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Der Bodhisattva-Weg im Gandavyithasiitra

Tilmann Vetter

Das Gandavyihasitra, kiirzer: der Gandavyitha (= Gv), ist ein fiir Bodhisattvas verfaBter, also zum
Mahayana gehoriger Sanskrit-Text. Im Westen wurde er bislang kaum gelesen oder untersucht.! Das
konnte an seinen langatmigen, und oft auch noch aus unklaren Komposita bestehenden Beschreibun-
gen tiberirdischer Personen und Orte liegen.

Dem Nicht-Sanskritisten ist sein Inhalt einigermaBen zugénglich durch eine deutsche und eine
englische Ubersetzung des ersten bzw. zweiten Huayan-jing?, worin jeweils etwa das letzte Viertel
dem Gv entspricht.’ Auch der Sanskritist kann aus diesen alten und modernen Ubersetzungen dieses
Viertels Nutzen zichen, besonders im ersten Huayan-jing und seiner deutschen Ubersetzung, da der
Text hier meist einfacher ist als in dem auf uns gekommenen Gv. Dieser Gv enthilt niimlich, wie ein
Vergleich mit dem zweiten Huayan-jing (um 700 v. Z.) und der tibetischen Ubersetzung (um 900 u.
Z.) nahelegt, viele Ausschmiickungen, die erst nach 420 u. Z. hinzugekommen sein diirften.

Gute Information {iber den Gv in Deutsch, Englisch, oder Franzosisch ist spérlich. Zu nennen
wire, daB A. K. Warder* zu seinen literarischen Qualititen und Ph. Granoff * zu einem Teil seiner Me-
taphorik einige interessante Beobachtungen anstellten.

P.L. Vaidyas englische Einleitung zu seiner Edition des Gv (VII, X-XI) kann einer ersten Ori-
entierung iiber den Aufbau des Gv dienen: Der groBe Bodhisattva Maiijusti bekehrt den reichen Jiing-
ling Sudhana zum Ziel der Buddhaschaft und dieser besucht daraufhin mehr als finfzig spirituelle Rat-
geber/innen (kalyanamitra). Er teilt ihnen immer mit, er habe den EntschluB gefaBt, das allerhdchste

Erwachen zu realisieren, wisse aber nicht, wie er die Praxis (carya) eines Bodhisattva iiben und zur

! Es gibt erst seit 1934-36 eine Edition, von D. T. Suzuki and H. Idzumi. Gestiitzt auf einen revidierten Nach-
druck (Kyoto 1949) und ein Manuskriptfragment hat P. L. Vaidya 1960 den Text nochmals ediert (Darbhanga).
Diese zweite, 436 Seiten zhlende Edition ist sowenig wie die erste fehlerfrei, aber zugéinglicher und wird daher
im folgenden zitiert. Am Rand erscheinen da auch die Seitenzahlen des Nachdrucks von 1949, auf die sich z. B.
F. Edgertons Buddhist Hybrid Sanskrit Dictionary (New Haven 1953) bezieht.

2 Daserste Huayan-jing wurde um 420 u. Z. unter Buddhabhadras Leitung vollendet (T.278), das zweite um 700
u.Z.unter Siksanandas Regie (T. 279). Beide gelten als chinesische Ubersetzungen des Avatamsaka-Siitra, wo-
von nur Dasabhiimika und Gandavyitha in Sanskrit erhalten sind. Da im folgenden der Gv nur soweit Beachtung
findet, als er im ersten Huayan-jing widerspiegelt ist, sei darauf hingewiesen, da8 Gv 349, 27-360,21 vielleicht
kein alter Bestandteil des Gv ist, da T.278.765a3-767b28 erst um 680 (aus dem in T.295 edierten Text) hinzu-
gekommen sein konnte (siche J. Fontein, The Pilgrimage of Sudhana. A study of Gandavyitha illustrations in
China, Japan and Java. ‘s-Gravenhage 1966, p. 3, wo in Endnote 14 ein japanischer Aufsatz von Hino Taido
erwihnt wird). Dieses Stilck des Gv spielt im folgenden aber keine Rolle. Ubrigens ist die in T.294 edierte
fragmentarische Ubersetzung einige Jahrzehnte dlter als die in T.278 edierte. Sie representiert eine eigene Ver-
sion, die einigermaBen korrespondiert mit Gv 1,4-5,22; dann 6,4-15 in einem Satz zusammenfaft (853a27-28)
und danach die Gv Kapitel 25 und 27-36 wiedergibt.

3 Das erste Huayan-jing wurde von T. Doi in vier Biinden ins Deutsche tibersetzt. Der Band, der dem Gv ent-
spricht, triigt den Titel: Das Kegon Sutra. Das Buch vom Eintreten in den Kosmos der Wahrheit (Tokyo 1978).
Das zweite Huayan-jing wurde von Th. Cleary ins Englische ibertragen in The Flower Ornament Scripture
(Boston 1993). Was mit dem Gv korrespondiert ist darin auf den Seiten 1135-1518 zu finden.

* Indian Buddhism Delhi*1980, 423-429. Was er zum Inhalt sagt, zeugt aber nicht von eingehendem Studium.

$ Maitreya’s Jewelled World: Some Remarks on Gems and Visions in Buddhist Texts" in Journal of Indian
Philosophy 26 (1998) 347-371.
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Vollendung bringen konne. Beinahe jede(r) berichtet ihm darauf von einer, meist vimoksa (Loslosung)
genannten, personlichen Errungenschaft, fiigt aber hinzu, dies sei nur ein kleiner Teil dessen, was gro-
Be Bodhisattvas konnten, er solle sich da und da weiter informieren. Die Reise findet beim groBen
Bodhisattva Maitreya ihren AbschluB und Hohepunkt, was noch von Maiijusri bestitigt und vom
groBen Bodhisattva Samantabhadra in ein besonderes Licht gesetzt wird.

Vaidyas Einleitung enthiilt auch eine mit den Seitenzahlen seiner Edition versehene Tabelle
der Namen, Wohnsitze, Berufe und geistigen Errungenschaften aller Ratgeber (XII-XVII). Diese ist
aber in Devanagari gedruckt und nur von Sanskritisten zu benutzen. Mit den Bezeichnungen der ein-
zelnen Errungenschaften konnen aber auch Sanskritisten wenig anfangen. Und wenn sie sich dem Text
selbst zuwenden, finden sie da meist nur blumenreiche Umschreibungen. Es gibt aber ein paar Stellen,
die einem weiterhelfen.

Im Hinblick auf solche Stellen und einige mogliche historische Voraussetzungen versuche ich
im folgenden zu kliren, was im allgemeinen mit den Hinweisen auf geistige Errungenschaften ge-
meint und beabsichtigt sein konate (I). Dann (II) werden anhand einiger Kapitel Charakteristika der
Geschichte Sudhanas herausgearbeitet und mit Aspekten der auBerhalb dieser Geschichte stehenden
Kapitel am Anfang und Ende des Gv verglichen, woraus sich ein paar text- und ideengeschichtliche
Vermutungen ergeben. Zum SchluB (IIT) wird von einem spirituell-praktischen Standpunkt aus die
erste der im Gv erwihnten Errungenschaften kurz betrachtet.

I
Was konnte im Hinblick auf einige Stellen im Text und auf mogliche historische Voraussetzungen mit
den Hinweisen auf geistige Errungenschaften im allgemeinen gemeint und beabsichtigt sein?

In Kapitel 8 des Gv sagt (65,21) der von Sudhana tiber die Bodhisattva-Praxis befragte Gilde-
meister (Sresthin) Muktaka, er bringe einen vimoksa zur Vollendung, der [im Schauen von] Tathagatas
bestehe, bei dem ihre prichtigen Manifestationen ohne Hinderung erschienen. ® Im Osten, in der Welt
Jambiinadaprabhasavati, schaue er den Tathagata-Arhat-Samyaksambuddha namens Tara-raja zusam-
men mit einer groBen Versammlung, angefiihrt vom Bodhisattva Vairocanagarbha. Ahnliches sagt er
von den andern Himmelsrichtungen und geht dann zu der Feststellung iiber (66,16), er sehe in allen
zehn Richtungen so viele Tathagatas wie es feine Staubk6mchen in 10 (T.278. 694c24-25: 10 000)
Buddha-Gebieten gebe; diese Tathagatas kidmen aber nicht hierher, noch gehe er zu ihnen hin.

Schon mit der uniibersehbaren Vervielfiltigung des Geschauten relativiert Muktaka dieses
Schauen. Mit dem Hinweis darauf, daB die geschauten Tathagatas weder korperlich vor dem Medi-
tierenden erscheinen, noch von ihm besucht werden, stellt er, wie sich im folgenden noch deutlicher
zeigt, den Realitiitsgehalt des Geschauten ausdriicklich in Frage.

