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! Diese Legende wird zum ersten Mal erzihlt im Mabapadana-sut-
ta, Sutta Nr. 14 der Digha-nikaya in Pali und in seinen Parallelen in
Sanskrit und Chinesisch. Sie wird da einem mythischen Vorginger
Gautamas, dem Buddha Vipassin, zugeschrieben, aber es wird auch
gesagt, daf} sie auf alle Buddhas, also auch auf Gautama, anzuwenden
ist. Sie wird dann in den postkanonischen Biographien Gautamas wie-
der aufgenommen.

2 Siehe A. Bareau, La jeunesse du Buddha dans les Sitra-pitaka et
les Vinaya-pitaka anciens, in: Bulletin de PEcole francaise d’Extré-
me-Orient 61 (1974) 199-274, namentlich den Schlufi.

3 Sk. = Sanskrit, pa. = Pali. Wenn die Schreibweise des indischen
Wortes in diesen beiden Sprachen dieselbe ist, wird diese Form ange-
geben ohne zu prizisieren, ob es sich um sk. oder pa. handelt.

* Siche den Dhammacakkappavattana-sutta des Samyutta-nikaya
in Pali, Band V, S. 420 ff und seine Parallelen in Sanskrit und Chine-
sisch.

% Siche den Bhayabherava-sutta und den Duvedbavitakka-sutta,
Sutta Nr. 4 und 19 des Majjhima-nikaya in Pali und seine Parallelen in
Sanskrit und Chinesisch.

" Siehe Anm. 4.

7 Siche den Maha-vagga des Vinaya-pitaka in Pali, Band I, 1-2 und
seine Parallelen in Sanskrit und Chinesisch.

8 Die ilteste Fassung dieser Legende, die uns erhalten ist, findet sich
in der chinesischen Ubersetzung des Vinaya-pitaka der Mahisasaka,

James W. Boyd

Der Pfad der Befreiung
vom Leid im Buddhismus

Der buddhistische Pfad der Befreiung vom Leid ist
kontemplativer Art. Er hat drei Schwerpunkte: die
Ubung tugendhaften Lebens (s#/z), die Meditation der
Konzentration (samadhi) und die Meditation der hé-
heren Einsicht oder des Verstehens (panna). Eine
wichtige Formulierung dieses ein Ganzes bildenden
kontemplativen Pfades findet sich in Buddhaghosas
Werk, das aus dem fiinften Jahrhundert vor Christus
stammt. Dieses enzyklopidische Werk, der Pfad der
Reinigung (Visuddhimagga)' ist ein Handbuch des ge-
samten kanonischen Schrifttums des Theravada und
seiner singhalesischen Kommentare. Es entwirft ein
Standardschema des Pfades der Befreiung, nach dem
sich die Praxis des Mahayana in China und Tibet gebil-
det hat und das heute noch in der Theravada-Tradition
lebendig ist.

I. Tugendhaftigkeit (sila)

Wenn von Tugendhaftigkeit die Rede ist, denkt man in
der Regel an ein den Tugenden entsprechendes sittli-
ches Verhalten. Das ist auch die Grundbedeutung des

Nr. 1421 der Ausgabe von Taish6 Issaiky6 des chinesischen buddhisti-
schen Kanons, S. 102a. Eine ganz ihnliche, aber auf Yasa, einen der er-
sten Schiiler Buddhas angewandte Erzihlung findet sich im Maha-
vagga des Vinaya-pitaka in Pali, Band 1, 15-16, und seinen Parallelen
in Sanskrit und Chinesisch.
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buddhistischen Sila-Begriffes (stla = Sittlichkeit, Tu-
gend). Doch hat der buddhistische Begriff der Tu-
gendhaftigkeit noch eine weitere Dimension, die in der
Idee des tugendhaften Verhaltens nicht ganz richtig
wiedergegeben ist. Laut Buddhaghosa muf} das Wesen
eines tugendhaften Handelns so verstanden werden,
dafl es grundlegend geistige Formungen einschliefit,
die bestimmte Typen geistiger, verbaler und kérperli-
cher Titigkeiten hervorbringen. Nach buddhistischer
Analyse gibt es zu jedem Bewufitseinsmoment 52
mogliche begleitende Bedingungen, die zusammenge-
nommen eine spezielle geistige Formung abgeben
(B.XIV. 131 ff.). So sind zum Beispiel von den 52 be-
gleitenden Bedingungen des Bewufltseins (cetasika)
Kontakt, Wollen und Aufmerksamkeit in jedem akti-
ven Bewufltseinsmoment unveranderlich gegenwartig.

Andere Begleitbedingungen, wie anhaltendes Den-
ken und Entschliisse, sind nur gelegentlich dabei pri-
sent. Handelt es sich um ein besonders giinstiges Be-
wufltseinsmoment (d.h. dafl es als Ergebnis ein gutes
kamma hat), so sind die Begleitumstinde der Auf-
merksamkeit, des Glaubens, des Fehlens von Begier
und der Ruhe gleichmifig vorhanden. Ungiinstige,
der Tugend widersprechende Geistesformungen dage-
gen schlieflen notwendig Trug und Erregung und ihn-
liche Fehlhaltungen ein, wie etwa Eitelkeit, Stolz,
Neid und Unsicherheit.

