti.
Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.

Avijjaya tveva asesavirdganirodhd sankharanirodho,
sankhdranirodha viifidnanirodho, vififidnanirodha namaripa-
nirodho, namartpanirodhd salayatananirodho, salayatana-
nirodha phassanirodho, phassanirodha vedananirodho, vedana-
nirodha tanhanirodho, tanhanirodha upadananirodho, upa-
dananirodha bhavanirodho, bhavanirodha jatinirodho, jati-
nirodhd jardmaranam sokaparidevadukkhadomanassipa-
yasa nirujjhanti. Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa
nirodho hoti.

~Alles existiert, Kaccayana, ist ein Extrem. ,Nichts existiert
ist das andere Extrem. Weder sich dem einen noch dem
anderen dieser Extreme anndhernd, Kaccayana, legt der
Tathdgata die Lehre in Form des mittleren Weges dar.

Durch Unwissenheit als Bedingung entstehen Vorbereitungen,

durch Vorbereitungen als Bedingung entsteht Bewusstsein,

durch Bewusstsein als Bedingung entsteht Name-und-Form,

durch Name-und-Form als Bedingung entstehen die sechs
Sinnesgrundlagen,

durch die sechs Sinnesgrundlagen als Bedingung entsteht
Kontakt,
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durch Kontakt als Bedingung entsteht Gefiihl,

durch Gefiihl als Bedingung entsteht Verlangen,

durch Verlangen als Bedingung entsteht Ergreifen,

durch Ergreifen als Bedingung entsteht Werden,

durch Werden als Bedingung entsteht Geburt;

und durch Geburt als Bedingung entstehen Verfall-und-Tod,
Sorge, Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung.

So kommt es zum Entstehen dieser gesamten Leidensmasse.

Durch das vollstandige Dahinschwinden und Enden genau
jener Unwissenheit kommt es zum Enden der
Vorbereitungen;

durch die Beendigung der Vorbereitungen kommt es zum
Enden von Bewusstsein;

durch die Beendigung des Bewusstseins kommt es zum
Enden von Name-und-Form;

durch die Beendigung von Name-und-Form kommt es
zum Enden von den sechs Sinnesgrundlagen;

durch die Beendigung der sechs Sinnesgrundlagen kommt
es zum Enden von Kontakt;

durch die Beendigung von Kontakt kommt es zum Enden
von Gefiihl;

durch die Beendigung von Gefiihl kommt es zum Enden von
Verlangen;

durch die Beendigung von Verlangen kommt es zum Enden
von Ergreifen;

durch die Beendigung von Ergreifen kommt es zum Enden
von Werden;

durch die Beendigung von Werden kommt es zum Enden
von Geburt;

und durch die Beendigung von Geburt kommt es zum
Enden von Verfall-und-Tod, Sorge, Jammer, Schmerz,
Kummer und Verzweiflung.

So kommt es zum Enden dieser gesamten Leidensmasse.”

Aus dieser Erklarung wird klar, dass in diesem Zusammenhang das
Gesetz des abhdngigen Entstehens selbst als der mittlere Weg
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bezeichnet wird. Einige ziehen es vor, dies den metaphysischen
mittleren Weg Buddhas zu nennen, weil er die beiden Extreme ,ist"
und ,ist nicht” vermeidet. Die philosophische Implikation der obigen
Passage fiihrt zu der Schlussfolgerung, dass das Gesetz des abhan-
gigen Entstehens ein bestimmtes pragmatisches Prinzip bewahrt,
das den unvereinbaren Konflikt in der Welt 16st.

Die Einsicht in dieses Prinzips ist es, was den edlen Nachfolger grund-
legend unterscheidet, der es mit den beiden Worten Entstehung,
samudayo, und Beenden, nirodho, zusammmenfasst. Das Entstehen
und Enden der Welt ist fiir ihn eine den Tatsachen entsprechende
Erfahrung, ein Wissen. In diesem Licht haben wir die Aussage
aparappaccayd idnam ev'assa ettha hoti zu verstehen, ,dadurch hat
er ein Wissen, das nicht von einem anderen abhingig ist“ Mit
anderen Worten, er glaubt es nicht wegen des Vertrauens in jeman-
den, sondern er hat es aus eigener Erfahrung verstanden. Der edle
Nachfolger sieht das Entstehen und Enden der Welt durch seine
eigenen sechs Sinnesgrundlagen.

Im Samyutta Nikdya gibt es eine Strophe, die diese Idee in einer
beeindruckenden Weise présentiert:

Chasu loko samuppanno,
chasu kubbati santhavam,
channam eva upadaya,
chasu loko vihaiAati.***

»In den sechs ist die Welt entstanden,
In den sechs tritt sie in Verkehr,

Von den sechs selbst abhdngig,

Hat sie in den sechs ihre Note.”

Diese Strophe scheint zu sagen, dass die Welt in den sechs ent-
standen ist, dass sie ihre Verkniipfungen mit den sechs hat und dass
die Welt abhdngig von genau jenen sechs in Kummer gerét.

Obwohl die Kommentatoren in der Interpretation dieser sechs Fort-
schritte machen, scheint es nicht so, als wiirde das Wesentliche des

142 $141 Lokasutta - S 1:70 Welt
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Textes Billigung erfahren. Nach deren Auffassung spricht die erste
Zeile von der inneren sechsfachen Sinnesgrundlage, wie dem Auge,
dem Ohr und der Nase.' Die Welt, heif3t es, entsteht in diesen
inneren sechs Sinnesgrundlagen. Von der zweiten Zeile wird ange-
nommen, dass sie sich auf die sechs aufderen Sinnesgrundlagen
beziehe. Und weiter wird die dritte Zeile wieder auf die inneren
Sinnesgrundlagen und die vierte Zeile wiederum auf die dufieren
sechs Sinnesgrundlagen bezogen. Mit anderen Worten ist die Impli-
kation, dass die Welt in den sechs inneren Sinnesgrundlagen ent-
stehe, sich mit den sechs dufderen Sinnesgrundlagen verbinde und
dass sie an den sechs inneren Sinnesgrundlagen festhalte und es zu
Kummer in den sechs dufderen Sinnesgrundlagen komme.

Diese Interpretation scheint den Kernpunkt zu verfehlen. Sogar die
Grammatik erlaubt es nicht, denn wenn es ein Fall von sich ver-
binden ,mit“ den dufderen sechs Sinnesgrundlagen ware, ware der
Instrumentalfall anstelle des Lokativfalls gebraucht worden, das
heifst chahi anstelle von chasu. Auf der anderen Seite erscheint der
Lokativ chasu in allen drei Zeilen der zur Debatte stehenden Strophe.
Dies macht es unwahrscheinlich, dass sich die ersten beiden Zeilen
auf sechs unterschiedliche Sinnesgrundlagen beziehen. Es ist viel
naheliegender zu schlussfolgern, dass der Bezug zu den sechs Sinnes-
grundlagen des Kontakts hergestellt werden muss, phassayatana,
der beides umfasst, das Innere und das Aufere. Tatsichlich sind
schliefilich zwei Teile ndtig, um als ,,abhingiges Entstehen“ betrach-
tet werden zu konnen. Die Welt steigt nicht isoliert in den sechs
inneren Gebieten auf. Genau unter Beriicksichtigung dieser Tatsache
muss die Tiefe dieses Gesetzes (Dhamma) verstanden werden.

Im Samudayasutta des Saldyatana-Abschnittes im Samyutta Nikdya
wird dieser Aspekt des abhdngigen Entstehens deutlich heraus-
gestellt:

Cakkhufica paticca riipe ca uppajjati cakkhuviiifianam, tin-
nam sangati phasso, phassapaccayd vedana, vedandpaccaya
tanhd, tanhapaccayd upddanam, upddanapaccaya bhavo,
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bhavapaccaya jati, jatipaccaya jaramaranam sokaparideva-
dukkhadomanasstipdyasa sambhavanti. Evametassa kevalassa
dukkhakkhandhassa samudayo hoti,"**

»Abhidngig von Auge und Formen entsteht Seh-Bewusstsein;
das Zusammentreffen der drei ist Kontakt; mit Kontakt als
Bedingung entsteht Gefiihl; durch Gefiihl bedingt Verlan-
gen; durch Verlangen bedingt Ergreifen; durch Ergreifen
bedingt Werden; durch Werden bedingt Geburt; und durch
Geburt als Ursache entstehen Verfall-und-Tod, Sorge,
Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung. So kommt es
zum Entstehen dieser gesamten Leidensmasse.

Hier beginnt die Lehrrede mit dem Entstehen des Kontakts und
verzweigt sich zu der Standard Formulierung vom abhingigen
Entstehen, paticca samuppdda. Seh-Bewusstsein entsteht abhangig
von zweierlei Ursachen, paticca, namlich Auge und Formen. Und das
Zusammenkommen der drei ist Kontakt. Dies zeigt, dass zwei fiir
eine Sache notig sind, um abhdngig entstanden zu sein.

Um also dieser Version der Lehre gerecht zu werden, miissen wir
schlussfolgern, dass sich alle vier Zeilen darauf beziehen, dass die
Grundlage fiir Kontakt beides beinhaltet, das Innere und das Aufere.
Damit soll ausgedriickt werden, dass wir die beiden nicht unter-
schiedlich bewerten konnen und behaupten, dass die erste Zeile auf
die eine Gruppe der sechs verweise und die zweite Zeile auf eine
andere. Im Zuge eines angemessenen Umgangs mit der Lehrrede
sehen wir uns zu dieser Schlussfolgerung genotigt.

So kénnen wir auch aus dieser Strophe ersehen, dass gemafd der
Handhabung der edlen Nachfolger die Welt in den sechs Sinnes-
grundlagen aufsteigt. Diese Tatsache wird recht haufig ausgedriickt
in der Aussage ariyassa vinaye loko, die Welt in der Schulung der
Edlen."” Dieser edlen Art der Handhabung entsprechend, wird die
Welt immer mittels der Begrifflichkeit der sechs Sinnesgrundlagen
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so definiert, als ob die Welt wegen dieser sechsfachen Sinnesgrund-
lage erscheint. Dies ist ein sehr tiefgehender Gedanke. Alle anderen
Unterweisungen in dieser Lehre verdunkeln sich, wenn man diese
grundlegende Tatsache nicht versteht, namlich wie das Konzept von
Welt vermittels dieser edlen Art des Umgangs definiert wird.

Diese edle Art der Handhabung enthiillt uns die Implikationen des
Ausdrucks udayatthagamini paniid, der Weisheit, die das Entstehen
und Vergehen sieht. Uber den edlen Nachfolger wird gesagt, dass er
mit der edlen durchdringenden Weisheit ausgestattet ist, die das
Entstehen und Vergehen sieht, udayatthagaminiya panfiaya sam-
mandgato ariydya nibbhedikdaya.'*® Die enthaltene Bedeutung ist,
dass diese edle Weisheit eine diesbeziigliche durchdringende Eigen-
schaft besitzt. Diese Durchdringung geht durch die starr ergriffene,
fast uneinnehmbare Verkrustung der beiden dogmatischen Ansichten
in der Welt: Existenz und Nicht-Existenz.

Nun, wie geschieht jene Durchdringung? Wie bereits in dem oben
zitierten Kaccayanasutta gesagt wurde, wenn man den Aspekt des
Entstehens der Welt sieht, findet man es unmoglich, die Ansicht
aufrechtzuerhalten, dass nichts in der Welt existiert. Der Geist eines
Solchen neigt nicht zu einer dogmatischen Verwicklung mit jener
Ansicht. Ebenso sieht er keine Moglichkeit, wenn er das Vergehen
der Welt durch seine eigenen sechs Sinnesgrundlagen sieht, die
andere extreme Ansicht in der Welt anzunehmen: , Alles existiert"

Das grundlegendste Merkmal des Prinzips des abhingigen Entste-
hens mit seiner durchdringenden Eigenschaft ist das Niederreifden
der Macht der beiden obigen Konzepte. Es ist exakt die Unfahigkeit,
diese Ansichten dogmatisch zu ergreifen, was auch als das Aufgeben
des Personlichkeitsglaubens, sakkayaditthi, bezeichnet wird. Der
gewohnliche Mensch steht unter dem Eindruck, dass die Dinge
wahrhaft und wirklich existieren, aber infolge seiner Einsicht in die
Gesetze des Entstehens und Vergehens versteht der edle Nachfolger
die entstehende und vergehende Natur der Konzepte und ihre
Wesenlosigkeit oder Gehaltlosigkeit.
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Ein anderer Aspekt der gleichen Sache, erginzend zu dem, was
bereits iiber nissaya gesagt wurde, ist das Verstdndnis von der
Beziehung von diesem zu jenem, idappaccayata. Es ist enthalten in
dem Gesetz des abhangigen Entstehens. Tatsdchlich hatten wir
unser Gesprach damit begonnen, die Bedeutsamkeit des Begriffs
idappaccayata'’ herauszuarbeiten. Das grundlegend eingebundene
Prinzip wird selbst haufig abhidngiges Entstehen genannt, paticca

samuppada.