¢ So jedenfalls verstehe ich mit Hilfe des Arrangements der Worte in T.278.694c4-5 und 695a16 und des Kon-
texts den in Gv 65,22-23 und 67,12 stehenden Ausdruck asarigavy@ha(m nama) tathagatavimoksam ...
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Muktaka bezieht erst noch andere und zum Teil bekanntere Buddhas in die Aussage iiber das
Schauen ein’(Gv 66,18 ff.): ,, Wann immer ich will, schaue ich (paSyami) den Tathagata Amitabha in
der Welt Sukhavati, den Tathaigata Aksobhya® in der Welt Abhirati, den Tathagata Simha in der Welt
Supratistha, den Tathagata Candrabuddhi in der Welt Abhasamagdalanirbhisa, den Tathagata Vairo-
cana in der Welt Ratnasrihamsacitra. "Welchen Tathagata auch immer, mein Herr (kulaputra), ich zu
schauen wiinsche, den schaue ich.“

Danach leugnet er den Realititsgehalt solchen Schauens *°: ,,Diese Tathagatas kommen nicht
hierher, noch gehe ich dahin. Erkennend, mein Herr, daB die Tathagatas nirgendwo herkommen, daB
mein Korper nirgendwo hingeht, daB die Buddhas und mein [eigener] Geist allesamt wie ein Traum-
bild sind, daB die Buddhas allesamt wie das Aufleuchten eines Blitzes sind, da8 mein eigener Geist
wie ein Spiegelbild im Wasser ist, daB die Buddhas allesamt wie ein Zaubertrug sind und mein eigener
Geist ebenso ist, erkennend, daB die Stimmen der Buddhas wie ein Echo sind und mein eigener Geist
ebenso ist, so erkenne, so ergriinde, so trete ich ein in [den dharmadhatu (siehe unten)).*

Eine Leugnung des Realititsgehalts des Schauens des Buddha Amita (sic) in der Welt Sukha-
mati (sic) findet sich schon im Banzhou-sanmei-jing, einer Chinesischen Ubersetzung, die um 175 u.
Z. unter Lokaksemas Leitung entstanden sein diirfte (T.418.905a5 ff)"'. Sie entspricht dagegen nicht
dem Geist des ebenfalls recht frithen (auch dem Lokaksema zugeschriebenen) Achufoguo-jing (T313),
der, soweit ich sehe, tiber Aksobhya und seine Welt Abhirati ohne jede Relativierung spricht'2.

Im Gv wird das Schauen von Buddhas (oder groBer Bodhisattvas, mit Gefolge und itberirdi-
schen Aufenthaltsorten) meist auch relativiert, aber im allgemeinen nur dadurch, daB das Schauen
eines Buddha in das Schauen unzihlbar vieler Buddhas in allen Himmelsrichtungen tibergeht, was als
ein Schauen kaum mehr vorstellbar ist (sieche dazu unten Abschnitt IIT). Nur an wenigen Stellen ge-
schieht das (wie bei Muktaka) auch durch Leugnung seines Realititsgehalts.

Nicht allzu fern von den ins Uniibersehbare gehenden Stellen stehen manchmal paradoxe For-
mulierungen (siehe unten die Skizze von Kapitel 54 in Abschnitt IT), die nicht nur einen bestimmten
Buddha in allen Buddhas aufgehen lassen, sondern auch ein Buddha-Feld oder einen Aon u. dgl. in
allen Buddha-Feldern oder allen Aonen u. dgl., wobei die Totalitiiten wiederum in einer einzigen

7 Das kdnnte ein spiterer Zusatz sein. Im Gv, soweit er sich mit dem ersten Huayan-jing deckt, kommen die aus
andern Texten bekannten Buddhas Amitabha und Aksobhya sonst nicht mehr vor., Amitabha findet sich aller-
dings noch vier mal in der Bhadracari, die dem heutigen Gv als ein Anhang hinzugefiigt ist, und noch einmal,
zusammen mit Aksobhya, in einem selbstindigen Anhang des ersten Huayan-jing (T.278.786b11-13).
8 Aksobhya kommt im ersten Huayan-jing (T.278.694c26 ff.) direkt nach Amitayus (sic); Gv nennt zwischen
den beiden noch vier weitere Buddhas und ihre Welten. Ich mache nur von solchen Worten Gebrauch, denen im
ersten Huayan-jing etwas entspricht, die also um 415 u. Z. schon im Text gestanden haben diirften.
9 Zwischen diesen beiden Stitzen hat der Gv wiederum mehr Text als im ersten Huayan-jing représentiert ist: in
welcher Weltgegend ich in einer Welt einen Tathagata sehen will, ... in welcher Zeit ... (usw.).

° Nach dem ersten Huayan-jing (695a2), das hier eine kilrzere und klarere Version wiedergibt.

"' Siche P. Harrison The Samadhi of Direct Encounter with the Buddhas of the Present , Tokyo 1990, 31 f.

12 Siehe P. Harrison « The Earliest Chinese Translations of Mahayana Buddhist Siitras : Some Notes on the
Works of Lokaksema” Buddbhist Studies Review vol. 10,2 (1993) 166, und J. Dantinne La Splendeur de L'Iné-
branlable Chapitres I-III, Louvain-La-Neuve 1983.
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Haarwurzel oder einem einzigen Augenblick enthalten sein sollen. Alles soll in einem enthalten sein
und eines in allem. Von da aus gesehen wiire das Schauen eines bestimmten Objekts und dessen Mul-
tiplikation ins Unilbersehbare als ein Mittel aufzufassen, um zu einer sich auf alles erstreckenden
Erfahrung zu gelangen.

Wie dem auch sei, das Schauen eines Buddha und danach unziihibar vieler Buddhas setzt Pfle-
ge der Vorstellung eines bestimmten Buddha voraus. Hinweise darauf mittels des Ausdrucks buddha-
nusmyti (Gv 49,16 ff.; siche unten Abschnitt IIT) oder dhnlicher Worte sind im Gv aber nicht mit An-
weisungen technischer Art verbunden, wie sie in Visualisierungs-Stitras (woriiber gleich) vorkommen.

Ganz ohne duBere Unterstiitzung wird es aber kaum gegangen sein. Ich vermute, da8 die den
Gv so breit machenden langatmigen Beschreibungen tiberirdischer Personen und Orte, die im allge-
meinen keinen Informationswert haben, dazu dienten, sowohl Autor(en) als auch Leser bzw. Zuhorer
in eine iiber dem Alltag liegende Vorstellungswelt zu versetzen. Da in diesen Beschreibungen glén-
zende Juwelen, Musik, Diifte u. dgl. eine groBe Rolle spielen und dies, wie aus spiiteren Perioden be-
kannt, nicht bloBe Metaphern zu sein brauchen, kénnte man schon seinerzeit versucht aben, auf be-
stimmte Sinnesorgane einzuwirken, um die Kultivierung erhebender Vorstellungen zu unterstiitzen.

Solch ein Kultivieren kennzeichnet viele Traditionen, die heutzutage Religionen genannt wer-
den; in einigen wird auch itber Visionen berichtet und manchmal sogar empfohlen, iiber diese hinaus-
zugehen. Es kennzeichnet dagegen nicht die Stitra-Sammlung der Theravadins, den Sutta-Pitaka, wor-
in #ltere Formen buddhistischer Zielsetzung und Praxis am besten bewahrt scheinen. Da kommt zwar
ein Kultivieren neutraler oder abstoBender Vorstellungen vor, jedoch hchstens in Ansiitzen ein mit
Sinneseindriicken vermengtes Kultivieren erhebender Vorstellungen.

Ein Ansatz dazu ist wohl das sporadisch empfohlene Denken an (anussati) den Buddha, den
Dharma, den (idealen) Samgha, Selbstbezihmung, Opferbereitschaft oder himmlische Wesen'". Das
ist zwar erhebend, aber in alten Erkldrungen nicht mit Sinneseindriicken vermengt. In ihnen besteht
das Denken an den Buddha darin, daB man iiber 10 bekannte Epitheta eines Tathagata nachdenkt: der
Erhabene, Wiirdige, vollig Erwachte, in Wissen und Wandel Vollendete, usw. Den Dharma betrachtet
man als wohlverkiindet usw., den Samgha als gut fortgeschritten usw., sich selbst als in asketischen
Verhaltensweisen und Opferbereitschaft der Vollendung niher kommend. Und von den Géttern der
Klasse der vier Konige, der DreiunddreiBig, usw. denkt man, dag sie bestehen, nicht wie. Gestalthafte
Vorstellungen sind bei den meisten dieser Ubungen zwar irgendwie gegeben, es sind aber darauf be-

zogene abstrakte Vorstellungen, die kultiviert werden. "

13 Siehe hierzu Nyanatiloka Buddhistisches Worterbuch, Konstanz (19537) S. 29-31. Er stitzt sich da vor allem
auf Anguttara-Nikaya V1 10 (NDP 6.1.10, vgl. T.99.237¢9 ff.). Bei jeder dieser sechs anussati wird als Resultat
vermerkt, daB der Geist wihrend des Ubens nicht mehr von Gier, Ha8 oder Verwirrung betroffen ist, dadurch in
mehreren Stufen eine serene Stimmung erlangt, in welcher er zur Konzentration kommt (samadhiyati).

