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Einflihrung

In diesem Modul erldutert Sangharakshita den buddhistischen Pfad aus Sicht des Mahayana-Bud-
dhismus. Hier werden einige der wichtigsten Lehren und Praktiken des Mahayana-Buddhismus be-
sprochen, wie

* Das Entstehen von Bodhicitta

* Das Bodhisattva-Geliibde

* Die Praxis der Sechs Vervollkommnungen (paramitas)
* Die Zehn Stufen (bhiimi) des Bodhisattva-Pfades

* Die Bodhisattva-Hierarchie und die Trikaya-Lehre

Auch wenn es in dieser Reihe um ein weit reichendes Gebiet geht und sich manches davon mit fort-
geschrittenen Stufen des spirituellen Pfades befasst, versteht es Sangharakshita, den Bezug fiir unser
eigenes spirituelles Leben herzustellen. Es geht ihm dabei nicht um einen historischen Uberblick
iiber den Mahayana-Buddhismus.

Anmerkung

In dieser Reihe bezieht sich Sangharakshita auf das indo-tibetische Verstindnis von den drei yanas.
Seine Sicht auf die drei yanas hat sich jedoch seither geédndert. Er betrachtet sie nicht mehr als Stufen
der Entwicklung der einzelnen Ubenden, und es ist wichtig, dies zu beriicksichtigen, wenn hier
davon die Rede ist. Siehe dazu Sangharakshitas Die sechs besonderen Merkmale der Buddhistischen
Gemeinschaft Triratna, besonders Kapitel 3, ,,Ein nicht-sektiererischer Ansatz*. Ausfiihrlich wird die
Entwicklung seines Verstindnisses der drei yanas in Subhutis Buch Neue Stimme einer alten Tradi-
tion behandelt, und zwar im 2. Kapitel ,,Die Einheit des Buddhismus*.

Primares Studienmaterial

Das primére Studienmaterial fiir dieses Modul, das hei3t der Haupttext, der jeweils als Vorbereitung
fiir das Treffen mit der Gruppe zu lesen ist, ist die Vortragsreihe von Sangharakshita mit dem Titel
,Das Bodhisattva-Ideal®. Die Vortrage lauten im Einzelnen:

1. Ursprung und Entwicklung des Bodhisattva-Ideals

2. Das Erwachen des bodhi-Herzens

3. Das Bodhisattva-Geliibde

4. Altruismus und Individualismus im spirituellen Leben

5. ,,Miénnlichkeit* und ,,Weiblichkeit* im spirituellen Leben
6. An der Schwelle von Erleuchtung

7. Die Bodhisattva-Hierarchie
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8. Buddha und Bodhisattva: Ewigkeit und Zeit

Die Vortrage hielt Sangharakshita 1969. Falls du gut genug Englisch kannst, ist es empfehlenswert,
sich diese Vortrige auf freebuddhistaudio anzuhdren, denn Sangharakshitas Humor, seine Energie

und Inspiration sind beim Horen viel spiirbarer, als dies durch Texte mdglich ist.

Die vorliegenden Texte sind von Sangharakshita selbst bearbeitete Abschriften der Vortrage. [In der
deutschen Fassung sind teilweise leichte Bearbeitungen anhand des Buchs vorgenommen. Anm. d.
Ub.] Wichtige Begriffe sind in einem Glossar erklirt.

Das englischsprachige Buch The Bodhisattva Ideal beinhaltet erheblich mehr Material als die Vor-
trage, da Ausziige aus Sangharakshitas Seminaren in das Buch eingeflossen sind. Fiir unsere Zwecke
ist es deshalb zu umfangreich.

Hinweise zum Studium und zu den vorgegebenen Fragen

Dieses Modul zeichnet sich sowohl durch eine gro3e spirituelle Bandbreite als auch durch umfang-
reiches Material aus, das in Vorbereitung auf die Gruppe zu lesen (oder zu hdren) ist. Es ist also
ratsam, sich gentligend Freiraum zu schaffen, um sich ausreichend vorbereiten zu kdnnen.

Wie iiblich, wére es hilfreich, sich wihrend des Durcharbeitens des priméren Studienmaterials Noti-
zen zu machen. Das hilft dabei, das Material besser aufnchmen zu kénnen und wirkt der Tendenz
entgegen, es blof} ,,zum einen Ohr herein und zum anderen gleich wieder hinaus zu lassen®. Zudem
kann man auf der Grundlage dieser Notizen besser eine kurze Zusammenfassung machen.

Die Fragen am jeweiligen Ende des Kapitels sind Anregungen, um sich mit den verschiedenen The-
men des Moduls intensiver zu beschiftigen. Sie sprechen jeweils einige Schliisselthemen des Kapi-
tels an und befassen sich besonders mit Punkten, die ansonsten im gesamten Kurs nicht mehr auf-
tauchen. Es ist sinnvoll, sich dariiber im Laufe der Woche Gedanken zu machen und sich auch etwas
aufzuschreiben, damit man es in der Gruppe parat hat.

Falls es ein Thema gibt, das bei den Fragen nicht angesprochen wird, das du aber besprechen mdch-
te, dann notiere es dir und bringe es in die Gruppe.
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1. Kapitel: Ursprung und Entwicklung des Bodhisattva-ldeals

Es wird erzdhlt, dass der Buddha mit einigen Schiilern im Wald umherging, wie er es oft tat, ver-
mutlich um der Hitze des Tages zu entgehen. Der Buddha lehrte oft auf eine sehr einfache und
direkte Art. Nicht immer hielt er lange, ausgearbeitete Reden. Bei dieser Gelegenheit nun, so heil3t
es, biickte er sich und las eine Handvoll Blitter vom Boden auf. Dann fragte er seine Schiiler: ,,Sagt,
was meint ihr, sind diese Blitter, die ich in der Hand halte, verglichen mit allen Bléttern im ganzen
Wald wenige oder viele? Die Schiiler entgegneten natiirlich: ,,Im Vergleich mit allen Blittern im
Wald sind die, die du in der Hand hiltst fast nichts, es sind nur eine Handvoll.* Darauthin sagte der
Buddha: ,,Und genauso ist es auch mit all den Wahrheiten, die ich erkannt habe, verglichen mit dem,

el

was ich euch enthiillen konnte.

Dariiber sollten wir 6fter nachdenken. Denn trotz ihres Umfangs geben die Schriften, in denen wir
die Lehre des Buddha finden, nur einen Bruchteil seines unbegrenzten Wissens und Verstehens
wieder. Der Dharma, die Lehre, der Buddhismus, ist also zundchst einmal eine Handvoll Blitter. In
dieser Vortragsreihe geht es nun wiederum nur um einige Blitter in dieser Hand, nicht um alle.

Das Bodhisattva-Ideal ist ein sehr umfangreiches Thema. Es ist praktisch gleichbedeutend mit dem
Buddhismus an sich. Man kann dieses Thema nicht einmal in acht Vortrigen erschopfend behandeln.
Deshalb trigt die ganze Reihe auch den Titel ,,Aspekte des Bodhisattva-Ideals®. Die Vortragsreihe
stellt bestimmte ausgewéhlte Aspekte vor, beschiftigt sich aber nicht systematisch mit dem ganzen
Thema. Wir beziehen uns hauptsichlich auf das spirituelle Leben und personliche Erfahrungen, und
befassen uns nur minimal mit geschichtlichen und die Lehre betreffenden Einzelheiten.

Nun zum eigentlichen Thema, dem Ursprung und der Entwicklung des Bodhisattva-Ideals. Selbst
wenn man das Bodhisattva-Ideal jahrelang studiert hat, selbst wenn man schon hdufig dariiber ge-
sprochen hat, weil man kaum, womit man anfangen soll. Da sich diese Vortridge sowohl an Neulinge
als auch an Erfahrene richten, beginne ich am besten ganz am Anfang, nimlich mit dem Wort
,,Bodhisattva“. Es kommt aus dem Sanskrit und besteht aus zwei Teilen: bodhi und sattva. Bodhi
bedeutet Wissen im Sinne von hdchstem Wissen, spirituellem Wissen, Kenntnis der Wirklichkeit.
Und es bedeutet auch Erwachen: zur Wirklichkeit erwachen, zur letztendlichen Wahrheit der Dinge
erwachen, zum Innersten der Existenz durchdringen, die Wirklichkeit, die Wahrheit von Angesicht zu
Angesicht sehen und eins mit ihr werden. Bodhi wird in der Regel als ,,Erleuchtung® iibersetzt. Diese
Erleuchtung, bodhi, ist hochstes Wissen, groBes Erwachen und das letztendliche Ziel des buddhis-
tischen Lebens.

Sattva, der zweite Wortteil, bedeutet einfach ,,Lebewesen* (nicht notwendigerweise ein Mensch, es
kann jede Art Lebewesen sein, selbst ein Tier oder ein Insekt). Ein Bodhisattva ist also ein Erleuch-
tungswesen, ein Wesen des Erwachens, ein Wesen, dessen ganzes Leben und dessen ganze Energie
dem Erlangen von Erleuchtung gewidmet sind.” Das heifit im Grunde, ein Bodhisattva ist der ideale

1 Simsapa-Sutta, Samyutta-Nikaya v. 437

2 Fir eine ausfiihrliche Analyse des Begriffs s. Dayal, H., ,,The Bodhisattva Doctrine* in Buddhist Sanskrit Literature,
Motilal Banarsidas, Delhi 1975
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Buddhist oder die ideale Buddhistin. Im Idealfall widmen sich Buddhist:innen dem Befolgen der
Lehre des Buddha, um die gleiche spirituelle Erfahrung zu erlangen wie der Buddha selbst. So steht
das Bodhisattva-Ideal fiir das Ideal der Selbstumwandlung vom unerleuchteten zum erleuchteten
Menschsein.

Dies ist die wortliche Bedeutung von ,,Bodhisattva®, womit seine Bedeutung nicht ausgeschopft ist.
Ein Bodhisattva wird als jemand beschrieben, der oder die nicht nur fiir sich selbst Erleuchtung
anstrebt, sondern flir das Wohl aller Lebewesen. Bodhisattvas streben nicht nur nach Erleuchtung zu
threm eigenen Nutzen, sondern um allen Lebewesen von Nutzen zu sein und ihnen auch zur Erleuch-
tung zu verhelfen. Warum wird das betont? Warum reicht das Erlangen von Erleuchtung nicht aus,
sondern wird mit dem Bodhisattva-Ideal das Erlangen von Erleuchtung zum Wohle aller hervor-
gehoben?

Um das zu verstehen, miissen wir zum Ursprung des Buddhismus zuriickgehen und uns mit einigen
Grundlagen der menschlichen Natur befassen. Oft gibt es einen deutlichen Unterschied zwischen
dem, was jemand ist und tut, und dem, was er oder sie sagt bzw. schreibt. So mag z.B. ein Psycho-
loge ein ganzes Buch iiber Liebe schreiben: was Liebe ist, wie sie entsteht, wie sie wichst, wie man
den Zustand der Liebe aufrechterhalten kann, wie man sich dagegen wehren kann, was man tun
kann, wenn etwas schiefgeht und so weiter und so fort. Und obwohl er so wortgewandt {liber Liebe
schreiben kann, ist sein eigenes Leben weit davon entfernt, eine Verkdrperung von Liebe zu sein.

Auf der anderen Seite gibt es Menschen, deren Leben Liebe ganz offensichtlich verkorpert. Sie sind
freundlich, liebevoll und verbreiten Wohlwollen. Aber sie sind vielleicht nicht in der Lage diese
Liebe zu analysieren oder in Worte zu fassen, nicht einmal gegeniiber jenen, die ihnen sehr nahe
stehen. Zwischen Sein und Handeln auf der einen Seite und dem sprachlichen Ausdruck auf der
anderen gibt es sehr oft diese Trennung, wo die beiden Seiten nicht miteinander libereinstimmen.

Was heifit das im Hinblick auf den Buddha, d.h. auf hochster Ebene. Der Buddha war bzw. ist ein
voll erleuchtetes Wesen. Wir lesen diese Worte, wir benutzen sie auch, aber es fillt uns sehr sehr
schwer, uns auch nur anndhernd vorzustellen, was ein erleuchtetes Wesen sein konnte. Wir lesen die
alten Schriften und Biicher iiber Buddhismus. Wir lesen, dass ein Buddha die Wirklichkeit kennt,
dass er Mitgefiihl hat, dass er weise ist und so weiter und so fort. In den meisten Fillen sind das aber
nur Worte. Wir bemiihen unsere Vorstellungskraft nicht ausreichend, um uns einen Begriff davon zu
machen, was diese Worte tatsdchlich bedeuten, was ein voll erleuchtetes Wesen wirklich ist. Selbst
wenn wir einem erleuchteten Wesen begegneten, wire es sehr fraglich, ob wir in der Lage wéren,
diese Person als erleuchtetes Wesen zu erkennen.

Erleuchtung, die innere Erfahrung, das Wissen um die Wirklichkeit kommt bei einem erleuchteten
Wesen vor allem darin zum Ausdruck, was es ist oder fut. Das ist der wichtigste Ausdruck in Bezug
auf sein Dasein. Erleuchtung kommt erst in zweiter Linie dadurch zum Ausdruck, was es sagt. Der
historische Buddha, Buddha Gautama, hat {iberhaupt nichts aufgeschrieben. Er driickte sich miind-
lich aus. Es gibt noch nicht einmal einen Beleg dafiir, ob der Buddha iiberhaupt lesen und schreiben
konnte. Das ist nicht ohne Bedeutung. Es sollte uns wirklich zu denken geben, dass ein erleuchtetes
Wesen wie der Buddha sehr wahrscheinlich nicht lesen und schreiben konnte, nie ein Buch gelesen
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hat, nie eine Zeitung gelesen hat, selbst den Dhammapada® nicht, nie ein Dokument unterzeichnet
hat, sondern von all diesen Dingen nichts wusste.

Der Buddha hat nur gesprochen, nur miindlich gelehrt. Aber obwohl er sehr viel gelehrt und auch
iiber Erleuchtung gesprochen hat, konnte nichts von dem, was er sagte, diese Erfahrung vollstindig
und angemessen ausdriicken. Was der Buddha war, ging iiber das, was er sagte, unendlich weit hin-
aus. Das verdeutlicht die eingangs angefiihrte Parabel von den Simsapa-Bléttern, in der der Buddha
den Monchen sagt, dass das, was er verwirklicht hat, unendlich viel groBer ist als das, was er seinen
Schiilern durch Worte weitergegeben hat. In den Schriften gibt es viele Geschichten, die den Unter-
schied zwischen dem, was der Buddha war, und dem, was er in Worten ausdriicken konnte, auf
bemerkenswerte Weise veranschaulichen.

Der Buddha trifft zum Beispiel einen Mdnch oder eine Nonne, denen er auf eine Frage antwortet
oder von sich aus etwas sagt. Und dann heilit es zu unserem Erstaunen, dass der betreffende Monch
oder die betreffende Nonne durch das Horen dieser Worte erleuchtet, ein:e Arhant, wurde. Wie kann
das sein? Wir lesen dieselben Worte, lesen sie vielleicht hundertmal, lesen sie sogar laut, aber nichts
geschieht. Vielleicht haben wir einen Schimmer von Verstidndnis und denken: ,,Ja, natiirlich, so ist
es.“ Wir stimmen damit iiberein, wir akzeptieren es, aber kein Funke springt iiber. Nichts geschieht.
Wir bewegen uns nicht in Spiralen der Erleuchtung entgegen.

Was passiert da? Wie konnen — und in den Schriften werden eine Reihe solcher Fille angefiihrt —
wenige Worte des Buddha offensichtlich eine so gewaltige Wirkung hervorrufen? Man konnte es
damit erkldren, dass der Monch eben vorbereitet war. Das stimmt, aber es ist nicht die ganze Wahr-
heit. Sehr wahrscheinlich hatte der Monch viele Jahre meditiert, bevor er zum Buddha ging und seine
Frage stellte. Er war also bereit wirklich zu horen, er war aufnahmeféhig. Auch das erklért nicht
alles. Es ist noch etwas anderes, etwas noch Wichtigeres zu beriicksichtigen, das wir trotz seiner
Bedeutung oft libersehen: ndmlich den Buddha selbst.

Es ging nicht nur um die Worte, die gesprochen wurden, sondern dass sie vom Buddha gesprochen
wurden. In gewisser Weise war es iiberhaupt nicht von Belang, was der Buddha sagte. Nicht was der
Buddha dem Monch sagte, beeindruckte ihn so tief und brachte die Verwandlung hervor. Es war
vielmehr das, was der Buddha war, was eine so tief greifende Wirkung hatte und zu diesem Ergebnis
filhrte. Manchmal sagte der Buddha auch iiberhaupt nichts und es fiihrte zur gleichen verwandelnden
Wirkung.

Wir kennen alle die Zen-Geschichte von der goldenen Blume.* Der Buddha hielt mitten in einer Zu-
sammenkunft, ohne irgendetwas zu sagen, eine goldene Blume hoch. Alle Monche salen um ihn
herum. Hunderte, Tausende saflen still da und meditierten. Sie alle sahen, wie der Buddha die gol-
dene Blume hochhielt. Der Buddha sagte iiberhaupt nichts, und keiner verstand, was er damit zum

3 Das Dhammapada ist eines der dltesten Biicher des Pali-Kanons und gehdrt zum Khuddaka-Nikaya des Sutta-Pitaka.
Es enthalt mehr als 400 Verse, die dem Buddha zugeschrieben werden und in 26 Kapiteln angeordnet sind. Die kraft-
volle und kompromisslose Darstellung grundlegender buddhistischer Prinzipien machen das Dhammapada zu einer
der beliebtesten und wichtigsten grundlegenden buddhistischen Schriften. Es existieren heute noch drei Urfassungen
des Dhammapada (in Pali, Sanskrit und Prakrit) und natiirlich verschiedene Ubersetzungen in andere Sprachen
(Tibetisch und Chinesisch), die sich alle gleichen.

Mehr dazu und zu anderen Schriften s. Sangharakshita, Das Buddhawort, Bern und Miinchen 1985
4 S. Suzuki, O. T., Studies in Zen, London 1957, S. 12
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Ausdruck bringen wollte, auBer Maha-Kasyapa, der schon lange ein Schiiler des Buddha war. Er
verstand, worum es dem Buddha ging, und er sah den Buddha an und ldchelte. Und der Buddha sah
thn an und liachelte. Das war, so heif3t es, der Ursprung des Zen. Aber das ist eine andere Geschichte.

Diese Anekdote mag unecht sein. Heute hei3t es, dass sie ungeféhr tausend Jahre spéter entstanden
ist. Aber das ist nicht weiter von Bedeutung. Die Geschichte bringt ndmlich eine sehr wichtige Wahr-
heit zum Ausdruck: Der Buddha lehrte und wirkte ebenso durch das, was er war und was er tat, wie
durch das, was er sagte. Moderner ausgedriickt konnen wir sagen, dass der Buddha als erleuchteter
Mensch selbst die Botschaft war. Wir konnen sogar sagen, Buddhismus ist der Buddha und der
Buddha ist Buddhismus. Zu Lebzeiten des Meisters auf der Erde wurde seine gewaltige Wirkung —
dass so viele Wesen Erleuchtung erlangten — nicht nur durch seine Worte erzeugt (die auch in den
Schriften erhalten sind), sondern durch seine gewaltige Prasenz und Ausstrahlung.

Nach seinem Tod, dem pari-nirvana, wie man es nennt, traten jedoch Verdnderungen ein, zumindest
in einigen Gegenden. Es gibt mehrere Berichte dariiber, und sie sind ziemlich widerspriichlich und
unklar. Sie scheinen jedoch darin iibereinzustimmen, dass sehr viele seiner Monchsschiiler nicht
lange nach dem Parinirvana des Buddha ein groes Treffen abhielten. Sie diskutierten im Wesent-
lichen die Frage: ,,Was ist Buddhismus?“

Das ist natiirlich eine Frage, die uns alle auch heute noch sehr stark angeht. Soweit es uns betrifft, ist
der Buddha tot. Er ist in uns in dem Sinne tot, dass wir uns unserer innewohnenden Buddha-Natur
nicht gewahr sind, sie in uns nicht erwacht ist. Deshalb diskutieren wir auch von Zeit zu Zeit: Was ist
Buddhismus? Was ist der Weg zur Verwirklichung von Erleuchtung, zur Wiedererlangung unserer
eigenen verlorenen Buddhaschaft?

Anscheinend gab es nach dem Parinirvana des Buddha unter seinen Schiilerinnen und Schiilern zwei
Lager, die unterschiedliche Standpunkte vertraten. Das eine war im Wesentlichen der Ansicht, dass
der Buddhismus die Lehre des Buddha ist. Buddhismus sind die ,, vier edlen Wahrheiten “, der ,,edle
achtfiltige Pfad “, die ,,drei Merkmale bedingter Existenz ““ und die ,,zwolf Kettenglieder bedingten
Entstehens “.> Diese Lehren, die der Buddha zu seinen Lebzeiten dargelegt hat, machen in ihrer
Gesamtheit den Buddhismus aus. Buddhismus ist die Lehre, die Theorie.

Das andere Lager stimmte damit nicht tiberein. Es wies die Lehre zwar nicht zuriick, im Gegenteil, es
mal} der Lehre groBen Wert bei, aber es stimmte nicht damit iiberein, dass der Buddhismus voll-
stindig nur durch die Worte der Lehre verkorpert war. Nach Ansicht dieser Menschen, die in der
Mehrheit zu sein schienen, umfasst der Buddhismus zwei Dinge. Das eine ist natiirlich die Lehre, die
sich aus verschiedenen Lehrsétzen, Verhaltensregeln usw. zusammensetzt. Das andere ist das Leben
und das personliche Beispiel des Buddha. Sie hatten das Gefiihl, dass wenn etwas davon groBere
Bedeutung hat, dann ist es Letzteres, dass das Leben und das Beispiel des Buddha noch grof3ere
Bedeutung hat als die Worte, durch die er lehrte.

Diese Auffassung wollen wir uns etwas genauer ansehen, indem wir versuchen uns in die Lage der
frithen Anhénger:innen des Buddha hineinzuversetzen, die den Buddhismus nicht ausschlie8lich mit
den Worten der Lehre gleichsetzten. Damit ndhern wir uns nun dem Ursprung des Bodhisattva-Ideals
sehr stark an.

5 Dies sind alles wichtige grundlegende Lehren des Buddha, die allen Schulen gemeinsam sind. Zu weiteren Informa-
tionen s. Sangharakshita, Buddhadharma und Die drei Juwelen
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Der Buddha starb, er verschied. Soweit wir wissen, waren die Schiilerinnen und Schiiler von
Schmerz iiberwiltigt. Aber nicht alle! Die Arahants, so heif}it es, die selbst erleuchtet und iiber alle
Leidenschaften und alle Sorgen hinausgegangen waren, zeigten sich unbewegt. Alle anderen, so heif3t
es, waren fast sprachlos vor Schmerz. Nach der Uberlieferung waren sogar die Tiere beriihrt.®

Es gibt in der buddhistischen Kunst sehr schone Darstellungen von dieser letzten feierlichen Episode,
dem Hinscheiden des Buddha. Die meisten sind chinesischen Ursprungs, und sie zeigen hiufig einen
Platz im Wald. Nebenbei bemerkt ist es sehr interessant und bedeutsam, dass der Buddha unter
Béumen geboren wurde, unter einem Baum die Erleuchtung erlangte und auch unter Bdumen ver-
starb. Der Platz, den uns die Schriften beschreiben’ und der von diesen frithen buddhistischen
Kiinstlern dargestellt wurde, ist ein Salbaum-Hain. Salbdume sind wunderschon; ich habe sie in
Indien oft gesehen. Sie sind vollkommen gerade, bestehen aus einem geraden, schlanken Stamm, der
nicht einmal 30 cm im Durchmesser misst. Sie erreichen eine Hohe von sieben bis zehn Metern,
haben breite griine Bldtter und schone weille Bliiten.

Nun wird gesagt, dass der Buddha auf einem Lager aus Steinen unter solchen Salbdumen verschied.
Die Darstellungen zeigen um ihn herum Schiilerinnen und Schiiler, Nonnen und Monche, Konige,
Prinzen, Kaufleute, Wanderasketen, Brahmanen, Héandler, Blumenverkiufer, alle in tiefer Trauer,
etwas weiter entfernt die verschiedenen wilden Tiere aus dem Wald sowie Haustiere. Mensch wie
Tier, alle weinten, als sollte zum Ausdruck gebracht werden, dass die ganze Welt den Schmerz iiber
den Verlust des Buddha teilte.

Aber so grof3 der Schmerz der Wesen zweifellos gewesen sein mag und obwohl es ihnen schien, wie
es die Schriften ausdriicken, als sei das Licht der Welt verloschen, erholten sich die Schiiler:innen
langsam wieder von ihrem Schmerz, so wie wir uns alle in solchen Féllen wieder erholen miissen.
Und sie machten sich langsam ihre Situation klar. Der Buddha war tot. Zuerst konnten sie nicht
glauben, dass der Buddha nicht mehr da war. Aber schlie8lich mussten sie sich daran gewdhnen, in
einer ,,buddhalosen “ Welt zu leben, was vor allem fiir diejenigen, die viele Jahre in seiner Gegen-
wart gelebt hatten, eine schreckliche, neue Lage darstellte. Doch schlielich begannen sie zu ver-
stehen, was ihnen geblieben war. Einige, vielleicht die eher Intellektuellen, sagten: ,,Wir haben die
Lehre, die der Buddha uns gegeben hat, die verschiedenen Lehrformulierungen (den achtféltigen
Pfad, die sieben Stufen der Lauterung, die fiinf skandhas), die Verhaltensregeln und so weiter.” (Man
kann sich vorstellen, dass diese Menschen sich daran erfreuten, die Lehre zu analysieren und zu
klassifizieren, was zu der Uberlieferung fiihrte, die spéter als Abhidharma bekannt wurde.)

Es gab jedoch viele Schiiler:innen, denen das nicht geniigte. Ja, sie hatten die Lehre und sie hatten
nichts gegen die Lehre einzuwenden, aber das reichte ihnen nicht. Sie hatten das Gefiihl, dass in
ithrem Leben etwas fehlte, seit der Buddha nicht mehr da war. Sie konnten nicht aufhéren an den
Buddha zu denken. Selbst wenn sie sich offensichtlich mit der Lehre beschéftigten, diese langen
Listen von Begriffen auswendig lernten, konnten sie nicht authéren, an den Buddha zu denken. Sie
konnten nicht authéren, an seine Qualititen zu denken. Sie konnten nicht aufthdren, soweit es uns
bekannt ist, sich an verschiedene Ereignisse aus seinem Leben zu erinnern, Ereignisse, bei denen
viele von ihnen personlich dabei gewesen sein miissen, Ereignisse, die seine personlichen Qualitdten
beispielhaft zum Ausdruck brachten.

6 Siehe z. B. die Geschichte von Bahia mit dem Rindengewand. Udana, i, 10
7 Siehe Maha-pari-nibbana-Suttanta, Digha-Nikaya, ii, 137

10 | Das Bodhisattva-Ideal, Version 2011 DN, bearbeitet 2025 ND | www.triratna-buddhismus.de



Ein kranker Monch

Einige werden sich zum Beispiel daran erinnert haben, wie der Buddha von einer kleinen Einsiedelei
zur anderen ging und wie er in einer kleinen Hiitte einen é&lteren Monch fand, der in einer
schrecklichen Verfassung auf dem Boden lag. Er hatte Durchfall. Offensichtlich lag er schon mehrere
Tage so da, ohne dass sich jemand um ihn gekiimmert hatte. Der Buddha fragte den alten Mann,
warum die anderen Monche ihm nicht helfen. Dieser sagte: ,, Nun, ich bin nutzlos fiir sie. Warum
sollten sie sich um mich kiimmern? “ Der Buddha schickte Ananda Wasser holen und zusammen
hoben sie den alten Mdnch auf und legten ihn auf ein Bett. Sie wuschen ihn und machten es ithm
bequem. Dann rief der Buddha alle Monche zusammen und sagte: ,, Monche, ihr habt weder Vater
noch Mutter, weder Bruder noch Schwester. Thr habt die Welt aufgegeben. Thr miisst euch gegenseitig
Bruder und Schwester, Vater und Mutter sein. “ Dann sagte er: ,, Wer mir dienen mochte, der mdge
den Kranken dienen.

Kisagotami

Ereignisse wie diese, Ereignisse, die das praktische Mitgefiihl des Buddha zeigen, sind sicherlich im
Gedédchtnis und Herzen vieler Schiiler:innen geblieben. Einige, vor allem die Laienanhénger:innen,
werden sich an die Geschichte von Kisagotami erinnert haben. In Indien war die Kindersterblichkeit
damals wie heute sehr hoch. Die Geschichte handelt davon, dass eine junge Frau namens Kisagotami
ihr einziges Kind verlor, als es noch ziemlich klein war. Sie wollte nicht glauben, dass ihr Kind tot
war. Sie trug es in ihren Armen von Haus zu Haus und fragte nach einer Medizin, um es wieder
gesund zu machen. Sie verlor fast den Verstand vor Schmerz. Schlielich kam jemand auf die Idee,
sie zum Buddha zu schicken und ihn um Hilfe zu bitten.

Sie bat ihn also, ihr zu helfen und ihr Kind wieder zum Leben zu erwecken. Er lehnte es nicht ab. Er
hielt ihr keine lange Predigt, denn er wusste, dass es sinnlos gewesen wire, so verzweifelt, wie sie
war. Er sagte nur: ,, Bring mir nur ein paar Senfkdrner, aber bring sie mir aus einem Haus, wo noch
niemand gestorben ist. “ So machte sie sich auf und klopfte an einer Tiir nach der anderen. Uberall,
wo sie hinkam, war man bereit, ihr die Senfkoérner zu geben, aber wenn sie fragte: ,, Ist in diesem
Haus jemand gestorben? “, erhielt sie zur Antwort: ,, Erinnere uns nicht an unseren Schmerz. Viele
sind tot, aber nur wenige leben. “ Sie ging von Haus zu Haus. An jeder Tiir, an die sie klopfte, in
jedem Haus, wo sie nach Senfkdrnern fragte, erhielt sie dieselbe Lektion: Der Tod kommt zu allen.
Der Tod nimmt uns Vater und Mutter, Bruder und Schwester. Sie war nicht die Einzige, die durch den
Tod beraubt worden war. SchlieBlich ging sie zum Buddha zuriick und setzte sich schweigend zu
seinen Fiilen nieder. Thr Kind hatte sie nicht mehr dabei, sie hatte es im Dschungel zur letzten Ruhe
gebettet. Lange sagte sie nichts und dann endlich: ,, Gib mir eine Zuflucht “, und sie wurde Nonne.

Das ist also eine andere Geschichte, an die sich die Mdnche nach dem Tod des Buddha erinnerten.
Sie erinnerten sich daran, wie mitfiihlend er war, wie verstdndnisvoll er mit Kisagotam1 umgegangen
war, dieser armen Frau, die ihres einzigen Kindes beraubt worden war.’

8 Vinaya-Pitaka, Mahavagga, viii, 26. Siche auch Sangharakshita, Mensch? Gott? Buddha. Kapitel 5, ,,Ein Monch hat
Durchfall* (auch als Download)

9 Siehe Therigatha, vv. 213-23, Verse, die sie gesungen hatte, nachdem sie Arahant geworden war.
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Devadatta

Aber der Buddha war nicht nur mitfiihlend und liebevoll, er konnte auch robust und energisch sein.
Zweifellos erinnerten sie sich an seine Furchtlosigkeit und seinen Gleichmut. Auch hatten sie nicht
vergessen, wie sich der Buddha verhalten hat, als ihm ein {ibel gesonnener Schiiler, Devadatta, sogar
nach dem Leben trachtete. Es heifit, Devadatta war ein Cousin des Buddha, der sehr ehrgeizig war. Er
war einige Jahre mit dem Buddha zusammen gewesen, konnte sehr gut meditieren, verfiigte iiber alle
moglichen libernatiirliche Krifte und konnte viele tibersinnliche Kunststiicke vollfithren. Aber er war
ehrgeizig und stolz. Eines Tages, als der Buddha schon sehr alt war, ging er zu thm und sagte: ,, Herr,
du bist schon alt, ich bitte dich, setz dich zur Ruhe. Spar dir die Miihen. Ich iibernehme den Sangha,
und du kannst dich ins Retreat zuriickziehen, deine Zeit in Stille und Frieden verbringen. “ Und was
sagte der Buddha? Er kannte Devadattas Geist, und so entgegnete er: ,, Selbst Sariputta und Mog-
gallana wiirde ich den Sangha nicht iibergeben, und dir noch viel weniger.

Devadatta war durch diese Worte so erziirnt und gekréankt, dass er den Entschluss fasste, den Buddha
umzubringen. Er tat sich mit einem bosen Konig zusammen, mit dem er auf freundschaftlichem Fuf}
stand. Er bestach dessen Elefantenausbilder, damit dieser einen verriickten Elefanten auf den Buddha
loslieB. Aber nichts geschah und Devadatta verzweifelte. Er wusste, dass der Buddha manchmal am
FuB3 des Geierberges entlangging. Er kletterte also auf diesen Felsengipfel und stieB einen groBen
Felsbrocken hinunter, direkt auf den Buddha. Der Felsen stlirzte den Abhang hinunter und verfehlte
den Buddha um Haaresbreite, aber ein Splitter drang in seinen Ful} ein und verursachte eine blutende
Wunde.

Nach diesen Vorfillen waren die anderen Schiiler sehr um die Sicherheit und das Leben des Buddha
besorgt. Sie waren der Meinung, dass sie den Buddha beschiitzen sollten, und ohne ihm etwas davon
zu sagen, bildeten sie eine Art Leibwache. Sie umringten den Vihara, wo der Buddha schlief, mit
einem Kreis von Schiilern. Einige von ihnen hatten Stocke. Sie wollten ihn bewachen. In der Nacht
kam der Buddha heraus. Er schlief nie die ganze Nacht, denn die halbe Nacht war er wach und
meditierte. Er sah all die Monche um sich herum und sagte: ,, Monche, was soll das bedeuten? “ Die
Monche erwiderten: ,, Herr, wir beschiitzen dich. “ Darauthin sagte der Buddha: ,, Geht Mdnche, der
Buddha braucht keinen Schutz, geht. “ Langsam und beschdmt schlichen sie davon, und der Buddha
blieb allein zuriick. Das war die Geisteshaltung des Buddha. Das war seine Furchtlosigkeit. "

Der Arzt Jivaka

Zweifelsohne gab es andere Gelegenheiten, bei denen der Buddha Qualititen zeigte, die nicht
weniger bemerkenswert waren. In der Regel stellen wir uns den Buddha vor, wie er redet, wie er
Lehrreden und Vortrdge hélt. Aber so war es nicht immer. In den Schriften gibt es eine wunderschone
Geschichte von Jivaka, der Arzt des Buddha wie auch von Ajatasattu, einem Konig aus der Nach-
barschaft, war. Jivaka nahm den Konig einmal zu einem mitternichtlichen Besuch beim Buddha mit.
Anscheinend sallen alle auf dem Palastdach und bewunderten den Vollmond. Es war der Vollmond
im Oktober, wenn der Lotus bliiht. Alle waren sich einig, dass es eine wunderbare Nacht war, um

10 Vinaya-Pitaka, Cullavaga, VII
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einen Heiligen zu besuchen. (Hieran sieht man die altindische Tradition: nicht eine wunderbare
Nacht, um ins Kino zu gehen oder &hnliches, sondern eine wunderbare Nacht, um einen Heiligen zu
besuchen.) Es war Mitternacht und alles war in helles Mondlicht getaucht. Sie brachen auf. Der
Konig war natiirlich standesgeméll und in aller Pracht unterwegs. Es heiflt, er wurde von 500
Elefanten begleitet, auf denen 500 Haremsdamen salen. An ihrer Spitze ritt der Konig mit Jivaka,
um den Buddha im Wald zu besuchen.

