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Die Menschen sind in ihrem tiefsten Wesen Buddha,
Wie Wasser Eisist. Und wie es kein Eis gibt

Ohne Wasser, so gibt es ohne Buddha

Nicht einen Menschen.

Weh den Menschen, die in weiter Ferne suchen

Und, was nahe liegt, nicht wissen!

Sie gleichen denen, die mitten im Wasser stehen
Und doch nach Wasser schreien.

Als Sohne des Reichsten und V ornehmsten geboren,
Wandeln sie gleichwohl in Armut und Elend
Trostlos dahin.

Die Ursache des ewiges Kreislaufes im sechsfachen Reich
Ist der distere Weg eigener Stumpfheit und Blodheit.
Doch immer dunkler und dunkler wird es um sie

Im Dunkel des Irrtums.

Wann sollten sie je sich |6sen

Von Leben und Tod?

Zen-Meister Haku-in (1683-1768 n. Chr.)
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EINE BEWEGUNG GEH I UM DIE ERDE

Es geht eine machtvolle Bewegung um die Erde. Wir empfinden sie in stdndig wachsendem Male seit
mehr als hundert Jahren. Doch ihr Ursprung ist viel dter. Sie kommt aus den Dschungeln Indiens, aus der
Ganges-Ebene und den Talern des stdlichen Himalaya. Dort entstand vor zweitausendfinfhundert Jahren
eine Lehre, die seither lebendig ist und vielen Menschen zum Zentrum ihres Daseins wurde - damals wie
heute.

Ein Prinz, heil} es, habe sie ausgel 6st, habe ein imaginares Rad in Bewegung gesetzt: das Rad der Lehre.

Doch da beginnen schon die Widerspriiche, die Zweifel. Der in einer von typisch indischer Phantasie
gepragten Legende Prinz genannt wird - unter Wundern geboren und in eéinem Palast mit Traumgérten und
Lotosteichen, umgeben von den schonsten Gespielinnen und von tausend Dienern umsorgt, aufgewachsen
sein soll -, war in Wirklichkeit der Sohn eines abhangigen, gewahlten Kleinfirsten, eines Raja - ein Kind aus
vornehmer Familie zwar, aber doch von Herkunft kein Grof¥er dieser Welt, wie es uns die Legende
suggeriert. Siddharta Gautama war sein Name. Die Welt kennt ihn als Buddha Shakyamuni - den Erwachten
aus dem Geschlecht der Shakya. Buddha ist ein Ehrentitel, den auch die Erleuchteten vor und nach dem
historischen Buddha Shakyamuni tragen. Im Gegensatz zu seinen Vorgangern wie den auf ihn folgenden
Trégern dieses Titels wird Buddha Shakyamuni as der Buddha, aber auch as Buddha der Lehrende
bezeichnet. Daraus ergeben sich die beiden in diesem Buch verwendeten Benennungsformeln, die Buddha
jeweils als Erleuchteten oder al's erhabenen Menschen unter Mitmenschen meinen.

Siddharta Gautama, der spatere Buddha, wurde nach sorglosen Jugendjahren durch eine sein bisheriges
Leben total verdndernde Entscheidung nicht nur zur bekanntesten Personlichkeit der indischen Geschichte,
sondern auch zu einer der grofRartigsten Erscheinungen dieser Erde. Aus heutiger Sicht erkennen wir in ihm
einen der bedeutendsten Menschen, der je geboren worden ist, dabel anspruchsos und bescheiden wie kaum
einer. In dieser Bescheidenheit driickte sich schon frih seine gelebte Erkenntnis aus. Ihre Wirkung war
gewaltig. Uber kaum einen Menschen wurde soviel geredet, geschrieben, gerétselt, spekuliert. Keiner wurde
so oft bildlich dargestellt wie er. Doch das begann erst nach seinem Erdenleben. Damals fing man auch an,
ihn as Gott zu verehren, obwohl er sich selbst nie als Gott oder Gottessohn bezeichnete und niemals
Verehrung oder gar Anbetung erwartet, geschweige denn verlangt hat.

Buddha sah sich als Lehrer, und auch das erst nach langer innerer Prifung. Er fragte sich, ob esrichtig sel,
seine Erkenntnisse den Menschen mitzuteilen, Menschen, von denen er wuléte, dal3 sie zum grofdten Tell gar
nicht fahig waren, seine Einsichten zu verstehen und seinem Weg zu folgen. Wie berechtigt diese
Uberlegungen waren, erkennen wir riickschauend am Verlauf der Geschichte der Menschheit - am
gesamtmenschlichen Verhalten. Und doch ist Buddhas Lehre fir vidle Wegweisung und Lebenshilfe
geworden und kann es auch in Zukunft immer wieder werden. Darum fragen wir nach der Ursache, nach den
Grunden - erforschen seinen Lebensweg und seine Reden.

Dreifach erscheint uns Buddha in der Geschichte der Menschheit: als historische Person, als
Weisheitsverkinder und as Zentralfigur eines wunderbaren Legendenkranzes. Sein Erdenwandel vor
zweitausendfinfhundert Jahren war lange Zeit umstritten; um so méachtiger wirkte seit damals in weiten
Teilen Asiens seine Lehre. Seine Legende fand sogar in einer christlichen Dichtung des Mittelalters - in dem
Roman Balaam und Josaphat - ihren Niederschlag.

Buddhas L ebensgeschichte ist immer wieder erzdhlt und in vielen Landern verbreitet worden - von Indien
bis Turkestan, von Sri Lanka bis China -, in den letzten hundert Jahren auch in der westlichen Welt. Von
seiner Legende gibt es zahlreiche Varianten. Und seine von Monchen zun&chst mindlich Uberlieferten Reden
sind aus dem Pali und dem Sanskrit in viele Sprachen Ubersetzt und in Tausenden von Bichern kommentiert
worden.

Wozu also noch ein Buch Uber Buddha? Sein Leben ist erforscht und vielfach dargestellt. Seine Reden
sind gedruckt - auch in Deutsch. Viele von den ihn umwebenden Legenden wurden wiederentdeckt und
nachgedichtet. Reiches Materia Uber den Erwachten kam zutage und wurde publiziert.

Die Folge: Buddha hat in den letzten Jahrzehnten, besonders seit dem Zweiten Weltkrieg, eine grofe Zahl
neuer Anhanger gefunden, vor allem auch bei unsim Westen.

Eine Bewegung geht um die Erde, ausgel 6st von einem, der vor zweitausendfinfhundert Jahren gelebt hat.
Dabei bin ich nicht sicher, ob die vielen, die sich heute zu Buddha bekennen, die sich von seiner Lehre
fasziniert zeigen, ihn auch wirklich verstehen. Denn sein Lebensweg ist fir einen Nichtasiaten nur schwer
nachvollziehbar. Schwieriger ist es noch mit dem Verstehen seiner Lehre. Seine Uberlieferten Reden bestehen
aus endlosen Wiederholungen, und seine weitgesponnene Legende klingt in unseren Ohren wie ein Marchen



aus lausendundeiner Nacht.

Wenn Buddha trotzdem weltweit so viele Anhanger hat, mufd man sich fragen, wie es dazu kommen
konnte. Es scheint, dal3 seine Lehre, die auch bel uns - zum Tell vereinfacht, leider oft verfalscht - immer
mehr Verbreitung findet, von vielen as ein moglicher Wegweiser zur Bewéltigung des immer schwieriger
werdenden Lebens empfunden wird. Und das kann sie sicher auch sein. Deshalb dieses Buch. Es will aus der
dreifachen, ganz aus asiatischem Geist gepragten Erscheinung Buddhas und seiner bis in die Gegenwart
wirkenden Nachfolge eine Einheit formen, die auch bel uns jeder verstehen kann, obwohl dahinter eine
zweitausendfiinfhundert Jahre alte Geschichte und eine selbst fir den Uberzeugten nicht ganz leicht
umzusetzende Lehre stehen. Den Weg Buddhas und seiner Interpreten fir den heutigen Menschen zu
erschlief3en und verstandlich zu machen, ist, wie ich meine, eine Aufgabe, die sich lohnt.

SIDDHARTA ENTSCHLIESST SICH

Und so fing es an. Vom Vater gdliebt und verwohnt, hatte Siddharta Gautama, der wohl im Mai 563 v.
Chr. geborene Sohn eines nordindischen Wahlfirsten - des Ragja Suddhodana aus Kapilavastu an der heutigen
Grenze zwischen Indien und Nepa -, eine sorglose Kindheit und Jugend verbracht. Als Sechzehnjahriger
heiratete er auf Wunsch seines Vaters seine Kusine Yasodhara, die Tochter eines Bruders seiner an den
Folgen der Geburt verstorbenen Mutter. Nach dreizehnjahriger offenbar glicklicher Ehe gebar ihm
Y asodhara einen Sohn: Rahula.

Siddharta war damals neunundzwanzig Jahre at. Er galt als weltabgewandter Gribler, dem das
aufwendige, anspruchsvolle Leben im Hause seines Vaters nicht behagte. Ihm waren schon fruh die grof3en
Gegensétze zur Umwelt, die erschreckende Kluft zwischen Arm und Reich durch eigene Anschauung bewuf3t
geworden. Und er spurte sehr deutlich die Flachheit, das Unbefriedigende eines rein gesellschaftlichen, auf
L ebensgenufld ausgerichteten Daseins.

Er sprach darliber mit seinem Vater, der aber wenig Verstdndnis fir die Lebensvorstellungen seines
Sohnes zeigte. Als besorgter, auf das Wohl seiner Familie bedachter, erfolgreicher Rgja hoffte er, dal3
Siddharta eines Tages zu seinem Nachfolger gewéhlt wirde. Doch Siddharta hatte anderes im Sinn. Er
erlebte, wie immer mehr junge Menschen aus der Enge ihrer Hauslichkeit und den dort herrschenden
konservativen Denkformen der dteren Generation ausbrachen, um in der freien Natur den rechten Sinn ihres
Daseins zu finden.

Nordindien, wo Siddharta zu Hause war, befand sich damals politisch und religios in einem Umbruch. Das
Gebiet war seit Jahrhunderten in der Hand der Nachfahren von Eroberern, den Aryas, die von Westen her in
die GangesEbene und nach Zentraindien engedrungen waren. Sie hatten eine strenge
Gesellschaftsgliederung, das Kastensystem, eingefiihrt, das besonders den Ureinwohnern - von denen noch
heute flinfhundert Stammesgruppen verschiedener Grof3e in Indien tiberleben - angestammte Rechte nahm.

Die Macht lag bei den beiden oberen Kasten, den Brahmanen, die das Opferwesen beherrschten, und den
Ksatriyas, die als Krieger und Grundherren die Besitzenden waren und Macht ausibten. Diese
Herrschaftsstruktur hatte vor Siddhartas Zeit zur Ausbildung von Staaten gefiihrt, die sich zum Teil als
Furstentiimer etabliert, zum Teil aber auch zu einer Art von Republiken mit gewahlten Fuhrern - den Rajas -
entwickelt hatten. In einem solchen Kleinstaat war Siddharta als Rajasprof3 aufgewachsen. Hier hat er die
Konflikte der Zeit hautnah miterlebt.

Es gab Rivalitdten zwischen den einzelnen Staaten, die zuweilen kriegerisch, oft aber auch hinterlistig mit
Intrige, Komplott und Tauschung ausgetragen wurden. Die Brahmanen as Herren der religiésen Ordnung
und als Veranstalter der grof3en Opferhandlungen - besonders der traditionellen Pferdeopfer - hatten aus ihrer
einstmals rituellen Aufgabe ein einbringliches Geschaft entwickelt, das die Bevolkerung wirtschaftlich
ruinierte und viele Menschen an den Bettelstab brachte. Die Gewinnsucht der Grof3en und Méchtigen fuhrte
besonders in den neu erstehenden, schnell wachsenden Stadten zu einer immer mehr um sich greifenden
Rechtsunsicherheit. Ausbeutung der Schwachen durch die Mé&chtigen, der Armen durch die Reichen war an
der Tagesordnung. Es entstanden erste Formen einer Mafia. Willkdr, Korruption, Betrug, Erpressung, aber
auch offene Gewalt beherrschten den Alltag. »Der grof3e Fisch verschlingt den kleinen Fisch«, sagt dazu
treffend ein indisches Sprichwort jener Zeit.

Dorfléndereien wurden von den Herrschenden meistbietend an reiche Privatleute verschoben. Die Handler
strebten nach héchsten Gewinnen. Die unteren Kasten und vor alem die Kastenlosen sowie die Nicht-Aryas
verarmten mehr und mehr. Sie verloren ihre Hiitten, viele hatten nicht einmal die tégliche Schale Reis.

Diese Zustande spitzten sich im sechsten vorchristlichen Jahrhundert so zu, dal3 selbst jlingere Menschen,



die nicht unmittelbar davon betrorten waren, auch onne wirtschartiiche Not Ihre Stadt und 1hr DOrT verlielsen,
um in die »Hauslosigkeit« zu gehen. Sie wollten an dem nur noch auf materiellen Gewinn ausgerichteten,
von GenulRsucht beherrschten Leben und Treiben keinen Antell mehr haben. So wuchs die Zahl der
heimatlos durchs Land ziehenden Bettelmonche und Asketen von Tag zu Tag.

Wir wissen nicht, ob Siddhartas Vater as Raa zu den Ubeltitern der Zeit gehorte. Aus seiner
L ebensgeschichte héren wir nichts dartiber. Aber Siddhartas Aufbruchsgedanken, die er lange durchdacht
und in seinem Herzen bewegt haben mag, deuten darauf hin, dafd er sich in der Position des bevorrechtigten
Reichen nicht wohl fihlte. Das hat er, wie wir wissen, seinem Vater auch mehrfach gesagt.

Doch fur Siddharta war weniger sein auf3erer Widerstand gegen die Ublen Lebensformen der Zeit als
vielmehr die Unzufriedenheit mit seiner inneren Befindlichkeit ausschlaggebend, jene Entscheidung zu
treffen, die das Leben des Neunundzwanzigjdhrigen von Grund auf veranderte. Denn er verabscheute nicht
allein das ihn umgebende habgierige, genuldsiichtige Treiben der Menschen. Er erkannte auch bereits die
Sinnlosigkeit all dieses Tuns. seine Fragwurdigkeit. Und dieses ihn bedrangende Fragen-Missen, das er as
notwendig empfand, fihrte zu jenem unumstéfdichen Lebensplan, den er gegen alen gesellschaftlichen
Zwang des Hauses, aber auch gegen Vater, Frau und Sohn in die Tat umsetzte.

Er verlie? eines Nachts nach einem letzten Blick auf die schlafende Yasodhara und seinen Sohn Rahula
das elterliche Anwesen, entledigte sich vor der Stadt der teuren Kleider und der Standesinsignien, schnitt sich
sein Haar ab und ging, wie so viele, in die Haud osigket.

Das etwa ist es, was man Uber Siddhartas entscheidenden Entschlul® und seine Ausfiihrung historisch
zuverlassig sagen kann, wobei auch hier, wie bei fast al unserem Wissen Uber sein Leben, die Reden des
spateren Buddha die einzige zuverlassige Quelle sind.

Aus dieser Sicht ist Siddharta einer von Tausenden, ein Aussteiger, ein Rebell gegen den Ungeist seiner
Zeit und dessen schreckliche Folgen. Doch bereits die wenigen Tatsachen machen deutlich, dal3 Buddhas
Zeit der unseren nicht so unghnlich war. Und bléttert man weiter im Buch der Geschichte, so erkennt man,
dai3 diese Erscheinungen zu fast allen Zeiten auftraten, einmal starker, einmal verborgener.

Siddharta hatte also nicht nur das Elend seiner Jahre und seines Landes entdeckt. Er hatte vielmehr
erkannt, dal3 dieses Elend dem menschlichen Leben immanent ist, dal3 es angelegt ist im Wesen unseres
Seins: Menschenschicksal.

Nun durfen wir freilich davon ausgehen, dal3 weder Siddhartas Aufbruch in die Hauslosigkeit noch die
Erkenntnisse, die ihn dazu veranlal?t haben, ihn alein den Weg flhrten, der ihn Buddha werden - und was
noch wichtiger ist - ihn als solchen in die Geschichte eingehen lief3en.

Doch dieser Weg mag hier bereits vorgezeichnet oder zumindest angedeutet sein. Zum Uberdauern der
Jahrtausende in der Erinnerung und Verehrung der Menschheit bedurfte es mehr, bedurfte es jener oben
beschriebenen Dreiheit von Leben, Lehre und Legende, ohne die es heute keinen Buddhismus gébe,
wenngleich diese Dreiheit nicht historisch, sondern nur erscheinungsmaldig zu begriinden ist.

Die Erscheinungs- und damit die erste Wirkungswelt des Buddha gehtrt der Legende an. Sie ist
Vorstellung, Inbild und Abbild zugleich. In ihr spiegeln sich asiatisches Erleben und Sehen, die Welt des
Sichtbaren wie des Unsichtbaren sowie das Wunder in vielfatiger, uniiberschaubarer Gestalt.

Wir treten von der Nichternheit der Historie ein in die Welt des Traums, der Illusion, der Tauschung -
Maya genannt -, aber auch der letzten Wahrheiten, die uns schliefdich aus Buddhas dreifacher Erscheinung
als seine Lehre erkennbar werden.

Wir missen deshalb unterscheiden zwischen dem, der as junger Mann sein Elternhaus sowie Frau und
Kind verl&dt, um seinen Weg zu suchen, und jenem, von dessen Glanz und Wundern die Legende berichtet,
wenngleich sich die Konsequenzen aus beiden Erscheinungen fir den heutigen Betrachter gleichen.

Das Zidl ist fur den Neunundzwanzigjdhrigen noch fern. Aber Siddharta erreicht es: Er wird Buddha. Dal3
wir davon wissen, hangt mit seinen Uberlieferten, seit dem 19. Jahrhundert auch in europdische Sprachen
Ubersetzten Reden wie mit seiner Legende und den Wundern zusammen, die sie pragen. Sie hat neben den
Reden Uberlebt und den Buddha auch in unserem Gedéchtnis unsterblich gemacht. Der Vorgang ist ohne
Beispid.

Da weltet sich das Haus zum Palast. Der Rgja wird zum méchtigen Konig. Wir begegnen einem Leben
wie im orientalischen Mérchen. Eine Traumwelt tut sich auf. Das friihe Indien entfaltet seine Phantasie, und
das Werden des Buddha ist ihr Produkt.

So begegnen wir schon hier dem Ansatz zur Teilung. Aus Eins wird Zwe. Ein Mensch zeigt zwel
Gesichter: sein wirkliches und sein legendéres. Aus dem legendédren wird dann das Buddha-Gesicht, das wir
alle vieltausendfach kennen, das ihn spiegelt, ohne an Ahnlichkeit denken zu lassen. Sein wirkliches Gesicht



aus achtzig Janren Erdenwandel 1St unwiederbringiich danin - en Biid, das Kerner kennt. und doch machen
wir uns alle ein Bild von ihm, von seiner Jugend, von seiner Wanderschaft und von seinem Nirvana - was
immer wir uns darunter vorstellen mdgen. Doch etwas mussen wir uns darunter vorstellen, wenn wir
verstehen wollen, um wen und um was es geht. Heil3t Buddha nicht wortlich Gbersetzt: der Erwachte?

Das Erwachen war die letzte Folge des Entschlusses zum Aufbruch, der auch ein Aufschlief3en des
Kerkers der Haudlichkeit wie des Korpers, der eigenen, von ihm als Gefangnis empfundenen Leiblichkeit,
war.

Auch hier jene Brechung der Bilder, der wir beim Buddha immer wieder begegnen, seit wir wissen, dal er
mehr as Siddharta Gautama aus Kapilavastu war - ein nachdenklicher Ksatriyasprof3 von kaum
vorstellbarem Tiefgang des Schauens.

Warum das so ist, erfahren wir aus der sein tatsichliches Leben tberlagernden Legende seiner Herkunft.
Wir werden sie nicht verstehen, wenn wir sie nicht as ein Stiick indischer Realitét, als Wirklichkeit im Sinne
indischen Denkens und Glaubens nehmen. Deshalb wollen wir hier zwei Zugange 6ffnen: erst durch die
Legende selbst, dann durch den Versuch, ihr Eingebettetsein in die indische Weltanschauung - in einen
Kreidauf von Wiedergeburten - zu erhellen.

EIN BODHISATTVA STEIGT HERAB - EIN PRINZ WIRD GEBOREN

Lange bevor das dritte, das Entscheidende aus Buddha hervortritt - seine Lehre, die heute das Wichtigste
ist -, begegnen wir ihm immer wieder zweifach, so in seiner Geburtsgeschichte as Prinz und als Bodhisattva.
Dabei steht der Bodhisattva als Erleuchtungswesen im Vordergrund. Als Prinz ist er nur dessen
voribergehende letzte Verkorperung, wie wir ihr in Kapilavastu begegneten. Dieses Prinzendasein ist wenig
gemessen am Ganzen des Bodhisattva, der uns, folgen wir der Uberlieferung, in einer fir den Nichtasiaten
kaum vorstellbaren Gestalt entgegentritt: eine glanzvolle Erscheinung, ein Wesen, ohne dessen Aura wir vom
Buddha und seiner Lehre heute nicht wil3ten.

Doch bevor wir vom Buddha sprechen, zu dem wir in unserem Buch noch einen weiten Weg gehen
mussen, haben wir uns zundchst klarzumachen, was ein Bodhisattva ist. Auch dieser Begriff ist vieldeutig. Er
meint aul3er Menschen, die zum Bodhisattva werden, auch zahlreiche spétere Vertreter des buddhistischen
Pantheons, die nie kérperlich auf dieser Erde gegenwartig waren. Wir aber wollen hier von denen sprechen,
die as Menschen auf Grund ihrer rechten Lebensfihrung, ihres Karma, nach vielen Wiedergeburten zu
Bodhisattvas wurden und bis heute immer wieder neu unter uns erscheinen.

Erst im néchsten Kapitel, das von den Wiedergeburten spricht, wird sich uns verdeutlichen, wo die
Bodhisattva-1dee herkommt. Hier wollen wir nur kurz resiimieren, was das Wort bedeutet. Es bezeichnet ein
Ziel, aber auch ein Programm. Der Mensch erreicht und erflllt es, wenn er den Weg Buddhas geht, wenn er
der Lehre des Erwachten folgt und die Welt Uberwindet. Damit erklimmt er die letzte Stufe zur
Buddhaschaft, zum Nicht-mehr-Wiedergeboren-Werden - zum Eintritt ins Nirvana. Doch im Gegensatz zu
Buddha, der ins Nirvana einging, verzichten viele, die seinem Heilsweg folgen, auf Buddhaschaft. Sie
werden zu Helfern der Menschheit auf ihrem Wege zur Erleuchtung. Und sie geloben, wie wir es in einer
berihmten Mahayana-Sutra spéterer Jahrhunderte lesen, als Bodhisattvas zu wirken, »bis auch der letzte
Grasham erlost ist«.

In diesem Unterschied zwischen Buddhaschaft und Bodhisattva-Wirken liegt die Differenz zwischen dem
Urbuddhismus mit seiner Lehre von der Erlésung des einzelnen, wie sie Buddha gelebt und verkiindet hat,
und den spateren Formen des sogenannten nordlichen Buddhismus, der zwischen Tibet, dem Himalaya,
China, Korea und Japan lebendig ist und heute genauso viele Anhanger hat wie der stidliche Buddhismus, der
far sich in Anspruch nimmt, die Lehre Buddhas rein zu verkiinden.

Wir sprechen beim stidlichen Buddhismus vom »Kleinen Fahrzeug« (Hinayana), das zur Erleuchtung und
damit zur Erlésung des einzelnen fuhrt, und im Norden vom »Grofien Fahrzeug« (Mahayana), das die
Erlosung aller zum Ziel hat.

Die eigenstandige Bodhisattva-ldee entfaltete sich finfhundert Jahre nach Buddha und verbreitete sich im
Norden. Sie ist die konsequente Fortfihrung der alten Wiedergeburtsehre.

Bodhisattvas werden wiedergeboren wie ale anderen Menschen, doch sie unterliegen nicht mehr dem
durch ihr Karma bedingten Zwang zur Wiedergeburt. Sie gehen freiwillig in ein neues Helferleben ein. Auch
Siddharta Gautamas letzte Wiedergeburt war ihm noch karmisch vorbestimmt. Darum bezeichnet ihn der
spatere Buddhismus folgerichtig in der Zeit vor seiner Erleuchtung als Bodhisattva. Als solcher erscheint er
deshab auch in den nun folgenden Kapiteln.



Um uns nicht nur setne Legenae, sondern auch Inre Sprache, Ihren Gelst zu vergegenwartigen, wollen wir
hier auf einen Originaltext zurtickgreifen - die um 500 n. Chr. entstandene Nidana-katha -, den Julius Dutoit
vor fast hundert Jahren zum erstenmal ins Deutsche Ubersetzt hat.

Dieser Text verbindet das Geschehen um Empfangnis und Geburt des Siddharta Gautama mit historischen
Ereignissen der Zeit, wie dem Asalhi-Nakkhatta-Fest, zu einer sinnlich-Ubersinnlichen Einheit. Er erzahit,
wie nach indischer Vorstellung ein Grof3er unsere Erde betritt. So entspricht diese Geburtsgeschichte ganz
einer atindischen Erzéhlung, in der Realitdt, Traum und Wunder vielféltig ineinander verwoben sind. Fir
den, der sie horte - die Geschichten wurden in langen Nachten am Feuer erzahlt -, war sie ganz Wirklichkeit,
aber auch ganz Traum. In diesem Sinne sollte man sie lesen - am besten laut.

»In der Stadt Kapilavastu war das Asalhi-Nakkhatta verkiindet worden. Viel Volk beging festlich das
Nakkhatta. Die erhabene Konigin Maya nahm vom siebten Tage vor dem Vollmond an dem Feste teil, das
prachtig mit Kranzen und Wohlgeriichen gefeiert wurde, dabei enthielt sie sich der geistigen Getranke. Am
siebten Tage stand sie in der Frihe auf, badete sich in wohlriechendem Wasser und gab ein grof3es Almosen
von vierhunderttausend Geldstlicken. Dann, mit allem Schmuck geziert, nahm sie ein treffliches Mahl ein,
faldte den Entschluf3, die acht Tugenden zu betétigen, und begab sich hierauf in ihr préchtig geschmiicktes
Schlafgemach, wo sie sich auf ihr farstliches Lager legte und einschlief. Da hatte sie folgenden Traum. Vier
Grol3konige hoben sie samt ihrem Bett auf und brachten sie nach dem Himalaya, dort setzten sie sie in der
Manosila-Ebene, die sich sechzig Meilen weit ausdehnt, unter einem sieben Meilen umspannenden grofien
SalaRaum nieder und traten dann zur Seite. Darauf kamen ihre Gattinnen und brachten Maya nach dem
Anotatta-See, hier badeten sie die Konigin, um sie von der menschlichen Unreinheit zu befreien, bekleideten
se mit einem himmlischen Gewande, besprengten sie mit Wohlgerichen und Uberstreuten sie mit
himmlischen Blumen. Nicht weit von dort ist der Silberberg, dessen Spitze ein goldenes Haus ist, da machten
sie ein nach Osten gerichtetes Lager zurecht und legten Maya darauf nieder.

Hierauf stieg der Bodhisattva, der in der Gestalt eines herrlichen weif3en Elefanten auf einem
nahegel egenen Goldberge sich aufgehalten hatte, von da herab, stieg den Silberberg hinan - er kam dabei von
Norden her -, falzte mit seinem Rissel, der die Farbe eines silbernen Randes hatte, eine weil3e Lotosblume
und stiefd ein lautes Gebrill aus. Sodann trat er in das goldene Haus ein, umschritt dreimal von rechts das
Lager seiner Mutter, berthrte ihre rechte Seite und ging so gleichsam in ihren Leib ein. So nahm er am
letzten Tage des Asalhi-Nakkhattas seine Wiedergeburt.

Als am néchsten Morgen die Firstin erwacht war, erzéhlte sie dem Koénig ihren Traum. Der Konig liefd
vierundsechzig ausgezeichnete Brahmanen rufen und fir sie auf der Erde mit grinem Laub und allerlei
Blumen herrlich geschmiickte, kostbare Sitze herrichten. Als die Brahmanen sich hier niedergelassen hatten,
lief3 er goldene und silberne Schiisseln mit Reisbrel, der mit Butter, Honig und Zucker bereitet war, anfillen,
diese wieder mit goldenen und silbernen Gefél3en zudecken und gab sie ihnen, und auch mit neuen
Gewandern, roten Kiihen und anderen Geschenken aller Art erfreute er sie. Als nun alle ihre Wiinsche erfillt
waren, erzdhite er den Traum und fragte. sWas wird geschehen Die Brahmanen erwiderten. >»Sei unbesorgt,
o Grofkonig. Im Schol3e deiner Gattin befindet sich eine Leibesfrucht, und zwar eine mannliche Frucht,
keine weibliche. Einen Sohn wirst du bekommen, wenn dieser das héusliche Leben wahlen wird, wird er ein
Konig werden, ein Weltherrscher, wenn er aber das Haus verlassen und Ménch werden wird, wird er ein
Buddha werden, vor dem in der Welt ales dunkel weicht.c

In dem Augenblicke, da der Bodhisattva im Leibe seiner Mutter seine Wiedergeburt nahm, wandten,
erzitterten und erbebten wie mit einem Schlage ale zehntausend Welten. Es zeigten sich die zweiunddreifdig
Vorzeichen. In den zehntausend Welten entstand eine unermefdiche Helle, die Blinden, die diesen Glanz zu
schauen verlangten, erhielten ihre Augen wieder, die Tauben horten, die Stummen redeten, die Buckeligen
wurden gerade, die Lahmen konnten wieder gehen, dle, die in Banden waren, wurden von Ketten, Banden
und dergleichen befreit. In alen Hollen erlosch das Feuer, bel den Kretas horten Hunger und Durst auf, die
Tiere verloren ihre Furcht, bel alen Wesen verschwand die Krankheit, alle Wesen redeten lieb, mit
lieblichem Laute wieherten die Pferde, brillten die Elefanten; alle Instrumente erténten, wiewohl nicht
bertihrt, von selbst, Armbander und andere Schmucksachen an den Korpern der Menschen klingelten. Alle
Himmel sgegenden wurden heiter, ein den Geschopfen wohltuender milder, kihler Wind wehte, eine Wolke
lief3 Regen herabstromen, obwohl es nicht Regenzeit war; auch aus der Erde sprang Wasser hervor und flof3
dahin. Die Vogel horten auf, in der Luft zu fliegen, die Flisse hemmten ihren Lauf, in dem grof3en
Weltmeere war siiRes Wasser, Uberall war seine Oberflache mit finffarbigen Lotosblumen bedeckt. Alle
Land- und Wasserblumen bliihten; an den Stammen der Baume bliihten Stammlotosblumen, an den Asten
Astlotosblumen, an den Zweigen Zweiglotosblumen. Aus dem Boden kamen Baumlotosblumen, die die



Felsen durchbrachen, je Sieben ubereinander hervor, vom Himmel ningen Schiingliotosblumen herap, uberall
regnete es Blumen. Im Ather ertonten himmlische Instrumente und das ganze System der zehntausend
Welten drehte sich und war wie ein Ball ausgestreuter Blumen zusammengedrickt, wie ein Bindel
zusammengebundener Krénze; es war wie ein mit Krénzen geschmuckter Sitz, wie aus einem einzigen Kranz
bestehend, wie ein Yak-Wede funkelnd, mit dem Wohlgeruch von Blumen und Weihrauch parfimiert, zu
aulRerster Herrlichkeit gelangt.

Als nun so der Bodhisattva seine Wiedergeburt genommen hatte, von der Empfangnis an, tbernahmen
vier Gottersbhne mit Schwertern in den Handen die Wacht, um den Bodhisattva und seine Mutter vor
Unféllen zu bewahren. Die Mutter des Bodhisattva bekam keine Gellste nach Mannern; sie war
hochgeachtet, hochgeehrt und glucklich, ihr Korper war nicht matt; und sie sah den in ihrem Lebe
befindlichen Bodhisattva wie man in einem durchsichtigen Edelstein einen eingeschlossenen hellgelben
Faden sieht.

Und weil der von einem kunftigen Buddha bewohnte Leib einem Reliquienschreine gleich nicht mehr von
einem andern bewohnt oder genossen werden darf, so segnete Bodhisattvas Muitter, as ihr Sohn sieben Tage
alt war, das Zeitliche und ging in den TusitaHimmel ein, wo ihr Sohn zuvor geweilt hatte. Und wahrend
andere Frauen entweder vor oder nach dem zehnten Monat im Sitzen oder Liegen gebaren, war dies bei
Bodhisattvas Mutter nicht so; sondern nachdem sie ihr Kind zehn Monate im Mutterleibe getragen hatte,
gebar sie stehend. Diesist eine Eigentiimlichkeit der Mutter eines Bodhisattva.

Als nun die grof3e Kénigin Maya den Bodhisattva, wie Sesamdl in einem Gefale, zehn Monate in ihrem
Schof3e getragen hatte und zur Entbindung reif war, bekam sie Lust, sich nach der Stadt ihrer Verwandten zu
begeben, und sie sprach zum Konige Suddhodana: >Ich wiinsche, Furst, nach der meiner Familie gehérigen
Stadt Devadaha zu gehen.< Der Konig gab mit den Worten >Es ist gut< seine Zustimmung zu erkennen; und er
lie3 die Stral®e von Kapilavastu nach der Stadt Devadaha ebnen und mit Bananenzweigen, gefillten
Wassertopfen, mit Fahnen, Flaggen und dergleichen verzieren. Dann lief3 er die Firstin auf einer goldenen
Sanfte sich niederlassen, diese von tausend Dienern aufheben und liefd sie hierauf mit grof3er Gefolgschaft
Ziehen.

Nun befindet sich zwischen den beiden Stadten, den Bewohnern beider Stadte gehorend, ein herrlicher
SalaWald, der Lumbiniwald mit Namen. Zu dieser Zeit war von der Wurzel bis zu den Enden der Zweige
alles wie zu einer einzigen Frucht entwickelt, und zwischen den Zweigen und den Blumen wellten Schwarme
funffarbiger Bienen und dlerlei Arten von Vogeln, die mit sifer Stimme zwitscherten. Der ganze
Lumbiniwald glich einem Goétterhaine und war wie eine wohlausgestattete Trinkhalle eines méachtigen
Konigs.

Als nun die Furstin diesen SalaWald sah, bekam sie Lugt, sich darin zu ergehen. Die Diener nahmen die
Konigin und betraten den SalaWald. Sie ging dann an den Ful? eines herrlichen Sala-Baumes und begehrte
einen Sala-Zweig zu erfassen. Der Sala-Zweig bog sich herab wie die Spitze eines dampfdurchnél3ten Rohres
und kam ihrer Hand nahe. Und sie streckte die Hand aus und erfaldte den Zweig. Und nun begannen die
Wehen. Viele Leute kamen herbel und verfertigten ein Zelt um sie. Und wéhrend sie so den Sda-Zweig
haltend dastand, gebar sie ihr Kind.

In diesem Augenblick kamen vier Gottheiten reinen Herzens mit einem goldenen Netz und fingen den
Bodhisattva mit dem goldenen Netze auf; dann stellten sie ihn vor seine Mutter und sagten: >Sel gesegnet,
Konigin; ein hochméchtiger Sohn ist dir geboren.

Wahrend aber andere Wesen, wenn sie aus dem Muitterleibe hervorgehen, mit widerlicher Unreinheit
behaftet aus dem Mutterleibe hervorgehen, war dies nicht so bei dem Bodhisattva. Dieser ging, wie en
Prediger von der Kanzel oder wie ein Mann von der Leiter herabsteigt, aus dem Mutterleibe hervor, indem er
beide Hande und File ausstreckte und dastand, ohne infolge seines Aufenthaltes im Mutterleibe durch eine
Unreinheit befleckt zu sein, rein und weild und strahlend wie ein auf ein Gewand aus feiner Baumwolle
gelegter Edelstein.

Hierauf kamen, um den Bodhisattva und seine Mutter zu ehren, vom Himmel zwel Wolkengusse herab
und erfrischten seinen und seiner Mutter Korper.

Nun nahmen ihn aus der Hand der Gotter, die ihn mit dem goldenen Netze aufgefangen und hingestellt
hatten, vier Grofkonige in Empfang und legten ihn auf eine kostbare, auserwahlte, angenehm zu bertihrende
Decke aus Fellen; aus ihrer Hand nahmen ihn dann die Menschen und legten ihn auf eine Rolle von feinem
Tuch. Von der Hand der Menschen nun machte er sich los, stellte sich auf die Erde und schaute nach Osten.
Einige tausend Welten waren seinem Auge wie ein einziger Raum. Da verehrten ihn die Gotter und
Menschen mit Wohlgertichen, Krénzen und dergleichen und sprachen: >Du grof3er Held, hier ist keiner, der



air gleicn 1st; Wo Soll ein hoherer sein'«

So schaute er nach den vier Himmelsrichtungen, nach den vier Nebenhimmelsrichtungen, nach unten und
nach oben; und nachdem er die zehn Himmel sgegenden betrachtet und keinen seinesgleichen gefunden hatte,
sagte er: >Dies ist Nordenc, und machte sieben grof3e Schritte, wahrend ihm von dem Gott Brahma der
Sonnenschirm, von Suyama der Y ak-Wedel getragen wurde und die anderen Gotter die Ubrigen koniglichen
Insignien und Auszeichnungen in den Handen hielten. Beim siebten Schritte stand er till, rief mit seiner
Heldenstimme: >Ich bin der erste der Welt¢, und lief3 den Lowenruf erschallen.«

Fragen wir angesichts unserer vorangegangenen Darstellung von Siddhartas spdterem Gang in die
Haudosigkeit nach den readlen Hintergrinden dieser Erzahlung, so finden wir sie im Ort - der Stadt
Kapilavastu -, dem Fest Asalhi-Nakkhatta und dem Lumbiniwald, wo die Geburt stattfand. Die Geburt im
Hain von Lumbini war so lange umstritten, bis man den Platz 1896 entdeckte und dort eine der berihmten
Saulen des Kaisers Aschoka fand, der Indien etwa 268 bis 232 v. Chr. regierte und sein Herrschaftsgebiet
Uber weite Telle des Subkontinents ausdehnte.

Die 245 v. Chr. erichtete Steinsdule tragt in der nordindischen Magadhi-Sprache eine Brahmi-Inschrift
folgenden Inhalts: »Kaiser Aschoka kam zwanzig Jahre nach seiner Kronung hierher zur Verehrung des
Buddha, der hier geboren wurde. Er lief3 diese Saule errichten, zum Zeichen dafr, dal3 der Erwachte an
diesem Ort zur Welt kam...« Diese Inschrift wurde nicht nur zum spéten Bewels fir die Geburt des Buddha
im Hain von Lumbini, sie zerstreute auch die letzten Zweifel an seiner lange bestrittenen historischen
Existenz.

Wir sehen an diesem Beispiel die Verbindung von Wirklichkelt und Legende, wie sie in alen den Buddha
betreffenden Geschichten zu finden ist. Die Ubergange sind flieRend, wobei sich die Erzahler, die ihre Texte
von Generation zu Generation mundlich weitergaben, der fir uns offensichtlichen Briiche zwischen Redlitét
und Phantasie wahrscheinlich gar nicht bewuf3t waren.

Die Nidanakatha, der unsere Geburtserzahlung entstammt, hat ihre Wurzeln im tatschlichen, tausend
Jahre zurtickliegenden Geschehen. Sie ist ein Stiick Uberhdhter Lebensgeschichte, wie sie uns auch in Reden
des Buddha als eine Art von autobiographischen Skizzen begegnen wird.

Aus ganz anderer Sicht schildert Buddhas Schiler Ananda in der 123. Sutra des Majjhima-Nikaya die
letzte Rickkehr des Erwachten auf diese Erde. Sie zu verstehen, setzt das Wissen um die indische
Wiedergeburtdehre voraus, die in Indien schon lange vor Buddha heimisch war - etwas Selbstverstandliches
fur jeden Inder -, deren Entstehung und Bedeutung wir deshalb im ndchsten Kapitel eingehend betrachten
wollen. Thre Kenntnis ist nicht nur die Voraussetzung fir ein Verstehen der Lebensgeschichte Buddhas,
sondern auch fir den richtigen Zugang zu seiner Lehre.

Die Sutren - spétere buddhistische Lehrtexte - haben mit den Reden Buddhas eines gemeinsam: die
Wiederholungen, die das Gesagte vertiefen und unvergefdich machen sollen. Dieser Form folgt auch die
Sutra des Majjhima-Nikaya. Sie wiederholt sténdig die Anfangsformel »Als der Bodhisattva...« und macht
damit deutlich, dai3 sich ales, was hier geschieht und entsprechend ausgesagt wird, auf ihn bezieht: den
kinftigen Buddha

Die Sutra geht nicht von Ereignissen auf dieser Erde aus, sondern vom Aufenthatsort des Buddha vor
seiner letzten Wiedergeburt. Das ist der TusitaaHimmel, eines der buddhistischen Paradiese, wo Gotter und
Bodhisattvas in fir uns unsichtbarer, glickvoller Einheit zusammenleben bis zu ihrer néchsten
Reinkarnation.

Obwohl sich uns hier eine ganz andere Betrachtungsweise fir die Geburt des Siddharta Gautama bietet, ist
die Verwandtschaft der beiden Texte doch unverkennbar. Sie kamen aus gleichem Geist und haben das
gleiche Zidl: uns die Einmaligkeit und besondere Bedeutung dieses Bodhisattva vor Augen zu fuhren.

Wir lesen in der Sutra des Majjhima-Nikaya, die gleichfalls von Julius Dutoit ins Deutsche Ubersetzt
worden ist:

»Gedankenvoll und gesammelt verlield der Bodhisattva den Tusita-Himmel und ging in den Schol3 seiner
Muitter ein.

Als der Bodhisattva den TusitaaHimmel verlief3 und in den Schol? seiner Mutter einging, da wurde in der
Welt der Gotter und Menschen, in der Welt Maras, in der Welt Brahmas, unter dem Geschlecht der Asketen
und Brahmanen, der Gotter und Menschen ein unermefdich grof3er Glanz sichtbar, der noch die tberirdische
Macht der Gotter Uberstieg. Und die Lifte zwischen den einzelnen Spharen waren nicht mit Finsternis und
dusterem Dunkel bedeckt; und dort, wo selbst Sonne und Mond, die so wunderkréftig, so méchtig sind, keine
Helle haben, wurde unermefdich grof3er Glanz sichtbar, der noch die Uberirdische Macht der Gotter Uberstieg.
Und die Geschdpfe, die davon getroffen wurden, die erkannten wegen dieses Glanzes gegenseitig: >Auch



andere eschopre gibt es, die davon getrofren werden. Und 0as ganze Sysiem der zehntausend vvelten
wankt, erzittert und erbebt, und ein unermefdich grof3er Glanz wird auf der Welt sichtbar, der noch die
Uberirdische Macht der Gotter Ubersteigt.«

Als der Bodhisattva in den Schold seiner Mutter eingegangen war, da kamen vier Gottersbhne, um auf
alen vier Seiten Wache zu halten, indem sie dachten: >Dal3 den Bodhisattva oder des Bodhisattvas Mutter
kein Mensch, kein Uberirdisches Wesen noch irgend jemand sonst beschadige! <

Als der Bodhisattva aus dem Leibe seiner Mutter hervorging, nahmen ihn zuerst die Gotter in Empfang
und nachher die Menschen.

Als der Bodhisattva aus dem Leibe seiner Mutter hervorging, kam der Bodhisattva auf den Boden; vier
Gottersdhne nahmen ihn in Empfang, stellten ihn vor seine Mutter hin und sprachen: >Sal gesegnet, Herrin;
ein hochméchtiger Sohn ist dir geboren.<«

Mit diesem Text sehen wir uns in eine der, fir den Buddhisten selbstverstandlichen, auf3erirdischen
Sphéren versetzt, die eine Vorstellung von einem in Raum und Zeit unendlichen Kosmos vermitteln. Der
Tusita-Himmel as Siddharta Gautamas Aufenthaltsort vor seiner letzten Wiedergeburt gehtrt zu diesen
kosmischen Konstellationen jenseits unserer grobstrukturierten Erdbefindlichkeit, die aus westlicher Sicht bis
heute als einzige Lebensrealitdt des Menschen gilt.

Siddharta Gautama wird nach seiner Erleuchtung, als Buddha, diese unsere abendléndische Vorstellung
von Redlitdt, von Wirklichkeit, als Trughbild - as Maya - entlarven und die so schwer versténdliche Anatta-
Lehre vom Nicht-Selbst oder Nicht-Ich als geistige Basis seiner Weltbetrachtung begriinden.

Die Anatta-L ehre, die dem Buddhismus zugrunde liegt, aber von vielen, die ihm zugeneigt sind, kaum zur
Kenntnis genommen wird, geht von der Wandelbarkeit aler Erscheinungen aus. Sie besagt nach
Nyanatilokas Buddhistischem Worterbuch, »dald es weder innerhalb noch auRerhalb der korperlichen und
geistigen Daseinserscheinungen irgend etwas gibt, das man im hdchsten Sinne als eine fir sich bestehende
unabhangige Ich-Wesenheit oder Personlichkeit bezeichnen konnte. Wer die Unpersonlichkeit des ganzen
Daseins nicht durchschaut hat und nicht erkennt, dal3 es in Wirklichkeit nur diesen bestandig sich
verzehrenden Prozef3 des Entstehens und Vergehens geistiger und korperlicher Daseinsphanomene gibt, der
ist aul3erstande, die Lehre Buddhas im richtige Lichte zu erfassen.

LEBEN IM KREISLAUF DER WIEDERGEBURTEN

Fur uns mul3 Siddharta Gautamas Geburtsgeschichte reines Méarchen bleiben, wenn wir uns nicht auch um
das Verstandnis der ihr zugrundeliegenden Ideen dltesten indischen Denkens und Glaubens bemiihen. Nur so
kénnen wir die Vielschichtigkeit und die Vielgesichtigkeit der Erscheinung begreifen, die wir Buddha
nennen. Um sie nach Herkunft, Darstellung und Wirkung zu verstehen, missen wir in der indischen
Geschichte und Glaubenswelt weit zuriickgehen, miissen Zusammenhéange erdrtern, die uns Européern vollig
fremd sind, ohne deren Kenntnis wir aber keinen Zugang zu Buddha und seiner Lehre finden kénnen. Gerade
den aber zu erschlief3en, auch fir den Menschen des Westens in unserer Zeit, ist ja die erklarte Absicht dieses
Buches.

Indiens frihe Geschichte ist uns vor allem as Geistesgeschichte Uberliefert. Sie hat ihre Wurzeln im
Denken und im Opfer, wobei das Opfer spater zum Geschéft entartete und das Denken zur Spekulation
wurde.

Eine Geschichtsschreibung, wie wir sie im Abendland kennen, hat es in Indien nie gegeben. Indische
Anfange sind in Mythen, Sagen und Legenden verborgen, die den Ubergang von der Redlitat zur Traum-,
Mérchen- und Gotterwelt verschleiern. Sie beherrschen bis heute das Geschichtsbild des einfachen Inders.
Nur so erklart sich der gewaltige Erfolg, den eine finfzigteilige Fernsehserie zum beriihmtesten altindischen
Epos - dem Ramayana - in den letzten Jahren erzielen konnte. Doch was fur das Volk schon immer die
Zauberwelt der Gotter- und Heldensagen bedeutete, war fiir die Oberschicht - vor alem fir die Brahmanen -
das Geistige.

Eines der &testen indoarischen Worter, »Veda«, bedeutet Wissen. Und Veden heiRen die frihesten
Dichtungen, die auf indischem Boden entstanden sind. lhre Entstehungszeit ist umstritten. Doch as Texte
sind sie uns Uberliefert. Sie zeugen von frihen Gottern - Indra, Agni, Surya, Soma, Varuna -, vom Brauchtum
und den schon erwahnten Opfern, die seit vedischer Zeit eine grofle Rolle spielten und das Privileg der
Brahmanen waren.

Die von jenen gepragte Kastengesellschaft wurde mehr und mehr zu einer Klassengesellschaft mit
gewaltigen geistigen, wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Unterschieden zwischen oben und unten; eine



Situaron, die Sich Im Laure der Janrnunderte zuspitzte.

Trotzdem oder gerade deshab durfen wir die gewaltige kulturelle Leistung nicht unterschétzen, die sich in
den vedischen Dichtungen darstellt. Obwohl viele Brahmanen in konservativer Haltung am Geist der Veden
und ihrem Ausdruck - dem Opfer - durch die Jahrhunderte festhielten, bedeutete das fur das indische
Geistesleben keine Stagnation: Es entfalteten sich sehr unterschiedliche Denkrichtungen zu einer Zeit, in der
bei uns, aber auch im Mittelmeerraum, noch kaum von abstrakten Denkansétzen die Rede sein konnte.

Da wirkte, von heute aus gesehen, die frihe indische Geistigkeit wie eine Art Initialziindung, die in China,
Persien, Israel und Griechenland etwa gleichzeitig @nliche Impulse ausloste. Das war der Grund fir Karl
Jaspers, die weltgeschichtliche Epoche zwischen dem achten und dem fiinften vorchristlichen Jahrhundert als
Achsenzeit zu bezeichnen: eine Zeit des ersten Aufbruchs individueller geistiger Aktivitéten, die alerdings
von sehr unterschiedlichen Ansdtzen zu ganz verschiedenartigen Ergebnissen fuhrten - zu Welthbildern
jedenfalls, die zum Tell noch heute menschliches Denken und Handeln bestimmen.

Ob es sich bel den in funf so weit auseinanderliegenden Regionen aufbrechenden geistigen Aktivitéten um
zufdlige Gleichzeitigkeit oder tatsdchlich von Asien ausgehende Einflisse gehandelt hat, werden wir
wahrscheinlich nie einwandfrei  klaren konnen. Doch stent der Ursprung jener erstaunlichen
Denkbewegungen im nérdlichen Indien auler Zweifd.

Er flhrt uns zuriick bis ins zweite vorchristliche Jahrtausend, eine Zeit, in der jener Umbruch begann, der
vor alem im Norden des Subkontinents gesellschaftlich verheerende Folgen zeitigte. Zugleich leitete er die
geistigen Aktivitéten ein, die in Indien zur Entstehung einer neuen literarischen Form - den Upanishaden -
fuhrten, was wortlich mit Geheimlehren zu Ubersetzen ist.

Waéhrend sich das Volk weiter mit Opferdienst und religiosen Ritualen begnigte, so sehr es auch darunter
wirtschaftlich leiden mufite, suchten die aktivsten der Brahmanen, aber auch der Ksatriyas nach Antworten
auf letzte Fragen. Die indische Philosophie entstand.

Sie begann mit der Erforschung von Sinn und Ziel der traditionellen Opferhandiungen zur
Goatterverehrung. Doch bald schon lésten sich die Bestrebungen der besten Denker aus den konventionellen
Banden der Religion und folgten algemeineren, im Lebensablauf begrindeten Zielen. Entsprechend
unterschiedlich sind die Upanishaden und ihre tUberlieferten Texte. Zwel Begriffe riickten dabei ins Zentrum
der Diskussion: Brahman und Atman. In zahllosen Schriften haben sich die Gelehrten mit diesen beiden
Begriffen auseinandergesetzt. Das verdeutlicht die Schwierigkeit ihrer Erklarung. Die Vorstellung vom
Brahman geht in vedische Zeiten zurtick. Es ist die Weltseele, aus der die Veden kamen und die spéter zum
Gott Brahma - dem Weltenschopfer - wurde, der auch in der Buddha-Legende, wie wir sehen werden, eine
entscheidende Rolle spielt.

Mit dieser Personifizierung des Brahman gewinnt die Idee einer Weltschopfung Gestalt, von der Buddha
in seiner Lehre allerdings sehr deutlich abrtickt.

Auch das Atman - die Einzelseele -, das Wort ist mit unserem Wort Atem verwandt, steht in Verbindung
zum Schopfungsgedanken, heildt es doch wortlich soviel wie Schaffen, Hervorbringen. Zugleich ist es das
Selbst: das Ich oder das Du - das »tat tvam asi« (Das bist du) - der Upanishaden, das Selbsterkenntnis
bedeutet, lange bevor Descartes in Frankreich sein »Cogito ergo sum« (Ich denke, also bin ich) schrieb. Bei
beiden AufRerungen geht es um den Menschen. Wie weit sie aber trotzdem voneinander entfernt sind, zeigt
die weitere Entwicklung des indischen Denkens - seine Allverwobenheit, die im vdlligen Gegensatz zum
abendl&ndischen Rationalismus steht.

Und doch kommt es zundchst noch einmal auf ganz anderem Gebiet zu einer Anndherung der
Problemstellung zwischen indischer und spéterer européischer Philosophie. Sie ist mit zwel uns namentlich
bekannten indischen Denkern vor Buddha verbunden. Es sind Y ginavalkya und Uddalaka Aruni, beide in der
zweiten Halfte des siebten vorchristlichen Jahrhunderts wirkend, die gegensétzliche Positionen in der
indischen Geistesentwicklung vertreten haben und damit an Konflikte in der deutschen Philosophie des 19.
Jahrhunderts erinnern.

Yagnavakya vertrat einen subjektiven Idealismus. Fur ihn existierte die Welt nur als Vorstellung in
unserem Bewul3tsein, wie etwa bel Fichte. Uddalaka dagegen demonstrierte in einem Gesprach mit seinem
Sohn Svetaketu zum erstenmal in der Philosophiegeschichte eine rein materialistische Position. Er betont die
Existenz des Seienden und geht damit von einer auch unabhéngig von unserem Bewuldsein bestehenden
Wt aus.

Doch die indische Geistesgeschichte ging tber ihn und seine Anhanger hinweg. Mit Karma und Samsara
entwickelte sie Begriffe einer esoterischen Lebensbetrachtung, die zu einer abendlandischem Denken vollig
entgegengesetzten Geisteshaltung fuhrten. Sie wurden zu Grundbegriffen des Kreislaufs der Wiedergeburten



una damit auch der Lenre Buddnas. Diese 1St ohne die Viedergeburtsidee nicht vorstelibar, wurde onne sie
ihren Sinn verlieren. Die Lehre von der Wiedergeburt war der Ansatz einer typisch indischen Denk- und
Glaubensweise lange vor Buddha, die auch auRerhalb des Buddhismus indisches Glaubensgut bis heute ist.

Betrachten wir zunéchst ihre beiden Voraussetzungen Karma und Samsara, die zugleich das ganze
Geheimnis der Wiedergeburtsvorstellung umschlief3en. Sie entwickelten sich aus den é@testen
Todesvorstellungen der Indo-Aryas, die unseren eigenen Auffassungen sehr viel néher stehen als das spétere
Wiedergeburtsdenken. Sie waren an ein starkes Diesseitsbewul3tsein und ein Festhalten an den irdischen
Glickserfahrungen gebunden, die man auch auf das Leben nach dem Tode Ubertrug. Dabel bot das Jenseits
in den frihen indischen Glaubensvorstellungen den Vortell, dal3 man dort den Tod nicht mehr zu firchten
hatte. Doch diesem naiven Gedanken war im vedischen Glauben keine Bestandigkeit beschieden. Und es
entwickelte sich die Beflrchtung, dal3 der Verstorbene auch noch im Totenreich von Yama, seinem
méchtigen Herrscher, sténdig bedroht war.

Der Glaube an einen Wiedertod kam auf, bevor man an eine Wiedergeburt im Irdischen dachte. Darum
galt es, sich von der sténdigen Bedrohung durch den Tod freizumachen, damit man nicht immer wieder seine
Beute wirde. Opfergaben und beschwdrende Rituale galten als hilfreiche Mittel gegen den Wiedertod, der
offenbar lange Zeit a's eine schlimme Gefahr fur die verstorbenen Ahnen, damit aber auch fir jeden Iebenden
Menschen betrachtet wurde, stand doch auch ihm der Weg ins Totenreich bevor.

Wie konnte man dieses unabwendbare Schicksal beeinflussen? Schon in vedischen Zeiten glaubte man,
dad es unterschiedliche Aufenthaltsorte im Reiche Yamas gab, die unserer Vorstellung von Himmel,
Fegefeuer und Holle entsprachen, wobel das Verhalten auf Erden fir den jenseitigen Aufenthaltsort
bestimmend war.

Hier und in dem unbefriedigenden Glauben an einen Wiedertod mogen die dltesten Ansdtze fur die
Ausbildung des Karma-Gedankens und schliefdich des Samsara - des Geburtenkreislaufs - liegen. Damit sind
wir der Wiedergeburtdehre auf der Spur. Vielleicht hat sie sich sogar aus der kritischen Einsicht in das
haufige Fehlverhalten von Mitgliedern der oberen Kastenentwickelt.

Karmaist ein erster Begriff von personlicher Verantwortung von Selbstgestaltung des eigenen Schicksals,
das wir hier eigentlich Wirksal nennen sollten. Es wirkt Uber den Tod hinaus in die Folge weiterer Leben.
Denn Karma ist die Summe dessen, was jenseits unserer leiblichen Erscheinung von uns Ubrigbleibt:
Gefiihle, Gedanken, Taten. Es wird nach dem Gesetz von Saat und Ernte von uns selbst erzeugt und kann
auch wieder aufgel6st werden. So bedeutet Karma das Wirksalsbiindel des einzelnen firs néachste Leben. Es
ist das, was bei der Entstehung eines Kindes in eine neue Existenz eingeht.

In der Chandogya Upanishad lesen wir zu dieser die Menschen mehr und mehr bewegenden Frage: »Wer
hier auf Erden ein rechtes Leben gefihrt hat, der wird in einen guten Mutterschold eingehen - in enen
Brahmanenschol? oder in einen Ksatriyaschol3. Wer aber tibel gelebt hat und einen stinkenden Wandel fihrte,
der wird aus einem Hundeschol3 oder aus dem Schol3 einer Sau wiedergeboren.«

Drastischer kann man es kaum ausdriicken, was der ate Inder unter Wiedergeburt verstent. Samsara ist
der umfassende Begriff fur das, was hier gemeint ist: der Weg nicht nur im jetzigen, sondern in Hunderten, ja
in Tausenden friherer und weiterer Leben. Dieser Samsara ist viel naher, viel bedrohlicher as der alte
Wiedertod in Yamas uns wenig vertrautem Reich. Denn was hier auf dieser Erde geschieht, was wir selbst
leben und erleben, das kennen wir. Wir wissen um unsere geheimsten Gedanken und Wunsche, wir wissen
um die Taten, die wir ohne Zeugen begangen haben und immer noch begehen. Aus ihnen bundelt sich unser
Karma, das unseren weiteren Samsara bestimmt. Es ist die Macht unserer Gefiihle, Gedanken und Taten, die
unsere Lebendaufe im Auf und Ab der Zeten formt. Ohne Anfang und ohne Ende vollzieht sich diese
Bewegung, der wir immer wieder neu eingeboren werden. An dieses ununterbrochene Wellenspiel des Seins,
das in Wirklichkeit nichts al's Bewegung, als Samsara ist, glauben auch heute noch die meisten Inder und all
die vielen Menschen, die sich zum Buddhismus bekennen.

Diese Auffassung vom Leben hatte von Anfang an nicht nur religiose, sondern auch soziae,
gesellschaftliche Relevanz. Bietet sie doch eine Antwort auf die gerade in einem Land wie Indien mit seinen
krassen Gegensdtzen zwischen Arm und Reich, wie sie dort bis heute bestehen, verstéandliche Frage nach
dem Grund des eigenen Schicksals. »Warum bin ich arm geboren, warum bin ich ein Krippel, warum finde
ich nicht wie andere den Weg nach oben« - »Weil du es dir im vorangegangenen Leben selbst gewirkt hast,
was dir jetzt widerféhrt«, wirde der Buddhist, aber auch der glaubige Hindu erwidern. Daher kommt der
indische Fatalismus, das Sich-Abfinden des einzelnen mit seinem Schicksal.

Natdrlich liegt hier der Gedanke nahe, kluge, verschlagene Brahmanen und andere an der bestehenden
Ordnung interessierte Reiche hétten diese Lehre entwickelt und verbreitet zur Beruhigung der Massen, zur



Beschwichtigung nachdenklicher unterprivilegierter. boch so eintach, wie es sich gewisse marxistische
Kritiker der indischen Lebenswelt mit solchen Argumenten gemacht haben, ist es nicht. Man kann den Indern
manches nachsagen, aber gewil3 keinen Primitivismus. Daflr sind Veden und Upanishaden, Hinduismus und
Buddhismus zu tiefgrindig angelegt. Sie Ubertreffen vieles, was auf dieser Welt geistig und religios
entstanden ist und sich entfaltet hat. Auch konnen wir den Weg, den die Vorstellungen von Karma und
Samsara in Indien genommen haben, in der Zeit vor Buddha recht gut nachvollziehen.

In vedischer Zeit und zu Beginn der Upanishaden-Epoche war das Wissen um karmische Zusammenhange
und den Weg des Einzelwesens im Samsara noch nicht voll ausgeprégt. Man ging vielmehr von funf nicht
am einzelnen haftenden Faktoren aus - dem Atem, dem Sehen, dem Horen, der Sprache und dem Verstand -,
die sich mit dem Tode vom Korper trennen und sich immer wieder mit kosmischen Kraften vereinen: der
Atem mit dem Wind, das Sehen mit der Sonne, das Horen mit dem Raum, die Sprache mit dem Feuer und
der Verstand mit dem Mond.

Y ginavalkya war es, der von dieser alten Vorstellungswelt, die im Kosmischen griindete, die Briicke zur
karmisch gepragten Einzelexistenz und damit auch zur Selbstverantwortung schlug. Insofern war er ein
wichtiger Vorlaufer, ein geistiger Wegbereiter des Buddha.

