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6. 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 Grofden Prazeptors
und der Versammlung der Ehrwiirdigen meditativen Monche.

In unserem letzten Vortrag besprachen wir, wie das mittels Unwis-
senheit und Einfliissen aufgebaute Konzept von Existenz mit der
Beendigung von Unwissenheit und Einfliissen zum Enden kommt.'”
Wir erklarten es an Hand von Gleichnissen und Beispielen aus dem
Bereich der Filmvorfiihrung und des Schauspiels. Als Ausgangspunkt
befassten wir uns mit dem Gleichnis eines Bildes, das carana
genannt wird und von dem der Buddha im Gaddulasutta des Sam-
yutta Nikaya Gebrauch gemacht hatte.””® Bezugnehmend auf jenes
Bild, das im zeitgendssischen Indien bekannt war, hat der Buddha
erklart, dass der Geist noch malerischer als dieses ,carana” genannte
Bild ist. Zur Anpassung jenes Bildes an die heutige Zeit haben wir
uns auf den Kinofilm und das Schauspiel bezogen und zwar im Zu-
sammenhang mit der Besprechung der Vorbereitungen (sarikhdras)
im Besonderen und mit dem abhingigen Entstehen (paticca sam-
uppdda) im Allgemeinen. Lasst uns heute versuchen, ein bisschen
weiter in der gleichen Richtung voranzukommen.

9% M 1436 MahaMalunkyasutta - M 64

D II 93 MahaParinibbanasutta - D 16; siehe Vortrag 5
S1I1 151 Gaddulasutta - S 22:99; siehe Vortrag 5
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156 6. Vortrag tiber Nibbana

In dem letzteren Teil des gleichen Zweiten Gaddulasuttas im
Samyutta Nikdya des Khandhasamyutta gibt der Buddha ein Gleich-
nis von einem Maler."”” Ubersetzt lautet es folgendermafien:

»,Genau so wie ein Farber oder ein Maler das Ebenbild einer
Frau oder eines Mannes vollstindig mit all den grofReren
und Kkleineren Teilen auf einer gut geglatteten Tafel oder
Wand oder auf einer Leinwand mit Farbstoff oder Lackharz
oder Kurkuma oder Indigoblau oder Farberrote abbilden
wirde, ebenso erschafft sogar der nicht unterrichtete
Weltling gewissermafien seine eigene Form, Gefiihle, Wahr-
nehmungen, Vorbereitungen und Bewusstsein.”

Was uns der Buddha mit diesem Vergleich der fiinf Gruppen des
Ergreifens und dem von einem Maler geschaffenen Kunstwerk ver-
mitteln will, ist die Substanzlosigkeit und die Nichtigkeit jener fiinf
Gruppen. Er verdeutlicht ihre zusammengesetzte und erfundene
Natur. Diese Wesenlosigkeit und Leerheit ist deutlicher im Phena-
pindiipamasutta des Khandhasamyutta ausgedriickt. Flir den Augen-
blick wird die zusammenfassende Strophe, die am Ende jener Beleh-
rung steht, gentligen:

Phenapindipamam riipam,

vedana bubbuliipama,

maricikipama sanna,

sankhara kadaliipama,

maytpamarica vifiianam,

dipitadiccabandhuna.'”®
Sie sagt aus, dass der Buddha, der ,Sonnengleiche, die Form mit
einer Masse von Schaum verglichen hat, Gefiihl mit einer Wasser-
blase, Wahrnehmung mit einer Luftspiegelung, Vorbereitungen mit
einer Bananenstaude und Bewusstsein mit einer Zaubervorfiihrung.
Diese flinf Gleichnisse machen die Substanzlosigkeit der fiinf Grup-
pen des Ergreifens deutlich. Die Gleichnisse zeigen deren vortdu-

197 S 111152 Gaddulasutta - S 22:100

198 S 111 142 Phenapindiipamasutta - S 22:95
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schende und betriigerische Natur auf. Nicht nur die Zaubervor-
fiihrung, sondern auch die anderen Gleichnisse, wie die Schaum-
masse, deuten auf Vortduschung hin, indem sie eine falsche Vor-
stellung von Kompaktheit geben. Sie transportieren alle die Idee der
Substanzlosigkeit und des Betruges. Im Besonderen wird das
Bewusstsein in jenem Zusammenhang als Taschenspielertrick
bezeichnet.

Im Verlauf unserer Diskussion beriihrten wir die Bedeutung der
sankharas oder Vorbereitungen. Was ihre Relevanz fiir Filme und
Schauspiele angeht, so vermitteln sie den Anschein von Realitit der
»1eile“ und ,Handlungen®, die einen Film oder ein Schauspiel aus-
machen. Realismus, im Zusammenhang mit Kunst und Schauspiel,
lauft auf eine scheinbare Wirklichkeit hinaus. Es bedeutet zugleich
die Fahigkeit zur Tauschung des Publikums. Tatsachlich ist es nur
eine Schau oder Vorfiihrung von Realitat. Als erfolgreiches Drama
gilt ein solches, das ein Publikum wirkungsvoll hereinlegt. So
bedeutet Realismus in jenem Zusammenhang, so zu erscheinen, als
ob es wirklich ware. Deswegen hat es eine Nuance von Betrug.

Nun, was diese betriigerische und irrefithrende Qualitdt der Vor-
bereitungen unterstiitzt, ist Unwissenheit. All dieser , Aktionismus®
der in der Welt vor sich geht, wird von Unwissenheit aufrecht-
erhalten, die den Hintergrund dafiir liefert. Genau wie in einem
Schauspiel solche Vorbereitungen wie Kleiderwechsel, Make-up,
Erfindungsgabe, Charakterdarstellung und schauspielerisches Kénnen
eine Atmosphdre der Tduschung schaffen, ebenso dienen die
sankharas oder Vorbereitungen dem Aufbau dieser fiinf Gruppen des
Ergreifens. All dieses zeigt also, dass der Begriff sankhdra den Sinn
hat, vorzubereiten oder zu erzeugen. Einem realistisch wirkenden
Film oder einem Schauspiel gelingt es, das Publikum zu tduschen.
Vergleichbar bewirkt die scheinbare Realitit der belebten und unbe-
lebten Gegenstande in der Welt die Tauschung in den Weltlingen.

Jetzt kehren wir zu zwei Zeilen einer Strophe zurtick, die wir schon
frither zitiert hatten, mohasambandhano loko, bhabbaripo va
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dissati,'” ,Die Welt erscheint jemandem als wirklich, der von

Verblendung gefesselt ist". Dies bedeutet, dass die Welt eine schein-
bare Realitit hat, dass sie lediglich auf jemanden, der verblendet ist,
den Eindruck von etwas Wirklichem macht. Es ist deswegen Kklar,
dass sankharas fiir einige Arten von Vorbereitungen oder Zusam-
mengebrautem verantwortlich sind. Als Hintergrund dafiir dient die
Dunkelheit der Unwissenheit. Dieses Vorbereiten, dieses Zusammen-
brauen setzt sich hinter dem Schleier der Unwissenheit fort.

Im Samyutta Nikdya begegnen wir einer Darlegung, in dem diese
vorrangige Bedeutung von Vorbereitung im Wort sankhdra aus-
driicklich hervorgehoben wird, ndmlich im Khajjaniyasutta. In jener
Lehrrede wird jede der fiinf Gruppen des Ergreifens bestimmt und
der Begriff sankhdra wird folgendermafien definiert:

Kifica, bhikkhave, sankhare vadetha? Sankhatam abhisan-
kharonti'ti kho, bhikkhave, tasma 'sankhard'ti vuccanti.
Kifica sankhatam abhisankharonti? Riupam riupattaya san-
khatam abhisanikharonti, vedanam vedanattdya sankhatam
abhisankharonti, saifiam safifattdya sankhatam abhi-
sankharonti, sankhare sankharattaya sankhatam abhi-
sankharonti, viniidnam vifinanattaya sankhatam abhisan-kha-
ronti. Sankhatam abhisankharonti'ti kho, bhikkhave, tasma
'sankhara'ti vuccanti.*®

,Und was, ihr Monche, wiirdet ihr sagen sind ,Vorbereitun-
gen'? Sie bereiten das Vorbereitete vor, darum, ihr Ménche,
werden sie Vorbereitungen genannt. Und was ist das Vorbe-
reitete, dass sie vorbereiten? Sie bereiten als ein Vorbereite-
tes Form in den Zustand von Form vor, sie bereiten als ein
Vorbereitetes Gefiihl in den Zustand von Gefiihl vor, sie
bereiten als ein Vorbereitetes Wahrnehmung in den
Zustand von Wahrnehmung vor, sie bereiten als ein Vorbe-
reitetes Vorbereitungen in den Zustand von Vorbereitungen
vor, sie bereiten als ein Vorbereitetes Bewusstsein in den

199 Ud 79 Udenasutta - Udana VII:10; siehe Vortrag 5

200 g 111 87 Khajjaniyasutta - S 22:79
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Zustand von Bewusstsein vor. Sie bereiten das Vorbereitete
vor, darum, ihr Monche, werden sie Vorbereitungen
genannt.”

Dies erklart, warum sarikhdras so genannt werden. Das heifdt, in
diesem Sinn werden sie sankhdras genannt. Sie bereiten das Vorbe-
reitete, sarikhata, hin zu jenem Zustand vor. Und das Vorbereitete ist
Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Vorbereitungen und Bewusstsein.
Sankharas sind deswegen mafdgebliche Werkzeuge beim Aufbau
jeder dieser Gruppen des Ergreifens. Die verbliiffendste Aussage
dabei ist, dass sogar die sarikhdras von sankhdras aufgebaut werden.
Sie spielen dabei die Rolle, eine Art glaubhaftes Geschehen vorzu-
bereiten. In diesem Sinn geht damit die Idee von Absicht einher, als
etwas, das durch Absicht erzeugt wird.

Die beiden Begriffe abhisarikhatam abhisaficetayitam finden sich oft
in einer Nebeneinanderstellung, so als ob sie Synonyme wiren.””
Abhisankhata bedeutet ,besonders vorbereitet” und abhisariceta-
yitam bedeutet ,gut durchdacht” oder ,beabsichtigt”. Hier sehen wir
die Beziehung von sarikharas zu Absicht. Die Vorbereitung geschieht
mithilfe von Absichten. Die beiden Worte ceteti pakappeti werden
ebenfalls zusammen benutzt.*”* Absicht und Vorstellung haben bei
dieser Angelegenheit des Vorbereitens ihren Anteil. So handelt es
sich in der letztendlichen Analyse um etwas von der Vorstellung
Aufgebautes. Alle diese fiinf Gruppen sind Gedanken-Konstrukte.
Wie es die Gleichnisse vom Bild und dem Maler nahelegen, lauft es
bei diesen flinf Gruppen in der Endeinschiatzung darauf hinaus, dass
sie Erzeugnisse der Vorstellung sind.

Soweit es die Natur dieser Vorbereitungen betrifft, gibt es diese drei
Arten der im Dhamma erwahnten Vorbereitungen, namlich kaya-
sankhdra, vacisankhdra und manosankhara, korperliche Vorberei-
tungen, sprachliche Vorbereitungen und geistige Vorbereitungen.*”
Diese Begriffe haben mit Verdienst und Verlust zu tun. Sie werden in

201 Beispel in M I 350 Atthakanagarasutta - M 52

Beispiel in S II 65 Cetanasutta - S 12:38
Beispiel in A 122 Sankharasutta - A I11:23
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203
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Verbindung mit kamma genannt, was impliziert, dass Wesen mittels
Korper, Wort und Geist kamma anhaufen.

Unterstiitzt wird dieses Anhaufen von Vorbereitungen durch Unwis-
senheit. Unwissenheit liefert den Hintergrund, wie im Fall des Schau-
spiels und des Films. Diese Beziehung zwischen Unwissenheit und
Vorbereitungen wird im Cetandsutta des Saficetaniyavagga im
Anguttara Nikaya deutlich ausgedriickt.** Nach jener Lehrrede
schreibt die Welt einer Sache eine Aktivitat zu, wenn sie sie als eine
Einheit betrachtet - indem sie die Sache als eine geschlossene
Einheit wahrnimmt. Mit anderen Worten ist es die Vorgehensweise
der Welt, jeglichem - wie auch immer gearteten Anschein von
Aktivitit - das Konzept einer Einheit oder Eigenstdndigkeit iiber-
zustiilpen. Wie wir mit dem Gleichnis vom Strudel erwédhnten,
scheint der Strudel aus der Entfernung gesehen ein Zentrum oder
eine Basis zu sein.?”® In der gleichen Weise neigen wir dazu, wo auch
immer eine Form von Aktivitat erscheint, das Konzept einer Einheit
hineinzubringen.

Nun, es ist genau diese Unwissenheit, dieses ,Ignorieren”, aus dem
das Saatbeet fiir die Vorbereitungen wird. Die dieser Unwissenheit
zugrunde liegende Vermutung ist, dass Vorbereitungen aus einem
einheitlichen Zentrum entstehen miissen. Und im Cetanasutta des
Saficetaniyavagga zeigt der Buddha auch, dass Unwissenheit die
grundlegende Ursache fiir korperliche, sprachliche und geistige Vor-
bereitungen ist.** Da die Darlegung ziemlich lang ist, gedenken wir,
sie zum besseren Verstdandnis in drei Abschnitten zu untersuchen.

Kaye vd, bhikkhave, sati kayasaficetandhetu uppajjati
ajjhattam sukhadukkham. Vdcaya va, bhikkhave, sati vaci-
saficetandhetu uppajjati ajjhattam sukhadukkham. Mane va,
bhikkhave, sati manosaficetandhetu uppajjati ajjhattam
sukhadukkham avijjapaccaya va.

204 A 11157 Cetanasutta - A IV:171

S 1V 372 Dipasuttani - S 43:40: siehe Vortrag 2
A1I157 Cetanasutta - AIV:171
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olhr Monche, wenn der Korper da ist, entsteht dort auf-
grund korperlicher Absicht innerlich Freude und Schmerz.
Ihr Mdnche, wenn Sprache da ist, entsteht dort aufgrund
sprachlicher Absicht innerlich Freude und Schmerz. Thr
Monche, wenn Denken da ist, entsteht dort aufgrund geisti-
ger Absicht innerlich Freude und Schmerz, und alle sind
durch Unwissenheit bedingt.”

Lasst uns dieses jetzt als den ersten Abschnitt nehmen und ver-
suchen, seine Bedeutung zu erfassen. Das Konzept eines Korpers als
gegeben nehmend, entstehen infolge der Absichten, die auf jenem
Konzept von einem Koérper beruhen, innerlich Freude und Schmerz.
Das heifdt, wenn man sich vorstellt, dass hier ein Korper ist, werden
aufgrund der Gedanken, die den Korper zu ihrem Objekt nehmen,
Freude und Schmerz erfahren. Was wir ,den Kérper” nennen, ist eine
riesige Menge von Aktivititen, so etwas wie eine grofde Werkstatt
oder eine Fabrik. Aber infolge der Unwissenheit, wenn man ihn fir
ein einziges Ding hilt, das wie eine Einheit ist, dann wird damit der
Raum fiir das Aufkommen von korperlicher Absicht geschaffen. Man
kann den Koérper zum Gegenstand machen und Gedanken iiber den
Korper aufsteigen lassen. Dadurch erlebt man Freude und Schmerz.
Dies ist die Bedeutung der obigen Aussage.

In gleicher Weise kann man im Fall der Rede sagen, dass Sprache
eine Zusammenballung von Buchstaben und Wértern ist. Aber wenn
Sprache als eine wirkliche Einheit aufgefasst wird, kann man Absich-
ten beziiglich Sprache bilden und innerlich Freude und Schmerz
erfahren. So auch im Fall des Geistes. Er ist keine aus sich selbst
bestehende Einheit, wie eine Seele, was von anderen Religionen
behauptet wird. Wiederum handelt es sich nur um einen Haufen von
Gedanken. Aber wenn man die Existenz eines Geistes zugesteht,
erlebt man aufgrund dieser Annahme im Inneren Freude und
Schmerz, mit Geistigem als seinem Objekt. Der Abschlusssatz jenes
Absatzes ist besonders bedeutend. Er besagt, dass all dieses durch
Unwissenheit bedingt ist.

Lasst uns jetzt den zweiten Teil aufnehmen:
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Samam va tam, bhikkhave, kayasankharam abhisankharoti,
yam paccayassa tam uppajjati ajjhattam sukhadukkham.
Pare vassa tam, bhikkhave, kayasankhdaram abhisankha-
ronti, yam paccaydssa tam uppajjati ajjhattam sukha-
dukkham. Sampajano va tam, bhikkhave, kayasankharam
abhisankharoti, yam paccayassa tam uppajjati ajjhattam
sukhadukkham. Asampajano va tam, bhikkhave, kaya-
sankharam abhisanikharoti, yam paccaydssa tam uppajjati
ajjhattam sukhadukkham.

»Entweder bereitet er selbst jene korperliche Vorbereitung
vor, infolge derer es zu jener inneren Freude und Schmerz
kommen konnte; oder andernfalls bereiten andere fiir ihn
jene korperliche Vorbereitung vor, infolge derer es fiir ihn
zu jener inneren Freude und Schmerz kommen konnte.
Entweder bereitet er selbst - vollkommen bewusst - jene
korperliche Vorbereitung vor, infolge derer es zu jener
inneren Freude und Schmerz kommen konnte; oder
andernfalls bereitet er selbst — vollkommen unbewusst -
jene korperliche Vorbereitung vor, infolge derer es zu jener
inneren Freude und Schmerz kommen kdnnte.”

Das Wesentliche dieses Absatzes scheint zu sein, dass man selbst die
korperliche Vorbereitung vorbereitet, die einem innerlich Freude
oder Schmerz bereitet, und dass auch andere fiir einen solch eine
korperliche Vorbereitung vorbereiten. Es wird auch gesagt, dass die
korperliche Vorbereitung entweder bewusst oder unbewusst auf-
treten kann. Ebenso wird iiber die sprachlichen und geistigen Vorbe-
reitungen eine gleiche Beschreibung gemacht. Dies ist die Zusam-
menfassung des zweiten Abschnittes.

Der Dritte und letzte Abschnitt ist der bedeutendste:

Imesu, bhikkhave, dhammesu avijja anupatita. Avijjaya tveva
asesavirdganirodhda so kayo na hoti yam paccaydassa tam
uppajjati ajjhattam sukhadukkham, sa vdaca na hoti yam
paccaydssa tam uppajjati ajjhattam sukhadukkham, so mano
na hoti yam paccaydassa tam uppajjati ajjhattam sukha-
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dukkham, khettam tam na hoti, vatthum tam na hoti,
dyatanam tam na hoti, adhikaranam tam na hoti, yam
paccaydssa tam uppajjati ajjhattam sukhadukkham.

,Ihr Monche, in all diesen Fallen ist die Unwissenheit nicht
aufgegeben. Aber mit dem restlosen Schwinden und dem
Aufhéren von Unwissenheit ist der Korper nicht da, von
welchem abhangig innerlich Wohl oder Weh fiir einen
entstehen konnen, ist die Rede nicht da, infolge derer fiir
einen innerlich Wohl und Wehe entstehen konnen, ist jener
Geist nicht da, infolge dessen fiir einen innerlich Wohl und
Weh entstehen konnen. Jenes Feld ist nicht da, jener
Standort ist nicht da, jene Grundlage ist nicht da, jene
Ursache ist nicht da, derentwegen fiir einen innerlich Wohl
und Weh entstehen konnen.”

Alle zuvor erwahnten Falle werden von Unwissenheit begleitet, das
vollige Verschwinden und das Enden genau dieser Unwissenheit ver-
hindert dann gleichsam die Kristallisation von jenem Korper, jener
Rede, und jenem Geist, derentwegen innerlich Wohl und Weh ent-
stehen konnen. Mit anderen Worten, damit wird das Feld, der Boden,
die Basis und die Herkunft fiir das Entstehen von innerem Wohl und
Weh beseitigt.

Dies zeigt, dass, sobald die Existenz eines Korpers zugestanden wird,
mit jenem Konzept von einem Korper als seinem Objekt korperliche
Vorbereitungen aufgebaut werden. Oder mit anderen Worten, das
Konzept eines Korpers als gegeben hinnehmend und aufgrund kor-
perlicher Absicht, indem der Korper als eine wirkliche Einheit auf-
gefasst wird, erlebt man innerlich Freude und Schmerz aufgrund der
Gedanken, die sich auf den Koérper beziehen.

Dies gilt in gleicher Weise auch fiir Sprache und Geist. Es wurde
deutlich hervorgehoben, dass all dies wegen der Unwissenheit
geschieht. Was ihnen allen durch die Wahrnehmung von Kompakt-
heit den Status von einer Einheit verleiht, ist genau diese Unwissen-
heit. Bezogen auf den zweiten Absatzes wird einfach gesagt, dass
jene Kkorperlichen Vorbereitungen und dergleichen sowohl von
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einem selbst als auch von anderen gemacht werden kénnen und
auch sowohl bewusst oder unbewusst sein konnen.

Nun werden all diese auf Unwissenheit bezogen. Deswegen gilt, ganz
gleich zu welchem Zeitpunkt diese Unwissenheit vollkommen in
jemandem aufhort, fiir solch einen gibt es dann kein Bewusstsein
eines Korpers mehr, obwohl er von einem dufderen Standpunkt einen
Korper zu haben scheint. Er mag Worter benutzen, er mag sprechen,
aber fiir ihn gibt es nichts Substanzielles im Gebrauch der Sprache.
Er scheint einen Geist zu benutzen, auch Geistesobjekte kommen auf,
aber er betrachtet sie nicht als Einheit. Deswegen kommt innerlich
weder Wohl noch Weh auf.

Mit der Beendigung von Unwissenheit kommt es zum Enden der
Vorbereitungen. Dadurch héren alle Wohl- und Wehempfindungen
auf. Dies ist mit anderen Worten der Status von Nibbana. Es scheint,
dass uns diese Lehrrede damit einen Schliissel fiir den Zustand von
Nibbana gibt. Sie sagt etwas tliber korperliche, sprachliche und
geistige Vorbereitungen aus.

Wenn wir versuchen, diese Aussage im Verhaltnis zu der Analogie
der bereits frither erwahnten Filmvorfiihrung und dem Schauspiel
zu verstehen, konnen wir folgende Erklarung anbieten: Nun, im Fall
einer Filmvorfithrung oder eines Schauspiels bleiben die Vorberei-
tungen als Vorbereitungen erhalten, solange es jene Dunkelheit der
Unwissenheit gibt. Der Realismus oder der realistische Anschein von
der Schauspielkunst, von Darstellern und Darstellerinnen oder den
Rollen und Gestalten, die sie mittels Kleidung und Rede annehmen,
hingt vom Schleier der Unwissenheit ab, der ihre wahre Natur
verbirgt.

Ebenso ist auch hier inbegriffen, dass die Unwissenheit diese Vorbe-
reitungen mit einem realistischen Erscheinungsbild ausstattet. Wenn
die Unwissenheit zu irgendeinem Zeitpunkt aufhort, dann wird es
kein Vergniigen oder Missfallen flir das Publikum geben, obwohl dort
viel Maske und Vortauschung vorhanden ist.

Solch eine Situation des Nicht-Geniefdens erwiahnten wir im voran-
gegangenen Vortrag in Bezug auf die enthiillende Erfahrung von
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Upatissa und Kolita anlisslich eines Berg-Festes.?”” Sie erlebten ein
Aufblitzen tiefer Einsicht aufgrund des von Innen kommenden Lichtes
der Weisheit, es entstand nicht aufgrund irgendeiner Beleuchtung von
aufderhalb. Deswegen horten jene Vorbereitungen auf, Vorberei-
tungen zu sein. Von daher kénnen wir verstehen, dass der Begriff
sankhara nur vor dem Hintergrund von Unwissenheit bedeutungs-
voll wird.

Um einen Schritt weiterzugehen: Vor dem Hintergrund sowohl von
Unwissenheit als auch Vorbereitungen werden alle nachfolgenden
Beziehungen in dieser Formel bedeutungsvoll. So weit es die Wechsel-
beziehung zwischen Bewusstsein und Name-und-Form betrifft, wird
alles, was wir oben in Bezug auf die Reflexion von Name-und-Form
auf das Bewusstsein®® gesagt haben, nur relevant, so lange wie die
Realitdt der Vorbereitungen zugestanden wird; das heifdt, nur
insoweit wie ihre betriigerische Natur aufrechterhalten wird. Aber
jene betriigerische Natur verdankt ihre Existenz der Unwissenheit.
Auf diesem Weg konnen wir einen Aspekt der wesentlichen Bedeu-
tung des Begriffs sankhara entwirren.

Es gibt einen weiteren Punkt, der in diesem Zusammenhang bertick-
sichtigt werden sollte. Sarikhara als das zweite Bindeglied in der
Formelkette des abhidngigen Entstehens wird vom Buddha im
Vibhangasutta des Nidanasamyutta nicht in Begriffen wie kaya-
sankhara, vacisanikhara und manosankhdra, sondern als kaya-
sankharo, vacisankharo und cittasankharo definiert.””” Dies mag viel-
leicht als ein wenig verbliiffend erscheinen.

Katame ca, bhikkhave, sankhara? Tayome, bhikkhave,
sankhara, - kayasankharo, vacisarnikharo, cittasankharo.

»Was, ihr Monche, sind Vorbereitungen? Ihr Monche, es gibt
diese drei Vorbereitungen - kdrperliche Vorbereitung,
sprachliche Vorbereitung und geistige Vorbereitung.”
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Auch ist beachtenswert, dass hier der Begriff im Singular steht. In
der Mehrzahl der Falle findet er sich im Plural, aber hier wird in der
Definition des Begriffes der Singular benutzt, und zwar kaya-
sankharo, vacisankharo und cittasankhdaro. Das Kennzeichnende die-
ses Gebrauches wird fiir uns im Ciilavedallasutta in der Dhamma-
Diskussion zwischen der heiligen Nonne Dhammadinna und dem
Laienjiinger Visakha erklart. Dort bringt die Ehrwiirdige Theri in der
Antwort auf eine von dem Laienjiinger gestellte Frage eine Definition
von diesen drei Begriffen:

Assasapassasa-kho, avuso Visakha, kayika, ete-dhamma-
kayappatibaddha, tasma-assasapassasa-kayasankharo.”’

JFreund Visakha, Einatmen und Ausatmen sind korperlich,
diese Dinge sind an den Kdrper gebunden, deshalb sind
Einatmen und Ausatmen korperliche Vorbereitung.”

Gemafd dieser Interpretation sind Einatmen und Ausatmen eine
korperliche Vorbereitung in dem Sinn, dass ihre Aktivitdit mit dem
Korper verbunden ist. Es gibt hier keine ausdriickliche Erwdhnung
von Karma.

Anschliefiend lautet die Definition von vacisanikhdro folgender-
mafien:

Pubbe kho, avuso Visakha, vitakketva vicaretva paccha
vacam bhindati, tasma vitakkavicara vacisankharo.

JFreund Visakha, zuerst gedacht und iiberlegt habend,
nimmt man die Rede auf, deshalb sind Denken und
Uberlegen eine sprachliche Vorbereitung.”

Hier wird vacisankhara definiert als Denken und Uberlegen, nicht im
Sinn von Karma wie beleidigende Rede und dergleichen.

Als Drittes wird dann fiir cittasankhdro die folgende Definition
gegeben:
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Safna ca vedanad ca cetasika ete dhamma cittappatibaddha,
tasma safiid ca vedand ca cittasankhdro.

»+Wahrnehmung und Gefiihl sind geistig, sie sind mit dem
Geist verbunden, deshalb sind Wahrnehmung und Gefiihl
eine geistige Vorbereitung.”

Wahrnehmung und Gefiihl werden geistige Vorbereitung genannt,
weil sie geistig sind und mit dem Geist zu tun haben.

Entsprechend dieser Definition wird dann deutlich, dass das, was
der Buddha als das zweite Glied in der Kette des abhadngigen Entste-
hens aufgezeigt hat, Einatmung und Ausatmung, Denken und Uber-
legen sowie Wahrnehmung und Gefiihl ist. Der Modus der Inter-
pretation, den wir angenommen haben, zeigt uns, dass das Wort
sankhara im Zusammenhang mit einem Schauspiel zum Beispiel
Vorbereitungen oder eine Art vorausgehende Anordnung oder Stili-
sierung bedeuten kann.

Nun, dieser Sinn von Vorbereitung ist auch auf Ein- und Ausatmung
anwendbar. Wie wir wissen, nehmen wir in all unseren koérperlichen
Aktivitdten, besonders beim Aufheben von Gewicht und dergleichen,
oder wenn wir uns anstrengen, manchmal geradezu impulsiv einen
tiefen Atemzug. Das heifdt, die diesem Korper zugrunde liegendste
Aktivitat ist Einatmung und Ausatmung.

Dartiber hinaus wird in der Definition von vacisarikharo deutlich
klargestellt, dass man ausspricht, was man zuvor durchdacht und
tiberlegt hat. Dies ist ein klares Beispiel fiir die Rolle von sankhdra
im Sinn einer ,Vorbereitung” oder einer vorausgehenden Aktivitat.
Nun ist das Wort ,Probe“ in der Gesellschaft allgemein gebrauchlich.
Manchmal wird an dem vorausgehenden Tag, bevor ein Schauspiel
der Offentlichkeit gezeigt wird, eine Art Probeauffithrung abgehal-
ten. In gleicher Weise denkt man nach und iiberlegt, bevor man zu
Sprechen beginnt. Deshalb setzen wir manchmal Worte in die Welt,
bevor wir uns dessen gewahr werden kénnen. Denken und Uber-
legen wird vacisankharo genannt, weil sie die Rede ,vorbereiten”.
Der Sinn von ,Vorbereitung” ist deswegen durchaus passend.
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Dann haben wir Wahrnehmung und Gefiihl], fiir die hier der Begriff
cittasankhdro anstelle von manosankhdra benutzt wird. Der Grund
dafiir ist, dass das, was wir als manosarnkhara auffassen, eigentlich
die hervorstehende Ebene ist, die durch Absichten und dergleichen
dargestellt wird. Der Hintergrund fiir jene Absichten, die unter-
schwellige, vorbereitende Biihne, wird in Wahrnehmung und Gefiihl
gefunden. Es sind Wahrnehmung und Gefiihl, die den Anstof fiir das
Entstehen des hervorstehenden Stadiums der Absicht geben. Sie
schaffen die notwendige geistige Bedingung fiir das Ausfiihren boser
oder guter Taten. Auf diesem Weg konnen wir die feinen Nuancen
des Begriffs sarikhara entdecken. Genauso wie im Fall eines im Ozean
schwimmenden Eisberges der grofiere Teil untergetaucht ist und
sich nur ein Bruchteil davon iiber der Oberflache zeigt, ebenso sind
die tieferen Nuancen dieses Begriffes ziemlich schwer wahr-
zunehmen.

Unter unserem Haufen korperlicher Aktivitdten, sprachlicher Aktivi-
taten und geistiger Willensakte oder Absichten liegt ein riesiger Berg
von Aktivitaten. Ein- und Ausatmung ist die grundlegendste Aktivitat
im Leben eines Individuums. Es ist in der Tat das Kriterium fiir die
Beurteilung, ob jemand lebendig oder tot ist. Wenn jemand
beispielsweise in Ohnmacht fallt, untersuchen wir ihn, um zu sehen,
ob er noch atmet, ob diese Grundaktivitat noch in ihm vorhanden ist.
Auch versuchen wir in solch einem Fall zu sehen, ob er sprechen und
fiihlen kann, ob Wahrnehmung und Gefiihl noch in ihm vorhanden
sind. So konnen wir auf diesem Weg verstehen, inwiefern diese
Grundformen von Aktivitat als Kriterium dienen, um zu entscheiden,
ob eine Person lebendig oder tot ist.

Jene Aktivitit ist etwas Inneres. Aber sogar auf jener Stufe liegen
verborgene Befleckungen, weil sich Unwissenheit auch dort versteckt.
In der Tat werden sie genau darum als sarikhdra aufgefasst. Ublicher-
weise denkt man in Begriffen von ,ich“ und ,mein“ wie: ,Ich atme®,
slch spreche, ,Ich sehe“ und ,Ich fiihle” Ebenso wie der unter-
getauchte Teil eines Eisberges haben auch diese feineren Schichten
der Vorbereitungen in sich verborgene Unwissenheit. Aus diesem
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Grund scheiterte der Versuch vorbuddhistischer Asketen, dieses
samsarische Ratsel allein mittels Beruhigung zu losen.

Vorbuddhistische Asketen und selbst Alara Kalama und Uddaka
Ramaputta dachten, dass sie aus diesem samsdra durch die Beruhi-
gung der korperlichen Aktivitaten, der sprachlichen Aktivitdten und
der geistigen Aktivititen kommen konnten. Aber sie verstanden
nicht, dass all dies sankhdras oder Vorbereitungen sind; deswegen
waren sie mit einem bestimmten Dilemma konfrontiert. Sie fuhren
fort, die korperlichen Aktivititen auf immer feineren und feineren
Stufen zu beruhigen. Sie beruhigten die Ein- und Ausatmung; es
gelang ihnen, mit Konzentrationsiibungen das Denken und Uber-
legen zu unterdriicken, aber ohne richtiges Verstandnis. Es war nur
eine voriibergehende Beruhigung.

Sobald sie jedoch die Stufe von Weder-Wahrnehmung noch Nicht-
Wahrnehmung erreichten, sahen sie sich vor ein gewisses Problem
gestellt. Tatsdchlich verrdt gerade die spezielle Bezeichnung jener
Erreichungsstufe das Dilemma, in dem sie sich befanden. Es bedeu-
tet, dass man nicht in der Lage ist, mit Sicherheit zu sagen, ob dort
noch Wahrnehmung ist oder nicht. Das Paficattayasutta enthiillt
deutlich diese Tatsache. Es driickt das Problem, dem sich jene
Asketen gegeniibersahen, mit der folgenden bezeichnenden
Feststellung aus:

Saifia rogo saiifid ganiio sanfia sallam, asaniia sammoho, etam
santam etam panitam yadidam nevasafifandsaifiam.”

»+Wahrnehmung ist eine Krankheit, Wahrnehmung ist eine
Eiterbeule, Wahrnehmung ist ein Pfeil, aber keine
Wahrnehmung zu haben, bedeutet verblendet zu sein, dies
ist friedlich, dies ist hervorragend, namlich Weder-
Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung.

Sie verstanden in einem gewissen Umfang, dass diese Wahrnehmung
eine Krankheit ist, ein Argernis, eine Eiterbeule oder eine Wunde
oder sonst ein Dorn, sie wollten frei von Wahrnehmung sein. Aber
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dann befiirchteten sie andererseits, dass ganzlich frei von Wahr-
nehmung zu sein, heifRen wiirde, sich in einem verblendeten Zustand
zu befinden. Deswegen schlussfolgerten sie: ,Dies ist friedlich, dies
ist hervorragend, ndmlich Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahr-
nehmung®, und blieben dort stehen. Deshalb lehnte der Buddha
selbst Alara Kalama und Uddaka Ramaputta ab und ging auf die
Suche nach der Beruhigung aller Vorbereitungen.

So konnte die Art der Ruhe-Meditation, der die vorbuddhistischen
Asketen durch verschiedene hohere Erkenntnisse und meditative
Erreichungszustinde folgten, niemals zu einer Beruhigung aller
Vorbereitungen fithren. Warum? Weil entsprechend ihrer weisheit-
lichen Entwicklungsstufe die jenen Vorbereitungen zugrunde liegende
Unwissenheit fiir sie nicht erkennbar war. Zumindest konnten sie
nicht einmal ihre sankhdra-Natur erkennen. Sie glaubten, dass diese
nur Zustinde einer Seele seien. Deswegen glaubten sie, so wie heut-
zutage Hindu Yogis der Philosophie der Upanishaden folgen, dass
Atmung nur eine Schicht des Selbst ist, eine der dufieren Rinden der
Seele.

Tatsachlich wurde angenommen, dass der , Kern“ des Selbst um sich
herum die vier Rinden habe, annamaya, pranamaya, samjiamaya
und vijiianamaya; also aus Nahrung, Atmung, Wahrnehmung und
Bewusstsein bestehe. Abgesehen davon, dass sie sie als Zustdnde
eines Selbst betrachteten, konnten sie nicht verstehen, dass all diese
Aktivitiaten Vorbereitungen (sankharas) sind und dass Unwissenheit
das Sprungbrett fiir sie ist.

Angesichts der Tatsache, dass Nibbdana die Beruhigung aller Vor-
bereitungen genannt wird, sabbasarnkhdrasamatha, koénnte man
manchmal schlussfolgern, dass das Erlangen der Beendigung von
Wahrnehmungen und Gefiihl, safifiavedayitanirodha, in sich selbst
Nibbdna ist. Aber gerade nach dem Auftauchen aus jener Erreichung,
die wie ein ,Tiefkiihlzustand“ ist, hat man Kontakt mit den drei
Befreiungen, dem Zeichenlosen, animitta, dem Wunschlosen,
appanihita, und der Leerheit, sufifiata.
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Gemafd der buddhistischen Ausrichtung ist es Weisheit, die die
Angelegenheit entscheidet und nicht Ruhe. Letztendlich héren des-
wegen Vorbereitungen auf, Vorbereitungen zu sein, wenn die
Neigung aufhort, nach dem Zeichen in den Vorbereitungen zu greifen
und Zeichenlosigkeit erlebt wird. Das ,Zeichen“ steht fiir die
Vorstellung von Dauerhaftigkeit; und es ist mit der betriigerischen
Natur der Vorbereitungen gleichrangig, wie im Fall des Make-Ups
und des Inszenierungsvermdgens eines Darstellers. Es ist das
Zeichen der Dauerhaftigkeit, das zu einem Verlangen nach einer
Sache fihrt, zu Erwartungen und Bestrebungen.

So muss jenes Zeichen zusammen mit dem Verlangen verschwinden,
damit die ,Befreiung der Wunschlosigkeit” geschehen kann. Dann
muss man all dies als wesenlos und als leer ansehen. Gerade wegen
des Verlangens betrachten wir etwas als ,wesenhaft’ Wir fragen
nach dem Zweck einer Sache, wenn wir Verlangen haben. Nun,
mithilfe dieser einzigartigen Erkenntnis der Zeichenlosigkeit, der
Wunschlosigkeit und der Leerheit gelang es dem Buddha, jenen
Zustand zu realisieren, in dem alle Vorbereitungen zur Ruhe
gebracht sind.

Wir greifen auf das Gleichnis der Filmvorfiihrung und des Schau-
spiels zurtick, nicht aus Missachtung der Tugendregel, sich solcher
Ablenkungen zu enthalten, sondern weil der Buddha das Tanzen als
eine Form von verriicktem Verhalten bezeichnete.

Ummattakam idam, bhikkhave, ariyassa vinaye yadidam
naccam.**

,GemaR dem Ubungsweg der Edlen ist dies, ihr Monche,
eine Form von Verriicktheit, ndmlich das Tanzen."

Nun also, was ist die Natur eines Verriickten? Er ist iberdreht. Vom
Standpunkt des Dhamma aus ist Tanzen eine Form von Uberdreht-
heit. In der Tat sind alle Vorbereitungen derartig. Es zeigt eine ner-
vose Anspannung und auch ein nervoses Entspannen. Es ist eine un-
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endliche Aneinanderreihung von Auf-Wicklungen und Ab-Wicklun-
gen.

Was macht die Losung dieses Problems von samsdra zu einer so
verzwickten Sache? Wir fahren fort karmische Aktionen aufzu-
hdufen, aber wenn die Zeit kommt, ihre Konsequenzen zu erleben,
betrachten wir sie nicht als blofde Ergebnisse von Karma, sondern
tiberlagern jene Erfahrung mit einem ,Ich® So handeln wir mit der
Vorstellung von einem ,Ich“ und reagieren auf die Konsequenzen
wieder mit der Vorstellung von einem ,Ich“. Wegen jener egois-
tischen Reaktion hdufen wir frisches Karma an. Also liegt hier ein
Fall von Anspannung und Entspannung, von Auf-Wicklung und
Zuriick-Wicklung vor.

Dies ist wie ein verhedderter Strang. Wenn manchmal eine ungeiibte
Person versucht, einen verhedderten Strang zu entwirren, wird,
wahrend das eine Ende entwirrt wird, das andere Ende verheddert.
So ist es im Fall dieses ,samsarischen” Balls von Faden. Wahrend man
ein Karma schafft, ist man sich dessen bewusst als ,Ich tue es“ Und
wenn es dann dazu kommt, deswegen zu leiden, denkt man nicht
daran, dass es ein Ergebnis jenes Karmas ist. Folglich hduft man
frisches Karma durch unterschiedliche Anhaftungen und daraus
entstehenden Konflikte an. Auch hier sehen wir eine Art Drama.