" Dazu ist eine Ausnahme aus der Siitra-Sammlung einer andern Schule bekannt. In ,Buddhanusmgti in the Pra-
tyutpanna-Buddha-sammmukhavasthita-Saméadhi-Siitra“, Journal of Indian Philosophy 6 (1978) p. 37 weist P.
Harrison auf eine Erklirung mit bildlicher Komponente hin, die sich in der am Ende des 4. Jahrh. zustandege-
kommenen Chinesischen Ubersetzung eines Ekottarigama, Zengyi-ahan-jing, findet. Da wird einmal (T.125.554
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AuBerhalb dieser sechs Ubungen gibt es im Sutta-Pitaka noch einen Vers und ein Siitra, wel-
che Kultivierung von Gestalthaftem vorauszusetzen scheinen bzw. andeuten. Der Vers steht am Ende
des Parayana. In ihm sagt ein gewisser Pingiya, er sche den Buddha Tag und Nacht unablissig mit
seinem Geist wie mit den Augen "*, Das Siitra gehort zum Anguttara-Nikaya (NDP 8.7.4, PTS [V p.
302)'. Es enthiilt einen von 12 im Suttapitaka vorkommenden"” alternativen Berichten iiber (die not-
wendigen Voraussetzungen fiir) das Zustandekommen des hochsten Erwachens. In ihm erzihlt der Bu-
ddha den Mdnchen, er sei sich, als er noch ein Bodhisattva war, nur eines Glanzes bewust gewesen
(obhdsafifieva kho satjanami), habe aber keine Gestalten geschaut (no ca ripani passami). Er habe
gedacht, sein Wissen und Schauen wiirden reiner, wenn er auch Gestalten schaute. Eifrig iibend habe
er erreicht, daB er sich eines Glanzes bewuBt war und Gestalten schaute; er konnte aber mit den Got-
tern noch keine Gespriche fithren. Er habe weiter geiibt und darauthin Gespriiche mit den Géttern
gefuhrt, ihre Herkunft erkannt, ebenso das Karma, das ihnen ihre gegenwirtige Position verschaffte,
und die Existenzen, welche sie frither durchlaufen hatten. Erst als er das alles erreicht und erkannt
habe, sei sein Wissen und Schauen véllig rein gewesen und habe er von sich behaupten kinnen, das
uniibertreffliche vollkommene Erwachen erlangt zu haben. In diesem Siitra mu8 sich das Schauen von
ritpa auf die Gestalten von Gottern beziehen und hat es eine Funktion auf dem Wege zum Erwachen.

Die Beobachtung dieser Ansitze unterstiitzt den nun folgenden Versuch, die vimoksas des Gv
bis zu einem gewissen Grad aus einer im Sutta-Pitaka (und in andern Siitra-Sammlungen) bisweilen in

einer stereotypen Formel erscheinenden Reihe von acht vimokkhas'® (vimoksas) abzuleiten. Die vimo-

a22) von der Kontemplation der Gestalt des Tathagata gesprochen. Die alte abstrakte buddhanusmyti konnte hier
zum ersten Mal mit einer Kontemplation der Gestalt des Buddha verbunden worden sein. Es geht aber wohl eher
um eine Sammlung, die bis zum Moment der Ubersetzung ins Chinesische noch neue Entwicklungen aufgenom-
men hat. Siehe dazu die unten erwihnte Dissertation von N. Yamabe p.129.

** Sutta-Nipata v. 1142. Siehe L. Schmithausen ,Zur Entwicklung der Gestalt des Buddha* in Buddhismus in
Geschichte und Gegenwart Band IV S.12, mit Hinweis auf P. Williams Mahayana Buddhism 1989 p. 217. Das
kann aber kein sehr alter Vers sein, da er in einem zweiten Epilog (Verse 1131-1149) erscheint, in welchem am
Anfang das Pardyana als bereits bestehend erscheint. Das da ebenfalls genannte Dhajaggasutta (Samyutta-Nika-
ya 11.3, Ubersetzt in W. Geiger Samyutta-Nikaya I 1930 S. 342) enthilt dagegen sehr alte Elemente (siehe H.
Bechert ,, Alte Vedhas“im Pali-Kanon, Gottingen 1988 und O. von Hiniiber Untersuchungen zur Miindlichkeit
frither mittelindischer Texte der Buddhisten, Stuttgart 1994 S. 24), nennt aber nur das Denken an den Buddha,
den Dharma und den Samgha, wie soeben angedeutet. Diese werden hier allerdings nicht zur Erlangung eines
Samadhi, sondern zur Uberwindung von Furcht in der Einsamkeit empfohlen.

16 Lambert Schmithausen erinnerte mich an dieses Siitra und die etwas weniger expliziten Stetlen in Digha-Nika-
ya PTS I 152 und Majjhima-Nikéya PTS III 157, die in seinem Aufsatz ,,An Attempt to Estimate the Distance in
Time between Aéoka and the Buddha in Terms of Doctrinal History” in H. Bechert (ed.) The Dating of the Hi-
storical Buddha Part 2, Gottingen 1992, 134 (n.173) im Zusammenhang mit dem Problem, ob Visionen von
Géttern eine zentrale Rolle im iltesten Buddhismus spielten, erwihnt werden.

V7 Siehe Verf. The ,Khandha Passages’ in the Vinayapitaka and the four main Nikayas, Wien 2000 p. 15 n. 13

'® Eir Stellenangaben siehe PTS-Dictionary s. v. vimokkha.. In O. Frankes Dighanikdya (1913, S. 212) lautet
(abgektirzt) die (von einem Pali-Kommentar unterstijtzte) Ubersetzung der stereotypen Formel: ,,Da sicht einer,
der (sein meditatives Denken auf die Teile seiner eigenen) Gestalt konzentriert, (auch auBerhalb derselben sol-
che) Formen. ... Ohne auf die (Teile) seiner eigenen Gestalt sein BewuBtsein zu konzentrieren, sicht er ... auBer-
halb derselben solche Formen. ... Er wendet sein Interesse der Schonheit (des betrachteten Meditationsobjekts)
zu. ... Fr erreicht, indem er die Form-Vorstellungen vollstindig iberwindet ... den in der (Idee von der) Raumun-
endlichkeit bestehenden Zustand ... Er erreicht ... den in der (Idee von der) Wahmehmungsunendlichkeit beste-
henden Zustand ... Er erreicht ... den in (der Idee) des Nichtvorhandenseins von irgendetwas bestehenden Zu-
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ksas des Gv und die alte Reihe haben zunchst nicht nur den Namen gemeinsam, sondern auch ein
Streben ins Unbegrenzte. Dieses Streben geht aber im Gv meist von nichtanalysierten Erscheinungs-
formen aus, und das ist bei der alten Reihe ursprilnglich kaum der Fall gewesen. Man fing da wohl
zunschst mit einer analytischen (vorstellenden) Betrachtung des eigenen Korpers an, ging von da aus
zur Betrachtung anderer Korper iiber, richtete sich dann auf subha (ubha, Schines?), verlie8 darauf-
hin alles Kérperliche und Materielle und stellte sich den Raum und das kosmische Element viftidna'
(vijfiana) als unbegrenzt vor, um schlieBlich, iiber zwei weitere Stufen der Sublimierung des Vorstel-
lens, zur Stillegung von Vorstellungen und Geflihle (safifia/samjiia-vedayitanirodha) zu gelangen.

Bei der mit subha angedeuteten Stufe dachte man wahrscheinlich an etwas NichtabstoBendes
und Ruhegebendes an Kérpern und materiellen Dingen, von wo aus zur Vorstellung der Unbegrenz-
heit des Raums iibergegangen werden konnte. Das legt jedenfalls ein Vergleich mit den im Sutta-Pita-
ka sporadisch genannten (z. B. Digha-Nikaya PTS III 268) 10 kasina-Ubungen nahe, wo man sich (ein
Ideal-Bild von) Erde, Wasser, Feuer, Luft, Blau, Gelb, Rot, WeiB, Raum oder vififiana als sich in alle
Himmelsgegenden ausdehnend und keine Begrenzung habend vorstellt (safijanati); ebenso ein Ver-
gleich mit den auch nur selten erscheinenden 8 abhibhayatana-Ubungen (z. B. Digha-Nikaya PTS II
110), wovon die fiinfte bis achte wie die zweite Stufe der vimokkhas beschrieben werden: von seinem
eigenen Korper absehend, stellt man sich auBerhalb etwas Blaues, Gelbes, Rotes oder WeiBes vor, of-
fenbar um jeweils von da aus, wie abhibhii suggeriert, alles Konkrete zu ,iiberwinden’.

Das gerade genannte Anguttara-Siitra (NDP 8.7 4) legt nahe, daB subha hier nach einiger Zeit
als eine Beschreibung der ,schonen’ Gestalten von Gottern aufgefaBt werden konnte. Wenn man die
iiber der Sphire von Begierde-Objekten lokalisierte Gotterklasse der subhakinha / Subhakrtsna hinzu-
zieht, kann subha nun auf Objekte beschrinkt sein, die (um mit Kant zu sprechen) interesseloses
Wobhlgefallen erregen. An diesem Punkt konnte, wiederum nach einiger Zeit, eine bildhafte Kontem-
plation des / eines Buddha entstanden oder eingefiigt worden und dafiir der frither nur in abstrakter
Weise erliduterte Ausdruck buddhanusmrti verwendet worden sein.