»Wenn dieses ist - ist dieses,

Mit dem Entstehen von diesem - entsteht dieses.
Wenn dieses nicht ist - ist dieses nicht,

Mit dem Enden von diesem - endet dieses.”

Diese Einsicht durchdringt jene extremen Ansichten. Es lost den Kon-
flikt zwischen ihnen. Aber wie? Indem genau die Pramisse beseitigt
wird, auf der er beruht, ndmlich dass da zwei Dinge sind. Obwohl
Logiker mit dem Gesetz von Identitdt und dergleichen daherkommen
konnten, ist gemafs der rechten Ansicht genau die Zweiteilung selbst
das Resultat einer falschen Ansicht. Das heifdt, dies ist nur ein im
Verbund auftretendes Paar. Mit anderen Worten wird der Konflikt
gelost, indem die weltliche Norm akzeptiert wird.

Nun, dies ist ein Aspekt, der der Betrachtung wert ist. Im Fall der
zwolf Glieder des Gesetzes des abhidngigen Entstehens, das vom
Buddha entdeckt wurde, gibt es ein Bezogensein von diesem zu
jenem, idappaccayata. Wie es zum Beispiel bereits anhand der
beiden Glieder Geburt und Verfall-und-Tod dargestellt wurde.'*®
Wenn Geburt da ist, kommt es zu Verfall-und-Tod, mit dem
Entstehen von Geburt entstehen Verfall-und-Tod usw. Die Tatsache,
dass diese Bezogenheit selbst ein ewiges Gesetz ist, ist durch die
folgende Aussage des Buddha im Nidanasamyutta des Samyutta
Nikaya Klar enthiillt:

7 Siehe Vortrag 1
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Avijjapaccaya, bhikkhave, sankhdra. Ya tatra tathata
avitathata anaffathata idappaccayatd, ayam vuccati,
bhikkhave, paticcasamuppado.'®’

»,Durch Unwissenheit als Bedingung kommt es zu Vorberei-
tungen. Jene Eigenheit darin, die Unabanderlichkeit, das
Nicht-Anders-Sein, die Bezogenheit von diesem zu jenem,
ihr Monche, dies wird abhdngiges Entstehen genannt.

Hier wurden die ersten beiden Glieder aufgenommen, um das Prin-
zip der zwischen ihnen herrschenden direkten Verbindung zu ver-
anschaulichen. Lasst uns jetzt die Bedeutung der Begriffe unter-
suchen, die verwendet werden, um diese Beziehung zu beschreiben.
Tatha meint ,solches” oder ,deshalb“ und verweist auf den Begriff
yathabhiitafianadassana, womit das Wissen und die Sicht der Dinge,
wie sie wirklich sind, gemeint ist. Das Bezugspaar yathd und tatha
bestatigt zwischen sich die Idee von Zuverlassigkeit in Bezug auf die
Natur der Welt. So versichert tathata die Giiltigkeit des Gesetzes des
abhingigen Entstehens als eine Norm, die in Ubereinstimmung mit
der Natur besteht. Avitathatd, mit seiner doppelten Verneinung,
versichert nochmals jene Giiltigkeit bis hin zu seiner Unverander-
lichkeit. Anafifiathatd oder Nicht-Anders-heit macht es sozusagen
unanfechtbar. Es ist eine Norm jenseits von Widerspriichen.

Wenn ein verbundenes Paar als solches akzeptiert wird, ist kein Kon-
flikt zwischen den beiden. Da aber diese Idee leicht wie ein Ratsel
wirken mag, werden wir versuchen, sie mit einem Gleichnis zu illus-
trieren. Stellt euch zwei Bullen vor, einen schwarzen und einen wei-
3en. Sie sind am Hals zusammengebunden und es ist ihnen erlaubt,
auf dem Feld als Paar zu weiden. Dies wird manchmal gemacht, um
sie davon abzuhalten, in weite Entfernungen zu streunen. Nun,
wegen der Paarverbindung gibt es einen Konflikt, wenn der weif3e
Bulle zum Fluss hin zieht, wahrend der schwarze zum Feld zieht. Der
Konflikt entsteht nicht wegen der Bindung, zumindest nicht notwen-
digerweise wegen der Bindung. Er ist da, weil die beiden in verschie-
dene Richtungen ziehen. Angenommen die beiden Bullen akzeptie-
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ren irgendwie die Tatsache, dass sie aneinander gebunden sind und
benehmen sich freundschaftlich. Wenn dann der weifde Bulle zum
Fluss hin zieht, begleitet ihn der schwarze mit Gleichmut, obwohl er
kein Bediirfnis hat zu trinken. Und wenn der schwarze Bulle grast,
folgt ihm der weifde Bulle mit Gleichmut, obwohl er kein Verlangen
hat zu fressen.

Ebenso wird auch in diesem Fall der Konflikt gelost, indem die beider-
seitige Verbundenheit als zusammengehoriges Paar akzeptiert wird.
Auf diese Weise hat der Buddha dieses Problem geldst. Aber viel-
leicht ist der entscheidende Punkt dieses Gleichnisses noch nicht
klar genug. Deshalb lasst uns zu den beiden Gliedern, Geburt und
Verfall-und-Tod zuriickkehren, die so oft zum Zweck der Klarung
herangezogen wurden. Solange man die Tatsache nicht akzeptiert,
dass diese beiden Glieder, Geburt und Verfall-und-Tod, ein zusam-
mengehorendes Paar sind, wird man zwischen ihnen einen Konflikt
sehen. Warum? Weil man Geburt als das eine Ende ergreift und das
andere Ende, das man nicht mag, versucht zu entfernen, namentlich
Verfall-und-Tod. Man versucht, Geburt von Verfall-und-Tod zu tren-
nen. Aber dies ist nun mal ein verbundenes Paar. ,Bedingt durch
Geburt, ihr Monche, ist Verfall-und-Tod.“ Dies ist das Wort von
Buddha. Geburt und Verfall-und-Tod sind aufeinander bezogen.

Eine Analyse des Wortes jara oder Verfall wiirde dies klar machen.
Ublicherweise meint jara hohes Alter. Auch Bedeutungen wie
Senilitdt und Hinfélligkeit sind enthalten, aber das Wort schliefst
beides ein, sowohl Wachstum als auch Verfall, wie sie eben bereits
vom Augenblick der eigenen Geburt einsetzen. Allerdings gibt es hier
eine Moglichkeit zu unterschiedlicher Wahrnehmung, je nachdem
welcher Standpunkt eingenommen wird. Diese Frage nach einem
Standpunkt oder einer Ansicht ist an dieser Verbindungsstelle sehr
wichtig. Dies ist etwas, was man sich mit nachsinnender Aufmerk-
samkeit einverleiben sollte. Lasst uns ein Gleichnis geben, um dies
klar zu machen.

Nun, es kdnnte zum Beispiel eine Person geben, die ihr Auskommen
durch das Verkaufen der Blatter von einer besonderen Baumart hat.
Nehmen wir an, dass ein anderer Mann fiir seinen Lebensunterhalt
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die Bliiten des gleichen Baums verkauft. Und noch ein anderer ver-
kauft die Friichte, wahrend ein Vierter das Holz verkauft. Wenn wir
zu jenem Baum deutend sie nacheinander befragen wiirden: ,Ist die-
ser Baum reif genug?‘, konnten wir eventuell sehr unterschiedliche
Antworten erhalten. Warum? Jeder wiirde, unter Beriicksichtigung
des Reifegrades des Baumes, seinen eigenen kommerziellen Stand-
punkt dufdern. Zum Beispiel wiirde derjenige, der Bliiten verkauft
sagen, dass der Baum zu alt ist, wenn das Bliitenstadium des Baumes
voriber ist.

Ebenso kann sich das Konzept von Verfall oder hohem Alter ent-
sprechend des eingenommenen Standpunkts dndern. Von Anfang bis
Ende ist es ein Prozess des Verfalls. Aber wir schaffen eine kiinstliche
Grenze zwischen Jugend und hohem Alter. Dies zeigt erneut, dass die
beiden ein wechselseitig verbundenes Paar sind. Im Allgemeinen
bemiihen sich die gewo6hnlichen Menschen darum zu versuchen, die
beiden in diesem verbundenen Paar aufzuspalten. Bevor der Buddha
in der Welt auftrat, versuchten alle religiosen Lehrer an der Geburt
festzuhalten, wahrend sie Verfall-und-Tod ablehnten. Aber es war ein
vergebliches Ringen. Es ist wie der Versuch des geizigen Millionars
Kosiya, der seinen Reiskuchen allein essen wollte, um noch ein
anderes Gleichnis anzufiihren.

Nach jener lehrreichen Erzdhlung entwickelte der Milliondr Kosiya,
ein extremer Geizhals, einmal ein starkes Verlangen, Reiskuchen zu
essen.””® Weil er sie mit niemandem sonst teilen wollte, stieg er mit
seiner Ehefrau bis in das oberste Stockwerk seines Herrenhauses
und beauftragte sie, fiir ihn Reiskuchen zu backen. Um ihm eine
Lehre zu erteilen, ging der Ehrwiirdige MahaMoggallana, der sich
durch seine libersinnlichen Fahigkeiten auszeichnete, durch die Luft
und erschien am Fenster, so als ob er auf seinem Almosengang waére.
Kosiya, der diesen Eindringling mit einem kleinen Reiskuchen weg-
schicken wollte, bat seine Ehefrau darum, ein kleines Stiick vom
Kuchenteig in die Pfanne zu tun. Sie tat das, aber durch die iiber-
sinnlichen Fahigkeiten des Ehrwiirdigen Monchs wurde es ein
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grofder Reiskuchen. Weitere Versuche, kleinere Reiskuchen her-
zustellen, fiihrten dazu, dass sie nur immer noch grofier und grofder
werdende erzeugte. Am Ende dachte Kosiya daran, den Ménch mit
nur einem Kuchen loszuwerden, aber zu seinem volligen Entsetzen
wurden alle Kuchen miteinander verbunden, um eine aneinander-
hiangende Kuchenkette zu bilden. Das Ehepaar begann dann, mit all
seiner Kraft diese Kuchenkette in jedwede Richtung zu ziehen, um
wenigstens einen Kuchen davon abzutrennen. Aber ohne Erfolg.
Zuletzt beschlossen sie loszulassen und gaben auf und boten dem
Ehrwiirdigen Thera die ganze Kuchenkette an.

Buddhas Losung des obigen Problems ist ein ebensolches Loslassen
und Aufgeben. Es ist ein Fall vom Aufgeben aller Besitztiimer sabb-
tpadhipatinissagga. Man kann diese Verbindungsglieder nicht von
einander trennen. Geburt und Verfall-und-Tod sind verflochten. Es
ist ein verbundenes Paar. Deshalb ist hier die Losung loszulassen.
Alle Probleme treten deshalb auf, weil ein Standpunkt eingenommen
wird. Deshalb ist die Ansicht, die in diesem Fall erlaubt ist, eine, die
zur Ablosung und Leidenschaftslosigkeit fiihrt - eine, die sich gegen
die Tendenz des Ergreifen und Festhaltens richtet. Wegen des Ergrei-
fens und Festhaltens kommt man in Konflikt mit dem Tod, Mara.

Nun, hinsichtlich der Geschichte des Milliondrs Kosiya koénnte
jemand denken, dass der Buddha durch den Tod, Mdra, besiegt
wurde. Aber die Wahrheit der Angelegenheit ist, dass es durch diese
Art des Aufgebens Mara war, der eine Niederlage zu erleiden hatte.
Es handelt sich um einen sehr subtilen Punkt. Maras Starke liegt im
Ergreifen und Entreif3en. Er ist immer auf eine Herausforderung aus.
Manchmal findet er Gefallen daran, sich zu verstecken und jemanden
zu uberraschen, ihn in Furcht zu versetzen und ihm Gansehaut zu
machen. Wenn also Mara seine Runde macht, um zu ergreifen, wenn
wir Mittel und Wege finden, seine Absicht zu vereiteln oder es ihm
unmoglich machen zu ergreifen, dann wird Madra seine Niederlage
akzeptieren miissen.