Tugendgemifies Handeln ist daher zu Anfang eine
gunstige Geistesformung, die Gefiithle und Wahrneh-
mungen als Begleitumstiande einschlieft. Ein Mensch,
der es unterliflt, Lebewesen zu tdten, niemals nimmt,
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was thm nicht gegeben wird, und sexuelles Fehlverhal-
ten meidet, verrichtet diese tugendhaften korperlichen
Handlungen auf der Grundlage einer tugendhaften
geistigen Grundhaltung. Ebenso fiihrt glinstige Zu-
sammenstellung (B.1.19) verschiedener geistiger For-
mungen zu einem der Tugend gemiflen verbalen Ver-
halten : Verzicht auf liignerisches, boshaftes und gro-
bes Reden sowie Klatsch und Schwitzerei, oder er-
zeugt tugendgemifle Geisteszustinde wie die Vermei-
dung von Begehrlichkeit, Boswilligkeit und anderen
Fehlhaltungen (B.1.140). Tugend ist also in demjeni-
gen vorhanden, der sich in den sieben guten Zustinden
befindet, den Zustinden des Glaubens, des wachen
Gewissens, der Furcht falsch zu handeln, des Lernens,
der Energie, der Aufmerksamkeit und des Verstind-
nisses. Eine achte Form des giinstigen Zustandes ist ein
rechter Lebensunterhalt. Jeder, der ungiinstige gei-
stige Grundeinstellungen vermeidet, vermeidet die aus
ihnen folgenden unreinen Handlungen, und jeder, der
sich in einen positiven Geisteszustand versetzt, wie
zum Beispiel Glaube und Aufmerksamkeit, vollbringt
tugendgemifle Handlungen. Die Bedeutung der Auf-
merksamkeit wird klarer werden, wenn wir tiber die
beiden weiteren Hauptkomponenten des buddhisti-
schen Pfades sprechen, namlich die Konzentration
(samadhi) und die Weisheit (pasina). Doch an dieser
Stelle muf§ erst einmal der Sinn des Glaubensbegriffes
im buddhistischen Kontext geklirt werden.

Glaube (saddha) bezieht sich auf das Vertrauen des
Kontemplativen auf das Zeugnis Buddhas, seine Leh-
ren (Dhamma) und die Gemeinschaft (Sangha), fiir die
er den Grund gelegt hat (B.IV. 142; V. 41). Im Anfang
schliefit der Glaube des Novizen eine Bereitschaft ein,
sich an Buddhas Aussagen tiber den Pfad und sein Ziel
auf der Grundlage eines vorldufigen glaubigen Ver-
trauens zu halten. Spiter aber mufl alles Gelehrte an-
hand der individuellen Erfahrung des einzelnen besti-
tigt oder als nicht zutreffend erfunden werden. Der
Pfad der Reinigung ist seinem Wesen nach ein echter
Prozefl einer schrittweisen Charakterentwicklung, bei
dem jemand, der an ihn glaubt (auf ihn vertraut), eine
Eliminierung derjenigen Unreinheiten und Befleckun-
gen erreichen kann, die zum Leid (dukkha) fiihren,

und in dem er solche Voraussetzungen schaffen kann, -

die die Vollendung selbst offenbaren. Dabei erfordert
sowohl die Ausrottung von Unreinheiten wie auch die
Forderung der Bedingungen fiir die Erreichung der
Vollkommenbheit stets die Schaffung giinstiger geisti-
ger Bedingungen. Glaube oder Vertrauen ist daher eine
Grundbedingung, die giinstige Bewufltseinsmomente
begleiten mufl. Daher wird der Glaube als Grundtu-
gend auf der Liste der sicben guten Zustinde betrach-
tet.

Zusitzlich zu den verschiedenen Formen verbaler,
korperlicher und geistiger Tugenden gibt es auch ver-
schiedene Grade von Tugenden entsprechend den ih-
nen zugrunde liegenden Motivationen. So sind zum
Beispiel um des Ruhmes willen unternommene tu-
gendhafte korperliche Handlungen geringer als solche,
die um des Verdienstes willen getan werden. Doch sol-
che tugendhaften Handlungen, die zur Erlangung der
edlen Geburt (vgl. unten S. 357) getan sind oder fiir die
Befreiung aller Geschopfe, sind hohere Tugenden.
Umgekehrt kénnen wiirdige Handlungen verunreinigt
werden durch Eigenlob oder Herabsetzung anderer
und folglich zur Minderung und Stagnation giinstiger
Geistesbildungen fithren, anstatt zu den Vorbedin-
gungen fiir ein Eindringen in das Ziel des Nibbana
(B.I. 33-39). So mufl der Mensch auf den Gewinn ach-
ten, den er in der Vollbringung von Tugend anstrebt.

Die positiven Friichte der Tugend sind tiberreich.
Tugend reinigt die physischen und verbalen Handlun-
gen, macht den Menschen ehrfiirchtig, flofit ihm Ver-
trauen ein auf das, was er tut, denkt oder fiihlt, ohne
jede Spur von Gewissensbedenken ; sie kann zur Wie-
dergeburt in den himmlischen Sphiren dieses samsari-
schen Universums fithren und findet schliefllich Hilfe
und Unterstiitzung bei guten Freunden, die stets Un-
terstiitzung auf dem Pfad geben. Buddhaghosa fafit die
Gewinne der Tugend zusammen in seinen Bildern vom
reinigenden Wasser. Kein Flufi, so schreibt er, vermag
den Makel des Unreinen abzuwaschen, sei es auch der
Ganges oder der Yamuna; nur Wasser der Tugend
kann reinigen und des Menschen Fieber in dieser Welt
lindern (B.I. 24). Die wichtigste Frucht der Tugend
aber ist, daff sie (B.1.20) den Geist und seine Teile der-
art beruhigen kann, dafl eine auf einen Brennpunkt ge-
richtete Konzentration (samahdi) und Meditation des
Verstehens (panna) moglich werden.