Nun, wenn jemand die Gelegenheit hat, entweder eine Probe fiir ein
Schauspiel oder die Vorbereitungen dafiir hinter der Biihne zu
sehen, was allerdings der Offentlichkeit iiblicherweise nicht zuging-
lich ist, konnte man das Schauspiel durchschauen. Wenn es einem
gelange einen kurzen Blick hinter die Kulissen in die Maskenbild-
abteilung der Darsteller und Darstellerinnen zu werfen, wiirde man
sehen, wie hassliche Personen wohlgestaltet werden konnen und die
Erbarmlichen koniglich erscheinen konnen. Dann wiirde man sehen,
um was fiir eine ,,armliche Vorfithrung” es sich handelt.

In der gleichen Weise liegt etwas Dramatisches in diesen grund-
legenden Vorbereitungen, namlich - Einatmung und Ausatmung,
Denken und Uberlegen, Wahrnehmung und Gefiihl. Wenn man diese
Vorbereitungen hinter der Biihne mit Weisheit betrachtet, wiirde
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man erniichtert werden. Durch Ruhemeditation werden sie zeit-
weilig beruhigt und eine Art von Gliick wird hervorgebracht. Das ist
auch vom Standpunkt der Konzentration aus notwendig, um Rast-
losigkeit und dergleichen zu beseitigen, aber es vertreibt die Unwis-
senheit nicht. Deshalb versucht man in der Einsicht-Meditation, zu
verstehen, wozu Vorbereitungen da sind, indem Unwissenheit ver-
trieben wird.

Je mehr man Vorbereitungen als Vorbereitungen ansieht, wird Un-
wissenheit vertrieben, und je mehr Unwissenheit vertrieben wird,
desto mehr verlieren die Vorbereitungen ihre Bedeutung als Vor-
bereitungen. Dann sieht man die Natur der Vorbereitungen mit Weis-
heit als zeichenlos, nicht wiinschenswert und leer - so sehr, dass als
Auswirkung die Vorbereitungen aufhoéren, Vorbereitungen zu sein.

Dies ist etwas wie ein Wunder. Wenn wir jetzt zu den beiden
Wortern ,auf-wickeln“ und ,ab-wickeln zuriickkommen, ist die
ganze Welt oder die samsarische Existenz in ihrer Gesamtheit ein
sich aufwickelnder und sich zuriickwickelnder Prozess. Wo das Auf-
Wickeln endet und das Ab-Wickeln anfingt ist eine Angelegenheit
jenseits unseres Verstindnisvermogens. Aber ein Ding ist klar - all
dieses kommt zum Erliegen, wenn Verlangen und Ergreifen auf-
gegeben werden. Auf ein solches Ziel bewegt sich unser Geist zu,
indem erkannt wird, wozu Vorbereitungen da sind, als Ergebnis
einer tieferen Analyse ihrer Natur.

Die Beziehung von sankharas zur Unwissenheit ist irgendwie der
Beziehung &hnlich, die ein Schauspiel zu seinen Vorbereitungen
hinter der Biihne hat. Es scheint dann so, dass der ganze samsara,
vom Standpunkt der Lehre (Dhamma) aus, ein Erzeugnis der
spezifisch vorbereiteten Absichten ist, genauso wie das Schauspiel
mit seinen Vorbereitungen hinter der Biihne.

Lasst uns nun wieder zum Gleichnis vom Kino zuriickkommen. Wenn
der durchschnittliche Mensch sagt, dass er einen Film gesehen hat,
ist das, was er eigentlich gesehen hat, jeweils nur eine einzelne zur
Zeit auf der Leinwand aufblitzende Szene. Wie wir in einem friitheren
Vortrag erwahnten, gehen die Leute ins Kino und ins Theater mit
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dem Ausspruch: ,Wir werden einen Film sehen, wir werden ein
Schauspiel sehen“*". Und sie kommen wieder mit dem Ausspruch:
,Wir haben eine Filmvorfiihrung gesehen, wir haben ein Schauspiel
gesehen”. Aber eigentlich haben sie weder einen Film noch ein
Schauspiel vollkommen gesehen.

Was ist wirklich geschehen? Auf welche Weise sahen sie eine Film-
vorfilhrung? Genau so wie man mithilfe der Vorbereitungen Name-
und-Form auf der Leinwand des eigenen Bewusstseins erschafft, so
hat der Kinogénger eine Erzdhlung geschaffen, indem er die Abfolge
der auf die Leinwand fallenden Szenen zusammenfiigte.

Was wir ausdriicken wollen, ist dieses: Einmal angenommen, die auf-
einanderfolgenden Einzelbilder, die die Bewegung in einem Film
erzeugen, werden auf der Leinwand gezeigt, ohne dass ein Zuschauer
im Kinosaal sitzt - wird es dann tiberhaupt einen Film geben?
Wiahrend ein solches Experiment lauft, falls spater, nachdem die
erste Halfte vorbei ist, ein Kinogdnger hereinkdme, wiirde er nicht in
der Lage sein, den Teil des Films zu erfassen, der bereits abgelaufen
ist. Der ist vorbei, vorbei, fiir immer verschwunden. Jene Vorberei-
tungen sind unwiderruflich vergangen.

Eine Filmschau wird eigentlich zu einer Filmschau dank jenes vom
Publikum benutzten Klebstoffs - dem Klebstoff des Verlangens. Der
Buddha hat gepredigt, dass dieses Verlangen drei Merkmale hat,
namlich: ponobhavika, nandiragasahagata und tatratatrabhinandi.***

Ponobhavika, als ein Merkmal des Verlangens, bedeutet in einem
weiteren Sinn, dass es zum ,Wieder-Werden“ fiihrt. Man konnte
denken, dass mit ,Wieder-Werden“ nur die Verbindung von einer
Existenz im samsdra mit einer anderen gemeint ist. Aber das ist nicht
alles. Es ist das Verlangen, das einen Augenblick der Existenz mit
einem anderen verbindet.

Jemand, der zum Beispiel einen Film sieht, verbindet die erste Szene
mit der zweiten, um damit die zweite zu verstehen. Und so sieht sich
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jemand eine Filmvorfiihrung an, kommt zuriick und sagt: ,Ich habe
einen Film gesehen.” All die Szenen fallen nicht auf einmal auf die
Leinwand, sondern es findet ein Miteinander-Verbinden statt. Das ist
der Gedanke, der hinter dem Begriff ponobhavika steckt. In diesem
Miteinander-Verbinden von einer Szene mit einer anderen ist ein
Element von Wieder-Werden oder Wieder-Erzeugung.

Dann gibt es dort den Begriff nandirdgasahagata. Dies ist der andere
Zusatz, der fir einen da sein sollte, um die Filmvorfithrung geniefien
zu konnen. Hiermit ist die Eigenschaft, sich daran zu erfreuen und
damit zu verbinden, gemeint. Verlangen im Besonderen ist wie ein
Klebstoff. Tatsichlich ist lepa, was ,Klebstoff bedeutet”*® ein
Synonym dafiir. Ein anderes Synonym ist visattika, eine ,haftende”
oder ,klebrige Substanz“?® Selbst das Wort rdga oder Anhaftung
libermittelt schon diesen Sinn. So klebt also Verlangen oder Begehren
die Szenen aneinander.

Dann kommt der Begriff tatratatrabhinandi, die Eigenschaft sich zu
erfreuen, im Besonderen mal hier, mal dort. Es ist in Wirklichkeit die
Verkniipfung von einer Szene mit der anderen, um daraus eine
Erzdhlung zu machen. Aus diesem Grund machten wir die Aussage:
,Bisher hat nicht ein einziges Kino eine Filmschau dargeboten und
nicht ein einziges Theater hat ein Drama aufgefiihrt“*"” Gleichwohl
all diejenigen, die ins Kino oder Theater gingen, in gleicher Weise
eine Schau und ein Drama bestatigten. Wie? Sie erzeugten sie oder
bereiteten sie mit ihren eigenen ,klebrigen" Verunreinigungen zu.

Nun, auf dem gleichen Weg schaffen weltliche Wesen eine Filmschau
von Name-und-Form auf dem Bildschirm des Bewusstseins mit der
Hilfe von Vorbereitungen oder sarikharas. Name-und-Form ist ein
Produkt der Vorstellung. Worauf sich Einsicht-Meditierende oft als
Reflexion der ,Name-und-Form Vorbereitungen“ beziehen, lauft
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darauf hinaus. Gibt es irgendetwas Reales in Name-und-Form? In
unserem ersten Vortrag haben wir zu diesem Punkt etwas gesagt.*"®

Im Dvayatdanupassandsutta des Sutta Nipata aufert sich der Buddha
zu der folgenden Strophe:

Anattani attamanim,
passa lokam sadevakam,
nivittham namaripasmim,
idam saccan'ti mafAAati.*”

,Seht nur die Welt mit all ihren Gottern,

Sich ein Selbst einbildend, wo keines vorhanden ist,
Verschanzt in Name-und-Form erhalt es

Die Einbildung, dass dies wirklich sei.”

Es ist, als ob der Buddha die illusorische und betriigerische Natur
von Name-und-Form prazise bestimmen wiirde. Wie wir frither
erwahnten, fallt immer nur eine Szene zur Zeit auf die Filmleinwand.
Wegen der Schnelligkeit des Kinofilmes ist es schwierig, dass man
sich dieser Tatsache bewusst ist. Nun, im Fall eines Dramas fallt der
Vorhang zwischen den einzelnen Akten und das Publikum wartet,
dass der Vorhang wieder hochgeht. Aber sie warten, indem sie bereit
sind, mit ihrem Klebstoff den bisherigen Akt mit dem kommenden zu
verkniipfen, um daraus ein Drama zu konstruieren. Von der Zeit an,
wenn eine gewisse Szene auf die Filmleinwand fallt, ist die vorherige
fir immer vergangen. Folgeszenen sind noch nicht gekommen.
Gleich welche Szene jetzt auf die Leinwand fallt, sie wird nicht dort
bleiben. So ist das, was wir hier haben, etwas Illusorisches, ein
triigerisches Phanomen.

Lasst uns jetzt ein Beispiel wie dieses erwagen: Manchmal sehen wir
einen Hund, der auf einer Holzbohle einen Fluss iiberquert, auf
halbem Wege stoppt er, um nach unten auf das Wasser zu starren. Er
wedelt mit seinem Schwanz oder knurrt oder er fahrt fort, weiter auf
das Wasser und wieder wegzuschauen, immer wieder. Warum macht

18 Siehe Vortrag 1
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er das? Sein eigenes Bild im Wasser sehend, glaubt er, dass da ein
anderer Hund sei. Deshalb wedelt er entweder freundlich mit seinem
Schwanz oder er knurrt drgerlich oder aber er fahrt fort, verstohlene
Blicke zu werfen - neugierig aus Liebe, Hass und Verblendung.

In diesem Fall denkt der Hund, dass er schaut, weil er einen Hund sieht.
Aber was geschieht wirklich? Eben gerade weil er schaut, sieht er
einen Hund. Wenn der Hund nicht hinuntergesehen hétte, hatte er kei-
nen Hund gesehen, der ihn von unten anblickte, das heif3t sein eigenes
Bild. Nun, dies ist genau jene Art von Illusion, die in Bezug auf Name-
und-Form vorgeht, die Vorbereitungen und die Sinnes-Wahrnehmung.
Hier liegt das Geheimnis des abhingigen Entstehens.

Als eine Riickblende zu unserer Filmschau kann hinzugefligt werden,
dass nirgendwo eine Filmschau bemerkt werden wird, falls eine
Filmspule zu einer Zeit abgespielt wird, wenn es keinen Zuschauer
gibt; denn es ist kein Geist da, um sie zusammenzufiigen. Es wiirde
lediglich auf der Leinwand flackern. Aber wenn jemand dort ge-
wesen ware, um sie aufzunehmen, um sie mit seinen Sinnesgrund-
lagen in Kontakt kommen zu lassen, das heifdt, mit seinen Augen zu
sehen, mit seinen Ohren zu horen und mit dem Begehren geistigen
Kontakt zu machen, dann wiirde daraus eine Filmschau. Und ebenso
verhalt es sich im Fall eines Schauspiels.

Film-Produzenten und Dramaturgen glauben, dass die Herstellung
des Filmes und des Dramas einzig ihre Arbeit ist. Aber in der letzten
Analyse ist es das Publikum, das dem Film und dem Drama den
letzten Schliff verleiht, um sie zu fertigen Erzeugnissen zu machen.
In der gleichen Weise neigen wir dazu, zu glauben, dass jeder Gegen-
stand in der Welt aus sich heraus richtig existiert. Aber dann gibt es
das, was sakkdyaditthi genannt wird, die ,Personlichkeits-Ansicht",
die die eigene Voreingenommenheit in sich tragt.

Solch eine Auffassung ist es, die den Hund glauben lief3, dass dort ein
anderer Hund im Wasser sei. Er glaubte, dass der Hund dort sei,
selbst wenn er nicht hinsdhe. Er kann gedacht haben: ,Ich schaue,
weil dort ein Hund erscheint“. Aber Tatsache ist, dass der Hund dort
erscheint, weil er sich darum kimmert hinzuschauen. Hier haben
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wir dann einen Fall von ,abhdngigem Entstehen“ oder paticca
samuppada.

Das Wort paticca hat eine sehr tiefe Bedeutung. Der Buddha entlieh
viele Worter aus der bestehenden philosophischen Tradition in
Indien. Manchmal lief3 er neue Bedeutungen in sie einfliefden und
nahm sie in seine Terminologie auf. Aber das Begriffspaar paticca
samuppada wird in keinem anderen philosophischen System gefun-
den. Die besondere Bedeutung des Begriffes liegt im Wort paticca.

Bei einer bestimmten Gelegenheit gab der Buddha selbst eine Defini-
tion des Begriffs paticca samuppada. Nun, es ist ziemlich gut
bekannt, dass der Buddha erklarte, dass all dieses Leiden bedingt
entstanden ist. Wie soll also das Wort dukkha oder ,Leiden”
verstanden werden? Er definiert es in Bezug auf die fiinf Gruppen
des Ergreifens oder die fiinf Anhdufungen des Anhaftens, und so
heifdt es: sankhittena paiicupadanakkhandha dukkha,”® ,Kurz gesagt,
die fiinf Gruppen des Ergreifens sind Leiden“ Somit ist Leiden oder
die fiinf Gruppen des Ergreifens etwas abhingig Entstandenes.

In einer Lehrrede im Nidanasamyutta des Samyutta Nikaya macht
der Buddha folgende bedeutende Aussage:

Paticcasamuppannam kho, Upavana, dukkham vuttam
maya. Kim paticca? Phassam paticca.”*!

»,Upavana, ich habe erklart, dass Leiden abhdngig entsteht.
Abhédngig wovon? Abhidngig von Kontakt.”

So ist nach dieser Aussage auch Kklar, dass die fiinf Gruppen des
Ergreifens wegen des Kontaktes entstehen, und zwar durch den
Kontakt mit den sechs Sinnesgrundlagen.

In dieser Weise betrachtet, wird ein Ding als abhdngig entstanden
bezeichnet, weil es durch Beriihrung mit den sechs Sinnesgrund-
lagen entsteht. Deshalb wird es anicca oder unbestdndig genannt.
Beispielsweise war die Filmschau war nicht etwas bereits Gemachtes
oder ,Fertig-Gemachtes“ Sie entstand wegen des Kontaktes. Der
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Ausdruck sankhatam paticcasamuppannam,’* ,vorbereitet und
abhiangig entstanden” legt nahe, dass die vorbereitete Natur auch
wegen jenes Kontakts besteht. Was abhisankhata viAfiana®,
»spezifisch vorbereitetes Bewusstsein, genannt werden kann, ist
jene Art von Bewusstsein, das sich an Name-und-Form festhalt.

Wenn man eine Film-Schau sieht, interpretiert man eine auf der
Leinwand erscheinende Szene dem eigenen Mdgen und Nichtmogen
entsprechend. Es wird fiir uns zu einem Ding der Erfahrung. In
dhnlicher Weise wird, indem man sich ein Selbst in Name-und-Form
vorstellt, Bewusstsein daran befestigt. Es ist solch ein Bewusstsein,
das sich auf Name-und-Form stiitzt, das man abhisankhata vififidna
nennen kann.

Dann konnte es auch ein Bewusstsein sein geben, das Name-und-
Form nicht reflektiert? Ja, das kénnte es geben. Es ist das, was als
anidassana viAfiana*** oder als ,nicht manifestierendes Bewusstsein“
bekannt ist. Dies bringt uns zu einem dufierst schwer verstindlichen
Thema in diesem Dhamma.

Es gibt eine sehr tiefe Strophe, die am Ende des Kevaddhasutta im
Digha Nikaya vorkommt, die auf ganz verschiedene Weisen von den
Gelehrten interpretiert worden ist, sowohl von o6stlichen als auch
von westlichen. Sie lautet:

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

tejo vayo na gadhati,

ettha digharfica rassarica,
anum thiilam subhasubham,
ettha namarica riiparica,
asesam uparujjhati,

222 Beispiel in M III 299 Indriyabhavanasutta - M 152
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vififianassa nirodhena,
etth'etam uparujjhati*”

Der Kommentar bietet mehrere Interpretationen zu dieser Strophe
an.”*® Unfihig, eine klar bestimmte Bedeutung zu geben, empfiehlt er
verschiedene. Weil wir aber bis hierher einen gewissen Stand der
Interpretation entwickelt haben, schlagen wir vor, diesen zuerst zu
berticksichtigen, bevor wir uns der kommentariellen Interpretation
zuwenden. Lasst uns jetzt sehen, ob unsere Art der Interpretation
dieser Strophe einen Sinn geben kann.

Zuallererst miissen wir den Umstdnden nachgehen, die fiir das Umfeld
von dieser Strophe im Kevaddhasutta sorgen. Der Buddha berichtet
tiber eine einstige Episode, die mit der Gesellschaft von Mdnchen
zusammenhdngt. Ein gewisser Monch dachte iiber die Frage nach:
»,Wo horen diesen vier grofden Hauptelemente, Erde, Wasser, Feuer
und Luft, alle zusammen auf?“ Er wandte sich nicht an den Buddha
mit seinem Problem, wahrscheinlich weil er glaubte, dass jene vier
Elemente irgendwo in diesem Weltsystem authéren kdnnten.

Was tat er also? Da er ubersinnliche Fahigkeiten besaf3, ging er von
Himmel zu Himmel und von Brahma-Reich zu Brahma-Reich, um den
Gottern und Brahmas diese Frage zu stellen: ,Wo enden diese vier
Hauptelemente?“ Keiner unter den Gottern und Brahmas konnte ant-
worten. Schlief3lich fragte ihn Maha Brahma selbst, warum er sich
die Mihe gemacht habe, den ganzen Weg zu ihm kommen, wo er
doch leicht den Buddha um Rat hitte fragen kdnnen. Dann néherte
sich jener Monch dem Buddha und legte ihm das Ratsel vor.

Aber bevor der Buddha das Rétsel 16ste, empfahl er eine Neuformu-
lierung davon; er sagte: ,Monch, das ist nicht die Art und Weise, wie
du fragen solltest. Du solltest es anders formulieren.“ Nun, das
bedeutet, dass die Frage falsch gestellt ist. Es ist falsch zu fragen, wo
die vier grofden Hauptelemente enden. Es gibt eine bestimmte Form
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der Wortwahl fiir das Problem. Und dies ist die Art wie der Buddha
das Ritsel neu formulierte:

Kattha apo ca pathavi,

tejo vayo na gadhati,

kattha digharica rassarica,
anum thtilam subhasubham,
kattha namarica riparnca,
asesam uparujjhati?

,Wo finden Erde und Wasser,

Feuer und Wind keinen Halt,

Wo werden lang und kurz,

Fein und grob, angenehm, unangenehm,
Und auch Name-und-Form,

Vollstandig unter Kontrolle gehalten?“

yHier fiihrt der Buddha einen Ausdruck von besonderer Bedeutung
ein: na gadhati, ,keinen Halt finden“. So bedeutet die Frage neu
formuliert: ,Wo konnen die vier Hauptelemente keinen Halt finden?“
Damit geht es in der Frage nicht mehr um die Beendigung der vier
Hauptelemente; es ist nicht langer eine Frage ihres Endens irgendwo
in der Welt oder im Weltsystem. Die richtige Weise, sie zu stellen, ist
zu fragen, wo die vier grofden Hauptelemente keinen Halt finden. Der
Buddha fiigt hinzu, dass man auch fragen kann, wo lang und kurz,
fein und grob, angenehm und unangenehm und auch Name-und-
Form vollkommen beherrscht werden. Das Wort upa-rujjhati
bedeutet ,,unter Kontrolle halten”.

Nachdem er zuerst die Frage neu formuliert hatte, gab der Buddha in
der zuvor zitierten Strophe die Antwort darauf. Lasst uns jetzt ver-
suchen, die Bedeutung dieser Strophe zu erfassen. Wir werden zu
Beginn nicht die beiden ersten zwei Zeilen der Strophe, viifianam
anidassanam, anantam sabbato pabham, Ubersetzen. Diese zwei
Zeilen libermitteln eine sehr tiefe Bedeutung. Deswegen nehmen wir
zu Beginn den Ausdruck, wie er ist, und erkldren seine Beziehung zu
dem Folgenden.
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Es ist in diesem Bewusstsein, das durch die Begriffe anidassanam,
anantam und sabbato pabham ausgezeichnet wird, wo Erde, Wasser,
Feuer und Luft keinen Halt finden. Weiterhin ist es in diesem
Bewusstsein, wo lang und kurz, fein und grob und angenehm und
unangenehm wie auch Name-und-Form unter Kontrolle gehalten
werden. Mit der Beendigung des Bewusstseins wird all dieses unter
Kontrolle gehalten.
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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.

Gegen Ende des letzten Vortrages zitierten wir eine bestimmte
Strophe aus dem Kevaddhasutta des Digha Nikaya. Die Strophe lautet
folgendermafien:

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

tejo vayo na gadhati,

ettha dighafica rassarica,
anum thiilam subhdasubham,
ettha namarica ripanca,
asesam uparujjhati,
vififianassa nirodhena,
etth'etam uparujjhati.”*®

Aus Zeitgriinden konnten wir beim letzten Mal nur eine kurz-
gefasste, allgemeine Idee der Bedeutung dieser Strophe geben. Heute
schlagen wir vor, eine detaillierte Erklarung dariiber zu versuchen.
Zu Beginn vermeiden wir es absichtlich, die ersten beiden Zeilen
wiederzugeben, die das Kernproblem der ganzen Strophe zu sein
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scheinen. Jene beiden Zeilen so stehenlassend, konnten wir die
Strophe wie folgt umschreiben:

In einem Bewusstsein, das anidassana, ananta und sabbato pabha
ist, finden Erde, Wasser, Feuer und Luft keinen Halt. In einem der-
artigen Bewusstsein sind lang und kurz, grob und fein und
angenehm und unangenehm und auch Name-und-Form unter
Kontrolle gehalten. Aufgrund des Endens des Bewusstsein sind all
diese unter Kontrolle.

Lasst uns jetzt versuchen, die Bedeutung der schwierigen Worter in
den ersten beiden Zeilen zu klaren. Zuallererst gibt es dort in dem
Ausdruck vififidnam anidassanam den Begriff anidassana. Die Bedeu-
tung des Wortes nidassana ist ziemlich gut bekannt. Es bedeutet
,Veranschaulichung® Etwas, das ,Licht auf eine Sache wirft“ oder
setwas klar-macht”, wird nidassana genannt. Dies ist der zugrunde
liegende Sinn.

Wir finden einen Fall im ersten Kosalasutta des Zehner-Buches im
Anguttara Nikdya, wo dieses Wort sogar in diesem grundlegenden
Sinn verwendet wird. In Verbindung mit der Beschreibung von
abhibhayatana, den Grundlagen der Meisterschaft, gibt es einen
Hinweis auf Bestandteile der meditativen Betrachtung, die als kasina
bekannt sind. Es wird gesagt, dass anfianglich sogar die Flachsblume
als ein Zeichen fiir die kasina Meditation benutzt werden kann. Eine
Flachsblume wird mit den folgenden Wortern beschrieben:
Umapuppham nilam nilavannam nilanidassanam nilani-bhasam,*”
was wie folgt wiedergegeben werden kann: ,Die Flachsblume, blau,
blaufarbig, blau aussehend, blau schimmernd.“ Nilanidassanam
deutet an, dass die Flachsblume eine Veranschaulichung fiir blaue
Farbe ist oder dass sie eine Ausdrucksform von Blau ist. Deswegen
konnte man sagen, dass anidassana sich auf alles bezieht, was nicht
als irgendetwas in Erscheinung tritt.

In der Tat haben wir ein sehr gutes Beispiel zur Unterstiitzung fir
diesen angedeuteten Sinn im Kakaciipamasutta des Majjhima Nikdya.

229 AV 61 Kosalasutta - A X:29
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Dort finden wir den Buddha, wie er den Monchen eine bestimmte
Frage vorlegt, um ein passendes Gleichnis vorzubringen:

,Jhr Monche, nehmt an, dass ein Mann mit Karmesin,
Gelbwurz, Indigo oder Karmin daherkommt und sagt: ,Ich
werde Bilder zeichnen und Bilder am Himmel erscheinen
lassen! Was denkt ihr, Monche, kdnnte jener Mann Bilder
zeichnen und Bilder dort erscheinen lassen?“

Und die Antwort der Monche lautet:

Ayarihi, bhante, dkaso artpi anidassano. Tattha na sukaram
riapam likhitum, ripapatubhavam katum.”’

,Dieser Himmel, o Herr, ist nicht kérperlich und kann nicht
zur Veranschaulichung dienen. Es ist nicht leicht, dort ein
Bild zu zeichnen oder dort Bilder erscheinen zu lassen.”

Hier haben wir die Worter als Unterstiitzung fiir die oben vor-
geschlagene Bedeutung. Der Himmel, heifdt es, sei artpi anidassano,
nicht korperlich und kann nicht zur Veranschaulichung dienen.
Deshalb kann man dort kein Bild zeichnen oder Bilder dort
erscheinen lassen. Es gibt nichts Materielles im Himmel, um dort
Bilder sichtbar zu machen. Das ist der Sinn, in dem anidassano in
diesem Zusammenhang genannt wird.

Lasst uns jetzt sehen, wie bedeutungsvoll dieses Wort ist, wenn es in
Beziehung zu Bewusstsein als vififidnam anidassanam benutzt wird.
Warum man sagt, dass der Himmel nicht-manifestierend ist, konnten
wir leicht an dem Gleichnis verstehen. Aber wie kann Bewusstsein
nicht-manifestierend sein? Zuallererst konnen wir uns an die Tat-
sache erinnern, dass unser Bewusstsein die Fahigkeit hat zu reflek-
tieren. Diese Fahigkeit wird paccavekkhana genannt, ,zurtickblicken®
Manchmal hat der Buddha in Bezug auf diese Fahigkeit das Gleichnis
vom Spiegel gegeben, wie zum Beispiel im Ambalatthika Rahulo-
vadasutta des Majjhima Nikdaya.”®' Im Anandasutta des Khandha-
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samyutta hat er ebenfalls das Gleichnis vom Spiegel benutzt.”* In
dem ersten an den Ehrwiirdigen Rahula gerichteten Sutta benutzte
der Buddha das Gleichnis vom Spiegel, um die Wichtigkeit der
Reflexion im Hinblick auf kérperliche, sprachliche und geistige Hand-
lungen zu betonen.

In unserem letzten Vortrag gaben wir ein Gleichnis von einem Hund,
der mittels einer Holzbohle einen Strom liberquert und dabei seine
eigene Spiegelung im Wasser sieht.”*® Das ist auch eine Art von Re-
flexion. Aber wir konnen daraus hinsichtlich der Frage der Reflexion
ein bestimmtes Prinzip ableiten, ndmlich, dass das Wort sowohl fir
einen Modus von ,irregefiihrt sein“ steht als auch fiir einen Modus
des Ablegens der ,Irrefithrung“. Was eine Verblendung bewirkt, ist
das fortgesetzte Heruntersehen des Hundes, um von seinem eigenen
Standpunkt auf der Bohle aus den Hund im Wasser zu sehen. Das ist
unweise Reflexion, geboren aus nicht radikaler Aufmerksamkeit,
ayoniso manasikara. Unter dem Einfluss der Personlichkeitsansicht,
sakkayaditthi, fahrt er fort, sein eigenes Spiegelbild anzusehen, mit
seinem Schwanz zu wedeln und zu knurren. Aber weise Reflexion,
entstanden aus radikaler Aufmerksamkeit, yoniso manasikara, ist
solch eine, wie sie im Ambalatthikd Rahulovadasutta empfohlen
wird, und zwar mit dem sich thematisch wiederholenden Ausdruck
paccavekkhitva, paccavekkhitva,”* ,wieder und wieder reflektierend”

Weise Reflexion pragt die Dhamma Sichtweise. Reflexion, die sich auf
richtige Ansicht griindet, samma ditthi, fithrt zur Befreiung. Dies ist
also der Doppelaspekt von Reflexion. Aber wir erwdhnen das nur
nebenbei. Der Punkt, den wir betonen wollen, ist, dass Bewusstsein
in sich die Natur hat, etwas zu reflektieren. Es ist wie ein Spiegel.

Nun vifiidnam anidassanam ist ein Hinweis auf die Natur des befrei-
ten Bewusstseins von einem Arahant. Es spiegelt tiberhaupt nichts.
Um genauer zu sein, spiegelt es kein ndma-ripa oder Name-und-
Form wider. Ein normaler Mensch sieht beim Reflektieren ein nama-
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rupa, das er ,ich“ und ,mein“ nennt. Es ist wie die Spiegelung jenes
Hundes, der seine eigene irrefithrende Spiegelung im Wasser sieht.
Ein Nicht-Geheilter sieht bei der Reflexion Name-und-Form, was er
jedoch falsch versteht und fiir sein Selbst hilt. Mit der Vorstellung
von ,ich“ und ,mein“ verfallt er der diesbeziiglichen Verblendung.
Aber das Bewusstsein des Heiligen ist ein nicht niedergelassenes
Bewusstsein.

Wir haben schon in vorherigen Vortrigen das niedergelassene
Bewusstsein und das nicht niedergelassene Bewusstsein erwahnt.”*
Das Bewusstsein eines Nicht-Heiligen ist in Name-und-Form nieder-
gelassen. Das nicht niedergelassene Bewusstsein ist frei von Name-
und-Form und ist nicht auf Name-und-Form niedergelassen. Bei der
Reflexion reflektiert das niedergelassene Bewusstsein Name-und-
Form, worauf es niedergelassen ist, wohingegen das nicht nieder-
gelassene Bewusstsein Name-und-Form nicht als eine Realitat auf-
greift. Der Heilige hat keine Anhaftungen oder Verwicklungen im
Hinblick auf Name-und-Form. Kurz gesagt, ist es eine Art von Durch-
dringung von Name-und-Form, ohne darin verwickelt zu werden.
Dies ist die Weise, wie wir die Bedeutung des Ausdrucks anidassana
vififiadna zu entwirren haben.

Bei weiterer Klarung dieser Bedeutung von anidassana konnen wir
uns an die Tatsache erinnern, dass Manifestation etwas Materielles
erfordert. Das ist sogar offensichtlich bei jenem =zufdllig heran-
genommenen Gleichnis aus dem Kakactipamasutta. Beziiglich des
Bewusstseins des Heiligen macht die fragliche Strophe klar, dass
Erde, Wasser, Feuer, und Luft dort keinen Halt finden.

Aufgrund dieser vier grofden Hauptelemente erhilt man eine Wahr-
nehmung von Form. Es wird gesagt, dass sie die Ursache und
Bedingung fiir die Bestimmung der Daseinsgruppe von Form sind:

Cattaro kho, bhikkhu, mahabhiita hetu, cattdro mahabhiita
paccayo rupakkhandhassa paifidapanadya.”*

25 Siehe Vortrag 3 und 4
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,Die vier grofden Hauptelemente, Monch, sind die Ursache
und Bedingung fiir die Bestimmung der Form-Gruppe.”

Nun hat der Heilige seinen Geist von diesen vier Elementen befreit.
Wie es im Dhatuvibhangasutta gesagt wird: Pathavidhdtuya cittam
virdjeti*’, ,Er macht seinen Geist leidenschaftslos hinsichtlich des
Erdelementes”. Apodhdtuya cittam virdjeti, ,Er macht seinen Geist
leidenschaftslos hinsichtlich des Wasserelementes“. Wenn er seinen
Geist von den vier Elementen durch Ernilichterung befreit hat, wo-
durch sie verblassen, ruft die Reflexion des Heiligen keine Wahrneh-
mung von Form hervor. Wie es die zur Diskussion stehende Strophe
ziemlich rhetorisch darlegt, ettha apo ca pathavi, tejo vayo na gadhati,
,Hierin finden Wasser und Erde, Feuer und Luft keinen Halt.”

Hier ist das Wort gadhati besonders bedeutend. Wenn wir zum Bei-
spiel die Tiefe eines tiefen Brunnen ausloten wollen, senken wir
etwas Materielles als Lot in den Brunnen. Den Ort, wo es zum
Stoppen kommt, halten wir fiir den Boden. Im Bewusstsein des
Heiligen konnen die materiellen Elemente solch einen Halt nicht
finden. Sie konnen sich nicht in jener unergriindlichen Tiefe des
Bewusstseins eines Heiligen manifestieren.

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

tejo vayo na gadhati.

,Bewusstsein, das nicht-manifestierend ist,
Unendlich und strahlend nach allen Seiten,
Hier ist es, wo Wasser, Erde,

Feuer und Luft keinen Halt finden.”

Genau weil sich die materiellen Elemente nicht darin festsetzen
konnen, wird dieses Bewusstsein ,nicht-manifestierend” genannt. Im
gleichen Zusammenhang kénnen wir hinzufiigen, dass solche Unter-
scheidungen wie lang und kurz, fein und grob sowie angenehm und
unangenehm in jenem Bewusstsein nicht registriert werden, weil sie
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zu den materiellen Dingen gehéren. Wenn das Bewusstsein von den
vier Elementen befreit ist, ist es auch frei von den relativen Unter-
scheidungen, die ja nichts anderes sind als die passenden Bemessungs-
standards, die fiir jene Elemente gelten.

Lasst uns jetzt die Nebenbedeutungen des Begriffs anantam iiber-
denken - ,endlos’, ,unendlich®. Wir haben schon etwas iiber die Aus-
lotung der Tiefe von Wasser gesagt. Da die materiellen Elemente in
jenem Bewusstsein geschwunden sind, sind sie unfdhig, seine Tiefe
zu sondieren. Sie dienen jenem Bewusstsein nicht mehr als , Inhalts-
verzeichnis“. Deswegen ist jenes Bewusstsein endlos oder unend-
lich.

Es ist auch in einem anderen Sinn unendlich. Hinsichtlich solcher
Unterscheidungen wie ,lang” und ,kurz“ benutzten wir das Wort
,relativ. Diese sind relative Konzepte. Wir bezeichnen sie sogar als
verbundene Begriffspaare. Im weltlichen Gebrauch finden wir sie
zusammen vor, so wie ,lang und kurz®, ,fein und grob®, ,angenehm
und unangenehm® In diesen Konzepten ist eine Zweiteilung enthal-
ten, es befindet sich eine Spaltung darin. Es ist, als ob sie einer

starren Regelung unterlagen.

Wenn wir zum Beispiel nach einem Stiick Holz fiir diesen oder jenen
Zweck suchen, sagen wir vielleicht: ,Dieses Stiick Holz ist zu lang”
Warum sagen wir das so? Weil wir Bedarf nach einem kiirzeren
haben. Anstatt zu sagen, dass es nicht ,ausreichend” kurz ist, sagen
wir, dass es zu lang ist. Wenn wir sagen, dass es zu kurz ist, meinen
wir, dass es nicht lang genug ist. Also sind ,lang“ und ,kurz“
innerhalb eines Rahmens von Bedeutung. In der Tat sind alle
Messungen verhaltnisméfdig zu dieser oder jener Mafdeinheit. Sie
sind bedeutungsvoll innerhalb eines begrenzten Messsystems.

In diesem Sinn hat die Denkweise des Weltlings auch die Tendenz in
die Extreme zu gehen. Sie geht in das eine oder andere Extrem. Als
gesagt wurde, dass die Welt im Grofden und Ganzen auf einer Zwei-
teilung von ,Sein“ und ,Nicht-Sein“ beruht,*® war diese Vorstellung
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von einem Rahmensystem bereits darin enthalten. Die Gedanken-
gange des Weltlings ,enden” in dem einen oder anderen Extrem
innerhalb dieses Rahmens. Der Heilige transzendiert es, sein Bewusst-
sein ist deswegen ananta, unendlich.

Es gibt eine Strophe im Pataligamiyavagga des Uddna, die diese Tat-
sache deutlich hervorbringt. Die meisten Abhandlungen in jener
Abteilung des Uddna befassen sich mit Nibbana - Nibbdnapati-
samyutta — und auch die folgende Strophe wird in solch einer
Abhandlung gefunden.

Duddasam anantam nama,
na hi saccam sudassanam,
patividdha tanha janato,
passato natthi kificanam.**

Diese Strophe, wie etliche tiefe andere Strophen, scheinen die
Kommentatoren verwirrt zu haben. Ungeachtet der Bedeutung
hatten ihnen sogar die unterschiedlichen Lesarten ein Problem
bereitet, so sehr, dass sie letztlich dem Leser eine Wahl zwischen
alternierenden Interpretationen gaben. Aber lasst uns versuchen, die
allgemeine Richtung iiber ihre Bedeutung zu bekommen.

Duddasam anantam nama, ,Schwer ist es, das Unendliche zu sehen”
- was auch immer das ,Unendliche“ sein mag. Na hi saccam
sudassanam, ,Die Wahrheit wird nicht leicht gesehen®, was in Wirk-
lichkeit eine betonte Bestitigung des gleichen Gedankens ist. Man
konnte leicht vermuten, dass dieses ,Unendliche” die Wahrheit ist
und dass es sich auf Nibbana bezieht. Patividdha tanhd bedeutet,
dass das ,Verlangen durchdrungen worden ist“. Diese Durchdringung
geschah durch Wissen und Weisheit, was als Ergebnis in der Schluss-
zeile festgestellt wird. Janato passato natthi kificanam, ,Flir einen,
der weifd und sieht, ist dort NICHTS. Der Gedanke ist, dass man,
wenn Verlangen mittels Wissen und Weisheit durchdrungen wurde,
die Leerheit der Welt realisiert. Ganz offensichtlich geht es an dieser
Stelle um Nibbana.
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Die ganze Strophe kann jetzt folgendermafien wiedergegeben
werden:

,Schwer ist das Unendliche zu sehen,
Nicht leicht, die Wahrheit zu sehen,
Durchbohrt ist Verlangen,

Nichtig fiir den, der weifd und sieht.”

Der Kommentator geht allerdings dariiber hinweg zu bestimmen, ob
die richtige Lesart anatam oder anantam ist und lasst die Frage
offen. Er gibt eine Interpretation unter Bevorzugung der Lesart
anatam.** Um dies zu rechtfertigen, sagt er, dass natd ein Synonym
fir tanha oder Verlangen sei und dass anatam ein Ausdruck fiir
Nibbana sei, in dem Sinn, dass es kein Verlangen darin gdbe. Es muss
darauf hingewiesen werden, dass es nati und nicht nata ist, das als
ein Synonym fiir tanhd benutzt wird.

Wie auch immer, nach dieser Beweisfiihrung fiir die Akzeptanz der
Lesart anatam fahrt er mit der Behauptung fort, dass es eine andere
Lesart, anantam, gabe, und bietet auch dafiir eine unterstiitzende
Interpretation an. In der Tat interpretiert er das Wort anantam in
mehr als einem Sinn. Erstens weil Nibbana bestandig sei, habe es
kein Ende. Und zweitens sei es endlos, weil es unermesslich sei oder
appamdna.

In unserer Interpretation haben wir das Wort anantam nicht im Sinn
von Dauerhaftigkeit oder ewiger Haltbarkeit gebraucht. Das Wort
appamana oder unermesslich kann verschiedene Nuancen haben.
Aber diejenige, die wir betont haben, ist die Transzendenz oder das
Ubersteigen relativer Konzepte, die infolge ihrer zweigeteilten Natur
beschrankt sind. Wir haben auch auf die nicht auslotbare Tiefe des
Bewusstseins eines Heiligen hingewiesen, in dem die vier Elemente
keinen Halt finden.