Lasst uns jetzt untersuchen, wie der Buddha diese Frage 16st. Es gibt
in der Welt verschiedene Mittel, um andere davon abzuhalten, etwas
zu ergreifen, was uns gehort. Entweder kdnnen wir unser Eigentum
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an einem unzuganglichen Ort verstecken oder wir wenden Sicher-
heitsmafdnahmen an oder wir treffen Absprachen mit dem Feind und
unterzeichnen Vertrage. Aber all diese Mafdnahmen kénnen manch-
mal fehlschlagen. Es gibt jedoch eine unfehlbare Methode, die prinzi-
piell mit Erfolg verbunden ist. Eine Methode, die alle Moglichkeiten
des Ergreifens verhindert. Und das ist - Loslassen, Aufgeben. Wenn
man loslasst, gibt es nichts zu ergreifen. Bei einem Tauziehen, wenn
jemand an einem Ende mit all seiner Kraft zieht und dann der andere
plotzlich seinen Griff aufgibt, kann man sich gut das Ausmafs des
Unbehagens beim Ersteren vorstellen, den Sieg mal aufier Acht
gelassen. Solch eine Niederlage war das Los Maras, als der Buddha
diese aufergewohnliche Losung anwandte. All dieses zeigt die
Bedeutung von solchen Begriffen wie nissaya und idappaccayata fiir
das Verstehen dieser Lehre.

Wir haben schon das Wort nissaya in unsere Betrachtung aufgenom-
men. Ein anderer Aspekt seiner Bedeutung wird vom Satipatthana-
sutta enthiillt. Einige Teile dieses Suttas sind trotz grofder Bekannt-
heit wunderbar tief. Es gibt einen speziellen thematischen Absatz,
der am Ende jeder Unterabteilung im Satipatthanasutta vorkommt.
Zum Beispiel finden wir im Abschnitt der Kontemplation, die den
Korper betrifft, kayanupasssana, den folgenden Abschnitt:

Iti ajjhattam va kaye kayanupassi viharati, bahiddha va kaye
kayanupassi viharati, ajjhattabahiddha va kaye kdayanupassi
viharati; samudayadhammanupassi va kdyasmim viharati,
vayadhammanupassi va kayasmim viharati, samudayavaya-
dhammanupassi va kayasmim viharati; 'atthi kayo'ti va
pan'assa sati paccupatthita hoti, ydvadeva fianamattdya
patissatimattaya; anissito ca viharati, na ca kifici loke
upadiyati,”™

LAuf diese Weise verweilt er, den Korper als Korper inner-
lich zu betrachten, oder er verweilt, den Korper als Koérper
dufderlich zu betrachten, oder er verweilt, den Korper als
Korper sowohl innerlich als auch duferlich zu betrachten.

151 M1 56 Satipatthanasutta - M 10



4. Vortrag iiber Nibbana 119

Oder er verweilt, die Natur des Entstehens im Korper zu
betrachten, oder er verweilt die Natur des Vergehens im
Korper zu betrachten, oder er verweilt, sowohl die Natur
des Entstehens als auch des Vergehens im Koérper zu be-
trachten. Oder aber die Achtsamkeit, ,Der Korper ist da‘ ist
in ihm nur in dem Mafle etabliert, wie es zum blofden Wis-
sen und fortschreitender Achtsamkeit notwendig ist. Und er
verweilt unabhangig und halt an nichts in der Welt fest.

Ein dhnlicher Absatz durchzieht das Sutta unter allen vier medi-
tativen Betrachtungen: Korper, Gefiihl, Geist und Geistesobjekte. Es
ist eine Tatsache, dass es dieser Absatz ist, der satipatthana bhavana
oder Meditation iiber die Grundstiitzen' der Achtsamkeit genannt
wird. Die Einleitung zu diesem Absatz fiihrt in die Grundstiitzen
selbst ein oder wie die Achtsamkeit als solche angelegt wird. Der
obige Abschnitt handelt andererseits von dem, was zur Einsicht
gehort. Es ist das Feld der eigentlichen Einsicht. Wenn wir diesen
Abschnitt untersuchen, werden wir auch hier einen Satz von
Verbund- oder Zwillingsbegriffen finden.

,In dieser Weise verweilt er, den Korper als Korper innerlich zu
betrachten, oder er verweilt, den Korper als Korper dufierlich zu
betrachten®, und weiter: ,Oder er verweilt, den Korper als Korper
sowohl innerlich als auch &ufderlich zu betrachten.“ Ebenso: ,Er
verweilt, die Natur des Entstehens im Korper zu betrachten, oder er
verweilt, die Natur des Vergehens im Korper zu betrachten®, und
weiter: ,Er verweilt, beides, die Natur des Entstehens und Ver-
gehens im Korper, zu betrachten.”

,0der die Achtsamkeit: ,Ein Korper ist da‘ ist ihm nur in dem Maf3e
etabliert, wie es fiir Wissen und Erinnerung notwendig ist.“ Das
bedeutet, dass flir den Meditierenden sogar die Vorstellung ,Ein
Korper ist da) jene Erinnerung nur insoweit da ist, wie es dem
Zweck der Weiterentwicklung des Wissens und der Achtsamkeit
dienlich ist.
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,Und er verweilt unabhingig und halt an nichts in der Welt fest.
Auch hier ist das benutzte Wort anissita, unabhéangig, oder sich nicht
zu irgendetwas hinneigend. Er hédlt an nichts in der Welt fest. Das
Wort nissaya besagt etwas mehr als Ergreifen. Es bedeutet
yhinneigend zu“ oder ,verbindend*.

Dieser thematisch besondere Absatz im Satipatthdnasutta ist fiir die
Einsicht-Meditation von herausragender Bedeutung. Auch hier gibt
es die Bezugnahme auf Inneres, ajjhatta, und Aufleres, bahiddha.
Wenn man seine Aufmerksamkeit auf den eigenen Korper richtet
und getrennt davon auf den Korper eines anderen, koénnte man mit
einer dogmatischen Einstellung diese beiden Konzepte, innerlich
und &dufderlich, manchmal zu ernst nehmen. Man konnte glauben,
dass es tatsachlich etwas gibt, was man als zu einem selbst oder zu
einem anderen gehorend bezeichnen konnte. Aber dann vereinigt
der Modus der als nachstes erwdhnten Aufmerksamkeit die beiden
als Inneres-Aufieres, ajjhattabahiddhd, und prisentiert sie wie das
verbundene Paar von Bullen. Und was wird damit gekennzeichnet?
Diese zwei sollten nicht als zwei Extreme angesehen werden, sie sind
aufeinander bezogen.

Lasst uns jetzt ein wenig tiefer in diese Wechselbeziehung gehen. Die
entfernteste Grenze des Inneren ist die am niachsten liegende Grenze
des Aufleren. Die entfernteste Grenze des Aufleren ist die am
nachsten liegende Grenze des Inneren. Noch genauer heraus-
gearbeitet, bedeutet ajjhatta nach innen gerichtet und bahiddha
nach auflen gerichtet. So haben wir hier die Dualitit von einem
Innen und einem Aufien. Man konnte meinen, dass das Wort
ajjhattika sich auf alles bezieht, was organisch ist. Heutzutage haben
viele Leute kiinstliche Teile in ihrem Koérper. Aber sobald sie
erworben sind, werden sie auch innerlich. Aus diesem Grund hat
ajjhattika in diesem Zusammenhang eine tiefere Bedeutung als seine
iibliche Wiedergabe mit , Eigenes*”

Was es auch immer sein mag, die entfernteste Grenze des ajjhatta
bleibt die am nahesten liegende Grenze des bahiddha. Gleich
welchen Teil man als eigen abgrenzt, genau daran angrenzend und
an seinem Ubergang ist bahiddhd. Und aus der Sicht von bahiddha ist
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seine entfernteste Grenze und was sich daran anschlief3t ajjhatta. Es
ist ein verbundenes Paar. Die beiden bilden eine wechselseitige
Beziehung. Es ist also impliziert, dass diese zwei nicht im Gegensatz
zueinander stehen. Deshalb wird, wenn man beide gemeinsam als
ajjhattabahiddha in den Blick nimmt, jene dogmatische Verwicklung,
die mit einer Ansicht verbunden ist, aufgegeben. Hier haben wir ein
Element der Aussohnung, die dem Festhalten an einer Ansicht
vorbeugt. Dies ist etwas, das die Haltung von ,nicht anhaftend"
anissita, fordert.

So sind die beiden, gjjhatta und bahiddhd, Nachbarn. Innen und Auf3en
als Konzepte sind gegenseitige Nachbarn. Es ist das Gleiche wie in dem
oben erwdhnten Fall von Entstehen und Vergehen. Diese Tatsache
wurde schon in gewissen Umfang im Kaccdayanagottasutta offengelegt.

Wenn wir nun nach einem Beispiel Ausschau halten, dann haben wir
das Wort udaya in samudaya zur Hand. Ziemlich haufig wird dieses
Wort atthagama, ,untergehen, dem Ausdruck udayatthagamini
pafifa, ,die Weisheit, die das Entstehen und Vergehen sieht,
entgegengesetzt. Wir konnen diese beiden Worte als aus dem tag-
lichen Leben entliehen betrachten. Udaya bedeutet Sonnenaufgang
und atthagama Sonnenuntergang. Wenn wir dieses Bild selbst als
[llustration nehmen, ist die dufderste Grenze des Vormittags die am
nachsten liegende Grenze des Nachmittags. Die dufderste Grenze des
Nachmittags ist die am ndchsten liegende Grenze des Vormittags.
Und hier sehen wir wieder den Fall von Nachbarschaft. Wenn man
die nachbarschaftliche Natur der Begriffe udaya und atthagama oder
samudaya und vaya versteht und sie mittels des Prinzips von
idappaccayata als in einer Wechselbeziehung stehend betrachtet,
durchdringt man beide mittels der Art der Kontemplation tiber das
zusammengehorige Entstehen und Vergehen des Korpers, samudaya-
vayadhammanupassi va kdyasmim viharati, und entwickelt eine
durchdringende Einsicht.

Was als nachstes im satipatthana Abschnitt kommt, ist das Resultat
oder Kern-Ergebnis jener Einsicht. ,Die Achtsamkeit, dass ,Ein Kor-
per da ist ist in ihm nur in dem Mafle etabliert, wie es fiir reines
Wissen und fortschreitende Achtsamkeit notwendig ist,“ ‘atthi kayo'ti
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vd pan'assa sati paccupatthita hoti, yavadeva fianamattaya patissati-
mattaya’. Zu diesem Zeitpunkt nimmt man nicht einmal das Konzept
des Korpers ernst. Sogar die Achtsamkeit, dass ,Ein Korper ist da “
ist im Meditierenden nur insoweit etabliert, wie es dem Zweck der
Klarheit des Wissens, yavadeva, und der Vervollstaindigung der Acht-
samkeit dient. Der letzte Satz macht das Gesamtergebnis jenes
Weges der Einsicht deutlich: ,Er verweilt unabhdngig und halt an
nichts in der Welt fest.”

Nicht nur im Abschnitt der meditativen Betrachtung des Korpers,
sondern auch in den Abschnitten von Gefiihlen, Geist und Geistes-
objekten im Satipatthdnasutta, finden wir diesen Modus der Einsicht-
Entwicklung. Keines der Objekte, die fiir die Errichtung der Achtsam-
keit aufgenommen werden, ist dazu da, um es verbissen zu ergreifen.
Nur ihr Entstehen und Vergehen wird unterschieden. So scheint es,
dass das, was im Satipatthanasutta gefunden wird, eine Gruppe von
Konzepten ist. Diese Konzepte dienen nur als ein Geriistmaterial fiir
die systematische Entwicklung von Achtsamkeit und Wissen. Der
Buddha hat seine Lehre oft mit einem Flof3 verglichen: nittharanat-
thaya no gahanatthaya, ,geeignet, um hiniiberzugelangen, und nicht,
um daran festzuhalten.”® Dementsprechend ist das, was wir hier
haben, viel Geriistmaterial fiir den Aufbau von Achtsamkeit und
Wissen.

