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Einleitung

Bei den im vorliegenden Buch zusammengestellten Essays handelt es
sich um iiberarbeitete Eintrige, die urspriinglich in der Encyclopae-
dia of Buddbism in Sri Lanka veroffentlicht wurden. Mein Haupt-
schwerpunkt liegt jedes Mal darin, einen bestimmten Fachausdruck
aus der Perspektive der frithen Pali-Lehrreden zu untersuchen, wih-
rend andere Quellen — seien dies spitere Pali-Lehrreden, Parallelen im
chinesischen Kanon oder Sekundirveréffentlichungen zum jeweiligen
Thema — nur in einer erginzenden Weise beriicksichtigt werden.

Der erste Teil des vorliegenden Buches behandelt hauptsichlich
solche Faktoren oder Geisteszustinde, die schidlich und unheilsam
sind und {iberwunden werden miissen. Der mittlere Teil wendet sich
der Entwicklung von Einsicht zu, wihrend der letzte Teil Themen
aufgreift, die mit dem Ziel einer solchen geistigen Entwicklung im
Zusammenhang stehen.

So beginnt die Themenauswahl mit der Untersuchung des ,,Verlan-
gens“ und der ,,Gier“ als Wurzelverunreinigungen des Geistes, die
verstanden und {iberwunden werden miissen. In Anbetracht der Tatsa-
che, dass die Gier dem sinnlichen Verlangen, kama-cchanda, dem
ersten in der Standardliste der fiinf Hindernisse, sehr dhnlich ist, tiber-
springt die Auswahl diesen Begriff und wendet sich direkt den iibrigen
vier Hindernissen zu, nimlich dem Widerwillen, der geistigen Starre
und Mattheit, der Unruhe und Sorge sowie dem Zweifel.

Nach der Standarddarstellung des Bedingten Entstehens (paticca
samuppada) entsteht das Verlangen in Abhingigkeit von Gefiihlen.
Deshalb muss die Einsicht in Bezug auf die Gefiihle als einer der
Hauptaspekte menschlicher Erfahrung entwickelt werden. Der zweite
Teil der vorliegenden Auswahl beriicksichtigt dies, indem die Bedeu-
tung der ,,Gefiihle“ und die Implikationen aus der ,,Betrachtung der
Gefiihle*“ untersucht werden. Im Anschluss werden das ,,Gliick” und
der ,,Gleichmut“ untersucht, die beide Aspekte der Gefiihle sind, deren
Bedeutung aber gleichzeitig iiber die Gefiihle hinausgeht, da beide



auch das Ergebnis einer erfolgreichen Einsichtspraxis sind. Diese ist
das Thema des letzten Teils dieser Arbeit.

Die Themen, die in diesem letzten Teil behandelt werden, sind das
»wirklichkeitsgemifSe Erkennen und Sehen“ — der Zweck der Entwick-
lung von Einsicht — und die in den Pali-Lehrreden vermittelte Vorstel-
lung von ,,Befreiung®, die die Vollendung sowohl im Bereich der Geis-
tesruhe als auch der Einsicht umfasst.

Obwohl die hier vorgestellten Essays urspriinglich als unabhingige
Beitrige verfasst wurden, habe ich versucht, die oben genannten The-
men in einer sinnvollen Weise zu arrangieren. Sie bauen jedoch nicht
unbedingt aufeinander auf und kénnen somit auch in der Reihenfolge
gelesen werden, die der Leser oder die Leserin bevorzugt.

Bei der Uberarbeitung der urspriinglichen Artikel fiir die Enzyklo-
pidie habe ich versucht, meine Darstellung so anzupassen, dass sie
einer allgemeinen Leserschaft zuginglich wird. Deshalb verzichte ich
auf Fufinoten und verwende in runde Klammern gesetzte Verweise,
um es den Lesern auf diese Weise zu erleichtern, Informationen zu
liberspringen, die nicht unmittelbar von Interesse sind. Im Allgemei-
nen hoffe ich, dass es mir ohne den Verlust an akademischer Genauig-
keit gelungen ist, denjenigen Material von praktischem Interesse dar-
zubieten, die den Buddhismus als ein System geistiger Entwicklung
betrachten.

Ich mochte diese Einleitung nicht abschliefSen, ohne meine Dank-
barkeit all jenen gegeniiber auszudriicken, die mich durch ihre Kom-
mentare beim Schreiben der ersten Entwiirfe dieser Auswahl unter-
stiitzt haben. Das gilt auch fiir den Verleger der Encyclopaedia of
Buddhism, der mir die Urheberrechte iiberlassen hat, und fiir Bhikkhu
Bodhi, durch dessen freundliche Unterstiitzung all meine Arbeiten ein
Fundament bekommen haben. Selbstverstindlich trage ich fiir etwaige

tibersehene Fehler allein die Verantwortung.



1. Verlangen / Tanha

Nach der frithbuddhistischen Daseinsanalyse stellt das Verlangen oder
tanha die eigentliche Wurzelursache des leidhaften Daseins im
Samsara dar und ist daher der fiir die Entstehung von dukkha verant-
wortliche zentrale Faktor, wie es in der zweiten Edlen Wahrheit her-
vorgehoben wird. Aufgrund ihrer Schliisselrolle als Hauptursache der
Unfreiheit kommt tanha in zahlreichen Passagen und Zusammenhin-
gen der frithen Lehrreden vor und bildet das Thema eines ganzen
Kapitels im Dhammapada (Dhp 334-359).

In dem vorliegenden Essay werde ich zuerst das Wesen von tapha
mithilfe einiger Gleichnisse aus den Pali-Lehrreden erkunden, die
unterschiedliche Aspekte von tanha beleuchten (1.1). Als Nichstes
werde ich verschiedene Arten des Verlangens betrachten und die Vor-
stellung des Verlangens nach Nicht-Sein, vibhavatanha, niher untersu-
chen (1.2). In den nichsten Schritten werde ich das Entstehen des
Verlangens (1.3), die Implikationen seines Verloschens (1.4) sowie die
Schritte, die unternommen werden miissen, um zur Freiheit von tanha

zu gelangen, untersuchen (1.5).

1.1 Ausdrucks- und Erscheinungsformen des Verlangens

Der Begriff tanha steht wortlich fiir ,Durst®, was sich auch in seinem
verwandten Synonym tfasipd widerspiegelt. In seiner bildlichen Dar-
stellung als eine Art von Durst, der die Befriedigung von Wiinschen
und Begierden verlangt, manifestiert sich tapha als ein Gefiihl von
Mangel oder ein Bediirfnis, welches einer Unzufriedenheit entspringt.
Die verschiedenen Aspekte des Verlangens werden in den Lehrreden
durch die Verwendung von Metaphern und Gleichnissen verdeutlicht.

Eine dieser Metaphern spricht vom Verstricktsein durch Verlan-
gen, vom Gefangensein im Netz des Verlangens. Diese Metapher
taucht in einer Lehrrede des Asiguttara-nikaya auf, die einhundertacht
Manifestationen des Verlangens auflistet (AN IT 211-213). Die Lehr-
rede beginnt mit der Unterscheidung von achtzehn Formen eines inne-

ren und achtzehn Formen eines dufSeren Verlangens. Die inneren Ma-
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nifestationen des Verlangens entsprechen verschiedenen Arten der
Einbildung, die alle mit der Grundannahme ,,Ich bin“ beginnen und
sich dann auf Vorstellungen in der Art von ,Ich bin so“, ,Sollte ich
anders sein?“, ,,Kann ich so werden?“ usw. ausweiten. Deren dufere
Gegenstiicke entstehen dann, wenn genau diese Annahme ,,Ich bin®
auf die AuSenwelt, z. B. als ,,durch dies bin ich“ usw. projiziert wird.
Diese zwei Typen bezogen auf Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft ergeben zusammen hundertacht Arten der Unfreiheit, was dieser
Lehrrede des Anguttara-nikaya zufolge einer Verstrickung in einem
Netz, tapha-jalina, entspricht.

Die in der obigen Lehrrede aus dem Angustara-nikaya dargestellte
Beziehung zwischen dem Netz des Verlangens und dem Problem von
Selbst-Vorstellungen kehrt auch im Mabatanhasankbhaya-sutta wieder.
Diese Lehrrede zeigt, dass der Monch Sati, der hartnickig an der fal-
schen Ansicht festhielt, dass immer dasselbe Bewusstsein im Samisara
wiedergeboren wird, im groflen Netz des Verlangens, mahatanha-jala,
gefangen war (MN I 271). Die Beziehung zwischen Verlangen und
Ansichten im Allgemeinen wird in einer Lehrrede des Samyutta-nikaya
beleuchtet, nach der alle spekulativen Ansichten iiber das kiinftige
Schicksal eines Tathagata nach dem Tod einfach nur ihre Ursache
darin haben, dass man sich am Verlangen erfreut, tapha-rama, und
dass sie dem Genuss des Verlangens, dem Sich-daran-Erfreuen ent-
springen, tanha-rata tapha-samudita (SN IV 390).

Die Netz-Metaphorik finden wir in Bezug auf das Verlangen im
Allgemeinen in einem Vers der Theragatha wieder, in dem der Zu-
stand eines vom Netz des Verlangens, tapha-jala, Befreiten mit dem
makellosen Vollmond am klaren nichtlichen Himmel verglichen wird
(Th 306). Diese Metapher wird auch vom Dhammapada verwendet,
wenn es das netzartige Wesen des Verlangens der vom Buddha erlang-
ten Freiheit gegeniiberstellt, der im Unterschied zu solchen Formen
des Gefangenseins eine unbegrenzte Bewegungsfreiheit geniefSt, anan-
ta-gocara (Dhp 180).

Der Aspekt des Verlangens als eine Form der Unfreiheit, bandhana
(SN I 8), der der Netz-Metapher zugrunde liegt, wiederholt sich auch
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in anderen Gleichnissen. Vom Verlangen iiberwiltigt, tasipa, laufen
die Wesen — wie ein Hase in der Falle — stindig im Kreis herum (Dhp
342). Umhiillt vom Mantel des Verlangens, tanha-chadana-chadita,
leben sie in Unfreiheit wie ein Fisch in einer Falle (Ud 76).

Die Vorstellung der Unfreiheit oder des Zusammenbindens liegt
auch einem Gleichnis zugrunde, welches das Verlangen als eine Nihe-
rin darstellt, tanha sibbani. Diese Niherin niht den Kontakt, sein
Entstehen und sein Vergehen zusammen; oder sie niht die Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft zusammen; oder das Vergniigen, den
Schmerz und Weder-Vergniigen-noch-Schmerz; oder auch Name,
Form und Bewusstsein; oder Sinnesorgane, Sinnesobjekte und Be-
wusstsein; oder die Personlichkeitsansicht, ihr Entstehen und ihr Ver-
gehen (AN III 399-402, Sn 1042 kommentierend). Welche dieser sich
erginzenden Perspektiven man auch gegeniiber der Niherin des Ver-
langens einnimmt: Sie fiihrt zur Fortdauer des Werdens, bhava, und
somit zur Fortdauer von dukkba.

Dieses klebrige Verlangen, tanha visattika (Dhp 3335), ist ein Joch,
das die Wesen an das Dasein bindet, tanha-yoga (It 50). Es zwingt sie,
die Biirde der fiinf Daseinsgruppen aufzunehmen, tanha vuccati
bharadanam (SN III 26); genaugenommen ist es fiir das Entstehen und
Dasein eines Wesens, satta, verantwortlich (SN III 190). Im Augen-
blick des Todes wird solch ein Wesen aufgrund seines Verlangens,
tanhupadana, wie eine vom Wind weggetragene Flamme zu seiner
nichsten Wiedergeburt mitgerissen (SN IV 400). Das heifst, dass das
Verlangen aus der Perspektive des Umherwanderns im Samsara die
Fessel schlechthin darstellt, tapha-samyojana (It 8).

Andere Metaphern drehen sich um das Thema des Wachstums in
der Natur. Diese Bilder warnen uns vor der Gefahr, dem Verlangen
nachzugeben und zuzulassen, dass es seinem natiirlichen Lauf folgen
und somit immer stirker werden kann. Dieser Aspekt findet sich in
einem Vers des Dhammapada, der die Fruchtbarkeit der verborgenen
Tendenz zum Verlangen, taphanusaya, mit einem Baum vergleicht,
der — obwohl er abgesigt wurde — wieder nachwichst. Solange die

Waurzeln noch intakt sind, wird das Verlangen immer wieder nach-
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wachsen (Dhp 338). Deshalb muss das Verlangen mitsamt seiner Wur-
zel entfernt werden (SN I 16).

Die Vorstellung vom Wachstum kehrt auch in einer Lehrrede des
Aniguttara-nikaya wieder, nach der das Verlangen die Feuchtigkeit
darstellt, tanha sineho, auf deren Basis der Samen des Bewusstseins auf
dem Feld des Karma wachsen kann (AN I 223). Das Verlangen ist wie
eine Schlingpflanze, tanha-lata (Th 1094), die abgeschnitten werden
muss, um die Befreiung zu erreichen. Ein Vers im Dhammapada greift
die gleiche Metapher auf und weist darauf hin, dass das Verlangen in
jenen, die unachtsam sind, wie eine Kletterpflanze, maluva viya, wach-
sen wird (Dhp 334). Derselbe Vers erklirt dann, wie die Wesen dem-
entsprechend wie ein auf der Suche nach Friichten von Baum zu Baum
springender Affe von einem Leben zum néichsten wandern.

Das Gleichnis des Affen, der von Baum zu Baum springt, bietet ei-
nen passenden Ubergang zur Vorstellung des endlosen Umherwan-
derns, eine Vorstellung, die in anderen Metaphern deutlich wird, die
das Verlangen mit einem Strom in Zusammenhang bringen. Kein
Strom gleicht dem des Verlangens, n’atthi taphasama nadi, warnt uns
ein Vers im Dhammapada (Dhp 251). Eine andere Passage weist da-
rauf hin, dass diejenigen, die unter der Macht des Verlangens stehen,
vom Strom dahingerissen werden, taphadhipanna anusota-gamino
(AN II 6). Daher besteht die Aufgabe darin, das Verlangen, wie bei der
Trockenlegung eines schnell fliefenden Flusses, vollkommen zu un-
terbrechen (Sn 3). Durch ein griindliches Verstindnis des Verlangens
kann die Flut iiberquert werden (Sn 1082), und jemand, der das Ver-
langen vollig ausgerottet hat, ein Arahant, ist jemand, der den Strom
abgeschnitten hat, chinna-soto (SN IV 292).

Eine detailliertere Behandlung der Strom-Metapher findet sich im
Itivuttaka (It 113-115). Diese Lehrrede beschreibt einen Mann, der
sich von einem angenehmen Strom dahintreiben ldsst. Ein Beobachter
am Ufer warnt den Mann, dass dieser Fluss bald in einen See mit Stru-
deln und gefihrlichen Wesen miinden wird. Wenn er diesen Gefahren
begegnet, wird der vom Fluss weggetriebene Mann den Tod erleiden
oder tédliche Qualen. Diese Metapher beschreibt das heimtiickische
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Wesen des Verlangensstromes und warnt davor, seinem allzu michti-
gen Sog nachzugeben. Tatsichlich wird die ganze Welt von diesem
michtigen Sog des Verlangens hin- und hergerissen, tanhaya niyati
loko (SN T 39). Die hilflose Lage, in die Menschen geraten, wenn sie
dem Verlangen zum Opfer fallen, wird in einem weiteren Gleichnis
beschrieben, das die unter dem Einfluss des Verlangens nach Dasein
stehenden Wesen, tanha-gatam bhavesu, mit Fischen vergleicht, die
sich in einem austrocknenden Flussbett zappelnd umherwinden (Sn
776-777).

Die Gefahr, die im Nachgeben gegeniiber dem Verlangen besteht,
wird in einer weiteren Gruppe von Gleichnissen, die das Verlangen
mit einem Stachel oder Pfeil vergleichen, noch deutlicher. Die Welt
wird von diesem Pfeil des brennenden Verlangens, tanha-sallena
otippo (SN 1 40), heimgesucht. Dieselbe Metapher wird in mehreren
Versen der Theragatha wiederholt, wo Ménche den festen Entschluss
fassen, so lange weder Nahrung zu sich zu nehmen noch ihre Hiitte zu
verlassen (Th 223 und 313) noch sich iiberhaupt hinzusetzen (Th
514), bis der Pfeil des Verlangens endgiiltig entfernt ist.

Das Sunakkhatta-sutta bietet noch einen zusitzlichen Hintergrund
zur Pfeil-Metapher (MN II 260) und erklirt, dass der Pfeil des Verlan-
gens mit dem Gift der Unwissenheit beschmiert ist und die Wunde der
sechs inneren Sinnesgebiete getroffen hat. Der Chirurg, der den Pfeil
des Verlangens aus der Wunde entfernt, ist der Tathagata, und die
Entfernung dieses Pfeils bedarf der Achtsamkeit als Sonde und der
edlen Weisheit als Skalpell. Als der gute Arzt, der den Pfad zur Befrei-
ung vom Verlangen lehrt, wird der Buddha deshalb auch Zerstorer des
Verlangens-Pfeiles genannt, tapha-sallassa hantara (SN 1 192). Eine
zusitzliche, ebenso aus dem Bereich des korperlichen Leidens ent-
nommene Metapher stellt das Verlangen als die Wurzel des Tumors
dar, ganda-miula (SN IV 83), die entfernt werden muss, um einen Zu-
stand der geistigen Gesundheit zu erreichen.

Eine Lehrrede des Samyutta-nikaya zeigt, dass, selbst wenn ein
Moénch an entlegenen Orten ohne jeglichen Kontakt mit anderen le-

ben sollte, er nicht wirklich als jemand gilt, der in Einsamkeit lebt,
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solange er sein Verlangen nicht aufgegeben hat. Er verweilt mit einem
Zweiten, d. h. dem Verlangen als Gefihrten (SN IV 36).

So macht uns dieselbe Lehrrede noch mit einer anderen Metapher
fiir das Verlangen bekannt: die unseres Gefihrten, des allgegenwirti-
gen Begleiters, tapha dutiyo puriso (Sn 740). Dieses Bild betont das
allgegenwiirtige und tief sitzende Gefiihl der Unzufriedenheit, das vom
Verlangen erzeugt wurde, einem Wollen, das so tief in unserem ge-
wohnheitsmifSigen Erleben der Welt verankert ist, dass es fast als na-
tiirlich betrachtet wird. Tatsichlich kann tanha einer anderen Passage
zufolge als ein Selbst ergriffen werden, tapha atta’ti (MN 111 284). Das
heifst, das Verlangen ist so sehr in der Erfahrung verwurzelt, das es zu
einem Teil des eigenen Identititsgefiihls geworden ist. Dies macht die
Uberwindung des Verlangens umso schwerer, da das Erreichen der
Freiheit vom Verlangen nicht nur die Entwicklung der Einsicht vo-
raussetzt, dass es untrennbar mit Unzufriedenheit und Frustration
verbunden ist, sondern auch verlangt, einen Teil dessen aufzugeben,
was als ,,ich“ und ,,mein“ erfahren wird.

Dieser stindige Begleiter ist duflerst michtig und nimmt oft die
Fiihrungsrolle ein. Manchmal sogar so sehr, dass der Mensch, mit dem
Verlangen als Gefihrten, leicht zu seinem Sklaven wird, tapha-dasa.
Welche Folgen es hat, Sklave des Verlangens zu sein, zeigt das
Ragthapala-sutta (MN II 71). Dieser Lehrrede zufolge war Konig Ko-
ravya iiberrascht zu horen, dass der junge und gesunde Ratthapala, der
Sohn des reichsten Hauses der Stadt, sich entschlossen hatte, all seinen
Besitz und seine Verwandten hinter sich zu lassen, um als buddhisti-
scher Monch in die Hauslosigkeit zu ziehen. Als er dem Konig seine
Beweggriinde darlegte, verwies Ratthapala darauf, er sei ein Sklave
des Verlangens, tanha-daso.

Als der Konig ihn bat, dies ndher zu erldutern, antwortete
Ratthapala mit der Gegenfrage, was der Konig tun wiirde, wenn er
horte, dass sich unter den angrenzenden Gebieten seines Reiches im
Osten ein Land befinde, das voller Reichtiimer und leicht zu erobern
wire. Der Konig erwiderte, dass er es sicher erobern wiirde.

Ratthapala fuhr mit der gleichen Frage in Bezug auf die Linder in den
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anderen Himmelsrichtungen fort, einschliefSlich derjenigen, die weitab
jenseits des Ozeans ligen. In all diesen Fillen musste der Konig zuge-
ben, dass er diese Linder wiirde erobern wollen. Auf diese Weise
konnte Ratthapala dem Konig die Unstillbarkeit seines Durstes nach
Macht bewusst machen, eine Art des Verlangens aus dem Erfahrungs-
bereich des Konigs, die ihn paradoxerweise zu einem Sklaven, einem
Sklaven des Verlangens werden lisst.

Wie das Beispiel im Ratthapala-sutta also zeigt, kann das Verlan-
gen auch unabhingig von einem realen Bediirfnis entstehen, da selbst
der Konig des Landes — obgleich michtiger als alle anderen in seinem
Konigreich — nie wirklich mit seiner Herrschaft zufrieden sein wird
und immer bereit ist, alles zu tun, um seinen Herrschaftsbereich zu

vergrofSern.

1.2 Arten des Verlangens

Die zweite Edle Wahrheit unterscheidet zwischen sinnlichem Verlan-
gen (kama-tapha), dem Verlangen nach Dasein (bbava-tanha) und
dem Verlangen nach Nicht-Sein (vibhava-tanpha) (z. B. SN 'V 421). Die
erste Form, das sinnliche Verlangen, kann sich in Bezug auf jeden der
sechs Sinne manifestieren, was dem jeweiligen Sinnesobjekt entspre-
chend zu sechs Arten des Verlangens fithren kann. Dies sind die sechs
tanha-kaya, zu denen ripa-tanha, sadda-tanha, gandha-tanha, rasa-
tanha, photthabba-tapha und dhamma-tanha gehoéren (z. B. DN III
244). Das Verlangen nach Dasein kann sich auf materielle oder imma-
terielle Formen des Daseins beziehen, was zu riipa-tanha und ariipa-
tapha fihrt. Das Sargiti-sutta nennt zusitzlich nirodha-tapha, das
»Verlangen nach Verloschen“ (DN IIT 216).

Dieses Sutta nennt auch eine Gruppe von vier Arten des Verlan-
gens, die sich speziell mit dem Leben eines Ménches oder einer Nonne
befassen, die cattaro taphuppada, zu denen das Verlangen nach Ro-
ben, nach Erndhrung, nach Unterkunft und nach Daseinsformen zdhlt
(DN III 228). Die ersten drei Arten kehren in einem Vers des Sutta-
nipata wieder (Sn 339).
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Auflerdem kann das Verlangen auch auf Ansichten, difthi-tanha
(AN II 12), auf die vier Arten der Nahrung (SN II 101), auf Reichtum
(Dhp 355) oder allgemein auf das Sichaneignen, adana-tanha (Sn
1103), bezogen werden.

Von den drei Arten des Verlangens, die in der zweiten Edlen
Wahrheit erwihnt werden, ist insbesondere die Vorstellung vom Ver-
langen nach ,,Nicht-Sein® oder ,,Nicht-Werden®, vibhava, interessant.
Um die Tragweite dieser Art von Verlangen zu bestimmen, werde ich
den Begriff vibhava zuerst separat untersuchen und mich danach dem
Begriff vibhava-tanha zuwenden.

Der Begriff vibhava kommt in den frithen Lehrreden regelmifig
zusammen mit Synonymen wie ,,Vernichtung®, uccheda, und ,,Zersto-
rung®, vindsa, vor. Eine Ansicht, die ein kiinftiges Nicht-Sein, vibhava-
difthi, zum Inhalt hat, ist ein Extrem, das sein Gegenstiick in Ansich-
ten findet, die mit einem dufSeren Dasein zu tun haben. Die Anhénger
dieser beiden Sichtweisen stehen miteinander in Konflikt und, da sie
unter dem Einfluss des Verlangens und Anhaftens stehen, wird es
ihnen nicht gelingen, die Befreiung zu erlangen (MN I 65). Weil sie in
diesen zwei Arten von Ansichten verfangen ist, bleibt die Menschheit
entweder zuriick oder schiefit iiber das Ziel hinaus (It 43). Das Auf-
rechterhalten von vibhava-ditthi schiefit iiber das Ziel hinaus, weil
man vom Dasein angewidert Gefallen an der Vorstellung des Nicht-
Seins entwickelt und sich so die Auflésung des Selbst im Tode als
friedvoll und erhaben vorstellt.

Ein krasses Beispiel fiir diese Formen des Vernichtungsglaubens,
die ein kiinftiges Nicht-Sein erstreben, ist die im Samainiiaphala-sutta
berichtete Haltung von Ajita Kesakambali (DN I 55). Die ihm zuge-
schriebene Ansicht behauptet, dass ein Mensch lediglich aus den vier
Elementen besteht. Wenn jemand stirbt, dann ist alles, was geschieht,
dass der Korper zum Verbrennungsplatz gebracht wird, die Knochen
weils werden und alle Opfergaben zu Asche verbrennen. Anzunehmen,
dass es nach dem Tod ein Weiterleben gibt, ist dieser Lehre zufolge
nur leeres Geschwitz, da sowohl Ungebildete als auch Weise im Tod

vernichtet und vollkommen zugrunde gehen werden. Das Sandaka-
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sutta macht deutlich, dass fiir eine solche Lehre ein dem spirituellen
Fortschritt gewidmetes Leben vollig sinnlos ist (MN I 515).

Sehr anschaulich wird die Situation der Vernichtungsgldubigen im
Paricattaya-sutta beschrieben. Dort wird ihre Lage mit einem Hund
verglichen, der an einem Pfahl angebunden ist und stindig im Kreis
herumlduft. (MN II 232). Der Sinn dieser Metapher ist, dass der Ver-
nichtungsglaube trotz der Unzufriedenheit mit dem persdnlichen Da-
sein, sakkdya, es nicht vermag, iiber das inhirente Identititsgefiihl
hinauszugelangen. Stattdessen rennen die Vernichtungsgliubigen wei-
terhin um den Pfahl des personlichen Daseins, das sie aufzugeben
trachten. In welcher Form solche Asketen und Brahmanen auch immer
vibhava als das Entkommen von bhava verkiinden, dem Dasein wer-
den sich nicht entfliehen (Ud 33). Nur indem das Interesse sowohl an
vibhava als auch an bhava iiberwunden wird, kann ein kiinftiges Wer-
den transzendiert werden, vibhavaiica bhavaiica vippahaya ... kbina-
punabbhavo (Sn 514).

Der entscheidende Perspektivenwechsel, der notwendig ist, um das
Werden wirklich zu transzendieren, kann besser verstanden werden,
wenn wir uns die Ansicht eines Vernichtungsgliubigen, uccheda-
difthi, genauer ansehen. Im Samyutta-nikaya (SN III 99) heifst es:
»Moge ich nicht sein, mége es nicht fiir mich sein. Ich werde nicht
sein und es wird nicht fiir mich sein“, no c’assam, no ca me siya, na
bhavissami, na me bhavissati. Diese Lehrrede macht deutlich, dass
diese Hoffnung in Unwissenheit wurzelt und ein Ausdruck des Verlan-
gens ist.

In einer Rede des Asiguttara-nikaya gilt diese Art von feierlichem
Ausspruch jedoch als die ranghdchste unter den heterodoxen Ansichten,
aggam bahirakanam ditthigatanam (AN V 63). Der Grund fiir diese
vergleichsweise positive Bewertung liegt wohl darin, dass eine nahezu
gleichlautende Maxime in buddhistischen Kreisen geldufig war, jedoch
mit einem kleinen, aber entscheidenden Unterschied: ,,Mdge es nicht
sein, moge es nicht fiir mich sein. Es soll nicht sein und es wird nicht
fiir mich sein®“, no c’assa, no ca me siya, na bhavissati, na me bhavissa-
ti“, MN II 24; SN III 55; AN 1V, 70; Ud 78). Indem bei den Verbfor-
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men die erste Person durch die dritte Person ersetzt wird, offenbart
sich die Notwendigkeit, die im Ansatz der Vernichtungsgliubigen
innewohnende Selbst-Vorstellung zu {iberwinden.

Eine Lehrrede im Samyutta-nikaya erklirt, wie dieser feierliche
Ausspruch zur Auflésung der niederen Fesseln und weiter zur endgiil-
tigen Befreiung fithren kann. Unbelehrte Weltmenschen erkennen
nicht, dass jede der fiinf Daseinsgruppen unbestindig, unbefriedigend
und ohne ein Selbst ist. Im Gegensatz dazu erkennen edle Schiiler und
Schiilerinnen das wahre Wesen der fiinf Daseinsgruppen und bemiihen
sich deshalb, ihre Hoffnung Wirklichkeit werden zu lassen: ,,Mdge es
nicht sein, mége es nicht fiir mich sein. Es soll nicht sein und es wird
nicht fiir mich sein“. Wenn im diesen Sinne praktiziert wird, ist die
Vernichtung der niederen Fesseln moglich (SN III 57).

Wenn dieser feierliche Ausspruch keine Angst verursacht und wenn
jede Gier in Bezug auf die fiinf Daseinsgruppen iiberwunden wurde,
dann wird das Bewusstsein keine Grundlage, apatitthita, mehr finden
und die endgiiltige Befreiung wird erreicht werden. Das Anefija-
sappaya-sutta stellt fest, dass ein Anhaften an dem auf diese Weise
entwickelten Gleichmut vermieden werden muss, um in Ubereinstim-
mung mit dieser zur endgiiltigen Befreiung fithrenden Maxime zu
praktizieren (MN II 265).

Nach dem Alagaddiipama-sutta waren zeitgenossische Asketen und
Brahmanen der Meinung, dass der Buddha ein Anhidnger des Vernich-
tungsglaubens sei, da sie dachten, dass er die Vernichtung, die Zerst6-
rung und das Nicht-Sein eines existierenden Wesens lehrte, sato
sattassa ucchedam vinasam vibhavam paniiapeti (MN 1 140). In Erwi-
derung auf solche Fehleinschitzungen seiner Lehre machte der Bud-
dha darauf aufmerksam, dass er lediglich dukkha und dessen Uber-
windung lehre.

Der General Siha und der Brahmane Verafja hatten ein dhnliches
Missverstdndnis von der Lehre des Buddha. Als Antwort auf deren
Annahmen, dass er ein Vernichtungsgliubiger wire, gab der Buddha
ironisch zu, dass er auf gewisse Weise wirklich als jemand bezeichnet
werden konnte, der die Vernichtung lehre: Er lehre nimlich die Ver-
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nichtung unheilsamer Geisteszustinde, insbesondere die Vernichtung
von Gier, Hass und Verblendung (Vin I 235 = AN IV 182; Vin III 2
= AN 1V 174).

In dieser Beziehung hatten nicht nur Asketen und Brahmanen son-
dern hin und wieder auch buddhistische Ménche Verstindnisschwie-
rigkeiten. Nach einer Lehrrede des Samyutta-nikaya hatte der Moénch
Yamaka verkiindet, dass ein Arahant mit dem Tod vernichtet wiirde
(SN III 109). Dies entspricht einer von vier méglichen Aussagen iiber
den kiinftigen Zustand eines erwachten Wesens, wonach ein Tathaga-
ta — ein Begriff, der manchmal auch ganz allgemein fiir einen Erwach-
ten stehen kann — entweder nach dem Tode existiert oder nicht exis-
tiert, oder beides, oder keines von beiden.

Der Buddha hat sich konsequent geweigert, eine dieser Positionen
zu vertreten (z. B. MN 1 484). Das grundsitzliche Problem solcher
Voraussagen ist das gleiche wie die im Pajicattaya-sutta beschriebene
Situation des Hundes, der stindig um den Pfahl herumrennt, an dem
er angebunden ist. Es basiert ndmlich auf der falschen Annahme eines
Selbst, iiber das Vorhersagen gemacht werden. Als Yamakas irrige
Behauptung von Sariputta genauer untersucht wurde, musste Yamaka
zugeben, dass es unmoglich sei, selbst hier und jetzt wirklich und tat-
sdchlich einen Tathagata zu finden, ganz zu schweigen eine zukiinftige
Existenz oder Nicht-Existenz nach seinem Tod zu behaupten (SN III
112).

Was beim Tod eines Erwachten geschieht, wurde von dem Novizen
Adhimutta, der von einer Gruppe Banditen ermordet werden sollte,
priagnant auf den Punkt gebracht. Vom bevorstehenden Tod unbeein-
druckt, sagte er dem Anfiihrer der Banditen, dass die Aussicht, getotet
zu werden, aus seiner Perspektive keinen Grund zu jammern darstellt,
da es lediglich sasikharas sind, die verloschen wiirden, sankhara vibha-
vissanti, tattha ka paridevana (Th 715).

Nach dieser Analyse des Begriffs vibbhava konnen wir uns nun dem
Verlangen nach einem solchen Nicht-Sein oder Nicht-Werden, vi-

bhava-tanha, zuwenden.
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Ein offensichtliches Beispiel fiir ein solches Verlangen wiren
Selbstmordabsichten, die jemanden dazu motivieren, seinem Leben
gewaltsam ein Ende zu setzen.

Doch damit vibhava-tanha, neben solch grundlegenden Motiven
wie dem sinnlichen Verlangen, kama-tapha, und dem Verlangen nach
Dasein, bhava-tapha, in der kurzen Darstellung vom Entstehen von
dukkba in der zweiten Edlen Wahrheit ausfiihrlich erwihnt wird,
miisste vibhava-tanha ein grofleres Bedeutungsspektrum besitzen, als
nur den Wunsch, Selbstmord zu begehen.

Es ist interessant, dass das Brabmajala-sutta sieben Griinde, vatthu,
nennt, die zum Entstehen des Vernichtungsglaubens fithren (DN I 34;
siche auch Bodhi, 1978). Diese sieben stellen verschiedene Formen
dar, sich mit einer Art von Selbst und dessen Verléschen zu identifizie-
ren. Der erste dieser sieben setzt das Selbst mit dem materiellen Kor-
per gleich und geht davon aus, dass das Selbst beim Tod des Korpers
vernichtet wird. Diese Art zu denken entspriche der Selbstmordab-
sicht, bei der angenommen wird, dass durch die gewaltsame Beendi-
gung des Lebens und den Tod des materiellen Korpers alle Probleme
zugleich beendet wiren. Ob dem nun ein expliziter Glaube an ein
Selbst oder nur eine implizite Selbst-Vorstellung zugrunde liegt — der
Grund hinter einem solchen Selbstmordversuch ist immer, durch die
Flucht aus dem materiellen Kérper eine Losung zu finden.

In seiner Erorterung der Vernichtungslehren listet das Brahmajala-
sutta auch die Moglichkeit auf, das Selbst mit einem gottlichen mate-
riellen K6rper zu identifizieren, der sich von grober Nahrung ernihrt,
oder mit einem gottlichen geistgeschaffenen Korper, der mit Gliedern
und Fihigkeiten ausgestattet ist. Zu den letzten der im Brahmajala-
sutta erwihnten vier Motive fiir Vernichtungslehren gehoren die vier
formlosen Erreichungszustinde, d. h. das Gebiet der Raumundend-
lichkeit, das Gebiet der Bewusstseinsunendlichkeit, das Gebiet der
Nichtsheit und das Gebiet der Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-
wahrnehmung.

Versucht man fiir den Begriff vibbava-tapha einen tieferen Sinn

und ein grofleres Bedeutungsspektrum zu finden, sind die im Brahma-
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jala-sutta aufgezihlten vier letzten Griinde fiir die Vernichtungstheo-
rie héchst interessant. Sie deuten an, dass man sich im alten Indien das
Nicht-Sein oder Nicht-Werden als ein Ziel vorgestellt haben muss, das
durch intensive Meditationspraxis, insbesondere durch das Erreichen
der formlosen Gebiete, erlangt wird.

Da das Erleben dieser formlosen Gebiete ein betrichtliches MafS an
meditativer Erfahrung und Ubung verlangt, kénnte ein mit dem Errei-
chen oder der Erfahrung dieser Zustinde in Zusammenhang stehender
Vernichtungsglaube nicht davon ausgehen, dass alle Wesen fiir solch
eine Vernichtung bestimmt sind. Das heifst, dass die Vernichtung vom
Standpunkt der Vertreter einer solchen Ansicht deshalb wahrschein-
lich nicht als unausweichliches Schicksal aller Wesen betrachtet wurde,
sondern eher als ein durch angemessene Verhaltensweisen und Medi-
tationspraxis anzustrebendes Ziel.

Die hinter solch einer Sehnsucht nach Vernichtung stehende Vor-
stellung konnte eine Vereinigung mit einer Form von héchster Wirk-
lichkeit sein, die man mit der Raumunendlichkeit, der Bewusstsein-
sunendlichkeit, dem Nichts sowie der Weder-Wahrnehmung-noch-
Nichtwahrnehmung gleichsetzte. Wiirde beim Tod des Korpers eine
solche Vereinigung erreicht, wire jede Form von Selbstheit erfolgreich
vernichtet.

Diese Interpretation wird durch das Dhatuvibhariga-suita unter-
stiitzt, das die Entwicklung von Einsicht und Loslésung in Bezug auf
die Erfahrung der formlosen Erreichungszustinde beschreibt (MN III
244). Im letzten Abschnitt dieser Beschreibung, kurz bevor es sich dem
Erreichen der endgiiltigen Befreiung widmet, zeigt das Dhatuvibharga-
sutta, dass man auf dieser hohen meditativen Entwicklungsstufe und
gereiften Einsicht von jeglichen Absichten und Plinen in Bezug auf die
Existenz oder Nicht-Existenz frei sein wird, n’eva abhisarikharoti
nabbhisaficetayati bhavaya va vibhavaya va.

In diesem Zusammenhang verweisen Absichten und Pline in Be-
zug auf vibhava ganz gewiss nicht auf einen Selbstmordimpuls. Die
Bedeutung dieser Passage scheint stattdessen die zu sein, dass jemand,

der diese erhabene geistige Entwicklungsstufe erreicht hat, weit da-
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von entfernt ist, sich fiir irgendeine Form von Dasein zu interessieren
noch fiir die Verschmelzung mit einer héchsten formlosen Wirklich-
keit, wie es in der Beschreibung des Brabhmajala-sutta angedeutet zu
sein scheint.

Dass einige Zeitgenossen des Buddha die Vernichtung als Ziel be-
trachteten, das durch ein besonderes Verhalten und durch Ubung
erreicht wird, wiirde auch dem oben erwihnten feierlichen Ausspruch
entsprechen: ,Moge ich nicht sein, moge es nicht fiir mich sein. Ich
werde nicht sein und es wird nicht fiir mich sein“, no c’assam, no ca
me siyd, na bhavissami, na me bhavissati (SN III 99). Da diese For-
mulierung eindeutig eine Hoffnung beinhaltet, wiirde es wiederum
nicht viel Sinn ergeben, anzunehmen, dass alle Wesen fiir die Ver-
nichtung bestimmt sind. Diese Formulierung kann auch kein blofSer
Ausdruck einer selbstmorderischen Absicht zu sein, sonst hitte die
obige Lehrrede des Arnguttara-nikaya diesen feierlichen Ausspruch
wohl nicht zu den héchsten unter den heterodoxen Ansichten gezihlt
(AN V 63). Was diese Hoffnung stattdessen hoéchstwahrscheinlich
impliziert, ist eine Form von Vernichtung, die Bemiihen und Ubung
voraussetzt, wie es tatsichlich zum Erreichen der formlosen Gebiete
notwendig ist.

Aus dieser Perspektive konnte vibhava-tapha dann als ein Sammel-
begriff verstanden werden, der das Verlangen nach Vernichtung so-
wohl im materialistischen als auch im spirituellen Sinne einschliefSt,
der vom Wunsch, den materiellen Kérper durch Selbsttétung zu zer-
storen, bis zu der Hoffnung reicht, das Selbstgefiihl durch eine mysti-
sche Verschmelzung mit einer hochsten Wirklichkeit aufzugeben. Der
entscheidende Faktor, den all diese verschiedenen Arten des Verlan-
gens gemein haben, ist der Glaube, hinter all dem ein Selbst zu spiiren.
Aus einer buddhistischer Perspektive sind all diese Formen des Ver-
langens nur Manifestationen der Unwissenheit, da, egal wie fein die
von ihnen angestrebte Erfahrung auch sein mag, es vor allem nie ein

Selbst gegeben hat, das vernichtet werden muss.
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1.3 Das Entstehen des Verlangens

Die Faktoren, die zum Entstehen des Verlangens beitragen, werden in
der zweiten Edlen Wahrheit genannt, nach der das Entstehen von
dukkba direkt mit dem Verlangen im Zusammenhang steht, welches
von Freude und Gier, nandi-raga-sahagata, und einem Sicherfreuen an
diesem oder jenem, tatra tatrabhinandini, begleitet wird (SN V 421).
Dieser Bezug auf die Tendenz des Sicherfreuens hier und dort, an
diesem oder jenem, offenbart, dass ein Verlangen, assada, entsteht,
sobald etwas als erfreulich, als befriedigend wahrgenommen wird.

Die Lehrreden verwenden verschiedene Metaphern, um die Dyna-
mik hervorzuheben, die aus dem Wahrnehmen von Dingen als befrie-
digend resultiert: Wie ein grofSes Feuer, dem mehr Brennstoff zuge-
fithrt wird und das deshalb lange Zeit weiterbrennt, nimmt auch das
Verlangen bei denjenigen zu, die sich an Dingen festhalten, die als
befriedigend wahrgenommen werden, upadaniyesu dhammesu assada-
nupassino (SN II 85).

Eine dhnliche Metapher taucht in einem weiteren Gleichnis auf,
das die Situation jener veranschaulicht, die Dinge wahrnehmen, wel-
che aufgrund ihrer befriedigenden Eigenschaften fesseln konnen,
safifiojaniyesu dbammesu assadanupassino. Wie eine Ollampe weiter-
brennt, solange Ol zugefiihrt wird und der Docht richtig eingestellt ist,
so wird bei ihnen das Verlangen zunehmen (SN II 86). Der Umstand,
dass Dinge, die die Gefahr des Anhaftens oder der Fesselung in sich
tragen, als befriedigend wahrgenommen werden konnen, findet in
zwei Gleichnissen, die sich der Bildersprache vom Wachstum der
Biume bedienen, zusitzliche Beachtung. Diese Gleichnisse veranschau-
lichen am Beispiel eines groflen, wohlgenihrten Baumes (SN II 87),
oder eines Sprosslings, der gepflegt und bewissert wird (SN II 89), wie
die Wahrnehmung des Angenehmen das Wachsen des Verlangens
begiinstigt.

Eine andere Lehrrede im Samyutta-nikaya behandelt das gleiche
Thema ausfiihrlicher und erklirt, dass das Verlangen dadurch entsteht

und sich verfestigt, dass alles Angenehme und Freundliche in dieser
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Welt fiir bestindig, gliickbringend und befriedigend gehalten wird und
es schliefSlich zu eigen gemacht wird (SN II 109). Einem solchen Ver-
langen nachzugeben ist nach dieser Lehrrede mit einem durstigen
Mann zu vergleichen, der ein vorziiglich schmeckendes Getrink zu
sich nimmt, obwohl er weifs, dass es Gift enthilt.

Diese verschiedenen Darstellungen veranschaulichen aus einander
erginzenden Perspektiven den in der zwolfgliedrigen Darstellung des
Bedingten Entstehens, paticca samuppada, gegebenen Hinweis, dem
zufolge das Entstehen von tapha in Abhingigkeit von Gefiihl stattfin-
det, vedana-paccaya (SN 1I 1). Es ist daher der Punkt, wo Gefiihle
entstehen und sich manifestieren und wo #anha unter Kontrolle ge-
bracht werden muss. Das Wesen der Gefiihle und deren einsichtsvolle
Betrachtung wird spiter noch genauer untersucht.

Der Hinweis, dass die Bedingung fiir das Entstehen von Verlangen
im Gefiihl griindet, besitzt noch eine andere Dimension, die in einer
Lehrrede des Samyutta-nikaya in den Vordergrund tritt. Nach dieser
Lehrrede fragte ein Moénch den Buddha: ,,Wer ist es, der verlangt?
(SN II 13). Der Buddha wies darauf hin, dass eine solche Frage nicht
angemessen sei, da eine Untersuchung des Verlangens vielmehr mit
der Frage ,,Was ist die Bedingung fiir das Verlangen?“ begonnen wer-
den sollte.

Uber den Hinweis auf die Rolle der Gefiihle als Bedingung fiir das
Verlangen hinaus macht die zwolfgliedrige Darstellung des Bedingten
Entstehens auch deutlich, dass tanha wiederum fiir das Entstehen von
upadana, das Anhaften oder Festhalten, verantwortlich ist und
dadurch letztlich auch fiir das Entstehen von dukkba.

Die durch tanha entstehenden unheilsamen Konsequenzen werden
ausfiihrlicher im Dasuttara-sutta behandelt (DN III 289), wo neun im
Verlangen wurzelnde Geisteszustinde, tanha-miilaka, aufgelistet wer-
den. Diese beginnen mit der Suche nach dem gewiinschten Objekt,
pariyesanad, die bei Erfolg zu einem Gewinn, labha, fiihrt. Hat man
erst einmal etwas bekommen, muss man sich entscheiden, was mit
solchem Gewinn, vinicchaya, gemacht werden soll, was zu Gier und

Wiinschen, chanda-raga fiihrt. Diese fiihren iiber das Festhalten zum
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Aneignen, ajjhosana und pariggaha, aus denen Habsucht und Horten,
macchariya und arakkha, resultieren. Das Endresultat all dessen fiihrt
dem Dasuttara-sutta zufolge zum Aufgreifen von Kniippeln und
Schwertern, zu Streitigkeiten, Verleumdungen und Liigen.

Dies sind die schrecklichen Folgen, die jene zu erwarten haben, de-
ren Jagd nach Objekten des Verlangens erfolgreich gewesen ist. Bei
denen, die das Verlangen ihres inneren Durstes nicht befriedigen
konnten, werden unheilsame Geisteszustinde und Reaktionen umso
schneller entstehen.

Das Mahadukkhakkhandha-sutta beschreibt, wie der Umstand, dass
man Sinnesvergniigen fiir befriedigend hilt, dazu fiihrt, sich diese iiber
das Verdienen eines Lebenserwerbs zu verschaffen — eine Suche, die an
sich oft genug mit viel Leiden, Schmerz und manchmal sogar mit Ge-
fahren verbunden ist (MN I 86). Bleibt diese Suche trotz aller Bemii-
hungen erfolglos, jammert und griamt sich der arme Mensch, weint
und klagt: ,,All mein Streben war vergeblich, meine Bemiihungen wa-
ren fruchtlos.“

Sollten jedoch die Bemiihungen Erfolg haben, dann miissen die
Einkiinfte sowohl vor habsiichtigen Koénigen, vor gerissenen Dieben
als auch vor Naturkatastrophen geschiitzt werden. Nach der ausfiihrli-
chen Schilderung der mit jedem Schritt verbundenen Gefahren weist
das Mahbadukkbakkbandha-sutta darauf hin, dass der Versuch, das
Begehren zu befriedigen, letztlich in kriegerischen Auseinandersetzun-
gen endet. Der Text beschreibt dies mit schrecklichen Details, die das
Leiden und das Elend der Kiampfe, Kriege und des Verbrechens im
antiken Indien dokumentieren.

Uber die Neigung nach Sinnesvergniigen hinaus kann sich das Ver-
langen auch in Bezug auf verschiedene Formen der Existenz manifes-
tieren. Eine Lehrrede im Ariguttara-nikaya weist darauf hin, dass ein
erster Beginn des Verlangens nach Dasein, bhava-tanha, nicht zu er-
kennen ist (AN V 116). Das heift, dass das Verlangen nach Dasein
schon seit ewigen Zeiten unser Begleiter ist. Dennoch ldsst sich nach

derselben Lehrrede eine Bedingung des Verlangens nach Dasein im
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Hier und Jetzt feststellen: Es ist nichts anderes als die Unwissenheit,
avijja.

So wie nach dem Regen das Gras spriefSt, wichst auch der Kummer
jener Unwissenden, die sich dem Verlangen hingeben (Dhp 335). Im
Gegensatz dazu fillt der Kummer von denjenigen ab, die das Verlan-
gen iiberwinden, dhnlich wie Wassertropfen, die von einer Lotosblu-
me abperlen (Dhp 336). Das Bild der vom Wasser unberiihrten Lotos-
blume fiihrt uns zum nichsten Aspekt in der Erforschung von tanha:
dem Verloschen des Verlangens.