Falls die Entwicklung so verlief, bleibt noch immer ein wesentlicher Unterschied zum Gv. Bei
keinem der in ihm gelehrten vimoksas wird wie in der alten Reihe nach der dritten Stufe gesagt, man
verlasse alles Anschauliche und gehe zur Vorstellung der Unbegrenzheit des Raums iiber, obwohl die-
ser im Gv als kosmisches Element und Beispiel bzw. Metapher fiir Unbegrenzheit und Reinheit regel-
miBig erscheint. Das Ubersteigen des konkret Geschauten kommt im Gv, wie oben angedeutet, da-
durch zustande, da8 es in uniibersehbarer Weise vervielfiltigt wird, und eventuell auch noch mit ei-
nem Traumbild usw. verglichen wird. Es kdnnte sein, daB damit Konkretes weniger griindlich verlas-
sen wird als bei der in der alten Reihe unausweichlich direkten Zuwendung zum Element des Raums.

Damit wire teilweise zu erklidren, warum das Resultat nicht mehr als Stillegung von Vorstellungen

stand ... Er erreicht ... den Zustand von Weder-BewuBtheit-noch-NichtbewuBtheit ... Er erreicht ... das Ende von
BewuBtseinserscheinungen und Gefithlen ...“

*” Siehe dazu L. Schmithausen ,,Versenkungspraxis bei den Yogacaras* in Buddhismus in Geschichte und Ge-
genwart Band VIII S. 3.
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und Gefuhlen erfahren wird, wobei man alles hinter sich I48t, sondern als etwas Unvorstellbares, das
alles irgendwie noch enthiilt.

Die Pflege erhebender Vorstellungen von Personen (und ihrer Umgebung) dokumentiert sich,
abgesehen von den angedeuteten schwer zu datierenden Ausnahmen und mbglichen Entwicklungen,
zuerst in den frithesten Chinesischen Ubersetzungen von Mahiyana-Texten (um 175 u. Z.) wie dem
oben genannten Banzhou-sanmei-jing. Ein anderer dem Lokaksema zugeschricbener Text (T.280), der
in angepaBter Form im ersten Huayan-jing wieder auftaucht, zeugt auf seine Art auch davon®.

Nebenbei sei erwiihnt: Im Banzhou-sanmei-jing (T.418.906a25) und im Daoxing, der von Lo-
kaksema iibersetzten Version der Astasahasrika-Prajfiaparamita (T.224.476b17 ff.), werden Herstel-
lung und Verehrung von Buddha-Statuen erwihnt, was weder in Texten, die dltere Lehren wiederzu-
geben scheinen, noch in den ltesten Relikten buddhistischer Kunst zu finden ist.

Im Banzhou-sanmei-jing ist, wie gesagt, das Kultivieren erhebender Vorstellungen von Per-
sonen mit einer Leugnung des Realitiitsgehalts daraus hervorgehender Visionen verbunden. Diese
Kombination, zusammen mit einer uniibersehbaren Vervielfiltigung, findet sich auch in Teilen des
etwa 250 Jahre spiiter vollendeten ersten Huayan-jing und, wie angedeutet, in ein paar Kapiteln seines
letzten Viertels, das eine kiirzere Version des Gv darstellt. Andere Teile des ersten Huayan-jing, und
andere Kapitel seines letzten Viertels beschriinken sich auf diese Vervielfiltigung. Diese findet man
auch in einem andern von Buddhabhadra ins Chinesische iibersetzten Text: der Bhadracari (T.296)*.

Andere Texte, die am Anfang des fiinften Jh. in China in Umlauf kamen, enthalten Anweisun-
gen, in welcher Reihenfolge und wie man sich die korperlichen Merkmale eines Buddha vorstellen
soll. Das kann man eine Technik des Visualisierens nennen, die im Huayan-jing und in der Bhadra-
cari nicht vorkommt. Sie mitndet auch nicht ohne weiteres in ein Ubersteigen des Geschauten ein,
noch muB sie dem Bodhisattva-Weg dienen. Sechs dieser technischen Visualisierungs-Sttras sind kurz
beschrieben in N. Yamabes Dissertation (Yale University 1999), worin eines von ihnen, ebenfalls dem
Buddhabhadra zugeschrieben, im Zentrum einer vergleichenden Studie steht®. Von diesem Siitra
(T.643), worin auch uniiberschbare Multiplikation vorkommt, zeigt Yamabe, da es in Zentralasien in
einem hinduistischen Einfliissen offenstehenden Milieu zusammengestellt wurde.

Das im Westen bekannteste dieser Werke ist das Siitra vom Visualisieren des Buddha Amita-
yus (T.365). Dieses Visualisieren, das nirgendwo iiberstiegene wird, wird als ein Mittel propagiert, um
nach dem Tod in der Welt dieses Buddha ein von allen Leiden freies Leben zu fithren. Dabei ist weder
etwas von der im Buddhismus schon frith vorhandenen Idee zu merken, daB man von einem Himmel

aus ins Nirvaga eingehen kann®, noch von der im lingeren Sukhavati-Sitra gegebenen Aussicht, daB

® Eine Andeutung des Inhalts dieses kurzen Texts findet sich in P. Harrison 1993 (siehe oben) p. 157.

2 Sie bestand um 420 aus 44 Versen. In K. Watanabes Edition (Die Bhadracari, eine Probe buddhistisch-reli-

gzilfser Lyrik, Dissertation Strassburg 1912) besteht der Text aus 62 Strophen. So auch am Ende des heutigen Gv.
“The Siitra on the Ocean-like Samadhi of the Visualization of the Buddha” : the Interfusion of the Chinese and

Indian Cultures in Central Asia as reflected in a fifth century Apocryphal Sutra . Siehe 8. 39 ff.

B Siehe z. B. Digha-Nikdya ed. PTS I 91 ff.
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man in der Welt des Buddha Amitayus auf eine nicht mehr beirrbare Weise den Bodhisattva-Weg
fortsetzen kann®. Auch dieses Siitra diirfte in Zentralasien entstanden sein.”

Yamabe (p. 59 ff.) weist femer darauf hin, daB um 400 und etwas spiter die ersten, hauptsich-
lich dem Kumarajiva, zum Teil auch dem Buddhabhadra, zugeschrieben Ubersetzungen von Leidfi-
den erschienen, in denen althergebrachte Ubungen mit Anweisungen zum Visualisieren von Details
(also nicht von Buddhas) versehen werden. Damals oder etwas spiter dilrfte auch ein dhnlich orien-

_ tiertes Vademekum in Sanskrit ( keine chinesische Ubersetzung bekannt) entstanden sein, wovon ein
in Zentralasien gefundenes Manuskript von D. Schlingloff unter dem Titel Ein Buddhistisches Yoga-
lehrbuch (Berlin 1994) ediert wurde. Darin (p. 98) wird z. B. der Schaum, mit dem in einem alten
Sttra (Samyutta-Nikaya 22.95), der Kérper verglichen wird, zum Gegenstand einer visuellen Produk-
tion: Vom Mittelpunkt zwischen den Augenbrauen soll ein Schaumballenstrom ausgehen, der die gan-
ze Erde bis hin zu den Aghanistha-Gottern fiillt.

Zuriick zu den vimoksas im Gv, soweit dem letzten Viertel des ersten Huayan-jing entspre-
chend. Sie entstehen ohne technische Anweisungen zur Visualisation, beruhen aber offenbar auf der
Pflege bestimmter Vorstellungen und einer daraus hervorgehenden Schau, welche durch uniiberseh-
bare Vervielfiltigung des Geschauten iiberstiegen und manchmal auch mit dem Hinweis auf die Irrea-
litiit des Geschauten relativiert wird. Dadurch kommt man in einen schwer vorstellbaren Bereich, bei
dem es wahrscheinlich nicht bloB um alle moglichen Vertreter der Klasse des vorgestellten Objekts
geht, sondern iiberhaupt um alles. Darauf weisen nicht nur, wie angedeutet, Paradoxe hin, die biswei-
len in der Nihe solcher Vervielfidltigungsbeschreibungen stehen, sondern auch immer wieder auftau-
chende, nicht niher erlduterte Hinweise auf ein Eintreten (pravesa) in den dharmadhatu, oder seine
Durchdringung (spharana und andere Ausdriicke). Von der im Zlteren Buddhismus geltenden Bedeu-
tung von dharmadhatu her gesehen, geht es dabei um die Totalitit aller ontologisch anerkannten ele-
mentaren Gegebenheiten, nicht etwas ihnen Zugrundeliegendes. Aber nicht nur die ontologische
Struktur der Welt scheint damit gemeint zu sein, sondern alles konkrete Seiende, soweit es mit Hilfe
eines solchen Schemas analysiert werden kann, und vielleicht sogar, wie man in Ostasien will, seine
Individualitit, die damit nicht zu erfassen ist.*

Die angedeuteten Paradoxe und das so verstandene Eintreten in den dharmadhatu passen zu
Aussagen in andern Traditionen, die man unter dem Titel einer weltumfassenden, im Gegensatz zu

einer welttranszendierenden, Mystik zusammenfassen kann?’. Ahnliches findet man z. B. im $andi-

2 Siehe Mahayanasiitrasamgraha ed.P. L. Vaidya p.241,3 und T.361.291¢27, 362.310a8 und 360.272b20.

* Siehe die Einleitung zu The Siitra of Contemplation on the Buddha of I able Life translated an annotat-
ed by the Ryukoku University Translation Center under the Direction of M. Yamada (Kyoto 1984).

