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{(Intention, Oxford 1958), P. T.Geach (Mental Acts,
London 1957) und Stuart Hampshire (Thought and
Action, London 1959), Und hier haben wir eine
zweite Gruppe von Problemen, die in den Fach-
zeitschriften unserer Zeit eine groBe Aufmerk-
samkeit erregen: Probleme wie die, auf welche
Weise wir die Grenze zwischen einer Handlung
und dem, was ihr vorausgeht, ziehen kénnen,
oder zwischen einer Handlung und dem, was
daraus folgt — also Probleme der Kausalitit, der
Motivation, des Resultates und der Folge. Diese
Analysen sind bisher noch nicht soweit syste-
matisiert, daB sie eine allgemeine Theotie bilden
(und nur wenige englische Moralphilosophen wiir-
den Ambitionen in dieser Richtung haben). Doch
eins ist bereits deutlich erkannt: daf sie von ent-
scheidender Bedeutung fiir alle Versuche sind, die
Auseinandersetzung zwischen formalistischen ethi-
schen Theorien, welche die einzelnen Handlungen
allein an Hand von Gesetzen beurteilen, und teleo-
logischen Theorien, welche eine Handlung allein
von ihren Folgen und Auswirkungen her bewer-

ten, einer Losung zuzufithren. In diesem Zusam--

menhang sei D. M. Mackinnons A Study in Ethical
Theory (London 1957) erwihnt, wo ein Versuch un-
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Das Problem des sittlich
Bosen und der Schuld
im frithen Buddhismus

Nach der Lehre des Buddhismus lebt der Mensch
in einer Welt, die ihrem Aufbau nach durch und
durch moralisch ist. Es hat keinen Anfang der vor-
handenen Ordnung der Dinge gegeben, aber die
Wirklichkeit, wie wir sie kennen, ist durch ver-
antwortliches menschliches Handeln determiniert
worden. Doch ist dieses Handeln im Einzelfalle
unter dem EinfluB eines alles durchdringenden
Mangels an Einsicht, bekannt unter der Bezeich-
nung avidya, zustande gekommen. Fihrt der
Mensch sein Leben in dieser Verfassung fort, so ist
er unfihig, die transzendente Erfahrung des #irvana
zu erreichen. Er wird immer fester an die qualvolle

ternommen witd, iiber die Alternative Gesimnungs-
ethik— Erfolgsethik hinauszukommen. Er versucht
dies durch die Frage: Kann das Problem der Mog-
lichkeit einer Metaphysik nicht irgendeinen Bezug
darauf haben, wie wir glauben, leben, uns entschei-
den und handeln miissen? Hinter all diesen Bemii-
hungen zeichnet sich die Gestalt von Ludwig Witt-
genstein ab: Erst in den letzten zehn Jahten hat
man begonnen zu erforschen, was sein Werk fiir die
Ethik ausgibt. Noch ist es zu frith, um dariiber zu
berichten. Doch ist gewiB der SchluB3 gestattet, daB
eine philosophische Tradition, in der Wittgensteins
Wetk seinen Einflul} geltend macht, mag sie noch
so bescheiden und eng sein, auf die Dauer nicht un-
beriihrt bleiben kann von einem Sinn fiir die drin-
gende Notwendigkeit eines ernsthaften Denkens

und Lebens.
Ubersetzt von Karlhermann Bergner

FERGUS KERR

geboren am 16. Juli 1931 in Banff (Schottland), Dominikaner, 1962
zum Priester geweiht. Er studierte an der Universitit Aberdeen, in
Oxford, Le Saulchoir und Miinchen, ist Master of Arts und Lizentiat
der Theologie. Er doziert an der Ordenshochschule der Dominika-
ner in Oxford und hat verschiedene Artikel in den Zeitschriften
«New Blackfairs» und «Slant» veroffentlicht,

Welt des nie endenden Kreises der Wandlungen ge-
bunden; er wird innerlich gepeinigt; er wird dem
Mitmenschen entfremdet und verdient schlieBlich
eine Strafe, die als Zustand des Verfalls, des Leidens
und der Zerstorung seines Wesens als Mensch
charakterisiert und als »inipapa oder niraya bezeich-
net wird. Das absolut Bose, das aus dem morali-
schen Fehlverhalten erwichst, ist die fortgesetzte
Existenz in der endlosen Reihe der Geburten und
Wiedergeburten in einer Welt des Todes, des
Schmerzes, der Trauver, des Leidens, der Sorge und
der Verzweiflung. Das absolut Gute ist die Be-
freiung aus diesem Kreis in der Erfahrung des
nirvana.