Wahrscheinlich wegen des Mangels an Verstindnis dieser tiefen
Philosophie, die im Satipatthanasutta bewahrt ist, befassten sich
viele buddhistische Sekten mit diesen Konzepten in einem Sinn
dogmatischen Festhaltens. Jene dogmatische Haltung des Fest-
haltens ist wie der Versuch, sich an die Geriiste zu klammern und
darauf weiterzuleben. So kénnen wir auch mit Bezugnahme auf das
Satipatthanasutta die Bedeutung des Begriffs nissaya verstehen.

% %k %k %k %k %k %k %

158 M1134 Alagaddiipamasutta - M 22









5. 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 Moénche. Dies
ist der flinfte Vortrag in der Reihe der Vortrage tiber Nibbana.

Gegen Ende unseres letzten Vortrages besprachen wir in einem
gewissen Umfang eine besondere Art der Aufmerksamkeit, und zwar
die vier Objekte der meditativen Betrachtung, die im Satipatthdana-
sutta genannt werden - Korper, Gefiihle, Geist und Geistesobjekte.'
Vielleicht konnte jene Besprechung einen bestimmten vom Buddha
aufgezeigten mittleren Weg offenlegen.

Wir lenkten die Aufmerksamkeit auf einen Themenbereich, der das
Satipatthanasutta durchzieht und der eine Methode des Umgangs
mit Objekten und Konzepten bei der Achtsamkeitsmeditation zeigt,
die frei von Verbissenheit bzw. einem dogmatischen Verstricktsein
ist. Dies fiihrt den Meditierenden zu einer besonderen Haltung, die
in der Abschlussaussage zusammengefasst wird: , Er verweilt unab-
hédngig und halt an nichts in der Welt fest®, anissito ca viharati, na ca
kifici loke upadiyati.**®

Im Zuge der Klarung nahmen wir das Gleichnis von einem Geriist fiir
ein Gebdude auf, um zu zeigen, dass die Konzepte hier lediglich als

1% M1436 MahaMalunkyasutta - M 64
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Geriist fiir den Aufbau der Achtsamkeit und des Wissens dienen.’

Uber das Geriist sprechend, erinnerte uns das an zwei verschiedene
Haltungen, namlich die Haltung sich daran anzulehnen und auf dem
Geriist selbst zu verweilen, und an die erhellende Haltung, es ledig-
lich zum Zweck der Errichtung eines Gebaudes zu benutzen.

Zur weiteren Erklarung dieses Verfahrens konnen wir uns mit den
beiden Begriffen pardmasana und sammasana befassen. Es konnte
besser sein, die Bedeutungen dieser beiden Begriffe ebenfalls mit-
hilfe eines Gleichnisses zu unterscheiden. Lasst uns als Gleichnis ein
Rasiermesser nehmen, das ein so niitzliches Requisit in unserem
meditativen Leben ist. Es gibt einen bestimmten speziellen Weg ein
Rasiermesser zu scharfen. Wenn jemand das Rasiermesser, in der
Absicht es zu scharfen, sehr fest anpackt und iiber den Schleifstein
zieht, wird es lediglich stumpf werden. Paramasana, zupacken,
ergreifen ist etwas in dieser Art.

Was ist dann die Alternative? Eine verfeinerte und weichere Heran-
gehensweise ist notwendig, wie es der Begriff sammasana beinhal-
tet. Es gibt eine richtige Art des Umgangs. Man muss das Rasier-
messer in einer entspannten Weise halten, so als ob man es wegwerfen
wollte. Man hélt es locker, jederzeit bereit es loszulassen. Aber natiir-
lich mit Achtsamkeit. Auch das Handgelenk ist nicht steif, sondern
entspannt. Die Hand ist in den Gelenken geschmeidig und leicht zu
schwingen. Mit jener Gegenwartigkeit scharft man dann das Rasier-
messer, wahrend man es ausgewogen auf dem Stein hin- und
hergleiten lasst. Zuerst: hinauf, hinauf, hinauf, dann: hinab, hinab,
hinab und schliefilich: hinauf-hinab, hinauf-hinab, hinauf-hinab. Die
dritte kombinierte Bewegung stellt sicher, dass jene Teile der Klinge,
die noch unberiithrt vom Stein sind, ebenfalls ordnungsgemaf}
gescharft werden.

In der gleichen Weise muss das Rasiermesser des Einsicht-Wissens
auf dem Schleifstein des Satipatthanasuttas gewetzt werden. Innen,
innen, innen - aufden, aufden, aufden - innen-aufden, innen-aufien. Oder

157§ 1V 208 Sallattenasutta - S 36:6; siehe Vortrag 4
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auch: entstehend, entstehend, entstehend - vergehend, vergehend, ver-
gehend - entstehend-vergehend, entstehend-vergehend.

Dies ist ein Beispiel fiir die Methode der Reflexion oder sammasana,
die der Buddha im Satipatthanasutta einfiihrte. Fiir die Erlangung
von Nibbana muss von Wortern und Konzepten Gebrauch gemacht
werden. Aber hier ist das Ziel lediglich die Errichtung der Achtsam-
keit und der Wissensklarkeit. Sobald ihr Zweck erfiillt ist, konnen sie
beiseite gelegt werden, ohne eine Storung des Geistes zu sein. Dies
ist die Bedeutung der Abschlussaussage ,Er verweilt unabhingig
und hilt an nichts in der Welt fest".'*®

Es gibt ein anderes Sutta, in dem der Buddha diesen gleichen Punkt
im Besonderen bertihrt. Es ist das Samudayasutta im Satipatthdana-
samyutta des Samyutta Nikdaya.'” In jenem Sutta hat der Buddha das
Entstehen und das Vergehen der vier Grundstiitzen der Achtsamkeit
verkiindet. Er beginnt mit der AuRerung:

Catunnam, bhikkhave, satipatthandnam samudayanca attha-
gamarica desessami.

,Ihr Monche, ich werde Euch das Entstehen und das
Vergehen der vier Grundstiitzen der Achtsamkeit lehren®.

Er fahrt fort zu sagen:

Ko ca, bhikkhave, kayassa samudayo? Aharasamudaya kayassa
samudayo, ahdranirodha kayassa atthagamo.

»Was, ihr Monche, ist das Entstehen des Korpers? Mit dem
Entstehen von Nahrung entsteht der Korper und mit der
Beendigung der Nahrung vergeht der Koérper.

Ebenso:

Phassasamudayd vedananam samudayo, phassanirodha
vedananam atthagamo.

158 M |56 Satipatthanasutta - M 10
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,Mit dem Entstehen des Kontakts entsteht Gefiihl und mit
der Beendigung des Kontakts vergeht das Geftihl."

Und weiter:

Namariipasamudaya cittassa samudayo, namarupanirodha
cittassa atthagamo.

,Mit dem Entstehen von Name-und-Form entsteht Geist und
mit der Beendigung von Name-und-Form vergeht der Geist.”

Und schliefilich:

Manasikarasamudaya dhammanam samudayo, manasikara-
nirodha dhammanam atthagamo.

,Mit dem Entstehen der Aufmerksamkeit entstehen die
Geistesobjekte und mit der Beendigung der Aufmerksam-
keit vergehen die Geistesobjekte.”

Dies ist auch eine wichtige Lehrrede, die es wert ist, gut im Gedacht-
nis gehalten zu werden, weil der Buddha hier den Beginn und die
Beendigung oder das Entstehen und Vergehen der vier Objekte, die
zur Etablierung der Achtsamkeit gebraucht werden, behandelt.

Wie wir wissen, ist das Konzept der Nahrung in diesem Dhamma
sehr viel umfangreicher, als das weltliche Konzept von Nahrung. Es
beinhaltet nicht blof§ die gewdhnliche Nahrung, fiir die der Begriff
kabalinkarahdra oder stoffliche Nahrung benutzt wird. In einem
tieferen Sinn genommen, schlief3t es die drei anderen Arten von
Nahrung auch mit ein, ndmlich phassa oder Kontakt, manosaricetana
oder Wille und vififidna oder Bewusstsein. Diese vier zusammen-
genommen ergeben als solches das Konzept von Koérper. Deswegen
gibt es aufgrund dieser vier einen Korper und mit ihrer Beendigung
endet der Korper. Ebenso im Fall von Gefiihl. Wir alle wissen, dass
das Gefiihl durch Kontakt entsteht.

Der Hinweis auf Name-und-Form in diesem Zusammenhang mag
aufgrund verschiedener Definitionen von Name-und-Form oder
nama-rupa vielleicht nicht auf Anhieb klar genug sein. Hier wird
gesagt, dass der Grund fiir das Entstehen des Geistes Name-und-
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Form ist. Es wird gesagt, dass Geist infolge von Name-und-Form
entsteht, und es wird angenommen, dass er vergeht, wenn Name-
und-Form zum Ende kommt.

Die Tatsache, dass die Geistesobjekte aufgrund von Aufmerksamkeit
entstehen, ist beachtenswert. Alle in dem vierten Abschnitt der
Betrachtung erwahnten Geistesobjekte entstehen, wenn es Aufmerk-
samkeit gibt. Und sie vergehen, wenn Aufmerksamkeit nicht dort ist.
Mit anderen Worten, Aufmerksamkeit macht aus ihnen Objekte. Auf
diese Weise werden wir daran erinnert, dass die Nutzung dieser
Worte und Konzepte dem Zweck dient, Nibbana zu erlangen, aber
dariiber hinaus gibt es nichts, das es wert ware, daran dogmatisch
festzuhalten oder daran zu hangen. Das heifd3t, wenn ein Meditieren-
der mit dieser Zielsetzung arbeitet, wird ihm eine Geisteshaltung
zugesichert, die unabhangig und ohne Anhaften ist, anissita,
anupadana.

Aus dieser Darlegung entsteht eine wunderbare Qualitdt der Unter-
weisungen Buddhas. Ein Geistesgegenstand ist etwas, an dem der
Geist hangt, wie es die Nebenbedeutung des Wortes arammana (vgl.
alambhana) nahelegt. Aber wegen der Art und Weise des hier umris-
senen Einsicht-Wissens, wegen der Anndherung auf dem mittleren
Weg, wird sogar die Neigung ,anzuhdngen“ schliefdlich beseitigt und
das Objekt durchdrungen. Trotz der obigen Bezugnahme auf die
Nebenbedeutung von anhdngen (aGrammana) wird iiber den Gegen-
stand hinausgegangen. Transzendenz in ihrem hdochsten Sinn ist kein
Fall von Ubersteigen, wie es normalerweise verstanden wird. Anstelle
von ,hinter sich lassen“ dringt es hindurch. Hier haben wir dann eine
Transzendenz, die in sich selbst eine Durchdringung ist.

So scheinen die Begriffe anissita und anupaddna eine eigene Bedeu-
tung zu haben. Mehr davon wird in einer recht grofden Anzahl
anderer Lehrtexte beleuchtet. Speziell im Dvayatanupassandsutta
des Sutta Nipdta begegnen uns die folgenden beiden Strophen, die
mehr Licht auf diese beiden Begriffe werfen:

Anissito na calati,
nissito ca upadiyam,
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itthabhavanfiathabhavam,
samsaram nativattati.

Etam adinavam fiatva,
nissayesu mahabbhayam,
anissito anupddano,

sato bhikkhu paribbaje.'®

,Der Nicht-Anhaftende erzittert nicht,

Der Anhaftende aber, an den Dingen festhaltend,

Kann samsadra nicht iiberwinden,

Was ein Wechsel zwischen einer ,Dies-heit’ und
einer ,Anders-heit ist.

Diesen Schrecken kennend,

Die grofde Gefahr in den Anhaftungen,

Lasst den Monch achtsam weiterwandern,
Auf nichts sich stiitzend, an nichts hangend.”

Ergriffen von der Zweiteilung der samsarischen Existenz, die zwischen
,Dies-heit” und ,Anders-heit“ wechselt, ist man unfahig, dariiber hin-
auszugehen, so lange wie Anhaftung und Festhalten da sind.
Nissayas sind die Unterstiitzungen, die das Festhalten in Form von
dogmatischem Hangen an Ansichten fordern. Den Schrecken und die
Gefahr in ihnen sehend, nimmt ein achtsamer Monch keine Zuflucht
zu ihnen. Dies gibt einem eine Vorstellung von der Haltung, die einen
Heiligen auszeichnet. Sein Geist ist frei von der Versklavung an die
verbunden Paare von relativen Konzepten.