% Hier scheint mir auch eine Moglichkeit zu liegen, das von Adelheid Herrmann-Pfandt in Buddhismus in Ge-
schichte und Gegenwart VIII (S. 57 ff.) angesprochenen Problem asketischer Naturverachtung zu iberwinden.
Es ist wohl auch keine Zufall, daB im Gv beinahe die Hiifte der von Sudhana besuchten Ratgeber Frauen sind.

% Zu dieser Unterscheidung siehe Verf. “Gedanken zu einer Geschichte der indischen Mystik” in Zeitschrift flir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 78,3 (1994) 175-188.
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lya-Hymnus, wie er in Chandogya-Upanisad III 14 tberliefert ist. Da steht®: ,Den Atma moge man
verehren ... Licht ist seine Gestalt, der Weltraum sein Selbst. Allwirkend ist er, ... allriechend, all-
schmeckend, das All durchdringend, ... Dieser mein Atma im Innern des Herzens ist klein wie ein
Reiskom oder Gerstenkorn ... [und doch] groBer als die Erde, groBer als der Luftraum, groBer als der
Himmel, groBer als diese Welten ... . Dem stehen in der Brhadaranyaka-Upanisad Stellen gegentiber,
welche jede Aussage iiber das wahre Selbst filr unmdglich erkliren, worunter auch, da8 es allschme-
ckend und allriechend sei (III 8 8), und damit alles transzendieren.

Nun noch zur Frage, wie sich diese paradoxal umschriebene Erfahrung und das so verstandene
Eintreten in die Totalitiit aller Gegebenheiten zu dem Zie! verhalten, ein Buddha zu werden, der in ei-
ner bestimmten Welt eine Lehrtradition griindet. Das ist doch, 5o sollte man meinen, das Ziel Sudha-
nas, wenn er seine Bitten um Belehrung mit der Aussage einleitet, er habe den EntschluB gefaBt, das
allerhdchste Erwachen zu realisieren, wisse aber nicht, wie er die Praxis eines Bodhisattva iiben und
zur Vollendung bringen konne. Die Ratgeber sprechen aber kaum tiber eine mit dem hichsten Erwa-
chen verbundene Griindung einer Dharma-Tradition, sondern richten sich im allgemeinen auf die
Vollendung der Praxis eines Bodhisattva. In vielen Texten, besonders wenn sic von Sakyamuni Bud-
dha handeln, ist die Vollendung dieser Praxis zwar nicht von einer solchen Weltlehrerschaft zu tren-
nen; im Gv ist sie aber nicht norwendigerweise damit verbunden.

Wie ein Zustand, der sich auf alles zu erstrecken scheint, dem héchsten Erwachen dient, wird,
so weit ich sehe, nirgends erklirt. Er wird nicht als Quelle von Verdienst bezeichnet, wodurch er in
einer zukiinftigen Existenz zum allerhchsten Erwachen beitragen konnte. Wenn er zu den im letzten
Leben anzuwendenden Mitteln gehoren soll, ist festzustellen, daB sich nach seinem Erlangen Bud-
dhaschaft keineswegs ohne weiteres einstelit, sogar uninteressant zu werden scheint.

Er kann nattirlich als eine gute Voraussetzung fiir die Buddhaschaft bezeichnet werden, stellt
aber vielleicht eher einen Wert in sich selbst dar, ob jemand ein Buddha wird oder nicht. Er zeichnet
die groBen Bodhisattvas aus, auf welche beinahe alle Ratgeber hinweisen, nachdem sie ihre eigenen
Errungenschaften als beschriinkt bezeichnet haben. Von dem groBen Bodhisattva Mafijusti, von dem
Sudhanas Reise veranlaBt war, sagt der groBe Bodhisattva Maitreya implizit, er sei etwas besseres als
¢in Buddha, indem er ihn die Mutter unzihliger Myriaden von Buddhas nennt (Gv 418,16; T.278.783
b14). Vom groBen Bodhisattva Samantabhadra wird in Symbolsprache das gleiche gesagt: In jeder
Haarwurzel Samantabhadras schaut Sudhana unziihlige Buddhas, von unzihligen Bodhisattvas um-
geben (siche unten in Abschnitt II die Skizze von Kapitel 56). Nur der groSe Bodhisattva Maitreya
opfert sich gewissermaBen auf, um in nicht allzu ferner Zukunft der nichste Buddha unserer Welt zu
werden, was auch notig ist. Wer den Eintritt in die Totalitit aller Gegebenheiten empfichlt, propagiert
eigentlich mehr als Buddhaschaft, nimlich die Moglichkeit ein groBer Bodhisattva zu werden, der fiir
das Erscheinen vieler Buddhas verantwortlich ist. Das ist eine noch groBere Manifestation des Mit-

# Ubersetzung von E. Frauwallner, Geschichte der indischen Philosophie 1, Salzburg 1953,S.73.
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leids mit der Welt als Buddhaschaft. Dieses Mitleid findet in der Durchdringung der Totalitiit aller Ge-
gebenheiten eine groBere Stiitze als in einem Transzendieren aller Gegebenheiten auf dem Wege der
Negation ihrer Realitiit und der Negation dieser Negation »

o
Anhand einiger Kapitel sollen nun Charakteristika der Geschichte Sudhanas herausgearbeitet und mit

wichtigen Aspekten der auBerhalb dieser Geschichte stehenden Kapitel am Anfang und Ende des Gv
verglichen werden. Der in Vaidyas Ausgabe 436 Seiten zihlende Sanskrittext besteht aus 56 Kapiteln.
Davon handeln die Kapitel 3 bis 55 von der Geschichte des Jiinglings Sudhana. Dariiber spreche ich
zuerst, dann tiber die Kapitel 1-2 und 56.

Kapitel 3 zeigt*, wie der groBe Bodhisattva Mafijusri zur Stadt Dhanyakara kommt und da
von buddhistischen Laien-Anhiinger/inne/n besucht wird, sowie jungen religits noch nicht festgeleg-
ten Menschen. Zu letzteren gehrt Sudhana, der Sohn eines Gildemeisters. Die Belehrungen Maiiju-
éris beeindrucken ihn so, daB er sich vornimmt, einmal das hochste Erwachen eines Buddha zu erlan-
gen. Um die Praxis eines Bodhisattva kennen zu lernen, empfiehlt Maiijusri ihm, nach Siiden zu rei-
sen, zum Berge Sugriva, und den dort in der Einsamkeit lebenden bhiksu Meghasri um Rat zu fragen.

In Kapite] 4 wird beschrieben, wie Sudhana da ankommt und nach tagelangem Suchen den
Meghaéri auf einem andern Berg findet. Meghasri ist, wie die Bezeichnung bhiksu nahelegt, Mitglied
des buddhistischen Ordens, lebt aber in der Einsamkeit und hat offenbar auch da keinen festen Wohn-
sitz. Auf Sudhanas Frage nach dem Bodhisattva-Weg teilt Meghasri ihm mit, er schaue unzihlig viele
Buddhas. Wie er das tut, wird unten in Abschnitt III gezeigt. Am Ende sagt Meghasri, das sei das ein-
zige, was er konne; die groBen® Bodhisattvas™ konnten viel mehr; Sudhana solle weiter nach Siiden
reisen; da wohne am Meeresstrand der bhiksu Sagaramegha.

Kapitel 5 zeigt wie Sudhana diesen Sagaramegha findet und von ihm belehrt wird. Das ist wie-
der so ein Person wie Meghasri: obwohl Mitglied des buddhistischen Ordens, lebt er schon zwolf
Jahre einsam am Strand. Wihrend der Kontemplation der Weite und Tiefe des Meeres und der Verin-

derungen seiner Oberfldche, zeigt sich ihm eine Lotusblume, die aus dem Meer emporkommt. In ihr

 Siehe dazu Verf. “Once Again on the Origin of Mahayana Buddhism” in Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Stid-
asiens XLV (2001) p. 70 ff: On the Original Meaning of Prajfidparamita and Its Acceptance by the Bodhisattvas.
% Nach einer wohl spiter hinzugekommenen Episode, die einen Bezug zu den Kapiteln 1-2 herstelit. Masijusri
bekehrt da eine grosse Schar von Monchen zum Bodhisattva-Ideal. Sie waren ihm, gefuhrt von Sariputra, vom
Jetavana aus nachgereist.

3! Das Wort ‘groB’ wird in T.278.690a17 gebraucht.