Als sie tief in den Wald hineinkamen, wurde es sehr, sehr dunkel. Der Konig war unrechtmifig auf
den Thron gekommen und hatte ein schuldbeladenes Gewissen. Er bekam Angst und wurde miss-
trauisch. Er hielt an und sagte: ,, Jivaka, fiihrst du mich in eine Falle?“ So dachten die Konige
damals. Jivaka erwiderte: ,, Habt keine Angst, Majestit, es ist nicht mehr weit, der Buddha lebt tief
im Wald. “ Sie gingen ein paar hundert Meter weiter, und es wurde dunkler und dunkler und stiller
und stiller, nichts war zu horen. Ajatasattu fragte Jivaka: ,, Jivaka, fiihrst du mich bestimmt nicht in
eine Falle? “ Jivaka entgegnete: ,, Habt keine Angst, Majestit, hier ist keine Falle. “ Darauthin sagte
Ajatasattu: ,, Aber du hast erzéhlt, dass der Buddha hier mit 2500 Moénchen lebt. Ich hore nichts.
2500 Monche miissten doch meilenweit zu horen sein. “ Aber Jivaka beharrte weiter: ,,Mach dir keine
Sorgen. Schau, da driiben kannst du die Lichter sehen, die im Pavillon des Buddha brennen.* Und
tatsdchlich, als sie ndherkamen, war da ein groBler Kreis unter den Bdumen, und der Buddha saf3 in
der Mitte, umgeben von seinen 2500 Schiiler:innen. Alle waren vollkommen still. Alle salen im
Vollmondlicht, keiner bewegte sich, es gab kein Gerdusch, vollkommene Stille. Das sah nun der
Konig mit all seinen Befiirchtungen und all seinem Misstrauen. Er betrat die Lichtung und, wie es
heif}t, sagte er zu Jivaka: ,, O, moge mein Sohn solchen Seelenfrieden erfahren. “ (Die Inder hdngen
sehr an ihren S6hnen, und wenn sie sich etwas wiinschen, wiinschen sie es sich fiir ihren Sohn.) Das
also war Ajatasattus Wunsch."' Das veranschaulicht eine andere wichtige Qualitit des Buddha: seine
Liebe zu Stille, Einsamkeit und Frieden.

Wunder

Nun zu etwas ganz anderem: Manche Schiiler:innen miissen sich an Geschichten erinnert haben, die
wir als Wunder bezeichnen wiirden. Allerlei merkwiirdige Dinge hatten sich in der Anwesenheit des
Buddha ereignet, AuBBergewohnliches, an Wunder Gemahnendes, Dinge, fiir die es keine rationale
Erklarung gab. Sie werden sich daran erinnert haben, dass die Leute sagten, dass man nachts
wundersame Gestalten umherschweben sah, die den Buddha sehen und auch mit ihm sprechen woll-
ten. Manchmal — moglicherweise war es wirklich so — hétte ihnen der Buddha nachts Belehrungen
gegeben, genau wie tagsiiber den Menschen. '

Nach dem Parinirvana des Buddha waren solcherlei Geschichten aus dem Leben des Meisters sicher-
lich noch ganz frisch im Gedéachtnis der Schiiler:innen. Auch empfanden gewiss viele, dass sie etwas
vermittelten, was sehr bedeutsam war. Sie werden gespiirt haben, dass diese Ereignisse Qualititen
des Buddha veranschaulichten und deshalb etwas mitteilten, was die formalen Lehren (die ,,vier
edlen Wahrheiten “, der ,, achtfiltige Pfad “, die ,, fiinf skandhas “ usw.) nicht vermitteln konnten. Mit

11 Siehe Samanriaphala-Sutta, Digha-Nikaya
12 Siehe z. B. Maha-govinda-, Maha-samaya- und Sakkapanha-Suttantas, Digha-Nikaya, xix-xxi
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anderen Worten wurde durch die Geschichten der personliche Einfluss des Buddha sichtbar, seine
Wirkung auf das Bewusstsein und die Herzen der Menschen, mit denen er in Berithrung kam. Sie
vermittelten die direkte Wirkung eines erleuchteten Wesens jenseits aller Worte.

Ananda

Ein sehr schones Beispiel liefert die Geschichte von Ananda. einem Cousin des Buddha, der iiber
zwanzig Jahre sein personlicher Begleiter war. Er ging tliberall mit dem Buddha hin. Wenn der
Buddha zum Mittagessen eingeladen war, ging Ananda mit. Wenn sich der Buddha auf den Weg
machte, um eine Unterweisung zu geben, ging Ananda mit. Wenn der Buddha Besucher:innen
empfing und Fragen beantwortete, war Ananda dabei. Er war immer dabei, immer in des Buddha
Nihe. Er war sein personlicher Begleiter, sein Diener, sein Schiiler, gewissermallen der Schatten des
Buddha, und der Buddha bedeutete ihm alles.

Als der Buddha im Sterben lag, war Ananda verstindlicherweise tiefer beriihrt als alle anderen. Das
Maha-pari-nibbana-Sutta erzihlt uns davon. Der Buddha lag im Sterben, und Ananda, heif3t es, ging
zur Tir der Einsiedelei, wo sich der Buddha befand, stand an den oberen Pfosten des Tiirrahmens
gelehnt und dachte daran, dass der Buddha bald sterben wiirde, vielleicht in den nédchsten Stunden
oder spétestens in einigen Tagen. Er war so betriibt und aufler sich, dass er bitterlich weinte. Und
weinend sagte er zu sich: ,, Der Meister verldsst mich, er, der so giitig ist. “ Das waren Anandas
Worte. Andere hérten sie und berichteten dem Buddha davon, der darauthin Ananda zu sich rief.

Diese Worte Anandas, als er an den Tiirrahmen gelehnt dastand und weinte, sind von allergroBter
Bedeutung. Wie ich sagte, war Ananda zwanzig Jahre lang mit dem Buddha zusammen gewesen. Er
hatte gehort, wie der Buddha hunderte Lehrreden gehalten hat, ohne Zweifel oft schwer verstind-
liche, hoch philosophische und tief mystische Lehrreden. Er hatte gehort, wie er tausende Fragen
beantwortete. Er muss seinen Scharfsinn bewundert haben, seine Herzensgiite, die Leichtigkeit, mit
der er schwierige Fragen behandelte. Ohne Zweifel muss Ananda auch allerlei merkwiirdige Dinge
im Zusammenhang mit dem Buddha erlebt haben, allerlei seltsame iibernatiirliche Ereignisse.

Aber was war Anandas vorherrschender Eindruck von der Personlichkeit des Buddha, vom Charakter
des Buddha, nach diesen zwanzig Jahren, in denen er so viel gehort und gesehen hatte? Der vor-
herrschende Eindruck vom Buddha auf Ananda wird mit diesen wenigen Worten wiedergegeben: ,.er,
der so giitig ist“. Das ist von groBer Bedeutung. Nicht: , er, der so weise ist“ oder , er, der so
erleuchtet ist“ oder ,, er, der so ein tiefes philosophisches Verstindnis hat “ oder ,, er, der so geistreich
reden kann‘“ oder ,,er, der so viele Wunder bewirkt hat “ oder ,, er, der so tapfer ist“ oder ,,so uner-
miidlich “. Das war es nicht, sondern: , er, der so giitig ist“. Das war der vorherrschende Eindruck
vom Buddha nach zwanzig Jahren engem téglichem Kontakt: ,, er, der so giitig ist.

Man konnte behaupten, der halbe Buddhismus sei in dieser Bemerkung enthalten und der Ursprung
des Bodhisattva-Ideals ist darin enthalten. Man konnte sagen, die Weisheit des Buddha offenbart sich
in den Lehrformulierungen, aber seine Liebe, sein Mitgefiihl und seine Anteilnahme, die Ananda so
tief beeindruckten, zeigten sich in seinem Leben und seinem personlichen Beispiel.

Vielleicht konnen wir nun den Standpunkt der Schiiler:innen nach dem Parinirvana verstehen, die
nicht in der Lage waren, den Buddhismus ausschlieBlich mit der gesprochenen Lehre des Buddha
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gleichzusetzen. Vielleicht leuchtet uns nun ein, worauf sie hinauswollten. Im Grunde sagten sie, dass
Buddhismus nicht nur Weisheit sei, sondern auch Liebe und Mitgefiihl, wie durch das Leben des
Buddha veranschaulicht. Und in jeder Formulierung des Buddhismus miisse beides beriicksichtigt
werden. Ja, wir sollten versuchen nach Erleuchtung zu streben, nach Erwachen, danach, die Wahrheit
direkt zu sehen; das stellt den Weisheitsaspekt dar. Aber wir sollten zum Wohle aller empfindenden
Wesen danach streben; das stellt den Mitgefiihlsaspekt dar. Beides zusammen bildet das Bodhisattva-
Ideal.

Nun diirfte deutlich geworden sein, wie und warum das Bodhisattva-Ideal entstanden ist. Ganz
allgemein stimmt das Bodhisattva-Ideal mit dem buddhistischen Ideal an sich iiberein, dem Ideal,
sich vom unerleuchteten zum erleuchteten Menschsein, zu Buddhaschaft weiterzuentwickeln. Doch
das Bodhisattva-Ideal betont, dass der Buddhismus nicht nur die Lehren des Buddha beinhaltet,
sondern auch sein Leben und sein personliches Beispiel. Praktisch ausgedriickt bedeutet dies, dass
sowohl Weisheit als auch Mitgefiihl zu entwickeln sind. Im spirituellen Leben gilt es an beidem zu
arbeiten.

AbschlieBende Bemerkungen

Bevor wir nun zum Ende kommen, noch einige Bemerkungen. Ich habe gesagt, dass der Buddha, der
Mitgefiihlsaspekt, nicht weggelassen werden kann. Diese Aussage erinnert daran, dass Rituale wie
die Piija oder andere Hingabepraktiken wesentlich fiir buddhistische Ubung sind (und wie wir noch
sehen werden, ein grundlegender Aspekt von Bodhisattva-Ubung). Die Piija bringt uns von Ange-
sicht zu Angesicht vor den Buddha, buchstiblich, wenn wir vor dem Schrein oder der Buddha-Figur
stehen oder sitzen. Die Lehre spielt in diesem Augenblick keine gro3e Rolle. In dem Moment stehen
wir von Angesicht zu Angesicht Buddhaschaft gegeniiber und indem wir dariiber nachsinnen, erken-
nen wir unsere eigene wahre Natur.

Der zweite und letzte Punkt bezieht sich auf Weisheit und Mitgefiihl. Sie lassen sich als der auf uns
selbst bezogene Aspekt und der auf andere bezogene Aspekt des spirituellen Lebens bezeichnen.
Diese beiden Aspekte bilden die grundlegende Polaritit des spirituellen Lebens: Erleuchtung im
Innern durch Weisheit, die sich im Auflen durch Mitgefiihl zeigt. Das ist das Wesen von Bodhisatt-
vas, die nach Erleuchtung zum Wohle aller streben.

Fragen

1) Was sind die unverwechselbaren Schwerpunkte des Bodhisattva-Ideals?

2) ,,Einst weilte der Erhabene bei Kosamb1 im Simsapa-Walde. Da hob der Erhabene einige Simsapa-
Blitter auf und wandte sich an die Mdnche: 'Was meint ihr, Bhikkhus, was ist wohl zahlreicher,
die wenigen Simsapa-Blitter in meiner Hand oder die oben im Simsapa-Wald?' — 'Die Blitter in
der Hand des Erhabenen sind wenige an Zahl, o Herr, zahlreicher sind die oben im Simsapa-
Wald." — 'In gleicher Weise, Bhikkhus, gibt es viel mehr, was ich direkt geschaut, aber nicht
gelehrt habe (als das, was ich gelehrt habe). Und warum habe ich das nicht gelehrt? Weil es nicht
mit dem Ziel verbunden ist, sich nicht auf die Grundlagen des heiligen Lebens bezieht, nicht zu
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Erniichterung, Leidenschaftlosigkeit, Aufhdren, Frieden, direktem Erkennen, Selbst-Erwachen
und Loslosung fiihrt. Deshalb habe ich diese Dinge nicht gelehrt."

Denke iiber die Bedeutung dieser Geschichte von den Simsapa-Blattern nach.

3) In welcher Hinsicht kann die Bodhisattvi oder der Bodhisattva als ,,ideale:r Buddhist:in “
beschrieben werden?

4) Wozu hast du eine stirkere Verbindung, zur Lehre des Buddha oder zu seinem Leben und
Beispiel?

5) Welche Haltung zeigt der Buddha gegeniiber Kisagotam1? Was 16st diese Darstellung in dir aus?
6) Warum wird Furchtlosigkeit als ein Aspekt von Erleuchtung angesehen?
7) Was macht einen Buddha einzigartig? Was sagt uns das iiber Erleuchtung?

8) Findest du personlich das Bodhisattva-Ideal inspirierend? Wenn ja, in welcher Hinsicht?
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2. Kapitel: Das Erwachen des bodhi-Herzens

Nun haben wir eine Idee, wer oder was ein:e Bodhisattva ist. Daraus ergibt sich die Frage: Wie wird
man ein:e Bodhisattva? Oder wie geht man an die Umsetzung dieses hohen spirituellen Ideals heran
Die Antwort der Uberlieferung ist kurz und direkt, aber sie erfordert betrichtliche Erklirungen:
Durch das Erwachen des bodhi-Herzens wird man ein:e Bodhisattva und richtet sich voll und ganz
auf das Erlangen von Erleuchtung zum Wohle aller Wesen aus.

Der urspriingliche Sanskrit-Ausdruck dafiir lautet bodhicitta-utpada und es ist einer der wichtigsten
Begriffe des ganzen Mahayana. Wie wir gesehen haben, bedeutet bodhi ,,Erleuchtung® oder ,,Erwa-
chen und besteht darin, die Wirklichkeit so zu sehen, wie sie ist. Citta (sprich: tschitta) bedeutet
,Geist, ,,Gedanke®, ,,Bewusstsein® oder auch ,Herz“, und zwar alles zusammen. Utpada heil3t
einfach ,,Entstehen® oder, poetischer ausgedriickt, ,,Erwachen* oder ,,Aufscheinen®.

Bodhicitta-utpada wird manchmal als ,,Entstehen des Erleuchtungsgedankens® iibersetzt. Doch ge-
nau ist es nicht. Wir konnen {iber Erleuchtung nachdenken, soviel wir wollen. Wir kdnnen dariiber
nachdenken, lesen und sprechen. ,,Erleuchtung ist Weisheit und Mitgefiihl zugleich®, solche Worte
gehen sehr leicht iiber die Lippen, und wir glauben, wir wiissten alles iiber Erleuchtung. Vielleicht
denken wir sogar in diesem Augenblick an Erleuchtung. Wahrend wir hier sitzen, ist der Gedanke an
Erleuchtung zweifellos in unserem Geist entstanden. Aber Bodhicitta ist dadurch nicht entstanden,
wir haben uns nicht in Bodhisattvas verwandelt. Bodhicitta ist sehr viel mehr als ein Gedanke an
Erleuchtung.

Herbert Guenther iibersetzt es als ,,erleuchtete Haltung®, ich bezeichne es manchmal (wie in den
Drei Juwelen) ,,Wille zu Erleuchtung®. Im Titel unseres heutigen Vortrags nenne ich Bodhicitta
,bodhi-Herz*. Obwohl alle Ubersetzungsmoglichkeiten um einiges besser sind als ,,Erleuchtungsge-
danke®, ist keine wirklich zufriedenstellend. (Das liegt nicht an einer bestimmten Sprachen, sondern
an Sprache an sich. Man konnte sogar sagen, dass ,,Bodhicitta® ein sehr unbefriedigender Begriff fiir
Bodhicitta ist.) Bodhicitta ist weder ein Geisteszustand noch eine geistige Aktivitdt, noch eine Funk-
tion des Geistes. Es ist kein Gedanke, den wir fassen konnten, auch kein Willensakt, wenn man
darunter einen personlichen Willen versteht und ebenso wenig ,,Bewusstsein®, im Sinn von sich der
Tatsache bewusst zu sein, dass es so etwas wie ,,Erleuchtung® gibt.

Man konnte sagen, dass Bodhicitta im Grunde das Enthiillen, ja das Hereinbrechen von etwas
Transzendentem in uns bedeutet. Nagarjuna sagt in einem kleinen Werk iiber Bodhicitta, dass es
nicht in den fiinf skandhas enthalten sei. Die finf skandhas sind grundlegend fiir das buddhistische
Denken. Alle phdnomenale Existenz und Erfahrung kann gemaf8 der skandhas eingeordnet und um-
schrieben werden. Deshalb ist es wichtig, sie zu kennen und zu verstehen. Skandha ist wieder einer
von jenen uniibersetzbaren Begriffen. Gewohnlich wird es mit ,,Anhdufung* oder ,,Ansammlung®
oder einem dhnlich unbefriedigenden Begriff iibersetzt. Wortlich bedeutet es ,,Baumstamm®, aber
das bringt uns nicht viel weiter.

Der erste skandha ist rijpa. Ripa bedeutet ,.korperliche Form*, d. h. alles durch die Sinnesorgane
Wahrgenommene. Der zweite ist vedana. Vedana bedeutet ,,(Gefiihls-)Empfindung* — positiv, nega-

13 Discourse on the Transcendentality of the Bodhicitta (Bodhicitta-vivarana), zitiert in: D.T. Suzuki, Outlines of Maha-
yana Buddhism, New York, pp. 297-9
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tiv, angenehm, schmerzhaft usw. Als Drittes gibt es samjiia, was grob libersetzt ,,Wahrnehmung® be-
deutet. Samjria ist das Vermogen, etwas als etwas Bestimmtes zu erkennen. Wenn wir sagen, ,,das ist
eine Uhr, dann ist das samjiia. Wir haben die Uhr als solche erkannt, sie identifiziert, auf sie ge-
zeigt, sie benannt. Viertens, die samskaras. Dieser Begriff ist noch schwerer zu {ibersetzen. Einige
Gelehrte pflegen ihn mit ,, Triebkréfte* zu tibersetzen. Ganz grob kénnen wir ihn mit ,,Willensaktivi-
taten* umschreiben, d. h. Willenshandlungen usw. Fiinftens vijiiana, was ,,Bewusstsein“ bedeutet;
Bewusstsein mittels der fiinf Sinne und des Geistes auf verschiedenen Ebenen.

Im buddhistischen Denken ist man allgemein der Auffassung, dass die fiinf skandhas unsere gesamte
psychophysische Existenz beinhalten. In allem, was unsere psychophysische Existenz ausmacht, auf
allen Ebenen, gibt es nichts — keinen Gedanken, kein Gefiihl, keinen Aspekt unserer physischen
Existenz —, was nicht im einen oder anderen dieser fiinf skandhas enthalten wire. Aus diesem Grund
heiit es gleich am Anfang des Herz-Sitras, dass der Buddha Avalokite$vara', als er in der tiefgriin-
digen Vollendung der Weisheit weilte, auf die Welt, d. h. die bedingte Existenz, herabblickte, und
fiinf Anhdufungen, fiinf skandhas, sah. Nur das, weiter nichts. Er sah, dass die Gesamtheit der be-
dingten psychophysischen Existenz aus genau diesen fiinf Dingen besteht; auf der bedingten Exis-
tenzebene, der samskrta-Ebene®, existiert oder geschieht nichts, was nicht dem einen oder anderen
skandha zugerechnet werden kann.

Aber Bodhicitta wird nicht den finf skandhas zugerechnet. Die fiinf skandhas umfassen alles, was
von dieser Welt ist. Wenn wir also sagen, dass Bodhicitta nicht den fiinf skandhas zugerechnet wird,
bedeutet dies, dass es etwas ganz und gar auBlerhalb dieser Welt Stehendes, etwas Transzendentes ist.
Es ist kein Gedanke, keine Willensaktivitit, keine Idee, kein Begriff, sondern es ist — wenn wir schon
Worte dafiir benutzen miissen — eine tiefe spirituelle, transzendente Erfahrung: eine Erfahrung, die
unser gesamtes Wesen neu ausrichtet.

Vielleicht kann ich diesen eher mysteridsen Sachverhalt mit Hilfe eines Vergleichs aus der christ-
lichen Tradition erhellen. Stellen wir uns vor, jemand spricht im christlichen Zusammenhang davon,
dass er ,,an Gott denkt®“. Wenn man davon spricht, dass man ,,an Gott denkt*, konnte das, auch wenn
man ein frommer Kirchgénger ist, nicht als spirituelle Erfahrung umschrieben werden. Man mag an
Gott als netten alten Herrn in den Wolken denken, als reines Wesen oder was auch immer. Aber an
Gott zu denken ist eben nicht mehr als ein Denken an Gott. Wenn man nun davon spriche, der
Heilige Geist sei auf einen herabgekommen, so wiére das etwas ganz anderes. An Gott zu denken ist
eine Sache, aber das Herabkommen des Heiligen Geistes zu erleben, so dass man vom Heiligen Geist
erfiillt ist, ist eine ganz andere Sache.

Ahnlich ist es mit dem Nachdenken iiber Erleuchtung oder dem Erleuchtungsgedanken und dem
tatsdchlichen Entstehen oder Aufscheinen von Bodhicitta. Wenn Denken an Erleuchtung dem Den-
ken an Gott entspricht, so entspricht das Aufscheinen von Bodhicitta dem gewaltigen Herabkommen
des Heiligen Geistes auf einen. Dieser Vergleich dient lediglich der Illustration und, wenn moglich,

14 Avalokite$vara, ,,der Herr, der voller Mitgefiihl herabblickt®, ist der archetypische Bodhisattva des Mitgefiihls. Be-
sonders in diesem Siitra, das die Vollendung der Weisheit darstellt, unterstreicht die Tatsache, dass Avalokite$vara der
Protagonist ist, die Identitit von Weisheit und Mitgefiihl.

15 Samskrta (Pali sankhata): wortlich ,,zusammengesetzt”, ,,zubereitet”, ,,hergestellt“. Nach dem Abhidharma-System
kann die Wirklichkeit in samskrta und asamskrta dharmas unterteilt werden, wobei mit dharmas hier die Elemente
gemeint sind, die die Wirklichkeit ausmachen.
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der Erhellung. Es geht nicht darum, diese beiden sehr verschiedenen lehrmiBigen und spirituellen
Auffassungen gleichzusetzen. Mir geht es nur darum, den wesentlichen Unterschied zwischen dem
Nachdenken iiber Erleuchtung und dem tatsdchlichen Entstehen von Bodhicitta zu verdeutlichen.
Bodhicitta ist nicht blof ein Gedanke iiber Erleuchtung, sondern eine tiefe spirituelle, gar transzen-
dente Erfahrung, allerdings keine personliche Erfahrung.

Dass Bodhicitta transzendent, aber nicht individuell ist, hebt Nagarjuna hervor. Wir sprechen davon,
dass Bodhicitta in dieser oder jener Person entsteht, und konnte deshalb meinen, dass es zahlreiche
Bodhicittas gibt, die in verschiedenen Menschen aufscheinen und sie alle zu Bodhisattvas machen.
Tatsdchlich verhilt es sich keineswegs so. Verschiedene Gedanken (sogar wenn es Gedanken iiber
das Gleiche sind) konnen in verschiedenen Menschen entstehen. Aber genau wie Bodhicitta kein
Gedanke an Erleuchtung ist, keine individuelle Angelegenheit, keinem Individuum zugehorig, gibt es
auch keine Vielzahl von Bodhicittas, die in verschiedenen Menschen aufscheinen. Dein Gedanke an
Erleuchtung gehort dir, mein Gedanke an Erleuchtung gehort mir; es gibt viele solcher Gedanken.
Aber dein Bodhicitta ist auch mein Bodhicitta; es gibt nur ein Bodhicitta.

Menschen, von denen man sagt, dass Bodhicitta in ihnen aufgetreten ist, haben an diesem einen
Bodhicitta teil oder dieses eine Bodhicitta zeigt sich in ihnen in unterschiedlichem Grad. Um das zu
illustrieren, vergleichen die Mahayana-Autoren Bodhicitta mit dem Vollmond. Bodhicitta spiegelt
sich sozusagen in verschiedenen Menschen wider, wie der Mond von verschiedenen Gewéssern
widergespiegelt wird. Der Ausdruck ,,Spiegelung® wirkt etwas statisch, was auf Bodhicitta keines-
wegs zutrifft. Bodhicitta ist dynamisch.

Die Mahayana-Tradition beriicksichtigt diese dynamische Natur, indem sie einen Unterschied zwi-
schen absolutem und relativem Bodhicitta macht. Uber absolutes Bodhicitta kann wenig gesagt
werden, da es liber Denken und Sprache hinausgeht. Doch einige groe Lehrer sagen etwas dartiber.
Zum Beispiel, dass es mit hochster Wirklichkeit gleichzusetzen ist und jenseits von Raum und Zeit
liegt. Es entspricht Leerheit und ist von Mitgefiihl erfiillt. Es pulsiert und seine Aktivitit ist mitfiih-
lendes Wirken. Absolutes Bodhicitta liegt auBerhalb jeglicher Veranderung, genauer, auflerhalb des
Gegensatzes von Verdnderung und Verharren. Gleichzeitig ist es nicht statisch, kein festes Ding.

Relatives Bodhicitta ist fassbarer, zugidnglicher. Man konnte es als Abbild des absoluten Bodhicitta in
der bedingten Existenz bezeichnen, dem Strom der Zeit. Es ist sozusagen eine wirkende Kraft, die in
der Welt in Aktion tritt. Deshalb halte ich ,,Wille zu Erleuchtung* fiir ,,Bodhicitta” angemessen,
besonders wenn es um relatives Bodhicitta geht. Die Begriffe ,,relatives® und ,,absolutes* Bodhicitta
konnen zu Verwirrung fiihren. Es geht nicht um unterschiedliche Dinge, sondern unterschiedliche
Eigenschaften. Relatives Bodhicitta konnte man als den Weg bezeichnen und absolutes als das Ziel.
Sie sind weder gleich noch verschieden.

Bodhicitta als Wille zu Erleuchtung ist kein individueller Willensakt, nichts, was ich will. Genau wie
es nicht mein Gedanke ist, ist es auch nicht mein Wille. Ich benutze zwar ungern das Wort ,,Wille*,
aber es gibt kein besseres dafiir. Wir konnten Bodhicitta als eine Art ,,kosmischen Willen* auffassen,
der im Universum in Richtung dessen wirkt, was wir nur als universelle Erlosung bezeichnen kon-
nen, als Befreiung oder Erleuchtung von schlief8lich allen fithlenden Wesen.

Wir kénnen Bodhicitta sogar als eine Art ,,Erleuchtungsgeist* auffassen, der der Welt innewohnt und
die einzelnen Wesen zu immer hoheren Graden spiritueller Vollkommenbheit fiihrt. Das verdeutlicht,
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dass einzelne Wesen Bodhicitta nicht besitzen konnen. Eher konnen wir sagen, dass Bodhicitta
einzelne Wesen ,,besitzt“. Und diejenigen, von denen Bodhicitta ,,Besitz ergreift”, in denen Bodhi-
citta entsteht, werden zu dem, was wir Bodhisattva nennen. Sie leben um der Erleuchtung willen; sie
streben danach, die hochsten Mdoglichkeiten, die das Universum enthilt, zum Wohle aller zu verwirk-
lichen.

Man konnte noch viel iiber Bodhicitta sagen. Besonders einige Mahayana-Sutras werden nicht miide,
einen Lobpreis auf Bodhicitta zu singen. Als ich vor einigen Jahren in Kalimpong ein Buch tiiber die
kanonische buddhistische Literatur zusammenstellte, stieB ich unter anderem auf das Gandhavyitha-
Sitra, das zu den Mahayana-Sitras zihlt.'® Ich suchte darin eine Umschreibung von Bodhicitta, um
einige Verse zu zitieren, und fand Hunderte und Aberhunderte von Bildern, die Bodhicitta mit diesem
und jenem verglichen: mit einer Goldmine, mit der Sonne, mit dem Mond, mit allem Mdglichen und
Unmoglichen. Diese Unmenge an Gleichnissen und Vergleichen erweckte den Eindruck, als sei fiir
den Autor dieses Mahayana-Siitras (nach traditioneller Ansicht der Buddha) Bodhicitta einfach alles
gewesen. Es wurde besungen und gepriesen, als sei es eine Art Gottheit. Man bekam jedenfalls nicht
den Eindruck, als sei es jemandes Gedanke oder Idee. Vielmehr bekam man den Eindruck von etwas
Uniiberschaubarem, etwas Kosmischem, etwas Sublimem, das sich in Menschen ergief3t, die dafiir
empfinglich sind, sie durchdringt und in Besitz nimmt.

Nun wieder zuriick zum eigentlichen Thema. Wir haben gehdrt, dass man dadurch eine Bodhisattvi
wird, dass das glorreiche Bodhicitta in einem entsteht. Aber wie das passiert, ist eine geheimnisvolle
Angelegenheit. Im Bodhi-caryavatara, einem Mahayana-Siitra, sagt Santideva, dass es dem Auf-
finden eines kostbaren Edelsteins in einem Misthaufen gleicht, und zwar nachts durch einen Blinden.
So wunderbar und unerwartet ist es. Denn wer wiirde glauben, dass ein Blinder, der sich mitten in der
Nacht seinen Weg um einen Misthaufen herum ertastet, einen kostbaren Edelstein finden konnte?
Und genauso: Wer wiirde glauben, dass in uns, die wir mitten in der Welt leben, unseren Lebens-
unterhalt verdienen, fiir unsere Familien sorgen und einmal in der Woche zum Meditationskurs
gehen, jemals Bodhicitta entstehen konnte?

Doch auch wenn das Entstehen von Bodhicitta wunderbar und unerwartet ist, so ist es keineswegs
nur Zufall. Ein Grundprinzip buddhistischen Denkens besagt, dass alles, was im Universum entsteht,
ganz gleich auf welcher Ebene, in Abhdngigkeit von Ursachen und Bedingungen entsteht; nicht
durch Zufall, nicht als ,,Schicksalsfiigung*, nicht durch ,,Gottes Wille*, sondern in Abhéngigkeit von
natiirlichen — und auch das Ubernatiirliche ist natiirlich — Ursachen und Bedingungen.'” Das trifft
auch auf das Aufscheinen von Bodhicitta in uns zu. Es hidngt von der Schaffung bestimmter geistig-
emotionaler und spiritueller Bedingungen ab. Diese geistig-emotionalen und spirituellen Bedin-
gungen konnen wir selbst schaffen. Und wenn wir sie schaffen, dann wird Bodhicitta entstehen.

Diese Tatsache lenkt unsere Aufmerksamkeit auf eines der bedeutendsten Prinzipien des spirituellen
Lebens: der Notwendigkeit von Vorbereitung. Die meisten von uns sind gewdhnlich viel zu sehr in
Eile. Durch unsere Sorge nicht schnell genug zu Ergebnissen zu gelangen, vernachlédssigen wir sehr
oft genau die Bedingungen, von denen die Ergebnisse abhingen. Das ist einer der Griinde, wenn
nicht der Hauptgrund, warum wir so oft scheitern. Wenn wir uns sorgfaltig genug vorbereiten, kon-

16 Siehe Sangharakshita, The Eternal Legacy bzw. Das Buddhawort

17 Hier ist das Gesetz abhédngigen Entstehen gemeint, das der begriffliche Ausdruck der transzendenten Einsicht des
Buddha ist, die seine Erleuchtungserfahrung ausmacht.
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nen wir im Grunde die Ergebnisse beruhigt sich selbst iiberlassen. Wir werden dann feststellen, dass
wir ,,Erfolg haben®, fast ohne es zu merken.

Das trifft in besonderem MaRe auf die Meditation zu. Wenn wir meditieren wollen, zum Beispiel zu
Hause, dann sollten wir uns nicht einfach hinsetzen und glauben, wir konnten meditieren, das ist
nicht moglich. Im Osten ist es traditionell so: Wenn man meditieren will, geht man zuallererst in den
Raum, in dem man meditieren mochte, und rdumt auf. Dann séubert man den Raum, fegt sorgfiltig
den Boden, und wenn nétig, staubt man auch ab, besonders den Schrein. All das tut man langsam,
behutsam, achtsam. Dann wechselt man die Blumen, in meditativer Haltung; man wirft die alten weg
und schneidet frische Blumen, stellt sie in eine Vase, ordnet sie mit Bedacht an. Man ldsst sich fir
alles Zeit. Dann ziindet man vielleicht eine Kerze an oder ein Raucherstibchen. Man schaut sich um,
blo um zu sehen, ob alles in Ordnung ist: vielleicht, ob das Fenster offen ist, damit frische Luft
hereinkommt, die Tiir zu, um Stérungen zu vermeiden. Man bringt seinen Sitz in Ordnung, faltet eine
eventuell vorhandene Decke ordentlich. Erst dann setzt man sich, zieht seine Kleidung zurecht,
bringt die Fiile in die richtige Position und auch die Hinde. Selbst dann beginnt man sehr oft noch
nicht mit der eigentlichen Meditation. Man rezitiert die Zufluchten, die Vorsétze und vielleicht einige
Anrufungen von Buddhas und Bodhisattvas. Dann — erst dann — fangt man an zu meditieren. Wenn
man auf diese Weise vorgeht, den Weg bereitet, Stiick fiir Stiick, dann ist die Erfolgschance sehr viel
grofer. Das trifft nicht nur auf die Meditation zu, sondern sogar auf vergleichsweise gewdhnliche
tidgliche Verrichtungen. Wenn man etwas schreiben will, ein Bild malen, sogar wenn man kochen
will: Der Schliissel liegt in der Vorbereitung.