Im Buddhavagga des Dhammapada begegnet uns eine andere
Strophe, die die aufiergewdhnliche Bedeutung des Wort anantam
hervorhebt.
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Yassa jalini visattika,

tanha natthi kuhifici netave,

tam Buddham anantagocaram,
apadam kena padena nessatha?**'

Vor dem Versuch einer Ubersetzung dieser Strophe miissen einige
Worter darin kommentiert werden. Yassa jalini visattika. Jalini ist ein
Synonym fiir das Verlangen. Es bezieht sich auf jemanden, der ein
Netz besitzt, oder jemanden, der dabei ist, seine Netze auszuwerfen.
Visattika bezieht sich auf den verklebenden Charakter des Verlan-
gens. Es lasst die Weltlinge an den Sinnesobjekten kleben. Die
Strophe kann folgendermafien wiedergegeben werden:

»Wer kein Verlangen hat, das Netze auswirft

Und verklebt, um jenen irgendwohin zu fiihren,

Auf welche Fahrte konnte jener Erwachte von unendlicher
Reichweite gefiihrt werden - ihn, der ohne Fahrte ist?“

Weil der Buddha von unendlicher Reichweite ist, ist er ohne Fahrte.
Sein Weg kann nicht nachverfolgt werden. Verlangen halt, wenn es
sich ausbreitet, mit seinem Klebstoff das Netz von Name-und-Form
fest. Aber weil die Reichweite des Erwachten ,das Unendliche” ist,
gibt es keine Fahrte, die sich verfolgen lief3e.

Der Begriff anantagocaram meint jemanden, dessen Bereich ohne
Ende oder Grenze ist. Wenn man zum Beispiel einen Hirsch jagt, um
ihn zu fangen, kann es sein, dass man schlief3lich am Ende der Weide
erfolgreich ist. Aber Buddhas Reichweite ist endlos und sein
,Weitreichen“ hinterlasst keine Fiahrte.

Die Kommentatoren scheinen diesen Begriff als einen Hinweis auf
die Allwissenheit Buddhas zu interpretieren - auf seine Fahigkeit,
eine unbestimmte Anzahl von Objekten beachten zu kénnen.*** Aber
das ist nicht der Sinn, wie wir diesen Begriff hier interpretieren.
Genau die Tatsache, dass es ,kein Objekt“ gibt, macht die Reich-
weite des Buddha unendlich und nicht aufspiirbar. Wenn es dort ein
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Objekt gidbe, konnte Verlangen ihn mit einem Netz einfangen. Zur
Unterstiitzung dieser Interpretation kénnen wir auf das folgende
Strophenpaar im Arahantavagga des Dhammapada hinweisen:

Yesam sannicayo natthi,
ye pariffiata bhojanad,
sufifiato animitto ca,
vimokkho yesa gocaro,
akase va sakuntanam,
gati tesam durannaya.

Yassasava parikkhing,

ahare ca anissito,

sufifidto animitto ca,
vimokkho yassa gocaro,
akase va sakuntanam,
padam tassa durannayam.**

Beide Strophen driicken mehr oder weniger den gleichen Gedanken
aus. Lasst uns die Bedeutung der ersten Strophe untersuchen. Die
ersten zwei Zeilen lauten:

Yesam sannicayo natthi, ye parififidta bhojana.
sJene, die keine Ansammlung haben und die ihre Nahrung
verstanden haben®.

Die hier benutzten Worter sind mit Bedeutungstiefe geladen. Stro-
phen im Dhammapada sind sehr oft reich an Bildern. Der Buddha hat
bei vielen Gelegenheiten den Dhamma mit tiefen Gleichnissen und
Metaphern vorgetragen. Wenn man den metaphorischen Sinn eines
Begriffes ignoriert, kann man leicht den Kernpunkt tibersehen.

Zum Beispiel haben wir das Wort sannicaya in diesem Zusammen-
hang mit ,Ansammlung” wiedergegeben; es deutet auf das Anhaufen
der fiinf Daseinsgruppen hin. Das Wort upacaya wird manchmal im
Hinblick auf den Prozess der laufenden Anhaufung, die im Geist der
Weltlinge vor sich geht, benutzt.*** Nun, dieses Anhdufen, wie auch

23 Dhp 92 - 93 Arahantavagga - Dh 92-93
24 Beispiel in M 11l 287 MahaSalayatanikasutta - M 149



196 7. Vortrag tiber Nibbana

die Ansammlung von kamma, ist im Fall eines Heiligen nicht vorhan-
den. Auch haben sie ihre Nahrung verstanden. Das Verstandnis der
Nahrung bedeutet nicht einfach die iibliche Betrachtung iiber Nah-
rung hinsichtlich der Elemente. Noch schliefst sie nur eine Art von
Nahrung ein, sondern alle vier im Dhamma erwahnten Nahrungen,
namlich kabalinkarahara (materielle Nahrung), phassa (Kontakt),
manosancetana (Wille), und viiiana (Bewusstsein).**

Die nichsten beiden Zeilen sagen uns, was der wahre Bereich oder
die wahre Weide der Heiligen ist. Der Gedanke des Verstdndnisses
von Nahrung wie auch von der Abwesenheit von Ansammlung hallt
wider.

Sufifilato animitto ca, vimokkho yesa gocaro,
»dessen Bereich die Befreiung der Leerheit und der
Zeichenlosigkeit ist"

Wenn die Heiligen dabei sind, die Frucht der Heiligkeit zu erreichen,
wendet sich ihr Geist zur Leerheit und Zeichenlosigkeit hin. Wenn sie
sich auf diesem Nahrboden befinden, konnen weder Mara noch
Verlangen sie mit ihren Netzen fangen. Sie sind ohne Fahrte - daher
die letzten beiden Zeilen:

akase va sakuntanam, gati tesa durannaya,
»lhre Fahrte ist schwer zu verfolgen,
wie die von Vogeln im Himmel“

Das Wort gati in dieser Schlusszeile wird von den Kommentatoren in
Bezug auf den ,Verbleib“ der Heiligen nach ihrem parinibbana inter-
pretiert.”* Es hat unklare Verkniipfungen zu irgendeinem Ort als
Ziel. Aber in diesem Zusammenhang eignet sich gati nicht fiir eine
solche Interpretation. Es bezieht sich nur auf ihren geistigen Kom-
pass, der unaufspiirbar ist, wegen ihrer Befreiung infolge der Leer-
heit und der Zeichenlosigkeit.

Die nachste Strophe bringt diese Idee ebenfalls hervor.
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Yassasava parikkhind, ahare ca anissito,
,Dessen Einfliisse erloschen sind und der im Hinblick auf
Nahrung ungebunden ist.“

Sufiidto animitto ca, vimokkho yassa gocaro,
,Dessen Bereich die Leerheit und das Zeichenlose ist”.

Akase va sakuntanam, padam tassa durannayam,
»Sein Weg ist schwer zu verfolgen, wie der von Vogeln im
Himmel".

Dies erinnert uns an die Schlusszeile der friiher zitierten Strophe,

apadam kena padena nessatha,
Auf welche Fahrte konnte man ihn fithren - ihn, der ohne
Fahrte ist?“*"

Diese beiden Strophen werfen nun mehr Licht auf die Bedeutung des
Ausdrucks anantagocara - von unermesslicher Reichweite - ein fiir
den Erwachten benutztes Attribut.

Lasst uns jetzt an den Sinn des Begriffs sabbato pabham im Zusam-
menhang vififidnam anidassanam, anantam sabbato pabham heran-
gehen.”® In unserer Diskussion tiber die Bedeutsamkeit vom Schau-
spiel und dem Kino erwidhnten wir, dass es die Dunkelheit im
Hintergrund ist, die das Publikum derart bezaubert, dass es sich mit
den Charakteren identifiziert und entsprechend reagiert.*” Die
Dunkelheit im Hintergrund schafft einen Bann der Verblendung. Aus
diesem Grund wird es zum ,Genuss".

Natiirlich gibt es verschiedene Lichtquellen im Kinosaal. Aber die
sind sehr beschrinkt. Zeitweise ist es nur ein auf die Leinwand
gerichteter Lichtstrahl. In einem fritheren Vortrag erwiahnten wir,
dass sogar im Fall einer Matineeschau dunkle Vorhinge und
geschlossene Tiiren und Fenster den notwendigen dunklen Hinter-
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grund sicherstellen.””® Hier in diesem Gleichnis haben wir einen
Anhaltspunkt fiir die Bedeutung sabbato pabham, glanzend oder
strahlend nach allen Seiten. Nehmen wir an, es findet eine Matinee-
Vorfiihrung statt und jemand geniefdt sie und ist davon bezaubert
und verblendet. Pl6tzlich werden Tiiren und Fenster gedffnet und die
dunklen Vorhidnge werden zuriickgezogen. Dann gleitet man sofort
aus der Kinowelt heraus. Der Film kann weitergehen, aber wegen
des von allen Seiten einfallenden Lichtes, verblasst die auf die
Leinwand beschrinkte Beleuchtung infolge des totalen Lichteinfalls.
Der Film biifst dadurch seine unterhaltsame Qualitit ein.

So weit es Bewusstsein oder viifiana betrifft, ist es gemaf seiner
Definition im MahaVedallasutta nicht etwas vollkommen Verschie-
denes von Weisheit, panna. Allerdings gibt es auch einen Unter-
schied zwischen ihnen, pafifia bhavetabba, vinifidnam parififieyyam,
,Weisheit muss entwickelt werden, Bewusstsein muss durchschaut
werden“”" Hier wird gesagt, dass man die Natur des Bewusstseins
verstehen muss.

Dann konnte jemand fragen: ,Wir verstehen alles mit dem Bewusst-
sein, wie also kann man Bewusstsein verstehen?“ Aber der Buddha
hat uns den Weg dafiir gezeigt. Die Weisheit ermoéglicht es einem,
wenn sie entwickelt wird, Bewusstsein zu verstehen. Kurz gesagt, ist
Bewusstsein so verengt wie jener Lichtstrahl, der auf die Filmlein-
wand fallt. Das soll heifden, das speziell vorbereitete Bewusstsein
oder das in Name-und-Form hineingestopfte Bewusstsein, wie es
beim Nicht-Heiligen der Fall ist. Es ist so verengt wie die Perspektive
des an der Leinwand klebenden Publikums. Das Bewusstsein des
normalen Weltlings ist gleichermafien begrenzt und festgelegt.

Nun, was geschieht, wenn es vollig von allen Seiten mit Weisheit
erleuchtet wird? Es wird sabbato pabham, strahlend nach allen
Seiten. In jenem Glanz, der von allen Seiten kommt, schwindet das
Begrenzungssystem der Unwissenheit. Es ist jenes befreite Bewusst-
sein, frei von dem dunklen Begrenzungssystem der Unwissenheit,
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ein nach allen Seiten strahlendes Bewusstsein, von dem in jener tief-
griindigen, fraglichen Strophe gesprochen wird. Dieser mit Weisheit
verbundene Glanz hat den Abhandlungen geméafd eine besondere
Bedeutung. Im Catukkanipata (Vierer-Buch) des Anguttara Nikdya

7. Vortrag liber Nibbana

begegnet uns das folgende Sutta:

Ein andere wichtige Lehrrede, die ziemlich oft zitiert, aber nicht

Catasso ima, bhikkhave, pabha. Katama catasso?
Candappabha, suriyappabhad, aggippabhd, paiifiapabha. Ima
kho, bhikkhave, catasso pabhd. Etad aggam, bhikkhave,
imdsam catunnam pabhanam yadidam pafifapabha.**

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

immer richtig interpretiert wird, ist die folgende:

Pabhassaram idam, bhikkhave, cittam. Tafica kho dgantu-
kehi upakkilesehi upakkilittham. Tam assutavd puthujjano
yathabhiitam nappajanati. Tasma assutavato puthujjanassa
citta bhavanad natthi'ti vadami.

Pabhassaram idam, bhikkhave, cittam. Tafica kho dgantu-
kehi upakkilesehi vippamuttam. Tam sutava ariyasavako
yathabhiitam pajanati. Tasma sutavato ariyasavakassa citta
bhavana atthi'ti vadami.*>

,Dieser Geist®®*, ihr Ménche, ist strahlend, aber er wird von

hinzukommenden Befleckungen beschmutzt. Dieses ver-
steht der unbelehrte gewohnliche Mensch nicht, wie es ist.
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Deswegen gibt es flir den gewohnlichen Menschen keine
Entwicklung des Geistes, erklare ich.

Dieser Geist, ihr Monche, ist strahlend, aber er ist von
hinzukommenden Befleckungen befreit. Dieses versteht der
belehrte edle Nachfolger, wie es ist. Deswegen gibt es
Entwicklung des Geistes flir den belehrten edlen
Nachfolger, erklare ich.”

Somit ist ausreichend geklart, dass es sich um eine Anspielung auf
den strahlenden Geist handelt, dass das Bewusstsein des Heiligen
gemeint ist, das nicht-manifestierend, unendlich und véllig strahlend
ist. Um auf die Analogie des Kinos zuriickzukommen, die uns -
zumindest in einem eingeschrankten Sinn - hilft, eine Vorstellung
dariiber zu entwickeln, haben wir tber die Beruhigung aller Vor-
bereitungen gesprochen.”® Nun, auch im Fall des Films haben wir
eine Beruhigung der Vorbereitungen. Das heif3t, die Vorbereitungen,
die daraus einen ,Film“ machen, sind ,gestillt" Die vielfarbigen
Kleider der Darsteller und Darstellerinnen werden farblos durch
jene Beleuchtung, sogar im Fall eines Technicolor-Filmes. Die Szenen
auf der Leinwand verschwimmen vor dem Licht, das sie plotzlich
umbhiillt.

Und was ist das Ergebnis davon? Dass die ablaufenden Vorberei-
tungen in den Képfen des Publikums, ob durch die Filmproduzenten
veranlasst oder aus dem Inneren hochgestiegen, zumindest zeit-
weise beruhigt sind. Dies symbolisiert in einem eingeschrankten
Sinn die Bedeutung des Ausdrucks sabbasankharasamatha, die Be-
ruhigung aller Vorbereitungen.

Und wie verhdlt es sich mit dem Aufgeben aller Besitztiimer,
sabbtipadhipatinissagga? Im Zusammenhang mit der Filmschau geht
es um das Bilindel der aufkommenden Erfahrungen, die in jemandem
infolge seines ,verhiillten Interesses“ an der fabelhaften Kinowelt
aufsteigen. Diese Besitztiimer werden zumindest fiir den Augenblick
aufgegeben. Im Hinblick auf die verschwommenen Szenen auf der
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Leinwand wird die Zerstorung des Verlangens, tanhakkhayo, augen-
blicklich erfahren.

Wie wir an dem Begriff virdga schon gezeigt haben, kann er in
zweierlei Weise verstanden werden, das heifdt als Leidenschafts-
losigkeit wie auch als Verblassen, was die Leidenschaftslosigkeit
hervorbringt.”*® Nun auch in diesem Fall geschah das Verblassen
nicht in einem iibertragenen Sinn, sondern durch die klare Tatsache,
dass der beschrankte, schmale Strahl von Bewusstsein durch das
unbegrenzte Licht der Weisheit verdrangt wurde.

Nirodha bedeutet Beendigung und der Film hat jetzt aufgehort, ein
Film zu sein, obwohl die Maschinen noch aktiv sind. Wir haben
schon erwdhnt, dass in der letztendlichen Analyse ein Film vom
Publikum erzeugt wird.”” So ist seine Beendigung ebenfalls eine
Angelegenheit fiir das Publikums. Dies ist dann das Enden des
Filmes.

Jetzt kommt Nibbana, Verloschen oder Ausléschung. Was es auch
immer an erhitzten Emotionen und phantasierenden Erregungen
gab, die aus der Filmschau entstanden waren, die sind jetzt zumin-
dest fiir den Zeitraum abgekiihlt, in dem die Beleuchtung die Sache
tibernimmt. Auf diesem Weg konnen wir uns, gegriindet auf dieses
Beispiel von der Filmschau, ein paar schliissige Vorstellungen iiber
die Bedeutung und Wichtigkeit des Begriffs sabbato pabham bilden.

So jetzt haben wir die meisten Schwierigkeiten der Interpretation
dieser Strophe bewaltigt. Tatsachlich sind es die wenigen Worter, die
in den ersten beiden Zeilen vorkommen, die die Gelehrten im Osten
wie im Westen vor ein unlésbares Problem gestellt haben. Wir haben
die kommentarielle Interpretation bis jetzt noch nicht wieder-
gegeben und das nicht aus Respektlosigkeit den Ehrwiirdigen Kom-
mentatoren gegeniiber. Es geschah, weil ihre Interpretation ziemlich
verschwommen und nicht schliissig ist. Dennoch werden wir jene
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Interpretation am Ende dieser Erwdgungen vorstellen, um dem
Leser eine Gelegenheit zu geben, sie mit unserer zu vergleichen.

Aber im Augenblick lasst uns fortfahren, auch etwas tliber die beiden
letzten Zeilen zu sagen. Vifiianassa nirodhena, etth'etam uparujjhati.
Wie wir oben gesehen haben, scheinen Name-und-Form fiir alle
praktischen Zwecke aufzuhoren, genauso wie das Verschwinden der
Szenen auf der Filmleinwand. Was ist dann mit diesem Ausdruck
viifianassa nirodhena, mit der Beendigung des Bewusstseins,
gemeint? Der Bezug geht hier zu jenem abhisarikhata vififiana oder
dem speziell vorbereiteten Bewusstsein. Es ist die Beendigung jenes
zusammengebrauten Typs von Bewusstsein, das vorher da war, wie
jenes auf der Filmleinwand, das durch die Zuschauer dirigiert wurde.
Es wird gesagt, dass mit dem Enden jenes speziell vorbereiteten
Bewusstseins alle Bestandteile von Name-und-Form unter Kontrolle
gehalten werden, uparujjhati.

Auch hier haben wir ein kleines Problem. Im Allgemeinen werden
nirujjhati und uparujjhati wie Synonyme behandelt. Die Art und
Weise wie diese beiden Verben in einigen Suttas benutzt werden,
wiirde sogar nahelegen, dass sie das Gleiche bedeuten. Tatsachlich
beschreibt sogar das CiilaNiddesa, wobei es sich um einen sehr alten
Kommentar handelt, uparujjhati mit nirujjhati: uparujjhati'ti
nirujjhati.**

Trotzdem scheint im Zusammenhang mit dieser besonderen Strophe
in der Unterscheidung zwischen jenen beiden Verben etwas Tief-
gehendes enthalten zu sein. Sogar auf den ersten Blick legen die
beiden fraglichen Zeilen einige Unterschiede zwischen diesen beiden
Verben nahe. ViAndnassa nirodhena, etth'etam uparujjhati, es wird
gesagt, dass das Aufhoren (nirodha) von Bewusstsein in uparodha
miindet und zwar von allem, was Name-und-Form darstellen mag.
Dies allein ist schon verbliiffend genug.

Aber das ist nicht alles. Wahrend wir den Hintergrund fiir die
Diskussion vorbereiteten, haben wir schon eine kurze Anspielung
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auf die Umstdnde gemacht, in denen der Buddha diese Strophe
auRerte.” Der unterstiitzende Zusammenhang fiir seine Aufierung
war ein Ratsel, das einem gewissen Moénch in einem besonderen
Moment aufgestiegen war. Das Ratsel lautete: ,Wo horen diese vier
grofden Hauptelemente alle zusammen auf?“ Das dort benutzte Verb
ist nirujjhanti**® Um herauszufinden, wo sie aufhéren, ging er auf
erstaunliche Weise von Himmel zu Himmel und von Brahma-Welt zu
Brahma-Welt. Wie wir schon friher erwahnten, hatte der Maha
Brahma jenen Monch zum Buddha geschickt, indem er sagte:
+Warum um alles ,auf der Welt* kommst du diesen ganzen Weg zu
mir, wo doch der Erhabene da ist, den du fragen kannst?*, worauthin
dann der Buddha die Frage umformulierte. Er wies darauf hin, dass
die Frage falsch gestellt sei, und verbesserte die Frage, wie folgt,
bevor er an die Antwort ging:

Kattha dpo ca pathavi,

tejo vayo na gadhati,

kattha digharica rassarica,
anum thiilam subhasubham,
kattha namarica ripanica,
asesam uparujjhati?**'

Das vom Buddha benutzte Wort in dieser verbesserten Version ist
uparujjhati und nicht nirujjhati. Und noch eine weitere Neuerung ist
die Verwendung des Begriffs na gadhati. Wo finden Wasser, Erde,
Feuer und Luft keinen Halt? Oder wo werden sie nicht etabliert?
Kurz gesagt, steht hier ein Wort, das auf das Ausloten der Tiefe eines
(Wasser-)Speichers hinweist. Wir konnen auf das frither gegebene
Gleichnis in Bezug auf das Ausloten von Bewusstsein mit der Wahr-
nehmung von Form zuriickkommen. Wo finden die vier Elemente
keinen Halt? Wo werden sowohl solche relativen Unterscheidungen,
wie lang und kurz, fein und grob, angenehm und unangenehm als
auch Name-und-Form vollstiandig unter Kontrolle gehalten?
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In dieser Neuformulierung des Ratsels hat der Buddha die Verwen-
dung des Verbs nirujjhati absichtlich vermieden. Statt dessen griff er
zurlck auf einen Begriff wie na gadhati, ,findet keinen Halt" ,kann
nicht ausgelotet werden“ und uparujjhati, ,ist unter Kontrolle gehal-
ten“ oder ,ist abgetrennt” Dies ist Beweis genug fiir den Riickschluss,
dass feine Unterschiede zwischen den Nuancen bestehen, die mit
diesen beiden Verben nirujjhati und uparujjhati verbunden sind.

Was ist das Geheimnis hinter diesem sonderbaren Gebrauch? Das
Problem, das diesem Monch einfiel, ist eigentlich von jener Art, wie
es sich die Materialisten von heute vorstellen. Es ist in sich selbst ein
Trugschluss. Zu sagen, dass die vier Elemente irgendwo in der Welt
oder im Universum aufhéren, ist ein Widerspruch innerhalb der
Begriffe. Warum? Weil genau die Frage: ,Wo horen diese auf?” eine
Antwort innerhalb des Begriffsrahmens jener Elemente voraussetzt,
indem jener Ort bestimmt wird. Dies ist die Art jener ungebildeten
Fragen, wie sie ein gewodhnlicher, materiell orientierter Mensch
stellen wiirde.

Aus diesem Grund formulierte der Buddha die Frage neu, indem er
sagte: ,Monch, das ist nicht die Art und Weise, wie diese Frage
gestellt werden sollte. Du solltest nicht fragen, ,wo’ die vier grofien
Hauptelemente aufhéren, sondern besser wo sie, ebenso wie auch
alle Konzepte von lang und kurz, fein und grob, angenehm und un-
angenehm und Name-und-Form unter Kontrolle gehalten werden.”
Die richtige Frage ist nicht, wo die vier grofden Hauptelemente auf-
horen, sondern wo sie nicht etabliert werden und wo all ihre Begleit-
erscheinungen unter Kontrolle sind.

Hier sehen wir somit, wie der Buddha das Konzept von Materie rela-
tiviert, das die Welt hinsichtlich der im Geist aufsteigenden Wahr-
nehmung von Form fiir selbstverstidndlich héilt. Die vier grofien
Hauptelemente plagen den Geist der Weltlinge wie Gespenster, so
dass sie aus ihrem Geist ausgetrieben werden miissen. Es dreht sich
nicht um die Frage, sie aus dieser Welt oder irgendeinem Himmels-
bereich oder dem ganzen Weltsystem zu vertreiben. Jenes Austrei-
ben sollte in genau diesem Bewusstsein stattfinden, um dem Spuk
ein Ende zu setzen.



7. Vortrag liber Nibbana 205

Vor dem Licht der Weisheit werden jene Gespenster, namlich die vier
groflen Hauptelemente, unwirksam. Es geschieht in der Dunkelheit
der Unwissenheit, in der diese Gespenster die Weltlinge mit der
Wahrnehmung von Form heimsuchen. Sie halten den Geist der Welt-
linge gebunden, verklebt, gefangen und begrenzt. Was jetzt ge-
schieht, ist, dass das speziell vorbereitete Bewusstsein, das gebun-
den, verklebt, gefangen und begrenzt war, nun aufgrund des Lichtes
der Weisheit vollig befreit wird, um nicht-manifestierend, unendlich
und nach allen Seiten strahlend zu werden. Um es zusammen-
zufassen, konnen wir so die fragliche Strophe wie folgt wiedergeben:

»,Bewusstsein, das nicht-manifestierend ist,
Unendlich, nach allen Seiten strahlend,

Hier ist es, wo Erde und Wasser,

Feuer und Luft keinen Halt finden,

Hier ist es, wo lang und kurz,

Fein und grob, angenehm, unangenehm,

Und Name-und-Form,

Ohne Ausnahme abgeschnitten sind,

Wenn das Bewusstsein davon abgelassen hat,
Sind diese hierdurch unter Kontrolle.”

Obwohl wir uns erlaubten, die Strophe zu iibersetzen, haben wir
noch nicht die kommentarielle Interpretation davon gegeben. Weil
dies als Mangel angesehen werden konnte, wollen wir jetzt darstel-
len, was der Kommentator zu dieser Strophe zu sagen hat.

Bevor der Ehrwiirdige Buddhaghosa in seinem Kommentar zum
Kevaddhasutta zu dieser Strophe kommt, gibt er eine Erklarung,
warum der Buddha die urspringliche Frage jenes Monches neu
formulierte. lhm gemaf lautet die Frage: ,Wo enden die vier grofden
Hauptelemente?, die sowohl die organischen als auch die anorga-
nischen Aspekte von Materie einschlief3en, und indem er sie zurtick-
weise, beschranke der Buddha den Anwendungsbereich auf das
Organische. Mit anderen Worten vermutet der Ehrwiirdige Buddha-
ghosa, dass die zuriickgewiesene Version im Hinblick auf diesen
menschlichen Korper interpretiert werden muss. Daher erklart er
solche in der Strophe vorkommenden Worte wie ,lang” und ,kurz“ in
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einem beschrankten Sinn als auf die Statur des Korpers bezogen.
Wie oberflachlich diese Interpretation zu sein scheint, kann man
leicht erkennen, wenn wir weitergehen.

Der Ehrwiirdige Buddhaghosa fahrt fort, den Leser daran zu
erinnern, dass die Fragen nur fiir den organischen Bereich relevant
sind, upadinnam yeva sandhdya pucchati.*** So interpretiert er die
Begriffe digharica rassarica, lang und kurz, als relative Unterschei-
dungen der Grofie einer Person, gleichzusetzen mit ,,von hoher bzw.
niedriger Koérperhohe® In dhnlicher Weise wird gesagt, dass die
Worte anum thiilam, fein und grob, die kleine bzw. grofie Aus-
dehnung des Korperumfanges meinen. Genauso werden subha und
asubham als Bezug auf das Wohlgestaltete und das Hassliche der
korperlichen Erscheinung genommen.

Die fiir den Ausdruck ndmaiica riipaiica gegebene Erklarung ist die
erstaunlichste von allen. Es wird gesagt, dass nama der Name der
Person ist und riipa seine Form oder Gestalt. All dieses zeigt, dass
der Kommentator sich vom Thema weit entfernt hat, selbst in der
Interpretation dieser Strophe, die mehr oder weniger der Prolog fiir
eine derart komplizierte Strophe ist, wie die zur Diskussion
stehende. Er hat gleich zu Beginn einen schweren Fehler gemacht,
indem er den Anwendungsbereich jener relativen Begriffe auf das
Organische beschrankte, wodurch die Bedeutung jener tiefen
Strophe verdunkelt wird.

Aus sprachlichen Gesichtspunkten betrachtet, ist die Bedeutsamkeit
dieser relativen Begriffe ibersehen worden. Worter wie digham/
rassam und anum/thiilam beziehen sich nicht auf die Statur und
Grofde irgendeiner Person. Was sie iibermitteln, ist die zweigeteilte
Natur von Konzepten in der Welt. All diese tieferen Implikationen
werden durch den Hinweis auf die dufderliche Erscheinung einer
Person verdunkelt. Die Verwirrung wird noch weiter verschlimmert,
wenn ndmarica riparca als der Name und die Gestalt einer Person
ausgelegt wird. So ist die Biihne schon fiir eine oberflachliche Inter-
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pretation hergerichtet, sogar bevor die Strophe, beginnend mit
viifianam anidassanam, vorgestellt wird.

Auf eine derart unstimmige Eingangsvoraussetzung baut der Kom-
mentator seine Interpretation der fraglichen Strophe auf. Wir wer-
den versuchen, uns auch jener Ausfiihrung gegeniiber gerecht zu
verhalten. Es konnte eine ziemliche Menge von Zitaten erfordern,
obwohl es schwierig ist, in dieser Hinsicht umfassend zu sein.

Der Kommentator beginnt seine Ausfiihrung mit dem Wort viiifia-
nam an sich. Er bringt eine seltsame Etymologie hervor: Vififianan'ti
tattha vinnatabbanti vififianam Nibbanassa namam, die bedeutet,
dass das Wort viiifidna oder Bewusstsein in diesem Zusammenhang
ein Synonym flr Nibbana ist, in dem Sinn von ,bekannt sein®
viiifiatabbam. Diese erzwungene Etymologie ist weit davon entfernt
zu Uberzeugen, zumal ein solcher Gebrauch nirgendwo sonst besta-
tigt wird. Uberdies begegnet uns eine lange Liste von Attributen fiir
Nibbana, dreiunddreifdig an der Zahl, im Asankhatasamyutta des
Samyutta Nikdya, aber vifiAidna wird darunter nicht aufgelistet.”®®
Tatsdchlich wird nirgendwo in den Lehrreden vififiana als ein
Synonym fiir Nibbana benutzt.

Als Nachstes greift er das Wort anidassana auf und macht die
folgende Bemerkung: Tad etam nidassanabhavato anidassanam,
Nibbana wird anidassana genannt, weil keine Veranschaulichung
dafiir gegeben werden konnte. Die Idee ist, dass es nichts gibt, mit
dem es sich vergleichen lief}e. Dann kommt die Erklarung des
Wortes anantam. Dem Kommentator entsprechend wird Nibbana
ananta, unendlich, genannt, weil es weder ein aufgehendes Ende,
uppadanto, noch ein abfallendes Ende, vayanto, noch die Anders-
artigkeit eines dauerhaft bestehenden Endes, thitassa affathatta,
hat. Seltsam genug, dass der Kommentator in seinem Konzept von
den drei Enden sogar den zuletzt erwdhnten mittleren Status als ein
,Ende betrachtet. Dies ist das Wesentliche seines Kommentars zu
den ersten drei Wortern vififianam, anidassanam, anantam.
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Die kommentarielle Interpretation des Begriffs sabbato pabham
verwirrt sogar noch mehr. Das Wort pabha wird als ein Synonym fiir
papa erklart, was ,Furt” bedeutet. Das bha Element im Wort, erklart
er, ist ein Ergebnis des Konsonanten-Austausches mit dem urspriing-
lichen pa in papa. Pakarassa pana bhakaro kato. Die Idee ist, dass die
urspriingliche Form dieses besonderen Ausdruckes fiir Nibbana
sabbato papam ist. Die ihm zugewiesene Bedeutung ist ,mit Furten
auf allen Seiten“. Es wird vorgeschlagen, Nibbana metaphorisch als
Ozean zu verstehen, in den es einzutauchen gilt, in welchem sich
Furten auf allen Seiten befinden, ndmlich die achtunddreif3ig Medita-
tionsobjekte. Diese Interpretation scheint ziemlich weit hergeholt zu
sein. Es ist, als ob der Kommentator auf dieses Gleichnis einer Furt
zurilickgegriffen hat, weil ihm ,das Wasser bereits bis zum Hals
steht“! Das Wort pabhd, so wie es ist, bedeutet klarerweise Licht
oder Glanz und seine Verbindung mit Weisheit ist im Kanon gut
bestatigt.

Obwohl der Ehrwiirdige Buddhaghosa in seinem Kommentar zum
Digha Nikaya in der obigen Interpretation voranschreitet, scheint er
in seinem Kommentar zum Majjhima Nikdya weitere Gedanken zu
dem Problem gehabt zu haben. Im Brahmanimantanikasutta des
Majjhima Nikaya kommen auch die ersten beiden Zeilen der Strophe,
viAifianam anidassanam, anantam sabbato pabham vor*** Aber hier
verfolgt der Kommentator eine andere Linie der Interpretation.
Wahrend er in seinem Kommentar zum Kevaddhasutta ,anidassa-
nam“ als ein Beiwort von Nibbana erklart, dem Sinn nach als ,nichts
zu haben, was sich damit vergleichen liefse”, gebraucht er es hier im
Sinn von ,fiir das Auge unsichtbar sein“. Cakkhuvifiianassa apatham
anupagamanato anidassanam nama,*® ,Es wird anidassana genannt,
weil es nicht innerhalb des Bereichs von Seh-Bewusstsein liegt”

Bei der Erklarung des Begriffs sabbato pabham schlagt er einige
alternative Interpretationen vor. In der ersten Interpretation nimmt
er pabha in der Bedeutung von Licht oder Leuchter. Sabbato
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pabhan'ti sabbato pabhdsampannam. Nibbdanato hi affio dhammo
sappabhataro va jotivantataro va parisuddhataro va pandarataro va
natthi. ,Sabbato pabham heifdt strahlender als irgendetwas anderes.
Weil es dort nichts Strahlenderes oder Leuchtenderes oder Reineres
oder Weifderes gibt als Nibbana“. In dieser Interpretation wird
Nibbdna sogar als etwas Weifdfarbenes betrachtet!

Der Etymologie des Begriffs sabbato pabham ist eine Drehung
gegeben worden, da das Wort sabbato in einem vergleichenden Sinn
aufgefasst wird, ,strahlender als irgendetwas“. Wie wir aufgezeigt
haben, bedeutet der Begriff eigentlich ,strahlend nach allen Seiten®
Dann wird eine zweite Interpretation gegeben, indem das Wort
pabhii hereingebracht wird, ,Herr“ oder ,Chef“. Sabbato va pabhii,
das heifdt, hervortretender als irgendetwas anderes. Zur Unter-
stiitzung davon sagt er: Asukadisdya nama Nibbanam natthi'ti na
vattabbam, ,Es sollte nicht gesagt werden, dass Nibbana nicht in
dieser oder jener Richtung gefunden werden kann“ Er sagt, dass es
pabhii oder Herr genannt wird, weil es in allen Richtungen gefunden
werden kann. Nur als dritte Interpretation zitiert er sein Gleichnis
von der Furt, das er schon in seinem Kommentar zum Kevaddhasutta
gegebenen hat.

Was ist der Grund, so viele Alternativen bildlicher Interpretationen
fiir eine derart bedeutende Strophe zu geben? Sicherlich hatte der
Buddha nicht beabsichtigt, dass die Strophe so viele konfliktreiche
Bedeutungen heraufbefordert, als er sie vortrug.

Ohne Zweifel haben die Kommentatoren grofde Anstrengung unter-
nommen, um den Dhamma zu bewahren, aber aufgrund einiger un-
gliicklicher historischer Umstdnde sind die meisten der tiefen Lehr-
reden, die sich mit der Thematik von Nibbana befassen, iiberliefert
worden, ohne auch nur einen Anhaltspunkt fiir die richtige Version
unter verschiedenen Lesarten zu liefern. Dies hat die Kommenta-
toren in Verlegenheit gebracht, so sehr, dass sie uns einige vage und
alternative Interpretationen zur Auswahl geben mussten. Es liegt bei
uns zu entscheiden, ob wir diese vorhandene Situation akzeptieren
sollten oder ob wir versuchen sollten, sie durch das Erforschen
anderer moglicher Bedeutungen fiir eine Erklarung zu verbessern.
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In unserem ersten Vortrag hatten wir Gelegenheit zu erwdhnen, dass
der Buddha selbst prophezeite, dass jene Lehrreden, die sich mit der
Leerheit befassen, im Laufe der Zeit in ihren tieferen Bedeutungen
verdunkelt und nicht mehr in Gebrauch sein wiirden.”®® Die gerade
zitierten Interpretationen zeigen bereits, dass sich die Voraussage
schon in grofem Umfang bewahrheitet hat.

Die Aussage, die wir aus dem Brahmanimantanikasutta mit ihrem
Hinweis auf anidassana vififiana zitierten, kommt in einem Zusam-
menhang vor, der seine eigene Besonderheit hat. Der entscheidende
Absatz verdient deswegen etwas Aufmerksamkeit. Er lautet folgender-
mafien:

Vinfianam anidassanam anantam sabbato pabham, tam patha-
viyd pathavittena ananubhiitam, dpassa dpattena ananu-
bhiitam, tejassa tejattena ananubhiitam, vayassa vayattena
ananubhiitam, bhiutanam bhiitattena ananubhiitam, devanam
devattena ananubhiitam, pajdpatissa pajapatittena ananu-
bhiitam, brahmanam brahmattena ananubhiitam, abhassa-
ranam dabhassarattena ananubhiitam, subhakinhanam subha-
kinhattena ananubhiitam, vehapphalanam vehapphalatte an-
anubhtitam, abhibhussa abhibhuttena ananubhiitam, sabbassa
sabbattena ananubhtutam.*’

»,Bewusstsein, das nicht irgendetwas manifestiert, unend-
lich und véllig strahlend, hat es nicht teil an der Erdhaftig-
keit von Erde, der Wasserhaftigkeit von Wasser, der Feuer-
haftigkeit von Feuer, der Lufthaftigkeit von Luft, der
Eigenart der Lebewesen, der Eigenart von Himmelswesen,
der Eigenart von Pajapati*®®, der Eigenart von Brahma, der
Eigenart der Strahlenden, der Eigenart der Leuchtenden,
der Eigenart der Gotter der Groflen Friichte, der Eigenart
des Uberwinders und der Allhaftigkeit des Alls.
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Dieser seltsame Absatz, dreizehn Konzepte auflistend, scheint etwas
Tiefes liber die Natur des nicht-manifestierenden Bewusstseins zu
libermitteln. Jenes Bewusstsein hat keinen Anteil an der Erdhaftig-
keit von Erde, der Wasserhaftigkeit von Wasser, der Feuerhaftigkeit
von Feuer und der Lufthaftigkeit von Luft. Das heifdt, die Natur der
vier Elemente ist diesem Bewusstsein nicht innewohnend, sie mani-
festieren sich selbst nicht darin. Ebenso die anderen Konzepte, wie
die Eigenart der Himmelswesen, die Eigenart Brahmas etc., welche
die Weltlinge ernsthaft fiir wirklich halten, haben hier keine
Anwendbarkeit oder Giiltigkeit.

Die besondere Bedeutung dieser Behauptung liegt im Zusammen-
hang, in dem der Buddha sie vorbrachte. Es geschah, um eine falsche
Ansicht zu vertreiben, die sich der Brahma Baka gemacht hatte,
indem er seinen Brahma-Status als bestidndig betrachtete, immer
fortdauernd und ewig, weshalb der Buddha diese Erklarung vor
jenem Brahma in der Brahma-Welt gemacht hat. Der ganze Punkt
des Gesprachs dreht sich darum, die falsche Ansicht des Brahma
herauszufordern, indem er darauf aufmerksam machte, dass das
nicht-manifestierende Bewusstsein des Heiligen iiber die weltlichen
Konzepte, wie Elemente und Gottlichkeit und die fragliche Realitét,
die ihnen zugeschriebenen wird, hinausgeht. Mit anderen Worten,
sie manifestieren sich selbst nicht darin. Sie sind transzendiert.
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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.

Zuletzt beendeten wir unsere Darlegung mit der Besprechung,
inwieweit das Brahmanimantanikasutta im Majjhima Nikaya uns zu
verstehen hilft, was anidassana viifiana ist. Wir zitierten einen
bestimmten Absatz aus jener Unterweisung als Ausgangspunkt fiir
unsere Diskussion. Wir wollen uns jetzt daran erinnern:

Vifiidnam anidassanam anantam sabbato pabham, tam patha-
viyd pathavittena ananubhiitam, apassa dpattena ananu-
bhiitam, tejassa tejattena ananubhiitam, vayassa vdyattena
ananubhtitam, bhiitanam bhiitattena ananubhiitam, devanam
devattena ananubhiitam, pajapatissa pajapatittena ananu-
bhiitam, brahmanam brahmattena ananubhiitam, abhassa-
ranam abhassarattena ananubhtitam, subhakinhanam subha-
kinhattena ananubhiitam, vehapphaldnam vehapphalattena
ananubhiitam, abhibhussa abhibhuttena ananubhiitam, sab-
bassa sabbattena ananubhiitam.*”

»,Bewusstsein, das nicht irgendetwas manifestiert, unend-
lich und voéllig strahlend, hat es nicht teil an der Erdhaftig-
keit von Erde, der Wasserhaftigkeit von Wasser, der
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Feuerhaftigkeit von Feuer, der Lufthaftigkeit von Luft, der
Eigenart der Lebewesen, der Eigenart von Himmelswesen,
der Eigenart von Pajapati, der Eigenart von Brahma, der
Eigenart der Leuchtenden Gottheiten, der Eigenart der
Strahlenden Gottheiten, der Eigenart der Gotter der Grofden
Friichte, der Eigenart des Uberwinders und der Allhaftig-
keit des Alls.”