Die Schwierigkeit des moralischen Lebens des
Menschen ist von Buddha klar erkannt worden.
Diese Schwierigkeit liegt in det Umwelt des Men-
schen wie im Menschen selbst. Die Welt ist keine
Manifestation gottlicher Giite. Sieist vielmehr sinn-
lose Abfolge sich wandelnder Phinomene, die aus
grenzenloser Unwissenheit erwachsen und endloses
Leiden verursachen. Doch wenn die Welt sich in
einer solchen Verfassung befindet, muf der tiefere
Grund dafiir im Menschen gesucht werden. Was
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immet der Grund sein mag, der Buddhismus
wollte der Situation in ihrer wahren Realitit ent-
gegentreten. Nur selten im Laufe der Menschheits-
geschichte hat irgendeine Geistestradition so un-
mittelbar die tiberwiltigenden Hindernisse zu be-
wiltigen gesucht, auf die der Mensch bei seinen Be-
mithungen um moralische Rechtschaffenheit trifft.
Und eben sein bewuBtes Wissen um diese Schwie-
rigkeit macht das buddhistische Engagement fiir
moralisch verantwortliches Handeln so eindtucks-
voll. Im Buddhismus beginntalles mit dieser dutch-
dringenden Analyse der menschlichen Situation,
der Schwierigkeit, auf der anderen Seite aber auch
der Moglichkeit zu einer moralischen Gutheit zu
gelangen, die zu einem FErlebnis der Befreiung
fithrt. Dieser Kampf umfaBt Lehre, Verstindnis
und geistliche Ubung. Doch wenn der Mensch die
befreiende Etfahrung nicht ertreicht, so ist er selbst
fiir sein Scheitern verantwortlich.

Die Grundschwierigkeit ist der Mangel an Ver-
stindnis und Einsicht. Sie fithrt zum ungeordneten
Funktionieren der Sinnesorgane und ihres Kontak-
tes mit der Welt der Phinomene, sodann zu einer
Begierde nach Erfahrungen der sinalichen Ord-
nung und dem Wunsch nach Besitz von Dingen,
samt einer sich als Folge einstellenden schwer zu
tiberwindenden emotionalen Verstrickung. Und
schlieBlich kommt das Sich-Anklammern an die
individuelle zeitliche Existenz, die Behauptung des
phinomenalen Selbst. Diese Begierde, dieses Sich-
Anklammern werden hiufig als ein Feuer geschil-
dert, welches das ganze Wesen des Menschen in
Brand setzt. Leib, Gefithl, Wahrnehmung, die
Titigkeiten und das BewuBtsein selbst —alle stehen
in Flammen: «Wodurch entflammt? Entflammt
durch sinnliches Begehren, falsches Empfinden,
torichtes Anklammern, Geburt, Verfall und Tod,
durch Sorge, Trauer, Leid und Verzweiflung.»*

Zehn Fesseln, entstanden aus diesem starken in-
neren Begehren, binden den Menschen an das end-
lose Rad des Werdens. Zu ihnen gehort der Glaube
an ein bestindiges Selbst, ein unbestindiger Geist,
ein Anklammern an duBere Gesetze und Rituale,
sinnliches Begehren, Zwist und Zwietracht, Seh-
nen nach dem Reich der Formen oder dem Fehlen
von Formen, Geltungsbediirfnis, Ungeduld und
Unwissenheit. Die fiinf ersten davon binden den
Menschen an die Sinnenwelt, die anderen fiinf an
das Reich seiner emotionalen und intellektuellen
Existenz. Neben diesen Formen des Leidens, diesen
Fesseln, die den bose Handelnden umschlieflen,
gibt es die todlichen asavas, die Vergiftungen, Be-
fleckungen, Grundiibel oder destruktiven Haltun-