Genauso verhilt es sich mit dem Entstehen von Bodhicitta. Man sollte nicht einmal daran denken,
ein Bodhisattva zu werden. Das ist nichts, was man werden kann. Nichts, was man erreichen kann,
fiir das man einen Kurs absolvieren, ein Bodhisattva-Zertifikat bekommen kann. Ich bedauere, sagen
zu miissen, dass es im Osten Institute gibt, die Zertifikate dieser Art ausstellen. Die Leute lassen sich
diese Zertifikate rahmen und hingen sie an die Wand. Man sollte nicht einmal daran denken,
Bodhicitta zu ,,entwickeln®. An so etwas zu glauben ist Zeitverschwendung. Aber man kann sehr
wohl dariiber nachdenken, wie man in sich die Bedingungen schaffen kann, die ein Auftreten von
Bodhicitta ermdglichen.

Nach der Uberlieferung gibt es zwei Wege dies zu tun. Einer ist mit dem Namen Santideva ver-
bunden, der andere mit dem Namen Vasubandhu. Beide waren groBle indische Mahayana-Lehrer,
Santideva im siebten, Vasubandhu wahrscheinlich im vierten Jahrhundert unserer Zeitrechnung. IThre
Methoden, obwohl verschieden, ergéinzen sich und kdnnen sogar kombiniert werden.

Santideva und die Siebenfiltige Piija

Die auf Santideva zuriickgehende Methode ist kurz gesagt eher devotional. Sie ist unter dem Namen
anuttara-pija, ,,hochste Verehrung*, sogar ,,hochste Anbetung* bekannt. Sie ldsst sich als eine Folge
von sieben spirituellen Ubungen beschreiben, die durch Rezitation entsprechender Verse eine be-
stimmte Phase religioser Bewusstheit ausdriickt. Wir kennen sie als die Siebenfiltige Puja, die
»siebenfiltige Verehrung®.

Der erste Abschnitt wird schlicht ,,Verehrung* genannt. Diese Verehrung richtet sich hauptsédchlich
an den Buddha, nicht nur an seine menschliche, historische Gestalt, sondern an den Buddha als Sym-
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bol oder Verkorperung des Erleuchtungsideals. Wenn wir in unserem Herzen eine Haltung der Ver-
ehrung einnehmen, erkennen wir mit tiefer Ergebenheit und Respekt oder gar mit Ehrfurcht die
Erhabenheit des Ideals, Erleuchtung zum Wohle aller fiihlenden Wesen anzustreben. Und da wir so
méchtig und tief von dieser Hingabe erfiillt sind, kdnnen wir gar nicht anders als eine Gabe darzu-
bringen, konnen wir nicht anders als etwas zu schenken. Die beliebteste Gabe sind Blumen, Lichter
und Raucherstidbchen, obgleich viele andere Dinge ebenso moglich sind. Diese Gaben werden vor
dem Bild des Buddha dargebracht. Sie versinnbildlichen unser Gefiihl der Verehrung und Hingabe
fiir das — noch sehr entfernte — Ideal der Erleuchtung.

Als Zweites kommt ,,BegriiBung*, wortlich ,,Verbeugung®. Sie besteht schlicht und einfach darin,
durch eine duBere Handlung Respekt zu zollen. Die buddhistische Uberlieferung sagt, dass es nicht
geniigt, etwas nur innerlich zu fithlen. Man ist nicht nur ein denkendes Wesen, sondern verfiigt auch
iiber Sprache und einen Kérper. Insofern ist es wichtig, dass bei einer religiosen Ubung alle drei
beteiligt sind: Korper, Rede und Herz-Geist. Man vollzieht also eine duBerliche Ehrenbezeugung,
indem man zum Zeichen des Respekts und der BegriiBung zumindest die Hinde zusammenlegt. Es
ist auch eine Geste der Demut: Das Ideal leuchtet in der Ferne wie die Gipfel des Himalaya und wir
erkennen an, wie weit wir noch davon entfernt sind. Wir verbeugen uns sozusagen aus der Ferne in
die Richtung, wo wir das Ideal leuchten sehen. Das ist mit ,,BegriiBung* gemeint.

Drittens, ,,Zufluchtnahme®. Wir begannen mit ,,Verehrung“, dem Anerkennen des Ideals (indem wir
es sehen, ehren und emotional darauf ansprechen). Dann erkennen wir (durch unseren Gruf3, unsere
Verbeugung) bei ,,BegriiBung die Entfernung an, die uns von ihm trennt. Jetzt, im Abschnitt der
Zufluchtnahme, bekunden wir unsere Absicht, das Ideal zu verwirklichen. Wir entschlieffen uns, von
hier, wo wir jetzt stehen, Richtung Ideal vorwartszuschreiten. Wir verpflichten uns auf die Drei
Juwelen, die so zentral fiir die gesamte buddhistische Tradition sind: der Buddha, die Verkoérperung
des verwirklichten Ideals, der Dharma, der Pfad, der zu dieser Verwirklichung fiihrt, und der Sangha,
die spirituelle Gemeinschaft und Unterstiitzung derer, die diesen Weg zur Erleuchtung vor uns ge-
gangen sind.

Viertens folgt ,,Eingestindnis von Fehlern“. Manchen Leuten ist nicht so ganz wohl dabei. Ich weif3
nicht, ob es daran liegt, dass sie meinen, keine Fehler zu haben. Dieser Abschnitt bedeutet anzu-
erkennen, dass es in uns dunklere Seiten gibt, Seiten, die wir lieber verbergen wiirden, vor uns und
vor anderen. Wir versuchen zwar sie auszublenden, aber sie verfolgen uns auf Schritt und Tritt, wie
ein Schatten. Wenn wir unsere kleinen oder groBen Schwichen, Mingel, Gemeinheiten oder gar
unsere Schlechtigkeit offen und ehrlich anerkennen, hat das nichts mit Selbstbezichtigung zu tun. Es
geht nicht darum, sich anzuklagen. Es geht lediglich um eine realistische Einschdtzung unserer eige-
nen Méngel und um den Entschluss, in Zukunft unser Bestes zu geben, um sie zu iiberwinden, weil
sie Ballast sind, zusitzliches Gewicht, das wir auf unserer Reise zur Erleuchtung mitschleppen
miissten. Und natiirlich ist es besser, diese Reise mit leichtem Gepéck zu unternehmen. Darum geht
es bei ,,Eingestindnis von Fehlern®.

Fiinftens, ,,Lob des Guten*. Dazu gehort, dass wir an das Leben von guten, edlen, rechtschaffenen,
spirituellen oder heiligen Menschen denken, das Leben von Buddhas und Bodhisattvas, von grof3en
Heiligen und Weisen, ja auch von groBen Dichter:innen, Kiinstler:innen, Musiker:innen, Wissen-
schaftler:innen und auch von gewdhnlichen Menschen, die sich durch besondere menschliche und
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spirituelle Eigenschaften auszeichnen. Sich zu vergegenwirtigen, dass hier in dieser Welt, in der man
so viel Gemeinheit und Elend findet, zumindest von Zeit zu Zeit solche Menschen erscheinen, kann
ungeheuer ermutigend und inspirierend seind. Man freut sich, dass die Welt solche Menschen hervor-
zubringen vermag. Man freut sich, dass zu allen Zeiten und in allen Léndern gute, heilige und
erleuchtete Menschen gelebt haben und leben und den Rest der Menschheit auf so vielfdltige Weise
fordern und unterstiitzen, ganz gleich in welcher Funktion, ob als spirituelle Lehrerin oder Weiser, ob
als Wissenschaftlerin oder Krankenpfleger. Uber jede und jeden, die oder der anderen hilft, sollten
wir uns freuen. Das ist mit ,,Lob des Guten* gemeint, sich an den guten Eigenschaften und Taten von
Menschen zu erfreuen, sie wertzuschitzen und zu genief3en.

Sechstens, ,,Bitte um Belehrung und Verweilen“. Das bedeutet, dass wir Menschen, die ,,erleuch-
teter sind als wir selbst, bitten, uns zu unterweisen. Es bedeutet nicht, dass sie zum Lehren iiberredet
werden miissen. Hier geht es um unsere Haltung von innerer Bereitschaft und Empfanglichkeit. Ohne
eine solche aufnahmebereite Haltung kdnnen wir nichts erreichen, sicherlich nicht Bodhicitta.

Siebtens und letztens ,,Abgabe der Verdienste und Selbsthingabe“. Nach der buddhistischen Tradi-
tion erwirbt man mit jeder guten Tat, die man ausfiihrt, ein gewisses Quantum an Verdienst, das
einem auf dem Weg weiterhilft. Wenn man also die Siebenfiltige Pija feiert, wenn man von ganzem
Herzen hochste Verehrung iibt, erwichst einem ein gewisses Quantum an Verdiensten, an punya.
Punya bedeutet nicht nur Verdienst, sondern auch Tugend, im Sinne einer heilsamen Handlung. Wer
solche heilsamen Handlungen ausfiihrt, wird irgendwann in der Zukunft positive, angenehme Erfah-
rungen machen. Die Idee von Verdienst ist also eng mit Karma, ethischem Handeln, verkniipft.

Aber was macht man damit? Wenn man es schlielich erlangt hat, verschenkt man es. Man sagt:
,»Wie viel Verdienst auch immer ich durch diese Handlung erworben haben mag®, ob es die Pija ist,
eine Meditation, das Horen eines Vortrags oder eine Spende an eine gemeinniitzige Einrichtung,
»dieses Verdienst soll allen zugutekommen, nicht nur mir. Es soll nicht nur meiner eigenen, indivi-
duellen Befreiung dienen, sondern dem Wohle aller. So entscheidet man sich am Ende der Puja, die
angesammelten Verdienste mit allen zu teilen. Auf der hochsten spirituelle Ebene entspricht diese
Haltung dem Bodhisattva-Ideal, dem Streben nach Erleuchtung zum Wohle aller.

Das also ist die auf Santideva zuriickgehende Methode, die hilft die Voraussetzungen fiir das Auf-
scheinen von Bodhicitta zu schaffen. Das Ritual, die Rezitationen, die Liturgie, das alles ist dazu da,
um das Herz der Ubung zu unterstiitzen, das im Grunde eine Reihe von devotionalen und spirituellen
Stimmungen und Erfahrungen ist. Das duBerliche Vollziehen der Paja kann dazu beitragen, die ent-
sprechenden religiésen Stimmungen und Erfahrungen herbeizufiihren und uns bis zu einem gewissen
Grad zu verwandeln. Wenn unsere Herzen mit erhabenen Gefiihlen der Hingabe und Andacht erfiillt
sind; wenn wir wirklich spliren, wie weit wir vom Ideal entfernt sind; wenn wir wirklich entschlos-
sen sind, uns der Verwirklichung des Ideals zu widmen; wenn wir klar und deutlich die dunklere
Seite unserer eigenen Natur sehen; wenn wir uns aufrichtig an den guten Taten anderer erfreuen;
wenn wir fiir hohere spirituelle Einfliisse wirklich empfénglich sind; wenn wir wirklich wiinschen,
nichts fiir uns allein zu behalten, dann kann in Abhéngigkeit von diesen Geistesverfassungen mog-
licherweise eines Tages Bodhicitta entstehen. Das ist sozusagen der Boden, in dem die Saat von Bo-
dhicitta, wenn sie einmal gesét ist, aufgehen und wachsen kann.
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Vasubandhus vier Faktoren

Nach Vasubandhus Methode, die eher philosophisch ist, hingt das Entstehen von Bodhicitta von vier
Faktoren ab." Lasst mich kurz darlegen, welche das sind.

Der erste Faktor oder Umstand ist die Erinnerung an die Buddhas. Man denkt an die Buddhas der
Vergangenheit, an Sakyamuni, den Buddha unseres eigenen Zeitalters, und an seine groBen Vorgin-
ger in fernen préhistorischen Zeiten (das, was Gelehrte als legendire Zeiten bezeichnen wiirden),
Dipankara, Kondafifia usw.!” Man stellt Uberlegungen an, wie sie in den Siitras oft auftauchen: ,,Wie
sie waren, so sind wir. Wie sie wurden, so konnen auch wir werden.” Mit anderen Worten: Sie be-
gannen als Menschen mit Schwéchen und Fehlern, mit allen moglichen Beschrinkungen. Doch sie
iiberwanden ihre Beschrinkungen und wurden Buddhas. Was sie erreichten, kdnnen wir auch errei-
chen, wenn wir uns geniligend bemiihen. Diese Art der Reflexion wird Erinnerung an die Buddhas
genannt. Abgesehen vom offensichtlichen Nutzen dieser Ubung fiir die Entfaltung von gliubigem
Vertrauen und Zuversicht, hat sie die zusétzliche positive Wirkung, dass keine schiddlichen Gedanken
im eigenen Geist aufkommen koénnen, wenn man ihn auf etwas Positives richtet. In Geist und Herz
erlebt man Vertrauen, Freude, Heiterkeit und Frieden.

Zweitens geht es darum, die Unzuliinglichkeiten des bedingten Daseins zu erkennen. Bedingtes
Dasein ist im Buddhismus ein Fachausdruck fiir die Welt der Erscheinungen. Alles, ob korperliche,
geistige oder sogar spirituelle Erscheinungen entstehen in Abhédngigkeit von Ursachen und Bedin-
gungen. Und dieses bedingte Dasein ist unbestdndig. Das ist die erste Unzulinglichkeit, die es zu
erkennen gilt.

Ob es eine Idee oder ein Weltreich ist, es im winzigen Bruchteil einer Sekunde entsteht und vergeht
oder iiber einen Zeitraum von Billionen von Jahren, ganz gleich, was entsteht, hort frither oder spéter
auf zu sein. Und weil alles Bedingte fliichtig und unbesténdig ist, kann bedingte Existenz nie wirk-
lich befriedigen. Ganz gleich, wie grol3 die Befriedigung, etwas Unbestdndiges kann nie dauerhafte
Befriedigung verschaffen. Friither oder spiter kommt der Abschiedsschmerz gefolgt von Leiden. Das
ist die zweite Unzulinglichkeit, tiber die es nachzusinnen gilt.

Dann ist alles in gewisser Weise irreal, ohne Substanz. Das ist eine feinere Unzuldnglichkeit be-
dingten Daseins. Es geht nicht darum zu behaupten, dass Dinge nicht existieren, denn das tun sie
offenbar. Nichts existiert unabhéngig von seinen Bestandteilen, die alle unbestindig sind und dem
Wandel unterliegen. Wenn wir zum Beispiel an ein Buch denken, so besteht es aus Papier, das sich
auch wieder in Bestandteile zerlegen lasst, Druckerschwérze, Farben, einem Umschlag usw. Wenn
wir alles in seine Bestandteile zerlegen, wo bleibt dann das ,,Buch*“? Es existiert nicht aus sich selbst
heraus, es gibt keine Wesenheit dahinter oder darunter, keine Buch-Substanz. So sind alle bedingten
Dinge, wir selbst eingeschlossen.

Wenn man sich das vergegenwartigt, erfahrt man, dass nichts Bedingtes die tiefsten Sehnsiichte des
menschlichen Herzens wirklich befriedigen kann. Das menschliche Herz sehnt sich nach Besténdig-

18 Sie werden im zweiten Kapitel von Vasubandhus Bodhicittotpada-sitra-sastra angefihrt.

19 Nach der buddhistischen Tradition hat es in weit zuriickliegenden Zeiten unzihlige Buddhas gegeben, sowohl auf der
Erde als auch in anderen Teile des Weltraums. Im Pali-Kanon sind 27 Buddhas erwihnt, die vor dem historischen
Buddha, Gautama Sakyamuni, auf der Erde gelebt und gelehrt haben. Ein Buddha erscheint, nachdem jede Spur des
Dharma des vorherigen Buddha verschwunden ist. Fiir weitere Details siche Sangharakshita, Buddhadharma, S. 90ff
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keit, nach etwas, was auBlerhalb des Flusses der Zeit liegt, nach etwas Seligmachendem, etwas dauer-
haft Befriedigendem, dessen man nicht nach einer Weile tiberdriissig wird, nach etwas ginzlich
Realem und Wahrem. Doch so etwas ist in der bedingten Welt nicht zu finden. Wenn man auf diese
Weise nachsinnt und die Unzulénglichkeit des bedingten Daseins erkennt, dringt man durch das Be-
dingte hindurch zum Nicht-Bedingten vor. Auch dieser Faktor ist eine Bedingung fiir das Entstehen
von Bodhicitta.

Der dritte Faktor besteht darin, das Leiden der fiihlenden Wesen zu sehen. Und es gibt so viel
davon auf dieser Welt! Man braucht nur die Zeitung aufzuschlagen und ist damit konfrontiert: Leute
wurden gehdngt, erschossen, hingerichtet, gefoltert, sie kommen auf alle moglichen qualvollen
Weisen um, durch Krankheiten, Hunger, Uberschwemmung oder Feuersbriinste. Auch jetzt, wihrend
wir so friedlich hier sitzen, erleiden Menschen alle moglichen Qualen. Man braucht nicht allzu viel
Vorstellungskraft, um das zu erkennen. Es gibt Vulkanausbriiche, Erdbeben und Flugzeugabstiirze,
ganz zu schweigen von Krieg und pldtzlichem Tod in vielen schrecklichen, grausamen Formen. Und
natiirlich gibt es viele Verkehrstote, die so alltdglich sind, dass wir uns daran fast schon gewohnt
haben. Auch das ist schrecklich, wenn man sich erlaubt hinter die Statistiken zu sehen.

Abgesehen von solch schrecklichen Ereignissen, ist es manchmal schon eine ziemliche Miihsal das
normale Leben zu meistern, iiber die Runden zu kommen, ein gliickliches menschliches Leben zu
fithren. Wir bemiihen uns, anstindig, aufrecht und ehrlich zu sein, versuchen den Kopf iiber Wasser
zu halten. Dann kommt eine groe Welle, die uns iiberwiltigt. Wir geraten unter Wasser und tauchen
wieder auf. Das passiert immer wieder. So ist das menschliche Leben.

Dann gibt es noch das Leid der Tiere: Sie werden wegen ihrer Felle gefangen oder geschlachtet,
damit Menschen sie essen konnen, oder als so genannter Sport gejagt. Wenn man sich all das objek-
tiv ansieht, sich in die Leiden der Wesen einfiihlt, dann erkennt man, dass das Leben schmerzhaft
und erbarmlich ist: ,,scheulBlich, brutal und kurz. Das ist nur eine Seite der Medaille, die wir aller-
dings hiufig ignorieren. Stattdessen sollten wir sie im Sinn behalten.

Und dabei haben wir noch nicht iiber das Leid gesprochen, dass wir uns selbst zufiigen, durch unsere
Reaktionen und Geistesverfassungen. Wir fiirchten uns vor Alter und Tod und die meisten Menschen
tun nichts gegen diese Angst. Thnen fehlt eine spirituelle Orientierung und wirkliche Klarheit. Bodhi-
citta beginnt zu entstehen, wenn wir sehen konnen, in was fiir einem Schlamassel wir stecken. Das
kann man erst, wenn man selbst schon nicht mehr ganz so tief im Schlamassel steckt.

Der letzte von Vasubandhus vier Faktoren ist die Betrachtung der Tugenden der Tathagatas.
., Tathagata“ ist ein iiblicher Beiname fiir Buddha Sakyamuni und wurde in der Folge allgemein fiir
Buddhas und Erleuchtete benutzt.® , Tugenden bezieht sich hier nicht nur auf ethische, sondern
auch auf spirituelle Qualititen jedweder Art. Wie bereits erwéhnt, gibt es in den Pali-Schriften viele
Begebenheiten, bei denen eine Begegnung mit dem Buddha Menschen zutiefst inspiriert hat. Sie
wussten nichts iiber Buddhismus, aber allein die Gegenwart oder auch die Aura des Buddha wirkte
auf sie zutiefst inspirierend.

20 In den Schriften ist der Beiname Tathagata vielleicht sogar iiblicher als die Bezeichnung ,,Buddha‘. Der Begriff wird
unterschiedlich aufgefasst, als ,,der so (d. h. ins Nirvana) Gegangene® oder als ,,der so (d. h. aus Mitgefiihl in die
Welt) Gekommene*.
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In gewissem Sinn konnen wir eine solche Begegnung erreichen, indem wir eine Piija ausfiihren.
Wenn wir eine Piija durchfiihren, ist der Buddha gegenwirtig, entweder in Form eines Bildes oder
einer Statue auf dem Schrein oder im eigenen Geist durch Visualisierung oder eine innere Verbin-
dung. Indem wir Gaben darbringen und den Schrein schon gestalten, konnen wir unserer Hingabe
Ausdruck verleihen und sie stirken, sodass wir offener und empfinglicher fiir das Ideal werden. Hin-
gabelibungen werden auch nach dem Aufscheinen von Bodhicitta weiter ausgefiihrt, wie wir aus den
Mahayana-Siitras wissen. Das verdeutlicht die Wichtigkeit von Hingabe im Mahayana.

Mit den Tugenden von erwachten Wesen kann man sich auch dadurch verbinden, dass man iiber ihr
Leben liest. Des weiteren gibt es Visualisationsiibungen (im tibetischen Buddhismus und fiir Ordens-
angehdrige), in denen man sich die spirituellen Qualititen der Buddhas vergegenwartigt, indem man
ein lebendiges geistiges Abbild bestimmter Buddhas oder Bodhisattvas heraufbeschwort. Stark ver-
einfacht gesagt wird bei diesen Praktiken die vorgestellte Gestalt immer klarer, leuchtender und
lebendiger, bis man schlieBlich mit ihr verschmilzt, indem das eigene Herz mit dem Herzen des
erwachten Wesens, dem Herzen von Erleuchtung verschmilzt. Auf diese Weise sinnt man iiber die
Tugenden der Tathagatas nach, nimmt sie in sich auf und wird eins mit ihnen.

Auch ohne sich zu sehr in die Details zu vertiefen, ist es sicherlich nicht schwer zu verstehen, wie
Bodhicitta in Abhingigkeit von diesen vier Faktoren entstehen kann. Durch die Vergegenwértigung
der Buddhas gewinnt man die Uberzeugung, dass Erleuchtung méglich ist. Die Buddhas haben sie
erlangt, warum sollten wir sie nicht auch erlangen kénnen? So wird Energie und Kraft geweckt.
Durch das Erkennen der Unzulénglichkeiten des bedingten Daseins (dass es unbesténdig ist, eigent-
lich unbefriedigend und letztlich nicht real) 16st man sich vom bedingten, d. i. weltlichen, Dasein.
Die Ausrichtung oder der Strom der eigenen Existenz beginnt in Richtung des Nicht-Bedingten zu
flieBen. Dann, indem wir des Leidens fiihlender Wesen gewahr werden — ob mit Hilfe der Vorstel-
lungskraft oder in unserer Lebenswirklichkeit —, entsteht Mitgefiihl, Liebe, Empathie. Wir denken
nicht nur an unsere eigene Befreiung; wir wollen auch anderen helfen. Dann, durch die Betrachtung
der Tugenden der Tathagatas (ihre Reinheit, ihr Friede, ihre Weisheit, ihre Liebe, ihre Erleuchtung)
werden wir ihnen allméhlich dhnlich und ndhern uns so dem Ziel an. Und wenn sich diese vier
Faktoren verbinden, wenn Energie, Loslosung, Mitgefiihl und das Einswerden mit den Buddhas be-
ginnen in unserem Herzen eine Einheit zu bilden, dann entsteht Bodhicitta, dann ist das ,,Erwachen
des Herzens* erreicht, dann ist ein Bodhisattva oder eine Bodhisattvi geboren.

Fragen

1) Was ist Bodhicitta? Kannst du irgendwelche Entsprechungen dazu in deinem eigenen Leben oder
dem Leben deiner Freund:innen finden?

2) Worin besteht der Unterschied zwischen ,,absolutem® und ,,relativem® Bodhicitta?
3) Ist Stromeintritt das Gleiche wie das Entstehen von Bodhicitta, oder gibt es einen Unterschied?

4) ,,Wenn wir uns sorgfiltig genug [auf die Meditation] vorbereiten, kdnnen wir im Grunde die
Ergebnisse beruhigt sich selbst iiberlassen.” Was konnte dies fiir deine eigene spirituelle Praxis
bedeuten?
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5) Was fillt dir bei Santidevas Methode, Bodhicitta zu entwickeln, auf?

6) Denke tliber zwei der vier Faktoren von Vasubandhu nach und erldutere, warum sie fiir das Ent-
stehen von Bodhicitta als besonders dienlich angesehen werden?
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3. Kapitel: Das Bodhisattva-Geliibde

Das Bodhisattva-Geliibde ist einer der wichtigsten praktischen Aspekte der Mahayana-Tradition. Wir
haben gesehen, dass Bodhicitta zwei Aspekte hat. Zum einen absolutes Bodhicitta, das man mit
Erleuchtung, mit der Wirklichkeit, tiber und jenseits von Raum und Zeit, gleichsetzen kann. Zum
anderen relatives Bodhicitta, das im Strom der Zeit in Erscheinung tritt. Relatives Bodhicitta hat nun
auch wieder zwei Aspekte, die als ,, Geliibde-Aspekt “ und ,, Umsetzungssaspekt “ bekannt sind. Der
Umsetzungssaspekt#Verwirklichung im Kap. 7 bezieht sich auf die ,,sechs paramitas “ oder sechs
transzendenten Tugenden, deren Ubung den oder die Bodhisattva zur hochsten Erleuchtung fiihrt.
Die sechs paramitas sind Geben, Rechtschaffenheit, Geduld, Tatkraft, Meditation und Weisheit. Den
sechs transzendenten Tugenden sind die néchsten drei Kapitel gewidmet.

Hier geht es um den ersten Aspekte von relativem Bodhicitta, dem Geliibde-Aspekt. Das Sanskrit-
Wort fiir ,,Gellibde* lautet pranidhana, das auch noch ,,unerschiitterlicher Entschluss®, ,,Entschieden-
heit” und ,,Versprechen bedeutet. Es wird als etwas sehr Feierliches und AuBlerordentliches ver-
standen, als etwas Offentliches und als etwas Unwiderrufliches, etwas, was niemals und unter keinen
Umstidnden zuriickgenommen werden kann, wenn es einmal gegeben wurde. So kdnnten wir auch
sagen, dass das Bodhisattva-Geliibde eine Art Versprechen ist, das die Bodhisattvi zu Beginn ihrer
Laufbahn gibt, wenn Bodhicitta in ihr aufscheint. Dieses Versprechen gibt sie dem ganzen Univer-
sum oder allen empfindenden Wesen. Dies ist die Bedeutung des Wortes pranidhana.

Die Natur dieses Geliibdes ist eng mit der Natur von Bodhicitta verkniipft. Wir haben gesehen, dass
Bodhicitta zwar universell ist, aber in Einzelwesen in Erscheinung tritt und sich durch sie ausdriickt.
Eben dieser Ausdruck von Bodhicitta durch eine einzelne Person nennt man ,, Bodhisattva-Geliibde “.
Das Geliibde kann daher als der konkrete, praktische Ausdruck von Bodhicitta im Leben und Han-
deln des einzelnen Bodhisattvas definiert werden.

Obwohl traditionell vom Bodhisattva-Geliibde gesprochen wird, besteht es in Wirklichkeit aus einer
Reihe von Geliibden, die im groeren Zusammenhang des Bodhisattva-Ideals die besonderen Nei-
gungen und Fihigkeiten der jeweiligen Bodhisattvi reflektieren. Ein Vergleich hilft vielleicht, das zu
verdeutlichen. Wenn wir an Licht denken, das sich durch ein Glasprisma bricht, ist Bodhicitta wie
reines, weilles Licht, das durch das Prisma, den Bodhisattva, scheint. Die Geliibde des Bodhisattvas
sind wie die Regenbogenfarben, die auf der anderen Seite des Prismas aufscheinen. Wenn wir den
Vergleich noch weiterfiihren, konnten wir sagen, dass das reine weille Licht des relativen Bodhicitta
aus der Sonne des absoluten Bodhicitta stromt und durch Hunderte und Tausende einzelner Prismen
scheint, die alle ihre jeweils eigene Farbkombination erzeugen. Wir kennen natiirlich nur die sieben
Regenbogenfarben, aber es gibt Meditationstechniken, bei denen wir unter anderem versuchen, Far-
ben zu visualisieren, die wir noch nicht kennen. Wir kénnen uns nun alle diese Prismen vorstellen,
wie sie nicht nur die sieben Farben ausstrahlen, die wir kennen, sondern unzdhlige wunderschone
neue Farben. Ebenso konnen wir uns vorstellen, wie dieses eine Bodhicitta aus Herz und Geist ver-
schiedener Bodhisattvas scheint und unzéhlige Kombinationen von Geliibden hervorbringt.

Es ist also sowohl fiir Einheit als auch fiir Vielfalt gesorgt. Bodhisattvas haben alle an einem einzigen
Bodhicitta teil. Das ist die Quelle ihrer Einheit. Zugleich bringt jede und jeder Bodhisattvi/a dieses
Bodhicitta auf seine oder ihre eigene Art zum Ausdruck. Aus diesem individuellen Ausdruck in Form
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von Leben, Arbeit, Laufbahn und Handlungen besteht das Bodhisattva-Geliibde. Normalerweise den-
ken wir bei einem Geliibde an Worte, etwa wie bei einem Eid, den man vor Gericht leistet. Aber
Bodhisattvas sagen nicht einfach: , Ich tue dies und tue jenes. Es ist nicht einmal eine bewusste
Absicht. Um ein anderes Bild zu benutzen, konnten wir sagen, dass die Geliibde der Bodhisattvas
wie Funken sind, die unter der ungeheuren Einwirkung von Bodhicitta aus ihrem ganzen Wesen
geschlagen werden, nicht nur aus ihrem Bewusstsein oder Willen.

Die Mahayana-Schriften nennen verschiedene Kombinationen von Geliibden. Einige dieser Kombi-
nationen sind mit den Namen verschiedener groer Bodhisattvas verbunden. Es gibt zum Beispiel die
beriihmten achtundvierzig Geliibde des Bodhisattvas Dharmakara, der irgendwann Amitabha wurde,
der Buddha unendlichen Lichts. Diese achtundvierzig Geliibde sind ausfiihrlich im Groflen Sukha-
vati-vyitha-Siitra aufgezéhlt. Sukhavati-vyitha-Sitra bedeutet Siitra des Schmucks des Landes der
Gliickseligkeit. Das Dasa-bhiumika-Sitra, das Sutra iiber die zehn Stufen des Bodhisattva-Pfades,
nennt zehn grofe Geliibde: 1) fiir die Verehrung aller Buddhas ohne Ausnahme sorgen, 2) die reli-
gidsen Regeln, die von allen Buddhas gelehrt wurden, aufrechterhalten und die Lehre der Buddhas
bewahren, 3) alle Ereignisse der irdischen Laufbahn eines Buddha sehen, 4) den Erleuchtungsgeist
verwirklichen, die Bodhisattva-Pflichten ausiiben, alle paramitas erreichen und sich auf allen Stufen
der Bodhisattva-Laufbahn ldutern, 5) alle Wesen zur Reife bringen und sie mit dem Wissen des
Buddha vertraut machen, insbesondere alle vier Gattungen von Lebewesen,” die sich in den sechs
Daseinsbereichen® befinden, 6) ein Gespiir fiir das ganze Universum haben, 7) alle Buddha-Felder”
lautern und reinigen, 8) den groBen Pfad (des Mahayana) beschreiten und in allen Bodhisattvas ein
gemeinsames Denken und Ziel erzeugen, 9) alle Taten von Korper, Rede und Geist fruchtbar und
erfolgreich machen, 10) hochste und vollkommene Erleuchtung erreichen und die Lehre verbreiten.

Alle diese zehn Geliibde aus dem Dasa-bhiimika-Siitra sind ganz offensichtlich verschiedene Ge-
sichtspunkte des einen Entschlusses, Erleuchtung zum Wohle aller empfindenden Wesen zu erlangen.

21 Der Uberlieferung zufolge werden Lebewesen nach der Art ihrer Geburt in vier Gattungen eingeteilt: 1) aus Eiern
geborene, 2) aus einem Mutterleib geborene, 3) aus ,,warmer Feuchtigkeit* geborene (man glaubte, dass Wiirmer und
Insekten so geboren werden) und 4) durch Erscheinung geborene, die bereits voll ausgewachsen, ohne Befruchtung
oder embryonale Entwicklung erscheinen (dies soll die grofite Klasse sein und Gotter, Hollenwesen, Wesen im Bardo
und Nicht-Wiederkehrer:innen umfassen). Bei dieser Liste geht es darum, alle iiberhaupt moglichen Arten von Lebe-
wesen zu erfassen, ohne eine auszuschlieB3en.

22 Die sechs Daseinsbereiche oder lokas, in denen Wiedergeburt stattfindet sind die Bereiche der Hollenwesen, der
Tiere, der pretas oder Hungergeister, der Asuras oder Titanen, der Menschen und der Gétter. Auch hierbei geht es
darum, alle Wesen zu umfassen. Siehe Sangharakshita, Wegweiser Buddhismus, S. 114-124 oder ausfiihrlicher Alex
Kennedy (Dharmacari Subhuti), Was ist Buddhismus?, S. 151-199

23 Buddha-Feld (Skt. ksetra), eine Vorstellung des Mahayana, ist jeweils der Bereich eines bestimmten Buddha, in dem
sein Einfluss spiirbar ist und fiir den er spirituelle Verantwortung trigt. Es kann eine Welt oder ein Weltsystem sein.
Demzufolge gibt es so viele Buddha-Felder wie es Buddhas gibt. Manche dieser Buddha-Felder sind unrein, weil sie
alle sechs Existenzweisen enthalten, zu denen auch die leidvollen Welten der Hollenwesen, Asuras, Tiere und Hun-
gergeister gehoren. Ein Buddha-Feld zu reinigen bedeutet, seine Bewohner in die beiden freudvollen Welten der
Menschen und Gétter zu fithren. Bei dem Geliibde, alle Buddha-Felder zu reinigen, geht es darum, allen Wesen im
Universum zu helfen, Gliick zu erlangen.

Siche dazu Sangharakshita, ,,Building the Buddha Land®, Vortrag Nr. 143 (auf freebuddhistaudio.com) oder das Buch
mit dem Titel The Inconceivable Emancipation: Themes from the Vimalakirti Nirdesa
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Die vier groBen Geliibde

Auch wenn die achtundvierzig und zehn Bodhisattva-Geliibde sehr bekannt sind, diirften die ,, vier
groBen Geliibde “ wohl am weitesten verbreitet sein. Sie werden {iberall im Fernen Osten téglich re-
zitiert und lauten in der Regel so:

1) Moge ich alle Wesen von Schwierigkeiten befreien.
2) Moge ich alle Verunreinigungen beseitigen.

3) Moge ich alle Dharmas meistern.

4) Moge ich alle Wesen zu Buddhaschaft fiihren.

Diese Geliibde sind in vielen Mahayana-Siitras zu finden und es scheint die Annahme damit verbun-
den zu sein, dass jede:r praktizierende Mahayana-Buddhist:in sie ablegen mochte. In gewisser Weise
spiegeln sie das Bodhisattva-Ideal wider, und zwar in dem Sinn, dass man versuchen mdochte auf
diese vier Weisen zu agieren, wenn man das Bodhisattva-Ideal ernst nimmt. Man kdnnte sogar sagen,
dass diese vier Geliibde nicht nur im Bodhisattva-Ideal enthalten sind, sondern im Buddhismus als
solchem, denn sie skizzieren, wie Buddhist:innen bestrebt sein sollten immer zu handeln.