Diese Tatsache wird von gewissen kanonischen Aussagen bestitigt,
die im ersten Augenblick wie Rétsel erscheinen konnten. Die beiden
letzten Abschnitte im Sutta Nipadta, das Atthakavagga und im Beson-
deren das Pardyanavagga enthalten Strophen, die dufderst tief sind.
Im Atthakavagga begegnen einem des ofteren anscheinend unver-
einbare Begriffspaare nebeneinander. Uber den Heiligen wird gesagt:
,Weder ergreift er noch gibt er etwas auf nadeti na nirassati.**
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,Dort ist nichts von ihm Aufgenommenes oder Aufgegebenes®, attam
nirattam na hi tassa atthi.'*

Ubrigens leitet sich das Wort attam in diesem Zusammenhang von
adatta (a + da) durch Synkopierung ab. Es sollte nicht in Bezug auf
attd oder Seele missverstanden werden. Ebenso kommt niratta von
as, werfen, nirasta - es transportiert den Gedanken von Aufgeben
oder Niederlegung.

Es gibt nichts Aufgenommenes oder Aufgegebenes durch den Heili-
gen. Andere solcher Hinweise auf die Haltung des Heiligen sind: Na
ragardgi na viragaratto, er hangt weder am Festhalten noch hangt er
an der Loslésung.'®® Na hi so rajjati no virajjati, weder ist er mit
etwas verbunden noch von etwas abgetrennt*'®*

Um zu erklaren, warum solche Verweise benutzt werden, haben wir
uns all die Miihe gemacht, so ausfiihrlich die Bedeutung solcher
Begriffe wie nissaya'® zu besprechen. Wahrscheinlich wurden -
aufgrund eines mangelnden Verstiandnisses in dieser Hinsicht - die
tieferliegenden Bedeutungen solcher Suttas verdunkelt. Nicht nur
das, durch verzerrte unterschiedliche Lesarten hat sogar ein text-
licher Verfall eingesetzt, weil die Textstellen ratselhaft erschienen.
Dennoch tritt der tiefere Sinn dieser Suttas manchmal aus besonders
auffallenden, ungewohnten Aussagen hervor, wie z. B. den folgenden,
die im Khajjaniyasutta des Samyutta Nikdya gefunden werden. Hier
wird auf den Heiligen verwiesen.

Ayam vuccati, bhikkhave, bhikkhu neva dcindti na apacinadti,
apacinitva thito neva pajahati na upadiyati, pajahitva thito
neva viseneti na usseneti, visenetva thito neva vidhiipeti na
sandhiipeti,'®
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IThr Monche, von einem solchen Monch heifdt es, dass er
weder ansammelt noch vermindert; bereits gemindert, wie
er ist, gibt er weder etwas auf noch ergreift er; bereits auf-
gegeben habend, wie er hat, 16st er weder auf noch bindet
er zusammen; bereits losgelost, wie er ist, treibt er weder
aus noch vereinnahmt er.

Sogar fiir einen, der die Sprache nicht versteht, wiirde das obige Zitat
ratselhaft klingen. Selbst die Wiedergabe der hier benutzten Begriffe
ist kein leichtes Unterfangen aufgrund der Nuancen, die anscheinend
libermittelt werden sollen. Wir kdnnten vielleicht sagen, dass solch
ein Monch weder ansammelt oder anhduft noch vermindert. Da er
schon gemindert ist, vermutlich was die fiinf Daseinsgruppen
angeht, gibt er ebenso wenig auf, wie er erneut ergreift. Da das
Aufgeben vollstiandig ist, bindet er weder zusammen oder zieht zu
sich heran (man bemerke: das Wort sena, Armee einziehen) noch
lost er etwas auf. Sich loslésend (wenn nicht ,abriistend”), ist er
vollstdndig, dort ist weder ein Heraustreiben oder Ausrauchern noch
eine Vereinnahmung oder Einladung. Die Kopplung dieser Begriffe
und ihre einzigartige Verwendung zeigt die Freiheit des Heiligen von
der Zweiteilung an.

Auch im Brahmanavagga des Dhammapada begegnet uns eine
dhnlich ratselhafte Strophe:

Yassa param aparam va,
parapdaram na vijjati,
vitaddaram visamyuttam,

tam aham brimi brahmanam.*®’

,Flir wen es weder ein jenseitiges Ufer,
Noch ein diesseitiges Ufer gibt, noch beide,
Wer unbedrangt und nicht gefesselt ist,
Einen solchen nenne ich Brahmane.”

In diesem Zusammenhang verweist das Wort brahmana auf den Hei-
ligen. Auch hier wird gesagt, dass der Heilige weder ein jenseitiges
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noch ein diesseitiges Ufer hat, noch beide. Dies konnte manchmal als
problematisch erscheinen. Unsere iibliche Vorstellung von einem
Heiligen ist die von jemandem, der den Ozean des samsara gekreuzt
hat und auf dem anderen Ufer steht. Aber hier ist etwas Ratselhaftes.

Ein dhnliches Sutta begegnet uns auch im Sutta Nipdta, ndmlich im
allerersten, dem Uragasutta. Das aufSergewohnliche Charakteristikum
dieses Suttas ist die Wiederkehr des gleichen Refrains durch alle
seiner siebzehn Strophen. Der Refrain lautet:

So bhikkhu jahati oraparam,

urago jinnamiva tacam puranam.'®

»Ein solcher Moénch gibt das Diesseitige und das Jenseitige auf,
So wie eine Schlange ihre abgenutzte Haut.”

Dieses Gleichnis von der abgeworfenen oder abgetragenen Haut der
Schlange ist sehr bedeutend. Um ein Beispiel zu zitieren:

Yo ndjjhagama bhavesu saram,
vicinam pupphamiva udumbaresu,
so bhikkhu jahati orapdram,

urago jinnamiva tacam puranam.'®

sJener Monch, der sieht, dass Existenz ohne Essenz ist,
Wie jemand der Blumen in Udumbara Baumen sucht,
Wird das Diesseitige ebenso wie das Jenseitige aufgeben,
So wie die Schlange ihre abgenutzte Haut.”

Der Heilige hat seine Anhaftungen an die Existenz aufgegeben. Als
ein solcher ist er frei von der Knechtschaft jener verbundenen
Begriffe des weltlichen Gebrauchs. So sieht der Heilige auf den welt-
lichen Gebrauch in der gleichen Weise, wie eine sich zurtick-
wendende Schlange ihre abgetragene Haut ansehen wiirde, die sie
abgelegt hat. Manchmal sehen wir eine Schlange, wie sie sich mit
einem nicht gelosten Uberrest von ihrer alten Haut bewegt. Wir
konnten sogar glauben, dass die Schlange ihre abgetragene Haut
herumtragt. Bei den Heiligen verhilt es sich genauso.
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Nun, dort gibt es diesen Begriff sa-upadisesa Nibbana dhatu. Wenn
man den Begriff zu wortlich nehmen wiirde, konnten einige denken,
dass die Anhaftung fiir die Heiligen noch nicht vortiber ist - dass da
immer noch ein bisschen {libriggeblieben sei. Der Heilige, obwohl er
Befreiung erlangt und Nibbana realisiert hat, muss sich, solange er
sich in der Welt aufhailt, auf die aufderlichen Gegenstande in der Welt
irgendwie durch seine fiinf Sinne beziehen und von ihnen Gebrauch
machen. Dieses betrachtend, konnten manche schlussfolgern, dass
das infolge eines Uberrestes von Anhaften so ist. Aber wir miissen
dies im Lichte des Gleichnisses von der abgenutzten Haut verstehen.
Auch im Fall des Heiligen hdangt noch ein Rest der abgestreiften Haut
an ihm.

Als Streiflicht kdnnen wir eine Bemerkung des Ehrwiirdigen Sariputta
zitieren: Imina putikayena attiyami harayami jigucchami,'" ,Ich
werde von diesem Korper drangsaliert und bin von ihm abgestofsen,
ich bin iber ihn beschamt® Dieses ist so, weil der Korper fiir ihn
etwas bereits Aufgegebenes ist. All dies dient dazu zu zeigen, dass
der Heilige eine ungebundene, nicht anhaftende Haltung hat.

Der Sprachgebrauch, der ein besonderes Charakteristikum der Exis-
tenz ist, wird durch Verlangen, Einbildungen und Ansichten belebt,
mittels derer er ergriffen wird. Weltlinge gedeihen dadurch, wah-
rend die Heiligen frei davon sind. Dies ist das Fazit der obigen
Besprechung der Begriffe anusaya und nissaya.'

Doch ein anderer wichtiger Begriff, der Aufmerksamkeit in jeder
Diskussion Uber Nibbdna erhalten sollte, ist dsava (Einfliisse, Ein-
stromungen). Und zwar, weil der Heilige oft als khindsava bezeichnet
wird, einer, dessen dsavas erloschen sind.'”? Asavakkhayo, das Ver-
léschen von dsavas, ist ein Attribut von Nibbana.'? So ist das
charakteristische Merkmal eines Heiligen, dass seine Einfliisse aus-
geloscht sind.
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Nun, was bedeutet asava? Im normalen Leben wird dieses Wort
benutzt, um Vergidrung anzuzeigen, oder fiir Schnaps, der fiir eine
lange Zeit in einen Girungsprozess versetzt worden ist.'"”* Wenn sich
nur ein bisschen an Garmittel in einem GefafR befindet, reicht es, um
die Garung fir jeden geeigneten, dort hinzugefiigten Rohstoff zu
verursachen. So verhalt es auch mit den asavas. Sie sind wie die
uibriggebliebenen Reste der iiberschiumenden Masse der Verunreini-
gungen der Wesen, die fiir eine lange, lange Zeit die Garung im
samsdra ertragen haben.

Sehr oft sagt man, dass es drei Arten von dsavas gibt, ndmlich
kamdsava, bhavasava und avijjasava. Der Begriff dsava wird in die-
sem Zusammenhang liblicherweise mit ,Einfliisse” wiedergegeben.
Wir koénnen sie als jene gewissen berauschenden Einfliisse ver-
stehen, die eine Welt des Sinnesverlangens schaffen, eine Betdubung
oder Dumpfheit, die eine Vorstellung von Existenz produziert und zu
Unwissenheit fiihrt. Oft sagt man, dass diese Einfliisse die Natur
haben, in den Geist einzudringen. Manchmal wird auch eine vierte
Art von Einfliissen, ditthasava, erwahnt. Aber diese konnen gewohn-
lich unter avijjasava zusammenfasst werden.

Das Verloschen der Einfliisse wird zu einem unverkennbaren Merk-
mal eines Heiligen, weil damit die vollstandige Freiheit sichergestellt
ist. Man konnte sagen, dass nur derjenige vollkommene Freiheit
erlangt hat, dessen Geist frei von diesen Einfliissen ist. Dieses gilt,
weil diese Einfliisse fahig sind, immer und immer wieder neuen
Rausch zu erschaffen.

Die enorme Bedeutung des Ausloschens der Einfliisse und wie damit
dem Wert eines Heiligen Rechnung getragen wird, ist manchmal sehr
deutlich herausgestellt. Das hochste Ziel der Unterweisungen Buddhas
wird in anderen gedanklichen Systemen zumeist als etwas betrach-
tet, das nur nach dem Tode erreichbar ist. Der Buddha zeigte hin-
gegen einen Weg zur Verwirklichung hier und jetzt.
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Tatsachlich gingen sogar Brahmanen wie Pokkharasati umher, sich
dahingehend duflernd, dass es unmdéglich fiir einen Menschen sei,
etwas Uberweltliches zu erreichen:

Katham'hi ndma manussabhiito uttarimanussadhamma
alamariyandnadassanavisesam Aassati va dakkhati va sacchi
va karissati?'”

,Wie kann jemand als Mensch einen uberweltlichen
Zustand kennen oder sehen oder verwirklichen, ein aufier-
gewohnliches Wissen und eine Sicht, wie es den Edlen
entspricht?“

Sie dachten, dass solch eine Verwirklichung nur nach dem Tod
moglich sei. Todlosigkeit ist in anderen Gedankensystemen immer
eine Erfahrung nach dem Tod.

Andererseits gibt nun die Erkenntnis des Ausloschens von Ein-
fliissen eine bestimmte Zusicherung iiber die Zukunft. Eben genau
durch das Verloschen der Einfliisse gewinnt jemand die Gewissheit
dariiber, dass es nach dieser hier keine weitere Geburt mehr gibt.
Khina jati,'"® Erloschen ist die Geburt! Gewissheit iber etwas kommt
nur mit der Verwirklichung. In der Tat impliziert der Begriff sacchi-
kiriya ein Sehen mit den eigenen Augen, da das Wort fiir Auge, aksi,
darin enthalten ist.