1.4 Das Verloschen des Verlangens

Das Verl6schen des Verlangens, tanhakkhaya, steht gleichwertig neben
verschiedenen anderen Beinamen von Nibbana (SN IV 371). Als sol-
cher kommt er wiederholt in der Beschreibung des Endziels als das
Zur-Ruhe-Kommen aller Gestaltungen vor, sabba-sarnkhara-samatha,
das Aufgeben aller Grundlagen, sabbuipadbi-patinissagga, die Auslo-
schung des Verlangens, tanhakkhaya, die Gierlosigkeit, viraga, das
Beenden, nirodha, und Nibbana (MN 1 436). Dieselbe Formel taucht
auch im Ariyapariyesana-sutta auf, in dem der Buddha dariiber nach-
denkt, dass das Verloschen des Verlangens als das hochste Ziel spiritu-
ellen Strebens von denjenigen, die unter dem FEinfluss von Vergniigen
und Gier stehen, nicht leicht verstanden werden wird (MN I 167).

Das vollige und restlose Verloschen des Verlangens, tanhaya asesa-
viraga-nirodho, sein Aufgeben und Verzichten, cago patinissaggo, ist
das Thema der dritten Edlen Wahrheit, die darauf hinweist, dass mit
dem Verloschen des Verlangens auch das Verléschen von dukkha er-
reicht ist. Die vom Verlangen befreiten Vollendeten, vitatanha, haben
die Stachel des Daseins, bhava-sallani, entfernt (Dhp 351). Diejenigen,
die in Bezug auf die fiinf Daseinsgruppen ohne Verlangen sind, vigata-
tanha, sind jenseits von jeglicher Beunruhigung, wenn sich diese Da-
seinsgruppen verindern und sich wandeln (SN III 8). Gleichzeitig sind
sie auch frei von jeder spekulativen Ansicht tiber das Schicksal eines
Erwachten nach dem Tod (SN IV 387). Tatsichlich wurde bei allen,

die durch die Zerstorung des Verlangens befreit wurden, tanha-
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kkhaya-vimuttino, jeder Standpunkt fiir Ansichten ausgel6scht,
ditthitthana samihata (It 48).

Mit der durch die Vernichtung des Verlangens erlangten Befreiung
ist im frithen Buddhismus auch der héchste Grad an ethischer Voll-
kommenheit gemeint. So ist ein Arahant — jemand, der alle Formen
von Verlangen restlos {iberwunden hat — nicht mehr in der Lage, be-
wusst ein Lebewesen zu toten, etwas Nichtgegebenes zu nehmen, sich
sexuell zu betitigen, wissentlich die Unwahrheit zu sagen sowie sich
an aufbewahrten Dingen, so wie es in Haushalten tiblich ist, zu erfreu-
en (MN 1 523).

Ein auf diese Weise durch die Vernichtung des Verlangens Befrei-
ter, taphakkhaye vimuita, gilt als Heiliger unter den Weisen (Sn 211).
Solch ein vom Verlangen befreiter Heiliger, nittanha, ist iiber die Vor-
stellung der Welt mit ihren Gottern hinausgegangen (Ud 77). Jemand,
der das Verlangen aufgegeben hat, tanham pahatvana, verdient es, als
ein wahrer Brahmane bezeichnet zu werden (Dhp 416). Fiir solch
einen wahren Brahmanen gibt es kein Ergriinden und Suchen mehr,
ebenso, wie es nicht nétig ist, nach Wasser zu suchen, wenn es iiberall
frei verfiigbar ist (Ud 79).

Die aus der Vernichtung des Verlangens resultierende Freiheit be-
deutet hochstes Gliick. Nach einem Vers im Udana ist weder das sinn-
liche Gliick der Welt noch das gottliche Gliick im Himmel ein Sech-
zehntel des Gliicks wert, das die Vernichtung des Verlangens mit sich
bringt, tanhakkhaya-sukbha (Ud 11). Da es verstindlich ist, ein kleine-
res Gliick aufzugeben, wenn auf diese Weise ein grofSeres und erhabe-
neres (Dhp 290) gewonnen werden kann, findet ein wahrer Schiiler
des Buddha nicht einmal an gottlichen Vergniigungen Gefallen, son-
dern erfreut sich an der Vernichtung des Verlangens, tanphakkbaya-
rato hoti (Dhp 187).

1.5 Der Pfad zur Freiheit vom Verlangen

Der Pfad zur Freiheit vom Verlangen ist derselbe wie der Pfad zur
Befreiung von dukkha, nimlich der Edle Achtfache Pfad (SN IV 371).

Genauer gesagt, der Pfad zur Vernichtung des Verlangens kann durch
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die Entwicklung der sieben Faktoren des Erwachens, bojjhariga (SN V
86), und der vier satipatthanas (SN V 300) verwirklicht werden.

Da das Verlangen entsteht und wichst, wenn Dinge als angenehm
und befriedigend, assada, wahrgenommen werden, fiihrt die Betrach-
tung der Dinge als unbefriedigend (indem die Aufmerksamkeit auf die
in ihnen liegenden Nachteile und Gefahren, adinava, gerichtet wird)
zur Verringerung und schlieflich zur vélligen Ausléschung des Ver-
langens. Im Fall des Sinnesverlangens nimmt ein solches Verlangen so
lange zu, wie bestimmte Aspekte des Korpers als attraktiv angesehen
werden, subbanupassino bhiyyo tanha pavaddhati (Dhp 349). Metho-
den gegen dieses Sinnesverlangen beinhalten deshalb, Aspekte des
Korpers zu betrachten, die nicht schén, asubba, sind. Dies kann z. B.
durch das Richten der Achtsamkeit auf die anatomischen Korperteile,
wie es im Satipaithana-sutta (MN 1 57) beschrieben wird, erreicht
werden.

Das Unbefriedigende der Sinnesvergniigen ist das Thema einer
ganzen Reihe von Gleichnissen im Potaliya-sutta (MN 1 364-366).
Nach dieser Lehrrede ist die Suche nach Befriedigung durch Sinnlich-
keit mit einem hungrigen Hund vergleichbar, der an einem fleischlo-
sen Knochen nagt, oder mit einem Vogel, der etwas zu fressen gefun-
den hat, aber von anderen Végeln attackiert wird und deshalb den
Brocken aufgeben muss, um nicht verletzt zu werden. Der Durst nach
Sinnlichkeit brennt wie eine lodernde Fackel, die gegen den Wind
gehalten wird, oder ist wie das Fallen in eine brennende Kohlengrube.
Sinnesvergniigen sind illusorisch wie ein Traum oder wie das Herum-
stolzieren mit fremdem Eigentum. Sinnlichen Vergniigungen nachzu-
gehen ist gefihrlich, so als wiirde man auf der Suche nach einer Frucht
auf einen Baum klettern, der dann von jemand anders gefillt wird.

Ein weiteres Gleichnis im Magandiya-suita vergleicht das Schwel-
gen in Sinnesvergniigen mit einem Leprakranken, der, seine Wunden
iiber einem Feuer dtzend und kratzend, trotz einer Handlung, die
seinen Zustand verschlimmert, voriibergehend eine Linderung erfihrt
(MN I 507). Der diesen manchmal krassen Gleichnissen zugrunde
liegende Zweck ist, die Entwicklung von Weisheit zu fordern, die das
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Verlangen nach sinnlicher Befriedigung als sinnlos und bedeutungslos
erkennt.

Um das auf verschiedene Daseinsformen gerichtete Verlangen,
bhava-tanha, auszurotten, muss noch tiefere Einsicht entwickelt wer-
den, abbisina (MN III 289). So eine tiefere Einsicht ist insbesondere
die Einsicht in die illusorische Natur der ,,Ich bin“-Vorstellung, die die
eigentliche Grundlage fiir jedes Verlangen nach Dasein bildet. Um das
Verlangen nach Dasein zu iiberwinden, muss alles, was entstanden ist,
lediglich als etwas Entstandenes betrachtet werden, bhitam bhitato
disva (It 44), d. h. als Produkt eines bedingten Prozesses, dem keine
»lch“-Vorstellungen angehingt werden. Auf der Grundlage eines sol-
chen Verstindnisses besteht dann die Aufgabe darin, Loslassen und
Abwendung zu entwickeln. Wichtig ist vor allem eine niichterne Aner-
kennung der wahren Natur der eigenen Existenz und der letztlich
unbefriedigenden Natur aller Daseinsformen.

Nach einer von Ananda geiuflerten Anweisung ist das Verlangen
dadurch zu tberwinden, dass man sich auf das Verlangen stiitzt,
tapham nissaya tanha pahatabba (AN 1I 145), d. h., dass andere For-
men des Verlangens iiberwunden werden kénnen, wenn man sich auf
das Verlangen nach Befreiung stiitzt. Die Verwendung von #apha in
einem offensichtlich positiven Sinne, ndmlich als ein Begriff, der das
hochste Streben reprisentiert — den Wunsch, die vollkommene Befrei-
ung zu erreichen —, ist bemerkenswert. Diese Passage ist in ihrer Dar-
stellung nicht einmalig, da auch das Nettipakarana heilsame Formen
des Verlangens fiir wahrscheinlich hilt. Es wird dort zwischen heilsa-
men und unheilsamen Arten des Verlangens, tanha duvidha, kusala pi
akusala pi unterschieden (Nett 87).

Anandas Hinweis, dass das Verlangen genau zu dem Mittel werden
kann, durch das das Verlangen iiberwunden werden kann, offenbart
ein schrittweises Verfahren, durch das unheilsame Formen des Verlan-
gens und Begehrens durch heilsamere Gegenmittel ersetzt werden.
Dieses schrittweise Vorgehen ist notwendig, um das Verlangen ginz-

lich zu tiberwinden.
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Ein weiterer Aspekt dieser Aussage ist die Notwendigkeit, Weisheit
in dem Sinne zu entwickeln, dass die Uberwindung des Verlangens
durch Verlangen eine klare Unterscheidung zwischen heilsamen Ob-
jekten des Verlangens und ihren unheilsamen Gegenstiicken verlangt.
Eine solche Weisheit griindet sich auf der klaren ethischen Unter-
scheidung zwischen dem, was heilsam und dem was unheilsam ist, und
ist mit der Einsicht verbunden, dass die Objekte eines unheilsamen
Verlangens die Eigenschaft besitzen, niemals irgendeine dauerhafte
oder echte Befriedigung zu erzielen.

Der dieser Darstellung zugrunde liegende schrittweise Ansatz, nach
dem das Verlangen durch Verlangen iiberwunden werden sollte, er-
fordert somit eine schrittweise Verlagerung des Verlangens und Be-
gehrens von unheilsamen hin zu heilsamen Objekten. Dieser schritt-
weise Ansatz griindet auf der Erkenntnis, dass die tief sitzende Ten-
denz zum Verlangen nur durch eine Herangehensweise tiberwunden
werden kann, die heilsame Formen des ,,Wiinschens“ und sogar ,,Ver-
langens* als Werkzeuge fiir das Fortschreiten auf dem Pfad zur Frei-
heit von allen Wiinschen und Verlangen benutzt. So ,hingt die Be-
freiung vom Verlangen zunichst vom Verlangen ab, sich davon zu
befreien* (Matthews, 1983, S. 81).

Die mit der Uberwindung des Verlangens verbundenen Schwierig-
keiten, die die Anwendung einer schrittweisen Herangehensweise
erforderlich machen, werden im C#lataphasankhaya-sutta auf allego-
rische Weise reflektiert. Diese Lehrrede berichtet, wie Sakka, der Ko-
nig der Gotter im Himmel der DreiunddreifSig, sich dem Buddha mit
der Frage nihert, wie man durch die Vernichtung des Verlangens be-
freit werden kann, tapha-sarikhaya-vimutta (MN 1 251). Der Buddha
erwiderte mit Nachdruck, dass es nichts gibt, was der Anhaftung
lohnt, sabbe dhamma nalam abhinivesaya.

Doch Sakka fiel es offenbar nicht leicht, diese weitreichende Ma-
xime in die Tat umzusetzen. Tatsichlich kehrte Sakka nach dieser
Belehrung in den Himmel zuriick, wo er seinem Vergniigen, umringt
von himmlischen Jungfern in einem Teich, wieder nachging. Es war

das rechtzeitige Eingreifen Mahamoggallanas, der durch seine iiberna-
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tiirlichen Krifte den schénen Palast Sakkas zum Zittern und Beben
brachte, was den Konig der Gotter zur Besinnung kommen liefS.

Diese Erzihlung verdeutlicht allegorisch die Schwierigkeiten, den
Pfad zur Befreiung vom Verlangen in die Tat umzusetzen, da dies
erfordert, gegen den Strom der Wunschbefriedigung anzuschwimmen,
und eine entschlossene und kontinuierliche Praxis verlangt, die weit
iiber ein rein intellektuelles Verstindnis hinausgeht. Doch jeder ein-
zelne Schritt, der sich dieser Stromung entgegenstellt und damit der
Versuchung durch Maras Tochter Tanha (SN I 124) widersteht, ist ein
alles entscheidender Schritt auf dem Weg zum wahren Gliick der Frei-

heit vom Verlangen.
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Der Pali-Ausdruck raga steht fiir ,,Gier* oder ,,Leidenschaft“. Zusam-
men mit Wut, dosa, und Verblendung, mobha, gilt die Gier im frithen
Buddhismus als eine der fundamentalen Verunreinigungen des Geistes.
Raga steht fiir ,einen Zustand des Mangels, des Bediirfens und Wol-
lens. Er ist stindig auf der Suche nach Erfiillung ... jedoch ist sein
Trieb von Natur aus unersittlich, und hinterlisst, solange er anhilt,
immer das Gefiihl des Mangels“ (Nanaponika, 1986, S. 4).

In dem vorliegenden Essay werde ich zuerst das Wesen der Gier
untersuchen (2.1), dann wende ich mich der Beseitigung von Gier
(2.2) und schlieSlich der Bedeutung der ,,Gierlosigkeit“, virdga, zu
(2.3).

2.1 Das Wesen der Gier

Die Gier spielt eine zentrale Rolle in der zweiten Edlen Wahrheit,
nach der das gesamte Spektrum des menschlichen Leidens auf das
Verlangen zuriickgefiihrt werden kann, welches von ,,Gier“, raga, und
Freude begleitet ist, tapha nandiragasahagata (SN V 421). Raga hat
dariiber hinaus die zweifelhafte Ehre, zusammen mit Verlangen und
Unzufriedenheit als eine der Tochter Maras zu gelten (SN I 124), was
die Bedeutung und die schidlichen Auswirkungen dieser besonderen
geistigen Verunreinigung und ihre enge Beziehung zu dem Problem
des Verlangens hervorhebt.

Wenn die Gier im Geist entsteht, dann ist nicht mehr klar zu er-
kennen, was das eigene Wohl und das der anderen darstellt, eine Lage,
die leicht zu einem bosen Verhalten durch Kérper, Sprache und Geist
fithrt (AN I 215). In Form der sinnlichen Gier, kamaraga, verleitet die
Gier Haushilter dazu, miteinander zu streiten, wihrend die Gier, die
sich in dogmatischem Festhalten an Ansichten, difthiraga, manifestiert,
zu Streitereien unter Monchen fiihrt (AN I 66). Solch ein gieriges
Festhalten steht hinter vielen philosophischen Spekulationen, die letzt-
lich auf die Gier in Bezug auf die fiinf Daseinsgruppen zuriickgefiihrt
werden konnen (SN IV 387).

_30_
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Hat sich die sinnliche Gier, k@maraga, erst einmal im Geist mani-
festiert, ist eine ihrer Folgen die Vergesslichkeit, da die Gier es er-
schwert, sich Dinge zu merken, selbst wenn man sie sich wiederholt
eingeprigt hat (SN V 121). Der schwichende Einfluss der Gier beein-
trachtigt nicht nur die Gedichtnisleistung, sondern auch die Wahr-
nehmung. Wesen, die nicht frei von der Gier nach Sinnesvergniigen
sind, leiden unter einer verzerrten Wahrnehmung, viparitasafisia, was
sie dazu veranlasst, Dingen Gliick zuzuschreiben, welche sich bei
niichterner Betrachtung iiberhaupt nicht als gliicksbringend erweisen
(MN 1 507).

Die tduschenden Vorstellungen, die aus dem Einfluss der Gier auf
den Geist resultieren, sind genauso illusorisch, wie die von einem Ma-
ler geschaffenen Bilder einer Frau oder eines Mannes — wie real sie
auch erscheinen mégen, sie bleiben kiinstlich geschaffene Abbilder (SN
I 101). Trotz ihrer illusorischen Natur sind die Auswirkungen solcher
Vorstellungen jedoch real, da die Gier leicht den ganzen Geist entziin-
den kann (SN I 188). Tatsichlich brennt kein Feuer so sehr wie das
Feuer der Gier (Dhp 202).

Ein Monch oder eine Nonne, die sich ohne Beherrschung der Sin-
ne auf den Almosengang begibt, oder dazu neigt, oft die Gesellschaft
anderer aufzusuchen, kann leicht von Gier iiberwiltigt werden, durch
die sie innerlich so gequilt wird, dass sie entweder einen RegelverstofS
begehen oder die Robe ablegen konnte (AN III 95 und AN III 393).
Wie weit die Gier zu geistigem Kummer fithren kann, zeigt sich am
Beispiel der Nonne Siha, die fast zum Selbstmord getrieben wurde, da
die sinnliche Gier, kamaraga, sie jahrelang davon abgehalten hatte,
ihren inneren Frieden zu finden (Thi 77-81).

Die sinnliche Gier, kamaraga, ist nicht nur in der Gegenwart fiir
das Entstehen von Angst und Furcht verantwortlich, sondern auch fiir
das kiinftige Entstehen von Angst und Furcht (AN IV 289). Die Angst
im gegenwirtigen Augenblick entsteht, wenn man sich mit einem un-
ter dem Einfluss der Gier stehenden Geist an einen abgelegenen Ort
im Wald zuriickzieht (MN I 17). Angst vor der Zukunft entsteht,

wenn man unter einer Krankheit leidet und sich die Furcht vor dem
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Tod einstellt, eine Furcht, die nur von jenen iiberwunden wird, die
von sinnlicher Gier frei sind (AN II 173).

Im Hinblick auf diese vielfiltigen Nachteile iiberrascht es nicht,
dass die Beseitigung der Gier in der Lehre des Buddha ein zentrales
Anliegen darstellt. In deutlichem Kontrast zum gegenwirtigen und
kiinftigen durch Gier verursachten Leiden steht das Gliick der Aufga-
be, sich von Leidenschaft und Gier zu befreien. Ein solches Gliick
stellt den Hohepunkt des tiberweltlichen Gliicks, niramisa niramisa-
taram sukbam, dar (SN IV 237). Dies mag auf den ersten Blick nicht
offensichtlich sein, da sich ein Mann aus einer weltlichen Perspektive
vorstellen konnte, dass das Gliick in der Gesellschaft schoner Frauen
in einem schon eingerichteten Haus zu finden ist. Doch aufgrund sei-
ner Gier wird ein solcher Mann korperliche und seelische Qualen und
Leiden erfahren (AN I 136). Sobald er aber seine Gier iiberwunden
hat, wird er von solchen Qualen frei sein und gliicklich leben, selbst
wenn er in der freien Natur leben wiirde, den Launen des Klimas un-
terworfen wire und auf dem harten Boden schlafen miisste.

Nachdem er das Verhalten des Buddha und dessen Handlungswei-
sen beobachtet hatte, kam ein junger Brahmane dem Brabhmayu-sutta
zufolge u. a. zur folgenden Beobachtung: Der Buddha nahm sein Essen
zu sich und erlebte dessen Geschmack, doch ohne dabei Gier fiir den
Geschmack zu empfinden, rasapatisamvedi ... no ca rasaragapatisam-
vedi (MN II 138). Dies macht darauf aufmerksam, dass das durch die
Gier erzeugte Problem nicht einfach durch das Vermeiden der Erfah-
rung gel6st werden kann, sondern vielmehr auf einer tieferen Ebene
angegangen werden muss. Jemand, der die Gier erfolgreich auf dieser
tieferen Ebene in Angriff genommen hat, ist in der Lage, Sinnesobjekte
bewusst wahrzunehmen, ohne dabei unter dem Einfluss von Gier und
Wiinschen irgendwelche geistigen Reaktionen und Assoziationen zuzu-
lassen.

So, wie zwei Ochsen aneinander gekettet sind und keiner der bei-
den fiir das Angekettetsein des anderen verantwortlich ist, sind auch

weder die Sinnesorgane noch die Sinnesobjekte fiir das Gefangensein
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verantwortlich, da es das Wiinschen und Begehren ist, chandaraga, das
uns fesselt (SN IV 163).

In der Aufnahme von 7dga in verschiedene zentrale Kategorien des
friihen Buddhismus findet sich die Betrachtung der wichtigen und
vielfiltigen Auswirkungen von Gier. Eine dieser Kategorien beschreibt
die samyojanas, die ,Fesseln“, die die Wesen an das samsararische
Dasein binden. Hier tritt die Gier als ,Sinnesgier®, kamaraga, der
ersten der fiinf niederen Fesseln, in Erscheinung (MN I 433). Sobald
die Sinnesgier iiberwunden ist, wird die eigene kiinftige Wiedergeburt
ebenso die sinnliche Sphire iibersteigen (SN II 99). Die Gier kommt
im Zusammenhang mit den Fesseln, samyojana, noch an anderer Stel-
le vor, wo sie auf die materiellen und formlosen Gebiete, rizpardga und
ariiparaga, zwei der fiinf hoheren Fesseln, gerichtet ist (DN III 234).
Alternative Aufzihlungen der Fesseln sprechen ferner von der ,,Fessel
der Daseinsgier®, bhavaragasamyojana (AN IV 7).

Eine andere dieser Kategorien listet ,,vier [Arten des] Gebundens-
eins®, cattaro yoga, auf, bei denen die Gier bei dreien dieser vier zu-
grunde liegt (AN II 10). Diese drei sind das Gebundensein an die Sin-
ne aufgrund von Sinnesgier, kamaraga; das Gebundensein an das Da-
sein, das durch die Daseinsgier, bhavaraga, hervorgerufen wird, und
das Gebundensein an Ansichten als eine Manifestation der Gier nach
Ansichten, ditthiraga.

Die Metapher vom Gebundensein kehrt bei den fiinf Arten geisti-
gen Gebundenseins, cetaso vinibandha, wieder, die die Inspiration zur
Praxis unterminieren und dadurch ein Wachsen im Dhamma verhin-
dern (MN I 101). Drei dieser fiinf sind Manifestationen von 7Zga in
Form von Gier in Bezug auf Sinnesvergniigen, in Bezug auf den Kor-
per und in Bezug auf die Formen. Eine Metapher im Dhammapada
fasst die verschiedenen Perspektiven auf das durch Gier verursachte
Gefangensein so zusammen: Unter dem Einfluss von Gier zu stehen ist
ein Leiden, das mit einer Spinne vergleichbar ist, die in ihrem eigenen
Netz gefangen ist (Dhp 347).

Eine weitere wichtige Kategorie des frithen Buddhismus beschreibt

die anusayas, die ,verborgenen Tendenzen®, die latent im Geist vor-
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handen sind und zum Entstehen der Verunreinigungen des Geistes
fithren. Die Gier tritt hier in zwei von sieben Fillen in Erscheinung
(DN 1III 254): als verborgene Tendenz zur Sinnesgier, kamaraganu-
saya, und als verborgene Tendenz zur Daseinsgier, bhavaraganusaya.
Die verborgene Tendenz zur Sinnesgier ist schon bei einem neugebo-
renen Baby vorhanden, obwohl sich ein Kleinkind noch keine Vorstel-
lung von Sinnlichkeit machen kann (MN I 433).

Die Aktivierung der Gier als eine verborgene Tendenz ist eng mit
dem Entstehen von angenehmen Gefiihlen verbunden. Diese Bezie-
hung ist jedoch keine notwendige, da einige angenehme Gefiihle, wie
sie z. B. in meditativer Sammlung, jhana, erfahren werden, diese ver-
borgene Tendenz nicht aktivieren (MN I 303). Mit Blick auf die eher
profaneren angenehmen Gefiihle ist jedoch ein dauerhaftes Bemiihen
notwendig, um den Einfluss dieser verborgenen Tendenz zu iiberwin-
den.

Eine Manifestation von Gier, die nicht zum Bereich des Unheilsa-
men gehort, konnte dhammaraga sein, die ,Leidenschaft fiir den
Dhamma*“. Dieser Begriff erscheint in Beispielen, wo jemand erwihnt
wird, der die vollkommene Befreiung nicht erreicht, der aber aufgrund
von dhammaraga ein Nichtwiederkehrer wird (MN I 350). Aufgrund
der Art, wie diese Beispiele formuliert wurden, scheinen zwei Erkli-
rungen moglich: Dhammaraga konnte entweder den Faktor darstellen,
der fiir das Nichterreichen der vollkommenden Befreiung verantwort-
lich ist, oder den Faktor beschreiben, der zumindest das Erreichen der
Nichtwiederkehr gewihrleistet.

Die Erklirung der Kommentare unterstiitzt die erste Version und
versteht dbhammaraga als chandaraga, schwelgerische Sehnsucht®
nach den eigenen meditativen Erfahrungen (Ps III 146). Diese Inter-
pretation blieb anscheinend nicht ohne Kritik. Der gleiche Kommentar
fithrt das Argument an, dass nach dieser Interpretation ein unheilsa-
mer Geistesfaktor fiir eine derart erhabene Verwirklichung wie die
Nichtwiederkehr und deren entsprechende Wiedergeburt in den Rei-

nen Bereichen verantwortlich gemacht wird.
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Ein solches Problem kénnte mit der zweiten Interpretation vermie-
den werden. Indem man dieses alternative Verstindnis so iibernimmt,
wie es bei den heilsamen Formen des Verlangens, tapha, die im Ver-
langen nach Befreiung Ausdruck finden, der Fall war, kénnte es auch
heilsame Formen der Gier, raga, geben, sobald ein solches Verlangen
oder Begehren auf heilsame Objekte gerichtet wird.

Wie auch immer, ein geistiger Faktor, der vollig zum Bereich des
Unheilsamen gehoért, ist adbammaraga, die ,rechtswidrige Gier®, ein
Ausdruck, der sich der Atthasalini zufolge auf ein inzestudses Begeh-
ren bezieht (As 366). Das Cakkavattisihandda-sutta meint, dass ein
solcher adhammaraga typisch fiir Zeiten ist, wo sich die menschliche
Zivilisation im Niedergang befindet (DN III 70). Eine andere Lehrrede
beschreibt die schrecklichen Folgen des Schwelgens in adhammaraga,
was anscheinend nicht nur Streitereien und Kimpfen zur Folge hat,
sondern auch zu ungiinstigen klimatischen Verhiltnissen und zur Ver-
stirkung boser Krifte fiihrt (AN I 160).

2.2 Die Beseitigung der Gier

Die Betrachtung des Geistes im Satipatthana-sutta (MN 1 59) beinhal-
tet die Ubung, das Vorhandensein oder Nichtvorhandensein jeglicher
Form von Gier zu erkennen. Solch ein introspektives Erkennen der
An- oder Abwesenheit von Gier im Geist zeigt, dass die Anweisungen
des Buddha eine direkte und unmittelbar sichtbar Lehre sind, die uns
einlddt, ,,zu kommen und zu sehen®, die uns zum Ziel fiithrt und die
von weisen Menschen personlich erfahren werden kann (SN IV 41).
Im Vergleich zu Wut, dosa, ist Gier weniger tadelnswert, obwohl
es linger dauert, sie zu iiberwinden (AN I 200). Das Aufsteigen der
Gier kann auf zwei Bedingungen zuriickgefiihrt werden: das ,,Zeichen
von Schonheit®, subbanimitta, das oft dem physischen Korper des
anderen Geschlechts zugeschrieben wird, und das ,,unweise Ergriin-
den®, ayoniso manasikara (AN 1 87). Die Gegenmethode besteht daher
darin, das weise Ergriinden auf die weniger attraktiven Aspekte des
Korpers zu richten, indem man die anatomische Struktur und die Un-
attraktivitit seiner Bestandteile untersucht (AN III 323). Zu den zu-
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sitzlichen Gegenmafinahmen gehoren die Entwicklung von Sinnesbe-
herrschung, Geniigsamkeit beim Essen, Wachsamkeit und Achtsamkeit
zusammen mit Wissensklarheit (AN IV 166).

Um sich zu vergewissern, dass der Geist nicht von Gier iiberwiltigt
ist, kann man sich auf die Eigenschaften des Buddha, des Dhamma
und des Sarigha besinnen (AN III 286). Von den vier gottlichen Ver-
weilungen, brabmavibara, ist es die meditative Entwicklung des
Gleichmuts als Befreiung des Geistes, upekkha cetovimutti, die als ein
»Entkommen®, nissarana, von der Gier herausragt (DN III 249).

Diese Passagen zeigen, dass die Entwicklung der Geistesruhe, sa-
matha, auch als Gegenmittel zur Gier funktionieren kann. Dieser
Punkt wird in einer Lehrrede im Asiguttara-nikaya verdeutlicht, die
darauf hinweist, dass die Entwicklung der Geistesruhe zur Entwick-
lung des Geistes fiihrt, wodurch die Gier ausgerottet wird, samatho
bhavito ... cittam bhaviyati, cittam bhavitam ... yo rago so pahiyati
(ANT61).

Der Hintergrund dieser Passage ist, dass die Erfahrung tieferer
Sammlungszustinde von intensiven Gefiihlen der Freude und des
Gliicks begleitet wird, was allein durch geistige Mittel erzielt wird,
und weit iiber jenem Gliicksgefiihl steht, das in Abhingigkeit von Sin-
nesvergniigen entsteht. Daher kann die Entwicklung der Geistesruhe
ein starkes Gegenmittel zur Gier bilden, indem man ihren Objekten

ihre frithere Attraktivitit nimmt.

2.3 Gier und Gierlosigkeit

Der Begriff raga ist von der Wurzel raj, ,firben“ abgeleitet und kann
auch ,Farbe“ oder ,Farbstoff“ bedeuten. In dieser Bedeutung taucht
raga in einer Passage des Vinaya auf, die eine Gruppe von Mdnchen
erwihnt, die fiir ihr schlechtes Verhalten beriichtigt waren und ,,Ge-
sichtsfarbe, mukbaraga, benutzten, anscheinend eine alte indische
Form von Make-up (Vin I 107).

Die zwei Bedeutungen von rdga stehen gewissermafden in einem
Zusammenhang, da raga als Leidenschaft oder Begierde eine geistige
Eigenschaft beschreibt, die den Geist ,firbt“. Die Lehrreden veran-
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schaulichen diesen firbenden Einfluss der Sinnesgier, kamaraga, durch
das Beispiel, wo jemand versucht, sein eigenes Spiegelbild im Wasser
zu betrachten, welches mit Farbe vermischt ist (SN 'V 121). Durch den
Farbstoff ist die natiirliche Spiegelfunktion des Wassers verzerrt und
es ist unmoglich, das Spiegelbild seines Gesichts richtig zu erkennen.

Die alternative Bedeutung von r3ga als Farbe wird insbesondere im
Begriff viraga deutlich, was abhingig vom Kontext entweder ,,Verblas-
sen®, abgeleitet von der Bedeutung Entfirbung, oder ,,Gierlosigkeit®,
abgeleitet vom urspriinglichen Sinn von ragga als Gier oder Leiden-
schaft, bedeuten kann. Diese zwei Bedeutungen von wvirgaga kénnen
auch bis zu einem gewissen Maf$ aufeinander bezogen werden, da das
Betrachten des ,,Verblassens“ und damit das Unbestindige aller Phi-
nomene zur ,Gierlosigkeit“ fithren wird. Ein Wortspiel aus beiden
Bedeutungen des Begriffes bezeichnet den Zweck der Lehre des Bud-
dha als ragaviraga, ,Verblassen der Gier* (SN IV 47).

Der Anwendungsbereich und die Bedeutung dieser zwei Aspekte
des Begriffs virdga als ,,Verblassen“ und ,,Gierlosigkeit“ kann am bes-
ten an einer Reihe von Beispielen aus verschiedenen Kontexten erldu-
tert werden.

Die Vorstellung des ,,Verblassens“ scheint mehr in Zusammenhin-
gen im Vordergrund zu stehen, wo virgga nach ,,Unbestindigkeit* und
vor ,,Verloschen®, nirodha, und ,,Loslassen®, patinissagga, steht, wie es
bei den letzten vier Schritten der Achtsamkeit auf den Atem der Fall
ist (MN III 83). Virgga kann alternativ auch nach den Begriffen anicca,
»Unbestindigkeit“, und viparinama, ,Verinderung®, stehen, z. B. im
Zusammenhang mit den fiinf Daseinsgruppen (SN III 43). Auch hier
scheint das ,,Verblassen“ am besten in den Kontext zu passen.

Dieselbe Vorstellung von ,,Verblassen“ wiirde auch dort in den
Vordergrund treten, wo virdga nach dem Begriff kbaya, ,,Zerstérung®
steht. Dies ist z. B. der Fall, wenn beschrieben wird, wie der Geist
durch die Zerstérung und durch das Verblassen von Verlangen befreit
wird, tapha ... khaya viraga ... cittam suvimuttam (SN III 13). Nicht
selten finden wir viraga, wie es auf khaya, ,,Zerstorung®, und vaya,
»Verfall“ folgt. Diese drei Attribute konnen auch auf die drei Arten
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von Gefiihlen angewendet werden (z. B. MN I 500); auf die fiinf Da-
seinsgruppen (SN III 24); auf die zwolf Glieder des Bedingten Entste-
hens, paticca samuppada (SN 1I 26); auf das Wissen um die Gesetz-
mifSigkeit des Prinzips vom Bedingten Entstehen, dhammatthititiana
(SN II 60); sie konnten aber auch Teil einer Betrachtung sein, die zur
endgiiltigen Befreiung fiihrt (AN IV 146). In all diesen Beispielen
scheint ,,Verblassen“ die vorherrschende Bedeutung zu sein.

Alternativ dazu kann virdga dem Begriff pabhana, ,,Aufgeben, fol-
gen. In solchen Fillen scheint die Bedeutung von ,,Gierlosigkeit“ zu
iiberwiegen. Diese zwei Begriffe erscheinen in Verbindung mit fiinf
»Wahrnehmungen, die in der Befreiung reifen, vimuttiparipacaniya
safifia (DN III 243); in Verbindung mit fiinf Dingen, deren Entwick-
lung zur Befreiung des Geistes durch Weisheit fiithrt (AN III 85) und in
Verbindung mit der Uberwindung einer ganzen Reihe von geistigen
Verunreinigungen (AN III 277). Eine Liste von neun Wahrnehmun-
gen, deren Entwicklung grofSe Friichte trigt, findet iiberdies in der
»Wahrnehmung des Aufgebens®, pabana-saiiiia, und der ,Wahrneh-
mung der Gierlosigkeit®, viraga-saiiiia, ihren Hohepunkt (AN IV 387).

In zahlreichen Beispielen folgt das ,Verloschen®, nirodha, dem
»Aufgeben“ und der ,,Gierlosigkeit®, eine Dreiheit, die haufig bei Auf-
listungen von Wahrnehmungsarten erscheint. Beispiele dafiir sind die
sechs ,,Wahrnehmungen, welche die Durchdringung férdern®, nibbed-
ha-bhagiya-saniiia (DN III 251), und damit gleichzeitig sechs ,,das Wis-
sen férdernde Dinge“ sind, vijjabhagiya dhamma (SN V 345 und AN
I 334), und sechs Dinge, die zur Beseitigung verschiedener geistiger
Verunreinigungen fithren (AN III 452). Ein anderes Beispiel bilden die
sieben ,,Dinge, die den Niedergang verhindern®, aparibaniya dhamma
(DN II 79 und AN IV 24). Dies sind sieben Wahrnehmungen (DN III
253), deren Entwicklung zur Uberwindung aller Arten von geistigen
Verunreinigungen fithrt (AN IV 148), und daher ,,Dinge, die entfaltet
werden miissen®, dhamma uppadetabba (DN 1II 283).

Das Thema ,,Entfaltung von Dingen“ wiederholt sich sowohl in ei-
ner neun- als auch in einer zehnteiligen Formulierung (DN III 289
und DN III 291). Beide sollten entwickelt werden, um verschiedene
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geistige Verunreinigungen zu iberwinden (AN IV 465 und AN V
309). Die Dreiheit ,,Aufgeben, Gierlosigkeit und Verloschen® erscheint
auch in einer Liste von zehn Wahrnehmungen, die zu groflen Resulta-
ten fiihren und mit denen sich der Geist gut vertraut machen sollte
(AN V 105 und AN V 107); und einer langen Liste von Meditations-
themen, deren Entwicklung — selbst wenn sie nur fiir kurze Zeit geiibt
werden — sehr empfohlen wird (AN I 41; siehe auch SNV 132).

In den meisten dieser Listen steht die Dreiheit ,,Aufgeben, Gierlo-
sigkeit, Verloschen®, pabana, viraga, nirodha, vor der Dreiheit ,,Unbe-
stindigkeit, Unzulinglichkeit und Nicht-Selbst, anicca, dukkba,
anattd, oder vor einer Gruppe von Begriffen, zu der neben der Unbe-
stindigkeit und dem Nicht-Selbst noch das Fehlen von Schénheit,
asubha, oder die ,,Gefahr“, adinava, usw. gehéoren.

Zusammenfassend koénnen wir festhalten: Wenn virdga einer Ter-
minologie vorangestellt ist, die sich allein auf die Unbestindigkeit
bezieht, scheint seine vorherrschende Bedeutung die des ,,Verblassens
zu sein. Wenn virdga, wie oft in Zusammenhingen, die sich ebenfalls
auf Unzulinglichkeit und Nicht-Selbst beziehen, dem Begriff ,,Aufge-
ben“ vorangestellt ist, dann scheint die Bedeutung der ,,Gierlosigkeit®
zu dominieren.

Eine solche ,,Gierlosigkeit“ ist somit das Ergebnis eines vollstindi-
gen Verstehens der Wirklichkeit. Thr geht das ,,Aufgeben®, pabana,
voran, und fast immer folgt das ,,Verléschen®, nirodha. Die Dreiheit
»Aufgeben, Gierlosigkeit, Verloschen® bildet somit ein Gegenstiick zu
der Dreiheit ,,Unbestindigkeit, Unzulidnglichkeit und Nicht-Selbst®,
anicca, dukkba, anatta. Wihrend es sich bei diesen dreien um die
Haupteigenschaften der Wirklichkeit handelt, die durch Einsicht ver-
standen werden miissen, stellt die erste Dreiheit ,,Aufgeben, Gierlosig-
keit, Verloschen® die Loslésung dar, die dann einsetzt, wenn die Ein-
sicht in die drei Daseinsmerkmale wichst.

Die der Einsichts-Dreiheit der Merkmale ,,Unbestindigkeit, Unzu-
langlichkeit, Nicht-Selbst“ zugrunde liegende Abfolge ist von wesentli-
cher Bedeutung, da eins zum anderen fiihrt. So kann die Unzuling-

lichkeit daher erst verstanden werden, wenn man sich der Unbestin-
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digkeit bewusst geworden ist. Aufgrund des Verstindnisses der Unzu-
linglichkeit entsteht wiederum die Einsicht in das Nichtvorhandensein
eines Selbst. Diese Dynamik wird in einer sich wiederholenden Abfol-
ge sichtbar, die vom Bewusstwerden der Unbestindigkeit zum Betrach-
ten der unbefriedigenden Eigenschaften alles Unbestindigen tibergeht
und dann in allem Unzulinglichen das Fehlen eines Selbst erkennt,
aniccasaiing, anicce dukkhbasaiiia, dukkbe anattasaniia (z. B. AN 111 85).

Die affektive Dreiheit ,Aufgeben, Gierlosigkeit und Verléschen®
beschreibt eine dhnliche Entwicklungsrichtung. Diese Aufeinanderfol-
ge geht von dem aktiveren ,,Aufgeben® zur Erfahrung der ,,Gierlosig-
keit“ iiber, welche dann im ,,Verl6schen“ ihren H6hepunkt erreicht.

Eine ausfiihrlichere Erklirung der Implikationen dieser drei Schrit-
te findet sich im Girimananda-sutta (AN V 110). Nach dieser Lehrre-
de verlangt die ,,Wahrnehmung des Aufgebens“, pahana-saiiiia, dass
man sich keinen Gedanken hingibt, die mit Sinnlichkeit, mit Wut oder
mit Verletzen zu tun haben. Die ,,Wahrnehmung der Gierlosigkeit,
viraga-saiiid, und die ,,Wahrnehmung des Verldschens“, nirodha-
safifia, stehen dann fiir die Ausrichtung des Geistes auf das Endziel,
indem im Einklang mit der Maxime ,,Dies ist friedvoll, dies ist hervor-
ragend, nimlich das Zur-Ruhe-Kommen aller Gestaltungen, das Los-
lassen aller Grundlagen, die Zerstérung des Verlangens, die Gierlosig-
keit, das Verloschen, Nibbana”, etam santam etam panitam, yadidam
sabbasankbarasamatho sabbupadhbipatinissaggo taphakkhayo virago
nirodho nibbanam, reflektiert wird. Der einzige Unterschied ist, dass
im Fall der Wahrnehmung der Gierlosigkeit das ,,Verloschen“ und im
Fall der Wahrnehmung des Verloschens die ,,Gierlosigkeit“ nicht er-
wihnt wird.

Dies ldsst darauf schlieflen, dass sich die letzten zwei Wahrneh-
mungen in ihrer Bedeutung dhnlich sind. Das ,,Verléschen“ reprisen-
tiert vielleicht eine etwas definitivere und endgiiltigere Form des Los-
lassens aller Anhaftungen an die Welt und der Ausrichtung des Geistes
auf das Nibbana als die Wahrnehmung der Gierlosigkeit. Die diesen
beiden Wahrnehmungen vorangehende Wahrnehmung des Aufgebens

beginnt dagegen auf einem groberen Niveau, auf dem unheilsame
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Gedanken noch iiberwunden werden miissen. Thr Aufgeben wire dann
die Grundlage fiir das Ausrichten des Geistes auf den Frieden von
Nibbana in Ubereinstimmung mit der obigen Maxime

Das Thema Nibbana herrscht auch in einer anderen Begriffsreihe
vor, die virdga einschliefSt. Diese Begriffsreihe bezeichnet eine Art von
Lehre oder ein Verhalten, das zur Abwendung, zur Gierlosigkeit, zum
Verloschen, zum Frieden, zur héheren Einsicht, zum Erwachen und
zum Nibbana fihrt, nibbidaya viragaya nirodhaya upasamaya ab-
hinfiaya sambodhaya nibbanaya samvattati (z. B. DN I 189). Kern
dieser Bezeichnung ist, dass eine solche Lehre oder ein solches Verhal-
ten zur Befreiung fiihren kann. Damit wird also das Ergebnis der Gier-
losigkeit dargestellt, nimlich der innere Frieden, die hohere Einsicht
und das Erwachen. Abwendung, Gierlosigkeit und Verloschen bilden
zusammen die wesentlichen Schritte, die zur endgiiltigen Befreiung
fiihren (z. B. SN III 163).

Eine Lehrrede des Samyutta-nikaya greift die Beziehung zwischen
Gierlosigkeit und Abwendung, nibbida, auf. Die Lehrrede macht da-
rauf aufmerksam, dass die Abwendung unmittelbare Ursache der Gier-
losigkeit, viraga, ist (SN II 30). Ferner zeigt dieselbe Lehrrede, dass
viraga die Vorbedingung fiir die Befreiung ist. Das bedeutet, dass der
alleinige Zweck der Gierlosigkeit die Befreiung ist, virago vimuttattho
(SN IIT 189), oder das Erkennen und Sehen der Befreiung, virdago vi-
muttifianadassanattho (AN V 312). Und umgekehrt wire es ohne
Gierlosigkeit vollig unmdéglich, das Erkennen und Sehen der Befreiung
zu erlangen (AN V 314). Daher ist die Befreiung nur durch Gierlosig-
keit moglich, viraga vimuccati (z. B. MN 1 139).

Die fiir die Verwirklichung der endgiiltigen Befreiung notwendigen
geistigen Faktoren sind die Erwachensfaktoren, bojjhariga, und in
diesem Zusammenhang tritt auch virgga in Erscheinung. Damit die
sieben Faktoren des Erwachens zum Wissen und zur Befreiung fiihren,
miissen sie auf der Grundlage von Abgeschiedenheit, ,,Gierlosigkeit®
und Verl6schen praktiziert werden, sodass sie im Loslassen, vivekanis-
sita, viraganissita, nirodbanissita, vossaggaparinamin (MN III 88) ih-

ren Hohepunkt finden. Dieselbe Vierergruppierung ist nicht nur im
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Zusammenhang mit den sieben Erwachensfaktoren von Bedeutung,
sondern auch fiir die Entwicklung der fiinf geistigen Fihigkeiten oder
Krifte (z. B. SN IV 365) und im Zusammenhang mit dem Edlen Acht-
fachen Pfad (z. B. SN V 45). Das durch diesen Edlen Achtfachen Pfad
zu erreichende endgiiltige Ziel, Nibbana, besteht in nichts anderem als
der Vernichtung von Gier oder Leidenschaft, 7Zga, und deren verbiin-
dete Ubel des Hasses und der Verblendung (SN IV 251). Daher ist
virdaga eines der Attribute von Nibbana (DN II 36).

Als er einmal nach der Ursache fiir die Liuterung der Wesen ge-
fragt wurde, erklirte der Buddha nach einer Lehrrede des Samyutia-
nikaya, dass diese in der Gierlosigkeit, viraga, zu finden sei (SN III
70). Eine andere Lehrrede zeigt, dass alles, was zur Gierlosigkeit fiihrt,
als Lehre des Buddha betrachtet werden sollte (AN IV 280). Daher
besitzen jene, die auf Gierlosigkeit vertrauen, auch das Vertrauen in
das Hochste und werden das Hochste daraus gewinnen (It 88).

Diejenigen, die wiederum die Uberwindung der Gier und die damit
verbundenen Ubel lehren, sind Sprecher des Dhamma, dhammavadr,
jene, die zur Uberwindung der Gier praktizieren, praktizieren richtig,
suppatipanna; und diejenigen, die die Gier iiberwunden haben, sind
tatsichlich ,,gut gegangen®, sugata (SN IV 252). Von allen Dingen
oder Phianomenen ist die Gierlosigkeit das Hochste (AN II 34).

Kurz, die Gierlosigkeit umfasst das gesamte Spektrum des Dham-
ma, zu dem sowohl der zu beschreitende Pfad als auch das zu errei-
chende Ziel gehéren. Als zu beschreitender Pfad wirkt virdga den
Hauptverantwortlichen des samsarischen Elends entgegen, nimlich
Gier, Begehren und Verlangen. Thr Einfluss auf den Geist wird sich
allmihlich verringern, wenn alle verfiihrerischen Aspekte der Erfah-
rung so gesehen werden, wie sie wirklich sind. Indem wir es zulassen,
dass deren Attraktivitit ,,verblasst“, wird ihre oberflichliche und bunte
Erscheinung ,,entfirbt®.

Das Hauptmittel fiir ein solches Entfirben oder Verblassen ist die
auf ihre Unbestindigkeit gerichtete kontinuierliche Achtsamkeit. Diese
direkte Erfahrung der Unbestindigkeit simtlicher Aspekte der Erfah-

rung muss jedoch durch ein klares Verstindnis der beiden anderen
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Eigenschaften, Unzulinglichkeit und Nicht-Selbst erginzt werden,
damit sie in ,,Gierlosigkeit“ miindet. Mit dem Einsetzen wahrer Gier-
losigkeit gewinnt der Pfad an Schwungkraft und fithrt vom schrittwei-
sen ,,Verblassen der Gier“, ragaviraga, in Bezug auf jeden Aspekt der
Erfahrung mit dem Erreichen des Stromeintritts zu einem griindlichen
»Verblassen“ und Verschwinden aller Aspekte der Erfahrung.

Diese erste Erfahrung des Uberweltlichen, Nibbana, wird dann
beim Stromeintritt zum hodchsten vollkommenen ,,Verblassen®. Hier
muss sogar das ,,Ich“-Gefiihl, das sonst alle Erfahrungen durchdringt,
zu einem solchen ,,Verblassen“ kommen, womit alle Identifikationen
genauso der ,,Entfarbung” unterworfen sind. Auf dieser Stufe ist viraga
— in seinem ho6chsten Sinne ein Beiwort fiir das endgiiltige Ziel — zu
einer erfahrenen Wirklichkeit geworden. Mit dem Fortschreiten zu
den hoheren Stufen des Erwachens wird virdga weiter sein ,kiihlen-
des“ Potenzial entfalten. Fiir den Arahant ist virdga dann so allumfas-
send geworden, dass jede Spur von sinnlicher Gier und jede Gier nach
einem Selbst oder dem Dasein sich fiir immer in ,,Gierlosigkeit* ver-
wandelt hat. Auf diese Weise wurde der Geist eines Arabant vollig von
den fiarbenden Kriften unheilsamer Geistesverfassungen und Tenden-
zen ,entfirbt*.