Das Wesentliche dieses Absatzes ist, dass das nicht manifestierende
Bewusstsein, das unendlich und vollig strahlend ist, frei von den
Eigenschaften ist, die sich mit irgendeinem der Konzepte in der Liste
verkniipfen liefden, als da sind Erdhaftigkeit von Erde und Wasser-
haftigkeit von Wasser. Das heif3t, es ist nicht unter ihrem Einfluss, es
hat nicht teil an ihnen, ananubhiitam. Ganz gleich welche Natur die
Welt diesen Konzepten zuschreibt, ganz gleich auf welche Realitit es
angewendet wird, das wird in dieses nicht-manifestierende Bewusst-
sein nicht eingetragen. Deshalb sagt man, dass dieses Bewusstsein von
ihnen unbeeinflusst ist.

Ublicherweise schreiben die Weltlinge den Konzepten im alltig-
lichem Gebrauch einen gewissen Grad von Realitdt zu. Diese kdnnen
als Geist-Objekte betrachtet werden, Dinge, auf die der Geist achtet.
Das Wort dhamma meint auch ,ein Ding®, so glauben die Weltlinge,
dass es in jedem dieser Konzepte irgendein ,Ding“ gibt. Oder mit
anderen Worten, glauben sie, dass es irgendetwas als eine inne-
wohnende Natur oder Essenz in diesen Objekten des Geistes gibt.

Aber das zur Diskussion stehende Zitat scheint zu beinhalten, dass
diese sogenannte Natur im Geist eines Heiligen nicht verzeichnet
wird. Fiir die Weltlinge ist es dufderst notwendig, dass es in diesen
Objekten des Geistes eine wirkliche Natur gibt. Warum? Weil sie, um
an sie als Gegenstdnde glauben zu konnen, irgendetwas an Essenz
haben miissen, zumindest miissen sie mit einer Essenz versehen
werden. Deshalb stecken die Weltlinge eine gewisse Art von Essenz
in sie hinein und das ist die Erdhaftigkeit von Erde, die Wasser-
haftigkeit von Wasser (etc.). Genauso gibt es eine Lebewesen-Art in
Lebewesen, eine Gotter-Art in Gottern, eine Pajapati-Art in Pajapati,
eine Brahma-Art in Brahma, so weitgehend, dass sogar in dem
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Konzept des Alls, eine All-haftigkeit da ist - und dies ist der Stand-
punkt der Weltlinge.

Welches Konzept auch immer aufsteigt, ihm wird eine Realitit zuge-
schrieben; die Weltlinge schaffen fiir sich selbst eine Wahrnehmung
von Dauerhaftigkeit, Wahrnehmung des Schénen und Vorstellungen
von einem Selbst. Mit anderen Worten, sie objektivieren diese Kon-
zepte in Bezug auf Verlangen, Einbildung und Ansichten. Diese
Objektivierung tragt die Form einer Art inhédrenten, ihnen zuge-
schriebenen Natur, wie Erdhaftigkeit, Gotterhaftigkeit (etc.).

Aber hinsichtlich des nicht-manifestierenden Bewusstseins gilt, dass
es frei von den so-genannten Naturen oder Eigenheiten ist, von denen
die Weltlinge irregefiihrt sind. Im Bewusstsein der Heiligen ist jene
Betérung in Bezug auf die Masse von Konzepten nicht vorhanden,
denen die Weltlinge einen real existierenden Kern zuschreiben, um
dieses Drama der Existenz aufrechtzuerhalten. Diese Tatsache besta-
tigt deutlich eine andere Aussage im Brahmanimantanikasutta. Der
Buddha gibt die folgende Erklarung, um die Einbildung des Brahmas
Baka zu brechen, der davon iiberzeugt war, dass der Zustand als ein
Brahma ewig sei.

Pathavim kho aham, brahme, pathavito abhififdya ydvata
pathaviya pathavittena ananubhtitam tadabhififidya patha-
vim nahosim, pathaviya nahosim, pathavito nahosim, patha-
vim me'ti nahosim, pathavim nabhivadim.*™

»,Durch hoheres Wissen Erde als Erde verstanden habend,
o Brahma“, (das heifdt, mittels einer besonderen Art von
Wissen und nicht mittels der normalen Sinnes-Wahrneh-
mung) ,und durch héheres Wissen verstanden habend, was
auch immer es ist, das an der Erdhaftigkeit von Erde nicht
teil hat (der Bezug geht hier zu jenem nicht-manifestieren-
den Bewusstsein, das in der folgenden Passage beschrieben
wird).
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,Ich beanspruchte nicht, Erde zu sein®, pathavim nahosim,
,Ich beanspruchte nicht, auf Erde zu sein®, pathaviya nahosim,
»Ich beanspruchte nicht, Teil von Erde zu sein’,

pathavito nahosim,
»1ch beanspruchte nicht, dass mir Erde gehort",

pathavim me'ti nahosim,
»1ch bestétigte Erde nicht”, pathavim nabhivadim.

Die hier gegebenen deklinierten Formen deuten auch auf die Tat-
sache hin, dass, sobald die Weltlinge jenen Konzepten einmal eine
ihnen innewohnende Natur zuschreiben, in Begriffen von ,-heit"
oder ,-keit” wie in Erdhaftigkeit, und sie ihrem Verlangen, ihren
Einbildungen und Ansichten zuganglich machen, solche abgeleiteten
Formen in Gebrauch kommen, wie wir sie hier als Fallbeispiele
angefiihrt haben. So kann jemand im Hinblick auf diese Erde dartiber
Vorstellungen haben wie ,meine Erde“ oder wie ,ich bin auf der
Erde“ oder ,ich, der ich auf der Erde bin“ oder , Teil von Erde bin“
Indem man hartndckig an solchen Deklinationsformen seiner
eigenen Schopfung festhalt, bestatigt man immer nur sein Ego.

Nun wissen wir beispielsweise alle, dass das, was wir ,eine Blume*
nennen, etwas ist, das vergehen kann. Aber wenn man es auffasst als
,die Blume, die ich sah“ und sie dabei mit einem Ich-Konzept verein-
nahmt, wird sie mit der Eigenschaft von Dauerhaftigkeit bekleidet,
denn sie wird ,wieder abrufbar®. Eine Wahrnehmung von Bestdn-
digkeit, die einen befahigt, wieder daran zu denken, geht daraus
hervor. Dies ist der Sinn hinter der obigen Bezugnahme.

Es liegt in der Natur des befreiten Geistes, diese Konzepte nicht ernst
zu nehmen. Er legt keinen hartniackigen Griff um diese abgeleiteten
Formen. Er ist iiberzeugt von der Tatsache, dass es lediglich Konven-
tionen im Alltagsgebrauch sind. Genau aus dieser Uberzeugung
heraus hat er damit nichts zu tun. ,Ich beanspruchte nicht, Erde zu
sein, ich beanspruchte nicht, auf Erde zu sein, ich beanspruchte
nicht, Teil von Erde zu sein, ich beanspruchte nicht, dass mir Erde
gehort, ich bestatigte Erde nicht®, pathavim nabhivadim.
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Hier deutet das Wort abhivadim auf die verblendete Vorstellung hin.
Die drei Begriffe abhinandati, abhivadati und ajjhosaya titthati
werden hiufig zusammen in den Abhandlungen erwihnt.”?
Abhinandati bedeutet insbesondere Vergniigen, welches auf Verlan-
gen hindeutet. Abhivadati bedeutet eine auf Einbildung beruhende
Behauptung - eine Behauptung, die ,ein Aufnehmen“ von einer
Sache beinhaltet. Ajjhosaya titthati steht fiir eine dogmatische
Beteiligung in Bezug auf Ansichten. Deshalb korrespondieren
abhinandati, abhivadati und ajjhosaya titthati jeweils mit den drei
Begriffen tanha, Verlangen, mana, Einbildung und ditthi, Ansichten.

Nun, unter diesen finden wir hier abhivadati — pathavim nabhivadim,
»lch bestdtigte Erde nicht “ - ich hatte keinerlei Bestatigung von Erde
infolge von Einbildung aufgestellt. Auch daraus konnen wir folgern,
dass der gewohnliche Mensch seine Wahrnehmung der Erde ernst
nimmt; und indem er sie auffasst als ,Mein ist die Erde®, ,Ich bin auf
der Erde“ (etc.), versieht er das Konzept mit einer Natur der Dauer-
haftigkeit. Aber dies ist eine Art Schnittstelle, wie der Weltling die
Fortsetzung des Existenzdramas aufrechterhilt. Jedoch ist jedes
dieser Elemente leer.

In diesem besonderen Zusammenhang werden die vier Elemente
Erde, Wasser, Feuer und Luft ganz am Anfang genannt. Der Buddha,
der die Leerheit und Unbestdndigkeit dieser Elemente verstanden
hat, hangt nicht an ihnen. Der gewohnliche Weltling auf der anderen
Seite hdngt an der Wahrnehmung von Erde wie an einem zum
Eiswiirfel gefrorenen Stiickchen wegen seiner Harte. Aber wie wir
wissen, wenn wir es bis zu einem bestimmten Grad erhitzen, offen-
bart sich von selbst die Wasserqualitat. Weiteres Erhitzen wiirde die
Feuernatur hervorbringen. Fortgesetztes Erhitzen wiirde es in Dunst
verwandeln und die Luftqualitit offenbaren.

Damit haben diese vier grofien Hauptelemente, an denen die Welt
hangt, ebenfalls die Natur der Unbestindigkeit in sich. Der Befreite,
der durch seine hohere Erkenntnis die Unbestdndigkeit klar ver-
steht, wird durch ihre geisterhaften Zusammenstellungen nicht
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durcheinandergebracht. Sein Bewusstsein ist ihnen nicht unter-
geordnet. Dies ist die Bedeutung des obigen Absatzes.

Das Gleiche bewahrheitet sich auch im Hinblick auf die anderen
Konzepte. Die den samsdra durchwandernden Wesen haben ihre
konventionellen Umgangsweisen. Man mag sich selbst als eine
Gottheit unter Gottern ansehen. Baka, der Brahma, hatte nun die
Einbildung ,Ich bin ein Brahma“. Aber selbst sein Brahma-Status
wird schliefdlich dahinschmelzen wie das Stiick Eis, zumindest nach
einigen Weltzeitaltern. So ist selbst die ,Brahma-schaft der
LAuflosung” unterworfen, ebenso wie ein Eiswtirfel.

Auf diese Weise belegt das befreite Bewusstsein eines Heiligen eine
Wahrnehmung nicht mit Dauerhaftigkeit in Bezug auf die Konzepte,
die sich in dem Existenzdrama des Weltlings als wirklich ver-
schleiern. Deshalb wird es ,nicht-manifestierendes” Bewusstsein
genannt. Das nicht-manifestierende Bewusstsein ist frei von solchen
Konzepten.

Bei der weiteren Erklarung der Natur dieses befreiten Geistes kon-
nen wir eine Andeutung in Richtung zur Analogie des Films und des
Schauspiels machen, mit der wir uns durchgehend beschaftigt
haben. Nun, um zum Beispiel eine tragische Filmszene fiir die Lein-
wand zu produzieren, benutzen die Filmproduzenten subtile Vor-
richtungen und Kameratricks. Manchmal wird eine furchtein-
floflende Szene von einer Feuersbrunst oder brutaler Brandstiftung,
die in die Herzen der Zuschauer Angst und Schrecken bringt, mithilfe
von Hdusern aus Pappe produziert. Papphduser werden in Brand
gesetzt, aber die Zuschauer werden hinters Licht gefiihrt und den-
ken, dass ein riesiges Herrenhaus in Flammen steht. Ebenso werden
schreckliche Verkehrsunfille auf der Leinwand mithilfe von ein paar
Spielzeugen dargestellt.

Auch in diesem Existenzdrama gibt es vergleichbare tragische Szenen.
Nun, ungeachtet ihrer tragischen Qualitdt, wenn ein Beteiligter unter
den Zuschauern in jenem Moment wahrhaftig versteht, dass es sich
um Papphdauser handelt und dass Spielzeug vom Berggipfel herab-
stiirzt, dann sieht er etwas Komisches in der scheinbaren Tragik.
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Ebenso gibt es in diesem Existenzdrama sowohl einen tragischen als
auch einen komischen Aspekt.

Beide dieser Worte, tragisch und komisch, kénnen in der Tat im
Zusammenhang mit dem hochst kennzeichnenden Begriff samvega
aufgenommen werden, der ,angstvoll“ bedeutet und eine Dringlich-
keit beschreibt. Bei dem Versuch samvega im Hinblick auf sankhdras
oder die Vorbereitungen hervorzurufen, konnen wir beide dieser
Standpunkte einnehmen. Der gewo6hnliche Weltling sieht nur die
tragische Seite des Existenzdramas und das aufgrund seiner Unwis-
senheit. Aber der Heilige, der Befreite, sieht in dem Existenzdrama
auch eine komische Seite.

Zur Veranschaulichung kénnen wir an solche Gelegenheiten erinnern,
bei denen vom Buddha selbst und solchen seiner Nachfolger mit
tibersinnlichen Fahigkeiten, wie dem Ehrwiirdigen MahdaMoggalana,
gesagt wird, dass sie ein feines Lacheln gezeigt haben, situppada,
wenn sie sahen, wie die Wesen im samsadra wiedergeboren werden,
in hohen und niedrigen Bereichen, ihren Taten entsprechend, wie in
einem Puppenspiel.”’® Natiirlich hat dieses spontane Licheln nichts
mit Sarkasmus oder Unfreundlichkeit diesbeziiglich zu tun. Aber
gleichwohl gibt es uns einen bestimmten Hinweis. Dieses spontane
Lacheln scheint das Ergebnis eines Einblicks in den komischen
Aspekt des existenziellen Dramas zu sein. Das feine Lacheln stieg aus
der Uberzeugung iiber die vollige Nutzlosigkeit und Gehaltlosigkeit
des Existenzdramas auf, indem gesehen wird, wie Wesen, die im
Genuss hoher Positionen weilten, in ihrer nachsten Geburt von dort
auf die Ebene von hungrigen Geistern, petas, herabfielen oder sogar
in noch niedrigere Bereiche. Es ist so etwas wie die Antwort
desjenigen, der die Unbestandigkeit und illusorische Natur der Dinge
auf der Filmleinwand richtig verstanden hat.

Wenn wir dieses Drama der Existenz bedenken, erscheinen die
durch den Daseinskreislauf wandelnden Wesen wie Marionetten,
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nach oben gezogen von den fiinf hoheren Fesseln, uddhambhagiya
samyojana, und abwarts gezogen von den fiinf niedrigeren Fesseln,
orambhdgiya samyojana. IThr Wiedererscheinen gleicht mehr oder
weniger dem von Marionetten, hinauf- und hinabgezogen an Schnii-
ren, die lediglich die Ergebnisse ihrer eigenen Taten sind.

Das Notwendige fiir das Drama von Existenz wird von den vier gro-
3en Hauptelementen geliefert — den vier Grundelementen von Erde,
Wasser, Feuer und Luft. Im Fall eines Filmes oder eines Schauspiels
kann der gleiche Gegenstand manchmal in einer Vielzahl von Weisen
eingesetzt werden, um verschiedene Szenen und Akte zu erzeugen.
Was in einer Szene als Hocker zum Sitzen dient, kdnnte in einer
anderen Szene die Fufsbank sein und sogar der Tisch in wieder einer
anderen. In ahnlicher Weise gibt es etwas, das Doppeleinsatz im Film
genannt wird. Der gleiche Schauspieler kann zwei Charaktere vertre-
ten und in unterschiedlicher Aufmachung in zwei Szenen erscheinen.

Eine dhnliche Sachlage finden wir in diesem Drama der Existenz vor.
In der Tat hat der Buddha deklariert, dass es kein einziges Wesen im
Daseinskreislauf, samsara, gibt, das nicht irgendwann einmal einer
unserer Verwandten gewesen ist.””* Wir pflegen die Gewohnheit,
derartige Beziehungen in eine weit entfernte Vergangenheit zu legen,
um damit Risse in unserem Weltbild zu vermeiden, die durch das
Durcheinanderbringen von sozialen Konventionen entstehen wiirden.
Aber wenn man dariiber in Ubereinstimmung mit der Lehre nach-
denkt und auch mit der Kraft bestimmter gut nachgewiesener Fakten,
kann sich manchmal herausstellen, dass das mannliche oder
weibliche Baby, das von der Mutter liebkost wird, ihr eigener toter
Vater oder ihre eigene tote Mutter sein kann.

Solch eine seltsam absurde Lage kann in den Szenen dieses Existenz-
dramas gefunden werden. Normalerweise bleiben solche Vorkomm-
nisse von der Welt unbeachtet. Obwohl es absurd ist, kann es sich die
Welt nicht leisten, sich dariiber lustig zu machen. Vielmehr sollte es
als ein hinreichender Grund fir die Erweckung eines besorgten Sin-
nes von Dringlichkeit betrachtet werden: ,,Wie bedauerlich, dass wir
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Opfer einer solchen Sachlage sind! Wie bedauerlich, dass wir es
wegen der Macht der Einfliisse und verborgenen Neigungen nicht
begreifen und dadurch jede Menge Befleckungen anhdufen!”

Solch eine Bewusstheit iiber die Leerheit von all diesen Dingen kann
Angst aufsteigen lassen. Man kann ein gewisses Mafd an Verstindnis
von den Spuren der Zeichenlosigkeit, des Nicht-Zufriedenstellendem
und der Leerheit erlangen, indem man iiber diese Tatsachen nach-
sinnt. Man kann auch iiber die vier Elemente nachdenken, wie sie am
Anfang eines Weltzeitalters sind und wie sie am Ende eines Welt-
zeitalters zerstort werden, in der Feuersbrunst am Ende eines Welt-
zeitalters. Ahnlich verhilt es sich, wenn jemand iiber den Zustand
von Personen oder Wesen im Allgemeinen nachzudenken beginnt,
gemafd dieser Tatsache der Beziehungsverhaltnisse ist da viel Raum
fiir Angst und ein Empfinden von Dringlichkeit.

Aus all diesen Griinden erklart der Buddha manchmal, wie in der
Lehrrede vom Auftauchen der sieben Sonnen, Sattasuriyasutta, dass
dies ,genug ist, um von allen Vorbereitungen erniichtert zu werden,
genug, um sich von ihnen abzuwenden, genug, um sich von ihnen zu
befreien”, alameva sabbasankhdresu nibbinditum alam virajjitum
alam vimuccitum.*”

Wir haben durchgehend eine besondere Nuance des Begriffs sankhara
herausgearbeitet, und zwar als Dinge, die mit solchen Gegenstanden
vergleichbar sind, die voriibergehend improvisierend in einer dra-
matischen Vorstellung eingesetzt werden, nur fiir den Zweck, ver-
schiedene Handlungen auf der Bithne zu produzieren. Es ist das
Gleiche mit Menschen, die wie Schauspieler ihre Rollen spielen.

Wesen, die ihrem Karma entsprechend wiedergeboren werden, hal-
ten an dem Glauben ,Ich bin Gott", ,Ich bin ein Brahma“ fest. Wenn
ihr Karma aufgebraucht ist, werden sie vernichtet und werden
irgendwo wiedergeboren. Das Gleiche gilt fiir jene Gegenstande, die
im Schauspiel genutzt werden, solchen wie dem Hocker und der
Fufdbank. Das Tiickische an der Tatsache ist jedoch, dass der einzelne
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Zuschauer, wahrend er jede dieser Szenen genau verfolgt, alle
Objekte, welche auch immer er auf der Biihne sieht, einfach aufgreift
und sein eigenes individuelles Drama erzeugt.

Wir haben schon gleich am Anfang erwédhnt, dass die Endstufe in der
Herstellung eines Schauspiels eine Angelegenheit des Publikums und
nicht der Theatermacher ist. Jedes Mitglied des Publikums schafft
sein Drama in seinem eigenen Geist, indem alle Vorbereitungen
zusammengesetzt werden. Was in einer Szene des Schauspiels als
Hocker dient, kann als FufSbank in der nachsten genutzt werden. In
erster Instanz grabt es sich in den Kopfen der Zuschauer als ein
Hocker ein und in der nachsten als Fufdbank. Das Gleiche findet sich
im Fall der Wesen und ihrer Beziehungen.

Es muss mit diesem Sachverhalt, den Angst und Schrecken hervor-
rufenden Vorgidngen im Existenzdrama, zu tun gehabt haben, wes-
wegen der Buddha in einer grofsen Anzahl von Unterweisungen die
Vergdnglichkeit thematisiert hat, einschlief}lich der Beschreibung
tiber die Zerstérung des Weltzeitalters und erklart: ,Dies ist genug,
ihr Monche, um von allen Vorbereitungen erniichtert zu werden, um
sich von ihnen abzuwenden, um sich von ihnen zu befreien.”

Diese Vorbereitungen sind vergleichbar mit einer Filmspule, die das
Grunderfordernis fiir den Film von Name-und-Form ist, der auf der
Bewusstseinsleinwand der Wesen in der Welt gezeigt wird. Da die
Welt als eine Art Biihne gesehen wird, sind Baume, Wesen und Ob-
jekte in unserer Umgebung wie Objekte auf der Biihne. Aber der
tiickische Faktor daran ist, dass sich der gewohnliche Mensch in der
Welt nicht tiber ihre ,vorbereitete Natur als Rahmensystem bewusst ist.

Wenn man einen Film sieht, wird man gegentiber der Tatsache un-
achtsam, dass es sich nur um etwas auf der Leinwand Gezeigtes han-
delt. In dem Moment erscheint es, als sei es wirklich und lebensecht.
Es geht um diese scheinbare Realitdt, wenn der Buddha die folgen-
den Zeilen im Itivuttaka aufdert: Jatam bhitam samuppannam, katam
sankhatamaddhuvam®®; ,geboren, geworden, entstanden, fabriziert,
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bereitet, instabil“ Was auch immer in der Welt als wirklich erscheint,
ist tatsachlich gemacht und zubereitet von den Vorbereitungen,
sankharas. Es ist ihre gehaltlose Natur, ihre unbestindige, nicht
zufriedenstellende und wesenlose Natur, auf die hier mit diesen
Zeilen hingewiesen wird.

Der Begriff sanikhara weist auf eine gewisse Kiinstlichkeit dieser
Welt hin. Alles, was dazu verhilft, sie ,zusammen-zu-stellen, ist ein
sankhdra. Das nicht-manifestierende Bewusstsein, das sich der Ver-
ganglichkeit bewusst ist, ist deshalb von solchen Vorbereitungen frei.
Es ist von solchen Konzepten frei, an denen die Weltlinge hangen. Es
bleibt von den geisterhaften Verwandlungskiinsten unerschiittert.
Wir kommen hier zu vier wundervollen Strophen im Adhimutta
Theragatha, die - obwohl sie extrem einfach sind - uns doch einen
tiefen Einblick in diese Freiheit des Geistes von einem Heiligen
geben.

Die Erzdhlung iiber den Ehrwiirdigen Adhimutta ist wundervoll.?”’

Wahrend er durch einen Wald ging, wurde der Ehrwiirdige Adhi-
mutta von einer Rauberbande gefangen genommen, die gerade dabei
war, den Gottern ein Menschenopfer darzubringen. So bekamen sie
diesen Heiligen als ihr Opfer zu fassen. Aber Letzterer zeigte keiner-
lei Bestlirzung. Es gab keine Anzeichen der Angst oder des Schreckens
in seinem Gesicht. Der Rauberhauptmann fragte ihn, warum er so
ungeriihrt sei. Da dufderte sich der Ehrwiirdige Adhimutta mit ein
paar Strophen als Antwort. Aus ihnen kénnen wir die folgenden vier,
bedeutenden Strophen zitieren:

Natthi cetasikam dukkham,
anapekkhassa gamani,
atikkanta bhaya sabbe,
khinasamyojanassa ve.*”

Es gibt dort keinerlei geistigen Schmerz,
Fiir einen, der ohne Erwartungen ist, o Hauptmann!
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Alle Angste sind Uberschritten worden,
und alle Fesseln sind in ihm erloschen.”

Na me hoti ‘ahosin'ti,

'bhavissan'ti na hoti me,
sankhara vibhavissanti,
tattha ka paridevana?*”

w1ch war’ steigt nicht in mir auf,

Auch,Ich werde sein‘ steigt nicht in mir auf,
Blof3e Vorbereitungen werden zerstort,
Was gibt es da zu beklagen?“

Suddham dhammasamuppadam,
suddham sankhdarasantatim,
passantassa yathabhiitam,

na bhayam hoti gamani.*®

»Wer erkennt, wie es wirklich ist,

Das Entstehen reiner Phanomene

Und die Abfolge reiner Vorbereitungen,
Fiir den gibt es keine Angst, o Hauptmann.”

Tinakatthasamam lokam,
yada paiifiaya passati,
mamattam so asamvindam,
'natthi me'ti na socati.”®

~Wer diese Welt mit Weisheit sieht,

Die mit Gras und Zweigen vergleichbar ist,

Nichts findend, was es wert ware, um es als ,mein’
festzuhalten,

Der gramt sich nicht:,0 weh! Ich habe nichts!*

Zumindest ein Teil des Wesentlichen in diesen vier Strophen kam
schon in der einen oder anderen Form in den bisher gegebenen
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Vortragen zur Sprache. Nun, in der ersten, an den Rauberhauptmann
gerichteten Strophe wird in den ersten beiden Zeilen gesagt, dass es
keinen geistigen Schmerz fiir denjenigen gibt, der keine Erwar-
tungen, Verlangen oder Begierden hat. Die niachsten beiden Zeilen
sagen aus, dass die Angste fiir den tiberschritten sind, der die Fesseln
vernichtet hat.

Zuerst wollen wir die Bedeutung dieser Strophe erfassen. Es wird
hier gesagt, dass es keinen geistigen Schmerz gibt, natthi cetasikam
dukkham. In einer fritheren Darlegung, die das Cetandsutta zur
Grundlage hatte, erwdhnten wir, dass es fiir denjenigen, der den
Korper, die Sprache und den Geist nicht als wirklich nimmt, keine
innere Freude oder Schmerz gibt, ajjhattam sukhadukkham.*** Das
relevante Zitat lautet:

Avijjaya tveva asesavirdganirodha so kdyo na hoti, yam
paccaydssa tam uppajjati ajjhattam sukhadukkham ... sa
vdaca na hoti .. so mano na hoti ... khettam tam na hoti,
vatthum tam na hoti, ayatanam tam na hoti, adhikaranam
tam na hoti, yam paccayassa tam uppajjati ajjhattam
sukhadukkham.*®

Mit dem vollstandigen Verschwinden und dem Aufhéren der Unwis-
senheit hat der Heilige keine Auffassung von einem Korper. Das
heifdt, er hat keine solche Wahrnehmung von einem Koérper, wie sie
der Weltling hat, der ihn als so seiend an sich auffasst, wegen seiner
Wahrnehmung des Kompakten, ghanasarifia. Ebenso ist jene Sprache
nicht da, sa vaca na hoti. Die zugrunde liegende Ursache fiir sprach-
liche Vorbereitungen ist die Realitit, die den Worten und dem
Sprachgebrauch zugeschrieben wird. Wenn uns zum Beispiel jemand
tadelt, missfallt uns das infolge der Realitdt, die wir den Worten
geben. In gleicher Weise ist jener Geist nicht da, so mano na hoti. Es
ist nur das Zusammenfallen der Vorbereitungen, die entstehen und
vergehen, was als ,mein Geist“ aufgefasst wird.

%82 Siehe Vortrag 6
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Durch welchen Bereich, welche Lage, Grundlage oder Ursache auch
immer inneres Wohl oder Weh aufsteigen kann, es ist nicht mehr
vorhanden. Wenn ihn Rauber tatsdchlich getdtet hatten, hatte er
keinerlei geistigen Schmerz gehabt, weil er losgelassen hat, bevor
der Tod (Mara) kommt, um zuzugreifen. Das ist der Gedanke, der in
dieser ersten Strophe ausgedrickt wird.

Auch in der zweiten Strophe wird die Idee von der Leerheit sehr gut
ausgedriickt. Der Gedanke ,Ich war“ steigt in mir nicht auf. Der
Gedanke ,Ich bin“ ist nicht in mir. Noch unterhalte ich den Gedanken
slch werde sein“ Das heifdt, es steigt in mir nicht auf, dass ich eine
Vergangenheit hatte oder dass ich eine Zukunft haben werde. Ledig-
lich bemerke ich, dass Vorbereitungen zerstért werden. Das war es,
was in der Vergangenheit geschah und in der Zukunft geschehen
wird. Was gibt es da zu beklagen?

Ein sehr wichtiger Gedankengang geht aus diesen Strophen hervor.
Nun, diese Reihe von Vortragen hat Nibbana zum Gegenstand. Unser
Anstof$ diese Vortrage zu halten, lag in den bestehenden vielfaltigen,
sich widersprechenden Ansichten iiber Nibbana. Selbst tliber unser Ziel
herrscht keine klare Vorstellung, nicht nur unter Nicht-Buddhisten,
sondern sogar unter den Buddhisten selbst. Aus diesen Strophen
konnen wir einige wichtige Tatsachen zusammentragen. Hier wird auf
die Existenz Bezug genommen. Dieser Heilige muss etliche Geburten
im Gespensterreich, als Brahma, Gottheit und in der Menschenwelt
gehabt haben. Aber er sagt hier nicht die Unwahrheit. Was ist wirk-
lich gemeint mit dem Ausdruck: ,,Ich war‘ taucht bei mir nicht auf“?

Die gewohnlichen Menschen oder selbst jene mit héheren iibersinn-
lichen Kriften denken, wenn sie sich an ihre vorangegangen Leben
erinnern: ,In dieser oder jener Geburt war ich der und der”. Manch-
mal erhélt man eine Einbildung aufrecht mit dem Gedanken ,Ich war
eine Gottheit", ,Ich war ein Brahma“. Wenn er sieht, dass er ein Tier
oder Gespenst war, ist er irgendwie enttduscht. Dieses ist nicht der
Fall beim Heiligen. Er sieht, dass das, was in der Vergangenheit war,
eine blofle Anhdufung von Vorbereitungen war und dass das, was
auch immer in der Zukunft sein wird, ebenfalls nur ein Haufen von
Vorbereitungen sein wird. Es ist wie im Fall des Kinogangers, der
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versteht, dass, was auch immer im Film erscheint, ein kiinstliches
Erzeugnis ist. Es ist ein Zustand des Geistes, der durch Weisheit
entstanden ist. ,Was gibt es da zu beklagen” ist also die Haltung, die
als Ergebnis daraus hervorgegangen ist.

Bei einer fritheren Gelegenheit haben wir diese Vorbereitungen mit
einem Haufen von Auf-Wicklungen und Ab-Wicklungen in der
Existenz verglichen.”® Nun, zur Veranschaulichung dieses Prozesses
von Auf- und Ab-Wicklungen koénnen wir ein Tau als Beispiel
nehmen. Es gibt darin Auf-Wicklungen und Ab-Wicklungen. Sogar
unter Zuhilfenahme eines einfachen Beispiels kdnnen wir uns eine
Vorstellung von der Natur dieser Existenz bilden.

Nibbana ist als das Aufhoren von Existenz definiert worden.”®* Der
Buddha sagt, dass, wenn er tber das Authdren der Existenz spricht,
einige Leute, speziell die Brahmanen, die an einer Seelentheorie han-
gen, ihm den Vorwurf des Nihilismus entgegenbringen.® Nicht nur
jene Brahmanen und Haretiker, die an eine Seelentheorie glauben,
sondern sogar einige buddhistische Gelehrte erschrecken iiber den
Begriff bhavanirodha, denn sie fiirchten, dass er zu einer nihilisti-
schen Interpretation von Nibbana fiihre. Deshalb versuchen sie
Nibbdna auf verschiedene Art und Weise zu mystifizieren. Welches
Geheimnis steckt hinter dieser Haltung? Es ist einfach der Mangel an
einem Kklaren Verstdndnis der einzigartigen Philosophie, die der
Buddha bekannt gemacht hat.

Vor dem Erscheinen des Buddha fasste die Welt die Existenz anhand
von Begriffen einer immerwahrenden Wesenhaftigkeit als ,seiend”
(sat) auf. Dementsprechend wurde die Idee, jene Wesenhaftigkeit zu
zerstoren, als Vernichtungslehre betrachtet. Es ging um die seeli-
schen Zustinde, die als ,ich“ und ,mein“ aufgefasst wurden. Aber
dem Gesetz des abhidngigen Entstehens entsprechend, das der
Buddha erklarte, ist Existenz etwas, das vom Ergreifen abhangt,
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upadanapaccaya bhavo. Wegen dieses Ergreifens kommt es zu
Dasein. Dies ist der Dreh- und Angelpunkt in dieser Lehre.

Im Falle der Fufsbank, auf die schon zuvor Bezug genommen wurde,
wurde sie zu einer Fuf3bank, als sie als eine solche benutzt wurde.
Wenn sie in dem nachsten Akt gebraucht wird, um darauf zu sitzen,
wird sie zum Hocker. Wenn sie als Tisch dienen soll, wird sie zum
Tisch. So ist es auch in einem Schauspiel: Das gleiche Stiick Holz, das
in einem Akt als Spazierstock dient, konnte im nachsten als ein Stock
zum Schlagen ergriffen werden.

In der gleichen Weise gibt es keine essenzielle Ding-Haftigkeit in den
von der Welt fiir so wirklich gehaltenen Dingen. Sie erscheinen als
Dinge aufgrund von Verlangen, Einbildungen und Ansichten. Sie sind
durch den Geist konditioniert, aber diese psychologischen Ursachen
werden von der Welt ignoriert, sobald sie von Konzepten und Bezeich-
nungen tiiberlagert werden. Dann werden sie als wirkliche Gegen-
stande betrachtet und der Grammatik und der Syntax zugdnglich
gemacht, um solche Vorstellungen und Einbildungen wie zum Bei-
spiel ,im Stuhl’, ,auf dem Stuhl®, ,der Stuhl gehdrt mir” und so weiter
zu unterhalten.

Solch eine Neigung gibt es nicht im befreiten Geist des Heiligen. Er
hat die Tatsache verstanden, dass Existenz infolge des Ergreifens da
ist, upadanapaccaya bhavo. Im Allgemeinen wird bei der Erklarung
des Gesetzes des abhdngigen Entstehens die Aussage ,Abhédngig von
Ergreifen ist Werden" so verstanden, als impliziere sie, dass jemand
ein nichstes Leben infolge seines Ergreifens in diesem Leben hat.
Aber bei diesem Werden handelt es sich um etwas, das sich von
Moment zu Moment fortsetzt. Was ich zum Beispiel jetzt in der Hand
halte, ist zum Facher geworden, weil ich es als Facher benutze. Sogar
wenn es aus anderem Material gemacht wurde, wird es immer noch
Facher genannt werden. Aber wenn es fiir einen anderen Zweck
benutzt werden wiirde, konnte es zu etwas anderem werden. Auf
diese Weise konnen wir verstehen, wie Existenz vom Ergreifen
abhangt.
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Wir haben unser Gesprach mit der Aussage begonnen, dass Existenz
ein Haufen von Auf-Wicklungen und Ab-Wicklungen ist. Lasst uns
jetzt an ein einfaches Beispiel denken. Nehmen wir an, dass ein Seil
oder eine Schnur hergestellt wird, indem einige Strdnge am jewei-
ligen Ende von zwei Personen aufgedreht werden. Damit die Strange
die notwendige Spannung bekommen, miissen die beiden Personen
fortgesetzt in entgegengesetzte Richtungen drehen. Aber zur besse-
ren Veranschaulichung wollen wir uns eine Situation vorstellen, in
welcher eine dritte Person die Strdnge in der Mitte festhilt, exakt
bevor die anderen beiden mit ihren Drehungen beginnen. Seltsa-
merweise beginnen die beiden versehentlich in die gleiche Richtung
zu drehen. Beide bemerken die Tatsache nicht, dass ihr Auf-Wickeln
gleichzeitig ein Ab-Wickeln ist. Auch derjenige in der Mitte ist sich
nicht bewusst, dass es sein fester Griff in der Mitte ist, der die
Ursache fiir Druck und Spannung ist.

Allem Anschein nach wird ein Seil hergestellt, das man wie zwei
Seile, eins auf jeder Seite, auffassen konnte, gehalten von demjeni-
gen, der in der Mitte steht. Allerdings ist es, mit Abstand betrachtet,
fiir alle praktischen Zwecke nur ein einziges Seil, das aufgedreht
wird.

Um eine Spur von Missklang in dieses Bild hereinzubringen, lasst
uns annehmen, dass der Mann in der Mitte seinen Griff plotzlich mit
einem ,surrenden Gerdusch” losldasst. Was passiert jetzt mit dem
Seil? Die von beiden Enden gemachten Umdrehungen in die gleiche
Richtung, die daraus ein Seil werden lief3en, werden sofort neutra-
lisiert und das Seil hort auf, ein Seil zu sein! So etwas, wie das
Beruhigen aller Vorbereitungen und das Aufgeben aller Besitztiimer
geschieht in jenem Moment. Man versteht es, ,so-wie-es-ist", dass
tiberhaupt kein wirkliches Seil existiert hatte.

Die gleiche Sachlage herrscht in dieser Welt vor. Dem Buddha gemaf3
beeinflusst uns die Unbestindigkeit der Welt nicht, solange es
unsererseits kein Greifen danach gibt. Alle Verwicklungen dieser
Welt werden sofort ab-gewickelt. Dies ist die Natur der Welt. Dies ist
mit udayabbaya oder entstehen und vergehen gemeint.
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Nun was geschieht, wenn kein Greifen in der Mitte stattfindet, wah-
rend das Aufdrehen in die gleiche Richtung von beiden Enden wei-
tergeht? Es wird iiberhaupt kein Seil hergestellt, selbst wenn die
Beiden am jeweiligen Ende fiir Aonen und Aonen fortfahren wiirden
sich zu drehen. Warum? Ganz einfach, weil sie in die gleiche Richtung
drehen.

Den gleichen Fall haben wir hinsichtlich der Welt. Die Unbestdndig-
keit, die wir um uns herum in der Welt sehen, beeinflusst uns nicht
von selbst. Wir werden nur beeinflusst, wenn wir ergreifen. Es ist
der Griff in der Mitte, der das Seil ausmacht, oder vielmehr fiir das,
was auch immer den Anschein von einem Seil haben mag.
Tatsachlich ist es dies, was die Weltlinge ,die Welt“ nennen. Dies ist
es, was sie flir real halten. Welche Konsequenz ergibt sich nun
daraus, wenn sie fiir real gehalten wird? Wenn sie real und bestdndig
ist, dann ist, was auch immer im Gegensatz dazu steht, die
Vernichtung, die Zerstérung einer realen Welt.

In Erinnerung an die Bedeutung der machtvollen Feststellung des
Buddha ,Abhéngig von Verlangen ist Existenz®, upadanapaccaya
bhavo, wiirde jemandem klarwerden, wenn er sich bemiihte, {iber
dieses kleine Beispiel ein wenig nachzudenken, dass es eigentlich
nichts Reales zu zerstoren gibt. Es gibt iberhaupt kein Selbst oder
eine Seele, die sich zerstoren liefie.

Tatsachlich ist die Unbestdndigkeit der Welt ein Prozess von vortiber-
gehendem Entstehen und Vergehen. Mit dem Ergreifen der Mitte, das
heifst, ,Abhdngig von Ergreifen ist Werden“ kommen die anderen
Glieder hinterher, ndmlich ,bedingt durch Werden, die Geburt;
bedingt durch Geburt, entstehen Verfall-und-Tod, Sorge, Jammer,
Schmerz, Kummer und Verzweiflung®, bhavapaccaya jati, jatipaccaya
jaramaranam sokaparidevadukkhadomanassiipdyasa sambhavanti.