[I. Konzentration (samadhi)

Konzentration (samadhi), das zweite Hauptelement
des Pfades der Befreiung, ist der Begriff fiir solche kon-
templativen Akte, die in einem zusammengefafiten
und ungestorten Brennpunkt alle reinen Geistesfor-
mungen vereinigen. Meditation mit dem Ziel der
Konzentration ist ein besonderer Geistesakt eigener
Art, der dem Bewufitsein und seinen es bedingenden
Begleitumstinden in einem bestimmten Objekt ein
Zentrum gibt, mit dem Ziel, zu einer ausgewogenen
und ruhig gelassenen Verbindung giinstiger Geistes-
formen zu gelangen (B.IIL 2 ff.)%. Das wesentliche
Charakteristikum eines konzentrierten geistigen Han-
delns ist eine unerschiitterliche Gesammeltheit, eine
Beruhigung jeglicher geistigen Unruhe. Der Haupt-
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wert fiir den Meditierenden liegt in dem alles konzen-
trisch auf sich ziehenden Brennpunkt, den er in seinem
Bewufitsein schafft und der ihn schliefflich befihigt, in
voller Aufmerksamkeit die Wahrheit (nibbana) zu
durchdringen. Zwar kénnen die spezifischen Medita-
tionstechniken, die wir besprechen werden, von man-
chem, der dem Pfad folgt, umgangen werden — das
heifit : es ist méglich, einen direkten Weg von der Tu-
gend zur Einsicht und Weisheit (vipassana panna) ein-
zuschlagen —, doch muf} nichtsdestoweniger manche
Form einer giinstigen inneren Zusammenfassung des
Geistes vollzogen werden, wenn man zum Eindringen
in die Wahrheit gelangen will. Die folgenden Techni-
ken sind Mittel zu diesem Zweck.

Einige Techniken der Meditation mit dem Ziel der
Konzentration dienen primir der Uberwindung von
Zerstreuung und Hindernissen, die einen konzentrisch
auf ein Ziel gerichteten Geist unméglich machen. An-
dere Techniken schlieflen einen Vorgang der Loslé-
sung von Sinneseindriicken ein und zielen direkt auf
die Schaffung von Trancezustinden hin (hana). Zu
dem letztgenannten Typ gibt Buddhaghosa zehn Sinn-
bilder (kasina) an, die als Ausgangspunkt oder Stiitze
der Meditation dienen konnen (B. IV. 1 ff.): Erde,
Wasser, Feuer, Luft, Blau, Gelb, Rot, Weiff, Licht
und Raum. Das Sinnbild «Erde» besteht beispielsweise
in einem runden Stiick Erdreich, etwa Lehm, von glei-
cher Farbe und Beschaffenheit, von Gestalt und Grofie
eines untertassengrofien Kreises. Das Wasser-Sinnbild
konnte in einem Napf oder Wassertopf bestehen, der
bis an den Rand mit klarem Wasser gefiillt ist; das
Sinnbild des Blauen wire etwa ein Stiick blauen Stof-
fes; das Licht- und Raum-Sinnbild ein Loch in der
Wand.

Der Meditierende sucht sich zunichst einen ruhi-
gen, abgeschiedenen Platz aus, lifit sich dann nieder
mit gekreuzten Beinen und vergegenwirtigt sich die
Tugend der Meditation ; danach schaut er aufmerksam
das gewahlte Sinnbild an. Hat er das Sinnbild geraume
Zeit angeschaut, so beginnt er, sich seine Gestalt vor-
zustellen, bis er den betreffenden Gegenstand deutlich
in allen seinen Formen erblickt — mit geschlossenen
Augen. Dieses eidetische Bild ist das, worauf er sich in
der Anfangsphase der Meditation konzentriert. Wih-
rend er standig bestrebt ist, die verschiedenen Hinder-
nisse fiir seine Meditation wie Schlaf, Zerstreuung oder
den Wunsch nach Bildern anderer Gegenstinde, zu
tiberwinden, wird der Meditierende immer geiibter,
und das vorgestellte Bild verwandelt sich in ein Zei-
chen, das fiir ihn das Sinnbild reprisentiert (oder des-
sen Gegenstiick). Dieses Bild ist dann eine abstraktere
Darstellung des urspriinglichen Sinnbildes. So er-
scheint das Sinnbild der Erde als leuchtende Scheibe;
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das Wasser-Sinnbild als ein Spiegel am Himmel. Inso-
tern es sich um abstrakte Darstellungen dieser Bilder
handelt, kénnen sie in ihrer Gréfle ausgedehnt oder
zusammengezogen werden durch den Geist, der diese
Bildvorstellung erzeugt. Der Meditierende, der das
bewirken kann, hat Zugang zum ersten Stadium der
Trance gewonnen. In dem Mafle, wie seine Meditation
sich weiter festigt, versenkt er sich in diese erste Trance
(B.IV. 32 ff.).