»Der [edle] Achtpfad ist unter allen Pfaden der hochste,

Und von allen Wahrheiten ist es die vierfache [edle Wahrheit],

Das héchste [aller] Phinomene ist die Gierlosigkeit,
Und von den zweifiifligen [Menschen] ist es der eine, der sieht.“

Maggan’ atthargiko segtho,
saccanam caturo pada,
virago settho dhammanam,
dipadanaiica cakkhuma.
(Dhp 273)



3. Boswilligkeit / Vyapada

Die negativen Auswirkungen der Boswilligkeit, vyapada oder byapada,
werden in den Pali-Lehrreden aus verschiedenen zusammenhingenden
Blickwinkeln behandelt, wo die Boswilligkeit in mehreren Kategorien
in Erscheinung tritt, in denen unheilsame Geisteszustinde und Ten-
denzen beschrieben werden. Im vorliegenden Essay werde ich mit
einem Uberblick iiber die verschiedenen Manifestationen der Boswil-
ligkeit innerhalb dieser Kategorien beginnen (3.1) und wende mich
dann ihrem Entstehen (3.2), und ihrer Uberwindung zu (3.3).

3.1 Manifestationen der Boswilligkeit
3.1a Die Boswilligkeit als eine Form falscher Absichten

Die Boswilligkeit ist eine der drei Arten falscher Absichten, zu denen
die ,,Absicht zur Sinnlichkeit“, kamasarikappa, die ,,Absicht zur Bos-
willigkeit, vyapadasarikappa, und die ,Absicht des Verletzens®, vibim-
sasarikappa, zihlen (z. B. MN III 73). Diese drei Absichten stehen in
direktem Gegensatz zum Fortschritt auf dem Pfad zur Befreiung. Thre
Gegenteile — die Absicht des Verzichtens, der Nichtboswilligkeit und
des Nichtverletzens — bilden die Rechte Absicht als zweiten Teil des
Edlen Achtfachen Pfades.

Bemerkenswert ist, dass in dieser dreiteiligen Auflistung das ,,Ver-
letzen“ neben der ,,Boswilligkeit* steht, obwohl diese beiden in engem
Zusammenhang zu stehen scheinen. Der Grund dafiir kénnte die Be-
tonung der Gewaltlosigkeit, ahimsa, unter den Einsiedlern und Wan-
derasketen im alten Indien sein.

Eine ihnliche Uberlegung spiegelt sich in einer Vorschrift des
Vinaya wider, wonach es fiir buddhistische M6énche unangebracht ist,
Fleisch von einem Tier zu essen, das absichtlich fiir sie geschlachtet
wurde (Vin I 238). Andere Vinaya-Vorschriften schiitzen das Leben
der Pflanzen und selbst die im Wasser lebenden Kleinstwesen, was die
unter den damaligen FEinsiedlern und Asketen vorherrschende Sorge
widerspiegelt, keine Lebewesen zu verletzen. Diese Regeln verbieten,

in der Erde zu graben, Pflanzen abzuschneiden und Wasser auszu-

_44_
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schiitten bzw. zu verwenden, in dem sich Lebewesen befinden (Vin IV
32; Vin IV 34; Vin IV 49; Vin [V 125).

Dieselbe Fiirsorge ist auch fiir Laien verbindlich. Tatsidchlich be-
steht der erste Vorsatz fiir buddhistische Laienanhinger darin, sich des
To6tens von Lebewesen zu enthalten (Khp II; fiir Ordensangehorige
sieche Vin IV 124). Dies zeigt, wie weit unter den frithen Buddhisten
das Abstehen vom Verletzen als integraler Bestandteil des rechten
Verhaltens betrachtet wurde.

Wie die obigen Beispiele zeigen, waren nicht alle als schidlich be-
trachteten Handlungen automatisch Ausdruck einer offenen Boswil-
ligkeit. Daher liegt vielleicht das Bediirfnis, das absichtliche Verletzen
in Betracht zu ziehen, der Tatsache zugrunde, dass die Lehrreden zwi-
schen drei Arten von falschen Absichten unterscheiden und die Bos-
willigkeit dem Verletzen an die Seite stellen.

Ein Geist, der von den drei Arten falscher Absichten frei ist, ist
dann ein Geist der reinen oder ungestorten Absichten, anavilasarikap-
pa (AN V 31). Von Boswilligkeit frei und gewaltlos zu bleiben ist fiir
den Fortschritt auf dem Pfad von so grofSer Bedeutung, dass es mit der
Bewaffnung eines Streitwagens (SN V 6) verglichen werden kann. Da-
her mahnt das Sallekba-sutta, den festen Entschluss zu fassen, von
Boswilligkeit frei zu bleiben, auch wenn andere voller Boswilligkeit
sind (MN 1 42).

3.1b Boswilligkeit als eine verborgene Tendenz

Vyapada bildet die letzte von fiinf verborgenen Tendenzen, anusaya,
die im Mahamalurikya-sutta beschrieben werden (MN I 433). In die-
sem besonderen Beispiel ersetzt vyapada den eher gewohnlichen
»Groll“, patigha, der in den Standardlisten der sieben verborgenen
Tendenzen zu finden ist (z. B. DN III 254).

Das Mahamalunkya-sutta erklirt, dass schon ein Kleinkind eine
verborgene Tendenz zum Groll besitzt. Dies ist méglich, auch wenn
ein neugeborenes Baby noch nicht die Wahrnehmung eines ,, Wesens*
hat, wodurch das Entstehen von Boswilligkeit gegeniiber anderen
Wesen unmoglich ist (MN 1 433).
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Die Boswilligkeit gehort somit zu der emotionalen Grundausstat-
tung unerwachter Wesen, unabhingig davon, ob man schon reif genug

ist, wirkliche Manifestationen der Boswilligkeit zu erfahren oder nicht.

3.1c Boswilligkeit als eine Fessel

Vyapada ist auch die letzte der fiinf niederen Fesseln, orambhagiya
samyojana (DN III 234). Diese fiinf niederen Fesseln binden die Men-
schen buchstiblich an das Umherwandern in jenen Bereichen von
Samsara, die mit der Sinnlichkeit in Zusammenhang stehen.

Wihrend die ersten drei niederen Fesseln durch den Stromeintritt
iiberwunden werden, konnen die Fesseln der Sinnlichkeit und der
Boswilligkeit erst mit dem Erreichen der Nichtwiederkehr iiberwun-
den werden. Obwohl die vollige Beseitigung der letzten Spuren der
Boswilligkeit erst in einem eher fortgeschrittenen Stadium des Pfades
stattfindet, miissen ihre groberen Manifestationen schon am Anfang

der Praxis angegangen werden.

3.1d Boswilligkeit als eine unheilsame Wirkensfahrte

In der Liste der zehn ,Wirkensfihrten®, kammapatha, erscheint die
Boswilligkeit an neunter Stelle nach Habgier. Das Saleyyaka-sutta
erklirt, dass zu dieser Art von Boswilligkeit auch der Wunsch gehort,
dass andere Wesen getotet, geschlachtet, vernichtet, zerstort und
nicht-existent gemacht werden (MN 1 287).

Diese Reihe von Wiinschen spiegelt wider, wie die eigene Wahr-
nehmung von einer Person durch Boswilligkeit so weit verengt werden
kann, bis diese Person fiir die problematische Situation allein verant-
wortlich gemacht wird und ihre Eliminierung die einzig mogliche
Losung darstellt. Als Wirkensfihrte stellt eine solche Boswilligkeit ein
Verhalten dar, das unweigerlich in kiinftigem dukkba resultiert (MN I
313).

3.1e Boswilligkeit als eine kérperliche Bindung

In einer Gruppe von vier korperlichen Bindungen, kayagantha, steht
die Boswilligkeit an zweiter Stelle (DN III 230). In dieser Liste tritt
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Boswilligkeit nach Habgier, abhijjba, auf, welche ihr auch in den zehn
Wirkensfihrten vorangeht und die in ihrer Art dem sinnlichen Verlan-
gen, kamaraga, ihnelt, das in den Listen der falschen Absichten, der
verborgenen Tendenzen und der niederen Fesseln der Boswilligkeit
vorangestellt ist. Dieses Muster wiederholt sich auch in zwei weiteren
Schemata, namlich den Hindernissen und den geistigen Verunreini-
gungen, wo die Boswilligkeit wiederum auf das sinnliche Verlangen
und der damit verbundenen Habgier folgt.

Dieses wiederkehrende Muster, in dem die Boswilligkeit nach dem
sinnlichen Verlangen oder der Habgier steht, muss kein Zufall sein,
sondern koénnte auf eine inhirente Beziehung zwischen den beiden
deuten. Beide stellen relativ grobe Verunreinigungen des Geistes dar,
die iiberwunden werden miissen, um auf dem Pfad voranzukommen.
Sie stehen auch insofern miteinander in Beziehung, als die Boswillig-
keit leicht als eine Folge eines unbefriedigten Verlangens entsteht.

Das Sakkapariiha-sutta untersucht die Frage, warum Wesen, die von
Boswilligkeit befreit sein wollen, ihr immer wieder unterliegen (DN II
276). In einer interessanten Analyse einer Reihe von Bedingungen
fithrt die Lehrrede das Entstehen der Boswilligkeit auf Selbstsucht, auf
das Hingen an liebgewordenen Dingen, auf Wiinsche, Gedanken und
auf begrifflich-konzeptuelles Ausufern zuriick. Der Weg aus diesem
Problem besteht dieser Lehrrede zufolge darin, nur solchen Arten der
Freude, somanassa, nachzugehen, die keine unheilsamen Folgen ha-
ben. Daher scheint die Boswilligkeit tatsidchlich eng mit Wiinschen in

Beziehung zu stehen.

3.1 f Boswilligkeit als eine geistige Verunreinigung

Im Vatthipama-sutta steht Boswilligkeit im Zusammenhang mit einer
ganzen Reihe von geistigen Triibungen oder Verunreinigungen, upa-
kkilesa, an zweiter Stelle nach Habgier (MN I 36). Das Vatthiapama-
sutta vergleicht das Vorhandensein jeder dieser geistigen Verunreini-
gungen mit Flecken auf einem Kleidungsstiick, die es unméglich ma-
chen, es richtig durchzufirben. Nach dem C#la-assapura-sutta befin-

det sich ein Ménch, der die Boswilligkeit noch nicht unter Kontrolle
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gebracht hat, nicht wirklich auf dem Pfad, und verdient auch nicht die
Bezeichnung samana, Einsiedler (MN 1 281).

Das Gleiche wird in einer Lehrrede des Samyutta-nikaya veran-
schaulicht. Diese Lehrrede zeigt, dass ein Ménch, der durch seinen
Gang in die Hauslosigkeit bereits das erreichbare Vergniigen eines
Haushilters verloren hat, zudem noch versiumt, ein echter Einsiedler
zu werden, wenn er sich dem Einfluss der Boswilligkeit beugt. Seine
Lage ist mit einem von einer Leichenverbrennung stammenden Holz-
stiick vergleichbar, das an beiden Enden verkohlt und dazu in der
Mitte noch mit Dung beschmiert ist und fiir nichts mehr zu gebrau-
chen ist (SN IIT 93).

3.1 g Boswilligkeit als ein Hindernis

Die Boswilligkeit stellt auch das zweite der fiinf Hindernisse dar (z. B.
DN III 234), wo es nach dem sinnlichem Verlangen, kamacchanda,
steht oder in einigen alternativen Auflistungen nach Habgier, abbijjha.
Als ein Hindernis ist die Boswilligkeit entweder ,innerlich“, d. h., sie
entsteht in einem selbst, oder ,iuflerlich“ in dem Sinne, dass sie in
anderen anwesend ist (SN V 110). Beide Aspekte verdienen Aufmerk-
samkeit. Tadelnswert ist nicht nur unsere eigene Boswilligkeit, son-
dern auch die Ermutigung anderer zur Boswilligkeit; auch das Billigen
von Boswilligkeit in anderen sollte vermieden werden (AN I 299). Ein
weiterer Aspekt der Unterscheidung zwischen dufSeren und inneren
Manifestationen der Boswilligkeit bezieht sich auf ihre Objekte, in den
Sinne, dass die Boswilligkeit nicht nur auf andere gerichtet werden
kann, sondern sich auch in Form von Selbsthass manifestieren kann.
Eine Gruppe von Gleichnissen beschreibt das Wesen der Hinder-
nisse am Beispiel einer Schiissel voller Wasser, das zum Spiegeln des
eigenen Gesichtes verwendet wird. Die Boswilligkeit wird hier mit
einem Wasser verglichen, das erhitzt und zum Kochen gebracht wird
(SN V 122 und AN III 231). Ein solcher Zustand wiirde es unméglich
machen, die Wasseroberfliche als Spiegel zu benutzen. Die Metapher
des kochenden Wassers veranschaulicht recht gut die Auswirkungen
der Boswilligkeit auf den Geist, ein Effekt, der sich auch heute noch
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im allgemeinen Sprachgebrauch als ,vor Wut kochen“ findet. Der
Geist wird buchstiblich durch Boswilligkeit und Wut erhitzt. Jemand,
der diesem Hindernis erliegt, befindet sich zudem in einer Lage, die
dem kochenden Wasser sehr dhnlich ist: Es muss mit héchster Sorgfalt
behandelt werden, um sein Uberlaufen und die Gefihrdung Naheste-
hender zu verhindern.

Ein anderes Gleichnis vergleicht das Vorhandensein der Boswillig-
keit im Geist mit im Gold befindlichen Kupfereinschliissen. Aufgrund
einer solchen Verunreinigung wird das Gold spréde und zur Weiter-
verarbeitung durch den Goldschmied ungeeignet, da es seine Ge-
schmeidigkeit und Leuchtkraft verloren hat (SN V 92 und AN III 16).
Dieses Bild offenbart den Verlust der Arbeitsfihigkeit des Geistes
durch die Anwesenheit der Boswilligkeit. Eine dhnliche Vorstellung
liegt einer anderen Metapher zugrunde, in der ein Baum von einer
Schlingpflanze umrankt wird, ihn beugt und ihn schliefflich zerbricht
(SN V 96). So, wie diese Schlingpflanze den Baum vollig iberwuchert
und schwicht, wird auch das Hindernis der Boswilligkeit die Weisheit
schwichen und schliefSlich zerstdren, wenn man zulisst, dass der Geist
von diesem Hindernis iiberwuchert wird.

Im Gegensatz dazu ist die geistige Verfassung, zumindest nach vo-
riibergehender Uberwindung der Boswilligkeit, mit der Genesung von
einer korperlichen Krankheit vergleichbar (MN I 275). Nach dem
Samanamandika-sutta horen die mit Boswilligkeit in Zusammenhang
stehenden Absichten mit dem Erreichen der jhanas vollstindig auf
(MN 1II 27). Der Visuddhimagga erklirt, dass es insbesondere der
jhana-Faktor der ,Freude“, piti, ist, der das direkte Gegenstiick von
Boswilligkeit darstellt (Vism 141).

3.2 Das Entstehen und die Folgen der Boswilligkeit

Eine hiufige Ursache fiir das Entstehen von Boswilligkeit ist die un-
weise Aufmerksamkeit gegeniiber dem Zeichen des Argers, patigha-
nimitta (AN 1 3). Ist die Boswilligkeit erst einmal entstanden, tendiert
der Geist dazu, immer wieder zu dem bestimmten Problem, Ereignis

oder der Person zuriickzukehren, die Anlass fiir das Entstehen der
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Boswilligkeit waren. Auf diese Weise wird das ,,Zeichen des Argers“
buchstiblich zur ,,Nahrung®, ahara, der Boswilligkeit werden, indem
es ihre Kontinuitit nihrt (SN 'V 64).

Durch die Anwesenheit des ,Boswilligkeitselements, vyapada-
dhatu, im eigenen Geist entstehen Wahrnehmungen, die mit der Bos-
willigkeit in Beziehung stehen, vyapadasasizia (SN II 151). Diese fiih-
ren wiederum zu Absichten, Wiinschen, fiebrigen Erregungen und
Nachforschungen, die unter dem Einfluss der Boswilligkeit stehen,
vyapadasarikappa, vyapadacchanda, vyapadaparilaba, vyapadapariye-
sand. Die endgiiltigen Resultate dieser bedingten Abfolge sind an das
Fehlverhalten durch Korper, Sprache und Geist, das von Boswilligkeit
beeinflusst ist, gebunden.

Das Vorhandensein von Boswilligkeit im Geist blockiert nicht nur
die Fihigkeit, zu erkennen, was fiir einen selbst und fiir andere niitz-
lich ist (AN III 63), sondern auch die Fihigkeit, sich an das zu erin-
nern, was man sich iiber einen langen Zeitraum eingeprigt hat (SN V
122). Nach dem Culakammavibharnga-sutta sind Boswilligkeit und
Wut dafiir verantwortlich, dass man hisslich wird oder gar in der
Holle wiedergeboren wird (MN III 204). Die kiinftigen karmischen
Resultate der Boswilligkeit spiegeln die Auswirkungen der Boswillig-
keit hier und jetzt wider. Ein wiitendes, durch die Spannung der Bos-
willigkeit verzerrtes Gesicht ist zwangsldufig ein hissliches Gesicht,
und jemand, der von Boswilligkeit iiberwiltigt ist, steht innerlich in
Flammen, was sich im GrofSen und Ganzen nicht so sehr von der Art
unterscheidet, wie sich Menschen im alten Indien die Bedingungen in
einigen Hollenbereichen vorgestellt haben.

Das Lakkhana-sutta liefert eine erginzende Perspektive auf die
karmischen Konsequenzen der Boswilligkeit, da es zeigt, dass der
Buddha in vorangegangen Existenzen aufgrund seiner Freiheit von
Wut und Boswilligkeit mit einer schénen Gesichtsfarbe und gold-
schimmernder Haut ausgestattet war (DN III 159). Wie weit das Feh-
len von Boswilligkeit den Gesichtsausdruck beeinflussen kann, wird
auch in einer Passage des Mabhasaccaka-sutta beschrieben. Diesem

Bericht zufolge war der Debattierer Saccaka ziemlich iiberrascht zu
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entdecken, dass die Haut des Buddha stirker glinzte und seine Ge-
sichtsziige klarer wurden, wenn dieser von jemandem verbal angegrif-
fen wurde (MN I 250).

So wird jemand, der nicht mit Boswilligkeit und Wut reagiert,
nicht nur mit Schénheit ausgestattet wiedergeboren, sondern auch hier
und jetzt schoner sein. Das Gesicht von jemandem, der vergibt, der
freundlich und geduldig ist, gewinnt ganz natiirlich an Schénheit, wie
es das Mahasaccaka-sutta schildert.

Schénbheit ist jedoch nicht der Hauptgrund, warum man Boswillig-
keit vermeiden sollte. Eine ernsthaftere Folge des Uberwiltigtseins von
Boswilligkeit ist die, dass man etwas tun wird, das man nicht tun soll-
te, und etwas zu tun versiumt, das man tun sollte (AN II 67). Erlaubt
man der Boswilligkeit, im Geist zu verbleiben, sind die Konsequenzen
schrecklich: Thr Einfluss fiihrt zu Worten und Handlungen, die von
Boswilligkeit motiviert sind (AN 1 262). Dies ist mit einem Haus ver-
gleichbar, dessen Dach nicht richtig gedeckt wurde, ein Zustand, der
nicht nur den Giebel und die Dachbalken, sondern auch die Mauern
des Hauses schidigen wird.

Fiir eine Person, die noch unter dem Einfluss der Boswilligkeit
steht, wird ein Riickzug in die Einsamkeit des Waldes wenig niitzlich
sein (MN I 18). Tatsichlich stellt die Meditation mit einem Geist, der
vom Hindernis der Boswilligkeit iiberwiltigt ist, eine Form von fal-
scher Meditation dar — eine Praxismethode, die nicht die Zustimmung
des Buddha fand (MN III 14). Die Auswirkungen der Boswilligkeit
konnen sogar allgemein zu einer allmihlichen Verschlechterung der
Lebensbedingungen fiihren. Im Cakkavattisihanada-sutta heifst es, dass
sich die Lebensbedingungen in der Welt nach einer langen Periode des
kontinuierlichen Verfalls nur dann verbessern werden, wenn die We-
sen den Entschluss fassen, die Boswilligkeit und andere unheilsame
Handlungen und Geisteszustinde hinter sich zu lassen (DN III 74).

3.3 Das Uberwinden der Boswilligkeit

Das ethische Verhalten ist eine wichtige Grundlage zur Uberwindung

der Boswilligkeit. Durch das Einhalten der fiinf Vorsitze, zu denen
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sich ein Laienanhinger des Buddhismus verpflichtet, gibt man anderen
Wesen das Geschenk der Furchtlosigkeit, der Nicht-Feindschaft und
des Wohlwollens, abhayam deti averam deti avyapajjham deti (AN TV
246).

Um Gedanken, Wahrnehmungen oder das Element der Boswillig-
keit zu iiberwinden, muss man einfach Gedanken, Wahrnehmungen
und das Element des Wohlwollens entwickeln (AN III 446). Um diese
Aufgabe zu erfiillen, ist es zunichst notwendig, das Vorhandensein der
Boswilligkeit im Geist klar zu erkennen. Das Satipatthana-sutta be-
schreibt ein solch klares Erkennen als einen ersten Schritt der Praxis.
Dies fithrt dann zur Einsicht in das, was das Entstehen dieses Hinder-
nisses verursacht hat, sowie zur Einsicht in das, was dessen Beseitigung
bewirken wird, und zur Einsicht, wie ein kiinftiges Entstehen der
Boswilligkeit verhindert werden kann (MN I 60).

Der in der Anweisung des Satipatthana-sutta vermittelte erste As-
pekt — klar zu erkennen, dass Boswilligkeit vorhanden ist — ist von
wesentlicher Bedeutung. Statt unmittelbar zu reagieren, besteht die
Aufgabe darin, der Achtsamkeit Zeit und Raum zu geben, klar zu er-
kennen, ob Boswilligkeit im Geist anwesend ist, und zu sehen, was ihr
Entstehen verursacht hat. Erst wenn dieser erste Schritt — die klare
Beurteilung der Situation — voll erfiillt ist, kann mit der Beseitigung
der Boswilligkeit begonnen werden.

Im Itivuttaka wird dieser zweistufige Ansatz als eine charakteristi-
sche Eigenschaft der Lehre des Buddha hervorgehoben, die zunichst
einmal verlangt, das Bose als bése zu erkennen, papam papakato pas-
satha, und erst dann zu dessen Uberwindung iibergeht (It 33). Ein
solches Uberwinden stellt dann die Aufgabe des Rechten Bemiihens
dar, nimlich Energie hervorzurufen und sich anzustrengen, um jegli-
che Boswilligkeit zu iiberwinden und ihr Wiedererschienen zu verhin-
dern (z. B. MN II 11).

Obwohl der zweite Schritt zur Beseitigung der Boswilligkeit gewiss
nicht vernachlissigt werden sollte, wiirde man bei einer zu schnellen
Beseitigung der Boswilligkeit eine Gelegenheit verpassen, im Augen-
blick ihres Entstehens im Geist auf Erfahrung beruhende Weisheit zu
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entwickeln. Da eine solche Weisheit schliefllich zu der volligen Besei-
tigung von Boswilligkeit fithren wird, ist es aus langfristiger Sicht von
wesentlicher Bedeutung, dass man der achtsamen Beobachtung der
Boswilligkeit zunichst vollen Raum gibt. Dies setzt voraus, dass man
klar erkennt, wie sich die Boswilligkeit manifestiert, und dass man
idealerweise auch die Bedingungen versteht, die zu ihrem Entstehen
gefithrt haben. Damit sie ihr befreiendes Potenzial entfalten kann,
muss einer solchen Einsicht Zeit und Raum gegeben werden, bevor
aktivere Mafsnahmen unternommen werden.

Die Heilung von einer korperlichen Krankheit, die oben als Ver-
gleich fiir einen von Boswilligkeit befreiten Geist angefithrt wurde,
stellt fiir die eigentliche Beseitigung der Boswilligkeit ein hilfreiches
Beispiel dar (MN I 275). Zusammen mit der Auflistung der Boswillig-
keit als korperliche Bindung, kayagantha, lenkt dies die Aufmerksam-
keit auf die korperliche Verspannung und das buchstibliche ,,Un-
Wohlsein“, die das Entstehen von Boswilligkeit und Wut verursachen
konnen. Eine solche korperliche Anspannung und das geistige Aufstei-
gen der Boswilligkeit neigen gewohnlich dazu, sich gegenseitig zu
verstarken. So kann dieser Teufelskreis manchmal schon durch das
bewusste Entspannen des Korpers und ein tiefes Atemholen verlang-
samt werden. Kurzatmen, Zusammenpressen der Zzhne und die An-
spannung der Schultern sind leicht feststellbare korperliche Anzeichen
fiir das Vorhandensein von Boswilligkeit, und ihnen bewusst durch
Entspannung entgegenzuwirken, kann sich beachtlich auf die eigene
geistige Verfassung auswirken.

Die bewusste Entspannung kann auch zu beachtlichen Ergebnissen
fithren, wenn sie direkt auf den Geist angewendet wird. Hier geht es
darum, dass Boswilligkeit nie ohne die Begleiterscheinung einer ver-
engten Perspektive auftritt, gewohnlich eine Fokussierung auf den
argerlichen und unangenehmen Aspekt der Situation oder Person, mit
dem gleichzeitigen Ausblenden aller anderen, den Arger nicht verstir-
kenden Aspekte. Diese verengte Sicht kann soweit eskalieren, dass —
wie im Fall der Boswilligkeit als unheilsamer Wirkensfihrte beschrie-

ben — die einzig mogliche Lésung des Problems die zu sein scheint, die
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Person oder das Objekt, welches den Arger ausgelost hat, zu beseiti-
gen.

Hier kann ein bewusstes Erweitern der Wahrnehmung viel bewir-
ken, um die Fundamente der Boswilligkeit zu unterminieren. Der
Aspekt der Erweiterung des Geistes tritt in einer Beschreibung, wie die
Boswilligkeit in Bezug auf unangenehme Sinnesobjekte zu einem ver-
engten Geisteszustand fiihrt, deutlich hervor, appiyariipe ripe
vyapajjati ... parittacetaso (MN 1 266). Sind jedoch Habgier und Bos-
willigkeit tiberwunden, dann wird der Geist weit und grenzenlos, ab-
hijiha pi vyapada pi ... tesam pahana aparittaiica me cittam bhavissati,
appamanam subbavitam (MN 11 262).

Eine wirkliche Erweiterung erfihrt der Geist durch die Entwick-
lung der liebevollen Giite, metta, deren meditative Strahlung im
wahrsten Sinne des Wortes ,grenzenlos“, appamana, und frei von
Wut, avera, und Boswilligkeit, avyapajjba, ist (z. B. DN I 251). Tat-
sichlich kann die Boswilligkeit durch die Entfaltung der liebevollen
Giite beseitigt werden, mettam ... bhavayato yo vyapado so pahiyissati
(MN I 424). Wie ein Vers im Itivuttaka zeigt, konnen diejenigen, die
unter dem Einfluss der Boswilligkeit stehen, die im Feuer der Wut
brennen, dieses Feuer durch liebevolle Giite 16schen (It 92-93). Die
liebevolle Giite stellt tatsichlich das perfekte Heilmittel gegen die
Boswilligkeit dar. Sie wirkt so stark, dass es der Boswilligkeit unmog-
lich ist, in einen von liebevoller Giite erfiillten Geist einzudringen und
sich einzunisten (DN III 248).

Zu den zusitzlichen Hilfsmitteln zur Uberwindung der Boswillig-
keit gehoren das bewusste Ignorieren der negativen Eigenschaften
einer Person, die als irgerlich empfunden wird. Stattdessen richtet
man die Aufmerksamkeit auf alles Positive, das in ihr gefunden wer-
den kann (AN III 186). Ist es unmdoglich, etwas Positives zu finden, ist
dies die Gelegenheit, Mitgefiihl, karuna, zu entwickeln, da eine Person
ohne jegliche positive Eigenschaften natiirlich ein Grund sein sollte,
das eigene Mitgefiihl und Mitleid wachzurufen. Neben der liebevollen
Giite und dem Mitgefiihl kann Gleichmut helfen, den Arger zu iiber-

winden, oder auch der Versuch, den Vorfall, der zu der Verirgerung
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gefiihrt hat, zu vergessen, oder sich auf die Tatsache zu besinnen, dass
alle Wesen die Erben ihrer eigenen Handlungen sind (AN III 185).

Neben der liebevollen Giite und der Besinnung auf die karmischen
Konsequenzen der eigenen Taten empfehlen die Pali-Kommentare
wiederholt das weise Nachdenken, die Gesellschaft guter Freunde
aufzusuchen und angemessene Gespriche zu fiithren, um die Boswillig-
keit zu iiberwinden (Ps I 283). Der Hinweis auf die Gesellschaft guter
Freunde bekommt in einer Lehrrede des Samyutta-nikaya noch eine
zusdtzliche Perspektive, die hervorhebt, dass die unter dem Einfluss
von Boswilligkeit Stehenden dazu neigen, sich anderen anzuschliefSen,
die die gleichen geistigen Neigungen haben (SN II 168). Daher fordert
das Aufsuchen jener, die frei von Boswilligkeit sind, den eigenen
Kampf gegen den Boswilligkeit.

Ist die endgiiltige Befreiung erreicht worden, dann ist die Boswil-
ligkeit fiir immer bezwungen, und der Tathagata ist jemand, der sich
am Nichtvorhandensein der Boswilligkeit erfreut (It 31). Wie das Jiva-
ka-sutta zeigt, war die liebevolle Giite des Buddha tatsichlich fest
gegriindet, da er alle zu Boswilligkeit fiihrenden Verunreinigungen des
Geistes fiir immer ausgerottet hatte (MN I 369).

,»Ein Monch, der in liebevoller Giite verweilt,

Und der Lehre des Buddha ergeben ist,

Wird den Pfad des Friedens erlangen,
Das Gliick der Beruhigung [aller] Formationen.

Mettvibari yo bhikkhu
pasanno Buddhasasane
adhigacche padam santam

sankhariapasamam sukham.
(Dhp 368)



4. Geistige Starre und Mattheit / Thinamiddha

Geistige Starre und Mattheit ist das dritte in der Standardauflistung
der funf Hindernisse, jenen schidlichen Geisteszustinden, die durch
ihre Neigung auffallen, das richtige Funktionieren des Geistes zu ,,be-
hindern“ (DN I 246). In diesem Essay werde ich zuerst das Wesen
dieses Hindernisses untersuchen (4.1) und dann zur Beseitigung der

geistigen Starre und Mattheit iibergehen (4.2).

4.1 Das Wesen geistiger Starre und Mattheit

Die Lehrreden zeigen, dass das Hindernis geistiger Starre und Matt-
heit aufgrund von Unzufriedenheit, Langeweile, Faulheit oder Un-
mifligkeit beim Essen sowie aufgrund eines depressiven Geisteszu-
standes entstehen kann (SN V 64). Die Wirkung des Hindernisses
der geistigen Starre und Mattheit wird wieder am Beispiel einer
Schale voll Wasser veranschaulicht, in dem man das Spiegelbild sei-
nes Gesichts betrachten will (SN V 121 und AN III 232). Ist das
Wasser in der Schiissel von Wasserpflanzen und Algen iiberwachsen,
wird seine natiirliche Fihigkeit zur Spiegelung beeintrichtigt sein.
Ahnlich verhilt es sich, wenn der Geist mit geistiger Starre und
Mattheit ,iiberwachsen“ ist: Seine natiirliche Funktionsfihigkeit
wird beeintrichtigt.

Dieses Bild veranschaulicht gleichzeitig die Stagnation als langfris-
tiges Resultat geistiger Starre und Mattheit, dhnlich dem mit Wasser-
pflanzen iiberwachsenen Wasser. Von geistiger Starre und Mattheit
befreit zu sein, fithlt sich im Gegensatz dazu wie die Entlassung aus
einem Gefingnis an (MN I 275). Dieses zusitzliche Gleichnis spiegelt
das Ausmaf§ wider, zu dem geistige Starre und Mattheit den Geist
»gefangen® halten kann.

Der Vibhanga, das zweite und vielleicht fritheste Werk im Abbi-
dhamma des Pali-Kanons, erklirt geistige Starre und Mattheit mit
»Unfihigkeit“ oder ,fehlender Bereitschaft (Vibh 254). Ahnlich dem
Aspekt der Unfihigkeit charakterisiert eine Lehrrede im Samyutia-
nikaya einen unter dem Einfluss von geistiger Starre und Mattheit
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stehenden Geist als ,innerlich blockiert®, ajjbattam sankhittam (SN V
279).

Obwohl geistige Starre und Mattheit innerhalb der fiinf Hindernis-
se nur als ein einziges Hindernis zihlen, besteht es tatsichlich aber aus
zwei verschiedenen geistigen Faktoren. Diese Unterscheidung wird in
einer Lehrrede im Samyutta-nikaya getroffen, die geistiger Starre und
Mattheit als eigenstindige Hindernisse unterscheidet (SN V 110).
Aufgrund ihrer dhnlichen Auswirkungen auf den Geist miissen diese
zwei unterschiedlichen geistigen Faktoren zu einem Hindernis zusam-
mengefasst worden sein.

Der Vibharga erklirt, dass es sich bei der geistigen Starre, thina,
um eine Form von geistiger Unfihigkeit (cittassa akalyata) handelt,
wihrend Mattheit, middha, sich auf dessen korperliches Gegenstiick,
kayassa akalyata, bezieht (Vibh 254). Die Mattheit als eine Form von
korperlicher Unfihigkeit wird in einem Vers des Dhammapada reflek-
tiert. Dieser Vers bringt das Entstehen von Mattheit, middha, mit der
Mafllosigkeit beim Essen aus Fressgier in Verbindung; ein erbirmli-
cher Zustand, der mit einem fetten Schwein vergleichbar ist, das sich
gemichlich rekelt und herumwilzt (Dhp 325). An anderer Stelle be-
schreiben die Pali-Lehrreden eine Person, die sich, nachdem sie zu viel
gegessen hat, geniisslich dem Hinlegen, passasukba, und Schlafen,
seyyasukha, hingibt und somit auch dem Vergniigen der Mattheit,
middhasukba (DN III 238). Einen deutlichen Kontrast hierzu liefert
ein Vers aus den Theragatha, demzufolge Anuruddha die Mattheit
vollig tiberwinden konnte, indem er die asketische Praxis des Sich-
nicht-Hinlegens ausiibte (Th 904).

Dies mag jedoch ein aufSergewOhnlicher Fall gewesen sein, der
nicht die Norm fiir Arabants im Allgemeinen reprisentiert. Mattigkeit
als korperliche Ermiidung kann auch ohne tibermifiiges Essen oder
andere unangebrachte Formen des Genusses auftreten. Das Maba-
saccaka-sutta berichtet von einer Situation, in der der Buddha von
einem zeitgendssischen Debattierer zur Rede gestellt wurde, weil er

sich nachmittags hingelegt hatte. Darauf erklirte der Buddha, dass dies
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nicht als Manifestation der Verblendung missverstanden werden sollte
(MN I 250).

Das Petakopadesa bemerkt ausdriicklich, dass die kérperliche
Miidigkeit eines Arabant nicht als Hindernis betrachtet werden sollte
(Pet 161). Die Mattigkeit zdhlt im Milindapafiba zu jenen korperlichen
Begleiterscheinungen, die im Allgemeinen nicht unter der Kontrolle
eines Arabant stehen (Mil 253). Aus diesem Blickwinkel war der Fall
von Anuruddha wirklich aufiergewohnlich. Der Vimuttimagga zihlt
Mattigkeit zu den Typen von abgeleiteter Materie (T XXXII 445¢25,
mit einem tibetischen Gegenstiick bei Skilling, 1994, S. 189), eine
Einschitzung, die vom Visuddhimagga abgelehnt wird (Vism 450).

Insgesamt betrachtet steht thina als geistige Starre fiir Bedingungen
der Langeweile, fehlende Inspiration und mangelndes Interesse, wih-
rend middha als Mattheit ein eher ambivalentes Wesen zu haben
scheint, da Miidigkeit oder Schlifrigkeit nicht nur durch MafSlosigkeit
beim Essen entstehen kann, sondern auch einen ganz natiirlichen Zu-
stand beschreibt, der selbst diejenigen betreffen kann, die sich ansons-

ten vom Einfluss der fiinf Hindernisse befreien konnen.

4.2 Die Beseitigung von geistiger Starre und Mattheit

Ein in den Lehrreden oft genanntes Gegenmittel zur geistigen Starre
und Mattheit ist — zusammen mit der Achtsamkeit und der Wissens-
klarheit — die Entwicklung der ,Wahrnehmung von Licht“, gloka-
safifia, (z. B. DN I 71). Einige Lehrreden verbinden den Ausdruck
»Wahrnehmung von Licht“ mit einem bei Tag und Nacht ,offenen®,
vivata, und ,unbedeckten®, apariyonaddha, Geist und weisen darauf
hin, dass eine solche ,,Wahrnehmung von Licht“ zu Wissen und Er-
kenntnis fithren wird (DN III 223). Dies lisst vermuten, dass sich der
Ausdruck ,,Wahrnehmung von Licht* auf die Entwicklung geistiger
Klarheit bezieht.Ein solches Verstindnis findet im Vibhasiga Unterstiit-
zung, der die ,Wahrnehmung von Licht“ als eine Wahrnehmung
kommentiert, die ,offen“, vivaga, ,rein“, parisuddha, und ,sauber,
pariyodata, ist (Vibh 254). Die Kommentare verstehen den Ausdruck

»Wahrnehmung von Licht“ jedoch wortgetreuer und schlagen vor, zur
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Uberwindung dieses Hindernisses natiirliches Licht wie z. B. das des
Mondes oder der Sonne zu verwenden (Ps 1 284).

Eine derartige ,,Wahrnehmung von Licht* wird mithilfe der Acht-
samkeit und der Wissensklarheit erzielt, mit der zwei Qualititen als
Heilmittel gegen geistige Starre und Mattheit zum Einsatz kommen,
die tatsichlich zu einer besseren geistigen Klarheit fithren. Dies ist
jedoch nicht die einzige Rolle, die die Achtsamkeit in Bezug auf das
Hindernis der geistigen Starre und Mattheit spielt. Nach dem Sati-
paithana-suita reicht die Aufgabe der Achtsamkeit hinsichtlich dieses
Hindernisses vom klaren Erkennen der Anwesenheit oder Abwesen-
heit geistiger Starre und Mattheit bis zum klaren Erkennen dessen, was
zur Entstehung dieses Hindernisses gefiithrt hat und wie ein kiinftiges
Entstehen von geistiger Starre und Mattheit vermieden werden kann
(MN 1 60).

Der Anguttara-nikaya widmet eine ganze Lehrrede der Bespre-
chung des Hindernisses Mattheit, middha, und bietet eine Reihe von
Gegenmitteln (AN IV 85). Es kann zunichst versucht werden, der
Mattheit durch die Anderung seines Meditationsobjekts zu begegnen,
oder indem einige Passagen der Lehre des Buddha kontempliert oder
rezitiert werden. Sollte dies nicht funktionieren, kann man sich an den
Ohren ziehen, den K6rper massieren, aufstehen, die Augen mit Wasser
besprengen und in den Himmel sehen. Gelingt es dennoch nicht, die
Mattheit zu vertreiben, sollte Gehmeditation praktiziert werden.

Dem Visuddhimagga zufolge steht das Hindernis der geistigen Star-
re und Mattheit in direktem Gegensatz zum jhana-Faktor der anfing-
lichen Hinwendung des Geistes, vitakka (Vism 141). Mit dieser Erkli-
rung konnte gemeint sein, dass das klare Erfassen eines Objekts durch
die anfingliche Hinwendung des Geistes dem Mangel an Klarheit und
der geistigen Benebelung entgegenwirkt, welche durch geistige Starre
und Mattheit verursacht wurden. Die anfingliche Hinwendung des
Geistes als ein Faktor der jhanas stellt einen richtungsweisenden und
anregenden Impuls dar und kénnte als ein Ausdruck der Qualitit von
Energie verstanden werden. Energie ist tatsichlich einer der sieben
Faktoren des Erwachens, bojjhariga, der den Lehrreden des Pali-



60 Vom Verlangen zur Befreiung

Kanons zufolge in direktem Gegensatz zur geistigen Starre und Matt-
heit steht (SN 'V 104+105).

Die Notwendigkeit, dieses bestimmte Hindernis zu iiberwinden
und zu beseitigen, sollte nicht unterschitzt werden, da die Anwesen-
heit der geistigen Starre und Mattheit im Geist das Erkennen des Gu-
ten in einem selbst und in anderen blockiert (AN III 63). Geistige Star-
re und Mattheit fithren dazu, dass man etwas tut, was man nicht tun
sollte, und das unterlisst, was getan werden sollte (AN II 67).

Ubermifig von geistiger Starre und Mattheit beeintrichtigt zu sein
ist ein Faktor, der darauf hinweist, dass ein Ménch das zolibatire
Leben nicht wirklich mit innerer Befriedigung lebt (SN III 106). Der
Riickzug in die Waldeinsamkeit wird bei starkem Vorhandensein von
geistiger Starre und Mattheit nicht viel niitzen (MN I 18). Daher gilt
das Meditieren, wihrend der Geist von geistiger Starre und Mattheit
durchdrungen ist, als eine Form von Fehl-Meditation (MN III 14).
Sich unter dem Einfluss der geistigen Starre und Mattheit zu befinden
bedeutet, unter Maras Kontrolle zu stehen (Ud 38). Solange geistige
Starre und Mattheit im Geist vorherrschen, bleibt die Befreiung aufSer
Reichweite (AN V 195).

Der Gegensatz von geistiger Starre und Mattheit und der Befreiung
wird im Fall des Monches Bhagu anschaulich dargestelle (Th 271-
274). Nach eigenen Angaben hatte Bhagu sich entschieden, seine Be-
hausung zu verlassen, weil er von Mattigkeit befallen war. Er muss
sehr miide gewesen sein, denn er stolperte und fiel auf den Boden, als
er seine Hiitte verliefS. Nachdem er sich wieder gefasst hatte, begann
er, Gehmeditation zu iiben. Indem er entschlossen die Gehmeditation
iibte, konnte er sich nicht nur von seiner Mattigkeit befreien und Kon-
zentration aufbauen, sondern seine Praxis bei dieser Gelegenheit bis
zur Befreiung fithren.

Die Beseitigung von geistiger Starre und Mattheit besitzt in diesem
Sinn ein betrichtliches Potenzial, und das richtige Verstindnis dieses
Hindernisses und der Art seiner Uberwindung kann beachtliche Friich-
te tragen.



5. Unruhe und Sorge / Uddhaccakukkucca

Unruhe und Sorge erscheint in der Standardliste der fiinf Hindernisse,
die die meditative Entwicklung des Geistes hemmen, an vierter Stelle.
Ahnlich wie im Fall von geistiger Starre und Mattheit umfasst auch
der Ausdruck wuddhacca-kukkucca in Wirklichkeit zwei Hindernisse,
zum einen die Unruhe, zum anderen die Sorge (SN V 110). Dass Un-
ruhe und Sorge einen dhnlichen Effekt auf den Geist haben, mag der
Grund dafiir sein, warum diese beiden als ein einziges Hindernis be-
handelt werden.

In diesem Essay werde ich zuerst die Unruhe untersuchen (5.1),
dann die Sorge (5.2) und schliefSlich werde ich mich den fiir beide

Hindernisse relevanten Quellentexten zuwenden (5.3).

5.1 Unruhe

Uddhacca bedeutet ,,Unruhe“ im Sinne von geistiger Erregung, Ablen-
kung und Aufgeregtheit, was von Natur aus das Gegenteil von geisti-
ger Ruhe und Stille darstellt.

Unruhe kann aufgrund von exzessiver Anstrengung entstehen. Die
Lehrreden vergleichen eine solche Situation mit einem Goldschmied,
der seinen Schmelzofen durch stindige Zufuhr von Luft so stark er-
hitzt, dass das darin befindliche geschmolzene Gold verbrennt (AN I
257). Hier wire eine weniger aggressive Herangehensweise das ange-
messene Mittel und vielleicht auch eine Einstellung, die etwas weniger
zielorientiert ist. Tatsdchlich weisen die Lehrreden ausdriicklich darauf
hin, dass das ,,Verlangen“ nach Fortschritt, atipaggabita chanda, auf
dem Pfad so iibertrieben sein kann, dass es zu Unruhe kommt (SN V
277). Das Gleiche gilt, wenn ein Uberschuss an Energie besteht. Ob-
wohl das Verlangen nach Fortschritt wie auch Willenskraft notwendi-
ge Voraussetzungen sind, um den Pfad zu entwickeln, konnen sie,
wenn sie den Geist zu sehr dominieren, das Hindernis der Unruhe
entstehen lassen und somit den weiteren Fortschritt behindern. Solan-
ge diese Unruhe anhilt, wird es unméglich sein, das hochste Ziel zu
erreichen (AN III 421).
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Dass in dieser Hinsicht eine Balance notwendig ist, wird am Fall
von Sona ersichtlich, der in einer Lehrrede des Anguttara-nikaya be-
schrieben wird. Sona wurde depressiv, nachdem er sich iibertrieben
angestrengt hatte und keinen Fortschritt mehr erzielen konnte. Um
ihm unmissverstindlich klarzumachen, dass der iiberaus wichtige mitt-
lere Pfad der Ausgewogenheit bei einer zu ehrgeizigen Einstellung
verloren geht, verwendete der Buddha das Gleichnis von einer Laute,
ein Instrument, mit dem Sona noch aus seiner Zeit als Laie vertraut
war (AN III 375).

Obwohl die Saiten der Laute gespannt werden miissen, um einen
Klang hervorzubringen, wiirden sie schrill klingen, wenn sie zu
stramm gespannt sind. So wie die Saiten der Laute weder zu locker
noch zu fest gespannt sein diirfen, ebenso musste Sona zwischen die-
sen beiden Extremen den mittleren Punkt der Balance finden, um
Fortschritte zu machen. In seinem Fall bedeutete dies, das iibertriebe-
ne Streben und die daraus resultierende Unruhe aufzugeben. Nach
dieser Erklirung des Buddha war Sona bald in der Lage, das endgiilti-
ge Ziel zu erreichen.

Eine eher weltlichere Quelle fiir das Entstehen von Unruhe kénnen
provozierende Worte sein. (AN IV 87). Derartige Worte arten leicht
in Gespriche und Diskussionen aus, durch die der Geist in Unruhe
gerit und die Konzentration verliert. Auch beim Almosengang kann
Unruhe auftreten. Wenn z. B. ein Mdnch oder eine Nonne keine
Spende empfangen konnte, weil die Menschen zu beschiftigt waren,
um zu bemerken, dass jemand gekommen war, konnte er oder sie
unruhig werden und sich fragen, wer zwischen ihnen und ihren Unter-
stiitzern Zwietracht gesit hat (AN IV 87).

Die Anwesenheit von Unruhe macht es schwierig, die Inspiration
zu entwickeln, edle Ménche oder Nonnen aufzusuchen und ihre Leh-
ren zu hoéren, und auch, um eine Neigung zur Kritiksucht aufzugeben
(AN V 148). Unruhe ist ein Makel, der von in der Waldabgeschieden-
heit Lebenden zu vermeiden ist (MN I 470), da das Besessensein von
Unruhe den Niedergang der vom Tathagata verkiindeten Lehre und
Disziplin zur Folge hat (AN V 163). Daher sollten Ordensangehérige
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regelmiflig innehalten, um zu sehen, ob Unruhe im Geist vorhanden
ist (AN V 93). Ist dies der Fall, sollte der feste Entschluss gefasst wer-
den, sie zu iiberwinden. Ein Hauptmittel zur Uberwindung der Unruhe
ist die Praxis geistiger Ruhe, samatha (AN III 449).

Unruhe, uddhacca, erscheint iiber die fiinf Hindernisse hinaus auch
als vierte der fiinf hoheren Fesseln (DN III 234). Da die fiinf héheren
Fesseln erst beim Fortschreiten von der Nichtwiederkehr zur Arahant-
schaft iiberwunden werden, findet die vollige Ausléschung der letzten
und subtilsten Spuren der Unruhe erst mit dem Erreichen der letzten
Befreiung statt.