Seinen literarischen Niederschlag fand der éteste Karmagedanke in der berihmten Chandogya
Upanishad, eéner Sammlung unterschiedlicher Texte, die uns eine Art Seelenwanderung als friheste
Vorstellung vom Weg des nicht mehr an seinen Korper gebundenen einzelnen nach seinem Tode vermittelt.
Dieser Weg ist bilderreich in der Sammlung beschrieben, die der grofl3e Indologe Paul Deussen vor hundert
Jahren ins Deutsche Ubersetzt hat. Der Text begleitet ein Verehrungsopfer:

»Die nun, welche solches wissen, und jene, welche im Walde mit den Worten: >Der Glaube ist unsere
Askesex Verehrung Uben, die gehen ein in die Flamme des Leichenfeuers, aus der Flamme in den Tag, aus
dem Tage in die lichte Hafte des Monats, aus der lichten Halfte des Monats in das Habjahr, da die Sonne
nordwarts geht, aus dem Halbjahre in das Jahr, aus dem Jahre in die Sonne, aus der Sonne in den Mond, aus
dem Monde in den Blitz: Daselbst ist ein Mann, der ist nicht wie ein Mensch, der fuhrt sie hin zu Brahman.
Dieser Pfad heifldt der Gotterweg.

Hingegen jene, welche im Dorfe mit den Worten: >Opfer und fromme Werke sind unser Tribut«
Verehrung Uben, die gehen ein in den Rauch des Leichenfeuers, aus dem Rauche in die Nacht, aus der Nacht
in die dunkle Halfte des Monats, aus der dunklen Hélfte des Monats in das Halbjahr, da die Sonne slidwarts
geht; diese gelangen nicht in das Jahr, sondern aus dem Halbjahre in die Véterwelt, aus der Véaterwelt in den
Ather, aus dem Ather in den Mond; der ist der Konig Soma, und er ist die Speise der Gotter, die verzehren
die Gotter.

Nachdem sie dort, solange noch ein Bodenrest ihrer guten Werke vorhanden ist, gewellt haben, so kehren
sie auf demselben Wege wieder zuriick, wie sie gekommen, in den Ather, aus dem Ather in den Wind;
nachdem einer Wind geworden, wird er zu Rauch, nachdem er Rauch geworden, wird er zu Nebel, nachdem
er Nebel geworden, wird er zur Wolke, nachdem er Wolke geworden, regnet er herab. Solche werden
hienieden als Reis und Gerste, Kréuter und Baume, Sesam und Bohnen geboren. Daraus freilich ist es
schwerer herauszukommen; denn nur wenn ihn einer gerade als Speise verzehrt und as Samen ergiefdt, so
kann er sich daraus weiter entwickeln.«

Von der dunklen Seite der Wiedergeburten, aus Hunde- oder Schweineschol3, haben wir schon gehdrt. Sie
mag die Menschen damals besonders beeindruckt, wenn auch vielleicht nicht geéndert haben. Dazu fehlten
Lehre und Lehrer sowie die volle Einsicht, die klare Erkenntnis.

Die kamen Siddharta Gautama in der Stunde seiner Erleuchtung. Er erkannte, dal3 die durch den Samsara
bedingte Folge der Wiedergeburten keine Seelenwanderung ist. Da es fur ihn kein Ich und somit auch keine
unsterbliche Seele - wie im Christentum - gibt, kann es auch nicht die gleiche Person sein, die wiedergeboren
wird. Nur das karmische Geflige eines Menschen geht nach Buddha bel der Zeugung in ein neues Wesen ein
und pragt seine Entwicklung.

Das drickt Buddha mit den uns zunéchst befremdenden Worten aus: »Wenn drei zusammenkommen,
dann entsteht eine Leibesfrucht.« AuRer Vater und Mutter mul ein »Jenseitiger« - der feinstoffliche Leib
eines Verstorbenen mit seinem Karma - dazutreten, dal3 eine Leibesfrucht und damit ein neues Lebewesen
entsteht, um auf Grund des in friheren Leben von ihm Gewirkten nun wieder in den Samsara, den endlosen
Kreidauf, einzutreten. Darum ist Buddhas letztes Ziel auch nicht wie bei vielen Indern eine immer bessere
Wiedergeburt, sondern die Beendigung des Kreidaufs, in dem uns Geburt, Krankheit, Alter und Tod as
standig wiederkehrende leidvolle Erfahrungen begegnen, von deren Entstehung und Uberwindung Buddhas
Lehre kiindet.



FLUCHT UND ENTTAUSCHUNG

Damit sind wir auf weiten Umwegen wieder am Anfang unserer Geschichte angelangt. Doch das ist
indisch, ist auch buddhistisch. Wir erinnern uns an den aus seinem Elternhaus aufbrechenden Siddharta
Gautama. Zu ihm kehren wir nun zuriick in der Legende. Sie schliefét sich an die wunderbare Geburt und an
die ersten Schritte des Bodhisattva an. Wir begegnen ihm jetzt in seiner letzten Inkarnation. Und hier finden
wir neben all dem Prunk auch das andere: das zu Erkennende und das zu Bedenkende - der Ansatz des
Weges zur Erleuchtung. Prophezeit wird er bereits in der ersten Stunde nach der Geburt vom Seher Asita,
einem Weisen dieser Zeit.

Wir lesen davon in der Nalaka Sutra des Sutra Nipata, wie sie Dutoit wiedergibt:

»Der Seher Asita sah, wie einmal den ganzen Tag Uber die Scharen der dreimal zehn Goatter frohlich und
voller Freude waren, und wie die Gotter, mit reinen Gewandern angetan, ihre Kleider fafdten und Indra gar
sehr ehrfurchtsvoll priesen.

Als er nun die Gotter so entziickt und vergnugt sah, bezeugte er seine Ehrfurcht und sprach dann
folgendes: >sWarum ist die Versammlung der Gotter gar so frohlich? Aus welcher Veranlassung falét ihr eure
Kleider und schwenkt sie?

Wenn auch ein Kampf mit dem Damon dtattfand und die Gotter siegten, die Damonen aber besiegt
wurden, so entstand dann doch nicht eine solche Erregung; was noch nicht Dagewesenes habt ihr gesehen,
ihr Gotter, dal3 ihr so jubelt?

Sie schreien, sie singen und reden, sie schlagen die Arme aneinander und tanzen; ich frage euch, die ihr
auf dem Gipfel des Meru wohnt, brechet rasch meine UngewiRheit, ihr Ehrwirdigen! <

>Der Bodhisattva, das edelste Kleinod, der Unvergleichliche, ist auf der Welt der Menschen zum Hell und
Segen geboren in dem Sakya-Dorfe, im Lumbineyya-Lande; dariber sind wir befriedigt und Uberaus
frohlich.

Er, das hochste aller Wesen, der erste der Manner, der beste der Helden, das oberste aler Geschopfe, wird
sein Reich begrinden in dem nach den Sehern genannten Walde, seine Stimme erhebend wie der gewaltige
Lowe, der Konig der Tiere«

Als Asita diese Rede gehort hatte, verlie3 er den TusitaHimmel und begab sich nach dem Hause des
Suddhodana; dort setzte er sich nieder und sprach zu den Sakyas. »Wo ist der Knabe? Ich méchte ihn sehenl«

Darauf zeigten die Sakyas ihm, der Asita genannt wurde, das Kind, den Knaben, der wie Gold glanzte, das
im Feuer durch einen geschickten Mann bearbeitet wurde, der in Herrlichkeit erstrahlte, der Uberaus schon
war von Ansehen.

Als nun Asita den Knaben sah, der wie Feuer leuchtete, der wie der herrlichste Stern glanzte, der am
Himmel wandelt, oder wie die glihende Sonne im Herbst, wenn sie frei ist von Wolken, da wurde er vall
Entziicken und empfand grof3e Freude.

Einen Sonnenschirm hielten die Gotter in der Luft, der viele Zweige hatte und hundert Kreise; Wedel mit
goldenen Stielen fachelten Luft und man sah niemand, der die Wedel und den Sonnenschirm hielt.

Als nun der Kanhasiri genannte Asket die gelben Steine sah, die einem Goldschmucke glichen, und den
weillen Sonnenschirm, der ihm zu Héupten gehalten wurde, da nahm er mit freudigem Herzen und
wohlgemut den Knaben in die Arme.

Und als er das Haupt der Sakyas in die Arme genommen hatte, da er ihn zu nehmen verlangte, er, der
erfahren war in Zeichen und Sprichen, da erhob er fréhlichen Mutes seine Stimme: >Dieser ist
unvergleichlich, der hervorragendste von den Menschen.««

Nach dem Seher Asita erschienen hundertacht Brahmanen, die Konig Suddhodana zum Namenstag des
Prinzen eingeladen hatte. Hier, wie auch in den darauffolgenden Berichten, sind Redlitét und Legende
unentwirrbar ineinander verwaoben.

Wir erleben den Raja as méchtigen Konig und den Bodhisattva a's Uberirdisch schonen Prinzen. Palast
und Palastleben gewinnen phantastische Dimensionen. Glanz, Reichtum und Herrlichkeit sind die
Charakteristika des Lebens von Siddharta Gautama. Es ist der Rahmen, in dem sich die erste weltliche
Prophezeiung Uber die Zukunft des Neugeborenen vollzieht.

Die acht bedeutendsten der geladenen Brahmanen wurden nach dem Festmahl vom Koénig aufgefordert,
die korperlichen Merkmale des Prinzen zu deuten. Dabei stellten sie die zweiunddreildig Kennzeichen fest,
die an Cakravartins - Weltherrschern oder Buddhas - zu erkennen sind.

Sieben von den Brahmanen lief3en beide M oglichkeiten - Weltenherrscher oder Buddha - gelten. Aber der



jungste von 1nnen erkannte In dem Kinad eindeutig den Kunftig Erwachenden: den Buadna. Ler Konig wollte
diese letzte Vorhersage aber nicht wahrhaben und hielt sich an das Urteil der Mehrheit.

Uber die Kindheit Siddharta Gautamas gibt es wenig zu berichten. Die Quellen schweigen. Um so
eindrucksvoller ist eine Geschichte, die sich etwa in seinem siebten Lebengahr ereignet haben soll - eine
stille Geschichte, die deshalb und auch durch ihren in die Zukunft weisenden Sinn an Wurzeln in der Realitét
denken 1803, das heildt an ein Stick Erinnerung des spateren Buddha.

In vielen asiatischen Landern gibt es bis heute die Sitte des Konigspfligens: Der Herrscher zieht im
Fruhjahr vor der Saat die erste Furche in die Erde. Zu dieser heiligen Handlung hatte Suddhodana seinen
Sohn mit aufs Land genommen. Wahrend er seiner Pflicht gentigte, sal3 Siddharta versonnen, wie es seine Art
war, unter einem Rosenapfelbaum und beobachtete die arbeitenden Bauern. Da sah er eine glanzende
Eidechse an sich voriberhuschen. Sie jagte Insekten. In diesem Augenblick ziingelte eine Schlange aus dem
Baumschatten hervor und verschlang die Eidechse. Als dabei der Korper der Schlange kurz im Sonnenlicht
aufblitzte, stiefd ein Raubvogel herab und packte die Schlange.

Fur den Jungen war diese Ereignisfolge ein Schllisselerlebnis. Er erkannte die Bedrohung allen Lebens,
die Gefahren, denen wir sténdig, gerade auch im groften Glicksempfinden, ausgesetzt sind. Und er kam so
zur Erkenntnis der Lebenszusammenhénge, die zugleich Leidenszusammenhéange sind. Die Buddhisten sehen
in diesem Kindheitserlebnis die erste Schauung des Bodhisattva. In der Folgezeit schien es zunéchst, als habe
die Erfahrung unter dem Rosenapfelbaum keinen nachhaltigen Eindruck bei Siddharta hinterlassen. Er fuhrte
ein luxuriéses, von Vergnigen beherrschtes Leben. Und sein Vater sah ihn bereits als kiinftigen Rgja. Doch
da waren auch noch die Gotter - seine Geféhrten aus dem Tusita-Himmel, die seine wahre Bestimmung
kannten.

Was in seinem Tagesablauf die sich wiederholende, wenn auch nicht hédufige Begegnung mit der ulReren
Wirklichkeit war - mit Schmerz, Krankheit und Leid -, wird in der Legende zu einem aufkldrenden
Eingreifen dieser Gotter, da Suddhodana bemiiht war, alle Ublen Eindriicke von seinem Sohn moglichst
fernzuhalten.

Bel Ausritten und Spazierfahrten, so berichtet die Legende, erschien dem Bodhisattva eine der ihm
verbundenen Gottheiten jeweils as hinfélliger Greis, as Kranker, as abgezehrter Asket und als verwesender
Leichnam. Entsprechend seinem weiteren Lebensweg werden diese Begegnungen in der Legende als
Erlebnisse eines Unwissenden dargestellt. Der Prinz fragt seinen Wagenlenker nach der Bedeutung der das
harmonische Bild seines sorglosen Lebens stérenden Erscheinungen. Die unsere Verganglichkeit enthillende
Antwort erschittert ihn und erinnert ihn zugleich an das Erlebnis unter dem Rosenapfel baum.

Nach der letzten dieser Ausfahrten wird dem Prinzen die Geburt seines Sohnes Rahula mitgeteilt. In dieser
Stunde sient sich Siddharta Gautama seiner Pflichten as RgaSohn ledig und beschlief, aus den
Begegnungen mit dem Elend des menschlichen Lebens und seiner Verganglichkeit die Konsequenzen zu
ziehen. Anders als in der Nachzeichnung unseres den geschichtlichen Quellen folgenden Kapitels »Siddharta
entschliefdt sich« kommt es in der Legende zum ersten grof3en Auftritt nach der Geburt, bei dem der
Rofdenker Channa und das Pferd Kanthaka neben dem Bodhisattva die Hauptrollen spielen.

In der von Dutoit Ubersetzten Nidanakatha heil® es dazu in dramatischer Ubersteigerung und
prophetischer V orausschau:

»Sein Paast kam ihm vor wie ein wistes Leichenhaus, voll von mannigfach durchbohrten Leichen; und
die drei Existenzen erschienen ihm wie brennende Geb&ude. Da brach er in den Ausruf aus: >O wehe Uber
das Elend, o wehe Uber das Verderben! Und sein Herz wandte sich heftig dem Moénchsleben zu. Mit den
Worten: >Heute kommt es mir zu, die grof3e Weltentsagung auszufihrenc< stand er auf, ging zur Ture hin und
sagte: >Wer ist hierx Channa, der mit dem Haupte auf der Schwelle lag, erwiderte: >Ich, Channa, bin es, o
Prinz.< Darauf sprach der Bodhisattva: >Ich will heute die grof3e Weltflucht ausfihren; zéume mir ein Rof3l«
Jener versetzte: >Es ist gut, o Herrl<, nahm das Zaumzeug und ging nach dem Pferdestall. Hier sah er beim
Scheine der mit wohlriechendem Ol gefiillten Lampen unter einem mit Jasminbléttern gezierten Baldachin
den auf einem herrlichen Platze stehenden Kanthaka, den Konig der Rosse, und zdumte ihn auf, indem er
dachte: >Heute ziemt es mir, diesen aufzuzaumen.< Das Rol3 erkannte, als es aufgezdumt wurde: >Diese
Aufzédumung ist sehr fest; sie ist nicht wie an anderen Tagen, wenn es sich darum handelt, in den Park zu
gehen und sich dort zu erlustigen; mein Prinz wird heute Lust bekommen, die grof3e Weltflucht auszufiihren
und es wieherte laut frohlichen Sinnes. Dieser Ton hétte sich in der ganzen Stadt verbreitet; die Gotter aber
unterdrtickten ihn und lief3en ihn niemand horen.

Als nun der Bodhisattva Channa weggeschickt hatte, dachte er: >Ich will noch meinen Sohn sehenc; er
erhob sich aus der Stellung mit untergeschlagenen Beinen, ging zu der Wohnung von Rahulas Mutter hin und



ortnete die |ure des emaches. In diesem Augenplick erlosch Im Gemache die mit woniriechendem Ol
gefullte Lampe. Die Mutter Rahulas schlief auf ihrem mit einem Scheffel verschiedenartiger Jasminbliten
Uberstreuten Lager und hielt dabel das Kopfchen ihres Sohnes in der Hand. Der Bodhisattva blieb auf der
Schwelle stehen und sah hin; da dachte er: sWenn ich die Hand der Firstin entferne, um meinen Sohn zu
nehmen, wird die Flrstin erwachen und es wirde mir ein Hindernis fir meinen Weggang entstehen; wenn ich
Buddha geworden bin, werde ich wiederkommen und ihn sehen.< Und er stieg von seinem Palast hinab.

Nachdem der Bodhisattva so von seinem Palaste hinabgestiegen war, ging er zu seinem Rosse hin und
sagte: >Lieber Kanthaka, trage du mich heute die eine Nacht; ich werde, wenn ich mit deiner Unterstiitzung
Buddha geworden bin, die Welt der Gotter und Menschen erldsen.« Darauf schwang er sich auf den Riicken
Kanthakas. Kanthaka war vom Nacken an achtzehn Ellen lang und besal’ die entsprechende Hohe; er war mit
Schnelligkeit und Kraft begabt und war ganz weil3 wie eine reine Muschel. Wenn dieser nun gewiehert oder
mit seinem Hufschlag Lam gemacht héite, ware der Schall durch die ganze Stadt gedrungen; deshab
unterdrickten die Gotter mit ihrer Macht den Laut seines Wieherns, damit es niemand horte, und legten ihre
Hande unter seine Hufe, wo er hintrat.

Nachdem so der Bodhisattva sein herrliches Rofl3 bestiegen hatte und Channa dessen Schwelf hatte
ergreifen lassen, kam er um Mitternacht zu dem grof3en Stadttor. Nun hatte aber der Konig gedacht: >So wird
der Bodhisattva auf keine Art das Stadttor 6ffnen und entweichen kdnnenc, und er hatte es so eingerichtet,
dal’ jeder der beiden Torfllgel nur von tausend Mann zu 6ffnen war. Der Bodhisattva aber, mit Starke und
Kraft ausgestattet, besald mit Berechnung nach Elefanten die Kraft von zehntausend Millionen Elefanten, mit
Berechnung nach Menschen die Kraft von hunderttausend Millionen Menschen.

Da dachte er: >Wenn das Tor heute nicht aufgeht, werde ich, indem ich auf Kanthakas Riicken sitze,
vereint mit dem des Rosses Schweif haltenden Channa mit den Schenkeln das Rol3 zusammenpressen und die
achtzehn Ellen hohe Mauer Uberspringend hintberkommen.<

Channa wiederum dachte: >sWenn das Tor nicht offen ist, werde ich den Prinzen auf meine Schultern sich
setzen lassen; ich selbst werde Kanthaka mit der rechten Hand rings um den Bauch nehmen, am Sattelgurt
fassen und Uber die Mauer springend hintiberkommen.<

Und Kanthaka dachte: >Wenn das Tor nicht offen ist, werde ich meinen Herrn, der auf meinem Rucken
sitzt, zugleich mit Channa, der meinen Schweif gefald halt, emporheben und Uber die Mauer springend
hintberkommen.<

Wenn nun das Tor nicht offen gewesen ware, so hétte der eine oder der andere von den dreilen es so
gemacht, wie er es sich ausgedacht hatte. Aber eine an dem Tore weilende Gottheit 6ffnete das Tor.

In diesem Augenblicke dachte Mara, der Bose: »Ich will den Bodhisattva zur Umkehr bewegent, und in
der Luft stehend rief er: >Ehrwirdiger, gehe nicht fort; nach sieben Tagen wird sich dir das Rad der
Weltherrschaft zeigen; du wirst die Herrschaft Uber die von zweitausend Inseln umgebenen vier Erdteile
erlangen; kehre um, Ehrwirdiger!<

Jener sagte: >Wer bist duX

>Ich bin Vasuvatti<, heuchelte er.

Da entgegnete der Bodhisattva: sMara, ich erkenne wohl, dal3 sich mir das Rad der Weltherrschaft zeigen
wirde, aber ich brauche kein Reich; ich werde die zehntausend Welten aufjauchzen lassen und Buddha
werden.c

Darauf sagte Mara: >Von nun an werde ich an dir jeden Gedanken der Lust, des Ubelwollens und der
Ubeltat erkennen, sobald er gedacht ist<; und um einen Fehler an ihm zu entdecken, heftete er sich, ohne je
wegzugehen, an ihn wie ein Schatten.

Der Bodhisattva aber wies frei von Begierde die ihm in Aussicht gestellte Herrschaft tber die Welt wie
einen Speichelklumpen zuriick und verlield unter grof3er Ehrung die Stadt am Asalhi-Vollmond, am letzten
Tage des Asalhi-Nakkhatta.«

Am gleichen Festtag, an dem er - Siddharta Gautama - vor dreif3ig Jahren geboren worden war, verlalt er
den Paast seiner Eltern, den er jetzt als Gefangnis, als »Leichenhaus« empfindet. Er 16st die letzten
Bindungen an zu Hause, schickt Channa zurick und mufl3 erleben, wie sein Lieblingsrol3 vor
Trennungsschmerz stirbt.

Allein geblieben schneidet er sein Haar ab, das als ein leuchtendes Zeichen zum Himmel aufsteigt, und
legt ein Monchsgewand an. Damit ist der ulRere Wandel vollzogen, der alerdings, wie wir bald sehen
werden, noch keinen Erfolg im sait lange erstrebten inneren Wandel bringt.

Einen entscheidenden Sieg Uber Mara, die Verkérperung des Bosen, hatte er beim Auszug aus Kapilavastu
errungen. Doch er sollte schon bald erfahren, wie vielgesichtig der Teufel auf dieser Erde ist und wie hart es



Selbst Tur den Gutwilligsten werden Kann, Sich aut der Suche nach Wahrnelt zu behaupten.

Elternhaus, Familie und Wohlleben, die »Geborgenheit in geordneten Verhatnissen«, wie man das heute
bei uns nennt, hatte er hinter sich gelassen. Er war besitzlos alein in einer fremden Umwelt, darauf
angewiesen, Nahrung zu erbetteln und nachts einen trockenen Platz zu finden, um zu schlafen.

Ein grolerer Gegensatz as der zwischen seinem Zuhause und seinem jetzigen Leben war kaum
vorstellbar. Und doch sollte ihm die Fremde das Heil bringen, die Wunschlosigkeit und das tiefe Erkennen,
auf das er hoffte. Noch befand er sich zwischen Weltverstrickung und Uberwindung, zwischen Traum und
Erwachen. Sein Ziel aber hiel3 Beendung des verwirrenden Kreislaufs der Wiedergeburten: Nirvana.

Obwohl dieses Wort Nirvana das Geheimnisvollste umschreibt, was ein Mensch erstreben kann, weshalb
es auch kaum zu erklaren, vor alem dem Nichtbuddhisten kaum verstéandlich zu machen ist, gehdrt es doch,
seit Buddha es nach langem Erdenwandel endlich erreicht hat, zum Ziel vieler Menschen. Deshalb wollen
wir es, mit Buddha wandernd, nicht mehr aus dem Auge verlieren.

Siddharta Gautama hatte schon in der ersten Nacht nach seinem Aufbruch eine weite Wegstrecke
zuruckgelegt. Mufdte er doch firchten, dald ihn sonst Diener seines Vaters aufspuren und gewaltsam
zuriickbringen wirden. Aber bereits nach wenigen Stunden hatte er die Grenze des heimischen Firstentums
Uberschritten.

Sein erstes Ziel war das weit sudostlich von Kapilavastu gelegene Rajagaha, wo er dem jungen Konig
Bimbisara von Magadha begegnet, der ihm Teilhabe an seiner Macht als Grof3kénig anbietet. Doch auch hier
bleibt der in die Hauslosigkeit Gezogene standhaft, so sehr die Konigsstadt Rajagaha auch die Realitét seines
heimischen Kapilavastu an Glanz und Reichtum Uberstrahlt haben mag.

Es war fur Siddharta auf lange Zeit die letzte Begegnung mit dem aul3eren Glanz seiner Zeit. Er erlebte sie
bereits as AulRenseiter, denn die Diener des Konigs Bimbisara hatten den Raja-Sohn als Almosensammler
getroffen.

Ganz anders als Rgjagaha sah die Umwelt der Stédte aus, in der sich der Hauslose nun suchend bewegte.
Er begegnete Wandermodnchen und Asketen, wie er sie schon in der Umgebung des heimischen Palastes
gesehen hatte. Jetzt kam er mit ihnen in direkte Bertihrung und bald auch ins Gesprach. Dabel stellte er fest,
dal3 ganz unterschiedliche Beweggrinde sie zum Verlassen von Haus und Familie gefihrt hatten. Neben den
wirklich Suchenden, die wie er selbst um Erkenntnis rangen, gab es viele, die aus Uberdru und Zwistigkeit
die Ihren verlassen hatten. Sie scheuten den Streit und die Auseinandersetzungen mit Frau und Kindern, vor
allem das Anspruchsdenken, das damals wie heute viele Menschen beherrschte. Sie waren gegangen, welil sie
nicht erfillen konnten, was man von ihnen erwartete. Bei den meisten aber mag es die nackte Not gewesen
sein, die sie auf die Stral3e trieb, sie obdachlos gemacht hatte, wie wir das im wachsenden Mal%e ja auch
heute erleben.

Das oberste Ziel der Asketen war Bedurfnislosigkeit. Dabel machten viele aus der Not eine Tugend,
hofften sie doch fir ihren hier gelibten Verzicht noch in diesem oder aber im néchsten Leben belohnt zu
werden. Viele nahmen die Askese sehr leicht, al3en heimlich, was sie bekommen konnten. Andere trieben
ihren Fanatismus bis zum Verhungern. Manche legten sich ein Ef3programm zurecht, nach dem sie nur
Friichte al3en oder nur Flissiges zu sich nahmen. Viele folgten mit ihrer Einteilung der Nahrungsaufnahme
kosmischen Gesetzen. Sie al3en nichts bel Neumond und dann an jedem Tag bis Vollmond einen Bissen
mehr, darauf wieder je einen Bissen weniger bis zum néchsten Neumond.

Allein um diese Frage gab es endlose Diskussionen. Man bezichtigte sich gegenseitig unerlaubten Essens,
was die Menge oder auch die Zeit betraf. Andere amisierten sich Uber den fruchtlosen Streit. Den meisten
ging es um Schau und Selbstdarstellung, zumal sich ja nicht nur das Leben der Asketen auf der Stral3e
abspielte.

Wir konnen uns das Bild des |ebhaften Treibens in Vorstadten, Dorfern, Hainen und Waldern nicht bunt
und bewegt genug vorstellen, so wie es uns in Indien auch heute noch vielerorts begegnet. Doch damals gab
es nicht nur Asketen, Schwarmer, Schlangenbeschworer, Wunderheiler, Zauberer und Simulanten. Es gab auf
den Stral3en auch eine grof3e Zahl echter und falscher Lehrer und Diskutanten.

Sie erorterten philosophische Probleme zwischen grobem Materialismus und feingeistiger Esoterik. Es
gab kaum eine Lebensfrage, die nicht Gegenstand tage- und néachtelanger Auseinandersetzungen sein konnte.

Die geistigen Fahigkeiten der Asketen standen oft im Gegensatz zu ihrer Nacktheit, ihrem verwilderten
Aussehen, ihrem langen struppigen Haar. Sie leuchteten auf im feurigen Blick ihres meist bis auf die
Knochen abgezehrten Gesichts. Oft kamen aus solchem Munde die kltigsten Bemerkungen. Doch Siddharta,
der sich reinlich hielt und als ein Besonderer durch die Menge schritt, war al das hier Gesagte und zur
Diskussion Gestellte zu vordergrindig, zu oberfléchlich, als dal? es ihn auch nur zum Dartber-Nachdenken



halte veraniassen konnen. Das (sesagte erschien Inm Oft nicht unanniich dem | relben rundnerum, mit den
Hundeasketen, die sich einen Schwanz angebunden hatten und bellend durch die Dorfer liefen, den
Fledermausasketen, die kopfunter in den Baumen hingen, den Selbstverstimmlern, die bessere Bettelerfolge
erhofften, den Feuerfressern und den Gerippen, die sich auf einem Nagelbrett ausstreckten. Askese, das hief3
fur sie alle, zehnma mehr gewinnen as das, worauf man freiwillig verzichtete. Auf3erdem fihlte man sich zu
Wundern fahig: Uber Wasser zu schreiten, zu fliegen, durch Wande zu gehen, ein in die Luft geworfenes Sell
zu erklettern und in Windeseile weite Strecken zurtickzulegen, wie es fir besonders ausgebildete Lamas*
noch aus dem Anfang unseres Jahrhunderts von zuverléssigen européischen Zeugen verbiirgt ist.

Nun, fir Siddhartas Weg war das ales belanglos, ein Bilderbogen unterschiedlichster Ereignisse, fir
damals nichts anderes als die Fulle der Fernsehprogramme, die, wenn wir wollen, Tag fir Tag und Nacht fr
Nacht unser Zimmer Uberflutet. Siddharta wollte das nicht. 1hm ging es um mehr, das alerdings as
Erscheinungsfille viel weniger war: um Einkehr und Erleuchtung. Die Unterweisung dafir suchte er
zunéchst bel ihm empfohlenen Lehrern.

Der erste hiel3 Alaro Kalamo. Er scheint kein berihmter Adept seiner Zeit gewesen zu sein, denn auf3er in
den Reden Buddhas begegnet er uns nicht in zeitgendssischen Schriften. Die reichhatige indische
Geistesgeschichte well3 nichts von ihm zu berichten. Er scheint aber ein guter Meditationslehrer gewesen zu
sein. Doch obwohl Buddha selbst spéter in einer seiner Reden von der Begegnung mit Alaro und von seinen
Studien bei ihm erzahlt, erfahren wir auch da nichts Uber Alaros Lehre, die offenbar Leben als Nichtdasein
interpretierte. Buddha schien sie nicht mittellenswert zu sein. Um so interessanter ist der Bericht Uber sein
Verhdtnis zu Alaro, den er in jener an seine Modnche gerichteten Rede gibt, die der bedeutende, eigenwillige
Ubersetzer der Reden Buddhas, Karl Eugen Neumann, deutsch formuliert hat. Da lesen wir:

»Pilger geworden, das wahre Gut suchend, nach dem unvergleichlichen héchsten Friedenspfade
forschend, begab ich mich zu Alaro Kalamo und sprach zu ihm: >Ich méchte, Bruder Kalamo, in dieser Lehre
und Ordnung das Asketenleben fihren.«< Hierauf, ihr Mdnche, erwiderte mir Alaro Kalamo. >Bleibt,
Ehrwirdiger! Solcherart ist diese Lehre, dal3 ein versténdiger Mann sogar binnen kurzem sich die eigene
Meisterschaft begreiflich und offenbar machen und ihren Besitz erlangen kann.< Und ich begriff, ihr Monche,
binnen kurzem, sehr bald diese Lehre. Ich lernte nun soviel, ihr Mdnche, as Lippen und Laute mitzuteilen
vermogen, das Wort des Wissens und das Wort der dlteren Jinger, und ich und die anderen wufden: Wir
kennen und verstehen es. Da kam mir, ihr Monche, der Gedanke: Alaro Kalamo verkiindet nicht die ganze
Lehre nach seinem Glauben. Mir selbst begreiflich und offenbar gemacht, verweil' ich in ihrem Besitze,
sicher kennt Alaro Kalamo diese Lehre genau. Ich ging nun, ihr Monche, zu Alaro Kalamo hin und sprach
also: inwiefern, Bruder Kalamo, erklarst du, dal3 wir diese Lehre begriffen, uns offenbar gemacht und ihren
Besitz erlangt haben Hierauf, ihr Mdnche, stellte Alaro Kalamo das Reich des Nichtdaseins dar. Da kam
mir, ihr Monche, der Gedanke: >Nicht einma Alaro Kalamo hat Zuversicht, ich aber habe Zuversicht; nicht
einma Alaro Kalamo hat Standhaftigkeit, ich aber habe Standhaftigkeit; nicht einmal Alaro Kalamo hat
Einscht, ich aber habe Einsicht; nicht einmal Alaro Kaamo hat Selbstvertiefung, ich aber habe
Selbstvertiefung; nicht einmal Alaro Kalamo hat Weisheit, ich aber habe Weisheit. Wie, wenn ich nun diese
Lehre, von welcher Alaro Kalamo sagt >Mir selbst begreiflich und offenbar gemacht, verweil' ich in ihrem
Besitzen mir anzueignen suchte, damit sie mir vollig klar wirde? Und binnen kurzem, sehr bald, ihr Mdnche,
hatte ich diese Lehre begriffen, mir offenbar gemacht und ihren Besitz erlangt. Ich ging nun, ihr Monche,
wieder zu Alaro Kalamo hin und sprach aso: >Ist diese Lehre, Bruder Kalamo, insofern von uns begriffen,
offenbar gemacht und erlangt worden

>Insofern, o Bruder, ist diese Lehre begriffen, offenbar gemacht und erlangt worden.

>Ich habe nun, Bruder Kalamo, diese Lehre insofern begriffen, mir offenbar gemacht und erlangt.c

>Begliuckt sind wir, o Bruder, hoch beglnstigt, dald3 wir einen solchen Ehrwirdigen as echten Asketen
erblicken! So wie ich die Lehre verkiinde, so hast du sie erlangt; so wie du sie erlangt hast, so verkinde ich
die Lehre. So wie ich die Lehre kenne, so kennst du die Lehre; so wie du die Lehre kennst, so kenne ich die
Lehre. So wieich bin, so bist du; so wie du bist, so bin ich. Komm denn, Bruder: selbander wollen wir diese
Jungerschar lenken.<

So, ihr Monche, erklarte Alaro Kalamo, mein Lehrer, mich, seinen Schiler, als ihm ebenbirtig und ehrte
mich mit hoher Ehre. Da kam mir, ihr Monche, der Gedanke: >Nicht diese Lehre fuhrt zur Abkehr, zur
Wendung, zur Auflésung, zur Aufhebung, zur Durchschauung, zur Erwachung, zur Erléschung, sondern nur
zur Einkehr in das Reich des Nichtdaseins.« Und ich fand diese Lehre ungentigend, ihr Monche, und

* Geistige Lehrer des tibetischen Buddhismus (Anm. d. Lektors).



unberriedigt von INr zog 1ch Tort.«

Zum erstenmal begegnen wir hier den eigenen Worten des Buddha, die fir seine Lehre und seine Wirkung
bis in unsere Zeit die wichtigste Quelle bieten. Wenn auch Buddhas Bericht Uber seine Lehrzeit bei Alaro
nicht sehr ergiebig ist - mehr Kritik as Darstellung -, so zeigt sie doch eines sehr deutlich: Auch die
Weisheitdehrer strebten nach Ansehen und materiellem Erfolg. Beides hoffte Alaro durch eine Beteiligung
Siddhartas an seiner florierenden Schule zu erhdhen. Denn Siddharta war weitum angesehen und galt seit
seiner Begegnung mit Konig Bimbisara as ein Gunstling des Magadha-Herrschers, von dem sich Alaro wohl
eine Unterstiitzung seiner L ehrstétte erhoffte.

Siddharta lief? sich durch seine Enttauschung Uber Alaros Lehre nicht entmutigen. Er suchte einen anderen
Lehrer und fand ihn in dem berihmten Uddaka, einem Sohn des Gelehrten Rama, der als bedeutender
Kenner und Erklé&rer der Upanishaden galt.

Was Buddha spater an Geistesgut der Upanishaden in seine Lehre Ubernahm, hat er bei Uddaka gelernt.
Dem aber wurde schon bald die geistige Uberlegenheit Siddhartas klar, und so trug er ihm, wohl aus dieser
Erkenntnis, die Leitung seiner Weisheitsschule an.

Doch auch diesmal lehnte Siddharta ab. Es ging ihm nicht um weltliche Anerkennung, auch nicht um
Weitergabe konventionellen Wissens, sondern um Einsicht in die letzten Zusammenhange. Der aber war
Siddharta, wie er meinte, keinen Schritt ndhergekommen. Vielmehr mufte der Suchende erkennen, dal3 ihn
der Weg in die Haudlosigkeit trotz allen Bemuihens noch nicht in die Behaustheit eines wirklich Erwachten
gefuhrt hatte. Er sah ein, dald er ganz am Anfang eines langen Weges stand. Vom Erwachen - seiner grofen
Sehnsucht - noch keine Spur.

DAS ELEND DER ASKESE

Weder die Begegnungen mit Bettelmonchen und Asketen noch die mit den beiden Lehrern hatten die
Augen des Bodhisattva getffnet. Wie beim Verlassen seines Elternhauses spirte er noch immer die gleiche
ungestilite Sehnsucht nach Erkenntnis - nach dem vollen Erwachen aus tiefem Menschenschiaf.
Hauslosigkeit, so wufde er nun, war nur ein Anfang, kein wirkliches Ziel.

Das Scheitern im geistigen Bemihen durch Lehrer, denen die letzte Einscht in die
L ebenszusammenhange fehlte, fuhrte Siddharta Gautama zu der Frage, ob Erlésung vielleicht durch
Kastelung zu erlangen sai, wie es so viele in seiner Umgebung versuchten.

Diese Frage konnte nicht in der Menge beantwortet werden. Es war eine Frage, die der Vertiefung, der
Erfahrung und der Prifung bedurfte. Sie verlangte Alleinsein, Einsamkeit. Und das war Siddhartas nachster
Schritt, ein Schritt auf lange, verschlungene Wege.

Wer Indien kennt, well3, was das bedeutet. Esist der Schritt von der Straf3e, der Schritt in den Dschungel,
wo der Tiger lauert und die Schlange, wo Leben unberechenbar und geféhrlich wird.

Dort ist der Ort der Selbstbegegnung wie auch der moéglichen Zerstérung des Menschen. Aber davor
furchtete sich Siddharta nicht. Und dafir war er auch nicht bestimmt. Seine Aufgabe hief3 Wegweisung zur
Erl6sung der Menschheit.

Nachdem Buddha seinen Lehrer Uddaka, den Rama-Sohn, verlassen hatte, war er auf einsamen Wegen
nach Sldwesten gezogen, wo er bel Uruvela, einer Garnisonstadt des Magadha-Herrschers, einen Platz fand,
der ihm geeignet schien zu Einkehr und Selbsterforschung. Er lag in einem Wald an einem klaren Flulg, in
dessen Nahe sich Dorfer befanden, wo er ausreichend Nahrung erbetteln konnte. Hier nun versuchte der
Bodhisattva im Alleingang, ohne Lehrer, den Zugang zum rechten Weg zu finden, von dem er wohl wulfte,
ohne ihn schon zu kennen.

Wir kdnnen uns seine innere Not angesichts dieser Hilflosigkeit kaum vorstellen. Nur aus ihr erkléart es
sich, dald er beim Versuch der Selbsterforschung fast zu weit ging.

Seinen Geist hatte er mannigfach befragt und erprobt. Nun wollte er versuchen, sein immer noch
spirbares Weltgebundensein, den Drang seiner Triebe, vom Korper her zu Gberwinden. Dazu unternahm er
verschiedene Ansédtze, von denen er selbst in seinen spédteren Gesprachen mit Anhangern, aber auch mit
Zweiflern und Gegnern berichtet. Er flgt sie in den grofden Zusammenhang seines durch die Erleuchtung
erreichten Wissens ein, als Beispiele seines frilheren Suchens.

Aggivessano, einem Brahmanen, erzahlt er:

»Da kam mir, Aggivessano, der Gedanke: >Wie, wenn ich nun mit aufeinandergepref3ten Zahnen und an
den Gaumen gehefteter Zunge durch den Willen das Gemt niederzwange, niederdrickte, niederquate™ Und
ich zwang nun, Aggivessano, mit aufeinandergepreften Zahnen und an den Gaumen gehefteter Zunge durch



den willen das Gemut nieder, druckie es nieder, qualte es nieder. und Indem ich also, Aggivessano, mit
aufeinandergeprefdten Zahnen und an den Gaumen gehefteter Zunge durch den Willen das Gemiit
niederzwang, niederdriickte, niederquélte, rieselte mir der Schweil3 aus den Achselhéhlen. Gleichwie etwa,
Aggivessano, wenn ein starker Mann einen schwécheren, beim Kopf oder bei der Schulter ergreifend,
niederzwingt, niederdriickt, niederquélt, ebenso rieselte mir da, Aggivessano, indem ich aso mit
aufeinandergeprefdten Zahnen und an den Gaumen gehefteter Zunge durch den Willen das Gemiit
niederzwang, niederdriickte, niederquélte, der Schweil3 aus den Achselhohlen. Gestdhlt war zwar,
Aggivessano, meine Kraft, unbeugsam, gewértig die Einsicht, unverriickbar, aber regsam war da mein
Korper, nicht ruhig geworden durch diese so schmerzliche Askese, die mich antrieb. Und das solcherart mir
entstandene Wehgefuhl, Aggivessano, konnte mein Gemut nicht fesseln.«

Er bekennt seine Anstrengung, aber auch die Einsicht in sein Versagen.

Von noch zwei weiteren Versuchen der seiner Erleuchtung vorangegangenen Selbstkasteiungen berichtet
Buddha dem Brahmanen - von der Atemunterdriickung und vom Verzicht auf Nahrungsaufnahme. Er tut es,
wie in al seinen Reden, mit sténdigen Wiederholungen, die das Berichtete wohl nicht nur tief ins Gedachtnis
des Belehrten einprégen, sondern auch deutlich machen sollen, welche Bedeutung diese Versuche in ihrer
Negativwirkung fur den Erwachten bis lange nach seiner Einsicht in ihre Vergeblichkeit noch hatten.

Das gilt besonders fur den letzten Akt dieses Selbstiiberwindungsdramas: das Hungern.

Fur Siddharta Gautama war es wohl das hérteste, das erschitterndste Erlebnis. Finf Asketen in seiner
Umgebung aber bewunderten ihn darum und nahmen ihn sich zum Vorbild. Sie wurden seine Anhanger.

Das Ergebnis war eine Gruppe mehr und mehr abmagernder, erschreckender Gestalten, die den Wald zu
einer Art Gespenster-, ja fast schon Totenstétte werden lief3en.

Wir kennen aus dem westlich vom heutigen Indien liegenden Gandhara-Gebiet, das schon friih vom
Buddhismus erreicht worden war und in dem vor etwa zweitausend Jahren die ersten Buddha-Darstellungen
entstanden, auch Statuen des Bodhisattva als Asket: ein Totengerippe fast, von einem Schadel gekront, in
dem nur noch der Blick von Leben zeugt.

Um seine Situation in dieser Zeit zwischen Einsamkeit, dul3erster Not und noch immer anhaltender
Ahnung des Erwachens richtig zu verstehen, wollen wir den Bodhisattva aus diesen Tagen noch einmal
selbst berichten lassen. Er hat die harteste, schonungsloseste Schilderung seiner duf3eren und inneren
Befindlichkeit von damals seinem Jinger Sariputta gegeben.

Dutoit hat sie in aler Deutlichkelt Ubersetzt und 183 uns damit einen Blick in jene tiefsten Abgrtinde tun,
die sich vor Siddharta Gautama in der Zeit seiner Askese aufgetan haben. Zugleich gibt dieser Text aber auch
eine Vorstellung von der Problematik des Asketentums tberhaupt.

»|ch erinnere mich, Sariputta, dal? ich den viergliedrigen Wandel der Feinheit fUhrte. Ich war asketisch,
aul¥erst asketisch, ich war rauh, &uerst rauh, ich war zurtckhaltend, auf¥erst zurtickhatend, ich war
zuriickgezogen, aul3erst zurlickgezogen.

Folgendes, Sariputta, war meine Askese. Ich war nackt, ich wandelte frei, ich ritzte die Hande, ich horte
nicht, wenn man rief. sKomm, Ehrwirdiger, bleibe, Ehrwirdiger.< Ich nahm nichts Herbeigebrachtes, nichts
zu diesem Zweck hergestelltes, ich nahm keine Einladung an, ich nahm nichts entgegen vom Rande eines
Topfes. Ich nahm fur je einen Tag Nahrung zu mir, ich nahm fir je zwel Tage Nahrung zu mir, ich nahm fir
jedrei, vier, finf, sechs, sieben Tage Nahrung zu mir. Auf diese Weise brachte ich esfertig, nur alle vierzehn
Tage Nahrung zu mir zu nehmen. Ich verzehrte Gemuse, ich verzehrte Hirse, ich verzehrte wilden Reis, ich
verzehrte Abfdlle, ich verzehrte Griines, ich verzehrte Reisstaub, ich verzehrte Reisschaum, ich verzehrte
Muschelblumen, ich verzehrte Gras, ich verzehrte Kuhmist, ich ndhrte mich von Wurzeln und Frichten des
Wades als Gewohnheitspflanzenesser. Ich trug Gewander von Hanf, Gewander von Leichenackern,
Gewander von Leichen, Gewander aus Lumpen, Rinden, ein Antilopenfell, ein weggeworfenes Fell, ein
Gewand aus Rast, ein Gewand aus Haaren, ein Gewand aus Tierhaaren, einen Eulenfligel. Ich raufte Haare
und Bart aus und betrieb die Ubung des Haar- und Bartausraufens, ich stand angelehnt da und verzichtete auf
den Sitz, ich kniete und Ubte das Ringen im Knien, ich lag auf Dornen und bereitete mir auf Dornen mein
Lager, jeden dritten Abend oder jeden Abend zum dritten Male betétigte ich das ins Wasser-Hinabsteigen.
Dergestalt betétigte ich auf mancherlel Art die Askese, die Abtétung meines Kérpers. So verhielt es sich,
Sariputta, mit meiner Askese.

Folgendes, Sariputta, war meine Rauheit: Von vielen Jahren war der Schmutz und der Staub an meinem
Korper angesammelt, bis er abfiel. Wie an einem Tinduka-Baume manches Jahr lang der Staub sich anhauft,
bis er abfdlt, so war, Sariputta, von vielen Jahren der Schmutz und der Staub an meinem Korper
angesammelt, bis er abfiel. Und, Sariputta, ich dachte nicht: sWohlan, ich will diesen Schmutz und Staub mit



der Hana apwischen< oder >IMochten doch andere mir diesen SChmutz und Staub mit der Hand abwischenc.
So dachte ich nicht, Sariputta. So verhielt es sich, Sariputta, mit meiner Rauheit.

Folgendermalien verhielt es sich, Sariputta, mit meiner Zurtickhaltung: Ich, Sariputta, war gesammelt
beim Hingehen und beim Zuriickgehen; und selbst bei einem Wassertropfen empfand ich Mitleid: >Dal3 ich
nur die kleinen Wesen, die in Not sind, nicht totel« So verhielt es sich, Sariputta, mit meiner Zurtickhaltung.

Folgendermal3en, Sariputta, verhielt es sich mit meiner Zurlickgezogenheit: Ich war, Sariputta, in eine
Waldgegend gekommen; wenn ich nun da einen Rinderhirten oder einen Ziegenhirten oder einen, der Gras
holte, oder einen, der Holz holte oder einen Waldarbeiter sah, dann stirzte ich von einem Wald in den
anderen, von einem Geblisch in das andere, von einem Talgrund zum anderen, von einem Ort zum anderen.
Warum dies? Well ich dachte: >Dal3 sie mich nur nicht sehen und dal3 ich sie nur nicht sehel< Wie, Sariputta,
eine Waldgazelle, wenn sie Menschen sieht, von Wald zu Wald, von Gebusch zu Gebusch, von Talgrund zu
Talgrund, von Ort zu Ort stirzt, so stirzte ich, Sariputta, wenn ich einen Rinderhirten oder enen
Ziegenhirten oder einen, der Gras holte, oder einen, der Holz holte, oder einen Waldarbeiter sah, von einem
Wald in den anderen, von einem Gebusch in das andere, von einem Talgrund zum anderen, von einem Ort
zum anderen. So verhielt es sich, Sariputta, mit meiner Zuriickgezogenheit.

Und ich, Sariputta, ging zu den Hirden der Rinder, wenn die Hirten weggegangen waren, verstohlen mit
meinem Topfe hin und ndhrte mich von dem Miste der jungen, saugenden Kdber. Und so lange, Saripuitta,
mein eigner Urin und Kot nicht vollig verdaut war, ndhrte ich mich von meinem eignen Urin und Kot. Dies
war, Sariputta, mein grof3es Schmutzverzehren.

Und ich, Sariputta, begab mich in einen schrecklichen Wald. Mit der Furchtbarkeit dieses schrecklichen
Waldes aber, Sariputta, verhielt es sich so: Jeder, der seine Luste nicht aufgegeben hatte und diesen Wald
betrat, dem stréubten sich ganz die Haare. Ich verbrachte nun, Sariputta, in den Winternéchten innerhalb der
acht Tage zur Zeit, da Schnee fdlt, die Nacht unter freiem Himmel, den Tag aber in dem Walde; im letzten
Monat des Sommers aber blieb ich bel Tag unter freilem Himmel und bei Nacht in dem Walde. Und ich,
Sariputta, bereitete mir das Lager in einem Leichenfelde und legte mich auf die Gebeine der Leichname. Da
kamen Hirtenkinder zu mir hin und bespien mich und benél3ten mich mit ihrem Urin; sie bewarfen mich mit
Schmutz und steckten einen Halm in meine Ohren. Ich erinnere mich aber nicht, Sariputta, dal3 ich gegen sie
einen bdsen Gedanken hatte. So, Sariputta, verhielt es sich mit meiner Indifferenz.

Es gibt aber, Sariputta, einige Asketen und Brahmanen, die so sagen und so lehren: >Durch die Nahrung
kommt Reinheit.« Und sie sprechen: >Wir wollen uns von Brustbeeren erndhren< Und sie essen die
Brustbeere, sie essen Brustbeerenbrel, sie trinken Brustbeerenwasser, sie genief¥en die Brustbeere in
mancherlei Form. Ich erinnere mich aber, Sariputta, dal3 meine Nahrung aus nur einer Brustbeere bestand.
Nun konntest du aber denken, Sariputta: >Grol3 war damals eine Brustbeere.« So darfst du nicht glauben,
Sariputta, damals war auch die grofdte Brustbeere nicht grof3er as jetzt.

Als ich nun eine einzige Brustbeere als Nahrung zu mir nahm, kam mein Korper zu aul3erster Magerkeit.
Wie Astikar oder Kalaknoten wurden da meine grofRen und kleinen Glieder infolge dieser geringen
Nahrungsaufnahme; wie ein Kamelhuf wurde mein Gesal3 infolge dieser geringen Nahrungsaufnahme; wie
eine gedrehte Haarflechte war mein Rickgrat erhoben und eingesunken infolge dieser geringen
Nahrungsaufnahme; wie an enem verfalenen Hause die Dachsparren abgebrochen und
auseinandergebrochen sind, so waren meine Rippen wie abgebrochen und auseinandergebrochen infolge
dieser geringen Nahrungsaufnahme; wie man in einem tiefen Brunnen die Wasserspiegel ganz in der Tiefe
befindlich wie eingegraben sieht, so sah man in meinen Augenhchlen die Augensterne tief zurlickliegend wie
eingegraben infolge dieser geringen Nahrungsaufnahme. Und wie ein bitterer Kirbis, der in ronem Zustande
gespalten wird, durch Wind und Sonnenschein zusammenschrumpft und verdorrt, so schrumpfte zusammen
und verdorrte meine Kopfhaut infolge dieser geringen Nahrungsaufnahme. Und wenn ich die Haut meines
Bauches bertihren wollte, so erfaldte ich mein Rickgrat; und wenn ich mein Rickgrat berhren wollte, so
erfaldte ich die Haut meines Bauches. So sehr haftete die Haut meines Bauches an dem Ruckgrat infolge
dieser geringen Nahrungsaufnahme. Und wenn ich Kot oder Urin lassen wollte und mich niederbeugte, so
fiel ich vorniber infolge dieser geringen Nahrungsaufnahme. Und um meinen Kérper zu beleben, rieb ich mit
der Hand meine Glieder; wahrend ich aber mit der Hand meine Glieder rieb, fielen die an der Wurzel
verfaulten Haare vom Korper infolge meiner geringen Nahrungsaufnahme.

Durch diese Lebensfiihrung, durch diesen Wandel, durch diese Abtétung aber gelangte ich nicht zu dem
hochsten von Menschen erreichbaren Zustand, zur volligen Erkenntnis edlen Wissens, und warum nicht?
Weil ich jene edle Erkenntnis nicht erlangt hatte, welche, wenn sie erlangt ist, den sie Betétigenden zum
ganzlichen Aufhdren des Leidens fihrt und geleitet.«



Sladnarta Gautama, der sich das hier von Inm Berichtete - die totale Askese - aus kerkenntnisarang zur
Pflicht gemacht hatte, mufdte sich am Ende dieser Zeit eingestehen, dal3 er auf dem falsche Wege war.

In jenen dustersten Stunden seines Lebens, in denen bereits sein Ableben verkindet wurde - eine
Nachricht, die auch Kapilavastu erreichte -, war es sein Vater, Konig Suddhodana, der nicht an den Tod
seines Sohnes glaubte. Sein Gefuihl sagte ihm, dal3 es ein Wendepunkt im Leben des Bodhisattva sei. Und das
erwies sich alsrichtig.

Siddharta Gautama lie? es nicht zum AuRersten kommen. Er besann sich und nahm, die Menge langsam
steigernd, wieder Nahrung zu sich. Das war fur ihn die einzig vernunftige Konsequenz. Fir einige Asketen,
die seinem Beispiel zu folgen versucht hatten, war es dagegen eine grof3e Enttéuschung. Sie wandten sich
von ihm ab und nannten ihn einen Verréter an der Idee der Askese.

Doch der Bodhisattva erkannte und bekannte, dal? Askese nicht zur Erleuchtung fuhren kénne. Er besann
sich seines Kindheitserlebnisses unter dem Rosenapfelbaum und der Meditationsanweisungen, die er von
seinem ersten Lehrer Alaro Kalamo empfangen hatte. Und er begriff, dald ihm allein in der Versenkung, in
der Meditation, der wahre Weg aufleuchten konne.

DER KAMPF DES ERWACHENDEN MIT MARA, DEM BOSEN

Nicht nur Niederlagen aus eigenem Fehlverhaten, Not in der Einsamkeit und die Abkehr von funf
Anhangern, die ihn bewundert hatten, mufdte der Bodhisattva erleben, sondern auch Zweifel, die aus der
Sinnenwelt kamen und Versuchungen des Fleisches, denen sich gerade der Asket immer wieder ausgesetzt
Seht.

Die Legende spricht von Mara als dem Verursacher dieser |letzten Bedrangungen des Bodhisattva vor dem
endgultigen Erwachen. Als Herr des Samsara, dem die Menschen Untertan sind, will Mara ihn mit alen
Kraften vom Weg zur Befreiung abhalten. Denn er weil3 um die Gefahr, die damit der Alleinherrschaft des
Bdsen droht.

Mara erkannte aber auch die Gunst des Augenblicks: Siddharta Gautama war in seinem Leben zum
erstenmal vollig allein. Die funf Asketen hatten ihn enttduscht verlassen. Suchend besann er sich der
zurtickliegenden muhevollen Jahre. Mit wachsenden Kréaften schaute er aber auch erwartungsvoll in die
Zukunft. Aus Maras Sicht stand er an einem Kreuzweg - es schien die letzte Chance fir den Bosen.

Doch in Siddharta sah es anders aus. So sicher er die Askese als schéadlich erkannt und von ihren
Wirkungen enttduscht worden war, sie hatte auch Gutes in ihm bewirkt. Alle irdischen Gedanken, ales
sinnliche Verlangen, ale korperlichen Reflexe waren in ihm abgestorben. Er war Herr seines Leibes.

Trotzdem wurde er, wie die Legende berichtet, nach Uberwindung dieses kritischen Stadiums seiner
Existenz, in dem er ungeachtet aller Mihen nicht zur erhofften »edlen Erkenntnis« gelangt war, noch immer
von Anfechtungen bedroht.

Das sollte sich jeder vor Augen fihren, der heute den Weg des Bodhisattva zu gehen versucht. Es ist der
schwerste Weg, den es auf dieser Erde gibt, wenngleich ihn Buddha durch sein Vorbild leichter gemacht hat.

Vor den Heimsuchungen Maras, die der Bodhisattva selber vielfach bis zuletzt erfahren mufde, kann seine
Lehre allerdings keinen bewahren, auch wenn es gerade von seinem Umgang mit dem Teufel recht
realistische Schilderungen gibt, die uns in Buddhas weitgespannter Legende auch diese Welt in ihrer
schillernden Vielfat und ihren unterschiedlichen Praktiken recht deutlich vergegenwértigen. Dabel
erscheinen Mara und seine Helferinnen als ein Spiegelbild dieser Welt, als das, was uns in vielerlel Gestalt
von tauschendem AuReren téaglich bedroht.

Mara war es gewesen, der den Bodhisattva davon abhalten wollte, in die Hauslosigkeit zu gehen. Denn ein
weltlicher Lebenswandel, vor alem bel einem Reichen, war besser zum Bdsen hin zu beeinflussen als das
L eben eines Asketen oder eines Mdnchs.

Nun, da Mara Siddharta Gautamas Irrwege miterlebt, ja, als Verfuhrer zu falschen Entscheidungen sogar
beeinflufdt hatte, sah er, dal? es héchste Zeit war, einzugreifen, denn er spiirte wohl, dai3 der enttauschte Asket
im Begriff war, einen teuflische Intrigen ausschlief3enden Weg einzuschlagen. Das wollte Mara gemald
seinem irdischen Weltverstandnis auf keinen Fall zulassen.

Hier steht hinter der Legende mit dem personifizierten Teufel und seinen verfuhrerischen Tdochtern wieder
die den Menschen verlockende, von edlem Denken und Tun ablenkende Weltwirklichkeit - der Tag mit
seinen Verfuhrungen. Noch einmal geht es bel Maras Einsatz ums Ganze, aber ohne Erfolg.

Wir lesen dartiber im Samyutta-Nikaya, und dort im Mara-Samyutta, das ebenfalls Dutoit Ubersetzt hat:

»Zu der Zeit aber war Mara, der Bdse, dem Erhabenen sieben Jahre lang gefolgt, um einen Fehler an ihm



ZuU pemerken, halte aber Ketnen wanrnenmen konnen. Und Mara, der Bose, begab Sich zu dem krhabenen;
und als er zu ihm gekommen war, redete er ihn mit folgenden Worten an:

>Bist du vom Kummer betroffen, dal3 du im Walde Betrachtungen Ubst? Oder hast du deinen Besitz
verloren oder verlangst du danach? Hast du im Dorfe irgendeinen Frevel begangen? Warum machst du dir
nicht jemand zum Zeugen? Durch niemand kommt fir dich ein Zeugnis zustande.<

>Nachdem ich die Wurzel des Leidens ganz ausgetilgt, tUbe ich Betrachtung, ohne durch einen Frevel oder
durch Kummer niedergedriickt zu sein; nachdem ich alle Lust und Begierde zum Dasein vernichtet, tbe ich
sundlose Betrachtung, du Freund des Nachl&ssigen.«

>Was man sagt, das gilt mir; wer redet, der redet von mir. Wenn auf solche Gedanken dein Sinn gerichtet
ist, so kommst du nicht von mir los, Asket.<

»Was man sagt, das gilt nicht mir; wer redet, das bin nicht ich. Merke wohl, du Boser, nicht einmal meinen
Weg wirst du sehen.<

>Wenn du nun den Weg erkannt hast, den sicheren, der zur Unsterblichkeit fuhrt, so gehe ihn, wandle ihn
allein; warum willst du einen anderen belehren

>Nach dem Reiche der Unsterblichkeit fragen die Leute, die das andere Ufer erreichen wollen; wenn diese
mich fragen, so verkiindige ich, was das Ende von allem ist, die Befreiung von der Anhanglichkeit an das
Sein.«

Darauf sprach Mara, der Bose, in Gegenwart des Erhabenen folgende seinen Verdrufd ausdriickenden
Verse:

>Eine Krahe flog zu einem Steine hin, der wie ein Stiick Fett aussah, und dachte: Vielleicht kdnnen wir
etwas SifRRes finden, vielleicht ist hier etwas Wohlschmeckendes. Da nun die Kréhe dort nichts
Wohlschmeckendes fand, flog sie von da fort. Wie die Kréhe, die sich dem Felsen gendhert, so verlassen wir
Gautama, da wir den Gefallen an ihm verloren haben.<

Und nachdem Mara, der BOse, in Gegenwart des Erhabenen diese seinen Verdruld ausdriickenden Verse
gesagt hatte, verlield er diesen Ort und setzte sich nicht weit von dem Erhabenen mit gekreuzten Beinen auf
die Erde nieder, still, @rgerlich, mit gebeugten Schultern, mit gesenktem Haupte, nachdenklich, indem er
sinnlos mit einem Stiick Holz die Erde ritzte.«

Da Mara wohl eingesehen hatte, dal3 er am Entschluf3 des Bodhisattva nichts mehr éndern konnte, schickte
er seine Tochter vor, denen schon so viele Verfiihrungen gelungen waren. Von ihnen heifdt es:

»Tanha, Arati und Raga, die Téchter Maras, begaben sich zu dem Erhabenen; und als sie hingekommen
waren, sprachen sie zu ihm: >Wir mdchten deine Fil3e verehren, o Asket.« Aber der Erhabene gab nicht auf
sie acht, da er durch die untbertreffliche Zerstérung der Anhénglichkeit an das Leben frei geworden war von
Begierden.

Da gingen Tanha, Arati und Raga, die Tochter Maras, zur Seite und beratschlagten so miteinander:
>Verschieden sind die Wiinsche der Menschen; wie, wenn wir uns nun in je hundert Madchen verwandelten

Und Tanha, Arati und Raga nahmen die Gestalt von je hundert Madchen an, und sie gingen zu dem
Erhabenen hin und sprachen: >O Asket, wir mochten deine Fule verehren.< Aber der Erhabene gab nicht auf
sie acht, da er durch die untibertreffliche Zerstorung der Anhanglichkeit frei geworden war von Begierden.