Es ist irgendwie etwas Ahnliches, wie die durch das Aufdrehen ver-
ursachte unangenehme Spannung fiir die Person, die in der Mitte
zugreift. Wir haben schon auf einen kurzen Aphorismus verwiesen,
der den Gehalt der Einsicht zusammenfasst, welchen diejenigen
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haben, die die Friichte des Weges verwirklichen, wie zum Beispiel
ein Stromeingetretener, namlich:

‘yam kifnici samudayadhammam,
sabbam tam nirodhadhammam,
,Was auch immer die Eigenschaft hat zu entstehen,

all das hat die Eigenschaft zu vergehen“*’

Oberflachlich betrachtet, scheint es nichts Besonderes auszusagen.
Aber es driickt pragnant die klarste Uberzeugung aus, die ein Strom-
eingetretener Uber den niichternen Prozess des Entstehens und
Vergehens in der Welt erlangt. Es ist so, als ob derjenige, der in der
Mitte zugegriffen hatte, seinen Griff fiir eine Zeit lang loslasst -
infolge der Kraft, die im Pfadmoment liegt.

Es liegt in der Natur des gewohnlichen Weltlings, weiter festzuhalten
und daran zu hingen. Deshalb weigert sich jener Mann, der das Seil
in der Mitte ergriffen hat, seinen Griff in der Mitte von den Auf- und
Ab-Wicklungen zu l6sen, obwohl er viel Miihsal in Form von Sorge,
Jammer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung ertragen muss. Es ist
fir ihn extrem schwer loszulassen. Bis ein Buddha in der Welt
erscheint und die Lehre (Dhamma) verkiindet, weigert er sich
hartnackig die Welt loszulassen.

Nun, wenn jemand die Neigung zum Ergreifen aufgibt, zumindest fir
eine kurze Zeit wahrend der Entwicklung des edlen achtfachen
Pfades auf seiner tiberweltlichen Stufe, und auch wenn man nur fir
einen Moment losldsst, dann versteht man, wenn man wieder
ergreift, dass da jetzt weniger Druck und Spannung herrscht. Die
Personlichkeits-Ansicht, Zweifel und das Hangen an Regeln und
Riten (sakkayaditthi, vicikiccha, silabbataparamasa) sind weg. Es ist
in einem gewissen Umfang zu einem Ab-Wickeln gekommen. Die
Strange des Seils sind jetzt weniger straff.

Man versteht auch, dass in dem Augenblick, in dem man aus jener
tiberweltlichen Erfahrung wieder herauskommt, zur ,Existenz” zurtick-
kehrt und zwar infolge des Ergreifens, wegen der Neigung weiter
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festzuhalten. Dass diese Neigung weiter festzuhalten andauert
wegen der Einfliisse und Latenzen - wegen der nicht aufgegebenen
Befleckungen - das ist ebenfalls offensichtlich fiir ihn. Dies ist in
seiner Auswirkung das unmittelbare Verstandnis des Gesetzes des
abhangigen Entstehens. Es scheint also, dass wir mit dem Gleichnis
vom Seil einen Schliissel zum Verstidndnis iiber die Natur der
Existenz erhalten.

Weltlinge im Allgemeinen, ob sie sich nun selbst Buddhisten oder
Nicht-Buddhisten nennen, begreifen die Existenz mithilfe von Begrif-
fen wie einem dauerhaften ,seiendem“ Wesenskern, d.h. sie haben
irgendeine Ansicht in Ubereinstimmung mit den Haretikern. Nibbana
ist etwas, das die Weltlinge in Schrecken versetzt, solange wie es zu
keiner Reinigung der Ansicht kommt. Der Aufhdren von Existenz
wird sehr stark von ihnen gefiirchtet.

Sogar die Kommentatoren geben, wenn sie sich daran machen,
Nibbdna zu definieren, eine falsche Interpretation des Wortes dhuva.
Manchmal machen sie Gebrauch von dem Wort sassata, um Nibbana
zu definieren.”® Dies ist ein Wort, das niemals herangeholt werden
sollte, um den Nibbana Begriff zu erklaren. Laut ihnen ist Nibbana
ein standiger und ewiger Zustand. ,Nur fragt uns nicht, was es denn
genau ist. Denn wenn wir uns klarer ausdriicken miissten, wiirden
wir unsere Ndhe zu solchen Ansichten wie etwa Brahmanirvdana
verraten.”

Was ist das Geheimnis hinter dieser von der Norm abweichenden
Situation? Es ist die Schwierigkeit bei der Interpretation des Begriffs
dhuva, den der Buddha als ein Synonym fiir Nibbdna verwendet
hat.?® Die wirkliche Bedeutung dieses Synonyms ist nicht verstanden
worden. Es bedeutet stabil oder bewegungslos. Natirlich begegnet
uns dieser Begriff in solchen Zusammenhangen wie niccam, dhuvam,
sassatam, acavanadhammam,”® ,bestindig, stabil, ewig, nicht dem
Verschwinden unterworfen, wenn ein Brahma seiner Einbildung
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von ewiger Existenz Ausdruck verleiht. Aber das liegt daran, weil
diese Begriffe mehr oder weniger in ihrer Bedeutung miteinander
verwandt sind.

In welchem Sinn wird dann Nibbdna stabil (dhuva) genannt? Im dem
Sinn, dass die Erfahrung von Nibbana unwiderruflich ist. Darum
wird ein Bezug zu acalam sukham®' ,unerschiitterbare Seligkeit"
hergestellt. Der Begriff akuppa cetovimutti, ,unerschiitterbare Befrei-
ung des Geistes”, driickt den gleichen Gedanken aus. Manchmal
verweist der Buddha auf Nibbdna als akuppa cetovimutti®* Alle
anderen solcher Befreiungen sind erschiitterbar oder irritierbar. Wie
der Ausdruck kuppapaticca santi ,Frieden in Abhingigkeit von
Irritierbarkeit“*” impliziert, sind sie irritierbar und erschiitterbar.

Auch wenn sie wihrend der eigenen Lebenszeit unerschiittert
bleiben, zum Todeszeitpunkt werden sie erschiittert. Der siegreiche
Posten ist am Ende der Todesschmerz. Das ist der kritische Moment,
an dem man Uber seinen eigenen Sieg oder seine Niederlage urteilen
kann. Vor dem Todesschmerz weichen alle anderen Befreiungen des
Geistes geschlagen zurtick. Aber diese Befreiung, diese unerschiitter-
bare Befreiung mit ihrer Strategie des ,Gehenlassens, gerdt niemals
ins Wanken, wenn sich der Tod ndhert. Sie ist unerschiitterbar.
Deshalb wird sie unerschiitterte Gliickseligkeit genannt, acalam
sukham. Deshalb wird sie stabil, dhuvam, genannt. Es scheint also,
dass einige der Begriffe, die der Buddha als Beiworte oder Synonyme
fiir Nibbana gebrauchte, nicht richtig verstanden worden sind.

Manchmal verwendet der Buddha Worter, die von Haretikern in
einem unterschiedlichen Sinn benutzt wurden. In der Tat gibt es
viele solcher Fille. Nun, wenn man solche Beispiele in dem gleichen
Sinn benutzt, wie die Haretiker jene Worte gebrauchen, wird es auf
eine Verzerrung der Lehre hinauslaufen. Hier haben wir auch solch
einen Fall. Leider haben die Kommentatoren den Begriff sassata
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benutzt, um Nibbana zu definieren, und dabei angenommen, dass es
sich um etwas Ewiges handele.

Der dahinter liegende Hauptgrund ist die falsche Vorstellung hin-
sichtlich dessen, was Existenz ist - dass es wirklich und wahrhaftig
eine Existenz gibt. Da ist der Begriff asmimana, welcher impliziert,
dass es eine Einbildung von ,bin“ in der Welt gibt. Alle anderen
religiosen Lehrer beschaftigten sich mit der Errettung eines wirk-
lichen ,Ich” Oder mit anderen Worten darum, diesem ,Ich“
Unsterblichkeit zukommen zu lassen. Im Gegensatz dazu erklarte
der Buddha aber, dass das, was wirklich da ,ist" lediglich eine
Einbildung ist - die Einbildung ,bin“ Alles, was noétig ist, ist die
Vertreibung dieser Einbildung. Aus diesem Grund begegnen uns
manchmal Hinweise auf Nibbana als samma manabhisamaya antam
akasi dukkhassa®*, ,durch das richtige Verstindnis von Einbildung
machte er dem Leiden ein Ende, oder asmimdanasamugghdtam
papunati dittheva dhamme Nibbanam®”*, ,man gelangt zur Ausrot-
tung der ,Ich bin'-Einbildung, welches gleichbedeutend mit der
Erreichung von Nibbana hier und jetzt ist.”

Einige scheinen zu denken, dass die Ausrottung der Einbildung ,bin“
ein Ding ist und Nibbana ein anderes. Aber mit der Ausrottung der
Einbildung ,bin“ kommt Erléschen. Warum? Weil man sich die ganze
Zeit eingebildet hat, dies sei ein wirkliches Band oder Seil. Infolge
des Griffs in der Mitte bleibt man unwissend iiber die wahre
Sachlage. Aber in dem Augenblick, wo man losldsst, versteht man.

Es ist die Einsicht in dieses Geheimnis, das als Kriterium dient, um
den ariya®® zu kennzeichnen, entsprechend der Anzahl seiner
Geburten, die er noch im samsara auf sich nehmen muss. Damit wird
der Stromeingetretene sattakkhattuparamo genannt®’, ,sieben-mal-
hochstens®. Mit dem plétzlichen Ab-Wickeln, das die Spannung ver-

294 M 112 Sabbasavasutta - M 2

A1V 353 Sambodhisutta - A IX:1
AU = der edle Nachfolger (Stromeintritt bis Heiligkeit)
S 1I 185 Puggalasutta - S 15:10

295
296
297



8. Vortrag liber Nibbana 235

mindert, versteht man das Geheimnis, dass der edle achtfache Pfad
der Weg zum Ab-Wickeln ist.

Man halt noch fest, weil man Angst hat loszulassen. Man denkt, dass
Loslassen bedeutet, zerstort zu werden. Der Buddha erklart, dass die
Schwere der Last von der Stirke des Ergreifens abhdngt, das jemand
hat.*® Was die Schwere ausmacht, ist gerade die Hartnickigkeit mit
der man daran hangt. Diese Tatsache verstehen die Weltlinge nicht.
Deshalb halten sie am Seil fest, aus Angst davor, sonst zerstort zu
werden. Aber wenn jemand sein Festhalten aufgibt, selbst nur fiir
einen Augenblick, wiirde er sehen, dass die gespannten Strange
zumindest fiir diesen Moment lockerer wdren - dass da ein sofor-
tiges Ab-Wickeln stattfindet. Das vollige Verstandnis dieses Ab-Wick-
lungsprozesses wird eintreten, wenn man vollstandig ,loslasst".
Dann sind alle Einfliisse und verborgenen Neigungen zerstort.

So gewdhrt uns diese kleine Strophe einen tiefen Einblick in das
Problem. Was gibt es da zu lamentieren? Weil es da keine Gedanken
von einem ,Ich war” oder ,Ich bin“ gibt. Da ist nur eine Vernichtung
der Vorbereitungen.

Der Begriff vibhava wird in diesem Zusammenhang in einem ande-
ren Sinn gebraucht. Hier bezieht er sich auf die Zerstérung der
Vorbereitungen. Wenn man die beiden Begriffe bhava und vibhava
benutzt, stellt sich manch einer bhava als wirkliche dauerhafte
Wesenhaftigkeit vor, wie eine Seele, und vibhava als ihre Zerstérung.
Aber hier bezieht sich das Wort vibhava in vibhavissanti auf die
Zerstorung der Vorbereitungen. Dariiber gibt es nichts zu bedauern.
Im Zusammenhang mit einem Schauspiel sind sie das behelfsméaf3ig
eingesetzte Zubehdr, um einen Akt zu inszenieren, wie der Hocker
und die Fufdbank. Wenn man darangeht, an Individuen zu denken,
sind sie nicht besser als eine Anzahl von Marionetten, die durch die
Fesseln der Existenz in Ubereinstimmung mit dem Karma mani-
puliert werden.
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Sogar in der Ubermittlung dieses Vortrages liegt eine Spur von einem
Puppenspiel. Der Vortrag wird durch die Zuhorer inspiriert. Wenn
keine Zuhorer da sind, gibt es keinen Vortrag. Wir inszenieren alle
ein Schauspiel. Obwohl dieser besondere Akt des Dramas fiir uns so
wichtig ist, konnten sich dhnlich dramatische Akte ein paar Meter
von hier entfernt im Dschungel abspielen. Ein Schwarm von schwar-
zen Ameisen konnte damit beschaftigt sein, einen sich vor Schmerz
windenden Regenwurm wegzutransportieren. Das ist ein Akt in
deren eigenem Lebensdrama. Alle unsere Aktivitdten sind so.

Es ist unsere Nicht-Beachtung dieses Rahmensystems, das die
Unwissenheit ausmacht. Wann auch immer man dieses System der
Unwissenheit erkennt, frei von Einfliissen und verborgenen Neigun-
gen, bekommt man eine ungehinderte Sicht auf die Welt. Es ist, als
ob die Tiiren der Kinohalle plétzlich aufgestofien werden. Die Szene
auf dem Schirm verschwindet auf der Stelle vollkommen, so wie wir
es weiter oben beschrieben haben.”” Lasst uns jetzt zu der dritten
Strophe kommen.

Suddham dhammasamuppadam,
suddham sarnikkhdrasantatim,
passantassa yathabhiitam,

na bhayam hoti gamani.*”

,Wer erkennt, wie es wirklich ist,

Das Entstehen reiner Phdnomene,

Und die Abfolge reiner Vorbereitungen,
Fiir den gibt es keine Angst, o Hauptmann.”

Auch diese Strophe hat eine Tiefe in der Bedeutung, die wir jetzt
versuchen werden auszuleuchten.

Warum werden die Dinge, die in Erscheinung treten, in diesem
Zusammenhang mit dem Wort ,rein, suddha dhamma, qualifiziert?
Weil die Objekte des Geistes, die im Allgemeinen von der Welt als
Dinge betrachtet werden, unrein sind. Warum sind sie unrein? Weil
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sie von Einfliissen ,beeinflusst sind. Nun, hier haben wir unbeein-
flusste oder einfluss-freie Dinge, die in Erscheinung treten. Fiir den
Geist des Heiligen treten die Gegenstidnde der Welt frei von Einfliis-
sen auf. Das besagt, sie sind nicht dabei, ein Vorbereitetes (sarkhata)
aufzubauen. Sie sind Quasi-Vorbereitungen. Sie sind nicht dabei, eine
Filmschau aufzubauen.

Wenn zum Beispiel jemand, der einen Film sieht, die komplette
Aufmerksamkeit auf das Kiinstliche jener Kameraeinstellungen rich-
tet, die darauf aus sind, eine tragische Szene auf die Leinwand zu
bringen, und wenn er dabei nicht von der verborgenen Neigung zur
Unwissenheit fortgetragen wird, wird er nicht in der Lage sein, den
Film zu ,geniefden” Tatsdchlich existiert die Filmschau nicht fiir ihn.
Die Filmschau hat fiir ihn ,aufgehort”

Genauso sieht der Heilige die Phdnomene als reine Phdnomene. Jene
Objekte des Geistes entstehen nur, um aufzuhoren, das ist alles. Sie
sind blof} eine Reihe von Vorbereitungen, suddham sankhara-
santatim. ,Die Filmrolle wird lediglich abgespult” - das ist die Art
und Weise, wie es sich fiir ihn darstellt. ,Deshalb gibt es fir
denjenigen, der all dies sieht, keine Furcht, o Hauptmann®,

Lasst uns jetzt versuchen, auch hierfiir ein Beispiel anhand einer
Analogie zu geben. Bekanntermafien werden von einer Ndhmaschine
in Aktion zwei Stofflagen zusammengendht. Aber einmal ange-
nommen, dass das Ndhschiffchen plotzlich keinen Garnvorrat mehr
hat. Was passiert dann? Man kdnnte sogar falschlicherweise anneh-
men, dass der Stoff zusammengendht wurde, bis man bemerkt, dass
die Stiicke getrennt sind. Das ist so, weil die Bedingungen fiir einen
perfekten Stich nicht gegeben sind. Fiir einen perfekten Stich muss
das Nahschiffchen schnell einen Knoten machen, jedes Mal wenn die
Nadel nach unten geht.

Nun, fiir den Heiligen weigert sich das Schiffchen den Knoten anzu-
fertigen. Fiir ihn sind die Vorbereitungen oder sarikharas aufier-
stande, ein Vorbereitetes oder sarikhata zu produzieren. Er hat kein
Verlangen, keine Einbildungen und keine Ansichten. Damit sich die
Knoten von Existenz ereignen kénnen, muss es eine Anhaftung in
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Form von Verlangen geben, eine Schlaufe in Form von Einbildung
und ein Festziehen in Form von Ansichten. So arbeitet also der Geist
des Heiligen wie eine Ndhmaschine, deren Ndhspule bereits ihre
Ladung an Garn verbraucht hat. Obwohl es als ,funktionierendes
Bewusstsein“ zu verstehen ist, besteht seine Funktion nicht darin,
Vorbereitungen zu produzieren, weil es einfluss-frei ist. Die Phano-
mene kommen blofd auf und verschwinden wieder, ebenso wie die
Nadel.

Warum wird die Unwissenheit als erstes Glied in der Kette des
abhangigen Entstehens genannt? Weil die ganze Reihe von der
Unwissenheit abhéngt. Sie ist keine zeitliche Reihenfolge. Sie hat mit
Zeit nichts zu tun. Darum wird der Dhamma oder die Lehre auch
zeitlos, akalika, genannt. Es ist die stereotype Deutung des Gesetzes
des abhdngigen Entstehens in den Begriffen von drei Leben, die die
unmittelbare und zeitlose Qualitdt der Lehre untergraben hat. Da
Unwissenheit die Wurzelursache von allen anderen Bedingungen ist,
einschliefllich Werden, bhava, Geburt, jati, und Verfall-und-Tod,
jaramaranam, endet jener Sachverhalt sofort, wenn die Unwis-
senheit endet. Dies ist also der Grund fiir die letzte Zeile, na bhayam
hoti gamani, ,fiir den gibt es keine Furcht, o Hauptmann“

Das Todlose, amata, bedeutet die Abwesenheit von Furcht vor dem
Tod. Die Furcht, die die Welt vor dem Tod hat, ist etwas Zwanghaftes.
Es ist wie das zwanghafte Grauen, aufgestiegen beim Anblick eines
Ameisenhaufens wegen seiner Assoziation mit einer Kobra.

Tatsachlich wird dieser Korper im Vammikasutta des Majjhima
Nikdaya mit einem Ameisenhaufen verglichen.* Dieses korperliche
Gestell, aus den vier Elementen zusammengesetzt, von den Eltern
gezeugt und mit Nahrung und Getranken aufgebaut, stellt man sich
metaphorisch als Ameisenhaufen vor. Die Lehrrede sagt: ,Nimm das
Messer, o weiser Mann, und stich hinein.“ Die Welt hat die fixe Idee,
dass es da eine wirkliche Kobra von einem Selbst in diesem Ameisen-
haufen gibt. Aber sobald er aufgegraben wird, was findet man? Man
entdeckt einen Heiligen, der Selbstlosigkeit verwirklicht hat, eine
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selbstlose Kobra, die der Verehrung wiirdig ist. Natiirlich konnte dies
wie eine Nachschrift auf das Vammikasutta Kklingen, aber die
Metapher ist so inhaltsschwer in ihrer Bedeutung, dass sie diese
Interpretation auch gut unterstiitzen kann.

Die Welt hat eine Wahrnehmung des Kompakten, ghanasafifd, im
Hinblick auf diesen Korper, der sich aus den vier Elementen zusam-
mensetzt. Wegen eben jener Wahrnehmung oder Vorstellung von
Kompaktheit gibt es eine Furcht vor dem Tod.

Es gibt Geburt, weil es Existenz gibt. Nun, dies konnte uns durch
Analyse einen Einblick in das Gesetz des abhdngigen Entstehens
geben. Der Begriff jati oder Geburt 16st allgemein im Denken das Bild
von einem Kind aus, das aus dem Mutterleib kommt. Aber in diesem
Zusammenhang gebraucht der Buddha den Begriff in Bezug auf
bhava oder Dasein, welches seinerseits selbst wiederum mit upadana
oder Ergreifen verbunden ist. Zu der Zeit, wenn wir einen Gegen-
stand zu einer Fuf3bank machen, wird eine Fuf3bank ,geboren”. Wenn
sie flir diesen Zweck ausgedient hat, ist die FufSbank ,tot"

Genau in diesem Sinn wird von allen Besitztiimern, upadhi, gesagt,
dass sie die Natur haben, geboren zu werden, jatidhamma hete,
bhikkhave, upadhayo®* ,All diese Besitztiimer, ihr Ménche, haben die
Natur geboren zu werden.” Nicht nur die belebten Dinge, wie
Ehefrau und Kinder, Manner, Frauen und Bedienstete etc., selbst Gold
und Silber werden dort erwahnt, dass sie die Natur haben, geboren
zu werden. Nun lasst uns iiber diese Auerung nachdenken. Wie
kann Gold und Silber geboren werden? Wie kann Gold altern? Sie
werden infolge von Verlangen, Einbildungen und Ansichten geboren.
Sie kommen zu Dasein. Sie werden geboren. Wegen ihres Geboren-
werdens werden sie alt. Deshalb werden sie Objekte der Sorge, des
Jammerns und Ahnlichem, das entsteht.

Fiir jemanden, der sie als reine Vorbereitungen ansieht, kristalli-
sieren sich all jene Objekte nicht als ,Dinge”. Die Beschreibung des
nicht-manifestierenden Bewusstseins im Brahmanimantanikasutta
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sieht wie ein Rétsel aus, in Form eines Durcheinanders von negati-
ven Begriffen, wie pathavim nahosim, pathaviya nahosim, pathavito
nahosim, (etc.), ,Ich beanspruchte nicht, Erde zu sein, ich bean-
spruchte nicht, in Erde zu sein, ich beanspruchte nicht, Teil von Erde
Zu sein”,

Was ist aber die generelle Idee, die mit diesen Ausdriicken tiber-
mittelt werden soll? Die innewohnende Bedeutung ist, dass der
Heilige all diese Konzepte als blofse Anmafdungen betrachtet, die die
Weltlinge einsetzen, um eine Existenz aufzubauen und auf diesem
Drama von Existenz zu bestehen. Er ist von ihrer Nichtigkeit und
Substanzlosigkeit iiberzeugt. Wie wir bereits im Gleichnis von der
Nahmaschine erklart haben, wird keine Existenz zusammengendht
oder verkniipft. Das Ende von Existenz wird auf der Stelle erfahren.

Einige scheinen zu glauben, dass der Heilige das Gliick des Nibbana
erst nach seinem Tod erfahrt. Aber das Ende der Existenz wird hier
und jetzt erfahren, dittheva dhamme. Das ist etwas Wunderbares und
unbekannt in allen anderen religiosen Systemen. Es geschieht genau
in dem Augenblick, wo das Schiffchen der Nahmaschine keinen Garn-
vorrat mehr hat, dass das Ende der Existenz erfahren wird. Genau
dann sind die verborgenen Neigungen entwurzelt und alle Einfliisse
zerstort. Verlangen, Einbildungen und Ansichten weigern sich, ihre
Rolle zu spielen, mit dem Ergebnis, dass blofde Vorbereitungen
entstehen und vergehen. Dies ist das kostliche Todlose. Es wird
gesagt, dass die Heiligen am kostlichen Todlosen teilhaben, amatam
paribhufijanti.*”

Was wirklich im Fall des Ehrwiirdigen Heiligen Adhimutta geschah,
war, dass der Rauberhauptmann die Lehre verstand und ihn freilief3,
anstatt ihn zu toten, und sogar unter ihm ordiniert wurde. Aber
selbst wenn er ihn getotet hatte, wire der Ehrwiirdige Adhimutta im
Erfahren der kostlichen Todlosigkeit gestorben. Warum? Weil er
loslassen konnte, bevor der Tod (Mdra) kam, um ihn zu ergreifen.
Deshalb war er furchtlos. Die zwanghafte Furcht des gewohnlichen
Weltlings vor dem Tod ist verschwunden. Dies ist dann die kostliche
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Nahrung. Es handelt sich nicht um Medizin oder ein wohlschmecken-
des Getrank, um dessen Besitz Gotter und Ddmonen miteinander
kampfen. Es ist das Gliick der Befreiung, der Freiheit von der Todes-
furcht. Nicht nétig zu erwdhnen, dass es kein Siegel von ewiger
Dauerhaftigkeit erfordert.

Im Einklang mit den beiden Zeilen der folgenden kanonischen
Strophe, kim kayira udapanena, apa ce sabbada siyum,*® haben wir
schon zuvor ausgefiihrt, ,Was der Nutzen eines Brunnens ist, wenn
es zu jeder Zeit Wasser gibt?“ Sobald der Durst fiir immer gestillt ist,
warum sollte man sich auf die Suche nach einem Brunnen begeben?
Lasst uns jetzt zur nachsten Strophe gehen.

Tinakatthasamam lokam,
yada panfidaya passati,
mamattam so asamvindam,
'natthi me'ti na socati.*®

Nun, all diese Verse sind beredsame Ausdriicke tiber Leerheit,
sufifiata. Wenn man die ganze Welt mit Weisheit sieht, womit die
innere und die dufiere Welt gemeint ist, und sie hinsichtlich ihrer
Wertlosigkeit mit Gras und Zweigen vergleicht, dann unterhalt man
nicht die Vorstellung ,mein“ und klagt auch nicht, indem man sagt:
,Oh, ich habe nichts.“ Man wird nicht verschreckt durch den Begriff
bhavanirodha oder Beendigung von Existenz. Warum? Weil all dieses
wertlose Dinge sind.

Auch hier konnen wir etwas mehr an Erklarung, wie die Dinge in der
Welt zu ,Dingen“ werden, hinzufiigen - obwohl dies offenkundig
genug zu sein scheint. Weil wir uns so mit Dramen beschéftigt haben,
lasst uns eine dramatische Situation aus der Welt aufnehmen.

Ein Mann geht hastig auf einem Dschungelpfad. Plotzlich st6f3t er mit
dem Fuf gegen einen Stein. ,0Oh, das tut so weh!“ Mit einem Fluch
versetzt er dem Stein einen Tritt. Ein paar Schritte weiter bringt ihn
ein anderer Stein zum Stolpern. Dieses Mal ist es sogar noch schmerz-
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hafter. Er dreht sich ganz ruhig um, hebt den Stein auf, sdubert ihn
bedachtig, schaut sich um, wickelt ihn in sein Taschentuch und lasst
ihn in seine Tasche gleiten. Beides waren Steine. Aber warum diese
spezielle Behandlung? Der erste war blofdes Gestein, aber der zweite
entpuppte sich als ein Edelstein!

Die Welt stuft einen Edelstein infolge des Verlangens, der Einbildun-
gen und Ansichten als wertvoll ein. So war der erste Unfall ein
Missgeschick, aber der zweite ein Gliickstreffer. Nun, wenn all diese
Fehlschlage und Gliickstreffer gefilmt worden waren, ware eine Art
Komdodie dabei herausgekommen. Alle Dinge in unserer Umgebung,
sogar unsere geliebten Besitztlimer wie Gold, Silber, Perlen und
Edelsteine, erscheinen wie die improvisierten Utensilien fiir eine
dramatische Vorstellung auf der Weltbiihne. Sobald sie vom Raum
hinter den Kulissen nach vorne auf die Bithne gekommen sind,
erscheinen sie wie echte Dinge. Sie erscheinen uns nicht nur als
wirklich, relativ in Bezug auf die Akte des Schauspiels, sondern sie
werden auch in unserem Geist dergestalt abgelegt.

Es sind solche ,Hinterlegungen®, die zu unseren Ansammlungen von
Ergreifen oder von Besitztlimern werden, die wir in Form von Mégen
und Nicht-Mégen mit uns im samsara herumtragen. Geliebtes und
Gehasstes, in der Vergangenheit zusammengesammelt, bestimmen
zum grofden Teil unser Verhalten in der Gegenwart mit einer Art
schweigender unbewusster Zustimmung, so sehr, dass wir haufig in
Ubereinstimmung damit sowohl Anhaftungen als auch rachsiichtige
Ablehnungen formen. Wenn man dariiber nachdenkt, liegt etwas
Dramatisches darin. Wenn etwas in einer bestimmten Szene als
Fuf’bank dient, ist es ,wirklich“ eine Fuf3bank. Wenn es in der
nichsten Szene improvisierend dazu eingesetzt wird, als etwas
anderes zu dienen, achtet man nicht auf die Tatsache, dass es sich
um dasselbe Objekt handelt. Man bemerkt den darin enthaltenen
Schwindel nicht. Eine derartige Sachlage beherrscht die Natur der
Vorbereitungen, sankharas.

In Unwissenheit iiber die Tatsache, dass es sich dabei um reine
Vorbereitungen handelt, nehmen die Weltlinge die Konzepte zu ernst
und kommen deshalb zu Schlussfolgerungen wie ,Ich war so und so
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in der und der Geburt wobei sie sich an all die belebten und
unbelebten Dinge in der Welt klammern. Eigentlich sind sie ver-
gleichbar mit Dingen, die zeitweilig eingesetzt werden, um eine
bestimmte Szene in einem Schauspiel oder einem Film zu schildern.
Darum haben wir die vier Elemente mit Geistern verglichen.’®
Irregefiihrt von ihren geisterhaften Verwandlungen, schaffen die
Weltlinge fiir sich eine Wahrnehmung von Form. Die zur Diskussion
stehende Strophe gibt uns einen Einblick in diesen speziellen Aspekt
des Existenzdramas.

Ein Meditierender kann zumindest eine Andeutung tber die Leerheit
und Substanzlosigkeit liber dieses Drama der Existenz bekommen,
wenn er sich darin trainiert, die vier Positionen mit Achtsamkeit und
Klarer Bewusstheit einzunehmen. Indem er sich so iibt, erhélt er die
Gelegenheit, kostenlos Zeuge eines Einpersonenstiicks zu werden.
Und dies ist das Drama: Wenn er geht, weifd er: ,Ich gehe“; wenn er
steht, weifd er: ,Ich stehe“; wenn er sitzt, weifd er: ,Ich sitze“; wenn er
liegt, weiR er: ,Ich liege“*” Wihrend man auf diese Weise die
Positionen einnimmt, sieht man im Umriss die eigene Form, als ob
man in einem Einpersonenstiick auftreten wiirde.

Wenn die Grundlage der Faktoren der Formgruppe beseitigt ist,
werden jene in der Name-Gruppe zu zwecklosen Aktivitdten ver-
ringert. Erde, Wasser, Feuer und Luft bilden die Grundlage der Form.
Wenn ein Meditierender hinsichtlich dieser vier Elemente leiden-
schaftslos wird, wenn sie fiir ihn dahinzuschwinden beginnen, neh-
men die Faktoren der Name-Gruppe einen geisterhaften Charakter
an. Er fiihlt sich, als wiirde er ein Schauspiel mit nicht-existierenden
Objekten auffiihren. Er o6ffnet eine nicht-existierende Tiir, sitzt auf
einem nicht-existierenden Stuhl und so weiter.

Wenn wir nun versuchen, dies in Analogie zu den Begriffen eines
Schauspiels zu verstehen, so wie wir es bisher durchgéingig gemacht
haben, kénnen wir das mit einer Imitations- oder einer Pantomimen-
Auffiihrung vergleichen. In einer Pantomimen-Auffithrung koénnte
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man solche Handlungen wie folgt anschauen: Ein Akteur fahrt ein
Nicht-Fahrrad, erklimmt einen Nicht-Berg, trifft einen Nicht-Freund
und hat ein Nicht-Gesprach mit ihm. Oder auch konnte er auf einem
Nicht-Stuhl vor einem Nicht-Tisch sitzen und einen Nicht-Brief mit
einem Nicht-Stift schreiben. Was wir mit diesen ,Nichtheiten“ hier
meinen, ist die Tatsache, dass sich auf der Bithne weder ein Fahrrad
noch ein Berg noch eine andere Person befinden, auch keine anderen
Objekte, wie ein Stuhl, ein Tisch oder ein Stift. All dies sind blofe
Suggestionen seiner Schauspielerei. Diese Art von pantomimischer
Darstellung hat eine Wirkung von Komik auf die Zuschauer.

Ein Einsicht-Meditierender geht ebenfalls durch ein dhnliches Expe-
riment, wenn er liber Name-und-Form nachsinnt, indem er die vier
Elemente als leer und kernlos erkennt, was ihm zumindest eine
Winzigkeit an Uberzeugung dariiber liefern wird, dass dieses Exis-
tenzdrama leer und substanzlos ist. Er wird merken, dass er in Dinge
verwickelt ist, die nicht wirklich existieren, so wie bei der Panto-
mimen-Auffiihrung. Dies lauft auf ein Verstdndnis hinaus, dass die
Faktoren der Name-Gruppe abhéngig von der Form-Gruppe sind und
umgekehrt.

Die wechselseitige Beziehung zwischen Name-und-Form sehend, ist
er abgeneigt, in Konzepten zu plantschen oder eine Dosis Verord-
nungen herunterzuschlucken. Wenn Form abhidngig von Name ist
und Name abhédngig von Form ist, sind beide leer und kernlos. Was
hier wesentlich ist, ist genau dieses Verstdndnis der Kernlosigkeit.
Wenn sich jemand hinsetzt, um eine Liste von Konzepten abzufassen
und sie anzuordnen, wiirde das nur zu geistiger Verstopfung fithren.
Anstelle von Loslosung wird es zu einem Verfangensein fiihren. Solch
eine Zwangslage ist nicht unwahrscheinlich.
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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.

Dies ist der neunte Vortrag in der Reihe von Vortragen iiber Nibbana.
In unserer letzten Unterweisung besprachen wir in einem gewissen
Umfang wie ein Meditierender, wenn er dem Satipatthanasutta ge-
maf$ dabei bleibt, seine Kérperhaltungen zu betrachten, stufenweise
immer mehr Klarheit dariiber gewinnt, wie substanzlos und leer die
komischen Handlungen sind, die die samsarischen Wesen in diesem
Existenzdrama vollfithren. Wir erwahnten, wie die Tatsache, dass
Name lediglich ein Schatten von Form ist, sich dem Meditierenden
enthtillt, wenn er bei seiner Aufmerksamkeit auf die Kérperhaltun-
gen, die Elemente, die die Grundlage von Form bilden, als leer erkennt.

Auf dem Wege einer Analogie brachten wir das Gleichnis von einer
Pantominen-Auffithrung oder einer Nachahmung. Was jene Art eines
Schauspiels charakterisiert, ist die komische Natur der Handlungen,
die eindringlich Szenen von belebten oder unbelebten Objekten
beschreiben, die sich nicht wirklich auf der Biihne befinden. Ein
Meditierender wird sich dariiber bewusst, wahrend er auf seine Kor-
perhaltungen achtet, dass er blofd eine Rolle in einer Pantomimen-
Auffiihrung spielt. Er kommt zum Verstindnis dariiber, wie
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weitgehend Name von Form abhingig ist; und die vier Elemente
stellen sich fiir ihn als leer heraus.

Im Satipatthdnasutta finden wir die folgende Anleitung fiir das
Gewahrsein iiber die Korperhaltungen: Yatha yatha va pan'assa kayo
panihito hoti tatha tatha nam pajanati,*” ,In welcher Position auch
immer sich sein Korper befindet, so versteht er dies.”

Dies ist vergleichsweise so wie der Versuch des Zuschauers, der die
Pantomimengesten eines Schauspielers oder einer Schauspielerin zu
verstehen versucht. Wahrend man auf seine Kérperhaltungen achtet,
fiihlt es sich so an, als wiirde man die Ein-Mann-Vorfiihrung eines
Pantomimen beobachten. Man bekommt die Gelegenheit, es sogar
noch tiefschiirfender zu beobachten, wenn man in den Bereich der
klaren Bewusstheit gelangt, sampajafifiapabba, wo es auch um die
feinen Haltungen geht, khuddaka iriyapatha.

Die Weltlinge haben die Gewohnheit, auf eine dufderst subtile Weise
materielle Objekte in Ubereinstimmung mit den Faktoren der Name-
Seite zu erzeugen, indem sie die vier Elemente unter dem Einfluss
der Personlichkeits-Ansicht, sakkayaditthi, ergreifen. Die materiellen
Dinge um uns herum werden durch das Ergreifen der vier Elemente
als solche erkannt. Die Definition des Form Aspekts in Name-und-
Form verweist auf eine derartige Schlussfolgerung: cattaro ca maha-
bhita catunnafica mahabhitanam upadaya riupam,*® ,die vier
grofden Hauptelemente und Form abhdngig von jenen vier Haupt-
elementen.”

Das Wort upddaya legt in diesem Zusammenhang eine besondere
Betonung auf die Relativitit. So werden auf diese Weise materielle
Objekte mithilfe der Faktoren der Name-Gruppe erzeugt. Dieses
enthtllt ein bestimmtes Prinzip der Relativitit. In dieser Relativitat
sieht man die Leerheit von beiden, Name und Form. Das gleiche Prin-
zip der Relativitit ist in einigen anderen Auferungen des Buddha
enthalten, aber sie werden ziemlich vernachlassigt, weil ihre Bedeu-

309 M 156 Satipatthanasutta - M 10

310 M 153 Sammaditthisutta - M 9
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tung nicht ausreichend erkannt wird. Uns begegnet solch eine
Abhandlung von hoher Wichtigkeit im Salayatanavagga des Sam-
yutta Nikdya. Dort legt der Buddha das Prinzip der Relativitat
mithilfe eines Beispiels dar:

Hatthesu, bhikkhave, sati addananikkhepanam panfidyati,
padesu sati abhikkamapatikkamo panfadyati, pabbesu sati
sammifjanapasaranam paniayati, kucchismim sati jighaccha
pipdsa panfayati*"

+Wenn es Hande gibt, ihr Mdnche, ist ein Aufnehmen und
ein Hinlegen ersichtlich; wenn es Fiif3e gibt, ist ein Vor-
wartsgehen und ein Zuriickkommen ersichtlich; wenn es
Gelenke gibt, ist ein Beugen und Strecken ersichtlich; wenn
es einen Bauch gibt, sind Hunger und Durst ersichtlich.

Dann wird auch das Gegenteil dieser Situation dargelegt:

Hatthesu, bhikkhave, asati adananikkhepanam na panniayati,
pddesu asati abhikkamapatikkamo na panfdyati, pabbesu
asati sammifjanapasdranam na pafAdyati, kucchismim
asati jighaccha pipdsd na panfiayati.

»+Wenn es keine Hinde gibt, ist kein Aufnehmen und kein
Hinlegen ersichtlich; wenn es keine Fiifde gibt, ist kein
Vorwartsgehen und kein Zuriickkehren ersichtlich; wenn es
keine Gelenke gibt, ist kein Beugen und kein Strecken
ersichtlich; wenn es keinen Bauch gibt, sind kein Hunger
und kein Durst ersichtlich.”

Was hier iiberall enthalten ist, ist das grundlegende Prinzip der
Relativitat.

Einige Meditierende, die mit der Achtsamkeits-Meditation (sati-
patthana) beschiftigt sind, denken vielleicht, dass Materialitdt nicht
wirklich existiert und dass nur die Art des Geistesvorgangs da ist.
Mit anderen Worten, da sind keine Hande, sondern nur ein Aufneh-
men und ein Hinlegen geschieht. Da sind keine Fiif3e, sondern da ist

311 1V 171 Hatthapadopamasutta - S 35:195 - 196
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nur ein Fortgehen und ein Kommen. Auf diese Weise konnten sie
dogmatisch die blof3e Aktivitdt als real und als Gegenstand ihrer
Analyse annehmen. Aber was hier wichtig ist, ist das Verstandnis der
Relativitat zwischen den beiden, welche die Leerheit von beiden
enthiillt. Wenn man andererseits eine der beiden Seiten zu ernsthaft
als wirklich auffasst, endet das in einem dogmatischen Standpunkt.
Es wird nicht zu einem tieferen Verstidndnis der Leerheit von Name-
und-Form flihren.

Nun, wie bereits erwahnt, im Fall der Pantomime muss sich der
Zuschauer Personen und Dinge vorstellen, die auf der Biihne nicht zu
finden sind, so als ob sie da waren, damit ein Akt iiberhaupt einen
Sinn ergibt. Hier haben wir auch eine solche Situation. Name-und-
Form existieren in Beziehung zueinander. Was man durch diese
Wechselbeziehung sieht, ist die Leerheit oder Substanzlosigkeit von
beiden.

Wir haben all diese Analogien des Schauspiels und Films angefiihrt,
um eine Idee von der Verganglichkeit der sarikhdras oder Vorberei-
tungen zu vermitteln. In der Tat ist der Begriff sarikhara im Zusam-
menhang mit dem Schauspiel und dem Film sehr passend. Er steht
fiir eine Vorspiegelung, die mit einigem Aufwand aufrechterhalten
wird. Er bringt klar ihre falsche und unwirkliche Natur hervor.