Eine beachtenswerte Verwendung von uddhacca taucht im Yuga-
naddba-sutta auf, das sich in seiner Beschreibung von einer der zur
endgiiltigen Befreiung fithrenden Methode auf die Unruhe bezieht
(AN II 157). Nach dieser Lehrrede kann der Fortschritt zur Befreiung
auch dann erzielt werden, wenn der Geist unter dem Einfluss der Un-
ruhe in Bezug zum Dbamma, dhamm’uddbacca, steht. Sobald der
Geist zur Ruhe kommt und konzentriert wird, stellt sich die Erfahrung
des Pfades ein.

Sowohl der Kommentar zu dieser Passage als auch der Patisam-
bhidhamagga erkliren, dass sich diese Beschreibung auf das Entstehen
von Glanz, obhasa, eine der Unvollkommenheiten der Einsicht, be-
zieht (Mp III 143 und Patis II 100). Solange man dies nicht als eine
Unvollkommenheit begreift und versiumt, auf dessen Unbestindigkeit
zu achten, wird Unruhe entstehen. Eine alternative Interpretation
beschreibt dhamm’uddhacca als ,eine durch Ubereifer erzeugte geisti-
ge Anspannung, als einen Zustand spiritueller Angst, der manchmal
eine unmittelbare Erleuchtungserfahrung auslésen kann“ (Nanaponika
& Bodhi 2000: 295 Anm. 69), wie es offensichtlich bei Bahiya (Ud 8)
der Fall war.

5.2 Sorge

Die Sorge ist aufgrund ihrer engen Beziehung zu Taten und Unterlas-
sungen ein hiufig auftretendes Thema im Vinaya. Die zu den zahlrei-

chen Regeln verfassten Hintergrundgeschichten berichten, dass Mon-
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che in Bezug auf bestimmte Handlungen besorgt waren und diese nur
dann ausfithren wollten, wenn der Buddha diesbeziiglich seine aus-
driickliche Erlaubnis gegeben hatte. Eine derartige Besorgnis war an-
scheinend ein solch weitverbreitetes Phinomen, dass einige Ménche
absichtlich versucht haben, in anderen Ménchen Sorgen hervorzuru-
fen. So musste eine Vorschrift erlassen werden, um diesen Unfug zu
beenden (Vin IV 149). Das relativ hdufige Auftreten der Sorge unter
Ordensangehorigen spiegelt sich auch in dem Umstand wider, dass ein
dlterer Monch, um sich als Prizeptor fiir andere Ménche oder als
Tutor fiir jiingere Monche zu qualifizieren, die Fihigkeit haben muss-
te, Sorgen auf eine legitime Weise zu zerstreuen (AN V 72 und 73).

Da Sorgen manchmal durchaus angebracht sind, sollte jedoch nicht
jede Sorge vertrieben werden. So wie die Triebfliisse (Zsava) derjeni-
gen verstirkt werden, die sich um unnétige Dinge Sorgen machen, so
verstarken sich auch die Triebfliisse im Fall jener, die sich nicht um
Dinge sorgen, iiber die man besorgt sein sollte (AN I 85). Die Sorge,
die im Monch Sudinna aufkam, nachdem er mit seiner fritheren Frau
Geschlechtsverkehr gehabt hatte, war durchaus angebracht (Vin III
19). Tatsidchlich wire es besser gewesen, wenn sich die Sorge schon
frither eingestellt und ihn von dieser Handlung abgehalten hitte. Doch
selbst bei geringfiigigeren Angelegenheiten wire Sorge angebracht. So
war es die Sorge, die einen Moénch dazu brachte, sich dem Buddha zu
nihern, um formal vor ihm zu beichten, dass bei einem fritheren An-
lass, bei dem der Buddha die Bedeutung der Vorsitze hervorhob, er
mit Missbilligung dachte, der Buddha wire in dieser Beziehung zu
streng gewesen (AN [ 237).

Ein Vers im Sutta-nipata verbindet die Beseitigung der Sorge mit
einer eifrigen Meditationspraxis an abgelegenen Orten (Sn 925). Ein
anderer Vers in der gleichen Sammlung erwihnt die Freiheit von Sor-
ge zusammen mit verschiedenen Aspekten der Enthaltung in Bezug auf
das sprachliche Verhalten und umfasst das Freisein von Wut, Uberheb-
lichkeit und Arroganz, aber auch den Gebrauch von milden Worten
(Sn 850). Obwohl diese Verse keine ausdriickliche Beziehung zwischen

der Beseitigung der Sorge und diesen anderen Eigenschaften herstel-
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len, ist die Tatsache, dass sie zusammen dargestellt werden, aufschluss-
reich. Man darf wohl erwarten, dass die durch die Meditationspraxis
in Abgeschiedenheit gewonnene innere Sicherheit und durch das Be-
achten einer solchen Enthaltsamkeit beim sprachlichen Verhalten viel
erreicht wird, um das Entstehen von Sorge zu verhindern.

Manchmal kann die Sorge auch fiir die Unsicherheit in Bezug auf
die Lehre stehen. Dies wird in einer Lehrrede des Samyusta-nikaya
erwihnt, in der berichtet wird, wie der Buddha einen Ménch besuchte
und sich bei ihm nach irgendwelchen Sorgen erkundigte (SN IV 46;
vgl. auch SN IIT 120; SN IIT 125 und SN IV 48). Der Ménch erwider-
te, dass er tatsichlich betrichtliche Sorgen hitte, stellte jedoch klar,
dass er in Bezug auf das ethische Verhalten nichts Tadelnswertes getan
hatte, wofiir er Reue empfinden wiirde. Nach der Ursache seiner Sor-
ge befragt, bat der Ménch den Buddha daraufhin, einige Feinheiten
der Lehre fiir ihn zu kliren. In solchen Fillen bezieht sich ,Sorge®,
kukkucca, nicht mehr auf eine Reue im moralischen Sinn, sondern
reprisentiert eine Art von Sorge, die sich um den Wunsch dreht, die
Lehre richtig zu verstehen; ein Fall, der vielleicht mit der oben er-
wihnten ,,Unruhe® zu vergleichen ist, die sich auf die Lehre bezieht,
dhamm’uddhacca.

5.3 Unruhe und Sorge

Eine aufschlussreiche Darstellung der aufregenden Wirkung von Un-
ruhe und Sorge auf den Geist findet sich wieder in dem Gleichnis von
der Wasserschiissel, in dem das Gesicht gespiegelt werden soll. Hier ist
es der Wind, der die Oberfliche des Wassers verzerrt und Kriuselun-
gen und Wellen erzeugt und es so unmoglich macht, das Spiegelbild
des eigenen Gesichts richtig zu erkennen (SN V 123 und AN III 232).
Auf dhnliche Weise verursacht das Hindernis der Unruhe und Sorge
geistige Kriauselungen und Wellen, sodass das Erkennen und Sehen der
Dinge, wie sie wirklich sind, unmdglich wird. Und so wie vom Wind
aufgepeitschtes Wasser leicht aus dem Behilter iiberschwappen kann,

so kann auch Unruhe und Sorge leicht ,iiberschwappen® und in einer
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Atmosphire der Aufgeregtheit und der Beunruhigung viele andere in
Mitleidenschaft ziehen.

Eine ziemlich krasse Darstellung der Auswirkung, die Unruhe und
Sorge auf die eigene geistige Freiheit haben kann, bietet das
Samariiiaphala-sutta, das den Einfluss dieses Hindernisses mit der
Sklaverei vergleicht, ein Zustand, in dem man véllig von anderen ab-
hingig geworden ist und nicht mehr gehen kann, wohin man mdéchte
(DN I 72). Dieses Bild zeigt, wie weit das Hindernis der Unruhe und
Sorge den Geist kontrollieren und ihn in seiner Gewalt halten kann
und ihn in endlose Aktivititen und Aufregung stiirzt. Der Geist wird
vollig von Auferlichkeiten abhingig, weil er seine innere Stabilitit
verloren hat.

Ein anderes Gleichnis vergleicht die Anwesenheit der fiinf Hinder-
nisse mit verschiedenen Metallen, die die Reinheit des Goldes beein-
trichtigen. Hier entspricht Unruhe und Sorge dem Blei, dessen Anwe-
senheit dazu fithren wird, dass das Gold seine Reinheit verliert, sprode
wird und durch den Verlust seiner Geschmeidigkeit und seines Glan-
zes fiir die Weiterverarbeitung durch einen Goldschmied ungeeignet
ist (SN V 92 und AN III 16). Auf gleiche Weise verliert der Geist
durch den Einfluss von Unruhe und Sorge seine Fihigkeit, zu arbeiten.
Sind Unruhe und Sorge erst einmal im Geist erschienen, wird man
unfihig, sein eigenes Wohl und das Wohl der anderen zu erkennen
und auch das im Gedichtnis zu behalten, was man sich iiber einen
langen Zeitraum eingeprigt hat (SN'V 123).

Die Uberwindung des Hindernisses der Unruhe und Sorge benétigt
die Entwicklung eines Geistes, der innerlich ruhig, ajjhattam vipa-
santa citta, ist (z. B. DN 1 71). Daher steht das Hindernis der Unruhe
und Sorge in direktem Gegensatz zum Erwachensfaktor der inneren
Ruhe, passaddbisambojjbariga (SN V 104). Andere Erwachensfakto-
ren, deren Entwicklung bei einem unruhigen Geist empfohlen werden,
sind Sammlung und Gleichmut (SN V 114). Auf diese Weise kann
Unruhe allmihlich iiberwunden werden, so wie mit Wasser und Erde

ein grofSes Feuer gel6scht wird.
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Auch auf einer relativ hohen Entwicklungsstufe wird es notwendig,
Unruhe und Sorge zu beseitigen. Dies wird deutlich in einer Unterwei-
sung, die Anuruddha von Sariputta erhielt. Anuruddha war besorgt,
weil er trotz grofSer Energie, einer stabilen Achtsamkeit, kérperlicher
Ruhe und geistiger Einspitzigkeit nicht in der Lage war, sich von den
Triebfliissen, @savas, zu befreien (AN I 282). Darauf entgegnete Sari-
putta trocken, dass Anuruddhas Besessenheit von Energie, Achtsam-
keit, Ruhe und geistiger Einspitzigkeit schlicht eine Manifestation von
Unruhe sei und seine Besorgnis, die Vernichtung der Triebfliisse noch
nicht erreicht zu haben, nur Sorge sei. So konnte Anuruddha erken-
nen, wie ihn Unruhe und Sorge auf diese Weise behinderten, und er
war bald darauf in der Lage, den entscheidenden Durchbruch zur

endgiiltigen Befreiung zu erzielen.



6. Zweifel / Vicikiccha

Der Zweifel stellt sowohl im Hinblick auf die Entwicklung der Geis-
tesruhe als auch der befreienden Einsicht ein geistiges Hindernis dar.
Die Rolle, die der Zweifel als eine Behinderung der Entwicklung tiefe-
rer Stufen der Sammlung spielt, wird deutlich in seiner Aufnahme als
das fiinfte unter den fiinf Hindernissen (z. B. DN I 246). Die schwi-
chende Wirkung des Zweifels in Bezug auf die befreiende Einsicht,
seine ,bindende* Kraft an den Samisara, kommt durch die Tatsache
zum Ausdruck, dass eine der drei Fesseln, von der man sich fiir die
Verwirklichung des Stromeintritts befreien muss, die des Zweifels ist
(z. B. MN 1 9). Diese zwei Aspekte der ,,behindernden® und ,,binden-
den“ Krifte des Zweifels unterstreichen, wie wichtig es ist, diese be-
sondere geistige Verfassung und die Methoden zu deren Uberwindung
richtig zu verstehen.

In diesem vorliegenden Essay werde ich zuerst das Wesen des
Zweifels untersuchen, besonders indem ich mich auf verschiedene, mit
dem Begriff in Zusammenhang stehende Gleichnisse beziehe (6.1).
Danach werde ich mich dem charakteristisch buddhistischen Ansatz
zuwenden, den Zweifel durch die Entwicklung der geistigen Fahigkeit

des Untersuchens zu iiberwinden (6.2).

6.1 Das Wesen des Zweifels

Das Wesen des Zweifels wird in den Lehrreden durch verschiedene
Gleichnisse veranschaulicht. Eines dieser Gleichnisse stellt den Zweifel
als die siebte Armee Maras des Bosen dar (Sn 437). Diejenigen, die
siegreich gegen diese Armee kidmpfen und den Zweifel {iberwinden,
sind nach dem Samaiifiaphala-sutta mit jemandem vergleichbar, der
eine gefihrliche Wiiste ohne Verluste und Schaden sicher durchquert
hat (DN 1 73).

Wie bei der Wiisten-Metapher wird der Zweifel gegeniiber dem
Lehrer, dem Dhamma, dem Sasigha und der Ubung verglichen mit
einem ,vertrockneten Geist“ bzw. einer ,Verhirtung des Geistes®,
cetokhila (MN I 101). Das Thema des Reisens, welches dem Gleichnis

_68_
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der Wiistendurchquerung aus dem Samaifiiiaphala-sutta zugrunde
liegt, erscheint auch in einer Lehrrede des Samyutta-nikaya, wo das
Wesen des Zweifels durch das Beispiel eines orientierungslosen Man-
nes veranschaulicht wird, der an einer Weggabelung, dvidhapatha,
steht und dem gesagt werden muss, welchen Weg er einschlagen muss
(SN IIT 108; sieche auch MN 1 144).

Diese zwei Bilder der Durchquerung einer gefihrlichen Wiiste und
der Unfihigkeit, sich fiir den richtigen Weg zu entscheiden, offenba-
ren die durch den Zweifel hervorgerufene Unsicherheit und Unent-
schlossenheit sowie die Ungewissheit iiber den zu beschreitenden Weg.
Die Wiisten-Metapher und die Vorstellung von einer Verhirtung des
Geistes fiigen den Aspekt eines fast sterilen und unfruchtbaren Zu-
standes hinzu, da der Geist durch die Anwesenheit des Zweifels un-
produktiv wird und selbst tiefgriindige Lehren wie Samenkorner sind,
die auf einen steinigen Boden fallen.

Der Mangel an Klarheit und die Zerstreutheit, die der Metapher
der Weggabelung zugrunde liegen, erscheint noch deutlicher in dem
schon bekannten Gleichnis, das die Wirkung jedes der fiinf Hindernis-
se mit dem Versuch vergleicht, das Spiegelbild seines eigenen Gesichts
in einer mit Wasser gefiillten Schiissel zu sehen. Der Zweifel ent-
spricht in diesem Fall einer im Dunkeln stehenden Schiissel, die mit
trilbbem und schlammigem Wasser gefiillt ist (SN V 123 und AN III
233). Das Wasser kann unter solchen Bedingungen offensichtlich nicht
das wahre Bild des eigenen Gesichts klar reflektieren, so wie ein Geist
unter dem Einfluss des Zweifels nicht in der Lage ist, das wahre We-
sen der Realitit genau zu erkennen und zu sehen.

Die Metapher des tritben und schlammigen Wassers als Sinnbild
fiir die vernebelnde und verdunkelnde Wirkung des Zweifels auf den
Geist findet ihr Gegenstiick in dem anderen Gleichnis, das die fiinf
Hindernisse mit verschiedenen Metallen vergleicht, die die Reinheit
des Goldes beeintrichtigen. Der Zweifel entspricht in diesem Gleich-
nis dem Silber. Das Vorhandensein von Silber lisst das Gold sprode

und fiir die Verarbeitung durch den Goldschmied ungeeignet werden,
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da es aufgrund seiner Vermischung mit Silber seine Geschmeidigkeit
verliert (SN'V 92 und AN III 16).

Als ein Hindernis kann sich der Zweifel sowohl in Bezug auf innere
als auch auf iufsere Phinomene manifestieren (SN V 110). Er kann
ebenfalls in Bezug auf die Vergangenheit, die Gegenwart oder die
Zukunft entstehen (DN III 217; vgl. auch SN IV 327).

Die fiir die Fessel des Zweifels verantwortliche inhdrente Tendenz
ist bereits in einem Neugeborenen vorhanden, obwohl ein Kleinkind
noch nicht einmal Dinge kennt, iiber die ihm Zweifel aufkommen
kénnten (MN 1 433). Daher verlangt die Uberwindung und Beseiti-
gung des Zweifels einen entschiedenen Kampf gegen eine tief im Geist
verankerte Tendenz.

Nicht alle Formen des Zweifels sind jedoch tadelnswert. Tatsich-
lich billigte der Buddha einigen Lehrreden zufolge den Zweifel, wenn
die den Zweifel ausléosenden Umstinde durchaus verwirrend seien,
kankhaniye ca pana te thane vicikiccha uppanna (SN IV 350; SN IV
399; AN 1 189). Nach dem Mahaparinibbana-suita ermutigte der
Buddha die versammelten Monche selbst kurz vor seinem Tod noch,
jeden von ihnen gehegten Zweifel vorzubringen, damit er ausgerdumt
werden kann, so lange er noch lebte (DN II 155). Kurz vor dieser
Aussage hatte der Buddha die Zweifel des Wanderasketen Subhadda
zerstreut (DN II 149). Auch wenn das Aufkommen von Zweifel fiir die
tieferen Stufen der Sammlung und die Einsicht eine Behinderung dar-
stellt, hat er doch seine Berechtigung, wenn er zur Untersuchung von

Sachverhalten fiihrt, die untersucht werden sollten.

6.2 Zweifel und Untersuchung

Die Zuwendung zu den Zweifel verursachenden Phinomenen mit
unweiser Aufmerksambkeit ist der Hauptfaktor oder die ,Nahrung®,
die zur Manifestation des Zweifels fithrt (SN V 103). ,,Unweise Auf-
merksamkeit®, ayoniso manasikara, gilt als die Bedingung schlechthin
fiir das Entstehen von Zweifel (AN I 4). Thr Gegenteil, die ,,weise
Aufmerksamkeit® oder die ,,durchdringende Aufmerksamkeit®, yoniso

manasikara, richtet sich auf die klare Unterscheidung dessen, was
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heilsam und unheilsam, was tadelnswert und untadelig, was minder-
wertig und hochwertig, was dunkel und hell ist. Das Verstindnis die-
ser wichtigen Unterscheidung stellt das Gegenmittel, den ,,Nahrungs-
entzug®, anahara, zum Zweifel dar (SN'V 106).

Dies zeigt, dass das Hindernis des Zweifels eng mit der Unfihigkeit
verbunden ist, klar zu erkennen, was geschickt oder heilsam, kusala,
und was ungeschickt oder unheilsam, akusala, ist. Dies ist insofern
bemerkenswert, als der zentrale Faktor oder die ,Nahrung“ fiir den
Erwachensfaktor der Untersuchung der Phinomene, dhammavicaya-
sambojjhanga, eben die genannte weise Aufmerksamkeit auf das ist,
was heilsam und unheilsam, was tadelnswert und tadellos, was min-
derwertig und hochwertig und was dunkel und hell ist (SN V 104).

Dieser Gegensatz zwischen dem Hindernis des Zweifels und dem
Erwachensfaktor der Untersuchung der Phinomene, bei dem derselbe
Faktor, der ersteren iiberwindet, fiir die Entwicklung des letzteren
verantwortlich ist, ist von grofer Bedeutung. Er lisst erkennen, dass
der Zweifel im frithen Buddhismus nicht allein durch Vertrauen oder
Glaube zu iiberwinden ist. Dazu ist vielmehr ein Prozess der Untersu-
chung erforderlich, der den Zweifel aufgrund der dadurch entstehen-
den Klarheit und Erkenntnis zerstreut.

Nach dem Anapanasati-sutta, das die Erwachensfaktoren ausfiihr-
lich behandelt, geht der Erwachensfaktor der Untersuchung der Phi-
nomene aus dem zuvor entwickelten Faktor der Achtsamkeit hervor
(MN III 85). Dies zeigt, dass die zur Uberwindung des Zweifels beno-
tigte Art der Untersuchung eng mit Achtsamkeit in Beziehung steht, im
Sinne eines aufmerksamen ,,Untersuchens“ des wahren Wesens der
»Phinomene®. Tatsichlich eignet sich satipaithana explizit als ein
»geradliniger” und ,,direkter” Pfad, ekayano maggo (MN 1 55), ein
Ausdruck, iiber den der Kommentar erklirt, dass mit satipatthana kein
verzweigter Pfad impliziert ist, eka-maggo ayam, na dvedha-patha-
bhito (Ps 1 229). So scheint die Entwicklung der Achtsamkeit tatsich-
lich die beste Methode zur Uberwindung des verzweigten Pfades des

Zweifelns zu sein.



72 Vom Verlangen zur Befreiung

Eine andere Facette desselben Erwachensfaktors stellt eine mehr
theoretische Art der Untersuchung dar. Dies wird deutlich anhand der
im Anapanasati-sutta gegebenen Definition, nach der die Entwicklung
des Erwachensfaktors der Untersuchung der Phinomene, dhammavi-
caya-sambojjhanga, das Untersuchen ,dieses Dhamma“ mit Weisheit
erfordert, tam dbammam paiinaya pavicinati pavicarati parivimam-
sam apajjati (MN III 85). Die verwendete Singularform weist darauf
hin, dass die Untersuchung den dhamma, im Sinne der ,Lehre* oder
der ,,Wahrheit“, betrifft.

Das Verfahren, den Zweifel durch Untersuchen zu zerstreuen, wird
in mehreren Lehrreden beschrieben, die schildern, wie junge Monche
erfahrene iltere Moénche aufsuchen, um ihre Fragen zu kliren und
somit ihre Zweifel zu beseitigen (z. B. MN 1 223). Ein Fall, der sehr
gut veranschaulicht, wie das Nachfragen zur Uberwindung des Zwei-
fels filhren kann, wird im Sakkapaiiha-sutta beschrieben. Diese Lehr-
rede berichtet, dass Sakka, der Konig des Himmels der Dreiunddrei-
Big, dem Buddha bei ihrer ersten Begegnung eine Reihe von Fragen
stellte (DN II 269). Nachdem er vom Buddha klirende Antworten auf
seine Fragen erhalten hatte, verkiindete Sakka, dass er seine Zweifel
iiberwunden und beseitigt habe, tinna m’ettha karikha, vigata katham-
katha (DN II 283). Die Lehrrede schliefst mit der Aussage, dass Sakkas
Zweifel am Ende der Unterweisung vollig ausgerdaumt waren, da er
den Stromeintritt erlangt hatte (DN II 288).

Die Rolle, die das theoretische Nachforschen und das Verstehen
bei der Beseitigung des Zweifels spielen, wird in einer Lehrrede des
Aniguttara-nikaya deutlich, in der gezeigt wird, dass das Horen des
Dhamma bei der Uberwindung von Zweifel, kasikham vitarati, von
Vorteil sein kann (AN III 248). Ein besonderes Beispiel fiir dieses Po-
tenzial wird im Sampasadaniya-sutta erwihnt, wo abschlieflend die
Uberwindung des Zweifels in Bezug auf den Buddha hervorgehoben
wird (DN III 116).

Die Vertrautheit mit dem Dhamma wird selbst in einem kiinftigen
Leben von Vorteil sein, da man die Lehren ohne Weiteres wiederer-

kennen wird, wenn man ihnen begegnet, so wie jemand, der den
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Klang einer Trommel oder Trompetenschnecke hort, in Bezug auf die
Art des zuvor gehorten Klanges weder Zweifel noch Ungewissheit
haben wiirde (AN II 185).

Die Notwendigkeit, den Zweifel in Bezug auf Fragen iiber Angele-
genheiten des Vinaya zu beseitigen, muss der Grund gewesen sein,
warum man dem Kommentar zu den Ordensregeln den Titel ,,Zer-
streuer des Zweifels“, Karnikbavitarani, gegeben hat. Inwieweit Vinaya-
Angelegenheiten zur Entstehung von Zweifeln fithren kénnen, wird
auch aus dem Namen des Monches Kankharevata, ,,Revata der Zweif-
ler“, ersichtlich, der diesen Spitznamen angeblich bekommen hatte,
weil er sehr um die Bewahrung eines richtigen ethischen Verhaltens
besorgt war (Ud-a 314). Eine Lehrrede im Udana berichtet, dass es
Kankharevata gelang, seine Zweifel fiir immer zu iiberwinden, als er in
sitzender Meditation auf seine eigene Liuterung zuriickblickte, die er
durch die Uberwindung des Zweifels erreicht hatte, kasikhavitarana-
visuddhi (Ud 60).

Wie dieser Fall zeigt, ist die Beseitigung von karkha — ein Synonym
fiir vicikiccha — nicht nur im Hinblick auf den Vinaya von Bedeutung,
sondern auch in einem allgemeineren Sinne, da es eine bestimmte
Stufe in der Reihe von Liuterungsiibungen darstellt, die zur volligen
Befreiung fithren (MN 1 147).

Mit dem Erreichen des Stromeintritts ist der Zweifel fiir immer be-
seitigt, kartkha pabina, (SN III 203) und der Stromeingetretene kann
als jemand bezeichnet werden, der den Zweifel iiberwunden hat,
tinpavicikiccha (DN 1 110). Die Beseitigung des Zweifels findet im
Augenblick des Stromeintritts statt (AN I 242 und Sn 231), wenn das
Element der Todlosigkeit durch Weisheit erkannt und verwirklicht
wird (SN V 221). Eine solche direkte Verwirklichung wird in den
Lehrreden als das Erscheinen des staublosen und fleckenlosen Dham-
ma-Auges beschrieben, mit dessen Hilfe der Stromeingetretene den
Dhamma erkennt, erlangt, versteht und ergriindet. Durch die Beseiti-
gung des Zweifels und die Uberwindung der Verwirrung hat der
Stromeingetretene die Furchtlosigkeit erlangt und ist in Bezug auf die
Lehre von anderen unabhingig geworden (z. B. MN I 380).
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Erst nachdem der Zweifel so iiberwunden worden ist, wird es mog-
lich sein, Gier, Hass und Verblendung auszurotten (AN V 147). Dass
man tddliche Krankheiten mit Fassung ertrigt (AN II 175) und in der
Lage sein wird, an abgeschiedenen Plitzen in einem Wald oder in der
Wildnis ohne Furcht zu leben, sind weitere Vorteile der Uberwindung
von Zweifel (MN I 18).

Aufgrund der volligen Beseitigung des Zweifels durch die Erfah-
rung des Stromeintritts ist der edle Schiiler mit einem unerschiitterli-
chen Selbstbewusstsein oder Vertrauen ausgestattet, aveccappasada
(SN V 357). Mit Blick auf den oben erwihnten Punkt kann man sa-
gen, dass Vertrauen und Selbstbewusstsein nicht so sehr notwendige
Bedingungen fiir die Uberwindung des Zweifels sind als vielmehr das
Ergebnis einer gelungenen Beseitigung des Zweifels durch Ergriinden
und Untersuchen.
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»Gefiihl“ oder ,,Empfindung®, vedana, bildet die zweite der fiinf An-
haftungsgruppen und das siebte Glied in der Standarddarstellung des
Bedingten Entstehens, paticca samuppada (welches zum Entstehen von
Verlangen fiihrt). Die Rolle der Gefiihle in diesen beiden Zusammen-
hingen spiegelt die Bedeutung von vedana in der frithbuddhistischen
Analyse der Wirklichkeit wider. Einem in mehreren Lehrreden zu
findenden Grundsatz zufolge konvergieren alle Phinomene im Gefiihl,
vedanasamosarana sabbe dhamma, (AN IV 339; AN V 107). Daher ist
eine Einschitzung des Gefiihls und dessen Implikationen fiir ein Ver-
stindnis des frithen Buddhismus im Allgemeinen und des Pfades zur
Befreiung im Besonderen von wesentlicher Bedeutung.

In vorliegenden Essay werde ich zuerst das Wesen der Gefiihle im
Allgemeinen untersuchen (7.1). Danach werde ich mich etwas ausfiihr-
licher dem Unterschied zwischen den korperlichen und geistigen Ge-
fithlen zuwenden (7.2). Dem folgt die Erforschung der Beziehung von
Gefiihlen auf die karmische Vergeltung (7.3) sowie der Bildung von
Ansichten (7.4).

7.1 Das Wesen der Gefihle

Der Begriff vedana ist abgeleitet von der Wurzel vid, deren Bedeu-
tungsumfang von ,fithlen oder empfinden“ bis zu ,,wissen oder ken-
nen® reicht. Vedana kann daher als affektiver Aspekt des Erkenntnis-
prozesses, sozusagen als das Wie der Erfahrung verstanden werden.
Obwohl vedana einen stark konditionierenden Einfluss auf die Emoti-
onen ausiibt, gehort die Emotion nicht zum Bedeutungsumfang von
vedana. Das Konzept der ,Emotion“ wiirde in der Gedankenwelt der
frithen Lehrreden sein Pali-Aquivalent wohl eher im Begriff citta fin-
den. Im Gegensatz dazu bezieht sich vedana schlicht auf Gefiihle als
einer der Grundbausteine solch komplexer Phinomene wie Emotio-
nen.

Als solches steht vedana in enger Beziehung mit der kognitiven

Eingabe der ,,Wahrnehmung®, saifia, denn was man fiihlt, das nimmt
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man wahr, yam vedeti tam saiijanati (MN 1 293). Nach der Standard-
definition in den Lehrreden ,fiihlt“ das Gefiihl in dem Sinne, dass es
solche gefiihlsbetonten Toéne wie angenehm, unangenehm und sinn-
lich-neutral, sukha, dukkha, adukkhamasukha, fiihlt (SN III 86).

Diese Grundunterscheidung zwischen angenehmen, unangenehmen
und neutralen Gefiihlen kann weiter auf die sechs Sinne bezogen wer-
den, indem jede dieser Dreiheit mit jedem der sechs Sinne verbunden
wird, weiter auf Gefiihle, die sich auf das Hausleben und jene, die sich
auf das Ordensleben beziehen, und auf die Gefiihle in der Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft. Auf diese Weise konnen 108 Gefiihlsar-
ten unterschieden werden (SN IV 232). Solche verschiedenen Analyse-
arten sind jedoch nur erginzende Perspektiven zum Phinomen der
Gefiihle, und an keine dieser Perspektiven sollte man sich dogmatisch
als einzig richtigen Weg der Gefiihlsbetrachtung klammern (MN I
398).

Zusitzlich zur Analyse und Kategorisierung der Gefiihle in unter-
schiedliche Arten veranschaulichen die Lehrreden das Wesen der Ge-
fithle anhand vieler Gleichnisse. Eines dieser Gleichnisse zeigt, dass die
verschiedenen Arten von Gefiithlen wie Winde sind, die aus unter-
schiedlichen Richtungen kommen und manchmal trocken, heifs oder
kalt, sanft oder stiirmisch sein koénnen (SN IV 218). Diese Metapher
illustriert den zufilligen und unvorhersehbaren Charakter der Gefiih-
le, die sich ihrem Wesen entsprechend in Weisen manifestieren, die
oft unkontrollierbar sind. Da es sinnlos ist, sich den Wechselfillen des
Wetters entgegenzustellen, wie die Wind-Metapher hervorhebt, be-
gegnet man dem Entstehen ungewollter Gefiihle am besten mit Ge-
duld.

In einem anderen Gleichnis werden Gefiihle mit verschiedenen Be-
suchern verglichen, die, aus jeder der vier Richtungen kommend, ein
Gasthaus aufsuchen (SN IV 219). Die Gefiihle sind so wie die Besu-
cher, sie kommen und gehen. Daher gibt es keinen Grund, sich iiber
ein bestimmtes Gefiihl aufzuregen, das sich im Augenblick manifestiert
haben konnte, da auch dieser innere ,Besucher” schon bald wieder

gehen wird.
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Die Kurzlebigkeit der Gefiithle wird in einem weiteren Gleichnis
noch deutlicher, in dem Gefiihle mit vielen kleinen Wasserblidschen
verglichen werden, die wihrend des Regens auf einer Wasseroberfli-
che entstehen (SN III 141). Bei genauer Beobachtung ist leicht zu er-
kennen, dass diese Bldschen substanzlos, ohne jegliche Essenz sind. In
welcher Form die Gefiihle auch in Erscheinung treten, sie sind genau-
so substanzlos und ohne eine Essenz. Wie ein Blidschen werden sie sich
manifestieren, nur um sofort wieder zu vergehen, wodurch sie ihre
ausgesprochen kurzlebige und substanzlose Art offenbaren.

Die Substanzlosigkeit der Gefiihle taucht noch in einem anderen
Gleichnis auf, das das Ergreifen eines Gefiihls als ein Selbst oder als zu
einem Selbst gehorend mit einem Mann vergleicht, der von einem
Gebirgsfluss fortgetrieben wird und versucht, sich am Gras des Ufers
festzuhalten. Das Gras wird beim Festhalten abreifSen und es wird dem
Mann nicht gelingen, sich auf diese Weise aus dem Fluss zu befreien
(SN IIT 137).

Gefiihle sind substanzlos und leer und entstehen einfach nur auf-
grund von Bedingungen (SN II 38). Mehrere Gleichnisse betonen die
Abhingigkeit der Gefiihle von Kontakt. Der zu den Gefiihlen geho-
rende affektive Ton ist bedingt durch die Art des Kontakts, auf dem
das Gefiihl basiert, vergleichbar mit der Hitze, die beim Aneinander-
reiben zweier Brennhdlzer erzeugt wird (SN IV 215). Sobald die zwei
Holzer voneinander getrennt werden, vergeht die Hitze, so wie mit
dem Aufhéren des Kontakts das Aufthéren des entsprechenden Gefiihls
einhergeht.

Das Leuchten einer Ollampe ist das Produkt von Ol, Docht und
Flamme. Aufgrund der Unbestidndigkeit dieser drei Faktoren muss das
Leuchten ebenso unbestindig sein. Und so sind auch die Gefiihle das
Produkt des Kontakts durch eines der sechs Sinnestore und genauso
unbestindig wie diese selbst (MN III 273). Der Schatten eines Baumes
ist das Produkt von Wurzeln, Stamm, Zweigen und den Blittern des
Baumes. Da diese alle unbestindig sind, muss der Schatten zwangsliu-

fig auch unbestindig sein. Das Gleiche gilt fiir die Gefiihle, die durch
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das Beriihren der Sinnesobjekte entstehen und somit deren Unbestin-
digkeit teilen (MN III 274).

Insbesondere schmerzhafte Gefiihle werden mit einem unendlichen
Abgrund verglichen, einem Abgrund, tiefer als die unvorstellbare Tiefe
des Ozeans. Der Grund dafiir ist, dass Weltmenschen auf schmerzhafte
Gefiihle mit Kummer und Klagen reagieren und dadurch ihr Leiden
nur vergrofsern (SN IV 206).

Das Salla-sutta erklirt, dass ein Weltmensch, der auf schmerzhafte
Gefiihle mit Widerwillen reagiert, jemandem gleicht, der von zwei
Pfeilen getroffen wurde: Zusitzlich zum korperlichen Schmerz erzeugt
diese Abneigung geistige Qualen und Stress (SN IV 208). Weil sie
derart in korperlichen und geistigen Schmerzen versunken sind, ken-
nen die Weltmenschen keinen anderen Ausweg als die Suche nach
irgendwelchen Sinnesvergniigen.

Die Erfahrung von Schmerz fithrt zu immer stirkerer Bindung,
wenn man wihrend der Reaktion auf Schmerz der verborgenen Ten-
denz zum Widerwillen Nahrung gibt, wenn man der verborgenen
Tendenz zur Gier durch die Sehnsucht nach Sinnesvergniigen Nahrung
gibt oder wenn man der verborgenen Tendenz zur Unwissenheit aufgrund
der Nichtbeachtung des wahren Wesens der Gefiihle Nahrung gibt.

Im Gegensatz dazu reagiert der edle Schiiler nicht auf Schmerzen,
sondern ertrigt sie mit Fassung. Daher leidet er lediglich durch einen
Pfeil, und es entstehen weder Widerwillen noch die Sehnsucht nach
Sinnesvergniigen als Mittel, um dem Schmerz zu entgehen. Auf diese
Weise fithrt die Erfahrung von schmerzhaften Gefiihlen zur Einsicht
und das starke Gebundensein an Gefiihle 16st sich allmihlich auf.

7.2 Korperliche und geistige Gefiihle

Die Unterscheidung des Salla-sutta, Opfer nur des einen Pfeils korper-
licher Gefiihle zu sein und das Opfer des zusitzlichen Pfeils geistiger
Gefiihle, ist iiber diese lehrreiche Metapher hinaus auch fiir ein allge-
meines Verstindnis von der Unterscheidung korperlicher und geistiger

Gefiihle von Bedeutung.
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Der Ausdruck ,korperliche Gefithle“ mag zuerst verwirrend er-
scheinen, da Gefiihle per definitionem geistig sind und sich auf den
Geist beziehen, cetasika dhamma, cittapatibaddha (MN 1 301). Aus
diesem Grunde sind die Gefiihle im Zusammenhang mit der Darstel-
lung von Name-und-Form, nama-riipa, Teil von nama (MN 1 53).

»Korperliche Gefiihle“ muss sich deshalb auf den Korper als Quelle
beziehen, aus der solch ein Gefiihl hervorgegangen ist, und nicht auf
das Wesen des Gefiihls selbst, das der Definition nach ein geistiges
Phinomen ist. Das Salla-sutta macht also deutlich, dass sich iiber die
schmerzhaften Gefiihle hinaus, die aufgrund eines korperlichen Lei-
dens entstehen kénnen, der zweite Pfeil des Leidens in Gefiihlen mani-
festiert, die Folge geistiger Reaktionen auf korperliche Schmerzen
sind.

Die Unterscheidung zwischen korperlichen und geistigen Gefiihlen
ist somit ein Analyseverfahren, das auf das Sinnestor gerichtet ist, aus
dem die Gefiihle hervorgehen. Diese Analyse kann alternativ alle sechs
Sinnestore in Betracht ziehen und Gefiihle in sechs Arten unterteilen,
die aufgrund des Kontakts iiber das Auge, das Ohr, die Nase, die Zun-
ge, den Korper und den Geist entstehen (SN III 60).

Bedeutet dies, dass es sich bei der Erfahrung von Gefiihlen ginzlich
um eine geistige handelt, die keine Beziehung zum Korper hat? Dies
scheint nicht der Fall zu sein. Tatsichlich zeigt die gewohnliche Erfah-
rung angenehmer oder unangenehmer Gefiihle, dass sowohl der Kér-
per als auch der Geist daran beteiligt sind. Freude kann sich durch das
Aufrichten der Haare und durch Ginsehaut manifestieren, Unbehagen
kann sich durch korperliche Anspannung und einen bestimmten Ge-
sichtsausdruck dufSern. Das Erlangen oder Verlieren begehrter Objekte
kann sich auf den Herzschlag und den Kreislauf auswirken; intensive
Gefiihle kénnen dazu fiihren, dass sich die Atemfrequenz erhéht usw.

In der Auflistung der fiinf Daseinsgruppen sind die Gefiihle direkt
nach dem Korper und vor den anderen geistigen Daseinsgruppen ein-
geordnet. Diese Positionierung spiegelt sehr gut die Rolle des Vermitt-
lers wider, die die Gefithle im Zusammenhang mit der subjektiven

Erfahrung spielen. Uber welches Sinnestor auch immer ein angeneh-
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mes oder unangenehmes Gefiihl entstanden ist, die tatsichliche Erfah-
rung des Gefiihls wird sich sowohl auf den Korper als auch auf den
Geist auswirken.

Tatsiachlich enthiillen mehrere Lehrreden Aspekte korperlicher
Auswirkungen von Gefiihlen. So beschreibt das Kayagatasati-sutta,
wie die angenehmen Gefiihle tiefer Konzentrationserfahrungen den
ganzen ,,Korper, kaya, durchfluten (MN III 92). Eine Beschreibung,
die das Gefiihl des eigenen ganzen Seins vermittelt, indem Kérper und
Geist in Freude und Gliicksseligkeit eingetaucht sind.

Die Auswirkungen schmerzhafter Gefiihle auf den Korper werden
in einer Passage beschrieben, die den Buddha beim Zurechtweisen
eines Monches schildern. Als Folge dieser Zurechtweisung sitzt der
Monch bestiirzt da, mit hingenden Schultern und gesenktem Kopf
(z. B. MN I 132). Hier hat die geistige Bewertung der gerade gehorten
Worte Gefiihle verursacht, die sich — zusitzlich zur geistigen Erfah-
rung in Form von Bestiirzung und vielleicht auch Scham - so weit
korperlich auswirken, dass die gesamte Haltung davon betroffen ist.

Gefiihle konnen somit als Vermittler zwischen Kérper und Geist
betrachtet werden, die eine konditionierende Wirkung auf beide ha-
ben. Ein Aspekt dieser Vermittlerrolle ist, dass durch das Medium der
Gefiihle geistig gefiihlt wird, was immer auch im Korper geschieht,
wihrend der andere Aspekt darin besteht, dass der affektive Ton von
geistigen Prozessen den Korper durch das Medium der Gefiihle beein-
flusst. So sind an der eigentlichen Erfahrung des Fiihlens gewohnlich
Korper und Geist beteiligt. Eine Ausnahme stellt die Erlangung der
formlosen Bereiche dar, wo die kérperliche Komponente des Fiihlens
verschwindet. Mit derartigen Erfahrungen verschwindet ebenso die
affektive Vielfalt der Gefiihle, da wihrend dieser Erreichungszustinde
— oder wenn man in einem der entsprechenden Gebiete wiedergebo-
ren wird — nur neutrale Gefiihle erfahren werden. In der normalen
Lebenssituation eines Durchschnittsmenschen sind jedoch bei der Er-
fahrung von Gefiihlen sowohl Korper als auch Geist beteiligt.

In der Sprache der frithen Lehrreden werden kérperliche und geis-

tige Aspekte der Gefiihle oft zusammen betrachtet, so wenn sukha
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oder dukkha vedana sowohl aus kérperlich als auch aus geistig gefiihl-
ter Erfahrung bestehend definiert werden, yam kayikam va cetasikam
va ... vedayitam (MN 1 302). Im Zusammenhang mit einer Darstellung
der Erfahrung aus der Perspektive der fiinf affektiven Fihigkeiten,
indriya, werden die Begriffe sukbha und dukkha jedoch nur fiir Gefiihle
verwendet, die aus dem Korper entstehen, kayasamphassaja. Gefiihle,
die aus dem Geist stammen, manosampassaja, werden unter den Uber-
schriften somanassa und domanassa behandelt (SN V 209). Im Abhi-
dhamma und in den Kommentaren dominiert diese Art von Darstel-
lung der Analyse der Gefiihle.

Nach einer Untersuchung der Gefithle im Abbidhammattha-
sanigaba werden sukha und dukkha nur im Zusammenhang mit dem
Korper-Sinnestor erfahren, wogegen die iibrigen Sinnestore der Au-
gen, Ohren, Nase und Zunge ausnahmslos mit neutralen Gefiihlen
assoziiert werden, wihrend der Geist mit Gefiithlsarten wie somanassa
und domanassa assoziiert wird (Abhidh-s 2). Treten die Begriffe sukba
und dukkba in den frithen Lehrreden auf, fungieren sie jedoch oft als
Uberbegriffe fiir jedes Gefiihl des entsprechenden affektiven Tons und
miissen nicht firr Gefiihle stehen, die allein aus dem kérperlichen Sin-
nestor hervorgegangen sind.

Dariiber hinaus werden die Gefiihle von den Lehrreden nicht nur
in korperliche und geistige, sondern auch in weltliche, samisa, und
iiberweltliche, niramisa, unterschieden (MN I 59). Diese Unterschei-
dung lenkt die Aufmerksamkeit auf die Beziehung der Gefiihle zu den
verborgenen Tendenzen, anusaya. Weltliche Gefiihle neigen dazu, die
verborgenen Tendenzen zu Gier, Hass und Verblendung zu aktivieren.
Uberweltliche Gefiihle wie z. B. die zur tiefen Sammlung gehérenden
Gefiihle der Freude oder des Gleichmuts, oder die Trauer, die Befrei-
ung noch nicht erreicht zu haben, aktivieren jedoch diese verborgenen
Tendenzen nicht (MN I 303). Der Unterscheidung von Gefiihlen, die
mit dem Hausleben, und solchen, die mit dem Ordensleben in Zu-
sammenhang stehen, gebasita/nekkhammasita, liegt eine dhnliche Per-
spektive zugrunde (MN 1III 217).
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Eine andere zweifache Analyse der Gefiihle unterscheidet zwischen
Gefiihlen mit und ohne Leiden, savyabajjba und avyabajjha (MN 1
389). Diese Perspektive bezieht sich insbesondere auf das Thema
Karma und Wiedergeburt, da man aufgrund seiner leidhaften Absich-
ten und Handlungen schliefSlich leidhafte Gefiihle als Vergeltung er-
fahren wird. Wihrend die Wiedergeburt in der Hoélle als dufSerst
schmerzhafte und unangenehme Erfahrung empfunden wird, wird
eine Wiedergeburt im Himmel als eine dufSerst angenehme Erfahrung
empfunden (MN I 74). Mit der Wiedergeburt als Tier werden in erster
Linie schmerzhafte Erfahrungen verbunden, wihrend bei der Wieder-
geburt als Mensch hauptsichlich angenehme Erfahrungen vorherr-

schen.

7.3 Gefiihle und karmische Vergeltung

Mit Blick auf das Verhiltnis zwischen Karma und den Gefiihlen (siehe
auch de Silva, 1988) erldutert eine Lehrrede im Anguttara-nikaya, dass
es nicht korrekt wire, anzunehmen, dass die Vergeltung einer Hand-
lung auf eine Weise gefiihlt wird, die genau dem Wesen der Tat ent-
spricht (AN I 249). Eine solche Annahme wiirde zu einem Determi-
nismus fiihren und die Méglichkeit einer erfolgreichen spirituellen
Praxis untergraben. Vielmehr ist die zu fithlende Vergeltung von einer
Reihe von Umstinden abhingig.

Ein Gleichnis erldutert dieses Verhiltnis: Ein und dieselbe Menge
an Salz wird eine ganz unterschiedliche Wirkung haben, wenn sie
entweder in ein kleines Glas mit Wasser oder in einen groflen Fluss
geworfen wird. Wihrend das Wasser im ersten Fall ungeniefSbar wird,
beeintrichtigt das Salz im zweiten Fall die Trinkbarkeit des Wassers
nicht. Genauso variieren die Erfahrungen, die man als Vergeltung
einer bestimmten Handlung zu spiiren bekommt, beachtlich, jeweils
abhingig vom allgemeinen Wesen und dem Grad der geistigen Ent-
wicklung sowie der Reinheit der Person, die die Handlung zuvor be-
gangen hat.

Ein Beispiel fiir dieses Prinzip ist der Fall des Banditen Angulimala,

dem es durch den Gang in die Hauslosigkeit und seine Verwirklichung
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als Arahant gelang, die Aussicht auf das anhaltende Leiden in der Hol-
le als Vergeltung fiir seine fritheren bésen Handlungen abzuwenden
(MN II 104). Trotz seines bemerkenswerten Fortschritts und Person-
lichkeitswandels konnte er jedoch einer Vergeltung nicht véllig entge-
hen, die ihn in Form von korperlichen Angriffen und Schligen wih-
rend eines Almosengangs traf.

Das heif$t, dass die Vergeltung als solche nicht vermieden werden
kann, wenn auch die Intensitit aufgrund einer Reihe von Bedingungen
variiert (Dhp 127). Eine Handlung, deren Vergeltung man spiiren
wird, kann nicht in eine Handlung verindert werden, deren Vergel-
tung iiberhaupt nicht zu spiiren sein wird (MN II 221), lediglich die
Intensitit der Vergeltung kann beeinflusst werden. Daher kénnen die
schmerzhaften Resultate vergangener Handlungen sogar einen Arahant
erreichen, wie es bei Angulimala der Fall war.

Ein dhnlicher Fall findet sich im Udana, in dem ein Ménch be-
schrieben wird, der in sitzender Meditation weilend als Folge fritherer
Taten schmerzhafte Gefiihle erlebt, purapakammavipakajam dukkbam
(Ud 21). Der Kommentar erklirt, dass dieser Moénch ebenfalls ein
Arabant war (Ud-a 165). Aus der kommentariellen Erklirung kann
man folgern, dass auch dieser Ménch einen Rest an Vergeltung noch
abzutragen hatte. Als Arahant ertrug er jedoch die Schmerzen, ohne
von dem zweiten Pfeil des geistigen Leidens getroffen zu werden.