32 Im Text (49,16; vgl. T.278.690a16) steht: kim maya sakyam bodhi: and; tajid ndalavisuddha
nam carya (lies: caryam) jiatum, gunan va vaktum (wie konnte ich die Praxis derjenigen Bodhisattvas kennen,
welche in bezug auf den unendlichen Umkreis des Wissens gereinigt sind, oder ihre Tugenden nennen). Der Hin-
weis auf die Reinigung unterscheidet diese Bodhisattvas von andern, noch nicht so entwickelten, wie das auch
noch eine Reihe auf den zitierten Satz folgender Charakterisierungen tut. Diese sind nicht in bloss schmilckender
Weise gebraucht. Das gilt auch fir alle folgenden Stellen, an denen ein Ratgeber auf die Bodhisattvas hinweist,
die viel mehr kdnnen. Immer hat aber der Ratgeber dem Sudhana, der zu diesem Zeitpunkt noch kein vollendeter
Bodhisattva ist, etwas mitzuteilen. Er sagt nicht, wie man das bisweilen liest, er wisse nichts von der Praxis der
Bodhisattvas. Sudhana wurde von Mafijusri nicht auf eine vergebliche Reise geschickt.
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sitzt ein Buddha, dessen Korper iiber die Welt hinausragt und von einer unttberschaubaren Menge von
Attributen umgeben ist. Sagaramegha sagt, er beherrsche nur diese Methode, um [die Essenz des]
Dharma [zu verwirklichen) (dharmaparyaya)®. Die groBen Bodhisattvas kénnten viel mehr; Sudhana
solle weiter nach Stiden zu einem andern Ratgeber gehen.

Wir haben nicht genug Zeit, um mit Sudhana alle spirituellen Ratgeber (kalyanamitra) zu be-
suchen. Es geniige der Hinweis, daB beinahe alle Kapitel dhnlich aufgebaut sind. Unter den 51 Perso-
nen, die er um Rat fragt, bevor er schlieBlich zum groSen Bodhisattva Maitreya kommt, befinden sich
noch zwei weitere in der Einsamkeit lebende bhiksus und eine bhiksuni, ansonsten aber nur Personen,
die nicht einmal nominell zum buddhistischen Orden gehéren; einige sind nicht einmal Buddhisten. Er
besucht vier reiche Laienanhiingerinnen und zwei Personen, die Bodhisattva genannt werden; auch die
frithere Frau des Buddha und seine Mutter; ferner zwei Brahmanen, einen Seher (rsi), einen Wander-
asketen, eine bhagavati (was eine Anhiingerin Vispus sein konnte), zwei Konige, drei Gildemeister,
einen Parfiimhersteller, einen Arzt*, einen Goldschmied, einen Kapitin, nicht weiter beschriebene
Biirger (grhapati), Knaben und Miédchen, und zehn weibliche Gottheiten.

Mit einer Ausnahme, wo er gleich weitergeschickt wird, sagen ihm alle, welche Errungen-
schaft sie besitzen, daB sie nur diese® besitzen und die wirklich groBen Bodhisattvas mehr konnen,
und er deshalb zu einem weiteren Ratgeber gehen soll *

In Kapitel 54 (das schon Gv 360,23, nicht erst 368,1 beginnen sollte) kommt Sudhana schlie8-
lich zum groBen Bodhisattva Maitreya. Der sagt nicht, er besitze nur eine Errungenschaft und belehrt
Sudhana zunichst auch nicht, sondern preist ihn in Versen als einen vorbildlichen Bodhisattva, der die
wichtigsten Methoden der Bodhisattvas erworben habe. Die Summe aller vorherigen Belehrungen, die
ja nicht progressiv stattfanden, scheint Sudhana also zu einem gro8en Bodhisattva gemacht zu haben.”

Darauf weist auch der Anfang des Kapitels hin, wo Sudhana zum Palast Maitreyas kommt und
beim Anblick des mehrstockigen Gebiudes in Prosa und Versen seinen Respekt vor Maitreya und sei-
nem Bodhisattva-Gefolge ausdriickt. Dabei schreibt er ihnen (Gv 370,15) die Gabe zu, einen Aon so
zu betrachten, daB er in alle Aonen eingeht, und alle Aonen so, da8 sie in einen Aon eingehen. Ebenso
ein Buddhafeld und alle Buddhafelder, eine Gegebenheit und alle Gegebenheiten, ein Lebewesen und
alle Lebewesen, ein Buddha und alle Buddhas, ein Augenblick und alle Augenblicke.

¥ Eine solche Methode kann, wie Gv 53,3-12 zeigt, in Worten mitgeteilt und aufgeschrieben werden und ist in-
sofern, wie T.278.691b14 interpretiert, ein Stitra. Es geht aber nicht um einen Diskurs iiber den Dharma, sondern
um Mitteilungen, deren gedanklicher Nachvollzug ein Mittel zur Realisierung dessen ist, was der Autor als Ziel
aller im Buddhismus tiberlieferten Anweisungen zu rechter Praxis betrachtet.

* So versieht T.278.692¢9 das Wort dramida.

35 Man beachte, dass die Laienanhingerin Acala (Kap. 22) iiber mehrere Errungenschaften verfugt.

% Der Bodhisattva Avalokite$vara (Kap. 30) sagt das tibrigens auch, war also fiir den ersten Verfasser noch kein
wirklich groBer Bodhisattva. Seinerzeit knnte er noch den Namen Avalokitasvara gehabt haben, ‘von dem {Kla-
ge)-Laute wahrgenommen werden’. Das wird durch ${tt ¥ im ersten Huayen-Siitra, um 415 u. Z. nahegelegt
(T.278.117c28 ff.). BEIZE im zweiten Huayan-jing (T 279. 366¢4 ff.) widerspiegelt dagegen Avalokitesvara.

%7 Maitreya geht ibrigens davon aus, daB Sudhana 110 Ratgeber besucht hat (394,21; vgl. T.278.772b8), nicht
bloss 51. Vielleicht ist das ein ilteres Konzept, das nur zur Hilfte ausgefithrt wurde. Es konnten aber auch Kapi-
tel verloren gegangen sein.
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Nach diesem Lobpreis kommt Maitreya mit seinem Gefolge anderswoher und preist ihn, wie
schon gesagt, als einen vorbildlichen Bodhisattva. Alle befinden sich nun vor dem Palast. Sudhana
kann jetzt seine Frage nach der Bodhisattva-Praxis stellen (393,17)* Maitreya reagiert darauf zuniichst
wieder mit einem Lobpreis Sudhanas, nun in Prosa. Dann geht er aber auf die Frage ein (407,5) und
sagt, drinnen im Palast kénnten alle Bodhisattva-Methoden wahrgenommen werden. Ob Sudhana sie
schauen wolle. Er will. Darauf 6ffnet Maitreya die Tiir und 148t ihn eintreten. Sudhana sah (adraksit)
nun, daB die Innenseite dieses Palastes weit war wie das Raumelement, mit unziihligen Juwelen und
Bannern geschmiickt. Er sah auch, da8 der Palast Hunderttausende von Paliste mit gleichen Ausma-
Ben und Verzierungen enthielt, und daB all diese Paliiste einander nicht hinderten. Danach kam es ihm
vor (samjanite sma, 408,16), als ob er sich in allen diesen Palisten befinde. Und in jedem schaute er
eine besondere Phase im unermeBlich langen Entwicklungsgang des Bodhisattva Maitreya, dazu un-
zihlige Buddhas und andere Bodhisattvas, aber auch Welten ohne Buddhas.

Der Text selbst relativiert diese Schau, indem er ihr Ende nicht als ein Wiederherauskommen
aus dem Palast beschreibt, sondern als die von Maitreya veranlaBite Beendigung eines von Maitreya in
Sudhana hervorgerufenen geistigen Zustands (415, 29), der etwas spiter (416,3) ein vimoksa genannt
wird, was hier vielleicht besser mit Entriickung als mit Losldsung zu ibersetzen ist.

Sudhana fragt nun (416,5), wo die gerade geschauten eindrucksvollen Manifestationen hinge-
gangen und wo sie hergekommen seien. Maitreya kann darauf nicht mit dem Hinweis auf einen Ort
antworten (416,9); sie sind wie ein Regen, der einfach fillt, weil ein Naga das so will, oder (416,12)
wie Gesichte, die auf Mantras und pflanzlichen Drogen beruhen. Auf Sudhanas Frage, wo Maitreya
selbst herkomme (416,16) sagt dieser erst, Bodhisattvas hiitten keinen Ort, wo sie herkiéimen oder blie-
ben. Nur aufgrund von Mitleid (416,19) (und dhnlicher Eigenschaften) erscheine er hier, um den Lebe-
wesen beizustehen. Danach (416,25) sagt er aber, er komme gerade von Kutigramaka (sic) her, wo er
den Fiirsten und viele andere, worunter seine Eltern und Verwandten, belehrt habe.