gen tief im Wesen des Menschen, die den Geist ver-
wirren und ihn ins Unrecht-Tun verstricken. Dabei
handelt es sich nicht um physische, sondern um
moralisch-emotionale Verirrungen. Weil sie den
Menschen derart vollstindig iiberwiltigen, werden
sie auch «Fluten» und « Joche» genannat. Als Fluten
sind sie « Bedingungen, welche die Menschen, die
von ihnen beherrscht werden, in einen stindigen
Kreis von Geburt und Wiedergeburt versenkeny.
Diese asavas werden hiufig als drei an der Zahl dat-
gestellt: Sinnenfreude, Festklammern am Werden
und Unwissenheit. Bisweilen wird eine vierte, Fest-
halten an geistigen Einstellungen, hinzugefiigt.
Angesichts dieser erschreckenden Phalanx von
Michten und Kriften im Menschen und seiner
Lebenssituation, stellt sich das Problem nach der
moralischen Verantwortung des Menschen fiit sein
Handeln; ob er etwas an seinem Leben tun kann
oder ob er in einer schicksalhaften Verstrickung
gefangen ist, aus der es kein Entrinnen gibt. Dieses
Thema erorterte im 6. Jahrhundert vor Christus
eine Anzahl geistlicher Fithrer Indiens. Am ent-
schiedensten bestritt Makkhali Gosala jede mora-
lische Lenkung und Beeinflussung des Lebens, und
am nachhaltigsten wurde er von Buddha bekampft.
Gosala behauptete, das Schicksal — #jya#i — beherr-
sche die Welt in einer Weise, daB der Mensch nichts
Wirksames zur Uberwindung seiner traurigen Lage
tun konne. Auf eine an ihn gerichtete Anfrage ant-
worttete er: « Mein Konig, es gibt weder eine mittel-
bare noch eine unmittelbare Ursache fiir die Bosheit
der Menschen; sie werden bése ohne Grund noch
Ursache, Ebensowenig gibt es irgendeine mittel-
bare oder unmittelbare Ursache fiir die moralische
Gutheit der Menschen; sie werden gut ohne Grund
noch Ursache. Der Erwerb einer bestimmten Ver-
fassung oder moralischen Qualitit hingt weder von
den eigenen Handlungen noch von den Handlun-
gen eines anderen noch von irgendeinem mensch-
lichen Bemiihen iiberhaupt ab. So etwas wie mora-
lische Fihigkeit oder Energie, menschliche Kraft
odet Stirke gibt es nicht. Alle Dinge, alle Lebe-
wesen, alle Seelen neigen, weil sie ohne eigene
Macht, Kraft oder Energie sind, ihrem Schicksal
(niyati) gemiB, auf Grund ihrer ererbten Eigen-
schaften oder auf Grund ihres individuellen We-
sens zu diesem oder jenem Weg; und gemil ihrem
Platz innerhalb der sechs Kategorien von Men-
schen erleben sie Lust oder Schmerz.»2 Uber lange
Zeit hin nehmen Toren wie Weise gleichermalen
ihren Weg dutch die ihnen zugewiesenen Kreise
der Seelenwanderung. Weder die Ubung von Tu-
genden noch eine Reue oder Bufie konnen die
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Probleme lésen, denen der Mensch sich gegeniiber
sieht. Freude und Schmerz, Gut und Bose sind in
einer Vorbestimmung festgelegt, die unabinder-
lich ist: «Gleich wie ein Fadenkniuel sich bis zu
einem bestimmten Punkt und nicht weiter abwik-
kelt, so durchschreiten Weise und Toren den Kreis
stindiger Geburten und Tode fiir eine Zeit, die be-
stimmt ist, und erreichen erst dann Erlésung vom
Leid.»3