Obwohl die Erfahrung von Gefiihlen oft mit fritheren Taten in Be-
zug gesetzt wird, ist Karma nicht der einzige Grund fiir die Entstehung
von Gefiihlen. Die Lehrreden machen deutlich, dass sich Gefiihle auch
aufgrund von korperlichen Stérungen und Ungleichgewichten mani-
festieren konnen, aufgrund wechselnder klimatischer Verhiltnisse,
aufgrund eines leichtsinnigen Verhaltens oder aufgrund eines Angriffs
durch einen anderen (SN IV 230). Man kann daher nicht kategorisch
sagen, ob die Erfahrung von Gliick oder Schmerz Folge des eigenen
Handelns oder von etwas anderem ist. Die korrekte Sicht besteht
vielmehr darin, dass die Erfahrung eines Gefiihls das in Abhingigkeit
entstandene Produkt von Kontakt ist (SN II 38). Nachzuforschen, wer
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fiir das Entstehen der Gefiihle verantwortlich ist, oder zu fragen, wer
derjenige ist, der fiihlt, ist daher sinnlos, ko vediyati (SN 1I 13).

7.4 Gefiihle und Ansichten

Sich jemanden vorzustellen, der die Resultate seiner fritheren Hand-
lungen fiihlt und erfihrt, kann durchaus leicht zu falschen Vorstellun-
gen von einem Selbst fiihren (MN I 8; siche auch MN I 258). Das
Mabanidana-sutta benennt drei Hauptmodi, in denen in Bezug auf
Gefiihle Vorstellungen von einem Selbst entstehen kénnen (DN 1I 66;
sieche auch Bodhi, 1984). Diese drei sind: die Gefiihle mit dem Selbst
gleichzusetzen, das Selbst als ohne Gefithle zu betrachten oder die
Annahme, dass es das Selbst ist, das fiihlt, dass es sozusagen den Ge-
fithlen unterworfen ist.

Im ersten Fall wiirde die Unbestindigkeit und Bedingtheit der Ge-
fithle bedeuten, dass das Selbst ebenso unbestindig und bedingt ist —
eine unhaltbare Vorstellung. Im zweiten und dritten Fall tritt das
Problem auf, dass wihrend der Abwesenheit von Gefiihlen die An-
nahme ,Ich bin“, asmi, oder ,Ich bin dies“, ayam abam asmi, iiber-
haupt nicht entstehen wird. Das Argument in den letzten beiden Fil-
len zeigt, wie eng die Erfahrung der Gefiihle mit einer Ich-Identitit
verbunden ist. Wiirde man das Gefiihl entfernen, wiirde genau der fiir
die Ich-Vorstellungen notwendige Bezugspunkt auch verschwinden.

Gefiihle sind jedoch nicht nur die Brutstitte von Vorstellungen von
einem ,,Ich“, sondern stehen auch mit dem Entstehen von Ansichten
im Allgemeinen in Beziehung. Dass der Buddha die unter einigen sei-
ner Zeitgenossen herrschende Ansichtsbesessenheit transzendierte,
fithrt das Brabmajala-sutta auf seine durchdringende Einsicht in das
wahre Wesen der Gefiihle zuriick (DN I 17). Aus seiner Perspektive
waren diese verschiedenen Ansichten lediglich auf den Einfluss der
Gefiihle und den Mangel an Klarblick und Wissen zuriickzufiihren,
wodurch man dem Griff des Verlangens nachgibt und sich der Sorge
und Aufregung aussetzt (DN I 40).

Worum es in dieser Perspektive auf den Prozess der Ansichtsbil-
dung geht, ist, dass Logik und Denken oft genug nur der Rationalisie-
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rung bereits bestehender Vorlieben und Abneigungen dienen. Auf-
grund des Entstehens von angenehmen und unangenehmen Gefiihlen
sind Gedanken und Assoziationen oft eingefirbt und beeinflusst, was
einen starken konditionierenden und hiufig nicht bemerkten Einfluss
auf Ansichten und Meinungen hat.

Der konditionierende Einfluss der Gefiihle auf die Erfahrung und
die Reaktionen ist das zentrale Thema des Bedingten Entstehens,
paticca samuppada, in dem das Entstehen von Verlangen, hauptsich-
lich verantwortlich fiir das samsararische Leiden, durch Gefiihle her-
vorgehoben wird. An dieser Verbindungstelle, am Ubergang von Ge-
fithl zu Verlangen, ist deshalb Einsicht erforderlich. Die Entwicklung
einer solchen Einsicht wird im nichsten Essay iiber die Betrachtung
der Gefiihle genauer behandelt.

Jemand, der durch das Zerstoren des Verlangens die vollige Befrei-
ung erlangt hat, ist auch iiber die kontrollierende Macht der Gefiihle
hinausgegangen. Ist man hinsichtlich jedweden Gefiihls ohne Gier, ist
man ein vedagii geworden, ein Kenner der Gefiihle, aber auch ein
Kenner des hochsten Wissens, sabbavedanasu vitarago sabbam vedam
aticca vedagii so (Sn 529).
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Aufgrund der konditionierenden Funktion von vedana auf das Verlan-
gen, die in der zwolfteiligen Kette des Bedingten Entstehens, paticca
samuppada, eine wichtige Verbindung darstellt, besitzt die Betrach-
tung der Gefithle und ihr konditionierender Einfluss auf die darauf
folgenden geistigen Reaktionen eine zentrale Stelle in der frithbud-
dhistischen Wirklichkeitsanalyse. Wie von Nanaponika (1983, S. 5)
hervorgehoben, besitzt die Betrachtung der Gefiihle das faszinierende
Potenzial, ,,die Kette des Leidens an ihrem schwichsten Glied aufzu-
brechen®.

In diesem Essay werde ich zuerst die im Satipagthana-sutta gegebe-
ne Analyse der Gefiihle untersuchen (8.1). Danach wende ich mich der
Beziehung zwischen den Gefiihlen und den geistigen Reaktionen (8.2)
sowie dem Potenzial der Betrachtung der Gefiihle zu (8.3). Im letzten
Teil werde ich die Gefiihle und die Unbestindigkeit (8.4) und die
Bedeutung von dukkha untersuchen (8.5).

8.1 Die Analyse der Gefiihle

Den im Satipatthana-sutta gegebenen Anweisungen zufolge erfordert
die Betrachtung der Gefiihle, dass man sich bei jedem Gefiihl des af-
fektiven Tones als ,,angenehm®, sukha, ,unangenehm®, dukkha, und
yneutral“, adukkhamasukba, klar bewusst wird (MN I 59). Diese
grundlegende Aufteilung in drei Arten wird dann durch die Unter-
scheidung in ,weltliche“, samisa, und ,iiberweltliche“, niramisa, Ge-
fithlsmanifestationen weiterentwickelt. In Ubereinstimmung mit einer
Praxismethode, die auf jedes satipatthana-Objekt angewendet werden
sollte, umfasst die Betrachtung der Gefiihle innere und dufSere Gefiih-
le, ajjhatta | babiddha, und konzentriert sich auf ihr Entstehen und
Vergehen, samudaya | vaya, mit dem Ziel, unabhingig zu verweilen
und an nichts in der Welt anzuhaften, anissito ca viharati na ca kivici
loke upadiyati.

Diese eher knappen Anweisungen decken ein betrichtliches Gebiet
im Feld der Einsicht ab. Der erste Schritt in diesem satipagthana-

_86_
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Ubungsschema fiir die Betrachtung der Gefiihle besteht darin, dass
man den affektiven Ton der gegenwirtigen Erfahrung klar erkennt
und dann bei der blofSen Erfahrung des Gefiihls innehilt, ohne einer
Reaktion Raum zu geben.

Hat man bei dem blofSen Gefiihl angehalten, sollte die Erfahrung
von Gefiihlen aus der Perspektive ihrer affektiven Natur beobachtet
werden, ohne sich in die individuelle Natur und Charakteristik eines
jeden Gefiihls, das sich gegenwirtig manifestiert haben konnte, zu
verstricken, sei dies z. B. das ,,Fiihlen eines Juckreizes“ oder vielleicht
»eine freudige Erregung® oder was auch immer. Anstatt sich von dem
individuellen Inhalt der gefiihlten Erfahrung wegtreiben zu lassen,
sollte das Gewahrsein auf den allgemeinen Charakter der Erfahrung in
Bezug auf die drei moglichen Gefiihlsarten gerichtet werden.

Die Griinde fiir diese Unterteilung der Gefiihle in drei affektive
Typen, d. h. angenehm, unangenehm oder neutral, finden sich in der
Erklirung des Mahanidana-sutta, das darauf hinweist, dass diese drei
Gefiihlsarten sich gegenseitig ausschliefen (DN II 66). Das heifst, in
dem Augenblick, in dem eine dieser drei Gefiihlsarten erfahren wird,
kann nicht gleichzeitig eine der beiden anderen erfahren werden.

Dieser Grundsatz impliziert, dass die Fihigkeit, zu fiihlen, keine
kompakte Einheit darstellt, nicht etwas Stabiles, das manchmal Ver-
gniigen und manchmal Unbehagen fiihlt. Stattdessen stellen die Gefiih-
le einen Prozess dar, der aus einer Reihe von sich gegenseitig aus-
schliefenden Augenblicken gefiihlter Erfahrung besteht. Daher stellt
sich die Vorstellung von einem ,Ich®, das fiihlt oder mit dem Gefiihl
identisch ist, als eine griindlich missverstandene Annahme heraus. Auf
diese Weise besitzt die Unterscheidung, die bei diesem ersten Schritt in
der Betrachtung der Gefiihle eingefiihrt wurde, ein beachtliches Po-
tenzial, die Wahrheit vom Nichtvorhandensein eines Selbst, anatia,
verstiandlich zu machen.

Der nichste Schritt der Praxis verbindet dann das Gewahrsein des
affektiven Tones der Erfahrung mit der auf den ethischen Kontext
gerichteten Achtsamkeit, was in der Unterscheidung von weltlichen
und iiberweltlichen Gefiihlen zum Ausdruck kommt. Der Zweck die-
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ser Unterscheidung liegt darin, das Gewahrsein auf die aufSeror-
dentlich wichtige Beziehung der Gefiihle zu den heilsamen oder un-
heilsamen geistigen Reaktionen zu lenken.

8.2 Gefiihle und geistige Reaktionen

Eine Lehrrede im Samyutta-nikaya nihert sich diesem Thema aus der
Perspektive der verborgenen Tendenzen, der anusayas. Diese Lehrrede
erklirt, dass die verborgene Tendenz zu Gier in Bezug auf angenehme
Gefiihle, die verborgene Tendenz zu Widerwillen in Bezug auf unan-
genehme Gefiihle und die Tendenz zur Verblendung in Bezug auf
neutrale Gefiihle aufgegeben werden sollte. (SN IV 205). Die Lehrrede
betont, dass die Aktivierung der verborgenen Tendenzen in jedem
dieser Fille auf ein unzureichendes Verstindnis des jeweiligen Ge-
fithls, vedanam appajanato, zuriickzufiihren ist. Diese Lehrrede be-
nutzt dabei das gleiche Vokabular wie das Satipagthana-sutta bei der
Beschreibung der Gefiihlsbetrachtung, das uns eindringlich mahnt, das
gegenwirtig empfundene Gefiihl klar zu erkennen, vedanam vedi-
yami’ti pajanati MN 1 59).

Diese Parallelitit verdeutlicht, dass das erforderliche Mittel gegen
die Aktivierung der verborgenen Tendenzen darin besteht, das Wesen
aller entstandenen Gefiihle achtsam zu beobachten. Die auf diese Wei-
se entwickelte Achtsamkeit besitzt ein faszinierendes Potenzial, sich
der Reaktion auf ein Gefiihl bewusst zu werden und schliefSlich sogar
die Reaktion auf ein Gefiihl noch vor ihrem Entstehen zu stoppen.

Die Betrachtung der Gefiihle muss jedoch umfassend und kontinu-
ierlich erfolgen, um schlieflich in der Lage zu sein, die Reaktion im
Keim zu ersticken. Dies wird durch das klare Gewahrsein vom bevor-
stehenden Einsetzen unheilsamer Gedanken und Emotionen im Au-
genblick ihres Entstehens in vedana erreicht. Hier erfordert die Be-
trachtung der Gefiihle besondere Anstrengung, vor allem wenn der
Geist von sinnlichen Fantasien, Gedanken des Widerwillens oder von
eitlen Vorstellungen fortgetragen wird. Die in diesen Momenten ent-

standenen Gefiihle sind offensichtlich weltlicher Natur, deren kondi-
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tionierender Einfluss auf den Geist durch weises Betrachten durchbro-
chen werden kann.

Die Notwendigkeit einer kontinuierlichen Praxis geht auch aus der
oben erwihnten Lehrrede aus dem Samyutta-nikaya hervor, die mit
dem Hinweis fortfihrt, dass die Praxis gewissenhaft und ohne Verlust
an Wissensklarheit, atapi sampajaiisiam na rificati, durchgefithrt wer-
den sollte. Diese zwei Begriffe spielen auch im Satipagthana-suita eine
herausragende Rolle und unterstreichen die enge Beziehung der
Samyutta-nikaya-Passage mit der Achtsamkeitspraxis. Wird die Be-
trachtung der Gefiihle auf diese Weise geiibt, so schliefSt die Lehrrede
aus dem Samyutta-nikaya, werden weise Praktizierende die Gefiihle
griindlich verstehen und die Freiheit von den Triebfliissen erreichen,
tato so vedana sabba, parijanati pandito, so vedana pariiiiaya, ditthe
dhamme anasavo.

Das Bewusstsein auf die im Satipagthana-sutta eingefiihrte zusitzli-
che Unterscheidung zwischen weltlichen und iiberweltlichen Gefiihlen
zu richten, ist notwendig, um herauszufinden, welche Manifestationen
von angenehmen, unangenehmen und neutralen Gefiihlen zu den
verborgenen Tendenzen in Beziehung stehen. Das C#lavedalla-sutta
erklirt, dass die Freude und der Gleichmut der tiefen Sammlung, aber
auch die Trauer, die Befreiung noch nicht verwirklicht zu haben, Er-
fahrungen von Gefiihlen darstellen, die die verborgenen Tendenzen zu
Gier, Widerwillen und Verblendung nicht aktivieren (MN I 303).

Die Unterscheidung zwischen weltlichen und iiberweltlichen Ge-
fiithlen erscheint auch im Salayatanavibbhariga-sutta, wo sie unter den
Uberschriften ,auf das Hausleben bezogen®, gehasita, und ,auf die
Entsagung bezogen®, nekkbamasita, verwendet wird (MN III 217).
Das Salayatanavibhanga-sutta erklirt, dass die im Fall der freudigen
Gefiihle, somanassa, mit dem Hausleben im Zusammenhang stehende
Freude aufgrund der wiinschenswerten und angenehmen Eigenschaf-
ten von Sinnesobjekten entsteht. Die mit der Entsagung im Zusam-
menhang stehende Freude entsteht jedoch, wenn das Unbestindige
und Unbefriedigende an den Sinnesobjekten betrachtet wird.
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Im Fall von Gefiihlen des Missfallens oder der Traurigkeit, doma-
nassa, manifestieren sich jene mit dem Hausleben im Zusammenhang
stehenden Gefiihle, wenn ein Verlangen nach unerreichbaren Sinnes-
objekten da ist, wihrend die mit dem Leben in Entsagung im Zusam-
menhang stehende Traurigkeit aufgrund einer Sehnsucht nach Befrei-
ung erscheint.

SchlieSlich sind neutrale, mit dem Hausleben im Zusammenhang
stehende Gefiihle lediglich das Ergebnis von belanglosen Sinnesob-
jekteigenschaften, die weder ein besonderes Interesse noch eine Reak-
tion hervorrufen. Im Gegensatz dazu sind die mit dem Leben in Entsa-
gung verbundenen neutralen Gefithle das Ergebnis des Gleichmuts,
der durch Einsicht in das Unbestindige und Unbefriedigende bei den
Sinnesobjekten erreicht wurde. Daher entsteht die Art des Gefiihls, das
mit dem Hausleben im Zusammenhang steht, durch die entsprechende
Art des Sinnesobjekts, wihrend ein mit dem Leben in Entsagung ver-
bundenes Gefiihl {iber die Grenzen des erlebten Objektes hinausgeht
und es transzendiert.

Das Chachakka-sutta erklirt, dass es unmoglich ist, dukkha ein En-
de zu bereiten, wenn nicht die verborgenen Tendenzen in Bezug auf
jede der drei Gefiihlsarten iiberwunden werden (MN III 285). Dieje-
nigen, die sich einer entsprechenden Praxis widmen, indem sie ihrem
Geist nicht erlauben, an angenehmen Gefiihlen festzuhalten oder
durch entstehende unangenehme Gefiihle frustriert zu werden, und
ein klares Verstindnis der wahren Natur neutraler Gefiihle entwi-
ckeln, werden die endgiiltige Befreiung erreichen. Die Lehrrede be-
richtet am Schluss, dass sechzig Ménche wihrend dieser Unterweisung
die Befreiung erlangten. Eine aufschlussreiche Aussage dariiber, wel-
che Wirkung die Entwicklung von Loslésung von den Gefiihlen erzie-

len kann.

8.3 Das Potenzial der Betrachtung von Gefiihlen

Das in der Betrachtung der Gefiihle steckende Potenzial wird auch in
einer Lehrrede des Anguttara-nikaya hervorgehoben. Darin wird ge-

zeigt, dass dukkha hier und jetzt beendet werden kann, wenn bei den



8. Die Betrachtung der Geflhle / Vedananupassana 91

drei Gefiihlsarten vollige Loslosung entwickelt wird (AN V 51). Dieses
Potenzial iiberrascht vielleicht nicht, wenn man den entscheidenden
Einfluss der Gefiihle auf das Verlangen im Kontext des bedingten
Entstehens von dukkha beriicksichtigt, wie es in der zwoélfgliedrigen
Darstellung vom Bedingten Entstehen, paticca samuppada, dargestellt
ist.

Die Perspektive, die von diesem entscheidenden konditionierenden
Verbindungsglied zwischen Gefithlen und dem Verlangen geboten
wird, kann auf den Anfangsabschnitt derselben zwolfgliedrigen Kette
bezogen werden (siche SN IIT 96), nach der die Aufrechterhaltung des
samsarischen Leidens auf die Gestaltungen, sarikharas, zuriickgeht, die
in Unwissenheit, avijja, wurzeln. Dies macht unmissverstindlich klar,
dass Achtsamkeit und Gleichmut in Bezug auf die Reaktion auf die
Erfahrung von Gefiihlen fiir den Fortschritt auf dem Weg zur Befrei-
ung von iiberragender Bedeutung sind.

Das Thema, von einer Reaktion auf Gefiihle Abstand zu nehmen,
erscheint auch im Mabasalayatanika-sutta, wo die Erfahrungen an den
sechs Sinnestoren erldutert werden. Diese Lehrrede versichert, dass
man sich tatsichlich auf dem Edlen Achtfachen Pfad befindet, wenn
man in Bezug auf jedes der Sinnesorgane, ihrer entsprechenden Sin-
nesobjekte und auf die in Abhingigkeit vom Sinnesorgan und dessen
Objekten entstehenden Gefiihle von Gier Abstand nimmt. Die Ansicht,
die Absicht, das Bemiihen, die Achtsamkeit und die Sammlung desje-
nigen, der auf diese Weise praktiziert, werden ganz natiirlich zur
Rechten Ansicht, Rechten Absicht, zum Rechten Bemiihen, zur Rech-
ten Achtsamkeit und zur Rechten Sammlung (MN III 289).

Das Mabhasalayatanika-sutta figt hinzu, dass die iibrigen drei Fak-
toren des Pfades — Rechte Rede, Rechtes Handeln und Rechter Le-
benserwerb — schon vorher geldutert werden miissen. Nach derselben
Lehrrede deckt jemand, der den Edlen Achtfachen Pfad auf diese Wei-
se entwickelt, dadurch auch alle vier satipatthanas, sowie die anderen
mit dem Erwachen in Zusammenhang stehenden Eigenschaften,
bodhipakkhiya dhamma, ab. Diese Ubung entwickelt samatha in Ver-
bindung mit vipassana, eine Entwicklung, die zu Wissen und Befrei-
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ung, vijja und vimutti, filhrt. Folglich konnten alle zentralen Aspekte
des friihbuddhistischen Pfades zur Befreiung durch diese besondere

Praxisform entwickelt werden.

8.4 Gefiihle und Unbestandigkeit

Sobald die Achtsamkeit auf ein klares Erkennen der grundlegenden
Dreiheit der Gefiihlsarten und deren Unterscheidung in weltliche und
iiberweltliche Arten gerichtet wird, verlangt die eigentliche Betrach-
tung dem Satipatthana-sutta zufolge, dass das Gewahrsein auf das
Entstehen und Vergehen aller Gefiihle gerichtet wird, seien es innere
oder duflere. Dies macht uns mit der vielleicht wichtigsten Perspektive
der Einsicht auf die Gefiihle bekannt, nimlich mit dem klaren Ge-
wahrsein ihrer Unbestindigkeit.

Eine Lehrrede im Asnguttara-nikaya behandelt die Betrachtung der
Unbestindigkeit der Gefiihle nach der Maxime ,Nichts ist es wert,
festgehalten zu werden®, sabbe dhamma nalam abhinivesaya (AN IV
88). Nach dieser Erklirung sollte jemand, der beabsichtigt, auf diese
Weise zu praktizieren, jede der drei Gefiihlsarten als unbestindig be-
trachten, als verblassend, als verloschend, und als [etwas], das aufge-
geben werden muss, anicca, viraga, nirodha, patinissagga.

Diese Darstellung weist auf eine Stufenfolge der Praxis hin, in der
die Betrachtung der Unbestindigkeit der Gefiihle in Bezug auf ihr
Vergehen und Verlschen zu dem Gewahrsein ihres Verschwindens
fithrt. Dies verankert einen entscheidenden Aspekt bei der Entwick-
lung von Einsicht. Indem der Aspekt des Verschwindens betont wird,
fithrt diese leichte Perspektivverlagerung wihrend des Betrachtens
dazu, dass sich der Prozess des Loslassens jeglichen Anhaftens an Ge-
fithlen intensiviert und damit in Gierlosigkeit miindet: eine weitere
Nuance des Begriffes viraga, der das Vertiefen der Einsicht in das
letztendlich Unbefriedigende jeder gefiihlten Erfahrung ankiindigt.

Nanaponika (1983, S. 5) erklirt: ,,Wenn der Augenblick, in dem
die Gefiithle verschwinden, wihrend der Einsichtsmeditation deutli-
cher in Erscheinung tritt, wird sich das Unbestindige der Gefiihle tief

im Geist des Meditierenden einprigen. Diese Erfahrung ... wird all-
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mihlich zum Einsichtswisssen der Auflosung, bharga-iiana, heranrei-
fen. Mit dem Erreichen dieser Stufe wird sich der Meditierende auf
dem sicheren Weg zu weiterem Fortschritt wiederfinden.“

Die oben zitierte Lehrrede aus dem Arnguttara-nikaya zeigt, dass
jemand, der auf diese Weise praktiziert, nichts in dieser Welt mehr
ergreifen wird, na ca kiici loke upadiyati. Dieser Ausdruck verbindet
die vorliegende Beschreibung mit den Anweisungen aus dem Sati-
paithana-sutta. Die Notwendigkeit, jedes Ergreifen zu vermeiden,
wurde auch im Mahadukkhakkhandha-sutta betont, welches in seiner
ausfiihrlichen Untersuchung der Gefiihle hervorhebt, dass ihre unbe-
stindige, unbefriedigende und verinderliche Natur ihr Hauptnachteil
oder Makel, adinava, darstellt (MN 1 90).

Es ist nicht zu leugnen, dass Gefiihle auch Befriedigung bieten, und
die Freude und das Vergniigen, das man empfinden mag, ist das Be-
friedigende, assada, das aus ihnen gewonnen werden kann. Doch mit
Blick auf ihre Unbestindigkeit besteht die einzig wahre Lésung, nissa-
rana, in Bezug auf Gefiihle darin, jedes Verlangen und jede Gier nach
ihnen aufzugeben. Nur durch dieses Loslassen ist es maglich, in Uber-
einstimmung mit den satipatthana-Anweisungen, unabhingig zu leben,
ohne nach irgendetwas in der Welt zu greifen.

Eine detaillierte Perspektive auf die Folgen der Verinderlichkeit
jeder der drei Arten von Gefiihlen wird im C#zlavedalla-sutta gegeben,
das zeigt, dass ein angenehmes Gefiihl nur solange angenehm ist, so-
lange es andauert, aber Missfallen verursacht, sobald es sich veridndert,
sukha vedana thitisukha viparinamadukkha (MN 1 303). Ein unange-
nehmes Gefiihl wird dagegen, solange es andauert, als unangenehm
empfunden, und seine Verinderung wird als angenehm erlebt, dukkha
vedana thitidukkbha viparinamasukha, wihrend ein neutrales Gefiihl
als angenehm erlebt wird, wenn es erkannt wird, aber als unangenehm
empfunden wird, wenn es nicht als solches erkannt wird, adukkhama-
sukha vedana rianpa-sukha aiiriana-dukkha.

Der letzte Fall zeigt, dass ein neutrales Gefiihl — obwohl an sich
hedonistisch neutral — wihrend der eigentlichen Betrachtung als ange-

nehmes Meditationsobjekt erfahren werden kann, ein Vergniigen, das
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aus der Anwesenheit von Wissen herriihrt. AufSerhalb des meditativen
Kontextes kénnen jedoch neutrale Gefiihle von jemandem mit fehlen-
dem Gewahrsein schlicht als ,,langweilig® erfahren werden, und eine
solche Langeweile kann eine starke Motivationskraft werden, nach

sinnlicher Ablenkung zu suchen.

8.5 Die Bedeutung von Dukkha

Ein weiterer entscheidender Aspekt in der Darstellung des Cila-
vedalla-sutta ist, dass nicht nur angenehme Gefithle im Augenblick
ihrer Veridnderung schliefflich die Erfahrung von Unerfreulichkeit
verursachen werden, sondern unangenehme Gefiihle das Vergniigen
der Erleichterung hervorrufen konnen, sobald sie sich verindern und
verschwinden. Diese Perspektive ist insofern von Bedeutung, als sie
die Aussage erklirt, dass alles, was gefiihlt wird, in dukkba enthalten
ist, yam kifici vedayitam tam dukkbasmim (SN 11 53).

In diesem Zusammenhang hingt viel von einer richtigen Uberset-
zung des Begriffes dukkha ab. Die weitverbreitete Ubersetzung von
dukkba mit ,Leiden®“ wiirde implizieren, dass jegliche gefiihlte Erfah-
rung unter dem Begriff ,,Leiden® einzuordnen wire. Im Licht der oben
erwihnten Passage aus dem Ci#ilavedalla-sutta wire ein solcher Schluss
problematisch, da — obwohl die Anwesenheit von unangenehmen Ge-
fithlen als ,,Leiden® erfahren werden kann — das Vorhandensein von
angenehmen Gefiihlen gewiss nicht als ,Leiden® erlebt wird, und bei-
de schliefSen nach der Diktion des Mahanidana-sutta einander aus.

Zieht man die kiinftige Verinderung beider Gefiihle in Betracht,
kénnte man einem angenehmen Gefiihl das Pridikat ,,Leiden“ zuwei-
sen, da seine Verinderung zu Unzufriedenheit fiihrt. Um jedoch die
Auswirkungen kiinftiger Veridnderungen angemessen zu behandeln,
miisste man auch die Veridnderung unangenehmer Gefiihle mit beriick-
sichtigen, und eine solche Verinderung wird, wie das Calavedalla-
sutta verdeutlicht, nicht als ,Leiden” wahrgenommen.

Folglich offenbart die Darstellung des Catlavedalla-sutta die Gren-
zen der Ubersetzung von dukkha als ,Leiden®, und es ist ratsam, in
diesem Zusammenhang eine andere Ubersetzung des Begriffes dukkha
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zu wihlen. Eine Alternative wire z. B. ,unbefriedigend“ oder ,,unzu-
lainglich“. Obwohl ein angenehmes Gefiihl so lange angenehm ist, wie
es andauert, ist es dennoch genau deswegen unbefriedigend, weil es
nicht ewig andauert. Dies ist auch einer anderen Passage zufolge die
Implikation der Aussage, dass alles Gefiihlte in dukkba enthalten ist,
niamlich, dass alle gefiihlte Erfahrung aufgrund ihrer Unbestindigkeit
unbefriedigend ist, egal, wie angenehm sie gegenwirtig sein mag (SN
IV 216).

Nach einer im Itivuttaka gegebenen Anweisung muss insbesondere
die unbefriedigende Natur der Gefiihle im Hinblick auf die angeneh-
men Gefiihle betrachtet werden. Im Fall unangenehmer Gefiihle sollte
man sich ihrer leidhaften Natur zuwenden. Bei der Betrachtung von
neutralen Gefiihlen sollte der Unbestindigkeit Beachtung geschenkt
werden (It 47; vgl. auch SN IV 207).

Aufgrund ihres affektiv ungenauen Wesens sind die neutralen Ge-
fithle unter den drei Gefiihlsarten am schwierigsten zu betrachten und
konnen leicht als ein kontinuierlich vorhandener Hintergrund miss-
verstanden werden, vor dem sich angenehme und unangenehme Ge-
fithle manifestieren. Eine genauere Untersuchung offenbart jedoch,
dass selbst die vergleichsweise subtile Erfahrung von neutralen Gefiih-
len von der Charakteristik der Unbestidndigkeit und Verinderlichkeit
gekennzeichnet ist. Eine in dieser Weise durchgefiihrte umfassende
Praxis besitzt ein auflergewohnliches Potenzial, zu einer befreienden
Einsicht zu fiihren.

Jemand, der die Befreiung verwirklicht hat, wird sich von allen Ge-
fithlen loslésen und hat das klare Verstindnis, dass alles Gefiihlte un-
bestindig und nicht wert ist, sich daran zu erfreuen (MN III 244). Er
erkennt deutlich, dass die empfundenen Gefiihle auf den Korper be-
grenzt sind, und mit der Auflésung des Korpers wird sich alles Fiihlen

einfach abkiihlen, kayassa bheda ... sabbavedayitani ... sitibhavissanti.



9. Gluck / Sukha

Die Bedeutung des Pali-Begriffs sukba steht neben der Bestimmung
von Gefiihlen als ,angenehm® fiir verschiedene Ebenen eines ,,gliickli-
chen® Geisteszustandes. Die im frithen Buddhismus anerkannte und
geschitzte Bedeutung von sukba als Form verschiedener Arten von
Gliick kann leicht unterschitzt werden. Eine sorgfiltige Priifung der
Pali-Lehrreden zeigt jedoch, dass die Entwicklung angemessener
Gliickszustinde einen wichtigen Aspekt des frithbuddhistischen Pfades
zur Befreiung bildet (siehe auch Premasiri, 1981). So wird dem Thema
sukba im Dhammapada ein ganzes Kapitel gewidmet (Dhp 197-208),
und die Erfahrung von Gliick ist in den Versen der erwachten Monche
und Nonnen, der Theragatha und Therigatha, ein immer wiederkeh-
rendes Thema.

Um die Bedeutung von sukba in den Lehrreden zu erforschen,
werde ich zuerst mit der Untersuchung verschiedener Arten von Gliick
beginnen (9.1), mich anschliefend der ethischen Perspektive des
Gliicks (9.2) und schliefflich der Beziehung zwischen dem Gliick und

der Entwicklung des Geistes (9.3) zuwenden.

9.1 Arten des Gliicks

Die Unterscheidung angenehmer Gefiihle in ,weltliche®, samisa, und
Hiberweltliche®, niramisa, Arten (MN I 59) kann genauso auf Formen
des Gliicks angewandt werden. Weltliche Manifestationen des Gliicks,
samisa sukha, entstehen in Bezug auf Sinnesvergniigen. Uberweltliche
Formen des Gliicks, niramisa sukha, entstehen wihrend der meditati-
ven Sammlung. Die Arten von Gliick, welche noch iiberweltlicher als
die iiberweltlichen sind, niramisa niramisatara sukha, reprisentieren
die von den Arahants erlebte Freude, wenn sie auf ihre geistige Frei-
heit von den Verunreinigungen zuriickblicken (SN IV 235).

Die gleiche grundsitzliche Unterscheidung zwischen weltlichen
und iiberweltlichen Arten des Gliicks liegt einer Serie von analytischen
Ordnungsprinzipien zugrunde, die auf sukba angewandt werden. Die-

se stellen das Gliick des Laienlebens, gihisukha, dem Gliick eines in die
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Hauslosigkeit Gezogenen, pabbajitasukba, gegeniiber; oder das sinnli-
che Gliick, kamasukha, dem nicht-sinnlichen Gliick, nekkhamma-
sukba; oder sie stellen das mit Anhaften im Zusammenhang stehende
Gliick, upadhbisukbha, dem Gliick gegeniiber, das frei von Anhaften,
nirupadhisukba, ist; oder sie stellen das mit den Triebfliissen im Zu-
sammenhang stehende Gliick, sasavasukha, dem Gliick gegeniiber, das
von den Triebfliissen befreit ist, anasavasukha; oder sie stellen ein
edles Gliick, ariya, einem unedlen Gliick, anariya, gegeniiber (AN I
80).

Andere Unterscheidungen von Gliick beziehen sich auf die Ent-
wicklung tieferer Stufen der Sammlung und stellen das Gliick, das
zusammen mit dem Entziicken entsteht, sappitika, dem Gliick gegen-
iiber, das ohne Entziicken, nippitika, ist; oder sie stellen das mit Freu-
de verbundene Gliick, satasukba, dem mit Gleichmut verbundenen
Gliick, upekkbhasukba, gegeniiber; das in der Sammlung gewonnene
Gliick, samadhisukha, dem Gliick, das nicht in der Sammlung gewon-
nen wird, asamadhisukba; oder sie stellen das Gliick, das eine Form
als Objekt hat, riaparammana sukha, dem Gliick gegeniiber, das ein
formloses Objekt, ariiparammana sukha, besitzt (AN 1 81).

Diese analytischen Schemata heben in Bezug auf das Gliick zwei
Aspekte hervor. Eine grundsitzliche Unterscheidung besteht zwischen
heilsamen und unheilsamen Arten des Gliicks, ein Kontrast, der auch
der Unterscheidung zwischen weltlichen und tiberweltlichen Arten des
Gliicks zugrunde liegt. Uber diese eher ethisch orientierte Analyseform
hinaus lenken die oben aufgefiihrten Beispiele die Aufmerksamkeit auf
eine sukzessive Verfeinerung des Gliicks, die wihrend tiefer Stadien
der Sammlung stattfindet.

Beide Aspekte sind in Bezug auf sukha von zentraler Bedeutung
und bauen aufeinander auf. Der erste zeigt, was kultiviert und was
vermieden werden sollte, wihrend der zweite eine zunehmende Ver-
feinerung dessen beschreibt, was zu entwickeln ist. Diese beiden sich
erginzenden Perspektiven des Gliicks — die Unterscheidung zwischen
unheilsamen und heilsamen Arten und das Behandeln der Entwick-

lungsstufen seiner heilsamen Manifestationen — ziehen sich wie ein
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roter Faden durch die gesamte Lehre in den Pali-Lehrreden, von den
grundlegenden Anweisungen zum ethischen Verhalten iiber den Pfad
der geistigen Liuterung bis hin zum voélligen Erwachen.

9.2 Glick aus der ethischen Perspektive

Nach einer Lehrrede im Anguttara-nikaya verkiindete der Buddha mit
Nachdruck, dass, wenn es nicht moglich wire, das Heilsame zu entwi-
ckeln und Heilsames zu tun und wenn die Entwicklung des Heilsamen
nicht zu Gliick fithren wiirde, er seine Schiiler nicht bitten wiirde, eine
solche Aufgabe auf sich zu nehmen. Weil es aber méglich ist und zu
Gliick fiihrt, wies er seine Schiiler dazu an, das Heilsame zu entwi-
ckeln und Heilsames zu tun (AN I 58).

Eine andere Lehrrede des Anguttara-nikaya macht jedoch deutlich,
dass Gliick nicht durch blofSes Wiinschen erreicht werden kann. Jene,
die das Gliick wiinschen, miissen den zum Gliick fithrenden Pfad auf
sich nehmen, sukhasamvattanika patipada (AN III 48). Der Pfad zum
Gliick verlangt jedoch eine langfristige Perspektive, die auf dem Be-
wusstsein griindet, dass das, was unmittelbar Gliick erzeugt, kiinftiges
Gliick oder Leiden férdern kann, je nach seiner ethischen Qualitit.

Jemandem, der anderen Schaden zufiigt und dadurch ihr Gliick
zerstort, wird es danach nicht gelingen, das Gliick zu erreichen (Dhp
131). Ein Verhalten aber, das weder sich noch anderen Schaden zu-
fiigt, ist ein Verhalten, das zu Gliick fiihrt, sukbavipaka (MN 11 115).
Eine weise Person, die ein ethisches Verhalten pflegt, wird im jetzigen
Leben das Gliick der Untadeligkeit und das Gliick einer giinstigen
Wiedergeburt als eine kiinftige Belohnung fiir ihr heilsames Verhalten
erfahren (MN III 171 und It 67). So wie moralische Zuriickhaltung —
wie z. B. das Abstehen vom Toten, vom Stehlen usw. — zu kiinftigem
Gliick fithren wird, fithrt das Begehen unmoralischer Handlungen
unvermeidbar zu kiinftigem Leiden. Folglich stellt das Aufrechterhal-
ten eines tugendhaften Verhaltens und das Vermeiden des Bésen eine
fundamentale Bedingung zur Erlangung des Gliicks dar (Dhp 333).
Jemand, der sich so in Ubereinstimmung mit dem Dhamma verhilt —
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ein dhammacari —, wird sowohl in dieser als auch in der nichsten Welt
gliicklich leben (Dhp 169).

Einige Lehrreden spiegeln eine sehr praktische Bedeutung von
Gliick wider. Indem sie das Gliick aus der Perspektive eines Mannes in
der Welt betrachten, beschreiben diese Passagen vier Arten des Gliicks,
die Haushilter von einem rechtschaffenen Lebensunterhalt erwarten
konnen (AN II 69): das Gliick, Wohlstand durch eigene Bemiithungen
zu erlangen, atthisukba; das Gliick, diesen Wohlstand zum eigenen
Vergniigen zu nutzen und um verdienstvolle Taten zu vollbringen,
bhogasukha; das Gliick, frei von Schulden zu sein, ananasukha, und
das Gliick, frei von Tadel zu sein, anavajjasukba.

Diejenigen, die ihren rechtmifliig erworbenen Wohlstand sinnvoll
nutzen, verhelfen sich selbst und anderen zum Gliick (AN II 67). Das
Unterstiitzen jener, die der Unterstiitzung wert sind, insbesondere die
Eltern, aber auch Einsiedler und Brahmanen, stellt eine Quelle des
Gliicks dar (Dhp 332). Indem man Almosenspenden an Ménche,
Nonnen und Einsiedler verteilt, gibt man Gliick und wird deswegen
selbst mit Gliick beschenkt (AN III 42). Daher gilt Verdienst als Syno-
nym fiir Gliick (It 15).

Die wahre Quelle des Gliicks liegt jedoch im Geistestraining:
Nichts anderes ist dem eigenen Gliick so forderlich wie ein Geist, der
gut trainiert und entwickelt ist (AN I 6). Wie die beriihmten Doppel-
verse am Anfang des Dhammapada verkiinden, folgt jemandem, der
mit einem reinen Geist spricht und handelt, das Gliick wie ein Schat-
ten (Dhp 2).

Das Geistestraining verlangt jedoch eine Neubewertung des
Gliicksverstindnisses. Das Mahadukkhakkhandha-sutta gibt bereitwil-
lig zu, dass der Genuss von Sinnesvergniigen Gefiihle der Freude her-
vorruft, was den Aspekt der Befriedigung in den Sinnesvergniigen
darstellt, kamanam assado (MN 1 85). Doch dieser Befriedigung ste-
hen ihre vielfiltigen Nachteile gegeniiber. Obwohl angenehme Gefiih-
le, solange sie andauern, ein Gliicksgefiihl verursachen kénnen, bedeu-
tet ihre Unbestidndigkeit unweigerlich Unzufriedenheit (MN I 303).
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Sinnliches Gliick ist nicht nur kurzlebig, sondern besitzt auch un-
erwiinschte Nachwirkungen, die die erlangte Freude sogar iibertreffen.
Das Mahadukkhakkhandha-sutta beschreibt die vielfachen Probleme
sehr anschaulich, die aus dem Streben nach Sinnesvergniigen resul-
tieren und zeigt, dass Kriminalitit und Krieg letztendlich auf das
Verlangen nach sinnlicher Befriedigung zuriickgefithrt werden kén-
nen (MN I 87).

Ein weiteres Problem beim Streben nach sinnlichen Formen des
Gliicks besteht darin, dass die Befriedigung zur Verstirkung der Wiin-
sche fiihrt, eine Situation, die mit einem Leprakranken vergleichbar
ist, der seine Wunden tiiber einem Feuer veridtzt (MN I 507). Obwohl
der Leprakranke voriibergehend Linderung erfihrt, fiihrt das Ausitzen
dazu, dass sich die Wunden weiter entziinden und somit seinen Zu-
stand unweigerlich verschlechtern. Je mehr sich die Wesen den Sin-
nesvergniigen hingeben, desto mehr wird ihr sinnliches Verlangen
brennen — ein Teufelskreis mit einem unerschopflichen Sog von immer
grofSerem Verlangen, das nach Befriedigung sucht.

Wenn man das iiber die Sinnenvergniigen erlangte Gliick aus einer
langerfristigen Perspektive untersucht, stellt es sich als mangelhaft und
falsch heraus. Wesen, die sich der Sinnlichkeit hingeben, leiden unter
einer verzerrten Wahrnehmung, sasifiavipallasa, die bei ihnen dazu
fithrt, dass sie etwas als Gliick bezeichnen, das sich nach genauer Be-
trachtung als das Gegenteil herausstellt (AN II 52).

Dem Ausspruch ,,Was andere Gliick nennen, das nennen die Edlen
unbefriedigend®, yam pare sukhato ahu, tad ariya ahu dukkbato (Sn
762), liegt eine griindliche Neubewertung vom Wesen des Gliicks
zugrunde. Aus der Perspektive einer solchen Neubewertung werden
Sinnesvergniigen als eine Form von ,,Gliick“ betrachtet, das ,,schmutzig®
oder sogar ,dungartig®, milhasukha, ist, ein ,gewohnliches Gliick®,
puthujjianasukba, und ein ,unedles Gliick®, anariyasukha, das besser
vermieden werden sollte (MN 1 454).

Eine Motivation fiir eine Neuausrichtung gegen den michtigen Sog
sinnlicher Begierden ist die Einsicht, dass es verniinftig ist, ein kleine-

res Gliick aufzugeben, wenn dadurch ein groferes Gliick gewonnen
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werden kann (Dhp 290). Im Aranavibbariga-suita lud der Buddha
seine Schiiler ein, fiir sich selbst herauszufinden, worin das wahre
Gliick besteht, und dann, auf der Grundlage dieser Erkenntnis danach
zu streben, sukbavinicchayam jaiina, sukbavinicchayam #iatva ajjhattam
sukbam anuyuiijeyya (MN 111 230).

Die Aufforderung, nach dem zu forschen, was das wirkliche Gliick
ausmacht, bezieht sich besonders auf das Gliick, das wihrend tieferer
Stadien der Sammlung erfahren wird — eine Form von Gliick, die den
Sinnesvergniigungen weit iiberlegen ist. Ein solches Gliick ist ein
>himmlisches Gliick“, dibba sukha, mit dem jedes Interesse an dem
gewohnlichen Gliick der Sinnlichkeit verloscht (MN I 504). Ein derart
himmlisches Gliick ist ferner das ,,Gliick der Entsagung®, nekkbamma-
sukha, und das ,,Gliick der Abgeschiedenheit®, pavivekasukbha. Es ist
eine ,friedliche Form von Gliick, upasamasukba, und eine ,Art von
Gliick, das zum Erwachen fiihrt“, sambodhasukha, das angestrebt und
entwickelt werden sollte (MN 1 454). Da alle Wesen den Wunsch
haben, gliicklich zu sein, sukhakama hi deva manussa (DN 1I 269),
kommt es deshalb darauf an, diese natiirliche Tendenz so geschickt

neu auszurichten, dass es zum wahren Gliick fiihrt.

9.3 Das Gliick und die Entwicklung des Geistes

Die Aufforderung, edle Formen des Gliicks zu entwickeln und anzu-
streben, weist auf die schrittweise Veredelung des Gliicks durch das
Praktizieren des Pfades hin. Die Funktion und Bedeutung des Gliicks
als Hilfsmittel fiir den Fortschritt auf dem Pfad scheint eine direkte
Folge aus der Erfahrung des Buddha zu sein, als er noch auf der Suche
nach der Befreiung war.

Nach dem Bodbirajakumara-sutta hatte der Buddha vor seinem
Erwachen den im alten Indien allgemein iiblichen Glauben angenom-
men, dass man zum Erlangen der Befreiung allen Freuden aus dem
Weg gehen miisse (MN II 93). Das Mabhasaccaka-sutta berichtet, dass
der zukiinftige Buddha, nachdem sich seine asketischen Praktiken als
erfolglos erwiesen hatten, sich an einen Zustand tiefer Sammlung er-

innerte, den er in einer fritheren Phase seines Lebens erlebt hatte. Uber
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dieses Erlebnis nachdenkend, fragte er sich: ,Warum fiirchte ich mich
vor einem Gliick, das fern von Sinnlichkeit und unheilsamen Dingen
ist?“, kinnu kho abam tassa sukhassa bhayami, yam tam sukbam
afifiatr’eva kamehi afifiatra akusalebhi dhammehi? Dann kam er zu dem
Schluss: ,,Vor solch einem Gliick habe ich keine Angst!“, na kho abam
tassa sukhassa bhayami (MN I 246).

Die Erkenntnis, dass dieses Gliick nicht vermieden werden muss,
da es wihrend tiefer Stadien der Sammlung erfahren wird und eine
heilsame und empfehlenswerte Form des Gliicks ist, markierte einen
entscheidenden Wendepunkt bei seiner Suche nach Befreiung.

Wie das Culadukkhakkhandha-sutta betont, stand diese neue Fin-
stellung des Buddha zum Gliick in starkem Gegensatz zu seinen asketi-
schen Zeitgenossen. Diese Lehrrede zeigt den Buddha im Gesprich
mit anderen Asketen, die der Uberzeugung waren, dass man zukiinfti-
ges Gliick nur erlangt, wenn man sich einem selbstzugefiigten Leiden
unterzieht. Thre Diskussion endete mit der humorvollen Bemerkung
des Buddha, dass er, im Gegensatz zu dem Schmerz, den sie durch
selbst auferlegte Schmerzen erduldeten, in der Lage sei, sieben Tage
lang ununterbrochen Gliick zu erfahren. Daher tiberstieg seine Gliick-
serfahrung sogar noch die, die dem Konig des Landes moglich war
(MN 1 94),

Auf dhnliche Weise rithmen die erwachten Moénche und Nonnen
ihre durch die erfolgreiche Praxis des Pfades erreichte Gliickserfah-
rung. So bestitigt Samafinakani, dass jemand, der das Gliick sucht, es
bei richtiger Ausiibung der Praxis auch finden wird, sukbam sukbattho
labhate (Th 35). Pakkha verkiindet, dass er das Gliick durch Gliick
erreicht habe, sukben’anvagatam sukham (Th 63), ebenso wie Angani-
kabharadvaja, sukbena sukbam laddham (Th 220). Ekavihari ruft
freudig aus, dass er das Gliick der Befreiung gefunden habe, vimui-
tisukhena sukhbito ramissami (Th 545). Der friithere Bandit Angulimala
berichtete, er lebe nun ein gliickliches Leben, sei es beim Hinlegen
oder Stehen, sukbam sayami thayami, sukbam kappemi jivitam (Th
888). Die Nonne Sumangalamata meditiert gliicklich und denkt: ,,Oh,
welch Gliick®, ‘abo sukhan’ti sukbato jhayami (Thi 24).
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Die frithbuddhistischen Monche und Nonnen erfreuten sich so
sehr an ihrer Lebensweise, dass ein Konig, der ihnen einen Besuch
abstattete, sie als ,lichelnd und heiter, aufrichtig froh und offenkun-
dig erfreut, mit Leichtigkeit und Gelassenheit lebend“ beschrieb (MN
11 121).