In diesem Trancestadium sind die vorher erwihnten
Hindernisse ausgeraumt. Der Meditierende ist voll-
kommen auf sein eigenes Sinnbild konzentriert. Er
empfindet Freude und Entziicken und ist fihig zu ei-
nem klaren diskursiven Denken, einschlieflich solcher
Gedanken, die seine eigene augenblickliche Situation
betreffen. Wenn er in der Meditation weiter fortschrei-
tet, gelangt er schliefllich zur zweiten Trance. Hier un-
terdriickt der Meditierende das Vorherige, was er nun
als Zerstreuung durch das Denken erkennt, und er
denkt nicht mehr iiber seinen Trancezustand nach. Er
wird vielmehr ganz in diesen einbezogen. In der drit-
ten Trance tiberwindet er die Zerstreuung durch sein
eigenes Entziicken und erreicht schliefflich die vierte
Trance, wenn er auch sein Lustempfinden hinter sich
I8t und dabel in reiner und véllig losgeloster Konzen-
tration verharrt. Nun sind alle geistigen Schichten
gleichmifig und direkt auf sein ganz eigenes Sinnbild
gerichtet. Eine scharfe Bewufitseinsrichtung auf einen
einzigen Punkt ist erreicht.

Der Meditierende kann seine Versenkung iiber die-
sen vierten Trancezustand hinaus weiter verfolgen bis
hin zu dem, was man die vier formlosen Sphiren nennt
(B.X. 11f.). Dazu mufi er sich aber von seinem eigenen
Sinnbild frei machen, auf das er sich bisher konzen-
triert hat. Folglich weitet er seinen sinnbildlichen Ge-
genstand nach allen Richtungen hin aus und richtet
dann seine Aufmerksamkeit auf den grenzenlosen
Raum, der die Grenzen seines Sinnbildes beriihrt. Bei
der Konzentration auf den grenzenlosen Raum gelangt
er in das fiinfte Trancestadium. Jenseit dieses Stadiums
kann er sich nun auf ein unbegrenztes Bewufitsein
(sechstes Stadium) konzentrieren, danach auf das
Nichts (siebtes), um schliefflich das achte Stadium der
Trance zu erreichen, das Stadium, das weder Empfin-
den noch Nicht-Empfinden ist, wobei Friede und
Ruhe die beherrschenden Begleitzustinde des Be-
wufitseins sind. In diesem Stadium haben die geistigen
Strukturen einen Zustand héchster Subtilitit erreicht,
deren Charakteristika Gleichmut und ein véllig zu-
sammengefafiter Brennpunkt aller Aufmerksamkeit
sind. Die neunte Trance, das sogenannte «Aufhéren
von Wahrnehmung und Gefihl» (nirodba samapatti)
ist ein Zustand, in dem der Meditierende vollkommen
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ohne Denken und Fiihlen ist. Dieser Zustand entwik-
kelt wesenhaft die Fihigkeit des Meditierenden, die
Wohltaten des Nibbana zu genieflen und zu erhalten,
sobald sie einmal erreicht sind. In unserer weiteren Be-
sprechung werden wir darauf noch zuriickkommen.

Verschieden von diesen Sinnbild-Techniken (Erde,
Wasser usw.), die zur Trance fiihren, sind diejenigen
Techniken der meditativen Konzentration, die primar
in einer Beseitigung von Zerstreuung und Hindernis-
sen bestehen, die die Entwicklung von Tugend und
ausgewogenen Geisteshaltungen hemmen®. Gleich
den Sinnbild-Techniken aber sind diese Methoden
dem Temperament des einzelnen entsprechend aus-
zuwihlen. Um ein Gegengewicht gegen die Verunrei-
nigung durch Habgier zu schaffen, kann beispielsweise
eine Meditation iiber Hafllichkeit (etwa die zehn Stu-
fen der Auflosung eines Leichnams) von einem Meister
der Meditation oder einem guten Freund empfohlen
werden. Ein Meditationsthema fiir jemanden mit jih-
zornigem Temperament ist das der liebevollen Giite.
Dieses Meditationsthema ist im Grunde fiir jedermann
niitzlich und geeignet (B.IIL. 57 ff.) und ist die erste
von vier eng miteinander verbundenen Betrachtungen :
Liebe (metta), Mittleid (karuna), Mitfreude (mudita)
und Gleichmut (wpekkha) (B.IX. 1 {f.). Man nennt sie
bisweilen die Wohnstitten des Brahma, insofern ihre
Erreichung zur Wiedergeburt in Brahmas Himmeln
fiihrt.

Der Verlauf der Liebes-Meditation ist kurz folgen-
dermaflen: Der Meditierende beginnt damit, dafl er
mit vollem Bewufitsein die Gefahren des Hasses und
die Vorziige der Geduld betrachtet. Im Anschlufl
daran lenkt er seine Aufmerksamkeit auf sich selbst
und iiberlegt: «Kann ich gliicklich und freundlich
sein ?» In diesem frithen Stadium der Meditation ist es
wichtig, dafft man nicht versucht, die Liebesmeditation
auf den geliebten Menschen oder einen Feind zu rich-
ten, denn die erstgenannte Zielrichtung kann sich in
Begehren, die zweite in Hafl verkehren. Der Meditie-
rende mufl zunichst sich selbst mit Liebe und Giite
wappnen. Im weiteren kann er dann den Bereich seiner
Liebe auf die Menschen in seinem Haus oder in seinem
Dorf ausweiten, um schlieflich seine liebevollen Ge-

danken auf die ganze Welt unter Einschluf aller Wesen -

zu richten (B.III. 58).