Hierin haben wir die stirkste Stellungnahme die-
ser Zeit gegen die Fihigkeit des Menschen, auf
seine menschliche Situation Einflul zu nehmen.
Und diese Stellungnahme ist auch die bedriickend-
ste von allen, da sic besagt, daB nicht einmal Tu-
gend dem Menschen Erlosung von dem verzwei-
felten Kampf bringen kann, den er.in seinem eige-
nen Leben erfihrt. Daraufantwortete Buddha mehr
mit einem der Erfahrung entnommenen Argument
als mit einer spekulativen Widerlegung. Gosalas
Gedankengang war einem Konig vorgetragen
worden, der nach den sichtbaren Ergebnissen eines
Tugendlebens fragte, wie es die Ménche an den
Orten ihrer Zuriickgezogenheit fithrten. Buddhas
Uberzeugung war, daBl Tugend méglichistund dal
sie Erlosung von dem verzweifelten Kampf bringt,
den der Mensch in sich selbst erlebt; denn dieser
Kampf ist nicht etwas auBerhalb des moralischen
Lebens Liegendes, sondern die unmittelbare innere
Folge guter oder boser Taten, die der Mensch in
dieser Welt begangen hat. Die Erreichung eines in-
neren Gliickszustandes ist im buddhistischen Pro-
gramm moralischer Entfaltung eine absolute Not-
wendigkeit, weil dieser Zustand die Motivierung
fiir das Tugendleben abgibt. Das Dhammapada,
eine der bedeutsamsten aller Formulierungen bud-
dhistischen Denkens, besagt sehr deutlich, daf} das
Leiden dem bosen Denken, Reden oder Tun folgt,
«gleich wie das Rad dem Huf des Ochsen folgt, der
den Karren zieht», und daB auch das Gliick dem
guten Denken, Reden oder Tun folgt, gleich
«einem Schatten, der sich nie loslésty.4

So erzihlte Buddha in seiner Antwort auf Gosala
dem Kénig den Fall eines Sklaven, der den hohen
geistlichen Ruf des Monches in sich etkennt und
sich einem Leben hoher moralischer Tugend wid-
met. Seine Loslésung von den Dingen der phy-
sischen und sinnlichen Ordnung bringt ihn in «ein
Gefiihl der heiteren Gelassenheit, in das nichts
Béses eindringen kanny.s Dariiber hinaus gelangt
er zu eciner wunderbaren Freiheit und Freude:
«Gleich wie jemand, der gefangen war, wenn thm
die Freiheit gewihrt und sein Besitz wiedergegeben
ist, von Herzen froh sein wiirde.» ¢ Daher wiirde er

in einen tiefen Frieden und eine innere Sammlung
eintreten, in der er eine Wiedergeburt in einer
hoheren Wirklichkeitsordnung erfahren wiirde:
«Gleich als wire ein Mensch — mein Konig! — so
von Kopf bis zu den Fiilen in ein reines weilies Ge-
wand gekleidet, daB kein Teil seines K6rpers nicht
von diesem reinen weilen Gewand umschlossen
wiire, gerade so sitzt der neue Bettelm6nch da, der-
art von dem Gefiihl der Reinheit, des Strahlens und
der Innerlichkeit durchdrungen, daBl in seinem
ganzen Wesen nicht eine Stelle ist, die nicht von
diesem Gefiihl der Reinheit durchstromt wire.»?

Nachdem der Konig Buddhas Erzihlung ver-
nommen hatte, bekannte er seine Schuld aus der
Vergangenheit und widmete sich dem Leben der
geistlichen Vervollkommnung. «Das Bése hat
mich tibermannt, mich entkriftet und so toricht
und falsch gesinnt gemacht, wie ich nun bin. Um
das Konigtum zu gewinnen, habe ich den eigenen
Vater, einen guten Mann, einen guten Konig, hin-
richten lassen! Moge der Eine, der gesegnet sei,
mich annehmen, Herr, daB ich mich in Zukunft der
Disziplin unterwerfe, denn ich anerkenne dies als
Schuld.» Daraufhin wird er von Buddha angenomr
men, denn es ist Brauch, daB jeder, der seine Ver-
fehlung als Verfehlung anerkennt und bekenat, in
der Zukunft zur Selbst-Disziplin gelangt.8