Darauf gingen Tanha, Arati und Raga beiseite und beratschlagten so miteinander:

>Werschieden sind die Winsche der Menschen; wie, wenn wir uns in je hundert Jungfrauen
verwandelten

Und Tanha, Arati und Raga nahmen die Gestalt von je hundert Jungfrauen an, und sie gingen zu dem
Erhabenen hin und sprachen: >O Asket, wir mochten deine Fulie verehren.« Aber der Erhabene gab nicht auf
sie acht, da er durch die unubertreffliche Zerstérung der Anhéanglichkeit an das Leben frei geworden war von
Begierden.«

Es ist ein Dialog zwischen Gut und Bose, dem wir hier beiwohnen, zwischen Weltverlorenheit und
Besinnung, zwischen Versuchung und Widerstehen. Dabel wird der Bodhisattva nicht von seinem
Erkenntnisweg abgebracht, sondern im Gegentell, in der Verfolgung dieses Weges bestérkt.

Der Bodhisattva wehrt letzte Versuche der AuRenwelt, ihn zu irritieren, ab und wendet sich ganz dem Ziel
zu, das er klar vor Augen hat: der Erleuchtung.

Und doch gibt es noch eine letzte Schwelle, bevor aus dem Bodhisattva der Buddha und vor allem aus
dem Lernenden der Lehrer wird. Es ist die Schwelle des vollen Erwachens und der Bereitschaft, sich nach
dem Erwachen aus seinem neuen Erkenntnisstand den Menschen mitzuteilen.
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BUDDHAS ERLEUCH TUNG UND DIE FRAGE! SCHWEIGEN ODER VERKUNDEN'

Bis hierher folgten wir der Lebensgeschichte des Bodhisattva Siddharta Gautama. Nun treten wir in die
Geistes- und Heilsgeschichte des Erwachten - des Buddha - ein. Das ist kein Ubergang von heute auf
morgen. Es ist vielmehr das ruhige Erwarten eines Zustands jenseits von Welterleben und Verganglichkeit.
Denn eins hatte der Bodhisattva in der Askese erfahren: Es muféte einen anderen Weg geben, der zum Heil
fuhrte. Doch welchen?

Hatte er nicht ales versucht, sich selbst zu Uberwinden? Und hatte er dafir nicht alles nur denkbare
korperliche Leid auf sich genommen? Es war Uberlieferter indischer Glaube, dal3 Wohl nur durch Leid zu
erlangen sei. Vielleicht lag darin der Irrtum, Uberlegte Siddharta. Konnte das Glick nicht eben in der
Uberwindung jener Sorgen und Schmerzen liegen, die einem der Alltag so vidlféltig brachte und zufiigte?

Je mehr ihn Mara bedréngte, um so ruhiger, um so gelassener wurde der Bodhisattva.

Er besann sich der Meditationsanweisungen seines ersten Lehrers und befolgte sie téglich. So kam er zu
stiller Versenkung. Da spirte er die gleiche seltsame Abkehr von den Ereignissen wie damals unter dem
Rosenapfelbaum. Immer haufiger kam ihm diese Erinnerung. Und er begriff, dal3 Einkehr und Stille das
Grofte waren: ein unfaldiches Glick.

Wir missen mit dem Bodhisattva in diesem Zustand beglickender Ruhe verweilen. Denn es ist der
Zustand unmittelbar vor seinem Erwachen.

Uber den Vorgang des Erwachens selbst, den Siddharta nach buddhistischer Lehrtradition unter einem
Bodhi-Baum in Bodhgaya erlebt hat, gibt es viele alte Darstellungen.

Sieben Tage lang, so lesen wir, verweilte der Bodhisattva in Meditationshaltung mit gekreuzten Beinen
und im Schol3 zusammengelegten Handen im Schutz des Ruhe spendenden Baumes. Dabei erlebte er die vier
Schauungen, die Hermann Oldenberg, einer der grof3en Buddhismus-Forscher der Jahrhundertwende, in
seiner Ubersetzung as Versenkungen bezeichnet.

In seinen Reden des Buddha gibt er das Ereignis so wieder, wie es der Erleuchtete einem Brahmanen
erzahlt hat:

»Wie wenn, o Brahmane, eine Henne Eier gelegt hat, acht oder zehn oder zwolf, und sorgféltig auf ihnen
gesessen, sie durchwarmt, sie bebritet hat; wie wirde dann das Kiichlein, das zuerst mit seiner Krallenspitze
oder mit dem Schnabel die Eierschale zerbricht und glicklich ans Licht kommt, zu nennen sein - das dlteste
oder das jlngste

>Es wirde das dteste zu nennen sein, mein guter Gautama, denn esist unter ihnen das dlteste.«

>Ebenso nun, o Brahmane, habe unter den in Nichtwissen versunkenen Geschdpfen, die im Ei stecken und
davon umhtillt sind, ich des Nichtwissens Eierschale zerbrochen und habe alein in der Welt die hochste Bud-
dhaschaft erworben, Uber der nichts anderesist. So bin ich, o Brahmane, der &lteste, der htchste in der Welt.

Meine Kraft nun, o Brahmane, war angespannt und zog sich nicht zuriick; meine Wachsamkeit war rege
und nicht zerstreut; mein Korper war still und nicht in Unruhe; mein Geist war gesammelt und auf einen
Punkt gerichtet.

Da trat ich, Brahmane, von Lusten mich abscheidend, von allen unreinen Wesenheiten mich abscheidend,
in die mit Uberlegung und Erw&gung verbundene, aus Abgeschiedenheit geborene, von Befriedigung und
Freude erfillte erste Versenkung ein und verharrte in ihr.

Nach dem Zurruhekommen von Uberlegung und Erwagung trat ich in die durch inneren Frieden und
Einheitlichkeit des Geistes bezeichnete, von Uberlegen und Erwagen freie, aus Sammlung geborene, von
Befriedigung und Freude erflllte zweite Versenkung ein und verharrte in ihr.

Nach dem Hinscheiden des Befriedigungsgefiihls verharrte ich gleichmiitig, in Wachsein und Bewuf3tsein,
und empfand in meinem Korper ein Gefihl der Freude, was die Edlen nennen: >der Gleichmiitige,
Wachsame, in Freude Wellendex; so trat ich in die dritte Versenkung ein und verharrte in ihr.

Nach dem Verlassen von Freude und nach dem Verlassen von Schmerz, nach dem Untergang alles
friheren Wohlgefihls und Leidensgefihls trat ich in die durch schmerzlose und freudlose Lauterung des
Gleichmuts und Wachseins bezeichnete vierte Versenkung ein und verharrte in ihr.

Mit adso gesammeltem Geist, mit gelautertem, reinheitsreichem, der von Flecken frel war, aller Schaden
entledigt, geschmeidig, der Arbeit sich fligend, feststehend und unentwegt, wandte ich meinen Geist hin auf
die Erinnerung und Erkenntnis meines friheren Daseins. So erinnerte ich mich an mannigfaltiges friheres
Dasein: an eine Existenz, an zwel Existenzen, an dre... vier... funf... zehn... zwanzig... dreidig... vierzig...
finfzig... hundert... tausend... hunderttausend Existenzen, an viele Weltalter der Zerstorung, an viele
Weltalter der Erneuerung, an viele Weltalter der Zerstérung und Erneuerung: dort war ich mit dem und dem



Namen, von dem und dem (eschiecnt, von der und der Erscheinung, von der und der Nanrung lebend, das
und das Glick und Leid erfahrend, von so und so langer Lebensdauer. Und da schied ich und wurde dort
wiedergeboren: und auch dort war ich mit dem und dem Namen...; von da schied ich und bin hier
wiedergeboren: so erinnerte ich mich an mannigfaltiges friheres Dasein mit seiner Besonderheit und mit der
Bestimmtheit seines Wesens.

Dies, o Brahmane, ist die erste Erkenntnis, die ich in der ersten Nachtwache erlangt habe. Das
Nichtwissen ist vernichtet, Wissen entstanden. Die Finsternis ist vernichtet, Helligkeit entstanden, wie es sich
gebuthrt fir den, der unentwegt, in heilem Eifer, sein Selbst dem Streben weihend, verharrt. Dies, o
Brahmane, war mein erstes Andlichtkommen, wie eines Kiichleins aus der Eierschale.

Mit adso gesammeltem Geist, mit gelautertem, reinheitsreichem, der von Flecken frel war, aller Schaden
entledigt, geschmeidig, der Arbeit sich fligend, feststehend und unentwegt, wandte ich meinen Geist hin auf
die Kenntnis vom Abscheiden und Wiederkommen der Wesen. Da sah ich mit meinem géttlichen Auge, dem
reinen, Uber Menschliches erhabenen, die Wesen, wie sie abschieden und wiederkamen, niedere und hohe,
von schoner Erscheinung und von schlechter Erscheinung, wohlwandelnde und tbelwandelnde; die Wesen,
wie sie nach ihren Taten ihre Stétte fanden, erkannte ich: da sind diese Wesen, behaftet mit Ublen Gedanken,
Worten und Werken, die die Heiligen geschméht haben, falschem Glauben anhéngend und falschen Glaubens
Werke auf sich nehmend - die gehen, wenn ihr Leib zerbricht, jenseits des Todes den Ungliicksweg, den
bosen Gang zur Verdammnis, zur Holle. Jene andern Wesen aber, begabt mit guten Gedanken, Worten und
Werken, die die Heiligen nicht geschmaht haben, rechtem Glauben anhéngend und rechten Glaubens Werke
auf sich nehmend - die gehen, wenn ihr Lelb zerbricht, jenseits des Todes den Hellsweg und kommen in den
Himmel. So sah ich mit meinem gottlichen Auge, dem reinen, Uber Menschliches erhabenen, die Wesen, wie
sie abschieden und wiederkamen; die Wesen, wie sie nach ihren Taten ihre Stétte fanden, erkannte ich.

Dies, o Brahmane, ist die zweite Erkenntnis, die ich in der mittleren Nachtwache erlangt habe. Das
Nichtwissen ist vernichtet. Wissen entstanden. Die Finsternis ist vernichtet, Helligkeit entstanden, wie es sich
gebthrt far den, der unentwegt, in heillem Eifer, sein Selbst dem Streben weihend verharrt. Dies, o
Brahmane, war mein zweites Anglichtkommen, wie eines Kiichleins aus der Eierschale.

Mit also gesammeltem Geist, mit geldutertem, reinheitsreichem, der von Flecken frei war, aller Schaden
entledigt, geschmeidig, der Arbeit sich fligend, feststehend und unentwegt, wandte ich meinen Geist hin auf
die Kenntnis des Untergangs der Verderbnisse. >Dies ist das Leiden<: Also erkannte ich in Wahrheit. >Dies ist
die Entstehung des Leidensc: Also erkannte ich in Wahrheit. >Dies ist die Aufhebung des Leidens: Also
erkannte ich in Wahrheit. >Dies sind die Verderbnissex... >Dies ist der Weg zur Aufhebung der Verderbnissex.
Also erkannte ich in Wahrheit. Indem ich also erkannte und also schaute, wurde meine Seele erlost vom
Verderbnis der Lust, und meine Seele wurde erl6st vom Verderbnis des Werdens, und meine Seele wurde
erlost vom Verderbnis des Irrglaubens, und meine Seele wurde erldst vom Verderbnis des Nichtwissens. Im
Erlosten entstand die Erkenntnis: Ich bin erlost. Vernichtet ist die Geburt, vollendet der heillige Wandel,
erflllt die Pflicht; keine Rickkehr gibt es mehr zu dieser Welt: also erkannte ich.

Dies, o Brahmane, ist die dritte Erkenntnis, die ich in der letzten Nachtwache erlangt habe. Das
Nichtwissen ist vernichtet. Wissen entstanden. Die Finsternis ist vernichtet, Helligkeit entstanden, wie es sich
gebthrt fir den, der unentwegt, in heilem Eifer, sein Selbst dem Streben weihend verharrt. Dies, o
Brahmane, war mein drittes Anslichtkommen, wie eines Kiichleins aus der Eierschale.«

Dieser Text, der in verschiedenen, sinngemal? aber doch immer gleichen Formen Uberliefert ist, zeugt von
der Erleuchtung des Buddha und der Lehre, die er daraus verkiindete. Er beschreibt seinen Weg ins Nirvana.

Die hier erkannten Vier Edlen Wahrheiten vom Leiden, von der Ledensentstehung, von der
Leidensvernichtung und von dem zur Leidensvernichtung fuhrenden Pfad sind Buddhas Verméchtnis an die
Menschheit, an uns. Alles, was der Buddha danach in einem langen Leben als wandernder Lehrer einer
sténdig wachsenden Ménchsgemeinde und vielen Laienanhangern an Heilswahrheit vermittelt hat, ist aus
diesem Urerlebnis, diesem Erwachen, hervorgegangen, hat hier seine Wurzel.

Aus dem Bodhisattva Siddharta Gautama war der Buddha Shakyamuni geworden - einer der vielen
Buddhas, die in endlosen Zeitatern ein letztes Ma als Lebewesen auf dieser Erde erschienen, um endgtiltig
Abschied zu nehmen und ins Nirvana, in den Zustand ohne Wiedergeburt, einzugehen. Es war der Zustand,
den der neue Buddha, dessen wechselvolles Leben wir bis hierher begleitet haben, nun auch erreicht hatte.

Dem Buddha waren die Zusammenhange und Bedingtheiten der Existenz klar geworden. Er hatte den
Samsara als ausweglosen Kreisauf der Geburten und das Einzelleben als unumgangliche Leidensfolge
erkannt und durchschaut. Doch er fragte sich, ob seine Einsicht, seine Erkenntnis anderen mitteilbar sei, ob
ihn die Menschen verstehen wiirden, wenn er sein Wissen verkiindete.



Hier zelgt Sich uns Buadnas Ielzies £ogern, Budanas Ietzier Zweitel. Da wird er von aulsen zu ener
Entscheidung gedrangt. Veranlasser dieser Entscheidung ist, nach einem nochmaligen Angriff Maras auf den
meditierenden Buddha, folgen wir der Erleuchtungslegende, kein geringerer als der grof¥e indische Gott
Brahma.

Vorher noch hatte sich beim letzten Sturm Maras die vom Buddha mit der Geste der Erdberthrung als
Zeugin fur seinen rechten Wandel angerufene Erdgottin fur den Erwachten verbirgt. Nun trat Gott Brahma
bel ihm fir die Menschen ein. Buddha zwischen Gottern und Teufeln - das ist die letzte, die alerletzte Szene
der Weltverstrickung, die der Erwachte erlebt.

Sicher nicht zuféllig als vielmehr im Sinne der Bewahrung der Lehre und ihrer Festigung in der Vielfalt
indischer Religionsvorstellungen, ist es der damals im ganzen Land hochverehrte Gott Brahma, der diese
wichtige, jafur die Verbreitung der Lehre entscheidende Szene beherrscht.

Als ein wunderbares Gegenspiel der Gedanken auf hochstem Niveau vollzieht sich die Begegnung der
beiden Grof3en: Brahma und Buddha.

Unter der Uberschrift »Buddha entschlielt sich, die Lehre zu predigen« bringt Oldenberg diese
denkwirdige Szene aus der berihmten Mittleren Sammlung der Reden Buddhas. Da heil3t es:

»Als nun der Erhabene sich in Verborgenheit und Einsamkeit zurlickgezogen hatte, erhob sich in seinem
Geist dieser Gedanke: >Erkannt habe ich diese Lehre, die tiefe, schwer zu schauende, schwer zu verstehende,
die friedvolle, herrliche, bloffem Nachdenken unerfaldbare, feine, nur dem Weisen zugangliche. In Weltlust
aber verwellt die Menschheit; in Weltlust ist sie heimisch; an Weltlust freut sie sich. So ist denn der
Menschheit, der in Weltlust verweilenden, in Weltlust heimischen, an Weltlust sich freuenden dies schwer
erschaubar: die Verknipfung von Ursachen und Wirkungen, die Entstehung eines jeglichen aus seiner
Ursache. Und auch dies ist gar schwer erschaubar: Das Zurruhekommen aller Gestaltungen, das Fahrenlassen
dler irdischen Bestimmtheit, der Untergang des Durstes, das Freisein von Verlangen, das Aufhoren, das
Nirvana. Wenn ich die Lehre predigte und die andern sie nicht versténden: das wére fir mich Ermtdung, das
waére fur mich Qual <

Wie der Erhabene also dachte, neigte sich sein Geist dazu, in Ruhe zu verharren und die Lehre nicht zu
predigen.

Da erkannte Brahma Sahampati in seinem Geist die Gedanken, die durch den Geist des Erhabenen gingen.
Und er sprach zu sich: >Vergehen, ach, wird diese Welt, zugrunde gehen, ach, wird diese Welt, wenn des
Vollendeten, des Heiligen, des hdchsten Buddha Geist sich dazu neigt, in Ruhe zu verharren und die Lehre
nicht zu predigen.« Und schnell wie ein starker Mann den gekrimmten Arm ausstreckt oder den
ausgestreckten Arm krimmt, so verschwand Brahma Sahampati aus der Brahmawelt und trat vor dem
Erhabenen in die Erscheinung. Und Brahma Sahampati entbl6f3te die eine Schulter vom Obergewand, senkte
sein rechtes Knie zur Erde, neigte die zusammengelegten Hande gegen den Erhabenen und sprach zum
Erhabenen aso: >Es mdge, Herr, der Erhabene die Lehre predigen; es moge der Wohlwandelnde die Lehre
predigen. Es sind Wesen, denen nur wenig Unreinheit anhaftet, aber wenn sie die Lehre nicht hdren, gehen
sie verloren: Die werden Erkenner der Lehre sein.c

Dreimal wiederholte Brahma seine Bitte.

Da blickte der Erhabene, das Zureden Brahmas vernehmend und der Wesen sich erbarmend, mit seinem
Buddha-Auge Uber die Welten hin. Und wie der Erhabene mit seinem Buddha-Auge Uber die Welten
hinblickte, sah er Wesen, denen wenig Unreinheit und denen viel Unreinheit anhaftete, von scharfen Sinnen
und von stumpfen Sinnen, von guter Art und von boser Art, leicht zu unterweisen und schwer zu
unterweisen, manche, die fir die Gefahren des Jenseits und der Slinde ein Auge hatten. Als er solches sah,
sprach er zu Brahma Sahampati den Spruch:

>Der Ewigkeit Tor, es sei jedem aufgetan,
der Ohren hat. Mag sich denn Glaube regen!
Vergebliche Mihe zu meiden, hab' ich
das edle Wort noch nicht der Welt verkiindet.<

Da sah Brahma Sahampati: >Der Erhabene hat mir zugesagt, die Lehre zu predigen.< Und er brachte dem
Erhabenen ehrfurchtsvollen Gruf3, umwandelte ihn rechtshin gewandt und verschwand von selbiger Stétte.«

Damit war - nach der Legende - die denkwirdige Entscheidung gefallen, der wir die Buddha-Lehre
verdanken. Sie war die letzte von den Gottern beeinflufde und zugleich wichtigste Entscheidung des
Erwachten. Sie wirkt, wie wir sehen, bisin unsere Zeit.

Im Mal 1911 feierten die buddhistischen Gemeinden in der ganzen Welt die zweltausendfinfhundertste
Wiederkehr des Jahrestages der Erleuchtung des Buddha. Aus diesem Anlal3 gab Karl Seidenstiicker, einer



der Fioniere der deutschen BuadaniSmus-FOrschung und einer der besten Buddna-Ubersetzer, sein Buch Fali-
Buddhismus in Ubersetzungen heraus, das as dritte Verdffentlichung der deutschen Pali-Gesellschaft
erschien.

Neben Seidenstiickers, Dutoits und Oldenbergs Arbeiten ist unbedingt K. E. Neumanns Ubersetzungswerk
zu nennen, das sich zwar Angriffe von Seiten der Wissenschaft gefallen lassen muldte, aber doch eine
einfiihlsame, wenn auch nicht immer philologisch korrekte Ubertragung der Reden Buddhas darstellt.

Weiter zu nennen ist Nyanatiloka, ein Deutscher, der as Mdnch in Sri Lanka gelebt hat und Anfang
unseres Jahrhunderts die wichtigsten Lehrséize des Buddha in kurzgefaldten Biichern fir den deutschen Leser
verstandlich herausbrachte. Auch seine Fassung des Buddha-Worts werden wir im folgenden zur Vermittlung
der Lehre heranziehen.

DER ERWACHTE SETZT DAS RAD DER LEHRE IN BEWEGUNG

Nachdem Buddha den Entschlul? gefald hatte, seine Lehre zu verkiinden, gedachte er sie zunéchst seinen
beiden friiheren Lehrern zu offenbaren. Doch beide waren, wie man ihm berichtete, inzwischen verstorben.
Da beschlol3 er, zu den funf Asketen zu sprechen, die seine letzten Geféahrten vor der Erleuchtung gewesen
waren. Sein hellwaches, alles durchdringendes Auge lief3 ihn, so well3 die Legende, erkennen, dal3 sich die
funf im Gazellenhain von Sarnath in der Néhe der helligen Stadt Varanas am Ganges aufhielten. Dorthin
brach er auf.

Unterwegs begegnete er dem nackten Asketen Upaka von der strengen Ajivaka-Sekte. Der fragte ihn nach
seinen jungsten Erfahrungen. Buddhas Antwort ist in Versen Uberliefert, die Oldenberg hervorragend
Ubertragen hat:

»Alltuberwindend bin ich und allwissend,;
Von dlem, was da ist, bin unbefleckt ich,
Alles gel6st, befreit durch Durstvernichtung,
Erkenner bin ich selbst, wem sollt' ich folgen?

Mein Lehrer kann niemand heil3en;
Meinesgleichen nicht findet man.
An Hoheit kommt mir gleich niemand
Hienieden und im Gotterreich.

Denn ich bin in der Welt heilig,
Ein Meister, Uber den nichts geht.
Hdchster Buddha alein, well' ich

In des Nirvana kihlem Reich.

Auf dal? der Lehre Rad rolle.
Zieheich hin zur Kasistadt.
In dieser blinden Welt rihr' ich
Die Trommel der Unsterblichkeit.<

»S0 behauptest du, mein Lieber, dal3
Du der Heilige, der unendlich Siegreiche bist
deinesgleichen die Siegreichen
Aller Gefahr entnommen sind.
Alles Bose besiegt hab' ich:
Sieger drum heil3 ich, Upaka.««

Doch Upaka zeigte sich von diesem selbstbewul3ten Bekenntnis Uberhaupt nicht beelndruckt.

»Das mag wohl so sein«, sagte er kopfschittelnd zu Buddha, liefd den Erleuchteten stehen und ging seines
Weges.

Aber Buddhas Worte hatten den Asketen, der selbst ein ernsthaft Suchender war, nicht unbertihrt gelassen.
Er sann Uber Buddhas Worte nach, und sein Asketentum wurde ihm in der Folge immer fragwurdiger.
Schliefdich gab er es auf, kehrte in seine Dorfgemeinschaft zurtick und griindete eine Familie. Doch auch das



perriedigte 1NN nicht.

Buddhas Bekenntnis hatte ihn im Innersten so tief getroffen, dald er Jahre spéter, as er von der Lehre und
den Mdnchen vidl Gutes horte, aufbrach, zu Buddha pilgerte und einer seiner elfrigsten Jinger wurde.

Nach wochenlanger Wanderung erreichte Buddha die heilige Stadt Varanasi und traf im Wildpark von
Sarnath seine eingtigen Gefahrten. Die verhielten sich zundchst sehr abweisend, konnten sich aber doch dem
starken Eindruck des Erwachten nicht entziehen.

Erst einer, dann der ndchste, schliefdlich alle finf kamen auf ihn zu, nahmen ihm Mantel und Bettelschale
ab, baten ihn, in ihrer Mitte Platz zu nehmen, bereiteten ihm ein Fuf3ad und nannten ihn Bruder.

Doch wie schon bei Upaka, stellte er sich auch ihnen als der Erwachte, als Buddha vor und erbot sich, sie
seine Weisheit zu lehren.

Dreimal lehnten die ihm noch immer mifdtrauenden Asketen ab. Da fragte sie Buddha, ob sie sich
entsinnen konnten, dal? er je vorher so selbstgewil? geredet habe wie heute. Und sie muféten das verneinen.
Als er sie nun, entgegen der in Gesprachen und Disputationen landesiiblichen Sitte, nach der immer nur
dreimal gefragt wurde, ein viertes Mal fragte, ob sie ihn héren wollten, willigten sie ein.

Darauf begann Buddha vor den funf Asketen seine erste Predigt, die als Predigt von Varanas in die
Geschichte eingegangen ist und von der man sagt, hier habe Buddha das Rad der Lehre in Bewegung gesetzt.

Oldenberg hat die Uberlieferten Worte dieser Predigt in ein Iebendiges, bewegendes Deutsch Ubertragen,
das auch etwas von der Atmosphére dieser ersten Lehrrede wiedergibt, der sogar die Tiere gelauscht haben
sollen, wie die auf vielen tibetischen Tempeldachern das Rad der Lehre flankierenden Gazellen zeigen:

»Zwei Enden gibt es, ihr Monche, denen muf3, wer dem Weltleben entsagt hat, fernbleiben. Welche zwel
sind das? Hier das Leben in Lusten, der Lust und dem Genul? ergeben: Das ist niedrig, gemein, ungeistlich,
unedel, nicht zum Ziele fuhrend. Dort Ubung der Selbstquélerei: Die ist leidenreich, unedel, nicht zum Ziele
fuhrend.

Von diesen beiden Enden, ihr Ménche, sich fernhaltend, hat der Vollendete den Weg, der in der Mitte
liegt, entdeckt, der Blick schafft und Erkenntnis schafft, der zum Frieden, zum Erkennen, zur Erleuchtung,
zum Nirvana fuhrt.

Und was, ihr Monche, ist dieser vom Vollendeten entdeckte Weg, der in der Mitte liegt, der Blick schafft
und Erkenntnis schafft, der zum Frieden, zum Erkennen, zur Erleuchtung, zum Nirvana fuhrt?

Es ist dieser edle achttellige Pfad, der da heild: rechtes Glauben, rechtes Entschlief3en, rechtes Wort,
rechte Tat, rechtes Leben, rechtes Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken.

Dies, ihr Mdnche, ist der vom Vollendeten entdeckte Weg, der in der Mitte liegt, der Blick schafft und
Erkenntnis schafft, der zum Frieden, zum Erkennen, zur Erleuchtung, zum Nirvana fuhrt. Dies, ihr Mdnche,
ist die edle Wahrheit vom Leiden: Geburt ist Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Tod ist Leiden,
mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von Liebem getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man begehrt,
ist Leiden, kurz, die funferlei Objekte des Ergreifens sind Leiden.

Dies, ihr Monche, ist die edle Wahrheit von der Entstehung des Leidens: es ist der Durst, der zur
Wiedergeburt fuhrt, samt Freude und Begier, hier und dort seine Freude findend: der Lustedurst, der
Werdedurst, der Verganglichkeitsdurst.

Dies, ihr Mdnche, ist die edle Wahrheit von der Aufhebung des Leidens. die Aufhebung dieses Durstes
durch restlose Vernichtung des Begehrens, ihn fahren lassen, sich seiner entéuf3ern, sich von ihm lésen, ihm
keine Stétte gewdahren.

Dies, ihr MoOnche, ist die edle Wahrheit vom Wege zur Aufhebung des Leidens, es ist dieser edle
achtteilige Pfad, der da heif3t: rechtes Glauben, rechtes Entschlief3en, rechtes Wort, rechte Tat, rechtes Leben,
rechtes Streben, rechtes Gedenken, rechtes Sichversenken.

>Dies ist die edle Wahrheit vom Leidenc: aso ihr Ménche, ging mir Uber diese zuvor nicht vernommenen
Ordnungen der Blick auf, ging mir die Erkenntnis auf, ging mir das Verstehen, das Wissen, das Anschauen
auf. >Diese edle Wahrheit vom Leiden mul® man begreifen... Diese edle Wahrheit vom Leiden habe ich
begriffen<: aso, ihr Monche, ging mir Uber diese zuvor nicht vernommenen Ordnungen der Blick auf, ging
mir die Erkenntnis auf, ging mir das Verstehen, das Wissen, das Anschauen auf.

Und solange ich, ihr Monche, nicht von diesen vier edlen Wahrheiten solche dreifach gegliederte,
zwolfteilige, wahrhafte Erkenntnis und Schauung in voller Klarheit besal3, so lange, ihr Ménche, hatte ich
auch nicht das Bewuldtsein, in der Welt samt Gottern, samt Mara, samt Brahma, unter allen Wesen samt
Asketen und Brahmanen, samt Gottern und Menschen die héchste Erleuchtung gewonnen zu haben.

Seit ich aber, ihr Ménche, von diesen vier edlen Wahrheiten solche dreifach gegliederte, zwdlfteilige,



wanrhalte Erkenntnis und Schauung In voller Klarnelt besals, von da an, Ihr Monche, war 1Ich mir dessen
bewuld, in der Welt samt Gottern, samt Mara, samt Brahma, unter allen Wesen samt Asketen und
Brahmanen, samt Goéttern und Menschen die héchste Erleuchtung gewonnen zu haben.

Und Erkenntnis ging mir auf, und Schauung ging mir auf: unverlierbare Erlosung des Geistes ist mein;
diesist die letzte Geburt; nicht gibt es hinfort Wiedergeburt.«

Diese Rede gilt bis heute as das zentrale Dokument der buddhistischen Lehre. Von ihr ging die Botschaft
ausin viele Lander und schliefdich um die Welt. Das Rad der Lehre war in Bewegung.

Den funf ersten Hoérern Buddhas hatten sich durch die Eindringlichkeit dieser Predigt die Vier Edlen
Wahrheiten und der Achtfache Pfad, der zum Nirvana fuhrt, in ihrer Bedeutung fir die menschliche
L ebensordnung erschlossen. Hunderte, ja Tausende folgten.

Bekenner gibt es heute Hunderte von Millionen. Doch sind sie auch Nachfolger?

Oder anders gefragt: Was bedeuten die Vier Edlen Wahrheiten dem Menschen von heute, was bedeuten
sie fur den Buddhisten des 20. Jahrhunderts, und was bedeuten sie fur all die anderen, die von Buddha und
seiner Lehre gehort haben, die sich dafir interessieren und sich mit ihr auseinandersetzen mochten?

Es ist nicht leicht, auf diese Fragen eine Antwort zu finden. Und das nicht nur aus Grinden heutiger
Weltbefindlichkeit mit ihrer Hektik und ihrer weitverbreiteten menschenverachtenden Brutalitét.

Die Tatsache, dal3 die buddhistische Lehre selbst sich bald nach Buddhas endgiltigem Nirvana - seinem
Verloéschen - aufgespalten hat in viele Lehrsysteme, die den Buddhismus auch heute noch in sehr
unterschiedlichen Formen erscheinen lassen, erschwert ein Eindringen selbst fir den, der guten Willens ist.
Dartiber wird im einzelnen noch zu berichten sein.

Was die Weltbefindlichkeit betrifft, die uns in diesem Jahrhundert besonders erschreckend erscheint, so
wrde Buddha wohl kaum einen Unterschied zwischen seiner und unserer Zeit gelten lassen, wenngleich sich
Mittel und Methoden des menschlichen Gegeneinanders, der Feindschaft und der Gewalttétigkeit,
erschreckend vermehrt und verschérft haben.

Im Zusammenhang mit der Einsicht in die Vier Edlen Wahrheiten hat Buddha dartiber in der beriihmten
Rede von der Leidensverkettung gesprochen. Und seine Worte klingen, a's betréfen sie unsere Zeit.

Sie handeln vom Begehren. Und das ist in der Tat ein sehr aktueller, wenngleich algemeinmenschlicher,
zu allen Zeiten herrschender Trieb.

So lesen sich Buddhas Ausfiihrungen, als ob sie das Heute und wahrscheinlich auch das Morgen meinten.

Vom »Elend des Begehrens« spricht der Erwachte:

»Was ist nun, ihr Monche, Elend des Begehrens? Da erwirbt sich, ihr Monche, ein Sohn des Hauses
seinen Unterhalt durch ein Amt, sei es als Schreiber oder als Rechner oder Verwalter, as Landwirt oder als
Kaufmann oder als Herdenzlchter, als Soldat oder Minister des Konigs oder durch irgendeinen anderen
Diendt, ist der Hitze ausgesetzt, ist der Kélte ausgesetzt, mul3 Sonne und Wind Trotz bieten, sich mit
Mucken, Wespen und Kriechtieren herumschlagen, wird von Hunger und Durst aufgerieben. Das aber,
Monche, ist Elend des Begehrens, ist die offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch
Begehren gefugt, durch Begehren erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.

Wenn diesem Sohne des Hauses, ihr Ménche, der sich also abmuiht, plagt und quélt, kein Reichtum
erbliht, so wird er bekimmert und schwermitig, klagt, schlagt sich stéhnend die Brust, gerét in
Verzweiflung: >Vergeblich, ach, ist mein Streben, meine Muhe hat keinen Zweck!< Das aber, Mdnche, ist
Elend des Begehrens, ist die offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch Begehren
geflgt, durch Begehren erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.

Wenn diesem Sohne des Hauses, ihr Monche, der sich also abmuiht, plagt und quélt, Reichtum erbltht, so
nagt ihn sorgende Pein um die Erhaltung dieses Reichtums: >Dald mir meine Guter nur nicht von Konigen
eingezogen oder von Raubern weggeplindert oder vom Feuer verzehrt oder vom Wasser weggespult oder
von feindlichen Verwandten entrissen werden! <

Und indem er seine Guter wahrt und schiitzt, werden sie ihm von Konigen eingezogen oder von Réaubern
geplindert oder vom Feuer verzehrt oder vom Wasser weggespilt oder von feindlichen Verwandten
entrissen. Da wird er bekimmert und schwermitig, klagt, schlagt sich stéhnend die Brust, gerédt in
Verzwelflung: >Meinen Besitz, den haben wir nicht mehr!< Das aber, Monche, ist Elend des Begehrens, ist
die offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch Begehren gefligt, durch Begehren
erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.

Welter sodann, ihr Mdnche, von Begehren getrieben, von Begehren gereizt, von Begehren bewegen, eben
nur aus eitel Begehren streiten Konige mit Konigen, Flrsten mit Fursten, Priester mit Priestern, Blrger mit
Birgern, streitet die Mutter mit dem Sohne, der Sohn mit der Mutter, der Vater mit dem Sohne, der Sohn mit



dem Vater, streitet Bruder mit Bruder, Bruder mit Schwester, Schwester mit Bruder, Freund mit Freund. AlSO
in Zwist, Zank und Streit geraten, gehen sie mit Fausten aufeinander los, mit Steinen, Stécken und
Schwertern. Und so ellen sie dem Tode entgegen oder todlichem Schmerze. Das aber, Ménche, ist Elend des
Begehrens, ist die offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch Begehren gefligt, durch
Begehren erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.

Weiter sodann, ihr Mdnche, von Begehren getrieben, von Begehren gereizt, von Begehren bewogen, eben
nur aus eitel Begehren stiirzen sie sich, Schild und Schwert in den Handen, gegurtet mit Kocher und Bogen,
von beiden Seiten der Schlachtordnung in den Kampf, und die Pfeile schwirren und die Speere sausen und
die Schwerter blitzen. Und sie durchbohren sich mit Pfeilen, durchbohren sich mit Speeren, spalten sich mit
den Schwertern die Kdpfe. Und so eilen sie dem Tode entgegen oder todlichem Schmerze. Das aber,
Monche, ist Elend des Begehrens, ist die offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch
Begehren gefligt, durch Begehren erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.

Welter sodann, ihr Mdnche, von Begehren getrieben, von Begehren gereizt, von Begehren bewegen, eben
nur aus eitel Begehren brechen sie Vertrage, rauben fremdes Gut, stehlen, betrtigen, verfiihren Ehefrauen. Da
lassen die Konige einen solchen ergreifen und verhdangen mancherlei Strafen, als wie Peitschen-, Stock- und
Rutenhiebe, Handverstimmlung, FulRverstimmlung oder Verstimmlung der Hande und Fule,
Ohrenverstimmlung, Nasenverstimmlung, Verstimmlung der Ohren und der Nase, den Brelkessdl, die
Muschelrasur, das Drachenmaul, den Pechkranz, die Fackelhand, das Spief3rutenlaufen, das Rindenliegen,
den Marterbock, das Angelfleisch, den Munzengriff, die Laugenétze, den Schraubstock, das Bastgeflecht, die
siedende Olbetraufelung, das ZerreifRen durch Hunde, die lebendige Pfahlung, die Enthauptung. Und so eilen
sie dem Tode entgegen oder todlichem Schmerze. Das aber, Mdnche, ist Elend des Begehrens, ist die
offenbare Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch Begehren gefligt, durch Begehren erhaten,
durch Begehren schlechthin bedingt.

Weiter sodann, ihr Monche, von Begehren getrieben, von Begehren gereizt, von Begehren bewogen, eben
nur aus eitel Begehren wandeln sie in Taten den Weg des Unrechts, wandeln sie in Worten den Weg des
Unrechts, wandeln sie in Gedanken den Weg des Unrechts. Und in Taten auf dem Wege des Unrechts, in
Worten auf dem Wege des Unrechts, in Gedanken auf dem Wege des Unrechts gelangen sie bei der
Auflésung des Korpers, nach dem Tode, abwérts, auf schlechte Fahrte, in Verderben und Unheil. Das aber,
Monche, ist Elend des Begehrens, ist die verborgene Leidensverkettung, durch Begehren entstanden, durch
Begehren geflgt, durch Begehren erhalten, durch Begehren schlechthin bedingt.«

Hier erkennen wir, dal3 es die Schrecken aus der Wirklichkeit seiner Zeit gewesen sind, die Siddharta
Gautama aus dem Hause getrieben haben, ihn zum Suchenden werden lief3en, um fir sich zu Uberwinden,
was er als das Elend der Menschheit, as die Folgen des Begehrens erkannt hatte.

Uberwindung des Begehrens, das war eine seiner ersten Forderungen an sich selbst, die er nun auch zur
Forderung an seine Anhénger erhob. Doch darf es fir uns nicht so aussehen, als habe Buddha nur das Leiden,
die Not und die menschlichen Schwéachen gesehen und gelehrt. In seiner Rede vom Begehren spricht er auch
von der »Labsal des Begehrensk, die sich uns durch unsere Sinne mitteilt, as »ersehnt, geliebt, entzlickend,
angenehm, reizend«. Doch er zeigt auch, wie schnell solches sinnliche, uns wohlgeféllige Begehren in
»Elend des Begehrens« umschl&gt.

Insofern ist Buddha bel der Lebensbetrachtung und Beurteilung Realist. Aber er ist es nur in bezug auf
unsere Sinne und ihre Wahrnehmungen.

Den Menschen als Redlitét, als wirklich existierendes Ich, so hat er in seinen Schauungen erkannt, gibt es
nicht. Der Mensch ist nach Buddhas Lehre ein VorUbergehendes, ein so wie Geborenes auch wieder
Gestorbenes und alsbald Wiedergeborenes - eine Erscheinung von sich sténdig wandelnder und dabei
vergehender Korperlichkeit sowie einem Binde von Taten, Gedanken, Gefuhlen, Empfindungen,
Reaktionen - seinem Karma.

Was wir wirklich sind, erlebte der Buddha im Erwachen. Es ist jenseits aller vermeintlicher Realitét, ist
Wahrnehmung durch unsere Sinne, durch die allein wir Umweltkontakt haben. So gibt es das Ich, das wir so
oft behaupten, von dem wir denken und beherrscht sind, das wir zu sein meinen, nach Buddha Uberhaupt
nicht. Es gibt das Ich nur as ein wahrnehmendes Phdnomen. Es wird sich seiner bewuf3t in der Begegnung
mit anderen Erscheinungen, die wir du, es oder das Viele, das Mannigfaltige nennen. Solche Begegnungen
[6sen in unseren Sinnen Empfindungen aus, die angenehm, aber auch unangenehm sein kénnen, wobel
Umschlége ins Angenehme, haufiger aber ins Unangenehme, die meist aus Stimmungen hervorgehen, oft
vorkommen. Entsprechend diesen Empfindungen erfolgt dann auch unsere Reaktion auf die uns begegnenden
Wahrnehmungen.



Das ISt der menschiiche Bezug zu Buddhas Vier edien wanrnelten. Sie entsprechen unseren tagiichen
Wahrnehmungen, die uns befdhigen, die rechten Konsequenzen fir unseren Lebensweg daraus zu ziehen.
Buddha beschreibt den richtigen Weg schon in seiner ersten Rede als den Mittleren Achtfachen Pfad, dem
wir uns nun as dem Kernstiick seiner Lehre zuwenden wollen. Es ist der Pfad der Leidenserkenntnis und der
L eidensiiberwindung - das Beste, was uns Menschen als Lebensweisheit je vermittelt worden ist.

VOM MITTLEREN ACHTFACHEN PFAD

Zwischen Askese und Weltleben, zwischen menschlicher Selbstzerstérung und Selbstherrlichkeit liegt der
Pfad, den Buddha fur uns Menschen als verninftig und glickverheiRend erkannt und in der Predigt von
Sarnath zum ersten Mal gelehrt hat. Es ist der Pfad, der jeden von uns zu einem sinnvollen Leben und bei
ganzem Einsatz, bei voller Einsicht zur Erleuchtung, ins Nirvana fihren kann.

Wer sich diesem Mittleren Achtfachen Pfad nahert, wer ernst machen mochte mit einem »anderen
Leben«, der sollte zunéchst versuchen, die Ausgangsposition des Buddha fir seine Lehre und ihre
Verkindung so gut wie moglich zu erfassen. Nur wer den Samsara als Kreislauf der Wiedergeburten und
seine eigene Verstrickung in diesen Kreislauf durch das eigene Karma erkannt hat, vermag Buddhas Lehre zu
verstehen.

Er mul3 dabei zu begreifen versuchen, und das ist wohl das Schwierigste, dal? es nach Buddhas Einsicht
ein unveranderliches Ich, ein bestehendes und bestandiges Selbst, nicht gibt, dal? alles nur Schein ist: Maya.
Was wir erleben besteht aus sich stéandig veréndernden Wahrnehmungen, aus Fluktuation.

Doch wer von uns kann sich leicht von seinen Illusionen 16sen, wer erkennt das &ul3ere, aus Reizen,
Aktionen und Reaktionen bestehende Leben als hemmend fir unsere Entwicklung, als Hindernis auf dem
Weg, den der Erwachte gegangen ist und uns weist?

Dieser Frage mul3 sich stellen, wer die Vier Edlen Wahrheiten as lebensbestimmend erkannt hat und
daraus fur sein Dasein Konsequenzen ziehen will.

Der von Buddha gewiesene Achtfache Pfad, der aus der letzten der Edlen Wahrheiten - der Wahrheit von
der Leidensaufldsung - hervorgeht, bietet dazu die Moglichkeit. Er zeigt den Weg auf, den der Erwachte nach
Durchschauung der [llusionszusammenhange selbst gegangen ist und gelehrt hat.

Darum sagt er: »Wenn ihr diesem Weg folgt, werdet ihr ein Ende des Leidens finden. Aber erwartet keine
fremde Hilfe. Man mul3 sich selber durchkéampfen. Der Erwachte zeigt nur den Weg.«

Und das sind die acht Stufen, deren Bewéltigung der Mensch erstreben soll: rechte Erkenntnis, rechte
Gesinnung, rechte Rede, rechtes Handeln, rechte Lebensfiihrung, rechtes Streben, rechte Geistesklarheit und
rechtes Sichversenken.

Es geht dabei um Lebenspraxis und Geisteshaltung. Gegenuiber bestehenden Lebensformen, damals wie
heute, bedarf es fur den Willigen der Wandlung. Stufen der Reife werden hier genannt. Sie kénnen fir den
einsichtigen Menschen zu Stufen des Gliicks werden. Voraussetzung dafir ist das Abschiednehmen von
Extremen. Genuf3sucht und hemmungsloses Leben verwirft der Buddha genauso entschieden wie Askese.
Sein Vorschlag ist der »Mittlere Pfad, der sehend und wissend macht, der zum Frieden fihrt, zur
Durchschauung, Erleuchtung und schliefdich zur Wahnerl 6sung«.

Wahnerlosung nennt der deutsche Monch Nyanatiloka das Nirvana. Er spricht davon in den gekirzten,
von ihm Ubertragenen Buddha-Texten, die er 1906 und erweitert 1953 in dem schmalen Kompendium Das
Wort des Buddha as eine erste Einfuhrung in die Grundlehre des Erwachten herausgebracht hat.

Der zur Leidensaufldsung fuhrende Mittlere Achtfache Pfad, den wir nun im einzelnen betrachten wollen,
kann in drei Abschnitte aufgeteilt werden, die zunehmender menschlicher Einsicht und Reife entsprechen.
Die ersten beiden der acht Stufen vermitteln die rechte Erkenntnis als Voraussetzung weiterer Fortschritte.
Die drel néchsten Stufen handeln vom menschlichen Verhalten in dieser Welt, von der Zucht und von der
Tugend. Die drei letzten Stufen, denen sich nur der Gel&uterte ndhern kann, betreffen die rechte Sammlung.

Dabei geht es um die Vermeidung des Ubels in Taten, Worten und Gedanken und um Erhaltung des
erreichten Guten. Die siebte Stufe, die ohne Meditation nicht zu verwirklichen ist, verlangt das richtige
Denken, die Achtsamkeit (Satipatthana), tUber die Buddha in einer beriihmten Rede gesprochen hat. lhre
Umsetzung in tégliche Lebenspraxis ist Voraussetzung fur ein Erreichen der achten Stufe: Samadhi,
Abstandnehmen von allem Irdischen, Eingehen in die Versenkung. Sie fuhrt ins Nirvana. Dahin aber ist es,
das muf immer wieder betont werden, ein welter, ein sehr schwieriger Weg.

An seinem Anfang steht das Streben nach rechter Anschauung, nach Einsicht in die Verstrickungen des
Samsara. Es fihrt zur Erkenntnis, zum Verstehen des Lebenszusammenhangs, der en



Leldenszusammennang ISt, wie Ihn die drel ersten der Vier Edien wanrneiten enthulien. unsere Bindung an
den Samsara, unser Verflochtensein in seine viefaltigen Verfuhrungen, missen durchschaut werden.

Wie schwer das ist, hat Buddha selbst immer wieder verdeutlicht. So erOrterte er mit seinen Moénchen, die
diese Stufe langst bewdltigt zu haben meinten, stets aufs neue Fragen einer meist vordergrindigen
Seinsproblematik, die in seiner Zeit viel diskutiert wurden und Uber die seine Jinger von ihm Aufschlufd
erwarteten.

Dabei zieht er hinsichtlich allgemeiner Theorien Uber Welt und Leben eine klare Grenze, wenn er den
Monchen sagt:

»Wer da, ihr Brider, also sprache: >Nicht eher will ich bei dem Erhabenen das Jingerleben fihren, bis mir
der Erhabene mitgeteilt haben wird, ob die Welt ewig oder zeitlich ist, ob die Welt endlich oder unendlich,
ob Leben und Leib ein und dasselbe, oder anders das Leben und anders der Leib ist, ob der Vollendete nach
dem Tode fortbesteht oder nicht fortbesteht. dem konnte, ihr Brider, der Vollendete nicht genug mitteilen.
Denn jener stiirbe zuvor hinweg.

Das ist gerade, ihr Brider, wie wenn ein Mann von einem gift-bestrichenen Pfeile durchbohrt wére und
seine Freunde, Gefahrten und nahe Verwandten riefen einen Wundarzt herbei; er aber sprache: >Nicht eher
will ich diesen Pfell herausziehen lassen, bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich getroffen hat, ob
er ein Furst oder ein Priester, ein Burger oder ein Diener ist¢, oder er sprache: >Nicht eher will ich diesen
Pfeil herausziehen lassen, bevor ich nicht weil3, wie er heifd, aus welcher Familie er ist.< Nicht genug kénnte
dieser Mann erfahren, denn er stiirbe zuvor hinweg.

O moéchte deshalb der Mensch, der doch sein eigenes Wohl sucht, diesen Pfeil herausreil3en, diesen Pfell
des Jammers, der Klagen und der Sorgen; denn ob nun diese These: >Die Welt ist ewig< besteht oder >Die
Welt ist zeitlich.« >Die Welt ist endlich< oder >Die Welt ist unendlich¢. Sicher besteht Geburt, besteht Altern,
besteht Sterben, besteht Wehe, Jammer, Leiden, Gram und Verzweiflung, deren schon bei Lebzeiten zu
erreichende Vernichtung ich verkiinde.«

Auch den von der Ich-lllusion Besessenen, wie den Anhangern des unter Brahmanen weit verbreiteten
religiésen Ritualismus, und den von Zweifelsucht Befallenen begegnet er mit klarer Kritik, sieht sie in
Fessaln, aus denen man sich nur schwer befreien kann.

Von den Ich-Besessenen und den Ich-Zweiflern sagt er:

»Bel solchen unweisen Erwagungen aber verfdlt einer der folgenden Ansicht, und es wird seine
Uberzeugung und feste Ansicht: >lch habe ein Ich< oder >Ich habe kein Ich« oder >Mit dem Ich erkenne ich
das absolute Ich< oder >Mit dem Ich erkenne ich, was nicht-Ich ist< oder >Mit dem, was nicht-Ich ist, erkenne
ich das Ich¢<. Oder aber die Ansicht steigt ihm auf: >Dieses mein Ich, das handelnde und leidende, das da und
dort das Ergebnis der guten und bosen Taten erfahrt, dieses mein Ich, ist bestéandig, dauernd, ewig, keinem
Wechsel unterworfen, wird also sich ewig gleich bleiben.<

Wenn es das Ich wirklich gébe, dann wére da auch etwas, das zu dem Ich gehérte. Da aber in Wahrheit
und Wirklichkeit weder ein Ich noch etwas zu einem Ich Gehdrendes anzutreffen ist, ist es da nicht eine
vollstdndige Narrenlehre, zu behaupten: >Das ist die Welt, das bin ich; nach dem Tode werde ich
fortbestehen, bestdndig sein, dauernd, ewig, keinem Wechsel unterworfen, werde mir aso ewiglich gleich
bleiben

Das nennt man ein Sichverrennen in Ansichten, ein Dickicht der Ansichten, eine Wildnis der Ansichten,
ein Puppenspiel der Ansichten, ein Wirrsal der Ansichten, eine Fessel der Ansichten. In die Fessel der
Ansichten aber verstrickt, wird der unwissende Weltling nicht befreit von Wiedergeburt, Altern und Sterben,
von Sorge, Jammer, Schmerz, Tribsal und Verzweiflung, wird er nicht befreit vom Leben, das sage ich.«

Hier bringt Buddha sein Wissen von dem, was der Mensch Ich nennt, und sein Urteil Uber den damals
darum tobenden Streit der Meinungen deutlich zum Ausdruck.

Die Zweifd am Sinn und Ziel des Lebens, die zu Buddhas Zeiten genauso verbreitet waren wie in der
heutigen Menschheit, thematisiert er in einer Fragenfolge, mit der er die verbreitete Unsicherheit der
Menschen enthllt:

»Bin ich denn? Oder bin ich nicht? Was bin ich? Und wie bin ich? Dieses Wesen hier, woher ist es wohl
gekommen? Und wohin wird es gehen«

Fur Buddha sind das sinnlose Fragen. Darum sagt er vom Unentschiedenen, von dem, der alles hinterfragt:
»Unbekannt ist er mit den der Erwégung wirdigen Dingen. Unbekannt mit den der Erwéagung unwirdigen
Dingen erwégt er das Unwiirdige und nicht das Wirdige.«

So beschliefit Buddha die ihm unergiebig erscheinende und doch die Menschen beherrschende
Betrachtung.



Vvas Ihm dagegen wirklich wichtig erscheint, 1st die Frage nach den Hemmnissen, die es dem vienschen
so schwer machen, den rechten Weg zu finden und zu gehen. Er nennt sie die Zehn Fesseln oder
Verstrickungen.

Es sind: der Personlichkeitsglaube, die Zweifelsucht, der Hang zu auferen Regeln und Riten, die
Sinnengier, der Groll, das Begehren nach feinkdrperlichem und nach unkérperlichem Dasein, der Dunkel, die
Aufgeregtheit und das Nichtwissen.

Es sind die Fesseln, die uns daran hindern, dem Achtfachen Pfad zu folgen. Sie binden uns ans irdische
Dasein und lassen uns nicht zur rechten Erkenntnis kommen. Buddha sieht hier das entscheidende Hemmnis,
vom Samsara und damit von der Verstrickung ins Leidvolle freizukommen. Es bedarf deshalb der rechten
Anstrengung und der rechten Achtsamkeit, des standigen Bemiihens also, um sich aus diesen Fesseln nach
und nach zu 16sen.

Die zweite Stufe des Mittleren Pfades hat mit der ersten unmittelbar zu tun. Denn rechte Erkenntnis hat
rechte Gesinnung zur Folge. Wer rechte Gesinnung erlangt, hat es leichter, das Bose zu erkennen und davon
abzulassen. Entsagung, Wohlwollen und Friedfertigkeit sind fir Buddha die Grundelemente rechter Gesin-
nung. Dabel unterscheidet er zweierlei Art von rechter Gesinnung, wenn er sagt: »Es gibt eine rechte
Gesinnung, die noch den Trieben unterworfen ist, verdienstvoll ist und weltlichen Lohn bringt; und es gibt
eine rechte Gesinnung, die edel ist, triebfrel, Uberweltlich und die zum rechten Pfade gehort.«

Besondere Bedeutung im mitmenschlichen Umgang kommt der dritten Stufe des Mittleren Pfades zu. Sie
fordert die rechte Rede. Abstehen vom LUgen, heild es da zuerst, abstehen vom Verleumden, vom Grobreden
und vom unniitzen Reden. Nyanatiloka hat Buddhas Worte zu diesem wichtigen Thema kurz, aber en-
dringlich zusammengefal¥. Sie sind, schauen wir uns heute um, von unveranderter, beklemmender
Aktualitét.

Man mochte sie in die Veredigungsformel von Politikern, von Verantwortungstrégern eingebracht
wissen. Ist doch Ligen und Verleumden an der Tagesordnung in Politik und Wirtschaft, ja selbst in
Wissenschaft, Kulturleben und Kirche. Buddha fragt:

»Was ist nun, ihr Brider, rechte Rede? Da hat jemand, ihr Brider, das Ligen verworfen, von der Lige
steht er ab. Die Wahrheit spricht er, der Wahrheit ist er ergeben, der Wahrheit ist er getreu, des Vertrauens
wirdig, ist kein Betriiger der Menschen. Kommt

er nun in eine Gesellschaft unter Leute, unter Verwandte oder in eine Versammlung oder wird er vor
Gericht gefuhrt und von den Zeugen befragt: »Komm, lieber Mann, was du weil3t, das sage<, so antwortet er,
wenn er nichts weil3: >Ich weild nichts<, und wenn er es weil3: >Ich weil3 es<, wenn er nichts gesehen hat:
>|ch habe nichts gesehen<, und wenn er es gesehen hat: >Ich habe es gesehen.< So spricht er weder um
seiner selbst willen, noch um eines anderen willen, noch um irgendeines Vorteils willen eine bewul3te L iige.

Das Verleumden hat er verworfen, von der Verleumdung steht er ab. Was er hier gehdrt hat, erzahit er
dort nicht wieder, um jene zu entzweien, und was er dort gehort hat, erzahlt er hier nicht wieder, um diese zu
entzweien. So einigt er Entzweite, festigt Verbundene, Eintracht macht ihn froh, Eintracht erfreut ihn, Ein-
tracht fordernde Worte redet er.

Rohe Rede hat er verworfen, von roher Rede steht er ab. Worte, die frei von Schimpfen sind, dem Ohr
wohltuend, liebreich, zum Herzen dringend, hoflich, viele erfreuend, viele erhebend, solche Worte spricht er.

Das Schwétzen hat er verworfen, von unntitzer Rede steht er ab. Zur rechten Zeit spricht er, den Tatsachen
gemdl3, auf den Sinn bedacht, spricht Uber die Lehre und Ordenszucht; seine Rede ist gemessen, seinem
Zwecke entsprechend.«

So eindrucksvoll und sprachgewaltig diese Sdtze sind, sie werden trotz oder vielleicht auch wegen ihrer
Deutlichkeit in Buddhas Reden héaufig wiederholt, die einzelnen Thesen immer wieder aufgenommen und
wie eine Komposition mit Leitmotiven durchgefihrt. Das gilt natdrlich fr Lebensregeln, wie sie hier vor-
liegen, in ganz besonderem Malie.

Die vierte Stufe des Achtfachen Pfades, die vom rechten Tun oder der rechten Tat, vermittelt die zentralen
Lebensregeln - die Silas -, die Buddha sowohl den Ménchen wie den Laienanhéngern, ja, der ganzen
Menschheit, als heilbringendes sittliches Verhalten zu vermitteln trachtet. Er fordert die Unterlassung des
Totens, des Stehlens, des Lugens, des Genusses berauschender Getrénke und des unerlaubten
Geschlechtsverkehrs. Den soll man nicht erzwingen, nicht mit Madchen vollziehen, die unter Aufsicht der
Familie stehen, nicht mit verheirateten Frauen und nicht mit Prostituierten.

Die Aufzéhlung dieser Regeln darf nicht den Eindruck erwecken, als handle es sich hier um eine
Entsprechung zu den Geboten des Alten Testaments.

Buddha gibt eine algemeine Tugendlehre. Er teilt der Menschheit Verhatensweisen fir en



lelguoerwindendes Dasein mit. Sein Wort ISt weder Gebot noch Geselz. ES ISU Enthullung  des
Weltzusammenhangs, in den wir eingefigt sind und aus dem wir nur herauskommen kénnen, wenn wir die
Verstrickungen |6sen.

Als Voraussetzung dafir beschreibt Buddha auf der finften Stufe die rechte Lebensfuhrung. Sie fordert
das bewuf3te, den Augenblick voll erfassende Dasein.

Das beginnt bei der Wahl des Berufes, der nicht leidbringend sein und auch nicht zu unrechten
Handlungen veranlassen soll. Das reicht vom Schl&chter, der Tiere téten muf3, und vom Soldaten bis zu all
den Berufen, die zu Tauschung, Betrug und menschengeféhrdenden Aktivitéten verleiten konnen.

Doch Buddhas Empfehlungen zur rechten Lebensfihrung als Voraussetzung fir die sechste Stufe - das
rechte Streben, das rechte Bemiihen - gehen noch weit dartiber hinaus. Sie fordern den Menschen auf, sein
Alltagsleben im Hinblick auf die letzten Stufen allmahlich zu andern, wie wir es in der berihmten Rede
Singalakas Ermahnung lesen konnen.

Dort lehrt der Buddha einen Blrgersohn die fur ein reines Leben erforderlichen Unterlassungen. Er
beginnt mit den funf Silas, verweist ihn aber auch sonst auf alles, was ihn vom Weg der Tugend abbringen
konnte: Alkohol, wilde Feste, Tanzen und Musizieren, Spielleidenschaft und schlechte Freundschaften.
Buddha Uberzeugt den Birgersohn, der nach der Belehrung beim Erwachten Zuflucht nimmt.

Esist der Schritt, der auf dem Achtfachen Pfad zur rechten Bemthung fihrt und damit in den Bereich der
Meditation. Der Mensch ist bewuld geworden. Er bemiht sich, tble Einflisse zu durchschauen und zu
meiden, schlechte Gedanken zu Uberwinden, heilsame, zum Guten wirkende Kréfte in sich zu wecken, das
erreichte Gute zu bewahren und zu vermehren.

Von der rechten Geistesklarheit spricht der Buddha auf der siebten Stufe seines Achtfachen Pfades. In der
Neuauflage von Das Wort des Buddha nennt sie Nyanatiloka die Stufe der rechten Achtsamkeit.

Ihre vier Grundlagen bestehen in der Betrachtung des Korpers, der Gefihle, des Geistes und der
Geistobjekte. Ziel dieser Betrachtung sind Erkenntnis und Bedachtsamkeit nach Uberwindung sinnlichen
Begehrens und angstlicher, kummervoller Gedanken.

Wahrend es bei der rechten Rede um des Menschen AuRerungen und bei der rechten Tat um des
Menschen Tun geht, haben wir es auf der siebten Stufe mit dem inneren Menschen, mit seinen Gedanken und
seinen Gefuhlen zutun: mit Besinnung und Wahrnehmung.

Fur Buddha ist das der entscheidende Schritt fur tief in seine Lehre eingedrungene Monche zur
Erleuchtung. Er nennt diese siebte Stufe Satipatthana und verkiindet sie in seiner berihmten Lehrrede von
der Vergegenwartigung der Achtsamkeit, der Sati-patthana-Sutra.

Bei der Betrachtung des Koérpers stehen Ein- und Ausatmung an erster Stelle. Sie sind auch die wichtigste
Voraussetzung fiir die erste Satipatthana-Ubung. Satipatthana soll den Ubenden dahin fiihren, sich schauend
vom eigenen Korper zu trennen, ihn zum Beobachtungsobjekt zu machen und sich so von seiner
L eibverhaftung zu befreien.

Ahnliches gilt fur die Betrachtung der Gefiihle. Die Gefulhle analysierend, sie durchschauend, befreit man
sich von ihrer bindenden, emotionalen Wirkung. Man erkennt sie wie die Korperfunktionen als
voriibergehende Erscheinungen, die keine Dauer und damit auch keine fortwirkende Bedeutung haben. Wir
empfinden sie als angenehm oder unangenehm nur, solange wir von ihnen beherrscht werden, solange sie
unseren Gefuhlshaushalt bestimmen und prégen.

Bel der Betrachtung des Geistes werden die Unterschiede noch deutlicher. Denn alles, was wir wirken und
tun, ist geistgelenkt, hat im Denken seinen Ursprung: Gutes und Boses - die Lebensbilder in all ihren uns
beherrschenden oder von uns bewirkten Erscheinungen.