Wenn wihrend der Liebesmeditation hafivolle Ge-
danken in seinem Geist auftauchen, sollte der Meditie-
rende Buddhas Lehren iiber liebevolle Giite betrach-
ten, Schlieflich erreicht der Meditierende ein Stadium,
in dem er seine Liebe in gleicher Weise auf die ganze
Welt ausdehnt. In diesem Stadium erreicht er die erste
Trance (jhana) und versenkt sich vollkommen in sie*.
Dabei richten seine Gedanken sich auf die gesamte

Welt in einem Bewufitsein voll liecbender Giite, ohne
Haf und ohne Betriibnis. Die Vorziige dieses Zustan-
des der vollen Versenkung sind interessant und viel-
faltig. Wer zu ihm gelangt, schlift mit Behagen, wacht
mit Behagen, triumt keine bosen Triume, ist allen
menschlichen und nichtmenschlichen Wesen lieb und
teuer, Gotter wachen tiber thn, Feuer, Gift und Waf-
fen vermogen nichts gegen ihn, sein Geist ist ohne
Mihe konzentriert, sein Gesichtsausdruck heiter, er
stirbt ohne Erschiitterung, und wenn er nicht hoher
hinauf gelangt, wird er wiedergeboren in der Welt des
Brahma (B.IX.60 ff.).

Buddhaghosa erirtert noch eine Reihe weiterer
Ruhe gebender Meditationen, so tber die Aufmerk-
samkeit fiir die Atmung und den Tod, die Erinnerung
an den Frieden und die drei Kleinodien (Buddha,
Dhamma, Sangha), und viele andere. Sie alle sind Vor-
gange einer Beruhigung des Geistes und einer Zentrie-
rung der geistigen Strukturen in glinstiger Weise. Die
Ubung solcher Methoden zur Meditation mit dem Ziel
der Konzentration durch Schaffung einer inneren Ein-
heit und unabgelenkten Ausgewogenheit des Bewufit-
seins und seiner Begleiterscheinungen befahigen den
Menschen, unschwer zur Weisheitserkenntnis vorzu-
dringen, dem dritten Hauptelement des Pfades der Be-
freiung.

I1I. Erkenntnis-Weisheit (vipassana panna)

Tugend ist der Anfang, Konzentration das Mittel und
Weisheit das Endziel aller vorteilhaften, giinstigen
Dinge (B.1.10 ff.). Weisheit (paniria) wird durch die
Ubung der Erkenntnis-Meditation entwickelt, die ih-
rerseits die Konzentration-Meditation erginzt, sich
aber dabei von ihr unterscheidet. Die letztgenannte
dient, wie wir geschen haben, der Erreichung sukzes-
siver Stufen der Trance mit dem Ziel, dem Geist Ruhe
zu geben und ihn von Verunreinigungen frei zu ma-
chen. Erkenntnis-Meditation ist dagegen kein trance-
haftes Heraustreten aus der Vielzahl der Sinneserfah-
rungen, sondern ein Prozef analytischer Beobachtung
und Einsiche (vipassana ) in die Sinnenwelt und dariiber
hinaus®. Erkenntnis-Meditation ist, um es kurz zu-
sammenzufassen, eine analytische Methode aufmerk-
samer Beobachtung des Wesens aller Phinomene. Thr
letzter Zweck ist, den Geist zu befihigen, dafl er vor-
dringt (pativedba) bis zum wahren Wesen alles Seien-
den, und dadurch zur Entdeckung der Wahrheit des
nibbana zu fihren.

Mit seiner konzentrierten und ausgewogenen geisti-
gen Fihigkeit, die der Meditierende soweit entfaltet
hat, kann sodann eine objektive und leidenschaftslose
Analyse aller geistigen und materiellen Zustiande vor-
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genommen werden. Das Wesen des Geistigen, solche
immateriellen Bewufitseinszustinde und deren Be-
gleiterscheinungen werden beobachtet und kénnen
folgendermafien analysiert werden : Der Meditierende
priift alle Sinnestore, durch die der Geist beobachtet
und auf Phanomene reagiert. Er erkennt, daf} bei-
spielsweise Sinnesbilder ein visuelles Bewufltsein wek-
ken: ein Augen-Bewufitsein, das indessen nureine Art
von Bewufitsein ist und durch das Sinnesorgan des Au-
ges aktiviert wird. Aufgrund einer weiteren Analyse
gelangt der Meditierende zu der Erkenntnis, daf Au-
gen-Bewufltsein nur ein einzelnes Denkmoment bil-
den kann, dem in schneller Abfolge andere visuelle
oder sonstige Bewufltseinsmomente folgen. Der Geist
selbst® wird durch direkte Wahrnehmung des Meditie-
renden als seinem Wesen nach nichts anderes denn eine
schnelle Abfolge einzelner Einheiten von Bewufit-
seinstypen erkannt, das heifit als eine kognitive Reihe
(citta-vithi) von Denkmomenten.