Buddhagosa, det grofe geistliche Autor des
Buddhismus im 5. Jahrhundert nach Christus be-
trachtet dieselbe Schwierigkeit des moralischen Le-
bens im Anfangsteil seines Werkes Vissadhimagga,
Der Pfad der Reinkeit. In einer aus einer fritheren
Schrift ibernommenen Stelle entwickelt er das
Problem im Bild einer Verstrickung. Wenn der
Mensch einmal in diese groBen bestimmenden
Krifte der Welt verstrickt ist, scheint jeder Weg
eines Entrinnens unmdglich: «Verstrickung von
innen und Verstrickung von auflen — die Mensch-
heit steckt in einem Netz von Verstrickungen. So
legeich Buddha die Frage vor: Wet kann aus dieser
Verstrickung befreien?»® Er schildert die Ver-
strickung als ein « Labyrinth von Begierden» und
vergleicht sie mit der Verflechtung der Zweige
eines Bambusgebiisches. Ohne die moralische
Schwierigkeit des in dieser Situation gefangenen
Menschen irgendwie zu verringern, vertritt Bud-
dhaghosa die Uberzeugung, daB der Mensch dieser
Schwierigkeiten Herr werden kann mit Hilfe der
ihm verfiigbaren moralischen Grundfihigkeiten.
Durch Tugend, durch geistiges BewuBtwerden
und durch Einsicht des Verstandes kann es dem
Menschen gelingen, «sich aus det Verstrickung zu
l6sen».
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Bei all diesen tiefgreifenden Erorterungen der
Grundfragen des Problems der moralischen Schuld
war bei den Buddhisten der Frithzeit keinerlei An-
zeichen fiir eine Tendenz zum Determinismus
gleich welcher Art zu erkennen. Konsequent hiel-
ten sie an beidem fest: an der harten Wirklichkeit
der schwierigen moralischen Situation des Men-
schen und an seiner Fihigkeit zur moralischen Ent-
scheidung. Es gibt in der Sprache der Buddhisten
viele Ausdriicke zur Bezeichnung dessen, was bise
ist, und der Schuld, die sich demnach auflidt, wer
so handelt. Eins der verbreitetsten Worter zur Be-
zeichnung des Bosen in einem weiteren Sinne, je-
doch meistens im Sinne einer moralischen Schuld,
ist papa. Akusalaist das, was nicht richtig oder nicht
gut ist. gjffa bezeichnet das, was als Fehler oder
Stinde vermieden werden muB. .dparna ist das
Nicht-Verdienstliche oder das Nicht-Tugendhafte.
Aparadha bezeichnet einen VerstoB. Diesen Dat-
stellungen baser Handlungen entsprechen Schilde-
rungen boser Menschen. Ein boser Mensch befin-
det sich in der Dunkelheit, eristan eine lange Reihe
von Existenzen gebunden, in denen er stindig Lei-
den zu erdulden hat. Und immer wieder héren wir
den Refrain: «Warum suchst du, der du in Dunkel-
heit versunken bist, nicht nach Licht?»1 Die
Handlungen boser Menschen gleichen einem
«schwelenden Feuer, das in ihnen brennt».’* Der
Mensch, der sich vom Prinzip der Moral entfernt,
ist «grausam, hat Blut an den Hinden, ist darauf
aus, anderen zu schaden und sie zu toten, ist un-
barmherzig in seinem Verhalten zum Lebendigen.
Erist ein Mensch, der nimmt, was nicht angeboten
ist, und raubt, was immer ihm nicht gegeben wird
auf dem Land und in den Détfern.» '2 Am Ende des
Lebens vetfillt er dem Verderben: Ja, die Ménche,
deren Taten, Worte und Gedanken bose sind, wel-
che die Tugendhaften verfolgen und in ihren ver-
kehrten Ansichten verstockt und ihren ungerech-
ten Taten verstrickt sind, diese Menschen «fahren
bei der Auflésung ihres Leibes in die Wiiste, zum
bosen Ende, in den Abgrund, ja zur Hélle».:s Ein
solchetr Mensch, der innerlich verfault und von
Gier erfiillt ist, weckt nur Ekel und muB vermieden
werden als «abstoflend ».