Die vier groflen Geliibde umfassen die spirituellen Bestrebungen vieler Menschen, aber man muss
nicht unbedingt diese spezielle Zusammenstellung iibernechmen. Aus den Schriften geht ganz klar
hervor, dass jede:r einzelne Bodhisattvi/a im Rahmen des Bodhisattva-Ideals ihre oder seine eigene
Zusammenstellung von Geliibden formulieren kann, so wie sie ihren oder seinen speziellen Bestre-
bungen entsprechen. Das Wesentliche dabei ist, dass sich die Geliibde nicht auf etwas Belangloses
oder Naheliegendes beziehen, sondern auf etwas Letztendliches, Universelles. Solche Geliibde sind
allumfassend. Das ist ihr herausragende Merkmal. Die altruistische, selbstlose Dimension des spiri-
tuellen Lebens kennt keine Grenzen.

1. Mége ich alle Wesen von Schwierigkeiten befreien

Das mag zwar hochfliegend klingen, doch ist es ein ganz pragmatischer Start, denn mit Schwierig-
keiten sind hier weltliche Schwierigkeiten gemeint. Es ist, als ob diejenigen, die diese Geliibde
formuliert haben, zum angehenden Bodhisattva sagen: ,,Denke im Moment noch nicht daran, den
Menschen spirituell zu helfen. “ Wenige Menschen sind befdhigt, anderen in spiritueller Hinsicht zu
helfen, und auch fiir jene ist es keineswegs einfach, das auf die angemessene Weise zu tun. Viele
Menschen bitten um spirituelle Fiihrung, aber kaum jemand ist in der Lage, sie auch anzunehmen
und danach zu handeln. Sogar fiir einen Buddha ist es schwer, die wahren Bediirfnisse anderer zu
erkennen. Deshalb lautet die niitzliche allgemeine Regel, auf eine Weise zu helfen, die so einfach und
grundlegend wie moglich ist.

Die Bodhisattvi oder der Bodhisattva beginnen mit kleinen Dingen. Alle konnen zumindest in ge-
wissem Ausmal} konkrete oder materielle Hilfe und Unterstiitzung geben. Im Zusammenhang mit
diesem Geliibde wird gesagt, dass der oder die angehende Bodhisattva in den alltdglichen Ange-
legenheiten stets mitfiihlend und hilfsbereit sein sollte. Und diese Haltung schlie3t auch Tiere ein.

Wenn man das Bodhisattva-Geliibde ernst nimmt, sollte man sich nicht damit zufrieden geben, nur in
alltdglichen Angelegenheiten hilfsbereit zu sein, so niitzlich und notwendig dies auch ist. Man sollte
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auch bereit sein, dafiir Unannehmlichkeiten auf sich zu nehmen. Es gibt viele Wesen, die der Hilfe
bediirfen und wir sollten nicht z6gern, wo immer wir kénnen, zu helfen. An dieser Stelle mochte ich
noch auf Menschengruppen hinweisen, die besonders der Hilfe bediirfen.

Erstens diejenigen, die heute beschonigend als ,, Senioren ““ bezeichnet werden, was thnen das Leben
allerdings auch nicht leichter macht. Viele alte Menschen miissen allein leben und versténdlicher-
weise flihlen sie sich daher oft einsam oder vernachldssigt. Wenn man ein paar alten Menschen in der
Nachbarschaft auf regelméBiger Basis etwas warmen, freundlichen Kontakt anbieten kann, wiirde
das fiir sie gewiss einen grofBen Unterschied machen.

Dann gibt es Kranke. Damit sind nicht nur die gemeint, die ein paar Tage mit Grippe im Bett liegen,
sondern vor allem, diejenigen mit lingeren, schwereren Krankheiten. Es kommt hédufig vor, dass
selbst ihre ndchsten Verwandten sie nach einer Weile allméihlich vernachlédssigen. Sie denken: ,, Nun,
ich kann néchste oder tiberndchste Woche hingehen. Schlief3lich ist Soundso die ganze Zeit iiber da.
Und was geschieht? Am Ende besuchen sie sie iiberhaupt nicht mehr. Vielen kranken Menschen geht
es so, besonders wenn sie keine Verwandten oder Freunde haben, die sie besuchen kénnen. Das ist
also etwas sehr Praktisches und Konkretes, was wir tun konnen.

Eine dritte Gruppe sind Héftlinge. Vielleicht ist es uns nicht moglich, sie personlich zu besuchen,
aber zumindest konnen wir ithnen schreiben. Viele Gefangene sind dankbar, wenn ihnen Leute schrei-
ben und ihnen damit helfen, mit der AuBlenwelt in Kontakt zu bleiben, ihnen das Gefiihl vermitteln,
dass sie in gewisser Weise immer noch zu dieser Welt gehdren, in die die meisten von ihnen eines
Tages zuriickkehren miissen.

Und dann brauchen Menschen mit psychischem Leid Hilfe und Unterstiitzung. Viele mogen fach-
liche Hilfe bendtigen. Hier sollten wir nicht versuchen, uns in einen Bereich vorzuwagen, fiir den wir
nicht wirklich qualifiziert sind. Doch schlichte freundliche Zuwendung kann schon viel ausmachen.
Viel psychisches Leid hdngt mit einem Mangel an Kommunikation zusammen, damit, dass man nie-
manden hat, dem man sich 6ffnen kann. Jemandem die Moglichkeit zu geben, iiber seine Probleme
zu sprechen, kann schon sehr hilfreich sein. In Psychotherapie ist ein wichtiger, hilfreicher Faktor,
dass da jemand ist, der den Patient:innen zuhort.

Psychotherapie kann auf viele Weisen helfen, doch héngt ihre Effektivitidt auch sehr von den ihr
zugrunde liegenden Ideen ab, davon was fiir sie Menschsein bedeutet. Heutzutage sind sich die
psychotherapeutischen Richtungen zunehmend bewusst, dass Menschen oft auch Hilfe bei existen-
ziellen Problemen brauchen. Denn wir sind letztlich spirituelle Wesen und wenn dieses Bediirfnis
unbefriedigt bleibt, kann das zu psychischem Leid fiihren. Es wird immer Menschen geben, deren
psychische Probleme Therapie brauchen und nicht Meditation. Aber letztlich gibt es keine psycholo-
gische Losung. Auf lange Sicht liegt der Schliissel zu psychischer Gesundheit nicht im Psycholo-
gischen, sondern im Spirituellen. Auf jeden Fall ist Kommunikation ein wichtiger Faktor und wir
sollten nicht z6gern sie anzubieten.

Es gibt natiirlich noch viele andere, denen wir Hilfe anbieten konnen: Fliichtlinge, Obdachlose,
Hungerleidende und Benachteiligte in der ganzen Welt. Diese Art Hilfe ist allerdings nur sehr schwer
direkt zu leisten; nicht jeder kann einfach nach Afrika oder Indien autbrechen und helfen. Wenn wir
tiberhaupt helfen wollen, miissen wir das in der Regel indirekt {iber eine Wohlfahrtsorganisation tun.
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Es kann so viel getan werden, wenn ich den Willen und den Wunsch dazu habe. Und das ist das
Erste, was Bodhisattvas in Angriff nehmen: Lebewesen — Mensch wie Tier — bei ihren unmittelbaren,
praktischen, materiellen Schwierigkeiten zu helfen. Auf dieser Stufe denken sie nicht daran, anderen
in spiritueller Hinsicht zu helfen und sie zur Erleuchtung zu fiithren. Auf dieser Stufe reicht es aus,
thnen geméiR den eigenen Moglichkeiten in Alltagsdingen eine helfende Hand zu reichen.

2. Moge ich alle Verunreinigungen beseitigen

Hier stellen sich zwei Fragen: Was sind ,,Verunreinigungen® und wie sind sie zu beseitigen? Der
Begrift ,, Verunreinigungen “ umfasst alle negative Emotionen, psychische Pragungen, Vorurteile,
vorgefasste Meinungen, kurzum, alles, was uns an das Lebensrad** bindet und es am Laufen hélt. Es
gibt verschiedene traditionelle Aufzihlungen dieser Verunreinigungen.

Zunéchst sind die drei unheilsamen Wurzeln zu nennen: Gier, Hass und Verblendung. Sie werden im
tibetischen Lebensrad durch Hahn, Schlange und Schwein symbolisch dargestellt. Im Zentrum des
Rades mit seinen Kreisen und Unterteilungen sind diese drei Tiere abgebildet, die einander in den
Schwanz beiflen. Sie sind auch zentral fiir unser Leben, da sie die Antriebskrifte unseres Daseins
sind.

Eine andere Liste von Verunreinigungen sind die finf nivaranas. Nivarana (wortlich: Bedeckung)
wird in der Regel mit Hindernis iibersetzt. Diese flinf Hindernisse sind Gier, Hass, Unruhe und
Besorgtheit, Miidigkeit und Tragheit sowie Unentschlossenheit.

Dann gibt es die fiinf ,,Geistesgifte “, Abgelenktheit, Arger, Begehren, Selbstgefilligkeit und Un-
wissenheit. Das Wort ,, Gift“ ist sehr passend, da negative Gefiihle wahrlich giftig sind. Wenn wir
uns negativen Gefiihlen hingeben, vergiften wir buchstéblich unseren Organismus. Vielleicht haben
wir schon einmal bemerkt, dass wir einen scharfen, stechenden Schmerz im Magen oder im Herzen
verspiiren, wenn wir von einem starken negativen Gefiihl, vor allem Arger oder Hass, iiberwiltigt
werden. Das ist das Gift, das sich in unsere Organe frisst. Wann immer wir Abgelenktheit, Arger,
Begehren, Selbstgefilligkeit und Verblendung nachgeben, vergiften wir uns selbst.

Verunreinigungen werden am besten beseitigt, indem man sie an der Wurzel packt. Ihre Wurzel be-
findet sich natiirlich im Geist. Dort muss sie herausgerissen werden. Das kann durch Meditation
erreicht werden. In der buddhistischen Uberlieferung gibt es fiinf grundlegende Meditationsformen,
die als Gegenmittel zu den fiinf Geistesgiften dienen.

Zuallererst ist da das Gift der Abgelenktheit oder der Neigung des Geistes, von einem Gegenstand
zum anderen zu springen. Man konnte vom Geist eines Grashiipfers oder eines Schmetterlings
sprechen. Damit ist gemeint, dass Menschen mit einem solchen Geist nicht einmal fiir kurze Zeit bei
einer Sache bleiben konnen. Nach T. S. Eliots beriihmtem Satz ,, lenken Ablenkungen von Ab-
lenkungen ab “. Das fasst das moderne Leben gut zusammen. Stindig, jeden Tag, jede Woche werden
wir durch ,, Ablenkungen von Ablenkungen abgelenkt “. Das Gegenmittel zu diesem Geisteszustand

24 Das tibetische Lebensrad ist ein komplexes Symbol, das auf umfassende Weise den zyklischen Charakter bedingten
Daseins darstellt, eines Lebens in sich wiederholenden Verhaltensmustern, die ihren Ursprung in Unwissenheit und
Enttduschung haben. Die drei unheilsamen Wurzeln sind die zugrundeliegenden Willenskrifte, die das Rad in Bewe-
gung halten. Siche dazu Sangharakshita, Wegweiser Buddhismus oder ausfiihrlich in Alex Kennedy (Dharmacari
Subhuti), Was ist Buddhismus?
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ist die Meditationsform der ,,Vergegenwirtigung des Atems®, bei der es darum geht, den Atem zu
beobachten, um einspitzige Sammlung auf den Atemverlauf zu erreichen.

Das zweite der fiinf Geistesgifte ist Arger oder Wut. Dies ist, so heiBt es, die Verunreinigung, die
einem Bodhisattva am wenigsten geméal ist: Man kann seiner Gier nachgeben, stehlen oder liigen
und im Grunde seines Herzens immer noch ein Bodhisattva sein. Aber wenn man wirklich wiitend
wird, ist alle Bodhisattvaschaft dahin, und man muss wieder ganz von vorn anfangen, da Wut das
direkte Gegenteil zu Mitgefiihl ist. Im Siksa-samuccaya® heiBt es sinngemiB: ,, Da versprichst du,
alle Wesen zu befreien, liebend und voller Mitgefiihl zu sein, und was machst du? Du wirst auf
jemand wiitend! Da kann es mit deinem Bodhisattva-Ideal und -Geliibde wirklich nicht weit her
sein. “ Bodhisattva wird daher geraten, Arger und Wut um jeden Preis zu meiden.

Das Gegenmittel zu Arger und Wut ist wiederum auch einfach. Es ist die Metta-bhavana, die Ent-
faltung allumfassender liebender Giite. Obwohl es eine schone Meditationsform ist, finden viele
Menschen sie extrem schwierig. Doch wer sich davon nicht entmutigen ldsst und sie weiterhin
regelmiBig iibt, kann sicher sein, dass Arger und Abneigung durch die bewusste, achtsame Ent-
faltung von Liebe und Wohlwollen fiir alle Lebewesen allméhlich aufgeldst werden.

Als Drittes kommen wir zu Gier oder Verlangen. Hier geht es nicht einfach um Verlangen, sondern
um ,,neurotisches Verlangen. Nehmen wir zum Beispiel Essen. Wir wollen alle essen, ein gesunder
Appetit ist etwas Natiirliches. Dieses Verlangen wird jedoch neurotisch, wenn wir versuchen, Essen
als Ersatzbefriedigung fiir andere Bediirfnisse zu benutzen. Dann wird es zu Gier.

Es ist ziemlich offensichtlich, dass Gier ein gro3es Problem darstellt, besonders in der heutigen Zeit.
Sie fiihrt zu Drogensucht, Alkoholismus, Gewinnmaximierung und einer Reihe anderer Probleme. Es
gibt eine ganze Branche, die keine andere Funktion hat, als Verlangen zu stimulieren. Ich spreche
selbstverstdndlich von der Werbebranche. Sie versucht uns einzureden, ob wir es merken oder nicht,
dass wir dieses und jenes unbedingt haben ,, miissen “. Im Grunde konnte man sagen, dass Werbung
eine der unethischsten Berufssparten ist.

Gier kann durch verschiedene Meditationsformen beseitigt werden, und ihre Anzahl verdeutlicht das
Ausmall des Problems. Manche der Gegenmittel sind ziemlich drastisch, wie zum Beispiel die
Kontemplation der zehn Zerfallsstadien einer Leiche. Sie ist in manchen buddhistischen Léndern
immer noch eine ziemlich verbreitete Ubungsform. Sie soll sich besonders als Mittel gegen neuro-
tisches sexuelles Verlangen eignen. Eine mildere Version dieser Praktik besteht darin, auf einem Ver-
brennungsplatz zu meditieren.

In Indien werden die Toten in der Regel auf Verbrennungsplitzen verbrannt. Solche Verbrennungs-
plitze sind keine sehr angenehmen Orte. Verkohlte Knochenteile und Kleidungsreste liegen herum,
und meistens riecht es stark nach brennendem Menschenfleisch. Aber dort zu meditieren kann eine
sehr niitzliche und sogar anregende Ubung sein. Es kann einen sehr friedlich machen, so als ob die
eigene Verbrennung bereits stattgefunden hat.

Wem selbst ein gelegentlicher Besuch auf dem Friedhof zu viel ist (wobei das weit weniger ur-
tiimlich ist als ein indischer Verbrennungsplatz) und diese Ubungsform abschwiichen mochte, kann

25 Der Siksa-samuccaya ist ein von Santideva (dem Autor des Bodhi-caryavatara) zusammengestelltes Kompendium
mit Anweisungen flir den Bodhisattva-Pfad aus Mahayana-Siitras, von denen viele heute verloren sind.
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einfach iiber die Tatsache des Todes meditieren. Man sinnt dariiber nach, dass der Tod unausweich-
lich ist, dass er zu gegebener Zeit zu jedem kommt und dass ihm niemand entgehen kann. Da er nun
einmal kommen wird, warum nicht den bestmdglichen Gebrauch vom eigenen Leben machen? Das
bedeutet: Warum unser Leben unwiirdigen Zielen widmen? Warum sich armseligen Sehnsiichten hin-
geben, die auf lange Sicht weder Befriedigung noch Gliick bringen? Das ist ein Mittel gegen jegliche
Form von Gier, sei es nach Besitz, Erfolg oder Vergniigen.

Man kann auch iiber Unbestindigkeit meditieren. Nichts hat Bestand, vom Sonnensystem bis zum
eigenen Atem; von einem Augenblick zum anderen dndert sich alles, flieBt, ist verginglich. Wenn
man sich daran erinnert, kann man erkennen, dass alles wie Wolken am Himmel ist, die stets wei-
terziechen. Wenn man weif3, dass man alle Dinge frither oder spéter aufgeben muss, kann man sich
nicht so fest an sie klammern.

Von den verschiedenen Gegenmitteln zu Gier sollte man sich die Praktik aussuchen, die man per-
sonlich benotigt. Bei vielen Menschen wiirde der Anblick einer verwesenden Leiche nur Ekel und
Abscheu hervorrufen. Es wiirde vielleicht kdrperliche Ubelkeit auslésen, aber spirituell keine Wir-
kung zeigen. Vermutlich miissen wir etwas experimentieren, um die passende Methode zu finden.
Hilft es uns eine Schidelschale auf dem Schrein zu haben, wie das Tibeter hdufig tun, oder brauchen
wir etwas Stdrkeres?

Das vierte Gift ist Selbstgefilligkeit oder Arroganz. Manchmal wird auch von ,, Stolz “ gesprochen,
doch ,, Selbstgefilligkeit “ ist zutreffender. Bei Selbstgefilligkeit erlebt man sich nicht nur als von
anderen getrennt oder gar isoliert, sondern als ihnen {iberlegen. Fiir den Buddha ist jeder Vergleich

mit anderen eine Form von Selbstgefilligkeit.*

Das mag zunéichst liberraschen, doch bei genauerem
Nachdenken wird deutlich, dass sowohl Gleichmacherei (wenn man darauf besteht, dass alle gleich
sind) als auch Unterlegenheitsgefiihle (darauf zu bestehen, dass andere grundsitzlich iiberlegen sind)
verdrehte Formen der Selbstgefilligkeit sind. Das ist eine grole Schwiche und ein groBler Verlust.
Denn wenn es aus spiritueller Sicht niemanden gibt, der einem {iberlegen ist, gibt es niemand, zu
dem man hochschauen oder von dem man lernen kann, was spirituellen Fortschritt sehr erschwert.
Wenn man sich umgekehrt stets unterlegen fiihlt, verleugnet man das eigene Potential und damit die

Moglichkeit von eigenem spirituellem Wachstum.

Das Gegenmittel zum Gift der Selbstgefdlligkeit ist die Meditation {iber die sechs Elemente: Erde,
Wasser, Feuer, Luft, Raum und Bewusstsein. In der Meditation kann man sie sich als verschiedene
geometrische Formen vorstellen, die zusammen einen Stiipa bilden.”” Erde wird durch einen Wiirfel
dargestellt, der das Fundament des Sttipa bildet, Wasser durch eine Kugel, die auf dem Wiirfel ruht,
Feuer durch einen Kegel auf der Kugel, Luft durch eine umgedrehte Schale (als Symbol fiir das
Firmament), Raum durch eine Flamme in dieser Schale und Bewusstsein durch den Raum, in dem
sich dies alles befindet. Man kann die Formen auch farbig visualisieren. Der Wiirfel ist dann gelb,
die Kugel wei3 oder blau, der Kegel rot, die Schale hellgriin und die Flamme regenbogenfarben. So
kann man die Ubung variieren und sie leichter und vielleicht auch angenehmer machen.

26 ,,Der Gleichheitsstolz (mana), der Unterlegenheitsstolz (o-mana) und der Uberlegenheitsstolz (ati-mana), diesen drei-
fachen Stolz gilt es zu iliberwinden. Denn nachdem der Mdnch diesen dreifachen Stolz iiberwunden hat, durch die
vollstdndige Durchdringung von Selbstgefilligkeit, so heifit es, setzt er Leiden ein Ende.* (Anguttara-Nikaya, vi.49)

27 In Buddhistische Praxis (S. 119f)beschreibt Sangahrakshita eine Stiipa-Visualisierung.
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Man kann diese Meditation auch in Form von Reflexionen durchfithren. Dabei meditiert man zu-
nichst iiber Erde, indem man sich vergegenwirtigt, was in unserem Korper alles zum festen Element
Erde gehort (Fleisch, Knochen, Sehnen und so weiter). Dann fragt man sich, wo es herkommt und
erkennt, dass es vom Erdelement im Universum kommt. Man reflektiert weiter: Wenn ich sterbe, zer-
fallt das Feste in meinem Korper und kehrt wieder zum Erdelement im Universum, der Erde, zuriick.
Auf die gleiche Weise verfahrt man nacheinander mit den anderen Elementen. Man erkennt dabei,
dass die Elemente, iiber die wir verfligen, nicht uns gehoren, sondern quasi nur geliehen sind. Wenn
wir sterben, miissen wir sie zurlickgeben. Das soll eine grobe Idee der Meditation vermitteln, die
dem Gift der Selbstgefilligkeit entgegenwirkt und auch die feste Vorstellung von einem Ich lockert
und schlieBlich auflost.

Das fiinfte Gift ist Verblendung. Hier ist spirituelle Unwissenheit gemeint, fehlendes Gewahrsein
der Wirklichkeit, in gewissem Sinne die grundlegende Verunreinigung, der die anderen entspringen.
Das traditionelle Gegenmittel dazu ist die Meditation {iber die , Kettenglieder “ (nidanas) bedingten
Entstehens.” Durch sie konnen wir {iber die Wahrheit bedingten Entstehens nachsinnen: In Abhén-
gigkeit von A entsteht B. Sie fordert uns auf zu erkennen, dass unsere Unwissenheit eine ganze Reihe
von Ereignissen in Gang setzt.

Nach der buddhistischen Uberlieferung variiert die Anzahl dieser Glieder. Die wohl bekannteste
Liste hat zwolf Glieder, die den dullersten Kreis des Lebensrades bilden. Sie sind ein Abbild der
weltlichen Existenzweise. Dann gibt es noch zwdlf Glieder, die zum Nicht-Bedingten, zu Nirvana
fithren. Diese sind auch als Spiralpfad bekannt und entsprechen dem kreativen Geist, wiahrend erstere
den reaktiven Geist widerspiegeln.”

Diese fiinf grundlegenden Gifte und ihre meditativen Gegenmittel sind eine Art, liber die negativen
Geistesverfassungen nachzusinnen, die zu iiberwinden sind und auf welche Weise wir das tun kon-
nen. Als angehende Bodhisattvas bendtigen wir allerdings alle verfligbaren Methoden, um an der Be-
seitigung der Verunreinigungen zu arbeiten und das zweite Geliibde zu erfiillen. Die buddhistische
Uberlieferung bietet uns eine reiche Auswahl an solchen Methoden.

3. Mége ich alle Dharmas meistern

Ich werde dieses und das darauf folgende Geliibde nicht so ausfiihrlich behandeln wie die ersten
beiden. Mit Dharmas sind hier in erster Linie die Lehren des Buddha gemeint, wie sie in den
Schriften und den Lehren sdmtlicher buddhistischer Schulen enthalten sind. Bodhisattvas gehoéren
nicht einer bestimmten Schule an. Sie gehoren nicht einmal zum Mahayana im Gegensatz zu einem
anderen yana. Sie studieren und meistern die Dharmas aller Schulen, Sekten und Uberlieferungen.
Nicht nur das: Es heilit, Bodhisattvas sollen auch die nicht-buddhistischen religiésen und philoso-
phischen Systeme meistern. Einige Schriften gehen sogar so weit zu sagen, dass Bodhisattvas welt-
liche Kiinste und Wissenschaften studieren sollen, insbesondere Rhetorik und Prosodie, die im indi-
schen Mittelalter sehr beliebt waren. Sie sollten diese Féacher studieren, weil es ihre Kommunika-
tionsfahigkeit verbessern wiirde. Sie konnen ihre Botschaft wirkungsvoller vermitteln, wenn ihnen

28 Siehe dazu Matthews (Kamalashila), Meditation und Dhammaloka, Sde eine Absicht
29 Siehe Sangharakshita, Schopferischer und reaktiver Geist. Als Heft oder Download erhéltlich:

http://www.triratna-buddhismus.de/ressourcen
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diese Kiinste und Wissenschaften zur Verfligung stehen. Manche Sitras sagen sogar, dass Bodhi-
sattvas verschiedene Handwerke, wie z. B. Topfern, meistern sollten. Dadurch, dass sie das Vokabu-
lar und die Anschauungen dieser Handwerke kennen, erhalten sie vielféltige neue Bezugspunkte und
»sprechen sowohl im wdrtlichen als auch im {ibertragenen Sinne die ,,Sprache* von mehr Menschen.

Alle Dharmas zu meistern beinhaltet also, sowohl Breite wie Tiefe von Erfahrung, Wissen und Kom-
munikationsmitteln zu erlangen, wobei die grundlegenden buddhistischen Prinzipien immer den Be-
zugsrahmen bilden. Das allgemeine Prinzip dahinter lautet: Je mehr Wissen und Einblick in unter-
schiedliche Bereiche Bodhisattvas haben, umso mehr Menschen koénnen sie erreichen, um eine dhar-
mische Verbindung zu ihnen herzustellen.

4. Mége ich alle Wesen zur Buddhaschaft fiihren

Das ist das letztendliche Ziel. Bodhisattvas arbeiten darauf hin, indem sie den Dharma lehren, ihn
vorleben und auch indem sie ihren Einfluss still, ohne Worte oder Taten vermitteln. Vielleicht ist das
alles, was wir wissen kénnen und zum gegenwairtigen Zeitpunkt zu wissen brauchen.

Diese vier groBBen Geliibde bilden zusammen das Herz des Mahayana und sogar das Herz des ge-
samten Buddhismus. Sie sind der konkrete, praktische Ausdruck von Bodhicitta im Leben und Wir-

ken der einzelnen Bodhisattvas und bilden die Grundlage ihrer gesamten weiteren spirituellen Lauf-
bahn.

Fragen

1) Was ist ein Geliibde und worin besteht der Wert oder Nutzen ein Geliibde abzulegen? Welche
Erfahrungen hast du damit gemacht?

2) Darf man das Bodhisattva-Geliibde wortlich nehmen? Wie wiirdest du jemand anderem deinen
Standpunkt dazu darlegen?

3) Sangharakshita spricht dariiber, wie man anderen auf praktische Weise helfen kann. Was konntest
du tun, um anderen zu helfen?

4) ,,... letztlich gibt es keine psychologische Losung. Auf lange Sicht liegt der Schliissel zu psychi-
scher Gesundheit nicht im Psychologischen, sondern im Spirituellen.” Welche Implikationen hat
diese Aussage?

5) Wie passen die meditativen Gegenmittel zu den fiinf Giften in Sangharakshitas Meditationssystem
(wie es im vierten Teil, zweite Woche des Jahreskurses dargestellt wurde)?

6) Die Sechs-Elemente-Praktik wird als Gegenmittel zu Selbstgefilligkeit oder Einbildung betrach-
tet. Gibt es bei deiner eigenen spirituellen Praxis etwas, was eine dhnliche Wirkung hat?

7) Das dritte groBe Bodhisattva-Geliibde lautet ,,Mo6ge ich alle Dharmas meistern. Was bedeutet
das?
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4. Kapitel: Altruismus und Individualismus im spirituellen Leben

Relatives Bodhicitta hat also zwei Aspekte, den Geliibde-Aspekt und den Umsetzungssaspekt. Letz-
terer bezieht sich auf das Uben der sechs paramitds oder der sechs transzendenten Tugenden oder
Vollkommenheiten: Geben, Rechtschaffenheit, Geduld, Tatkraft, Meditation und Weisheit. Hier be-
fassen wir uns mit den ersten beiden: Geben (dana) und Rechtschaffenheit (sila). Wir behandeln sie
als Ausdruck von Altruismus und von Individualismus, was sich auf unseren Bezugs zu anderen und
auf uns selbst. dana ist ein Ausdruck von Altruismus und si/a ein Ausdruck von Individualismus.

Zunéchst wenden wir uns noch einmal dem Ursprung und der Entwicklung des Bodhisattva-Ideals
zu. Geschichtlich gesehen ist das Bodhisattva-Ideal aus dem Versuch entstanden, zwei wichtigen
Aspekten des Buddhismus gerecht zu werden: Weisheit und Mitgefiihl. Erstere findet eher in der
sprachlich iibermittelten Lehre des Buddha ihren Ausdruck, letzteres eher im Leben und in den Taten
des Buddha. Wir haben gesehen, dass das Bodhisattva-Ideal eine Vereinigung von Gegensétzen
darstellt, zunédchst der Vereinigung von Weisheit und Mitgefiihl. Das gilt auf allen Stufen, vom Be-
ginn der Bodhisattva-Lautbahn bis zu deren Ende, Erleuchtung, wenn Weisheit und Mitgefiihl eine
Einheit sind. So konnte man Bodhisattvas gewissermallen als lebende Gegensitze bezeichnen. Sie
vereinigen in sich die erhabensten Hohen und die tiefgriindigsten Tiefen des Daseins, das Weltliche
und das Transzendente, Samsara und Nirvana. Und sie vereinigen Altruismus und Individualismus
sowie ,,médnnliche “ und ,, weibliche “ Herangehensweisen an das spirituelle Leben.

An dieser Stelle muss ein Missverstidndnis liber Bodhisattvas aufgeklart werden. Wenn man Biicher
iiber Buddhismus liest, und vielleicht besonders, wenn es um das Mahayana geht, dann heif3t es dort
manchmal, dass Bodhisattvas nicht ihre eigene Erlosung im Auge haben, sondern die Erlosung ande-
rer. Man liest vielleicht sogar, dass Bodhisattvas ihren Eingang ins Nirvana aufgeschoben hitten.
Dabei wird der Bodhisattva mit dem Arahant, dem verwirklichten Menschen des Theravada, ver-
glichen. Es heif}t, dieser sorge sich nur um seine eigene Erlosung und aus diesem Grund sei er selbst-
stichtig, individualistisch. Im Gegensatz dazu gelten Bodhisattvas als selbstlos, altruistisch. Mir geht
es hier weniger um das Arahant-Ideal als darum, dass das Bodhisattva-Ideal nicht nur eine Seite hat.
Es stellt nicht Altruismus im Gegensatz zu Individualismus dar; die Sorge von Bodhisattvas, andere
zu retten, steht nicht im Gegensatz dazu, sich selbst zu retten, sondern Bodhisattvas vereinen in sich
diese Gegensitze. Sie vereinen die Gegensatze der Selbsthilfe und der Hilfe fiir andere, Individualis-
mus und Altruismus, und zwar durch das Uben von dana und sila.

Diese Spannung zwischen Altruismus und Individualismus, der Sorge fiir andere und der Sorge fiir
sich selbst, ist nicht auf das spirituelle Leben beschriankt: Sie existiert auf jeder Ebene des mensch-
lichen Daseins. Wir sind einerseits Einzelwesen und andererseits Mitglieder einer Gesellschaft. Das
hei3t, wir leben in Beziehung zu anderen Einzelwesen. Wir haben unsere eigenen Bediirfnisse —
materielle und psychologische, emotionale und spirituelle —, die wir natiirlich in Betracht ziehen
miissen. Aber andere haben gewohnlich gleichartige Bediirfnisse, die auch zu beriicksichtigen sind,
da wir mit diesen Menschen in der Gesellschaft zusammenleben.

Fiir uns alle gilt, dass wahrer Altruismus auch Selbstfiirsorge einschlieB3t. Es ist eine gute Sache, sich
in den Dienst einer Sache zu stellen, an andere zu denken und sich selbst fiir eine Weile zu vergessen.
Aber es ist auch wichtig die die eigenen Bediirfnisse nicht zu vernachldssigen, und zwar nicht nur um
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unserer selbst willen, sondern auch zum Wohl von anderen. Wenn man nicht darauf achtet, eine gute
allgemeine Verfassung aufrechtzuerhalten, ist man nicht mehr in der Lage viel fiir andere zu tun.
Wenn man sich erschopft, ist der eigene Altruismus vielleicht etwas blind. Es ist wichtig, nicht zu
viel Authebens um sich selbst zu machen, aber auch die eigene Gesundheit und Sicherheit nicht aus
Altruismus aus dem Blick zu verlieren. Das ist in der Praxis nicht so leicht; man lernt aus Erfahrung,
was man tun kann und was nicht. Doch wenden wir uns nun dana und sila zu.

Dana, Geben oder GroRziigigkeit

Nicht ohne Grund wird dana, Geben oder GroBziigigkeit, als erste der sechs paramitas aufgefiihrt. Es
scheint, unsere natiirliche menschliche Neigung ist nicht Geben, sondern Nehmen. Wenn sich irgend-
welche neuen Aussichten ergeben, sei es im Zusammenhang mit unserem Arbeitsleben oder unserem
Privatleben, ist unsere normale Reaktion, zumindest halbbewusst: ,, Was ist da fiir mich drin? “ Da ist
immer ein Selbstbezug, eine Neigung zu Habgier. Die Tatsache, dass sie ihren Platz direkt in der
Nabe des tibetischen Lebensrades hat, macht deutlich, dass Gier, nicht nur gewdhnliches, gesundes
Verlangen, eine sehr wichtige Rolle in unserem Leben und Handeln spielt. Sie beherrscht im Grunde
unser Leben, zumindest unbewusst. Wir befinden uns alle in den Fingen von Gier, mitgerissen und
angetrieben von diesem ,,Durst“. Alles, was wir tun und wofiir wir uns interessieren, ist unterschwel-
lig selbstbezogen.

Wer sich Erleuchtung iiberhaupt ndhern will, muss diese Neigung vollkommen umkehren. Geben ist
die erste paramita, denn Geben ist das genaue Gegenteil von (Hab-)Gier. Es ist, als ob die Lehren zu
uns sagen, ,, Du magst dich nicht so genau an die Befolgung der Vorsétze halten; du magst nicht ein-
mal in der Lage sein, auch nur fiinf Minuten zu meditieren; du magst eher selten in die buddhis-
tischen Schriften schauen: Aber wenn du ein irgendwie geartetes spirituelles Leben fiihren willst,
dann ist das Mindeste, was man von dir erwarten kann, freigebig zu sein. “ Wenn du grof3ziigig bist,
dann gibt es, spirituell gesehen, egal was auch immer du sonst bist, ein wenig Hoffnung fiir dich.
Umgekehrt kommt der Mensch, der es schwierig findet, sich von Dingen zu trennen und die Be-
diirfnisse anderer zu sehen, aus spiritueller Sicht nicht sehr weit. Das ist die Botschaft des Mahayana.