Jedoch kann nicht alles durch das Sehen mit den eigenen Augen
tiberpriift werden. Der Buddha hat darauf hingedeutet, dass es vier
Wege der Verwirklichung oder Vergewisserung gibt:“

Cattaro me, bhikkhave, sacchikaraniya dhamma.
Katame cattaro?

Atthi, bhikkhave, dhamma kdyena sacchikaraniya;
atthi, bhikkhave, dhamma satiyd sacchikaraniyad;
atthi, bhikkhave, dhamma cakkhunad sacchikaraniya;
atthi, bhikkhave, dhamma parfifiaya sacchikaraniya.'”
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»Ihr Monche, es gibt diese vier verwirklichbaren Dinge.

Welche vier?

Es gibt Dinge, ihr M6nche, die durch den Kdérper
verwirklichbar sind;

es gibt Dinge, ihr Monche, die durch das Gedachtnis
verwirklichbar sind;

es gibt Dinge, ihr M6nche, die durch das Auge
verwirklichbar sind;

es gibt Dinge, ihr M6nche, die durch Weisheit
verwirklichbar sind.”

Im Zuge einer Erkldrung sagt der Buddha, dass es sich bei den Din-
gen, die durch den Korper verwirklichbar sind, um die acht Befrei-
ungen handelt, bei den durch das Gedachtnis verwirklichbaren Din-
gen handelt es sich um die Riickerinnerung an die eigenen
Lebensumstdnde in fritheren Existenzen, bei den durch das Auge
verwirklichbaren Dingen geht es um Tod und Wiedergeburt der
Wesen und was durch Weisheit verwirklichbar ist, ist das Verloschen
der Einfliisse.

Die eigenen friiheren Leben konnen nicht mit den eigenen Augen
gesehen werden, indem man in die Vergangenheit geht. Es ist nur
moglich, indem man sein Erinnerungsvermdégen reinigt und es riick-
warts richtet. In dhnlicher Weise konnen der Tod und die Wieder-
geburt der Wesen gesehen werden, so als ob jene, die das himm-
lische Auge entwickelt haben, nun mit diesem anstelle des
fleischlichen Auges sehen wiirden. So ist auch die Tatsache des
Ausrottens aller Einfliisse durch Weisheit zu verwirklichen und nicht
durch irgend ein anderes Mittel. Die Tatsache, dass die Einfliisse von
Sinnlichkeit, Existenz, Unwissenheit und Ansichten nicht wieder
hereinstromen werden, kann nur durch Weisheit sichergestellt
werden. Aus diesem Grund wird hervorgehoben, dass Nibbdana etwas
Verwirklichbares ist."”®

Weil von Nibbana gesagt wird, das es etwas ist, das zu verwirklichen
ist, vertreten einige die Meinung, dass nichts dariiber ausgesagt
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werden sollte. Was ist also der Grund fiir diese besondere Betonung
von seiner Verwirklichbarkeit? Es geschieht zur deutlichen Hervor-
hebung des Unterschieds, denn der Buddha lehrte eine Verwirk-
lichung im Hier und Jetzt, etwas, das in anderen Religionen fiir
unmdoglich gehalten wurde.

Was war es, wovon sie glaubten, es sei unmdoglich zu verwirklichen?
Die Beendigung von Existenz oder bhavanirodha. Wie kann man hier
und jetzt gewiss sein, dass diese Existenz aufgehort hat? Dies kdnnte
manchmal wie ein grofdes Rétsel erscheinen. Aber gleichwohl erlebt
der Heilige das Aufhdéren von Existenz als eine Verwirklichung.
Deshalb verleiht er dem sogar Ausdruck in Form von: Bhavanirodho
Nibbanam,"” ,Die Beendigung von Existenz ist Nibbana"“.

Es geschieht durch dieses Ausldschen der Einfliisse. Die blofie Exis-
tenz von ,Existenz“ kommt insbesondere wegen des Hereinflief3ens
der existenziellen Einfliisse zustande. Was ,Existenz“ genannt wird,
ist nicht der offensichtliche Prozess der Existenz, der fiir andere
sichtbar ist. Es ist etwas, das das eigene geistige Kontinuum betrifft.

Wenn man zum Beispiel sagt, dass sich eine Person in der Welt der
Sinnesbegierde befindet, dann stellt man sich vielleicht manchmal
ein Umgebensein von den Objekten der Sinnesvergniigungen vor.
Aber das ist nicht immer der Fall. Es geht um die Existenz in einer
Welt der Sinnesbegierde, die durch sinnliche Gedanken aufgebaut
wird. Das gleiche gilt fiir die Formbereiche und fiir die formlosen
Welten. Selbst jene Bereiche konnen wahrend des Lebens in dieser
Welt erfahren und erreicht werden.

In dhnlicher Weise ist es moglich, dass man die vollstandige Beendi-
gung dieser Existenz verwirklicht, wahrend man genau in dieser
Welt lebt. Sie wird vollbracht, indem man realisiert, dass die Ein-
fliisse von Sinnesverlangen, Existenz und Unwissenheit den eigenen
Geist nicht langer beeinflussen.

So geht es bei alledem darum zu zeigen, welch hoher Stellenwert
dem Wort asava zukommt. Das Sammaditthisutta des Majjhima
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Nikdya scheint im Hinblick der Bedeutung dieses Begriffes ein
Problem aufzuwerfen. An einer Stelle im Text wird gesagt, dass das
Entstehen von Unwissenheit aufgrund des Entstehens von Einfliissen
geschieht und dass die Beendigung der Unwissenheit infolge des

Endens der Einfliisse erfolgt: Asavasamudaya avijjasamudayo,
oy 180

Wenn das Sutta nur so viel sagt, wird es nicht zu einem solchen Pro-
blem, denn es erscheint fiir viele heutzutage wie ein Ratsel, warum
Unwissenheit an erster Stelle genannt wird. Verschiedene Griinde
werden angefiihrt und Argumente vorgebracht, warum sie als erster
von den zwolf Faktoren angegeben wird. Die Tatsache, dass es noch
etwas gibt, was davor steht, konnte deswegen ein kleiner Trost sein.

Aber ein wenig spater lesen wir dann in demselben Sutta:

Avijjasamudaya asavasamudayo, avijjanirodha asavanirodho,™
»,Mit dem Entstehen von Unwissenheit entstehen die
Einfliisse, mit der Beendigung der Unwissenheit enden

die Einfliisse“

Augenscheinlich widerspricht dies der vorangegangenen Aussage.
Der Vortragende dieser Lehrrede, der Ehrwiirdige Sariputta, ist nicht
jemand, der sich selbst widerspricht. Deshalb ist es hochstwahr-
scheinlich, dass irgendein tiefer Grund dahintersteckt.

Ein anderes Problem taucht auf, da Unwissenheit auch als eine der
unterschiedlichen Arten der Einfliisse angesehen wird. Dies macht
unser Réitsel umso tiefer. Aber diese Sachlage kann am besten mithilfe
eines Beispiels verstanden werden. Um damit ein bestimmtes
bemerkenswertes Verhalten des Geistes zu erklaren, mussten sogar
Heilige von groféer Weisheit sich scheinbar widersprechende Aus-
sagen machen.

Wir missen an diesem Punkt eine sehr wichtige Lehrrede aus dem
Samyutta Nikdya heranziehen, die ein Wunderwerk in sich selbst ist.
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Es ist die zweite Rede im Abschnitt der Daseinsgruppen des Khandha-
samyutta, Gaddulasutta genannt. Der Buddha gibt hier die folgende
beeindruckende Darlegung:

'‘Dittham vo, bhikkhave, caranam nama cittan'ti?' 'Evam,
bhante." 'Tampi kho, bhikkhave, caranam ndma cittam
citteneva cintitam. Tenapi kho, bhikkhave, caranena cittena
cittaifieva cittataram. Tasmatiha, bhikkhave, abhikkhanam
sakam cittam paccavekkhitabbam: Digharattam idam cittam
samkilittham ragena dosena mohend'ti. Cittasamkilesa,
bhikkhave, satta samkilissanti, cittavodanad satta visujjhanti.

Naham, bhikkhave, afiiam ekanikayampi samanupassami
evam cittam, yathayidam, bhikkhave, tiracchanagata pana.
Tepi kho, bhikkhave, tiracchanagata panad citteneva cintita.
Tehipi kho, bhikkhave, tiracchanagatehi panehi cittaniiieva
cittataram. Tasmatiha, bhikkhave, bhikkhuna abhikkhanam
sakam cittam paccavekkhitabbam: Digharattam idam cittam
samkilittham ragena dosena mohend'ti. Cittasamkilesa,
bhikkhave, satta samkilissanti, cittavodand sattd Vvi-
sujjhanti."®

»Ihr Monche, habt Thr ein Bild gesehen, das ,Film‘ (carana)
genannt wird?“ ,Ja, o Herr” ,Mdnche, sogar jenes  Film'
genannte Bild ist etwas vom Geist Ausgedachtes. Aber die-
ser Geist, ihr Monche, ist malerischer als jenes Bild, das ,Film’
genannt wird. Deswegen, ihr Mdnche, solltet ihr von Augen-
blick zu Augenblick iiber euren eigenen Geist mit dem
Gedanken reflektieren: ,Fiir eine lange Zeit wurde dieser
Geist von Gier, Hass und Verblendung befleckt. Wegen der
Befleckungen des Geistes, ihr Monche, werden die Wesen
beschmutzt. Durch die Lauterung des Geistes werden die
Wesen gereinigt.“

,Ihr Monche, ich sehe keine andere Klasse von Wesen, die
so malerisch ist wie die Wesen im Tierreich. Aber jene
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Wesen im Tierreich, ihr Monche, sind auch vom Geist aus-
gedacht. Und der Geist, ihr Monche, ist weit malerischer als
jene Wesen im Tierreich. Deswegen, ihr Mdnche, sollte ein
Monch von Augenblick zu Augenblick iiber seinen eigenen
Geist mit dem Gedanken reflektieren: ,Fiir eine lange Zeit
wurde dieser Geist von Gier, Hass und Verblendung
befleckt. Wegen der Befleckungen des Geistes, ihr Mdnche,
werden die Wesen beschmutzt. Durch die Lauterung des
Geistes werden die Wesen gereinigt.”

Der Buddha gibt hier zwei Beispiele um zu zeigen, wie wundersam
dieser Geist ist. Zuerst fragt er die Monche, ob sie ein Bild, das , Film“
(carana) genannt wird, gesehen haben. Obwohl das Wort mit , Film"“
wiedergegeben werden konnte, ist es kein bewegtes Bild von der
Sorte, wie wir es heute kennen. Dem Kommentar entsprechend ist es
ein sich irgendwie verdnderndes Bild, das auf die stoffbespannten
Wande eines beweglichen Kastens gemalt ist; es zeigt sehr anschau-
lich die Ergebnisse von gutem und schlechtem Karma.'®® Was auch
immer es sein mag, es scheint etwas recht Erstaunliches gewesen zu
sein. Aber was nach dem Buddha bei weitem erstaunlicher ist, ist der
Geist. Die dafiir angegebene Begriindung lautet, dass sogar solch ein
Bild etwas durch den Geist Hervorgebrachtes ist.

Mit einem Rat an die Monche sagt der Buddha dann weiter:

»Deswegen, ihr Monche, solltet ihr iiber euren eigenen Geist
von Augenblick zu Augenblick mit dem Gedanken
reflektieren: Fiir eine lange Zeit wurde dieser Geist von
Gier, Hass und Verblendung befleckt.”“

Die abgeleitete Moral daraus ist, dass die Wesen durch die
Befleckungen ihres Geistes beschmutzt werden und dass sie durch
die Lauterung ihres Geistes gereinigt werden. Dies wird mit dem
Gleichnis von dem Bild veranschaulicht.

Und dann fahrt der Buddha mit einem anderen bemerkenswerten
Ausspruch fort: ,Ihr Monche, ich sehe keine andere Klasse von
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Wesen, die so malerisch ist wie die Wesen im Tierreich.“ Aber weil
auch jene Wesen vom Geist ausgedacht sind, erklart er, dass der Geist
bei weitem malerischer als das Tierreich ist. Auf diese Schluss-
folgerung aufbauend, wiederholt er den gleichen Rat wie zuvor.