Wie im Devadaha-sutta ausfiihrlich gezeigt, trigt das Bemiihen de-
rer Friichte, die das im Einklang mit dem Dhamma stehende Gliick
nicht aufgeben, dhammikaiica sukham na pariccajati ... evam pi sapha-
lo upakkamo hoti saphalam padhanam (MN 1I 223). Hinter einer
solchen Aussage verbirgt sich keine héhere Form von Hedonismus,
sondern gerade die Tatsache, dass die Entwicklung eines heilsamen
Gliicks einen entscheidenden Faktor fiir den Fortschritt auf dem Pfad
darstellt. Dies bedeutet, dass das spirituelle Gliick im frithbuddhisti-
schen Pfadschema eine klar umrissene Funktion einnimmt.

Aus diesem Blickwinkel wird es zunehmend klar, warum das Er-
scheinen eines Buddha und dessen Lehren des Dhamma eine Quelle
des Gliicks ist (Dhp 194) und warum die Motivation der Lehrtitigkei-
ten eines Buddha und seiner Schiiler das Gliick der Gétter und Men-
schen ist (SN I 105) — einfach deshalb, weil sie durch das Lehren des
Dhamma den Pfad zum wahren Gliick lehren.

Einige Lehrreden zeigen, dass die Entwicklung von Weisheit und
das Erreichen der Befreiung auf der Entwicklung von Gliick basieren.
Diese Lehrreden beschreiben eine sich bedingende Abfolge, die mit
»Freude“, pamojja, beginnt und iiber ,Verziickung®, piti, und Ge-
stilltheit zum Entstehen des ,,Gliicks®, sukba, fithrt. Durch die Anwe-
senheit von Gliick entsteht ganz natiirlich Konzentration, die wiede-
rum die Grundlage fiir Weisheit und Verwirklichung ist. Die Dynamik
dieser kausalen Abfolge ist mit dem natiirlichen Verlauf des Regens
vergleichbar, der auf eine Hiigelkuppe fillt, zuerst die Biche und Fliis-
se fiillt und schlieflich stromab ins Meer fliefSt (SN II 32). Wenn spiri-
tuelles Gliick erst einmal gegenwirtig ist, muss sich der Geist nicht
mehr wiinschen, sich zu sammeln und Weisheit entstehen zu lassen, da

sich dies ganz natiirlich ereignen wird (AN V 3).
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Das Kandaraka-sutta lisst erkennen, dass auf dem schrittweisen
Ubungspfad eine zunehmende Veredelung des spirituellen Gliicks
stattfindet (MN I 346). Die erste Stufe dieser aufsteigenden Reihe ist
das Gliick der Tadellosigkeit, anavajjasukha, ein Gliick, das dem Auf-
rechterhalten eines ethischen Verhaltens entspringt. Ein solches Gliick
der Tadellosigkeit wird weiter zunehmen, sobald Faktoren wie ein
geniigsamer Lebensstil und Zufriedenheit zusitzlich dazu beitragen.
Zufriedenheit ist nach einem Vers im Dhammapada selbst eine Quelle
des Gliicks (Dhp 331).

Nach der Vorstellung des Kandaraka-suita entsteht der nichste
Schritt des Gliicks durch das Loslassen sinnlicher Ablenkungen durch
die Praxis der Sinnesziigelung. Diese Art von Gliick ist ein ,,unbeein-
trichtigtes Gliick®, abyasekasukba, da die Sklaverei durch die Sinne
voriibergehend ausgeschaltet wird. Ein Sutta im Itivuttaka fiigt hinzu,
dass das MafShalten beim Essen und die Praxis der Sinnesziigelung
sowohl zu korperlichem Gliick, kayasukba, als auch zu geistigem
Gliick, cetosukha, fithren (It 24).

Die Beschreibung des Kandaraka-sutta geht dann vom unbeein-
trachtigten Gliick, das aufgrund der Freiheit von sinnlicher Ablenkung
entsteht, auf die verschiedenen Arten des Gliicks iiber, die wihrend
der sich vertiefenden Stufen der Sammlung erfahren werden. Diese
sind die ,,Verziickung und das Gliick des Abgeschiedenheit®, viveka-
jam pitisukbam, die ,Verziickung und das Gliick der Sammlung®,
samadhijam pitisukbam, und das ,gliickliche Verweilen in Gleichmut
und Achtsamkeit®, upekkhako satima sukhavihari, welche jeweils dem
ersten, zweiten und dritten jhana entsprechen. Solche Arten des
Gliicks zeugen davon, dass eine unermiidliche Meditationspraxis in
der Tat eine Quelle reinen Gliicks darstellt (Dhp 27).

Dies trifft nicht nur fiir die Entwicklung der Geistesruhe zu, son-
dern auch fiir die Praxis der Einsichtsmeditation. Die weise Betrach-
tung der Unbestindigkeit aller Phdinomene ist eine Quelle der Freude
(MN I 217), und zu erkennen, wie die fiinf Daseinsgruppen entste-
hen und vergehen, kann zu Freude und Gliickseligkeit fithren (Dhp
374). Die bei der rechten Betrachtung des Dhamma entstehende Ver-
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ziickung tibersteigt so sehr alle weltlichen Arten der Verziickung (Dhp
373), dass selbst der Genuss der erhabensten Musik damit nicht zu
vergleichen ist (Th 398 und Th 1071).

Obwohl in der Lehre des Buddha von den Vier Edlen Wahrheiten
ein starker Akzent auf dukkha gelegt wird, befassen sich die dritte und
die vierte Edle Wahrheit mit den positiven Werten der Freiheit von
dukkha und dem praktischen Pfad, der zu dieser Freiheit fiihrt. So ist
die Einsicht in die Vier Edlen Wahrheiten keine Angelegenheit von
Trauer und Verzweiflung, vielmehr ist sie von Freude und Gliick be-
gleitet (SN V 441).

Je weiter der Pfad entwickelt wird, desto tiefer wird das Gliick. So
iiberrascht es nicht, dass der hochste Punkt dieser aufeinanderfolgen-
den Stufen des Gliicks, die im Kandaraka-sutta beschrieben werden,
das mit der Befreiung einhergehende Gliick ist, wenn man innerlich
wirklich still und kiihl geworden ist, nibbuto sitibhiato sukbapati-
samvedi (MN 1 349). Die Ausloschung der Verunreinigungen stellt
tatsidchlich eine Quelle des Gliicks dar (DN I 196).

Eine erginzende Darstellung einer ansteigenden Reihe von Arten
des Gliicks findet sich im Bahuvedaniya-sutta, in dem nicht nur die
vier jhanas, sondern auch die vier formlosen Erreichungszustinde
beriicksichtigt werden. Insbesondere die vier formlosen Erreichungs-
zustinde werden von dieser Lehrrede auch zu den Arten des Gliicks
gezihlt, obwohl ,,Gefiihle“ des Gliicks mit dem Erreichen solch erha-
bener Sammlungstufen zuriickgelassen werden.

Den Hohepunkt dieser Progression im Babuvedaniya-sutta bildet
das Erreichen des Aufhorens von Wahrnehmung und Gefiihl (MN I
400). Dies gilt als eine Art von Gliick, die alle vorher erwihnten Arten
iiberragt. Obwohl es widersinnig zu sein scheint, von Gliick zu spre-
chen, wenn jegliches Fiihlen aufgehort hat, machte der Buddha dieser
Lehrrede zufolge deutlich, dass seine Vorstellung von sukha nicht auf
die Erfahrung des Fiihlens begrenzt sei.

Eine dhnliche Perspektive auf Gliick kehrt in jenen Lehrreden wie-
der, die Nibbana als hochste Form des Gliicks bezeichnen. (MN I 508
und Dhp 203). Auf die Frage, wie man Nibbana als Gliick bezeichnen
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konne, wenn doch im Nibbana alle Gefiihle enden, antwortete Sari-
putta bereitwillig, dass es gerade das Aufhéren des Fiihlens sei, was
dieses Gliick ausmache (AN IV 415).

In diesen Passagen koexistieren die zwei Hauptbedeutungen des
Begriffs sukba — ,,angenehmes“ Gefiihl und ein ,gliicklicher” Geistes-
zustand — nicht linger. Indem das Aufhoren des Fiihlens als hochste
Art des Gliicks dargestellt wird, transzendiert der Hoéhepunkt der
frithbuddhistischen Vorstellung von sukha das gesamte Spektrum ge-
fithlter Erfahrung.

Von dem erhabenen Standpunkt einer solcher Transzendenz findet
eine grundlegende Verdnderung der Haltung gegeniiber angenehmen
Gefiihlen statt. Ein Arahant erfreut sich nicht linger an angenehmen
Gefiihlen oder haftet an ihnen, sondern erfihrt sie mit Loslésung und
Weisheit (SN II 82). Welche Attraktion kénnten sie fiir jemanden
darstellen, der die Vernichtung des Verlangens kennt, ein Gliick, das
allen weltlichen und himmlischen Formen des Gliicks iiberlegen ist,
nidmlich das Gliick der Befreiung?



10. Gleichmut / Upekkha

Der Begriff upekkba, ,,Gleichmut“, wird von upa und 7ks abgeleitet
und vermittelt so einen grundlegenden Sinn von ,betrachten®. Um die
verschiedenen Aspekte dieses ,,Betrachtens“ durch upekkha zu unter-
suchen, werde ich damit beginnen, den Gleichmut gegeniiber der Sin-
neserfahrung zu betrachten (10.1). Dann wende ich mich der Rolle
des Gleichmuts als ein gottliches Verweilen (10.2) und als ein Erwa-
chensfaktor zu (10.3). Zudem werde ich seine Rolle im Hinblick auf
die Entwicklung von Einsicht und auf das Erreichen der Sammlung

bestimmen.

10.1 Gleichmut gegentiber Sinneserfahrungen

In einer Lehrrede des Angutttara-nikaya wird der Gleichmut als Aus-
druck einer losgelosten Haltung gegeniiber den Sinneserfahrungen
beschrieben. Nach dieser Lehrrede wird ein Ménch des Respekts und
der Almosengaben wiirdig, wenn er gegeniiber allem, was durch die
sechs Sinne erfahren wird, weder begeistert, sumana, noch deprimiert,
dumana, ist und stattdessen mit Gleichmut, Achtsamkeit und Wissens-
klarheit weilt, upekkbhako vibarati sato sampajano (AN III 279).

Solch eine innere Haltung des Gleichmuts gegeniiber Sinnesobjek-
ten ist das Ergebnis eines schrittweisen Trainings. Nach dem Indriya-
bhavana-sutta waren einige Zeitgenossen des Buddha der Meinung,
dass die Art und Weise, wie man mit der Anziehungskraft von Sinnes-
objekten umgeht, darin besteht, sie einfach zu vermeiden. Jedoch be-
steht aus der Sicht des Buddha das richtige Verfahren eher darin, Sin-
neserfahrungen — seien es angenehme oder unangenehme — als etwas
Grobes und Bedingtes zu betrachten. Im Gegensatz zu einer solchen
groben und bedingten Erfahrung ist der Gleichmut friedvoll und erha-
ben (MN III 299). Dies vermittelt uns ein Gefiihl von innerer Distanz
gegeniiber Erfahrungen, wodurch es moglich wird, bei allem, was in
Erscheinung tritt, das Gleichgewicht zu bewahren.

Dieselbe Lehrrede beschreibt dann, wie Sinneserfahrungen gemeis-

tert werden konnen. Nach dieser Beschreibung iibt man sich darin,

_107_
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das, was ,unangenehm®, pagikkula, ist, als ,angenehm®, appatikkula,
wahrzunehmen, und alles, was angenehm ist, als unangenehm. Danach
sollen beide als unangenehm und dann als angenehm wahrgenommen
werden. Die letzte Stufe bei einer solchen Ubung wird erreicht, wenn
die Etiketten, ,,unangenehm® und ,,angenehm* fallen gelassen wurden
und man in der Lage ist, in Bezug auf jede Erfahrung in Gleichmut,
Achtsamkeit und Wissensklarheit zu verweilen (MN III 301).

Es ist bemerkenswert, dass das Indriyabhavana-suita genau wie die
obige Passage aus dem Asguttara-nikaya den Gleichmut in Verbindung
mit Achtsamkeit und Wissensklarheit darstellt. Dies hebt die enge
Beziehung zwischen dem Gleichmut und jenen Eigenschaften des Geis-
tes hervor, die fiir die bewusste Wahrnehmung der vorliegenden Situa-
tion und fiir die Anwesenheit von Weisheit stehen.

Das Salayatana-sutta unterscheidet zwischen weltlichen Arten von
Gleichmut, gehasita upekkha, die in Bezug auf Sinnesobjekte von un-
wissenden Weltmenschen erfahren werden, und auf Entsagung basie-
rendem Gleichmut, nekkhammasita upekkha, der Folge des Bewusst-
seins der Unbestindigkeit und Unzuldnglichkeit der Sinnesobjekte ist
(MN III 219). Die weltlichen Formen von Gleichmut resultieren aus
dem Objekt selbst, dessen Eigenschaften weder eine positive noch eine
negative Reaktion bewirken. Im Gegensatz dazu transzendiert der auf
Entsagung basierende Gleichmut sein Objekt, ativattati, da diese Art
des Gleichmuts von einer inneren Haltung verursacht wird und nicht
durch die duferen Eigenschaften des Objekts.

Die Lehrreden beziehen sich oft unter der Uberschrift »Fahigkeit
des Gleichmuts®, upekkhindriya, auf die gefiihlte Erfahrung des
Gleichmuts. Diese Fihigkeit umfasst das, was korperlich und geistig
als weder bequem noch unbequem erfahren wird, n’eva satam nasatam
vedayitam (SN'V 211).

Die Fihigkeit des Gleichmuts ist eine von fiinf solcher Fihigkeiten.
Die anderen vier sind die Fihigkeiten der korperlichen Freude, sukba,
des korperlichen Schmerzes, dukkba, des geistigen Frohsinns, soma-
nassa, und des geistigen Kummers, domanassa (SN V 209). Wihrend

die Fihigkeiten der korperlichen Freude und des geistigen Frohsinns
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einem angenehmen Gefiihl, sukbha vedana, entsprechen, stimmt die
Fihigkeit des korperlichen Schmerzes und des geistigen Kummers mit
den unangenehmen Gefiihlen, dukkha vedana, iiberein; und die Fi-
higkeit des Gleichmuts entspricht einem neutralen, oder wortlich
»weder-unangenehmen-noch-angenehmen Gefiihl“, adukkhamasukha
vedana (SN V 210). Die ersten vier Fihigkeiten l6sen sich zunehmend
mit dem Erreichen der vier jhanas auf, wihrend die Fihigkeit des
Gleichmuts erst mit dem Erreichungszustand des Aufhérens von
Wahrnehmung und Gefiihl, safisiavedayitanirodha, zu Ende geht (SN
Vv 215).

Eine damit verbundene Art der Darstellung zihlt upekkha zu einer
Liste von sechs Elementen, dhatu, in der wiederum die ersten vier
sukha, dukkha, somanassa, und domanassa sind, die beiden letzten
upekkha und ,,Unwissenheit®, avijja (MN III 62).

10.2 Gleichmut als ein gottliches Verweilen

Gleichmiitig zu bleiben stellt nicht nur eine wichtige Stufe in der Be-
herrschung der Wahrnehmung dar, sondern ist auch in Bezug auf
andere Wesen von betrichtlichem Vorteil, bei denen der Gleichmut
als einer der vier gottlichen Verweilorte, brabmaviharas, funktioniert.
In der Standardbeschreibung der Praxis von den vier gottlichen Ver-
weilungen als Arten der ,Befreiung des Geistes, cetovimutti, er-
scheint Gleichmut an letzter Stelle (z. B. DN I 251). Er scheint somit
den Hohepunkt der Praxis darzustellen. Dies ergibt sich aus der Tatsa-
che, dass in dhnlichen Auflistungen, in denen die vier jhanas oder die
vier formlosen Erreichungszustinde enthalten sind, der letzte in der
Reihe den Hohepunkt bildet und auf den vorhergehenden Stufen auf-
baut.

Auf diese Weise verstanden, stellt der Gleichmut als ein gottliches
Verweilen den Hohepunkt eines Prozesses dar, der auf der Entwick-
lung von liebevoller Giite, metta, Mitgefiihl, karupa, und Mitfreude,
mudita, beruht. Dies zeigt deutlich, dass der Gleichmut nicht einfach
ein Zustand teilnahmslosen Desinteresses ist, sondern vielmehr ein

Geisteszustand, der eine systematische Herzens6ffnung komplettiert,
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indem er eine ,,Erginzung der ersten drei, fiirsorglicheren Charaktere“
darstellt (Aronson, 1986, S. 89). Das heifst, ,,Freude und Unparteilich-
keit intensivieren und erweitern den Umfang und die Kraft der Liebe
und des Mitgefiihls“ (Stoler Miller, 1979, S. 210). Anstatt sich ledig-
lich in einem Zustand abgestumpfter Gleichgiiltigkeit zu befinden, ist
ein derartiger Gleichmut ,,das Resultat ... einer bewussten Ubung und
nicht das zufillige Ergebnis einer voriibergehenden Stimmung“
(Nanaponika, 1993, S. 16).

Dass er in der Liste der gottlichen Verweilungen als letzter er-
scheint, ,bedeutet nicht, dass der Gleichmut in unserer kiinftigen Pra-
xis die ersten drei erhabenen Haltungen ersetzen soll“ (Aronson,
1979, S. 8). Vielmehr wird die kiinftige Praxis alle vier gottlichen
Verweilungen einschlieffen und nicht auf die Praxis von Gleichmut
allein beschrinkt sein. Dies wird in einem Vers des Sutta-nipata offen-
sichtlich, der auf eine solche Kontinuitit hindeutet (Sn 73).

Dass der Gleichmut aus einer frithbuddhistischen Perspektive nicht
immer als den anderen drei gottlichen Verweilungen iiberlegen be-
trachtet wird, macht eine Passage aus dem Ariguttara-nikaya deutlich.
Dort wird berichtet, dass Sariputta von einem anderen Ménch mehr-
mals o6ffentlich kritisiert wurde. Der Buddha intervenierte schliefSlich
und riigte die anderen Monche dafiir, dass sie nicht frither eingeschrit-
ten waren (AN III 194). Warum, fragte er, hatten sie kein Mitgefiihl,
als ein ilterer Monch 6ffentlich belistigt wurde, und schauten statt-
dessen einfach weiter gleichmiitig zu? Dies zeigt, dass im frithen Bud-
dhismus der Gleichmut nicht fiir jede Situation die angemessenste
Reaktion darstellte. Stattdessen ist manchmal eine aktive Intervention
erforderlich, die im Geiste des Mitgefiihls geschehen sollte.

Dasselbe spiegelt sich auch in einer anderen Passage des Anguttara-
nikaya wider, die von einem Besucher beim Buddha berichtet, der
vorschligt, dass es die beste Haltung wire, von jeglicher Kritik an
anderen vollkommen abzustehen, da dies ein {iberlegener Ausdruck
von Gleichmut wire (AN II 101). Der Buddha widersprach diesem
Vorschlag und erklérte, dass man bei jenen Gelegenheiten Kritik iben

sollte, bei denen sie angebracht ist.
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Das gleiche Thema wird von einer anderen Lehrrede aufgenom-
men, die das Zurechtweisen eines anderen empfiehlt, solange es die
Hoffnung gibt, dass der andere dadurch im Heilsamen Halt findet,
auch wenn man sich und dem anderen dadurch Arger bereitet (MN II
241). Gleichmut gegeniiber dieser Person erweist sich nur dann als
niitzlich, wenn zu erwarten ist, dass der andere im Heilsamen keinen
Halt finden wird.

Diese Passagen zeigen deutlich, dass der Gleichmut im frithen Bud-
dhismus nicht als die einzig angemessene Haltung gegeniiber anderen
betrachtet wurde, sondern vielmehr als eine Haltung, die, trotz ihrer
vielen Vorteile, nicht immer angemessen ist. Tatsidchlich kann der
Gleichmut von zweierlei Art sein, da einige Formen von Gleichmut zu
einer Steigerung von heilsamen Geisteszustinden fiithren, wihrend
andere unheilsame Geisteszustinde verstirken (DN II 279). Aus die-
sem Grund sollten bestimmte Arten von Gleichmut nicht entwickelt
werden.

Um heilsame Arten von Gleichmut zu entwickeln, empfiehlt das
Mabhahatthipadopama-sutta, sich das bekannte Gleichnis der Sige ins
Gedichtnis zu rufen. Dadurch wird es moglich, einen ,auf das Heil-
same gegriindeten Gleichmut“, upekkha kusalanissita, zu erzeugen,
sodass man fihig sein wird, selbst Angriffe mit Fausten, Stocken und
Messern zu ertragen (MN I 186). Eine weitere Moglichkeit, mit ext-
remen Situationen fertig zu werden, schildert das Puuppovada-suita.
Nach dieser Lehrrede war der Ménch Punna bereit, jegliche Form von
Angriff mit dem Gedanken zu ertragen, dass seine Angreifer insofern
noch freundlich wiren, als sie ihn nicht auf noch schlimmere Weise
attackierten (MN III 268).

Diese Passagen offenbaren das Potenzial des Gleichmuts bei der
Uberwindung der Tendenz zu Arger, patigha (MN I 424), oder Wat,
aghata (AN III 185). Dariiber hinaus wird der als eine Befreiung des
Geistes entwickelte Gleichmut zu einem Mittel gegen Gier, raga (AN
II 292). Auf die Beziehung zwischen Gleichmut und der Beseitigung
von Gier wird in einer anderen Lehrrede niher eingegangen, die er-

klirt, dass die Anziehungskraft der Sexualitit durch die Entwicklung
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der Wahrnehmung des Nichtvorhandenseins der Schonheit, asubha-
sannid, durch Gleichmut ersetzt werden wird (AN IV 47).

Dem Jivaka-sutta zufolge griindete der vom Buddha selbst prakti-
zierte Gleichmut und die Praxis der anderen gottlichen Verweilungen
in seiner vollkommenen Freiheit von Gier, Hass und Verblendung
(MN 1 370). Weil der Gleichmut des Buddha so fern von jeder Verun-
reinigung war, {iiberstieg sein brahmavihara (,brahmisches Verweilen®)
sogar das des Brahma.

Eine Lehrrede im Asiguttara-nikaya zeigt, dass der gottliche Ver-
weilort des Gleichmuts oder der anderen brabmaviharas fiir den Bud-
dha zu einer gottlichen Ruhestitte wurde (AN I 183). Sein Gleichmut
als Lehrer war derart, dass er ihn selbst dann noch bewahren konnte,
wenn einige Schiiler seinen Lehren nicht zuh6rten (MN 111 221).

Offensichtlich besaf$ der Buddha bereits vor seinem Erwachen die
Eigenschaft des Gleichmuts. Das Mahasihanada-sutta beschreibt eine
Situation aus friitherer Zeit, als der Bodhisattva von Kuhbhirten belis-
tigt wurde, die ihn anspuckten, auf ihn urinierten, ihn mit Dreck be-
warfen und Stécke in seine Ohren stiefen (MN I 79). Trotz dieser
Belistigung blieb er vollkommen gleichmiitig. Dem Cariyapitaka zu-
folge brachte der Bodhisattva in solch widrigen Umstinden seinen
Gleichmut zur Vollendung, upekkbaparami (Cp 102). Interessanter-
weise markiert der Gleichmut — wie bei den gottlichen Verweilungen —
in der Liste der zehn Vollkommenheiten, die nach der Theravada-
Tradition fiir die kiinftige Buddhaschaft erforderlich sind, den Héhe-
punkt. Dies spiegelt wiederum die Rolle des Gleichmuts als eine FEi-
genschaft wider, die eine systematische Entwicklung von geistigen
Qualitdten abrundet.

Eine Lehrrede im Samyuita-nikaya verdeutlicht, dass die Entwick-
lung von Gleichmut und der anderen gottlichen Verweilungen nicht
nur als buddhistisches Gut betrachtet werden sollte, da diese auch von
Zeitgenossen des Buddha praktiziert wurden. (SN V 116; sieche auch
Aronson, 1984, S. 19). Die gleiche Lehrrede lidsst den entscheidenden
Unterschied zwischen ihrer Art der Praxis und der Weise, wie sie im
buddhistischen Lehrsystem praktiziert wurde, deutlich werden. Er
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liegt in der Kombination der Gleichmutspraxis und der anderen géttli-
chen Verweilungen mit der Entwicklung der Erwachensfaktoren (SN
V 120).

10.3 Gleichmut als ein Erwachensfaktor

So wie bei den anderen gottlichen Verweilungen nimmt der Gleichmut
auch im Zusammenhang mit den Erwachensfaktoren wiederum den
letzten Platz auf der Liste ein. Dem Anapanasati-sutta zufolge entste-
hen die Erwachensfaktoren in bedingter Abhingigkeit voneinander
(MN III 85). Dies macht deutlich, dass der Gleichmut als Faktor des
Erwachens, bojjhanga, den Hohepunkt eines Prozesses meditativer
Entwicklung darstellt, dem die Errichtung der Achtsamkeit, sati, das
Untersuchen der Phinomene, dhammavicaya, Energie, viriya, Freude,
piti, Gestilltheit, passaddhbi, und Sammlung, samdadhi, vorausgehen.

Das Anapanasati-sutta zeigt, dass der Erwachensfaktor des Gleich-
muts dann entsteht, wenn man bei dem an diesem Punkt der Praxis
erreichten konzentrierten Geisteszustand mit Gleichmut sieht, ajjbu-
pekkhati (MN 1II 86). Dasselbe Anapanasati-sutta spricht in seiner
Beschreibung der Betrachtung der Phinomene, dhammanupassana,
ebenfalls vom Sehen mit Gleichmut, ajjhupekkbati (MN III 85). Die
Lehrrede stellt das Betrachten der Unbestindigkeit, der Gierlosigkeit,
des Verloschens und des Loslassens wihrend des Ein- und Ausatmens
als eine Methode zur Betrachtung der Phinomene dar. Bei jeder dieser
Betrachtungen ist es eine entscheidende Voraussetzung, dass man mit
Gleichmut genau hinschaut, nachdem man das Verlangen und die
Unzufriedenheit hinter sich gelassen hat. So weisen die Perspektiven
des Gleichmuts im Anapanasati-sutta auf eine geistige Ausgeglichen-
heit hin, die sowohl die Geistesruhe als auch die Einsicht umfasst.

Als Erwachensfaktor kann der Gleichmut auf innere oder dufere
Objekte gerichtet werden (SN V 111). Um seine Entwicklung zu for-
dern, sollte die Aufmerksamkeit auf Dinge gerichtet werden, die eine
Basis fiir den Erwachensfaktor des Gleichmuts sind, upekkbasambo-
jihavigatthaniya dhamma (SN V 67). Nihere Erliuterungen dieser

Aussage finden sich in den Kommentaren, denen zufolge man insbe-
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sondere gegeniiber Menschen und Dingen losgelost bleiben sollte,
voreingenommene Menschen meiden, sich unvoreingenommenen
Menschen anschlieffen und seinen Geist auf das Erwecken und Festi-
gen dieses besonderen Erwachensfaktors ausrichten sollte (Ps 1299).

Dass Gleichmut als ein Erwachensfaktor den Hohepunkt einer
Entwicklung darstellt, der seine Grundlage in der Achtsamkeit und in
der Untersuchung der Phinomene hat, bestitigt einen zentralen Punkt,
der oben im Zusammenhang mit den Sinneserfahrungen angemerkt
wurde, wo der Gleichmut in Verbindung mit Achtsamkeit und Wis-
sensklarheit auftaucht. Diese enge Verbindung des Gleichmuts mit der
klaren Wahrnehmung einer Situation und die Gegenwart von Weisheit
spiegelt sich auch in einem Gleichnis des Samyutta-nikaya wider, das
die sieben Erwachensfaktoren mit den sieben kostbaren Juwelen eines
Weltherrschers vergleicht. Im Zusammenhang mit diesem Gleichnis
entspricht der Erwachensfaktor des Gleichmuts dem kéniglichen Bera-
ter, parindyaka, einer Stellung, die augenscheinlich einen hohen Grad
an Scharfsinn und Weisheit verlangt (SN V 99).

Weitere Darstellungen des Gleichmuts im Sinne der geistigen Aus-
geglichenheit finden sich in zwei Gleichnissen, die verschiedene Teile
einer Kutsche und eines Elefanten verwenden, um geistige Eigenschaf-
ten zu veranschaulichen. Darin ist der Gleichmut dafiir verantwort-
lich, dass die von der Kutsche getragene Last im Gleichgewicht gehal-
ten wird (SN V 6), oder er wird durch die zwei parallel verlaufenden
weiflen StofSzihne des Elefanten symbolisiert (AN III 346 und Th
694).

Ein anderes Gleichnis beschreibt, wie ein Goldschmied manchmal
einfach nur mit Gleichmut zuschaut, ajjhupekkbati, nachdem er das
Gold abwechselnd erhitzt und dann mit Wasser besprenkelt hat. Auf
gleiche Weise sollte man bei der meditativen Entwicklung des Geistes
zu bestimmten Zeiten einfach nur seine Aufmerksamkeit auf die Ei-
genschaft — wortlich ,,das Zeichen“ — des Gleichmuts richten, upekkha-
nimitta (AN 1 257). Nagao (1980, S. 249) weist auf eine Passage im
Samdhinirmocana hin, wo das Zeichen des Gleichmuts im Kontext
einer dhnlichen Darstellung fiir ,,Miihelosigkeit* steht.
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Das Gleichgewicht zwischen Bemiihen und Nachlissigkeit wird in
einer weiteren Metapher verdeutlicht, die am Beispiel eines Feuers die
Notwendigkeit fiir das gleichmiitige Beobachten ohne Einmischung
veranschaulicht. Ein solches Feuer muss hin und wieder gehiitet, ein-
gedimmt und manchmal nur mit Gleichmut betrachtet werden (AN IV
45). Damit die Anstrengungen erfolgreich sind, so das Devadaha-suita,
muss man nicht nur wissen, wann es Zeit ist, sich zu bemiihen, son-
dern auch, wann man gleichmiitig bleiben sollte (MN II 223). Wie
eine andere Lehrrede erklirt, wird jemand die Befreiung nicht errei-
chen, wenn er nicht dann, wenn es nétig ist, mit Gleichmut zuschaut
(AN IIT 435).

Als ein Ergebnis sich vertiefender Einsicht ist der Gleichmut ein
zentraler Aspekt beim Fortschritt auf dem Weg zur Befreiung. Ein
Gleichnis, das veranschaulicht, wie der Gleichmut durch Einsicht ent-
steht, findet sich im oben erwihnten Devadaha-sutta. Dieses Gleichnis
beschreibt einen Mann, der sehr darunter leidet, wenn er die Frau, die
er liebt, dabei beobachtet, wie sie sich lachend mit einem anderen
Mann unterhilt. Doch den Mann wiirde, sobald ihm die Ursache sei-
nes Kummers bewusst wird und er schlieSlich seine Zuneigung fiir die
Frau iiberwindet, ihr Verhalten nicht linger beriihren (MN II 223).

Die Gegenwart von Gleichmut und Ausgeglichenheit als ein Ergeb-
nis fortschreitender Einsicht ist in den Lehrreden ein hiufig wieder-
kehrendes Thema, wenn es auch nicht immer ausdriicklich unter der
Uberschrift upekkha behandelt wird. Eine andere Weise, den gleichen
Zustand geistiger Ausgeglichenheit und Losl6sung zum Ausdruck zu
bringen, ist der Ausdruck ,,unabhingig weilt er, ohne an irgendetwas
in der Welt anzuhaften®, anissito ca viharati, na ca kifici loke upadi-
yati (z. B. MN I 56). Ein weiteres Beispiel ist ein Grundsatz aus dem
Anefijasappaya-sutta: ,Was existiert, was geworden ist, das gebe ich
auf“, yad atthi, yam bhutam, tad pajabhami (MN II 265).

Der gleiche Grundsatz taucht auch in einer anderen Lehrrede auf,
nach der jene das volle Erwachen oder die Stufe der Nichtwiederkehr
erreichen werden, die durch die Umsetzung dieses Grundsatzes in der
Praxis Weisheit entwickelt haben (AN IV 70). Wie das Anefijasappaya-
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sutta hervorhebt, wird die volle Befreiung nur dann erreicht, wenn
auch der durch diesen Grundsatz erreichte veredelte Gleichmut losge-
lassen wird.

Eine erginzende Beschreibung der aus tieferer Einsicht resultieren-
den ausgeglichenen Haltung findet sich im Dhatuvibhanga-sutta. Diese
Lehrrede zeigt, dass auf diesem geistigen Entwicklungsstand sogar
Gefiihle, die das Nahen des Todes ankiindigen, einfach mit einem
ausgeglichenen Geist erfahren werden, was noch durch die Gewissheit
bestirkt wird, dass alle Gefiihle nach dem Tod einfach kiihl werden
(MN 11T 244).

Neben der Tatsache, dass Gleichmut ein Ergebnis der Entwicklung
von Einsicht ist, spielt er auch in Bezug auf die Entwicklung von Geis-
tesruhe eine wichtige Rolle. Das Vorhandensein von Gleichmut wird
in der Standardbeschreibung des dritten jhana ausdriicklich erwihnt,
bei dem man zugleich gleichmiitig und achtsam in Gliick verweilt,
upekhako satima sukhavibari (DN 1 75). Wihrend eines solchen Errei-
chungszustandes ist eine subtile, aber reale Wahrnehmung von
Gleichmut und Gliick anwesend, upekkha-sukha-sukbuma-sacca-safiiia
(DN T 183). Gerade dieses Vorhandensein von Gleichmut und Gliick
stellt den letzten Rest an ,,Unruhe, ifijita (MN 1 454), oder aber den
letzten Rest an ,,Bedringnis®, sambadha, wihrend dieses Erreichungs-
zustandes dar (AN IV 450). Hier besteht die Gefahr, dass man inner-
lich feststeckt, sobald das Bewusstsein von der aus dieser Erfahrung
von Gleichmut und Gliick gewonnenen Befriedigung berauscht wird,
upekkha-sukhassada-gathita (MN 11 226).

Erst die Uberwindung dieses letzten Restes an Unruhe und Be-
dringnis fiihrt zum Erreichen des vierten jhana, das in den Standard-
beschreibungen als ein Zustand beschrieben wird, der von der durch
Gleichmut gelduterten Achtsamkeit geprigt ist, wupekkha-sati-pari-
suddhi (DN 1 75). Dem Visuddhimagga zufolge ist die Achtsamkeit
wihrend dieser tiefen Sammlungsstufe gerade aufgrund des Gleich-
muts so rein (Vism 167). Auf diese Weise fithrt das Hintersichlassen
von sukha, dukkha, somanassa und domanassa zu einer Art von
Gleichmut, der geldutert und still ist (Sn 67).
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Der Gleichmut herrscht auch weiterhin in den vier formlosen Er-
reichungszustinden vor. Eine Lehrrede im Samyutta-nikaya bezieht
insbesondere die Befreiung des Geistes durch Gleichmut, upekkha
cetovimutti, auf das Erreichen des Gebiets der Nichtsheit, akiii-
cannayatana (SN 'V 121).

Der in tieferen jhana-Erfahrungen zur Einheit gebrachte Gleichmut
ist bei Weitem hoher entwickelt als weltliche, auf Vielfalt basierende
Arten des Gleichmuts, upekkha nanatta nanattasita (MN 1 364). Doch
auch der erhabene und gelduterte Gleichmut tieferer Sammlungsstufen
ist nur ein bedingter Zustand und muss deshalb ebenfalls {iberwunden
werden (MN III 243).

Mit dem Erreichen des iiberweltlichen Gleichmuts des vierten
jhana, niramisa upekkha, hat man lingst alle weltlichen Arten von
Gleichmut in Bezug auf die Sinneswelt hinter sich gelassen, samisa
upekkba (SN IV 237). Eine noch hohere iiberweltliche Form von
Gleichmut, niramisa niramisatara upekkha, entsteht dann, wenn man
auf das Erreichen der letzten Befreiung zuriickblickt.

Die Rolle, die der Gleichmut wihrend des Prozesses durch die
jhanas spielt, zeigt, dass es genau das Vorhandensein des Gleichmuts
ist, welches ,,dem Geist erlaubt, duflerst einfithlsam und effektiv zu
werden® (Gethin, 1992, S. 159). Dies bestitigt einen Punkt, der oben
in anderen Zusammenhingen im Hinblick auf die Erscheinungsformen
des Gleichmuts gedufSert wurde, der auf Zhnliche Weise {iber blofse
Gleichgiiltigkeit oder Gefiihllosigkeit hinausgeht, und den Gleichmut
als Ausdruck einer reifen emotionalen Haltung darstellt. So ,stellt die
buddhistische Abwendung nicht nur die Kultivierung einer hedonis-
tisch- oder emotional-banalen Neutralitit dar, sondern ein Nichtbe-
ziehen von Gefiihl auf ein Selbst“ (Katz, 1979, S. 56).

Es ist tatsdchlich bemerkenswert, wie der Gleichmut immer wieder
mit Achtsamkeit und Wissensklarheit zusammen in Erscheinung tritt.
Dies betont, wie sehr der Gleichmut mit dem vollen Gewahrsein und
der Weisheit in Verbindung steht. Upekkha ist also zusammengefasst
ein Gleichmut, der mit Achtsamkeit und Weisheit etwas ,,betrachtet”

oder ,anschaut“, und keine Gleichgiiltigkeit, die wegsieht.



11. Das wirklichkeitsgeméaRe Erkennen und Sehen /
Yathabhitananadassana

Der Pali-Ausdruck yathabbiitaiianadassana steht fiir ein ,Erkennen®
und ,,Sehen®, das ,mit der Wirklichkeit iibereinstimmt®“. Um die
Bedeutung einer solchen mit der Wirklichkeit in Ubereinstimmung
stehenden Erkenntnis und Sicht zu erforschen, werde ich die Begriffe
yathabhuta und #iapadassana zuerst einzeln untersuchen (11.1-2).
Dann werde ich einen Uberblick zu Passagen aus dem Pali-Kanon
geben, die fiir yathabhutaiianadassana beim Erwachen des Buddha
von Bedeutung sind (11.3) und schliefflich werde ich mich der Ent-
wicklung des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und Sehens allgemein
zuwenden (11.4).

11.1 Die Bedeutung von yathabhita

Die Bezeichnung yathabhita besteht aus yatha, ,s0“, ,,wie“, oder ,in
Ubereinstimmung mit“, und bbita, was als Partizip Perfekt von
bhavati fiir ,wahr* oder ,wirklich“ steht, und auch fiir das, was ,,ge-
worden® oder ,entstanden® ist. Kalupahana (1994, S. 51) erklirt, dass
die Verwendung des Partizip Perfekts bhita im frithen Buddhismus
eine nicht-substantielle Vorstellung von Wahrheit zum Ausdruck
bringt, in dem Sinne, dass das, was ,,wahr* ist, etwas ist, das ,,gewor-
den ist“.

Ein Beispiel, in dem yathabh#ita den Sinn von ,wie es geworden
ist“ vermittelt, findet sich im Bhayabberava-sutta. Diese Lehrrede
beschreibt, wie der Buddha, als er vor seinem Erwachen allein in abge-
legenen Wildern lebte, der Angst — in welcher Form sie sich auch
manifestierte — unmittelbar ins Auge sah und sie iberwand (MN I 21).
Das heifdt, ohne seine Kérperhaltung zu verindern, trat er sofort dem
Problem entgegen, so ,wie es geworden war®.

Eine dhnliche Bedeutung von yathabbita kehrt in einer Beschrei-
bung der acht weltlichen Bedingungen wieder: Gewinn und Verlust,
Ruhm und Schmach, Lob und Tadel, Gliick und Leid. Diesen acht

weltlichen Bedingungen zu begegnen ist einfach Teil des Lebens in
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dieser Welt, ,,wie sie geworden ist“ (AN II 188). Daher ist es sinnlos,
gegen diese Bedingungen anzukidmpfen, die nur natiirliche Aspekte des
Lebens in der Welt, ,,wie sie geworden ist®, sind.

Yathabhiita kann an anderen Stellen in den Lehrreden bezeichnen,
wie ein Ordensangehdriger gegeniiber seinen Mitménchen und seinem
Lehrer alles iiber sich ehrlich offenbart (DN III 237). Diese Passage
taucht in einer Beschreibung auf, in der ein Schiiler weder als betriige-
risch noch hinterlistig, asatho amayavi, geschildert wird. Daher wird
hier von yathabbiita der Sinn von ,in Ubereinstimmung mit der Wirk-
lichkeit“ oder ,,wahrheitsgemifs“ vermittelt.

Ahnliche Implikationen zeigt ein Gleichnis , das zwei Eilboten be-
schreibt, die ein Stadtoberhaupt aufsuchen und sich ihm iiber eine
bestimmte Route nihern, um eine yathabhiuta-Nachricht zu iiberbrin-
gen (SN IV 194). In diesem Gleichnis stehen die Boten fiir Geistesruhe
und Einsicht, die von ihnen eingeschlagene Route reprisentiert den
Edlen Achtfachen Pfad und das Stadtoberhaupt steht fiir das Bewusst-
sein. Die yathabhiita-Nachricht, die die Geistesruhe und die Einsicht
dem Bewusstsein iiberbringen, ist Nibbana. Nibbana wird an anderer
Stelle im Gegensatz zu dem, was tiuschend ist, als ,wahr“ beschrieben
(MN III 245). Auf das Gleichnis mit den Eilboten angewandt, vermit-
telt yathabhiita insofern eine Bedeutung von ,,Wahrheit“, als die Bot-
schaft von der Befreiung — Nibbana — gewiss nicht tiuscht.

Ein weiterer Aspekt scheint einigen Passagen zugrunde zu liegen,
die in einer Art und Weise iiber die Entwicklung der Erwachensfakto-
ren sprechen, die yathabhbiuta ist (DN II 83; DN III 101; SN V 161;
AN V 195). Diese Beispiele sind Teil von Aussagen dariiber, was alle
Buddhas, ja sogar alle Wesen auf sich nehmen miissen, um das Erwa-
chen zu verwirklichen. So scheint der yathabhiita zugrunde liegende
Sinn hier der zu sein, dass die Erwachensfaktoren ernsthaft und in
ihrem vollen Potenzial, sozusagen ,,s0, wie sie wirklich sind“, entwi-

ckelt werden, um das Erreichen der vollen Befreiung zu erméglichen.
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11.2 Erkennen und Sehen

Der Ausdruck ,,Erkennen und Sehen® erscheint in den Lehrreden in
vielen Zusammenhingen, und reicht z. B. von der direkten Wahrneh-
mung dessen, was im Geist anderer vorgeht (DN II 216), dem medita-
tiven Sehen von Licht und Formen (AN IV 302), dem Wissen von der
Vergangenheit und Zukunft (DN III 134), und verschiedenen iiber-
menschlichen Kriften (DN I 76) bis zu Allwissenheit (z. B. MN I 92).
In solchen Zusammenhingen steht das ,Sehen®, dassana, fiir ein rein
geistiges ,,Sehen®, und tatsichlich sind in den meisten dieser Beispiele
das ,,Erkennen“ und ,Sehen®“ von einer iibermenschlichen Art, die
iiber das hinausgeht, was mit dem physischen Auge erfasst werden
kann.

Das Zusammentreffen der beiden Begriffe ,,Erkennen“ und ,,Se-
hen® in dem Ausdruck 7ianpadassana scheint zwei eng verwandte As-
pekte desselben geistigen Erfassens widerzuspiegeln. Das heifst, die
Kombination dieser beiden bewusst erfassenden Aktivititen vermittelt
den Sinn, dass das empirische ,,Sehen* und das kognitive ,,Erkennen®
sich in 7ianadassana vereinigen. Daher steht fiapadassana fiir eine Art
von einsichtsvollem Verstehen, bei dem das Erkennen Sehen ist und
das Sehen Erkennen, yam #ianam tam dassanam, yam dassanam tam
nianam (Vin 111 91).

Ein anderer Aspekt desselben Ausdrucks scheint das empirische
und umfassende Wesen eines solchen Erkennens und Sehens zu sein.
Dies wird offenkundig, wenn man das Erkennen und Sehen des Bud-
dha betrachtet, nimlich dass er das, was er zu wissen behauptete,
wirklich wusste und das, was er zu sehen behauptete, wirklich sah,
nachdem er es durch direktes Erkennen, abhiiinia, verwirklicht hatte
(MN II 9). Wissend erkannte er und sehend sah er, wodurch er sozu-
sagen das Sehen und Wissen ,geworden“ war, janam janati passam
passati cakkbubbiito #fianabhuito (MN 1 111). Das heifst, dass jemand,
der behauptet, etwas ,,zu wissen und zu sehen®, damit beansprucht,
bei der vorliegenden Angelegenheit im Besitz direkter und vollstindi-

ger Erfahrung zu sein.
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Jayatilleke (1963, S. 352) zufolge weist der Ausdruck yathabhita-
fianadassana somit auf eine im frithen Buddhismus geltende Uberein-
stimmungstheorie der Wahrheit hin, bei der die Wahrheit oder Un-
wahrheit einer Aussage davon abhingt, ob sie die Welt exakt be-
schreibt, ob sie wirklich mit den Fakten ,,iibereinstimmt®.

11.3 Das Erwachen des Buddha

Eine eher axiomatische Erliuterung vom wirklichkeitsgemifSen Er-
kennen und Sehen findet sich im Dhammacakkapavattana-sutta, das
die Art des wirklichkeitsgemiflen Erkennens und Sehens beschreibt,
die zum Erwachen des Buddha fiihrte. Diese Lehrrede zeigt, dass der
Buddha erst dann fiir sich beanspruchte, das héchste Erwachen erlangt
zu haben, als sein wirklichkeitsgemifSes Erkennen und Sehen von den
Vier Edlen Wahrheiten in zwolffacher Weise vollkommen geldutert
war (SN'V 423).

Diese zwolf Modi resultieren aus der Entwicklung jeder Edlen
Wahrheit in drei aufeinanderfolgenden Schritten. Die drei Schritte
verlangen das Erkennen und Sehen der entsprechenden Wahrheit, das
Erkennen und Sehen dessen, was im Hinblick auf diese Wahrheit zu
unternehmen ist, und schlieSlich das zuriickblickende Erkennen und
Sehen, dass das, was unternommen werden musste, erreicht ist. Das
Dhammacakkapavattana-suita beschreibt das in jedem dieser Schritte
verlangte Erkennen und Sehen mit einer ganzen Reihe von Begriffen,
die vom ,Entstehen der Sicht, von Wissen, von Weisheit, von hohe-
rem Wissen und von Klarheit“, cakkbum wudapadi iianam udapadi
paiiiia udapadi vijja updapadi aloko udapadi, sprechen.

In Bezug auf die Erste Edle Wahrheit bestehen die drei Schritte da-
rin, zu erkennen und zu sehen, was dukkhba ist, zu erkennen und zu
sehen, dass dukkha vollstindig verstanden werden muss, pariiifieyyam,
und zu erkennen und zu sehen, dass dukkha vollig verstanden worden
ist, parinfiatam. So stellt der erste Schritt die Einsicht in die Wahrheit
an sich dar, der zweite Schritt verlangt das Bewusstsein, dass etwas
dagegen getan werden muss, und im dritten Schritt erkennt man riick-

blickend, dass dies erreicht wurde.
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Damit das wirklichkeitsgemifSe Erkennen und Sehen in Bezug auf
die Zweite Edle Wahrheit vollstindig ist, muss die Einsicht in das
Entstehen von dukkbha zu dem Bewusstsein fithren, dass die Ursache
fiir dieses Entstehen von dukkha aufgegeben werden muss, paha-
tabbam, und in dem Wissen gipfeln, dass die Ursache fiir dieses Ent-
stehen von dukkha aufgegeben wurde, pahinam. Dementsprechend
sollte das Erkennen und Sehen des Aufhorens von dukkha zum Erken-
nen und Sehen fithren, dass das Aufhoéren von dukkha verwirklicht
werden muss, sacchikatabbam, und dass es verwirklicht wurde, sacchi-
katam; ebenso sollte das Erkennen und Sehen des Pfades, der zum
Aufhéren von dukkha fiihrt, zum Erkennen und Sehen fiihren, dass
dieser Pfad entwickelt werden muss, bhavetabbam, und dass er entwi-
ckelt wurde, bhavitam.

Diese Darstellung zeigt das Spektrum des wirklichkeitsgemifSen
Erkennens und Sehens, das von einer entscheidenden ersten Einsicht
iiber den Prozess der Entwicklung zur vollen Verwirklichung fort-
schreitet. Aus dieser Passage wird deutlich, dass ein solches wirklich-
keitsgemifSses Erkennen und Sehen nicht nur ein intellektuelles Verste-
hen des wahren Wesens der Wirklichkeit darstellt. Innerhalb des
Rahmens der Entwicklung von wirklichkeitsgemiflem Erkennen und
Sehen hat das intellektuelle Verstehen sicherlich seinen Platz, indem es
fiir den ersten Schritt, der in Bezug auf die Vier Edlen Wahrheiten
unternommen werden muss, die Grundlage bildet. Doch die vollstin-
dige Entwicklung des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und Sehens
reicht weit dariiber hinaus.