Geben ist nicht nur eine Frage des Weiterreichens von Besitztimern. Geben oder GroBziigigkeit ist
vor allem eine Einstellung des Herzens und des Geistes, im Grunde unseres ganzen Wesens. Walt
Whitman sagt: ,, Wenn ich gebe, gebe ich mich selbst.“* Das entspricht genau der Haltung von Bo-
dhisattvas. Wenn wir traditionelle Definitionen fiir einen Moment beiseite lassen, konnen wir einfach
sagen, Bodhisattvas sind Wesen, die sich immer selbst geben, und zwar jeder und jedem.

Die buddhistischen Schriften haben viel zum Thema dana zu sagen. Sie betrachten dana unter ver-
schiedenen Uberschriften, wie sie das mit vielen Themen tun. Manchmal kann man bei den vielen
Unterteilungen den Faden verlieren, aber fiir ernsthafte Studien ist es recht hilfreich. Aber auch auch
der Geist, worum es eigentlich geht, wird manchmal deutlicher, wie im folgenden Fall. Die Schriften
behandeln dana unter folgenden Aspekten:

1. wem wird gegeben,

2. was wird gegeben,

30 Walt Whitman, Leaves of Grass, 'Song of Myself'
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3. wie wird es gegeben und

4. warum wird es gegeben.

Wem sollte man geben

Im Prinzip sind alle empfindende Lebewesen Gegenstand der GroBziigigkeit von Bodhisattvas. Die-
ses Ideal sollte hochgehalten werden, obwohl praktisch nur sehr wenige Menschen je in der Lage
sein werden, der gesamten Menschheit etwas zukommen zu lassen. Die Schriften erwédhnen drei
Gruppen von Empfiangern, denen Bodhisattvas besondere Beachtung schenken sollten. Zunéchst
sollten Bodhisattvas ihren Freunden und Verwandten geben. Es ist ohne Nutzen, gegeniiber Fremden
und Aullenstehenden giitig und freundlich zu sein, wihrend man zu Hause schwierig, unangenehm
oder sogar gemein ist. Nichstenliebe beginnt zu Hause. Aber sie sollte und endet auf keinen Fall
dort. Es ist eher wie bei der Ubung der Metta-bhavana. Man beginnt damit Metta fiir sich selbst zu
entwickeln, und dehnt sie dann immer weiter aus, bis man schlielich Metta fiir die ganze Welt
empfindet, sogar fiir das gesamte Universum. Sie richtet sich nicht nur auf alle Menschen, sondern
alle Lebewesen. Grofziigigkeit sollte auch an der eigenen Tiirschwelle beginnen und sich dann so
weit wie moglich ausweiten.

Die zweite Gruppe von Menschen, die insbesondere die Empfinger der GroBziigigkeit von Bodhi-
sattvas sein sollten, sind Arme, Kranke, Notleidende und Hilflose, wozu nach der Uberlieferung alle
Tiere zdhlen. Das habe ich im vorherigen Kapitel bereits recht ausfiihrlich behandelt.

Die dritte Gruppe unter den speziellen Empfiangern der GroBziigigkeit von Bodhisattvas sind jene,
die ihre ganze Zeit dem religidsen Leben widmen. Die buddhistische Uberlieferung sieht es als eine
Aufgabe der Gesellschaft an, Menschen zu unterstiitzen, die sich ganz spirituellen Aktivititen wid-
men, das heiflit, Nonnen, Lamas, spirituelle Lehrende und so weiter. Im weiteren Sinn bezieht sich
das auch auf Menschen, sich einer kreativen Téatigkeit widmen, die hohere Werte zum Ausdruck
bringt: Maler, Musiker, Schriftsteller usw. Gleichzeitig sollte es von Seiten der Gesellschaft keine
Versuche geben, die religiosen Menschen oder hauptberuflichen Kiinstler zu zwingen, sich den Ideen
oder Idealen der Gesellschaft anzupassen, die sie unterstiitzt. Normalerweise ist die Bedingung fiir
Unterstilitzung durch die Gesellschaft (zumindest unausgesprochen), dass man im Gegenzug zur
Erhaltung des Status Quo beitridgt. Aus buddhistischer Sicht heifit das, das Wesen und die Bedeutung
des spirituellen und kiinstlerischen Lebens vollig misszuverstehen. Unterstiitzung sollte vorbehaltlos
gegeben werden, ohne irgendwelche Bedingungen daran zu kniipfen.

Was wird gegeben oder kann gegeben werden

Potentiell kann alles, was man besitzen kann, auch weggeben werden. Doch als keine Hilfestellung
werden die Dinge, die als dana gegeben werden konnen, in sechs Klassen unterteilt. Die Liste be-
ginnt mir dem Grundlegenden, was zum Leben nétig ist: Nahrung, Kleidung und Obdach.

Wie in vielen traditionellen Gesellschaft gehoren in buddhistischen Landern Grofziigigkeit und
Gastfreundschaft ganz selbstverstindlich zum Alltag. Die Menschen machen daraus eine Ubung,
jeden Tag etwas zu geben, einfach um die Gewohnheit lebendig zu halten. SchlieBlich bekommen
wir jeden Tag etwas, und wenn es nur Luft und Nahrung ist, warum also nicht auch jeden Tag etwas
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geben? Manche Familien in Asien halten nach einem Bettler oder einem Mdnch Ausschau, dem sie
etwas zu essen geben konnen, oder nach einem Armen, dem sie einige Groschen oder ein paar Loffel
Reis geben konnen. Auf diese Weise geben sie ununterbrochen. Es mag nicht viel sein, aber zumin-
dest erhalten sie die Gewohnheit lebendig, so dass Geben ein integraler Bestandteil ihres tiglichen
Lebens ist. So steht dauerndes Geben dem gleichbleibenden Prozess des Nehmens gegeniiber, das
nur allzu natiirlich aufkommt.

Die zweite ,,Sache®, die gegeben werden kann, ist etwas Psychologisches und mag iiberraschen: ,, die
Gabe der Furchtlosigkeit”. Viele Menschen machen sich Sorgen, sind dngstlich, angestrengt und
angespannt, so dass Furchtlosigkeit eine kostbare Gabe ist. Geben darf hier nicht wortlich genommen
werden, denn Furchtlosigkeit wird weniger gegeben als entfacht. Das gilt fiir jede andere forderliche
Eigenschaft, die man selbst entfaltet hat, wie Positivitit, Mut, Energie, Inspiration. Aber warum be-
tont die buddhistische Uberlieferung Furchtlosigkeit?

Die traditionellen Quellen geben nicht viel Aufschluss dariiber und man konnte denken, es liege
daran, dass die Menschen zur Zeit des Buddha mehr Gefahren ausgesetzt waren als wir heutzutage.
Doch manche Angste und Bedrohungen wie Tod, Krankheit und Verlust von nahestehenden Men-
schen sind universell. In mancher Hinsicht waren die Menschen zur Zeit des Buddha weniger ge-
schiitzt, doch andererseits sind wir heutzutage globaleren Bedrohungen ausgesetzt, Gefahren, die
weniger fassbar sind und frither unbekannt waren. Insofern bediirfen wir vielleicht heutzutage
Furchtlosigkeit mehr denn je zuvor.

Ein Freund von mir in Kalimpong, ein bekannter russischer Tibetologe, besuchte einmal die Ver-
einigten Staaten (von Amerika) und erzdhlte mir nach seiner Riickkehr von den Erfahrungen, die er
dort gemacht hatte. Anscheinend war er gerade dabei von Bord zu gehen, als er innehielt und dachte:
»Das ist merkwiirdig. Hier ist eine eigenartige Atmosphédre, wie Nebel, etwas Klebriges, Klammes.
Was kann das nur sein?** Er war ein sehr feinfiihliger Mensch. Er dachte: ,,Es ist nichts Stoffliches, es
kommt nicht aus den Fabrikschornsteinen oder den Auspuffrohren der Autos. Aber woher kommt
diese graue, schwere, klebrige Atmosphire?* Dann ging ithm plétzlich auf, dass es Angst war, die
dieser riesigen Kontinents verstromte.

Wenn eine ganze Nation unter dem Einfluss von Angst steht, ist sozusagen die gesamte psychische
Atmosphire vergiftet, wie eine erdriickende Wolke, die iiber dem Land héngt, eine finstere Dunst-
glocke. Ein Gefiihl von Sorge und Unsicherheit ist ein Kennzeichen unserer Zeit. Und inmitten die-
ser Wolke, dieser mittdglichen Dunkelheit leben und arbeiten Menschen und versuchen zu atmen. Sie
besitzen wenig Vertrauen zueinander oder in das Leben und verfiigen sicher iiber wenig Selbstver-
trauen.

In vielen Menschen kann man ein geringes Selbstvertrauen beobachten. Psychologische Studien be-
sagen, das rithre daher, dass es in ihnen starke Gefiihle gibt, die sie nicht wahrhaben, nicht fiihlen
wollen. Wenn diese Gefiihle sich an die Oberfldche drangen, fiihrt das zu Gefiihlen von Unwohlsein,
die wir Angst nennen. Wie jede Form von Furcht ist das unheilsam, und es gilt einen Weg zu finden,
es zu losen. Das darunter liegende Gefiihl muss anerkannt werden und man muss sich ihm stellen,
ganz gleich was es sein mag. Wenn man sich thm stellt, verliert es seine Macht und kann in das
Bewusstsein und die Personlichkeit integriert werden.
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Diejenige, die Meditation iiben, kennen es vielleicht, dass in der Meditation von Zeit zu Zeit eine
sehr michtige Erfahrung von Angst aufkommen kann. Zuniichst mag es sich dabei um Angste aus
unserer Kindheit oder noch frither handeln. Aber es kann eine Phase kommen, zumindest fiir manche
Menschen, in der eine fundamentale, urspriingliche Angst in uns aufsteigt, die keine Angst vor etwas
Bestimmtem ist, sondern eine existentielle Angst, eine Angst, die direkt bis auf den Grund unseres
Seins reicht, direkt an die Wurzeln unserer Existenz geht. Auch dieser Angst muss man sich stellen
und man muss sie iiberwinden.

In den Mahayana-Siitras geben Bodhisattvas nicht nur Furchtlosigkeit, sondern auch Selbstvertrauen,
Ermutigung und Inspiration. Im Buddhismus und besonders im Mahayana wird fortwéhrend betont,
wie wichtig es ist, Menschen gliicklich zu machen. Dabei geht es um echte Freude, die Menschen
hilft ihre Angste und Sorgen zu iiberwinden. Wer anderen absichtlich Angst macht, mdchte Macht
tiber sie erlangen. Aber wenn man wirklich mochte, dass andere gliicklich sind, heif3t das das Gegen-
teil: Man gibt sich selbst, ist fiir sie da statt sie zu kontrollieren, um sie fiir die eigenen Zwecke zu
benutzen. Bodhisattvas sind voller Freude und verbreiten {iberall Selbstvertrauen und Wohlbefinden.
Sie wirken harmonisierend und gestalterisch auf ihre Umgebung.

Drittens sind Bodhisattvas bestrebt Bildung und Kultur zu geben. Wo immer der Buddhismus in
Asien Verbreitung fand, beeinflusste er nicht nur das religiose Leben, sondern auch die Kiinste, die
Wissenschaften und Wissensgebiete aller Art. Im Grunde ldsst sich Religion und Kultur nicht wirk-
lich voneinander abgrenzen, denn durch ,,Kiinste und Wissenschaften kénnen sich Herz und Geist
feiner und genauer auf spirituelle Realitdten einstellen.

Als Viertes gibt der Bodhisattva unter bestimmten Umstidnden Leib und Leben. Diese Art des Gebens
ist Thema vieler Jataka-Geschichten. (Die Jataka-Geschichten sind Geschichten von Buddha Gauta-
mas fritheren Leben.) Einige dieser Geschichten werden uns in unserem westlichen Verstindnis, vor
allem dem modernen westlichen Verstiandnis, reilerisch oder gar melodramatisch erscheinen. Es gibt
zum Beispiel eine Geschichte, in der der Bodhisattva (hier bezieht sich ,,Bodhisattva® auf den
angehenden Buddha) seine Frau und seine Kinder hergibt.’' Manche ereifern sich dariiber und sagen:
»Waren denn die Frau und Kinder des Bodhisattvas sein Eigentum, dass er sie weggeben konnte,
genau wie seine andere Gliter und sein Vermogen?" Aber darum geht es bei der Geschichte nicht
(abgesehen davon, dass der kulturelle Rahmen und die Zeit sich sehr von unserer Kultur und unserer
Zeit unterscheiden). Die Geschichte soll veranschaulichen, dass der Bodhisattva sogar die Dinge
aufgeben muss, die ihm natiirlicherweise am nichsten stehen und am liebsten sind. Fiir manche
scheint das ein schwereres Opfer als das eigene Leben zu geben, was der Buddha, bevor er dazu
wurde auch tat. Er iiberlieB seinen Korper und damit sein Leben einer hungernden Tigerin, damit sie
ihre Jungen flittern konnte.’> Wenn man das wortlich nimmt, fiihrt das zu allen méglichen Fragen und
Problemen (auf die wir hier nicht ndher eingehen werden).

Es ist sehr unwahrscheinlich, dass wir je in eine vergleichbare Situation wie der angehende Buddha
geraten. Doch sollten wir nicht vergessen, dass es unter gewissen Umstidnden erforderlich sein konn-
te, fiir unsere Ideale grofle Opfer zu bringen, wenn wir den Buddhismus als unseren Weg wirklich
ernst nehmen. Im Westen steht es uns heutzutage frei, uns zum Buddhismus zu bekennen und ihn

31 Siehe Vessatara-Jataka auf www.palikanon.com/khuddaka/jataka/j547.htm
32 Diese Geschichte wird in der Jataka-Mala erzahlt, einem Mahayana-Sttra (s. Goldglanz-Siitra)
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auszuiiben. Wir konnen buddhistische Texte lesen und studieren, meditieren, uns in dana iiben oder
eine Puja abhalten: Wir kdnnen machen, was wir wollen. Wir konnen uns gliicklich schétzen, dass
das so ist. So ist es nicht liberall in der Welt, nicht einmal heute. Es ist wichtig sich das zu vergegen-
wartigen.

Doch sollten wir uns auch die Frage stellen, ob wir bereit wiren, unser Leben zu opfern. Gegenwir-
tig ist es fiir uns ziemlich einfach zu einem Meditations- und Buddhismusabend zu gehen. Aber
nehmen wir einmal an, wir miissten das im Schutze der Dunkelheit tun, auf der Hut vor der Polizei
oder vor Informanten. Wenn wir dadurch, dass wir meditieren oder ein Buch iiber Buddhismus lesen
oder offen tiber Buddhismus reden, unser Leben riskieren wiirden — und in das in manchen Léndern
der Fall —, wiirden wir das dann trotzdem tun? Oder wiirden wir denken: ,,Das werde ich in meinem
nichsten Leben tun, in diesem ist es zu schwierig.” Damit soll nicht nahegelegt werden, das eigene
Leben auf leichtsinnige oder prahlerische Weise wegzuwerfen. Doch sollten wir uns die Frage stel-
len, ob wir zu diesem Opfer bereit wiren, wenn es wirklich notig wére.

Als Nichstes kommt das Geben von Verdiensten. Die Idee von Verdiensten besteht darin, dass man,
wenn man etwas Gutes tut, eine bestimmte Menge Verdienste ,,gutgeschrieben* bekommt; je mehr
Gutes man tut, desto mehr Verdienst kann man anhdufen. Im Theravada ist diese Idee weit verbreitet.
In gewisser Weise ist es eine gute Sache, denn sie ermuntert Menschen dazu, Gutes zu tun. Aber es
kann auch die Neigung zu Individualismus begiinstigen, wenn man das spirituelle Lebens fiir etwas
hilt, bei man Verdienste anhdufen kann, die man als personlichen Besitz betrachtet. Mir kam einmal
die Geschichte eines jainistischen Bettelmonchs zu Ohren, der sich jahrelang in Entsagung libte, bis
er eine sehr grofe Anzahl von Verdiensten angesammelt hatte. Doch irgendwann beschloss er sein
Bettelmdnchdasein aufzugeben, ins normale Leben zurlickkehren und ein Geschéft zu er6ffnen. Nun
kannte er einen anderen Bettelmonch, der nicht so viele Verdienste angesammelt hatte, aber etwas
Geld. So verkaufte der erste Bettelmonch seine Verdienste an den zweiten und erdffnete mit dem
Ertrag sein Geschift. Das kann passieren, wenn man die Idee von Verdiensten zu wdrtlich nimmt.

Dann kam das Mahayana, der das fiir individualistischen Unsinn hielt. Da die Menschen aber sehr an
dieser Idee von Verdiensten hingen, an sie als eine Art von Besitz glaubten, den sie erwerben konnen,
indem sie gute Taten vollbringen, entstand die Idee, sie aufzufordern, ,,ihre Verdienste abzugeben
oder zumindest mit anderen zu teilen. Auf diese Weise wirkte das Mahayana dem Individualismus
der vorherigen Herangehensweise entgegen. Es geht darum, sich seine Verdienste nicht wie einen
Orden anzuheften. Francis Bacon sagte einmal: ,,Geld ist wie Mist, es ist besser, es zu verteilen.* Das
Gleiche kann man iiber Verdienste sagen.

Zu guter Letzt kommen wir zur Gabe des Dharma, der Gabe der Wahrheit, der kostbarsten Gabe.
Man kann einem Menschen materielle Giiter geben, psychologische Sicherheit bieten, Bildung und
Kultur geben, sogar Leib und Leben fiir ihn opfern und sogar seine wertvollen Verdienste mit ihm
teilen. Aber die beste aller Gaben besteht darin, die Wahrheit mit ithm zu teilen, die man selbst —
vielleicht nach vielen Miihen, Qualen und Schwierigkeiten — verstanden hat. Das Geschenk der
Lehre, durch Worte, Prinzipien oder durch Vorleben, ist traditionell die besondere Aufgabe der
Monche und Nonnen, der Lamas usw. Aber das Mahayana betont auch, dass alle an dieser groen
Verantwortung teilhaben konnen. Und Menschen, die den Dharma wirklich verstanden haben, kon-
nen gar nicht anders. Sie strahlen etwas aus, geben die ganze Zeit etwas von sich. Wenn man
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irgendetwas vom Buddhismus in sich aufgenommen hat, findet das unweigerlich im Umgang mit
anderen Menschen seinen Ausdruck.

Das bedeutet nicht, dass man bei jeder moglichen oder unméglichen Gelegenheit auf Buddhismus zu
sprechen kommen muss. Man sollte aufpassen kein ungeschickter buddhistischer Langweiler zu
werden. Es besteht keine Notwendigkeit, wie der eifrige Katholik aus einer Geschichte von G. K.
Chesterton zu sein, der eine Unterhaltung immer auf die romisch-katholische Kirche zu lenken
wusste. Was man vom Buddhismus aufgenommen und umgesetzt hat, sollte ganz selbstversténdlich
zum Ausdruck kommen, ohne dass es unbedingt als Buddhismus gekennzeichnet werden miisste.

Das sind die sechs Dinge, die gegeben werden konnen: materielle Giiter, Furchtlosigkeit, Bildung
und Kultur, Leib und Leben, die eigenen Verdienste und schlielich der Dharma.

Wie sollte man geben?

Die Uberlieferung gibt dazu ein paar Anregungen. Zunichst einmal heiBt es, dass wir hoflich und
respektvoll geben sollten. Und das gilt auch fiir ein Tier. Dann sollten wir freudig geben, mit einem
lichelnden Gesicht. Wenn man etwas mit einem finsteren Gesicht gibt, halbiert das die Wirkung.
Man sollte unverziiglich geben, ohne Verzégerung. In manchen Léndern ist das besonders wichtig,
da manchmal das Leben eines Menschen von der unmittelbaren GroBziigigkeit eines anderen ab-
hingt. Auerdem ist es wichtig, die Gabe nicht im Nachhinein zu bereuen. Geben sollte einen froh
stimmen und nicht in Griibeleien fiihren, ob das wirklich sinnvoll war. Auch sollte man nicht danach
tiber seine Gabe reden. Manche Menschen teilen gern anderen mit, wie grofziigig sie sind. Doch der
echte Geist von GroBziigigkeit ist still, zieht nie die Aufmerksamkeit auf sich.

Dann heifit es in den Mahayana-Sitras, gib Freund und Feind. Wenn einer unserer Feinde daher-
kommt und Hilfe braucht, sollte man ihm genauso geben wie einer Freundin oder einem Freund.
Zudem sollte man nicht zwischen den so genannten guten Menschen und denen, die angeblich
Schlechtes tun, unterscheiden. Und dariiber hinaus, heillt es, dass wir immer und {iberall geben
sollten, aber im rechten Mal}: Man sollte abwigen und den Menschen ihren wahren Bediirfnissen
entsprechend geben und nicht gemal ihren momentanen Wiinschen.

Warum geben wir

Das bringt uns zur duflerst wichtigen Frage der Motivation. Manche Menschen geben — manchmal im
groflen Stil —, um zu mehr Ansehen zu kommen. Leider ist dies in Indien sehr verbreitet. Reiche
Geschiéftsleute, Milliondre oder Multimillionédre, iiberschreiben groffe Summen an Krankenhduser
und deren Apotheken. Aber dabei wird unmissverstindlich klar gemacht, dass die Namen der Spen-
der zu nennen sind, am besten uniibersehbar iiber dem Eingang.

Andere, religiosere Menschen sind vielleicht groBziigig, um dadurch fiir sich ,,Reichtiimer im
Himmel anzuhdufen®. Dem Buddhismus zufolge ist das keine besonders edle Idee. Der Buddhismus
lehrt zwar, dass man fiir ein tugendhaftes Leben spéter ,,belohnt* wird, aber man sollte nicht aus
dieser Motivation heraus ein tugendhaftes Leben fiihren. Wenn einem aus GroBziigigkeit irgendein
personlicher Nutzen entspringt, so besteht dieser darin, dass man durch grofziigiges Handeln Gier
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tiberwindet und sich auf diese Weise Erleuchtung ein kleines Stiickchen ndhert, aber nicht nur fiir
sich selbst, sondern zum Wohle aller empfindenden Wesen.

Das Thema Beweggrund fiihrt uns vom einfachen dana zur Vollendung von Geben, dana-paramita.
Das Wort paramita bedeutet wortlich ,,das, was zum anderen Ufer fiihrt*, wobei das andere Ufer
Nirvana ist. Die Uberlieferung nennt sechs oder zehn paramitas, doch genau genommen gibt es nur
eine, prajia-paramitd. die Vollendung von Weisheit, die direkte Einsicht in die Wirklichkeit. Dana-
paramitd ist ein Geben, das mit der direkten Erfahrung von Wirklichkeit untrennbar verbunden ist.

Aus diesem Grund wird dana-paramita oft als tri-mandala-pari-suddha bezeichnet, als ,,dreifacher
Kreis der Reinheit”. Der ,,Kreis* oder das Mandala ist dreifach, weil es im Akt des Gebens keine
Vorstellung eines Ichs gibt (im Sinne von ich gebe), keine Vorstellung von Empfanger:in und auch
keine Vorstellung vom Akt des Gebens. Dieses Geben ereignet sich jedoch nicht in einem Zustand
der Leere oder Unbewusstheit, sondern mit vollkommenem, klarem Gewahrsein, und es ist natiirlich,
spontan und unerschopflich. Man gibt sozusagen aus der Tiefe der eigenen inneren Erfahrung von
Wirklichkeit, des eigenen Eins-Seins mit dem Geist von Mitgefiihl, der sich im Einklang mit den
Bediirfnissen empfindender Wesen befindet.

Sila

Sila, die zweite paramita, verkorpert den eher selbstbezogenen Aspekt im Bodhisattva-Leben und ist
mit der Idee von Selbstreinigung verkniipft. Sila ist nicht einfach als ,,ethisches Leben“ auszulegen,
sondern als ,,in den Dharma eingetaucht leben oder einen gesunden Lebensstil fithren. Das Wort legt

gewohnheitsmiBiges forderliches Handeln nahe, kein gelegentliches, sondern regelmifBiges und
durchgingiges Ausfiihren forderlicher oder heilsamer Taten.

»Rechtschaffenheit” ist mehr oder weniger die buchstébliche Bedeutung von sila. Nicht selten wird
es als ,,Moral“ {ibersetzt, was fiir viele Menschen einen eher unangenechmen Beiklang hat. Damit
werden oft konventionelle moralische Haltungen verbunden, die viele Menschen heute fiir iiberholt
halten, besonders im Hinblick auf Sexualitit.

Strenge christliche Moralvorstellungen und Ideale, die nicht unbedingt den Evangelien entspringen,
haben im Westen mehr Schaden als Gutes verursacht. Sie fithrten in vielen Menschen zu Gefiihlen
der Siindhaftigkeit und Schuld. Diese waren zuweilen so stark, dass sie regelrecht zerstorerisch wirk-
ten. Ich betone das, weil wir alle, die wir hier im Westen geboren, aufgezogen und erzogen worden
sind, bis zu einem gewissen Grad von diesen Geisteshaltungen beeinflusst sind. Selbst diejenigen,
die das Christentum bewusst ablehnen (Atheisten, Humanisten, Agnostiker oder auch Buddhisten)
sind hdufig immer noch zutiefst von christlich-moralischen Annahmen beeinflusst. Fiir Bud-
dhist:innen ist es sehr wichtig, das zu verstehen, da wir ansonsten unbewusst christliche Verhaltens-
weisen, besonders im ethischen Bereich, in unser buddhistisches Leben iibernehmen, was zu Ver-
wirrung fiihrt.

Manche Elemente unserer heidnischen Vorfahren kénnten hilfreich fiir uns sein, und zwar ein Gespiir
fir unsere Verbundenheit mit der Natur und eine natiirlichere Moral. Beides ist sehr niitzlich, um ein
gliickliches, gesundes Leben zu fiihren und man kann es auch entfalten. Bereits im frithen Buddhis-
mus gab es die Unterscheidung zwischen natiirlicher (auf Pali pakati-sila) und konventioneller Moral
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(auf Pali pannatti-sila). Natiirliche Moral bezieht sich auf Geistesverfassungen und konventionelle
ist mehr eine Angelegenheit von Brauchtum und Uberlieferung. Das Gefiihl von Ehrerbietung fillt in
den Bereich natiirlicher Moral, aber wie diese ihren Ausdruck findet ist meistens eine Frage von
Konvention. Es ist wichtig sich dariiber klar zu sein, ob man wirklich ein ethisches Leben fiihrt oder
sich nur den Regeln der Gruppe anpasst. Ein ethisches Leben ist eine Sache forderlicher Geistes ver-
fassungen, die sich in forderlichen Taten mit Kérper und Rede duBlern. Die ethischen Vorsétze natiir-
licher Moral halten einen davon ab, Schédliches zu tun, das heif3t, aus Gier, Hass oder Verblendung
zu handeln. Gleichzeitig helfen sie uns forderlich zu handeln, das heifit, groBziigig, liebevoll und
klug. Das ist das Wesen von buddhistischer Ethik, die sich auf alle Lebensbereiche anwenden lésst.

Es gibt eine Liste von flinf Vorsétzen, in iiberlieferten Worten ,,nimmt man sich vor* bestimmte
»Lrainingsprinzipien zu iiben“, und zwar kein Leben zu nehmen, das Nicht-Gegebene nicht zu
nehmen, sich sexuellem Fehlverhalten zu enthalten, nicht zu liigen und keine berauschenden Mittel
zu sich zu nehmen. Die Liste von zehn Vorsitzen fiihrt die genannten flinf weiter aus, um die drei-
fache Reinigung von Kdorper (durch drei Vorsitze), Rede (durch vier Vorsétze) und Geist (durch drei
Vorsiétze) zu bewirken. Dariiber hinaus gibt es vierundsechzig spezielle Vorsitze fiir Bodhisattvas.
Uber die Ubung dieser Vorsitze konnte viel gesagt werden, doch mdchte ich mich hier auf drei
grundlegende Bereiche des menschlichen Lebens konzentrieren: Erndhrung, Arbeit und Ehe.

Erndhrung

Nahrung ist hierbei am grundlegendsten. Nahrungsaufnahme nimmt offensichtlich einen sehr wich-
tigen Platz in unserem Leben ein und wir verbringen damit eine nicht unbetréchtliche Menge unserer
Lebenszeit. Eine Tatigkeit, fiir die wir so viel Zeit, Energie und Geld aufwenden und fiir die wir
besondere Vorrichtungen in unserem Haus in Form von Kiichen und Kochutensilien usw. bendtigen,
sollte unbedingt in unsere buddhistische Ubung einbezogen werden.

Das wichtigste Prinzip ist in diesem Zusammenhang Gewaltlosigkeit oder Achtung vor dem Leben.
Das bedeutet in der Praxis die Enthaltsamkeit von tierischer Nahrung, das hei3t Vegetarismus. Einige
Mahayana-Siitras sagen, dass Bodhisattvas sich ebenso wenig vorstellen konnen, Fleisch zu essen,
wie eine Mutter sich nicht vorstellen kann, das Fleisch ihres Kindes zu essen. Wer also sila iiben
mochte, sollte sich deutlich in Richtung Vegetarismus bewegen. Die Umstidnde der eigenen Lebens-
situation sind vielleicht manchmal schwierig, so dass es eventuell nicht moglich ist, strikt vegetarisch
zu leben. Aber zumindest kann man sich in diese Richtung bewegen, indem man zum Beispiel an
bestimmten Tagen in der Woche oder zu bestimmten Gelegenheiten darauf verzichtet, Fleisch oder
Fisch zu essen. Letzten Endes ist niemand hundertprozentig gewaltlos; es ist eine Frage des Aus-
males. Aber in dieser Hinsicht sollten wir auf jeden Fall Leben so gut wie moglich respektieren, was
auch ein Ausdruck unserer Verbindung zur Natur ist. Vegetarismus in jeder Auspragung konnte man
als eine direkte Anwendung jenes Prinzips ansehen, das den Bodhisattva leitet: das Prinzip von Mit-
gefiihl.

Es sollte erwéhnt werden, dass der Buddha nicht vegetarisch lebte. Als jemand, der seine Nahrung
erbettelte, hielt er es flir wichtiger, in Bezug auf Essen nicht wéhlerisch zu sein und einfach anzu-
nehmen, was man bekommt (solange man sicher war, dass nicht extra fiir die Almosengabe ein Tier
getotet wurde). Auch manche klimatischen Bedingungen erschweren eine vegetarische Lebensweise
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oder machen sie unmoglich. Doch unter Mahayana-Buddhist:innen befremdet eine nicht vegetarische
Lebensweise, da Mitgefiihl so sehr betont wird und es zum Beispiel im Lankavatara-Sitra ein
ganzes Kapitel dartiber gibt, wie unheilsam es ist, Fleisch zu essen.

Man sollte als Akt der liebenden Giite sich selbst gegeniiber Nahrung zu sich nehmen, die unver-
falscht und gesund ist. Gleichzeitig sollten wir nur so viel essen, wie zur Erhaltung einer guten Ge-
sundheit notig ist. Manchmal vergessen wir, dass das der Zweck von Nahrungsaufnahme ist. Wenn
man gerade mal das Allermindeste zum Leben hat, wie so hdufig die Menschen in vielen Teilen der
Welt, dann weill man das ganz genau. Im Westen, wo man meist mehr als genug zu essen hat, weif}
man das nicht immer.

Auch sollte man nicht neurotisch essen. Damit meine ich, man sollte Essen nicht als Ersatzbefriedi-
gung fiir andere, vermutlich emotionale Bediirfnisse benutzen. Man sollte still und friedlich essen, im
Gewahrsein dessen, was man tut. Man sollte nicht essen und gleichzeitig die Zeitung lesen oder
etwas Geschiftliches besprechen oder eine Auseinandersetzung mit seinem Gegeniiber fithren. Heut-
zutage haben viele Menschen ,,Geschéftsessen®, das heif3t, sie unterhalten sich wéahrend des Essens
iiber geschiftliche Belange. Das halte ich fiir ziemlich ungesittet. Da Essen in einem stillen und
friedlichen Rahmen, fast meditativen Rahmen stattfinden sollte, ist ein Restaurant oder Café, wo es
meist ziemlich laut zugeht, daflir ohnehin nicht geeignet, zumindest nicht fiir einen sensiblen und
achtsamen Menschen.

Manchmal wurde ich gefragt, ob Buddhisten ein Tischgebet haben, das man vor dem Essen aufsagen
konnte. In einigen Kldstern in Tibet und Japan gibt es so etwas, aber urspriinglich gab es kein Tisch-
gebet, das die Monche vor dem Essen aufsagten. Sie wurden einfach gebeten, achtsam zu essen.
Achtsam zu essen ist eine religidse Ubung in sich.

Ich kann mir kein schoneres Beispiel vorstellen, das all diese Qualititen zusammenfasst, als die
japanische Teezeremonie. Hierbei versammelt sich eine kleine Gruppe von Menschen in einer ruhi-
gen Ecke, vielleicht in einer kleinen, rustikalen Hiitte im Garten. Sie sitzen um einen Kohleherd und
lauschen dem Summen des Kessels. Sehr still und friedlich, mit sehr langsamen, erlesenen, feinen,
achtsamen Bewegungen wird der Tee ausgeschenkt. Er wird herumgereicht; man nippt daran. Die
Menschen sitzen einfach friedlich beisammen und sind in diese duBlerst einfache, alltdgliche Tétigkeit
des Teetrinkens vertieft.

Das zeigt, mit welch vollendeter Schonheit selbst eine so einfache, alltidgliche Tétigkeit ausgefiihrt
werden kann, wenn wir nur Achtsamkeit darauf verwenden. Und auch Essen kann in eine Art Kunst
verwandelt werden, kann zu einem ,,Weg®, einem do, gemacht werden, wie die Japaner es nennen.
Wer Jahr fiir Jahr jeden Tag achtsam essen und trinken wiirde, hitte davon ebenso grof3en spirituellen
Nutzen wie durch die kontinuierliche Ubung von Meditation. Um sich in dieser Hinsicht zu ermu-
tigen, konnte man vor dem Essen iiber einen entsprechenden Vers oder Spruch nachsinnen, vielleicht
dariiber, woher die Nahrung kommt.

Arbeit

Nun kommen wir zu Arbeit aus ethischer Sicht. Im Westen herrscht die Einstellung vor, dass jede:r
arbeiten muss. Wir meinen damit, dass jede:r fiir Geld arbeiten muss und halten es fiir siindhaft, nicht
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zu arbeiten, nicht erwerbstitig zu sein. Diese Einstellung ist zweifellos ein Erbe des Protestantismus.
Viele konnen sich nicht einmal ohne schlechtes Gewissen ein paar Tage frei nehmen oder morgens
linger im Bett bleiben. Gewohnlich meinen wir, etwas tun zu miissen. Wenn wir manchmal sehen,
dass andere Leute da sitzen und nichts tun, werden wir unruhig und fiihlen uns unwohl: Sie sollen
sich bewegen und etwas tun, als ob es uns bedrohen wiirde, dass sie so still da sitzen, wihrend wir
etwas tun. Dieses Gefiihl, etwas tun zu miissen, ist hier im Westen, besonders in den angelsichsi-
schen Landern, einschlieBlich der Vereinigten Staaten von Amerika, eine Art Krankheit.