Auf den ersten Blick scheint das Sutta, wenn es sich auf das Bild
bezieht, von dem Mann zu sprechen, der es gemalt hat. Aber es liegt
etwas Tieferes darin als das. Wenn der Buddha sagt, dass dieses Bild,
das carana genannt wird, auch etwas ist, das vom Geist hervor-
gebracht wird, bestétigt er nicht einfach die Tatsache, dass der
Kiinstler es malte, nachdem er es sich mit seinem Geist ausgedacht
hat. Der Bezug geht eher zu dem Geist dessen, der es sieht.
Derjenige, der es betrachtet, sieht es als etwas Erstaunliches. Er
macht selbst ein Bild daraus. Er legt etwas Malerisches hinein.

Tatsachlich zielt die Anspielung nicht auf den Geist des Kiinstlers,
sondern auf den des Zuschauers. Es ist wegen der drei Befleckungen,
Gier, Hass und Verblendung, die seinen Geist seit langer Zeit ndhren,
weshalb er das Bild wertschiatzen und sich daran erfreuen kann.
Solcherart ist die Natur jener Einfliisse.

Das ist der Grund, warum der Buddha erklart hat, dass der Geist bei
weitem malerischer ist als das zur Diskussion stehende Bild. Wenn
man sich also umdreht, um in den eigenen Geist zu schauen, wird
das, dem Ratschlag des Erwachten entsprechend, ein wunderbares
Erlebnis sein, so als wiirde man einen Film sehen. Warum? Weil
Reflexion die erstaunlichste Sicht in der Welt enthiillt.

Aber normalerweise mag man es nicht zu reflektieren, weil man sich
umdrehen muss, um das zu tun. Man ist im Allgemeinen geneigt
lieber auf die vor einem liegende Dinge zu sehen. Jedoch rat uns der
Erhabene, uns umzudrehen und jeden Augenblick den eigenen Geist
zu beobachten. Warum? Weil der Geist viel erstaunlicher ist als das
Bild, das carana oder Film genannt wird.

Es ist die gleiche Erklarung, die er im Hinblick auf die Wesen im
Tierreich macht. Wenn jemand bereit ist, dariiber nachzudenken,
lasst das sogar weniger Raum fiir Zweifel als im Falle des Bildes zu.
Zuallererst erklart der Buddha, dass es keine andere Klasse von
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Wesen gibt, die malerischer als das Tierreich ist. Aber er fahrt fort
mit der Feststellung, dass selbst diese Wesen vom Geist hervor-
gebracht sind, um zu dem Schluss zu kommen, dass der Geist als
solches malerischer ist als jene Wesen des Tierreichs.

Lasst uns jetzt versuchen den Kern dieser Erkldrung heraus-
zuarbeiten. Generell konnen wir wohl zustimmen, dass das Tierreich
am malerischsten ist. Manchmal sagen wir, dass der Schmetterling
schon ist. Aber wir zogern vielleicht, eine blaue Fliege schon zu
nennen. Der Tiger ist wild, aber die Katze ist es nicht. Hier richten
sich die Konzepte von Schonheit, Hasslichkeit, Gefahrlichkeit und
Harmlosigkeit von Tieren stark nach personlichen Einstellungen.
Wegen der verunreinigenden Wirkung der Einfliisse, solchen wie der
Unwissenheit, erscheint uns die umgebende Welt so malerisch.

Gegriindet auf dieses spezielle Sutta, konnen wir mit seinem Bezug
auf das carana Bild als Prototyp einen Blick auf die heutzutage
modernen Kinofilme werfen. Es erleichtert moglicherweise das
Verstandnis der Belehrung iiber das abhangige Entstehen (paticca
samuppada) und Nibbana in einer Weise, die unserem alltaglichen
Leben nahersteht. Die bestimmenden Prinzipien, die den Film und
das Schauspiel ausmachen, sind ein untrennbarer Bestandteil des
Lebens aufderhalb des Kinos und des Theaters. Aber weil es generell
schwierig ist, sie im Zusammenhang mit dem Leben draufien zu
begreifen, werden wir nun versuchen, sie an Hand des Kinos und des
Theaters zu erldutern.

Ublicherweise wird ein Film oder ein Schauspiel nachts gezeigt. Der
Grund dafiir ist die Anwesenheit von Dunkelheit. Diese Dunkelheit
hilft, die Dunkelheit der Unwissenheit hervorzubringen, die im Geist
der Wesen wohnt. So wird der Offentlichkeit der Film ebenso wie das
Schauspiel innerhalb des Rahmens von Dunkelheit vorgestellt. Wenn
ein Film als eine Matinee-Vorfithrung zur Tageszeit gespielt wird,
erfordert es geschlossene Fenster und dunkle Vorhdnge. Auf diese
Weise werden Filme und Schauspiele umschlossen von Vorhdngen
gezeigt.
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Es gibt eine andere seltsame Sache bei diesen Filmen und Schau-
spielen. Jemand geht zum Kino oder ins Theater und sagt: ,Ich werde
mir einen Film ansehen, ich werde mir ein Schauspiel ansehen". Und
jemand kommt zuriick und sagt: ,Ich habe einen Film gesehen, ich
habe ein Schauspiel gesehen”. Aber wahrend des Ablaufs des Films
oder des Schauspiels, vergisst man, dass man einen Film oder ein
Schauspiel sieht.

Ein derart seltsamer Bann der Illusion hat die Sache libernommen.
Dies geschieht aufgrund der berauschenden Wirkung durch Einfliisse.
Wenn man einen Film oder ein Schauspiel geniefden will, sollte man
vorbereitet sein, dass man davon berauscht werden wird. Andern-
falls wird es aufhoren, ein Film oder ein Schauspiel fiir den
Zuschauer zu sein.

Was tun die Filmproduzenten und Darsteller? Sie schaffen den
Hintergrund, um die Einfliisse der Unwissenheit ans Tageslicht zu
beférdern, die bereits verborgen in den Kopfen bzw. im Geist des
Publikums vorhanden sind. Aus diesem Grund werden solche Dar-
bietungen und Auffilhrungen nachts abgehalten oder andernfalls
werden dunkle Vorhdnge eingesetzt. Sie haben eine komplizierte
Aufgabe zu erledigen. Im Rahmen der Dunkelheit miissen sie eine
[llusion in den Kopfen ihres Publikums schaffen, damit jene
Geschichte in einer realistischen Weise aufgefiihrt wird.

Um erfolgreich sein zu kdonnen, muss einem Film oder einem Schau-
spiel ein Gefiihl von Realismus gegeben werden. Obwohl fiktiv, sollte
es flir das Publikum echt erscheinen. Das beinhaltet ein Element von
Betrug, einem Schwindel. Fiir diesen Anschein von Realitat ist wirk-
lich viel Schminke seitens der Darsteller und Darstellerinnen not-
wendig. Eigentlich war in der alten indischen Gesellschaft einer der
ersten Bedeutungsinhalte des Wortes sankhdra die Schminke von
Darstellern und Darstellerinnen.

In dem gegenwartigen Zusammenhang kann nun sanikhara nicht nur
dieses Herausputzen der personlichen Erscheinung umfassen, son-
dern auch die Schauspielkunst selbst, die Darstellung des Charak-
ters, das Inszenierungshandwerk etc. Auf diesem Weg schaffen die
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Filmproduzenten und Schauspieler eine geeignete Umgebung, die
Moglichkeiten der Dunkelheit und des Ausstaffierens ausnutzend.
Dies sind die sarikharas oder die ,Vorbereitungen®.

Allerdings ist es genauer gesagt das Publikum, das in letzter Konse-
quenz die Vorbereitungen kreiert. Wie vorher sind wir auch hier
gezwungen eine Aussage zu machen, die seltsam erscheinen mag:
Bisher hat nicht ein einziges Kino eine Filmschau abgehalten und
nicht ein einziges Theater hat ein Schauspiel inszeniert.

Und dennoch haben diejenigen, die ins Kino und ins Theater
gegangen waren, Filme und Schauspiele gesehen. Nun, wie kann das
sein? Normalerweise glauben wir, dass es der Filmproduzent ist, der
den Film produzierte, und dass es der Schauspieler ist, der die
Geschichte darstellte.

Aber wenn wir die tieferen Hinweise verstehen wollen, die der
Buddha in Bezug auf das im Zusammenhang mit dem carana
genannten Bild darlegte, wird eine Filmschau oder ein Schauspiel in
letzter Konsequenz vom Zuschauer selbst erzeugt. Wenn er ins Kino
und ins Theater geht, nimmt er die Gewiirze mit sich, die nétig sind,
um einen Film oder ein Schauspiel zusammenzubrauen, und das
sind: die Einflisse oder asavas. Was auch immer an technischen
Maéangeln und Fehlern in ihnen enthalten sein mag, der Zuschauer
macht sie mit seinen Einfllissen wett.

Wie wir wissen, gibt es in einem Schauspiel eine bestimmte Pause
zwischen zwei Szenen. Aber das durchschnittliche Publikum kann
sogar solch ein Schauspiel wiirdigen, weil es von den Einfliissen
durch Sinnesverlangen, Existenz und Unwissenheit getrieben wird.

Mit dem Fortschritt in Wissenschaft und Technologie wurde erreicht,
dass die Szenen in extremer Schnelligkeit auf die Leinwand fallen.
Aber gleichwohl ist der Baustein der Illusion immer noch da. Die
Absicht ist es, die notwendige Umgebung zu schaffen, damit im Geist
der Zuschauer die Illusion aufsteigen kann. Ganz gleich, welche Vor-
bereitungen andere vielleicht machen, wenn das Publikum nicht mit
seinen eigenen Vorbereitungen auf der gleichen Ebene antwortet,
wird das Sttick keinen Erfolg haben. Aber im Allgemeinen haben die
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Weltlinge eine Tendenz, derart vorzubereiten und zusammen-
zubrauen, dass sie sich mit jeglichen Unzulanglichkeiten im Film
oder Schauspiel mittels ihrer eigenen Vorbereitungen arrangieren
und sie geniefden wiirden.

Lasst uns jetzt als Beispiel eine Begebenheit nehmen, in der ein Film
in den Rahmenbedingungen der Dunkelheit ablduft. Im Fall einer
Matineevorfiihrung miissen Tiiren und Fenster geschlossen bleiben.
Angenommen die Ttren fliegen plotzlich auf, wahrend eine kraftige
Technicolor-Farbszene iiber den Schirm flimmert, was geschieht
dann? Die Zuschauer werden sich plétzlich aus der Kinowelt gewor-
fen sehen, die sie fiir sich geschaffen hatten. Warum? Weil die
Technicolor-Szene jetzt ihre Farbe verloren hat. Sie ist verblasst. Das
Ergebnis ist Niedergeschlagenheit, Desillusionierung. Das Film-
Schauspiel verliert seine Bedeutsamkeit.

Jenes Schauspiel verdankte seine Existenz dem dunklen Rahmen der
Unwissenheit und der Kraft der Vorbereitungen. Aber jetzt, wo der
Rahmen zusammengebrochen ist, hat eine solch immense Verande-
rung stattgefunden, die in einer Ernilichterung endet. Nun, das Wort
rdga hat eine Nuance, die Farbe andeutet, so kann viraga, Leiden-
schaftslosigkeit, wortlich auch ein Verblassen oder Entfarben bedeu-
ten. Hier haben wir ein Fallbeispiel von nibbida virdga, Erniich-
terung, Leidenschaftslosigkeit, zumindest in einem beschrankten Sinn.

Eine plotzlich auffliegende Tiir kann die Illusion zumindest zeit-
weilig beiseitestoflen. Lasst uns jetzt die Auswirkungen dieses klei-
nen Ereignisses erwagen. Die Filmschau hort infolge des herein-
fallenden Lichtstrahls von Aufden in diesem Fall auf, eine Filmschau
zu sein. Nun, was ware geschehen, wenn dieser Lichteinfall von Innen
gekommen wdre - innerhalb des eigenen Geistes? Dann ware auch
etwas Ahnliches geschehen. Wenn das Licht der Weisheit im eigenen
Geist aufgeht, wahrend man sich einen Film oder ein Schauspiel an-
sieht, wiirde man sich sogar fragen, ob es eigentlich ein Film oder ein
Schauspiel ist, wahrend sich die anderen davon faszinieren lassen.