Vom Geist geht alles aus. Im Geist spiegelt sich alles. Geist oder Ungeist beherrschen unser Dasein. Vom
rechten Geist miissen auch die Ubungen gelenkt sein, die uns zur Klarsicht und endlich zur Ruhe kommen
lassen. Doch die hier eforderliche Konzentration ist noch schwieriger as im Bereich der
K orperbeobachtung. Unseren Geist von aul3en zu erfahren, ihn von uns losgel6st zu betrachten, das verlangt
ein vorangegangenes Lodlassen aller duferen und inneren Bindungen. Als Voraussetzung ist die vollige
Losung von weltlichen, korperlichen Abhangigkeiten wie auch von Fesseln des Ich-Bewulitseins
erforderlich.

Die achte Stufe des Mittleren Pfades - die rechte Sammlung - ist die hochste Meditationsstufe vor dem
Augenblick des Erwachens.

Ich habe noch keinen getroffen, der von sich gesagt hat, er habe sie erreicht. Aber ich hatte zuweilen in
der Nahe meiner buddhistischen Freunde - in Klostern zwischen Ladakh und Thailand - das Gefuhl, einem
Erwachten ins Auge zu sehen. Das gilt fir Anhdnger des Hinayana wie der verschiedenen Richtungen des



IManayana und des V grayana. Ich glaube nicnt, aals es von der Art der Lenrupermittiung, wie sie heute geunt
wird, abhangt, ob einer das erstrebte Ziel erreicht. Denn das Zid liegt, unabhéngig von alen Worten, in der
Stille, zu der einer findet, das aber heifldt in ihm selbst.

Samma-samadhi sagt der Versenkungsgewohnte zur achten Stufe des Mittleren Pfades, die rechte
Sammlung, volle Konzentration verlangt. Es ist nur ein Wort, und wie schwer wird doch seine
Verwirklichung fir uns.

Wir bewegen uns hier, das muf3 man sich verdeutlichen, an der Grenze zur Buddhaschaft.

Samma-samadhi kann nur erreicht werden im Zusammenwirken mit der zweiten Stufe - der rechten
Gesinnung -, der sechsten Stufe - der rechten Anstrengung - und der siebten Stufe - der rechten Achtsamkeit.
Damit ist die Voraussetzung fUr das Heraustreten aus dem Beziehungszusammenhang dieses Lebens
geschaffen.

In Gelassenheit und klaren Geistes erreicht der so Gestimmte die erste Vertiefung.

»Diese erste Vertiefung«, so lesen wir in Nyanatilokas Ubersetzung der Buddha-Worte zum Samma-
samadhi, »ist aso frei von funf Dingen, und funf Dinge sind zugegen. Wenn nadmlich der Jinger, ihr Brider,
in die erste Vertiefung eintritt, so sind Hal3 und Begierde erloschen, Schlaffheit erloschen, ruheloses Griibeln
erloschen, Zweifelsucht erloschen, und da sind: Denken, Nachsinnen, Freudigkeit, Glick und Konzentration.

Und ferner noch, ihr Bruder: Nach Aufheben des Denkens und Sinnens gewinnt der Jinger die innerliche
Beruhigung, die Einheit des Gemiites, die von Denken und Sinnen freie, in der Selbstvertiefung geborene,
von Freude und Glick beseelte zweite Vertiefung.

Und ferner noch, ihr Brider: Nach dem Verblassen der Freude verweilt der Jinger gleichmutig, wachen
Sinnes, klar bewufd, und jenes Gefiihl empfindet er in seinem Innern, von dem die Heiligen sprechen:
>Glucklich lebt der GleichmUtige, der klaren Sinnes wellt¢; so gewinnt er die dritte Vertiefung.

Und ferner noch, ihr Brider: Wenn der Jinger also Freude und Leid verworfen und entsagt hat dem
friheren Frohsinn und Kummer, dann tritt er ein in einen leidlos-freudlosen Zustand, in die gleichmitige,
geistesklare vierte Vertiefung.

Das nennt man, ihr Brider, rechte Konzentration.«

BUDDHAS WANDERSCHAFT UND IHRE SPUREN

Wir erdffnen hier ein Kapitel, dessen Inhalt viele Bande fillen kdnnte - Bande Uber Erlebnis und Lehre,
wie sie das Leben des Erwachten von nun an bestimmen. Es ist das Kapitel von Buddhas Erdenwandel as
Lehrer und Bekenner. Seine Jinger haben eingehend darliber berichtet, seine Reden auswendig gelernt und
spéter aufgezeichnet, wobei die weitgehende Ubereinstimmung der verschiedenen Textvarianten auffallt. Wir
durfen aso von einer sehr genauen, die Originalreden nicht verdndernden oder gar verfdschenden
Uberlieferung ausgehen, die ein umfangreiches Konvolut bedeutender, im Zusammenhang stehender Texte
bildet.

Das Vietausendfache dessen, was Uberliefert und in viele Sprachen Ubersetzt ist, umfassen
Lebensdarstellungen des Buddha, Kommentare zu seiner Lehre und spekulative Texte, die sich mit dem
Buddhismus ausei nandersetzen.

Eines dieser Bucher, aus dem wir mehrfach zitiert haben - Das Leben des Buddha von Julius Dutoit -,
begann sein Verfasser im Marz 1906 mit den Worten: »In den letzten Jahrzehnten ist eine solche Fille von
wissenschaftlichen und populdren Werken Uber Buddha und Buddhismus veréffentlicht worden, dal3 es fast
als Kuihnheit erscheinen mdchte, diese so reiche Literatur durch ein neues Buch zu vermehren.«

Dieser Satz konnte heute mit sehr viel mehr Grund unverandert meinem Buch voranstehen.

Allerdings glaube ich, dal3 viele der in den letzten hundert Jahren erschienen Publikationen, wenn auch
gewild nicht alle, einen tieferen Sinn haben, der darin besteht, die Lehre des Buddha jenen Menschen zu
vermitteln, die noch nicht oder doch nicht hinreichend von ihr gehort haben.

Diese Aufgabe der Lehrvermittlung aber, die sich Buddha selber gestellt hat und von der wir nun horen
wollen, konnen nicht nur die zahlreichen Ubersetzungen, historischen Darstellungen und Kommentare
erfullen. Es bedarf auch fir jede Zeit immer wieder neu des Versuchs der Vermittlung, der Herstellung von
Beziehungen zur Gegenwart und der Deutung der Lehre aus dem Geist ihrer Zeit.

Wie wir sehen werden, bestanden solche Absichten von vielen Seiten zu allen Zeiten, zuerst in Asien. Sie
dienten nicht nur der Lehre, sie erweiterten und erganzten sie auch, wortiber natlrlich viel gestritten wurde -
und das bis heute.

Vidleicht kann gerade dieses Kapitel nachdenklich machen Uber die Entwicklung der Lehre, eine



Entwickiung, von der Buddna allerdings sagen wurde, dals es sie gar nicht giot.

Doch seine Lehre, da besteht kein Zweifel, die gibt es fir uns. Und es gibt unendlich viele Menschen, die
ihr anhéngen, in dieser oder jener Art. Wollte sich jemand anmal3en, hier zu urteilen: Der ist auf dem rechten,
der ist auf dem falschen Weg? Das kann jeder nur aus sich und fur sich erfahren, fir sich entscheiden.
Vielleicht aber kann der Blick auf den Lehrer Buddha manchem dabei helfen.

Von den funf Asketen, die seine ersten Anhanger wurden, haben wir gehért. Doch Buddha erreichte
bereits in den ersten Wochen seines Lehrens nicht nur religids Suchende, sondern auch Alltagsmenschen, die
ihren Geschéften nachgingen. Das macht deutlich, dal3 man in ihm keinen spintisierenden Sektierer sah, von
denen damals Tausende auf Indiens Stral3en unterwegs waren.

Er mul3 vom Tag seines Erwachens an eine Ausstrahlung besessen haben, die seiner Erscheinung grof3e
Wirde gab und ihn als einen Besonderen erkennen lief3.

Schon in der Zeit unmittelbar nach der Erleuchtung, von der die Legende viele wunderbare Ereignisse um
den Buddha zu berichten weil3, die den Erwachten angeblich auch in »weite Weltrume« entfthrten, kam es
bereits zur ersten Heilsbegegnung mit Laien.

Zwei Brider waren es - Trapusa und Bhalika -, die mit einer Warenkarawane von mehreren hundert
Zugtieren aus dem Siiden nach Norden zogen.

Plotzlich, in der Néhe des Bodhi-Baumes, unter dem Buddha bei seiner Erleuchtung verweilt hatte,
stoppten die Tiere ohne ersichtlichen Grund. Und es bedurfte des Eingriffs einer in der Gegend wirkenden
Baumgattin, um die Ochsen der Karawane zum Weliterziehen zu bewegen. Da sahen die Brider und ihre
Begleiter den wie eine Sonne mit den zweiunddreilig Zeichen des Cakravartin ausgezeichneten,
goldglanzenden Buddha.

Die Kaufleute glaubten, ein géttliches Wesen vor sich zu haben. Doch as der Erwachte sie griifdte,
erkannten sie in ihm den einstigen Asketen. Um ihn zu ehren, aber auch zu ndhren, legten sie zu seinen
FuRen eine besonders edle Honigspeise nieder und baten ihn, sie as Almosen anzunehmen. In ener fein
verzierten steinernen Schale, die ihm die Gotter reichten, nahm er die Gabe entgegen. Es war seine erste
Mahlzeit nach der Erleuchtung. Die Schale wurde danach in die Gotterwelt Brahmas erhoben und wird dort
seither als hochstes Heiligtum verehrt.

Esidt, as habe sich hier aus der ersten Laienbegegnung eine Art buddhistischer Gral ssage entwickelt.

Buddha belehrte die beiden Bruder, die so stark von ihm beeindruckt waren, dal3 sie sich ganz zu ihm
bekannten und seine ersten Laienanhénger wurden.

Chronologisch haben wir dieses wunderbare Ereignis noch vor der Rede in Sarnath einzuordnen. Doch es
ist, wie wir sehen, eine Legende. Sie hat sicher einen historischen Kern, wie alles, was nun
legendenumwoben, von Wundern begleitet, Gber Buddhas Wanderschaft und Bekehrungsweg zu sagen ist.

Auffallend erscheint es, dald sich in der ersten Zeit seines Wirkens sehr viele Angehdrige der Oberschicht
zu ihm bekennen. Da ist die Geschichte des Jinglings Yasa, der aus Varanas zum Buddha nach Sarnath
pilgerte und sein Jinger wurde. Er stammte aus reichem Kaufmannshause und war des Wohllebens
Uberdriissig. Seine Vorgeschichte hat eine groke Ahnlichkeit mit Buddhas eigener Jugend.

An ihm erprobte Buddha zum erstenmal die abgestufte Unterweisung. Er begann mit einfachen Dingen
wie dem Almosenspenden, dem rechten Lebenswandel und der Vergénglichkeit der Sinnenfreuden. Als er
splrte, dald Yasa zuganglich war und sich begierig zeigte, mehr zu erfahren, sprach er vom Leiden und
seinem Ursprung, wie sie dem Menschen im Samsara, dem irdischen Lebensablauf, immer wieder begegnen.
Und er machte ihm klar, was dagegen zu tun sai.

Als Yasas Vater, von der besorgten Mutter ausgeschickt, seinen Sohn zu Fuf3en des Buddha fand, war er
zunéchst erzirnt, fuhlte sich dann aber gleichfalls von den Unterweisungen Buddhas tief beeindruckt.

Vater und Sohn luden den Erleuchteten fir den néchsten Tag in ihr Haus zum Essen ein, was dieser
schweigend akzeptierte. Er begegnete dort auch der Mutter und den anderen Frauen aus Y asas Familie. Sie
ale zeigten sich von Buddha und seiner Lehre sehr bewegt. Nachdem Y asa sich schon vorher in Sarnath zu
Buddha bekannt hatte - er war der erste Birger, der das Ménchsgel tibde fir Buddha, die Lehre (Dharma) und
den Orden (Sangha) ablegte -, folgte seine ganze Familie.

»Buddha, Dharma und Sangha«, so hief3en fortan die drei helligen Begriffe, zu denen man Zuflucht nahm,
wenn man sich der schnell wachsenden Gemeinden des Erwachten anschlof3.

Mit Yasas Familie kamen auch schon ganz friih Frauen als Laienanhéangerinnen zu Buddha. In den neu
gegrindeten Orden aber nahm er zunéchst nur Manner auf. Dabel war Yasa eine Art Multiplikator. Immer
mehr seiner Freunde aus Varanas folgten seinem Beispiel, so dal3 schon bald von einer Gemeinschaft der
Heiligen die Rede war.



Besonaers beachtenswert an dieser Trunen Annangerschart aus einriuisreichen, wohihapenden Kreisen
Varanasis ist die Tatsache, dal sie aus jener Stadt Nordindiens kam, deren Fuhrungsschicht als besonders
konservativ, alten vedischen Brauchen anhéngend und allen neuen Ideen miftrauend, von Asketenfei ndschaft
beherrscht und von grof3er Unfreundlichkeit gegen Bettelmdnche galt.

Man haléte das Fremde in dieser Stadt am Ganges (dem heutigen Benares), die als heilig galt, aber - dasist
besonders zu beachten - aus den Riten und Kulten der alten Religion ihren Reichtum bezog. Denn hier hatte
man die grof3en Opfer zum Geschéft gemacht, einem Geschéft, von dem auch Y asas Familie lebte, von dem
sich jedoch besonders der Sohn schon lange angewidert fuhlte.

Dieser Widerstand, der sich in der Bevdlkerung mehr und mehr ausbreitete, galt vor allem den vedischen
Blutopfern.

Aber noch immer beherrschten die Brahmanen die Stadt, die schon damals von Pilgern Uberschwemmt
wurde, vor allem von solchen, die zum Sterben kamen. Und auch das war ein gutes Geschéft - wie heute
noch. Denn als Inder muld man méglichst am Ganges verbrannt werden, um einer besseren Wiedergeburt
sicher sein zu konnen.

Schon ein Bad im heiligen Flul® war aulRerst erstrebenswert und bedeutete religitse Reinigung. Alles das
aber war vor allem mit Opfern verbunden, die so manche Familie ruinierten, die Brahmanen aber immer
reicher machten.

In diesem Zusammenhang wirft die Y asa-Geschichte ein deutliches Licht auf die Verhdtnisse der Zeit.
Sie 183 aber auch die Sehnsucht der Menschen erkennen, aus ihrer verkrusteten Ordnung, die vielen zum
Schaden gereichte und die Masse ins Elend stirzte, herauszukommen.

Aus dieser zeitgeschichtlichen Sicht war Buddhas Lehre auch ein Stiick Kritik an den bestehenden
Verhdltnissen und eine Aufforderung, eine Hilfe, das verfehlte Leben zu andern. Dabel gewann Buddha
alerdings nicht nur Freunde.

Die Brahmanen, aber auch die Hersteller all der heiligen Geréte, deren die Pilger bedurften, sowie die
Devotionaien-Hersteller und die Handler beobachteten ihn mit Miftrauen, ja mit Verachtung.

Er war es, der Blutopfer ablehnte, der selbst von den helligen Badern im Flul3 nichts hielt und all das
geschéftige Treiben, das sich heilig nannte, als das entlarvte, was es wirklich war: Schaumschlégerei.

Doch alle Ablehnung und Feindschaft anderten nichts an Buddhas Lehrerfolgen. Der Orden - der Sangha -
wird bereits bei der Unterrichtung der ersten Anhdnger als eine Einrichtung genannt, die sich wohl aus
Buddhas Versprechen an Brahma, seine Erkenntnis zu lehren, ergeben hat.

Er ist von Anfang an ein bedeutendes Gegengewicht zur bestehenden, briichigen brahmanischen Ordnung.
So wird er auch dargestellt und sein bereits in den ersten Monaten beachtliches Wachstum erklért.

Schon bald, so lesen wir im Mahavagga - dem grof3en Buch der Ordenszucht -, unterwies Buddha die zu
ihm stromenden Menschen nicht mehr allein, sondern schickte seine Ménche in ale Landesteile, um die
Lehre verkiinden zu lassen.

Auch das versuchte Mara, der Bése, noch einmal zu verhindern. Vergebens: Das Rad der Lehre bewegte
sich unentwegt weiter. Es war auch ein Rad gegen die Ubel der Zeit. Die sie erkannten und durchschauten,
wurden zu Buddhas Anhangern.

Und es sieht so aus, als ob sich heute unter dhnlichen Umstanden wie damals Ahnliches entwickelte: ein
neuer Aufstand des freien unabhéngigen Geistes gegen die Verblendungen der Zeit - gegen die »Brahmanen
von heute, ob sie nun in Regierungssesseln oder in den Chefetagen von Industriekonzernen sitzen. Auch
wenn einige von ihnen Zen-Meditation betreiben, werden sie dadurch ihrer Verstrickung in den Samsara
nicht ledig. Einen Buddhismus auf Zeit, einen Freizeit- oder Therapie-Buddhismus, gibt es nicht. Solche
Aktivitaten sind falsch und verlogen wie so vieles, was man heute mit dem Etikett Buddhismus versieht. Das
sollte jeder wissen, der mit dem Wort in irgendeiner Form in Bertihrung kommt - ob hier oder in Asien, wo
der Buddhismus inzwischen auch vielerorts zum Geschéft gemacht wird, wie damals die vedischen Opfer in
Varanasi.

Es war zur Zeit des Erwachten eine Hybris der Blutopfer ausgebrochen, die zu einer Katastrophe fir das
Land zu werden drohte. So hat Konig Pasenadi von Kosala, der spéter ein treuer Anhanger Buddhas wurde,
Hunderte von Tieren zusammentreiben lassen, ohne die Besitzer zu entschadigen, um der Forderung der
Brahmanen nach einem grof3en Blutopfer zur Versthnung der angeblich erzirnten Gotter nachzukommen.
Buddha wandte sich gegen das Opfer und erklarte es fir vollig nutzlos, was nattrlich erneut den Zorn der
Brahmanen heraufbeschwor.

Eine der grofdten geplanten Opferhandiungen der Zeit mit tausend Tieren konnte der Erleuchtete dank
kluger Argumentation verhindern. Er Gberzeugte den zum Opfer entschlossenen Brahmanen, dal3 es besser



Sel, Almosen zu geben, IVionche zu unterstutzen und Ihnen unterkunite Tur die Regenzeit zu bauen.

Hier klingt zum erstenmal der Gedanke geschlossener Gemeinschaftshauser auf, aus dem sich schon zu
Buddhas Zeiten das Kloster entwickelte.

Nur eine Regenzeit - 528 v. Chr. - verbrachte Buddha in Sarnath vor den Toren Varanasis, und er kehrte
im Laufe seines Wanderlebens auch nicht mehr dorthin zurtck.

Von Sarnath aus wandte er sich noch einmal zum Ort seines Erwachens, um den Menschen, denen er as
Asket nahe gewesen war, die Lehre zu verkinden. Es war ein Zug des Mitleids, wie man ihn an Buddha,
besonders nach seinem Erwachen, immer wieder wahrnimmt. Vielleicht ist das, betrachtet man andere
Religionen, das Groite, das Schonste an der Buddha-Lehre. Was wére sie, bei aler Uberwindung des
Menschlichen - des Samsara -, ohne dieses Verstandnis fur den Menschen.

Auf dem Wege nach Bodhgaya begegnete Buddha einer ausgelassenen, lustigen Gesellschaft von dreildig
jungen Mannern und ihren Frauen. Einer von ihnen war jedoch unverheiratet. Fir ihn hatte man as
Festteilnehmerin ein Freudenmadchen engagiert, das in einem unbeobachteten Augenblick wertvolle Dinge
gestohlen hatte und damit fortgelaufen war. Nun waren die Manner zu ihrer Verfolgung aufgebrochen, als sie
Buddha begegneten. Sie fragten ihn, ob er eine fliehende Frau gesehen habe. Er stellte die Gegenfrage, was
sie von der Entlaufenen denn wollten. Darauf erzahlten sie die Diebstahlsgeschichte. Fir Buddha war das der
Anknupfungspunkt, die aufgeregten Manner in anderer Richtung zu beeinflussen. Er fragte sie, was sie
besser diinke, diese Frau zu suchen oder sich selbst. Spontan antworteten sie, sich selbst zu suchen sei wohl
besser. Da lief3 sie der Buddha um sich niedersetzen und erléuterte ihnen die unterste Stufe seiner Lehre,
indem er ihnen die Sinnlosigkeit billiger Vergniigungen vor Augen fuhrte und die Gefahren verdeutlichte,
denen man sich dabel, wie sie selbst eben erlebt hatten, aussetzte.

Er sprach von der zwangdaufigen Vergeltung bdser Taten durch Anhaufung schlechten Karmas und
erklarte ihnen die Vier Edlen Wahrheiten. Dabei machte er ihnen den Unterschied zwischen Sinnenfreuden
und dem Gluck der rechten Erkenntnis klar.

Alle dreifdig zeigten sich von Buddhas Belehrung tief beeindruckt und traten spontan dem Orden bei.

Die Spontaneitdt solcher Entscheidungen, der wir im Verlauf von Buddhas Lehrerleben immer wieder
begegnen, mag dem heutigen Leser seltsasm anmuten. Doch so wie die ganze Buddha-Geschichte
legendendurchwoben ist, missen wir wohl auch annehmen, dal3 manche Bekehrungsgeschichte nachtraglich
stilisiert worden ist.

Betrachtet man die Gesamtheit von Buddhas belehrendem Wirken, so erkennen wir deutlich zwel
Extremformen der EinfluBnahme und der Bekehrung. Neben den Spontanerlebnissen sind es langwierige
Prozesse, die irgendwann, dann aber oft auch explosionsartig, zur Einsicht fuhren.

Ein Beispiel dafir ist die Geschichte des Uruvela-Kassapo, die unmittelbar nach der Rickkehr Buddhas
ins Gebiet von Uruvela begann, wo der hundertjahrige Kassapo, einer der berihmtesten Brahmanengel ehrten
seiner Zeit, eine Weisheitsschule mit funfhundert bevorzugten Schilern unterhielt. Er fihlte sich allen
anderen Lehrern, so auch Buddha, vollig Gberlegen.

Um diese Uberlegenheit als eine Illusion zu entlarven, wird Buddha, der bei Kassapo wohnt, zum
wunderméchtigen Magier. Damit sind wir wieder ganz im Bereich der Legende. Buddha Gberwindet einen in
seiner Unterkunft hausenden Schlangengeist. Kassapo erlebt, wie die Hitte dann vom Glanz Buddhas erflillt
ist und sich himmlische Wesen néhern, um von ihm Belehrung zu empfangen. Als Kassapo ein grofes
Feueropfer vorbereitet, |&hmt Buddha die Holzféller bei ihrer Arbeit.

Ein Viertejahr dauert diese von Kassapo immer wieder neu entfachte Rivalitét, bei der er stets der
Unterlegene bleibt, ohne sich das einzugestehen.

Eines Tages, als Kassapo sich wieder eéinmal seine Uberlegenheit zu suggerieren versucht, enthiillt ihm
der Buddha diese fruchtlosen, selbstbetriigerischen Gedanken. Da endlich gibt Kassapo auf. Er falt vor
Buddha nieder und bekennt sich zu seiner Lehre.

Alle seine funfhundert Schiler, die den Konflikt zwischen den beiden schon lange beobachtet hatten,
schlossen sich der Entscheidung ihres Meisters an. Sie warfen ihre Opfergerétschaften in den Flul3, schnitten
ihre Brahmanenzopfe ab und nahmen die dreifache Zuflucht: zum Buddha, zum Orden und zur Lehre.

Kassapos Bruder hatte am gleichen Flul? unterhalb von Uruvela eine Schule mit dreihundert Brahmanen.
Als die das Opfergerét auf dem Fluf3 daherschwimmen sahen, flrchteten sie, dem Kassapo und seiner Schule
sei etwas Schreckliches zugestol3en. Sie machten sich auf den Weg nach Uruvela, wo sie die Bekehrten
antrafen, von ihnen alles Uber Buddhas Wunderwirken erfuhren und sich daraufhin ebenfalls bekehren lief3en.
Auch ein dritter Bruder Kassapos trat, nunmehr Uberzeugt, mit zweihundert Schilern zu Buddhas Orden
Uber.



MIU dieser Schar von tausend neuen Monchen zog Buddna zu enem Berg In der Nane seines
Erleuchtungsplatzes. Dort hielt er, bezugnehmend auf die im Lande so wichtig genommenen und doch véllig
bedeutungslosen Feueropfer, die berihmte Feuerpredigt. Denn alle seine Zuhorer waren ehemalige
Feuerpriester.

Vom Feuer ausgehend erklart er den Samsara. Wie das Feuer sich immer weliter frifd, so verlauft, lehrt
Buddha, auch das Leben des Friedlosen, des Umgetriebenen, des an sinnlosen Brauchen Festhaltenden. An
diesem Tag fand Buddhas grofte Massenbekehrung ihren Abschiuf.

Nach der Feuerpredigt, von der viel berichtet wurde, strémten dem Erwachten immer neue Scharen zu,
unter denen die Brahmanen den Hauptanteil stellten.

So kam die geistige Herrschaft der konservativen, an den alten religiésen Bréuchen festhaltenden
Opferpriester immer mehr ins Wanken.

Doch nicht nur die Uberkommene, von vielen kritiserte Ordnung in Stadt und Land begann sich
almahlich zu verandern, sondern auch das auf3ere Erscheinungsbild, die Lebensformen gewannen eine
andere Kontur.

Der nun mit mehr a's tausend Ménchen durch die Lande ziehende Buddha, der auch in fernere Landesteile
immer wieder Anhangergruppen ausschickte, die dort seine Lehre predigten, stellte inzwischen mit dieser
Phalanx gewaltloser Demonstration fir rechtes Denken und Leben eine machtvolle Bewegung dar, der sich
kaum noch jemand entziehen konnte.

Im Gegensatz zu friher, ds man Asketen und Bettelmdnche lastig fand, rechneten es sich jetzt viele
Hausleute zur Ehre an, die Almosenschalen der Jinger des Buddha zu fullen.

Wie ein Heer zogen die friedlichen, Gutes ausstrahlenden M&nchsscharen Uber die Stral3en Nordindiens.
Sie waren nicht mehr zu Ubersehen, ihr Wirken nicht mehr zu unterdrticken.

Die Hauptmacht war von Bodhgaya nach Nordosten, nach Rajagaha aufgebrochen, wo der Buddha dem
Konig Bimbisara von Magadha seine Lehre verkiinden wollte.

Bimbisara, der schon bei der ersten Begegnung grof3e Sympathie fir Siddharta Gautama empfunden hatte,
freute sich Uber den Besuch des Buddha und empfing ihn mit allen Ehren. Nach eingehender Unterweisung,
die ihm der Erleuchtete zuteill werden lief3, bat Bimbisara um seine Aufnahme in die Laiengemeinde des
Erwachten. Zum Zeichen seiner Freude Uber Buddhas Besuch schenkte er ihm und den Mdnchen den Park
Veluvana, einen grof3en Bambushain, zu Aufenthalt und Meditation.

So gelangte der Orden zu seinem ersten Landbesitz, der sich schon bald vermehren sollte. Denn immer
mehr Fursten und Grundherren zeigten dem Buddha ihre Sympathie und geizten nicht mit grof3ziigigen
Geschenken, vor allem an reichen Landereien. Daraus entstanden die ersten festen Kloster, die vor allem fir
die Regenzeiten mit ihren heftigen Monsungussen den Ménchen willkommene Unterkunft boten.

Die Regenzeit 527 v. Chr. - Buddha war jetzt sechsunddreildig Jahre alt - verbrachte er im Veluvana-Park
von Rgjagaha, wo inzwischen Unterkiinfte fir die Mdnche entstanden waren.

Die Konzentration von so vielen Monchen am Rande einer Stadt, die damas kaum mehr als
funfzigtausend Einwohner hatte, bedeutete fir die Bewohner nattirlich eine schwere Belastung, zumal die
Monchsschar des Buddha - eine Attraktion ersten Ranges - auch zahllose Asketen und Bettler hinter sich
herzog, die sich gleichfalls bettelnd in die Stral3en von Rajagaha ergossen.

Es gab Kritik aus der Bevdlkerung, es gab Angriffe, denen Buddha aber in seiner stillen, dabei immer
treffenden Art sicher begegnete.

Vor alem war ihm an einer strengen Disziplin der Monche im Umgang miteinander, aber auch mit der
AulBenwelt gelegen. So kam es zum ersten Erlal3 von Ordensregeln.

Nach dem Ende der Regenzeit machte sich Buddha, eingedenk seines frilhen Gellibdes, mit einigen seiner
kenntnisreichsten Jinger auf den Weg nach Kapilavastu. Von diesem Besuch im Elternhaus sind sehr
unterschiedliche Berichte Uberliefert.

Der grof3e Erfolg, den Buddhas Anhénger gerade hier erwarten mochten, blieb offenbar aus. Nach seiner
Ankunft in der Vaterstadt Ubernachtete er zundchst im Nigrodha-Hain, den er von seinen ersten Begegnungen
mit Asketen in seiner Jugend kannte.

Seine Ankunft ist dem Rga Suddhodana erst am nachsten Tag gemeldet worden, nachdem Buddha
bettelnd durch die Stadt gezogen war. Der Raja betrachtete das Betteln des Sohnes in seiner Vaterstadt wohl
als eine unertragliche Schande und machte ihm darum schwere Vorwdrfe.

Besonders unerfreulich scheint die Begegnung mit seiner Frau Y asodhara gewesen zu sein, die ihm seinen
heimlichen Aufbruch von damals nicht verzeihen konnte.

Ein Missionserfolg jedenfalls war Buddhas Besuch in Kapilavastu nicht.



Die eigenartigste eschichte dieses Aurenthalts aper rankt sich um die Gestalt des achtanrigen Sonnes
von Buddha, Rahula, der dem Erleuchteten, als er das Haus verlief3, angeblich mit den von seiner Mutter
suggerierten Worten »Gib mir mein Erbteil« nachlief. Buddha Uberantwortete ihn daraufhin - die Worte als
Zufluchtswunsch deutend - einem seiner klligsten Anhénger, Sariputta, als Novizen. Wahrscheinlich wirde
heutige Gesetzgebung in diesem Fall von Kindesentfiihrung sprechen. Die Buddha-L egende stellt auch dieses
zweideutige Ereignis als ein Wunder dar.

Ein zweiter Fall von zweifelhafter Bekehrung wird von Buddhas Halbbruder Nanda Gautama berichtet,
der offenbar nur widerwillig, aus Respekt des Jiingeren vor dem Alteren, dem Dréangen Buddhas folgend in
den Orden eintrat. Denn Nanda, das weil3 man, war ein Gourmet und ein Freund schéner Frauen. Was die
Legende hier letztlich zu einem Erfolg Buddhas hochstilisiert - er soll Nanda schliefdlich vom grof3eren Gliick
der Lehre Uberzeugt haben - ist wenig glaubwiirdig.

So bleibt trotz einiger neuer Anhanger, die Buddha aus Kapilavastu mitnahm, doch eher der Eindruck des
MilRerfolgs seines Besuches. Sollte hier schon das Wort aufgekommen sein: Der Prophet gilt nichts in seinem
Lande?

Esist versténdlich, dal? es Buddha nach solchen Erlebnissen trotz ungebrochenen Bekehrungswillens nach
Rajagaha zurtickzog, wo er fur sich und die Seinen ein bewahrendes Kloster wul3te.

Hier entwickelte sich nun almahlich die tagliche Ordnung modnchischen Daseins, die vor alem fur die
eintdnige Regenzeit sehr wichtig war. Neben den t&glichen Bettelgdngen war sie vor allem der Belehrung
und der Meditation gewidmet.

So gehen nun Erweckungsreden fur AulRenstehende und weiterfihrende Belehrungen fur die Moénche, die
alle Bereiche des Lebens umfassen, nebeneinander her.

Mit Jivaka, dem Leibarzt des Konigs Bimbisara, spricht Buddha eingehend Uber das Essen der Ménche,
vor allem auch Uber die Frage des Fleischgenusses. Buddha lehnt ihn nicht vollig ab, erwartet aber von den
Hausdleuten, dal3 nicht eigens fir Mdnche Tiere geschlachtet werden. Und wenn ein Monch zu einem Essen
ins Haus eingeladen wird, soll sich daraus keine Gewohnheit entwickeln.

Hier zeigt sich, wie neben der Ordenswerbung mehr und mehr der Alltag der Monche und seine
Organisation in den Vordergrund treten. Das sind fur Buddha keine Fragen zweiten Ranges. Er weil3d sehr
wohl, dafd der Bestand und die Zukunft des Ordens davon genauso abhéngen wie vom Gewinnen neuer
Anhanger.

Fur diese gleichzeitige Stabiliserung und weitere Ausbreitung des Ordens war dem Buddha und der
Gemeinde seiner Jinger der Park von Jetavana mit seinen Behausungen der rechte Ort, an dem er auch die
folgenden Regenzeiten verbrachte.

Wahrend des Monsuns von 524 v. Chr. erreichte Buddha ein Bote aus Vesali, der nordlich des Ganges
gelegenen Hauptstadt der Licchavi. Dort war der Regen ausgeblieben. Durre herrschte im Land. Eine
Hungersnot hatte bereits viele Opfer gefordert. Und nun war auch noch eine Cholera mit verheerenden
Folgen ausgebrochen. Da bat man den Buddha um Hilfe.

Dieses Ersuchen zeigt, dal3 dem Erleuchteten langst nicht nur die Fahigkeit der Menschenbekehrung,
sondern auch notwendender Wundertaten zugetraut wurden.

Tatsachlich machte sich Buddha auf den beschwerlichen Weg. Als er den Ganges Uberschritten hatte,
setzten schlagartig heftige Regenfélle ein, die dem Land die dringend erhoffte Ernte sicherten.

Natirlich wurde Buddha als der grof3e Nothelfer gefeiert, und sein Ruf als Wundertdter verbreitete sich
schnell im ganzen Land. Wir wissen nicht, ob er sich selber als der Bewirkende des Wasserwunders sah und
wie er sich zu der Verehrung, die er daftir genol3, verhalten hat.

Auch hier, wie fast immer in seinem Leben, Uberschneiden sich wieder historisch nachweisbares Ereignis
und Legende, zu der sein Leben in den nun folgenden Jahrzehnten mehr und mehr wird, obgleich sein
tatséchliches Wirken deutlich darunter hervorscheint.

Wir kennen das Ausmal? seiner weiten Wanderungen in den néchsten Jahrzehnten, und wir kennen seine
Erfolge auf diesen Wegen, von denen viele Stationen auch durch bedeutende Reden belegt sind.

Die Legende freilich zieht fur Buddhas Wege keine Grenzen.

Sie fuhrt ihn nicht nur durch ganz Indien (was sehr Ubertrieben ist), sondern auch - in spéteren, durch
nichts verburgten Texten - nach Sri Lanka, Birma und Thailand, wo seine Fulispuren noch heute verehrt
werden. Es sind riesige, sogenannte Fuf3abdriicke im Felsen - bis zu drei Meter lang -, die nach
buddhistischem Volksglauben die Anwesenheit des Erwachten in diesen Landern belegen sollen.

Wir aber wollen ihn zunéchst noch auf einer Luftreise begleiten, zu der es alerdings auch ein historisches
Pendant gibt.



BUDDHA UND DIE FRAUEN - GRUNDUNG DES NONNENORDENS

Wéhrend Buddha als Regenmacher in Vesali wellte, erreichte ihn die Botschaft von einer schweren
Erkrankung seines Vaters. Da bedient er sich nach spéaerer Version einer langst in die buddhistische
Vorstellungswelt eingedrungenen magischen Fahigkeit: Er fliegt nach Kapilavastu. Dort findet er seinen
Vater im Sterben, vermag ihn aber durch konzentrierte Belehrung noch zur Erleuchtung und damit ins
Nirvana zu fuhren.

Nach einer anderen, historisch belegten Uberlieferung hat Buddha Kapilavastu ein zweites Mal besucht,
um dort einen Streit seines Vaters mit dem Herrscher des Nachbarlandes um Bewéasserungsprobleme zu
schlichten, der zu einem Krieg zu fuhren drohte.

Die Truppen waren, as Buddha eintraf, bereits zu beiden Seiten des Grenzflusses aufmarschiert. Raja
Suddhodana, der sich nach dem ersten Besuch seines Sohnes ernsthaft mit der Lehre beschéftigt hatte und
Laienanhanger geworden war, sah trotzdem keinen anderen Ausweg als Krieg.

Da brachte Buddha beide Herrscher auf einer Insel im Grenzflul3 zusammen, fihrte ihnen das Unheil des
Krieges vor Augen und Uberzeugte sie davon, dal3 er keinem von beiden zum Nutzen gereichen wirde. Blut
statt Wasser, das sei keine Alternative, so gab er ihnen zu bedenken. Seine Argumente waren von solcher
Uberzeugungskraft, vor allem konnte er den fiir beide Seiten zu erwartenden Schaden so plastisch darstellen,
dai3 sich die Gegner zu einer friedlichen Lésung entschlossen.

Uberall im Lande wurde Buddha daraufhin als Friedensstifter gefeiert. Und was bei seinem ersten Besuch
fehlgeschlagen war - die Massenbekehrung -, kam nun in unerwartetem Umfang zustande. Funfhundert
Krieger seines Heimatlandes, die ihn als Lebensretter ansahen, traten dem Orden bel.

Doch auch diese Entwicklung brachte Buddha, wie man sich denken kann, nicht nur Freunde im Lande.
Im Gegentell! Die Frauen der Krieger waren tber den Raja-Sohn erzirnt, der ihnen ihre Méanner entfihrte.
Und es herrschte grof3e Unzufriedenheit in Kapilavastu, as der Erleuchtete mit seinen neuen Anhéngern nach
herzlichem Abschied von seinem Vater abgezogen war.

Raja Suddhodana dagegen vertiefte sich immer mehr in die Lehre und erlangte jenen Zustand, von dem
die oben wiedergegebene L egende wie von einem Augenblicksereignis berichtet.

Was den legendéaren Flug angeht, so ist folgendes wahrscheinlich: Nach Vesali zurtickgekehrt, erreichte
den Buddha die Nachricht von der schweren Erkrankung seines Vaters, und er machte sich ein drittes Mal
auf den Weg nach Kapilavastu. Er traf den Vater noch lebend, aber schwer leidend an.

Durch tégliche Unterweisung vertiefte er Suddhodanas Wissen um zu erreichendes Heil so sehr, dal3 der
Raja durch den intensiven Einsatz seines Sohnes friedvoll ins Nirvana einging.

Fur Buddha hatte sich gegenlber seinen ersten Wanderjahren ein grof3er aul3erer Wandel vollzogen. Er
war nicht nur zum weltlichen Wundertéter, sondern auch zum Friedensstifter und Heilsbringer fir den
eigenen Vater und viele bedeutende Méanner geworden. Seine menschlichen Verdienste hatten inzwischen die
gleiche Anerkennung erlangt wie sein unentwegter Einsatz fur die Lehre. Das vermehrte sein Ansehen im
Lande mehr und mehr.

Nur selten aber hatte man bisher von Buddhas Einstellung zu den Frauen gehért. Obwohl von Anfang an
zuweilen von Laenanhangerinnen berichtet wird, gab es dazu noch keine klare Aussage, doch das Problem
war nicht zu Ubersehen.

Eine grundsétzliche Frage zum Umgang mit Frauen stellte darum, wahrscheinlich auch auf Bitten anderer
Monche, eines Tages Ananda, Buddhas Lieblingg inger, an den Erwachten.

Er fragte: »Wie, Erhabener, sollen wir uns in Gegenwart von Frauen verhalten?«

Buddha antwortete: »Als wirdet ihr sie nicht sehen, Ananda.«

»Und wenn wir sie sehen, was sollen wir dann tun?« fragte Ananda weiter.

»Sie nicht ansprechen, Anandak, antwortete Buddha.

»Aber, Erhabener, was sollen wir tun, wenn sie uns ansprechen?< wollte Ananda nun wissen.

»Ganz wach bleiben, Ananda«, entgegnete darauf Buddha.

Dieser Dialog ist fur den, der die Frage ernst nimmt, wenig befriedigend. Er zeigt, dal3 der Buddha seit
seiner frih beendeten Ehe das Thema nach Moglichkeit gemieden, wenn nicht gar tabuisiert hat.

Das anderte sich, nachdem seine Stiefmutter Mahapajapati Witwe geworden war und in den letzten
Monaten die Verdnderung ihres Gatten vom Weltmann - vom Herrscher - zu einem der Lehre ergebenen
Erleuchteten erlebt hatte.

Sie war selbst von dieser Verénderung nicht unberiihrt geblieben und hatte langst dartiber nachgedacht,



wie Sie daraut reagieren sollte.

Da schuf Suddhodanas Tod eine veranderte Situation. Wie viele Frauen ihres Landes, deren Méanner mit
Buddha gegangen waren, stand sie nun allein da. Sie sprach mit der einen oder anderen der Betroffenen.
Dabei reifte in ihr ein Entschlul® heran: Auch sie wollte den Weg des Buddha gehen. Als sie zudem von den
jungen, aleingelassenen Frauen ihrer Umgebung horte, dal3 auch sie gern ein der Lehre folgendes Leben
fuhren wirden, ging Mahapajapati zum Buddha und bat ihn, fest entschlossenen Frauen den Weg in die
Hauslosigkeit zu gestatten. Doch der Erleuchtete lehnte ab. Und es kommt zu dem uns schon vertrauten
dreifachen Fragen. Aber jedesmal antwortet Buddha seiner Stiefmutter: »Nein, Gautami, es mdge dir nicht
gefalen, dal3 das weibliche Geschlecht in der von dem Vollendeten verkiindeten Lehre und Disziplin aus der
Heimat sich in die Heimatlosigkeit begebe.«

Da Buddha vor Hausleuten jederzeit auch den Frauen Unterweisungen im rechten Leben - vor alem auch
als Ehefrauen - gegeben hatte, kann man die Ablehnung der Grindung eines Nonnenordens nicht einfach,
wie das zuweilen geschehen igt, als eine Mif3achtung der Frau durch den Erwachten deuten, wenngleich er,
wie aus spateren AuRerungen hervorgeht, in der Frau das weniger moralisch gefestigte, das zur Verfiihrung
hinneigende Geschlecht sah. Die Frau ist aber auch, und das spielt fur Buddhas Lehre vom Samsara eine
grofRe Rolle, as Gebérerin und Mutter digenige, die den Kreidauf der Wiedergeburten in Gang halt. Fr
Buddha, dem es ja nicht nur um Monchsanhénger, sondern auch um Hausgemeinschaften ging, die in der
Lehre gefestigt waren, gehorte die Frau deshalb ins Haus, zu Kindern und Alten. Sie sollte Bewahrerin sein
und erst nach einer weiteren Wiedergeburt als Mann den Weg in die Haudosigkeit gehen kdnnen. Diese
Einsicht mag fur Buddhas Ablehnung einer Ordensgemeinschaft fir Frauen ausschlaggebend gewesen sein.

Doch Buddha hatte bei seiner Ablehnung nicht die Beharrlichkeit der Frau bedacht, die wahrscheinlich
sogar mit ihrer natiirlichen Rolle als Gebéarerin zusammenhangt. Sie ist dem Leben weniger vom Geist her als
vielmehr von Natur aus verbunden. Das ist keine Wertung, sondern eine Zuweisung im Rollenspiel des
Samsara. So sah es wohl auch Buddha

Aber die Frau ist eben nicht nur Geschlechtswesen, sondern, genauso wie der Mann, erkenntnisfahig zur
Durchschauung des Samsara. Wer aber hétte das mehr sein kénnen als Mahapajapati, die nach dem Tode von
Buddhas Mutter Maya dazu bestimmt war, den kinftigen Buddha grofl3zuziehen? Sie hatte einen genauso
starken, ungebrochenen Willen wie ihr Stiefsohn. Und sie hatte ihren Weg erkannt, bevor sie diesen fragte.
Deshab gab sie sich mit seiner Ablehnung auch nicht zufrieden. Sie lief3 es auf ein Beispiel ankommen.

Als Buddha mit seinen Jingern Kapilavastu wieder verlassen hatte und nach Vesali zurlickgezogen war,
schnitt sich die RgjaWitwe ihr Haar ab, liefd sich den Kopf kahlscheren und legte ein gelbes Gewand an, wie
es Buddhas Mdnche trugen. Viele Frauen aus Kapilavastu und dem ganzen Land folgten ihrem Beispiel.
Danach machten sie sich - eine grof3e Schar - gleichfalls auf den langen, beschwerlichen Weg nach Vesali.

Die Hdflichkeitsformen der Zeit hétten es ihr nicht erlaubt, Buddha noch einmal selbst um die Zulassung
eines Nonnenordens zu bitten. Doch als sie »mit geschwollenen FiRen und staubbedeckten Gliedern, voller
Schmerz und Tribsal, weinend, trénentberstromten Gesichts« vor dem Toreingang des Klosters stand, wurde
sie von Ananda erkannt, dem wir schon einmal, um die Frauen besorgt, begegnet sind. Er fragte sie, was sie
hierher gefihrt und in diesen bgammernswirdigen Zustand versetzt habe. Sie erzéhlte ihm von ihrer,
Buddha in Kapilavastu vorgetragenen Bitte, seiner Ablehnung, und ihrem ungebrochenen Willen, trotzdem
den Weg der Lehre zu gehen.

Da machte sich Ananda zu ihrem Fursprecher beim Buddha und trug ihm Mahapajapatis Herzenswunsch
als den seinen vor. Doch auch er erhielt dreimal eine ablehnende Antwort. Aber Ananda war genauso schwer
zu entmutigen wie Mahapajapati. Und da er grof3es Mitleid mit der RgaWitwe empfand, die soviel aul3ere
Pein fur die Erreichung ihres hohen, geistigen Ziels auf sich genommen hatte, dachte er dariiber nach, ob es
nicht doch noch einen Weg gebe, Buddha zur Zustimmung zu bewegen.

Wie es seine Art war, versuchte er es mit einer wohlbedachten Frage: »lst, Erhabener, das weibliche
Geschlecht imstande, wenn es in der von dem Vollendeten verkiindeten Lehre und Ordnung aus der Heimat
sich in die Heimatlosigkeit begeben hat, zu der Frucht der Bekehrung, der einmaligen Wiederkehr, der
Nichtwiederkehr und zur Heiligkeit zu gelangen?«

Darauf antwortete Buddha: »Ja, Ananda, das weibliche Geschlecht ist, wenn es in der vom Vollendeten
verkindeten Lehre und Ordnung sich aus der Heimat in die Heimatlosigkeit begeben hat, imstande, zu der
Frucht der Bekehrung, der einmaligen Wiederkehr, der Nichtwiederkehr und zur Heiligkeit zu gelangen.«

Nach diesen Worten erinnerte Ananda den Erwachten an Mahapajapatis wichtige Rolle as Ersatzmutter in
seiner, Siddhartas, Kindheit, bat ihn, all das zu bedenken und der Rga-Witwe ihren Herzenswunsch zu
erfllen.



Wwie schon menrrach In den letzten Janren last Sich Buddna adurch den Hinwels aur personiiche
Voraussetzungen umstimmen, ist aber um so héarter in den Bedingungen, die er fur die Ordination einer
Nonne, und sai sie auch seine eigene Tante, nennt.

Die Antwort des Buddha enthdt alle von da an gultigen Nonnenregeln, denen sich jede in den Orden
eintretende Frau unterwerfen muf3.

»Wenn, Ananda«, so beginnt Buddha mit der Aufzéhlung seiner Bedingungen, »Mahapajapati aus dem
Gautama-Geschlecht acht wichtige Verpflichtungen tbernimmt, so kénnte sie die Weihe empfangen: Eine
schon hundert Jahre geweihte Nonne muf3 einen Monch, der an diesem Tage gewelht wurde, ehrfurchtsvoll
griRRen, sie mufd vor ihm aufstehen, die Hande gegen ihn falten und ihre Pflichten gegen ihn erflllen.* Eine
Nonne darf die Regenzeit nicht an einem Orte zubringen, wo kein Ménch ist. Jeden halben Monat hat eine
Nonne von der Ménchsgemeinde zwelerlel zu erwarten, ndmlich die Frage nach den Fastentagen und das
Erscheinen zur Ermahnung. Wenn die Regenzeit voruber ist, muf3 eine Nonne vor beiden Gemeinden tber
dreierlei berichten, namlich Uber das Gesehene, das Gehorte und das Vermutete. Wenn eine Nonne eine
schwere Siinde begangen hat, mufl? sie sich vor den beiden Gemeinden auf einen halben Monat der strengen
Manatha-Bul3e unterziehen. Wenn sie zwei Jahre lang in den sechs Tugenden unterwiesen worden ist, hat sie
bei beiden Gemeinden um die Weihe nachzusuchen. Eine Nonne darf auf keinerlei Art einen Mdnch
beleidigen oder schméhen. VVon heute an ist verboten die Ermahnung von Nonnen an Monche, nicht verboten
ist die Ermahnung von Mdnchen an Nonnen. All diese Vorschriften sind zu achten, hochzuhalten, zu ehren,
zu verehren und zeitlebens nicht zu Ubertreten. Wenn Mahapajapati aus dem Gautama-Geschlechte diese acht
wichtigen Verpflichtungen auf sich nimmt, soll sie die Weihe empfangen.«

Ananda teilt diese Bedingungen der auf seine Nachricht Wartenden mit und bekommt deren sofortige
Zustimmung, die Ananda dem Buddha Gberbringt.

Darauf hebt der Buddha noch einmal zu einer langeren Erklarung an, die den Charakter ener
Prophezeiung hat:

»Wenn, Ananda, das weibliche Geschlecht nicht die Erlaubnis erhalten hétte, in der von dem Vollendeten
verkindeten Lehre und Disziplin von der Heimat sich in die Heimatlosigkeit zu begeben, hétte der heilige
Wandel langen Bestand gehabt; tausend Jahre hétte die wahre Religion Bestand gehabt. Weil aber jetzt das
weibliche Geschlecht in der von dem Vollendeten verkiindeten Lehre und Disziplin von der Heimat in die
Heimatlosigkeit sich begeben hat, wird jetzt, Ananda, der heilige Wandel nicht langen Bestand haben; nur
funfhundert Jahre wird die wahre Religion Bestand haben. Wie die Hauser, die viele Frauen enthalten und
wenige Manner, leicht zu zerstéren sind durch Réuber, ebenso wird, in welcher Lehre und Disziplin das
weibliche Geschlecht die Erlaubnis erhdt, von der Heimat in die Heimatlosigkeit sich zu begeben, diese
Religion nicht lange bestehen. Wie eéin Mann im voraus einen Damm in einem grof3en See festlegt, damit das
Wasser dartiber nicht hinausgeht, ebenso sind von mir im voraus acht wichtige Verpflichtungen festgesetzt
worden, die zeitlebens nicht zu Gbertreten sind.«

Esist dies das erste Mal, dal? sich Buddha tiber die fernere Zukunft seiner Lehre und des Ordens &ul3ert.

Vidl ist Uber diese dustere Voraussage, der Orden werde nach der Nonnenzulassung nicht léanger als
funfhundert Jahre bestehen, gerédtselt worden.

Wenn auch buddhistische Ménchsgemeinschaften in grof3er Zahl und in vielen Landern noch heute
existieren, Buddhas Prophezeiung &auf¥erlich gesehen aso nicht eingetroffen ist, so darf man doch
anderersaits nicht Ubersehen, dald sich funfhundert Jahre nach Buddha im Orden grof3e Veranderungen und
viele Abspaltungen vollzogen haben, Uber die und deren Bedeutung im zweiten Teil dieses Buches zu
sprechen sein wird.

Nachdem Buddha seine wichtigen, wenn auch schwer nachzuvollziehenden Worte zu Ananda gesprochen
hatte, empfing er

seine Tante, die ihn fragte, wie sie mit den anderen Frauen verfahren solle, die mit ihr nach Vesai
gekommen seien.

Da gab ihr Buddha die ersten Anweisungen und Einfihrungen fir Nonnen. Danach ging er in die tégliche
Monchsversammlung und sagte zu den anwesenden Ménchen: »Ich erlaube, ihr Mdnche, den Monchen, die
Nonnen zu weithen.«

So kam esin Vesali zur Weihe der ersten buddhistischen Nonnen.

Als ob die Grindung des Nonnenordens Buddhas Betrachtung der Frau, aber auch die Vorstellungen der
Frauen von Buddha verandert hétten, kommt es im Leben Buddhas wie in der Buddha-Legende zu weiteren

* Gemeint ist, dal3 selbst eine Nonne hohen Ordinationsalters noch dem jiingsten Ménch nachrangig ist (Anm. d, Lektors).



Begegnungen des Erleuchteten mit V ertreterinnen aes welblichen Geschiechts.

Dabe ist zundchst von einer wunderbaren, an die Jatakas - die Geschichten aus Buddhas friheren
Existenzen - anknuipfenden Legende zu berichten, die den Erwachten mit seiner sieben Tage nach der Geburt
verstorbenen und in den Tusita-Himmel erhobenen Mutter Maya zusammenbringt.

Die Geschichte dieser Begegnung &3t an die zwischen Wirklichkeit und Marchen angesiedelten Berichte
Uber Siddhartas Jugendjahre und seinen Aufbruch in die Hauslosigkeit denken, denn auch hier handelt es sich
wieder um einen Aufbruch, wenn auch ganz anderer Art.

Es war die siebte Regenzeit nach seiner Erleuchtung. Da besann er sich seiner Muitter, verlield die
Monchsgemeinde und begab sich in den Tusita-Himmel, der ihm ja aus der Zeit vor seiner letzten Geburt
wohlvertraut war.

Vier Monate blieb er bei seiner Mutter und den Gottern, deren Hochster, Sakko, ihm seinen Thron unter
dem Himmlischen Korallenbaum tberlief3. Von dort aus verkiindete er den sterblichen Gottern, um solche
handelte es sich ja nach buddhistischem Verstandnis, den Weg zur Erlésung, zum Nirvana.

Als auch seine Mutter diesen Weg erkannt hatte, begab er sich zurlick zu den seiner harrenden Ménchen,
deren Mehrzahl sich jetzt in Savatthi, westlich von Kapilavastu, aufhielt.

Dort hatte sich neben den Buddha-Anhéngern aber auch eine

grof3e Zahl anderer Pilger, Asketen und Monche eingefunden, von denen es vielen nur um Einfluf3nahme
und Selbstdarstellung ging.

Da der Buddha so lange abwesend blieb, was man der Gemeinschaft seiner Ménche wohl anmerkte,
hofften die fremden Pilger, er sei inzwischen verstorben. So sahen sich die Feinde Buddhas gestérkt und ihre
Stunde des Triumphs gekommen.

Wie enttauscht waren sie deshalb, as sie die wohlbekannte Gestalt wieder unter den gelbgewandeten
Monchen sahen. Da es sich zudem schnell herumsprach, wo sich Buddha aufgehalten hatte, stieg sein
Ansehen aufs neue, und es gab viele, die dem Orden beitraten.

Um so mehr steigerte sich der Zorn der Ubelwollenden, und sie berieten, wie Buddha und seinen
Anhangern wirksam zu schaden sei. Das konnte ihrer Ubereinstimmenden Meinung nach nur dadurch
geschehen, dal? sie den untadeligen Ruf Buddhas untergruben und wenn moglich zerstérten.

Wie aber hétte das besser erreicht werden kdnnen als durch die Verbreitung von Zweifeln an seiner
Lauterkeit, seiner Ehrlichkeit und vor alem an seiner Keuschheit?

Man mufte ihm Beziehungen zu Frauen nachsagen und durch Augenschein auch nachzuweisen
versuchen. Dazu bedienten sich die Radelsfuhrer dieser Intrige einer bildhiibschen Brahmanentochter, die a's
Pilgerin in Savatthi weilte.

Sie fand, as man ihr diesen Plan nahelegte, Geschmack an dem Gedanken, als Buddhas Geliebte zu
gelten. Ja, vidlleicht glaubte sie sogar, angesichts ihrer grofen Schonheit, den Erleuchteten tatséchlich
verfihren zu kdnnen.

Cinca, so hief das Brahmanenmadchen, machte nun taglich Spaziergange zum Kloster der Buddhisten
und hielt sich dort oft langere Zeit auf. Als man sie in der Stadt fragte, was sie bei den Monchen suche, gab
sie ausweichende, zum Teil geheimnisumwobene Antworten.

Oft blieb sie auch Uber Nacht auf dem Klostergeldnde und sorgte dafir, dal3 méglichst viele sie sehen
mufden, wenn sie am néchsten Morgen von dort heimkehrte. Fragte man sie, wo sie die Nacht verbracht
hatte, antwortete sie unwirsch, das sei doch wohl ihre Sache. Zuweilen aber machte sie Andeutungen, dal3 sie
im Kloster einen Geliebten habe. Sie stellte sich verschamt und gehemmt, lief3 aber schlieffdlich durchblicken,
dald sie ein Verhaltnis mit dem Buddha habe.

Die Nachricht verbreitete sich wie ein Lauffeuer in der Stadt. Allerdings gab es mehr Zweifler als solcher
Behauptung Trauende, und die waren grofdteils mehr am Verleumden interessiert als am Prifen.

Doch Cinca wuldte die Zweifel durch Augenschein zu zerstreuen. Sie wickelte sich Tlcher um den Bauch
und versuchte so mit Erfolg den Eindruck einer Schwangeren zu erwecken. Nun erzéhlte sie auch tberall,
da? Buddha sie verfiihrt habe. Nach neun Monaten bot sie der Offentlichkeit das Bild einer
Hochschwangeren. Sie hatte vor, Savatthi in den néchsten Tagen heimlich zu verlassen, wollte sich aber
einen spektakuldren Abgang verschaffen.

So drang sie eines Morgens in die Versammlungshalle der Mdnche ein und beschuldigte den anwesenden
Erwachten lauthas, sie verfiihrt und nun verstol3en zu haben.

Da erwiderte Buddha in der ihm eigenen Gelassenheit: »Ob du die Wahrheit sagst, das wissen doch nur du
und ich.«

Als die dadurch verwirrte Cinca das leise bestétigte, hob ein Windstol3 ihren Rock, das Bindel, das sie



sich umgebunden hatte, Tiel zu Boden. Erzurnte Laen, die zugegen waren, schiugen heftig aur sie ein und
jagten sie zum Kloster hinaus.

Nachdem sie das heilige Geléande schreiend verlassen hatte und Buddha sie nicht mehr sehen konnte,
brach die Erde krachend auseinander und verschlang die Verleumderin.

Hier schlégt eine wahrscheinlich 6fter vorgekommene Frauenverhaltensweise gegentiber dem Buddha, der
sicher vidler Madchen Augenweide war, in ein die Lehre bestatigendes Wunder um. Aus Redlitét wird
M achtdemonstration des Uberirdischen.

Trotzdem sah die Redlité im und um den Orden - dieses Beispiel zeigt es - nicht so erfreulich aus wie zu
Anfang. Auch unter den Monchen kam es zu mancher Auseinandersetzung, zu manchem Streit. Ja, selbst von
Vergewaltigung und Mord héren wir, wenngleich schwere Verbrechen zu Buddhas Lebzeiten nur vereinzelt
vorgekommen sein durften.

In einem Fall - der Vergewaltigung der Nonne Uppal avanna durch einen Ménch namens Nando - berichtet
die Legende von einem &hnlichen Strafgericht wie bei Cinca. Das |al% darauf schlief3en, dal3 schlimme
Verstolle gegen die Ordensregel doch recht selten waren und schwer bestraft wurden - auf der Erde oder
durch die tberirdischen Gewalten des Himmels.

Wir sehen aber, dal?3 Buddhas Erwachen ihn und seine Umgebung keineswegs vor den téglichen Néten des
Samsara bewahrt hat. Wenn er selbst auch unangreifbar war, blieb er doch durch sein kdrperliches Dasein der
Wechselwelt ausgesetzt. Das mufdte er vor allem mit zunehmenden Jahren oft deutlich verspiren.

ORDENSREGEL UND LEHRE

Je langer der Orden bestand, je grof3er der Zulauf war, um so wichtiger wurden strenge Ordensregeln.
Ihnen galt Buddhas besonderes Augenmerk. Er wufdte: Durch nichts waren Wirkung und Nachhaltigkeit der
vermittelten Lehre so stark gefdhrdet wie durch den Samsara. Denn wer war wohl groferen weltlichen
Versuchungen ausgesetzt as gerade der Monch? Dieses Versuchungspotential hatte sich durch die Zulassung
des Nonnenordens nicht verkleinert. Es war bedeutend grofer geworden. Buddha wufde das. Trotzdem
meinte er, die Nonnen unter monchischer Aufsicht besser bewahrt zu wissen as in Selbstverwaltung.

Eine weitere Gefahr fur die Ordnung, insbesondere fur die wohl am schwersten einzuhaltende Regel - die
Keuschheit -, war die standige Begegnung der Ménche mit Frauen auf ihren Bettelgangen. Da mag es zu
mancher Versuchung, auch zu mancher Verfihrung gekommen sein. Buddha wuldte auch das. Und ihm war
klar, dal3 mit Verboten allein nichts zu regeln, auch nichts zu verhindern war.

Trotzdem hat er offenbar nach seiner zogernden Zustimmung zum Nonnenorden die Regeln fur die
Monche verschérft und wohl auch zum erstenmal genau formuliert.

Dabel entwarf er acht Kategorien von Verhaltensregeln, denen sich Ménche wie Nonnen zu unterwerfen
hatten. Die fir Nonnen vom Buddha erlassenen V erhaltensanwei sungen galten fr die weiblichen Mitglieder
des Ordens noch dartiber hinaus.

Allen Ordensregeln voran standen die Pargjika-Gesetze, deren Ubertretung den sofortigen Ausschluf? aus
dem Orden zur Folge hatte. Sie verboten Mord, Diebstahl, Geschlechtsverkehr - auch mit Tieren - und die
Anmal3ung des Besitzes hoherer Geisteszustande sowie deren Anwendung.

Letzteres war unter Asketen und Bettelmonchen der Buddha-Zeit ein beliebtes Mittel  zur
Selbstdarstellung und zum Erreichen allgemeiner Bewunderung.