Ein Reflektieren iiber diese Reihe direkt erkannter
Denkmomente ergibt folgenden Typ deskriptiver
Analyse eines visuellen Aktes’:

/B/CIU/R/N/SIT/N/T/I// /LI

«B» bedeutetbhavarga : der Geist in schlafendem Zu-
stand, das heifSt ein postuliertes Moment unterschwel-
ligen Bewufltseins vor dem Erwachen aufmerksam-
keitsbestimmter kognitiver Momente. «C» bedeutet
calana, die Schwingung dieses Schlafzustandes ; «U»
heiflt #paccheda, das unterbrechende weckende Mo-
ment ; «P» ist pan-cadvaravajjana, das Denkmoment,
das nachforscht, durch welches der fiinf Sinnestore der
einzelne Gegenstand dem Geist zugefiihrt wird ; «V»
bedeutet vinnania, Bewufitsein — hier Augen-Bewufit-
sein — das Moment blofier Erkenntnis, losgelést von
Gefiihlen, Wahrnehmungen und anderen geistigen
Begleiterscheinungen, die der Analyse dienen ; «S» ist
sampaticchana, die Assimilation des Gegenstandes (in
unserem Falle des visuell wahrnehmbaren Phinomens)
durch das Bewufitsein ; « T, santirana, bestimmt, was
der Gegenstand ist; «N», votthapana, erschliefit, was
der Gegenstand ist. Die sieben folgenden Momente
sind javanas («J»). Sie sind die aktiven Momente des
Denkvorganges, die Momente wacher Denktitigkeit.
In diesem aktiven Stadium der kognitiven Reihe wird
kamma aktualisiert. Der Art der BewufStseinsreaktion
auf das vorgegebene visuelle Phinomen entsprechend
tritt ein gutes oder ein schlechtes kamma auf (z.B. je
nach dem ob ich einen guten Freund sehe oder einen
Feind). Im Anschlufl an die Hervorbringung des
kamma haben wir «L» oder tadalambas, ein geistiges
Registrieren dieser kognitiven Erfahrung. Danach
kehrt der Geist in seinen anfinglichen unterbewufiten
Zustand zuriick.

Die Geschwindigkeit dieses Vorganges ist so grof},
dafl er sich in einem Augenblick vollzieht, und nur ein
sehr getibter und hoch konzentrierter Geist vermag di-
rekt in diesen Erkenntnisablauf einzudringen. Laut
Buddhagosa® entspricht die Zeitdauer von Entstehen
und Vergehen eines physikalischen Moments 16 Be-
wufitseinsmomenten. Wenn daher jemand einen be-
wufiten physischen Akt vollzieht, gleich ob es ein gu-
ter oder ein schlechter ist, ergeben sich Tausende von
Denkmomenten, von denen jedes seine eigenen beglei-
tenden Umstinde hat. Sind diese Begleitumstinde zu-
sammengesetzt aus Willensakten, Konzentration,
Glaube und Aufmerksamkeit, fiithren die aktiven
«]»-Momente der kognitiven Reihe zu einer grofien
Anzahl guter kammas. So etwas kann der Fall sein,
wenn jemand einen guten Freund erblickt. Doch neh-
men wir einmal an, er sieht seinen Feind. Die konstitu-
lerenden Elemente der Geistesformung jedes Denk-
momentes konnen, solange der Mensch auf dem Pfad
der Befretung noch nicht fortgeschritten ist, Willens-
akte, verbunden mit Hafl (dosa ) oder andere erregende
Momente einbeziehen. Das Ergebnis ist eine Reihe
schlechter kammas.

Vermittels dieser Art von durchdringender Analyse
geistiger Vorginge erkennt der Buddhist, der die Er-
kenntnis-Meditation iibt, daff im geistigen Bereich
nichts iiber oder hinter den Vorgingen von Denk-
strukturen liegt. Hinter den Gedanken steht kein
Denkender; es gibt da nur eine komplexe Reihe von
Denkmomenten. Der Meditierende siebr, dafl den in-
dividuellen geistigen Bewegungen keine substantielle
Wesenheit zugrundeliegt; und wenn er dann auch
noch das Wesen materieller Ereignisse erforscht hat,
gelangt er zu der Einsicht, dafl Geistigkeit und Mate-
rialitat ihrem Wesen nach der Mutterboden voneinan-
der abhingiger momentaner und bedingter Ereignisse
(der sogenannten dhammas) ist, unbestindig, ohne
substantielle Wesenheit und daher nicht so, daff man
sie herbeiwiinschen oder sich an sie anklammern kann.

Die Weiterentwicklung der Erkenntnis-Meditation
setzt diese Methode der Durchdringung des Beobach-
teten und der direkten Erfassung der Welt der Phino-
mene fort. Es entsteht Erkenntnis-Weisheit, und der
Meditierende sieht die kausalen Bezogenheiten, die
zwischen allen Phanomenen bestehen (paticca samup-
pada); er erkennt dabei, daf jegliches Existierende
charakterisiert ist durch Unbestindigkeit (annicca),
Leiden (dukkha) und Nicht-Selbst (anatta). Er be-
greift, dafi die Auffassung des «Annihilationisten»
(d. h. dessen, der nur das Vergehen der Dinge sicht) als
Erklarung fiir die beobachtete Kontinuitit von in je-
dem Augenblick geschehenden Ereignissen nicht aus-
reicht, dafl aber auch die Auffassung des «Aternali-
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sten» (d.h. dessen, der das Vergehen der Dinge nicht
sicht) das Entstehen und Vergehen augenblicklicher
Ereignisse nicht richtig zu erkliren vermag
(B.XTII.74). Daher lenkt er seine Bemiihungen auf ei-
nen Mittelweg und macht sich durch direkte Einsicht
Lehren zu eigen wie : Leiden ist nicht das Selbst; alle
bedingt vorhandenen Dinge sind nichtig und voll von
Gefahr, wenn ihr wahres Wesen nicht erkannt wird ;
Sicherheit und Gliick liegen in der Loslésung von den
Dingen ; nirgendwo gibt es ein «Ich» oder «Mich» ;
und kein «Ding» darf als Denkobjekt genommen wer-
den (B. XVIII-XXIL).