Das Potenzial jeder Edlen Wahrheit kann nur dann véllig gewiir-
digt werden, wenn klar wird, dass etwas getan werden muss. Hier
umfasst das ,wirklichkeitsgemifSe Erkennen und Sehen“ das ganze
Spektrum an Ubungen, die Teil des Pfades zur Befreiung von dukkha
sind. Wie das Dhammacakkapavattana-suita zeigt, ist das wirklich-
keitsgemifse Erkennen und Sehen sogar noch iiber den Héhepunkt des
Pfades hinaus relevant, da dieser Begriff auch das riickblickende Er-
kennen von der Verwirklichung des Ziels mit einschliefst. So beleuch-

tet das im Dhammacakkapavattana-sutta behandelte wirklichkeitsge-
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mifle Erkennen und Sehen das Ausmafs, bis zu dem das Erkennen und
Sehen angewendet und in die Praxis umgesetzt werden muss, um voll-
kommen verwirklicht zu werden.

Das Dhammacakkapavattana-sutta ist nicht die einzige Lehrrede,
die das wirklichkeitsgemifle Erkennen und Sehen beschreibt, das zum
Erwachen des Buddha gefiihrt hat. Nach dem autobiografischen Be-
richt von seinem Erwachen, den der Buddha im Mabasaccaka-sutta
gab, erkannte er in der Nacht seines Durchbruchs zur Befreiung un-
mittelbar der Wirklichkeit entsprechend, yathabhutam abbaiifiasim,
die Triebfliisse, asava, ihr Entstehen, ihr Aufhoren, und den Pfad, der
zu ihrem Aufhoren fiihrt (MN 1 249). Das Brabhmajala-sutta berichtet,
dass der Buddha durch das wirklichkeitsgemifSe Sehen, yathabhiuatam
viditva, vom Entstehen und Vergehen der Gefiihle, ihrer Vor- und
Nachteile und die Erlésung von ihnen, die endgiiltige Befreiung er-
langt hatte (DN I 17). Andere Lehrreden zeigen, dass der Buddha erst
dann beanspruchte, das vollkommene Erwachen erlangt zu haben, als
er eine Reihe von unterschiedlichen Einsichten der Wirklichkeit ge-
mifS unmittelbar erkannt hatte, yathabbitam abhaiiiiasim. Zu diesem

unmittelbaren wirklichkeitsgemifsen Erkennen zihlte:

— der Vorteil, der Nachteil und die Erlésung in Bezug auf die vier
Elemente (SN II 170 und SN II 172);

— der Vorteil, der Nachteil und die Erlosung in Bezug auf die fiinf
Anhaftungsgruppen (SN III 28 und SN III 29);

— das Wesen der fiinf Anhaftungsgruppen, ihr Entstehen, ihr Aufho-
ren und der zu ihrem Aufhéren fithrende Pfad (SN III 59);

— der Vorteil, der Nachteil und die Erlosung in Bezug auf die sechs
Sinne und deren Objekte (SN IV 7 und SN IV 8; oder SN IV 9 und
SN IV 10; vgl. auch SNV 206);

— der Vorteil, der Nachteil und die Erlosung in Bezug auf die fiinf
Fihigkeiten (SN'V 204);

— und der Vorteil, der Nachteil und die Erlésung in Bezug auf die
Welt, loka (AN T 259).
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Auf diese Weise werden verschiedene Aspekte vom umfassenden,
direkten wirklichkeitsgemifSen Erkennen und Sehen, das der Buddha
in der Nacht seines Erwachens verwirklichte, von diesen Lehrreden
detailliert herausgearbeitet. Wire dieses wirklichkeitsgemifSe Erken-
nen und Sehen nur ein intellektuelles Verstehen gewesen, kénnte man
sich fragen, wie eine einzige Einsicht ein solches Spektrum an unter-
schiedlichen Themen umfassen kann. Die Darstellung im Dhamma-
cakkapavattana-sutta zeigt jedoch, dass dies nicht der Fall war, da das
vom Buddha erlangte wirklichkeitsgemifle Erkennen und Sehen eine
Abfolge darstellte, die von einer anfinglichen Einsicht {iber einen
Entwicklungsprozess bis hin zum riickblickenden Wissen, die voll-
kommene Verwirklichung erreicht zu haben, reichte. Eine solche voll-
kommene Verwirklichung kann dann aus vielen Perspektiven be-
schrieben werden, sei es aus der Perspektive der Vier Edlen Wahrhei-
ten, der Elemente, der Daseinsgruppen, der Sinne, der Fihigkeiten
oder der Welt. All diese Perspektiven sind nur Facetten des umfassen-
den wirklichkeitsgemiflen Erkennens und Sehens des Buddha, das in
der Nacht seines Erwachens zur Vollendung gebracht wurde. So kénn-
te das Spektrum vom Erwachen des Buddha mit einem ,,Rundblick
verglichen werden, den man hat, wenn man sich auf dem Gipfel eines
Berges befindet ... aber wie unterschiedlich die Landschaften aus den
verschieden Richtungen auch aussehen mégen, sie alle stellen eine
integrierte Erfahrung dar“, wenn sie aus der Perspektive eines Men-
schen betrachtet werden, der auf dem Gipfel des Berges steht (de Sil-
va, 1987, S. 49).

Einen anderen Aspekt derselben Vollendung des Wissens in der
Nacht seines Erwachens stellen die zehn Krifte eines Tathagata dar,
mit denen der Buddha ausgestattet war. Zu diesen gehéren Formen
des Wissens, die mit der Wirklichkeit im Einklang stehen. Dem
Mabasihanada-sutta zufolge erkennt der Buddha wirklichkeitsgemafs,
yathabhutam pajanati, was moglich ist und was unmoglich ist; Karma
und die Folgen von Karma; den Weg zu jedem Bestimmungsort [der
Wiedergeburt]; die verschiedenen Elemente, aus denen die Welt zu-

sammengesetzt ist; die unterschiedlichen Neigungen der Wesen; die
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Fihigkeiten der Wesen und die verschiedenen Aspekte, die mit dem
Erreichen der Sammlung und Verwirklichung im Zusammenhang
stehen (MN I 69).

Die verbleibenden drei hheren Wissen aus der gesamten Reihe der
zehn Krifte gelten auch als Formen von yathabhitanana (AN 111 420),
sodass alle zehn Krifte eines Tathagata einen weiteren Hinweis auf die
Tiefe des wirklichkeitsgemifien Erkennens und Sehens darstellen, die

aus dem Erwachen des Buddha resultierten.

11.4 Das Entwickeln von Yathabhitanidnadassana

Der im Dhammacakkapavattana-sutta gegebene Hinweis, dass es ver-
schiedene Stufen des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und Sehens
gibt, findet sich auch in anderen Lehrreden, die ebenso zeigen, dass es
bei dem Erkennen, das mit der Wirklichkeit iibereinstimmt, Stufen des
Wachstums gibt. So unterscheidet eine Lehrrede im Samyutta-nikaya
jemanden, der ,,das Wissen gemeistert hat“, vedagii, von einem, der
den ,vollkommenen Sieg“, errungen hat, sabbaji (SN IV 83). Hier
wird die ,Meisterung des Wissens“ durch das wirklichkeitsgemifSe
Erkennen vom Entstehen und Vergehen, vom Vor- und Nachteil und
der Erlosung in Bezug auf die sechs Bereiche des Kontakts erreicht.
Aber nur einer, der durch ein solches Wissen die Freiheit erlangt hat,
gilt als jemand, der den ,,vollkommenen Sieg“ errungen hat.

Jemand, der der Wirklichkeit gemifs, yathabbitam pajanati, das
Entstehen und Vergehen sowie den Vorteil, den Nachteil und die Er-
16sung in Bezug auf die fiinf Fihigkeiten erkannt hat, kann ein Strom-
eingetretener werden. Wenn sich das gleiche Wissen weiter entwickelt,
bis es zu einer ungeteilten und vollstindigen Erfahrung wird, die mit
der Wirklichkeit iibereinstimmt, yathabhitam viditva, kann die voll-
kommene Befreiung erreicht werden (SN V 194). Das heifst, obwohl
der Umfang der Einsicht und ihre Wahrhaftigkeit gegeniiber der Wirk-
lichkeit der gleiche bleibt, wird das Vertiefen eines solchen Wissens
durch die kontinuierliche Praxis von niederen zu hdheren Stufen der

Befreiung fiihren.



126 Vom Verlangen zur Befreiung

Genau genommen muss jemand, der der Wirklichkeit entsprechend
mit Weisheit erkannt hat, dass das Verléschen des Werdens Nibbana
ist, kein Arabant sein, sondern koénnte ,nur“ eine héhere Ebene des
Erwachens erreicht haben. Man wire dann in einer Situation, die der
eines durstigen Mannes dhnelt, der am Grund eines Brunnens Wasser
erblickte, aber weder ein Seil noch einen Eimer hitte, mit dem er an
das Wasser gelangen kénnte, um es zu trinken (SN II 118). Dies zeigt,
dass durch das wirklichkeitsgemifSe Erkennen und Sehen verschiedene
Ebenen der Reife erreicht werden konnen, die verschiedenen Verwirk-
lichungsgraden entsprechen.

Selbst im Fall des Buddha sind Stufen der Entwicklung seines wirk-
lichkeitsgemiflen Erkennens und Sehens erkennbar. Nach dem auto-
biografischen Bericht iiber die Zeit seines eigenen Ringens um das
Erwachen war er, selbst zu einer Zeit, als er der Wirklichkeit entspre-
chend mit Weisheit klar gesehen hatte, dass Sinnesobjekte wenig Be-
friedigung bieten, noch nicht iiber deren Anziehungskraft hinausge-
langt (MN I 92). Dies geschah erst, als seine Einsicht, dass Sinnesob-
jekte keine Befriedigung bieten, noch durch die Erfahrung einer Art
von Gliick erginzt wurde, die jenseits der Sinne lag (welche durch die
Entwicklung von tieferen Stufen der Sammlung erreicht werden kann).
Dies bildete wiederum die Grundlage fiir das wirklichkeitsgemifie
Erkennen und Sehen, welches nach der Beschreibung des Dhamima-
cakkapavattana-sutta im Augenblick seines Erwachens zur Vollendung
gebracht wurde.

Tatsdchlich stellen die Entwicklung von Konzentration und die
Notwendigkeit, mit Achtsamkeit ausgestattet zu sein, eine wichtige
Voraussetzung dar, damit das wirklichkeitsgeméfse Erkennen und
Sehen sein Potenzial voll ausschopfen kann. Die Notwendigkeit fiir
Achtsamkeit wird in einer Lehrrede des Samyutta-nikaya thematisiert,
die Anuruddhas Besitz einiger Krifte eines Tathagata behandelt. Nach
dieser Lehrrede waren Anuruddhas Fihigkeiten in dieser Beziehung
das Ergebnis seiner Praxis der vier satipatthanas (SN V 304). Da zu
den zehn Kriften Formen des wirklichkeitsgemidflen Erkennens und

Sehens gehoren, weist diese Lehrrede auf ein wichtiges Werkzeug hin,
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mit dem man zum wirklichkeitsgemiflen Erkennen und Sehen gelan-
gen kann, niamlich die Entwicklung der Achtsamkeit.

Dies wird auch in den Anleitungen behandelt, die im Satipasthana-
sutta hinsichtlich der Betrachtung der Vier Edlen Wahrheiten gegeben
werden, in denen ausdriicklich von einem wirklichkeitsgemifSen Er-
kennen, yathabbiitam pajanati, die Rede ist (MN I 62). Obwohl das
Satipagthana-sutta hinsichtlich der iibrigen Betrachtungen nur von
einem ,Erkennen“, pajanati, spricht, ohne die nihere Bestimmung
yathabhiita zu verwenden, besteht die Hauptaufgabe bei der Entwick-
lung von Achtsamkeit darin, sich der Dinge, wie sie wirklich sind,
prizise bewusst zu werden. Eine andere Passage iiber die satipatthana-
Praxis verwendet eindeutig den Ausdruck yathabhita fiir die Betrach-
tung des Korpers (SN V 144), und bestitigt dadurch, dass das Ziel der
satipatthana-Praxis die Entwicklung eines wirklichkeitsgemifsen Er-
kennens ist.

Eine andere wichtige Voraussetzung neben der Achtsamkeit ist das
Verweilen in Abgeschiedenheit, pagisallina, um die Dinge der Wirk-
lichkeit entsprechend erkennen zu konnen (SN IIT 15; SN IV 80; SN
IV 145; SN V 414). Die Abgeschiedenheit steht eng mit der Entwick-
lung von Geistesruhe in Verbindung und es iiberrascht daher nicht,
dass die Sammlung oft als Voraussetzung par excellence fiir das wirk-
lichkeitsgemifle Erkennen und Sehen betrachtet wird. Jemand, der
konzentriert ist, wird ganz von selbst erkennen und sehen, wie die
Dinge wirklich sind (AN V 3). Konzentration gilt also fiir das wirk-
lichkeitsgemifle Erkennen und Sehen als unmittelbare Ursache (SN 11
31).

Ein gesammelter Geist ist von den fiinf Hindernissen frei, und es ist
diese Abwesenheit der Hindernisse, die von besonderer Bedeutung ist,
um wirklichkeitsgemif§ erkennen und sehen zu konnen. Eine Reihe
von Gleichnissen bringt dies durch beeindruckende Bilder zum Aus-
druck: Die Wirkung der Hindernisse auf den Geist wird mit dem Was-
ser in einer Schiissel verglichen, das sich in einem Zustand befindet,
der es unmoglich macht, das eigene Spiegelbild auf der Wasseroberfli-

che zu erkennen. Wenn das Wasser verfirbt ist, wenn es kocht, mit
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Wasserpflanzen und Algen iiberwachsen ist, Wellen schligt oder wenn
es schlammig ist, dann ist es nicht moglich, wirklichkeitsgemifS zu
erkennen und zu sehen (SN V 121 und AN III 230). Dasselbe geschieht,
wenn ein Hindernis im Geist anwesend ist. Das Entstehen eines Hin-
dernisses steht wiederum mit dem Verhalten und der Tugend in engem
Zusammenhang, weshalb jene, die mit tugendhaftem Verhalten ausge-
stattet sind, fihig sein werden, wirklichkeitsgemifS zu erkennen und zu
sehen, caranasampanno yathabhutam janati passati (AN 11 163).

Die Notwendigkeit einer soliden Basis in der Konzentration weist
auf einen Unterschied zwischen dem wirklichkeitsgemifsen Erkennen
und Sehen, yathabhutaiianadassana, und dem anderen eng verwandten
Begriff yoniso manasikara hin: eine ,Aufmerksamkeit®, die ,weise“
oder ,griindlich® ist. Im Allgemeinen sind diese zwei Eigenschaften
der weisen Aufmerksamkeit und des wirklichkeitsgemifSen Erkennens
und Sehens eng miteinander verwandt — tatsichlich hat die Bezeich-
nung yoniso viel mit der Bedeutung von yathabhiita gemein. So fiihrt
z. B. das Richten der weisen Aufmerksamkeit auf die Anhaftungsgrup-
pen oder auf die Sinne zur Betrachtung ihrer wirklichkeitsgemifSen
Unbestindigkeit, yoniso manasi karotha ... yathabhutam samanu-
passatha (SN III 52 und SN IV 142). In solchen Zusammenhingen
steht yoniso manasikara fir den Einsatz der weisen Aufmerksamkeit
wihrend tiefer Stufen der Meditation.

Die weise Aufmerksamkeit umfasst an anderen Stellen auch Formen
der Aufmerksamkeit, die auf einer konzeptuellen oder reflektiven Ebene
des Geistes stattfinden und deshalb weniger eine solide konzentrative
Basis benotigen. Tatsichlich dient die weise Aufmerksamkeit als Nah-
rung — im Sinne der Bereitstellung einer Basis — fiir Achtsamkeit und
Wissensklarheit, sati-sampajaiitia, und die vier satipatthanas (AN V
118), die wiederum die Grundlage fiir die Entwicklung des wirklich-
keitsgemifsen Erkennens und Sehens darstellen. So liefert die weise
Aufmerksamkeit das Fundament fiir die Entwicklung von achtsamer
Beobachtung, die, wenn sie von einem gesammelten Geist unterstiitzt

wird, zum wirklichkeitsgemifSen Erkennen und Sehen fiihrt.
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Dieser qualitative Unterschied wird auch in einer Passage deutlich,
die beschreibt, wie jemand zum Héren der Lehre kommt, weise
Aufmerksamkeit errichtet und sich daraufhin in Ubereinstimmung mit
der Lehre der Praxis widmet. Dies erméglicht es, der Wirklichkeit
entsprechend zu erkennen, was heilsam und was unheilsam ist (DN II
215). Diese Passage beschreibt deutlich die progressiven Stufen, wie
das wirklichkeitsgemifSe Erkennen auf weiser Aufmerksamkeit auf-
baut.

So scheint die weise Aufmerksamkeit ein breiteres Spektrum zu ha-
ben, da sie auch geistige Aktivititen umfasst, die auf einem ver-
gleichsweise geringen Konzentrationsniveau des Geistes stattfinden
und das zur Entwicklung des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und
Sehens nicht ausreichen wiirde. Tatsidchlich hingt es von der Entwick-
lung der weisen Aufmerksamkeit ab, dass sich die Konzentration ent-
faltet, und ein auf diese Weise gesammelter Geist erkennt und sieht
der Wirklichkeit entsprechend, yoniso manasikaroto ... samadhbiyati,
samahitena cittena yathabhutam janati passati (DN III 288).

Ein solches wirklichkeitsgemifles Erkennen und Sehen wird dann
wiederum zur Abwendung und Gierlosigkeit und dadurch zur Befrei-
ung fithren. Mit der erreichten Befreiung wird das Erkennen und Sehen
zum ,Erkennen und Sehen der Befreiung®, vimuttitianadassana (AN V
311).

Neben seinem zur Befreiung fithrenden Potenzial stellt die Ent-
wicklung des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und Sehens auch eine
Quelle der Freude dar. In Ubereinstimmung mit der Wirklichkeit mit
Weisheit zu sehen, dass die Sinnesobjekte unbestindig sind und es
nicht vermogen, dauerhafte Befriedigung zu gewihrleisten, yatha-
bhiatam sammappaiiiiaya passato, wird zur Freude der Entsagung
fithren, nekkbammasita somanassa (MN III 217). Jemand, der in
Ubereinstimmung mit der Wirklichkeit die unbestindige und unbe-
friedigende Natur der fiinf Anhaftungsgruppen erkannt und gesehen
hat, wird solch ein Gliick erfahren, dass er als ein in dieser Hinsicht
Gestillter, tadarnganibbuta, gelten kann (SN III 43). Wenn jemand die

Erfahrung in Ubereinstimmung mit der Wirklichkeit erkennt und
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sieht, ist das Verblassen der Unwissenheit eine Quelle des Gliicks und
der Freude (DN 1II 215).

Das Spektrum des wirklichkeitsgemiflen Erkennens und Sehens
umfasst die wahren Merkmale der Wirklichkeit und steht deshalb oft
fiir ein Erkennen von etwas aus der Perspektive seines Entstehens,
Vergehens, seines Vorteils, Nachteils und der Erlésung. Die Einsicht in
die Unbestindigkeit ist bei der Entwicklung des wirklichkeitsgemiflen
Erkennens und Sehens ein zentraler Aspekt. Dass man die Verinder-
lichkeit aller bedingten Phiinomene in Ubereinstimmung mit der Wirk-
lichkeit mit rechter Weisheit erkannt und gesehen hat, stellt tatsich-
lich eine der Krifte dar, die jene besitzen, die die Triebfliisse vernich-
tet haben (DN III 283).

Die Liuterung des eigenen Sehens durch das Gewahrsein der Un-
bestindigkeit kann durch das mit wirklichkeitsgemidflem Erkennen
vom Entstehen und Vergehen der sechs Sinnesgebiete, der fiinf Anhaf-
tungsgruppen, der vier Elemente oder einfach durch das Erkennen,
dass was immer auch entsteht, dem Vergehen unterworfen ist, zustan-
de kommen (SN IV 192). Wer so das Entstehen und Vergehen von
allem, was dukkha unterworfen ist, in Ubereinstimmung mit der Wirk-
lichkeit versteht, wird von Verlangen und Unzufriedenheit frei leben
(SN IV 188).

Das wirklichkeitsgemifSe Wissen von der Unbestindigkeit der fiinf
Anhaftungsgruppen fiithrt ganz natiirlich dazu, dass man an ihnen das
Unbefriedigende, das Nichtvorhandensein eines Selbst, ihre Bedingt-
heit und ihre Verginglichkeit erkennt (SN III 57). Jemand, der alle
Daseinsgruppen in Ubereinstimmung mit der Wirklichkeit sieht, wird
kiinftiges Sein transzendieren (Th 87); genaugenommen wird das
blofe Erkennen des Kérpers, wie er wirklich ist, bereits zur Uberwin-
dung alles Sinnesverlangens fithren (Thi 90; siehe auch Thi 85). Das
Nichtvorhandensein eines Selbst in den fiinf Anhaftungsgruppen mit
rechter Weisheit in Ubereinstimmung mit der Wirklichkeit zu sehen,
spielt im Anattalakkhana-sutta eine grofie Rolle, in dem von der voll-
kommenen Befreiung der ersten fiinf Schiiler des Buddha berichtet
wird (SN III 68).
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Der zentrale Gedanke, der durch das wirklichkeitsgemifle Erken-
nen und Sehen vermittelt wird, ist, was immer auch in den Wirkungs-
bereich des Geistes gelangt, so zu sehen, wie es wirklich ist oder wie es
entstanden ist. Ein Lehrrede im Ariguttara-nikaya bietet eine bemer-
kenswerte Darstellung vom Wissen, #iana, das als yathabhuta bezeich-
net werden kann. Nach dieser Lehrrede ist es fiir ein mit der Wirk-
lichkeit iibereinstimmendes Wissen erforderlich, zu wissen, dass etwas
da ist, wenn etwas da ist, und zu wissen, dass etwas nicht da ist, wenn
es nicht da ist, santam va ‘atthi’ti fiassati, asantam va ‘natthi’ti fiassati
(AN V 36). Man sollte auch erkennen kénnen, was niedrig und hoch
und was {bertrefflich und uniibertrefflich ist. Ein derartiges
yathabhiitaiiana ist, wie diese Lehrrede nachdriicklich betont, unter
allen Formen des Wissens das hochste, da keine andere Art des Wis-
sens vollendeter und erhabener ist (AN V 37).

Diese Lehrrede hebt ein zentrales Merkmal des wirklichkeitsgema-
sen Erkennens und Sehens hervor: Die Art des Erkennens und Sehens,
die dem frithen Buddhismus zufolge zur héchsten spirituellen Voll-
kommenbheit fiihrt, beinhaltet keine tiefere Intuition einer mystischen,
unaussprechlichen Essenz, welche sich jenseits der Realitit befindet,
sondern ist vielmehr eine niichterne und klare Wahrnehmung der
Wirklichkeit selbst, eine Wahrnehmung der Phinomene in der Wel,
wie sie wirklich sind. Wie die obige Untersuchung der Reichweite des
Erkennens und Sehens zeigt, waren die durch anhaltende Meditations-
praxis gewonnenen iibernatiirlichen Erfahrungen sicherlich bekannt
und wurden von den frithen Schiilern des Buddha entwickelt. Doch
niichtern zu sehen, wie die Alltagsphinomene entstehen und wieder
vergehen — in ihrer Bedingtheit und ohne echte Befriedigung und ei-
nen dauerhaften Kern —, ist jeder dieser Meisterleistungen weit {iberle-
gen. Dieses Erkennen und Sehen ist untibertrefflich und erhaben, da
allein diese Art des Erkennens und Sehens letztlich zum Nibbana
fiihrt.

Trotz der scheinbar simplen Erscheinung dieses wirklichkeitsgema-
Ben Erkennens der Phinomene ist die Entwicklung dieser Fihigkeit

eine ziemlich anspruchsvolle Aufgabe, denn sie verlangt das Durchbre-
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chen der Selbsttiuschung. Dies ist notwendig, weil man sich mit dem
Spektrum des wirklichkeitsgemifSen Erkennens und Sehens in gewisser
Weise identifizieren konnte.

Ob nun der Modus, den man zur Entwicklung des wirklichkeits-
gemiflen Erkennens und Sehens annimmt, auf den finf Anhaftungs-
gruppen oder auf den sechs Sinnesgebieten usw. basiert, der Zweck
der Entwicklung eines solchen Erkennens und Sehens ist das Erkennen
und Sehen der wahren Natur der eigenen Identitit, ,wie sie entstan-
den ist“ und ,,mit der Wirklichkeit iibereinstimmt®“. Damit man sich
wirklich erkennt und sieht, muss man gegeniiber allen Aspekten und
Augenblicken der subjektiven Erfahrung die Perspektive der Unbe-
stindigkeit, der Unzulidnglichkeit und des Nicht-Selbst aufrechterhal-
ten und dabei dem Druck, das eigene Selbstbild durch affektive Impul-
se zu untermauern, und der Neigung der eigenen Wahrnehmungen,
ein Bild von der ,,Welt“ zu konstruieren, widerstehen.

Gewdohnlich fithrt das Beobachten der eigenen Fehler leicht zu un-
bewussten Versuchen, das daraus resultierende Gefiihl des Unbehagens
zu verringern, indem man die wahrgenommenen Informationen ver-
meidet oder sogar verdndert, um sie mit dem eigenen Selbstbild besser
in Ubereinstimmung zu bringen. Das wirklichkeitsgemifle Erkennen
und Sehen verlangt jedoch, ,in Ubereinstimmung mit der Wirklich-
keit“ zu erkennen und zu sehen, d. h., dass man sich auch von seinen
Projektionen und Erwartungen distanziert.

Die Bedeutung des Erkennens, das mit der Wirklichkeit iiberein-
stimmt, wird in einem Gleichnis im Anasigana-sutta verdeutlicht. Die-
ses Sutta zeigt, dass jemand, der der Wirklichkeit entsprechend nicht
erkennt, dass sich an ihm ein Makel befindet, sich auch nicht bemiihen
wird, diesen zu iiberwinden; und jemand, der nicht erkennt, dass er
frei von Makeln ist, keine angemessenen MafSnahmen ergreifen wird,
um diese Stufe der Reinheit zu schiitzen (MN I 25). Diese beiden Fille
sind vergleichbar einmal mit einem schmutzigen Bronzeteller, der
nicht gereinigt wird, und mit einem sauberen Bronzeteller, der — weil

er nicht gereinigt oder benutzt wird — wieder schmutzig wird.
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Es ist interessant, dass die im Anarigana-sutta vorgenommene Ana-
lyse dem wirklichkeitsgemifSen Erkennen und Sehen mehr Bedeutung
beimisst, als dem Vorhandensein des Makels selbst, Der Grund dafiir
liegt darin, dass, selbst wenn man gegenwirtig ohne Makel, aber ohne
eine solche Selbsterkenntnis ist, in Gefahr gerit, dass ein Makel ent-
steht. Somit ist die Anwesenheit des wirklichkeitsgemiflen Erkennens
und Sehens der entscheidende Faktor fiir den kiinftigen Fortschritt,
noch wichtiger sogar als das Ausmaf3, bis zu dem man zu einem be-
stimmten Zeitpunkt der eigenen Praxis unter dem Einfluss der Verun-
reinigungen stehen mag. Ein solches wirklichkeitsgemifles Erkennen
verleiht der Selbstiiberpriifung die Macht, das Vorhandensein oder
Nichtvorhandensein geistiger Makel so zu erkennen, ,,wie sie gewor-
den sind“, und bildet somit die unverzichtbare Grundlage, um hin-
sichtlich beider Fille ein angemessenes Verhalten anzunehmen. Mit
diesem Wissen ausgestattet kann frither oder spiter jeder geistige
Makel iiberwunden werden, egal, wie stark oder beharrlich er erschei-
nen mag.

Jene, die von Unwissenheit iiberwiltigt sind, werden jedoch nicht
in der Lage sein, der Wirklichkeit entsprechend zu erkennen, ob eine
in bestimmter Weise durchgefiihrte Handlung kiinftig zu Leiden fiihrt
(MN I 311). Jene, die nicht der Wirklichkeit entsprechend das Wesen
der Wahrnehmung erkennen, die nicht zwischen den abwirtsfiihren-
den und den aufwirtsfithrenden Arten der Wahrnehmung unterschei-
den koénnen, werden nicht in der Lage sein, die Befreiung zu erreichen
(AN II 167). Die Entwicklung eines gewissen Grades an wirklichkeits-
gemiflem Erkennen und Sehen ist daher von grundlegender Bedeu-
tung, um unheilsames Verhalten verhindern zu kénnen und auf dem
Pfad des Erwachens voranzukommen.

Mit rechter Weisheit klar und wirklichkeitsgemif§ zu sehen, ist
auch das Mittel zur Uberwindung von Ansichten (MN I 40). Tatsich-
lich kénnen spekulative Ansichten iiber das kiinftige Dasein eines er-
wachten Wesens nur entstehen, wenn die fiinf Anhaftungsgruppen
nicht der Wirklichkeit entsprechend gesehen werden (SN IV 386).
Wird das Bedingte Entstehen, paticca samuppada, mit rechter Weis-
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heit und wirklichkeitsgemifs gesehen, ist man in der Lage, jegliches
Spekulieren iiber das Existieren eines Selbst in vergangenen und kiinf-
tigen Zeiten hinter sich zu lassen (SN II 26). Daher sehen die Weisen,
die das Bedingte Entstehen erkennen, wie Karma zustande gekommen
ist, und besitzen grofse Kenntnis in Bezug auf dessen Auswirkungen
(Sn 653). Die Welt ist im GrofSen und Ganzen darin verstrickt, das
Dasein zu bestitigen oder zu leugnen, jene aber, die das Entstehen und
Vergehen der Welt mit rechter Weisheit der Wirklichkeit entspre-
chend gesehen haben, sind iiber diese beiden Extreme hinausgelangt
(SN II 17). Mit rechter Ansicht ausgestattet, stehen sie an der Schwelle
zur Todlosigkeit (SN 1T 80).

»Jene, die gestillt wurden in der Welt,
BesafSen die Einsicht, die der Wirklichkeit entspricht.*

Ye capi nibbuta loke
yathabhiitam vipassisum.
(DN III 196)



12. Befreiung / Vimutti

»Befreiung®, vimutti, ist das Endziel des friihbuddhistischen Pfades
und somit auch der eigentliche Zweck des gesamten Dhamma. Um die
verschiedenen Facetten der Befreiung zu untersuchen, werde ich zu-
nichst die acht Erlosungen, vimokkha, untersuchen (12.1) und dann
zur Befreiung des Geistes iibergehen (12.2). Danach untersuche ich die
fiinf Moglichkeiten fiir die Verwirklichung der Befreiung, vimuttayata-
na, (12.3) und die verschiedenen Klassen von befreiten Wesen (12.4).
Im letzten Abschnitt wende ich mich dem Pfad zur Befreiung zu (12.5).

12.1 Die acht Erlésungen

Der Begriff vimokkha, ,Erlosung®, taucht in den Pali-Lehrreden
manchmal als gleichwertig mit vimutti, ,Befreiung® auf. In einem
spezifischeren Sinne steht vimokkba jedoch fiir die acht Arten der
Erlésung.

Diese acht Arten von vimokkha sind acht Stufen der ,Erlésung®
mit zunehmenden Graden der Verwirklichung, insbesondere im Be-
reich der konzentrativen Meditation, bei der nur die letzte Erlésung
mit der Entwicklung von Einsicht in direktem Zusammenhang steht.
Obwohl das Endziel der Erlosung oder Befreiung verlangt, iiber alle
Erreichungszustinde im Bereich der Geistesruhe hinauszugehen, er-
kennt der frithe Buddhismus die Stufen der Erlésung, die an das end-
giiltige Ziel nicht heranreichen, dennoch an und behandelt diese idu-
Berst ausfithrlich. So bilden die acht Erlésungen einen Teil in den
Auflistungen der wichtigsten Punkte der Buddhalehre, wie sie im
Sangiti-sutta und dem Dasuttara-sutta (DN III 262 und DN III 288)
aufgefithrt werden, wobei letzteres angibt, dass diese Erlésungen
,wverwirklicht werden sollten®, sachikatabba.

Wie weit die acht Erlésungen als integraler Bestandteil des friih-
buddhistischen Praxispfades betrachtet wurden, wird anhand mehrerer
Lehrreden deutlich. So vergleicht das Salayatanavibhariga-sutta die
Eigenschaft des Buddha, diese acht Erlésungen zu lehren, mit der Ge-
schicklichkeit eines Elefanten-, eines Pferde- oder eines Ochsentrai-
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ners. Wihrend ein solcher Trainer den Tieren beibringt, in die ge-
wiinschte Richtung zu laufen, lernen die Schiiler des Buddha, wie man
sich in acht Richtungen bewegt, die die acht Erlésungen darstellen
(MN 1II 222).

Eine Auflistung verschiedener Ubungen, die zur Uberwindung der
Verunreinigungen fithren, beinhaltet die acht Erlosungen (AN IV
349); und dem Mahasakuludayi-sutta zufolge erlangten viele Monche
und Nonnen des Buddha direktes Wissen durch das Erreichen dieser
acht Erl6sungen (MN II 12).

Daher wiirde jemand, der die acht Erlésungen entwickelt, und sei
es nur fiir einen kurzen Augenblick, das Gebot des Lehrers erfiillen,
und somit die Almosen des Landes nicht zu Unrecht erhalten (AN I
40). Die Fihigkeit, diese acht Erlésungen zu erlangen, ist das Unter-
scheidungsmerkmal eines auf zweifache Weise befreiten Arabants,
ubhatobhaga-vimutto, dem es moglich ist, die acht Erlésungen vor-
wirts und riickwirts zu durchlaufen (DN II 71). Zu diesen acht Erlo-
sungen zdhlen (nach DN II 112 oder AN IV 306):

1) das Sehen materieller Formen, wihrend man materielle Form be-
sitzt, rip1 riipani passati;
2) das Sehen duflerer Formen, wihrend innerlich keine Kérperlichkeit

wahrgenommen wird, ajjhattam ariipasaiini bahiddba ripani passati,

3) zur Wahrnehmung des Schonen geneigt sein, ‘subhan’t’eva adhi-
mutto hoti;

4
5
6

7) das Erreichen des Gebietes der Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-
wahrnehmung;

das Erreichen des Gebietes der Raumunendlichkeit;
das Erreichen des Gebietes der Bewusstseinsunendlichkeit;
das Erreichen des Gebietes der Nichtsheit;

)
)
)
)

8) das Erreichen des Verldschens von Wahrnehmung und Gefiihl.

Die Pali-Lehrreden, in denen diese Auflistung der acht Erlésungen
vorkommen, machen iiber deren Implikationen keine niheren Anga-

ben. Dem Patisambhidamagga zufolge gehort zur ersten Erlosung die
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Wahrnehmung einer Farbe, wie blau, gelb, rot oder weif$. Dieser Far-
be, oder genauer gesagt, ihrem ,,Zeichen®, nimitta, muss zuerst ,,in-
nerlich® Aufmerksamkeit geschenkt werden, ajjhatta paccatta. Wurde
diese Ubung gut zur Entfaltung gebracht, muss man sich demselben
farbigen Zeichen auch ,dufSerlich®, babiddha, zuwenden, was sowohl
zu einer inneren als auch dufleren Wahrnehmung von Materie in Be-
zug auf die entsprechende Farbe fiihrt (Patis II 38).

In der Atthasalini wird niher ausgefiihrt, dass sich das Wahrneh-
men einer Farbe im Innern auf die Entwicklung eines jhana bezieht,
wobei die Farbe von einem Teil des eigenen Korpers als Grundlage fiir
das Meditationsobjekt dient (As 190). So sollte, um die Farbe ,,Blau®
wahrzunehmen, das Haar, die Galle oder die Pupille des Auges ver-
wendet werden, fiir ,,Gelb“ das Fett, die Haut oder der gelbe Punkt
der Augen; fiir ,Rot“ das Muskelfleisch, das Blut, die Zunge, die
Handinnenflichen, die Fufssohlen oder das Rot der Augen; und fiir
»Weis“ die Knochen, die Zihne, die Nigel oder das Weif§ des Auges.

Nach der Erliuterung der Asthasalini besteht der nichste Schritt
darin, das Sehen dieser Farben im jhana mithilfe eines kasina-
Meditationsobjektes auch duflerlich zu entwickeln. Die zweite der acht
Erlésungen beinhaltet dann nicht wie bei der ersten Erlésung, das
innere Sehen zu entwickeln, sondern stattdessen unter Zuhilfenahme
eines dufleren Hilfsmittels direkt zur Entwicklung des Sehens dieser
Farben iiberzugehen.

Die Interpretation der A#thasalini erscheint etwas gezwungen. So
ist es zum Beispiel nur schwer vorstellbar, wie jemand die weifSe Farbe
seiner eigenen Knochen als Meditationsobjekt verwendet, es sei denn,
man hatte gerade einen Unfall, bei dem die Knochen zum Vorschein
kamen. Aber dann wiirden die Auswirkungen eines solchen Zustands
auf das eigene korperliche Wohl es vermutlich erschweren, aus dem
Anblick der weiffen Knochen eine tiefere Sammlung zu entwickeln.
Ahnlich verhilt es sich auch mit dem Sehen des eigenen Muskelflei-
sches oder Blutes, um die Wahrnehmung von Rot zu entfalten. Das
direkte Betrachten der eigenen Kopfhaare, kesa, wiirde fiir Monche

oder Nonnen ebenfalls keine leichte Aufgabe darstellen, da die Haare
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aufgrund der regelmifigen Kopfrasur nicht lang genug wiren, um sie
direkt betrachten zu kénnen.

Es ist auch nicht klar, wie das eigene Kopfhaar oder gar die Galle
als blau wahrgenommen werden soll; oder wie die dunkle Haut eines
Inders als gelb, oder im Fall der Handfldchen, als rot wahrgenommen
werden sollen; oder wie es moglich sein soll, die Farbe der Pupille des
eigenen Auges zu sehen. All diese Anblicke wiren nur moglich, wenn
man auf ein dufleres Hilfsmittel, wie zum Beispiel einen Spiegel, zu-
riickgreifen wiirde, obwohl es in diesem Fall einfacher wire, ein ande-
res dufleres Objekt mit der entsprechenden Farbe zu verwenden. Wiir-
de man einen Spiegel verwenden, wire die in der Atthasalini gezogene
Trennlinie zwischen dem inneren und dufleren Sehen nicht mehr vor-
handen.

Daher erscheint die in der Atthasalini gegebene Erklirung der ers-
ten und zweiten Erlosung gekiinstelt; diese waren vielleicht nach den
acht Bereichen der Transzendenz, abhibhayatana, gestaltet, zu denen
einige dufSere Anblicke von blauen, gelben, roten oder weiffen Formen
gehoren (z. B. DN III 260).

Eine alternative Erkldrung der ersten beiden Erl6sungen bieten das
Mabhavibhasa und das Mabaprajiiaparamitasastra (T XXVII 437¢29
und T XXV 215a14). Diese Werke stimmen mit dem Pagisambhidam-
agga und der Atthasalini darin iiberein, dass die erste Befreiung Teile
des eigenen Korpers wie z. B. Haare, Knochen, Muskelfleisch usw. als
Objekt nimmt. Sie weichen insofern davon ab, als diese Objekte nicht
direkt gesehen, sondern vielmehr im Sinne einer Riickbesinnung aus
der Perspektive der Unattraktivitit und der Unreinheit dieser Teile des
eigenen Korpers betrachtet werden sollten.

Sobald die erste Erlosung auf diese Weise entwickelt wurde, sollte
dieselbe Betrachtungsweise in Bezug auf den Koérper anderer ange-
wandt werden, die, falls erfolgreich durchgefiihrt, die zweite Erlésung
darstellt. Das Mahaprajiiaparamitasastra zeigt, dass man zuerst einen
gewissen Grad an Freiheit von Einbildung und Anhaftung an das eige-
ne korperliche Erscheinungsbild erlangt haben muss, um anschlieffend

in Bezug auf die Kérper anderer eine dhnliche Freiheit von Anziehung
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und Gier zu entwickeln, wenn man in dieser Weise von der ersten zur
zweiten Erlosung fortschreiten will. (T XXV 215a16).

Das Satipatthana-sutta beschreibt ausfithrlich die Durchfiihrung
einer solchen gesammelten Betrachtung der anatomischen Kérperteile
(MN I 57), bei der man den ganzen Korper von den Fuf$sohlen bis
zum obersten Punkt des Kopfes hinsichtlich der verschiedenen Arten
von Unreinheit wie z. B. Haare, Fleisch, Knochen usw. ,,priifen®, pacca-
vekkhati, sollte. Wie bei der Entwicklung von der ersten zur zweiten
Erlosung gehen die Anweisungen des Satipatthana-sutta von der Be-
trachtung des eigenen Kérpers, ajjbatta, zur Betrachtung der Korper
anderer, bahiddha, tiber.

In beiden Fillen ist es nicht notwendig, die verschiedenen Teile
tatsichlich zu sehen — was im Fall der Knochen iibernatiirliche Krifte
oder die Kenntnisse eines Chirurgen erfordern wiirde —, sondern man
untersucht den Zustand des physischen Koérpers in dem Grad, wie
man mit ihm vertraut ist. Um solch eine Vertrautheit zu erleichtern,
bietet der Visuddhimagga detaillierte Beschreibungen verschiedener
anatomischer Korperteile, die auf diese Weise untersucht werden
(Vism 248-265). Einer Lehrrede im Anguttara-nikaya zufolge fiihrt die
Untersuchung des anatomischen Zustands des Korpers in der im Sati-
paithana-suita beschriebenen Weise zur Wahrnehmung der Unattrak-
tivitit, asubba-saiina (AN V 109).

Das Mahavibhasa erklirt dann, dass die dritte Erlosung, namlich
die Entwicklung der Wahrnehmung des Schénen, subba, die iibertrie-
bene Sicht der Widerlichkeit und Negativitit ausgleicht, die der
Wahrnehmung der Unattraktivitit eigen sein kann (T XXVII 437c28).
Auf diese Weise bauen die ersten drei Erlésungen sinnvoll aufeinander
auf.

Liest man nur die reinen Anweisungen in den Pali-Lehrreden, wird
man vielleicht nicht zu dem Schluss kommen, dass die ersten zwei
Erlésungen erfordern, das Wesen des Korpers als der Schonheit be-
raubt, asubha, zu betrachten. Doch die Vorstellung, dass sie sich auf
eine Form von kasipa-Meditation beziehen, wiirde sich den Lesern,

die mit den in der A#thasalini gegebenen Erklirungen nicht vertraut
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sind, auch nicht sofort erschlieffen. Werden sie mit letzteren vergli-
chen, erscheinen die im Mahavibhasa und dem Mahaprajnaparamita-
sastra gegebenen Empfehlungen einfacher und praktisch gesehen
gangbarer. Sie resultieren auch in einer kohirenten Dynamik der Ent-
wicklung der ersten drei Erlosungen.

Dem Patisambhidamagga zufolge erfordert das Auf-das-Schone-
Geneigtsein — die dritte der acht Erlgsungen — die Entwicklung der
vier gottlichen Verweilungen, brahmavibara, als eine Befreiung des
Geistes in der Form einer grenzenlosen Strahlung. Der Pati-
sambhidamagga erklirt, dass die Wesen aufgrund einer solchen Ent-
wicklung als nicht-widerlich, appatikula, erscheinen, daher hat man
die Erlosung durch das Geneigtsein auf das Schone erlangt (Patis II
39). Die Atthasalini versteht jedoch die dritte Erlésung als Hinweis auf
das Erlangen eines jhana mithilfe eines farbigen Hilfsmittels, das voll-
kommen geldutert ist (As 191). Dieser Kommentar ist beachtenswert,
da er zeigt, wie weit die Erklirungen in der A#thasalini von der Vor-
stellung der kasipa-Meditation beeinflusst sind, und zwar so stark,
dass die Atthasalini sogar so weit gehen wiirde, sich gegen die ansons-
ten hochst respektierte Darlegung im Pagisambhidamagga zu stellen.

Eine Lehrrede im Samyutta-nikaya bezieht die liebevolle Giite al-
lein auf die ,,schéne Erlosung®, subha vimokkha (SN V 119), wohin-
gegen die anderen drei gottlichen Verweilungen zu den nachfolgenden
Arten der Erlosungen fiihren, die mit den ersten drei formlosen Berei-
chen verbunden sind. Das Patika-sutta macht deutlich, dass man beim
Erlangen der schonen Erlésung alle Phinomene nicht als ,,hisslich®,
sondern als ,,schén“ wahrnimmt (DN III 34). Der Kommentar erklirt,
dass sich diese Passage auf einen Erreichungszustand bezieht, der mit-
hilfe eines farbigen Hilfsmittels, vanna-kasina, zustande gekommen ist
(Sv IIT 830), und damit erneut — sozusagen gegen die in der Lehrrede
des Samyutta-nikaya gegebenen Hinweise — eine Erklirung gibt, in der
eine kasina-Meditation involviert ist.

So wie die ersten beiden Erlésungen im Mahavibhasa und
Mabaprajnaparamitasastra erklirt werden, wiirde die Praxis der liebe-

vollen Giite jedoch sehr gut in die Reihe passen, da die Entwicklung
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von liebevoller Giite durchaus jede Negativitit ausgleichen wiirde, die
durch eine exzessive Betrachtung des Widerwirtigen am eigenen Kor-
per oder am Korper anderer entstanden sein konnte. Der im Patika-
sutta dargestellte Kontrast zwischen dem Wahrnehmen der Phinome-
ne als hisslich oder als schon kénnte auch auf dieses Thema bezogen
werden, in dem sozusagen hervorgehoben wird, dass die frither entwi-
ckelte Wahrnehmung der fehlenden Schénheit, asubha, mit der dritten
Erlosung vollstindig fallengelassen wurde.

Wie immer das Urteil tiber die Implikationen der ersten drei Erlo-
sungen ausfallen mag, die {ibrigen Erlosungen sind ziemlich klar defi-
niert. Die Erlésungen vier bis sieben beinhalten das Erreichen der vier
formlosen Gebiete. Praktisch gesehen muss jede Wahrnehmung, die
mit dem Materiellen oder mit Vielheit im Zusammenhang steht, auf
der Grundlage der im vierten jhana gewonnenen geistigen Stabilitit
iiberwunden werden, damit das Gebiet der Raumunendlichkeit er-
reicht werden kann. Als Nichstes wendet man sich der Erfahrung von
Raum aus der Perspektive des Bewusstseins zu, welches das Gebiet der
Raumunendlichkeit erfihrt, wodurch dann das Gebiet der Bewusst-
seinsunendlichkeit erreicht wird. Das Gebiet der Nichtsheit wird er-
reicht, indem bei der Erfahrung des Bewusstseinsunendlichkeitsgebie-
tes die Aufmerksamkeit auf den Aspekt des Aufhérens gelenkt wird.
Das Fortsetzen der Praxis fithrt zu der Unterdriickung der Wahrneh-
mungen bis ein Zustand erreicht ist, der weder als wahrnehmend noch
als nicht-wahrnehmend bezeichnet werden kann und der den Eingang
in das Gebiet der Weder-Wahrnehmung-noch-Nichtwahrnehmung
bildet.

Mit der letzten der acht Erlésungen tritt aus buddhistischer Sicht
das Gefiihl von echter Befreiung in den Vordergrund, da das Aufhoren
von Wahrnehmung und Gefiihl die Entwicklung von Einsicht bis zur
Stufe der Nichtwiederkehr oder der Arabantschaft erfordert (AN III
194 und Vism 702).
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12.2 Befreiung des Geistes

Wie im Fall von vimokkha umfasst der Pali-Begriff vimutti, ,,Befrei-
ung®, sowohl die Bedeutung der endgiiltigen Befreiung durch die Ver-
nichtung alles Unheilsamen als auch Arten der Befreiung, die zum
Erreichen des endgiiltigen Ziels des frithen Buddhismus nicht ausrei-
chen. Durch das Unterteilen von vimokka (das in diesem Zusammen-
hang als Aquivalent von vimutti verwendet wird) in drei Arten ,welt-
lich®, samisa, ,,iberweltlich“, niramisa, und ,noch iiberweltlicher als
tiberweltlich, niramisa niramisatara, bringen die Lehrreden die Idee
einer Einteilung von Graden der Befreiung zum Ausdruck (SN IV
237). Hier steht der weltliche Typ fiir Erfahrungen der Befreiung oder
Erlosung, die mit den vier jhanas im Zusammenhang stehen. Sein
iiberweltliches Gegenstiick umfasst die Erreichungszustinde der form-
losen Gebiete, wihrend der Typ von vimokkha, der noch iiberweltli-
cher als iiberweltlich ist, das Wissen darstellt, das im Riickblick auf die
erfolgreiche Erlosung des Geistes von Gier, Hass und Verblendung
entsteht.