Sudhana stellt darauf (416,28) die Frage, was der Geburtsort (janmabhiimi) fiir Bodhisattvas
sei, wobei man aufgrund des vorhergehenden Satzes Information iiber Griinde und Motive fiir die
Wiedergeburt von Bodhisattvas in bestimmten Gegenden und Familien erwartet. Maitreya antwortet
aber erst, wie wenn Sudhana nach den Voraussetzungen fiir das Entstchen von Bodhisattvas tiberhaupt
gefragt hiitte und nennt 10 ,Entstehensbdden’, wovon der erste der EntschluB ist, einmal ein Buddha
zu werden, und wozu auch Vollkommenheiten (paramita) und Stufen (bhiimi) der Entwicklung geho-
ren. Was die Familie betrifft (417,3), kann die Vollkommenheit der Einsicht als Mutter, Geschicklich-
keit in den Mitteln als Vater der Bodhisattvas bezeichnet werden (dhnliches tiber die weitere Familie).
Aus dem Hinweis auf dieses Elternpaar scheint sich (417,15) zu ergeben, daB Maitreya von den Bo-
dhisattvas sagt, sie wilBten von allen Dingen, da8 sie wie ein [kurz aufleuchtender] Widerschein seien,
ohne eine Selbst, wie ein Traumbild und ein Zaubertrug (und 4hnliches); daher schreckten sie nicht

% In T278.722a25 fragt Sudhana gleich bei der Ankunft Maitreyas nach der Bodhisattva-Praxis.
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vor allerlei Formen von Wiedergeburt zurtick, wiirden nie mtide bei dem Versuch, alle Lebewesen zur
Reife zu bringen, usw.

SchlieBlich nennt Maitreya aber doch noch ein personliches Motiv fiir seine gegenwirtige Exi-
stenz (417,23). Er, der mit seinem Leib schon alle Gegebenheiten durchdringen konne, sei jetzt in In-
dien, in Kiitagramaka (sic) in einer Brahmanen-Familie wiedergeboren, um frithere Gefiihrten wieder
auf den rechten Pfad zu bringen. Nach seinem Tod werde er im Tusita-Himmel weilen und danach ein
Buddha werden. Dann (418,8) schickt er Sudhana zu Mafijusri, von dem die Reise ausging, und em-
pfiehlt ihm, da noch einmal die Frage nach der Bodhisattva-Praxis zu stellen. Er nennt Mafijusri einen
schon lange vollendeten Bodhisattva, der die Mutter unziihliger Milliarden von Buddhas sei (418,16).

In Kapitel 55 kommt Sudhana wieder in Kontakt mit Mafijusri. Der sagt, es sei gut, was er
gelemt habe, empfichlt es festzuhalten, und zieht sich zuriick.

Soweit eine Andeutung des Inhalts der Kapitel 3 bis 55. Es bleiben noch die Kapitel 1-2 und
56, die nicht direkt zu Sudhanas Geschichte gehéren.

In Kapitel 1 verweilt der Buddha in einem mehrstockigen Gebiude (kitagara) im Jetawild-
chen bei Sravasti, zusammen mit vielen Bodhisattvas, Sravakas und Gottern. Diese Begleiter denken,
ohne Hilfe des Buddha sei es nicht moglich, eine Idee vom Bereich der Buddhas zu bekommen. Ihre
Gedanken erkennend, begibt sich der Buddha in einen samadhi, der Lowengihnen (simhavijrmbhita)
heiBt. Das Gebdude und das Jetawildchen erscheinen nun den Bodhisattvas unter Leitung von Sam-
antabhadra und Maiiju$, nicht aber den Sravakas, in aller Pracht von Farben, Kléngen und Geriichen,
und unermeBlich ausgedehnt. In jeder Himmelsrichtung tritt dann eine hinter unzihlbaren Buddha-
welten liegende Buddhawelt mit ihrem Buddha und einem fiihrenden Bodhisattva klar hervor.

In Kapitel 2 geht Samantabhadra auf den Léwengihnen-Samadhi ein und preist die Macht der
Buddhas. Danach will der Buddha den im Jetawildchen versammelten Bodhisattvas noch Szenen aus
allen Welten zeigen und sendet von der érnd zwischen seinen Augenbrauen einen Lichtstrahl aus.
Gegen Ende von Kapitel 2 preist Mafijusti in Versen alle Wunder, die sich im Jetawildchen abspielen.

Nun noch Kapitel 56. Es beschreibt zuerst allerlei geistige Errungenschaften Sudhanas. Sudha-
na selbst bringt das in Zusammenhang mit dem Bereich des Bodhisattva Samantabhadra und mdchte
diesen gerne schauen. Nachdem er sich darauf vorbereitet hat, schaut er ibn auf einem Lotussitz vor
dem Tathagata Vairocana sitzen. Von jeder Haarwurzel Samantabhadras gehen unzihlige Strahlen
aus, die in unermeBlichen Welten unermeBliche Leiden lindern. Samantabhadra streckt dann seine
Hand aus und berihrt das Haupt Sudhanas. Das versetzt Sudhana in eine Unmenge samadhis. Dann
sagt Samantabhadra: In unzihligen Aonen habe ich Gaben gegeben, einschlieBlich Korperteilen, ja
selbst des Lebens. Und in unzihligen Aonen habe ich die Buddhas verehrt und ihre Predigten gehort.
Dadurch bekam ich einen sichtbaren Kérper (riipakdya 426,31), der alle Welten iiberragt. Wer die
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Waurzeln (des Erwachens), die in Heilsamem, d. h. Verdienst®, bestehen, nicht gepflanzt hat, hort da-
von nichts, und kann mich sicher nicht schauen. H6rt jemand aber meinen Namen, dann kann er vom
Weg zur Buddhaschaft nicht mehr abirren. In jeder Haarwurzel Samantabhadras schaut Sudhana dann
unzihlige Buddhas, von unzihligen Bodhisattvas umgeben.

Soweit die Kapitel 1-2 und 56. Sie bilden einen eindrucksvollen Rahmen zum narrativen Kon-
zept, das die Kapitel 3-55 prigt, erschweren aber den Zugang zu ihm, weil dem Leser nicht klar ge-
macht wird, welche Funktion Samantabhadra fiir die Sudhana-Geschichte neben der von Maiijusri hat.
Doch geht es dabei nicht nur um eine der in Indien oft vorkommenden Vereinnahmungen einer Rich-
tung durch eine andere. Es lassen sich niéimlich textinteme Griinde nennen, warum Kapitel 56 leicht
hinzugefiigt werden konnte, und warum Samantabhadra in den Kapiteln 1-2 dem Maiijusri vorange-
stellt wird. Die Kapitel 1-2 ditrften ibrigens vor allem die Aufgabe gehabt haben, dem Buddha Sakya-
muni einen Platz im Gandavyiha zu geben und diesen Text dadurch vor konservativer Tradition zu le-
gitimieren. Sakyamuni spielt darin sonst keine Rolle®’, ist nur ein paarmal Objekt von Aussagen.

Was sind nun diese in den Kapiteln 3-55 selbst liegenden Griinde? Zuniichst ist zu bemerken,
daB die Kapitel 3-55, was Anfang und Schlug betrifft, der Maiijusri-Tradition verpflichtet sind. Es ist
Maiijusri, der Sudhana auf die Reise schickt und am Ende das Resultat begutachtet. Auch zwischen-
durch wird er, in den Kapiteln 8, 15, 28, 31, 34, 36 einmal, in 54 sechsmal erwihnt. In dem von mir
angedeuteten Ende von Maitreyas Unterweisung in Kapitel 54 nimmt sogar die Belehrung Ziige an,
die wir aus Mafijusri-Texten kennen, welche schon vor 400 u. Z. ins Chinesische iibersetzt waren, z.
B. dem Ajatasatruraja-Siitra (T.626). Darin zeigt sich meist eine Mischung von einerseits Hinweisen
(auch mittels zauberischer Demonstrationen) auf die illusorische Natur der ganzen Welt und anderer-
seits Geschicklichkeit in Mitteln. In dieser Mischung besagt ein Hinweis auf die illusorische Natur
nicht viel mehr als in konservativen buddhistischen Texten: die Dinge vergehen frither oder spiter und
haben daher kein absolutes Sein. Ein Hinweis darauf dient z. B. dem leichteren Erwerben von Ver-
dienst, das fiir die Erlangung der Buddhaschaft und die Reinigung eines Weltsystems notig ist. So
kann dem Bodhisattva das Geben leichter gemacht werden, wenn man ihn daran erinnert, daB Gabe,
Geber und Empfénger nicht wirklich bestehen.

Anderswo in den Kapiteln 3-55 sind Spuren dieser Strategie kaum zu entdecken. Ab und zu
findet man Hinweise auf die illusorische Natur dessen, was in Visionen geschaut wird. Die Welt und

die darin lebenden Wesen und der ihretwegen durchlaufene Bodhisattvaweg werden im allgemeinen

% Zu dieser Interpretation von kusalamiila (Gv 427 4; vgl. T.278. 785b24) siehe Vers 8 der Karikasaptati ed. G.
Tucci Minor Buddhist Texts. Part I (Roma 1956, 57). Da reprisentiert kusalasydvaropanat den in der Vajracche-
dika gebrauchten Ausdruck avaropitakusalamiila. Dieser Text denkt also nicht an Wurzeln, die sich zu Heilsa-
mem auswachsen, sondern an Wurzeln, die aus Heilsamem bestehen. Dabei ist wohl an Verdienst zu denken, das
spater einmal fiir das Erlangen der Buddhaschaft verwendet werden kann, sie potentiell in sich trégt.