Soweit wir wissen, hat der Buddha nicht einen Tag seines Lebens fiir seinen Lebensunterhalt ge-
arbeitet. Er wurde in eine wohlhabende, aristokratische Familie geboren und hatte viele Diener. Den
Schriften zufolge verbrachte er den grofiten Teil seiner Zeit in drei Paldsten mit singenden und tan-
zenden Médchen und Musikinstrumenten. Als er dann sein Heim verlie3 und als Bettelmonch umbher-
zog, bekam er von anderen Menschen Essen und Kleidung. Er tat nie selbst etwas fiir Lebensunter-
halt. Natiirlich lehrte er den Dharma, aber dass hétte er ohnehin getan, genau wie die Sonne eben
scheint. Er hat nie fiir Geld gearbeitet, keinen Tag seines Lebens hat er mit Erwerbsarbeit verbracht.

Bisher habe ich von Arbeit im Sinne von Erwerbsarbeit gesprochen. Aber es gibt auch kreative
Arbeit. Kreative Arbeit, konnte man als psychische Notwendigkeit bezeichnen. Das kann verschie-
dene Formen annehmen: Kinder groBBziehen, Schreiben, Malen, Kochen oder sich an einem innova-
tiven sozialen Projekt beteiligen. Es ist ein menschliches Bediirfnis, etwas zu erschaffen, etwas
herzustellen. Aber das braucht nicht mit einer Anstellung einherzugehen. In einer idealen Gesell-
schaft brauchte niemand fiir Lohn zu arbeiten. Man wiirde der Gemeinschaft das geben, was man
kann — die eigene Arbeitskraft, Produktivitit oder/und Kreativitit —, und die Gemeinschaft wiirde
jedem Menschen das geben, was er oder sie fiir das eigene Leben braucht, nicht nur in materieller
Hinsicht, sondern auch in psychologischer und spiritueller.

Doch der Tag, an dem dieses Ideal Wirklichkeit wird, liegt in weiter Ferne und bis dahin sind wir im
iiblichen Sinn erwerbstitig. Dafiir haben wir das Prinzip des Rechten Lebenserwerbs, auf den ich
hier nur kurz eingehe. Rechter Lebenserwerb bedeutet, dass das Verdienen unseres Lebensunterhalts
weder Ausbeutung anderer noch Selbsterniedrigung beinhaltet. Man sollte in seiner beruflichen
Situation immer darauf achten, dass geniigend Zeit bleibt, um zu meditieren, sich mit dem Dharma
zu beschiftigen, Freundschaften zu pflegen und andere positive, kreative Dinge zu tun.

Ehe

Ein weiterer Lebensbereich, der praktisch jede:n in der einen oder anderen Weise betrifft, ist die Ehe.
Die buddhistische Auffassung von Ehe unterscheidet sich sehr von der im Westen iiblichen. Ehe wird
im Buddhismus weder als religioses Sakrament noch als rechtlich bindender Vertrag angesehen. Sie
ist vor allem einfach eine zwischenmenschliche Beziehung, die von der Gesellschaft in der Gestalt
der eigenen Familie und der Freund:innen anerkannt ist.

In buddhistischen Léndern gibt es keine Hochzeitszeremonie im westlichen Sinn, mit Hochzeitskleid,
Brautstraul3, Kirchenglocken und so weiter. Wenn man tiberhaupt etwas macht, um das Ereignis zu
markieren, dann richtet das Paar ein Festmahl aus, zu dem es Freunde und Verwandte einlddt und
thnen verkiindet, dass sie nun ihr Leben miteinander teilen. Das passiert manchmal erst nach vielen
Jahren, was nicht bedeutet, dass sie in der Zwischenzeit ,,in Siinde* gelebt hétten. Wer zusammen-
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lebt, ist verheiratet. Das ist die buddhistische Sicht. Heirat besteht weder aus einem rechtlichen
Vertrag noch aus einem gesellschaftlichen Brauch, noch nicht einmal aus einem Festmahl und einer
Bekanntmachung. Die Beziehung als solche zihlt.

Nach dem Festmahl kann man in einen Tempel oder ein Kloster gehen und um einen Segen bitten.
Aber das ist keine Heiratszeremonie. Die Mdnche segnen etwas, was bereits existiert, die Beziehung.
Sie erkennen sie an und geben ithren Segen, auf dass das betreffende Paar gliicklich und im Einklang
mit dem Geist des Dharma zusammenleben moge und sich gegenseitig dabei hilft, die Buddha-Lehre
zu lben.

Vor diesem Hintergrund ist es nicht {iberraschend, dass es in buddhistischen Landern von alters her
nie Schwierigkeiten gab eine Ehe aufzuldsen, wenn die beteiligten Personen es wiinschten. Zudem
gibt es dort nicht nur eine Form ehelicher Beziehungen. Monogamie ist nicht die einzig mogliche
Form, auch Polygamie und Polyandrie sind méglich. Ebenso behielten die Frauen immer schon ihren
Namen, was bei uns eine relative Neuerung ist. Es scheint, als ob Buddhisten im antiken buddhisti-
schen Osten selbst in einfachen, gesellschaftlichen Angelegenheiten wie diesen aufgeklarter waren,
als es heutzutage viele Menschen im Westen sind. Eine bestimmte duBlere Form steht nicht im Mit-
telpunkt, sondern die Qualitdt der zwischenmenschlichen Beziehungen.

AbschlieRende Bemerkung

Dies sind kurz zusammengefasst die buddhistischen Haltungen zu Erndhrung, Arbeit und Ehe, aus
dem Blickpunkt von sila oder Rechtschaffenheit, dem eher auf sich selbst bezogenen Aspekt im
Bodhisattva-Leben. Doch diirfen wir nicht vergessen, dass es hier um Sila-paramita geht, sila als
Vollkommenbheit, als transzendente Tugend, die untrennbar mit Weisheit verbunden ist. Rechtschaf-
fenheit an sich, selbst wenn sie vollkommen wire, ist im Buddhismus nicht das Ziel, sondern nur ein
Mittel zum Erlangen von Erleuchtung. Wenn man Rechtschaffenheit oder Ethik als Selbstzweck
betrachtet, dann wird sie nach der Lehre des Buddha zur Behinderung. Auch dana, Geben, ist fiir
sich genommen, nur schlichte Menschenfreundlichkeit. Das ist zwar gut, geht aber nicht weit genug.
Sila und dana tiben wir, damit sie helfen Erleuchtung zu erlangen, fiir uns selbst und alle Lebewesen.
Das ist der einzige wirkliche Grund, warum wir diese beiden Vollkommenheiten oder Vervollkomm-
nungen iiben. Auf diese Weise erfiillt sich der altruistische wie der individualistische Aspekt des
spirituellen Lebens.

Fragen

1. Warum hat es das Mahayana als notwendig erachtet, die altruistische Dimension des spirituellen
Lebens zu betonen?

2. Denke an eine Situation, wo wichtige Interessen deinerseits im Konflikt mit den Interessen von
jemand anderem stehen. Wérst du in der Lage, diesen Konflikt zu {iberwinden?

3. Warum ist dana die erste Vervollkommnung? Sieh dir deine eigene dana-Praxis an. Wie konntest
du sie verstiarken?
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. In welcher Weise sind dana und sila ein Paar?

. Glaubst du, dass die christliche Ethik dein eigenes ethisches Leben beeinflusst hat? Tut sie das
immer noch?

. Wie steht es mit deinen Gewohnheiten und Einstellungen im Hinblick auf Essen?

. Wie steht es mit der Handhabung der Heirat im Buddhismus? Ist das fiir dich in irgendeiner Weise
relevant?
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5. Kapitel: "Mannlichkeit" und "Weiblichkeit" im spirituellen Leben

Wer sich auf "Maénnlichkeit" und "Weiblichkeit" bezieht, ganz gleich in welchem Zusammenhang,
begibt sich heutzutage auf diinnes Eis. Auch wenn die Begriffe mit Anfiihrungszeichen versieht, ist
man nicht dagegen gefeit wortlich genommen zu werden. Wie wir jedoch sehen werden, sind sie sehr
passend, um die dritte und vierte Vollkommenheit, ksanti und virya, zu charakterisieren, die von
Bodhisattvas zu iiben sind.

Ksanti

Ksanti ist zweifellos eines der schonsten Worte im gesamten buddhistischen Wortschatz. Es verbin-
det eine ganze Reihe dhnlicher, verwandter Bedeutungen. Kein einzelnes englisches Wort kann dem
Bedeutungsreichtum von ksanti gerecht werden. Wortlich bedeutet ksanti "Geduld", "Nachsicht"
oder ,,Langmut®, und sie ist das Gegenmittel zu Arger und Wut, so wie dana, Geben, die erste para-
mitd das Gegengift zu Gier oder Greifen darstellt. Ksanti ist frei von Arger oder dem Wunsch nach
Vergeltung und Rache und enthélt deutliche Beikldnge von Liebe, Mitgefiihl, Toleranz, Akzeptanz
und Empféanglichkeit.

Sie umfasst sogar Sanftmut und Fiigsamkeit und eine Andeutung von Demut, allerdings nicht in
einem kiinstlichen befangenen Sinn. Als Mahatma Gandhi einen seiner Ashrams in Indien erdffnete,
verfasste er eine Liste von Tugenden, die von den Bewohnern zu iiben waren. Ganz oben auf die
Liste setzte er Demut. Jemand wies ihn darauf hin, wenn Demut mit Vorbedacht und bewusst geiibt
wird, es nicht mehr Demut, sondern Scheinheiligkeit sei. Darauthin strich Gandhi es aus und schrieb
ans Ende der Liste: "Alle Tugenden sind im Geiste von Demut zu iiben", was eine ganz andere Sache
ist. Wenn man Demut im richtigen Sinne anwendet, also dabei das Ich nicht in den Vordergrund
stellt, dann kann man Demut auch als eine Nebenbedeutung von ksanti betrachten.

Es gibt eine Menge, was man {iber ksanti sagen kann — wie eigentlich iiber alle paramitas —, aber ich
will hier nur drei prinzipielle Aspekte von ksanti erortern:

1. Geduld,

2. Toleranz und
3. spirituelle Offenheit und Empféanglichkeit.

Ich fiihre jeden Aspekt mit einer Geschichte ein. Das dient zur Erinnerung, dass ksanti nicht etwas
ist, tiber das man blof3 theoretisiert oder mutmaft, sondern dass es im Wesentlichen darum geht, sie
im alltiglichen Leben zu iiben.

Geduld

Ksanti im Sinne von Geduld wird durch eine Geschichte aus dem Leben des Buddha veranschaulicht.
Diese Geschichte ist im Siitra der 42 Abschnitte® zu finden, dem ersten buddhistischen Text, der ins
Chinesische tibersetzt wurde.

33 Historisch gesehen ist dieses Siitra von erheblicher Bedeutung. Es ist nicht bekannt, ob das Original, das nicht mehr
existiert, auf Pali oder Sanskrit verfasst wurde. Nur die chinesische Fassung ist erhalten.
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Der Buddha ging wie gewohnlich predigend oder um Almosen bittend umbher, als er jemanden traf,
moglicherweise einen Brahmanen, der ihm aus irgendeinem Grund nicht wohlgesonnen war. Der
Buddha war zu jener Zeit nicht {iberall beliebt. Einer ganzen Reihe von Leuten gefiel nicht, was der
Buddha tat, Manner von ihren Frauen und Familien weglocken, sie auf den spirituellen Pfad fiihren,
sie zum Nachdenken {iber Nirvana bewegen anstatt dariiber, wie sie Geld machen konnten.

Der Mann beschimpfte den Buddha eine ganze Weile mit allen erdenklichen beleidigenden Worten.
Der Buddha stand da und entgegnete nichts. Er wartete lediglich, bis er authorte zu reden.
SchlieBlich gab der Mann Ruhe, vielleicht war er auBler Atem gekommen. Der Buddha fragte ihn
ruhig: "Ist das alles?" Der Mann war ein wenig verbliifft und sagte: "Ja, das ist alles.” Daraufhin
sprach der Buddha: "Lass mich dir eine Frage stellen. Angenommen, ein Freund schenkt dir was,
aber du willst es nicht annehmen. Wem gehort es, wenn du es nicht annimmst?" Der Mann sagte:
,»Wenn ich es nicht annehme, gehort es der Person, die es mir geben wollte." Dann sagte der Buddha:
"Du hast versucht, mir mit diesen Beschimpfungen ein Geschenk zu machen. Ich nehme dieses
Geschenk nicht an. Behalte es, es gehort dir.*

Vermutlich wéren nur wenige von uns zu einer so mafvollen Reaktion in der Lage. Wenn wir
beschimpft werden, neigen wir dazu, dies entweder mit einer schlagfertigen Antwort abzuschmettern
oder die Beleidigung glimmt in unserem Geist weiter und wir finden einen Weg es spéter heim zu-
zahlen. Aber es ist moglich zu lernen, anders zu reagieren.

Der groBe Lehrer Santideva gibt im Bodhicaryavatira einige Hinweise. Er sagt beispielsweise,
angenommen jemand kommt daher und schldgt dich mit einem Stock. Das ist zwar eine schmerz-
hafte Erfahrung, aber sie rechtfertigt nicht, dass du in Wut geritst. Stattdessen solltest du versuchen
zu verstehen, was tatsdchlich geschehen ist. Wenn du das Geschehene genau untersuchst, wirst du
erkennen, dass zwei Dinge zusammengekommen sind: der Stock und der Korper. Die schmerzhafte
Erfahrung entsteht durch das Zusammenkommen dieser beiden Dinge.

Santideva geht weiter und fragt, wer fiir das Zusammenkommen verantwortlich ist. Die andere Per-
son hat zugestandenermaflen den Stock zu dir gebracht und ist daher teilweise verantwortlich. Aber
du hast den Korper geliefert. Und woher kommt der Korper? Er hat seine Ursache in deinen fritheren
samskaras: in deiner Verblendung und deinen Handlungen, die auf verblendeten Handlungen aus
fritheren Leben beruhen. Warum solltest du also auf den Feind bose sein, weil er den Stock gebracht
hat, und nicht auf dich selbst, weil du den Korper gebracht hast? Santideva liefert eine Reihe von
Betrachtungen dieser Art, die uns helfen, Geduld zu iiben.

Natiirlich geht es nicht nur um Geduld gegeniiber Menschen, die uns mit harten Worte oder mit
Stocken angreifen. In der buddhistischen Literatur sind die Zusammenhéngen, in denen man Geduld
walten lassen sollte, in drei Gruppen aufgeteilt.

Zunichst einmal ist da die Natur: das materielle Universum, das uns umgibt, insbesondere in Form
von Wetter. Es ist generell entweder zu heifl oder zu kalt, oder es gibt zu viel Wind, zu viel Regen
oder zu wenig Sonnenschein. All diese klimatischen Verdanderungen erfordern ein gewisses Mal3 an
Geduld. Dann gibt es so genannte Natur- oder hohere Gewalten, Naturkatastrophen jenseits mensch-
licher Kontrolle, wie Feuer, Uberschwemmungen, Erdbeben und Blitzeinschlige. Auch angesichts
solcher Ereignisse miissen wir zuweilen Langmut {iben.
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Zweitens miissen wir mit unserem Korper geduldig sein, insbesondere wenn er krank ist oder in
irgendeiner anderen Weise leidet. Wir sollten uns nicht iiber unseren Korper und all seine Wehweh-
chen édrgern, es ist nicht sein Vergehen. Schlielich haben wir den Korper hergebracht; es liegt in
unserer eigenen Verantwortung. Zudem miissen wir uns klar machen, dass es immer einen ,,Rest™
gibt, der nicht gelindert werden kann und schlichtweg mit Geduld ertragen werden muss, auch wenn
wir immer, so gut wir kdnnen, versuchen sollten Leiden zu lindern, sei es unser eigenes oder das
anderer Menschen.

Auch wenn wir gesund bleiben, kommt frither oder spéter das Alter und schlieBlich der Tod. Im mo-
dernen Westen weigern sich viele Menschen in Wiirde zu altern, manchmal mit tragischen Folgen. In
Asien und vielleicht ganz allgemein in traditionellen Gesellschaften ist das anders. Sehr haufig
freuen sich dort die Menschen darauf, alt zu werden und neigen dazu, das Alter als die gliicklichste
Zeit ihres Lebens anzusehen. All die Leidenschaften und emotionalen Turbulenzen der Jugend haben
sich nun gelegt. Man hat Erfahrungen gesammelt und mit diesen Erfahrungen vielleicht auch ein
wenig Weisheit. Und nachdem man alles der jiingeren Generation iibergeben hat, tragt man weniger
Verantwortung und hat viel Zeit zum Nachdenken oder sogar zum Meditieren. Beim Tod sieht es
anders aus. Ob im Osten oder im Westen, die Tatsache des Todes ist fiir die meisten Menschen ein
erniichternder Gedanke. Doch ob wir es mdgen oder nicht, eines Tages wird der Tod kommen. Daher
ist man gut beraten, Geduld angesichts dieser Tatsache zu iliben, der Aussicht, dass sich irgendwann
der physische Korper auflost.

Drittens sollte man Geduld gegeniiber anderen Menschen iiben. Das ist natiirlich sehr viel
schwieriger, als mit dem Wetter oder sogar den eigenen Wehwehchen Geduld zu haben. Andere
Menschen konnen fiir uns in der Tat sehr schwierig sein. Das mag der Grund dafiir sein, warum Jean-
Paul Sartre eine der Figuren in Geschlossene Gesellschaft sagen lieB, ,,die Holle sind andere Men-
schen. Man konnte allerdings ergéinzen, dass andere Menschen auch der Himmel sind. Aber das ist
eine andere Geschichte.

Es ist beeindruckend, wie sehr dieses Ideal in der buddhistischen Literatur und sogar im buddhis-
tischen Leben manchmal eine extreme Ausdrucksform annimmt, zum Beispiel im Gleichnis von der
Scige*. Eines Tages rief der Buddha all seine Schiiler zusammen und sagte: "Ménche, angenommen,
ihr ginget durch den Wald und wiirdet von Raubern angegriffen, die euch mit einer scharfen Séige
Korperteil um Korperteil absdgen wiirden. Wenn dabei in eurem Geiste auch nur der leiseste Ge-
danke von Ubelwollen entstiinde, wiret ihr nicht meine Schiiler.”

Auf so extreme Weise kann dieses Ideal ausgelegt werden, und letzten Endes ist das auch das Ziel.
Geduld iiben bedeutet nicht die Zihne zusammenzubeiflen und etwas auszuhalten, wiahrend man
innerlich wiitet und grollt. Die Lehre des Buddhas macht deutlich, dass Geduld im Wesentlichen eine
positive Geisteshaltung ist, eine Haltung von Liebe.

Nachdem der Buddha das Gleichnis von der Sdge gegeben hatte, fuhr er fort: "Wenn man schlecht
von euch spricht, musst ihr euch schulen. Das Herz soll unerschiitterlich werden, ohne ein bdses
Wort auszusenden, voll Mitgefiihl fiir das Wohlergehen anderer verweilen wir, mit einem liebenden
Herzen ohne Groll. Und denjenigen, der so spricht, erfiillen liebevolle Gedanken und er verweilt so.

34 Siehe Majjhima-Nikaya 21, Kakacipama-Sutta, Das Gleichnis von der Sige
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Und indem wir das zu unserem Standpunkt machen, iiberziechen wir die ganze Welt mit liebevollen
Gedanken, weitreichend, in alle Richtungen, grenzenlos, frei von Hass und frei von Ubelwollen, und
so verweilen wir. So, Briider, miisst ihr euch schulen."

Den pragnantesten Ausdruck dieser Art von Geduld ist im Dhammapada zu finden: "Geduld ist die
grofte Askese." (Vers 184) Das Wort, das hier mit ,,Askese* libersetzt wird, lautet tapo (oder tapa).
Es bedeutet BuBle, Entbehrungen, Selbstkasteiung. Zur Zeit des Buddha waren viele Formen der
Selbstkasteiung sehr beliebt, da sie als Mittel zur Erlosung betrachtet wurden. Die Menschen glaub-
ten, je mehr das Fleisch kasteit wiirde, umso feiner, reiner und erleuchteter wiirde der Geist werden.
Aber der Buddha stimmte dem nicht zu. Er hatte dies alles sechs Jahre lang erprobt und heraus-
gefunden, dass es nicht funktioniert. Daher sagt er in diesem kurzen Vers, dass Geduld die grof3te
Form der Askese sei. Wer Askese iiben mochte, braucht keine besonderen Gelegenheiten dafiir zu
schaffen. Begib dich einfach ins gewdhnliche, alltigliche Leben. Dann findest du genug Gelegen-
heiten zur Ubung von Geduld. Wer die Priifungen und Schwierigkeiten des Alltagslebens gut besteht,
der oder die {ibt die beste und schwierigste Form der Askese.

Der Begriff Askese leitet sich vom griechischen dskésis ab, was Ubung oder Lebensweise bedeutet.
Leider ging im Englischen [und Deutschen] diese Bedeutung verloren, denn es konnte vielleicht
niitzlich sein ein religidses oder spirituelles Wort dafiir zu haben.

Toleranz

Der zweite Aspekt von ksanti ist Toleranz. Zur Veranschaulichung dient eine Begebenheit aus der
buddhistischen Geschichte. Im 13. Jahrhundert wurden die Mongolen von Phagpa, einem grof3en
tibetischen spirituellen Meister, zum Buddhismus bekehrt. Er war das Oberhaupt der Sakya-Schule,
einer der vier grofen Schulen des tibetischen Buddhismus®. Er war ein Mann mit iiberragenden
Fahigkeiten, groem Einfluss und Ansehen und der spirituelle Lehrer des gro3en Herrschers tiber
China und die Mongolei, Kublai Khan. Aus Dankbarkeit fiir die Lehren {ibertrug Kublai Khan
Phagpa die weltliche Gerichtsbarkeit tiber ganz Tibet. Kublai Khan war von ihnen sogar so sehr be-
geistert, dass er ein Gesetz erlassen wollte, das alle Buddhisten in seinem gesamten Herrschaftsgebiet
zwinge, der Sakya-Lehre zu folgen. Nun mdchte man annehmen, dass Phagpa dariiber erfreut ge-
wesen wire, aber das war keineswegs der Fall. Er riet Kublai Khan davon ab, dieses Gesetz zu
erlassen, weil jede und jeder frei sein sollte, dem eigenen Herzen zu folgen und der Form von
Buddhismus, die ihr oder ihm am meisten lag. Das sei eine alte buddhistische Tradition.

Diese tolerante Haltung ist typisch fiir den tibetischen Buddhismus bis zum heutigen Tag. Sie ist zu
jeder Zeit die Haltung aller Buddhisten gewesen. Wenn es jemals irgendwelche Ausnahmen gegeben
hat, so waren es wirklich sehr wenige.

Der buddhistischen Lehre nach ist jede und jeder fiir ihr oder sein spirituelles Schicksal selbst ver-
antwortlich. Doch ohne den eigenen Weg frei wéhlen zu kénnen, kann man nicht von eigener Ver-
antwortung sprechen. Im Buddhismus wird jede und jeder dazu ermutigt, den eigenen Weg in der
eigenen Weise zu wihlen und zu gehen. Darum gibt es viele verschiedene Formen des Buddhismus,
die weder Sekten noch rivalisierende Gruppen sind, die fiir sich beanspruchen ausschlieBlich im

35 Die anderen drei sind die Gelug-, Nyingma- und die Kagyii-Schulen.
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Besitz der buddhistischen Wahrheit zu sein. Sie verkorpern alle bestimmte Aspekte der einen ge-
samten Uberlieferung.

Obwohl der Buddhismus Toleranz lehrt, nicht nur anderen buddhistischen Formen gegeniiber, son-
dern gegeniiber allen Religionen, ist er doch nicht vage. Seine Toleranz ist nicht verschwommen und
verwischt einfach Unterschiede. Sie hat auch nichts mit Pseudo-Universalismus zu tun. Der Buddhis-
mus ist klar und eindeutig in Bezug auf die Wahrheit der Dinge, ohne seine Wahrheitslehren anderen
iiberzustiilpen. Man konnte versucht sein zu denken, je mehr man von dem, was man fiir wahr hilt,
iiberzeugt ist, umso selbstverstandlicher hilt man es fiir sein Recht, diese Ansicht anderen Menschen
aufzudringen. Und wenn diese nicht einsehen, was man ihnen sagt, erkliart man sie fiir dumm. Der
Buddhismus funktioniert nicht so. Buddhisten sollten ein klares Verstindnis der prizisen, wohldurch-
dachten Lehren haben, wie dem Edlen Achtfiltigen Pfad, den Vier Edlen Wahrheiten, dem Gesetz
vom bedingten Entstehen, Stinyata und so weiter. Zugleich aber gilt vollige Freiheit auch fiir Anders-
denkende. Buddhisten regt es weder auf noch fiihlen sie sich unterminiert oder bedroht — zumindest
sollte es das nicht —, dass es irgendwo in der Welt, sogar in ihrer eigenen Umgebung, Menschen gibt,
die dem, was sie anerkennen, nicht zustimmen, die nicht glauben, dass der Buddha erleuchtet war
und dass der Edle Achtfiltige Pfad zu Nirvana fiihrt, die all das zurlickweisen. Gleichzeitig ist es
wichtig, dass Buddhisten ihre Ansichten klar vertreten, auch wenn das zu einer Konfrontation fiihren
kann, weil sie deutlich machen, was sie fiir spirituell schidlich, fiir falsche Ansichten halten.

Spirituelle Empféanglichkeit

Nun kommen wir zum dritten Aspekt von ksanti, spiritueller Empféanglichkeit. Dieses Mal kommt
unsere Veranschaulichung aus dem zweiten Kapitel des WeifSen-Lotos-Sitras (Saddharma-Punda-
rika). Es beginnt mit einer Szene, in der der Buddha von seinen Schiilern umringt ist: zehn- und
hunderttausende Arahants, Bodhisattvas und so weiter. Der Buddha sitzt mit verschrinkten Beinen
mitten unter ihnen, mit halb geschlossenen Augen und im Schof3 iibereinandergelegten Hianden, in
tiefe Meditation versunken. Er sitzt dort sehr, sehr lange. Da es eine Versammlung von Arahants,
Bodhisattvas und anderen hoch entwickelten Wesen ist, fangen diese nicht an herumzuzappeln und
zu husten, sondern sitzen still, ebenfalls meditierend bei ihm. Als der Buddha schlie8lich die Medi-
tation beendet, verkiindet er der Versammlung, dass die hochste Wahrheit sehr schwierig zu verste-
hen sei, dass sogar dann, wenn er selbst sie zu erkldren versuchte, sie niemand verstehen konnte. Er
sagte, dass sie so tiefgriindig und unermesslich sei und die menschliche Vorstellungskraft so sehr
iibersteige, dass nicht einer fahig sei, sie zu erfassen.

Natiirlich baten ihn seine Anhdnger, zumindest zu versuchen, ihnen diese Wahrheit mitzuteilen.
SchlieBlich stimmte der Buddha zu und sagte, er werde ihnen nun eine Lehre verkiinden, die héher
und tiefgriindiger ist und weit {iber das hinausgeht als alles, was sie bisher gehort haben; eine Lehre,
die ihr bisheriges Verstdndnis kindisch erscheinen lie8e. Als er dies gesagt hatte, begann eine grof3e
Gruppe — der Text spricht von fiinftausend — zu murmeln: "Etwas weiter Reichendes? Etwas Hohe-
res? Etwas, was wir nicht verstanden haben? Unmoglich!* Und sie verlieBen die Zusammenkunft,
alle fiinftausend.

Ihr Handeln spiegelt eine allgemeine menschliche Tendenz wider, die besonders bei Menschen, die
ein spirituelles Leben fiihren, stark ausgeprigt sein kann. Man denkt, man hédtte nichts mehr zu
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lernen, weil man alles klar hat. Natiirlich sind wir keine kompletten Narren und sagen: ,,O ja, ich
habe noch eine ganze Menge zu lernen; ich weil}, dass ich nicht alles weil." Doch wir meinen es
nicht wirklich. Wir haben nicht einmal ein Gespiir dafiir, was diese Worte bedeuten, ndmlich dass wir
unser Denken und Verhalten dndern miissten. Etwas Neues zu lernen mag heiflen, seine gesamte
Einstellung zu dndern.

Es geht dabei nicht nur darum, sich mehr Wissen anzueignen. Es bedeutet nicht, wenn man schon
alles iiber die Madhyamika-Schule weil}, dass man auch gegeniiber historischen Weiterentwick-
lungen offen sein sollte, wie etwa dem Aufkommen von Untergruppen. Empfinglichkeit bedeutet, zu
einer grundlegenden Verdnderung bereit zu sein: in Bezug auf die eigene Seinsweise, die gesamte
Lebensweise und die gesamte Sicht auf die Dinge. Und dagegen strduben wir uns, davor schiitzen
Wwir uns.

Spirituelle Empfanglichkeit ist von hochster Wichtigkeit, und ohne sie ist spiritueller Fortschritt nicht
aufrechtzuerhalten. Wir sollten fiir die Wahrheit offen sein und bleiben, genau wie die Blume sich zur
Sonne hin 6ffnet. Spirituelle Empféanglichkeit bedeutet, sich fiir jene hoheren spirituellen Einfliisse
zu 6ffnen, die durch das Universum stromen, mit denen wir aber gewohnlich nicht in Kontakt sind,
weil wir uns ihnen verschlieBen. Falls nétig, sollten wir bereit sein, alles bisher Gelernte aufzugeben,
was keineswegs leicht ist, und auch alles, was wir bisher geworden sind, was noch schwieriger ist.

Doch wie wird man spirituell empfanglich? Fiirs Erste man man beten. Beten hat nicht unbedingt mit
einem Gott zu tun. Wenn tibetische Buddhisten beten, dann rufen sie Buddhas, Bodhisattvas oder
dakinis um Hilfe, Segen oder Unterstiitzung an. Bei Gebeten im eigentlichen Sinn bittet man um ein
besseres Verstiandnis, Weisheit oder Mitgefiihl. Das heif3t, man driickt damit aus, dass man bestimmte
Eigenschaften haben mochte, die man noch nicht hat, und deshalb um sie bitten ,,muss®. Die eigenen
Wiinsche erhalten so einen stirkeren emotionalen Wert. Es bringt Offenheit und Empfanglichkeit
zum Ausdruck und keineswegs den buchstéblichen Glauben, dass Buddhas oder Bodhisattvas einem
diese Qualititen geben konnen, als seien sie von uns selbst getrennte Wesen.*®

Virya

Ksanti wird von virya, der vierten paramitd, ins Gleichgewicht gebracht. Virya bedeutet Stirke,
Macht, Antriebskraft, Energie und Tatkraft. Es geht auf die gleiche indo-arische Wurzel zuriick wie
das englische virility (Kraft oder Méannlichkeit) und virtue (Tugend), was urspriinglich Stirke be-
deutete. Santideva definierte virya als "Energie im Streben nach dem Guten*, und mit dieser Bedeu-
tung ging der Begriff in die buddhistische Terminologie ein.”” "Gut" bedeutet hier "Erleuchtung zum
Wohle aller empfindenden Wesen".

Virya bezieht sich also nicht nur auf gewdhnliche Leistung. Wer hierhin und dorthin eilt, den ganzen
Tag dies und jenes tut, geschéftig ist und viel erledigt bekommt, iibt sich nicht notwendigerweise in

36 Dieser Absatz ist ein zusammengefasster Einschub vom Buch, S. 132f.

37 Neben Santideva erldutert Gampopa in seinem Werk Juwelenschmuck (oder Der kostbare Schmuck) der Befreiung
ausfuhrlich die paramitas. Virya wird ins Englische mit perseverance {ibertragen, was Ausdauer oder Beharrlichkeit
bedeutet. Gampopas Definition von virya lautet ,,perseverance is a feeling of joy in virtue* (Ausdauer oder Beharr-
lichkeit ist ein Gefiihl der Freude am Guten). Das mag der Grund sein, warum Lama Sonam Lhiindrup es als ,,freu-
dige Ausdauer* ins Deutsche iibertriigt (in: Der kostbare Schmuck der Befreiung, Berlin 2000). Anm. d. U.

55 | Das Bodhisattva-Ideal, Version 2011 DN, bearbeitet 2025 ND | www.triratna-buddhismus.de



der virya-paramita. In seinem Juwelenschmuck der Befreiung definiert Gampopa®™ Faulheit mit
"stdndig damit beschiftigt sein, Feinde zu unterwerfen und Geld anzuhidufen". Wenn man das Unter-
werfen von Feinden mit Politik gleichsetzt und das Anhéufen von Geld mit unternehmerischer Tétig-
keit, sagt Gampopa, wer politisch aktiv oder unternehmerisch tétig ist, ganz gleich mit wie viel Ener-
gieeinsatz, ist schlichtweg faul, wie viel beschéftigt man auch erscheinen mag.

In gewisser Weise hingen alle anderen paramitas von virya ab. Ob du geben willst, die Vorsitze tibst
oder meditierst, du benotigst dafiir Energie. Auch um Geduld und Nachsicht zu iiben, brauchst du
Energie, zumindest indem du den eigenen negativen Impulsen widerstehst. Und zum Entfalten von
Weisheit brauchst du eine groBBere Verdichtung von Energie als fiir alles andere.

Diese paramita ist also absolut wesentlich und stellt uns vielleicht vor das gréf3te Problem des spiri-
tuellen Lebens. Angenommen, wir haben ein spirituelles Ideal, einen Idealzustand oder ein Ziel, das
wir erreichen und verwirklichen wollen. Nehmen wir weiter an, unser Ideal sei das Bodhisattva-Ideal
und dass wir ein recht klares, intellektuelles Verstindnis davon haben. Wir haben dariiber gelesen
oder davon gehort, es verstanden und konnten es vielleicht sogar erkldren, wenn uns jemand danach
fragen wiirde. Doch ungeachtet unseres klaren intellektuellen Verstindnisses und unseres aufrich-
tigen Annehmens dieses Ideals gelingt es uns irgendwie nicht, es zu erreichen. Es vergehen Monate,
Jahre, vielleicht sogar Jahrzehnte, und obwohl wir nach wie vor dieses Ideal haben, scheinen wir
keine wahrnehmbaren Fortschritte in diese Richtung gemacht zu haben. Wir haben das Gefiihl immer
noch da zu stehen, wo wir angefangen haben.