Bevor wir fortfahren, muss noch erwihnt werden, dass die in die-
ser Passage verwendeten Attribute ,weltlich und ,,iiberweltlich“ am
besten als relativ verstanden werden, da das Attribut ,iiberweltlich® in
derselben Lehrrede auch auf die jhanas angewendet wird. So werden
die feinkorperlichen jhanas nur im Vergleich mit erhabeneren Arten
der Erl6sung als ,,weltlich“ betrachtet.

Beispiele fiir die ersten dieser drei Ebenen der Befreiung oder Erls-
sung wiren die gottlichen Verweilungen, brabmavibara, deren gren-
zenloses Strahlen in alle Richtungen eine ,Befreiung des Geistes®,
cetovimutti, darstellt. Wihrend einer solchen auf den gottlichen Ver-
weilungen fuffenden Befreiung ist man von Feindseligkeit und Wider-
willen, avera und avyapajjha, ,befreit“ (z. B. MN I 38). Die Abwesen-
heit von Feindseligkeit und Widerwillen wird verstanden in dem Sin-
ne, dass jede dieser vier Verweilungen auf ihre eigene besondere Weise
die durch diese beiden unheilsamen geistigen Eigenschaften auferleg-

ten Grenzen iiberwindet.
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Von den vier gottlichen Verweilungen ist es insbesondere die Be-
freiung des Geistes durch liebevolle Giite, welche am deutlichsten das
»Entkommen®, nissarana, aus der Boswilligkeit, vyapada, darstellt. Die
liebevolle Giite besitzt ein bemerkenswertes Potenzial, den Geist vom
Einfluss der Boswilligkeit zu befreien. Dies bedeutet, dass man von
jemandem, der die liebevolle Giite als eine Befreiung des Geistes ent-
wickelt hat, unmoglich sagen kann, dass die Boswilligkeit immer noch
in seinen Geist eindringen und dort bestehen kann (DN III 248). Die
Befreiung des Geistes durch ,Mitgefiihl“, karuna, erfiillt dieselbe
Funktion in Bezug auf ,,Arger®, vibesa, die Befreiung des Geistes durch
»Mitfreude®, mudita, in Bezug auf ,Unzufriedenheit” oder ,,Unlust,
arati, und die Befreiung des Geistes durch ,,Gleichmut®, upekkha, in
Bezug auf ,,Gier“, raga.

Aufgrund solch unterschiedlicher Aspekte bei der Wirkung und
auch in der eigentlichen Erfahrung der Befreiung des Geistes durch die
vier gottlichen Verweilungen kann jede fiir sich als eine Art von Be-
freiung des Geistes betrachtet werden. Daher gibt es metta cetovi-
mutti, karupd cetovimuiti, mudita cetovimutti und upekkha ceto-
vimutti (DN III 248).

Die Erfahrung dieser Befreiungen des Geistes ist iiberdies eine Be-
freiung von allen Einschrinkungen, da der Geist die entsprechende
gottliche Verweilung in alle méglichen Richtungen, einschliefflich
oben und unten, ausstrahlt, bis die eigene Erfahrung wahrlich grofs,
mabhaggata, und grenzenlos, appamana, wird. Der Begriff appamana
cetovimutti, ,grenzenlose Befreiung des Geistes”, spiegelt diese gren-
zenlose Strahlung hinreichend wider (MN III 146).

Eine in den Lehrreden vorkommende Metapher veranschaulicht
diese alles beherrschende Natur einer grenzenlosen Befreiung des
Geistes am Beispiel eines Trompeters, der sich nach allen vier Him-
melsrichtungen Gehor verschaffen kann (z. B. MN II 207). Die durch
das gottliche Verweilen erreichte Befreiung des Geistes ist nicht nur im
raumlichen Sinne grenzenlos, sondern auch aus einer karmischen Per-
spektive, da jede einschrinkende Handlung weder andauern noch

fortdauern kann, yam pamanakatam kammam, na tam tatravasissati,
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na tam tatravatitthati. Die Kommentare erkliren, dass die zu erwar-
tende karmische Frucht bei der durch die gottlichen Verweilungen
entwickelten Befreiung des Geistes den negativen karmischen Einfluss
einer anderen, zum Bereich der Sinne zihlenden ,eingeschrinkteren®
Handlung voriibergehend aufer Kraft setzt (Ps III 449). So wie unbe-
deutende kleine Gerdusche vom alles durchdringenden Klang einer
Trompetenschnecke iibertont werden, kénnen unbedeutende Emotio-
nen wie z. B. mit Sinneseindriicken verbundene Zuneigung und Ab-
neigung in einem gut entwickelten Geist, der von unendlicher Giite
erfiillt ist, keinen Fufs fassen (de Silva, 1978, S. 124).

Der Lohn der liebevollen Giite als eine Befreiung des Geistes ist
von einem solchen iiberlegenden Ausmaf3, dass er mit der Strahlung
des Mondes verglichen werden kann, die das Licht aller Sterne iiber-
steigt, oder mit der aufgehenden Sonne, die alles Dunkel zerstreut,
oder mit dem in der Dimmerung aufgehenden Morgenstern (It 19).
Die durch die liebevolle Giite erreichte Befreiung des Geistes kann es
sogar ermdglichen, bis zur Nichtwiederkehr zu gelangen (AN V 300),
und ihre Praxis hilft sicherlich, die Fesseln zu schwichen (AN IV 150
und It 21).

Tatsidchlich kénnen alle gottlichen Verweilungen zu Werkzeugen
fiir das Voranschreiten zur héchsten Befreiung, uttarivimutti, werden,
sobald sie mit der Entwicklung der Erwachensfaktoren kombiniert
werden (SN V 119). Besonders in Bezug auf die Befreiung des Geistes
durch liebevolle Giite gibt es andere, weltlichere Vorteile dieser Pra-
xis: Man wird gut schlafen und gut aufwachen; man wird nicht von
bosen Triaumen und von aggressiven Handlungen anderer gestort;
man wird sich leicht konzentrieren konnen; man wird angenehme
Gesichtsziige haben und von Menschen und anderen Wesen gemocht
werden; man wird ohne Verwirrung sterben und in einer nicht-
sinnlichen himmlischen Welt wiedergeboren werden (AN V 342; siehe
auch AN 1V 150).

Die Befreiung des Geistes durch liebevolle Giite wird auch bei der
Auseinandersetzung mit Menschen eine schiitzende Hilfe darstellen
(SN II 264), wihrend die durch Mitfreude erreichte Befreiung des
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Geistes besonders mit der gemeinschaftlichen Harmonie in Verbin-
dung steht (AN 1 243).

Auch wenn diese Art der Befreiung des Geistes noch nicht das end-
giiltige Ziel darstellt, ihre ,,befreienden“ Wirkungen sind betrichtlich.
Sie umfassen eine geistige Freiheit sowohl im rdumlichen als auch im
emotionalen Sinne und sie fithren zu einer voriibergehenden Freiheit
von den Auswirkungen einiger Arten von unheilsamer karmischer
Vergeltung, aber auch von solchen unangenehmen Erfahrungen wie
schlaflosen Nichten, schlechten Triumen und gewalttitigen Einstel-
lungen anderer frei zu sein. Mit Blick auf den Umfang dieser ,,befrei-
enden® Wirkungen wird es durchaus verstindlich, warum der Ent-
wicklung und den Vorteilen der Praxis der gottlichen Verweilungen
als grenzenlosen Befreiungen des Geistes in den Pali-Lehrreden so viel
Aufmerksamkeit gewidmet wird.

Eine verwandte Art der Befreiung ist die ,,Befreiung des Geistes,
der umfassend geworden ist“, mahaggata cetovimutti, welche die Fi-
higkeit bezeichnet, einen bestimmten Bereich mit seinem eigenen Me-
ditationsobjekt zu durchdringen, sei es den Bereich um die Wurzeln
eines Baumes, den Bereich eines ganzen Dorfes oder sogar den Bereich
der ganzen Welt (MN III 146). Dass die ,,Befreiung des Geistes, der
umfassend geworden ist“ von der ,grenzenlosen Befreiung des Geis-
tes“ unterschieden wird, deutet darauf hin, dass bei ihrer meditativen
Durchdringung ein anderes Meditationsobjekt grundlegend ist, wobei
es sich den Kommentaren zufolge um die Entwicklung der jhanas auf
der Grundlage eines kasina-Objektes handelt (Ps TV 200).

Eine weitere Art der Befreiung des Geistes ist die ,,weder-unan-
genehme-noch-angenehme Befreiung des Geistes“, adukkbamasukha
cetovimutti, was fiir die mit der vierten Vertiefung, jhana, erreichten
geistigen Freiheit steht (MN I 296). In diesem Fall steht das ,,befreien-
de“ Merkmal nicht linger mit einer rdumlichen Durchdringung in
Beziehung, sondern mit der Tatsache, dass der Geist durch das Errei-
chen des vierten jhana ,befreit“ worden ist, indem er Unbeweglich-
keit, anifijita, erreicht hat (MN I 455). Der Geist hat sich dabei voll-

kommen aus der ,angenehm-unangenehm®-Dichotomie entfernt, de-
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ren Uberwindung gerade die Voraussetzung fiir den Eintritt in das
vierte jhana ist, sukhassa ca pahana, dukkbassa ca pahana, pubb’eva
somanassa-domanassanam atthagama (z. B. DN 175).

Basierend auf der geistigen Stirke des vierten jhana, konnen die
formlosen Erreichungszustinde entwickelt werden, die vier Arten von
Erlésungen, vimokkha, aus der achtteiligen Standardliste entsprechen.
Eine dieser vier, das Gebiet der Nichtsheit, gilt ebenfalls als eine eigen-
stindige Art von Befreiung des Geistes, akificaiina cetovimuiti (MN 1
297). Der Beschreibung der Lehrreden zufolge verlangt das Erreichen
dieser Art von geistiger Befreiung, dass man seine Aufmerksamkeit der
Nichtsheit widmet, n’atthi kifici (z. B. MN 1 41).

Das Anefijasappaya-sutta beschreibt drei zusitzliche Wege, die zum
Gebiet der Nichtsheit fithren. Zum ersten gehort, dass man das Aufho-
ren aller Wahrnehmungen als friedvoll betrachtet, der zweite verlangt
die Einsicht in das Nichtvorhandensein eines Selbst und der dritte
basiert auf der Betrachtung, dass man weder zu irgendetwas gehort
noch irgendetwas besitzt (MN II 263).

Die Erkenntnis des Aufhérens aller Wahrnehmungen als friedvoll
steht zu einer anderen Art von Befreiung in Beziehung: der ,geistigen
Befreiung durch die Zeichenlosigkeit®, animitta cetovimutti, (voraus-
gesetzt, dass das Gegenstiick jeder Wahrnehmung, sasisia, das ,,Zei-
chen®, nimitta, des wahrgenommenen Objekts ist). Eine solche geisti-
ge Befreiung durch Zeichenlosigkeit stellt das Entkommen vor allen
Zeichen dar (DN III 249; ausfiihrlicher sieche Harvey, 1986). IThre
Erreichung setzt voraus, dass man keinem Zeichen Beachtung schenkt
und sein Gewahrsein auf das zeichenlose Element richtet (MN I 297).

Der Ausdruck ,,zeichenlose Erlésung, animitta vimokkha, die dar-
iiber hinaus auch als eine ,,Erlésung® bezeichnet wird, die sich auf
nLeerheit®, sufifiata vimokkha, bezieht, taucht in zwei Versen des
Dhammapada auf, in denen eindeutig von der Erlangung der endgiilti-
gen Befreiung die Rede ist (Dhp 92-93). Tatsichlich stellt die Kon-
zentration auf die Zeichenlosigkeit einen der unterschiedlichen Pfade
zur Todlosigkeit dar (SN IV 360). Doch meditative Erfahrungen der

Zeichenlosigkeit konnen auch auf niedrigere Entwicklungsstufen be-
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zogen werden. Dies wird in einer Lehrrede des Asiguttara-nikaya deut-
lich, die beschreibt, wie ein Monch sich damit rithmt, die zeichenlose
Konzentration erreicht zu haben, aber dann durch zu viel Geselligkeit
unter den Einfluss von Gier gerit und schliefflich seine Robe ablegt
(AN I 397). Daher zihlen zur zeichenlosen Befreiung des Geistes
auch Befreiungsarten, die nur von voriibergehender Natur sind.

Hierbei handelt es sich insofern tatsichlich um das Unterschei-
dungsmerkmal der bereits besprochenen Befreiungen des Geistes, als
sie selbst noch nicht die Erreichung einer dauerhaften Befreiung
implizieren, sondern nur von voriibergehender Natur sein kénnen,
samayika. Das heiflt, dass man durch das Erreichen einer Befreiung
des Geistes den Einflussbereich von Mara noch nicht unbedingt verlas-
sen haben muss (MN I 156). Selbst eine voriibergehende Befreiung des
Geistes verlangt Hingabe und eine Praxis in Abgeschiedenheit (MN III
110 und Sn 54), und ist daher ein Zeichen des Fortschritts auf dem
Pfad (siehe auch AN IIT 349 und AN V 139). Da eine solche Befreiung
des Geistes wieder verloren gehen kann, ist ein solcher Erfolg nur
voriibergehend.

Dies war offensichtlich bei Godhika der Fall, der seine Befreiung
des Geistes einer Lehrrede im Samyutta-nikaya zufolge immer wieder
verlor (SN I 120). Der Kommentar erklirt, dass dies aufgrund einer
korperlichen Erkrankung geschah (Spk I 183). Weitere Griinde fiir
den Verlust der voriibergehenden Befreiung des Geistes sind, wenn
man sich an iibertriebenen Aktivititen, Reden, Schlafen und Gesellig-
keit erfreut; oder wenn man versiumt, den Geist, der eine Befreiung
erfahren hat, griindlich zu untersuchen (AN III 173).

Das Erreichen einer voriibergehenden Befreiung des Geistes kann
sogar zu einem Hindernis fiir das Erreichen des endgiiltigen Ziels
werden, wenn man aufgrund einer solch erhabenen Erfahrung seine
Inspiration verliert, auf die Auflésung der Personlichkeitsansicht und
Vernichtung der Unwissenheit hinzuarbeiten. (AN II 165). Dies wire
s0, als wiirde man sich an einem mit Harz verschmierten Ast festhal-
ten. Daher sollten solche Befreiungen des Geistes entwickelt und be-

nutzt werden, ohne dem klebrigen Harz der Anhaftung zu erlauben,
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das Loslassen dieser Befreiungen zu verhindern, wenn die Zeit ge-
kommen ist, um zur endgiiltigen Befreiung vorzudringen.

Eine voriibergehende Befreiung des Geistes scheint auch mit dem
Ausdruck ,edle Befreiung®, ariya vimuiti, gemeint zu sein, die einer
Lehrrede im Samyutta-nikaya zufolge als eine Manifestation der Kon-
zentrationsfihigkeit, samadbindriya definiert wird (SN V 223). Sobald
der Begriff ,edle Befreiung® noch das zusitzliche Attribut ,fiihrende®
bekommt, ariya parama vimutti, ist hiermit jedoch die ,héchste Be-
freiung®, adbivimutti gemeint (DN I 174). Das ist auch beim Begriff
»edle Erlésung®, ariya vimokkhba, der Fall, der in einer anderen Lehr-
rede als Bezeichnung fiir die endgiiltige Befreiung durch die durch-
dringende Einsicht in das Nichtvorhandensein eines Selbst und das
Aufgeben alles Anhaftens erscheint (MN II 265). Eine Befreiung des
Geistes, die eine solch durchdringende Einsicht in das Nichtvorhan-
densein eines Selbst verlangt, ist ,die Befreiung des Geistes durch
Leerheit“, suiifiata cetovimuiti. Sie wird erreicht, indem man erwigt
»dies ist leer von einem Selbst oder von etwas, das zu einem Selbst
gehort®, suiifiam idam attena va attaniyena va (MN 1 297).

Insbesondere stellt dem Anefijasappaya-sutta zufolge dieselbe Ein-
sicht in das Nichtvorhandensein eines Selbst den zweiten der drei We-
ge dar, die zum Gebiet der Nichtsheit fithren (MN II 263). Das
Mabasuiifiata-sutta berichtet, dass der Buddha im Erreichungszustand
der inneren Leerheit verweilte, indem er keinem Zeichen Aufmerk-
samkeit schenkte, sabbanimittanam amanasikara ajjbattam suiifiatam
upasampajja vibariturn (MN III 111). Dies deutet in gewisser Weise
auf eine Beziehung zwischen der Befreiung des Geistes durch Leerheit,
sufiniata cetovimuitti, und den Befreiungen des Geistes durch Nichts-
heit und durch Zeichenlosigkeit hin.

Tatsichlich konnten die grenzenlose Befreiung des Geistes und die
Befreiung des Geistes mithilfe der Nichtsheit und Zeichenlosigkeit —
appamana cetovimutti, akificaiiiia cetovimutti und animitta cetovi-
mutti — als Ausdriicke verwendet werden, um die endgiiltige und uner-
schiitterliche Befreiung des Geistes, akuppa cetovimutti, zu kennzeich-
nen (MN I 298). Die endgiiltige Befreiung des Geistes iiberwindet die
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von den drei Wurzelverunreinigungen Gier, Hass und Verblendung
gesetzten ,,Grenzen“ und ,Beschrinkungen®, pamana. Gleichzeitig
iiberwindet sie ihre ,,Etwasheit®, kificana, und ihre Tendenz, ,,Zeichen
zu erzeugen, nimitta-karana. Daher kann man die endgiiltige Befrei-
ung aus dieser Perspektive als eine Befreiung des Geistes betrachten,
die grenzenlos, appamana, nichts besitzend“, akificasifia, und ,zei-
chenlos®, animitta, ist. Doch von den unterschiedlichen Befreiungen
des Geistes, die wir bis jetzt behandelt haben, scheint nur die durch
Leerheit erreichte Befreiung des Geistes unmissverstindlich fiir das zu
stehen, was die Pali-Lehrreden als die echte und dauerhafte Befreiung
betrachten, nimlich die Befreiung von der Vorstellung eines Selbst

und den damit einhergehenden geistigen Verunreinigungen.

12.3 Moglichkeiten zum Erreichen der Befreiung

In den Lehrreden werden unter der Uberschrift ,,Gebiete der Befrei-
ung®, vimuttayatana, fiinf Moglichkeiten zusammengefasst, bei denen
es zum Durchbruch zur befreienden Einsicht kommen kann (DN III
241; DN III 279 und AN III 21). Diese Méglichkeiten ergeben sich:

1. beim Hoéren des Dhamma;

beim Lehren des Dhamma fiir andere;
beim Rezitieren des Dhamma;

beim Nachdenken iiber den Dhammas;

S S

wihrend der Meditation.

Im letzten Punkt heifSt es wortlich: ,nachdem ein Zeichen der
Konzentration gut erfasst wurde, diesem Zeichen gut Aufmerksamkeit
geschenkt wurde, nachdem man es [in seinem Geist] gut festgehalten
und es mit Weisheit tief durchdrungen hat“. Obwohl das ,,Zeichen der
Konzentration® in einigen Pali-Lehrreden fiir den Anblick eines verwe-
senden Korpers steht (DN III 226 und AN II 17), muss die urspriing-
liche Bedeutung des fiinften Gebietes der Befreiung nicht auf die Be-
trachtung einer Leiche begrenzt gewesen sein, sondern kénnte auch so
verstanden werden, dass es jedes Zeichen umfasst, das wihrend der

konzentrativen Meditationspraxis erfasst werden kann.
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Was bei jeder dieser fiinf Moglichkeiten zur Befreiung stattfindet,
ist nach der Beschreibung der Pali-Lehrreden ein direktes Erfassen der
Lehre in Sinn und Bedeutung, wodurch Freude und Verziicken ent-
steht, was wiederum zur Geistesruhe und Konzentration fiihrt.

Urteilt man nach dieser Beschreibung, so scheint es, dass das direk-
te Erfassen der Lehre, zu dem man iiber jede dieser fiinf Bereiche der
Befreiung gelangt, drei Eigenschaften hervorbringt, die auch zur Stan-
dardliste der Erwachensfaktoren gehoren: Freude, piti, innere Ruhe,
passaddbi, und Sammlung, samadhi.

In der Beschreibung des Anapanasati-sutta von der stufenweisen
Entwicklung der sieben Erwachensfaktoren stehen vor diesen drei
Faktoren die Achtsamkeit und die Untersuchung der Phinomene (MN
III 85). Wenn die Parallelitit zwischen den Erwachensfaktoren und
der vorliegenden Beschreibung zutrifft, dann entspriche der Prozess,
der bis zum direkten Erfassen der Lehre iiber jede dieser fiinf Gebiete
der Befreiung fithrt und mit ihnen iibereinstimmt, der Entwicklung
von Achtsamkeit und der Untersuchung der Phinomene.

Die daraus folgende grundlegende Dynamik der Entwicklung, wel-
che auf allen der fiinf Gebiete der Befreiung fufit, ist die gleiche. Ihre
Unterteilung in fiinf Gebiete geschieht durch die Art und Weise, wie
diese Entwicklung ausgeldst wird. Das Petakopadesa erklirt, dass der
Ausloser im Fall des ersten Gebietes der Befreiung das [aufkommende
Verstindnis durch das] Horen der Lehre ist. Im Fall des zweiten und
dritten Gebietes der Befreiung ist der entscheidende Faktor das Kon-
solidieren [des eigenen Verstindnisses der Lehre] durch das Lehren
oder Rezitieren; das vierte Gebiet der Befreiung beinhaltet eine sorg-
filtige Uberlegung, wenn man iiber den Dhamma nachdenkt; und der
fiinfte Bereich der Befreiung, die eigentliche Meditation, fiihrt zur
Durchdringung [der Lehre] mit Rechter Ansicht (Pet 233).

Die im Dirgha-agama iiberlieferte chinesische Ubersetzung der
Beschreibungen dieser fiinf Gebiete der Befreiung weichen insofern
davon ab, als sie noch eine zusitzliche einleitende Aussage besitzen,
nach der diese fiinf Gebiete der Befreiung nur dann zur Befreiung

fithren, wenn man sich ohne Unterlass bemiiht, sich an Abgeschieden-
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heit erfreut und sowohl Achtsamkeit als auch einen einspitzigen Geist
entwickelt hat (T 151c3 und T 153c15).

Diese Bedingung macht klar, dass zum Erreichen der Befreiung
mehr nétig ist als nur das schlichte Horen, Rezitieren oder Reflektie-
ren des Dhamma. Hier darf nicht vergessen werden, dass die fiinf
Gebiete der Befreiung Moglichkeiten darstellen, in denen die gereifte
Praxis in einem Durchbruch zur befreienden Einsicht ihren Hohe-
punkt erreichen kann. Sie sind keine Beschreibung von dem Ablauf
der Ubung, die dann zu einem solchen Durchbruch fiihrt. Damit der
Geist diesen Reifegrad erreicht, in dem die von jedem dieser fiinf Ge-
biete gebotenen Mdoglichkeiten in der Befreiung miinden konnen,
muss ein Training in Tugend, Sammlung und Weisheit vorausgehen.

In Ubereinstimmung mit der Pali-Version zeigt die Darstellung des
Dirgha-agama, dass durch das Erfassen der Lehre bei einer der fiinf
Maoglichkeiten Freude, Geistesruhe und Konzentration entstehen. Die
Beschreibung des Dirgha-agama fihrt nach der Stufe der Konzentrati-
on mit dem Hinweis fort, dass ein auf diese Weise gesammelter Geist
die Dinge der Wirklichkeit entsprechend sieht (T I 51¢9 und T I 53¢20).
Diese Bedingung findet sich in einer in den Pali-Lehrreden hiufigen
Beschreibung wieder, nach der ein gesammelter Geist zu einem wirk-
lichkeitsgemifSen Sehen der Dinge fiihrt, welches dann die Grundlage
fiir das Erreichen der Befreiung bildet (z. B. AN V 3).

Wie das Sehen der Dinge, wie sie wirklich sind, dann zur eigentli-
chen Befreiung fiihrt, ist den Beschreibungen der fiinf Gebiete der
Befreiungen zu entnehmen, die im Sarngitiparyaya und im Abbidharma-
kosavyakhya gegeben werden. Dem Bericht zufolge entstehen Abwen-
dung und Gierlosigkeit aufgrund eines solchen wahrheitsgemifSen
Sehens. Und eine solche Abwendung und Gierlosigkeit ist es, durch
die die Befreiung stattfindet (T XXVI 424a11 und Wogihara, 1971:
54; auch Pasadika, 1990, S. 26). Das Sangitiparyaya erklirt ferner,
dass ein solches Sehen der Dinge, wie sie wirklich sind, sich um die
Vier Edlen Wahrheiten dreht, ein Sehen, das dann zur Gierlosigkeit
gegeniiber den fiinf Daseinsgruppen fiihrt. Durch die daraus folgende

Gierlosigkeit werden die drei Wurzeln des Bosen — Gier, Hass und
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Verblendung — iiberwunden und die Befreiung wird erreicht (T XXVI
425b1).

12.4 Befreite Wesen

Der Fortschritt hin zur endgiiltigen Befreiung verlduft in Stufen und
kann auch die Entwicklung anderer Befreiungsarten in verschiedenen
Graden mit einschliefSen. Die Vielfalt an Ansitzen spiegelt sich in einer
Liste wider, in der sieben Arten von Schiilern beschrieben werden
(z. B. MN 1 477). Es sind die...

- auf zweierlei Art Befreiten,

- durch Weisheit Befreiten,

- Korperzeugen,

- zur Rechten Ansicht Gereiften,
- durch Vertrauen Befreiten,

- Dhamma-Nachfolger und die

- Vertrauensnachfolger.

Es fillt auf, dass einer dieser Schiiler als durch Vertrauen ,,befreit,
gilt: der oder die saddhavimuita. Nach der vorliegenden Definition
hat ein durch Vertrauen Befreiter nicht die Fihigkeit entwickelt, die
formlosen Erreichungszustinde zu erlangen. Von seinen oder ihren
Triebfliissen wurden {iberdies nur einige ausgeléscht (MN I 478). Das
heifSt, dass es sich bei den durch Vertrauen Befreiten um Stromeinge-
tretene, Einmalwiederkehrer oder um Nichtwiederkehrer handeln
konnte (AN I 120). Indem sie zumindest den Stromeintritt erreicht
haben, sind die durch Vertrauen Befreiten von der Aussicht auf eine
Wiedergeburt in niederen Welten und auch von der Unsicherheit des
Zweifels und der Verwirrtheit ,,befreit“, da sie in Bezug auf den Bud-
dha, den Dhamma und den Sasigha ein unerschiitterliches Vertrauen,
aveccapasada, besitzen (SN'V 357).

Die Vorstellung, durch Vertrauen befreit zu sein, fithrt einen ande-
ren Aspekt in die bisher besprochenen Arten der Befreiung ein, die
sich aus der Entwicklung von Konzentration und/oder Weisheit erge-

ben. Obwohl Sammlung und Weisheit sicherlich auch erforderlich
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sind, um ein durch Vertrauen Befreiter zu werden, ist bei dieser Art
edler Schiiler die Eigenschaft des Vertrauens oder der Zuversicht das
auffilligste Unterscheidungsmerkmal (AN 1 118).

Eine hohere Ebene der Befreiung wird von einem durch Weisheit
Befreiten, paiiavimuita, erreicht. Dies bezieht sich auf einen Arahant,
der nicht die Fihigkeit entwickelt hat, die formlosen Erreichungszu-
stinde zu erreichen (MN I 477), der bzw. die sich aber trotzdem ihrer
unbestindigen und letztlich unbefriedigenden Natur voll bewusst ist
(DN II 70). Dieses Gewahrsein konnte erkliren, warum sich durch
Weisheit Befreite nach der Verwirklichung der endgiiltigen Befreiung
nicht weiter um die Entwicklung der formlosen Erreichungszustinde
bemiihen. Da die unbestindige und unbefriedigende Natur solcher
Erreichungszustinde klar erkannt wurde, wire jedes Bemiihen, sie zu
erreichen, sinnlos.

Eine Lehrrede im Asiguttara-nikaya unterscheidet verschiedene
durch Weisheit befreite Arabants nach ihren Fihigkeiten auf dem Ge-
biet der Konzentration. In dieser Lehrrede ist der Typus eines durch
Weisheit Befreiten, der an unterster Stelle steht, in der Lage, das erste
jhana zu erreichen (AN IV 452). Dies weist darauf hin, dass ein durch
Weisheit Befreiter zumindest aus der Perspektive dieser Lehrrede vom
Erreichen eines jhana nicht vollkommen ausgenommen wire. Dieselbe
Lehrrede erwihnt auch einen durch Weisheit Befreiten, der in der
Lage ist, die formlosen Erreichungszustinde zu erlangen, was nicht
leicht mit der an anderen Stellen gegebenen Definition eines durch
Weisheit befreiten Arahant in Einklang zu bringen ist.

Scheinbar hatten Zeitgenossen des Buddha Schwierigkeiten, das
Wesen eines durch Weisheit Befreiten zu verstehen. Das Susima-sutta
berichtet in diesem Zusammenhang von der Verwirrung des Wander-
asketen Susima, der Monch wurde, um die Lehre des Buddha auszu-
spionieren. Als andere Monche verkiindeten, das endgiiltige Wissen
erlangt zu haben, war Susima von der Tatsache verwirrt, dass sie we-
der iibernatiirliche Krifte anwenden konnten noch das gottliche Ge-
hor hatten, die Gedanken anderer nicht telepathisch lesen konnten,

sich nicht an vergangene Leben zu erinnern vermochten das gottliche
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Auge nicht besaflen noch die Fihigkeit, die formlosen Erreichungszu-
stinde zu verwirklichen (SN II 123).

Seine Uberraschung ldsst darauf schliefen, dass die Vorstellung ei-
nes durch Weisheit vollkommen Befreiten im frithen Buddhismus im
altindischen Kontext ungewdhnlich war, wo das Erreichen des endgiil-
tigen Ziels scheinbar mit der Fihigkeit assoziiert wurde, iibernatiirli-
che Fihigkeiten zur Schau stellen zu kénnen. Als Antwort auf Susimas
Verwunderung erklirte der Buddha, dass es die Einsicht ist, d. h. das
Wissen um die Bestindigkeit des Dbhamma, dbammagthititiapa, das der
Erfahrung von Nibbana vorausgehe (SN II 124). Diese Antwort be-
tont, dass die Verwirklichung von Nibbana nicht die Entwicklung
irgendwelcher {ibernatiirlichen Krifte verlangt. Stattdessen ist die
durchdringende Einsicht in die wahre Natur der Dinge notwendig, die
dann zur Befreiung durch héheres Wissen fiihrt, asifigvimutti (AN 1
231).

Eine derart durchdringende Einsicht ist das Erkennungsmerkmal
der durch Weisheit Befreiten, die die Unwissenheit ginzlich iiberwun-
den haben (Sn 847). Nach einer Lehrrede aus dem Samyutta-nikaya
konnte man den Eindruck gewinnen, dass die durch Weisheit befreiten
Arahants die zahlreichsten waren. Zumindest hatten bei diesem Anlass
in einer Versammlung von fiinfhundert Arabants sechzig das dreifache
Wissen, sechzig besafSen die sechs hoheren Wissen, sechzig waren auf
beiden Wegen befreit, aber dreihundertzwanzig Arabhants waren durch
Weisheit Befreite (SN I 191). In dieser Darstellung wird auch hervor-
gehoben, dass ein durch Weisheit Befreiter nicht die ersten beiden der
drei Hoheren Wissen, tevijja, entwickelt haben musste, fiir deren Aus-
iibung die gleiche geistige Stirke notwendig ist, die auch die Grundla-
ge fiir das Erreichen der formlosen Erreichungszustinde, nimlich das
vierte jhana, bildet.

Ein anderer Typ von Arahant, der in der oben erwihnten siebentei-
ligen Liste von edlen Schiilern aufgefiihrt wird, ist der ,auf beiden
Wegen Befreite®, ubbhatobhagavimutta. Ein solcher Arahant ist in der
Lage, die formlosen Erreichungszustinde zu erlangen (MN I 477) und
gilt in dieser Hinsicht als vollendet (AN IV 316). Seine oder ihre ,,Art
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der Befreiung ist aufgrund seiner [oder ihrer] meditativen Fertigkeiten
vollkommener“ (Wynne, 2002, S. 35). Das Mahanidana-sutta definiert
denselben Typ von Arahant in einer etwas anderen Art, indem es zeigt,
dass dieser die acht Erlésungen beherrscht (DN II 71). Eine Erginzung
hierzu findet sich in einer Lehrrede des Asiguttara-nikaya, in der ein
Arahant beschrieben wird, dem die Fihigkeit, die acht Erlésungen zu
erreichen, fehlte (AN II 87). Diese Lehrrede vergleicht einen solchen
Arahant mit einem farbigen Lotos, wihrend ein Arahant, der das Er-
reichen der acht Erlésungen beherrscht, mit einem weiflen Lotus ver-
glichen wird. So thematisiert diese Darstellung tatsichlich den Unter-
schied zwischen jenen, die durch Weisheit befreit sind, und jenen, die
auf beiden Wegen befreit sind, ein Unterschied, der an anderen Stellen
auf Unterschiede in ihren entsprechenden Fihigkeiten, indriyavemat-
tata, zuriickgefiihrt wird (MN 1 437).

Obwohl sich Arahants bei der Vervollkommnung im Bereich der
Konzentration unterscheiden mégen, ist ihre Befreiung des Geistes mit
der Verwirklichung der Arahantschaft unerschiitterlich geworden,
akuppa cetovimutti. Wird die Befreiung des Geistes als unerschiitter-
lich bezeichnet, ist damit in der Tat das endgiiltige Ziel des frithen
Buddhismus gemeint, eine Befreiung, die nicht mehr voriibergehend
ist.

Im Verlauf der Geschichte des Buddhismus wurde die Endgiiltig-
keit dieser Verwirklichung unter verschiedenen buddhistischen Schu-
len schliefSlich Gegenstand von Diskussionen, und einige Schulen ent-
wickelten die Vorstellung von einem Arahant, der von seiner Verwirk-
lichungsstufe durchaus wieder auf frithere Entwicklungsstufen zuriick-
fallen kann: der paribanadharma arbant (Abhidh-k 6.56; siehe auch
Kv-a 37). Dies scheint jedoch eine spitere Entwicklung zu sein. In den
Pali-Lehrreden ist es nicht vorstellbar, dass jemand, der die unerschiit-
terliche Befreiung des Geistes und die Befreiung durch Weisheit er-
langt, akuppa cetovimutti paiisiavimutti, und dadurch die Triebfliisse

vernichtet hat, diese Befreiungsstufe wieder verlieren kann.
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12.5 Der Pfad zur Befreiung

Die Pali-Lehrreden betrachten die Befreiung eines Arahant als eine
Manifestation ,rechter Befreiung®, samma vimutti, die das Ergebnis
einer erfolgreichen Praxis des Edlen Achtfachen Pfades darstellt und
deshalb das genaue Gegenteil von falschen Befreiungen, miccha vi-
mutti, ist. Das Erreichen einer solchen rechten Befreiung tritt als letzte
in einer Liste von zehn Eigenschaften eines Arabant auf, der die Fakto-
ren des Edlen Achtfachen Pfades und des rechten Wissens, samima
fiapa, vorangehen (MN III 76).

Interessant ist, dass die ,rechte Befreiung®, summa vimutti, in den
Pali-Lehrreden ausnahmslos nach dem ,rechten Wissen®“, samma
fiana, erscheint, wihrend wir in den chinesischen Agamas die umge-
kehrte Reihenfolge vorfinden. So fithren Lehrreden des Dirgha-agama
(z. B. T 1 57b17), des Madhyama-agama (z.B. T 1 736b19) und des
Samyukta-agama (z. B. T 11 122c7) das rechte Wissen an letzter Stelle
in ihrer Aufzihlung, nach der rechten Befreiung, auf. Dieselbe Abfolge
findet sich auch in Sanskritfragmenten des Sasigiti-siitra und des
Dasottara-siitra (Stache-Rosen, 1968, S. 205 und Schlingloff, 1962, S.
25.).

Nach einer im Madhyama-agama und im Samyukta-agama stehen-
den Erklirung gilt das rechte Wissen als das riickblickende Wissen von
der Verwirklichung der rechten Befreiung (T I 736b19 und T II
198¢11). Diese Erklirung stimmt mit der der Pali-Kommentare {iber-
ein, der zufolge das rechte Wissen ein riickblickendes Wissen darstellt,
paccavekkbanaianam ‘sammarniapam’ ti vuccati (Ps 1 189).

Folgt man dieser Erklirung, dann erschiene es durchaus passender,
das rechte Wissen nach der rechten Befreiung aufzulisten. Tatsichlich
geschieht dies in einer anderen Aufzihlung in den Pali-Lehrreden, wo
nach der ,,Gruppe der Befreiung®, vimuitikkhandha, die ,,Gruppe des
Erkennens und Sehens der Befreiung®, vimuttifianadassanakkhandha,
folgt (z. B. SN 'V 162). Doch dieselbe Aufzihlung listet die Gruppe der
Befreiung nach der ,,Gruppe der Weisheit“, pafifiakkhandha, auf, so-

dass vielleicht der in den Pali-Lehrreden gegebene Verweis auf das
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rechte Wissen als der rechten Befreiung vorausgehend als eine Art von
Wissen verstanden werden sollte, das in der Befreiung miindet.

Wie auch immer das Urteil {iber die richtige Reihenfolge bei der
Aufzihlung des rechten Wissens und der rechten Befreiung ausfallen
mag: Die Art des Wissens und der Weisheit, die zur unerschiitterlicher
Befreiung fiihrt, muss der Wirklichkeit entsprechen, yathabhiita, und
sie muss Abwendung und Gierlosigkeit hervorbringen. Damit das Wis-
sen zur Befreiung fithren kann, muss es auf dem Fundament der Rech-
ten Sammlung stehen und eine gute Grundlage in ethischem Verhal-
ten, Achtsamkeit und Sinnesbeherrschung haben. All diese Faktoren
sind fiir die Befreiung notwendig, wie bei einem Baum das Laub, die
Aste und die Rinde notwendig sind, damit das Kernholz zur Reife
gelangen kann (AN IV 336). Doch, wie das Mahasaropama-sutta und
das Culasaropama-sutta deutlich machen, sollte keiner dieser Faktoren
mit dem endgiiltigen Ziel verwechselt werden, so wie das Laub, die
Aste oder die Rinde nicht mit dem Kernholz zu verwechseln sind (MN
1197 und MN I 205). Mittel und Zweck diirfen also nicht verwechselt
werden.

Das Mabhavedalla-sutta bietet eine erginzende Perspektive auf die
Voraussetzungen fiir die Befreiung und stellt die Rechte Ansicht, ein
tugendhaftes Verhalten, Gelehrsamkeit, [angemessene] Unterhaltung,
Geistesruhe und Einsicht als die Faktoren dar, die zur Befreiung des
Geistes und zur Befreiung durch Weisheit fithren (MN I 294). Die
vielleicht wichtigsten Voraussetzungen fiir die Herbeifithrung der
Befreiung sind die sieben Faktoren des Erwachens, bojjhariga, deren
befreiendes Potenzial sich dann entfalten kann, wenn sie auf der
Grundlage von Zuriickgezogenheit, Gierlosigkeit und Aufhéren ent-
wickelt sind und auf diese Weise zum Loslassen fiihren (MN III 88).

Nach einer Aufzihlung von neun Faktoren beim Bemiihen um Liu-
terung im Dasuttara-sutta verlangt die durch die endgiiltige Befreiung
zu erreichende Liuterung, dass sowohl die sieben Stufen der Liute-
rung als auch die Liuterung durch Weisheit, painavisuddbi, durchlau-
fen werden (DN III 288). Das Samugiya-sutta erklirt, dass die Liute-

rung der Befreiung, vimuittiparisuddhi, dann einsetzt, wenn man mit
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rechter Befreiung in Berithrung gekommen ist, nachdem man Gierlo-
sigkeit entwickelt und den Geist befreit hat, rajaniyesu dhammesu
cittam virdjetva, vimocaniyesu dbammesu cittam vimocetva, samma-
vimuttim phusati (AN 11 196).

Diese Erklirung ist wichtig, da sie zeigt, dass die Gierlosigkeit,
viraga, — obwohl sie manchmal als Synonym fiir die endgiiltige Befrei-
ung steht — in Zusammenhingen wie dem vorliegenden fiir etwas
steht, das der eigentlichen Befreiung vorausgeht. Tatsichlich ist in
einer Aufzihlung von Spendenempfingern im Dakkhinavibhariga-sutta
von einem AufSenstehenden die Rede, der gegeniiber sinnlichen Din-
gen die Gierlosigkeit erreicht hatte, bahiraka kamesu vitaraga (MN 111
255). Eine Darstellung, in der offensichtlich nicht sofort erkennbar ist,
dass er die endgiiltige Befreiung erreicht hatte.

Dieses Beispiel liefert das notwendige Hintergrundwissen fiir eine
Aussage im Asiguttara-nikaya, die die Gierlosigkeit im Sinne des Ver-
blassens der Gier mit der Befreiung des Geistes in Zusammenhang
bringt, und anschliefend das Verblassen der Unwissenheit zur Befrei-
ung durch Weisheit in Bezug setzt, ragaviraga cetovimuiti, avijjaviraga
pasinavimutti (AN I 61). Diese Darstellung wurde manchmal so ver-
standen, als wiirde es sich hier um zwei unterschiedliche Pfade han-
deln, die zu zwei verschiedenen Arten der Befreiung fithren (siehe z. B.
Gombrich, 1996, S. 114). Im Licht der oben erwihnten Passagen kann
die Bedeutung dieser Darstellung jedoch aufgeklirt werden. Die Gier-
losigkeit oder das ,,Verblassen der Gier“, ragaviraga, ist in der Tat eine
Vorbedingung fiir die Befreiung des Geistes, cetovimuiti, die verschie-
dene Stufen der Befreiung umfasst, welche durch die Entwicklung von
tieferen Stufen der Sammlung erreicht werden. Eine solche Entwick-
lung verlangt — wie die Standardbeschreibung des ersten jhana aus-
driicklich zeigt —, dass man alle mit Sinnlichkeit in Zusammenhang
stehenden Dinge hinter sich lisst, vivicc’ eva kamebi (z. B. DN 1 73).

Doch eine solche Befreiung des Geistes durch Gierlosigkeit, die in
der obigen Passage aus dem Ariguttara-nikaya eindeutig als das Ergeb-
nis der Entwicklung von Geistesruhe, samatha, vorgestellt wird, reicht

fiir das Endziel nicht aus, da diese Art von Befreiung nur voriiberge-
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hend ist. Die endgiiltige Befreiung bedarf zudem noch der Einsicht,
vipassand, die zur Entwicklung von Weisheit, paiisia bhaviyati, und
zur Beseitigung der Unwissenheit, avijja sa pahiyati, fiihrt (AN I 61).
Daher will diese Passage aus dem Ariguttara-nikaya nicht zwei unter-
schiedliche Pfade zu zwei verschiedenen Zielen beschreiben, sondern
zwei einander erginzende Aspekte des Pfades zum endgiiltigen Ziel,
von dem einer es nicht vermag, allein zur vollkommenen Befreiung zu
fithren.

Der zentrale Punkt bleibt die Beseitigung der Unwissenheit. Und es
ist diese Beseitigung der Unwissenheit, die dazu fiihrt, dass man durch
die endgiiltige Erkenntnis, sammadaiitiavimutta, vollkommen befreit
wird (MN III 30). Mit dieser endgiiltigen Erkenntnis ist ein innerer
Zustand der Erlosung erreicht worden, in dem alles Anhaften vernich-
tet wurde und alle Triebfliisse versiegt sind (SN II 54). Eine solche
Befreiung setzt voraus, dass Freude und Gier vollkommen vernichtet
wurden (SN IIT 51). Sobald die Befreiung durch Nicht-Anhaften er-
reicht ist (SN II 18), hat man den Kreislauf [des Weiterwanderns im
Samsara] fir immer verlassen (SN IV 391). Auf diese Weise ist die
Freiheit erreicht, mit den fiinf Daseinsgruppen identifiziert zu werden
(MN I 487), und durch die hichste Erlosung ist man von der Wahr-
nehmung befreit (Sn 1071).

Diese hochste Erlosung von der Wahrnehmung ist nichts anderes
als die Erfahrung von Nibbana, die das ,,Gegenstiick® zur Befreiung
darstellt (MN I 304), und die ,,Zuflucht® der Befreiung ist (SN V
218); weshalb Nibbana der eigentliche Zweck der Befreiung ist (SN III
189).

Eine aufschlussreiche Beschreibung der befreienden Verwirkli-
chung von Nibbana als die hochste Erlosung von der Wahrnehmung
ist uns von der bhikkhuni Patacara iiberliefert, die erklirt, dass so wie
das Nibbana ihrer Lampe, die sie soeben geloscht hatte, auch ihre
Befreiung des Geistes sei (Thi 116).

Eine solche Befreiung zu verwirklichen stellt die Quintessenz aller
Dinge dar, vimuttisara sabbe dhamma (AN V 107). Alle vom Buddha

verkiindeten Lehren und Anweisungen zielten auf diese Verwirkli-
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chung. So wie der Ozean nur einen Geschmack hat, nimlich den des
Salzes, so haben auch alle Lehren des Buddha nur einen Geschmack,
nidmlich den der Befreiung (Ud 56). Mit dem Erreichen der endgiilti-
gen Befreiung wurde das heilige Leben gelebt und getan, was getan
werden musste. Die Wahrscheinlichkeit einer kiinftigen Geburt ist
beseitigt und ein erneutes Werden in jeglicher Form wird es nicht
mehr geben (z. B. DN I 84).

Durch die gewonnene Befreiung hat der edle Schiiler oder die edle
Schiilerin diese enorme Menge an Unwissenheit durchdrungen, so wie
ein geschickter Krieger mit seinem Pfeil grofle Objekte durchdringt
(AN II 202). Die auf diese Weise erlangte Befreiung ist wie das weifSe
Sonnensegel einer Kutsche (SN IV 291); oder wie das letzte Abreiben
und Biirsten eines Pferdes durch seinen Trainer, durch dessen sorgfil-
tiges Training das Pferd wiirdig geworden ist, in den Diensten des
Konigs zu stehen (MN I 446).

Jemand, der die endgiiltige Befreiung des Geistes und die Befreiung
durch Weisheit erreicht hat, hat den Querbalken gehoben, den Was-
sergraben gefiillt, den Pfeiler aus der Verankerung gehoben, die Tiir-
riegel zurlickgezogen, das Banner gesenkt, die Last fallen gelassen und
ist ungefesselt (AN III 84). Der Querbalken steht fiir die Unwissenheit,
der Wassergraben fiir das Weiterkreisen im Samsara, der Pfeiler fiir
das Verlangen, die Tiirriegel fiir die fiinf niederen Fesseln, und das
Banner und die Last stehen fiir die ,,Ich bin“-Einbildung.

Genau wie ein gesalbter Konig, der mit Schitzen, einer starken
Armee und weisen Beratern ausgestattet, iiberall in seinem Reich zu
Hause ist, so sind diejenigen, die eine solche Befreiung erreicht haben,
wo auch immer sie weilen mogen, im Geiste befreit (AN III 152). So
im Geiste befreit weilend, stehen sie iiber der Welt wie eine Lotos-
blume, die sich iiber das Wasser erhoben hat (AN V 152). Wie eine
Lotosblume iiber dem Wasser, rein und frei wie der Wind, der in kei-
nem Netz gefangen werden kann, ist ein Befreiter ein Wegweiser fiir

andere, einer, der keiner Fithrung mehr durch andere bedarf (Sn 213).
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Das diesem Buch zugrunde liegende Material wurde urspriinglich
in der Encyclopaedia of Buddhism, Sri Lanka, unter den folgenden
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Therigatha

Udana
Paramatthadipani
Vibhariga

Vinaya

Visuddhimagga

Yathabhutafianadassana.
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