Der Zweck der Wahrnehmung der Verganglichkeit hinsichtlich dieses
Existenzdramas ist die Vertreibung der Wahrnehmung von Bestan-
digkeit der Dinge, aus denen sich dieses Drama zusammensetzt. Mit
der Vertreibung der Wahrnehmung von Bestindigkeit wird die Nei-
gung beseitigt, nach einem Zeichen zu greifen oder ein Thema aufzu-
nehmen. Wegen dieser Wahrnehmung von Bestindigkeit greift man
nach den Zeichen in Ubereinstimmung mit den wahrgenommenen
Daten. Wenn man weder ein Zeichen aufgreift noch sich von dessen
Einzelheiten forttragen lasst, dann gibt es kein Sehnen, keine Erwar-
tung oder ein Zielobjekt durch das Verlangen. Wenn kein Sehnen da
ist, kann man keinen Zweck oder Sinn sehen, danach zu streben.

Infolge dieser drei Befreiungen, der Zeichenlosigkeit, der Wunsch-
losigkeit und der Leerheit, kommt das Drama der Existenz zu einem
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Ende. Die Wahrnehmung der Verganglichkeit ist der wichtigste bei-
steuernde Faktor fiir die Beendigung dieses Schauspiels. Einige der
Vortrage des Buddha, die die Zerstorung der Welt betreffen, konnen
als praktische Unterweisungen in der Entwicklung der Wahrneh-
mung der Vergdnglichkeit, die zur zeichenlosen Befreiung fiihren,
herangezogen werden.

Zum Beispiel in der Lehrrede vom Erscheinen der sieben Sonnen,
Sattasuriyasutta, die wir zuvor erwihnt haben®”, wird dieses Welt-
system, das so voll von wertvollen Dingen ist, wie den sieben Arten
von Juwelen, in einem Holocaust vollkommen aufgezehrt und nicht
einmal eine Spur von Asche oder Ruf3 bleibt iibrig, so als hatte man
einiges an Butterfett oder Ol verbrannt. Die Wahrnehmung der Ver-
ganglichkeit, die durch diese Beschreibung hervorgerufen wird, fiihrt
automatisch zu einem Verstandnis der Leerheit.

Wenn zu irgendeinem Zeitpunkt mit ausreichender Intensitit die
Uberzeugung den Geist ergreift, dass nicht nur die verschiedenen
Darsteller und Darstellerinnen auf der Weltbiihne, sondern auch die
dazugehorigen Dekorationen zusammen mit der Biihne selbst vollig
zerstort werden, wird das die Einfliisse der Sinnlichkeit, der Existenz
und der Unwissenheit zum Erliegen bringen und die Befreiung wird
sich unverziiglich vollziehen. Das mag der Grund sein, warum einige
die Heiligkeit unmittelbar beim Horen dieser Belehrung erreich-
ten.’” Auf diese Weise funktioniert die Wahrnehmung der Verging-
lichkeit als extrem wirksames Gegenmittel fiir die Verunreinigungen.

Aniccasafiina, bhikkhave, bhavita bahulikata sabbam
kamaragam pariyddiyati, sabbam riipardgam pariyddiyati,
sabbam bhavaragam pariyadiyati, sabbam avijjam pari-
yadiyati, sabbam asmimdanam pariyadiyati samithanati.***

olhr Monche, die Wahrnehmung der Verganglichkeit fiihrt,
wenn sie entwickelt und intensiv geiibt wird, zum

312 A1V 100 Sattasuriyasutta - A VII:62 (siehe Vortrag 8)
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Erléschen aller Anhaftungen an die Sinnlichkeit, zum
Erloschen aller Anhaftungen an das Dasein, zum Erléschen
der Unwissenheit, zum Erléschen aller Einbildungen von
einem ,bin‘ und rottet sie restlos aus.”

Dieses zeigt, dass die Wahrnehmung der Vergénglichkeit stufenweise
zu einem Verstdndnis der Leerheit fiihrt, wie es klar in dem folgen-
den Zitat zum Ausdruck kommt:

Aniccasarniiiino, bhikkhave, bhikkhuno anattasafna santhati.
Anattasaniii asmimdnasamugghatam papunati dittheva
dhamme Nibbanam.**

»lhr Mdnche, in einem, der die Wahrnehmung der Vergiang-
lichkeit hat, festigt sich die Wahrnehmung des Nicht-Selbst.
Mit der Wahrnehmung des Nicht-Selbst erreicht er die Zer-
storung der Einbildung ,bin| was gleichbedeutend mit
Erléschen hier und jetzt ist.”

Solch eine Einschiatzung der Wichtigkeit der Wahrnehmung von der
Verganglichkeit befahigt uns, den Sinn in den scheinbar widerspriich-
lichen Aussagen einiger Dhammapada Strophen zu sehen; sie lauten
folgendermafien:

Putta m‘atthi dhanam m‘atthi,
iti balo vihanfati,

atta hi attano n‘atthi,

kuto putta kuto dhanam?*'®

,Jch habe S6hne, habe Reichtum’,

So ist der Tor verwirrt,

Nicht mal man selbst hat ein eigenes Selbst,
Wo gibt's dann S6hne, wo Reichtum?“

Die Wahrnehmung des Nicht-Selbst in seiner hdochsten Stufe lasst
den Gedanken der Leerheit aufsteigen, ausgedriickt in dem kraft-

315 A1V 353 Sambodhisutta - A IX:1

316 Dhp 62 Balavagga - Dh 62
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vollen Ausspruch: suifiam idam attena va attaniyena va*" ,Dies ist
leer von einem Selbst oder von irgendetwas, das zu einem Selbst
gehort.”

Einige haben aus verschiedenen Griinden Angst vor diesem Begriff
sufifiatd, Leerheit, Nichtigkeit. Deshalb haben wir bereits ganz zu
Anfang im ersten Vortrag erwédhnt, dass die Monche allmahlich ein
mangelndes Interesse an jenen Lehrreden zeigten, die den Gedanken
der Leerheit zum Thema hatten.*”® Der Buddha hatte schon voraus-
gesagt, dass in Zukunft eine Gefahr fiir die Botschaft der Lehre
drohe, die in diesem Mangel an Interesse fiir solche Unterweisungen
bestehen wiirde. Diese Vorhersage enthillt den hohen Grad der
Wichtigkeit, die mit ihnen verbunden ist.

Die beiden letzten Kapitel des Sutta Nipata, namentlich Atthaka-
vagga and Parayanavagga, fliefien vor extrem tiefen Reden iiber. Im
Parayanavagga zum Beispiel finden wir den Priesterjiinger Mogha-
rdja, der dem Buddha die folgende Frage stellt:

Katham lokam avekkhantam, maccurdja na passati?**’

»Wie muss man auf die Welt schauen, damit man dem Auge
des Herrschers Tod entkommen kann?“

Der Buddha gibt die Antwort in der folgenden Strophe:

Sufifiato lokam avekkhassu,
Mogharaja sada sato,
attanuditthim iihacca,
evam maccutaro siya,

evam lokam avekkhantam,
maccurdja na passati.**

,Sieh die Welt als leer an,
Mogharaja, sei immer achtsam,

317 Beispiel in M [ 297 Mahavedallasutta - M 43
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Die andauernde Ansicht von einem Selbst entwurzelnd,
Gelange gut tiber die Reichweite des Todes hinaus,
Einen solchen, der so die Welt ansieht,

Den kann der Todesfiirst nicht erblicken.”

Hieraus konnen wir schliefden, dass sich die gesamte Lehre, sogar
das Weltsystem selbst, in Richtung Leerheit neigt. Diese Tatsache
geht aus der folgenden bezeichnenden Feststellung im CilaTanha-
sankhayasutta hervor, zitiert von Sakka als eine Lebensweisheit, die
der Buddha selbst gedufiert hat: Sabbe dhamma nalam abhi-
nivesaya.*** Obwohl wir es einfach tibertragen kénnen als ,Nichts ist
wert, dass man daran hangt® hat es eine tiefere Bedeutung. Das Wort
abhinivesa ist eng mit dem Gedanken verbunden, sich selbst geschaf-
fenen Ansichten hinzugeben oder sich in sie zu verwickeln. Die inne-
wohnende Bedeutung ist dann, dass nicht nur die Ansichten als
solche, sondern wirklich gar Nichts es wert ist, sich davon ver-
stricken zu lassen. Dieses weist auf die Leerheit aller Dinge hin.

Dies bringt uns zu einem sehr wichtigen Sutta im Achter-Buch des
Anguttara Nikaya, namlich dem Kimmuiilakasutta. In dieser speziellen
Lehrrede befragt der Buddha die Monche, wie sie eine Reihe von
Fragen beantworten wiirden, die ihnen die Wanderasketen anderer
Richtungen stellen konnten. Die Fragen lauten folgendermaf3en:

Kim milaka, avuso, sabbe dhamma? Kim sambhava sabbe
dhamma? Kim samudayd sabbe dhamma? Kim samosarana
sabbe dhamma? Kim pamukhda sabbe dhamma? Kim adhi-
pateyya sabbe dhamma? Kim uttara sabbe dhamma? Kim
sara sabbe dhamma?**

»Was ist die Wurzel aller Dinge? Was ist der Ursprung aller
Dinge? Wo entstehen alle Dinge? Wo fliefien alle Dinge
zusammen? Was fiihrt alle Dinge an? Was meistert alle
Dinge? Was ist das Héchste fiir das Uberschreiten aller
Dinge? Was ist das Wesentliche aller Dinge?“

321 M1251 CilaTanhasankhayasutta - M 37

322 A1V 338 Kimmilakasutta - A VIII:83



9. Vortrag iiber Nibbana 255

Die Monche bekannten, dass sie nicht imstande seien, jene Fragen
aus sich heraus zu beantworten, und baten den Buddha, sie zu unter-
weisen. Dann gab der Buddha die genaue Antwort auf jede Frage in
einer knappen und sachlichen Form und sagte: ,Dies ist die Art, wie
ihr auf die Reihe Fragen von Wanderasketen anderer Richtungen,
den Andersfahrtigen, antworten solltet.”

Chandamiilakd, avuso, sabbe dhamma, manasikarasambhava
sabbe dhamma, phassasamudayd sabbe dhamma, vedana-
samosarana sabbe dhamma, samadhipamukhd sabbe
dhamma, satadhipateyya sabbe dhamma, pafifiuttarda sabbe
dhamma, vimuttisarda sabbe dhamma.

»,Im Wiinschen wurzeln alle Dinge, Freunde. Der Aufmerk-
samkeit entstammen alle Dinge. Durch Kontakt entstehen
alle Dinge. Im Gefiihl flief3en alle Dinge zusammen. Von der
Sammlung werden alle Dinge angefiihrt. Durch Achtsamkeit
werden alle Dinge gemeistert. Durch Weisheit werden alle
Dinge iiberschritten. Das Wesentliche aller Dinge liegt
darin, Befreiung zu erbringen.

Bevor wir zu einer Analyse der grundlegenden Bedeutung dieser
Lehrrede iibergehen, lohnt sich die Uberlegung, warum der Buddha
eine mogliche Verwirrung unter seinen Schiilern vorwegnahm, die
Andersfahrtige heraufbeférdern konnten, wenn sie ihnen mit einem
voraussehbaren Kreuzfeuer an Fragen entgegentreten wiirden.
Warum dachte er, dass es angemessen sei, den Geist seiner Schiiler
im Vorwege auf eine solche Situation gut vorzubereiten?

Die zeitgenossischen Asketen anderer Sekten, vornehmlich die Brah-
manen, unterhielten verschiedenen Ansichten hinsichtlich des
Ursprungs und des Zwecks von ,allen Dingen® Diejenigen, die sich zu
einer Seelen-Theorie bekannten, hatten unterschiedliche Antworten
auf die Fragen, was die Ding-heit oder den Wesenskern einer Sache
betraf. Vermutlich war es fiir die Monche mit ihrem Nicht-Selbst-
Standpunkt nicht einfach, jene Fragen zur Zufriedenheit der Anders-
fahrtigen zu beantworten. Aus diesem Grund bekannten jene
Ménche ihre Unfahigkeit und baten um Anleitung.
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Auf der Grundlage ihrer Seelentheorie oder der gottlichen Schépfung
war es fiir jene anderer Sekten leicht, die Fragen hinsichtlich des
Ursprungs und Zwecks der Dinge zu entkriften. Alles stammt von
Brahma ab und das Selbst ist der Wesenskern von jedem Ding. Kein
Zweifel, solche Antworten waren ausdrucksstark genug, um Akzep-
tanz zu finden. Selbst moderne Philosophen sehen sich mit dem
komplizierten Problem konfrontiert, die exakten Kriterien von einem
,Ding“ zu bestimmen. Was genau ergibt die Ding-haftigkeit eines
Dinges? Was macht es zum Nicht-Ding?

Zum Leidwesen dieses Suttas haben seine traditionellen Kommen-
tatoren anscheinend die tieferen philosophischen Dimensionen iiber
die oben angefiihrte Fragestellung ignoriert. Sie haben die Bedeu-
tung der Reihe der Antworten, die der Buddha empfahl, geschmalert,
indem sie ihre Anwendung auf die heilsamen Geisteszustinde
begrenzten.’” Das Auftreten solcher Begriffe wie chanda, sati,
samadhi und pafifia hat sie vermutlich dazu verleitet, zu glauben,
dass sich der ganze Fragebogen um heilsame Geisteszustdnde dreht.
Aber dies ist eine schwerwiegende Unterschiatzung der Wichtigkeit
der ganzen Lehrrede. Sie geht tatsichlich viel tiefer, indem sie ein
grundlegendes Prinzip aufdeckt, das sowohl zutragliche als auch
unzutragliche geistige Zustande umfasst.

So verdeutlichen beispielsweise die ersten beiden Strophen des
Dhammapada ein grundlegendes Gesetz der Psychologie, das sowohl
auf die zutraglichen wie auch auf die unzutrédglichen Dinge anwend-
bar ist: Manopubbarigama dhamma, manosettha manomaya.*** Beide
Verse stiitzen sich auf dieses fundamentale Prinzip. Heutzutage wer-
den diese beiden Zeilen verschieden gedeutet, aber die ausgedriickte
Grundidee ist die, dass ,alle Dinge den Geist als Vorlaufer haben, der
Geist ihr Lenker ist und sie geist-geschaffen sind"“ Dieses gilt sowohl
fiir die zutraglichen wie flr die unzutraglichen Geisteszustande.

Nun, das in der Besprechung befindliche Sutta muss im gleichen
Licht gedeutet werden, indem diese beiden Aspekte in Betracht

33 Sy-pt1138
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gezogen werden. Es muss besonders erwahnt werden, dass im Laufe
der Zeit eine bestimmte Deutungsrichtung die Oberhand gewann,
nach der solche Begriffe wie chanda (Wunsch) in einem ausschlief3-
lichen Sinn als zutraglich genommen wurden. Zum Beispiel wurde
der Begriff sati, wo immer und wann immer er auftauchte, auf-
gefasst, als wire damit samma sati (rechte Achtsamkeit) gemeint.**
Genauso wurde chanda als kusalacchanda, Wunsch oder Interesse in
einer zutraglichen Art und Weise, interpretiert oder als der Wunsch
etwas auszufiihren, kattukamyatdachanda.*

Aber wir miissen eine besondere Charakteristik in der Art und
Weise, wie der Buddha lehrte, beriicksichtigen. Seine Unterwei-
sungen waren auf eine stufenweise Forderung des Zuhorers zuge-
schnitten, den jeweiligen Verstandnisfahigkeiten des Zuhorers gemaf3.
Manchmal weicht die Bedeutung eines Ausdrucks am Ende des Lehr-
vortrages von jener ab, die am Beginn der Rede nahegelegt wird.
Eine derartige Technik ist ebenfalls erkennbar.

Der Begriff chanda ist einer, der beide Bedeutungen hat, gute und
schlechte. In solchen Zusammenhingen wie chandardaga®’ und
chandajam agham®®, steht er fiir das Verlangen als Ursache fiir das
gesamte Leiden in dieser Welt. Er bezieht sich auf jenes Anhaften,
raga, das die Welt gleichsetzt mit dem Verlangen als solchem. Aber
im Zusammenhang mit chanda-iddhipada®”®, wo der Bezug eine
bestimmte Grundlage von Erfolg ist, muss er als zutraglicher
geistiger Zustand gesehen werden. Dennoch ist das kein aus-
reichender Grund, ihn als etwas von der allgemeinen Bedeutung des
Begriffes vollig Fremdes anzusehen.

Es gibt ein wichtiges Sutta im Samyutta Nikaya, das diese Tatsache
Klar enthiillt. Ein Brahmane namens Unnabha kam einmal zum
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Ehrwiirdigen Ananda mit einer Frage, die fiir die Kennzeichnung des
Begriffes chanda von Wichtigkeit ist. Seine Frage lautete:

Kim atthiyam nu kho, bho Ananda, samane Gotame brahma-
cariyam vussati?**°

,Ehrwiirdiger Ananda, was ist der Zweck fiir den das heilige
Leben unter dem Asketen Gotama gefiihrt wird?“

Der Ehrwiirdige Ananda gab unverziiglich folgende Antwort:

Chandappahanattham kho, brahmana, bhagavati brahma-
cariyam vussati.

,Brahmane, zum Aufgeben des Wiinschens wird das heilige
Leben unter dem Erhabenen gefiihrt.“

Dann fragte der Brahmane:

Atthi pana, bho Ananda, maggo atthi patipada etassa
chandassa pahanaya?

,Gibt es, Ehrwiirdiger Ananda, einen Weg oder eine Ubung
zur Aufgabe des Wiinschens.”

Der Ehrwiirdige Ananda sagte: ,Ja“

Nun, welches ist der Weg, den er in diesem Zusammenhang nennt?
Es ist kein anderer als die vier Grundlagen fir Erfolg, iddhipdda, die
folgendermafen beschrieben werden:

Chandasamadhipadhdnasankhdarasamannagatam iddhi-
padam bhaveti,
viriyasamddhipadhanasarikharasamanndagatam iddhipadam
bhaveti,

cittasamadhipadhanasankharasamanndgatam iddhipadam
bhaveti,

vimamsasamddhipadhanasarnkhdrasamannagatam iddhi-
padam bhaveti.

30 gy272 Unnabhabrahmanasutta - S 51:15
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(1) ,Man entwickelt die Grundlage des Erfolgs, die aus
solche willentlichen Vorbereitungen besteht, die zu einer
Sammlung durch Wiinschen fithren®,

(2) ,man entwickelt die Grundlage des Erfolgs, die aus
solchen willentlichen Vorbereitungen besteht, die zu einer
Sammlung durch Energie fiihren®,

(3) ,man entwickelt die Grundlage des Erfolgs, die aus
solchen willentlichen Vorbereitungen besteht, die zu einer
Sammlung durch Kraftigung des Geistes fithren®,

(4) ,man entwickelt die Grundlage des Erfolgs, die aus
solchen willentlichen Vorbereitungen besteht, die zur
Sammlung durch Untersuchung fiihren“

Der Ehrwiirdige Ananda erwidert, dass die Weise der Ubung, der zu
folgen ist, um das Wiinschen aufzugeben, jene eben angefiihrten vier
erwahnten Grundlagen sind, ndmlich Wiinschen, Energie, Geist und
Untersuchung. Der Brahmane ist verwirrt iiber diese Antwort. Er
denkt, wenn das so ist, dann ist Wiinschen nicht tberwunden,
sondern immer noch da. Und er bringt diesen Einwand hervor, um zu
zeigen, dass darin ein Widerspruch enthalten ist: Chandeneva
chandam pajahissati'ti netam thanam vijjati, ,Dass man Wiinschen
mit Wiinschen tberwindet, ist unmoglich” Dann antwortet der
Ehrwiirdige Ananda mit einem Gleichnis, um den Brahmanen von
der in dieser Antwort steckenden Wahrheit zu iiberzeugen.

,Was meinst du, Brahmane, ist es nicht so, dass du frither den
Wunsch hattest ,Ich werde in den Park gehen’ und nachdem du ange-
kommen warst, 16ste sich der entsprechende Wunsch auf?“ Dieses
ist also die hinter der Aussage liegende Logik hinsichtlich des Auf-
gebens von Verlangen. Die Bezeichnung chanda wird hier in erster
Instanz mit Bezug auf jene Art des Verlangens verwendet, die sich
auf das Aufgeben des Verlangens richtet.

Es wird der Wunsch entwickelt, der als Erfolgsgrundlage dafiir dient,
das ganzliche Aufgeben des Wiinschens zu realisieren. Es gibt also
keinen Zweifel iiber den Gebrauch desselben Wortes. Hier gehort
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chanda als Grundlage fiir den Erfolg immer noch zur chanda-Familie.
Ein Wunsch muss da sein, selbst fiir das Aufgeben des Wiinschens.
Dies ist das besondere Prinzip, das dem mittleren Weg zugrunde
liegt.

Einige haben eine grofde Vorliebe fiir das Wort chanda, aber lehnen
das Wort tanha ab. So sehr, dass es sogar als Blasphemie angesehen
werden konnte, wenn jemand von einem Verlangen zur Erreichung
Nibbdnas spricht. In einem anderen Vortrag, den der Ehrwiirdige
Ananda selbst an eine bestimmte kranke Nonne richtete, finden wir
diese Aussage: Tanham nissaya tanhda pahatabba,®' ,Auf Verlangen
gestiitzt sollte Verlangen iiberwunden werden® Das deutet wiederum
auf eine spezielle Anwendung der Vorgehensweise auf dem mittleren
Weg hin. Aber die Art von Verlangen, die hier gemeint ist, ist keine
grobe Art. Es wird dort explizit erklart, dass es um die Sehnsucht zur
Erreichung der Heiligkeit geht, wenn man davon hort, dass jemand
anderes sie schon erreicht hat. Natiirlich ist da eine feine Spur von
Verlangen in dieser Sehnsucht, aber es ist eines, das hilfreich fiir das
Aufgeben des Verlangens ist. Es ist also nicht notwendig den
innewohnenden Bedeutungen dieser Worte aus dem Weg zu gehen.

Tatsachlich wird sogar das Wort rati, Anhaftung, mit Bezug auf
Nibbana verwendet. Wenn zum Beispiel gesagt wird, dass der Schii-
ler des Buddha an der Zerstérung des Verlangens anhaftet, tanha-
kkhayarato hoti sammdsambuddhasavako®?, kann das ziemlich
kurios klingen, denn das Wort rati steht gewohnlich fiir Sinneslust.
Dennoch werden Worte wie chanda und tanha entsprechend des
Prinzips des mittleren Weges, wo ein Ding genutzt wird, um ein
anderes zu eliminieren, mit Umsicht benutzt. Begriffe wie nekkhama-
sita domanassa,*” Trauer, die auf Entsagung beruht, werden manch-
mal eingesetzt, um auf das Verlangen hinzuweisen, Nibbdna errei-
chen zu wollen. Deshalb muss der Ausdruck chandamiilaka sabbe

331 A1 145 Bhikkunisutta - A IV:159
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dhamma nicht so interpretiert werden, als stiinde er ausschliefdlich
fiir zutragliche Geisteszustdnde.

Auch mit Blick auf die Bedeutung von Achtsamkeit, sati, und Samm-
lung, samadhi, konnen wir nebenbei erwdhnen, dass Begriffe wie
miccha sati, falsche Achtsamkeit, und miccha samadhi, falsche
Sammlung, manchmal in den Lehrreden auftauchen.** So lasst uns
untersuchen, ob die Reihe der zur Begutachtung stehenden Behaup-
tungen irgendeinen folgerichtigen Zusammenhang bzw. Tiefe hat.

,Freunde, im Wiinschen wurzeln alle Dinge.“ Auch hier kdnnen wir
die Bedeutung dieser Feststellungen mithilfe eines Gleichnisses
herausarbeiten. Angenommen, da sei ein Haufen von Miill, dem sich
jemand mit einem Korb nadhert, um ihn einzusammeln und wegzu-
werfen. Nun, iber den Miillhaufen hat er eine ganzlich einheitliche
Meinung. Das heifdt, er nimmt ihn einfach als einen Haufen Miill.
Aber als er sich bilickt und mit dem Aufsammeln beginnt, fillt ihm
plotzlich ein Edelstein ins Auge. Nun wird der Edelstein zum Objekt
seines Wiinschens und Interesses. Ein Edelstein kam aus dem hervor,
was zuvor ein Haufen Miill war. Es wurde ein Ding fiir ihn und
Wiinschen war an der Wurzel dieses Phdnomens - wahr wie die
machtige Aussage ,Im Wiinschen wurzeln alle Dinge, Freunde.”

Was hat es dann mit dem Ursprung durch Aufmerksamkeit auf sich?
Durch die Aufmerksamkeit darauf kam der Edelstein ins Dasein. Man
konnte denken, dass der Ursprung des Edelsteins auf die Mine
zuriickgefiihrt werden sollte oder auf einen Platz, wo er seine Form
annahm, aber entsprechend dem Gesetz: manopubbangama dhamma,
,Der Geist ist der Vorldufer aller Dinge“, fiithrt der Buddha den
Ursprung darauf zuriick. Daher ist also die Wurzel das Wiinschen
und die Quelle des Ursprungs ist die Aufmerksamkeit, eben genau
jene Tatsache des Hinwendens.

3% DI1353; DIII 254, 287, 290, 291,
M1118; M1II 77, 140,
SI1168; ST 109; SV 1,12, 13, 16, 18-20, 23, 383,
AT1220-229; ATI1 141; ATV 237; AV 212-248.
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Phassasamudaya sabbe dhamma, ,Alle Dinge entstehen durch Kon-
takt”. Da war der Seh-Kontakt mit dem Edelstein als etwas Beson-
deres unter all den Sachen in dem Miillhaufen. So ist der Edelstein
durch den Seh-Kontakt ,entstanden®,

Vedanasamosarana sabbe dhamma, ,Alle Dinge flief3en im Gefiihl zu-
sammen®. Sobald das Auge den Edelstein ausgemacht hatte, stiegen
eine Menge angenehmer Gefiihle im Geist auf. Deshalb gilt, alle Dinge
flief3en im Gefiihl zusammen.

Samadhipamukha sabbe dhamma, ,Durch Sammlung werden alle
Dinge angeflihrt®. Hier in diesem Fall mag es falsche Sammlung sein,
micchd samadhi, aber ganz gleich, es ist eine Form der Sammlung.
Hier ist es eine Sammlung oder Konzentration bezogen auf einen
Edelstein. Es ist so, als ob seine Meditation tiber einen Miillhaufen in
eine liber einen Edelstein umgeleitet worden ware.

Satadhipateyya sabbe dhammd, ,Durch Achtsamkeit werden alle
Dinge gemeistert”. Um zu dieser Meisterschaft zu gelangen, ist unab-
gelenkte Aufmerksamkeit zur Aufrechterhaltung jenes Dinges notig,
das jetzt herausgegriffen wurde. Wo es Ablenkung gibt, fallt die Auf-
merksamkeit auch auf andere Dinge. Deshalb wird gesagt, dass die
Achtsamkeit des Geistes bestimmend ist. Sei es auch die sogenannte
falsche Achtsamkeit, aber nichtsdestotrotz ist sie gerade auf den
Edelstein gerichtet.

Nun kommt das entscheidende Stadium, und zwar ,,Uberwindbarkeit
durch Weisheit, pafifiuttard. Lasst uns flir einen Moment zugeste-
hen, dass auf irgendeine Art, selbst wenn es die falsche, miccha, ist,
eine Art stellvertretende Achtsamkeit und Sammlung diese Situation
herbeigefiihrt hat. Nun, wenn jemand in Ubereinstimmung mit dem
Dhamma hinlibergelangen will, das heif3t, wenn jemand Nibbana
erlangen will, selbst mit diesem Edelstein als Meditationsthema,
muss man diesem Hinweis folgen, der mit dieser Aussage gegeben
wurde, paffuttara sabbe dhamma, ,Durch Weisheit werden alle
Dinge tiberwunden®

Was man jetzt tun muss, ist, durch den Edelstein hindurchzusehen,
er ist zu durchdringen, indem man ihn als unbestdndig ansieht,



9. Vortrag iiber Nibbana 263

beladen mit Leiden und Nicht-Selbst; dadurch bildet sich die Uber-
zeugung, dass der Edelstein im Grunde zum Abfallhaufen selbst
gehort. Der Edelstein wird mithilfe der Weisheit iiberschritten, so
dass er nur ein Einzelteil in diesem Abfallhaufen ist, der ,die Welt” in
seiner Gesamtheit ausmacht. Wenn man die Weisheit gewinnt, dass
dieser Edelstein etwas wie ein Stiick Holzkohle ist, die im Holocaust
am Ende eines Weltzeitalters zerstort werden wird, hat man diesen
Edelstein tiberwunden.

So ist also das Wesentliche aller Dinge nicht irgendein Selbst oder
eine Seele, wie es von den Brahmanen behauptet wird. Befreiung ist
das Wesentliche. In solchen Lehrreden wie dem MahaSaropamasutta
wird gesagt, dass das Wesentliche dieser gesamten Lehre die Erlo-
sung ist.** Die Befreiung von all diesem, all dieses los zu sein, ist
selbst das Wesentliche. Einige scheinen zu denken, dass das Ent-
scheidende eine Anhdufung von Konzepten und ein Anhaften daran
ist. Aber das ist nicht das Wesentliche dieser Lehre. Es ist die Fahig-
keit, alle Konzepte zu durchdringen und dadurch zu iiberwinden. Die
Befreiung, die aus dem Uberwinden resultiert, ist selbst das Wesent-
liche.

Mit dem Enden dieses Konzepts von einem Edelstein als irgend-
einem besonderen Ding, einer wertvollen Sache, getrennt von dem
Rest der Welt, sowie dem sich daraus ergebenden, durch Begehren
gebildeten Haufen von Konzepten, Einbildungen und Ansichten hort
der Edelstein auf da zu sein. Das ist die eigentliche Befreiung. Es ist
die Emanzipation von dem Edelstein. Folglich vimuttisara sabbe
dhamma, ,Befreiung ist das Wesentliche aller Dinge“.

Daher haben wir dann hier eine sehr wertvolle Darlegung, die sogar
als Thema der Einsicht-Meditation verwendet werden kann. Das
Wesentliche jedes geistigen Objektes ist die Befreiung von ihm,
indem es mit Weisheit gesehen wird. In diesem Licht betrachtet ist
alles in der Welt ein Meditationsobjekt. Aus diesem Grund finden wir
sehr merkwiirdige Meditationsthemen, die im Zusammenhang mit
der Erreichung der Heiligkeit der damaligen Ménche und Nonnen

335 M 1197 MahaSaropamasutta - M 29
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erwahnt werden. Manchmal sind sogar anscheinend unpassende
Meditationsobjekte erfolgreich eingesetzt worden.

In der Regel genehmigen Meditationslehrer aus triftigen Griinden
bestimmte Meditationsobjekte nicht fiir Anfinger. Zum Beispiel
wiirden sie eine weibliche Gestalt nicht als Meditationsobjekt fiir
einen Mann und eine mannliche Gestalt nicht fiir eine Frau empfeh-
len. Dies geschieht, weil es Sinneslust wecken kann, denn im Thera-
gatha wird erwdhnt, dass in manchem Monch sogar noch Sinneslust
aufstieg, als er auf einem Friedhof einen verfallenen weiblichen
Leichnam sah.*® Aber im gleichen Text begegnet man einer Episode
in Zusammenhang mit dem Ehrwiirdigen Nagasamala, die in dufders-
tem Kontrast dazu steht.

Der Ehrwiirdige Nagasamala erreichte die Heiligkeit mithilfe eines
potentiell schadlichen Meditationsobjektes, wie er es mit seinen
eigenen Worten beschreibt: ,,Auf meinem Almosengang geschah es
einmal, dass ich eine tanzende Frau erblickte, schon gekleidet und
geschmiickt, tanzte sie zum Rhythmus eines Orchesters, genau in der
Mitte der Landstrafle.”*”” Und was geschah dann?

Tato me manasikaro,

yoniso udapajjatha,

adinavo pdturahu,

nibbida samatitthatha,

tato cittam vimucci me,

passa dhammasudhammatam.**®

,Gerade dann erhob sich in meinem Innern
Radikale Aufmerksamkeit,

Die Gefahren waren offenkundig,

Und Traurigkeit ergriff mich,

Dann wurde mein Geist befreit,

das Gute des Gesetzes erblickend.”

336 Th315-316 Rajadatta Thera
337 Th267-268 Nagasamala Thera

338 Th269-270 Nagasamala Thera
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Wenn man das Gute dieses Gesetzes erkennen will, muss man das in
Frage kommende Sutta aus einer breiteren Perspektive betrachten,
ohne seine Anwendung auf zutragliche Geisteszustinde zu begren-
zen. Wenn ein Schwall von Gedanken iiber den Edelstein begonnen
hat, selbst durch falsche Sammlung und dadurch eine falsche Acht-
samkeit und eine falsche Sammlung Gestalt annahmen, in welchem
Moment auch immer radikale Aufmerksamkeit die Szene betritt,
beginnt unverziiglich eine komplette Neuorientierung - wahrheits-
getreu zu jenen Qualititen der Lehre, die mit den Begriffen ausge-
driickt werden: sanditthika, sichtbar hier und jetzt, akalika, unab-
hédngig von Zeit, und ehipassika, einladend sich zu ndhern und selbst
zu sehen.

Einige kdnnten sich wundern, wie es beispielsweise jenen damaligen
Brahmanen, die ihre eigenen Methoden der Sammlung praktiziert
hatten, gelang, sobald sie zum Buddha kamen, durch das Héren von
nur einer einzigen Strophe die Heiligkeit zu erreichen.*®’ Die gingige
Interpretation lautet, dass es wegen der Wunderkrafte des Buddha
sei oder aber dass die betreffenden Personen einen aufdergewohn-
lichen Schatz an Verdiensten besafden. Das Wunder der Lehre, das
unausgesprochen in solchen Geschehnissen steckt, wird oft iiber-
sehen.

Nun, bezogen auf dieses Wunder der Lehre, konnten wir uns bei-
spielsweise jemanden vorstellen, der darauf aus ist, einen Regen-
bogen zu sehen. Er muss fortwdhrend den Himmel beobachten und
darauf warten, dass ein Regenbogen erscheint. Aber wenn er weise
genug ist, kann er das Spektrum der Regenbogenfarben durch einen
Tautropfen sehen, der an einem Blatt einer sich in der Morgensonne
wiegenden Kletterpflanze hangt, vorausgesetzt, dass er fiir die richtige
Perspektive sorgt. Fiir ihn ist der Tautropfen selbst das Meditations-
objekt. In der gleichen Weise kann man manchmal die ganze Lehre,
siebenunddreifdig Faktoren der Erleuchtung und Vergleichbares
sogar in einem potentiell schadlichen Meditationsobjekt erkennen.

339 pj11587
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Von einem akademischen Gesichtspunkt aus stehen die beiden
Bezeichnungen yoniso manasikara, radikale Aufmerksamkeit, und
ayoniso manasikdra, nicht-radikale Aufmerksamkeit, in einem
dufdersten Kontrast zueinander. Zwischen ihnen liegen Welten.
Genauso auch zwischen den Bezeichnungen samma ditthi, rechte
Ansicht, und miccha ditthi, falsche Ansicht. Aber vom Gesichtspunkt
der Verwirklichung her ist da nur ein kleiner Unterschied.

Nun, wie wir wissen, verschwindet dieses Spektrum der Sonnen-
strahlen in dem Tautropfen mit einer winzigen Verschiebung der
Perspektive. Es erscheint nur, wenn es aus einer bestimmten Per-
spektive betrachtet wird. Was wir in dieser Lehre finden, ist etwas
Ahnliches. Dies ist die innewohnende Natur dieser Lehre, die hier
und jetzt gesehen werden muss, zeitlos, vorwartsfithrend und durch
den einzelnen Weisen eigenstdandig verwirklichbar.

Unsere Deutung dieses Suttas, wenn wir das Wort sabbe dhamma
seiner Bedeutung nach als ,alle Dinge“ nehmen, wird weiter besta-
tigt im Samiddhi Sutta, das im Neuner-Buch des Arnguttara Nikdya zu
finden ist. Es ist eine Lehrrede, die der Ehrwiirdige Sariputta gab. In
grofem Umfang entspricht vieles einer anderen, die wir bereits
analysiert haben. Der Unterschied liegt nur in ein paar Details. In
jenem Sutta beantwortet der Ehrwiirdige Samiddhi wie ein Schiiler
der Reihe nach die vom Ehrwiirdigen Sariputta gestellten Fragen.
Das Folgende sind die Hauptpunkte der aufgeworfenen Fragen und
der gegebenen Antworten:

‘Kim arammana, Samiddhi, purisassa sankappavitakka

uppajjanti'ti?’ -
‘Namariiparammana, bhante.”

‘Te pana, Samiddhi, kva nanattam gacchanti'ti?’ -
‘Dhatiisu, bhante.”

‘Te pana, Samiddhi, kim samudayad'ti?’ -
‘Phassasamudaya, bhante.’

‘Te pana, Samiddhi, kim samosarand'ti?’ -
‘Vedandasamosarana, bhante.
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‘“Te pana, Samiddhi, kim pamukha'ti?’ -
‘Samadhipamukha, bhante.

"Te pana, Samiddhi, kim adhipateyya'ti?’ -
‘Satadhipateyyad, bhante.

‘Te pana, Samiddhi, kim uttara'ti?’ -
‘Paiifiuttara, bhante.’

‘Te pana, Samiddhi kim sara'ti?’ -
‘Vimuttisara, bhante.’

“Te pana, Samiddhi, kim ogadha'ti?’ -
Amatogadha, bhante.”*

267

Aufier den ersten beiden Fragen und der letzten ist der Rest genauso
wie in dem Fragenkatalog, den der Buddha gegeben hatte. Aber aus
dieser Aufstellung geht klar hervor, dass der Ehrwiirdige Sariputta
nach Gedanken und Konzepten fragt. Im Fall des vorigen Suttas
konnte man manchmal schwanken, ob sich die Worte sabbe dhamma
(alle Dinge) auf zutragliche oder unzutragliche Geisteszustinde
beziehen. Aber hier wird deutlich genug, dass sich die Fragen des
Ehrwiirdigen Sariputta auf Gedanken und Konzepte beziehen. Lasst
uns nun versuchen, die obige Aufstellung zu tibersetzen.

»,Mit was als Objekt, Samiddhi, entstehen Konzepte und
Gedanken in einem Menschen?“ -
,Mit Name-und-Form als Objekt, Ehrwiirdiger Herr.

»Aber wo, Samiddhi, nehmen sie Verschiedenartigkeit an?“ -
»In den Elementen, Ehrwiirdiger Herr."

,Aber wodurch, Samiddhi, entstehen sie?“ -
,Sie entstehen durch Kontakt, Ehrwiirdiger Herr"

,Aber worin, Samiddhi, laufen sie zusammen?“ -
,Sie laufen im Gefiihl zusammen, Ehrwiirdiger Herr."

,Aber was, Samiddhi, fiihrt sie an?“ -
,Sie werden durch Sammlung angefiihrt, Ehrwiirdiger Herr

340
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»Aber wodurch, Samiddhi, werden sie gemeistert?” -
»Sie werden durch Achtsamkeit gemeistert, Ehrwiirdiger
Herr

»Aber was, Samiddhi, ist ihr Hochstes?“ -
»Weisheit ist ihr Hochstes, Ehrwiirdiger Herr."

,Aber was, Samiddhi, ist ihr Wesentliches?“ -
,Befreiung ist ihr Wesentliches, Ehrwiirdiger Herr."

»Aber worin, Samiddhi, werden sie miteinander vereinigt?” -
,Sie vereinigen sich im Todlosen, Ehrwiirdiger Herr."

Einige bemerkenswerte Punkte tauchen in dieser Aufstellung auf.
Alle Konzepte und Gedanken haben Name-und-Form als ihr Objekt.
Die achtzehn Elemente machen ihre Verschiedenartigkeit aus. Sie
entstehen mit Kontakt. Sie fliefRen im Gefiihl zusammen. Sie werden
durch Sammlung angefiihrt. Sie werden durch Achtsamkeit gemeis-
tert. Ihr Gipfel oder Héhepunkt der Uberwindung ist Weisheit. Thr
Wesentliches ist Befreiung und sie vereinigen sich im Todlosen. Es
sei bemerkt, dass das Todlose eine Bezeichnung fiir Nibbana ist. Wie
wir oben festgestellt haben, hat folglich alles das Potential, im Tod-
losen aufzugehen, vorausgesetzt, dass radikale Aufmerksamkeit hin-
fithrend beteiligt ist.