Wer die Meditation der Einsicht und des Verstind-
nisses libt, wird mit Hilfe der Weisheit, die zu begriin-
den er begonnen hat, und auf der Grundlage der Reini-
gungen, die er durch die Ubungen der Tugend und
Konzentration vollzogen hat, nun fihig, den Charak-
ter der in seinen eigenen Denkvorgingen auftretenden
geistigen Strukturen zu wandeln. In dem Wissen, daf}
alle Phanomene einen zusammenhingenden Strom ab-
hingiger Bedingtheiten sind ohne jede allen zugrunde-
liegende, Bestand habende Identitit, vermag der Medi-
tierende nun zu Beginn des eigenen Denkprozesses,
wenn die Sinnesgegebenheiten die geistige Titigkeit
wecken, darauf seine Aufmerksamkeit zu lenken. Ver-
gleichen wir diesen Vorgang mit unserem oben ange-
fithrten Beispiel beim Erblicken eines Gegenstandes,
so erhalten wir folgende durch Verstindnis und Ein-
sicht modifizierte kognitive Reihe :

/B/C/U/M/J/]/)/]/]/]/]/B/B/B/B/B/B/
gmpp
«B», «C» und «U>» bezeichnen die bhavariga-Momen-
te, wenn das Unterbewufltsein geweckt wird und er-
wacht. «<M» bezeichnet das Moment der «Geist-Tor-
Aufmerksamkeit» (mano-dvaravajjana) und tritt an
die Stelle des pasicadvaravajjana («P»)-Momentes, das
in den fiinf Sinnestoren forschte, was schlieflich zur
Bestimmung dessen fithree, welches der bis zum Geist
gelangende von den Sinnen beigebrachte Gegenstand
war. Der einsichtige und von tieferem Verstindnis ge-
lenkte Geist sucht keinen Gegenstand, der ein Au-
gen-Bewufitsein (vinana = «V») entstehen liflt, er
widmet seine Aufmerksamkeit vielmehr diesem Mo-
ment und sieht das von den Sinnen Gegebene als das,
was es wirklich ist: als Unbestindiges, Leidendes und
Nicht-Selbst. Ein derartiges analytisches Gedanken-
moment hat die Begleitmomente des Gleichmutes und
der Neutralitit der Sinnesgegebenheit gegeniiber, die
nun als das erkannt wird, was sie wirklich ist
(B.XXI.129). Oder mit Buddhaghosas Worten : «Die
tiefe Dunkelheit, die die Wahrheiten verbirgt, ist zer-
streut», und des Meditierenden «Bewufltsein betritt
nicht linger mehr irgendein Feld von Gestalten, noch

It es sich darauf nieder oder entscheidet sich dafiir,
noch klebt es, hingt es oder greift es danach...»
(B.XXIL4).

Die javanas (die «J»), die aktiven Momente der Er-
kenntnis, folgen nun unmittelbar diesem Moment an-
gespannter Aufmerksamkeit («M») und verdringen
die Denkmomente, die sich in der vorhin entwickelten
Reihe mit den von den Sinnen gegebenen Bildern als
Gegenstanden befafit haben (vgl. «S», «T», «N»). Die
drei ersten javanas bestehen aus denselben geistigen
Elementen wie das auf den Geist gerichtete Denkmo-
ment, nimlich den Voraussetzungen eines entschiede-
nen Glaubens (saddha), einer gesteigerten Stabilitit
der Aufmerksamkeit und Konzentration, sowie einer
wirksamen, verfeinerten Weisheit. Die restlichen ja-
vanas dieser neuen kognitiven Reihe gehen iiber den
Bereich des samsara, iiber den Stammbaum des ge-
wohnlichen Menschen hinaus und gehéren zum «Se-
hen» oder Erkennen des Nibbana.

Das erste dieser verbleibenden javana-Momente ist
begleitet von der Voraussetzung des «Wandels des
Stammbaumes» («g» = gotrabhii) ; das zweite von der
der «Erkenntnis des Pfades» («m» =magga nana). Die
beiden letzten aktiven Momente des Erfassens erfreuen
sich, wenn auch noch so kurz, dieser Erfiillung der Er-
reichung des Pfades («p» =phala). Wie weit der Medi-
tierende fahig ist, die Wohltat dieser sich in einem
Moment vollziehenden Erschliefung des nibbana zu
erhalten oder tiberhaupt zu erreichen, hingt von allen
vorhergehenden Ubungen der Tugend, der Konzen-
tration und der Weisheit ab. Doch war fiir die Erhal-
tung der Einwirkung dieser «transsamsarischen» Mo-
mente der neunte Trance-Zustand des « Aufhorens al-
len Denkens und Fiihlens» die spezielle Vorbereitung
(B.XXIII.16 ff.). Gleich nach diesem kurzen Genufl
wendet sich der Geist zuriick zum bhavariga.

Das ist das erstemal, dafl der Meditierende Nibbana
erlebt. Er ist nur jemand, der in den Strom eintritt und
den ersten der vier edlen Pfade (In-den-Strom-Eintre-
tender, Einmal-Zuriickkehrender, Nicht—Zuriickkeh-
render und Arahant) erreicht hat (B.XXII. 1 ff.). Er
hat die edle Geburt (ariyaya jatiya jato) erfahren und
ist nun ein Sohn des Buddha (Buddbassa orasa putta

-bhavaam avahati). Er hat alle Verunreinigungen voll-

stindig abgetan : Er sprengt und durchbricht die Masse
der Begierden (lobha), Hafl (dosa) und Verblendung
(moha), die das Auftauchen von nibbana verhindern.
In diesen Denkmomenten hat er den Strom des sam-
sara verlassen und ist eingetreten in den Strom des 71b-
bana.