Die Sudhana-Episoden gehen auch nicht wie Kapitel 1 davon aus, dass man ohne seine Hilfe keinen Zugang
zum Bereich der Buddhas bekommt. $akyamuni sagt tibrigens in Kapitel 1 nichts, autorisiert das folgende also
nicht mit Worten. Dieses Kapitel zeigt nur, daB er das, was Maitreya und andere Ratgeber késnnen, auch kann,
nimlich andere, die darauf vorbereitet sind, an eigenen Visionen teilnehmen lassen.
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aber ernstgenommen*'. Daneben treten Ziige hervor, welche in Maiijusti-Texten nicht auffallen, wie
die Loslosungen (vimoksa), die — mehr als die durch Leerheit (§iinyatd) usw. gekennzeichneten Los-
l6sungen der Vollkommenheit der Einsicht - an die alte Reihe von acht Loslosungen erinnern.

Wichtig ist auch, daB in vielen Kapiteln der Sudhana-Geschichte das Kompositum bhadraca-
rya vorkommt, das ,ein [fiir andere] heilvolles Verhalten’ bedeuten diirfte. Es wird, soweit ich sehe,
nur Bodhisattvas zugesprochen, die mehr als eine Methode kennen, also hochentwickelt sind, und wird
assoziiert mit unbeschrinktem Mitleid und mit der Fahigkeit, den dharmadhadru, die Totalitiit aller Ge-
gebenheiten, zu durchdringen. Neben bhadracarya findet sich auch samantabhadracarya, ein ,allseits
heilvolles Verhalten’. Auch samantabhadrabodhisattvacarya kommt vor. Der Gv selbst (195 8) lost
dieses letzte Kompositum einmal auf als ,allseits heilvolles Verhalten von Bodhisattvas’, erwihnt
anderswo (332,30) auch ,allseits heilvolle Bodhisattvas’. Nirgends fand ich einen direkten Hinweis
darauf, da8 dieses Kompositum, wie spiter angenommen, als ,das Verhalten des Bodhisattva, der [den
Namen] Allseits-Heilvoll tragt’ zu verstehen ist. Innerhalb der Sudhana-Geschichte erscheint aber
schon in den Kapiteln 36, 37 und 39 der Bodhisattva Samantabhadra, und das etlaubt es, wenigstens in
der direken Umgebung, das Kompositum auf ihn zu beziehen. Seine Existenz scheint er aber eher die-
sem Kompositum zu verdanken. Aus ihm diirfte er sich langsam herauskristallisiert haben, als Symbol
ciner das Mitleid unmiBverstindlich tiber radikale Einsicht stellenden Richtung. In den Kapitein 1-2
hat sich Samantabhadra in der Rangordnung der Bodhisattvas schon vor den schillernden Mafijusri ge-
schoben. Und im abschlieBenden Kapitel 56 kommt Maiijusri iiberhaupt nicht mehr vor. Da ist Sa-
mantabhadra, zusammen mit Buddha Vairocana®, so dominant, da8 es an einigen Stellen zu geniigen
scheint, wenn man sich blo8 auf ihn konzentriert.

Soviel zu den wahrscheinlich etwas spater dem urspriinglichen Konzept hinzugefiigten Kapi-
teln 1-2 und 56.

I
Zum SchluB soll noch von einem spirituell-praktischen Standpunkt aus die erste der im Gv erwihnten

Errungenschaften kurz betrachtet werden. Dariiber wird Sudhana in Kapitel 4 von Meghasri belehrt.
Wik alle Ratgeber im Gv spricht er nur itber seine Errungenschaft, und gibt kaum Anweisungen, wie

man sie erreicht. Er gebraucht aber, wie oben schon erwihnt, den Ausdruck ,Denken an einen Bud-

4! Man beachte, da8 in T.278. 676¢8, also im ersten Huayan-jing, einfach auf die Totalitit aller Lebewesen (sa-
ttvadhatu) hingewiesen wird, wihrend diese in Gv 3,25 (Kap.1) durch nihsattva und nirjiva als ,seelenlos’ be-
stimmt ist. Allerdings wird in 679b9 diese Totalitit genauso wie in Gv 12,12 (Kap. 1) mit eix}er Illusion (maya)
verglichen. Interessant ist auch 695¢27, wo denen, die an der Ansicht eines Ich hingen, von Sravakas und Praty-
ckabuddhas empfohlen wird, die Betrachtung des Unreinen zu tiben, wihrend ihnen in Gv 70,10 (Kap. 9) von
diesen Nicht-Bodhisattvas die nirdtmata und nihsattvasd beigebracht wird. Eine auch von T.278 bestatigte Leug-
nung einer Seele ist kurz angedeutet in Gv 96,8; 139,3; 148,2;272,2; 284.2; 354,13;370,27; 417,17 (der Text ist
hier korrupt, siche 783a14-15).

2 Es bleibe offen, ob es sich hier um denselben Vairocana handelt, der, wie oben erwithnt, von Muktaka genauso
wie die Buddhas Amitabha und Aksobhya mit einem Traumbild verglichen wird.
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dha’ (buddhanusmrti). Beim folgenden Text ist wohl vorauszusetzen, er habe sich zuvor so intensiv
auf einen Buddha in einer Welt im Osten konzentriert, daB er ihn leibhaftig vor sich sah.

Von da aus geht er weiter, wenn er sagt (Gv 48,27): Im Osten schaue ich einen Buddha, zwei,
10, 100 Buddhas, 1.000 Buddhas, 100.000 Buddhas, eine kofi von Buddhas, was nach Gv 102,28 10’
Buddhas sind, nach T.278.586a14 10'°. Dann nennt er noch 100 kotis, 1.000 kotis, 100.000 kofis,
100.000 niyutas von kotis von Buddhas, wobei ein niyuta nach den gleichen Stelien 10°* bzw. 10% ist.
Dann kommt im Text eine Abkiirzungspartikel, wonach Megha$ri sagt, er schaue unziihlbare Buddhas,
woflir neun Worte verwendet werden, die man als Synonyme ansehen kénnte. Wer glaubt, die Abkiir-
zungspartikel erspare ihm/r wie dem Schreiber die Mithe weiteren Multiplizierens, und es handle sich
hier um Synonyme, wird in andemn Kapiteln des Gv, besonders 10 und 15, eines bessern belehrt. Die
Abkiirzungspartikel besagt, daB nach dem Kunstwort fiir 10 je nach Version noch etwa 120 Kunst-
worter fiir 10°%®, 10"'%'® ysw. folgen. Danach kommen die scheinbaren Synonyme fiir ,unzzhibar’.
Dabei geht es immer noch um endliche Zahlen. Jedes von ihnen dient dazu, noch weitere Verdopplun-
gen im Exponenten anzubringen. Auch das ist noch nicht genug. Meghasri sagt nun, er sehe soviel Bu-
ddhas wie es Atome in Jambudvipa (Indien) gibt, danach: wie es Atome in einer Welt mit vier Konti-
nenten gibt, Atome in tausend solcher Welten, in einer Million solcher Welten, in einer Milliarde sol-
cher Welten*’. Soweit die Anzahl der Buddhas, die Meghaéri im Osten schaut. Danach sagt er, das
gleiche gelte fiir den Siiden, Westen, Norden, Nordosten, Siidosten, Stidwesten, Nordwesten, oben und
unten. Uberall schaue er Buddhas, die sich (worauf er bis jetzt nicht hingewiesen hatte), in allerlei
Hinsichten wie Aussehen, usw. unterschieden.

Es ist schwer vorzustellen, wie er das alles schaut. Auch die schnellste Gedankenbewegung
kann das nicht innerhalb eines Lebens schaffen. Auch legt sein eigener Hinweis auf Bodhisattvas, die
viel mehr konnen (Gv 49, 30-50,4), nahe, daB solch eine Schau von allem in einem einzigen Augen-
blick stattfinden kann. Trotzdem ist der Aussage iber die Unterschiedlichkeit all dieser Buddhagestal-
ten ein formulierbarer Sinn abzugewinnen. In Kapitel 16 sieht man, da8 eine vergleichbare Steigerung
der Vorstellung, daB man Nahrung fiir alle Wesen bereit stellt, nicht den Zweck hat, in einen Zustand
zu gelangen, in dem iiberhaupt nichts mehr seine Anwesenheit bekundet, wie das bei einem blo8 durch
Leugnung der Realitit aller Dinge erlangten samadhi anzunehmen ist. Vielmehr geht es darum, da8
man einen geistigen Zustand erreicht, der den Eindruck hinterli8t, man habe alles umfaBt und nicht
das geringste ausgeschlossen, ob man nun von einem Buddha ausgegangen ist oder von einem Topf

mit Nahrung. Ein solcher Zustand vertrigt sich auch viel besser mit dem Ideal des Mitleids.

f’ Hier endet in T.278.690al1 die Beschreibung. Gv 49,2-8 geht weiter mit Buddhafeldern, wobei es unklar ist,
in welchem mathematischen Verhaltnis sie zum Vorhergehenden stehen.
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