Die Ubrigen Kategorien betrafen vor allem das Monchsleben selbst: das Benehmen der Mdnche und
Nonnen in der Offentlichkeit, den Umgang miteinander sowie mit AuRenstehenden, die Besitzfragen, den
Tagesablauf, die Bekostigung und das Verhdtnis zu Eltern, Kindern und Verwandten.

Monche durften nicht arbeiten, auch kein Feld bestellen. Sie waren allein auf Almosen angewiesen.
Verwandtenkontakte waren verboten. Nur die sterbenden Eltern durften besucht werden; sonst waren
Familienbesuche nicht erlaubt.

Auch Uber Pilgerschaft und das Verbleiben wahrend der Regenzeit gab es Anweisungen oder doch
zumindest Hinweise. Dabei sieht Buddha sowohl in zielloser Wanderschaft wie im zu langen Verweilen an
einem Platz zu bedenkende Nachteile. Wenn er auch die Grindung der Kloster selbst betrieben hat, so ist er
doch gegen einen zu langen Aufenthalt an einem Ort, denn, so sagt er, »zu lange an einem Platze wohnen, hat
funf Nachteile: Viele Sachen besitzt man und speichert man auf. Viele Arzneien hat man und hebt sie auf.
Vielgeschéftig ist man, macht sich zu schaffen, |83t sich auf alerhand Tétigkeiten ein, pflegt Geselligkeit mit
Monchen und Hausleuten und verkehrt in unpassender Gesellschaft.«

Solchen Bedenken liegen natiirlich Grundsétze der Lehre zugrunde, wie Uberhaupt ganz deutlich wird, dal3



ZwIschen Lenre und Urdensregeln eine unmittelbare Bezienung bestent. venn jeder ivionch und jede Nonne
die Lehre wortlich nehmen, beherzigen und im Alltag umsetzen wirde, wéren Ordensregeln gar nicht nétig.

Doch Buddha war kein lllusionist. Er kannte die Menschen und fuhrte ihnen ihre Schwachen immer
wieder deutlich vor Augen. Der Mdnchsgemeinde machte er klar, dal3 bei standiger Beachtung des von ihm
gelehrten Mittleren Achtfachen Pfades und seinen deutlichen Auslegungen, Schwierigkeiten im Miteinander
nicht entstehen kénnten. Darauf hat er auch immer wieder hingewiesen, wenn er Monche im Streit antraf
oder wenn er Anschuldigungen und Verleumdungen zu hdren bekam, die vor alem beim engen
Zusammensein wadhrend der Regenzeit zu einer Vergiftung der Klosteratmosphére fihren konnten. Hier
lagen nicht zu unterschétzende Probleme fir die Mdnchsgemei nschaft.

Andererseits hatte Buddha gegentber den weltlichen Autoritdten viele Vorteile fir den Orden und seine
Mitglieder durchgesetzt. Nicht umsonst war er den meisten Herrschern seiner Zeit freundschaftlich
verbunden. Viele bekannten sich als Laienanhanger zu seiner Lehre.

Der Orden war genauso streng organisiert wie eine Stadt jener Zeit, was natlrlich angesichts der im
ganzen Land verstreut lebenden Moénche und Nonnen nicht einfach war. Bel den Regierungen und
Verwaltungen war das Recht der Ordensmitglieder auf Almosengange durchgesetzt worden.

Die Monchsgemeinschaft war insoweit auch eine selbsténdige Einheit, as ihre Mitglieder nicht der
staatlichen Rechtsordnung, sondern der Ordensgerichtsbarkeit unterlagen. Das konnte zu brisanten
Konfrontationen und Auseinandersetzungen fuhren, wenn sich ein Schuldiger durch Eintritt in den Orden der
staatlichen Strafverfolgung zu entziehen versuchte.

So wird nach der Grindung des Nonnenordens von Ehebrecherinnen berichtet, die im Orden Zuflucht
suchten. Denn die Eheménner in Indien hatten damals das Recht, ihre beim Ehebruch ertappte Frau zu téten.

Es sind konigliche Entscheidungen zugunsten solcher Frauen bekannt, was heif3t, dal3 man vielleicht sogar
den MiRbrauch der Zuflucht, der hier offensichtlich vorlag, als ein hinzunehmendes Vergehen betrachtete,
wenn dadurch mehr Menschlichkeit ermoglicht wurde. Lag doch gerade auch das in der Absicht des Buddha
und seiner Lehre.

Was wir uns in diesem Zusammenhang verdeutlichen missen, ist die grof3e Verantwortung, die der
Erwachte trotz seiner Weltabgewandtheit in dieser Welt zu tragen hatte:

Er war der oberste Vertreter und der oberste Gerichtsherr des Ordens. Alle Verhandlungen mit den
Herrschern und den Kommunen hatte er zu fihren. Aber er kimmerte sich andererseits, wie viele Beispiele
zeigen, auch um jede Kleinigkeit im Alltag der Monche. Oft spendete er Lob, hielt aber auch mit
berechtigtem Tadel nicht zurtick.

Er besuchte die Kranken und spendete ihnen Zuspruch, gab gute Ratschlége zur Gesundheitspflege, fuhrte
das Zéhneputzen ein und erteilte Verhaltensmaldregeln zum Niesen wie bei anderen korperlichen Funktionen.

Selbst mit dem Latrinenproblem im Kloster hat sich Buddha mehrfach beschéftigt, bis schliefdich eine
brauchbare, fir die Zeit fast hygienisch zu nennende L 6sung mit Gberdachten Hauschen gefunden wurde.

All diese Aktivitdten zehrten an Buddhas Gesundheit genauso wie die vielen Probleme, Konflikte und
Streitigkeiten, die immer wieder an ihn, as den Obersten des Ordens, herangetragen wurden.

Trotz al dieser Belastungen blieb Buddha zeit seines Erdenwandels heiter, hilfs- und lehrbereit, ein
Vorbild fir jeden, der ihn kennen lernte.

Sein Bestreben ging auf Festigung und Erhaltung der Monchsgemeinschaft, das geht aus vielen
AuRerungen des Erwachten hervor.

Obwohl er dlteren Mdnchen, vor allem seinen engsten Vertrauten aus der Anfangszeit des Ordens, mehr
und mehr Aufgaben Ubertrug, behielt er doch die Fuhrung bis zuletzt, trotz mancher Bedrangung, in der
Hand.

Wichtige Entscheidungen wurden in der Mdnchsversammlung getroffen, wo jeder Ordinierte, aber auch
jeder junge Novize seine Meinung vortragen konnte. Es gab keine Abstimmung. Aber ale kamen zu Wort,
und man diskutierte ein Problem so lange, bis Einigung erzielt wurde. Das gelang sehr oft, wenn auch nicht
immer.

Je dter Buddha wurde, um so mehr lag ihm die Zukunft des Ordens am Herzen. Das geht aus vielen seiner
spateren AuRerungen hervor. Bei einer Ordensversammiung in Rajagaha gab er den anwesenden Ménchen
sieben Voraussetzungen fir das Fortbestehen und Gedeihen des Ordens zu bedenken. Dabei verhief3 er dem
Orden eine gute Zukunft, »solange die Mdnche regelméldig Versammlungen abhalten und sie auch besuchen;
sich dabel in Eintracht versammeln und eintréchtig Beschliisse fassen; keine Neuerungen einfihren, sondern
nach der geltenden Ordnung leben; die Ordensvéter und Altmonche hochschédtzen und die jingeren auf sie
horen; sich nicht dem Bésen unterwerfen, das zur Wiedergeburt fuhrt; in Waldunterkiinften leben und mit



Tremaen iVionchen gut umgenen.

Wenn diese sieben Regeln eingehalten werden, so sagte Buddha auf dieser wichtigen, zukunftsweisenden
Monchsversammlung, besteht fir den Orden nicht die Gefahr des Niedergangs und des Verfalls, sondern er
wird wie bisher weiter gut gedeihen.

Doch genauso wie die Ménchsgemeinschaft lagen Buddha auch die Laienanhanger am Herzen, und er
bemihte sich sténdig, ihre Schar zu vergroern. Deshalb wandte er sich mit seiner Lehre oft an Haudeute in
den Stadten und Dorfern.

Die Rede war hier wie im Orden, angesichts des weitverbreiteten Analphabetentums, die einzige, ale
erreichende Form belehrender Aussage, wobel die endlosen Wiederholungen der Vertiefung dienten, aber
auch besonders fur die nicht leicht Aufnehmenden bestimmt waren. Fir die Lehren hoherer Grade waren sie
ohnehin unentbehrlich, zumal Buddha alle Menschen erreichen wollte.

So wichtig ihm Ménche und Laienanhanger aus der Oberschicht - der Brahmanenkaste - auch waren, so
wenig achtete er insgesamt auf den gesellschaftlichen Rang seiner Anhanger. Auch Kastenlose waren ihm
willkommen, was die Brahmanen unter seinen Schtilern nur widerwillig hinnahmen.

Buddha war sich im klaren dartber, da3 nur verhdtnismalig wenige Menschen seiner Lehre vom
Achtfachen Pfad bis in die letzten Konseguenzen folgen konnten, obwohl er ihn den Mittleren, den auf
normale menschliche Verhaltnisse zugeschnittenen Pfad nannte. Er wufl3te, wie vielen Versuchungen selbst
langjahrige MoOnche ausgesetzt waren, ganz zu schweigen von der grof3en Zahl zwar interessierter, vielleicht
sogar bemtihter Laien, denen aber schon die ersten Schritte schwer fielen, wenn sie die Uberhaupt erst
versuchten.

Doch selbst weit Fortgeschrittene konnten, wie Buddha feststellte und wie er es in seinen friheren
Existenzen selbst erlebt hatte, immer wieder riuckfélig werden, solange sie noch nicht aus den
Verstrickungen des Samsara befreit, aus dem irdischen Schlaf erwacht waren.

Als Folgen solchen Anhangens nennt Buddha eine Reihe von Erscheinungen, vor denen niemand sicher
ist, solange er nicht die Wechselwelt, in die wir alle hineingeboren sind, hinter sich gelassen hat. Es ist eine
Aufzdhlung von Eigenschaften und Verhaltensweisen, die der Mensch nur allzu leicht in seinem eigenen
L eben wiedererkennt, so sehr er vielleicht auch dagegen ankdmpft. Es sind Eigenschaften des Rickschritts:

»Vergnigen an den Existenzen haben, trage, schlafrig und schwach bel guten Planen sein; erpicht auf
vordergrindige Geschéftigkeit sein; Verstimmtheiten folgen und Feindschaftsempfindungen hegen; dem
Betrachten der Wandelbarkeit der Dinge abgeneigt sein; Geschenke, Ehre und Ruhm fir wichtig halten; beim
personlichen Streben nach Erfolg nicht vor unlauteren und schiefen Mitteln oder Listen zurtickschrecken,
Gefallsucht und korperlicher Eitelkeit folgen; schon mit wenig Tugend zufrieden sein und keine Lust zu
weiterem Streben haben; andere Wesen von dem elgenen Geschmack her beurteilen und verurteilen; beim
Lernen von geistigen Einsichten unaufmerksam sein und nicht Folgerungen ziehen; beim Lehren geistiger
Dinge auf personlichen Nutzen aus sein; im Handeln rasch und unlberlegt sein; harte Gedanken gegen
andere nicht abweisen; bel Weisen und Vorbildern nicht nach den heilsamen Dingen fragen; bei einer
gemischten Lebensfihrung, in der Dunkles und Helles wechselt, bei Dunklem das eigene Gewissen
betduben; auf a's falsch erkannte, aber liebgewordene Ansichten nicht verzichten.«

Das sind menschliche Wesensziige - damals wie heute -, mit denen sich Buddha als Ausdrucksformen des
Samsara in seiner Lehre auseinandersetzen mufite, wobel ihm vdllig klar war, wie viel Angenehmes, dem
Menschen nur schwer Verzichtbares, hier angesammelt war, von dem sich so leicht keiner trennen mochte.
Oft genug waren die weltlichen Eigenschaften und Verhatensweisen dem Buddha bei seinen Besuchen in
Stadten und Dorfern geradezu als Wunsch und Wille der zur Belehrung Versammelten vorgetragen worden.
So geschah es bel Buddhas Ankunft in dem Brahmanendorf Veludvara, wo sich ene grol3e
Brahmanengemeinde zu seinen Fuf3en versammelte.

Das Verhalten der Brahmanen gegeniber Buddha war sehr unterschiedlich. Es bewegte sich zwischen
Ehrerbietung und Skepsis. In ihrer Haltung der Lehre gegeniber waren sich die Versammelten einig: Sie
wollten Neues gewinnen, ohne Altes aufzugeben. Ihnen ging es um Besitzstandswahrung bei gleichzeitigem
Erleben himmlischer Wonnen. Das war die Wegweisung, die sie vom Buddha erwarteten.

Und so war ihre Rede, wie sie Hellmuth Hecker aus dem flnften Band des Samyutta-Nikaya der
»Gruppierten Sammlung der Reden Buddhask, kirzlich ins Deutsche Ubersetzt hat: »Wir haben, Herr
Gautama, den Wunsch, den Willen, das Bestreben, mitten im Gedrange von Kinderscharen zu leben. Wir
verwenden gern feinstes Sandelholz aus Benares. Wir schmiicken uns mit Krénzen, Parfim und Salben. Wir
haben Gefallen an Gold und Silber. Und beim Zerfall des Koérpers, nach dem Tode, mochten wir auf gute
Fahrte gelangen, in himmlische Welt empor. Die wir solche Wiinsche, solchen Willen, solches Bestreben



hapen, uns moge Herr Gautama die Lenre so zeigen, dals Wir jenes erlangen.«

Buddha lief3 sich durch diese hochmitige, herausfordernde Rede nicht beirren. Er geht in seiner
anschlief3enden Lehrdarlegung scheinbar auf die Vorstellungen der Brahmanen ein, entwickelt aber daraus
die Grundzige seiner Lehre.

Er spricht vom Wirkungszusammenhang von Wohl und Wehe, von der Bedingtheit aller Taten, die wir
ausfihren und deren Folgen wir hinnehmen muissen. Daraus entwickelt er die Notwendigkeit rechten
Handelns zur Uberwindung von Enttauschung und Leiden.

Die Rede ist, gemessen am Anspruch der Brahmanen, ein dialektisches Meisterstiick, das seine Zuhorer so
bewegt und Uberzeugt, dal3 sie noch am gleichen Abend die Zuflucht nehmen und sich vorbehaltlos zur Lehre
bekennen.

In Buddhas Wanderjahren kam es aber auch zu vielen Begegnungen des Erwachten mit der einfachen
Bevolkerung des Landes. Sie verliefen fast alle dhnlich. Man erzéhlte ihm von der Freude an sinnlichen
Genussen, am Berufserfolg, am Familienleben. Von Entsagung wollte man zundchst nichts horen. Doch
Buddha verstand es, auch hier durch tberzeugende Rede Uber den solches Leben beherrschenden und darum
auch gefahrdenden Bedingungszusammenhang, den Sinn und das daraus folgende Heil seiner Lehre so
darzustellen, dal? er standig neue Anhanger fand.

Meist gelang es ihm auch, Menschen in fragwirdigen Berufen zum Nachdenken und zum Neuanfang zu
bewegen. So machte er den Kriegern deutlich, dal3 sie ihr blutiges Handwerk mit Sicherheit in die Hdlle
fuhre. Aber auch wer nur an Mord und Totschlag denkt oder sie als Schauspieler auf der Biihne darstellt, geht
zwangd aufig denselben Weg. Denn im Karma sind Denken und Tun das gleiche.

In diesem Zusammenhang die karmische Gegenwartsfrage zu stellen muf3 uns erschrecken lassen.
Welcher Belastung des Karma setzen alein unsere Fernsehprogramme jeden Tag viele Millionen von
Menschen aus, ganz zu schweigen von den welterwirkenden Einflissen, die von solchen Programmen vor
allem auf junge Menschen ausgehen? Hier wird das Bose virulent. Es ist ein Bazillus, der sich im Samsara
nur alzu leicht ausbreitet.

Auch der Buddha muf3 sich mit dem Bosen auseinandersetzen, als sich der Schwiegervater des Erwachten
und sein Schwager Devadatta - der Bruder seiner Frau - gegen ihn stellen, ihn zunédchst briskieren und spater
sogar auszuschalten versuchen.

DEVADATTA, BUDDHAS WIDERSACHER

Mit dem Auftreten von Buddhas Schwager Devadatta im Orden wird die Monchsgemeinschaft von
starken, lang anhaltenden Unruhen erschuttert. Ein Stlick unerwarteter und doch im Samsara so ganz
natdrlicher Kriminalgeschichte bricht Gber Buddha und den Sangha herein.

In den letzten Wanderjahren Buddhas flief3en die Quellen der Lebensgeschichte sparlicher. So wird das
Auftauchen dieses Konflikts zu einem spéten Schlaglicht fur die Bedrohung, der selbst der Edelste auf dieser
Erde ausgesetzt ist, wenngleich er selbst as Erwachter von Bosheit und Angriffen nicht mehr erreicht werden
kann.

Devadatta war der Bruder Y asodharas, mit der Buddha nach den Legenden der Jatakas - den Geschichten
seiner vorangegangenen Existenzen - schon in friheren Leben verbunden gewesen war und die inzwischen
selbst den Weg in den Orden und zur Erleuchtung gefunden hatte.

Doch weder Devadatta noch sein Vater Suppabuddho - der Schwiegervater des Erwachten - hatten
Buddhas Gang in die Hausdosigkeit je verwunden. Denn dadurch war Y asodhara ihrer Aussicht, Konigin in
Kapilavastu zu werden, verlustig gegangen.

Als nun Buddha im Alter noch einmal in seine Heimat kam, entschlof3 sich Suppabuddho, ihm seine
Verachtung zu zeigen. Als er ihm einmal auf dem Almosengang begegnete, ging er nicht, wie es sich vor
Monchen ziemt, zur Seite, sondern trat ihm herausfordernd entgegen. Als Buddha das gewahrte, drehte er
sich um und ging einen anderen Weg. Das beunruhigte Suppabuddho, der sich nicht vorstellen konnte, daf
ein Furstensohn solch eine Beleidigung wortlos hinnehmen konnte. Auch die Mdnche wunderten sich, und
Ananda fragte den Erhabenen, ob er nicht flrchte, dal3 die Hinnahme eines solchen Verhaltens dem Ansehen
des Ordens schaden kénne. Darauf erwiderte Buddha, Suppabuddho werde sich seine Strafe selbst bald
zufigen; in einer Woche werde er auf der Treppe seines Hauses zu Tode stiirzen. Diese AuRerung Buddhas
wurde Suppabuddho von Spitzeln zugetragen. Er meinte jedoch, dieser Vorhersage Buddhas leicht entgehen
zu konnen, well sie so prézise war. Er lief3 die Treppe abreif3en und hielt sich am angekiindigten Tag voller
Angst, doch auch mit eéinem dumpfen Gefiinl der Uberlegenheit, in seinem Hause auf. Pl6tzlich sah er, wie



Sich sein Lieblingsprerd am Hauseingang von der Leine 10sr11s. unbedacht sturmte er ninaus und Ins Leere,
dadie Treppe ja nicht mehr vorhanden war. Er stiirzte, so heifdt es, direkt in die Holle.

Sein Sohn Devadatta aber, der mit anderen Sakyiern aus bedeutenden Familien schon friih in den Orden
eingetreten war, wurde zu Buddhas erbittertem Gegner. Noch einma erschien in seiner Gestalt, im
Monchsgewand, Mara vor dem Erwachten.

Devadatta war der Teufel in gelber Robe. Aulder magischen Fahigkeiten hatte er Gber Jahre im Orden
nichts gelernt. In seiner Person vereinigten sich Intrigant und Zauberer. Sein Ziel aber hie?: Nachfolger
Buddhas als Leiter des Ordens zu werden. Er setzte den Gedanken des Mordes an die Stelle der Erleuchtung.

Im Cullabagga, dem »Kleinen Buch der Ordenszucht«, wird Uber Devadatta und sein Vorgehen gegen
Buddha ausfihrlich berichtet. Obwohl Devadatta sich trotz langer Ordenszugehérigkeit noch nicht um die
Lehre bemtht hatte und als eine Art Einsiedler nur die Ausbildung seiner magischen Fahigkeiten betrieb, galt
er im Orden gerade dieser Abgeschiedenheit wegen als ernsthafter Asket, dem die Mdnche mit Hochachtung
begegneten. Nur der Buddha selbst durchschaute ihn. Er wul3te um sein schlechtes Karma und war auf seine
Angriffe innerlich vorbereitet.

Funfunddreif3ig Jahre schon war Devadatta Ménch, als er seine magischen Kréfte so weit entwickelt hatte,
da3 er meinte, damit hervortreten zu konnen und Einflu3 bei Méchtigen zu gewinnen. Das schien ihm
besonders wichtig, da seine Familie nach dem den Buddha beleidigenden Auftritt seines Vaters und dessen
baldigem, von Buddha vorausgesagtem Tod im Lande nicht mehr in sehr hohem Ansehen stand.

Er wandte sich an den ehrgeizigen Prinzen Ajatasattu, den Sohn und Thronfolger des Konigs Bimbisara
von Magadha, den er mit der Demonstration seines magischen Koénnens sehr beeindruckte. Er wurde sein
Freund, und der Kronprinz zeigte sich as grofziigiger Gonner. Er lield fir Devadatta ein eigenes Kloster
errichten und Uberhaufte ihn mit Geschenken.

Da sich Devadatta auf dem Hohepunkt seines Ansehens fihlte, stieg in ihm der Gedanke auf, Buddha aus
seinem Amt zu verdréngen und selber Leiter des Ordens zu werden. Da er so dachte, verlor er pl6tzlich
aufgrund der sich in ihm vollziehenden karmischen Veranderungen seine magischen Fahigkeiten. Er fuhlte
sich davon sehr betroffen. Aber Neid, Hal3 und Machtverlangen steigerten sich dadurch so stark in ihm, dai3
er beschlof3, die Initiative zu ergreifen und den Uber siebzigjahrigen Buddha zu entmachten. Durch die Gotter
wurde Buddha vor Devadattas Planen gewarnt. Doch der Erwachte zeigte sich vollig gelassen.

Als die M6nche sahen, wie Devadatta vom Kronprinzen mit Speisen und anderen Geschenken Uberhauft
wurde, und sie das dem Buddha mitteilten, sagte er ihnen zur Belehrung: »Es ist, wenn Devadatta vom
Prinzen Ajatasattu taglich eine solche Fille von Speisen und Geschenken erhdlt, deren Annahme ihm als
Monch nicht erlaubt ist, bei Devadatta eine Abnahme in den guten Eigenschaften zu erwarten, keine
Zunahme. Zu seinem eigenen Verderben hat Devadatta diese Ehre, dieses Ansehen, diesen Ruhm erlangt. Zu
seinem eigenen Untergang hat er all das erlangt.«

Dieser von Buddha gesehene und vorhergesagte Untergang vollzog sich nun mit schrecklichen Folgen
innerhalb kurzer Zeit. Er begann mit einem Akt der Uberhebung Devadattas vor der versammelten
Modnchsgemeinde.

Als Buddha in Anwesenheit des Konigs Bimbisara die Monchsgemeinde unterwies, stand Devadatta auf
und sprach, scheinbar ehrfurchtsvoll, zum Erwachten: »Herr, alt ist jetzt der Erhabene, von hohem Alter,
lange hat er gelebt und ist zu Jahren gekommen.

Moge, Herr, der Erhabene sich jetzt untdtig dem ruhigen Leben in dieser Welt hingeben und mir die
Gemeinde der M6nche tiberlassen. Ich werde die Gemeinde der Mdnche leiten.«

Ruhig, aber bestimmt lehnte Buddha das dreimal vorgetragene Ansinnen ab. Beim letzten Mal sagte er mit
Hinwels auf seine beiden Stellvertreter: »Sariputta und Mogalana wirde ich, Devadatta, die
M 6nchsgemeinde nicht Uberlassen, um wieviel weniger dir, dem niedrigen Speichellecker.«

Witend verlie? Devadatta die Versammlung. Darauf verkindete Buddha die VerstoRung des
Anmal3enden aus der Monchsgemeinde. Devadatta aber sann auf Rache. So nahm das Unheil, wie von
Buddha vorausgesehen, seinen Lauf. Doch Buddha selbst - wenn auch Hauptziel aler nun von Devadatta
gelenkten Anschléage - blieb unbehelligt. Er sah die Dinge wie ein unbeteiligter Zeuge auf sich zurollen und
von sich abgleiten. Samsara vollzog sich in grausamster Weise, ohne den Buddha zu beriihren. Es war wie
ein Lehrstlick zum Bewes seiner Thesen. Die Wahrheit des Leidens enthillte sich in ihrer vollen
Bedrohlichkeit. Das mag auch viele Ménche wach gemacht haben.

Voller Zorn Uber seine Blof3stellung in der Mdnchsversammlung, die er as Schmédhung und Beleidigung
empfand, ging Devadatta zum Prinzen Ajatasattu und legte ihm nahe, seinen Vater, den Konig, zu ermorden,
um selbst den Thron besteigen zu kénnen. Von einem Konig Ajatasattu, der ihm vollig horig war, erhoffte



unal 1" .|l.|'|'l
[oehre Juddhns entstand en aul seinen YWarderun-
pen nfthire




o1 e e Era-
iles Buddbiz s
hiipr

mn 2. Jh. noChr
dtsamdurcl
slemns beerniden v

it Temype] von
MNalancn




T L e SR

'. =1 r :‘I.'

5 . =3 Links: Buddhound einrelzh geschimdek e Bodhi-
(=2, rien Medita hdibulien s (riihe Wanidmale G- fon. Cheo o siner
knnten Alpha nad « auf bl Mozl - van Do Huang
hellenistische ger auck i heheistliche Fiaflisse
0 Senralisien gehen: ool bin das A und 24 Reedns: Bemadee Lobeoskulpior des meditiensuden
divsi v — anifan g und Enliss Chenel ol Baa aes cber Tokalo B 255 i Don Huana i, Jh
. GChel




A
k.

o

. ';_-'
Illf.llﬂ di o - :-.
3 £ A
- i "
= : #wj

C8c 3 a0
f.—s ;:{"H\‘,ﬁ*

i .
'.-'.."' 1 |
-
T
= 5 P Lt R
e g #s 7
) il ]

g Friiha fenervergoldate Hroman des

Buddha aws Sri Lanka (750 - Soo it
oplwind gekcbnt von dor mit einem lidel-
slein 'I.u_-:'.u:["" e Flamme det Erleuchizng
af Dben rechts: Bucdha Shakvarun in der Geste der (Sl S Rl L o
Erdberiihrnng. Tihelische Bromea ansdem 13, Jhe § h - g e o T4 . -

= Unten: Tibatisch: Tempelfipur des Buddha, um- sl A g L A

o \
Aehen von reichern Lokor nnd Schirsire: L i, u e 1l‘.!c -i ' ;!
[ | . - 1 ¥ .‘ i
I TR %
o -
! L .u k
h, - :
. '. ._-.: .‘. 1
: - § _.:\-I' %

=, T
Tk}
]
sk

."‘-\.

'..'
e Tl g

iy __-..-.

e
f-_.”"-. _‘.:.__._;I; 1 ik
”:ﬂ' J-d 'ﬁ‘ = Kl

-
o
e

Sy
s
:
' §

Ty g e
) AR SR

e
% ;—q"r'" ._1
| ?.. ;

ol

i e, s e SRS
L 1



e
1







a3 Linkas: Buddwa umd Shepas wan der obessten Plac-
Fonem gles Baoolidon i Pz aljesa

a4 Lrotene Decan 3, Jahrhundertin Senteiljaen eerichi-
tote Forobudur gl edas: geiline Yeeodaloolooe Hedadir




15 Moch hewtewerden In Nopalund Til:.n-;l vt [ee-

elery wwd Miochen Marnndalas als Heilige Kivise cum
Zeichicn der Yeedlirung des Buddle ceeich gt — su wis
hierin der nepalizchm Iaupistadt Kamandu



Sich Devadalta die Erruliung Setnes Wunsches, an die Spitze des Urdens zu treten. ben Frinzen aber betorte
der Gedanke, selbst Herrscher sein zu kénnen.

Mit einem Dolch lauerte er seinem Vater auf, wurde aber, bevor er zustof3en konnte, von der Leibwache
des Konigs uberwadltigt. Als dieser erfuhr, dal3 sein Sohn nur ein williges Werkzeug in den Handen des
teuflischen Ménchs gewesen war, nahm er seinen Abschied, wandte sich ganz der Nachfolge Buddhas zu und
Uberliefd seinem Sohn den Thron.

Kaum war Ajatasattu Konig geworden, beschwor ihn der nur noch von Hal3 erfillte Devadatta,
Scharfschitzen auszuschicken, um Buddha zu erschief3en. Der Konig gab den gewiinschten Befehl. Um die
Tat zu verschleiern, befahl er dem vorgesehenen Schiitzen, auf einem Umweg zum Palast zurlickzukehren.
Dort stellte er zwel weitere Schitzen auf, die den Morder erschiefen sollten. Auch diesen beiden war nach
koniglichem Befehl der alsbaldige Tod bestimmt.

Doch es kam ganz anders. Der zu Buddhas Mord ausersehene Schiitze war von der Begegnung mit dem
Erwachten wie geldhmt. Er dachte nicht mehr an seine Aufgabe. Buddha aber hield ihn seine Waffen
niederlegen, und der Mann gestand, dal3 er gedungen sei, ihn, Buddha, zu ermorden. Da sagte der Erwachte:
»Welil du deine Siinde al's Slinder erkannt und in richtiger Weise wiedergutgemacht hast, deshalb nehmen wir
dein Bekenntnis an. Denn dies ist fur den Edlen ein Wachsen in der Zucht. Wenn er seine Siinde al's Siinder
erkannt und in richtiger Weise wiedergutgemacht hat, erlangt er fur die Zukunft Bewahrung davor.«

Danach unterwies Buddha den Reuigen in seiner Lehre, und der nahm noch zur gleichen Stunde seine
Zuflucht. Als er sich von Buddha verabschiedete, schickte der ihn einen anderen Weg, denn er wuldte, welche
Gefahr auf seinen vermeintlichen Morder lauerte.

Dadie zwei, die dem Morder auflauerten, ungeduldig wurden wegen der langen Wartezeit, gingen sie dem
Erwarteten entgegen. Doch sie trafen ihn nicht, standen aber pl6tzlich vor dem Erwachten. Nun vollzog sich
noch einmal der gleiche Vorgang, bis auch sie der Lehre gewonnen waren. Und so geschah es dlen, die in
das fein gesponnene Komplott verwickelt waren. Nachdem die Schiitzen gestanden hatten, daf3 es ihnen
unmaoglich sei, den Erwachten zu toten, beschlof3 Devadatta, es selbst zu tun.

Als Buddha sich im Schatten eines hohen Berges aufhielt, stieg Devadatta auf den Gipfel und |6ste einen
gewaltigen Felsblock, um Buddha damit zu erschlagen. »Doch«, so lesen wir in der legenddren
Schutzbegriindung, »zwei Bergspitzen vereinigten sich und hielten den Felsen auf; nur ein Splitter traf die
FURe des Erhabenen und verursachte eine blutende Wunde.« Diese Verwundung war nach den Jatakas die
letzte karmische Auswirkung einer Tat, die der Buddha in eéinem seiner friihesten Leben begangen hatte.

Damals war sein jungerer Bruder von ihm aus Habgier einen Abhang hinuntergestiirzt worden.

Trotz des offensichtlichen MifZerfolgs all seiner verbrecherischen Versuche, Buddha umzubringen, sann
Devadatta Uber einen dritten Mordplan nach.

Er bestach in Rgjagaha, wo der Erwachte weilte, einen Elefantenfihrer, den starksten Elefantenbullen mit
Palmwein betrunken zu machen und ihn dann in jene Gasse zu treiben, in der Buddha mit seinen Ménchen
Almosen zu sammeln pflegte. Der Elefant raste daher, die Monche flohen. Nur Ananda warf sich vor Buddha
nieder, um ihn zu schitzen. Doch as Buddha seine Hand hob und das Tier liebevoll ansah, verhielt der
Elefant, ging langsam auf den Erwachten zu und lief3 sich von ihm streicheln.

Da es Devadatta nun deutlich wurde, dal3 er den Buddha nicht téten konnte, versuchte er ein letztes Mal,
ihn zu treffen, indem er, obwohl aus dem Orden ausgeschlossen, strengere Ordensregeln forderte, die der
Buddha natirlich ablehnte. Daraufhin gewann Devadatta eine Reihe junger fanatischer Ménche fur die Idee
einer konsequenten Ordensreform. Das fuhrte fUr kurze Zeit zu einer Ordensspaltung. Doch sahen die
Monche ihren Fehler bald ein und kehrten zu Buddha zurtick.

Auch Konig Ajatasattu war nicht mehr Devadattas Freund. Er litt unter dem peinigenden schlechten
Gewissen des Vatermorders, der durch seine Tat auch seine Mutter ins Grab getrieben hatte.* Andererseits
dachte er an Kriegsplane.

Allein geblieben, erkrankte Devadatta schwer. Da kam ihm der Wunsch - wir wissen nicht, ob aus Angst
oder Reue -, den Buddha, seinen grof3en Widersacher, noch einmal zu sehen.

Buddha, der davon wuldte, sagte, dal’ es Devadatta unmdglich sein wirde, ihn zu erblicken. Und so war es.
Als Devadatta in einer Sanfte - laufen konnte er nicht mehr - am Klostereingang ankam, 6ffnete sich die
Erde, eine riesige Flamme schol3 empor und rif3 den Bosen direkt in die Holle. Unmittelbar davor packten ihn
Entsetzen und Reue und er schrie: »Ich nehme meine Zuflucht zum Buddha fur alle meine Leben.«

* Ajatasattu hatte seinen Vater Bimbisara trotz dessen Thronverzichts in einem Geféngnis verhungern lassen; Bimbisaras Frau
Kosaladevi starb einige Zeit danach aus Kummer (Anm. d. Lektors).



ES hellsl, Buddna habe seine Zurlucnt trotz aller Ubel, die e Ihm zugerugt hatte, bis zum dreimal geplanten
Mord, angenommen.

Er wird zwar bis zum Ende unseres Zeitalters in der Hdlle bleiben, sagt die Legende, doch dann soll auch
ihm, nach langer Bufl3e fir seine geplanten schrecklichen Taten, der Heilsweg offen stehen.

Das heifdt: Streng ist die Lehre, aber zuganglich fir jeden, der nach ihr ruft.

DES ERWACHTEN WUNSCHLOSES SEIN: NIRVANA

Die beiden nun folgenden Kapitel haben als Zentrum dieses Buches zwei Themen zum Inhalt, die in ihrer
Endgultigkeit aufeinander bezogen sind, sich aber auch auseinander ergeben: Nirvana und Dharma,
Erwachen und Lehre. Das erste - Nirvana - ist Ziel des einzelnen, betrifft den Menschen und seine
Erleuchtung, das zweite - Dharma, die Lehre - meint die Menschheit und ihr Heil. Dabei weisen beide as
eine Einheit begriffen - als Weg und Ziel menschlichen Wahnversiegens, das wir im Nirvana erkennen.

Um es uns am erhabensten Beispiel, dem einzigen, das uns in der Weltgeschichte bewegend vor Augen
steht, klarzumachen, wollen wir es uns am Buddha-Leben nach der Erleuchtung und am letzten Erdentod des
Erwachten verdeutlichen. Hier erleben wir die Kraft wunschlosen Wirkens bis zum Erléschen.

In vielen Blchern Uber Buddha und den Buddhismus liest man, Buddhas Tod sei gleichzeitig sein Eingang
ins Nirvana gewesen. Doch Nirvana hat nichts mit Sterben zu tun, sondern mit Wunschlosigkeit und
Wahnversiegung, mit Erleuchtung.

In seinen letzten Stunden hat es Buddha seinem Schiller Ananda erklart: »Mit der Erleuchtung bin ich zum
Nirvana erwacht, mit dem Ablegen des letzten Leibes werde ich endguiltig ins Nirvana eingehen.«

Buddha hat das Nirvana nicht nur zu Lebzeiten erreicht, sondern auch den Weg dorthin verkiindet. Und
wir sind seinem Weg gefolgt vom Wachwerden des Bodhisattva, den er selbst einmal den »unvollkommen
Erwachten« nennt, bis zur Erleuchtung, in der ihm das Nirvana aufschien. Es blieb sein ewiges Teil, das er
aber auch fur al die anderen as Ziel darstellt durch die Vermittlung des Dharma - der Lehre.

So waren also schon die vorangegangenen Kapitel dieses Buches seit »Buddhas Erleuchtung« Nirvana-
Kapitel - Aussagen Uber einen Zustand des Heils und der letzten Klarheit. Doch da sie die auf dieser Erde -
konkret in Nordindien - verlaufende Lehrwanderung des Erleuchteten beschreiben, muféten sie hinsichtlich
des tatsachlichen Verhatens Buddhas in dieser Zeit ein irritierendes Bild ergeben, weil sie den Eindruck
einer Seinsverhaftung des Erwachten hervorrufen.

Tatsachlich aber kennt Nirvana keine Zeit und keinen Raum. Der es erreicht, ist enthoben, ist erlést. Das
muf3 man sich bewuf3 machen, wenn man Buddhas scheinbar immer noch so erdgebundenes Sein im Nirvana
betrachtet. Es ist in seinem Fall ein Sich-verpflichtet-Fihlen. Doch steht er trotzdem Uber allem und
durchschaut alles. Er weil3 schon lange, dal? es diese Welt als ein Bestehendes und Bestandiges nicht gibt und
dal3 seine Lehre nur ein Hilfsmittel ist, um das zu erkennen.

So ist der Erwachte unabhangig im genauen Sinne des Wortes, an nichts mehr gebunden, von nichts
bewegt und durch nichts gehalten. Er ist der vollig Freie und der klar Erkennende. In ihm spiegelt sich, nur
far ihn sichtbar, der ganze Kosmos: die Fille der Welten, wie auch Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.
Ihr gegeniiber verharrt er a's Hilfreicher in wunschlosem Sein.

Wenn man Uber diese Befindlichkeit des Erwachten lange genug nachgedacht hat, mag einem en
Schimmer kommen, was Nirvana, dieses viel gedeutete, viel beschriebene Wort wirklich heif%. Man erfaldt es
letztlich nur in der Meditation.

Esist die Erfahrung des Verganglichen, die Siddharta durch all seine Erdgeburten immer wieder gemacht
hat und von deren flichtigen Bildern er nun Abschied nimmt im Hinblick auf etwas viel Schoneres,
Groleres. auf das Ungewordene, das Ungeformte, das Gestaltlose - auf das Ewige. So versuchen wir Nirvana
zu umschreiben. Doch es ist vid mehr. Es ist wirklich im Unwirklichen, ein groRer Glanz in unendlicher
Stille. Denn es ist sprachlos und deshalb so schwer zu beschreiben. Es hat weder das Wort noch den Klang,
weder die Bewegung noch das Gefihl. Es ist nichts von dem, was wir wissen und was uns umgibt. Es ist
jenseits aller Zerstreuung. Denn esist erst da, wenn wir den Samsara Uberwunden haben. Das hat uns Buddha
gelehrt. Dem Erleuchteten ging es bis zuletzt vor alem um die Vermittlung dieser Lehre. Sie sollte sein
Nachfolger sein durch alle Zeiten, solange Menschen danach verlangen.

So kam es zu einer letzten Lehrwanderung. Dabel unterrichtete Buddha sowohl die Ménche as auch die
Hausleute in unterschiedlicher, ihrem Wissens- und Erkenntnisstand angepaldter Weise. Bei Nalanda, wo
spater die berihmte Universitét des Buddhismus entstand, faldte er fur die Monche die drel Stufen zum
Nirvana zusammen:



»Das eben ISt | ugend, das epen ISt Vertierung, das eben 1St Welshelt; In 1 ugend ausgedienene Vertierung
verleiht hohen Lohn, hohe Forderung, in Vertiefung ausgediehene Weisheit verleiht hohen Lohn, hohe
Forderung, in Weisheit ausgediehenes Herz wird eben von allem Wahne frei, und zwar vom Wunscheswahn,
vom Daseinswahn, vom Nichtwissenswahn.«

Kirzer hat Buddha seine Lehre in den funfzig Wanderjahren, die er der Verkindung widmete, nie
ausgedrickt.

Von Nalanda wandte sich Buddha nach dem Dorf Patali, wo er seine letzte grof3e Rede vor Laien hilt. In
der Néhe dieses kleinen Ortes entstand damals Pataliputra, die Hauptstadt von Magadha, von wo aus
zweihundert Jahre spédter Kaiser Aschoka als Herrscher zwischen Gewalt und Erleuchtung, der Lehre des
Erwachten eilnen neuen, vielleicht den entscheidenden Impuls gab.

Es ist die heutige ostindische Stadt Patna, weltbekannt durch ihren Reis, in der Buddha ein letztes Mal
einer grolen Laiengemeinde, wie stellvertretend fur alle Nachkommenden, die finf Tugenden und ihr
Gegentell erlauterte, wo er deutlich zwischen Tlchtigen und Unttichtigen unterschied. Die Unterscheidung
gilt, wie wir sehen werden, bis heute. Sie kommt in Neumanns dicht am Originaltext bleibender Ubersetzung
klar zum Ausdruck:

»Funf gibt es, ihr Hausvéter, der Kimmernisse fir einen Untlchtigen durch sein Abweichen von Tugend:
und welche funf? Da geht, ihr Hausvéter, ein Unttchtiger, von Tugend abgewichen, durch seinen Leichtsinn
groem Verlust an Vermogen entgegen; das ist die erste Kimmernis eines Untichtigen durch sein
Abweichen von Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, erfahrt ein Untlchtiger, von Tugend abgewichen,
Ubelberlichtigte Nachrede; das ist die zweite Bekiimmernis eines Untiichtigen durch sein Abweichen von
Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, wird ein Untlchtiger, von Tugend abgewichen, was fir eine
Versammlung er auch aufsuchen mag, sei es die Versammlung von Kriegern oder von Priestern, sei es die
Versammlung von Hausleuten oder von Asketen, mit unfreiem Antlitz sie aufsuchen, mit gedriickter Miene;
das ist die dritte Bekimmernis eines Untuchtigen durch sein Abweichen von Tugend. Ferner aber, ihr
Hausvéter, wird der Untlchtige, von Tugend abgewichen, wirren Geistes sterben; das ist die vierte
BekUimmernis eines Untichtigen durch sein Abweichen von Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, wird ein
Untichtiger, von Tugend abgewichen, bei der Auflosung des Korpers, nach dem Tode, abwarts geraten, auf
schlechte Fahrte, zur Tiefe hinab, in hdllische Welt; das ist die flinfte Bekimmernis eines Untiichtigen durch
sein Abweichen von der Tugend. Das sind, ihr Hausvéter, die finf Bekiimmernisse eines Untlichtigen durch
sein Abweichen von Tugend. - FUnf gibt es, ihr Hausvéter, der Fordernisse fir einen Tichtigen durch sein
Gewohnen an Tugend: und welche funf? Da geht, ihr Hausvéter, ein Tuchtiger, an Tugend gewohnt, durch
seine Ausdauer grofRem Zuwachs an Vermogen entgegen; das ist die erste Fordernis eines Tichtigen durch
sein Gewohnen an Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, erféhrt ein TUchtiger, an Tugend gewohnt, rihmlich
erfreuliche Nachrede; das ist die zweite Fordernis eines Tichtigen durch sein Gewohnen an Tugend. Ferner
aber, ihr Hausvéter, wird ein Tlchtiger, an Tugend gewohnt, was fir eine Versammlung er auch aufsuchen
mag, sei es die Versammlung von Kriegern, oder von Priestern, sei es die Versammlung von Hausleuten oder
von Asketen, mit freiem Antlitz sie aufsuchen, mit unverlegener Miene; das ist die dritte Fordernis eines
Tichtigen durch sein Gewohnen an Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, wird ein Tuchtiger, an Tugend
gewohnt, nicht wirren Geistes sterben; das ist die vierte Fordernis eines Tuchtigen durch sein Gewdhnen an
Tugend. Ferner aber, ihr Hausvéter, wird ein Tichtiger, an Tugend gewohnt, bei der Auflésung des Korpers,
nach dem Tode, auf gute Fahrte geraten, in himmlische Welt; das ist die flinfte Fordernis eines Tuchtigen
durch sein Gewohnen an Tugend. Das sind, ihr Hausvéter, die finf Fordernisse eines Tlchtigen durch sein
Gewdhnen an Tugend.«

Bevor Buddha das Dorf Patali wieder verlief3, zeigte man ihm die Anfange des gewaltigen Festungsbaus
der neuen Magadha-Hauptstadt. Und er erlebte als letzte weltliche Ehrung, dal3 man das Tor, durch das er die
entstehende Festung verlie3, Gautama-Tor nannte. Buddha prophezeite der entstehenden Stadt eine
prachtvolle Zukunft unter bedeutenden Herrschern. Eine Vorhersage, die sich zweihundert Jahre spéter durch
Kaiser Aschoka wortlich erflillen sollte.

Doch der Erleuchtete sieht mit seinen alles erschauenden Augen nicht nur in die Zukunft. Er erkennt und
bekennt auch, dal3 der Platz durch méchtige Schutzgottheiten behitet wird. So jedenfalls berichtet der in
Zentralasien entdeckte Sanskrittext, der in mancher Hinsicht vom Pali-Text abweicht. Buddha hat ja die
Existenz von Gottern nie geleugnet, so dal3 es sich auch hier um ein verblrgtes Zeugnis aus seinem Leben
handeln kann. Das ist um so wahrscheinlicher, als der anschlief3ende Bericht Uber das Wunder einer
Gangestiberquerung ohne Fahre in beiden Textversionen vorkommt.

Auf dem Weg zu seinem néchsten Ziel - der Stadt Vesali - kommt es zur Begegnhung mit der beriihmten



Kurtisane Ambapall, die Buddna und Seine Monche zu enem Mittagessen In 1hren stadtbekannten
idyllischen Mangohain einl&dt, den sie danach, Uberwaltigt von der jenseitigen Erscheinung des Buddha, dem
Orden schenkt.

In Ashvagoshas Leben des Buddha, das Theodor Schultze 1895 nach einer englischen Ubersetzung in
Versen aus dem Chinesischen ins Deutsche Ubertrug, gibt es eine dichterische Darstellung dieser Begegnung
zwischen Buddha und der Kurtisane, die deutlich macht, wie Buddha die Wirkung der Frau auf den Mann
sah und einschétzte. Als die Kurtisane auftrat, sagte er zu seinen Monchen:

»Wirklich! Ausnehmend schon ist dieses Weib
und kénnte wohl gar den Sinn von Geistlichen bezaubern.
Nun denn, bleibt streng besonnen, lal3t dem Zigel
der Weisheit euren Sinn sich nicht entziehen!
Des wilden Tigers Rachen und des Henkers
gescharftes Messer sind nicht so verderblich
wie weibliche Gesdllschaft, die Gedanken
der Lust in euch erregt. Ein Welb ist immer
bemuht, beim Gehen, Stehen, Sitzen, Liegen,
der Glieder Reiz und Schonheit zu entfalten.
Selbst im Gemélde dargestellt, verlangt es
vor allem, dal3 einschmeichelnd seine Schdnheit
erscheine, um das feste Herz dem Manne zu rauben.«

Bei dieser Begegnung kommt es noch einmal zu einem Sieg des Erwachten Uber die starke Kraft des
Weéltlichen. Buddha bekehrt Ambapali zu seiner Lehre. Sie wird Nonne und endet als Heilige aufgrund ihrer
Einsicht, die siein den berihmten Liedern der Nonnen ergreifend zum Ausdruck bringt.

Das igt ein sdltsames, bedenkenswertes Ereignis. Der Erleuchtete begegnet hier zum letzten mal einer
auffalligen Erscheinung aus der Welt des verfihrerischen Samsara

Kurz danach erkrankt er schwer, und seine Jiinger furchten, dal3 es mit ihm zu Ende geht. Doch er erhebt
sich in dem Bewuldtsein, den Mdnchen ein letztes Wort schuldig zu sein, aus eigener geistiger Kraft vom
Krankenlager. Dabei besinnt er sich seiner so oft bewiesenen Ubernatirlichen Kréfte. Und er spricht zu
Ananda von der Moglichkeit, sein Erloschen aufzuhalten und sein leibliches Leben auf dieser Erde Uber ein
ganzes Weltalter auszudehnen.

Ein Schimmer von Zukunftshoffnung liegt Uber dieser Stunde. Aber die in Buddhas Worten
mitschwingende Suggestion, ihn zum Blelben aufzufordern, wird von dem verwirrten, schon von
Abschiedsschmerz erflllten Jinger nicht erkannt und nicht genutzt. Wenngleich Ananda nichts sehnlicher
wiinscht als Buddhas Uberdauern, so spricht er doch den Wunsch nicht aus, obwohl ihm Buddha durch
dreifache Wiederholung seiner erstaunlichen Aussage dreimal Gelegenheit dazu bietet.

Als Ananda spéter darauf zuriickkommt, sein Versaumnis wiedergutmachen will, ist es zu spét.

Es scheint, als ob der irdische Uberlebenswille Buddhas, der noch eéinmal so deutlich aufkam, endgliltig
vergangen sei. Der Erleuchtete hinterlald Ananda, der von ihm noch eine besondere Botschaft erwartet, sein
Verméchtnis: »Das ist die Unterweisung des Meisters: Wir haben keinen Meister mehr. Doch man darf das,
Ananda, nicht so ansehen. Was ich euch, Ananda, als Lehre und Zucht aufgewiesen und angegeben habe, das
ist nach meinem Verscheiden euer Meister.«

Dabel bleibt er nach allen uns vorliegenden Zeugnissen bis zuletzt. Fur die Vertreter der reinen Lehre - die
Theravadin - ist das der Beweis, da3 alle Behauptungen, Buddha habe Geheimlehren zur spéteren
Verkindigung zuriickgehalten, nicht der Wahrheit entsprechen.

In der Darstellung der Endzeit Buddhas vor seinem Erldschen mischen sich wie in der Geburtsgeschichte
Historie und Legende, Redlitédt und Wunder. Immer wieder setzt Buddha zu Belehrungen an, die jedoch
niemals den Rahmen des bisher Verkiindeten sprengen. Was im Pali-Kanon Uberliefert ist und von den neu
entdeckten Sanskrittexten weitgehend bestétigt wird, darf as Buddhas Verméchtnis gelten.

In seinen letzten Tagen kommt es zu weiteren Bekehrungen und immer wieder zur Verehrung des
Erleuchteten durch die Bevolkerung der Orte, die er mit seinen Ménchen abschiednehmend durchwandert.

Die Legende weil3 von mehreren Erdbeben, die auf das bevorstehende Erléschen Buddhas hindeuten. Auf
dem Weg von Vesali nach Kusinara - dem Ort des endgtiltigen Nirvana - predigt der Erleuchtete noch einmal
Uber Zucht, Versenkung und Erwachen a's Weg zur Uberwindung von Gier, Zorn und Verblendung.



In Pava wird er von dem Goldschmied Cunda mit seinen ivionchen zum ESsen eingeladen. abel ernalt
Buddha als einziger aus unerfindlichen Griinden ein Gericht aus Pilzen oder Schweinefleisch - das Wort
sukaramaddava st nicht eindeutig zu Ubersetzen -, mit dem Cunda den Meister offenbar besonders ehren
wollte. Obwohl die Speise dem Erwachten bedenklich erscheint, nimmt er davon, 183 aber den Rest
vergraben.

Auf dem Weiterweg nach Kusinara Uberfallen Koliken und Durchfédlle den Buddha. Trotz qualvoller
Schmerzen bittet er Ananda, die Monche sollten dem Goldschmied wegen der offensichtlich seine Leiden
verursachenden Speise keine Vorwurfe machen. Unter grof3en Mihen gelangt die kleine Schar mit dem
todkranken Buddha bis zu einem SalaWald in der Ndhe von Kusinara. Ein Schwécheanfall veranlal3 den
Erleuchteten, Ananda um die Errichtung eines Lagers unter den Sala-Baumen zu bitten. Er weil3, es wird sein
Sterbelager sein.

Noch einmal berichten die Texte von einem Wunder. Obwohl es nicht die Zeit ist, stehen die Sala-Baume
plétzlich in voller Blite und Uberschiitten den Buddha mit Blitenbl&ttern. Auch dieses Wunder wird zum
Anlal3 einer Belehrung. Nicht mit Blumen solle man ihm Verehrung erweisen, sagt Buddha, sondern durch
die Befolgung seiner Lehre. Bei dieser Gelegenheit bemerkt Ananda, dal? in Zukunft Mdnche, die Buddha
aufsuchen wollten, keine Gelegenheit mehr hétten, ihm zu begegnen. Darauf, so heifdt es, habe Buddha vier
Orte genannt, wo Glaubige in Zukunft ihre Verehrung bezeugen konnten: den Hain von Lumbini als Stétte
seiner Geburt, Bodhgaya, den Platz seiner Erleuchtung, Sarnath, wo er die erste Rede hielt, und den Saa
Wald as den Ort seines endguiltigen Nirvana. Wallfahrten zu diesen Orten, so sagte er, bréchten besondere
Verdienste. Es handelt sich dabel wohl, wie bei vielen Berichten Uber seine letzten Stunden, um spétere
Zutat, wie auch bel der Empfehlung der Errichtung und Verehrung von Stupas - hochaufragenden Kultbauten
- Uber seinen Reliquien.

Verbirgt dagegen ist eine letzte Bekehrung. Subhadra, ein urater Bettelmonch, wird von Buddha als
letzter personlich in den Orden aufgenommen.

Danach versammelt der Erleuchtete seine Ménche um sich. Hier kommt es zu einem seltsamen
Widerspruch in der Uberlieferung zwischen dem Pali-Kanon und der Mahaparinirvana-Sutra des Sanskrit.
Es ist ein gravierendes Beispiel fur den Unterschied zwischen Bericht und Legende, zwischen Redlitdt und
Verklérung. Dabel geht es um die letzten Worte und die letzte Handlung des V erlschenden.

Nach dem Pali-Kanon richtete Buddha an seine Ménche dreimal die Frage, ob einer unter ihnen »einen
Zweifel oder eine geteilte Meinung hat Uber Buddha oder tber die Lehre oder Uber die Gemeinde oder Uber
den Weg oder Uber den rechten Wandel«. Dreimal bleiben die Ménche stumm. Darauf sprach der Erleuchtete
seine letzten Worte: »Wohlan, ihr Monche, jetzt sage ich euch: Der Verganglichkeit unterworfen sind die
Triebkréfte, geht ans Werk ohne Nachlé&ssigkeit.«

Sie sind so oder &hnlich in allen uns bekannten Fassungen und Ubersetzungen Uberliefert. Doch in der
Sanskritfassung tritt etwas hinzu. Da heift es. »Der Erhabene enthiillte sich und sprach zu den Mdnchen:
>Betrachtet, ihr Monche, den Leib des Erleuchteten. Und warum das? - Buddhas, Heilige, wahrhaft
Erleuchtete sind selten zu Gesicht zu bekommen, selten wie eine Blite am Udumbara-Baum. Firwahr, ihr
Monche, bleibt ruhig. Der Verganglichkeit unterworfen sind alle Triebkrafte«

In einer chinesischen Ubersetzung heil’t es: »Da breitete der Erhabene sein Obergewand auseinander und
brachte seinen goldfarbenen Arm hervor.« Hier lauten Buddhas letzte Worte: »Den rechten Arm
purpurgolden erscheint ein Buddha selten wie eine Udumbara-Blite. Die Triebkréfte, die dahingehen und
wieder herbeikommen, sind ohne Bestand, sie treten in Erscheinung und gehen zugrunde, unabléssig.«

Wahrscheinlich liegt dieser Entbl63ung des Buddha vor seinen Monchen urspringlich die Absicht
zugrunde, die Verganglichkeit des Leiblichen, selbst bel einem Erwachten, zu demonstrieren.

Daraus machten spétere Kompilatoren den goldenen Arm oder den einer Udumbara-Blte vergleichbaren
Leib. Das aber soll heif3en: etwas unzerstorbar Schones.

Der Pali-Kanon dagegen kennt diese direkte Bezugnahme des Buddha auf das Leibliche in Gestalt seines
eigenen gedlterten Korpers nicht. Am Sinn und an der Bedeutung des Nirvana andert das nichts.

Alle Texte berichten von den vier Schauungen des Erléschenden. Danach, so lesen wir in Dutoits
Ubertragung der Mahaparinirvana-Sutra, »gelangte der Erhabene zur Sphére der Unendlichkeit des Raumes,
von der Sphéare der Unendlichkeit des Raumes erhob er sich und gelangte zur Sphére der Unendlichkeit des
Bewulitseins, von der Sphére der Unendlichkeit des Bewul3tseins erhob er sich und gelangte zur Sphére des
Nichtsseins, von der Sphére des Nichtsseins erhob er sich und gelangte zur Sphéare des weder Sich-
Bewul3tseins noch des Sich-nicht-Bewul3tseins, von der Sphare des weder Sich-Bewul3tseins noch des Sich-
nicht-BewuRtseins erhob er sich und gelangte zum Aufhéren der Empfindung des Bewul3tseins.



Auch hier wiedernolen sich, wie In all diesen | exten, die Pnasen der Schauungen und des Erloschens bis
zu Buddhas Eintritt ins vollkommene Nirvana. Da bricht ein gewaltiges Erdbeben aus, und Donner
erschuttern Himmel und Erde.

Ergreifend sind die Berichte von der Trauer der Monche und von der Totenfeler, die das Volk von
Kusinara dem Buddha bereitete. Die Nachricht vom endgtltigen Nirvana des Erleuchteten verbreitete sich
wie ein Lauffeuer im Lande. Alle Firsten Nordindiens schickten Delegationen nach Kusinara, wo ein Streit
um die Reliquien des Buddha ausbrach.

DES ERWACHTEN WIRKUNG: EINE LEHRE FUR DIE MENSCHHEIT

Buddha starb nach jingeren Berechnungen zwischen 486 und 483 v. Chr. Seine leiblichen Reste wurden
verbrannt, seine Reliquien an verschiedene indische Firsten verteilt, die Stupas - heilige Schreine des
Andenkens - darlber errichten lief3en. Vieltausendfach nachgebildet erinnern sie in den Léandern zwischen
Indien und Japan, zwischen Afghanistan und Indonesien bis heute an Buddhas Nirvana.

Sie sind Denkméler der Geschichte, doch sie verkdrpern auch den Geist des Erwachten, der in weiten
Teilen Asiens Uberlebte und seit dem letzten Jahrhundert auch Europa und Amerika erreicht hat.

Diesem Geist wollen wir nachspiren, wo er lebendig ist. Dabei Uberrascht uns, wie méchtig das Urgestein
von Buddhas L ehre durch ale Wandlungen und Verdnderungen hindurchscheint.

Des Erwachten Weg in Form seines Dharma fuhrt, wie er in seinen letzten Stunden mehrfach verkiindet
hat, tatsachlich Uber sein Erléschen hinaus. Buddha bleibt in der Lehre lebendig als ein entkorpertes, doch
um so stérker in alle Welt ausstrahlendes Erleuchtungswesen von universaler Kraft und Nachhaltigkeit. Wie
anders wollten wir es uns sonst erklaren, dal3 sein Dharma ungebrochen wirkt und an Strahlkraft standig
zunimmt?

Wir missen uns hier des Weges erinnern, den Siddharta Gautama vor seiner Erleuchtung beschritt: den
BodhisattvaeWeg. Als Weg, der zur Buddhaschaft fuhrt, vermittelt er, neben der fortwirkenden Lehre, eine
durch die Legende Iebendig und anschaulich gebliebene Vorstellung vom Erwachten fir den Sangha, den
Orden, vor alem aber auch fir die Gemeinde der Laienanhénger. Denn nur das Vorstellbare, das Bildhafte ist
fur die meisten Menschen nachvollziehbar und damit wirksam. Sein Sinn ist mehr a's das umstrittene Wort.

Es kann deshalb bei der Betrachtung des Buddhismus, den wir als Heilslehre begreifen, nicht vorrangig
um religionswissenschaftliche oder philologische Deutungen gehen, die schon frih versucht worden sind und
noch heute die Vertreter der sogenannten Buddhologie und vieler buddhistischer Kreise in Ost und West
beschaftigen.

Der Sinn und das Ziel der Lehre Buddhas heif3en Hilfe und Verstehen. Fur das Verstehen bedurfen wir des
Dharma, fur die Hilfe des Bodhisattva. Denn hilflos erscheinen uns in Buddhas Todesstunde, wenn wir das
richtig sehen, die meisten Ménche und alle, die an Buddhas Lippen hingen und sein Wort vernahmen.

Soviel er auch gelehrt und gepredigt hatte, ohne die grof3artige Erscheinung war fir die meisten sein Wort
zu schwer, so klar und beweiskréftig es auch sein mochte. Das scheint mir der Grund, weshab die
Buddhisten in der Mehrzahl mit dem Wort alein nicht zurechtkommen, so sorgféltig es auch mandlich
Uberliefert und spéter aufgezeichnet worden ist.

Schon bel der siebentégigen Leichenfeler trat dieser Zwiespalt zwischen Erkenntnis und Verehrung,
zwischen Wort und Hinwendung deutlich zutage. Lesen wir doch, dai3 trotz vieler Kimmernis und Trénen,
trotz der Trauer der Moénche die Verbrennung, wie damals in Indien Ublich, mit Fahnen, Blumen und
Weihrauch, mit Musik, Geséngen und Tanzen begangen wurde.

Es war wie ein erstes Aufscheinen dessen, was spater mit reicher Prachtentfaltung zu Ehren des
Erwachten, zu seinem Andenken, aber auch als Dank fur seine Hilfe, in buddhistischen Tempeln zwischen
Indien und Japan, zwischen Sri Lanka und Indonesien feierlich begangen wurde und heute noch tausendféltig
begangen wird: auch eine Art Zuflucht, wenngleich anders al's zu Buddhas L ebzeiten.