In unserem Gesprach liber das Film-Schauspiel haben wir zuvor
erwahnt, dass der Zuschauer eine Welt seiner eigenen Schopfung
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betreten hat. Wenn wir diese Situation gemafi dem Gesetz vom
abhangigen Entstehen analysieren wollen, kdnnen wir hinzufiigen,
dass sich in Wahrheit sein Bewusstsein und Name-und-Form auf
einer Linie mit den Ereignissen der Erzdhlung befinden, gegriindet
auf die Vorbereitungen inmitten der Dunkelheit der Unwissenheit.
Mit all seinen Erfahrungen baut er beim Ansehen der Filmschau
seine fiinf Daseinsgruppen auf.

Deshalb kann ein dhnliches Ereignis auftreten, wenn das Licht der
Weisheit autkommt und die Dunkelheit der Unwissenheit vertreibt.
Man wird aus jener Ebene der Existenz herauskommen. Man wird
aus der Welt des Sinnesverlangens heraustreten, zumindest zeit-
weilig.

Nun, auch in Bezug auf die Heiligen ist hier der gleiche Ablauf der
Ereignisse giiltig. Wenn ihre Unwissenheit ohne Uberrest endet,
avijjaya tveva asesavirdganirodhd, womit auch die Einfliisse ganzlich
versiegen, horen ebenso die Vorbereitungen auf. Warum? Weil die
Vorbereitungen infolge der Unwissenheit existieren. Sie haben die
Fahigkeit vorzubereiten, so lange wie es Unwissenheit gibt.

Sankharad bedeutet im Allgemeinen Vorbereitungen. Es ist das Make-
up und das ,Glauben-machen-wollen, um fiir die Illusion herzu-
halten. Die Dunkelheit der Unwissenheit stellt den Schauplatz dafiir
zur Verfligung. Wenn auf die eine oder andere Weise das Licht der
Weisheit in die Szene hineinkommt, werden jene Vorbereitungen,
sankhara, zu Nicht-Vorbereitungen, visanikhara, und das Vorbereitete,
sankhata, wird zu einem Nicht-Vorbereitetem, asankhata.

So zeigt sich, dass das, was hinsichtlich des Filmes zutreffend war,
auch in einem tieferen Sinn wahr ist, und zwar fiir die zur Erlangung
der Heiligkeit fiihrenden Ereignisse. Mit dem Anbruch jenes Lichtes
der Weisheit verlieren die Vorbereitungen oder sankhara ihre
Bedeutung und werden zu visarikhara, Nicht-Vorbereitungen.

Obwohl sie fiir die Welt da draufden als Vorbereitungen erscheinen,
sind sie fiir den Heiligen keine Vorbereitungen, weil sie kein Werden,
bhava oder Existenz, fiir ihn vorbereiten. Sie wurden unwirksam
gemacht. In gleicher Weise wird das Vorbereitete oder das Zusam-
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mengesetzte, wenn es als etwas Vorbereitetes oder Zusammen-
gesetztes verstanden wird, ein Nicht-Vorbereitetes oder ein Nicht-
Zusammengesetztes. Dort ist ein feines Prinzip von Nicht-Handeln
inbegriffen.

Manchmal kdnnte dies als eine modernistische Interpretation ange-
sehen werden. Aber es gibt einen kanonischen Beweis als Stiitze fiir
solch eine Interpretation. Zum Beispiel begegnet uns im Dvayatanu-
passandsutta des Sutta Nipdta die folgende Strophe:

Nivutanam tamo hoti,
andhakaro apassatam,
satafica vivatam hoti,

aloko passatamiva,

santike na vijananti,

maga dhammassa akovida.'*

JFinster ist es flr die Eingehiillten,

Wie Dunkelheit fiir jene, die nicht sehen.
Den Guten aber ist es offenbar,

Gleichwie den Sehenden das Licht.
Obgleich so nahe, bleibt es den Toren fern,
Den Unerfahrenen in der Lehre.”

Es ist alles finster flr diejenigen, die von dem Hindernis der Unwis-
senheit eingehiillt sind, wie die Dunkelheit fiir diejenigen, die
unfiahig sind zu sehen. Aber fiir die Edlen ist es sichtbar wie ein
offener Raum, gleich dem Licht fiir solche mit Sehvermdgen. Obwohl
es naheliegt, konnen Toren, die ungeiibt in der Lehre sind, es nicht
verstehen. Diese gleiche Aussage des Buddha kommt auch in der
folgenden Strophe im Udana vor:

Mohasambandhano loko,
bhabbartipo va dissati,
upadhibandhano balo,
tamasa parivarito,

18% " Sn 763 Dvayatanupassanasutta - Sn 111:12, 763
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sassatoriva khayati,

passato n'atthi kificanam.”®

,Die in die Fesseln der Verblendung eingehiillte Welt,
Erscheint nur so, als hétte sie viel zu bieten.

Der Tor, gebunden an seine Besitztiimer,

[st in Finsternis eingehtillt,

Es scheint ihm als wiirde sie ewig wahren,

Aber fiir den Sehenden ist da nichts.”

Die Welt erscheint demjenigen als wirklich, der an Verblendung ge-
fesselt ist. Er stellt sie sich als verldsslich vor. Und so wird der Tor,
der sich auf seine Besitztiimer verldsst, von Dunkelheit umgeben.
IThm erscheint die Welt als ewig. Aber derjenige, der das richtige
Erkenntnisvermdgen besitzt, weif3, dass es in Wirklichkeit nichts gibt.

Bei all diesem geht es darum aufzuzeigen, dass sich das Leben da
drauflen nicht viel von jenem innerhalb der vier Wande des Kinos
und des Theaters unterscheidet. Ganz so, wie im letzteren Fall aus
einer Menge von Szenen eine unterhaltsame Geschichte kreiert wird.
Sie wird in variierenden Geschwindigkeitsstufen iibermittelt und
vom irrefiihrendem Make-up der Darsteller und Darstellerinnen
unterstiitzt, so dass man sich in einer Welt der Phantasie verlieren
kann. Allerdings ist aus der Sicht des Dhamma der Lebensstil da
draufden etwas Zusammengesetztes und Zusammengebrautes.

Die Dunkelheit innerhalb ist jedoch viel dichter als die Dunkelheit
auflerhalb. Die dufere Dunkelheit kann vertrieben werden, sogar
von einer aufgeworfenen Tiir, wie wir oben sahen. Aber nicht so
leicht die innere Dunkelheit. Aus diesem Grund wird in den Strophen
der Monche (Theras) und Nonnen (Theris) gesagt, dass sie die Masse
der Tauschung spalteten oder entzweibrachen, tamokkhandham
padaliya, tamokkhandham padalayim.'® Die pechschwarze Dunkel-
heit der Unwissenheit in der Welt ist etwas, das dicht genug ist, um

185 ud 79 Udenasutta - Udana VII:10

186 Th 627 Sunito Thero; Thi 3 Punna Theri; Thi 28 Citta Therf;
Thi 44 Uttama TherT; Thi 120 Timsamatta Theri; Thi 173-174 Vijaya TherT; Thi
180 Uttara Ther1
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aufgespalten und entzweigebrochen zu werden. So scheint es, dass
die innere Dunkelheit fast zum Greifen dicht ist. Aber der erste
Einschnitt in diesen dichten Vorhang der Dunkelheit wird vom
Strom-Eingetretenen mit dem Wissen vom Pfad gemacht.

Nebenbei kdonnen wir eine Episode aus den Leben des Ehrwiirdigen
Sariputta und MahaMoggalana heranziehen, den beiden Haupt-
Jingern des Buddha. Frither waren sie als junge Brahmanen Upatissa
und Kolita bekannt. Diese zwei jungen Manner gingen einmal auf ein
Bergfest, giraggasamajja™ genannt. Da bis zu dem Zeitpunkt ihre
urteilsfahige Weisheit schon gereift war, entwickelten sie plotzlich
eine Niedergeschlagenheit liber das laufende Unterhaltungsangebot.
Das Bergfest verlor gewissermafien seine Festlichkeit fiir sie. Sie
verstanden seine Nichtigkeit und konnten es nicht mehr genauso wie
zuvor geniefen.

Wabhrscheinlich hatten sie schon eine entfernte Ahnung von der Ahn-
lichkeit zwischen den beiden oben erwidhnten Erfahrungsebenen.
Aber sie waren aus sich selbst heraus nicht in der Lage, die zugrun-
de liegenden Prinzipien der Verblendung zu erfassen.

Viel spater, als Upatissa als Wanderasket auf seinem Almosengang
den Ehrwiirdigen Assaji Thera, traf, bat er letzteren, ihm die Lehre
vorzutragen. Der Ehrwiirdige Assaji sagte: ,Ich weifd nur ein biss-
chen” Upatissa versicherte ihm: ,Ich bendtige nur ein wenig“ Der
Ehrwiirdige Assaji trug ,ein bisschen“ vor und Upatissa horte auch
»ein bisschen®, aber da darin sehr viel Tiefe lag, erlangte letzterer die
Frucht des Stromeintritts allein durch das Horen der ersten beiden
Zeilen der folgenden Strophe:

Ye dhamma hetuppabhava,
tesam hetum Tathdgato dha,
tesafica yo nirodho,

evam vadi mahasamano.'®

87" Dhp-al88

188 yin140
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»Von Dingen, die sich durch eine Ursache bedingt fortsetzen,
Ihre Ursache hat der Tathdagata genannt,

Ebenso wie ihre Beendigung,

Solches lehrt der bedeutende Asket.”

Die Strophe gibt kurz gesagt das Gesetz vom abhdngigen Entstehen
wieder. Durch sie erlangte Upatissa den Schliissel zu seinem Ratsel
des Lebens.

Einige interpretieren das Wort hetu, Ursache, in dieser Strophe als
avijja oder Unwissenheit, das erste Glied. Aber das ist nicht der Fall.
Es bezieht sich auf das Grundprinzip, bekannt als idappaccayata, die
Bezogenheit von diesem zu jenem. Hetuppabhava dhamma ist ein
Bezug zu den bedingt entstandenen Dingen. In Wirklichkeit wird
liber einen Strom-Eingetretenen gesagt, dass er die Ursache gut
gesehen hat und ebenso die durch eine Ursache bedingt entstanden
Dinge: Hetu ca sudittho, hetusamuppana ca dhamma.'® Das bedeutet,
dass er das Gesetz vom abhangigen Entstehen wie auch die abhédngig
entstandenen Phdnomene gesehen hat.

Wir haben schon die Bedeutung von diesen beiden Begriffen bespro-
chen."® Was paticca samuppdada genannt wird, ist das grundsatzliche
Prinzip selbst. Es wird gesagt, dass der Wanderasket Upatissa den
Pfad des Stromeintritts nur durch das Horen dieser beiden ersten
Zeilen™! gewonnen hat, und diese driicken das grundlegende Prinzip
als solches aus.

Das Wort tesam, Plural, impliziert deutlich, dass der Bezug zu allen
zwolf Faktoren, inklusive Unwissenheit, geht. Die Beendigung betrifft
auch jene zwolf, wie es zum Beispiel im Udana gesagt wird: Khayam
paccayanam avedi,'” ,das Enden von Bedingungen verstanden
habend", denn alle zwdlf sind Bedingungen.

189 A 111 440 CatutthaAbhabbatthanasutta - A VI:95
190 Sjehe Vortrag 2
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Um es zusammenzufassen: Welche Phianomene es auch immer sind,
die durch eine Ursache entstehen, ihre Ursache ist idappaccayata
oder das Gesetz der Bezogenheit von diesem zu jenem.

»Wenn dieses ist - ist dieses,

Mit dem Entstehen von diesem - entsteht dieses.
Wenn dieses nicht ist - ist dieses nicht,

Mit dem Enden von diesem - endet dieses.”

Und dann ist das Enden von Dingen, die durch Ursachen entstanden
sind, letztlich Nibbana selbst. Das ist die Schlussfolgerung der oft
wiederkehrenden Aussage avijjaya tveva asesaviraganirodha,'” ,mit
dem vollstindigen Verschwinden und dem Enden genau jener
Unwissenheit".

Somit sollte durch dieses Gesprach klar geworden sein, dass unser
Beispiel mit der Hilfe des Gleichnisses vom Kino und dem Theater
von grofder Bedeutung fiir das Verstindnis des Gesetzes vom
abhingigen Entstehen ist. Bei diesen gehaltvollen Betrachtungen
wollen wir es flir heute bewenden lassen.
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