Der erste Schritt zur Rettung cines solchen
Menschen aus seiner schlimmen Lage besteht darin,
ihn zur Erkenntnis der Bosartigkeit seiner Hand-
lungen zu erwecken. Das bedeutet in ihm ein
Schuldgefiihl wecken. Dann folgt das Bekenntnis
der Schuld und schlieBlich die Wiederherstellung
zu einem Zustand der Giite. Das ist das Muster der
Erneuerung, nach dem im Buddhismus gesucht

wird. Dieser gesamte Vorgang der moralischen
Besserung baut auf einer vorbehaltlosen Konfron-
tation mit der vollen Wirklichkeit auf. Das setzt
einen Einblick in das Wesen und die Vorginge der
sichtbaren Welt voraus, vor allem aber eine tiefe
Einsicht in die Realitit des Menschen. Von Buddha
heilt es: «Dadurch daB er die ganze Welt so ver-
standen hat wie sie wirklich ist, wurde er von der
ganzen Welt erlost und klammert sich an nichts von
dieser Welt.» Das alles wird auf eine doppelte Lehre
zuriickgefiihrt: «Das Bose als Boses erkennen—das
ist die erste Weisung dieser Lehre. Wenn man das
Bose als solches erkannt hat, sich von ihm ab-
stoflen, reinigen und befreien lassen — das ist ihre
zweite Weisung.» 4 Sobald der Mensch die ihm
durch das Bose drohende Zerstorung erkennen
konne — so erwartete man von ihm —, werde er sich
auch davon abwenden. Ferner erwartete man von
ihm, daB er sich an seiner Situation, dafiir daB
er den Reizen seiner Sinne oder seiner inneren
Krifte gefolgt ist, schuldig bekannte. Dieses Ein-
gestindnis von Schuld setzt personliche Verant-
wortung voraus: «Wenn du, Herr, aus Trigheit
nicht getan hast, was gut ist, in Werken, Worten
und Gedanken, so werden sie mit dir ganz gewil3
deiner Trigheit entsprechend verfahren. Denn die
bose Tat ist dir eigen. Sie ist nicht von deiner Mut-
ter oder deinem Vater, deinen Briidern oder
Schwestern, Freunden oder Bekannten, von
irgendeinem Nahestehenden oder Verwandten,
von Asketen noch von Brahmanen noch von
irgendeiner Gottheit getan. Die bose Tat ist einzig
von dir getan, und du selbst wirst ihre Folgen zu
leiden haben.»ts

Ist ein VerstoB begangen, so empfindet die Per-
son, die ihn begangen hat, einen inneren Schmerz:
«Sie ist betroffen von ihrer Erkenntnis: Ich habe
versiumt, was tugendhaft ist in Tat, Wort oder Ge-
danken, zu tun. Daher ist sie schmerzlich betroffen
bei einem solchen Gedanken.»1¢ Oft wird von der
Qual durch Gewissensbisse und Scham — of#appa
und Airi — gesprochen. Diese beiden Wirkungen
werden hiufig zusammen genannt, wenn die Rede
ist von einer Erkenntnis der Schuld. Sie werden als
die beiden Grundkrifte betrachtet, welche die
Sicherheit der Welt gewihrleisten. Wiirden diese
beiden nicht «die Welt schiitzen», so miifite sie in
einen Zustand volliger Verwirrung und Unord-
nung fallen.'? In dem Buch der Monchsdisgiplinhaben
wir die Schilderung von der Wirkung des schlech-
ten Gewissens bei einem Monch, der sich verfehlt
bat: Durch seine Gewissensqualen und seine
Scham wurde er finster, elend und bleich; die Adern
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an seinem Korper traten hervor; er wurde tief be-
triibt, niedergeschlagen, reuig und von Kummer
iiberwiltigt.18