Nach seiner Verbrennung waren es vor allem die ihm nahestehenden Mdnche, die ein wohl eher nach
innen gewandtes Erinnern an den Erloschenen bewahrten und sich téglich sein Wort und damit den von ihm
gewiesenen Weg vergegenwartigten.

Wie das Volk damals, nachdem ihm seine faszinierende, verehrungswurdige Erscheinung genommen war,
weiter mit Buddha umging, wissen wir nicht. Doch verehrungswirdig war er den Menschen schon zu seinen
Lebzeiten erschienen, daran ist kein Zweifel. Wievied mehr mag das Bedurfnis verehrenden Umgangs mit
seinem Andenken nach der sicher lange im Gedéchtnis gebliebenen glanzvollen Leichenfeier im Volke
lebendig geblieben sein? Hier schon sehen wir die Wurzel einer anderen Art von Umgang mit Buddha, as er



Sle selber gewunscnt hat und als sie Viele IVionche lenrgerecht zu ernalten versuchten.

Wir missen uns indisches Leben und indisches Brauchtum, indischen Kult und indische Phantasie vor
Augen fuhren, um die Entwicklung recht zu verstehen, die Buddhas Lehre im Laufe der Jahrhunderte nach
seinem Tod in Indien und den von ihm beeinfluf3ten Nachbarléndern genommen hat.

Dabel ist es notwendig, zwischen einer historisch-spirituellen und einer folkloristisch-zeitgepragten
Entfaltung des Buddhismus zu unterscheiden. An dieser Unterscheidung, die bisher kaum gemacht,
geschweige denn dargestellt worden ist, wollen wir im Verlauf der weiteren Betrachtung festhalten, soweit
die Spuren der beiden Erscheinungsformen heute noch zu erkennen sind.

Zur historisch-spirituellen Uberlieferung gehoren Buddhas Reden, die im Pali-Kanon und in den Sanskrit-
Sutras gesammelt sind, sowie die Konzile, auf denen diese Texte und die damit verbundene Lehrtradition
bewahrt, aber auch revidiert wurden.

Wenn wir davon ausgehen, dal3 sich in Buddhas Wort eine einmalige Inspiration des Wahren und des
Hilfreichen niedergeschlagen hat, so wurde bereits auf den ersten Konzilen an der Urspriinglichkeit dieser
Inspiration geruttelt. Man splrt an so mancher Textstelle die Unfahigkeit der Menschen, mit der Geistigkeit
eines Buddha umzugehen. Und man darf es darum fast as ein zweites Wunder nach der Ur-Inspiration
ansehen, dal sich trotz verflachender und doktrindrer Einflisse das Ganze in erhabener GrofRartigkeit
erhalten hat. Selbst viele moderne Ubersetzungen atmen diesen Geist des Urspriinglichen.

Zwischen 486 und 483 v. Chr. war Buddha ins endguiltige Nirvana eingegangen. Das erste Konzil der
Monche wird, ohne dal? es sich historisch belegen a3, ein Jahr nach seinem Tod angesetzt. Schon von
diesem Konzil, das in Rajagaha stattgefunden haben soll, weil? die Uberlieferung Streitfalle zwischen
Monchen - vor alem um die Rolle Anandas - zu berichten, die deutlich machen, welchen Gefahren der
Orden nach Buddhas Tod ausgesetzt war.

Wahrscheinlich hat sich in den Angriffen einiger Ménche gegen Ananda lang angestaute Eifersucht auf
den in Buddhas letzten Lebengahren zum Lieblingglinger aufgestiegenen Ananda Luft gemacht. Sie wurde
offenbar wieder wach durch Anandas Vortrag der Reden Buddhas auf diesem Konzil, einen Vortrag, der
noch in den Niederschriften des Pali-Kanon nachklingt, wenn es dort immer zur Einfuhrung einer Rede heifit:
»Das habe ich gehdrt...« Welche Rolle Ananda auf dem Konzil wirklich gespielt hat, wissen wir nicht.

Von einem hundert Jahre spéter einberufenen Konzil, an dem etwa finfhundert Mdnche teilgenommen
haben, wird berichtet, dal3 es aufgrund einer Anzeige gegen Moénche aus Vesali einberufen wurde. Sie sollen,
so die Anklage, Gold und Silber von Laienanhdngern angenommen haben. Auch weitere Verfehlungen im
Sangha sollten verhandelt werden, so dal3 man geneigt ist, dieses zweite Konzil eher as ein Tribuna zu
bezeichnen. Tatséchlich kam es wahrend dieses Konzils zu einer regelrechten Gerichtsverhandlung, die zu
einer Verurtellung der Monche von Vesali flhrte.

Viele Monche sonderten sich in dieser Zeit der Wirren vom Orden ab - teills um ein abgeschiedenes
strengeres Leben zu fuhren, viele aber auch, um ihre eigenen Wege zu gehen und der Ordensregel zu
entkommen. Die Lehre schien damas hinter auReren Disputen, hinter Rechtss und Formfragen
zuriickzustehen, so dal3 ihr Bestand und ihre Uberlieferung in Gefahr kamen.

Doch gab es offenbar eine grofRere Anzahl hervorragend geschulter und mit den Texten wohlvertrauter
Monche, die an der Lehrtradition wie an der Ordensregel festhielten und damit die Voraussetzung fur die
Weitergabe und die spatere Aufzeichnung des reichen Schatzes an Reden und Berichten aus der Buddha-Zeit
schufen.

Trotzdem erkennen wir schon in den ersten beiden Jahrhunderten nach Buddhas Erldschen deutliche
Spaltungstendenzen im Orden, die sich besonders aus Auslegungsfragen der Lehre ergaben. Es fehlte dem
Orden in diesen Jahren die grofe Fuhrungspersonlichkeit. Die sollte ihm im dritten vorchristlichen
Jahrhundert von ganz anderer Seite, von jenseits des Sangha erwachsen.

Es war der grole Maurya-Kaiser Aschoka, der sich aus Reue um seine blutigen Eroberungsziige, die ganz
Indien unter seiner Herrschaft vereint hatten, dem Buddhismus zuwandte.

Ein Jahr lang hat sich Aschoka um 255 v. Chr. in der Lehre unterweisen lassen, ohne von seiner
drickenden Gewissendast befreit zu werden. Doch er lief3 sich dadurch nicht entmutigen. Er erkannte die
Gefahren, denen der eines wirklichen Oberhaupts entbehrende Sangha ausgesetzt war, und beschlol3, sich
selbst der Stabilisierung und der weiteren Ausbreitung der Lehre anzunehmen.

Wahrscheinlich war das die Stunde der Lebensrettung fur den Buddhismus. Denn es ging Aschoka nicht
etwa um die Verweltlichung des Dharma, sondern vielmehr um die Durchdringung seiner Herrschaft, ja der
ganzen Verwaltung mit dem Geist der Lehre, durch den er sich eine allgemeine Verbesserung der
Lebensverhdltnisse in seinem riesigen Land erhoffte. Deshalb auch der Missionsgedanke, dessen Grundlage



wanrscherniich In der damals schon senr verpreiteten Bodnisaltva-idee zu suchen 1Sl Ziel der Bemunungen
Aschokas war die Heils-Wirkung fUr den einzelnen und die Befriedung der Welt.

Dafir schuf er in seinem riesigen Land vielfdtige Voraussetzungen. Er grindete Schulen und
Krankenh&user, lief? Kloster und Stupas zum Andenken Buddhas errichten, sorgte fir saubere Stadte mit
baumbepflanzten, schattenreichen Stral3en und kimmerte sich um die Wohlfahrt des ganzen Volkes.
Aschoka-Saulen mit dem Lowen und dem Rad der Lehre verbreiteten und erhielten seine Edikte im ganzen
Land. Sie zeigen heute noch dessen weitgespannte Grenzen.

Das schienen gute V oraussetzungen fir ein 246 v. Chr. einberufenes drittes buddhistisches Konzil, an dem
Uber tausend Monche teilnahmen.

Neun Monate dauerte die grofe Monchsversammlung, auf der wahrscheinlich die uns heute vertraute
Form des Pali-Kanon der Reden Buddhas in der von Ananda Uberlieferten Textgestalt festgelegt wurde.
Wann ihre Niederschrift erfolgt ist, vermochte man bis heute nicht zu kléren. Wahrscheinlich geschah es erst
zweihundert Jahre nach diesem dritten Konzil, doch wohl in der unter Aschoka festgelegten Form. Denn in
dieser gelangte die Lehre mit einem der ersten buddhistischen Missionare, Mahindra, einem Verwandten des
Kaisers, nach Ceylon (Sri Lanka), wo im 19. Jahrhundert jene Palmblatt-Manuskripte der Reden Buddhas
aufgefunden wurden, nach denen die ersten Ubersetzungen in européische Sprachen - so auch ins Deutsche -
erfolgten.

Die Struktur, die ein Tell der auf dem dritten Konzil anwesenden Moénche der Lehre im dritten
vorchristlichen Jahrhundert gegeben hat, nennen wir Theravada-Buddhismus oder Hinayana, das Kleine
Fahrzeug. Esist die Lehre, wie sie die Grenzen Indiens damals auch nach Westen - in Richtung des heutigen
Pakistan und Afghanistan - Uberschritt, die, zwar verandert schon gegeniiber dem Ur-Buddhismus, doch dem
Dharma, wie Buddha ihn verstanden und gelehrt hatte, am néchsten geblieben ist bis in unsere Zeit.

Well das Konzil auch die Erhebung des Buddhismus zur Staatsreligion brachte, gab es in Pataliputra
erhebliche Lehrstreitigkeiten zwischen den Mdnchen, die schliefdlich zur ersten offiziellen Spaltung des
Ordens und zum Auszug einer grof3en Anzahl von Monchen fihrte, die das strenge Lehrgeflige der
Theravadin fir die Mehrzahl der Menschen ungeeignet fanden. Diese Widersacher des »Weges der Alten,
wie man den Theravada-Buddhismus nannte, bezeichneten sich als Mahasanghikas: die »Grol3e Gemeindex.

Der ersten Teilung des Ordens waren trotz aller Bemihungen und Hilfen Aschokas viele Konflikte und
Verfehlungen in den Klostern vorausgegangen. Die Zahl der Ménche war durch die grof3ziigige Férderung,
die der Kaiser dem Orden angedeihen lief3, unméldig gewachsen. Viele neue Ménche nahmen die Zuflucht
nicht ernst und sahen im Monchstum nur eine bequemere Lebensart, ohne sich um die Ordensregeln zu
kiimmern.

Die Wortfuhrer der Mahasanghikas sahen, wie die Ordenszucht nachliefd und immer weniger Ménche
wirklich noch den Weg des Buddha suchten. Das veranlaldte sie, eine Erleichterung des Heilswegs zu
fordern, um wieder wahrhaftig zu werden und die Lehre fir das ganze Volk annehmbar zu machen.

Was hier wie eine buddhistische Volksbewegung begann, die vor allem an die Lebensregeln Buddhas
anknupfen und allen Menschen ein ertragliches Leben ohne Harten und Bedriickung ermdglichen wollte, war
bereits der Anfang des Mahayana-Buddhismus, des Grof3en Fahrzeugs, das sich allerdings von diesen fast
sozial zu nennenden friihen Ideen eines Volks-Buddhismus weit entfernte.

Der Streit ging vor allem um die Verwirklichung der Lehre Buddhas im t&glichen Leben und um die Frage
nach der Ehrlichkeit solchen Bemihens. Er wurde in gelehrten Disputen, aber auch auf der Stralle
ausgetragen. Am Ende stand dann nach vielen vorangegangenen kleineren Auseinandersetzungen jenes
Schisma des Sangha - die erste Ordensspaltung.

So gesehen erfillte sich ein Tell von Buddhas Voraussage zum Ordensverfall vor der Zeit, dafir blieb ihre
volle Verwirklichung bis heute aus.

BUDDHA UND BODHISATTVA: DER WANDEL DER LEHRE DURCH DIE JAHRHUNDERTE

Zur Zeit Aschokas vollzieht sich ein deutlicher Wandel im inneren Verhdtnis der Menschen zu ihrem
groféen Lehrer. Die Vergottlichung und géttliche Verehrung Buddhas beginnt. So nennt ihn der Kaiser selbst
mit einem aten Gottesnamen: Bhagavan, Hochstes Wesen, ein Wort fir Gott, das bei indischen
Ureinwohnern, wie bei den Bhil, noch heute lebendig ist.

Wahrscheinlich war es fur die meisten Anhénger der Lehre, so auch fir Kaiser Aschoka, am schwersten,
sich die vollige Erloschung des Buddha, seine Unerreichbarkeit, vorzustellen. Darin lag der Grund seiner
allméahlichen Vergdttlichung, wie auch der Intensivierung und Verbreitung der Bodhisattva-Idee, die eine Art



Mitterrolle zwischen der Lenre des vollig Erwachten, aber Tur seine Gemelinde auch volllg Entschwunaenen,
und seinen strengsten Anhangern darstellte.

Unter ihnen scheint sich schon frih die machtvolle Vorstellung eines Bodhisattva Maitreya als
Hoffnungstréger fur die Zukunft entwickelt zu haben. Denn bereits Buddha selbst hatte von einem kunftigen
Buddha sowie auch von seinen funf VVorgangern in unserem Weltalter gesprochen.

Hier haben wir schon zu Buddhas Zeiten und in seinen eigenen Worten Ansédtze jenes kosmischen
Bezugssystems, Uber das er sich selbst nicht gern gedul3ert hat, das aber nach seinem Tode mehr und mehr in
den Mittelpunkt der Lehre trat - besonders in den nérdlichen Schulen.

Dabel ist eine Angleichung der buddhistischen Lehrtradition an bestehende philosophische und religitse
Vorstellungen des aten Indien zu beobachten, von denen Buddha in seinen AuRerungen zeitlebens bewuft
Abstand gehalten hat.

Nun aber drangen durch neue Krafte des Sangha, wohl aber auch infolge eines Nachlassens der
traditionellen Lehrdisziplin, weiterreichende Ideen in den Sangha ein und verdndern seine geistigen
Strukturen.

Die Folge war nicht nur die Entstehung mehrerer Schulen, sondern bald auch von Spaltungstendenzen
innerhalb dieser Schulen. Was dabei unser starkes Interesse verdient, ist die erstaunliche Tatsache, dal
Buddhas Grundliehre bei al diesen Wandlungen keinen Schaden genommen hat und in ihrer Uberlieferten
Aussage selbst dort erhalten blieb, wo sich vdllig neue &ulere Formen herausbildeten, wie etwa in Tibet,
Zentralasien, China und Japan.

Diese Entstehung neuer aul3erer Formen ist meist auf bereits vorhandene Vorstellungen zurtickzufihren,
die allerdings zunéchst weniger im geistigen und meditativen Bereich as vielmehr im Volksglauben und
seinen auf Anschaulichkeit zielenden Bedirfnissen wurzeln.

So stellen wir bel den neuen buddhistischen Gruppierungen von der Zeitenwende an auch starke
FremdeinflUsse, geistige wie folkloristische, fest, ohne dald dadurch Buddhas Lehre in ihren Grundlagen
wesentlich verandert oder verfalscht worden wére, wenngleich das von vielen Anhangern des siidlichen
Buddhismus immer wieder behauptet wird.

Wir konnen hier nicht den Wandiungen und Anderungen der Lehrtradition in alen buddhistischen
Landern nachgehen. Daritiber gibt es eine reiche Fachliteratur. Was in unserem Zusammenhang interessiert,
ist die Frage nach der Wirkung der verschiedenen Formen buddhistischer Verkiindigung vor alem in den neu
fUr die Lehre gedffneten Landern und ihre Bedeutung fur die Gegenwart.

Unter Aschoka und seinen weitreichenden politischen Einflissen hat sich die Lehre nach Sudindien, Sri
Lanka und Birma, aber auch weit nach Westen, bis nach Persien und Syrien, ja bis zu den griechischen
K 6nigen in Mazedonien und Agypten ausgebreitet.

Da diese Mission alein unter dem Namen des Verkinders erfolgte, gab es nach auf3en auch weiterhin
immer das geschlossene Bild des Buddhismus, obwohl sich inzwischen, vor allem nach dem dritten Konzil,
eine Reihe von Gruppennamen eingebirgert hatte, die heute nur noch der Historiker kennt. Die Ausbildung
der buddhistischen Lehr- und Verehrungsformen in weiten Teilen Asiens erstreckt sich vom Konzil in
Pataliputra - das heil3 von der Mitte des dritten vorchristlichen Jahrhunderts - Uber mehr a's ein Jahrtausend
bis zur Entstehung des Varayana und des Tantrismus von Indien Gber Tibet und Zentralasien bis in den
Fernen Osten.

Waéhrend der Zeit seiner weitesten Ausdehnung in Asien reichte das buddhistische Einfluf3gebiet im Stiden
bis nach Indonesien, im Westen bis nach Syrien, im Norden bis nach Rufdand, Korea und Japan. Dabel
beherrschte das sich zur urspriinglichen Lehre bekennende Hinayana weite Telle Sldostasiens, aber auch den
Westen Indiens; das sich um die Zeitenwende ausbildende Mahayana den Norden und Osten sowie
Zentralasien. Aus dem Mahayana gingen das Vajrayana und das Tantrayana - der tantrische Buddhismus -
hervor, die noch in Indien entstanden, bevor dort die Zunahme hinduistischer Einflisse und schliefdlich der
Einbruch des Isam im 12. Jahrhundert dem Buddhismus ein frihes Ende am Ort seiner Entstehung
bereiteten.

Die Geschichte dieser Entwicklung und der damit verbundenen Veranderung und Erweiterung der Lehre
ist nur in groben Zigen bekannt. So wissen wir nichts von den ersten Ansétzen des Mahayana, noch kennen
wir seinen Entstehungsort, wenngleich seine Grundideen bereits beim Konzil zu Pataliputra aufscheinen.

Als Lehre kdnnen wir es nur aus den spéteren uns Uberlieferten Schriften entnehmen, die alerdings einen
tiefen und umfassenden Einblick in das neue, erweiterte Lehrsystem bieten.

Fur ale Richtungen des Grof3en Fahrzeugs - des Mahayana - und seiner Folgeerscheinungen gilt eine
These, aus der sich auch die zahlreichen Schriften dieser Richtung und ihr Inhalt erklaren lassen.



Die Mesler des Mahayana benaupten, Buddna habe angesicnts der geringen Aurnanmeranigkeit vieler
seiner Zeitgenossen, die ihn nach seinem Erwachen zogern lief3, die Lehre zu verkiinden, einen grof3en Tell
seines Erleuchtungswissens zurtickgehalten. Dieses nun, so lehren Mahayana und Varayana, kame jetzt
durch grof3e Heilige ans Tagedicht.

Transzendente Weisheit war das Ursprungsschltisselwort der erweiterten, in die Tiefe fihrenden Lehre. Es
wurde durch einen zweiten Zentralbegriff - Bhakti - erganzt, der soviel wie selbstlose Liebe, aber auch
Glaube und Verehrung heil3t. Daraus wird der Bedeutungswandel Buddhas als Erscheinung deutlich, der sich
in der Zwischenzeit vollzogen hatte. Er ist nun das verehrungswurdige, zur Gottheit gewordene Wesen, das
die tiefste Weisheit verkiindet hat und durch seine Nachfolger noch immer ausstrahlt.

Im Mahayana und den nachfolgenden Lehrmeinungen wird die urspringliche Lehre zur unumstofdlichen
Basis einer erweiterten Erlosungsvorstellung, die Uber das vom einzelnen anzustrebende und auch zu
erreichende Nirvana hinausgeht und zu einer Erlosungdehre fir die ganze Menschheit wird.

Wahrend das Kleine Fahrzeug den Einzelweg des nach Erleuchtung Suchenden beschreibt, wobei die
Lehre wie der Orden nur Hilfen sein kdnnen, ist das Grol3e Fahrzeug eine Art Massenbeftrderungsmittel ins
Nirvana, welches nun nicht mehr allein nach langem Bemihen, sondern oft auch in einem glicklichen
Augenblick erreicht werden kann.

Die Unbedingtheit der urspriinglichen Lehre und damit auch die grof3e Anstrengung fir jeden einzelnen,
der ihr folgen will, sind vermindert. Jeder kann nach seiner Kraft und auf seine Weise den Weg Buddhas
gehen. Das war fir viele eine grol3artige Verheil3ung, bedeutete aber auch eine Verflhrung zur Lassigkeit, ja
zur Nachl&ssigkeit.

Waren schon zu Buddhas Zeiten Monche und Laienanhénger sehr unterschiedlich in ihrem Ernst und in
ihrer Anstrengung, so galt das jetzt noch viel mehr. Jeder Strebende bedurfte der Hilfe. So wurde der alte
Bodhisattva-Gedanke as eine Voraussetzung fir rechtes Leben und rechten Glauben zur Unterstitzung fir
alle, die den richtigen Weg suchten, aber allein nicht finden konnten.

Dafir reichte das Dasein |ebender Bodhisattvas - der grof3en Lehrer - nicht aus. Die Bodhisattva-ldee
wurde auch in Form imaginarer Erleuchtungswesen lebendig, die man sich vielgestaltig vorstellte, ohne in
ihnen eine reale Gestalt, eine auf dieser Erde verkorperte Erscheinung zu sehen.

So entwickelte sich der Bodhisattva-Gedanke neben der Buddha-Vorstellung und der erweiterten Lehre
des Erwachten in den nun folgenden Jahrhunderten zum wichtigsten Trager des Buddhismus bis heute.

Ihren Niederschlag hat die buddhistische Glaubensentwicklung dieser Jahrhunderte in der reichen
Literatur der Sutras und spdter in den Tantras gefunden. Zusammen mit dem Pali-Kanon, den alten
Sanskrittexten und den vielfaltigen Ubersetzungen - vor allem auch ins Chinesische - stellt der Korpus
buddhistischer Schriften das weitaus umfangreichste religiose Textwerk Uberhaupt dar. Es zeugt von der
Lebendigkeit und von der Ausbreitung der sich auch gedanklich und vorstellungsméa3ig immer weiter
entfaltenden Lehre des Buddha

Von den spirituellen Bodhisattvas traten vor allem drei in Erscheinung, denen wir bis heute bildhaft in
vielen Schreinen des Himalaya-Gebiets als einer Art Trias begegnen. Es sind Avaokiteshvara, der
Bodhisattva der unendlichen Barmherzigkeit, Manjusri, der Bodhisattva der gottlichen Weisheit, und
Varapani, der Bodhisattva mit dem Diamantzepter, der schon frih als Beschiitzer des Buddha auftritt. Sie
ale sind dem Menschen hilfreiche Erscheinungen aus Buddhas Geist. Sie verkorpern Aspekte seiner Lehre,
die im Mahayana und spéater im Varayana eine immer weiter gespannte und tiefer gehende Auslegung
erfahrt.

Wahrend es Buddha selbst vor alem um die rechte Wegweisung zur Erlésung aus dem Samsara ging,
wird von den Bodhisattvas auch Hilfe im Samsara geboten, die nicht nur dem Monch, sondern auch jedem
suchenden Laien zuteil werden kann. Dabel bleibt das Ziel, wie es Buddha beschrieben und erreicht hat,
bestehen, doch der Weg richtet sich nach der Kraft und der Einsicht jedes einzelnen.

Fur einfache Menschen mit geringer Geisteskraft und schwachem Willen gibt es ein Hand-in-Hand-Gehen
mit vielen anderen.

Ein starker Geist bezwingt den Weg oft in kurzer Zeit allein und kann Schwécheren zum Helfer werden.
Dabei gibt die Vorstellung Uberirdischer Erleuchtungswesen, die Verbindung zu Buddha wie zum Menschen
haben, eine grof3e Beruhigung.

Buddha ist nun nicht mehr der Erloschene, as der er sich selbst seinen Jingern beschrieb, sondern
vielmehr der Leuchtende, der fir die Glaubigen, die Anbetenden - um solche handelt es sich nun - die
hdchste Erscheinung ist.

Diese Verbindung zwischen der weiterfihrenden Lehre und ihrem grof3en Begrinder wird auch in den



Sutras aurrechternalten. Ja, man simuliert In vielen dieser | exte Zeltgenossenschalt zwischen den Autoren
dieser Sutras und dem Erwachten, der als personlich anwesend zitiert wird, wenn die grof3en Fragen der Zeit
zur Diskussion stehen. Wer hier dlerdings an Falschung denkt, unterliegt einer Fehleinschétzung des Geistes
der Zeit. Die Allgegenwart Buddhas in den erweiterten Lehren ist ein Stuck geistiger Wirklichkelt, wie sie
die Autoren dieser Texte verstanden haben. Sie wollten vom Inspirator ihrer kosmisch-spirituellen
Interpretationen des Wirkungsgefliges, als das sie nach Buddha die Welt begriffen, nicht mehr getrennt sein.
Fuhlten sie sich doch dem auf der Spur, was er Dharma, seine Lehre, genannt hat und was ihnen aufging als
Grundbegriff jener Weltbetrachtung, die Buddha als sein Weltgesetz entdeckte.

Dharma, so hatten sie durch ihn begriffen, war mehr als Lehre; Dharma war das Ganze in all seinen
Erscheinungen, oder umgekehrt: das Ganze in seinem Ablauf, seinem fluktuierenden Sein, war Gegenstand
der Lehre, war Dharma.

Das aber eben ist die tiefste Weisheit und Erkenntnis der Mahayana-Sutras. Buddha hatte durch die
Entdeckung der Vier Edlen Wahrheiten nicht nur das Weltgesetz vom Werden und Vergehen erkannt,
sondern auch die rechte Art, wie man as Mensch zum eigenen Besten damit umgeht. Das heif¥, indem
Buddhismus Religion wurde, entfaltete er aus der Geisteskraft seiner grof3en Interpreten zugleich seine
Bedeutung und Tiefe als kosmische Philosophie, als Lehre vom dynamischen und darum formlosen
Allzusammenhang, vom Ineinander und Miteinander des Flief3enden, des sich unausgesetzt Verandernden.
Oder wie es Lama Govinda - ein deutscher Buddhist unserer Zeit - im Vorwort zu einer Sammlung von
Mahayana-Sutras sagt: »Was den Buddha von seinen Zeitgenossen unterschied und ihn aus der Gesamtheit
des geistigen Lebens Indiens heraushob, war seine Erkenntnis vom dynamischen Wesen der Wirklichkeit.
Die Lehre des Buddha ist die Antithese des Substanzbegriffs.«

Das hatte Buddha selbst, wie wir gezeigt haben, in seiner Lehre deutlich werden lassen. Das Verdienst der
grofien Mahayana-Lehrer - allen voran Nagarjuna, der um 200 n. Chr. gelebt hat - war, dies ganz klar und
einsichtig zu machen. Wie schwierig das ist, wollen wir an einem der frihesten Mahayana-Texte, der
Prajnaparamita, dem »Buch der Transzendenten Weisheit«, erkléren.

Man bringt es mit Nagarjuna in Zusammenhang, obwohl die Prajnaparamita-Schriften vor die
Zeitenwende zurtickreichen und Nagarjuna wahrscheinlich nur als Sammler der verstreuten Teile und als
erster Herausgeber in Frage kommt.

Jedenfalls ist der bedeutende Lehrer auch im Volksglauben mit den Prajnaparamita-Texten verbunden.
Soll er sie doch von Nagas - Schlangenmadchen - aus dem Meer empfangen haben, wo sie Buddha als seine
wertvollsten Geheimschriften verwahrte. Wir sehen an diesem Beispiel, dal3 nicht nur die Buddha-Zeit,
sondern auch die nachfolgenden Jahrhunderte, indischer Art entsprechend, von reichen Legenden umwoben
sind, die selbst das Esoterische in volkstimliche Vorstellungen kleiden.

Prajnaparamita ist kein einzelnes Sutra, sondern ein sich Uber viele Textgruppen und zeitlich Uber
Jahrhunderte erstreckendes Verbundsystem der Dharma-Erklérung, das erstmals die ganze Breite und Tiefe
dieses schwer zu interpretierenden Begriffs angeht.

Wenn man unter Dharma im Sinne der urspriinglichen Wortbedeutung das Tragende und den Vertrag
versteht und daraus folgernd das Brauchtum und das Gesetz, so wird deutlich, dal3 wir es hier im Sanskrit wie
auch im Pali - wo es Dhamma heif3 - mit einem Urwort zu tun haben.

Aschoka, der Dharma as Lebensgesetz erkannte, wulte um die Ubereinsimmung der Vier Edlen
Wahrheiten mit dem Ablauf des Lebensprozesses, den er als einen Vorgang des stdndigen Wandels aler
Erscheinungen begriff.

Das entspricht dem naturwissenschaftlich-philosophischen Dharma-Begriff, wie ihn der Indologe Helmuth
von Glasenapp definiert: »Die Dharmas sind selber nichts Bestandiges, sondern existieren nur einen
Augenblick, um im néachsten Moment Faksimilen ihrer selbst Platz zu machen. Diese sDharmasc sind je fir
sich da und inh&rieren einander nicht, wirken aber miteinander nach bestimmten Gesetzen zusammen. Der
ganze Weltprozel3 ist nichts als das Vibrieren dieser subtilen, verganglichen, aber sich standig erneuernden
Dharmas; es gibt keine Substanz, keine Materie, keine Seele, sondern nur Qualitéten, nur Wahrnehmungen
und neutrale Daten.«

Diese Erkenntnis enthlllt nach der Lehre Buddhas das Dharma as Prozel3, den Glasenapp »gleichsam
kinematographisch« nennt. Und er schlief3t folgerichtig, entsprechend der buddhistischen Vorstellung vom
Samsara: »Was uns a's beharrendes Sein erscheint, ist in Wahrheit nur ein unaufhorliches Werden, eine Kette
von Momentanexistenzen.« Eine solche Welt, wie sie Glasenapp hier nach Buddhas Lehre zeichnet, ist leer
von allem, was wir als Sein und Selbst bezeichnen.

Wie gtellt sich nun diese Erscheinungswelt des Dharma im  Prajnaparamita dar? Wir haben aus der



grolsen Zanl dieser |exte die Kurzeste Fassung ausgewanit, wie sie heute noch In den Mahayana-Klostern
von den Monchen téglich rezitiert wird. Es ist die Antwort des Bodhisattva Avalokiteshvara auf die Frage
eines Monchs, wie ein Sohn oder eine Tochter die »tiefe Prajnaparamitax zu studieren habe. Der Edle
Avalokiteshvara erwidert:

»Wenn ein Sohn oder eine Tochter die tiefe Prajnaparamita zu studieren winscht, mui3 er sich zuerst von
alen Ideen der Selbstheit befreien. Lald ihn so denken: Personlichkeit? Was ist Personlichkeit? Ist sie eine
bleibende Wesenheit oder besteht sie aus verganglichen Elementen? Personlichkeit besteht aus den funf
greifenden Komponenten: Form, Empfindung, Wahrnehmung, Gestaltung, Bewulitsein, welche alle von
Natur leer von jeglicher Selbstheit sind. Form ist Leere, Leere ist nicht verschieden von Form, noch ist Form
verschieden von Leere, in der Tat, Leere ist Form. Und weiter: Empfindung ist Leere, Leere ist nicht
verschieden von Empfindung, noch ist Empfindung verschieden von Leere, in der Tat, Leere ist Empfindung.
Und weiter: Wahrnehmung ist Leere, Leere ist nicht verschieden von Wahrnehmung, noch ist Wahrnehmung
verschieden von Leere, in der Tat, Leere ist Wahrnehmung. Und weiter: Gestaltung ist Leere, Leere ist nicht
verschieden von Gestaltung, noch ist Gestaltung verschieden von Leere, wahrlich, Leere ist Gestaltung. Und
weiter: Bewuldsein ist Leere, Leere ist nicht verschieden von Bewul¥sein, noch ist Bewul3tsein verschieden
von Leere, wahrlich, Leere ist Bewul3tsein.

Da alle Dinge die Natur der Leere besitzen, haben sie weder Anfang noch Ende. Sie sind weder fehlerlos
noch nicht fehlerlos, sie sind weder vollkommen noch unvollkommen. In der Leere gibt es keine Form, keine
Empfindung, keine Wahrnehmung, keine Gestaltung, kein Bewul3tsein. Da gibt es kein Auge, kein Ohr,
keine Nase, keine Zunge, keine Tastempfindung, keinen Geist. Da gibt es kein Sehen, keinen Ton, keinen
Geruch, keinen Geschmack, kein Getast, keinen geistigen Prozefl3, kein Objekt, kein Wissen, kein
Nichtwissen. Da gibt es keine Zerstérung von Objekten, kein Aufhéren des Wissens, kein Aufhdren des
Nichtwissens. Da gibt es keine Vier Edlen Wahrheiten: kein Leiden, keine Ursache des Leidens, kein
Aufhoren des Leidens, keinen zum Ende des Leidens fuhrenden Pfad. Da gibt es keinen Zerfall und keinen
Tod und keine Zerstérung des Begriffes von Zerfall und Tod. Da gibt es kein Wissen vom Nirvana, da gibt es
kein Erreichen des Nirvana, da gibt es kein Nicht-Erreichen des Nirvana.

Warum gibt es kein Erlangen des Nirvana? Weil Nirvana das Reich von keiner >Dingheit< ist. Wenn die
Ich-Seele der Personlichkeit eine dauernde Grof3e wére, so kdnnte sie das Nirvana nicht erreichen. Nur well
die Personlichkeit aus verganglichen Elementen besteht, kann sie das Nirvana erreichen. Solange ein Mensch
hochstes, vollkommenes Wissen sucht, weilt er immer noch im Reiche des Bewul3tseins. Wenn er Nirvana
verwirklichen soll, so muR er iiber das Bewultsein hinausgehen. Im hochsten Samadhi, nach Uberschreitung
des Bewuldtseins, ist er Uber Unterscheidung und Wissen hinlbergelangt, Uber die Reichweite von
Veranderung oder Angst hinaus; dann geniefdt er schon Nirvana. Das volle Verstehen von diesem und die
geduldige Annahme hiervon ist hochstes, vollkommenes Wissen, welches Prajnaparamita ist. Die Buddhas
der Vergangenheit, der Gegenwart und der Zukunft, da sie hochsten Samadhi erreicht haben, indem sie
erleuchtet werden, verwirklichen die Prajnaparamita.«

Diese Befragung Avalokiteshvaras durch einen Monch aus der nachsten Umgebung des Erwachten, der
selbst bei diesem Gespréach »in Samadhi« - in Meditation - zugegen ist, missen wir uns as ene
Zusammenkunft von Irdischen und Uberirdischen in einer Art von indischem Elysium vorstellen. Es geht
hier entsprechend der Uberschrift des Sutra um die Enthiillungen letzter Weisheiten tiber unser Bewuftsein,
das nach Buddha und seinen Nachfolgern im Mahayana allein die Bezeichnung Sein verdient. Lama Govinda
sagt dazu in seiner Einfiihrung zu diesen Ubersetzungen:

»Hinter der paradoxen Ausdrucksweise der Prginaparamita-Texte verbirgt sich ein Erlebnis von solch
unergrundlicher Tiefe, dal3 Worte nur noch dazu dienen konnen, uns vom Begrifflichen zu befreien und uns
an die Grenzen des Sagbaren zu fuhren, wo im Ringen um letzte Wahrheit die erste Ahnung einer tieferen
Wirklichkeit in uns aufleuchtet, in der die polare Gegensétzlichkeit unserer Begriffswelt ihren Sinn verliert.
Im Erlebnis dieser Ubergegensétzlichen Wirklichkeit wird das Relative nicht zugunsten eines Absoluten
verleugnet oder die Vielheit einer abstrakten Einheit geopfert, sondern das Individuelle und das Universelle
durchdringen und bedingen einander so vdllig, dal’ das eine nicht ohne das andere gedacht werden kann.
Dennoch haben wir es hier nicht nur mit der Feststellung einer algemeinen Relativitdt zu tun (die dem
modernen Menschen so gelegen kommt zur Entwertung aller Werturteile, ja, zur Leugnung aller ethischen
und geistigen Werte), sondern mit der Erkenntnis einer Wirklichkeit, welche Uber diese Relativitét
hinausdringend zum Erlebnis dessen fuhrt, was diese Relativitdt erst moglich macht: eben jener in allem
Individuellen verborgenen allumfassenden Ganzheit. Dieses Ganzheitserlebnis ist ebensoweit entfernt von
einer >absoluten Einheit« wie von einer >absoluten Vielheitc, von der Einférmigkeit eines statischen Kosmos
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wie von aer widerstreitenden Vieltalt enes ungebandigien Chaos. ES mag In jedem >Inaividuum<
verschieden sein und dennoch die Einheitserlebnisse aller anderen >Individuenc in sich schlief3en. Denn ein
Individuum, oder wie immer wir die Daseins- und Erscheinungsformen lebendiger Wesen nennen moégen, ist
nicht eine sinnlose Wiederholung, Nachahmung oder blof3e Kopie des Kosmos, sondern ein einzigartiger und
unnachahmlicher Ausdruck: die Bewuftwerdung dessen, was alen gemeinsam, aber keinem einzelnen
besitzbar ist, was jeder in sich selbst erleben mul3, um von sich selbst frei zu werden.«

Die buddhistische Bewuf3tseinslage, die hier a's rechte Erkenntnisvoraussetzung demonstriert wird, bietet
Lebenshilfe und Welterkenntnis zugleich. Sie macht auch deutlich, dal3 Mahayana nicht, wie von Kritikern
behauptet wird, Entartung, sondern Erweiterung buddhistischen Denkens darstellt. Sie wird deshalb, wie die
urspriingliche Buddha-Lehre, in unserer weiteren Betrachtung eine entscheidende Rolle spielen.

Dabel kann eine Gegenuberstellung der Hauptfiguren von Hinayana und Mahayana - von Arhat und
Bodhisattva - nitzlich sein. Der Arhat, ein Jinger Buddhas, ein Heiliger der »Alten Schule, geht konsequent
den urspriinglichen Buddha-Weg. Der Bodhisattva dagegen ist nicht Selbsterl0ser, sondern Welterl6ser; er ist
eine Art Helland, wenn wir es christlich zu sehen versuchen. In Buddha verkdrpern sie sich beide: Arhat, der
Erleuchtete, und Bodhisattva, der Lehrende und Helfende. Schon darin erkennt man die Bedeutung beider
Richtungen. Ihr Nebeneinander, das in mancherlel Hinsicht ein Miteinander ist, kann nicht mit dem
Nebeneinander der christlichen Kirchen verglichen werden. Denn ein Dogma, um das man sich streiten
konnte, gibt es im Buddhismus nicht. Ob man ihn als Weisheitslehre oder Religion betrachtet, ob man nur
dem Buddha oder auch den aus seiner Lehre erwachsenen Bodhisattvas folgt, der Geist der Toleranz, der
Friedfertigkeit, der Gute und der Hilfsbereitschaft pragt jeden, der als Buddhist Iebt oder sich auch nur von
der Lehre inspiriert fuhlt.

Darum wohl ist der Buddhismus die einzige Lehre, die nie, wie das Christentum, zur offiziellen
Menschenvernichtung aus Bekenntnisgrinden und auch nie zum Mord an Unglaubigen wie der Islam
aufgerufen hat. Sie ist von Anfang an eine tolerante Lehre gewesen, die man vielleicht schon wegen der
zeitweiligen Grausamkeiten und Gewalttaten der anderen Glaubensrichtungen nicht Religion nennen sollte.
Denn Grausamkeit, so denke ich, ist eine nicht mit Weisheit und Menschlichkeit zu vereinbarende
Erscheinung. Das lehren der Buddha und die Bodhisattvas. Und ihre echten Anhanger leben danach.

LOTOS AUS DEM SUMPF: EIN SUTRA VON DER ERLOSUNG DER WELT

Im Herbst 1992 gab es ein kaum wahrgenommenes literarisches Ereignis im deutschen Sprachraum, dem
man mehr as sakulare Bedeutung zusprechen muf: die Ubersetzung eines indischen Mahayana-Sutra aus
dem Japanischen. Sie schiégt fir uns eine Bricke Uber fast zweitausend Jahre und schafft eine Verbindung
zur frihen Buddha-Lehre: eine Ubersetzung, von der sich trotz Kenntnis des Titels Saddharmapundarika
(Lotos-Sutra des wunderbaren Gesetzes) kaum jemand vorstellen konnte, was sie fir uns bedeuten wirde.

Auch wenn sie nicht auf den Bestsellerlisten steht, ist diese Ubersetzung eines der wichtigsten Blicher aus
dem buddhistischen Bereich, das in den letzten Jahrzehnten in deutscher Sprache erschienen ist.

Ein Ereignis, as ob man plétzlich einem Werk wie Homers llias oder Dantes Géttlicher Komddie neu
begegnete, nur eben nicht abendlandisch, sondern im Geist des Buddha, mehr von Einsicht als von Handlung
erfullt, mehr vita contemplativa vermittelnd as vita activa.

Das Saddharmapundarika-Sutra gehort zu den neun Dharmas des Mahayana-Buddhismus. Es sind Sutras
verschiedenen Alters und verschiedener Lehrrichtungen, die im Gegensatz zu den Reden Buddhas bisher fast
nur in der Fachwelt bekannt sind und Uber die bel uns viel Kritisches geschrieben wurde.

Aus der Sicht des Urbuddhismus und seiner heutigen Anhanger, wie auch des slidostasi atischen Hinayana,
hat das seine Berechtigung. Von China und Japan her, wo schon frih Ubersetzungen des Lotos-Sutra
entstanden sind, sieht das anders aus.

In Japan gilt es as die »Bibel« der wichtigsten buddhistischen Gruppierungen mit Millionen von
Anhangern. Diese Bedeutung gewann es im Fernen Osten aber nicht nur as buddhistisches Lehr- und
Bekenntnisbuch, sondern auch wegen seiner hohen literarischen Qualitaten, die in der deutschen Ubersetzung
Margareta von Borsigs deutlich erkennbar sind.

Vergleichbar den Hauptwerken christlicher Mystiker ragt es aus der Fille der indischen Sutras des
Mahayana wie ein erratischer Block hervor. Auf geniale, phantasievolle Weise bildet es die Klammer
zwischen Buddhas Leben samt Legende und den Vorstellungen, die sich in den Jahrhunderten nach ihm aus
seinem beispielhaften Leben und der damit unlGsbar verbundenen Lehre entwickelt haben.

Wer wissen will, was Mahayana ist und bedeutet, sollte das Lotos-Sutra des wunderbaren Gesetzes lesen.



ES orrenpart die Grolse, aber aucn die Schwachen der Manhayana-ldee, die sSich, wie man leicht erkennen
kann, in Ubertreibungen ausdriicken. Die haben sich bel den Verfassern wahrscheinlich aus einer Art
Euphorie ergeben, die fir sie von Buddhas Lehre ausging. Es war eine Euphorie, die durch Vorstellung von
wunderwirkenden, auch heute und hier zu erreichenden Bodhisattvas noch verstérkt wurde. Die Autoren
hatten wohl die Absicht, Buddha, Dharma und Nachfolge in einen unermefdichen Glanz zu tauchen, ein
Buch der Glorie des Buddhismus zu schreiben.

Die Entstehung des Lotos-Sutra erstreckte sich Uber einen langeren Zeitraum. Das fuhrte zu immer neuen
Steigerungen in den spédteren Kapiteln. Sicher waren die Texte in der Mitte des dritten nachchristlichen
Jahrhunderts abgeschlossen. Denn bereits zwischen 265 und 316 n. Chr. kam es zu einer ersten Ubersetzung
ins Chinesische. Im Jahre 406 entstand dann die beriihmte Ubertragung des gesamten Saddharmapundarika
durch den indischen M6nch Kumargjiva, die seither in China, vor allem aber in Japan, in hohen Ehren
gehalten wird.

Sie hat wesentlich zur Verbreitung und Erhaltung des Buddhismus in den beiden Landern beigetragen. In
Japan bildet sie die Grundlehre der wichtigsten Schulen des Buddhismus - Tendai und Nichiren -, wird aber
auch von modernen buddhistischen Richtungen des Landes wie der Laienbewegung Risshokoseika (der
Gesellschaft zur Errichtung des wahren Glaubens und for Mitmenschlichkeit) sowie der spektakuldren
Sokagakkai-Bewegung (der Wertschaffenden Gesellschaft) benutzt.

Das Werk besteht aus Versen - Gathas - und Prosateilen, die sich jeweils aufeinander beziehen. In den
ersten Kapiteln begegnen wir dem historischen Buddha, der vor einer unibersehbaren Schar von Buddhas,
Bodhisattvas, Gottern, Heiligen, Lehrern, Mdnchen, Nonnen, Laien beiderlel Geschlechts, aber auch vor
Tieren und Fabelwesen durch die Aussendung eines Blitzstrahls aus seiner Urna, dem Haarbiischel zwischen
den Augenbrauen, zu einer imaginédren Rede ansetzt.

Sie ist Ansprache an das Wetdl in al seinen irdischen und Uberirdischen Erscheinungen. Die
Wirklichkeit versinkt in Aonen - in Ewigkeiten und Unendlichkeiten von Zeit und Raum. Dabei soll wohl die
demonstrierte Fille das Bewul3tsein der volligen Leere erzeugen.

Oft ist am Uberdimensionalen des Textes, an der Beschworung unzahlbarer Wesen und unvorstellbarer
Ausmal3e Kritik gelibt worden. Doch scheint mir, dal3 gerade im vordergrindig Kritisierten die tiefste,
hintergrindigste Weisheit steckt: der Gedanke, Samsara zu tUbertreiben und so im Bewuf¥sein der Menschen
ad absurdum zu fuhren.

Esist die gleiche Uberlegung, die im Mahayana dazu beitragen kann, einen schlimmen, aber einsichtigen
Verbrecher ndher am Nirvana zu sehen als den stdndig sich Bemuhenden, dem es doch verwehrt bleibt, die
letzten HUrden der Seinsverstrickung zu nehmen, und seien sie auch noch so leicht.

Ein eigenartiges, schon an spétere tantrische Lehren erinnerndes Bezugssystem tritt bereits im ersten
Kapitel des Sutrain Erscheinung, as Buddha den geheimnisvollen Lichtstrahl in den Kosmos aussendet.

Der im Kreis der Horenden anwesende Bodhisattva Maitreya, ein sich auf seine kiinftige Rolle als Buddha
Vorbereitender, Uberlegt, was dieses unibersehbare Zeichen bedeuten koénnte. Den Buddha, der in
Versenkung sitzt, kann er nicht fragen. So wendet er sich an Manjusri, den Bodhisattva der gottlichen
Weisheit. Dabei wird die Frage angesichts des entriickten Buddha selbst zu einer Predigt, genauer zu einer
Lobpreisung von herrlichster sprachlicher Strahlkraft.

Hier wird das weltweite Wirken der Buddha-L ehre bildhaft beschworen. Nach vielen Versen erst kommt
Maitreya zu seiner Frage, die selbst noch einmal Lobeshymne auf den Erleuchteten wird. Da heiflt es:

»Sohn Buddhas, Manjusri!
Mochtest du die Zweifel von uns |6sen!
Die vierfache Gemeinde, glucklich aufblickend,
schaut auf dich und auf mich.

Aus welchem Grund hat der in aler Welt Verehrte
einen solchen hellen Lichtstrahl entsandt?
Sohn Buddhas! Gib jetzt Antwort!
Erfreue uns, indem du die Zweifel 10st!

Um welch reicher Zuwendungen willen
zeigte er diesen hellen Lichtstrahl?
Winscht der Buddha,
das wunderbare Gesetz, das er erlangte,
als er auf der Terrasse der Erleuchtung sal3,
zu predigen?



Lader gibt er eine Prophezeiung?
Dal3 er zeigt, dal? alle Buddha-L énder
kostbar, strahlend und rein sind,
und dal3 wir alle Buddhas sehen,
das it nicht wegen einer geringen Ursache.
Manjusri, du mufdt wissen,
die vierfache Gemeinde, die Nagas und Geister
blicken auf dich,
ob du nun nicht etwas sagst.«

Und Manjusri antwortet:

»lhr guten S6hne! Wie ich urteile, wiinscht jetzt der Buddha, der in aler Welt Verehrte, das grolie Gesetz
zu predigen, den Regen des grof3en Gesetzes regnen zu lassen, die Muschel des grof3en Gesetzes zu blasen,
die Trommel des grof3en Gesetzes zu schlagen und die Bedeutung des grof3en Gesetzes darzulegen. Ihr guten
Sohne alle, as ich bel den vergangenen Buddhas dieses ginstige Zeichen sah, dal3 sie einen solchen
Lichtstrahl entsandten, so bedeutete dies, dal’3 sie das grof3e Gesetz predigten. Deshalb mulz man wissen:
Wenn der Buddha jetzt den Lichtstrahl erscheinen &1, so zeigt er aufgrund dessen, dal3 er wiinscht, dal3 man
das Gesetz, das in allen Welten schwierig zu glauben ist, zu hdren und zu kennen erlangt, dieses besondere
Zeichen.«

In Prosa &% nun Manjusri die Buddhas vergangener Zeiten auferstehen und kiinden, um auf diese Weise
den Allzusammenhang zu verdeutlichen, der durch Buddhas Fassung des Dharma hergestellt worden ist.

Dadurch wird deutlich, was das Lotos-Sutra als Ganzes vermittelt: dal3 es sich bel dieser Strahlen
aussendenden Buddha-Gestdlt, die dann im zweiten Kapitel zu ihrer grof3en Rede ansetzt, nicht mehr um
Buddha Shakyamuni handelt, sondern um einen allumfassenden kosmischen Buddha-Geist, der nun auch
nicht mehr alein bemihten einzelnen, sondern der ganzen Menschheit Buddhaschaft verheifit.

Im zwolften Kapitel des Sutra demonstriert Buddha diesen Allerldsungsvorgang am Beispidl seinesin die
Holle verstolRenen Schwagers Devadatta, von dem er hier sagt, dald3 er dereinst zum Devarga, zum
Himmelskonig, werde. Das aber ist die Botschaft des ganzen Lotos-Sutra: Durch Buddhas Erbarmen kdnnen
alle Menschen - auch die Bosen - Erlésung erlangen.

Welter konnte sich das Mahayana von der urspringlichen Lehre Buddhas nicht entfernen. Christliche
Erl6sungsverhei3ung klingt hier eher durch as Buddhas giitige und doch unabdingbare Strenge.

Aber die Menschen, die das Sutra horten, fuhlten sich verstanden und angenommen. Das war der Erfolg
des Mahayana, vor allem bel Laien, die nicht das Nirvana, sondern vor alem Lebenshilfe suchten, denen es
auf noch ein paar Wiedergeburten - woméglich unter besseren Voraussetzungen - gewil3 nicht ankam.

Deshalb kommt auch dem Bodhisattva Avalokiteshvara im Lotos-Sutra eine zentrale Rolle zu. Denn er
gilt as der grofRe Nothelfer. Ja, wahrscheinlich ist er auch der, durch den der Text seinen Namen bekam:
Lotos-Sutra des wunderbaren Gesetzes, denn sein dltester Name ist Padmapani, der Lotostrager. Und mit der
Lotosblume ist er, wie wir im néachsten Kapitel sehen werden, auch immer wieder dargestellt worden.

Was aber bedeutet der Lotos in unserem Zusammenhang? Er wurde zum Symbol des Mahayana wie das
Rad der Lehre Symbol des Ur-Buddhismus und des Hinayana ist.

Die absolute Unschuld und Reinheit, mithin das Uberirdische symbolisierende weilRe Lotosblume auf
einem Teppich dunkelgriner Blétter ist wie das Jenseitige, das sich aus der Tiefe von Wasser und Erde, aus
Sumpf und Dunkel, makellos erhebt. Sie verkorpert das Lebendige, das, unbertihrt vom Schmutz unseres
Alltags, sich immer wieder auf diinnem Stengel prachtvoll entfaltet. In diesem Sinne wurde sie, vor allem in
den Bildern des buddhistischen Pantheons, zu einem tragenden, wenn auch bisher noch nicht voll erfaldten
Symbol des spateren Buddhismus und seiner weltweiten Ausdehnung, so wie sie auch zum Symbol des
japanischen Staates wurde. Wir werden ihr in ihrer ganzen Bedeutungsfille im néchsten Kapitel wieder

begegnen.
DIE BILDERSPRACHE DES BUDDHISMUS

Wir haben bisher von Buddha und seiner Lehre gesprochen: von Wort und Rede, wie sie uns vielfaltig
Uberliefert sind. Doch Buddha ist nicht nur durch seine Lehre weltweit bekannt geworden, sondern auch
durch sein Bild.

Vidleicht ist es dieses Bild mehr noch als die Lehre, an das man denkt, wenn sein Name genannt wird, ist



€S doch gepragt durch deutliche Kennzeichen und elne Ausdruckskralt, die aulser 1m Buddna-Gesicht nur
noch in der Abbildung Jesu so Uberzeugend aufleuchtet. Dabei besteht zwischen der buddhistischen und der
christlichen Kunst ein grundsétzlicher Unterschied. Die eine ist ikonische Darstellung, die andere - die
buddhistische - Versinnbildlichung. Die buddhistische Bilderwelt ist nicht eigentlich Kunst - dazu haben sie
westliche Betrachter erst gemacht -, sondern Bewufl3tseinsspiegelung der Glaubigen: eine Bildersprache, die
zur Selbstbegegnung und zur Selbsterkenntnis fiihren soll.

Im Bild hat sich nicht nur Buddha selbst, entsprechend der Wandlung und esoterischen Erweiterung seiner
Lehre, vervidfdtigt. Er kommt nun in Gemeinschaft mit einer Fulle von Erscheinungen daher, die wir als
buddhistisches Pantheon bezeichnen, das vieltausendfach in Tempeln und Kldstern des nérdlichen
Buddhismus als Maerel und Skulptur gegenwaértig ist. Und das alles, obwohl die Lehre vom Nirvana
bilderlos angelegt ist, wie sie es zu Buddhas L ebzeiten ja wohl auch blieb.

Auf ein Uberliefertes Bild des Buddha jedenfalls mufite seine Gemeinde mindestens sechshundert Jahre
warten. Bis dahin driickte sich der Buddhismus nur in einprégsamen Symbolen aus, die wir vor alem an
Stupas und ihren Einzaunungen finden. So weisen Buddhas Ful3abdriicke, der Thron unter dem Bodhi-Baum,
das Rad der Lehre und die Leiter, mit deren Hilfe er seine Mutter bel den Gottern besuchte, auf den
Erwachten hin.

Aus diesen ersten Jahrhunderten nach Buddha ist uns dagegen kein einziges Bild von ihm Uberliefert.
Doch gibt es tibetische Ubersetzungen alter indischer Texte, nach denen Buddha-Portréts zu seinen Lebzeiten
nach der Natur gefertigt worden sein sollen.

Die bekannteste dieser Legenden bezieht sich auf Koénig Bimbisara von Magadha, dem wir in der
L ebensgeschichte Buddhas schon begegnet sind. Er hatte von einem befreundeten Herrscher ein wertvolles
Panzerhemd geschenkt bekommen und wufdte nicht, wie er sich fir das kostbare Geschenk revanchieren
sollte. Da riet ihm einer seiner Minister, doch vom in der N&he weilenden Buddha ein Portrét malen zu
lassen. Von diesem Vorschlag war der Konig begeistert, und er bat Buddha um die Erlaubnis, dal3 einige
seiner Kunstler ihn portrétieren dirften. Buddha willigte ein und schlug vor, das Gemédde mit den
wichtigsten Sétzen aus seiner Lehre zu versehen. Das Bild sollte wahrend eines Gastmahls entstehen. Doch
die Maer waren von der Ausstrahlung des Buddha so Uberwéltigt, dal3 sie kein Portrét von ihm zustande
brachten. Da setzte sich Buddha an das flache Ufer eines Teiches, und die Kunstler fertigten das Bildnis nach
der Spiegelung des Erleuchteten im Wasser an. Die Wirkung des Bildes soll gewaltig gewesen sein.

Durch nichts zu beweisen ist diese schéne Legende wie auch die andere, nach der vor der Himmelsreise
des Buddha zu seiner Mutter eine wunderbare Sandelholzstatue des Erwachten geschnitzt worden sein soll,
die von magischen Kréaften erflllt war. Es gibt noch weitere legendédre Berichte von Buddha-Bildern, die zu
seinen Lebzeiten oder kurz danach entstanden seien, doch keines davon hat sich erhalten.

Mehr as funfhundert Jahre mufdten vergehen, bevor die ersten uns Uberlieferten Buddha-Bilder
entstanden, dann aber in grof3er Zahl und - auch das gleicht einem Wunder - an drel verschiedenen, weit
auseinanderliegenden Platzen Indiens: in Gandhara, einem méchtigen Reich im Gebiet des heutigen Pakistan
und Afghanistan, wo persischer, hellenistischer und romischer Stileinflul® zusammentrafen; in Mathura, im
Nordwesten Indiens, wo eine eigenstdndige Kunst schon seit Jahrhunderten zu Hause war; und in
Sldostindien, wo reges religioses Interesse und der Austausch mit Sri Lanka befruchtend wirkten.

Doch selbst der Zeitpunkt dieses Beginns von Darstellungen des Buddha ist nicht genau festzulegen. Es
mag im ersten Jahrhundert nach der Zeitenwende gewesen sein, dal?3 Buddha bildhaft in Erscheinung trat. In
Gandhara folgte man westlichen Vorbildern, deren Stil wohl Gber die Seidenstral?e nach Osten gelangt war.
Besonders Apollo-Statuen werden als Vorbilder der ersten stehenden Buddhas angesehen. Dabei ist in
Gandhara auch der Gesichtsausdruck des Erwachten westlich gepragt. Aber selbst die Buddha-Kopfe
Sldostindiens zeigen abendlandische, wohl rémische Einflisse, ohne dal} man diese im einzelnen
nachweisen und ihren Weg nachverfolgen kénnte.

Bel dieser fruhen Bildersprache des Buddhismus geht es nicht nur um den Buddha selbst, sondern um
seine ganze Lebensgeschichte und Legende. In Reliefs, die den Umgang der zahlreichen Stupas zieren,
begegnet uns auf erzéhlerische Weise der Weg Buddhas vom letzten Aufenthalt im Tusita-Himmel Uber
Mayas Empfangnis und Buddhas Geburt aus der Hifte der Multter, die Flucht aus dem véterlichen Palast, die
Askese und ale Stationen des Suchenden bis zur Erleuchtung. Es folgen Lehrtétigkeit und Wunder,
vielfaltige Begegnungen mit dem Volk, mit Monchen und Heiligen, bis zu den letzten Szenen und dem
endgultigen Verléschen im engsten Kreis der trauernden Jinger. Die Verbrennung der leiblichen Reste, die
Reliquienverehrung und die Errichtung der ersten Stupas sind weitere Reliefthemen, die alle, zum Telil in
hoher kiinstlerischer Vollendung, in dem nicht leicht zu bearbeitenden grauen Schiefer Gandharas ausgefihrt



wuraden.

Die frihe buddhistische Bilderwelt geht aber bereits Uber Buddha und seine Lebensgeschichte weit
hinaus. Wir begegnen |ebensgrof3en Bodhisattvas in fein ausgefiihrten Gewandern mit reichem Schmuck, die
wahrscheinlich Furstensdhne der Zeit zum portréthaften Vorbild hatten. Und im Mathura-Bereich finden wir
neben vorbuddhistischen Naturgéttern - den Y akshas - bereits weibliche Gottheiten, die in das buddhistische
Pantheon integriert wurden, sowie Apsaras, die den lehrenden Buddha umschweben.

Es wird deutlich, dal3 hier schon das Mahayana die Szene beherrscht, obwohl sich das Hinayana nicht
bilderfeindlich zeigt, wenngleich sich seine Bildersprache weitgehend auf den Erwachten beschrankt. Er ist
in den Tempeln und Kldstern Stidostasiens bis heute das Meditationsvorbild der Mdnche.

Im Norden dagegen - vor alem in Tibet und im Himalaya - tritt Buddha hinter Hunderten, ja zum Teil
hinter Tausenden von Erscheinungen des Mahayana- und Tantrayana-Pantheons zurlick. Und man fragt sich
nach ihrer Bedeutung. Nicht nur Buddha hat sich vervielfacht, tritt in esoterischen Formen wie den Ur-
Buddhas und den Tathagatas auf, auch die Bodhisattvas vervielfaltigen sich mit den Anl&ssen, bei denen sie
gebraucht werden.

Mit dem Vajrayana und Tantrayana treten auch weibliche Erleuchtungswesen - Taras - auf. Schutz- und
Initiationsgottheiten begegnen uns in geschlechtlicher Vereinigung - yab-yum -, einer Position, die alerdings
nicht den Orgasmus, sondern die Uberwindung aller korperlichen Triebe und Wiinsche zum Ziel hat.
Trotzdem sind wir mit dieser Fulle der Erscheinungen, die das spatere buddhistische Pantheon darstellen,
weit vom Buddha und seiner Lehre entfernt.

Um so erstaunlicher bleibt durch die Jahrhunderte bis in die Gegenwart ein bisher kaum beachtetes, wonhl
als fast selbstversténdlich genommenes Phénomen. Das ist der Lotosthron, einfach oder doppelt, umlaufend
oder nur frontseitig ausgefuhrt, auf dem fast ale diese Figuren - vom Buddha Shakyamuni Uber die
Bodhisattvas und Taras bis zu Y ab-yum-Gruppen und damonischen Erscheinungen - sitzen oder stehen.

Hier ist ein verbindendes Merkmal der buddhistischen Bildersprache zu erkennen, Uber das es sich
nachzudenken lohnt.

Mehr und mehr wurde im spéteren Buddhismus, vor alem im Mahayana, die Lotosbllte neben dem Rad
der Lehre zum Hauptsymbol. Das hat seinen Grund in der Wandlung des Buddhismus, wie wir sie
kennengelernt haben. Neben dem Dharma des Buddha, wie er von den Arhats weitergetragen wurde, gewinnt
der Lotos, dem wir als Thema der wichtigsten Mahayana-Sutra begegneten, mehr und mehr an Bedeutung.