Nach dieser Aufstellung ist zweifelsfrei klar, dass das unter der
Begutachtung stehende Thema Konzepte und Gedanken sind. Alle
Objekte des Geistes werden durch Konzepte und Gedanken charak-
terisiert. Dem Buddha gemif miissen die Objekte des Geistes
folglich nach den Richtlinien der oben erwahnten normativen Grund-
regeln ausgewertet werden und nicht nach den Richtlinien eines
bestandigen Selbst und der gottlichen Schopfung, wie es von den
Seelen-Theorien postuliert wird.

In Ubereinstimmung mit dem klaren Ausspruch ,Der Geist ist der
Vorlaufer aller Dinge, manopubbarngama dhamma,** erreicht die vom
Buddha befiirwortete Ubungsweise, die mit Name-und-Form als
Gegenstand beginnt, ihre Vollendung im Durchschauen von Name-

341 Dhp 1 Yamakavagga - Dh 1
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und-Form, d.h. in ihrer Durchdringung. Sie kulminiert in der Uber-
schreitung von Name-und-Form, indem deren vergangliche, leidvolle
und Nicht-Selbst-Natur durchdrungen wird. Diese Tatsache geht aus
den bereits zitierten Lehrreden hervor.

Das Wesentliche der Unterweisung ist die Befreiung von Name-und-
Form. Wenn man die Beziehung zwischen Name-und-Form ebenso
wie ihre Leerheit richtig versteht, ist man in der Lage, Name-und-
Form zu durchdringen. Dieses Durchdringen ist die Aufgabe der
Weisheit. Solange es an Weisheit mangelt, hat das Bewusstsein eine
Tendenz, sich in Name-und-Form zu verwickeln. Diese Anspielung
liegt in der folgenden Dhammapada Strophe iiber den Arahant.

Kodham jahe vippajaheyya manam,
samyojanam sabbam atikkameyya,
tam namarupasmim asajjamanam,
akificanam nanupatanti dukkha.**

»,Den Zorn gib auf, 16se dich vom Stolz,

Und gehe auch iiber alle Fesseln weit hinaus,

Wer in Name-und-Form nicht verwickelt ist,

Wer Nichts sein eigen nennt — dem widerfahrt kein Leid.”

Der Weg, der vom Buddha gezeigt wird, ist also einer, der zur Uber-
schreitung von Name-und-Form fiihrt, indem deren Leerheit ver-
standen wird. In diesem Zusammenhang deckt das Brahmajalasutta
des Digha Nikaya eine sehr wichtige Tatsache der Analyse auf.**® Es
schildert, wie die zweiundsechzig falschen Ansichten im Lichte der
Weisheit ihren Glanz verlieren; es stromt aus dem nicht-manifes-
tierenden Bewusstsein Buddhas und strahlt in alle Richtungen,
sabbato pabha***

Wie eine Lichtstrahlung verdriangt werden kann, haben wir bereits
mit dem Verweis auf eine Filmvorfithrung erklart.** Der Film verlor
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seinen Glanz, als schwungvoll die Tiiren gedffnet wurden. Der
schmale Lichtstrahl, der auf die Kinoleinwand fiel, ist vollkommen im
grofderen Licht verblasst, das jetzt von Aufden kommt. In dhnlicher
Weise wird gesehen, wie die zweiundsechzig falschen Ansichten im
Brahmajalasutta vor dem Licht der Weisheit verblassen, das aus dem
nicht-manifestierenden Bewusstsein des Buddha kommt. Die schma-
len Lichtstrahlen der zweiundsechzig falschen Ansichten verblassen
in der breiteren Flut des Lichtes, welches Weisheit ist.

Jene Haretiker, die jene falschen Ansichten vorlegten, waren wegen
ihres dogmatischen Festhaltens an Name-und-Form von ihnen iiber-
zeugt. Sie waren in Name-und-Form verwickelt, und jene Ansichten
waren das Produkt der darauf beruhenden, spekulativen Logik. Uns
begegnet eine Anspielung auf diese Tatsache im MahaViyihasutta
des Sutta Nipata. Dort wird erklart, dass diejenigen anderer Sekten
nicht von den Beschrankungen durch Name-und-Form frei sind.

Passam naro dakkhiti namartipam,
disvana va iassati tanim eva,
kamam bahum passatu appakam va,
na hi tena suddhim kusala vadanti.**®

,Ein sehender Mensch wird nur Name-und-Form sehen,
Sein Sehen lasst ihn nur jene Bestandteile alleine erkennen.
Mag er viel oder wenig sehen,

Kenner gestehen ihm dadurch keine Reinheit zu.”

Im Brahmajalasutta selbst finden wir einige fortgeschrittene Ansich-
ten von jenen, die hoheres Wissen hatten. Mithilfe dieses hoheren
Wissens, das immer noch weltlich war, konnten sie in ihre Vergan-
genheit sehen, manchmal in hunderttausende ihrer vergangenen
Leben; und sie nutzten auch ihre Fahigkeit, den Geist anderer zu
lesen, und konstruierten die verschiedensten Ansichten. Viele dieser
Ansichten sind im Brahmajalasutta wiedergegeben, aber nur um
abgewiesen und fiir ungiiltig erklart zu werden. Warum das? Der
Grund wird hier in dieser Strophe mitgeteilt.

3%6 " Sn 909 Mahaviyihasutta - Sn 1V:13, 909
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Derjenige, der beansprucht mit diesem héheren Wissen zu sehen,
sieht nur Name-und-Form, passam naro dakkhiti namaripam.
Nachdem er das gesehen hat, nimmt er, was auch immer er sieht, als
wirkliches Wissen, disvana va fiassati tanim eva. Ganz so wie jemand
in einem geschlossenen Raum mit getdnten Fenstern nur sieht, was
die dunklen Scheiben widerspiegeln, und nicht dartiber hinaus;
ebenso waren jene ,Seher” umsponnen von Name-und-Form, wenn
sie fortfuhren liber das zu spekulieren, was sie als ihre vergangenen
Leben gesehen hatten. Sie nahmen Name-und-Form selbst als real.
Deshalb erklarte der Buddha, dass es gleichgiiltig sei, ob sie nun viel
oder wenig gesehen hitten, denn Kenner gestehen jener Art von
Anblick keine Reinheit zu, kamam bahum passatu appakam va, na hi
tena suddhim kusald vadanti.

Hier wird klar genug, dass jene engen, falschen Ansichten auf Name-
und-Form basieren, annehmend es handle sich um etwas Reales. Die
Sicht des Buddha ist andererseits eine, die Name-und-Form tiber-
schreitet. Es ist eine liberweltliche Sicht. Diese Tatsache wird schon
durch die Implikationen des Titels des Brahmajalasutta klar enthtillt.
Am Ende der Lehrrede vergleicht sie der Buddha selbst mit einem
allumfassenden Super-Netz*” So wie ein geschickter Fischer iiber
einem kleinen See gut ein fein gesponnenes Netz auswerfen wiirde,
damit alle dort lebenden Geschopfe, wenn sie an die Oberflache
kommen, in ihm gefangen werden wiirden, ebenso werden alle mog-
lichen Ansichten in der Welt von diesem Super-Netz oder brahma-
jala umgarnt oder eingenommen.

Lasst uns jetzt innehalten, um zu betrachten, wie das Garn dieses
Netzes beschaffen sein konnte. Wenn das Brahmajalasutta ein Netz
ist, wodurch wird dieses feine Maschengewebe in diesem Netz gebil-
det? Es gibt ein Wort, das in der gesamten Lehrrede auftritt und uns
eine klare Antwort auf diese Frage gibt. Es wird in dem Satz gefun-
den, den der Buddha gebraucht, um jede einzelne jener Ansichten zu
entwerten, namlich tadapi phassapaccaya,*® tadapi phassapaccaya,

3*7 D146 Brahmajalasutta- D 1
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ound auch das ist wegen des Kontakts, und auch das ist wegen des
Kontakts“ So konnen wir daran sehen, dass Kontakt das Maschen-
gewebe dieses Netzes ist.

Das kursierende Sammelsurium der falschen Ansichten unter jenen
der anderen Sekten ist das Produkt der sechs Sinnesgrundlagen, die
vom Kontakt abhangig sind. Die Sicht des Buddha scheint hingegen
ein all-umfassender Glanz der Weisheit zu sein, hervorgegangen aus
dem Enden der sechs Sinnesgrundlagen, was in der Auswirkung die
Sicht von Nibbana ist. Diese Tatsache wird im Weiteren im Sutta
durch die Aussage des Buddha erklart, dass die, die jenen falschen
auf Name-und-Form gegriindeten Ansichten anhdangen, damit fort-
fahren, sich im samsarischen Kreislauf zu drehen, eben genau wegen
jener Ansichten.

Sabbe te chahi phassayatanehi phussa phussa patisamvedenti,
tesam phassapaccayd vedand, vedandpaccaya tanhd, tanha-
paccaya updadanam, upadanapaccaya bhavo, bhavapaccaya
jati, jatipaccaya jaramaranam sokaparidevadukkhadomanass-
updyasa sambhavanti. Yato kho, bhikkhave, bhikkhu, channam
phassdyatandnam samudayaiica atthagamaiica assddarica
adinavarica nissaranarfica yathabhtitam pajanati, ayam imehi
sabbeheva uttaritaram pajanati.**

,Sie alle fahren fort, Gefithle zu erfahren, indem es wieder
und immer wieder zum Kontakt mit den sechs Sinnes-
grundlagen kommt, und fiir sie gibt es abhangig von Kon-
takt Gefiihl, abhangig von Gefiihl gibt es Verlangen, abhan-
gig von Verlangen gibt es Ergreifen, abhingig von Ergreifen
gibt es Werden, abhidngig von Werden gibt es Geburt und
abhiangig von Geburt kommt es zu Verfall, Tod, Sorge, Jam-
mer, Schmerz, Kummer und Verzweiflung. Wenn aber, ihr
Monche, ein Monch weif3, wie es sich wirklich verhdlt mit
dem Entstehen, dem Vergehen, der Befriedigung, der Gefahr
und dem Entkommen in Bezug auf die sechs Sinnesgrund-

39 D145 Brahmajalasutta - D 1



9. Vortrag iiber Nibbana 273

lagen, dann hat jener Monch ein Wissen, das bei Weitem
erlesener ist als das all jener Dogmatiker.

Dieser Absatz zeigt deutlich den Unterschied zwischen jenen, die an
solchen spekulativen Ansichten festhielten, und jenem Einzelnen,
der die Sicht gewinnt, die vom Buddha bekannt gemacht wurde. Die
ersteren waren abhdngig vom Kontakt, das heifst dem Sinnes-
Kontakt, selbst wenn sie hoheres weltliches Wissen besafien. Wegen
des Kontaktes, der aus den sechs Sinnesgrundlagen hervorgegangen
ist, gibt es Gefilihl. Wegen des Gefiihls werden sie vom Verlangen und
Ergreifen in die Falle gelockt, was sie zu Runde um Runde im
samsara veranlasst.

Der fortgeschrittene Monch hingegen, der am rechten Weg festhilt,
gewinnt diese weitreichende Sicht auf die sechs Sinnesgrundlagen,
ausstaffiert mit ihren fiinf Aspekten. Das ist es, was als Licht der
Weisheit bekannt ist. Fiir ihn werden alle fiinf Aspekte der sechs Sin-
nesgrundlagen klar, namlich das Entstehen, das Vergehen, die Befrie-
digung, die Gefahr und das Entkommen. Dieses Licht der Weisheit
gilt als das hochste Wissen, gerade weil es all diese fiinf Aspekte der
sechs Sinnesgrundlagen aufdeckt.

Der Hinweis auf die Formel des abhingigen Entstehens im oben
genannten Absatz ist in hohem Maf} bedeutsam. Es ist ein klarer
Beweis fiir die Tatsache, dass das Gesetz des abhdngigen Entstehens
nicht etwas ist, dass in Bezug auf eine vergangene Existenz erklart
werden sollte. Es ist ein Gesetz, das fiir den gegenwartigen Augen-
blick relevant ist.

Dieses Name-und-Form Konstrukt wird vom Bewusstsein reflektiert.
Nun, im Nidanasamyutta des Samyutta Nikaya, das ein Kapitel ist, in
dem im Besonderen das Gesetz des abhdngigen Entstehens behan-
delt wird, wird dieses Bewusstseins in einer Weise definiert, die alle
sechs Arten des Bewusstseins einschliefdt.

Katamarica, bhikkhave, vifiianam?
Chayime, bhikkhave, vifiidnakaya - cakkhuvifindnam,
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kayaviiiianam, manovifindnam, idam vuccati, bhikkhave,
vinAdanam.*"

,Und was, ihr MOnche, ist Bewusstsein?

Es gibt diese sechs Gruppen des Bewusstseins -
Seh-Bewusstsein, Hor-Bewusstsein, Riech-Bewusstsein,
Schmeck-Bewusstsein, Tast-Bewusstsein und Denk-
Bewusstsein; dies, ihr Monche, wird Bewusstsein genannt.”

Dies zeigt, dass das Bewusstsein, das in der Gesetzesabfolge des
abhangigen Entstehens erwahnt wird, nicht etwas wie ein verbin-
dendes Wiedergeburtsbewusstsein ist. Hier geht der Bezug nicht nur
zu einem einzigen Bewusstsein. In Abhangigkeit von Name-und-
Form - alle sechs Arten des Bewusstseins reflektierend - lassen sich
die sechs Sinnesgrundlagen nieder.

Die Unterscheidung zwischen einem ,Innerlichen und einem
,Auferlichen ist das Resultat der Unfihigkeit, Name-und-Form zu
durchdringen und es zu durchschauen. Es gibt eine scheinbare Duali-
tat: Ich als einer, der sieht, und Name-und-Form als die Gegenstéande,
die gesehen werden. Zwischen ihnen gibt es eine Zweiteilung als
innerlich und duferlich. Es ist genau diese Zweiteilung, worauf die
sechs Sinnesgrundlagen ,gegriindet” sind. Gefiihl und der ganze Rest
davon kommen auf jene sechs Sinnesgrundlagen oben drauf.
Verlangen und Ergreifen folgen hinterher, wodurch als Ergebnis jene
Dogmatiker von dem Teufelskreis des abhangigen Entstehens ergrif-
fen werden und damit fortfahren, weitere Runden im samsara zu
drehen, wie es der Buddha erklart hat.

So wird dann aus dem Brahmajalasutta klar, dass eine derartig breite
Vielzahl der falschen Ansichten in dieser Welt infolge der dogma-
tischen Verwicklung in Name-und-Form besteht, die vom Bewusst-
sein reflektiert werden, und zwar, indem die Reflexion filschlicher-
weise einem Selbst zugeschrieben wird. Dieses ist kurzgefasst
gleichwertig mit sakkayaditthi oder Personlichkeits-Ansicht.

350 5114 Vibhangasutta - S 12:2
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Lasst uns jetzt als ein Beispiel eine Parabel aufgreifen, um den
Unterschied zwischen der bereits analysierten, falschen Ansicht der
Dogmatiker und der rechten Ansicht zu veranschaulichen, die im
kompletten Gegensatz dazu steht. Es ist eine Episode im Ummagga-
jataka, die mehr oder weniger wie eine Parabel zur Veranschau-
lichung fiir diesen Punkt aussieht.**! Im Ummaggajataka begegnet
man dem Problem mit einem Edelstein. In jener Geschichte gibt es
tatsachlich einige solcher Probleme, die Edelsteine betreffen, und
wir greifen gerade mal eines von ihnen auf.

Die Biirger von Mithila kamen und berichteten dem Konig Videha,
dass sich ein Edelstein im Teich in der Nahe des Stadttors befiande.
Der Konig beauftragte seinen koniglichen Berater Senaka mit der
Aufgabe des Herausholens des Edelsteins. Er ging und veranlasste
die Leute, den Teich zu leeren, aber er konnte den Edelstein nicht
dort finden. Sogar der Schlamm wurde herausgeholt und die Erde
umgegraben, in dem vergeblichen Versuch, den Edelstein zu lokali-
sieren. Als er dem Konig sein Scheitern gestand, vertraute Letzterer
die Arbeit dem Bodhisatta Mahosadha an, dem jlingsten Berater. Als
dieser dort hinging und sich umsah, verstand er sofort, dass sich der
Edelstein in Wirklichkeit in einem Krahennest auf einer Palme nahe
dem Teich befand. Was im Teich erschien, war lediglich seine Reflex-
ion. Er liberzeugte den Konig von dieser Tatsache, indem er einen
Mann veranlasste, eine Schiissel Wasser in den Teich zu setzen, die
ebenfalls den Edelstein reflektierte. Dann Kletterte der Mann die
Palme hinauf und fand den Edelstein dort, wie von Mahosadha
vorausgesagt.

Wenn wir diese Episode als Beispiel nehmen, kann die Ansicht der
Dogmatiker mit der Ansicht Senakas verglichen werden. Die Ent-
deckung des Buddha, dass Name-und-Form eine blof3e Reflexion ist,
ist wie die fortgeschrittene Losung des Bodhisatta Mahosadha beim
Problem mit dem Edelstein im Teich.

Nun welche Rolle spielt die Personlichkeits-Ansicht in diesem Zusam-
menhang? Es wird gesagt, dass der Buddha die Lehre in der Mitte
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zwischen zwei extremen Ansichten darlegte. Welches sind diese? Die
Ewigkeits-Ansicht und die nihilistische Ansicht. Die Ewigkeits-Ansicht
ist wie jenes Anhaften an der Reflexion. Wenn man sein eigenes Bild
im Wasser sieht, verliebt man sich manchmal in es und stellt sich vor,
es sei jemand anderes, wie im Fall vom Hund auf der Planke,
woriiber wir in einem friiheren Vortrag gesprochen haben.**? In
einigen Fallen kann auch Hass aufkommen. Also kénnte es beides
geben, Selbst-Liebe und Selbst-Hass.

Da die Personlichkeits-Ansicht zu diesen beiden Haltungen neigt,
fiihrt sie selbst zu diesen extremen Ansichten, bekannt als Ewig-
keitsglaube und Nihilismus oder Vernichtungsglaube. Es ist wie
Senakas Versuch, den Edelstein dadurch zu finden, indem er das
Wasser aus dem Teich lief3 und den Teichgrund umgraben lief3. Der
Buddha vermeidet diese beiden Extreme, indem er versteht, dass
Name-und-Form Reflexionen sind, der reflektierenden Natur dieses
Teiches von Bewusstsein zugehorig. Es hat keinen Wesenskern.

Wie wir bereits in einem fritheren Vortrag festgestellt haben, ist der
Name in diesem Name-und-Form blofd ein formaler Name oder ein
scheinbarer Name.**® Und die Form hier ist nur eine nominale Form,
eine Form nur dem Namen nach. Es gibt weder einen tatsachlichen
Namen noch eine substanzielle Form hier. Name ist nur scheinbar
und Form ist nur nominal. Mit diesem er6ffnenden Verstiandnis muss
die Weisheit erweckt werden, indem die Fahigkeit aufgebaut wird,
Name-und-Form zu durchschauen, um dadurch die Freiheit von
Name-und-Form zu gewinnen.

So richtete sich in diesem Vortrag unsere besondere Aufmerksam-
keit auf Name-und-Form, auf die Wechselbeziehung zwischen Name-
und-Form und Bewusstsein. All dieses enthiillt uns den Wert der
ersten zwei Zeilen der problematischen, bereits angefiihrten Strophe,
viiAdnam anidassanam anantam sabbato pabham,®* ,Bewusstsein,
das nicht-manifestierend, endlos, strahlend nach allen Seiten ist"

32 Siehe Vortrag 6
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Gemaf der Sicht des Buddha, wird durch das vollkommene Begreifen
der Tatsache, dass Name-und-Form ein blof3es Bild oder eine Reflex-
ion sind, von dem nicht-manifestierenden Bewusstsein die durch-
dringende Energie zum Durchschauen entwickelt. Aber jene ande-
ren, die nicht verstehen konnten, dass es eine Reflexion ist,
erweckten Selbstliebe und Selbsthass. Es ist, als ob man versucht,
seinen eigenen Schatten zu Uberfliigeln, indem man ihm aus Spaf3
entgegenlduft, wihrend der andere versucht, aus Furcht vor ihm zu
fliehen. Derart ist die Natur der zwei extremen Ansichten in dieser
Welt.

Dvihi, bhikkhave, ditthigatehi pariyutthita devamanussa
oliyanti eke, atidhavanti eke, cakkhumanto ca passanti.**

»+Zwanghaft vereinnahmt von zweierlei Ansichten, ihr Monche,
sind Gotter und Menschen, einige von ihnen bleiben zuriick,
wahrend andere zu weit gehen, nur diejenigen sehen wirk-
lich, die Augen haben zu sehen.”

Auf diese Weise fasst das Itivuttaka, die Sammlung der ,So-Gespro-
chenes” Darlegungen, die Situation in der Welt zusammen. Einige
fallen zuriick und hingen hinterher, wahrend andere iiberziehen und
zu weit gehen. Nur diejenigen sehen, die Augen haben zu sehen.
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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.

Dies ist der zehnte Vortrag in der Reihe der Vortrage tiber Nibbana.
Mithilfe einer auf dem Problem des Edelsteins im Ummaggajataka
fuRenden Parabel haben wir gegen Ende unseres letzten Vortrages
bis zu einem gewissen Grad zu erkldren versucht, wie die Personlich-
keits-Ansicht infolge der Unwissenheit iiber die Tatsache entsteht,
dass Name-und-Form etwas ist, das vom Bewusstsein reflektiert
wird. Wir haben in Kurzform erwahnt, wie ein bestimmter ,mochte-
gern-weiser Mann“ die Miihe auf sich nahm, einen Teich zu leeren,
und sogar den Schlamm umgrub, unter dem Eindruck stehend, dass
sich darin tatsachlich ein Edelstein befinde - ganz einfach, weil es
den Anschein hatte, als sei ein Edelstein in dem Teich.

Genauso tendieren sowohl Ewigkeitsglaube als auch Nihilismus, die
auf den beiden Ansichten von Existenz und Nicht-Existenz fufden, in
Richtung der beiden Extreme, indem Name-und-Form als wirklich
aufgefasst werden, was lediglich ein vom Bewusstsein reflektiertes
Bild ist und den Personlichkeits-Glauben, sakkayaditthi, zur Folge
hat. Unter dem Einfluss der Selbstliebe nahm der Ewigkeitsglaube
die Ansicht auf, dass es ein Selbst gibt, und war auf dessen Fortdauer
aus. Angeregt durch Selbsthass hegte der Vernichtungsglaube oder
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Nihilismus die wohlmeinende Hoffnung, dass sich die Befreiung von
diesem Selbst mit dem Tod ereignen wiirde. Diese beiden extremen
Ansichten verwirren die Angelegenheit, indem sie das reflektierte
Bild nicht als solches verstehen.

Nun, auf welche Weise vermeidet der mittlere Weg, den der Buddha
der Welt vorstellte, diese beiden Extreme? Es geschieht, indem ein
Wissen und eine Sicht der Dinge, wie sie sind, yathabhiitafidna-
dassana, an Stelle jener beiden Auffassungen von Existenz und Nicht-
Existenz angeboten werden. Mit anderen Worten: Er machte der
Welt das wahre Wissen und die Sichtweise bekannt, dass Name-und-
Form blof ein Bild ist, das im Bewusstsein reflektiert wird.

Es liegt eine besondere Bedeutung in dem Wort yathabhiita. Im Ge-
gensatz zu den beiden Wortern bhava und vibhava hat das Wort
bhiita gewisse eigene Besonderheiten. Um die Bedeutung des Begriffes
yathdbhiita zu klaren, konnen wir auf eine Lehrrede im Itivuttaka
zuriickgreifen, aus der wir ein paar Zeilen bereits am Ende des vor-
herigen Vortrages angefiihrt haben. Wenn die Rede in vollem Umfang
prasentiert wird, macht sie deutlich, warum der Buddha es vorzog,
gegenliber dem gingigen Gebrauch der Begriffe bhava und vibhava,
das Wort bhiita einzufiihren. Die Lehrrede setzt sich folgendermafien
fort:

Dvihi, bhikkhave, ditthigatehi pariyutthita devamanussa
oliyanti eke, atidhavanti eke, cakkhumanto va passanti.
Katharica, bhikkhave, oliyanti eke? Bhavarama, bhikkhave,
devamanussa bhavarata bhavasammuditd, tesam bhava-
nirodhdya dhamme desiyamane cittam na pakkhandati na
pasidati na santitthati nadhimuccati. Evam kho, bhikkhave,
oliyanti eke.

Katharica, bhikkhave, atidhavanti eke? Bhaveneva kho
pana eke attiyamand hardyamana jigucchamana vibhavam
abhinandanti - yato kira, bho, ayam atta kayassa bheda
param marand ucchijjati vinassati na hoti param marana,
etam santam etam panitam etam yathavanti. Evam kho,
bhikkhave, atidhavanti eke.
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Katharica, bhikkhave, cakkhumanto passanti? Idha
bhikkhu bhitam bhiitato passati, bhiitam bhiitato disva
bhiitassa nibbidaya virdgaya nirodhdya patipanno hoti.
Evam kho, bhikkhave, cakkhumanto va passanti'ti.”*’

»Zwanghaft vereinnahmt von zweierlei Ansichten, ihr
Monche, sind Gotter und Menschen, einige von ihnen
bleiben zuriick, wahrend andere zu weit gehen. Nur
diejenigen sehen, die Augen haben zu sehen. Wie, ihr
Monche, bleiben einige zuriick? Gotter und Menschen, ihr
Monche, erfreuen sich an Existenz, sie hingen an Existenz,
sie haben Vergniigen an Existenz. Wenn ihnen die Lehre
vorgetragen wird, um die Existenz zu beenden, streckt sich
ihr Geist nicht danach aus, wird nicht dariiber erfreut,
erlangt keine Stetigkeit darin, wird nicht beruhigt und
zufrieden damit. Aus diesem Grund bleiben einige zurtick.

Wie, ihr Monche, gehen einige zu weit? Beunruhigt, beschamt
und angewidert von Existenz als solcher haben manche
Freude an Nicht-Existenz — wenn dieses Selbst beim Zerfall
des Korpers nach dem Tod vernichtet und zerstort wird, ist
dies friedvoll, ist dies hervorragend, ist dies, wie es sein
sollte. Auf diese Weise, ihr Monche, gehen einige zu weit.

Und wie, ihr Monche, machen es jene, die Augen haben zu
sehen? Da sieht ein Monch das Gewordene als geworden.
Das Gewordene als geworden gesehen habend, geht er den
Weg, der in Bezug auf das Gewordene auf Abwendung,
Leidenschaftslosigkeit und Beendigung gerichtet ist. Das ist
gemeint, ihr Monche, wenn gesagt wird, dass jene, die
Augen haben, sehen.”

281

Diese Passage verdeutlicht die extreme Art jener beiden Ansichten
von Existenz und Nicht-Existenz. Die beiden vorkommenden Strophen
am Ende dieses Suttas prasentieren die Hauptaussage der Lehrrede
noch deutlicher:
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Ye bhiitam bhiitato disva,
bhiitassa ca atikkamam,
yathabhiite vimuccanti,
bhavatanha parikkhaya.

Sa ve bhiitaparifio so,
vitatanho bhavabhave,
bhiitassa vibhava bhikkhu,
ndagacchati punabbhavam.

sJene, die das Gewordene als geworden gesehen haben,
Wie auch das Uberschreiten von allem, was geworden ist,
Die sind befreit in Bezug auf die Dinge, so wie sie sind,
Durch das Verldschen des Verlangens nach Werden.

Jener Monch, der vollstandig das Gewordene verstanden hat,

Der frei ist vom Verlangen nach fortgesetztem Werden,

Mit der Nicht-Fortsetzung von dem, was geworden ist,

Wird er nicht wieder in einen Zustand des Werdens
zuriickkehren.”

Nun ist sogar durch das unveranderte Zitat ausgesprochen Kklar, dass
der Buddha dieses Wort bhiita zwischen die gegensatzlichen Begriffe
bhava und vibhava positioniert hat. In der heutigen Gesellschaft wer-
den diese beiden Begriffe verwendet, um die Existenz und die Zer-
storung einer Seele zu kennzeichnen. Diese Anwendung wird deut-
lich durch einige Lehrreden gezeigt, in denen diejenigen, die an
dhnlichen Auffassungen festhielten, diese mit solchen Begriffen wie
bhavissami und na bhavissami ausdriickten.*® Diese Ausdriicke, die
,Ich werde sein“ und ,Ich werde nicht sein“ bedeuten, fithren eine
Implikation von einer Person oder einem Selbst mit sich.

Der Begriff bhiita auf der anderen Seite ist fiir eine solche Ver-
wendung unzuganglich. Er hat den passiven Sinn von etwas, das
geworden ist. So wie die bereits frither erwdhnte Reflexion vermit-
telt er die Idee von etwas, das durch Ursachen und Bedingungen ent-
standen ist. Sich an der bereits erwdhnten Analogie mit dem reflek-
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tierten Bild entlang hangelnd, bleibt der Ewigkeitsglaubige infolge
seiner narzisstischen Selbstliebe an seinem eigenen Selbstbild han-
gen und hinkt hinterher. Wenn der Buddha die Lehre zur Beendigung
der Existenz darlegt, schreckt der Ewigkeitsglaubige aus Angst davor
zurlck, dass sie zur Zerstérung seines Selbst filhren wiirde. Es ist
wie der narzisstische Versuch, aus Selbstliebe das eigene Spiegelbild
im Wasser zu umarmen.

Die Vernichtungs-Ansicht fiihrt zu einer Haltung der Realitatsflucht,
wie etwa bei demjenigen, der von seinem eigenen Schatten besessen
ist. Man kann den eigenen Schatten nicht liberholen. Es ist nur ein
vergeblicher Versuch. Dem entspricht auch die wohlmeinende Hoff-
nung des Nihilisten, der meint, einfach durch die Verneinung des
Selbst von dem Wiedergeburtskreislauf frei sein zu konnen. Es stellt
sich heraus, dass es nur Wunschdenken ist, denn blof3 aufgrund der
Ansicht ,Ich werde nach dem Tod nicht mehr bestehen“ kann man
Erlésung nicht gewinnen, solange solche Befleckungen wie Unwissen-
heit und Verlangen vorhanden sind. Dies waren die beiden Extreme,
zu denen diese beiden dogmatischen Ansichten des Ewigkeitsglau-
bens und des Vernichtungsglaubens tendierten.

Durch die Einfiihrung des Begriffs bhiita machte der Buddha Klar,
dass die fiinf Gruppen das Produkt von Ursachen und Bedingungen
sind, dass sie bedingt entstehen. Im [tivuttaka begegnen uns die
folgenden bedeutenden Zeilen: Jatam bhiitam samuppannam, katam
sankhatamaddhuvam.®® Der Bezug geht hier zu den fiinf Gruppen
des Ergreifens. Sie sind ,geboren®, ,geworden‘, ,entstanden“ (das
heifdt, bedingt entstanden), ,zusammengefiigt’, ,vorbereitet und
Junbestiandig“ Diese Worter weisen auf eine Kiinstlichkeit hin. Das
Wort addhuvam verdeutlicht ihre Verganglichkeit und Substanz-
losigkeit. Es gibt keinen ewigen Kern, wie sat oder Sein. Es ist ledig-
lich ein Selbstbild, eine Reflexion. So scheint es, dass der Begriff
bhiita auf Bedeutungen verweist, die ein Produkt aus Ursachen und
Bedingungen sind.
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Daher ist Nibbana trotz der Angst, die bei den Seele-Theoretikern
erweckt worden ist, nicht etwas, das eine wirklich bestehende Ein-
heit zerstort. Obwohl Nibbana bhavanirodha®®, Beendigung der
Existenz, genannt wird, besitzen die Weltlinge nach der Ansicht des
Buddha lediglich ein Verlangen nach Existenz, bhavatanha, und nicht
eine reale Existenz. Es ist nur eine Einbildung von Existenz, die
Einbildung ,bin‘, asmimadna.

In Wirklichkeit handelt es sich um ein Verlangen und das ist die
Bedeutung des Begriffs tariha ponobhavika: Verlangen, das Wieder-
Werden hervorbringt. Wegen dieses Verlangens, das immer nach
vorne gebeugt ist, kreisen die Weltlinge dauernd in der Daseins-
runde, samsara. Aber die Analyse einer konkreten Situation enthiillt
immer den Zustand von etwas Gewordenem, ein bhiita, als etwas,
das aus Ursachen und Bedingungen hervorgegangen ist.

Ein Esel zieht einen Wagen, wenn ihm vom Wagen aus in der Zug-
richtung eine Karotte vorgehalten wird. Die Reise der Wesen im
samsara ist etwas Derartiges. Was wir also hier vorfinden, ist nicht
die Zerstorung von irgendeinem bestehenden Kern eines Wesens
oder einer Seele. Aus der Sicht des Dhamma lauft die Beendigung der
Existenz oder bhavanirodha auf das Anhalten des Werde-Prozesses
hinaus, indem die Ursachen beseitigt werden, die zu Existenz fiihren,
namlich Unwissenheit und Verlangen. Es ist in der Tat die Beendi-
gung des Leidens selbst.

Diejenigen, die an der Vernichtungs-Ansicht festhielten, hegten die
Hoffnung, dass diese Ansicht selbst ihnen die Berechtigung auf ihr
geliebtes Ziel verschaffen wiirde. Aber das war vergeblich, denn
entgegen ihrer Ansicht erschufen Unwissenheit, Verlangen und
Ergreifen in ihnen die fiinf Gruppen des Ergreifens oder diese Masse
des Leidens (uppajjati dukkham idam punappunam) immer und
immer wieder fiir sie.

Was wir hier also vorfinden, ist eine tiefe Philosophie der Dinge, so
wie sie sind, die einem bestimmten Gesetz der Kausalitat folgt. Der
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mittlere Weg des Buddha basiert auf der Grundlage dieses Wissens
und der Sicht der Dinge, so wie sie sind, indem die beiden Extreme
der Selbstverliebtheit und der Selbstverachtung vermieden werden.

Lasst uns jetzt die Frage von Existenz betrachten, um die es in
diesem Kontext geht. Die Begriffe bhava und vibhava sind in der
Regel verbunden mit der Idee einer existierenden Welt. Manche
scheinen atthi oder ,ist“ als das grundlegende Element in der gram-
matikalischen Struktur zu nehmen. Sehr oft brachten die Verfechter
der dogmatischen Ansichten solche Feststellungen wie ,Alles exis-
tiert’, sabbam atthi, und ,Nichts existiert, sabbam natthi, vor den
Buddha und erwarteten von ihm eine kategorische Antwort.**!

Aber der Buddha wies darauf hin, dass asmi oder ,bin“ grund-
legender ist als die Verwendung von ,ist“ und ,ist nicht“ Das elemen-
tarste Konzept ist asmi oder ,bin“ Daher der Begriff asmimana, die
Einbildung ,bin“ In der grammatikalischen Struktur sollte asmi oder
,bin“ den Ehrenplatz erhalten. Wir neigen manchmal dazu, atthi oder
,ist“ als den primaren Begriff anzusehen. Aber asmi verdient den
Ehrenplatz, insofern als der Begriff das grundlegende Element in der
grammatikalischen Struktur ist. Es ist wie der zentrale Pflock, von
dem aus alle Messungen und Begutachtungen in der Welt beginnen,
weil das Wort mdna in asmimadna auch ,messen“ bedeutet. Ist asmi
oder ,bin“ da, kommt alles andere zum Dasein.

Lasst uns das veranschaulichen, wenn wir zum Beispiel sagen ,Dort
ist etwas, wird jemand die Frage stellen ,Wo ist es?. Es sollte
entweder hier oder da oder dort hinten sein, das heifdt, dort driiben.
Es kann an einem der drei Orte sein. Nun, wenn es hier ist, wie wird
dieser Ort zu einem ,Hier“? Es ist da, wo ich bin. ,Dort” ist, wo er ist,
und , dort driiben” ist, wo du dich befindest.

Wir haben hier also den Rahmen der Grammatik. Hier ist die grund-
legende Ausrichtung fiir die Bildung der grammatikalischen Struktur,
ihr elementarstes Muster. Somit ,bin ich® ,bist du” und ,ist er”, Auf
diese Weise sehen wir, dass man von der Existenz als etwas sprechen
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kann, das in einem abhangigen Verhaltnis zu dem Standpunkt steht,
der durch ,bin“ oder ,ich bin“ reprasentiert wird. Das ist der Grund,
warum der Buddha die beiden Ansichten als Extreme abgelehnt hat,
die sich auf ,ist“ atthi, und ,ist nicht“ natthi, auf eine absolute
Existenz bzw. eine absolute Nicht-Existenz stiitzen.

Nur wenn ein ,Ich” da ist, kann etwas bezogen auf dieses Ich exis-
tieren. Und dieses etwas ist, wenn es ,dort” ist, etwas, wo ,ich“ mich
nicht befinde oder in einem Abstand zu mir ist. Wenn es ,dort
hinten“ oder dort driiben ist, ist es vor dir, der du dich vor mir
befindest. Und wenn es ,hier” ist, ist es neben mir. Hieraus konnen
wir sehen, dass diese Vorstellung ,bin“ gewissermafien der Ursprung
der ganzen Welt, der Ursprung der Welt der Grammatik ist.

Auch bei einer fritheren Gelegenheit, wahrend der Diskussion iiber
die Bedeutung der beiden Begriffe itthabhdva und afifiathabhdva
mussten wir eine dhnliche Aussage machen.*® Der Buddha lenkt
unsere Aufmerksamkeit in dem diesbeziiglichen Zusammenhang auf
eine sehr wichtige Tatsache, ndmlich dass die Einbildung ,bin“ nicht
ohne Ursachen und Bedingungen auftritt. Es ist nicht etwas Un-Ver-
ursachtes und Un-Bedingtes. Wenn es un-verursacht und bedin-
gungslos ware, konnte es niemals zum Aufhoren gebracht werden.
Die Vorstellung ,bin“ entsteht durch bestimmte Ursachen und Bedin-
gungen. Es gibt ein Wort, dass auf diese kausale Herkunft hinweist,
namlich upadaya.

Nun, wir verwenden zum Beispiel den Begriff paric'upadana-
kkhandha. Wenn wir von den fiinf Gruppen des Ergreifens sprechen,
wird das Wort upadana (upa + a + da) haufig mit Ergreifen wieder-
gegeben. Die Vorsilbe upa impliziert die Hartnackigkeit des Fest-
haltens.*® Man kann sich daher fragen, ob es nicht gentigen wiirde,
den Griff nach den fiinf Gruppen loszulassen. Streng genommen deu-
tet die Vorsilbe upa in upadana dem Sinn nach Umgebung oder Nahe
an. Manchmal befinden sich die beiden Worter upeti und upddiyati in
Gegenliberstellung. Upeti, upa + i, zu gehen bedeutet ,nahekommen*

32 Siehe Vortrag 2
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oder ,sich anndhern®, und upadiyati hat den Sinn von ,festhalten an®,
,nahe herangekommen sein“. Mit anderen Worten haben wir hier
nicht nur einen Fall von Halten, sondern von ,Daran-Festhalten®,

Also ist die Gesamtheit der Existenz aus der Sicht der Lehre abhén-
gig von einem ,Daran-Festhalten” oder einem Ergreifen. Es ist nicht
etwas Un-Verursachtes und Un-Bedingtes. Hier kdnnen wir uns an
das Gleichnis von dem Aufdrehen eines Strickes oder eines Seils
erinnern, von dem wir in einem fritheren Vortrag sprachen.** Wir
kommen nicht daran vorbei, zu demselben Gleichnis immer wieder
zuriickzukehren, wenn wir unser Verstiandnis von der Lehre vertie-
fen wollen.

In jenem Beispiel sprachen wir von zwei Personen, die mehrere
Strange zu einem Strick oder einem Seil machen. Aber beide wickeln
jeweils von den Enden her in die gleiche Richtung. Ein solcher
Versuch des Aufdrehens aber, mag er auch noch solange fortgesetzt
werden, fithrt aus dem einfachen Grund nicht zu einem tatsachlichen
Aufdrehen, weil das Auf-Gewickelte am einem Ende stindig vom
anderen Ende her wieder ,ab-gewickelt* wird. Aber was passiert,
wenn eine dritte Person das Seil in der Mitte festhalt? Aufgrund des
Griffes in der Mitte erscheint es, als wiirde so etwas wie ein Seil
entstehen.

Nun, auch Existenz ist etwas Ahnliches. Wegen dieses Festhaltens in
der Mitte wird das Seil auf-gewickelt. Aus der Sicht eines Aufden-
stehenden halt derjenige in der Mitte ein Seil. Aber die Wahrheit ist,
dass der Anschein eines Seiles aufgrund dieses Festhaltens selbst
besteht. Dies ist also das Gesetz dieser Welt.