Ein in den buddhistischen Schriften hiufig er-
wihntes Geschehen ist das Bekenntnis moralischer
Schuld. Ein Bekenntnis sowohl der moralischen
Schuld als der Verletzungen von Gesetzen findetin
der buddhistischen Gemeinde periodisch statt. Alle
14 Tage wird die Liste der Fehler laut verlesen, und
es wird von jedem Monch erwartet, dall er dabei
seine Schuld eingesteht. Tut er das nicht, so ist er
iberdies einer vorsitzlichen Luge schuldig. Die
Schuld bekennen bedeutet andererseits, Vergebung
und Trost empfangen. Das Wesentliche dabei ist,
dal} das Bose als Boses erkannt und bekannt wird.
Der Begriff der Schuld wird in seinem Ausdruck
etwas gemildert, da erimallgemeinen in einem Satz
formuliert wird, der besagt, daB3 der betreffende von
einem Ubel iiberwunden oder besiegt worden ist.
Der allgemeine Ausdruck fiir Ubertretung ist
accaya. Bs wird am hiufigsten in der Verwendung
gebraucht: accayo mam accagama — ein VerstoD iiber-
kam mich.

An all dem wird ersichtlich, wie die moralische
Schuld in der frithen buddhistischen Tradition ver-
standen und behandelt wurde. Sein entschiedenes
Eintreten fir die moralische Verantwortung
fithrte zu einer wachsenden Betonung des morali-
schen Bemiihens: « Monche, hegt und pflegt, was
gut ist. Es kann vollbracht werden. Wenn es etwas
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Unmégliches wire, wiirde ich euch nicht ermah-
nen, es zu tun. Doch da es etwas ist, was der Mensch
tun kann, ermahne ich euch: hegt und pflegt, was
gut ist.» 19 Der sechste Schritt auf dem achtteiligen
Pfad des Buddhismus ist das «rechte Bemiithen» —
viriya. Wir sehen dies in den eindringlichen Er-
mahnungen, die in der buddhistischen Praxis so
verbreitet sind: « Enthaltet euch jeder bosen Tat:
Griindet euch in Giite; reinigt euer Denken. Dasist
die Botschaft der FEtleuchteten.»z0 Die letzten
Worte Buddhas betrafen dieses personliche Be-
miihen, das fiir ein moralisches Leben erforderlich
ist: «Ich ermahne euch, Briider: Die Aufldsung ist
allem Zusammengesetzten eigen! Strebt ernsthaft
voran in der Tugend.»2! Vor allem die Ménche sol-
len dem Kampfin sich selbst nicht ausweichen, son-
dern um die Vollendung eines guten Lebens
kimpfen, und dabei sich selbst sagen: «Freudig
mochte ich meine Haut und Sehnen und Gebeine
vergehen und mein Fleisch und Blut verfallen und
schwinden sehen, wenn ich nur fihig bin, fest zu
bleiben auf dem Pfad, bis ich erreicht habe, was
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15 Majjhima Nikaya ITI, 182.

16 R.Mortris und E.Hardy (Hrsg.), Anguttara Nikaya, 6 Bde.
(London 1885-1910) I, 49.

17 Iti-Vuttaka 306.

18 Book of the Discipline, Ubersetzung von Vinayapitaka, 1.D.
Horner, 4 Bde. (London 1949-1951) I, 58,

19 Anguttara Nikaya I, 8.

20 Dhammapada, 183.

2I Digha Nikaya II, 120.

22 Anguttara Nikaya I, 50.

Ubersetzt von Karlhermann Bergner

THOMAS BERRY

geboren am g.November 1914 in Greensborg (USA), Passionist,
1942 zum Priester geweiht. Er studierte an der Katholischen Uni-
versitit von Amerika, doktotierte in Geschichte und ist Professor
fiir Religionsgeschichte an der Fordham Universitit in Bronx. Er
verdffentlichte: Buddhism (New York 1967).

444