Wahrend das Rad der Lehre - nun oft von zwei Gazellen flankiert - das Symbol des Buddha darstellt,
durfen wir den Lotos, der den Sanskritnamen padma tragt, as Symbol des wichtigsten Bodhisattva, des
Avalokiteshvara, bezeichnen, der urspriinglich Padmapani (Lotostrager) genannt wird. In allen seinen frihen
Darstellungen hdt er in der linken Hand den voll erblihten Lotos. Zum Teil ist er auch von zwei Lotosranken
umrahmt.

Doch auch der Bodhisattva Manjusri, der in vielen Skulpturen das Schwert der gottlichen Weisheit in der
Rechten hoch erhoben hdlt, wird auf spateren Maereien und Bronzen lotosumrankt dargestellt. Dabel
befinden sich in Hohe beider Schultern ebenfalls voll entfaltete Lotosblumen, die in ihrem Blitenzentrum das
aufgerichtete Schwert und das Buch der Weisheit tragen.

Dal es sich hier um ein weitgespanntes Bedeutungsgefiige von noch nicht voll erkannten
Zusammenhangen handelt, sieht man daran, dal3 auch der kinftige Buddha Maitreya in seinen viedlfdtigen
Erscheinungsformen oft lotosgerahmt dargestellt wird, wobei zuwellen eine der Bliten als noch nicht
entfaltete Knospe erscheint. Die Symbolik ist offensichtlich: Maitreya ist der Menschheit zwar verkiindet,
aber er hat sich ihr noch nicht gedffnet. Die Knospe hat den Sumpf des Samsara, den unser aller Leben
darstellt, noch nicht durchdrungen. Andererseits gibt es auch Taras (welbliche Bodhisattvas), die zu beiden
Seiten mit Lotosranken geziert sind. Die griine Tara - Reinkarnation einer nepalischen Prinzessin - stiitzt in
manchen Darstellungen ihren léssig nach unten gestreckten Ful? auf eine Lotosblume.

Auch grof}e Heilige und Lehrer, so der tibetische Reformator Tsongkhapa, finden wir oft mit Lotos
dargestellt.

Kein Zweifel, dal? der Lotosthron, auf dem sich alle Figuren des buddhistischen Pantheons befinden, wie
auch diese Begleitpflanzen, die aus Lehmwasser aufsteigen, auf den Durchbruch des Lebendigen aus Sumpf
und Trbnis zu Licht und Klarheit hinweisen, den Buddha gelehrt hat und um den auch alle auf ihn folgenden
buddhi stischen Glaubenstraditionen bemuht sind.

Das ist nur eins der Kapitel buddhistischer Bildersprache, das uns zeigt, wie wenig es hier um
kiUnstlerische Form, wie sehr dagegen aber um den tberzeugenden Ausdruck des Dharma geht.

Jedes dargestellte Symbol ist genauso ein Aspekt der Lehre, wie jede Figur des Pantheons, das allerdings



onhne Symbole nicht vorstelibar, well nicht verstandlich ware.

Die Geschichte der buddhistischen Bilderwelt von Indien Uber Tibet und China bis Japan, von
Zentralasien Uber Sri Lanka, Birma, Thailand und Kambodscha bis Indonesien ist trotz mancher Ansétze
noch nicht geschrieben. Es fehlen dafur alzu viele Voraussetzungen. So kennen wir die Maereien und
Skulpturen aus Tibet erst seit wenigen Jahren. Dabei bergen gerade sie die grofdten Geheimnisse, zéhlt das
tibetische Pantheon doch nach Tausenden ikonographischer, das aber heil3t auch esoterischer Varianten.

Seit der Besetzung Tibets durch die Chinesen und der Flucht vieler Tibeter sind ungezahlte Stiicke aus
Kléstern und Tempeln auf3er Landes gebracht worden. Sie befinden sich heute Uber die ganze Welt verstreut
in Museen und Privatsammlungen. Dort betrachtet man sie zum Teil als Ausstellungsgut, im privaten Bereich
wohl auch als Wertanlage.

Doch sind die Maereien und Skulpturen des alten, geheimnisvollen Tibet fir viele Sammler zum Anstol3
tieferer Beschéftigung mit dieser schwer zu erfassenden Bilderwelt geworden. Es kam zur inneren
Auseinandersetzung mit dem Geist der Stiicke, aus dem mancher Aufschlul® Gber die eigene Befindlichkeit
empfing.

So dirfen wir bel der Betrachtung der Einfllsse buddhistischer Lehren und Bewegungen auf Menschen
unserer Zeit die Bildersprache gewil3 nicht aul3er acht lassen. Ohne sie wiirde vielen der Zugang zu Buddhas
Lehre noch schwerer als er ohnehin schon ist, und das - wenn man streng und genau gegen sich selbst ist - in
alen seinen Richtungen.

VOM ALLZUSAMMENHANG - DIE TANTRISCHE DIMENSION DES BUDDHISMUS

Es ist verstandlich, dal3 viele westliche Buddhisten das Mahayana mit seinen esoterischen Buddhas und
Bodhisattvas, aber mehr noch das Varayana - den tantrischen Buddhismus - mit seinen vielfdtigen irreaen
Erscheinungen ablehnen, ja verteufeln, seine Praktiken als Goétzendienst abtun, weil sie das Tantrische nicht
verstehen, weil sie zu eng denken fur indische Dimensionen, weil sie das kosmische Ausmald dieser
Erscheinungen und ihrer Hintergriinde nicht begreifen.

Und doch sind es wahrscheinlich gerade diese Erweiterungsbewegungen, die asiatischem Geist so genau
entsprechen, denen der Buddhismus als Ganzes sein Uberleben bis in die Gegenwart verdankt, sooft auch
Gefahren fur den Fortbestand auftauchten.

Zu der Zeit, fur die Buddha das Ende des Sangha prophezeit hatte, gab es nicht nur in Indien und Sri
Lanka festgefligte Ordensgemeinschaften der Theravadin, sondern, wie wir gesehen haben, auch jene
lebhafte Weiterentwicklung buddhistischer Vorstellungen im Norden, Westen und Osten - bis ans Mittelmeer
und bis nach China.

In diesen Gebieten entfatete sich das Mahayana zu einer einflureichen Religion unter anderen
rivalisierenden Glaubensrichtungen, die zum Teil durch grof3ere Volksnahe, vor allem aber auch durch ihren
Bilderreichtum wirkten.

So kam es wohl, da die Entwicklung einer eigenen Bildersprache besonders fur den nordlichen
Buddhismus zu einer Uberlebensnotwendigkeit wurde, die ihm aber zugleich Tore in bis dahin verschlossene
Gebiete mit starken VVolksreligionen - vor alem im Himalaya - 6ffnete.

Voraussetzung fUr diese zunéchst unerwartete Entfaltung, die sich in den Jahrhunderten nach der
Zeitenwende ereignete, war die alseitige Entwicklung eines Uberzeugenden, ja Uberwéltigenden Pantheons,
das mit seinen teils glanzvollen, teils schrecklichen Erscheinungen Eindruck vor allem auf die Volksmassen
machte, die sich vom Mysterium geheimnisvoller Erlésungswesen und ihrer Helfer wie von den zum Dienst
fur die Lehre niedergerungenen Damonen ergriffen zeigten.

Diese auf Rollbildern, den Thangkas, und as Skulpturen dargestellten Erscheinungen entstammen der
Vorstellungswelt uralten indischen Denkens, das sich in der Welt der Tantras - geheimnisvoller mythischer
Texte - niedergeschlagen hat, die dann zur bildlichen Darstellung kamen.

Tantras gelten bis heute vor allem in Tibet und im Himalaya als heilige Schriften, deren komplizierte,
Aulenseiter, ja selbst Praktizierende oft bewuft in die Irre fihrende Texte ohne die bildhafte Umsetzung der
in ihnen verwendeten Symbole gar nicht zu verstehen wéren.

Die Schwierigkeit, Tantra zu erklaren und zu verstehen, beginnt mit dem Begriff. Er ist wie die aus dem
Wort Tantra hervorgegangene Bezeichnung Tantrismus vieldeutig und wird oft ohne jede Differenzierung
auf sehr unterschiedliche Lehren und Lebensweisen angewandt.

Schon seine Ubersetzung aus dem Sanskrit bereitet Schwierigkeiten. Die Wurzelsilbe tan bedeutet
ausbreiten, vermehren. Fir das Hauptwort tana finden wir im Worterbuch Sanskrit-Deutsch von Klaus



MylusS die Ubersetizung Faden, aper auch Ausdennung. und unter tantawa SIENt. aus Faden gemacht,
gewebt. FUr rantra selbst sind zwei Bedeutungen verzeichnet: vorgeschrieben, normiert und Saitenspiel.

In einer europédischen Sprache taucht das Wort Tantra zum erstenmal 1799 auf. Damals entdeckten
englische Missionare in Indien geheime Schriften der shivaitischen Sekte der Shaktas, die as »tantras«
bezei chnet wurden. So gering auch das Verstandnis fir die fremden Texte war und lange Zeit blieb - gewisse,
immer wiederkehrende, als obszon, wenn nicht gar teuflisch geltende Wendungen gentigten, um die Tantras
zu verdammen. Ohne Kenntnis ihres wirklichen Inhats wurden sie in alen Vertffentlichungen der Kirche
wie der Wissenschaft ein Jahrhundert lang verschwiegen oder as Produkte tiefer moralischer Verworfenheit
verurteilt.

Seit dem 3. Jahrhundert, vielleicht auch schon friher, sind in Indien hinduistische, buddhistische und auch
jainistische Tantras in grof3er Zahl entstanden, von denen allerdings nur wenige wissenschaftlich bearbeitet,
ediert, geschweige denn in europédische Sprachen Ubersetzt worden sind. Trotz des stdndig wachsenden
Interesses fur asiatische Kulturen hat sich deshalb an der verbreiteten Unkenntnis Uber Tantras und
Tantrismus bis heute nur wenig gedndert.

Die Texte der Tantras sind genauso wie die Beschreibungen tantrischer Kultvorgange wortlich genommen
und auch so interpretiert worden. Dald ihnen eine tiefe Symbolik zugrunde liegt, tritt erst in jungster Zeit
durch behutsame Deutung zutage. Und almahlich begreifen wir, dal3 hier Texte und Rituale vorliegen, die
vor tausendfunfhundert Jahren vorausgenommen haben, was abendlandische Mediziner erst Anfang unseres
Jahrhunderts entdeckten: die Geheimnisse der menschlichen Seele.

Aus solcher spéter Erkenntnis mag das Interesse resultieren, das gerade der Tantrismus heute findet. Dabel
soll nicht verschwiegen werden, dal3 unter dem vieldeutigen Wort noch immer die obskursten Auslegungen
und abwegigsten Praktiken verkauft werden, die schon manchen am Buddhismus wirklich Interessierten
verunsichert, wenn nicht gar abgestof3en haben.

Wir wollen deshalb versuchen, die historischen und religiésen Zusammenhénge des buddhistischen
Tantrismus darzustellen. Seine Voraussetzung war die Entstehung des Mahayana-Pantheons mit seinen
Meditationsbuddhas, die auch als Dhyanibuddhas oder Tathagatas bezeichnet werden, und seinen zahlreichen
Bodhisattvas.

Aus diesem esoterischen Buddhismus, dessen umfangreiches Schrifttum wir schon kennengelernt haben,
entwickelte sich in den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung in zwel weit auseinanderliegenden
Gebieten Indiens, in Bengalen und Kaschmir, das Vajrayana - der Buddhismus des Diamantfahrzeugs. Sein
Entstehen ist auf starke Einfllisse aus dem Westen, vor alem aus Persien, aber auch aus den Naturreligionen,
den Fruchtbarkeits- und Zauberkulten Nordostindiens und des Himalaya-Gebiets zurlickzufGihren. Im Bereich
von Bihar, Bengalen, Orissa und Assam kam es bel der Ausbildung des Vajrayana zu einer in der uraten
Lebensweise dieser Landschaft begriindeten Synthese zwischen dem zur Religion gewordenen Mahayana
Buddhismus und angestammten Fruchtbarkeitsriten, aus denen sich die vielfaltigen Formen des Tantrismus
entwickelt haben. Hier hat sich eine Angleichung von Extremen vollzogen, wie sie in der
Religionsgeschichte absolut einmalig ist. Man kann sie nur aus der Psyche des indischen Volkes, aus der
Vidfat seiner rassischen, geistigen und religiosen Varianten und aus seiner uraten, tief im Volk
verwurzelten gesellschaftlichen Rangordnung - dem Stammes- und Kastensystem - begreifen.

Die Lehre des Buddha war dem vom Gemeindenken bestimmten Inder zu personlich und zu abstrakt. So
hatte sie der Glaube des Volkes schon friih - ja, wahrscheinlich bereits zu Lebzeiten Buddhas - mit all den
Vorstellungen von Gottern, Geistern und Damonen durchsetzt, ohne die indisches Leben und
Seinsverstandnis nicht denkbar ware.

Der frihe Buddhismus war fur den Inder Ergdnzung eines Denkens und Handelns, das ihm von altersher
aus dem Yoga vertraut war. Allein die Abwendung des Buddha vom Koérperlichen, das leibliche
Askesegebot, blieb vielen unverstandlich, so verbreitet das Asketentum im Lande auch war. Stérker und
indischem Wesen gemélder waren die besonders bel den Ureinwohnern im Osten verbreiteten phallischen
Kulte der Volksreligion. Aus ihnen erwuchs die tantrische Variante des Buddhismus, wahrscheinlich noch
bevor es zur Aushildung des tantrischen Hinduismus kam, der bis heute in Indien eine wichtige Rolle im
religiosen Leben des Volkes spidlt.

Doch wahrend dieser hinduistische Tantrismus Elemente der Volksreligion in der Gestalt des obersten
Hindugottes Shiva sowie der aus vorhinduistischer Zeit ssammenden Rudra-Shiva-Kulte Gbernahm und damit
die korperlich-sexuelle Bedingtheit dieser Form des Tantrismus betonte, ging der buddhistische Tantrismus
ganz andere Wege.

Was sich hier vollzog, war eine Ausweitung der Vorstellungswelt der phallischen Kulte ins Geistige und



damit zum Kosmischen Ganzneitserieben, das In der zur Religion gewordenen Lenre des Buddha seine
esoterische Basis fand. Buddhas Lebensanweisungen wurden im Tantrismus zum Kern einer universalen
Weltschau, die auf dem Weg geheimer Welten stufenweise zu erlangen ist. Die Voraussetzung dafir war die
Emanation des Buddha Shakyamuni in ein vielfdtiges Pantheon der das Weltganze symbolisierenden
Buddhas, Bodhisattvas und Gottheiten.

Bereits im Mahayana-Buddhismus hatte sich die Buddha-Vorstellung in diesem Sinne ganz wesentlich
gewandelt. Der historische Buddha as Erleuchteter und Lehrer war nur noch ein Aspekt der Buddha-
Existenz, die nunmehr in drei Seinsweisen - dem trikaya - begriffen wurde.

Jeder Buddha erscheint nach dieser Lehre in dreifacher Gestalt. Als irdischer Scheinleib verkorpert er das
nirmana-kaya seiner zeitlich begrenzten Erdentage. Als Uberirdisches Wesen herrscht er im sambhoga-kaya -
einem Heildleib - Gber himmlische Wesen in einem Paradies, das durch seine guten Werke entstanden ist.
Schliefdlich hat er mit seinem kosmischen Leib - dharmakaya - teil an der geistigen Wirklichkeit aller
Buddhas - der einzigen Wirklichkeit Uberhaupt -, die nach mahayana-buddhistischer Auffassung zugleich
Urgrund allen Seinsist.

In diesem Bereich des dharma-kaya begegnen wir dem Ur-Buddha V gjradhara und den Geistemanationen
der Tathagatas, von denen sich die Zentralerscheinung des Vairocana mit Vajradhara zum All-Buddha as
Zentrum des Kosmos verbindet.

Beide - Varadhara und Vairocana - symbolisieren ikonographisch den Weg ins Vajrayana - den Eintritt in
die Geheimlehre des tantrischen Buddhismus. Bei Vajradhara driickt er sich aus in den beiden Zeichen, die
der Ur-Buddha in seinen vor der Brust gekreuzten Handen hdt. Es sind Vara, das Diamantzepter, und
Ghanta, die Glocke, as Attribute des Méannlichen und des Weiblichen, die hier zugleich die Polaritét allen
Seins verkorpern, das erst im Nirvana aufgehoben ist.

Deutlicher noch as bel Varadhara treten diese Polaritét und ihre Aufhebung in der Vereinigung der
Gegensétze bel gewissen Darstellungen des Vairocana zutage. Seine ubliche Handhaltung, die dharmacakra-
mudra (Geste des Lehrens), ist bei vielen Skulpturen durch die bodhiagri-mudra ersetzt, die auf eindeutige
Weise die Vereinigung von upaya - der mannlichen Aktivitét - und prajna - der Weisheit als weiblichem
Element - symbolisiert. Wenn man sich vor Augen fuhrt, dal3 diese Mudra bereits im 2. oder 3. Jahrhundert
bei Buddha-Darstellungen aus dem Gandhara-Gebiet vorkommt, so erkennt man, dal3 der buddhistische
Tantrismus wahrscheinlich zwel weit auseinanderliegende Wurzeln hat, aus denen dann schliefdlich der
spétere lamaistische Tantrismus der Himalaya-Region und Tibets hervorgegangen ist, der bis nach China und
Japan gewirkt hat.

Dem westindischen Tantrismus, der einen esoterischen, wohl stark von der Lichtreligion Persiens
beeinflufdten Ursprung hat, steht in Nordostindien ein buddhistischer Tantrismus ganz anderer Art gegentiber,
der durch die Sexuakulte der dortigen Volksreligionen geprégt ist und sich schon frihzeitig nicht alein in
Buddha- und Bodhisattva-Darstellungen, sondern auch in phantasievollen Bildern von Gottinnen sowie von
vielaromigen und mehrkopfigen Yab-yum-Gruppen, die Schutz- und Initiationsgottheiten verkdrpern,
ausdruickt.

Aus der Erkenntnis der kosmischen Zusammenhédnge aller Erscheinungen, die sich in unserem
menschlichen Bewuldtsein spiegeln, entwickelte sich im Vajrayana-Buddhismus die Einsicht in die Ganzheit
von Geist und Korper, von Mann und Weib, von Makrokosmos und Mikrokosmos. Unser Kérper hat nach
dieser Auffassung seine Entsprechung im All, wie der Mann seine Entsprechung in der Frau hat und der
Geist seineim Leib.

Die Aufhebung der Dualitét der in solchen Gegensatzpaaren angel egten auf3eren Spannung ist das Ziel des
Tantrismus. Um es zu erreichen, bedarf man der Erfahrung des ale Dualismen Uberstrahlenden Einen, dasin
der Geistnatur des Buddha gegeben ist.

Das Symbol dieser Buddhaschaft hat dem spéten Buddhismus den Namen gegeben.

Es ist der Vajra, das Diamantzepter, der sich aus dem Donnerkeil, der magischen Waffe des vedischen
Gottes Indra, entwickelt hat, die wahrscheinlich auf ein Wurfgeschol3 altester Zeiten zurtickzuf ihren ist.

Der Vajra des Buddhismus ist das mannliche Symbol des Weges zur Erleuchtung, zugleich aber Ausdruck
der unveranderlichen, klaren Selbstnatur des Buddha, wie sie sich in Varadhara und Vairocana manifestiert.
Strahlend und doch unveranderlich wie der Diamant, so lehren es die Sutras des Mahayana-Buddhismus, ist
das reine Buddha-Wesen, durch das der Suchende Klarheit und schliefdlich Erleuchtung findet.

Der makellosen Durchsichtigkeit des Diamanten entspricht auch der von dem grofen Mahayana-L ehrer
und Wegbereiter des buddhistischen Tantrismus, Nagarjuna, der um die Zeitenwende lebte, betonte
Shunyata-Begriff.



Er bezeicnnet die grolse Leere, die 0as Zlel Jensalts der Fulle von Erlebnissen, Einarucken, Erfranrungen
und Erregungen ist, denen sich jeder Mensch ausgesetzt weil3. Die Leerheit von alem Verganglichen
entspricht jener makellosen, nichtsenthaltenden Durchsichtigkeit des Diamanten, in der sich das reine
Buddha-Wesen ausdriickt. Doch der Vara ist nur eines in einer Fulle von Symbolen, die das spirituelle
System des Varayana und des Tantrismus erkennbar machen. Ghanta, die Glocke, as Symbol des
Weiblichen, das zusammen mit dem Vajra den Dualismus des aufferen Seins spiegelt, gehtrt neben dem
Varazu den wichtigsten dieser Kennzeichen.

In den Handen der tibetischen Lamas werden Vajra und Ghanta zu zentralen Meditationsobjekten des
tantrischen Kults. Doch auch der Phurbu, der Geisterdolch, der zur Bandigung von Damonen dient, die
Butterlampen und Reisgefél3e, vor dlem aber die Bilder und Figuren im Tempel, sind im Bewufl3tsein des
Glaubigen nicht das, als was sie vor unseren Augen erscheinen, sondern Symbole einer geistigen Welt, die
sich dem Meditierenden mit ihrer Hilfe mehr und mehr erschlief.

Das aber helldt, tantrische Kunst ist nicht Kunst in unserem Sinne der schonen Erscheinungen, auch nicht
Gotterbild, das Anbetung erféhrt, als vielmehr Meditationsobjekt, das dazu dienen soll, den Eintritt in jene
geistige Welt zu erleichtern, die sich dem Meditierenden erschliefd, wenn er die fluktuierende Scheinwelt der
sogenannten Wirklichkeit hinter sich 1&f%. Er erstrebt Zugang in eine neue Wirklichkeit, die Ausdruck des
diamantenen Kosmos der reinen Buddhaschaft ist.

Im Gegensatz zum langen muhevollen Weg des Theravada-Buddhisten ins Nirvana, der durch zahllose
Existenzen fihrt, ist der in den Tantras beschriebene Shunyata-Weg reich an Bildern. Der Tantriker ist sich
der hilfreichen Kréfte zahlloser Buddhas, Bodhisattvas und anderer Gotter sténdig bewul3t und kann sich an
ihrem symbolhaften Dasein orientieren. So Uberwindet er die Einflul3sphére der zerstreuenden AulRenwelt,
die er gleichfalls als Scheinwelt hinter sich |&3, und erféhrt das Erlebnis der Leere in Kommunikation mit
Gleichen und im Bewuldsein einer hilfreichen Umgebung, die in Gestalt von Bildern und Symbolen
algegenwartig ist.

Der Tantriker kennt drei Eingénge in die spirituelle Welt: Yoga, Mantra und Yantra - die Beherrschung
des Korpers, die Beherrschung der Stimme und die Beherrschung der Form. Das Ritual, dem er dabei folgt,
die Silben, die er zu rezitieren, und die Symbole, die er zu gestalten und immer wieder zu erkennen hat, sind
der Inhalt Hunderter von Tantras, die in den letzten anderthalb Jahrtausenden verfald und vielféltig
kommentiert worden sind.

Y oga, das wissen wir schon vom Buddha Shakyamuni, ist der unumgéangliche Weg zur Meditation. Die
Entleerung des Selbst, das Freiwerden von allen auReren Umwelteinfllssen, das Zur-Ruhe-Kommen des Ich
und sein endliches Aufgehen in der kosmischen Ganzheit, sind Erfahrungen aus dem Y oga, die schliefdlich zu
den kosmischen Schauungen und zur Erleuchtung fihren. Dabei wird der Zusammenhang zwischen
Meditierendem und der Welt jenseits der Erscheinungen - zwischen Mikrokosmos und Makrokosmos - durch
kosmische Zentren im Korper, die sogenannten Cakras, hergestellt.

In den sieben Cakras, die im Kundaini-Yoga as entfatete Lotosbliten mit zunehmender
Blitenbl&tterzahl entlang der Wirbelsdule vom Wurzelcakra bis zum Scheitel aufsteigen und as Zentren der
Kraft empfunden werden, erkennt der Meditierende Farbe und Form von sieben Symbolen, denen
Keimsilben - Mantras - zugeordnet sind, die, ins Bildhafte Ubertragen, je eine Gottheit in Umarmung mit
ihrer weiblichen Entsprechung darstellen.

Dieser Innenwelt der Bilder, die der Tantriker als Schauungen begreift, entsprechen Bilder der AulRenwelt
- Kunstwerke -, die ihrerseits Hilfen auf dem Weg nach innen sind. Hier wird bereits die Allverbundenheit
tantrischer Praktiken, ihre Verwobenheit mit dem Kosmos, deutlich. Doch diese Praktiken betreffen nicht
alein das Schauen. Die Verbindung zwischen dem Meditierenden und den Bildern und der sich eréffnende
Weg nach innen sind nur méglich durch anfangs kontrolliertes, spater unwillkirlich gelenktes Atmen, das
Pranayama, mit dessen Hilfe allein Dharana, die fur tantrische Riten erforderliche Konzentration, erreicht
werden kann.

Zur Atemwelt, die die Bildwelt der Cakras wie des Makrokosmos lebendig macht, zéhlt auch die Lautwelt
der Mantras, die nicht nur als leuchtende Inschriften der Cakras, sondern auch as Toéne, die man aus
magischem Wissen nach strengen Regeln rezitiert, dazugehdren. Auf diese Weise, durch Atmung, Rezitation
und bildhafte Vorstellung, entstent im Meditierenden jene Verbindung zwischen Ich und Unendlichkeit,
zwischen Mikrokosmos und Makrokosmos, die a's Eintritt in die Welt der tantrischen Gehelmnisse begriffen
wird.

In dieser Welt steht alles mit alem in Verbindung. Das kosmische Erlebnis ist nicht nur ein Sich-
Verbunden-Fuhlen mit der Fulle der Erscheinungen, sondern auch mit dem Unsichtbaren, ja mit dem



Zunachst undenkbaren. Fur den 1antriker 1St die sichtbare, uns Wirklich erschernende welt verbunden mit
zahllosen Welten, die wir weder sehen noch mit unseren sonstigen Sinnen erfahren kénnen, die aber fir den
Tantriker existieren und auf ihn den gleichen Einflul? haben wie die sichtbare, die spirbare Welt.

Das heif3t, Menschen und Gotter haben an dieser wie an jenen Welten teil. Dabei ist die Gottheit nicht, wie
im Christentum, eine zentrale, Uberirdische Gestalt, sondern auch eine Erscheinung, die dem Wandel vom
Hier zum Dort unterworfen ist. Fir den Menschen kann sie ein Wegweiser zur Selbstverwirklichung sein.
Das Zid des Tantrikers heif3t deshalb, wie das des christlichen Mystikers, selbst zur Gottheit, ja zum Buddha
zu werden: seinen Weg zu gehen.

MANDALA - DAS GEHEIMNIS DES HEILIGEN KREISES

Die grolRe Schwierigkeit fur den westlichen Menschen, in den Geist des Tantrismus einzudringen, besteht
vor allem darin, dal3 die wichtigsten Texte nicht Ubersetzt und die Ubersetzten infolge des Symbol charakters
ihrer Sprache fir uns zum grofdten Teil unverstdndlich sind. Das héngt jedoch nicht nur mit der Esoterik und
der uns fremden Bilder- und Metaphernfiille zusammen, die diese Literatur charakterisieren, sondern auch
mit der Einseitigkeit unserer algemeinen Schul- und Universitétsbildung, die asiatischer Lebens- und
Denkweise nur in einschlagigen Vorlesungen oder Ubungen, und selbst dort noch meist unter
abendlandischen Vorurteilen, Raum gegeben hat. Fir viele unter uns hat asiatisches Denken noch immer den
abwertenden Beigeschmack des Exotischen, das der »europdische Tatsachenmensch« alenfals als
interessante Kuriositdt, keinesfalls aber als ernstzunehmende Alternative zu seiner eigenen Gelsteshaltung
betrachtet.

Hier liegt der Grund fir das Unvermégen der meisten Menschen des technischen Zeitalters, sich mit den
Weisheitdehren des Ostens und besonders mit seiner schwierigsten - dem Tantrismus - ernsthaft
ausei nanderzusetzen.

Wenn ein bedeutender européischer Gelehrter wie G. Tucci die Geschichte der Religion in Indien as
»milhsamen Weg zur Eroberung des Selbstbewultseins« definiert, womit er zweifellos recht hat, wird
deutlich, welchen Schaden sich der westliche Mensch durch solche Ignoranz zufigt. Tucci ist dieser
Thematik in einem Buch nachgegangen, das dem Zentralsymbol des tantrischen Buddhismus gewidmet ist.
Es heif’t in der deutschen Ubersetzung Geheimnis des Mandala und versucht, dem westlichen Menschen die
Bedeutung des Mandala zu erklaren.

Im Hinblick auf den abendléndischen Leser schreibt Tucci: »In Indien ist der Intellekt nie so stark
gewesen, um sich Uber die sedischen Kréfte zu erheben, und hat sich nie so weitgehend von ihnen getrennt,
um eine verhangnisvolle Spaltung zwischen sich selbst und der Psyche zu verursachen, die im Westen zu
einer Krankheit wurde.«

Esist, wir wissen es, die Krankheit unserer Zeit, die durch die verhdngnisvolle Scheinattraktivitét unseres
Lebensstils langst auf Asien Ubergegriffen hat und dort das gleiche Unheil anrichtet wie bel uns, wo Geist
und Seele verkimmern und der Intellekt zum Gotzen erhoben worden ist.

Tucci schreibt dazu: »Der reine Intellekt, von der Wesenheit des Menschen getrennt, bedeutet dessen Tod.
Der Intellekt, der sich Uberschétzt, indem er an sich selber zu groRe Anforderungen stellt, der sich in
anmal3endes Sich-Selbst-Genug-Sein fluchtet, veredelt den Menschen nicht; vielmehr demitigt und
entpersonlicht er ihn. Der Intellekt, ausschliefdich auf sich selber gestellt, ist etwas Totes, Mérderisches, ein
Prinzip der Desintegration. In Indien spielt der Intellekt eine geradezu untergeordnete Rolle. Die Welt des
Unterbewuldtseins wurde nie verleugnet und zurlickgedrangt. Sie wurde gesteuert und sublimiert im
harmonischen Prozeld mit dem Ziel der Selbstbewul3twerdung, der Erkenntnis eines Ichs, das naturgemald
kein einzelnes Ich ist, sondern das Ich des kosmischen Bewuldseins, von dem ales ausgeht und zu dem alles
wieder zuriickfindet, von keinem konkreten Gedanken umschattet ist und dennoch fir alle konkreten
Gedanken die Voraussetzung bildet, die die seelische Wirklichkeit eines lebenden Individuums ausmachen.«

Der Weg, den Tucci hier andeutet, ist vom Mittleren Pfad, wie ihn Buddha Shakyamuni lehrte, nicht weit
entfernt. Es ist der Weg der Selbstbesinnung und der Kontemplation. Sein Geheimnis heil3t Meditation. Sein
Bezugspunkt ist das Mandala.

Damit sind wir beim schwierigsten, doch zugleich auch zuganglichsten der tantrischen Symbole
angelangt, wobei das Wort zuganglich woértlich zu nehmen ist. Denn ein Mandala ist begehbar, wenn auch
nicht immer mit unseren Fufl3en, wie etwa das grofte Mandala dieser Erde, der beriihmte Borobudur in
Zentraljava, so doch in Gedanken.

Dabel ist das Mandala das Gegenteil des Labyrinths. Es fihrt nicht in die Irre, sondern ins Zentrum. Und



sein Zentrum ISL 10entisch MIT dem Zentrum In uns. WIr erkennen und effanren In Inm den Buadana, den
Bodhisattva oder den Gott, der wir selber sein kdnnten, wenn wir nur die Aulenwelt zu Uberwinden
vermochten.

Der Eintritt in den Kreis des Mandala ist der Eintritt in die kosmische Ordnung, der wir angehdren, deren
sich aber die meisten nicht bewuf3t sind, weil sie statt Sammlung Zerstreuung, statt Mitte Vielfalt suchen.

Das Kloster, der Tempel, das Mandala - Symbole einer Gliederung, einer geistigen Ordnung, in
bedrohlicher, unwegsamer und darum unfal3barer Weite -, darin ist einer der Urspringe lamaistisch-
tantrischer Kunst zu sehen, ein Grund auch fir den tiefgreifenden Wandel der buddhistischen Lehre in dieser
Welt von Himalaya und Transhimalaya. Man kann das Mandala as den unmittelbaren Ausdruck, as die
sichtbare Gestaltung dieses Wandels begreifen.

Der Gedanke, ein Gott oder die Gotter hétten die Welt geschaffen, wie er der judischen, der christlichen
und auch den anderen vorderasiatischen Religionen zugrunde liegt, ist dem Tibeter genauso fremd wie dem
Inder. Doch wéhrend die Gottheit fir den Inder die mythisch-magische Bezugsfigur ist, das Bild, in dem sich
die Vielfalt der Welt zusammengenommen spiegelt, ist die tibetische Sphére zunachst gétterlos - wohl von
Geistern und Damonen beherrscht, aber ohne jene ausgleichenden Kréfte, die das Bose, das Gefédhrliche, das
Verhangnisvolle zu bannen vermdgen.

Die Gotter Tibets, wie wir ihnen in bedrdngender, doch zugleich rettender Fulle im Mandaa begegnen,
sind Schopfungen des Menschen, sind Ausdruck eines Selbstbewuf¥tseins, das sich aus den Niederungen
einer umgeformten, vom Zufall beherrschten, gefahrvollen Umwelt erhoben hat, um zu sich selbst zu finden.
Die Rédligion ist hier, zumal in ihrer tantrischen Version, nichts anderes als Hilfe bel dieser Selbstfindung.
Buddhas, Bodhisattvas und Gottheiten spielen dabel die Rolle von rettenden Fixpunkten im umgebenden
Meer des andrangenden Scheins, der dem Menschen die AulRenwelt immer wieder as Redlitdt und sinnvolle
Wirklichkeit vermitteln mdchte. So gesehen sind Statuen und Bilder - ist vor allem das Mandala -
bildgewordener Schopfungsvorgang.

Der ungeformten, chaotischen, unlberschaubaren Aufllenwelt aus Gebirgen, Wuisten, Hochfl&chen,
Gletschern und Steilhangen, die das Landschaftsbild Tibets pragen, entspricht das angstgequélte, standigen
Noten ausgesetzte Innere des tibetischen Menschen. Beiden steht das Mandala as Inbild und Sinnbild
gegenuber. In ihm sind Chaos und Wirrwarr durch Form und Ordnung Uberwunden. Doch der Bezug zur
Aulkenwelt bleibt lebendig: Mittelpunkt des Mandala ist, welcher Gott auch immer dort thronen mag, die axis
mundi, die Weltenachse, die sich kein Tibeter anders vorstellen kann als im heiligen Berg, dem Meru, dessen
Bild - mag es der Kailash im Westen Tibets oder einer der heiligen Berge des Ostlichen Himalaya sein - ihm
sténdig vor Augen steht.

Was sich um diese axis mundi entfaltet ist die Umwelt der Tibeter mit Zelten, Hutten, Hausern, Palasten
und Klostern, ist die spérliche Pflanzenwelt, symbolisiert im Kreis der Lotosblitenblétter des Mandaa, die
zugleich die Welt ihrer Herkunft - Indien - beschwdren, von der in den heiligen Texten wortreich und
bildhaft farbig die Rede ist.

Doch das Zentrum des Mandala hat auch noch eine andere Bedeutung, ist Raum des Herzens,
Identifikationsraum fir den Menschen, der im Mandala Selbstfindung sucht. Tucci hat das in seinem
Mandala-Buch in untibertrefflicher Weise erklart, wenn er schreibt:

»Im Raum des Herzens, der in magischer Weise in den kosmischen Raum verwandelt wird, vollzieht sich
das Wiederfinden unserer inneren Redlitét, jenes unbefleckten und unerfaldaren Prinzips, aus dem ales
entsteht, was in seiner illusorischen und verganglichen Erscheinung im Werden begriffen ist. Dieses
Wiederfinden erfolgt stufenweise. Wie sich auf dem kosmischen Berg rings um die axis mundi auf immer
hoheren Stufen die Gotter befinden, einer Gber dem anderen und immer reiner, und wie man nach und nach
gegen den Gipfel und Uber den Gipfel hinaussteigt, bis die Spitze all dessen erreicht ist, was wird und Form
hat, so vollzient sich stetig, wie jeder Ubergang auf eine hohere Ebene, die Verwandlung von der
samsarischen Ebene zur Nirvana-Ebene hinauf in nachfolgenden Phasen, Stufe um Stufe. Diese Stufen
werden nach bekannter indischer Tradition durch Gotterbilder versinnbildlicht. So wird der Prozeld der
Zusammenfassung des Vielen in Einem anschaubar, der sich in zweifacher Weise vollzieht. Es kann
geschehen, dal’3 der Meditierende in geeigneter Art handelt, um eine Gottheit, die eine bestimmte Stufe
versinnbildlicht, zu zwingen, zu ihm hinabzusteigen. Dies ist Avahana, die gewaltsame Heraufbeschworung
einer neuen geistigen Lage und - symbolisch betrachtet - die Niederkunft des Gottes in die Mitte des
Herzens, durch die der Meditierende verwandelt wird. Diese Herabkunft bedingt einen Wechsel der Ebene.
Der Schuler hat sich mit dem versinnbildlichten Gott identifiziert. Diese Fuhlungnahme bewirkt einen Rif3 im
Schleier der Maya und vernichtet ihn. Es ist ein Vorgang, den die liturgischen Zeremonien dadurch vor-



schretben, dals niemana, der nicht Sseiber Gott geworden 1st, GOtt vernerriichen Kann: nadevo devam arcayet.
Oder es handelt sich um einen umgekehrten Prozef3. Unter den vielen Méglichkeiten des in seinem Herzen
mystisch gegenwaértigen Bewuldtseins beschwort der Meditierende die Gottheit herauf, mit der er sich identi-
fizieren mochte. Er tut es gemald der traditionellen Anweisung des Yoga. Das mystische Wesen jeder Gott-
heit driickt sich in Silbensymbolen aus, die ihr hochstes Prinzip wiedergeben. Beim Meditierenden, der sich
jenen lichten flammenden Samen im eigenen Herzen vorstellt und sich zugleich auf die geistige Schau jenes
Gottes konzentriert, wie er in der traditionellen Ikonographie erscheint, bewirkt jener Same, der sich am
Feuer der Erkenntnis entziindet, die Entstehung eines Bildes, das er in die Mitte seines Herzens aufnimmit.«

Hier wird die ldentifikation vom Makrokosmos des Universums samt seinen Gottern mit dem
Mikrokosmos unseres Selbst als zentrales Anliegen tantristischer Kultformen dargestellt. Das Mandala aber
ist der Ort dieser ldentifikation. In ihm konzentrieren sich Welterfahrung und Weltiiberwindung. Die
Wirklichkeit, die esin seinen Formen - den Kreisen, Quadraten, Toren, Hofen und Friedhofen - symbolisiert,
wird Uberhoht und damit Uberwunden durch die Gotter, Buddhas und Bodhisattvas, die es as geistige
Projektionen des Meditierenden bevolkern. Dabel wird der Weg zu immer grof3erer Abstraktion vom Bildner
des Mandala selbst beschritten. Gibt es doch Beispiele, in denen Buchstaben, Silben oder Symbole an die
Stelle der Gottheiten treten und damit deutlich machen, dal3 es sich hier nicht um eine Welt wandelbarer
Gestalten, sondern vielmehr um ein geistiges Bezugssystem handelt, bei dem nicht nur ales mit allem
verwandt ist, sondern auch ale Erscheinungen untereinander auswechselbar sind nach dem Gesetz von
Samsara, dem Scheincharakter unserer Erlebniss und Vorstellungswelt, die das Mandala in seiner
symbolischen Gestalt jedoch hinter sich 1&M.

Es kann uns nicht verwundern, dal3 diese eindrucksvolle Lehre von der Ganzheit des Seins in al seinen
Erscheinungen - von den Tantras bis zum Mandala -, neben dem seit hundert Jahren im Westen heimischen
Theravada-Buddhismus mit seinen zahlreichen Anhéngern, heute auch bei uns viele Menschen erreicht und
fasziniert. Und das besonders, seit entsprechend einer Prophezeiung des Padmasambhava, von der wir im
néchsten Kapitel hdren werden, tibetische Lamas - an ihrer Spitze der Dalai Lama als Gottkonig Tibets im
Exil - auch bel uns Zeugnis fur diese Lehre und ihre Gultigkeit ablegen.

DIE PROPHEZEIUNG PADMASAMBHAVAS, DES »ZWEITEN BUDDHA«

Aus der Welt des tantrischen Buddhismus, der sich in den Jahrhunderten nach der Zeitenwende zunéchst
vor dlem in Indien mehr und mehr entfaltete, bis er, von etwa 500 n. Chr. an, seinen Héhepunkt erreichte,
ragt a's Einzelerscheinung ein Prinz aus dem Gandhara-Gebiet hervor, an dem wir Geist und Ausdruck dieser
Bewegung demonstrieren kdnnen.

Wir sprechen von dem wahrscheinlich im heute pakistanischen Swat-Tal im 8. Jahrhundert geborenen
Padmasambhava, der vor allem von den Buddhisten des Himalaya als Damonenbezwinger und zweiter
Buddha verehrt wird.

Er ist der Begrinder des tibetischen Lamaismus: eine schillernde Erscheinung, das genaue Gegenteil des
Erwachten, a's dessen Nachfolger er den Lamas noch heute gilt. Er drehte die Lehre Buddhas um und brach
bewufd ihre Moral. Trotzdem wurde er zu einer der bewundertsten und verehrtesten Erscheinungen des
spédten Buddhismus bis in unsere Zeit.

In jedem der auf ihn zurlickgehenden Rotmiitzenkldster, ja selbst bei den reformierten Gelbmiitzen des
Tsongkhapa in Tibet, finden wir seine Statue oder Thangkas mit seinem Bildnis, dem sich meist seine beiden
Lieblingsfrauen sowie eine Fille von weiblichen Damonen - Dakinis - und fliegenden géttlichen Wesen
zugesdllen.

Denn das war der grof3e Sprung des Padmasambhava, dal3 er der Urlehre des Buddha - dem Achtfachen
Tugendpfad - etwas unerhort Neues entgegensetzte: die Erleuchtung und Befreiung durch
Selbstverwirklichung, durch Ausleben der Triebe in al ihren Formen, durch Enthtllung und Befriedigung
innerster Wunsche, bis hin zum Drang nach Verbrechen und seiner bewufen Auflésung, wobel die uns
Uberlieferten Texte das alles as harte, teils schaurige Realitdt ausdriicken, was in Padmasambhavas Lehre
nur Symbolcharakter hat und so die fir einen Asiaten selbstverstandliche Ubereinstimmung zwischen
materieller und psychischer Wirklichkeit darstellt.

Das Leben Padmasambhavas und vieler spaterer lamaistischer Gurus ist durch siindige Taten auch nach
der Erkenntnis des rechten Weges gekennzeichnet, was deutlich machen soll, dal3 unser von einem stéandigen
Auf und Ab bestimmtes Erdenleben Bdses und Gutes zwangsaufig einschliefdt, dal3 es aber letztendlich fir
die Erleuchtung und Erlésung nicht auf unser Tun, sondern auf seine geistige Sublimierung ankommit.



Erleuchtung ISt In diesem Zusammennang Bewulsiwerdung des In den Kreislaur der Lelden elngeschiossenen
Menschen, der sich daraus befreit. Auf diesem Wege viel Schlimmes zu erleben, die Welt mit ihren Greueln
zu erfahren ist den Lamas etwas Selbstverstdndliches. Als solches schlagt es sich auch in ihren
L ebensgeschichten nieder - wie eben bel Padmasambhava.

Die Legende will wissen, dal3 der Heilige a's etwa einjéhriger, herrlich ausgebildeter, von einer Goldaura
umgebener Knabe auf einem voll erblihten Lotos im Teich des Konigsgartens von Urgyan (auch: Udayana)
im heute pakistanischen Swat-Tal erschien und von Konig Indrabodhi an Kindes Statt angenommen wurde.

Padmasambhavas Biographie stellt eine direkte Verbindung zwischen dem Tod Buddhas - seinem Eintritt
ins Nirvana - und dieser wunderbaren Geburt her. Wir lesen da

»Kurz vor dem Hinscheiden des Buddha sprach er zu den weinend um ihn stehenden Jiingern: >Da diese

Welt verganglich und das Sterben fir jedes Lebewesen unumganglich ist, sehe ich die Zeit menes
Hinlbergehens gekommen. Trauert nicht. Denn in zwdlf Jahren wird aus einer Lotosbllte auf dem Teich von
Urgyan einer geboren, der weiser und geistesmachtiger sein wird as ich. Er wird Padmasambhava heil3en,
und durch ihn werden alle Geheimlehren enthiillt werden.<«
Wenn auch die angeblich von Buddha prophezeiten zwolf Jahre bis zum Erscheinen des Padmasambhava in
Wirklichkeit zwdlfhundert Jahre waren, so hat das der Groéfe und Ausstrahlung dieses »zweiten Buddhag,
des Guru Rinpoche*, keinen Abbruch getan. Im Gegenteil: Padmasambhava steht noch heute als die grof3e
esoterische Fuhrergestalt im Zentrum des Rotmitzen-Lamaismus, obgleich man in den dtesten
Aufzeichnungen der Reden Buddhas von einer Ankindigung Padmasambhavas keine Spur findet. Dort
erfahren wir vielmehr, dal3 Buddha nichts von Geheimlehren und esoterischem Zauber hielt und auch keinen
Nachfolger fur sich sah.

»Drel Dinge leuchten offen und nicht im geheimen: die Sonne, der Mond und die Lehre des Buddhak, so
soll er auf die Frage von Monchen nach letzten geheimen Offenbarungen reagiert haben. Trotzdem konnte
sich Jahrhunderte nach seinem Verloschen die Lehre durchsetzen, dal3 geheime Schriften des Buddha, die
Terma (Schétze), Uberal in den Landern des Buddhismus, besonders aber im Himalaya-Gebiet verborgen
lagen und der vorbestimmten Schatzfinder - bedeutenden Lamas - harrten.

Nach der Lehre der spatesten buddhistischen Version - des Varayana oder Diamantfahrzeugs - war
Padmasambhava der erste in dieser Entdeckerreihe. Er wird darum auch mit dem Vajra, dem Diamantzepter,
dargestellt, als dem Symbol der absoluten Klarheit und Erkenntnis, das durch seine Leuchtkraft die letzten
Geheimnisse erschlief3t.

Von seiner Entdeckung der geheimen Lehren Buddhas heif3t es in der Padmasambhava-Biographie: »Eine
Dakini erschien vor Padmasambhava, begrufite ihn als die >V erkdrperung des Geistes von Buddha Amitabhac
und erklérte, die Zeit zum Hervorholen der verborgenen Texte von Buddhas Lehren sei gekommen.
Padmasambhava sasmmelte die Texte aus den himmlischen Welten, aus der Naga- und aus der Menschenwelt
und wurde nach Beherrschung ihres Inhalts >Die méchtige Fiille der Welt« genannt.«

Spéter hat Padmasambhava im oOstlichen Himalaya selbst solche Schétze vergraben, die von seinen
Nachfolgern entdeckt wurden und wesentlich zur Entfaltung des Lamaismus im Himalaya beigetragen haben.

In der umfangreichen Biographie des im 3. Jahrhundert historisch nachweisbaren Padmasambhava
mischen sich Legende und Ansdtze nachprifbarer Wirklichkeit zu einer Lebensgeschichte von tiefer
Geistigkeit und obskurer Phantastik. Sie ist ein echtes Beispiel altindischen Fabulierens, wobei Parallelen zur
Lebensegende des Buddha Shakyamuni auffallen. So gleichen die ersten Jahrzehnte Padmasambhavas am
Konigshof von Udayana denen des Siddharta Gautama im Palast seiner Eltern in vielerlei Hinsicht: das
gleiche Wonhlleben, die verlockenden Madchen seiner Umgebung, das Glanzvolle der Erscheinung, die Angst
des Konigs, ihn als Nachfolger zu verlieren.

Doch im Gegensatz zu Siddharta, der nach seinen Begegnungen mit verschiedenen Formen menschlichen
Leidens konsequent den Weg der Haudlosigkeit beschreitet, der Uber die Askese zur Meditation und
schliefdich zur Erleuchtung fuhrt, geht Padmasambhava ganz andere Pfade. Er fihrt das Leben eines
Wundertdters und Zauberers, wird mehrfach zum Morder, erfahrt harte Bestrafung, aus der er aber jedesmal
rein und strahlend hervorgeht. Selbst mehrere grausame T6tungen Ubersteht er.

Seine Taten erstrecken sich, folgt man der Biographie, Uber mehr als ein Jahrtausend. So wird berichtet,
daid auf ihn die Bekehrung des indischen Kaisers Aschoka zurtickzufihren sei.

Die Legenden um Buddha nehmen sich, gemessen an den Taten Padmasambhavas, bescheiden aus,
wenngleich sich Padmasambhavain al seinen tberlieferten Reden und Lehren auf Buddha beruft. Doch im

* Der Ausdruck Rinpoche (sprich: Rinpotsche) wird spéter fir wiedergeborene hohe Lamas verwendet. Weiteres siehe Seite 227.



Gegensalz zu Buddna, der ein Lepben der kntsagung Tunrte, berichten Legende und zeltgenossische
Darstellungen von Padmasambhava, dal er stdndig von Frauen umgeben war und Geschlechtsverkehr als
einen Weg zur Erlangung von Erleuchtung empfahl.

An diesem Punkt setzte versténdlicherweise im 19. Jahrhundert die européische Kritik an Padmasambhava
und dem von ihm vertretenen tantrischen Buddhismus, wie man das Vajrayana auch nennt, ein. Durch ein
Wortlichnehmen aler Berichte Uber den Guru Rinpoche und seine zahlreichen Nachfolger, von denen die
Mahasiddhas - die sogenannten vierundachtzig grofden Zauberer - die bekanntesten sind, entstanden zudem
MiRversténdnisse, die noch in jingsten Kommentaren zum Tantrismus herumgeistern.

Um Padmasambhavas Wirken in seiner Zeit richtig zu verstehen, mufld man sich vergegenwartigen, dal3
ihm in Indien der inzwischen méchtig gewordene Hinduismus und in Tibet, wohin ihn der dortige Konig
eingeladen hatte, das Bontum - die angestammte Volksreligion - die Durchsetzung des buddhistischen
Glaubens schwer machten. Er schaffte es, indem er die heimischen Religionen in den Buddhismus integrierte
und die tantrischen Elemente der ostindischen Naturreligionen in den buddhistischen Symbolismus einbezog.

Dabei entstanden tantrische Praktiken »zur rechten und zur linken Hand«. Die rechtshéndigen Praktiken
bedeuteten Uberwindung der korperlichen Vereinigung durch die erlésende Kraft der Vorstellung. Wenn im
Tantrismus der Volksreligionen und im linkshandigen buddhistischen Tantrismus die sexuelle Vereinigung
as hellige Handlung verstanden und vollzogen wurde, so war die Umarmung im rechtshéndigen
buddhistischen Tantrismus von vornherein nur ein Akt der Vorstellung, in dem sich das ménnliche Element
der Aktivitét - upaya - mit dem weiblichen Element der Weisheit - prajna - vereinigt und den Meditierenden
auf dem Wege des Bewuldtseins von der Einheit der Zwei zur Erleuchtung fuhrt. Tantrismus ist, so begriffen,
Uberwindung des Dualismus, des Gegensatzes von Ich und Du, ist Vereinigung von Makrokosmos und
Mikrokosmos, von Welt und Mensch.

In diesem Sinne der Uberwindung des Gegensitzlichen, das sich auch im Wirken von Gut und Bose
ausdriickt, ist die Grofdtat zu sehen, mit der Padmasambhava as Gastlehrer im tibetischen Hochland die
Déamonen bezwang und sie zu Hitern der buddhistischen Lehre machte. Denn das war die Geburtsstunde des
Lamaismus in Tibet. Ihr freilich sind eine Rethe von Untaten und Abenteuern des Padmasambhava
vorausgegangen, aus denen man sich, nimmt man die Berichte wortlich, die Einladung an den tibetischen
Konigshof nicht ohne weiteres erklaren kann.

Schon im véterlichen Reich war Padmasambhava als tanzender Y ogin zum Morder mehrerer Untertanen
seines Vaters geworden, die er mit dem Vagra - dem Diamantzepter - tbtete. Damals hatte ein dem
Buddhismus feindlich gegenliberstehender Minister Uber den mordlustigen Prinzen die Todesstrafe verhangt.
Doch der Konig erreichte trotz der schweren Verbrechen seines Adoptivsohns die Umwandlung der
Todesstrafe in Verbannung. Damit war der Weg frel fir jene Wanderschaft, die Padmasambhavas Ruhm
begrindete. Die Legende will wissen, dal3 er seine Heimatstadt, von Gottinnen und Feen begleitet, auf dem
Wunderpferd Vaahaka durch die Luft verlief3.

Betrachtet man diesen legendéren Anfang der Padmasambhava-Biographie genauer, kann man freilich
schon hier eine Ubertragene Bedeutung seiner Untaten hinter der Erzéhlung vermuten. M6glicherweise weist
die T6tung der Beamten mit dem Vajra auf ihre Bekehrung zum Buddhismus hin. Und die Strafe der
Verbannung wird vom Konig aus Schwéache verhangt, weil er sich gegen den unglaubigen Minister, der die
Todesstrafe fordert, nicht durchsetzen kann. Eine solche Zweideutigkeit lamaistischer Texte muissen wir
immer fir moglich halten, wenn wir sie auch nicht durchgehend unterstellen konnen.

Padmasambhava kommt auf seiner Wanderschaft durch viele Lander. Er studiert Medizin, Astrologie und
Alchimie, lernt die verschiedensten religitosen Lehren kennen, vertieft sich in die Tantras sowie in Blcher
Uber Zauberel und Teufelsbeschworung. Mit der Zunahme seines Wissens wéchst seine Macht. Er wird
bewundert, zugleich aber auch gefirchtet.

In der nordwestindischen Stadt Sahor begegnet er der durch eine gottliche Befruchtung zur Welt
gekommenen Prinzessin Mandarava. Die Prinzessin wird nicht nur seine glihende Anhangerin, sondern auch
seine Geliebte. Als der Konig von dieser dem moénchischen Gebot widersprechenden Verbindung erféhrt, 183t
er die Prinzessin in eine Dornengrube werfen und den Heiligen am Spief3 verbrennen. Doch die Flammen
erreichen ihn nicht. Selbst sein Gewand bleibt unversehrt. Wieder erscheint, wie zur Stunde seiner Geburt,
ein Lotos, und unberthrt thront Padmasambhava auf der wunderbaren Blume inmitten der Flammen.

Der durch dieses Wunder bekehrte Konig gibt Padmasambhava die Prinzessin zur Frau und verleiht ihm
die Herrschaft Uber sein Konigreich. Nachdem Padmasambhava durch seine aul3ergewohnlichen Fahigkeiten
alle Feinde des Konigs von der Sinnlosigkeit eines beabsichtigten Angriffs auf sein Reich Uberzeugt und
damit den Frieden gesichert hat, zieht er in Begleitung Mandaravas weiter.



VOon nun an, so will die Legende wissen, tritt Fadmasampnava In vielen Erscheinungen aur - als Guru, als
Zauberer, ja as feuerroter, furchterregender Damon -, oft in geschlechtlicher Vereinigung mit einer wilden
Dakini.

Der Lamaismus kennt Padmasambhava aber auch als grofen Schriftsteller, von dem wir lesen: »Die
vielen Blcher, die er schrieb, verbarg er in der Menschenwelt, in den Himmelswelten und im Bereich der
heiligen Schlangen, unter dem Wasser der Meere und Seen, damit die urspriinglichen, unverfaschten Lehren
far kunftige Geschlechter bewahrt bleiben.«

Die Vorstellung, dal3 Padmasambhava der Autor vieler heiliger Texte sai, die im Laufe der Jahrhunderte
nach ihm entdeckt wurden, mag nicht unwesentlich zu seiner Beliebtheit und Popularitdt bis heute
beigetragen haben.

Padmasambhava scheint ein Mann von solcher Geisteskraft und Faszination gewesen zu sein, dal3 er die
Mé&chtigen, aber auch das Volk Uberall auf seine Seite zu bringen wufdte und sein Ansehen durch Zauber und
Wundertaten immer mehr zu steigern verstand. Dabel ist es interessant zu sehen, wie vide seiner
Wundertaten biblischen Legenden entsprechen. So hat er in Tibet bei Wassermangel durch einen Schlag mit
seinem Stock gegen einen Felsen Wasser strémen lassen, so wie wir es vom Wasserwunder Moses in der
Waste Sinai kennen.

Die Geschichte der Bekehrung des tibetischen Volkes zum Buddhismus und der Uberwindung aler das
Land bedrohenden

und tyrannisierenden Geister und Dadmonen wird in der Legende selbst zur Wunderhandlung aus der
geistigen Kraft des Padmasambhava. Der grof3e Guru entfaltet dabei ale jene magischen Kréfte, die bis heute
zum Repertoire des Lamaismus gehoren. Das sind die Uberwindung des Todes, die Erweckung von Leichen,
das Durch-die-Luft-Gehen, das Uber-der-Erde-Schweben, das Berge-im-Flug-Erreichen, um nur einige der
Wundertaten zu nennen, deren sich erleuchtete Lamas fahig fuhlen und die durch friihere européische Tibet-
Reisende, wie zum Beispiel Alexandra David-Nesdl, teilweise bestétigt worden sind.

In Tibet sprach Padmasambhava jene Prophezeiung aus, die ihn in unmittelbare Verbindung zu unserer
Zeit und so auch zum Thema unseres Buches bringt. Er sagte: »Wenn der Silbervogel fliegt und die Pferde
auf Radern dahinrollen, werden die Tibeter wie Ameisen Uber die Welt verstreut, und die Lehre des Buddha
kommt in die fernsten L&nder.«

Viele Jahrhunderte lang hat man gerétselt, was diese Aussage bedeuten konne. Denn Tibet war bis nach
dem Zweiten Weltkrieg das verschlossenste Land dieser Erde. Heute wissen wir, was Padmasambhavas
Prophezeiung meint. Sie hat sich inzwischen erfillt.

TIBET - EIN BUDDHISTISCHES SCHICKSAL

Vom Oktober 1950 an, als der Silbervogel schon lange flog und Pferdestérken Rader trieben, begann sich
Padmasambhavas Prophezeiung auf erschreckende Weise wortlich zu erflllen. Ein groRRer Teil des
tibetischen Volkes, vor allem seine Fuhrungskréfte und viele Lamas - unter ihnen der Dalai Lama, Gottkodnig
des Landes - flohen in den folgenden Jahren vor den chinesischen Invasoren. Sie wurden in alle Welt
verstreut.

Doch sie sorgten auch dafir, dal3 der letzte Teill der Prophezeiung wahr wurde. Sie verkiindeten und
verkinden in wachsendem Male ihren Buddhismus, der bis in die jingste Zeit as eine Art Geheimreligion
gdlt, in vielen Landern, auch in solchen, in denen man bis dahin kaum etwas vom Buddhismus wulf3te.

Es kann kein Zweifel sein, dal3 die tiefe, weltweite Anteilnahme am politischen Schicksal Tibets - seiner
Besetzung und Unterdrickung durch die Chinesen - vor allem auf die Religion dieses Landes und das
Festhalten seiner Bewohner am Buddhismus, auch in der Not der Besetzung oder des Exils, zurlickzufiihren
ist. Wére doch kaum ein anderes Land zu denken, dessen Flichtlinge einen so innigen Kontakt zu den
Zuriickgebliebenen halten, und dessen geflohener Monarch, der Dalai Lama, zur Integrationsfigur des ganzen
Volkes - drinnen wie drauf3en - hétte werden konnen.

Hier zeigt sich die ungebrochene Kraft einer Religion, die China vergeblich auszurotten versucht und die
sich stérker als jede andere in unserer gottfernen Zeit Uber die ganze Welt verbreitet; und das ohne eine
gottliche Vatergestalt, von der drei Weltreligionen kiinden, die den Menschen weder Einsicht noch Gite oder
gar Erlésung zu bringen vermaochten.

Welch ein starker Impuls dagegen geht vom tibetischen Buddhismus und seinem geistigen Fuhrer, dem
Daal Lama, aus. Vielen erscheint er as ein Buddha unserer Zeit. Und wir fragen uns, wo die Quellen dieser
Kraft und dieser Wirkung liegen, die heute in aller Welt splrbar sind.



AIS 11Det unter seinem Konig Srong 1san Gampo Im /. Jahrhunadert budanistisch wurde, hatte das menr
politische als religiose Grinde. Es ging um die Behauptung und Ausbreitung der Macht im Lande, um die
Unterwerfung von Stammesfirsten, die sich auf die Priester der Uberkommenen traditionellen Religion des
Landes stiitzten. Und wére es nach den Einflissen und Wechselféllen der Politik in Tibet gegangen, wirde
wahrscheinlich schon lange nicht mehr von diesem Land am Dach der Welt gesprochen. Es wére ein Tell
Chinas, so wie weltweit manch ein Territorium politisch von Fremden beherrscht und sein Volk von den
Invasoren unterdriickt wird.

In Tibet war es von Anfang an eine andere Situation. Dieses Volk hat vor mehr a's tausend Jahren seinen
Glauben gefunden: den Buddhismus, der aus Indien und Nepal kam und den es sich anverwandelte as eine
Art gestig-geistliches Kleid. Denn Tibet, das gilt trotz aler Wirren und Bedrohungen durch die
Jahrhunderte, hat im Buddhismus seine Heimat, so wie der Buddhismus, in der besonderen Prégung des
Tantrismus-Lamaismus, seine Heimat in Tibet gefunden hat.

Diese Menschen, das spurt man im Umgang mit jedem glaubigen Tibeter, wurzeln im Buddhismus. Er
stellt das Lebenselement dar, das dieses Volk stark, aber auch in all seiner Not zufrieden, ja glticklich macht.