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

yam kifici samudayadhammam,

sabbam tam nirodhadhammam.**

3* " Siehe Vortrag 8
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Es liegt in der Natur der Dinge, dass jedes ,Auf-Wickeln“ in einem
,Ab-Wickeln“ endet. Aber wegen dieses Festhaltens in der Mitte
werden die Drehungen angehauft. Gerade wegen dieses Griffs in der
Mitte ist seine Hand unter Stress und Belastung. Genauso ist es mit
den Spannungen und Dehnungen der Existenz: Auch sie bestehen
aufgrund eines Greifens oder eines Festhaltens, updadanapaccaya
bhavo.

Tatsachlich haben wir dieses Beispiel nicht nur um eines Gleich-
nisses willen gegeben. Wir kénnen sogar aus den Lehrreden Griinde
fiir seine Giiltigkeit erbringen. Dieses Wort upddaya ist besonders
bemerkenswert. Wie wir bereits gezeigt haben, bedeutet upadana
nicht einfach Greifen oder hartnackiges Greifen, sondern an etwas
Festhalten, dem man nahe gekommen ist. Dieses Festhalten schafft
eine bestimmte Beziehung, die man technisch als eine Relativitat
bezeichnen wiirde. Die beiden stehen in einem Verhdltnis zuein-
ander. Zum Beispiel existiert das Seil relativ zu dem Griff der Person,
die daran festhalt. Nun, upddaya ist die absolutive Form von
upadana und hat die Implikation von etwas Relativem.

Es gibt eine Lehrrede im Khandhasamyutta, die diesen Sachverhalt
eindeutig zeigt. Es handelt sich um eine Unterweisung des Ehrwiir-
digen Punna Mantaniputta an den Ehrwiirdigen Ananda. Dies ist der
relevante Absatz:

Upadaya, avuso Ananda, asmiti hoti, no anupadaya. Kifica
upadaya asmiti hoti, no anupadaya? Riipam upaddya asmiti
hoti, no anupadaya; vedanam upaddya asmiti hoti, no
anupadaya; safiiam updddya asmiti hoti, no anupddaya;
sankhare upadaya asmiti hoti, no anupaddya; vifiidnam
upaddya asmiti hoti, no anupadaya. Upadaya, avuso Ananda,
asmiti hoti, no anupddaya. Seyyathapi, avuso Ananda, itthi
va puriso va daharo yuva mandanakajdatiko addse va pari-
suddhe pariyodate acche va udakapatte sakam mukha-
nimittam paccavekkhamano upaddya passeyya, no anupd-
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daya, evam eva kho, avuso Ananda, upadaya asmiti hoti, no
anupadaya.*®

Lasst uns nun versuchen, die Bedeutung dieser wichtigen Passage zu
erfassen, die weiter erhellen sollte, was wir bereits versucht haben,
durch die Gleichnisse zu erklaren.

,Aus Abhingigkeit, Freund Ananda, steigt die Vorstellung
,bin“ auf, nicht ohne Abhangigkeit. In Abhdngigkeit wovon
steigt die Vorstellung ,bin“ auf, nicht ohne Abhangigkeit. In
der Abhéngigkeit von Form steigt die Vorstellung ,bin“ auf,
nicht ohne Abhangigkeit; in Abhangigkeit von Gefiihl steigt
die Vorstellung ,bin“ auf, nicht ohne Abhangigkeit; in
Abhdngigkeit von Wahrnehmung steigt die Vorstellung
,bin“ auf, nicht ohne Abhangigkeit; in Abhédngigkeit von
Vorbereitungen steigt die Vorstellung ,bin“ auf, nicht ohne
Abhdngigkeit; in Abhangigkeit von Bewusstsein steigt die
Vorstellung ,bin“ auf, nicht ohne Abhangigkeit.

Genauso, Freund Ananda, wie eine junge Frau oder ein
junger Mann, der Schonheit zugetan, wenn sie ihr Gesicht in
einem Spiegel oder in einer Schiissel gefiillt mit reinem,
klarem, sauberem Wasser betrachten, es in Abhangigkeit
ansehen und nicht ohne Abhéngigkeit, gerade so, Freund
Ananda, tritt in Abhédngigkeit die Vorstellung ,bin“ auf, nicht
ohne Abhangigkeit.”

Tatsachlich ist es sehr schwer, das Wort upadaya herauszuarbeiten.
Es bedeutet ,in Abhangigkeit von etwas“ und hat einen relativen
Sinn. Verstarkt mit der emphatischen, doppelten Verneinung, scheint
die Aussage zu bedeuten, dass die Vorstellung ,bin“ etwas Abhangi-
ges und nicht etwas Unabhangiges ist, dass sie aufgrund von Ursa-
chen und Bedingungen entsteht. In der darauf folgenden Erkldrung
ist dieser ausdrucksvolle Spruch begriindet, indem die fiinf Gruppen
oder Anhdufungen einbezogen werden, zu denen man in Beziehung
stehend ein ,bin“ postuliert.
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Das nachfolgende Beispiel dient dazu, die erforderliche Nuance des
Begriffs upaddya zu verdeutlichen, die haufiger mit der eher groben
Idee des Ergreifens in Zusammenhang gebracht wird. Die junge Frau
oder der junge Mann betrachtet ihr oder sein Antlitz in einem Spie-
gel. Sie kdnnen das eigene Gesicht oder die entsprechenden Merk-
male, mukhanimitta, nur mithilfe eines Spiegels sehen; das heifdt, als
ein Bild, das darauf reflektiert wird. Sie sind abhdngig von einem
Spiegel oder einem dhnlichen Objekt, um ihr eigenes Gesicht zu
sehen, nicht unabhangig.

Was der Ehrwiirdige Punna Mantaniputta zu betonen scheint, ist,
dass der Begriff ,bin“ das Ergebnis von Ergreifen oder Festhalten an
Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Vorbereitungen und Bewusstsein ist.
Es ist so wie beim Schauen in einen Spiegel, dass man sich plétzlich
seiner selbst bewusst wird. Egal, ob man eine Vorliebe oder eine
Abneigung gegen das hat, was man sieht, man bekommt die Vor-
stellung ,Das bin ich® Indem man also in die Ndhe eines Spiegels
kommt, der das Bild des Gesichts reflektiert, erscheint in Abhangig-
keit davon die Vorstellung ,bin“ Das Wort upadaya entspricht des-
wegen ungefahr dem Gedanken des Nahekommens und Festhaltens.

Jene Vorstellung tritt aufgrund einer Beziehung des Daran-Festhal-
tens auf. Sogar wenn man noch keine solche Vorstellung hat, in dem
Augenblick, wahrend man in den Spiegel sieht, wird man plétzlich
daran erinnert, als ob man ausrufen wiirde: ,Ah, hier bin ich!“ Dies
ist der Hauptinhalt dessen, was der Ehrwiirdige Punna Mantaniputta
mit dieser Unterweisung zu libermitteln versucht.

Dies zeigt, dass die Einbildung ,bin“ durch die fiinf Gruppen des
Ergreifens entsteht. Das absolutive upadaya hat eine tiefere Bedeu-
tung, obwohl es mit upddana verwandt ist. Es ist ein Wort, das fiir
eine Beziehung steht. Es ist nicht blof3 ein Festhalten, sondern
gewissermafien auch eine notwendige Beziehung, die von diesem
Festhalten herriihrt. Genauso wie der Blick in einen Spiegel oder
eine Schale mit Wasser als Reflexion das Bild eines Gesichts ent-
stehen ldsst, so ruft auch hier die Beziehung die verblendete
Reflexion ,Hier bin ich“ hervor. Ist die Vorstellung ,Hier bin ich“
gegeben, gibt es als Konsequenz ,Dinge, die mir gehoren®
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So gibt es angeblich ein ,Ich“ im Gegensatz zu den Dingen, die ,mein“
sind. Es ist die Schwierigkeit, den Bereich der Anwendbarkeit zwi-
schen diesen beiden Konzepten einzugrenzen, was unlosbare Pro-
bleme aufkommen ldsst. ,Wer bin ich und was gehort mir?“ Die
zwanzig Arten der Personlichkeits-Ansicht, sakkaya ditthi, schildern,
wie man mit seiner Weisheit am Ende ist, um dieses Problem zu
l6sen.

Lasst uns jetzt betrachten, wie die zwanzig Arten der Persoénlich-
keits-Ansicht zusammengesetzt sind. Im Hinblick auf Form gibt es
beispielsweise vier, und zwar folgende:

Rupam attato samanupassati, rupavantam va attanam,
attani va Riupam, riipasmim va attanam.”**’

Er sieht Form als Selbst oder das Selbst als Form besitzend,
oder Form als im Selbst oder das Selbst als in Form.“

Es ist das Gleiche mit den vier anderen Gruppen. Auf diese Weise
wird die Personlichkeits-Ansicht insgesamt zwanzigfach.

All dies geschieht infolge der Unwissenheit dartiiber, dass Name-und-
Form nur eine Reflexion ist, wie das Abbild des Gesichts. Mit diesem
Ergreifen des Selbstbildes von Name-und-Form ergreift man die fiinf
Gruppen. Anhaften an Name-und-Form ergibt ein Festhalten an die-
sen fiinf Gruppen. Fiir viele erscheint das Verhaltnis zwischen Name-
und-Form und der Gruppe des Ergreifens wie ein grofdes Puzzle. Wo
immer man hinsieht, sieht man dieses Selbstbild von Name-und-
Form. Aber wenn man es ergreift, ist mit diesem Ergreifen zeitgleich
eine Gruppe mitgeliefert: Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Vorberei-
tungen und Bewusstsein.

Die magische Illusion, die durch das Bewusstsein erzeugt wird, ist so
vollstandig, dass sie in der Lage ist, eine doppelte Rolle zu spielen,
wie ein Double in einem Schauspiel. Weil es wie ein Spiegel reflek-
tiert, wird das Bewusstsein selbst ergriffen, so wie man den Spiegel
ergreift. Nicht nur die Reflexion des Spiegels wird ergriffen, sondern
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der Spiegel selbst. Die ergreifende Bewusstseins-Gruppe stellt solch
eine Zwangslage dar.

Man kann sich eine Vorstellung iiber die Beziehung zwischen Name-
und-Form und Bewusstsein machen, indem man tiefer in die Impli-
kationen dieser Lehrrede hineingeht. In der Diskussion iiber die
Wechselbeziehung zwischen Name und Form macht der Buddha
Gebrauch von zwei sehr wichtigen Begriffen, namlich adhivacana-
samphassa und patighasamphassa. Wie abhingig von Name-und-
Form Kontakt entsteht, erklart der Buddha im MahdNidanasutta des
Digha Nikaya.*® Es ist an den Ehrwiirdigen Ananda in Form einer
Aufstellung gerichtet.

Phassa oder Kontakt ist eine Art Hybrid, das die beiden Implika-
tionen adhivacanasamphassa und patighasamphassa in sich tragt.
Das heifdt, es hat sowohl Teil am Charakter von Name, nama, wie es
von adhivacanasamphassa nahegelegt wird, als auch an dem der
Form, riipa, was durch patighasamphassa angezeigt wird. Dies wird
aus dem entsprechenden Abschnitt der Aufstellung im MahaNidana-
sutta deutlich werden:

»2Ndmartipapaccaya phasso'ti iti kho panetam vuttam,
tadAnanda, imindpetam pariydayena veditabbam, yatha
namaripapaccaya phasso. Yehi, Ananda, akarehi yehi lingehi
yehi nimittehi yehi uddesehi namakayassa pannatti hoti, tesu
akaresu tesu lingesu tesu nimittesu tesu uddesesu asati api
nu kho ripakdye adhivacanasamphasso parfifiayetha'ti?’ 'No
hetam, bhante.’

'Yehi, Ananda, akarehi yehi lingehi yehi nimittehi yehi
uddesehi rupakdyassa paffatti hoti, tesu dkdresu tesu
lingesu tesu nimittesu tesu uddesesu asati api nu kho
namakaye patighasamphasso paififiayetha'ti?’ 'No hetam,
bhante.’

'Yehi, Ananda, akarehi yehi lingehi yehi nimittehi yehi
uddesehi namakdyassa ca ripakdyassa ca paniatti hoti, tesu
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akdresu tesu lingesu tesu nimittesu tesu uddesesu asati api
nu kho adhivacanasamphasso va patighasamphasso va
paiifiayetha'ti?’ 'No hetam, bhante.’

'Yehi, Ananda, akarehi yehi lingehi yehi nimittehi yehi
uddesehi ndmartipassa panfatti hoti, tesu dkdresu tesu
lingesu tesu nimittesu tesu uddesesu asati api nu kho phasso
paAfdyetha'ti?' 'No hetam, bhante." 'Tasmatih’Ananda, eseva
hetu etam nidanam esa samudayo esa paccayo phassassa,
yadidam namariipam.”

»+Aus Name-und-Form als Bedingung entsteht Kontakt. Des-
wegen wurde Obiges gesagt. Und das, Ananda, sollte auf
diese Art und Weise verstanden werden, wie aus Name-
und-Form als Bedingung Kontakt entsteht. Wenn, Ananda,
all jene Arten, Charakteristika, Zeichen und Vertreter, durch
welche die Name-Gruppe, ndma-kaya, gekennzeichnet wird,
nicht vorhanden wiéren, wiirde sich dann irgendein sprach-
licher Eindruck, adhivacanasamphassa, in der Form-Gruppe,
ripa-kdya, manifestieren? ,Das ware nicht der Fall, Erha-
bener.

,Wenn, Ananda, all diese Arten, Charakteristika, Zeichen und
Vertreter, durch welche die Form-Gruppe gekennzeichnet
wird, nicht vorhanden waren, wiirde sich dann irgendein
Widerstands-Eindruck, patighasamphasso, in der Name-
Gruppe manifestieren?“ ,Das ware nicht der Fall, Erhabener.

,Und wenn, Ananda, all diese Arten, Charakteristika, Zei-
chen und Vertreter, durch welche sowohl die Name-Gruppe
als auch die Form-Gruppe gekennzeichnet werden, nicht
vorhanden waren, wiirde sich dann irgendein sprachlicher
Eindruck oder irgendein Widerstands-Eindruck
manifestieren?“, Das wire nicht der Fall, Erhabener.”

,Und wenn, Ananda, all diese Arten, Charakteristika, Zei-
chen und Vertreter, durch welche Name-und-Form gekenn-
zeichnet werden, nicht vorhanden wéren, wiirde sich dann
irgendein Kontakt manifestieren?“ ,Das ware nicht der Fall,
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Erhabener” ,Darum, Ananda, ist dieses selbst die Ursache,
ist dies der Ursprung, ist dies die Bedingung fiir Kontakt,
namlich Name-und-Form.“

Mithilfe von vier Worten mit verbundenem Sinn, namlich akara, Art,
linga, Charakteristik, nimitta, Zeichen und uddesa, Vertreter, legt der
Buddha mithilfe von Frage und Antwort vier Schlussfolgerungen in
dieser Abhandlung vor. Es sind diese:

1) Mit welchen Arten, Charakteristika, Zeichen und Vertretern die
Name-Gruppe, nama-kdya, auch immer gekennzeichnet ist, bei ihrer
Abwesenheit ist die Bestimmung eines sprachlichen Eindrucks, adhi-
vacanasamphassa, in der Form-Gruppe, riipa-kaya, nicht moglich.

2) Mit welchen Arten, Charakteristika, Zeichen und Vertretern die
Form-Gruppe auch immer gekennzeichnet ist, bei ihrer Abwesenheit
ist die Bestimmung des Widerstand-Eindrucks, patighasamphasso, in
der Name-Gruppe, namakdya, nicht moglich.

3) Mit welchen Arten, Charakteristika, Zeichen und Vertretern
sowohl die Name-Gruppe als auch die Form-Gruppe gekennzeichnet
sind, bei ihrer Abwesenheit ist die Bestimmung von sprachlichen
Eindruck oder Widerstands-Eindruck nicht moglich.

4) Mit welchen Arten, Charakteristika, Zeichen und Vertretern
Name-und-Form gekennzeichnet sind, bei ihrer Abwesenheit ist eine
Bestimmung von Kontakt nicht méglich.

All dies mag wie ein Ratsel erscheinen, aber dann lasst uns erst ein-
mal bedenken, was Name-und-Form bedeutet. Die Definition
von ndma, die wir in unserem ersten Vortrag gegeben haben, unter-
scheidet sich von der heutzutage bekannten Definition im Sinne
einer Beugung.*®® Wir interpretierten nadma im Sinne einer ,Namens-
gebung”. Nun, dieser Begriff adhivacana vermittelt auch die gleiche
Idee. Adhivacana, Synonym, nirutti, Nomenklatur, und pafnAatti,
Bestimmung, sind ein fester Bestandteil des Sprachgebrauchs.

39 Siehe Vortrag 1
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Im Niruttipathasutta des Khandhasamyutta stofdt man auf drei
Begriffe: niruttipatha, adhivacanapatha und paffattipatha, die Wege
der Namensgebung, die Wege der Synonyme und die Wege der
Bestimmung.”® Die drei Begriffe sind dem Sinn nach eng mit-
einander verbunden, insofern lassen sie drei Aspekte des Sprach-
gebrauchs deutlich hervortreten. Nirutti betont die erklarende oder
darstellende Funktion von Sprache, adhivacana ihren symbolischen
und metaphorischen Charakter, wahrend parifiatti ihre Abhadngigkeit
von der Konvention hervorbringt.

Was wir hier haben, ist adhivacanasamphassa. Die Affinitat zu Name
ist offensichtlich und das ist genau der Sinn, den wir nadma zuge-
schrieben haben. Was wir damit in diesem Konzept von namakaya
oder der Name-Gruppe (wortlich ,Name-Korper“) haben, ist in
Bezug auf die Definition eine Zusammenstellung wichtiger Prin-
zipien des Sprachgebrauchs.

Die Form-Gruppe oder ripakdya (wortlich ,Form-Korper“) hat auf
der anderen Seite etwas mit Widerstand zu tun, wie es durch den
Begriff patighasamphassa zum Ausdruck kommt. Patigha bedeutet
»dagegen stoflen”. Form oder ripa hat eine beeindruckende Qualitat,
wahrend der Name oder ndma eine benennende Qualitat hat. Phassa
oder Kontakt ist eine Mischung aus diesen beiden. Das ist es, was der
obigen Abhandlung eine tiefere Dimension verleiht.

Der Punkt, den der Buddha versucht, unmissverstandlich klar zu
machen, ist die Tatsache, dass das Konzept von Kontakt notwendig
beide voraussetzt, Name und Form. Mit anderen Worten stehen
Name und Form, wie bereits oben erwahnt, in einer gegenseitigen
Wechselbeziehung. Es gidbe keinen sprachlichen Eindruck in der
Form-Gruppe, wenn es keine Arten, Charakteristika usw. gébe, die zu
Name gehdren. Ebenso kénnte es keinen Widerstands-Eindruck in
der Name-Gruppe geben, wenn es keine der zugehorigen Arten,
Charakteristika usw. gibe, die zu Form gehoren.

370 S11171 Niruttipathasutta - S 22:62
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Auf den ersten Blick mogen diese beiden als einander total entgegen-
stehend erscheinen. Was jedoch enthalten ist, ist ein Fall von
gegenseitiger Wechselbeziehung. Der Ausdruck, der fiir die Name-
Gruppe spezifisch ist, ist eine notwendige Bedingung fiir die Form-
Gruppe, wahrend der Widerstand, der spezifisch fiir die Form-
Gruppe ist, eine notwendige Bedingung fiir die Name-Gruppe ist.
Weil wir hier einen tiefgehenden Sachverhalt vorfinden, wollen wir
zwecks weiterer Kldarung ein Beispiel anfiihren.

Wie wir bereits festgestellt haben, ist ein sprachlicher Eindruck in
Bezug auf die Form-Gruppe aufgrund der Bestandteile der Name-
Gruppe da. Nun, die Form-Gruppe besteht aus den vier grofden
Hauptelementen: Erde, Wasser, Feuer und Luft. Sogar fiir die Unter-
scheidung zwischen ihnen hinsichtlich ihrer Qualititen, wie Harte
und Weichheit, Warme und Kalte etc., miissen Gefithl, Wahrneh-
mung, Absicht, Kontakt und Aufmerksamkeit, die die Bestandteile
der Name-Gruppe bilden, ihren Teil erfiillen. Deshalb erhalten die
vier mit der Form verbundenen Hauptelemente mithilfe der Glieder
auf der Name Seite Bestatigung.

Eine Metapher ist ein bildliches Stilmittel der Rede, gebrauchlich in
der gehobenen literarischen Sprache sowie in der technischen Termi-
nologie. Hier wird das Leblose durch Personifikation belebt. Was fiir
die belebte Welt zutreffend ist, wird dem Leblosen tibergestiilpt.
Sogar wortwdértlich ist das Wort adhivacana also eine Ubereinander-
schichtung; es ist ein Begriff mit offensichtlich metaphorischen
Assoziationen. Wahrend ihm auf literarischem Gebiet als bildlicher
Ausdruck ein schmiickender Wert zukommt, dient er im technischen
Gebrauch als unterstiitzendes Ausdrucksmittel, um die Werkzeuge
fiir sich selbst sprechen zu lassen.

Zum Beispiel konnte ein Tischler von zwei Planken sprechen, die
sich beriihren, als ob sie sich wirklich beriihren wiirden und fiihlen
konnten. Das Konzept der Beriihrung, selbst wenn es leblosen Gegen-
stinden zugeschrieben wird, ist das Resultat der Aufmerksamkeit, in
diesem Fall der Aufmerksamkeit vom Tischler. Hier werden wir wie-
der an die Rolle der Aufmerksamkeit hinsichtlich des Ursprungs der
Dinge erinnert, wie es im oben besprochenen Kimmilakasutta und
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im Samiddhisutta festgestellt wird.*”* In Ubereinstimmung mit dem
ausdrucksvollen Spruch ,Der Geist ist der Vorldufer aller Dinge“*"?
,Alle Dinge wurzeln im Interesse, sie entstammen der Aufmerksam-
keit und entstehen aus Kontakt“ chandamiilaka, davuso, sabbe
dhamma, manasikarasambhava, phassasamudaya (etc.).’”” Wohin das
Interesse des Tischlers auch ging, seine Aufmerksamkeit entdeckte
die Sache und griff sie auf. Hier ist es der Umstand von zwei Planken,
die sich beriihren.

Interesse, Aufmerksamkeit und Kontakt machen gemeinsam einige
tiefere Implikationen des Gesetzes vom abhéngigen Entstehen deut-
lich. Nicht nur hinsichtlich der unbelebten Gegenstinde, sondern
sogar im Fall dieses bewussten Korpers hangt die Frage des
Kontaktes mit der Tatsache der Aufmerksamkeit zusammen.

Wenn ich zum Beispiel frage, was ich jetzt beriihre, konnte man
sagen, dass ich den Palmblattficher mit meiner Hand beriihre.
Dieses ist so, weil wir normalerweise die Idee des Beriihrens mit der
Hand, die etwas halt, verbinden. Aber lasst uns annehmen, dass ich
den Fiacher weglege und nochmal frage, was ich jetzt beriihre; dann
konnte es schwierig sein zu antworten. Es konnte fiir einen anderen
nicht moglich sein, es durch blofde dufiere Beobachtung einzu-
schitzen, weil es im Wesentlichen subjektiv ist. Es ist von meiner
Aufmerksamkeit abhangig. Es konnte sogar meine Robe sein, die ich
im Sinn von Kontakt beriihre; in diesem Fall wiirde ich meines
Korpers als getrennt von der Robe bewusst werden, die ich trage.

Bewusstsein folgt der Aufmerksamkeit unmittelbar auf dem Fuf3e.
Was auch immer meine Aufmerksamkeit aufnimmt, dessen bin ich
mir bewusst. Obwohl ich so viele augenscheinlich sichtbare Gegen-
stande vor mir habe, solange meine Aufmerksamkeit nicht fokussiert
ist, kommt Seh-Bewusstsein nicht zustande. Die grundlegende Funk-
tion dieser Art des Bewusstseins also ist es, zwischen dem Auge und

71 A1V 385 Samiddhisutta - A 1X:14

A 1V 338 Kimmiilakasutta - A VIII:83; siehe Vortrag 9
Dhp 1 Yamakavagga - Dh 1

A 1V 338 Kimmiilakasutta — A VIII:83

372
373



298 10. Vortrag tiber Nibbana

dem gesehenen Gegenstand zu unterscheiden. Nur nachdem das
Auge bewusst geworden ist, fligen sich diese anderen Faktoren
zusammen, die fiir die Sinnes-Wahrnehmung notwendig sind.

Die beiden Dinge, die aus dieser grundlegenden Unterscheidung zu-
sammen mit dem unterscheidenden Bewusstsein selbst hervorgehen
- hier dem Seh-Bewusstsein — machen das Konzept vom Kontakt aus.
Cakkhufica paticca riipe ca uppajjati cakkhuvifiidnam, tinnam
sangati phasso.” ,Abhingig von Auge und Formen entsteht Seh-
Bewusstsein, das Zusammentreffen der drei ist Kontakt.”

Die gleiche Grundregel gilt auch fiir die beiden Planken, die sich
beriihren. All dieses ist geeignet, um zu zeigen, dass wir mithilfe der
Faktoren in der Name-Gruppe sogar metaphorisch von einem Kon-
takt zwischen unbelebten Sachen sprechen kdnnen.

Lasst uns jetzt betrachten, wie Widerstands-Eindruck, patigha-
samphassa, zustande kommt. Es wird gesagt, dass die Faktoren der
Form-Gruppe an dem Spiel teilhaben, den Widerstands-Eindruck auf
die Name-Gruppe zu produzieren. Manchmal sprechen wir davon,
dass uns eine Idee ,umhaut”, so als ob sie etwas Materielles ware.
Oder wir behalten eine Idee ,im Hinterkopf“ oder uns liegt ein Wort
»auf der Zunge*.

Die klarste Manifestation des Kontaktes ist jener zwischen materiel-
len Gegenstinden, wo ein Zusammenstof$ auf Widerstand hinweist,
wie es durch das Wort patigha impliziert ist. Dieser primare Sinn
von Dagegenstoflen oder Zusammenstofden ist sogar in dem vom
Buddha gegebenen Gleichnis im Dhatuvibhangasutta des Majjhima
Nikdya und im Phassamilakasutta des Samyutta Nikaya einge-
schlossen; hierbei handelt es sich um zwei Stocke, die aneinander
gerieben werden, um ein Feuer anzufachen.’””

Obwohl der Kontakt in seiner groben Erscheinungsform hauptsach-
lich mit der Form-Gruppe verbunden ist, ist er essenziell mit der
Name-Gruppe verbunden, wie wir bereits mit Beispielen erklart

37 M1111 Madhupindikasutta - M 18
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haben. Wenn sowohl Widerstands-Eindruck als auch sprachlicher
Eindruck zusammenkommen, dann entsteht Kontakt, abhdngig von
Name-und-Form, namartpapaccaya phasso.

Ein anderer Punkt, der in diesem Zusammenhang geklart werden
muss, ist die genaue Bedeutung des Wortes riipa. Dieses Wort ist
unter den vielfaltigen buddhistischen Sekten unterschiedlich gedeu-
tet und erklart worden. Wie definierte der Buddha ripa? Im ge-
wohnlichen Gebrauch kann es entweder Formen bedeuten, die fiir
das Auge sichtbar sind, oder all das, wovon im Allgemeinen als
,Materie“ gesprochen wird. Seine genaue Bedeutung ist ein Gegen-
stand der Kontroverse geworden. Was genau meinen wir mit , ripa“?

Der Buddha selbst hat das Wort erklart und die folgende Etymologie
im Khajjaniyasutta des Khandhasamyutta im Samyutta Nikaya
gegeben. Im Zuge seiner dortigen Erklarung der fiinf Gruppen defi-
niert er die Formgruppe wie folgt:

Kifica, bhikkhave, riipam vadetha? Ruppatiti kho, bhikkhave,
tasma ripan'ti vuccati. Kena ruppati? Sitena pi ruppati,
unhena pi ruppati, jighacchaya pi ruppati, pipasaya pi
ruppati, damsamakasavatdtapasarisapasamphassena pi
ruppati. Ruppatiti kho, bhikkhave, tasma ripan'ti vuccati.’’®

,uUnd was, ihr Monche, nennt ihr Form, riipa? Sie wird
beeintrachtigt, ihr Ménche, darum wird sie riipa genannt.
Beeintrachtigt durch was? Beeintrachtigt durch Kalte,
beeintrachtigt durch Hitze, beeintrachtigt durch Hunger,
beeintrachtigt durch Durst, beeintrachtigt durch Kontakt
mit Stechfliegen, Moskitos, Wind, Sonne und Schlangen. Thr
Monche, sie wird beeintrachtigt, darum wird sie Form,
rupa, genannt.”

Diese Definition scheint etwas sehr Tiefes zu iibermitteln, so sehr,
dass verschiedene buddhistische Sekten mit unterschiedlichen Deu-
tungen dieses Abschnittes aufwarteten. Der Buddha weicht hier von
der Art der Anndherung ab, den materialistische Gedankensysteme

376 S 111 86 Khajjaniyasutta - S 22:79
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in der Welt angenommen haben, indem er riipa mit ruppati, ,wird
beeintrachtigt, definiert. Es sind nicht die unbelebten Baume und
Berge in der Welt, von denen man sagt, dass sie durch Kalte und
Hitze beeintrachtigt sind, sondern dieser bewusste Korper. So wird
dieser Korper nicht als Biindel von Atomen aufgefasst, die belebt
werden, indem eine Lebensfahigkeit in sie eindringt, jivitindriya. Was
mit rilpa gemeint ist, ist eben dieser Korper, dieser formhafte Korper,
der fiir den Meditierenden eine Tatsache der Erfahrung ist.

Versuche der Deutung von einem scholastischen Gesichtspunkt aus
verursachten eine Menge Komplikationen. Aber die Definition, so
wie sie da steht, ist klar genug. Sie ist direkt an die Erfahrung
adressiert. Der Zweck des gesamten Dhamma, wie er vom Buddha
gepredigt wurde, geschah nicht, um ein akademisches Plantschen in
den philosophischen Feinheiten mit einem einzigen Durcheinander
von Wortern anzuregen. Der Zweck ist die vollkommene Erniich-
terung, Leidenschaftslosigkeit und Beendigung, ekantanibbidaya,
virdgaya, nirodhaya.””’” Folglich stimmt die gegebene Etymologie, die
hier mit Begriffen wie ruppati, ,beeintrachtigt sein‘, angegeben wird,
vollig mit diesem Zweck tiberein. Riipa, Form, wird so genannt, weil
sie durch Kalte, Hitze, den Stich der Viehbremsen und der Moskitos
etc. beeintrachtigt wird, nicht wegen irgendeines moglichen Atomis-
mus darin.

Wenn wir die Bedeutung dieses Verbs ruppati weiter iiberpriifen,
konnen wir uns auf das folgende Zitat im Pingiyasutta des Parayana-
vagga im Sutta Nipata stiitzen. Es lautet: ruppanti riipesu janad
pamatta*®, ,Leichtfertige Manner werden in Bezug auf Formen beein-
trachtigt® Der kanonische Kommentar Cilaniddesa, der das Wort
kommentiert, zeigt die verschiedenen, damit verbundenen Nuancen.
Ruppantiti kuppanti pilayanti ghattayanti byadhita domanassita
honti*”. ,Ruppanti bedeutet, nachteilig beeintriachtigt zu sein, geplagt
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zu sein, damit in Kontakt zu kommen, un-entspannt und miss-
gestimmt zu sein.”

Sicherlich sind es nicht die BAume und die Felsen, die in dieser Weise
beeintrachtigt werden. Es ist dieser belebte Korper, der all diesem
unterliegt. Der pragmatische Zweck der volligen Loslosung, der Lei-
denschaftslosigkeit und des Aufhorens ist klar genug, sogar durch
diesen Kommentar. Was als die Form-Gruppe, ripakkhandha, be-
kannt ist, ist eine riesige Wunde mit neun Offnungen®”'. Diese Wunde
wird beeintrachtigt, wenn sie durch Kilte und Hitze beriihrt wird,
wenn Viehbremsen und Moskitos auf ihr landen. Diese Wunde wird
durch sie gereizt.

Wir kommen noch zu einem anderen kanonischen Hinweis zur
Unterstiitzung dieser Nuancen, in den folgenden beiden Zeilen im
Utthanasutta des Sutta Nipata.

Aturananhi ka nidda, sallaviddhana ruppatam®®'.
+Welchen Schlaf koénnte es geben fiir die, die geplagt
werden, wahrend sie von einem Pfeil durchbohrt werden.”

Diese beiden Zeilen betonen die Notwendigkeit der Wachsamkeit fiir
die Wesen, die von dem Pfeil des Verlangens durchbohrt werden.
Auch hier hat das Verb ruppati den Sinn von beeintrachtigt werden
oder geplagt werden. All dieses zeigt, dass das friith-buddhistische
Konzept iiber rijpa von einer diesbeziiglich beeindruckenden Ein-
fachheit war.

Wie wir bereits ganz am Anfang ausgedriickt haben, sind die Unter-
weisungen in den Lehrreden einfach genug. Aber es gibt eine
bestimmte Tiefe in dieser Einfachheit, denn sie ist nur da, wenn das
Wasser klar und durchsichtig ist, sodass man bis auf den Grund eines
Teiches sehen kann. Aber im Laufe der Zeit gab es wegen der all-
gemeinen Vorliebe fiir Komplexitit eine Tendenz, das Interesse an
diesen Lehrreden zu verlieren.
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Insbesondere wurden materialistische Philosophen von diesem
Trend fortgetragen, ganz gleich, ob sie Hindus oder Buddhisten
waren. Auch moderne Wissenschaftler der heutigen Zeit wurden von
diesem Trend gefangen genommen. Sie verfolgten die materialis-
tischen Obertone des Wortes ripa, ohne zu bemerken, dass sie
einem Trugbild nachlaufen. Sie fuhren fort, Materie zu analysieren,
bis sie bei einem Atomismus endeten und einen Haufen von Kon-
zepten ergriffen. Die Analyse von Materie beschleunigte deshalb ein
Ergreifen einer Masse von Konzepten. Ob man einen Pol oder ein
Mol** ergreift, es bleibt immer ein Ergreifen.

Im Gegensatz dazu weisen die Ermahnungen des Buddha in eine
andere Richtung. Er unterstrich, dass man von der Wahrnehmung
von Form frei sein muss, um von der belastenden Unterdriickung der
Form frei zu sein. Was hier bedeutsam ist, ist gerade die Wahrneh-
mung der Form, riipasafifid. Vom Gesichtspunkt der Lehre aus wiirde
jeder mogliche Versuch der Analyse des materialistischen Konzeptes
der Form oder irgendeine mikroskopische Analyse von Materie zur
Verfolgung eines Trugbildes fiihren.

Dank des Entwicklungsstandes wird diese Tatsache nun vom heuti-
gen modernen Wissenschaftler gewiirdigt. Er hat herausgefunden,
dass der Geist, mit dem er die Analyse vollzieht, seine Entdeckungen
auf jeder Ebene beeinflusst. Mit anderen Worten heif3t das, dass er
aufgrund seiner Unwissenheit iiber die gegenseitige Wechselbezie-
hung zwischen Name und Form einem Trugbild nachgelaufen ist.
Man wiirde sich nicht in einer solchen Misere befinden, wenn man
verstiinde, dass das wirkliche Ausgangsproblem nicht das von Form
ist, sondern das der Wahrnehmung von Form.

In einem fritheren Vortrag zitierten wir eine Strophe, die das extrem
klar macht. Lasst uns jetzt auf diese Strophe zuriickgreifen, die im
Jatasutta des Samyutta Nikdya vorkommt.

Yattha namaiica riparica,
asesam uparujjhati,

382 AU Wortspiel mit einem Gegensatzpaar aus der Physik ,pole or mole*“.
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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.”

Das gesamte samsarische Problem wird geldst, wenn das Wirrwarr
abgeschnitten wird. Name und Form, Widerstand und Wahrneh-
mung von Form sind im nicht-manifestierenden Bewusstsein
vollstindig abgetrennt, so wie es in unseren vorangegangenen
Vortragen erwihnt wurde.*® Das ist in der Tat das Ende des Wirr-
warrs innen und des Wirrwarrs aufien.

Unsere Diskussion liber das Gesetz vom abhdngigen Entstehen muss
klargemacht haben, dass es eine Wechselbeziehung zwischen Name-
und-Form und Bewusstsein auf der einen Seite gibt sowie zwischen
Name und Form selbst auf der anderen. Dieses ist dann ein Fall eines
Wirrwarrs innen und eines Wirrwarrs aufen. So wie der zentrale
Punkt eines Strudels lasst sich der tiefste Punkt der gesamten
Formel der paticca samuppdada zu der Wechselbeziehung zuriick-
verfolgen, die einerseits zwischen Name und Form besteht und
andererseits zwischen Name-und-Form und Bewusstsein.

Soweit es die Bedeutung der Wahrnehmung von Form angeht, ist der
wahre Zweck der spirituellen Bemiithung gemaf dem Buddha die
Freiheit von dieser Wahrnehmung von Form. Wie kommt es zu der
Wahrnehmung von Form? Es liegt an diesem , Dagegenstofien“ oder
am Widerstand. Die Wahrnehmung von Form entsteht zum Beispiel,
wenn Stechfliegen und Moskitos auf diesem Koérper landen.

Wie wir es bereits erwédhnt haben, sind sogar die Unterscheidungen
von hart und weich etc., mit denen wir die vier Elemente erkennen,
eine Angelegenheit der Beriihrung. Wir versuchen nur, die vier
grofien Hauptelemente mit diesem menschlichen Rahmen zu messen
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und einzuschitzen. Wir konnen nie und nimmer das Ausmaf3 dieser
vier grofden Hauptelemente vollig begreifen. Aber wir versuchen, sie
durch diesen menschlichen Rahmen in einer Weise zu verstehen, die
fiir unser Leben sinnvoll ist.

Alle Arten der Wesen haben ihre eigene spezifische Erfahrung von
,Bertihrung“ in Bezug auf ihre Erfahrung der vier Elemente. So ist
das, was wir hier haben, vollkommen eine Frage der Wahrnehmung
von Form. Der eigentliche Zweck sollte dann die Befreiung des
Geistes von dieser Wahrnehmung von Form sein. Nur wenn der Geist
vom Widerstand und der Wahrnehmung von Form ebenso wie von
Name-und-Form befreit ist, lasst sich die Befreiung von diesem
Problem des Durcheinanders innen und des Durcheinanders aufden,
genannt samsdra, gewinnen.

Noch ein anderer Sachverhalt entsteht aus der oben genannten
Diskussion. Die beiden Ansichten von Dasein und Nicht-Dasein,
bhava/vibhava, die ein absolutes Dasein und ein absolutes Nicht-
Dasein behaupten, scheinen ein unlosliches Problem fiir viele
Philosophen aufgeworfen zu haben. In Bezug auf den Ursprung der
Welt fragten sie sich, ob sat (Sein) aus asat (Nicht-Sein) hervorkam
oder umgekehrt.

Alle diese Probleme entstanden aus einem Fehlverstiandnis tliber
Form oder materielle Gegenstidnde, wie wir gut aus den folgenden
zwei Zeilen einer Strophe im Kalahavivadasutta des Sutta Nipata
schliefien konnen.

Riipesu disva vibhavam bhavarica,
vinicchayam kurute jantu loke.*®

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

Was ist die Schlussfolgerung? Dass es ein absolutes Dasein und ein
absolutes Nicht-Dasein gibt. Man kommt zu dieser Schlussfolgerung,
indem man einen Rickschluss aus dem Verhalten der sichtbaren
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Gegenstande zieht. Zum Beispiel konnten wir annehmen, dass diese
Maschine vor uns in einem absoluten Sinn existiert, wenn wir die
zugrunde liegenden Ursachen und Bedingungen ihres Daseins igno-
rieren. An dem Tag, an dem diese Maschine zerstort ist, wiirden wir
sagen: ,Es gab sie, aber jetzt ist sie nicht mehr.“

Der Buddha hat betont, dass solche absoluten Ansichten von Exis-
tenz und Nicht-Existenz ein Resultat eines falschen Verstindnisses
iiber Form sind. Was hier wirklich enthalten ist, ist die Wahrneh-
mung von Form. Wegen eines Fehlverstandnisses iiber die Wahrneh-
mung von Form neigt die Welt zu den beiden extremen Ansichten
einer absoluten Existenz und einer absoluten Nicht-Existenz.

Somit lag der wesentliche Punkt unserer heutigen Diskussion in der
Klarung der gegenseitigen Wechselbeziehung zwischen Name und
Form; es ging darum zu zeigen, dass Name-und-Form selbst nur ein
Bild oder ein Schatten ist, der auf dem Bewusstsein reflektiert wird.
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