Warum ist das so? Wir wissen, was zu tun ist, wir bemiithen uns sogar, zumindest zeitweise. Aber
nichts passiert. Warum machen wir keine eindeutigen Fortschritte? Die Antwort lautet mit ziemlicher
Sicherheit, dass wir nicht genug virya haben. Warum sollte das der Fall sein? Warum sollten wir kei-
ne Energie fiir das spirituelle Leben haben, keinen Antrieb zum Verwirklichen des Ideals? Im Grunde
mangelt es uns nicht an Energie, sondern wir sind Verkdrperungen von Energie, sozusagen Kristal-
lisationen psychophysischer und sogar spiritueller Energie. Unser ganzer Korper und unser Geist
bestehen aus Energie. Wir sind Energie.

Es besteht kein Mangel an Energie, sondern wir verstreuen sie gewohnlich. Sie ist wie ein Strom, der
sich in unzdhlige Kanile aufteilt, sodass er seine Kraft verliert. Unsere Energie flieit in zahllose
Richtungen, verteilt sich auf unzihlige Objekte. BloB ein kleiner Teil geht in Richtung spirituelles
Leben; der Rest verstromt sich auf ganz unterschiedliche Dinge, die dem spirituellen Leben zuwider-
laufen. Das kann uns zerreilen und erschopfen. Das wirkliche und sogar zentrale Problem des spiri-
tuellen Lebens miindet somit in der Frage, wie wir unsere Energie bewahren und biindeln konnen.
Um das zu tun, miissen wir wissen, auf welche Weise sie aktuell zerstreut sind. Im Allgemeinen 14sst
sich sagen, dass unsere Energien entweder blockiert sind oder sie laufen aus und werden verschwen-
det oder sie sind zu grob und unkultiviert.

Unsere Energien konnen aus verschiedenen Griinden blockiert sein. Vielleicht wurden wir dazu erzo-
gen, unsere Gefiihle zu unterdriicken, sie nicht zu zeigen oder auszudriicken. Es kann sein, dass wir
viel Zeit mit mechanischer, routineméfiger Arbeit verbringen, die unserer Energie keine Ausdrucks-

38 Gampopa war ein groBer Kagyii-Lehrer, der in Tibet ungefédhr zu der Zeit gelebt hat, als die Normannen England
eroberten.
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moglichkeit bietet. Unsere Energie kann auch blockiert sein, weil wir kein positives, schopferisches
Ventil dafiir haben. Manchmal sind emotionale Energien auch in Frustrationen oder Enttauschungen
gebunden oder in der Angst vor Verletzung. All diese Dinge lassen unsere Energien in uns erstarren,
verfestigen, versteinern. Moglicherweise wird unsere Energie vor allem durch ein Fehlen von be-
deutsamer Kommunikation blockiert. Wahre Kommunikation wirkt energetisierend, geradezu ziin-
dend; scheinbar konnen zwei Menschen sich wirklich gegenseitig entfachen.

Emotionale Energie wird auch verschwendet, indem ihr erlaubt wird ,,herauszurinnen®. Dies passiert
auf vielerlei Weise, doch hauptsichlich dadurch, dass man sich negativen Gefiihlen hingibt. Negati-
vitit — Angst, Hass, Arger, Ubelwollen, Widerstreit, Eifersucht, Selbstmitleid, Schuldgefiihle, Ge-
wissensbisse, Besorgtheit — vergeudet Unmengen an Energie. Und wir iiberlassen uns ihnen keines-
wegs nur ab und an. Wir brauchen nur an die vergangenen 24 Stunden zu denken, um zu erkennen,
wie oft wir uns diesen Geistesverfassungen iiberlassen haben. All das bedeutet ein Verlust an Lebens-
energie. Dann ist da noch der verbale Ausdruck dieser negative Gefiihle: mosern, nérgeln, herum-
kritteln, schwarzsehen, andere entmutigen, tratschen und keifen. Durch all diese Kanéle versickert
Energie und ist fiir spirituelle Zwecke nicht mehr verfiigbar.

Drittens kann emotionale Energie fiir das Fiihren eines spirituellen Lebens nicht verfiigbar sein, weil
sie einfach zu grob ist. Spirituelles Leben erfordert spirituelle Energie. Wir kdnnen nicht mit unseren
Muskeln meditieren, so stark und kriftig sie auch sein mogen. Fiir Meditation bendtigen wir etwas
Feinstoftlicheres. Unsere Energie, auch die emotionale, mag fiir das spirituelle Leben nicht verfiigbar
sein, weil sie einfach zu grobstofflich ist.

Die Verschwendung von emotionaler Energie unterbindet man, indem man sich bewusst wird, dass
man sich negativen Gefiihlen hingibt. Gleichzeitig versucht man das Gegenteil zu kultivieren: Liebe
anstelle von Hass, Vertrauen anstelle von Angst und so weiter. Der verbale Ausdruck dieser Gefiihle
muss indes durch reine Willenskraft gestoppt werden. Dagegen kann man nichts Anderes tun.

Die groberen emotionalen Energien konnen durch Praktiken, die Vertrauen und Hingabe entfalten,
verfeinert werden, wie zum Beispiel die Siebenfiltige Pijja, und durch die Schonen Kiinste, Musik,
Gemilde, Poesie und so weiter. Damit unsere Energien fiir das spirituelle Leben und die Ubung der
Vollkommenheiten verfiigbar sind, miissen sie verfeinert und ausgerichtet werden.

Wenn die Energien dann endlich in eine Richtung flieen, nicht mehr aufgeteilt sind, werden Bodhi-
sattvas, die die Vollkommenheiten {iben, zu einer Verkdrperung von Energie. Zugleich gibt es keine
Eile, kein Getue, keine ruhelose Geschéftigkeit, sondern bloB flieBende, stete, ununterbrochene Akti-
vitdt zum Wohle aller empfindenden Wesen. Santideva sagt, Bodhisattvas seien wie Elefanten. (In
Indien gilt es als ausgesprochen schmeichelhaft, mit einem Elefanten verglichen zu werden.) Ele-
fanten, insbesondere die ménnlichen, sind sehr verspielt. Sie baden sehr gern in einem Lotosteich.
Dabei bespritzen sie sich frohlich mit Wasser, trompeten vergniigt, pfliicken grof3e Biindel Lotos-
blumen, die sie sorgfiltig waschen, bevor sie sie fressen. Auf diese Weise verbringen sie sehr gliick -
lich den Tag. Sobald ihr Spiel in einem Lotosteich zu Ende ist, gehen sie zu einem anderen. Genauso
sind Bodhisattvas. Sobald eine Aufgabe beendet ist, stiirzen sie sich mit gleicher Freude in die
nichste.”

39 Santideva, Bodhicaryavatara, Kapitel 7, Vers 65.
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Bodhisattvas halten dieses Vorgehen fiir nichts Besonderes. Das Ausleben ihrer Energie ist selbstlos,
sie sprudelt spontan hervor wie bei einem Springbrunnen oder gleicht dem natiirlichen Erblithen
einer aufgehenden Bliite. Manchmal wird das Handeln von Bodhisattvas als /ild beschrieben, als
Spiel oder Sport. Auf diese Art erleben sie das Umsetzen der Vollkommenheiten, die unterschied-
lichen Aspekte des Pfads zu Erleuchtung und schlie8lich auch das grofe Spiel der Buddhaschaft. Ein
anderes Wort mit dhnlicher Bedeutung /alita taucht im Titel einer Mahayana-Biografie des Buddha
auf, dem Lalitavistara, das man als ,,ausfiihrliche Erzdhlung vom Spiel [des Buddha]*“ iibersetzen
konnte.

Zwei unterschiedliche Ansatze

Virya, Tatkraft und Energie, ist eindeutig aktiver, energischer und kreativer, weshalb ich es als
,mannlich* bezeichnet habe. Ksanti ist hingegen eher passiv, empfinglich oder ruhend und insofern
nannte ich sie "weiblich". Diese Unterscheidung verdeutlicht eine klare Polaritit im spirituellen
Leben beziehungsweise zwei grundlegend unterschiedliche Ansdtze. Ein Ansatz betont Selbsthilfe,
do-it-yourself und die eigene Bemiihung; der andere Vertrauen in eine Kraft auerhalb von einem
selbst oder sogar in ,,gttliche* Gnade. Der erste Ansatz ist eine Haltung des Armel-Aufkrempelns
und Anpackens, der zweite eher ein Sich-Zuriicklehnen und Geschehen-Lassen.

In Indien gibt es zwei reizvolle Ausdriicke fiir diese beiden Haltungen. Die eine nennen sie ,,Affen-
haltung®, die andere ,,Kitzchenhaltung®. Das Affenbaby hilt sich nach seiner Geburt mit einem sehr
festen Griff am Pelz der Mutter fest. Die Affenmutter tragt zwar ihr Baby, aber es muss sich aus
eigener Kraft festhalten. Das Katzenbaby hingegen ist vollig hilflos. Es muss eine Weile von der
Mutter am Genick gepackt und herumgetragen werden. Gemill der indischen Tradition wird der
Ansatz nach Art der Affen mit jiiana, Weisheit, verbunden. Der weise Mensch ist selbststindig und
eigenmotiviert. Die Haltung nach Art der Kétzchen wird mit bhakti verbunden, dem Pfad der Hin-
gabe, bei dem man sich einer gottlichen Macht oder einem transzendenten Ideal {iberlésst, das liber
einen selbst hinausreicht.

Im japanischen Buddhismus finden wir diese beiden Ansitze, Vertrauen auf sich selbst und Vertrauen
auf eine gottliche Macht aullerhalb von uns, im Zen- und im Shin-Buddhismus. Zen betont das Ver-
trauen in jiriki (sprich: dschiriki), die eigene Kraft oder Macht. Der Shin-Buddhismus, auch als Jodo-
Shin-Shu bekannt, setzt das Vertrauen auf fariki, die andere Kraft, die in diesem Fall die spirituelle
Kraft von Amitabha, des Buddha des unendlichen Lichts, ist.

In der buddhistischen Literatur gibt es eine Reihe von Verweisen auf die hilfreichen spirituellen Ein-
fliisse, die von Buddhas und Bodhisattvas ausgehen. Sie werden manchmal als Segenswellen be-
schrieben, auf Sanskrit adhisthana. Es heifit, sie kimen von hoheren spirituellen Bereichen, von Bud-
dhas und Bodhisattvas auf uns herab und sie kénnten von jenen wahrgenommen werden, die dafiir
empféanglich sind. Das dhnelt der Gnade Gottes im Christentum, obwohl es nicht damit verglichen
werden kann, weil es im Buddhismus keinen Gott gibt. Diese spirituellen Kréfte entstehen im
Grunde genommen in einem selbst, aber nicht in dem Selbst oder Ich, das wir gewdhnlich erleben.
Sie steigen aus Tiefen auf oder kommen aus Hohen auf uns herab, wenn uns diese Vorstellung besser
gefillt, derer man sich gewdhnlich nicht bewusst ist, zu denen man sein Gewahrsein jedoch aus-
dehnen kann und die man gewissermal3en in sein deutlich vergréBertes ,,Selbst* einschlieBen kann.
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Buddhas und Bodhisattvas sind dabei nicht als abstrakte Konzepte zu betrachten, sondern als spiri-
tuelle Realitdten. Das bedeutet, sie existieren, allerdings auf einer anderen Ebene als der, die wir
bewohnen oder erleben. ,,Segenswellen ist ein Ausdruck fiir die Verbindung, die entsteht, indem wir
uns der Buddhas und Bodhisattvas gewahr werden und uns auf feinstoftlicher Ebene aufeinander
einstimmen. Dabei geht auf ganz feine, schwache Weise etwas von ihnen auf uns {iber, so dhnlich
wie etwas von jeder Person, mit der wir in Kontakt sind, auf uns {ibergeht, etwas von ihrer kor-
perlichen Erscheinung, ihrem Gefiihlsleben oder was auch immer. So sind diese Segenswellen eine
Art der Mitteilung oder des Einflusses.*

Ob man nun den Weg der eigenen Kraft oder den der anderen Kraft geht, ist unwichtig, da es im
Grunde ohnehin nicht mdglich ist, die beiden zu trennen. So kombinieren Bodhisattvas die beiden
Wege, indem sie sowohl Geduld als auch Tatkraft iiben. Manchmal ist es im Verlauf unseres spiri-
tuellen wie auch weltlichen Lebens nétig, durchzuhalten, sogar bis zum bitteren Ende, sich zu be-
miihen, anzustrengen, abzukdmpfen. Zu anderen Zeiten ist es am besten loszulassen, die Dinge sich
selbst zu iiberlassen, sie sogar treiben zu lassen, sie ohne Eingreifen einfach geschehen zu lassen.

Allerdings sollte man wissen, wann welcher Zugang angebracht ist. Im Allgemeinen ist man auf der
sicheren Seite, wenn man davon ausgeht, dass zu Beginn eine Menge eigene Bemiihung, Vertrauen in
die eigene Kraft, Tatkraft notig ist. Nachdem wir dann die anfiangliche Anstrengung unternommen
haben, kdnnen wir anfangen uns mehr auf eine Kraft oder Macht zu verlassen, die von irgendwo
auBerhalb von uns selbst kommt, zumindest von aulerhalb unseres gegenwértigen, bewussten Selbst.
Wenn man voreilig damit beginnt sich auf diese andere Kraft oder Macht zu verlassen, kann es dazu
kommen, dass man nicht nur abdriftet, sondern ganz vom spirituellen Leben abkommt.

Der indische Mystiker Shri Ramakrishna verglich das mit einem Ausflug in einem Ruderboot. Zu-
néchst ist viel Anstrengung erforderlich, um von Ufer wegzurudern, vielleicht sogar gegen die Stro-
mung. Wenn man dann aber die Flussmitte erreicht hat, kann man die Segel hissen und das Boot vom
Wind treiben lassen. Auf die gleiche Weise ist in den Anfangsstadien des spirituellen Lebens ziem-
lich viel Bemiihung vonnéten. Aber es kommt eine Zeit kommen, wo wir mit Kréiften in Berithrung
kommen, die gewissermaBen iiber die eigenen hinausgehen (obwohl sie in gewissem Sinn Teil deines
groBBeren Selbst sind), und diese beginnen dich mitzufiihren.

Ich habe die dynamischen und empfanglichen Aspekte des spirituellen Lebens als ,,mdnnlich® und
,weiblich® bezeichnet und gesagt, dass der Gebrauch dieser Begriffe mehr oder weniger meta-
phorisch zu verstehen ist. Das stimmt nicht ganz, da es eine tatsdchliche Verbindung zwischen bio-
logischer und psychologischer Miannlichkeit und Weiblichkeit auf der einen Seite und spiritueller
Mainnlichkeit und Weiblichkeit auf der anderen Seite gibt. Aber man sollte nicht vergessen, dass
Bodhisattvas beides verbinden. Es mag seltsam erscheinen, doch wir konnen Bodhisattvas als psy-
chologisch und spirituell bisexuell beschreiben. Das bedeutet, dass sie auf jedweder Ebene ihrer
psychischen und spirituellen Erfahrung die méinnlichen und weiblichen Elemente mit einbeziehen
und zu einer Einheit verbinden.

Dies spiegelt sich in der buddhistischen Bildsprache wider. In einigen Darstellungen von Buddhas
und Bodhisattvas ist es schwer zu unterscheiden, ob die Figur ménnlich oder weiblich ist. Diese

40 Ergénzung von Buch, S. 141f
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darstellerische Gepflogenheit spiegelt die psychologische und spirituelle Bisexualitit von Bodhi-
sattvas wider, im Grunde von jeder spirituell weiter entwickelten Personlichkeit.

Die Idee oder sogar das Ideal von psychischer und spiritueller Bisexualitét ist heutzutage im Westen
ungewohnt. Doch die antiken Gnostiker, eine ketzerische Sekte des frithen Christentums, kannten sie.
Diese Lehre wurde zwar von der Kirche schnell ausgemerzt, aber eine interessante Passage ist in
einem Text erhalten, der als Thomas-Evangelium bekannt ist und erst 1945 in Agypten entdeckt
wurde. Es ist kein orthodoxes christliches Werk und besteht aus 112 Spriichen, die Jesus nach seiner
Auferstehung zugeschrieben wurden. Im 22. Spruch sagt Jesus:

Wenn ihr aus zwei eins macht

und das Innere wie das AuBere macht

und das AuBere wie das Innere

und das Obere wie das Untere

und wenn ihr das Ménnliche und das Weibliche zu einem einzigen macht,
sodass das Ménnliche nicht méannlich und das Weibliche nicht weiblich ist,
wenn ihr Augen macht anstelle eines Auges

und eine Hand anstelle einer Hand

und einen Ful} anstelle eines Fulles,

ein Bild anstelle eines Bildes,

dann werdet ihr in das Konigreich eingehen.*!

Dies ist nicht die Art von Lehre, der man normalerweise in der Kirche begegnet, aber sie besitzt
offensichtlich tiefgriindige Bedeutung.

Innerhalb des buddhistischen Rahmens kommt die Idee, das Konzept oder sogar die Ubung von spiri-
tueller Bisexualitdt gestalterisch insbesondere im Tantra vor. Dort werden Bodhisattvas nicht nur
androgyn dargestellt, sondern in sexueller Vereinigung. Ksanti, der weibliche Aspekt des spirituellen
Lebens, wird zu transzendenter Weisheit, wiahrend Energie, der mannliche Aspekt, zu verwirklichter
Form zu Mitgefiihl wird.

So findet man in der tantrischen buddhistischen Kunst hiufig Darstellungen eines ménnlichen Bud-
dha in geschlechtlicher Vereinigung mit einem weiblichen. Diese Darstellungen heilen yab-yum: yab

41 Siehe zum Beispiel rfinever.de/pdt/Thomas-Evangelium.pdf
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bedeutet wortlich Vater und yum Mutter. Diese Art der Darstellung wird im Westen zuweilen als

obszon oder sogar als blasphemisch betrachtet. In Tibet jedoch gelten sie als duBlerst heilig. Sie haben

nichts mit Sexualitdt im gewohnlichen Sinn zu tun, sondern sind Ausdruck der hochsten Vereinigung
von ,,Weiblichem® und ,,Ménnlichem®, Weisheit und Mitgefiihl. Erleuchtung als die vollkommene
Verbindung von Weisheit und Mitgefiihl wird eben so dargestellt. Auch wenn es zwei Figuren sind,

so sind es nicht zwei Personen. Es gibt nur eine erleuchtete Person, einen erleuchteten Geist, in dem
Verstand und Gefiihl vereint sind, in Form von Weisheit und Mitgefiihl.

Fragen

1.

Was glaubst du, worauf Santideva hinaus will, wenn er sagt, dass er den Stock bringt, aber du den
Korper?

. ,,Geduld ist die groflte Askese. Was bedeutet das genau?

. Wer politisch aktiv oder unternehmerisch tdtig ist, ist nach Gampopa schlichtweg faul. Wie

verstehst du diese Aussage und was schliet du daraus fiir dich?

. Was ist Toleranz? Wie unterscheidet sie sich von Pseudo-Universalismus oder Egalitarismus?

. Was ist spirituelle Empféanglichkeit? Was machst du, um sie in deiner Praxis zu fordern?

Sangharakshita erwdhnt in diesem Kapitel ,,Segenswellen. Was bedeutet das fiir dich, und ist es
fiir deine Dharma-Ubung von Relevanz?

. ... wir kdnnen Bodhisattvas als psychologisch und spirituell bisexuell beschreiben. Das bedeutet,

dass sie auf jedweder Ebene ihrer psychischen und spirituellen Erfahrung die mannlichen und
weiblichen Elemente mit einbeziehen und zu einer Einheit verbinden.” Was glaubst du, meint
Sangharakshita damit?
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6. Kapitel: An der Schwelle von Erleuchtung

Die letzten beiden paramitas, die fiinfte und sechste Vollkommenheit, sind dhyana und prajiia, das
heiBt Meditation (im weitesten Sinne) und Weisheit. Wenn ihre Ubung vollendet ist, sind wir an der
Schwelle von Erleuchtung angelangt und bei der Vollendung des ,,Umsetzungsaspekts® von Bodhi-
citta.

Meditation und Weisheit sind riesige Themen, und es ist schwer zu entscheiden, wo man anfangen
soll. In diesem Kapitel werde ich einige wichtige Aspekte herausgreifen.

Dhyana iibersetze ich hier als ,,Meditation*, was flir unsere Zwecke ausreicht. Wie so viele andere
buddhistische Begriffe kann auch dhyana nicht wirklich durch ein einzelnes englisches oder deut-
sches Wort treffend wiedergegeben werden. Im Wesentlichen umfasst dhyana zwei Dinge: Bewusst-
seinsverfassungen, die iiber und jenseits unseres normalen, alltidglichen Geistes liegen, und Medita-
tionsformen, die zur Erfahrung dieser hoheren Bewusstseinsverfassungen fithren. Manche dieser
hoheren Geistesverfassungen sind immer noch weltlich, wihrend andere transzendent sind. Doch
dazu komme ich spéter.

Meditation ist auch ein Prozess, der den Geist klirt. Klares Denken und Meditation sind nicht von-
einander zu trennen. Meditation zielt auf eine Einheit von gereinigtem Gefiihl und geklartem Ver-
stand, eine Verbindung von samatha und vipassana. *

Die vier dhyanas der Welt der Form*

In der buddhistischen Tradition gibt es etliche Auflistungen verschiedener Stufen oder Ebenen eines
hoheren Bewusstseins. Ich mochte hier auf drei eingehen: die vier formhaften dhyanas, die vier
formlosen dhyanas und die ,,drei Tore zu Befreiung®. Das wird uns eine ungefihre Vorstellung von
dhyana vermitteln, obwohl keine derartige Erkldrung ein Ersatz fiir die eigene Erfahrung sein kann.

Zuerst kommen die vier formhaften dhyanas, rijpa-dhyanas auf Sanskrit. Die Uberlieferung spricht
gewohnlich von vier dhyanas, aber manchmal werden auch fiinf aufgelistet. Diese Unstimmigkeit
dient der Erinnerung, dass diese Einteilungen nicht zu wortlich zu nehmen sind. Die dhydanas sind
eine niitzliche Art, um die fortschreitend hoheren Zustinde der spirituellen Entwicklung zu um-
reilen, doch in Wirklichkeit geht es um einen fortlaufenden, sich immer weiter entfaltenden Prozess.

Traditionell gibt es zwei Arten, sie zu beschreiben. Die eine Art benennt die psychischen Faktoren,
die in den einzelnen Bewusstseinsverfassungen vorhanden sind; die andere benutzt Bilder. Das ent-
spricht zwei grundlegenden Arten menschlicher Kommunikation. Wir kdnnen etwas anhand von
Ideen, Konzepten und abstrakten Gedanken vermitteln oder in Form von Bildern und Urbildern,
wozu Metaphern, Mythen und Symbole gehéren. Der Buddhismus benutzt beide Sprachen, da sie
beide gleich wichtig sind. Die Sprache der Konzepte wendet sich mehr an den bewussten Geist,
wohingegen die Sprache der Bilder, die konkreter, unmittelbarer und lebendiger ist, tiefere Ebenen
beriihrt und so mehr die unbewussten Tiefen in uns anspricht.

42 Dieser Absatz ist ein Einschub aus dem Buch, S. 149.

43 | Welt“ oder ,,Bereich _(_1er Form*“ ist eine Ubersetzung fiir ripa-loka. Dhydnas werden im Deutschen auch Vertiefun-
gen genannt. Anm. d. U.
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Analytisch gesprochen zeichnet sich das erste dhyana durch das Fehlen sdmtlicher negativer Gefiihle
aus. Die Uberlieferung nennt konkret die fiinf Hindernisse: Begehren, Ubelwollen, Dumpfheit und
Trigheit, Unruhe und Besorgtheit sowie Zweifel. Doch solange nicht alle negativen Gefiihle, zumin-
dest voriibergehend, aufgehoben sind, ist ein Eintritt in hohere Bewusstseinsverfassungen nicht mog-
lich. Wenn wir also ernsthaft meditieren wollen, besteht unsere erste Aufgabe darin, zu lernen
wenigstens das grobe Auftreten dieser negativen Gefiihle zu verhindern.

Diese Aufhebung negativer Gefiihle ist in der Regel zeitweilig. Menschen sind oft sehr iiberrascht,
wie leicht und mit welcher Geschwindigkeit sie aus einem dhyana in eine vollig andere Gemiitsver-
fassung gelangen konnen. Eben war man noch tief in Meditation gesammelt und kaum hat man den
Schreinraum verlassen, drgert man sich, fiihlt sich niedergeschlagen oder dngstlich. Deshalb ist es
wichtig, dass man die Erfahrung héherer Bewusstseinsverfassungen in einen grof3eren Praxisrahmen
einbettet, insbesondere von Ethik.*

Positiv ausgedriickt zeichnet sich das erste dhyana durch eine Verdichtung und Vereinigung all
unserer psychophysischen Energien aus. Im Zusammenhang mit virya sahen wir, dass unsere Energie
sich normalerweise auf eine Vielzahl von Objekten verteilt. Meditation bewirkt Sammlung und ein
Gefiihl von Einheit. Das Zusammenflieen und Verdichten all unserer Energien ist typisch fiir das
erste dhyana und in zunehmendem MaB fiir alle vier formhaften dhyanas.

Diese Verdichtung und Vereinigung der Energien wird im ersten dhyana als etwas dullerst Angeneh-
mes erfahren. Wenn all unsere Energien zusammenkommen, sie sich weder zerstreuen, aufteilen oder
im Widerstreit liegen, wenn sich unsere Energien ganz natiirlich auf immer héheren Stufen verdich-
ten, dann ist das ein intensives angenehmes, sogar gliickseliges Erlebnis. Im ersten dhyana ist dieses
angenehme Gefiihl von zweierlei Art: Es gibt einen rein geistigen Aspekt und einen korperlichen
Aspekt.

Der angenehme korperliche Aspekt, den man priti oder ,,Verziickung® nennt, zeigt sich auf unter-
schiedliche Weise. Die Haare kénnen einem zu Berge stehen oder man fiangt an zu weinen. Manche
Leute, fiir die Meditation noch recht neu ist, beginnen wiahrend der Meditation plétzlich heftig zu
weinen, was gewoOhnlich als ein sehr gutes, gesundes Zeichen gewertet werden kann, das nach eini-
ger Zeit wieder verschwindet.

Das erste dhyana zeichnet sich auch durch eine gewisse diskursive Geistestdtigkeit aus. Man kann
das erste dhyana erreicht haben, alle negativen Gefiihle sind aufgehoben, die Energien vereinigt, man
erlebt verschiedene geistige und korperliche angenehme Gefiihle, aber es bleibt noch eine Spur dis-
kursiver Geistestitigkeit. Diese diskursive Geistestétigkeit reicht aber nicht aus, um die Sammlung
zu storen. Sie ist wie ein leichtes Flimmern, und meist geht es um die Meditation selbst. Nach einer
Weile scheint sie sich am Rand der Sammlung zu verlieren.

Im zweiten dhyana erlischt die diskursive Geistestitigkeit. Es ist ein Zustand ohne jegliches Denken.
Manche Menschen finden diese Aussicht fast bedngstigend, so als ob man ohne Gedanken aufhdren
wiirde zu existieren. Es ist indes durchaus moglich sehr wach, gewahr und bewusst zu sein, ohne
dass sich dabei irgendeine diskursive Geistestétigkeit regt. Im zweiten dhyana ist die Bewusstheit
durchweg hoher, so dass man wachsamer und bewusster als normalerweise ist. Es wird ein klarer,

44 Dieser Absatz ist eine Erginzung aus Sangharakshitas Buch The Bodhisattva Ideal, S. 152. Anm. d. U.
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reiner, heller Zustand von Gewahrsein erfahren. Im zweiten dhyana fahren die psychophysischen
Energien fort sich zu sammeln und zu einen und auch die geistig und korperlich angenehmen Erfah-
rungen des ersten dhyanas dauern an.

Nachdem im zweiten dhyana die diskursive Geistestitigkeit aufgehort hat, erléschen nun im dritten
auch die angenehmen korperlichen Gefiihle. Der Geist ist gliickselig. Diese angenehmen Gefiihle
werden jedoch nicht mehr im Kdérper erlebt, da sich das Bewusstsein zunehmend vom Korper zu-
riickzieht. Es ist, als ob du dir deines Korpers aus einer sehr grolen Entfernung bewusst bist, er
befindet sich am Rand deines Erlebens, nicht im Zentrum, wie es normalerweise der Fall ist. Nur
geistiges Erleben von Gliickseligkeit bleibt bestehen, wie zuvor, nur intensiver.

Im vierten dhyana verschwindet sogar die geistige Erfahrung von Gliickseligkeit. Das bedeutet nicht,
dass man irgendwie ungliicklich oder betriibt wird. In diesem Zustand gelangt der Geist jenseits von
Vergniigen und Schmerz. Das ist fiir uns schwer zu verstehen. Man denkt dabei unweigerlich an eine
neutrale oder graue Gemiitsverfassung. Aber so ist es nicht. Im vierten dhyana bewegt sich der Geist
iiber die geistige Gliickseligkeit der vorhergehenden dhyanas hinaus und erreicht einen Zustand von
Gleichmut. Paradox ausgedriickt kann man sagen, dass dieser Zustand des Gleichmuts sogar ange-
nehmer ist als angenehme Geistesverfassungen. Er befriedigt tiefer als jedes Wohlgefiihl und ist ein
positiver Frieden, der gliickseliger ist als Gliickseligkeit. Im vierten dhyana sind die gesamten Ener-
gien unseres Wesens vollstindig geeint, wodurch ein Zustand vollkommener geistiger und spirituel-
ler Harmonie und Ausgeglichenheit entsteht.

Der Buddha beschreibt diese vier dhyanas in bildlicher Sprache anhand von vier alltagsnahen, aber
treffenden Gleichnissen. Zur Illustration des ersten dhyanas bittet er uns, uns einen Badewirter bei
der Arbeit vorzustellen. Er nimmt eine Handvoll Seifenpulver, das in Indien von der getrockneten
Frucht eines Seifenbaums kommt, mischt es mit Wasser und knetet es so lange, bis ein vollig mit
Feuchtigkeit gesattigter Ball entstanden ist. Der Seifenball ist so sehr mit Wasser geséttigt, dass er
keinen Tropfen mehr aufnehmen kann, und gleichzeitig ist kein einziges Seifenkdrnchen trocken
geblieben. Genauso ist die Erfahrung des ersten dhyanas, sagt der Buddha.

Das zweite dhyana ist wie ein groBBer See, sagt der Buddha. Der See hat keine Zufliisse, sondern aus
einer unterirdischen Quelle, tief unten in der Mitte des Sees, sprudelt kiihles, frisches Wasser hoch
und verteilt sich gleichméBig im gesamten See.

Um das dritte dhyana zu beschreiben, benutzt der Buddha wieder einen See. In diesem See wachsen
grof3e Beete aus roten, blauen, weilen und gelben Lotussen. Sie wachsen mitten im Wasser; ihre
Wurzeln, Staimme, Blitter und sogar die Bliitenblitter sind mit Wasser getrdnkt und davon durch-
drungen. So ist die Erfahrung des dritten dhyana, sagt er.

Fiir das vierte dhyana 1idt uns der Buddha ein, uns einen Mann vorzustellen, der an einem sehr
heilen Tag im Freien ein Bad nimmt, vielleicht in einem Fluss oder einem Becken. Nach dem Bad
fiihlt er sich erfrischt, abgekiihlt und sauber. Er nimmt ein groBes weilles Tuch, wickelt es um sich
und setzt sich nieder. So fiihlt man sich, wenn man das vierte dhyana erféhrt.

Diese Bilder lassen ein sehr reales Gefiihl dhyanischen Erlebens entstehen; sie sprechen fiir sich.
Doch kann man sie auch zur psychologischen Beschreibung der Erfahrung in Beziehung setzen.
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Das Wasser und das Seifenpulver des ersten Bildes stehen gewissermallen fiir die geteilten Energien
des bewussten Geistes. Die zwei ungleichen Elemente, das eine nass, das andere trocken, werden
solange miteinander verknetet, bis sie vereint sind. Ebenso kommen die Energien des Geistes zu-
sammen und werden zu einer vollkommenen Einheit.

Im zweiten Bild steigt die Energie des liberbewussten Geistes in den vereinten bewussten Geist auf,
wie das kiihle, klare Wasser aus dem tiefsten Grund des Sees aufsteigt. Wenn diese iiberbewussten
Energien einmal anfangen aufzusteigen, durchdringen und verwandeln sie die Energien des bewuss-
ten Geistes, genau wie die Lotusse vollstdndig vom Wasser durchdrungen sind: ihre Wurzeln, Stim-
me, Blitter, Bliiten und Knospen.

SchlieBlich durchdringen die iiberbewussten Energien nicht nur den bewussten Geist, sondern sie
hiillen ihn vollstindig ein, so wie der Mann, der nach dem Bad in ein weilles Tuch eingehiillt ist, in
das er sich eingewickelt hat. Zusammengefasst heiBt das: Im zweiten dhyana taucht das Uberbe-
wusste auf, in Form von Wasser, das in einen See flief3t, als im gesammelten Bewusstsein enthalten;
im vierten dhyana ist der bewusste Geist so sehr verwandelt, dass er im Uberbewussten enthalten ist.

Es ist wichtig, eine Idee davon zu bekommen, welche Geistesverfassungen wir durch Meditation kul-
tivieren wollen. Das Erreichen der formhaften dhyanas ist nicht nur zentral fiir die Meditations-
iibung, sondern auch fiir das spirituelle Leben im Allgemeinen, denn die dhyanas des Bereichs der
Form sind nicht nur durch Meditation zu erlangen, sondern auch durch Naturerlebnisse, Kunstbe-
trachtung oder auch tiefe Kommunikation. Zumindest das erste dhyana gehort zu einem gesunden,
gliicklichen Menschenleben.

Die vier formlosen dhyanas

Die vier dhyanas des aripa-loka®, die so genannten formlosen dhyanas, sind der Erfahrung der
meisten Meditierenden ziemlich fremd. Nichtsdestotrotz sollten wir sie uns kurz anschauen, damit
wir die Natur der Verwandlung tiefer wiirdigen kdnnen, zu der uns Meditation fiihrt. Sie entstehen
aus dem vierten dhyana der Welt der Form.

Das erste formlose dhyana wird die ,,Sphire der Raumunendlichkeit” genannt. Wie oben beschrie-
ben, lassen wir mit dem Erreichen des vierten formhaften dhyanas das Korperbewusstsein hinter uns.
Wenn die Sinne, mit denen Objekte im Raum wahrgenommen werden, wegtfallen, bleibt nur die
Erfahrung unendlichen Raumes {ibrig, das Erleben von Raum, der sich unendlich in alle Richtungen
ausdehnt. Von ,,allen Richtungen zu sprechen ist ungenau, da das die Ausdehnung von einem be-
stimmten Punkt aus nahelegt, wihrend es bei dieser Erfahrung kein ,,Hier* und kein ,,Dort* gibt, nur
unendlichen Raum, der tiberall ist.