Wenn er seine Meditation fortsetzt, vertieft und fe-
stigt er weiter seine Erkenntnisse und erreichtam Ende
den zweiten, dritten und vierten der edlen Pfade. Als
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Einmal-Zuriickkehrender ist er ganz und gar frei von
ichbezogenem Bewufitsein, Zweifel und falscher Siche
der Dinge; als Nicht-mehr—Zuriickkehrender befreit
er sich selbst von jeglichem Verlangen auch nach wiin-
schenswerten Stufen der Vollendung ; als Aharant wird
er vollkommen in allen guten Eigenschaften. Auf der
hachsten Stufe sieht und versteht der Meditierende des
Aharant-Pfades voll und ganz Sinn und Wesen des

! Buddhagosa reflektiert den scholastischen Abbidhamma- Aspekt
der friihen buddhistischen Tradition. Vgl. Bhandantacariya Buddha-
gosa, The Path of Purification (Visuddhimagga), tbersetzt von
Bhikkhu Nyanamoli, Bde. I und II (Berkeley und London, 1976), im
weiteren zitiert als «B» mit anschliefender Nummer der Kapitel und
Paragraphen. Fiir die Pali-Ausgabe des Textes siche Visuddhimagga,
Bde. I und II, hg. von Rhys Davids in der Pali Text Society Series
(London, 1920-21, Neudruck). Der vorliegende Beitrag ist zutiefst
der wissenschaftlichen Arbeit von Dr. Shanta Ratnayaka verpflichter.
Sein Manuskript Two Ways of Perfection : Buddhist and Christian,
das derzeit in Colombo, Sri Lanka, von Lake House Investment Ltd.
veroffentlicht wird, ist die Hauptquelle der Information und Klirung
von Buddhaghosas Darlegung des buddhistischen Pfades.

2 Vgl. S. Ratnayaka, Two Ways of Perfection, 2a0. 55 ff.

3 Buddhagosa koordiniert hingegen die beiden Typen von Medita-
tionsthemen. Fiir einen Menschen von zu Hafl neigendem Tempera-
ment zum Beispiel werden die vier Farb-Sinnbilder und die vier Be-
trachtungen, die mit liebender Giite beginnen (vgl. unseren Text
dazu), geschildert (B. III. 131).

* Erwahnenswert ist die Auffassung einiger westlicher Wissen-
schaftler, da in Wirklichkeit Meditationen der vier Betrachtungen
nicht zu Trancezustinden fithren kénnen, weil sie ganz anderer Art
sind. Vgl. dazu z.B. Stephan V. Beyers gut angelegten Uberblick tiber
Buddhagosas Ausfithrung in seinem Aufsatz, The Doctrine of Medita-
tion in the Hinayana = Buddhismus : A Modern Perspective, hg. von
Charles S. Prebish (Pennsylvania State University Press 1975)
137-147.

5 Vgl. Stephen V. Beyer, aaO. 137.

* Bei Buddhagosa sind die Begriffe fiir Geist, Verstand, Herz
(mind), Bewufitsein, Wissen (consciousness) und Kenntnis, Erkennt-
nis (cognizing) austauschbar. Er erklirt ausdriicklich: «Die Worter
viinana (Bewufltsein), citta (Geist, Verstand) und mano (Geist, Ver-
stand) bedeuten ein und dasselbe, «Vgl. B. XIV.82. Zur weiteren Kla-
rung vergleiche man B.XIV.82, Anm. 35.

" Vgl. z.B. B.1.57 ff ; IV.33 ff. und Anm.13 ; IV.74 ff, sowie die Zi-
tate im Text. Diese besondere Darstellungsform hile sich eng an S.
Ratnayakas Analyse. Vgl. oben, Anm. 1.

8 Vgl. Buddhaghosas Erliuterung zur Vibhanga, 25-26, zitiert von
David J. Kalupahana in seinem Buch, Buddhist Philosophy : A Histori-
cal Analysis (Honolulu 1976) 102.

? Die acht Momente des edlen achtfachen Pfades, wie sie aufgezahlt
sind in der Lehre von den vier edlen Wahrheiten, sind einfach ein ande-

Leidens (dukkha), die Ursachen fiir seine Entstehung
und sein Erlschen, kurzum : die vier edlen Wahrhei-
ten, die von Gautama, dem Buddha, gelehrt worden
sind®. Tugend (s7la), Konzentration (samahdi) und
Weisheit (panna) des Aharant sind rein und vollstin-
dig ; er hat das entdeckt, was noch jenseits aller erreich-
ten Ziele steht: nibbana, letztes Ziel und Ende des
buddhistischen Pfades der Befreiung vom Leiden.

res Schema fiir die drei Hauptpunkte der buddhistischen Ubung und
Disziplin, die wir besprochen haben. Tugendhaftigkeit (sz4) schliefit
rechtes Reden, rechtes Handeln und rechten Lebensunterhalt ein;
Konzentration (samadhi) schliefic rechtes Bemiihen, rechte Aufmerk-
samkeit und rechte Konzentration ein ; Weisheit (pasina) setzt sich zu-
sammen aus rechtem Denken und rechtem Verstehen.

Aus dem Englischen iibersetzt von Karlhermann Bergner
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