Wenn man iiber das Wesen dieser Erfahrung nachsinnt, erlangt man ein Verstiandnis fiir das Wesen
des zweiten formlosen dhyana, der ,,Sphire der Bewusstseinsunendlichkeit”. Wer unendlichen Raum
erlebt, hat ein Bewusstsein oder Gewahrsein von unendlichem Raum. Das heif3t, dass Unendlichkeit
des Raumes und Unendlichkeit des Bewusstseins Hand in Hand gehen, das eine ist die subjektive
Entsprechung des objektiven Zustands oder ihrer Erfahrung. Wenn man sich von der Erfahrung von
Raum zuriickzieht und sich auf die Erfahrung von Bewusstsein konzentriert, erfahrt man unendliches

45 Wortlich: Bereich der Nicht-Form. Anm. d. U.
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Bewusstsein, das sich wieder in alle Richtungen ausdehnt, ohne von einem bestimmten Punkt auszu-
gehen. Es ist Bewusstsein, das tliberall prisent ist.

Das dritte formlose dhyana ist die ,,Sphére der Nicht-Dinghaftigheit®. In dieser Erfahrung betrachtet
man nicht eine bestimmte Sache als verschieden von einer anderen. Unser gewohnliches Alltagsbe-
wusstsein kann anders als Unterscheidungen vorzunehmen, eine Blume als verschieden von einem
Baum oder einen Menschen als verschieden von einem Haus zu erkennen, doch fiir jemand, der oder
die das dritte formlose dhyana erlebt, haben Dinge sozusagen keine bestimmte ,,Dinghaftigkeit™.
Man kann nicht dieses als ,,dieses* und jenes als ,,jenes* identifizieren. Es ist nicht so, als ob wir
durcheinander oder verwirrt sind, sondern die Moglichkeit von unterscheidendem Erkennen existiert
nicht. Besser ist dieser unbeschreibbare Zustand nicht in Worte zu fassen. Das ist kein Zustand der
Leere oder des Nichts, sondern ein Zustand von Nicht-Dinghaftigkeit, bei der die Besonderheit von
Dingen aufgehoben ist.

Das vierte formlose dhyana, die ,,Sphire der Weder-Wahrnehmung noch Nicht-Wahrnehmung®, ist
noch feinstofflicher, obwohl es immer noch weltlich, im Unterschied zu transzendent, ist. Nach dem
Ubergang vom unendlichen Objekt zum unendlichen Subjekt geht man jetzt iiber beides hinaus und
erreicht einen Zustand, von dem man nicht sagen kann — weil es in gewissem Sinne nichts zu sagen
gibt —, ob etwas wahrgenommen wird oder nicht. Man ist noch nicht vollig jenseits von Subjekt und
Objekt, aber die Erfahrung vollzieht sich nicht mehr in diesen Begriffen.*

Die vier dhyanas der Welt der Form und die vier formlosen dhyanas sind nach der buddhistischen
Uberlieferung immer noch weltlich. Es sind iiberbewusste Zustiinde, bei denen die psychospirituellen
Energien in sehr hohem MaR verfeinert und vereint sind. Doch gelten sie immer noch nicht als
transzendent, da sie nicht in direktem Kontakt mit der letztgiiltigen Wirklichkeit sind. Dieser Kontakt
ereignet sich, von den Hohen des Weltlichen aus, wenn sich der Geist im Zustand von dhyana, ob
hoherer oder niederer, mit Gewahrsein dem Transzendenten zuwendet, wenn der tief gesammelte
Geist anfingt iiber Realitdt nachzusinnen. Dann wird der weltliche dhyana-Zustand zu Einsicht ins
Transzendente. Dieser Zustand wird samdadhi genannt

Samadhis

Es gibt viele verschiedene transzendente samadhis. Sie werden unterschieden nach dem Aspekt der
Wirklichkeit, der betrachtet wird. Unter den wesentlichsten und bedeutendsten dieser samdadhis gibt

es ein Dreierset, das als die ,,Tore zur Befreiung* (vimoksa-mukha) bekannt ist.

Das erste wird der zeichenlose oder bildlose samadhi genannt. Hier wird Realitét als leer von allen
begrifflichen Konstrukten betrachtet. Man sieht, dass keine Vorstellung und kein Begriff irgendeinen
tatsdchlichen Bezug zur Wirklichkeit haben. Man erkennt, dass sogar das Wort ,,Wirklichkeit*
ziemlich unsinnig ist, da es etwas in Begriffe fasst, was begrifflich nicht zu fassen ist. Man betrachtet
also Wirklichkeit, ohne sie in Worte zu fassen, als etwas, das leer ist von allen Zeichen, die dem
Geist einen Hinweis darauf geben konnten, wonach er Ausschau halten oder mit was er sie ver-
gleichen sollte.

46 Eine kanonische Beschreibung dieser Bewusstseinsverfassungen ist im Cilagosinga-Sutta zu finden, Sutta 31 des
Majjhima-Nikaya.
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Das zweite Tor zur Befreiung ist der neigungslose oder richtungslose samadhi. Auf dieser Ebene
unterscheidet der Geist nicht zwischen Diesem und Jenem, so dass er kein bestimmtes Ziel hat, nicht
einmal irgendein Zeitgefiihl, weder Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft. Ohne Notwendigkeit
irgendwohin zu gehen, bleibt der Geist sozusagen, wo er ist. Und so betrachtet er die Wirklichkeit:
keine Notwendigkeit irgendwohin zu gehen, keine Richtung, keine Tendenz oder Neigung zu Diesem
oder Jenem.

Drittens und letztens: der samddhi der Leerheit. Hier wird die Wirklichkeit betrachtet als ohne
eigenes Wesen, ohne eigene Merkmale, durch die sie erkannt oder von anderen Dingen unterschieden
werden konnte. In dieser Erfahrung kann man nicht sagen, dass ein Stuhl ,,dieses®, ein Mensch
.jenes” und Sunyata, Realitét, etwas anderes ist. Realitdt ist keine Sache, die von einer oder vielen
anderen Sachen zu unterscheiden wire; Realitét hat kein bestimmtes eigenes Wesen.

Dhyana als Praktik

All das ist dhyana im Sinne hoherer Bewusstseinszustinde. Aber dhyana kann sich auch auf die
Praktiken beziehen, die zu diesen hoheren Bewusstseinsverfassungen fiihren. Dariiber konnte viel
gesagt werden, aber ich beschrianke mich hier lediglich auf eine Beobachtung: Dhyana im Sinne der
Erfahrung hoherer Bewusstseinszustdnde ist eine natiirliche Sache. Idealerweise wiirde man, sobald
man sich zur Meditation hinsetzt, sobald man seine Beine kreuzt und seine Augen schlief3t, direkt in
dhyana eintreten. Es sollte so leicht und einfach sein. Und das wiirde in der Tat sicherlich geschehen,
wenn wir ein wahrhaft menschliches Leben fiihren wiirden (was wohl bedeutet, den vorangehenden
Tag, die letzte Woche oder den letzten Monat oder sogar das ganze letzte Jahr zumindest auf relativ
menschliche Weise verbracht zu haben).

Es ist wohl kaum nétig zu sagen, dass dies normalerweise nicht der Fall ist. Um in der Meditation
gesammelt zu werden, miissen wir uns alle abmiihen, schwitzen — und manchmal fluchen wir auch
still vor uns hin. Wir fiihlen uns enttduscht; wir denken, es lohnt die Miihe nicht, wir machen uns
lacherlich und konnten genauso gut ins Kino gehen oder fernsehen. Doch obwohl wir uns anstrengen
und abmiihen, hat die Miihe nicht damit zu tun, in den dhyana-Zustand zu gelangen, sondern sie
muss in die Uberwindung der Meditationshindernisse gehen. Wenn wir sie iiberwinden kdnnten, wiir-
den wir zumindest in das erste dhyana schweben.

Die meisten Meditationsiibungen fiihren uns nicht direkt in héheren Bewusstseinszustéinde, sondern
helfen uns nur, die Hindernisse zu beseitigen. Die Ubung der Vergegenwiirtigung des Atems beseitigt
das Hindernis der Ablenkung. Die Ubung der Metta-bhavana hilft das Hindernis des Ubelwollens zu
beseitigen. Wenn wir mit Hilfe dieser Meditationsformen die Hindernisse beseitigen, werden sich
hohere Bewusstseinszustinde — zumindest die ersten von ihnen — ganz natiirlich einstellen.

Vollkommenheit der Meditation

Nun iiben Bodhisattvas natiirlich nicht einfach Meditation, sondern dhyana-paramita, die Vollkom-
menheit der Meditation, transzendente Meditation. Anders ausgedriickt iiben sie Meditation nicht um
der Geistesruhe willen (obwohl sie sich sicher einstellt) oder um in den Himmel zu gelangen (obwohl
auch das geschehen kann, wenn sie es wiinschen). Bodhisattvas iiben Meditation als einen Bestand-
teil des Pfades, der sie eines Tages zur vollkommenen Erleuchtung zum Wohle aller fiihrt.
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Die Meditationsiibung eines Bodhisattvas schliefit &ulere Handlungen nicht aus. Fiir uns ist es wahr-
scheinlich so, dass wir zum Meditieren einen ruhigen Platz brauchen, still sitzen miissen, unsere
Augen schliefen und eine gewisse geistige Disziplin liben. Doch die Schriften berichten wiederholt
davon, dass Bodhisattvas in der Lage sind, innerlich in dhyana verweilen, wéhrend sie dulerlich wei-
terhin handelnd aktiv sind. Das heiB3t nicht, dass sie an einer Art Personlichkeitsspaltung leiden. Was
uns als entgegengesetzte Dinge vorkommt, ist im Fall von Bodhisattvas eine Sache. Handeln ist der
duBere Aspekt von Meditation, und Meditation ist die innere Dimension des Handelns; es sind zwei
Seiten derselben Miinze.

Das sollte schlieBlich auch unser Ziel sein. Doch wahrscheinlich wird Meditation fiir uns noch sehr
lange duBeres Handeln ausschlieBen und umgekehrt. Obgleich sich unsere Meditationsiibung auf
unser alltdgliches Leben auswirkt, wird es noch sehr lange dauern, bis wir mitten im StraBenverkehr
oder wihrend des Abwaschs ebenso wirksam meditieren konnen wie auf unserem Meditationskissen.

Prajna
Prajiia ist die sechste und letzte paramita,Vollkommenheit oder Vollendung. Das Sanskrit-Wort
prajnida besteht aus der Wortwurzel jia, ,,wissen, und pra, was einfach eine verstirkende Vorsilbe ist.

Prajiia ist deshalb Wissen im hochsten Sinn oder Wissen par excellence, genauer Wissen um die
Wirklichkeit, sanyata.

Wissen und Einsicht

Zunichst einige Worte zu Wissen und Einsicht. Viele moderne Darstellungen der Buddha-Lehren
sind begrifflicher Natur, so dass wir mehr mit theoretischem Wissen vertraut sind. Das erschwert uns
theoretisches Wissen von dem Wissen zu unterscheiden, das in Erfahrung griindet. Um den Unter-
schied zu erkennen, mag es notig sein, das theoretische Wissen zu vergessen beziehungsweise zu
verlernen, was wir gelernt haben. Wie konnen wir das tun? Wir kénnen uns mehr auf nur wenige
Texte, Lehren oder Dharma-Zugénge konzentrieren und unsere Erfahrungen von und mit ihnen durch
Reflexion, Ubung und Hinterfragen vertiefen. Dabei sollte unser Nachsinnen und Hinterfragen von
uns kommen und nicht nur ein Spielen mit Konzepten sein.

Gleichzeitig ist es notig zu lernen klarer zu denken. Transzendente Einsicht entsteht auf der Grund-
lage eines begrifflichen Ausdrucks des Dharma. Die tiberlieferte Methode zum Erlangen von Einsicht
besteht darin, iiber einen Begriff oder ein Konzept nachzusinnen, der oder das die Einsicht des
Buddha oder seiner erwachten Schiiler vermittelt. Wenn dieses Konzept intellektuell verstanden
wurde und dariiber mit einem konzentrierten Geist nachgesonnen wurde, kann uns das eine Ahnung
von seiner transzendenten Bedeutung vermitteln. Es ist moglich, Einsicht in die Natur von Unbe-
standigkeit zu erlangen, indem man blof3 das Fallen eines Blattes beobachtet. Doch worin besteht der
tatsdchliche Prozess? Wie gelangt man von dieser Erfahrung zur universellen Wahrheit von Unbe-
standigkeit? Es reicht wahrscheinlich nicht aus, bloB zu beobachten, wie dieses eine Blatt fallt. Man
muss das Fallen von mehreren Blittern beobachten, um zu erkennen, dass alle Blitter fallen. Man
sieht nicht blo das Blatt fallen, sondern der eigene Geist durchlduft auch bestimmte abstraktere
Prozesse. Man gelangt nicht direkt von Wahrnehmung zu Einsicht, es gibt immer begriffliche oder
verstandesmiBige Zwischenschritte.
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Doch in allen buddhistischen Traditionen haben Menschen ohne besondere intellektuelle Fahigkeiten
Einsicht erlangt. Das geschah in den meisten Fillen dadurch, dass sie durch Meditation alle geistige
Einseitigkeit, alle geistigen Verzerrungen, Voreingenommenheiten, Vorurteile, psychische und sogar
kulturelle Pragungen beseitigt haben. So konnte ihr Geist frei und spontan funktionieren.’

S’anyaté

Sﬁnyatd bedeutet wortlich ,,Leerheit”, aber nicht Leerheit im Gegensatz zu Fiille. S"zZnyatd bezeichnet
einen Zustand jenseits von Gegensitzen und jenseits von Worten. Sinyata ist das Hauptthema der
Vollkommenheit-der-Weisheit-Siitras, der vielleicht wichtigsten Gruppe der Mahayana-Schriften. Es
gibt mehr als 30 Vollkommenheit-der-Weisheit-Texte, von denen manche sehr lang sind — der ldngste
umfasst 100.000 Verse — und manche sehr kurz. Zu den kiirzeren Texten gehoren das Diamant- und
das Herz-Sitra, die beide das Wesentliche der gesamten Vollkommenheit-der-Weisheit-Lehre und
ithrer Erfahrung in stark verdichteter Form wiedergeben.

Manche Texte sprechen von 20 oder sogar 32 Stufen von Sinyata, aber im Grunde gibt es vier Haupt-
stufen. Das sind keine vier verschiedene Arten von Wirklichkeit, sondern vier Stufen, auf denen die
hochste oder letzte Wirklichkeit durch Weisheit zunehmend tiefer durchdrungen wird. Sie geben uns
eine ungefdhre Vorstellung von dem Wesen und dem Gehalt von prajiia. Allerdings handelt es sich
dabei blo um Kategorien, das heillt, nur um etwas begriftlich Konstruiertes, nicht um die Sache

selbst. Sie sind nicht die Erfahrung, sondern nur ,,Finger, die zum Mond zeigen*, wie es im Zen
heil3t.

Die erste Stufe von sinyata heillt samskrta-sunyata, ,Leerheit des Bedingten. Bedingte, erschei-
nende, relative Existenz ist leer, leer von den Merkmalen des Nicht-Bedingten. Im Buddhismus be-
sitzt das Nicht-Bedingte drei Merkmale. Erstens ist es gliickselig. Zweitens ist es bestidndig, und zwar
nicht im Sinn von zeitlicher Dauer, sondern in dem Sinn, dass es in einer zeitlosen Dimension exis-
tiert. Und drittens ist es letztlich real. Die bedingte Existenz ist leer von diesen Merkmalen. Sie ist
unbefriedigend, unbestéindig und letztlich nicht real. Aus diesem Grund sagt man, dass das Bedingte
leer vom Nicht-Bedingten ist. Das heif3t, wir sollten nicht erwarten im Wandel der relativen Existenz
das zu finden, was uns nur das Nicht-Bedingte geben kann.

Die zweite Stufe von Sinyata ist asamskrta-siunyata oder die ,,Leerheit des Nicht-Bedingten*. Wenn
wir liber den entsprechenden Grad an Weisheit verfiligen, erkennen wir, dass das Nicht-Bedingte leer
von den Merkmalen des Bedingten ist, leer von der unbefriedigenden, unbestdndigen und nicht
wirklich realen Natur der bedingten Existenz. Genauso wie im Bedingten das Nicht-Bedingte nicht
zu finden ist, so wird man im Nicht-Bedingten auch das Bedingte nicht finden konnen.

Diese ersten beiden Stufen von Leerheit sind in allen Formen des Buddhismus verbreitet. Sie stellen
offensichtlich eine vergleichsweise dualistische Betrachtungsweise dar (das Bedingte ist nicht das
Nicht-Bedingte, das Nicht-Bedingte ist nicht das Bedingte; diese Welt ist nicht jene Welt, jene Welt
ist nicht diese Welt; das Bedingte ist leer vom Nicht-Bedingten, das Nicht-Bedingte ist leer vom
Bedingten). Diese Betrachtungsweise ist als Grundlage fiir die frithen Stadien unseres spirituellen
Lebens notwendig. Am Anfang miissen denken: ,,Hier ist das Bedingte und ,,dort™ das Nicht-Be-

47 Der Abschnitt ,,Wissen und Einsicht® ist ein Einschub aus dem Buch, S. 148ff.
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dingte, und ich mochte von ,.hier* nach ,,dort* gelangen. Es mag fiir uns ndtig sein, gut und gern
viele Jahre unseres spirituellen Lebens davon auszugehen, das Bedingte fiir das Bedingte zu halten
und das Nicht-Bedingte fiir das Nicht-Bedingte.

Aber schliefllich miissen wir erkennen lernen, nicht nur intellektuell verstehen, theoretisch oder
spekulierend, sondern in unserer eigenen Erfahrung erleben, dass rijpa und sinyata, Form und Leer-
heit, das Bedingte und das Nicht-Bedingte, Samsara und Nirvana, gewdhnliche Wesen und Buddhas
letztlich ein und dasselbe Wesen haben, ein und dieselbe Wirklichkeit sind. Das ist die dritte Stufe
von Sinyatda, ,,gro3e Leerheit®, maha-sunyata. worin alle Unterscheidungen aufgehoben sind.

,»@rofle Leerheit” besteht darin, zu erkennen, dass auch die Unterscheidung zwischen Bedingtem und
Nicht-Bedingtem leer ist. Diese Unterscheidung ist bloB3 ein Ergebnis dualistischen Denkens, sie ist
hat keine letztendliche Giiltigkeit. Viele Menschen, sogar sehr spirituelle Menschen, fiirchten sich in
der ,,groBen Leere* zu verschwinden. Deshalb mochten wir an unseren dualistischen Denkweisen
festhalten: ich und andere, dieses und jenes. Aber schlieBlich miissen sie alle aufhdren. Die grof3e
Leerheit ist die Hohle des Lowen, in die bekanntlich viele Wege hineinfiihren, aber keiner hinaus.
Letztlich ist deine Furcht vor ihr auch der Grund, warum du hinein willst, weil ,,du“ (und deine
Furcht) nie wieder herauskommen. Die ,,grof8e Leerheit* verschluckt jedes Produkt unserer dualisti-
schen Sichtweise.

Die vierte Stufe von sinyata ist ,,Leerheit der Leerheit”, sunyata-sinyata. Hier erkennen wir, dass
selbst Leerheit nur eine Vorstellung, ein Wort, ein Klang ist. Sogar im Erleben von maha-sunyata
hiangt man noch an subtilen Gedanken, subtilen dualistischen Erfahrungen; auch diese miissen letzt-
lich aufgegeben werden. Wenn man bei sinyata-sinyata anlangt, gibt es nichts mehr zu sagen. Alles
was bleibt, ist ein vielsagendes, donnerndes Schweigen.

Die vier Stufen von Sinyata sind unterschiedliche Grade des Durchdringens von Wirklichkeit. Das,
was sie durchdringt, ist prajiia, Weisheit. Der berithmteste Text der Vollkommenheit-der-Weisheit ist
das Herz-Siitra. Es heilit so, weil es das Herz, die Essenz, die Kernaussage der Vollkommenheit-der-
Weisheits-Lehren enthélt. Und das Herz des Herz-Sitras ist im abschlieBenden Mantra enthalten:
GATE GATE PARAGATE PARASAMGATE BODHI SVAHA. Wértlich kann es in etwa iibersetzt
werden als ,,gegangen, gegangen, dariiber hinausgegangen, {iber alles hinaus gegangen, Erleuchtung,
Erfolg®. Allerdings hilft uns das nicht viel weiter hinsichtlich seiner Bedeutung. Man koénnte das
Mantra auf die vier Stufen von sinyata beziehen.*

GATE GATE: ,,gegangen, gegangen®. Das bedeutet ,,von der bedingten Existenz gegangen, von der
relativen Existenz gegangen, von der Welt gegangen®. Das ist die erste Stufe von Sinyata, samskrta-
sinyata, die Erfahrung der ,,Leerheit des Bedingten®. Als Folge dieser Erfahrung ldsst man das Be-
dingte hinter sich, geht man davon fort.

PARAGATE: ,,dariiber hinaus gegangen. Wenn man das Bedingte hinter sich ldsst, geht man ,,dar-
iiber hinaus*“ zum Unbedingten; nirgendwo sonst konnte man hingehen. Das bezeichnet die zweite

48 In Weisheit jenseits von Worten (S. 32f, in Wisdom Beyond Words, p. 31f) nimmt Sangharakshita eine andere Zuord-
nung vor. Das erste GATE entspricht dort der Leerheit des Bedingten, das zweite der Leerheit des Unbedingten,
PARAGATE der groBen Leerheit und PARASAMGATE der Leerheit der Leerheit. Es gibt in der buddhistischen
Uberlieferung auch noch andere Zuordnungen. Anm. d. U.
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Stufe von sinyata, asamskrta-siunyata, die ,,Leerheit des Unbedingten®. Man geht iiber das Bedingte
hinaus zum Unbedingten, das leer vom Bedingten ist; im Unbedingten gibt es keine Spur vom Be-
dingten, sodass man nichts mehr damit zu tun hat.

PARASAMGATE: ,jiiber alles hinaus gegangen®. Man geht auch iiber die Unterscheidung zwischen
Bedingtem und Unbedingtem hinaus. Das bezeichnet die dritte Stufe von Sinyata, maha-sinyata,
»grofle Leerheit”. Wenn man tiber die Unterscheidung zwischen Bedingtem und Unbedingtem hin-
ausgeht, geht man wirklich tiber alles hinaus.

BODHI: ,,Erwachen®, ,,Erleuchtung®. Hier gibt es keinen Satz, sondern nur das Wort, den Ausruf
»Erleuchtung!* Hier, im letztendlichen Erwachen ist selbst die Idee von sinyata transzendiert, auch
sie haben wir hinter uns gelassen. Wenn man diese drei Stufen von sinyata durchquert hat und nun
bei der vierten Stufe anlangt, ist es, als ob man nur seine Arme ausbreiten und, mit Allan Watts*
Worten, sagen kann: "Dies ist es", Erleuchtung, Erwachen.

SVAHA: ,Erfolg®. Das Wort SVAHA steht oft am Ende eines Mantras. Es bedeutet so viel wie
»gliickverheiend, ,,Erfolg®, ,,Vollendung“. Es bedeutet: ,,.Du hast deine Aufgabe erfiillt, du warst
erfolgreich, du hast dein Ziel erlangt, du bist erleuchtet. Es bedeutet, dass alle vier Stufen von
sinyata durchquert sind, dass Weisheit vollkommen entwickelt und wirklicher Erfolg erlangt wurde.

Die fiinf Weisheiten

Bisher haben wir die Entfaltung von Weisheit als fortschreitende Stufen des Durchschauens der
Wirklichkeit besprochen. Aber es gibt eine Uberlieferung, die beschreibt, wie verschiedene Aspekte
von Weisheit gleichzeitig entfaltet werden konnen. Dabei handelt es sich um die Lehre der fiinf jiia-
nas, der ,finf Arten des Wissens* oder der ,,fiinf Weisheiten“. Mit dieser Darstellung schlieBen wir
dieses Kapitel ab. Sie gibt uns einen tieferen Einblick in die Natur von prajia.

Als erstes ist da die Weisheit des dharma-dhatu. Das ist die grundlegende Weisheit, von der die ande-
ren vier lediglich einzelne Aspekte sind. Dhdatu bedeutet ,,Sphire®, ,,Reich® oder ,,Feld* und steht
hier fiir das ganze Universum. Dharma bedeutet hier ,,Realitat, , Wahrheit“, das ,,Letztgiiltige™. So-
mit steht dharma-dhatu fir das ganze Universum, und zwar als die Sphére, in der sich Wirklichkeit
zeigt oder die von Wirklichkeit durchdrungen ist. So wie der ganze Raum von Sonnenstrahlen aus-
gefiillt ist, so ist der ganze Kosmos, mit seinen Galaxien, Sonnen, Welten, Gottern und Menschen
von Wirklichkeit durchzogen. Der Kosmos ist gewissermallen ein Feld fiir die Manifestation, das
Spiel, den Ausdruck, die Fiille der Wirklichkeit.

Die Weisheit des dharma-dhatu ist das direkt erfahrene Wissen, dass das ganze Universum von
Wirklichkeit durchdrungen und deshalb nicht von ihr zu unterscheiden ist. Damit ist das Universum
nicht ausgeldscht. Hiauser, Biume und Felder, Ménner und Frauen, Sonne, Mond und Sterne sind alle
da wie zuvor. Aber nun sehen wir, dass sie von Wirklichkeit durchdrungen und erfiillt sind. Wenn du
das Universum siehst, sichst du die Wirklichkeit, und wenn du die Wirklichkeit siehst, sichst du das
Universum; das eine behindert das andere nicht. Ripa ist Sinyatd;, siunyata ist ripa. wie das Herz-

49 Alan Watts, Dies ist es. Uber Zen und spirituelle Erfahrung. Reinbek bei Hamburg 1985.
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Siitra sagt. In der trantrischen Uberlieferung wird die Weisheit des dharma-dhatu durch die Gestalt
des weillen Buddha Vairocana (sprich: Wairoo-tschanna) verkorpert, dem ,,Erleuchter”, weil er die
Wirklichkeit erleuchtet, genau wie die Sonne die Liifte.

Die zweite der fiinf Weisheiten wird ,,spiegelgleich genannt, da der erleuchtete Geist wie ein Spie-
gel alles, was vor ihm erscheint, ohne Verzerrung wirklich sieht, die wahre Natur von allem erkennt.
Wenn du in die Tiefen des erleuchteten Geistes blickst, siehst du alles. Alles, was existiert, spiegelt
sich in den Tiefen des erleuchteten Geistes, doch der erleuchtete Geist wird davon nicht beeinflusst.
Wenn du etwas vor einen Spiegel stellst, wird dieser Gegenstand gespiegelt. Wenn du diesen Gegen-
stand wegnimmst und einen anderen davor stellst, wird dieser zweite Gegenstand gespiegelt. Wenn
du den Gegenstand oder den Spiegel bewegst, bleibt die Spiegelung nicht am Spiegel hingen. Ge-
nauso ist der erleuchtete Geist: Er spiegelt alles, aber nichts bleibt haften. Ganz anders ist unser
unerleuchteter Geist. An ihm bleiben die Spiegelungen héngen. Sie bleiben nicht nur hingen, son-
dern sie erstarren und geraten durcheinander. Im erleuchteten Geist gibt es indes keine subjektive
Reaktion, kein Anhaften, sondern nur reine, vollkommene Objektivitit. Die spiegelgleiche Weisheit
wird durch den dunkelblauen Buddha Aksobhya (sprich Akschoobja), den ,,Unerschiitterlichen®
verkorpert.

Das dritte jiana ist die ,,Weisheit der Wesensgleichheit™. Weil der erleuchtete Geist alles mit voll-
standiger Objektivitéit betrachtet, sieht er die gleiche Wirklichkeit in allen Dingen und hat folglich
dieselbe Haltung zu allem. Da ist dieselbe Liebe und dasselbe Mitgefiihl fiir alle und alles, ohne
irgendeinen Unterschied. Manchmal heif3t es, das Mitgefiihl des erleuchteten Geistes scheint unter-
schiedslos auf alle Wesen und alle Dinge, so wie die Sonnenstrahlen auf goldene Palastdécher ebenso
fallen wie auf einen Misthaufen. Die Sonne kiimmert es nicht, ob sie den Palast oder den Misthaufen
mit goldenem Licht iiberzieht. Der erleuchtete Geist scheint mit Liebe und Mitgefiihl in gleicher
Weise auf Hoch- und Niedrigstehende, auf ,,Gut* und ,,Bose. Die Weisheit der Wesensgleichheit
wird durch den gelben Buddha Ratnasambhava, den ,,Juwelengeborenen® verkorpert.

Viertens ist da die ,,alles-unterscheidende Weisheit“. Ein Spiegel spiegelt nicht nur alle Dinge glei-
chermallen, sondern verwischt auch nicht ihre verschiedenen Merkmale. Klar und unverwechselbar
spiegelt er das kleinste Detail. Genauso sieht der erleuchtete Geist, besonders aus dem Blickwinkel
der alles unterscheidenden Weisheit, nicht nur die Einheit der Dinge, sondern gleichzeitig ihre
Einzigartigkeit. Der erleuchtete Geist sieht beides zusammen, ohne die Vielfalt zu einer Einheit zu
reduzieren oder die Einheit zu einer Vielfalt zu erweitern. Er sieht die Einheit und die Vielfalt.

Philosophisch gesprochen ist der Buddhismus weder ein Monismus, in dem alle Unterschiede auf-
gehoben sind, noch ein Pluralismus, in dem alle Einheit verschwindet. Unerleuchtete kdnnen nicht
anders, als mal das eine und mal das andere wahrzunehmen, doch der erleuchtete Geist sicht das
Einende und das Unterschiedliche zugleich. Er sieht das, was wir alle etwas gemein haben, und
unsere Einzigartigkeit mit all ihren Eigenheiten. Die alles-unterscheidende Weisheit wird vom roten
Buddha Amitabha, den Buddha unendlichen Lichts, symbolisiert.

Das und letzte jiiana ist die ,alles-vollendende Weisheit®. Der erleuchtete Geist widmet sich ganz
dem Wohl aller Lebewesen. Dabei ersinnt er viele ,,geeignete Mittel*, um den Wesen zu helfen. Der
erleuchtete Geist hilft natiirlich und spontan. Wir diirfen nicht glauben, dass Bodhisattvas sich mor-
gens hinsetzen und denken: ,,Wie kann ich heute jemandem helfen? Wer hat Hilfe nétiger? Nun gut,

72 | Das Bodhisattva-Ideal, Version 2011 DN, bearbeitet 2025 ND | www.triratna-buddhismus.de



heute werde ich Soundso helfen.” Die Hilfsbereitschaft stromt aus ihnen heraus, ohne Vorbedacht
oder Abwigung. Weder bedenken sie Fiir und Wider noch wer Hilfe ndtiger hat und ebenso wenig
versuchen sie Bilanz zu ziehen. Die alles-vollendende Weisheit wird durch den griinen Buddha
Amoghasiddhi, namens ,,unfehlbarer Erfolg®, verkorpert.

Diese fiinf Weisheiten stehen fiir Aspekte von prajiia-paramita, der vollendeten Weisheit von
Erleuchtung. Sie driicken diese Weisheit in Bildsprache aus. Und vermutlich kann Weisheit besser
auf diese Weise vermittelt werden, durch Symbole und Bilder statt durch Begriffe.

Dhyana und prajna

Auch wenn dhyana und prajiia unterschiedliche paramitas sind, konnen sie auch als Paar betrachtet
werden, wie das Hui-Neng (oder Wei-Lang), der Sechste Patriarch der chinesischen Dhyana-Schule
tut (die gewohnlich als Ch'an- oder Zen-Schule bekannt ist). Hui-Neng hat in seinen Plattform-
Schriften, die eine Reihe von Reden sind, Folgendes zum Thema samadhi (die hochste Form von
dhyana) und prajiia zu sagen:

,(Gelehrte Zuhorerschaft, in meinem Dhyana-System sind samddhi und prajiia grund-
legend. Aber verfallen Sie nicht dem triigerischen Eindruck, die zwei seien unabhingig
voneinander, denn sie sind keine zwei Dinge, sondern untrennbar miteinander verbunden.
Samddhi st das Herzstiick von prajiia, wahrend prajiia das Wirken von samadhi ist. In
dem Augenblick, wo wir prajiia erlangen, ist samadhi mit dabei und umgekehrt. Wenn
Sie diese GesetzmiBigkeit verstehen, verstehen Sie das Gleichgewicht von samddhi und
prajiia. Schiiler:innen sollten nicht glauben, dass es einen Unterschied zwischen ,,sa-
madhi erzeugt prajiia“ und ,prajia erzeugt samadhi* gebe. Solch einer Auffassung zu
folgen, hiefle zu behaupten, dass es im Dharma zwei Wesensmerkmale gebe ... Gelehrte
Zuhorerschaft, womit sind samdadhi und prajiia zu vergleichen? Sie dhneln einer Lampe
und ihrem Licht. Mit der Lampe gibt es Licht, ohne sie wire es dunkel. Die Lampe ist
das Herzstiick des Lichts, und das Licht ist der Ausdruck der Lampe. Dem Namen nach
sind es zwei Dinge, aber dem Wesen nach sind sie ein- und dasselbe; genauso verhilt es
sich mit samdadhi und prajna.”

Anders gesagt, ist samdadhi, die hochste Form von dhyana, der erleuchtete Geist, wie er an sich ist,
wohingegen prajiia sein objektives Wirken ist, das, wie er in der Welt agiert. Wir konnen sogar sa-
gen, dass dhyana [im Sinne von samdadhi] die subjektive und prajriia die objektive Seite von Erleuch-
tung darstellt, nur dass es in der Erleuchtungserfahrung weder Subjekt noch Objekt gibt.

Wir haben nun durch Begriffe und Bilder untersucht, in welche Hohen und Tiefen die Meditations-
iibung und die Entfaltung von Weisheit uns fithren kann. Der ndchste Schritt besteht darin, das in
unserer eigenen Erfahrung zu erforschen. In unserer Vorstellung stehen wir damit nicht nur ,,an der
Schwelle von Erleuchtung®, sondern wir klopfen an die Tiir. Und wenn wir genug Geduld und Ent-
schlossenheit haben, werden wir eines Tages eingelassen.
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Fragen

1. Wie kénnen Bilder und Symbole Erleuchtung vermitteln? Illustriere deine Antwort mit einem
Beispiel, das fiir dich personlich bedeutsam ist.

2. Hattest du bereits dhyana-Erfahrungen? Falls nicht, was glaubst du, was dich zuriickhalt?
3. Auf welche praktische Weise konntest du die drei Tore zu Befreiung erforschen?

4. Worin liegt der Unterschied zwischen prajiia und Wissen?

5. Wie kann jede der vier Stufen von sinyata fiir deine Praxis von Nutzen sein?

6. Spricht dich eine der fiinf Weisheiten besonders an? Wenn ja, was glaubst du, warum das so
ist?
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