Wir konnen dieses einmalige Phdnomen weit zurlickverfolgen in der Geschichte. Denn Tibet, so
abgelegen und unangreifbar es in seiner Hohe zwischen Himalaya, Karakorum und Kunlun-Gebirge auch
erscheint, war immer ein begehrtes, deshalb auch oft angegriffenes Land.

Sowohl die Chinesen als auch die Mongolen unternahmen im letzten Jahrtausend Versuche, sich Tibets zu
beméachtigen. Und es kam immer wieder zu politischer und militérischer Einwirkung, nicht aber zur
Eroberung und Besetzung des Landes, die erstmals ab 1950 erfolgte.

Bis dahin bestand Tibet trotz vieler Bedrohungen - die Mongolen Uberschritten 1207 zum erstenmal seine
Grenzen - ads ein zumindest in der religiosen Allverwurzelung unbezwungenes Land. Es war und blieb
buddhistisch. Ja, mehr noch, der Einflul3 kehrte sich um. Tibetischer Buddhismus gelangte in die Mongolei
und wurde dort - wie in Tibet - zur Staatsreligion.

In beiden Landern herrschte in den letzten Jahrhunderten bis zur kommunistischen Machtergreifung ein
Gottkonig. Die Herrschaft im politischen und religidsen Bereich lag in den Handen jewells eines Mannes.

Doch auch Ching, in dem sich der Mahayana-Buddhismus schon seit dem ersten Jahrhundert nach der
Zeitenwende auszubreiten begann, blieb vom tibetischen Buddhismus nicht unberiihrt. Er war vor alem im
Kaiserhaus der Ming- und der Mandschu-Dynastie - vom 15. bis zum Anfang unseres Jahrhunderts - hoch
angesehen. Und die tibetischen Lamas erhielten in Peking ein prachtvolles Prinzenpalais als Tempel und
Kloster. Ja, nérdlich von Peking, in der aten Kaiserstadt Jehol, wurde den Lamas ein weitrdumiger heiliger
Bezirk mit Nachbildungen der bedeutendsten tibetischen Tempel und Kléster tberlassen, der selbst in der
Kulturrevolution Mao Tse-tungs weitgehend unzerstért blieb.

So schwer auch die machtpolitischen Bedriickungen der Tibeter von auf3en durch die Jahrhunderte bis
heute waren, ihren Kern - den Buddhismus - haben sie nicht getroffen. Im Gegentelil!

Der tibetische Buddhismus wirkte auf fast alle Menschen, die je mit ihm in Berihrung kamen, auf eine
wohltatige, Versténdnis bewirkende, Nachdenken hervorrufende Weise ein.

Das gilt auch fur heute - und nicht nur im Exil. Denn die Absicht der Chinesen, den Buddhismus in Tibet
auszurotten, indem sie Hunderte von Tempeln und Kldstern zerstorten, den Tibetern den Hausaltar, ja selbst
ihre Gebetsmiihle verboten, fihrte nicht zum Erfolg.

Ab 1979 lockerten sie deshalb das Religionsverbot, 6ffneten die heiligen Statten - nun auch fr Touristen.
Und seither brennen die Butterlampen wieder vor den heiligen Bildern. Doch kann sich kaum jemand
vorstellen, welche Opfer das fur die Bevdlkerung bedeutet, die lieber hungert, als auf den Glanz der Lichter
und ihre Spiegelung in den goldenen Statuen zu verzichten. Bilder des Dalai Lama in diesem Lichterglanz
sind, obwohl von der Besatzungsmacht verboten, Ausdruck der Hoffnung in einem Land, wo Religion
wirklich die einzige Zuflucht it - und das ganz im Sinne des Erwachten, der die Lehre vor
zweitausendfiinfhundert Jahren verkindet hat.

Nach diesem Religionsverstandnis der Tibeter diesseits und jenseits der Grenzen ihres gequélten Landes,
das eine chinesische autonome Region zu nennen sie sich weigern, ist Tibet heute Uberal: eine geistige
Provinz von gewaltiger Ausstrahlung, der sich kaum jemand entziehen kann, der einmal dazu Kontakt
gefunden hat.

Alsich 1980 Tibet zum erstenmal besuchte, habe ich davon nur wenig verspirt. Doch mit jedem weiteren
Aufenthalt am Dach der Welt - in weiten Teilen Tibets, in Ladakh, Nepal, Sikkkim und Bhutan - verstérkte
sich der Eindruck, in einem Gebiet von besonderer geistiger Strahlung zu weilen.

Oft wirkten Landschaft, Kloster, Tempel, Wohnhauser und Menschen - nicht nur Abte und Lamas -,



sondern auch Hanawerker, Bauern, Y aKireiber, ja das ganze VOIK, In diesem Sinne zusammen, erzeugten
das, was ich ein urspriinglich religioses Gefuihl nennen mochte - eine Ausstrahlungskraft, die ich auch noch
versplrte, wenn ich langst wieder in Deutschland war. Zu Hause, wollte ich eben schreiben. Doch angesichts
der wiedergegebenen Eindriicke fragt man sich nattirlich nach dem wahren Zuhause.

Ich gestehe, dal3 ich es oft auch in der Begegnung mit Buddhisten, vor allem aus Tibet und dem Ubrigen
Himalaya, hier in Europa empfunden habe, dieses Geflihl des Geborgenseins, das man ja auch Zuhause
nennt.

Ich denke an Stunden mit dem Dalai Lama, mit dem Karmapa, dem Bakula und dem Kau Rinpoche, um
nur diese zu nennen, Stunden, in denen mir aufging, was tantrisches Denken bedeutet: Tibet als geistiges
Zentrum.

Dieses Gefuhl, ja dieses tiefe Wissen um elementare kosmische Zusammenhange, ist nattrlich nicht aus
Bichern zu gewinnen, wenngleich es des Anstol3es aus oft sehr dunklen Texten bedarf, um zur Einsicht in
tantrische Zusammenhange vorzustol3en.

Ich denke zurtick an das Kapitel »Vom Kreislauf der Wiedergeburten«, und ich versuche, die Briicke zu
schlagen zu den Wiedergeburtsvorstellungen des Lamaismus, die sich auf den Bodhisattva-Gedanken
stutzen.

Von Padmasambhava, dem legendenumwobenen Guru Rinpoche horten wir. Rinpoche ist ein tibetisches
Wort fir wiedergeborene hohe Lamas. Als Rinpoches verkérpern sich nach tantrischem Glauben immer neu
die Heiligen und Gurus, die groRen Abte und Lehrer des Lamaismus, die Tantriker, aus denen Wissen und
Hilfe kommt fur alle, die sie brauchen.

Der Rinpoche im Lamaismus ist der freiwillig Wiedergeborene, der von Ménchen unter Mihen gesucht
wird, um ihn an den richtigen Platz zu bringen, wo er seine Funktion hat, wo sein Vorgénger starb. So wissen
wir es von den Dalai Lamas. Deren jetzige Reinkarnation, der Vierzehnte, gibt in seiner Autobiographie von
seiner schwierigen Auffindung as Kind genaue Kunde. Und wir erlebten es beim 1982 verstorbenen
sechzehnten Karmapa, dessen Wiederfindung sich in jlngster Zeit so schwierig gestaltete.

Ich hatte oft Begegnungen mit jungen Rinpoches - auch mit einem, der gerade erst gefunden worden war -
und ich mul3 gestehen, dal3 sie besonders im kindlichen Alter einen starken, tiefen Eindruck auf mich
gemacht haben. Dabel begriff ich, da3 es der Rinpoches bedarf, um den tantrischen, den kosmischen
Zusammenhang auch im menschlichen Bereich zu gewéhrleisten.

Der Erkenntnisgewinn aus tantrischen Begegnungen und Erfahrungen ist von dem, den uns Buddha in
seinen Reden vermittelt, gar nicht so welt entfernt, wenn es im Tantrismus auch andere Wege sind, durch die
er uns erreicht.

Doch ich glaube, auf die Art der Wege kommt es letztendlich nicht an, wohl aber auf das Ziel, das wir uns
stecken. Und das ist allemal ein Zidl, das der Dalai Lama auch fur sein Land gesetzt hat. Es heil3t Befreiung,
wobel fir viele Tibeter, die ich kennengelernt habe, die geistige, die innere Befreiung langst erfolgt ist. Sie
erzeugt Kréfte, denen sich auf Dauer selbst eine Macht wie China nicht wird widersetzen kénnen. Die auliere
Befreiung wird folgen.

Auch deshalb ist der Buddhismus fir Tibet so wichtig, nicht nur unter den Tibetern, sondern Gberall in der
Welt. Wir missen ihn zu verwirklichen suchen. Dabel sind als Voraussetzungen nétig: Toleranz, Glite,
Ehrlichkeit, Verstandnis, Wohlwollen, Entschlossenheit und geistige Starke, um den so méchtigen Kréften
des BOsen auf dieser Erde zu widerstehen, so wie es vor zweitausendfunfhundert Jahren Buddha getan hat.

Nach tibetischer Auffassung gibt es eine ganze Reihe von Wegen und Techniken zur Lebensbewadltigung
und zur Erlésung der Menschheit aus Zwangen und No6ten, denen sie besonders in diesem Jahrhundert
unterliegt und denen gerade Tibet und die Tibeter selbst auf erschreckende Welse ausgesetzt sind.

KALACHAKRA UND DIE SUCHE NACH SHAMBALA

Wir konnen hier nicht ale Wege aufzeichnen, die uns die Tantras und das Wissen tibetischer Gurus
weisen. Als Wege des Ostens sind die meisten fur uns ohnehin schwer verstandlich und deshalb auch nur
bedingt nachvollziehbar. Deshalb wollen wir uns denen zuwenden, die, wie die Lehre des Buddha selbst,
Brickenfunktion haben kdnnen, zwischen West und Ost, zwischen Realitdtssinn und Esoterik.

Da steht heute in seiner Bedeutung voran das letzte und bedeutendste der buddhistischen Tantras - das
Kaachakra -, das »Rad der Zeit«, wie esin wortlicher Ubersetzung heift.

Wir kénnen uns diesem wichtigen Tantra Uber seinen schwierigen Text und dessen zahlreiche, ebenfalls
schwerverstandliche Kommentare, aber auch Uber Bild und Skulptur sowie Uber ein komplexes Silbensymbol



- das Dashakaro Vashl - nahern. Dieses Kosmisch-magische Diagramm, dem »die Machtigen in zehn
Gestalten« - Zentralfiguren des Tantra - als kosmische Keimsilben (Bijas) eingeschrieben sind, umfaldt Wind,
Feuer, Wasser, Erde, den Weltberg Meru, die Sphéaren von Korperlichkeit und Korperlosigkeit, Sonne und
Mond als Zeichen des Méannlichen und des Weiblichen sowie den Damon Rahu, der Sonnenfinsternisse
bewirkt.

Neben der vierundzwanzigarmigen, viergesichtigen Figur des Kalachakra, der seine achtarmige,
gleichfalls viergesichtige Prajna Vishvamata umarmt, kann dieses Diagramm auch Zentrum des Kalachakra-
Mandala sein, das bis heute eines der wichtigsten Meditationsbilder des tantrischen Buddhismus darstelt.

Fast tausend Jahre alt, ist es fUr den initiierten Lama jung und wirksam wie am ersten Tage. Oder, wie mir
ein Rinpoche sagte:

»Seine Wirkungskraft verstérkt sich von Jahr zu Jahr.«

Diese Gewifdheit scheint der Grund dafir zu sein, dal3 der Dalai Lama seit der chinesischen Besetzung
seines Landes und der vielfdltigen Bedrohung der Weltsicherheit in unserer Zeit in alen Weltteilen
Kalachakra-Initiationen fur den Weltfrieden zelebriert, von deren hellsamer, friedensstiftender Wirkung er
Uberzeugt ist.

Ich habe 1985 im Schweizer Rikon an einer solchen Initiationszeremonie teilgenommen. ES war ein
Uberwaéltigendes Erlebnis. Tausende von Tellnehmern lief3en etwas erfahren, das bei Massenveranstaltungen
unmaoglich erscheint: Stille, Ruhe, Einkehr, Versenkung. Vielleicht war das das Grofdte an diesen elf Tagen
menschlicher Gemeinsamkeit von Teilnehmern verschiedener Nationen und Konfessionen; denn nicht nur
Buddhisten waren gekommen.

Monche hatten aus vielfarbigem Sand fir die Initiationszeremonien ein Kaachakra-Mandala gestreut.
Uber dem Thronsessel des Dalai Lama war ein grofRes Thangka mit dem Bild des Kalachakra in yab-yum
aufgehangt.

So stand das dominierende Weltprinzip der geschlechtlichen Paarung als Visualisierung unserer Herkunft
Uber der Veranstaltung. Nur, dal3 es nicht im Sinne der stdndigen Wiederholung des zum kurzen Orgasmus
fuhrenden Geschlechtsakts und seiner Folgen gezeigt wurde, sondern vielmehr im Hinblick auf dessen
erstrebte Uberwindung.

Vereinigung nicht als Verstrickung, sondern als Befreiung - das war hier ein Grundimpuls unter anderen,
die aber alle dem gleichen Ziel folgten: der Selbsterkenntnis zum Zwecke der Selbstiberwindung. Damit
sollte ein Stiick tantrische Idee Lebensreditdt werden, nicht nur fir jeden einzelnen der Anwesenden,
sondern fur die Weltgemeinschaft der Menschen, die durch die Versammelten wie in einer Art globalem
Parlament vertreten waren.

Zum Verstandnis der Initiationszeremonie missen wir zunéchst zwel Fragen beantworten: Was ist das
Kalachakra auf¥er seiner oben beschriebenen aufReren Form, und wie wird es fur Menschen splrbar
umgesetzt?

Das Kaachakra gilt als das wichtigste und wirksamste Tantra des Buddhismus. In der Figur des
Kalachakra verkorpert sich nach Auffassung der Glaubigen Buddha selbst in seiner Form als Ur-Buddha - als
Vgjrasattva.

So wird durch Kalachakra jeder Initiant unmittelbar mit Buddha verbunden. Zugleich, und das ist der
tantrische Aspekt, wird ihm dabei klar, dal3 sich in seinem Korper der ganze Kosmos widerspiegelt: der
Makrokosmos des Alls im Mikrokosmos eines jeden einzelnen Menschen.

Dieses Bewuldtsein schafft eine koérperlich-geistige Verbindung, die fur die Kaachakra-Initiation eine
wichtige Voraussetzung bildet, aus der im Laufe der folgenden Tage eine Gemeinschaft Gleichempfindender
und Gleichwollender entsteht.

Das Gefiihl heild Gemeinsamkeit, das Ziel Frieden. Der Weg besteht in der Intensitét des gemeinsamen
Nachvollzugs der heiligen Handlung, die am ersten Tag - damals war es der 21. Juli 1985 - mit einer Art
Landnahme und Reinigung des Bodens, auf dem das Mandala entstehen und die Zeremonie zelebriert werden
soll, beginnt.

Die Rituale der folgenden sechs Tage gelten der Herstellung des Mandala, bei denen auch die Erdgdéttin
beschworen wird.

Der achte Tag fuhrt nach der Vollendung des Mandala zu seiner Anschauung und Welhe. Die
neunstiindigen Zeremonien werden von ritueller Musik und sakralen Tanzen begleitet, die auch visuell und
akustisch in den inneren Kreis der heiligen Handlung einfihren sollen. Es ist der Weg zur Welhe des
Mandalas und zur Einweihung der Initianten.

Verbindendes Ritual aller Zeremonien der Initiation ist das Sadhana des Mandalas des Geistes. Was das



pedeutet, SOl der INilant Im Laure der hachsten | age durch ubung, Rezitalion und Konzentration erranren.
Dabel entsteht ein tantrischer Verbindungszusammenhang aus Anschauung, Sprache und Versenkung, der
den Weg ins Sadhana - der Erkenntnis der Leere als einziger Redlitét - 6ffnet.

Dal’ dieser Weg Uber die Visualisierung gottlicher Erscheinungen fuhrt, wie hier in der Kalachakra-
Initiation, ist fur den Nicht-Eingeweihten schwer nachvollziehbar. Man mui3 sich dabel das Bild immer as
Spiegel vergegenwartigen, in dem man sich selbst erkennt, durch den man aber auch auf den rechten Weg
geleitet wird.

Um das so vollkommen wie mdglich zu erreichen, wird nicht nur das Bild, sondern auch eine darauf
bezogene Folge heiliger Silben - der Mantras - im Initianten visualisiert. Ja, bis in seine Traume soll er vom
Wunsch nach Sadhana erfillt sein. Dabel geht es um die Ausschaltung aler AulReneinflisse, um ene
Umgrenzung mit zielgerichteten Bildern, die einem helfen, das Bewul3sein der absoluten Leere in sich zu
erzeugen. Am Ende soll dann die Bildlosigkeit stehen, die Entleerung unseres Bewuldtseins von alen
Vorstellungen und Einbildungen des Samsara, dessen Uberwindung auch hier, genau wie in den Vier Edlen
Wahrheiten des Buddha, letztes Ziel ist.

Doch wie anders verlauft der Weg und wie unmittelbar ist die Erlosungshoffnung, die Aussicht auf
Erleuchtung. Sie kann, wie die Lamas versichern, wahrend der Initiation geschehen, wenn man sich der
Kalachakra-1dee intensiv genug hingibt.

Vom neunten bis zum elften Tag - den wichtigsten Tagen der Initiation - wird der Tantra-Weg intensiv
beschritten. Er beginnt mit &uferen Vorbereitungen - von der Reinigung bis zur richtigen Motivation - und
fuhrt von der »Bitte um die Stufen der Einweihung«, das »Nehmen von Gellibden und das Orakelwerfen« bis
zur Untersuchung der Traume.

Nachdem sich der einzelne so in den tantrischen Gesamtzusammenhang des Kaachakra-Mandala
eingebracht hat, erfolgt am zehnten Tag der Eintritt ins Mandala selbst mit verbundenen Augen. Das ist der
Schritt zur Selbstvisualisierung as Kalachakra-Gottheit. Auf die Frage der Gottheit: »Wer bist du™«
antwortet der Initiant: »lch bin ein vom Glick beginstigter Anhanger des Tantrayana und erhoffe den
Zustand der grof3en Glickseligkeit.« Daraufhin legt er die tantrischen Gelibde ab.

Unter Mantra-Rezitation betritt der Initiant nun das Mandala und verpflichtet sich zur Geheimhaltung
seiner tantrischen Erfahrungen. Das dient dem Schutz von jenen, die noch nicht so weit vorgedrungen sind;
ein Milverstehen konnte sich fur sie schadlich auswirken. Sobald der Initiant das Innere des Mandala
erreicht hat, wirft er eine Blume, die je nach der Richtung, in die sie falt, den kinftigen Tathagata - den
Meditationsbuddha - des Initianten bestimmt. Danach wird ihm die Blume aufs Haupt gelegt und die
Augenbinde abgenommen. Er darf das Mandala schauen und wird vom initiierenden Lama mit den
Gottheiten des Mandala bekannt gemacht.

Am elften Tag folgen dann die eigentlichen sieben Einweihungen as zentrales Ereignis der ganzen
Initiation. Immer tiefer dringt der Initiant nun in die Geheimnisse des Kalachakra-Tantra ein. Das Ganze ist
ein weitgespannter Akt der Identifizierung mit den Mandala-Gottheiten als Entsprechungen des eigenen
Mikrokosmos.

Dabei gibt es fur die Anwesenden verschiedene Stufen der Initiation, vom blofen Dabeisein, das auch
schon Segnung bedeutet, bis zu den Geheimweihen, von denen wir eben gehort haben.

Eigenartig am ganzen Ritua ist, da} die eigentliche Zielsetzung der Initiation - die Erhaltung des
WEeltfriedens - auch in den begleitenden Rezitationen des Dalai Lama, die ein kosmisches Programm der
Allverbundenheit darstellen, nicht ausgesprochen wird. Doch das ist tantrisch im tiefsten Sinne: Was man
erreichen will, umschreibt man. Die Auswirkungen des Angesprochenen und Beschworenen fihren eher zum
Erfolg als das direkte Darauf-Zugehen. Das ist lamaistisches Bewuldsein, wie es mir im Gesprach mit Lamas
und tantrischen Gurus immer wieder deutlich geworden ist. Dabel bleibt die Welt in ihren Ublen
Erscheinungen drauf3en. So tanzen hier Kalachakra und seine Prajna auf Erscheinungen dieser AulRenwelt in
Gestalt des vedischen Sturmgotts Rudra und Maras, des Bosen, der auch in seiner Erscheinung als Kama, des
indischen Liebesgottes, nicht darliber hinwegtauschen kann, dal3 er Herr des Samsaraist.

Der AulRenstehende, ja selbst der buddhistischen Ideen Zugeneigte, mag nun fragen, was kann eine solche
komplizierte Initiation, die zudem das eigentliche Thema umgeht, selbst wenn ihr Tausende hingebungsvall
und glaubig folgen, fur das Wohl der Menschheit oder gar - wie es der Dalai Lama will - fir den Frieden in
dieser so friedlosen Welt bewirken? Die Antwort 183 sich nur aus dem Vertrauen finden, das die Lamas in
die Initiation, in die Einweihung gutwilliger Menschen setzen. Der Dalai Lama sieht hier, wie er mir einmal
erkléarte, eine Art von Wunsch- oder Willenszusammenhang.

Je mehr Menschen wirklich Frieden wollen, der Gewalt mit angespanntem Willen entgegenwirken, ohne



Selbst ewalt anzuwenden, um SO grolser wird das Fotential guten benkens und VWollens, dessen es bedar,
umn ene Veranderung der schlechten Welttendenzen zu bewirken. Das ist die Hoffnung aus der
Gedankenfolge, die eine Kalachakra-Initiation ihren Teilnehmern suggerieren will.

Doch kehren wir nach der Zerstérung des Mandalas von Rikon am zwdélften Tag der Initiation, dem 1.
August 1985, die damit ihr Ende gefunden hat, zurtick nach Asien, wo der Tantrismus und Kalachakra zu
Hause sind.

Im Gegensatz zu den frihen grof3en buddhistischen Tantras - dem Guhyasamaja, dem Cakrasamvara und
dem Hevara -, die ale in Indien entstanden sind, stammt das Kalachakra wohl aus Zentralasien.

Es enthdlt Hinweise auf das Christentum, den Manichdsmus und den Islam, den es as ene
Barbarenreligion bezeichnet, was auf erste Begegnungen von Buddhisten mit Moslems hindeutet.
Wahrscheinlich ist diese Begegnung einer der &ulReren Ausloser fur die Entstehung des Kalachakra-Tantra
gewesen.

Wenn wir der Entstehungsfrage nachgehen, die bis heute unbeantwortet ist und es wohl auch bleiben wird,
stol3en wir auf ein zweites grof3es Gehelmnis des tibeti schen Buddhismus, und das heil%t Shambala.

Fragt man heute die tibetischen Lamas nach Shambala, so antworten sie unbeirrt: »Das ist ein heiliges
Land, nordlich von Tibet.« Und wenn sie dann ins Schwarmen kommen, mochte man meinen, sie sprechen
vom Paradies der Bibel vor dem Siindenfall. Doch einen Siindenfall hat es in Shambala offenbar nie gegeben.
Deshalb besteht das heilige Land noch immer, wenn es fir den heutigen Menschen auch nicht auffindbar ist.
Doch soll von ihm, auch das ist die Meinung der Lamas, in nicht zu ferner Zeit die Erlésung der Menschheit
ausgehen: die Vernichtung des Bésen durch einen vom Konig von Shambala gefihrten letzten Krieg - und
danach der Anbruch eines goldenen Zeitalters.

In diesem geheimnisvollen Land, Uber das vid gerdtselt und auch geschrieben worden ist, ohne dal3 es
Augenzeugen fir seine Existenz gibt, soll das Kaachakra-Tantra entstanden sein. Darauf beharrt auch der
Dala Lama, der in dieser Entstehungsgeschichte des Kalachakra zugleich den Bewels fir die Existenz von
Shambala sieht.

Wir wollen uns hier nicht an den seit Jahrhunderten wahrenden Spekulationen um Shambala beteiligen,
auch nicht untersuchen, ob es im Tarim-Becken nordlich von Tibet oder in einem verschlossenen Tal des
Ostlichen Himalaya gelegen hat und womdglich noch liegt.

Fur uns ist Shambala ein tantrisches Problem - keine Frage mit realem Hintergrund, sondern eine, die uns
verdeutlichen kann, wie wenig es im tibetischen Buddhismus, ja, genau betrachtet, im Buddhismus
Uberhaupt, um vordergrindige Realitéten oder Realisierungen geht, die ja bel rechter Anwendung der Lehre
ohnehin keine Bedeutung haben.

Shambala ist das Reich des Kalachakra. Beide sind untrennbar verbunden durch den Geist nachdenklicher
Suche und tiefer Meditation.

Es scheint, der Weg ins Innere des Kalachakra-Mandala, wie ihn der Dalai Lama in seinen Initiationen fir
den Weltfrieden weist, ist zugleich der Weg nach Shambala der friedengtiftende Weg in ein mdgliches,
Glick bescherendes Reich unseres beruhigten Bewul3tseins.

Doch Shambala bietet jenseits dieser realen Gegenwartsbezogenheit, die der Dala Lama mit seinen
Kalachakra-Initiationen herstellt, auch noch einen anderen Aspekt. Es ist der Aspekt uralter, auf Shambala
und seine legenddren Herrscher bezogener Prophezeiungen, die sich dhnlich wie die Prophezeiung des
Padmasambhava auf unsere Zeit beziehen.

Wir finden sie in den Kalachakra-Kommentaren, die scharfe Kritik an der auf3erbuddhistischen Welt, vor
allem am Islam, Uben. Sie richten sich gegen die ungeistige, die barbarische Welt des Materialismus - die
Mleccha -, die jene Kommentatoren und ihre modernen lamaistischen Interpreten jedoch nicht nur bel den
Moslems, sondern genauso im Judentum und im Christentum ausgepragt finden.

So sagt ein hoher Lama unserer Zeit, Chopgye Trieben Rinpoche: »Es gibt viele Arten von Barbaren.
Allen fehlen die spirituellen Werte. Sie sind Materiaisten, und esist ihnen gleichglltig, ob sie Millionen von
Menschen toten, wenn sie damit nur sich selbst oder ihrem Land oder ihrer Lehre Ruhm und Macht
verschaffen.«

Damit wendet sich der Rinpoche eindeutig gegen die herrschenden Tendenzen unserer Zeit, auch gegen
die Unfahigkeit der heutigen religiosen Fuhrungskrafte, Frieden zu stiften, ja, das auch nur zu wollen.

Die einzige Gegenmacht liegt fur die tibetischen Buddhisten in Shambala und seinen geheimnisvollen
Konigen, deren einundzwanzigster - Aniruddha - nach den Kaachakra-Prophezeiungen 1927 die Herrschaft
angetreten hat und bis 2027 regieren wird.

Nach zwei weiteren Nachfolgern wird im Jahre 2337 Rudra-Cakrin - der »Rasende mit dem Rad« - den



I nron von Shambpala bestergen und die Welt des IViaterialisSmus besiegen.

Die letzte Schlacht gegen die verdorbene Menschheit und ihre korrumpierten Machthaber wird nach
dieser Vorhersage im Vorderen Orient - wahrscheinlich im iranischen Raum - geschlagen.

lhr gehen nach den Prophezeiungen Naturkatastrophen, Hungersnéte, Epidemien, Kriege und
Birgerkriege voraus, deren ale politischen, wissenschaftlichen und wirtschaftlichen Bemihungen der
selbstsiichtigen, nur nach Gewinn und Erfolg strebenden Menschheit nicht Herr werden kénnen. Reichtum
und Armut als die Gegensétze einer helllosen Welt, so heildt es da, werden niemand mehr froh sein lassen:
Die einen gehen am Elend, die anderen am UberfluR zugrunde. Denn die materialistische »Intelligenz des
Machens« wird den Zusammenbruch nicht aufhalten konnen.

Wenn sich die »Herrscher der Barbaren« auf dem Hohepunkt ihrer Macht wéhnen, wird sie Rudra-Cakrin
vernichten. Und ein goldenes Zeitalter wird anbrechen.

In diesen ausufernden, bilderreichen, phantastischen Kommentaren drickt sich symbolisch die
Auselnandersetzung der spirituellen Geisteswelt des Buddhismus mit der »Wahnbefangenheit« einer an reale
Wirklichkeit glaubenden und entsprechend handelnden Menschheit aus,

Der Gegensatz zwischen 6stlicher und westlicher Geisteshaltung wird hier deutlich. Es ist der Gegensatz
zwischen den fortschrittsglaubigen Anhangern der modernen Wissenschaft und Technik und den von der
Lehre des Buddha Uberzeugten Verdchtern einer, wie sie meinen, illusorischen Wirklichkeit, die ihrer
Meinung nach nichts as Tauschung ist.

Interessant an den Shambala-Prophezeiungen ist, dal? sich der Name des letzten Konigs dieses legendéaren
Reiches - Rudra-Cakrin - aus dem vedischen Gotternamen Rudra, das ist der atindische Sturmgott, und
Cakra, dem Rad, das wir vom Rad der Lehre her kennen, zusammensetzt. Daran erkennen wir, dal3 bisin die
Spétzeit der Ausbildung buddhistischer Lehr- und Deutungsformen, zwischen Urindischem und dem Dharma
Buddhas, eine Verbindung besteht, die wahrscheinlich ganz wesentlich zum Erhalt der buddhistischen Lehre
und ihrer starken Wirkung bis in unsere Zeit beigetragen hat.

DER SECHZEHNTE KARMAPA UND SEINE UMSTRITTENE WIEDERGEBURT

Zu den grof3en Geheimnissen des tibetischen Buddhismus, die auch bel uns tber die buddhistischen
Kreise hinaus starkes Interesse finden, gehdren die Wiedergeburtsgeschichten bedeutender Lamas: der
Rinpoches. In ihnen verkdrpern sich Reprasentanten und Lehrer des Vajrayana, die as Abte wichtiger
Kloster oder geistige Haupter der unterschiedlichen Lehrsysteme des tantrischen Buddhismus wirken. Neben
dem vom Dala Lama, dem heute im Exil lebenden weltlichen und geistlichen Oberhaupt Tibets, gefihrten
Orden der tibetischen Staatsreligion, Gelugpa (den sogenannten Gelbmiitzen), der Ende des 14. Jahrhunderts
vom Reformator Tsongkapa gegrundet wurde, gibt es in Tibet eine Reihe atiberkommener Formen aus den
Anfangen des Varayana. Wir nennen sie entsprechend den Kopfbedeckungen ihrer Lamas Rotmitzen. Die
zahlenmaldig kleinste, doch ihrer geistigen Bedeutung wegen hochgeachtete, traditionsreiche Gruppierung,
die Karma-KagyU-Schule, hat in den letzten Jahrzehnten auch in Europa und Amerika besondere Beachtung
gefunden.

lhre geistigen Oberhaupter, die Karmapas, fuhren sich auf zwei der bedeutendsten Mahasiddhas, der
groféen Lehrer des indischen Vajrayana-Buddhismus - Tilopa und Naropa - zurlick, denen der grofe Lehrer
Marpa und sein berihmter, 1052 geborener Schiler Milarepa, Tibets grofter Dichter, folgten. In Gampopa,
der zu Milarepas Zeiten lebte, erwuchs der jungen KarmaKagyu-Schule der erste Kommentator der
Lehrtradition des Vajrayana, dessen grundlegendes Werk zum tibetischen Buddhismus unter dem Titel
Juwelenschmuck der geistigen Befireiung 1989 auch in einer gelungenen deutschen Ubersetzung von Herbert
Guenther erschien.

Als dieses Werk vor fast tausend Jahren entstand, griindete Diisum Khyenpa, der erste in der langen Reihe
der Karmapas, den bis heute lebendigen, hochangesehenen Orden Karma Kagyl, dessen Lehrweisheit auf
empféngliche Menschen einen tief wirkenden Einfluf3 hat. Esist die Geistessphére, die auch den sechzehnten
Patriarchen der Karma-KagyU-Tradition, den 1981 verstorbenen Karmapa Rigpe Dorje, umgab und sich
seiner Umgebung mitteilte.

Fur mich wurde Karmapa Rigpe Dorje zum wichtigsten Inspirator buddhistischen Denkens und
Erkennens. Ich habe nie wieder einen Menschen von seiner geistigen Ausstrahlung und seinen Fahigkeiten
der Kraftlibertragung erlebt.

Meine erste Begegnung mit dem Karmapa fand 1977 im Hinterzimmer einer aten Kreuzberger
Ladenwohnung statt, in der damals die Berliner Anhanger des tibetischen Buddhismus regelméalig zu



unterwelsungen und Begegnungen mit Lamas, die vorunergenend In der Stadt wellten, zusammenkamen. Ich
bin dort auch Kalu Rinpoche, von dem noch zu sprechen sein wird, mehrere Male begegnet.

Meine erste Stunde mit dem Karmapa in Berlin, die wir im Zwiegespréach Uber die Mdglichkeiten geistiger
Befreiung verbrachten, wurde fur mich zu einem entscheidenden Erlebnis, das sich spéter, bei weiteren
Begegnungen in Berlin und in Rumtek, dem Exilkloster des Karmapa, nahe Gangtok, der Hauptstadt
Sikkims, vertiefte.

Obwohl ich dem Karmapa immer wieder meine untberwindliche Neigung zum Einzelgangertum
bekundet hatte, gab er mir am 18. September 1978 im Haus Bethanien in Berlin-Kreuzberg nach dem
symbolischen Abschneiden eines Haarblischels den Dharma-Namen Karma Dondub Wangschuk.

Ein Jahr spater war ich Gast des Karmapa in Rumtek und erlebte zum erstenmal im traditionellen Rahmen
die berihmte Schwarzhut-Zeremonie, die seit Jahrhunderten im Mittelpunkt des Zeremoniells der Kagyu
steht. Das anschliefRende Gespréch in seinem schonen Haus oberhalb des Klosters lief3 mich den Unterschied
zwischen westlicher und 6Gstlicher Geisteshaltung und Denkungsart hier in Sikkim noch deutlicher erkennen
als zuvor in Berlin. Mir wurde klar, dal3 unsere materiaistisch gepragte Welt mit dem ihr eigenen
Anspruchsdenken des einzelnen den Weg zum Verstehen der spirituellen Elemente der Kagyu-Lehre sehr
erschwert. Und doch spiirte ich in den folgenden Jahren, welche Hilfe die Unterweisungen des Karmapa fir
mich bei der Bewdltigung des Alltags in unserer westlichen Welt bedeuteten. Zugleich aber belasteten die
gewonnenen Einsichten mein Verhaten als Glied einer sich wesentlich in Konfrontationen und Konflikten
manifestierenden Umwelt mit ihren Pflichten und ihren Vorurteilen so stark, dal3 ich zuweilen darunter litt.

Als mich 1982 aus Amerika die Kunde vom Tod des Karmapa erreichte, der sich dort ener
Krebsoperation unterzogen hatte, traf sie mich wie die Nachricht vom Tod enes néchsten lieben
Verwandten. Ich konnte mir nicht vorstellen, dal3 sein Thron im Rumteckloster nun fir lange Zeit, vielleicht
fur immer, wie es zundchst schien, leer bleiben wirde.

Denke ich heute mit dem Abstand von mehr a's zehn Jahren an den Karmapa zurtick, der mein wichtigster
buddhistischer Lehrer gewesen ist, so wird mir deutlich, dal3 mich die Begegnung mit ihm von al meinen
personlichen Beziehungen zu Menschen der 6stlichen Geisteswelt am stérksten geprégt hat.

Ich habe in den auf seinen Tod folgenden Jahren, vor alem bel meinen Besuchen in Rumtek, auf
Nachrichten und Hinweise zur Auffindung seiner Wiedergeburt gehofft und gewartet. Ich war in Ladakh, wie
auch in Sikkim und Bhutan schon mehrfach jungen Rinpoches als Nachfolgern beriihmter Abte begegnet.
Um den neuen Karmapa aber gab es lange Zeit nur Gertichte.

Grund genug, einmal Uber den Ursprung von Karma Kagyl und seine Verwobenheit in den
Gesamtzusammenhang des tibetischen Buddhismus nachzudenken. Wie tberall im Buddhismus gibt es auch
hier eine mehr oder weniger verbirgte historische Tradition sowie eine esoterische, die im Legendéren
grindet. In diesen Bereich gehdrt das zentrale Kultgeschehen des Kagyu: die Schwarzhut-Zeremonie.
Kopfbedeckungen haben im tibetischen Buddhismus eine besondere Bedeutung. Sie sind nicht nur von
Zeremonie zu Zeremonie verschieden. An ihren Farben unterscheidet man die Lehrrichtungen: GelbmUtzen
tragen die Reformierten, die Gelugpa, die dem Dala Lama unterstehen; Rotmitzen tragen die Lamas der
aten Schulen, von denen es immer noch zwolf gibt. Eine dieser Schulen, die Kagyudpa, hat sich schon frih
von der urspriinglichen Karma Kagyl der Schwarzhut-Karmapas al's RotmUitzen-Sekte abgespalten.

Die schwarze Krone der Karmapas soll aus dem Haar von Dakinis - weiblichen Damonenwesen, die die
ingpiratorische Kraft des Bewuldtseins verkorpern - gefertigt worden sein. In ihr ist fur ale Zeiten die
Fahigkeit des Hellswirkens aler Buddhas und Bodhisattvas konzentriert. Sie bedeutet und bewirkt
potenzierte spirituelle Aktivitat.

Aus solchem Geist und in diesem Sinne sind die Karmapas dem Avalokiteshvara als dem Bodhisattva des
allumfassenden Mitleidens und Helfens verbunden. Man verehrt sie als seine Verkdrperungen. Das aber gilt
auch fur die Dalai Lamas, in denen sich die vierarmige Form des Avalokiteshvara - der Shadakshari -
reinkarniert.

Die tantrische Verknupfung - die esoterische Verwobenheit - der hdchsten Lamas mit spirituellen
Bodhisattvas wird hier wie an vielen anderen solcher Beispiele erkennbar. Zugleich aber enthillt sich dabel
ein Bedeutungszusammenhang, der ins historische Geschehen und somit in den religiésen wie in den
politischen Alltag Tibets und des Himalaya hineinreicht. In dieser Doppelschichtigkeit ihrer Rollen mul3 man
Manner wie die Dalai Lamas oder die Karmapas sehen.

Das zeigt sich besonders nach ihrem Ableben bel der Suche nach ihrer Wiedergeburt. So haben wir es
beim jetzigen vierzehnten Dalai Lama nach dem Tode des dreizehnten erlebt und erleben es nun nach der
langen Ungewif3heit und umstrittenen Auffindung des siebzehnten Karmapa, dessen Authentizitdt vor allem



VOn der Famille seines Vorgangers unad von vielen Kagyu-Anhangern im vvesten angezweltelt wird.

Inzwischen haben sich die Massenmedien des spektakuldren Falles angenommen. Der Minchner
Regisseur Clemens Kuby hat die Suche nach dem siebzehnten Karmapa Uber Jahre verfolgt und im Film
dokumentiert. Am 21. Oktober 1993 widmete die Illustrierte Stern ihr Titelblatt dem achtjdhrigen neuen
Karmapa - einem Nomadenkind aus dem chinesisch besetzten Osttibet - mit dem Titel »Ein Kind ist Gott«.

Gleichzeitig hat der weltbekannte italienische Filmregisseur Bernardo Bertolucci in Nepal und Bhutan mit
grofiem Aufwand die Wiedergeburtsgeschichte Little Buddha gedreht, die von einem siebenjdhrigen Jungen
aus dem amerikanischen Seattle erzahlt, den ein tibetischer Ménch as Reinkarnation seines verstorbenen
Lama-L ehrers erkennt.

Bertoluccis Film ist eine Paraphrase zum Thema Reinkarnation, aber auch zum Thema Buddha und
Buddhismus. Sie wird das Augenmerk der Zuschauer auf die vielschichtige Thematik des Buddha, seiner
Lehre und seiner Nachfolge lenken. Das kann ungeahnte Folgen haben, viele Menschen Uber Buddha
nachdenken lassen, aber auch neue Zweifel wecken an der Wiedergeburtsehre und ihrer spektakul&rsten,
zugleich umstrittensten Form: der Reinkarnation von Rinpoches.

Vidleicht werden sich in solchen Filmen und Bildberichten, die sich zwischen Spekulation und
Dokumentation bewegen, die Visualiserungen wiederholen, die nach tantrischer Auffassung zur
Selbstbegegnung und Selbstdurchschauung fuhren und damit fir den Suchenden hilfreich sein kénnen. Es
wird auf den einzelnen ankommen, der ihnen begegnet, und auf die Einstellung, mit der er das Gebotene zur
Kenntnis nimmt.

Wie weit die starke Anteilnahme der Welttffentlichkeit an einst so internen Ereignissen wie der Suche
und Auffindung von Rinpoches auf deren Ablauf und esoterische Intensitét einwirkt, ist schwer zu sagen. Die
Umstande und Folgen der Auffindung des siebzehnten Karmapa lassen die Beflirchtung zu, dal3 negative
EinflUsse, wie sie friher schon - etwa bei der Suche nach den Reinkarnationen von Dalai Lamas - vorkamen,
zunehmen.

Dabel spielt die Tatsache der unfreiwilligen Teilung des tibetischen Volkes in Daheimgebliebene und
Exiltibeter eine nicht zu unterschétzende Rolle. Wahrend sich erstere gegen den wachsenden Einflufd und die
zahlenméallige Zunahme der chinesischen Invasoren zur Wehr setzen miissen, besteht fur die Exilierten die
Gefahr des Identitatsverlusts durch eine fremde, meist verstéandnislose Umwelt, wenngleich sich die geistigen
Fuhrer der Tibeter im Ausland als Lehrer und Traditionshiter bewahrt haben. Um so mehr aber vermif man
sein Tibet.

So wie der vierzehnte Dalai Lama war auch der sechzehnte Karmapa 1959 nach dem Uberfall Chinas auf
Tibet mit vielen Vertrauten ins Exil gegangen. Wéahrend sich der Dala Lama im indischen Dharamsala
niederliefd, erhielt der Karmapa vom Konig von Sikkim einen Berg in der Néhe der Hauptstadt Gangtok
geschenkt, wo er sein Kloster Rumtek errichtete. Sein Stammkloster Tsurphu nordwestlich von Lhasa, das
vom ersten Karmapa gegriindet worden war, zerstorten die Chinesen in der Kulturrevolution.

Bel meinen zahlreichen Tibet-Reisen wurde ich immer wieder auf die beiden geistigen Fuhrer im Exil
angesprochen, und man trug mir Gruf3e fir sie auf. Man vermif¥ sie im Lande, das wurde mir deutlich, wie
schiitzende V éter.

So kann es nicht verwundern, dal3 viele Tibeter auf eine Wiedergeburt des Karmapa in Tibet hofften.
Diese Hoffnung teilte auch der Dalai Lama, der nur aus politischen Vernunftgriinden darauf verzichtet,
heimzukehren.

Immer mehr wurde das Warten auf den siebzehnten Karmapa in Tibet, aber auch fur alle Tibeter und ihre
Freunde in der Welt zu einer Qual, die sich in vielen Gesprachen ausdriickte, die ich mit Lamas diesseits und
jenseits der tibetischen Grenzen, aber auch mit vielen einfachen Menschen - Handwerkern, Bauern und
Nomaden - in Tibet fuhrte.

Von Zeit zu Zeit tauchten Gerlichte auf, der siebzehnte sei gefunden. Es blieben Gerlchte, bis Situ
Rinpoche, einer aus dem engsten Kreis um Karmapa, 1992 in einem Amulettkastchen, das ihm Karmapa
Rigpe Dorje kurz vor seinem Tode geschenkt hatte, einen Brief von der Hand des Karmapa entdeckte. Schon
oft waren Briefe die Wegweiser zur Auffindung des néchsten Rinpoche gewesen. So auch hier. Der Karmapa
hatte in Rumtek geschrieben: »Nordlich von hier, im Osten des Schneelandes, ist eine Gegend, in der
gottlicher Donner erschallt. Es ist Nomadenland. Der Vater heil3t Dondrup, die Mutter Lolaga. Dort werdet
ihr den finden, der als Karmapa wiederkehrt.«

Und sie fanden ihn - Ugyen Thinley Dorje -, einen Jungen mit sechs Schwestern, ein Nomadenkind, im
Juni 1985 geboren und dem Kloster gewelht, seit ihn die Eltern als Drejéhrigen zum erstenmal in die
Umgebung brachten, die nun im Stammkloster der Kagyt sein Reich a's heranwachsender Karmapa sein soll.



EIN BIICK IN 0as Gesicnt des heute Achyanrigen lalst - vergieicht man es mit dem Seines Vorgangers -
keinen Zweifel zu. Er ist die Wiedergeburt von Rigpe Dorje. Das bestétigte auch der Dalai Lama, als ihn Situ
Rinpoche Uber die Auffindung des Briefes und Uber seinen Inhalt unterrichtete. So wurde Ugyen Thinley
Dorje am 27. September 1992 as siebzehnter Gyalwa Karmapa mit dem Segen des Dala Lama im
wiedererrichteten Kloster Tsurphu inthronisiert.

Dabel geschah etwas, das dem Daa Lama Hoffnung machte, auflferhalb Tibets aber mit grof3em
Befremden aufgenommen wurde: Die chinesische Regierung beglickwiinschte das neue Oberhaupt der
Kagyu und gestand ihm den einst vom chinesischen Kaiser an hohe Lamas verliehenen Titel »Lebender
Buddha« zu. Viele sehen darin eine Bestétigung ihres Verdachts, dal3 es sich bei der Suche und Auffindung
des neuen Karmapa um eine mit den Chinesen ausgekungelte Manipulation handele.

Diese These hat zwei Wortfuhrer. In Rumtek ist es Shamar Rinpoche, ein ehrgeiziger Neffe des
sechzehnten Karmapa, der die Bedeutung Rumteks und damit seinen eigenen Einflu schwinden sieht, falls
Ugyen Thinley Dorje weltweit as neuer Karmapa anerkannt wird. Von Betrug und Falschung spricht auch
ein bekannter danischer Anhanger des sechzehnten Karmapa, Ole Nydahl, der mehrere Biicher tber seine
Begegnung mit dem V gjrayana-Buddhismus geschrieben hat. Die Konfrontation, die sich hier abzeichnet, hat
nichts mit buddhistischem Geist zu tun. Eher scheint es um Machtbesessenheit, verbunden mit mangelnder
Sensihilitét, zu gehen. Die lautstarke Einmischung eines Européers in diese internen Probleme der Tibeter
erscheint mir besonders unangebracht, vor allem, wenn sie im fernen Sikkim Folgen zeigt, die man nur
bedauern kann.

Im August 1993 griffen in Rumtek Parteiganger der Anerkennungsverweigerer Situ Rinpoche, der mit
einigen Glaubigen und Monchen fur den neuen Karmapa beten wollte, mit Steinen, Messern, Axten und
Saurebeuteln an. Hier zeigen sich Auswirkungen jener ganz unbuddhistischen, ihre Initiatoren
charakterisierenden Gewalt, gegen die der Dala Lama weltweit und so oft er nur kann seine Botschaft des
Friedens und der Gewaltlosigkeit richtet.

DER ZEN-WEG

Aus dem Bereich tiefer, im Kosmischen grindender Esoterik und tantrischer Weihen, wie sie der
tibetische Buddhismus nun auch in die westliche Welt getragen hat, wo er so viele Anhanger fand, treten wir
jetzt in einen weitaus niichterneren Bezirk buddhistischer Ubungen ein: ins Za-Zen.

Fur mich war es die erste Begegnung mit der buddhistischen Praxis Gberhaupt. Sie vollzog sich 1963 im
Zen-Kloster Engakuji im japanischen Kamakura. Ich hatte dort das Gliick, dem grofRen Zen-Meister Sogen
Asahina zu begegnen und von ihm in die Anfange des Zen eingefiihrt zu werden. Obwohl ich vorher schon
viel darlber gelesen hatte, war es mir, einschliefdlich seines praxisbezogenen Aspekts, des Za-Zen, des
unbewegten Sitzens, eine fremde Sphére.

Verglichen mit der farbigen Bilderwelt des Tantrismus ist Zen streng und fast bilderlos. Selbst die
Buddha-Statue gilt nur as ein Stick Holz oder Metal. Zen ist der schwarzweil®e Umkreis der
Selbsterfahrung des versunkenen Sitzens in klarer Konzentration. Das soll ohne Streben, ohne Erwartung von
Nutzen erfolgen.

Uninteressiertes, unbezogenes Sitzen - das ist Za-Zen. Es geht zurtick auf Buddhas Verweilen unter dem
Bodhi-Baum vor seiner Erleuchtung, vor dem Erwachen.

Indische Ménche brachten das Wissen darum nach China, von dort gelangte es nach Japan, das neben
China sait Jahrhunderten bis heute a's Heimat des Zen-Buddhismus gilt.

Die japanische Landschaft bietet dazu eine eigenartige, intensive Entsprechung. Das habe ich nicht nur in
den aus Kieseln bestehenden, steinbeherrschten Zen-Garten Kyotos, sondern auch unter den wilden
Kirschbliten am Biwasee wie in den Bergkltstern Uber der mittelaterlichen Stadt Himgji erfahren. Esist, as
ob sich hier, anders as etwa in Indien, der Buddhismus einem Land und seinen Menschen anverwandelt
habe. Nirgendwo ist mir die Verbindung zwischen Umwelt und Geist, zwischen Natur und Selbsterfahrung
so deutlich geworden wie hier. Nirgendwo aber auch hat sich Buddhismus so weit von der Gesamtheit seines
Ursprungs und seiner Entwicklung entfernt wie in Japan - und das unter volliger Beibehaltung seiner Essenz,
die ich zum Beispidl in Europa oder Amerika vermisse, so erkennbar mir auch dort die Bemihung vieler
seiner Anhanger wird.

Zen ist das tiefste Geheimnis des Buddhismus und zugleich seine klarste Auspragung in der Praxis. Ich
konnte nicht begreifen, was es bedeutet, bevor ich zum erstenmal zwischen den Mdnchen sal3. Dann aber
ging es mir auf: dieses Erfahren von Jetzt und Hier, von dem, was wir sind auf3erhalb unseres Tuns, unserer



AKUVItaen, unseres RUCKDESINNENS UNA UNserer Flane Tur morgen und alle Zukuntt.

Jetzt und Hier, dasist es: Selbstbesinnung, Abstand nehmen von der Unruhe, die wir als Sein, als Existenz
begreifen. Zen verewigt den Augenblick der Schauung, das Erwachen von Siddharta Shakyamuni unter dem
B6-Baum von Bodhgaya - jenes einmalige, millionenfach ins Bild gesetzte Erleuchtungserlebnis, das fir Za-
Zen die Voraussetzung i<t.

Ich habe in Japan, anders als in Tibet, im Himalaya und in Sldostasien, viele Menschen aus den
verschiedensten Berufen und Gesellschaftsschichten kennengelernt, die téglich Za-Zen ausiiben. Es ist ihnen,
wie sie mir sagten, zur zweiten Natur geworden, genauer gesagt, zur eigentlichen Natur. Denn man spirt
diese Zen-Haltung auch in ihrem alltéglichen Umgang, in ihrem Verhalten. Sie bedirfen dazu weder des
Klosters noch der Laiengemeinschaft. Zen ist ihr aus Za-Zen erwachsenes, ganz gegenwartsbezogenes
Bewul¥tsein. Ihre hdusliche Umgebung ist dabei sehr hilfreich. Die fast mobellosen Raume, die Sitzmatten
anstelle unserer Stiihle und Sessel, die das Leben von vornherein in die Ebene und Haltung des Za-Zen
verlegen, schaffen bessere Voraussetzungen fur den vermittelnden Umgang mit Korper und Geist as es
unsere verauf3erlichte, Moden unterworfene Wohn- und Lebenskultur moglich macht.

Die Tee-Zeremonie, das Blumenstecken, das Zeichnen mit Tusche, das Aufhéngen von Rollbildern - den
Kakemonos - in dafr bestimmten Nischen sind vorbereitende Handlungen, die zum Za-Zen hinfihren.

Das haudliche Leben des Japaners ist von daher geschlossener, harmonischer, wenngleich auch hier
Wohnungsnot und moderne Technik - besonders das Fernsehen - in den letzten Jahrzehnten viel von der aten
Harmonie, die vor alem in Stille bestand, zerstort haben.

Doch Za-Zen behauptet bis heute daneben seinen Platz, wenn es auch nicht mehr die vorrangige Stellung
im japanischen Leben einnimmt wie einst.

Um so erstaunlicher ist es, dal3 der Zen-Buddhismus in den letzten Jahrzehnten in Europa immer stérkeren
Einflud gewonnen hat und zunehmend weiter gewinnt. Eine verbreitete Sehnsucht nach Stille und
Konzentration in unserer lauten, oberfl&chlichen Welt driickt sich hier deutlich aus.

Man begreift Zen auch bei uns mehr und mehr als einen Weg zur Befreiung aus dem Geféangnis einer alles
beherrschenden, alles verplanenden Umwelt. Selbstfindung heifdt das Ziel. Za-Zen ist eine Voraussetzung
dafur: der Weg, der zur Geistbeherrschung, zur Begegnung mit sich selbst fuhrt.

Das GrofRartige am Zen scheint mir dabei das Ganzheitliche seines Wirkens auf den Za-Zen tbenden
Menschen zu sein. Aus Zen erwéachst dem davon erfillten einzelnen ein neues Bewul3tsein von Leben, von
Kultur. Das haben viele bedeutende japanische, aber auch europdische und amerikanische Autoren
eindringlich dargestellt. Zen ist nicht nur Religion.

Auf andere, doch nicht mindere Art als der tibetische Tantrismus erfillt es das ganze Leben. Es ist ein
Ausdruck von Klarheit, Bewuftheit und Stil. Doch hat diese Bewul3theit nichts mit Bewul3tsein zu tun. Sieist
vielmehr Ausdruck des Nichtbewul3tseins, das der grof3e japanische Zen-Interpret Daisetz Teitaro Suzuki as
eine Voraussetzung fur Zen bezeichnet hat.

Zen it keine Lehre, sondern ein Zustand der Weltbetrachtung, in dem alle Vidfalt, alle Fille, damit aber
auch alle Wirrnis, alle Zerstreuung ausgeschlossen bleiben.

Wie in der urspriinglichen Lehre des Buddha geht es um die Uberwindung der Erscheinungen - um
Leerheit von alen Vorstellungen, Wiinschen, Hoffnungen. Das aber heifdt: von allen Tauschungen, von alem
Wahn. Es geht, wie Suzuki es im Titel seiner Einfiihrung in den Zen-Buddhismus nennt, um »die grof3e
Befreiung«.

Diese Befreiung, die aus der Leere folgt, hat etwas mit Nirvana zu tun, mit dem Erwachen, das im Zen
Satori heilét, hier freilich anders begriffen wird als die Erlangung der Buddhaschaft, obwohl auch im Satori
ein Erwachen erfolgt. Es ist ein Erwachen, das nach Auskunft vieler Zen-Adepten pl6tzlich, augenblicklich
geschehen kann und die Umwelt unvermittelt in einem vollig neuen Licht erscheinen &3, Sie ist in
Nichtbewuf3tsein getaucht, hat ihre Spannung, ihren Dualismus, ihr Schwarzweil3, ihr Gut und Bése verloren.
Sieist, um es buddhistisch zu sagen, nicht mehr Samsara. Dem Menschen ist sein inneres Auge aufgegangen.
Dadurch heben sich die Gegensdtze auf, die sein leidvolles Leben bestimmen. Suzuki nennt es »den
Durchbruch zum absoluten Ich«, durch den man beféhigt wird, sein relatives Ich zu erkennen und zu
durchschauen.

Die Worte, die der Zen-Meister gebraucht, um diesen Weg zu 6ffnen, erscheinen uns fremd, oft paradox.
Sie sind ohne erkennbaren Zusammenhang, ohne Logik, entbehren der Kausalitét. Man nennt sie Koans. Das
hei 3 wortlich Ubersetzt »offentlicher Aushang« und meint urspriinglich einen juristischen Fall.

Im Zen wird es zum Paradoxon an sich. Das zeigt sich besonders deutlich im Frage-und-Antwort-Spid,
dem wir in vielen Koans begegnen.



ES gibt Tunt Arten von Koans, die sich sowonl In Ihrer Absicht as auch Im Schwierigkeltsgrad 1hrer
Durchschaubarkeit unterscheiden.

Ihr Ziel ist die Enthillung der Fragwirdigkeit, ja der Sinnlosigkeit allen Sagens, allen Redens, das auf
Verstandigung aus ist.

In diesen Zusammenhang pald das verbreitete MiRRversténdnis, Koans als Rétsel zu verstehen. Das Rétsel
ist vielmehr der Mensch, der die Koans aufgrund seiner Samsara-Bindung nicht durchschauen kann. Am
Koan-Begreifen ermif3t der Zen-Meister den Reifegrad seines Schillers. Andererseits sind Koans fur die
meisten Nicht-Eingeweihten sinnlose Sprachspiele.

In den aten Zen-Klostern aber konnte aus einem hingeworfenen Koan ein ganzer Kosmos aus Gedanken
und ihren geheimnisvollen Beziehungen entstehen. Der Grad des Verstandnisses bei den Modnchen war
unterschiedlich. Viele erwiesen sich as wahre Meister tiefsinniger, beim ersten Horen oft unbegreiflicher
Antworten.

Von Oryo Enan, einem berlUhmten Zen-Meister des 11. Jahrhunderts, stammt das Koan »Die drel
Schranken des Oryo«, das so wie die berihmten achtundvierzig Koans des Meisters Mumon aus dem 13.
Jahrhundert noch heute in den Zen-Klostern Japans taglich zur Ubung der Schiiler benutzt wird.

Oryo liebte es, den Monchen im Za-Zen sehr direkte, unerwartete Fragen in Form von Koans zu stellen.
So etwa: »Jeder hat seinen eigenen Grund der Geburt. Welches ist der Grund deiner Geburt?« Oder: »Warum
ist meine Hand wie die Hand Buddhas?< Und schliefdlich, am verwirrendsten: »Warum ist mein Bein wie ein
Eselbein?«

Die Fragen erlangten unter den Zen-Meistern klassische Bedeutung. Und zu Mumons Zeiten, zweihundert
Jahre nach Oryo, machte ein Bewunderer Mumons, Muryo Soju, aus Dankbarkeit fir den grofRen Zen-
Meister zu den Koans des Oryo das folgende, ganz im Koan-Geist verfaldte Gedicht:

»Warum ist meine Hand wie die Hand Buddhas?
Ich konnte das Kopfkissen im Ricken fuhlen.
Und unwillkUrlich mufdte ich laut lachen.
Der ganze Leib ist in Wahrheit meine Hand.

Warum ist mein Bein wie ein Eselbein?
Ehe ich noch einen Schritt tue, bin ich schon angekommen.
Ganz wie ich will, bewege ich mich frei Gber die Meere.
Ich reite rickwaérts auf dem dreibeinigen Esel des Y ogi.

Jeder hat seine eigene Ursache der Geburt.
Jeder hat das verwirklicht, was ihm vorherbestimmit.
Nata brach seine Knochen und gab sie seinem Vater zuriick.

Buddhas Hand, das Eselbein und die Ursache der Geburt:
Sie sind weder Buddha noch Tao, noch Zen.
Woundere dich nicht, dal3 torlose Schranken so schwierig sind.
Sie haben bei den Mdnchen glihenden Hal3 hervorgerufen.«

Aus diesen Versen ist nicht nur deutlich zu erkennen, dal3 Koans Redlitét und Kausalitét spielerisch ad
absurdum fihren. Sie zeigen auch den Zeiten und Raume Uberspannenden alogischen
Beziehungszusammenhang, der die geistige Atmosphére in den Zen-Klostern charakterisiert, vielleicht auch
etwas von der Faszination des Zen Uberhaupt vermittelt.

Durch die Koans, die sehr sparsam, zugleich aber Uberaus verbluffend im Ausdruck sind, wird,
entsprechend dem Geist von Zen, Sprache in die Welt der Stille, des Verhaltens, des tiefen Nachdenkens
zuriickgenommen.

Zen wird dadurch fur viele unzuganglich. Das fihrt auch zum Faschverstehen von Zen als einer Art
esoterischen Gesellschaftsspiels, als Modeerscheinung unserer nach immer neuen Selbstdarstellungen
suchenden Gesellschaft. Doch dazu ist Zen vdllig ungeeignet.

Suzuki macht das deutlich, wenn er in seinem Buch Leben aus Zen schreibt: »Ganz gewohnlich ist Zen
und das Gegenteil davon ist nicht Zen. Wieviel Zen du auch haben magst, dein tagliches Leben darf sich
nicht von dem deiner Nachbarn unterscheiden. Der einzige Unterschied muf3 in deinem inneren Leben
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legen.«
Es ist nicht Schau, sondern der innere Lebensbegriff, auf den es bei Zen ankommt. Es geht nicht um
Darstellung, sondern um Stillesein, um das Erkennen, das Innewerden der eigenen Buddha-Natur.

BUDDHA IN UNS

Hat der Mensch eine Buddha-Natur? Das heild, ist Buddha in einem jeden von uns angelegt? Diese Frage
beschéftigt heute viele, die sich der Lehre Buddhas zuwenden und sich mit ihr auseinanderzusetzen
versuchen. Vielleicht ist es die schwierigste Frage, die man stellen kann. Es ist eine mystische Frage, die wir,
auf Gott bezogen, im christlichen Bereich von Meister Eckehart und Jakob Bdhme her kennen: eine
abendlandische Frage, die ein asiatischer Buddhist so wahrscheinlich nicht stellen wiirde. 1hm ist, ohne dal3
er das betonen muféte, Buddha eingeboren. Sonst wére er nicht Buddhist.

Fir den westlichen Menschen ist das anders. Fur ihn gibt es von der christlichen Lehrtradition her einen
Schopfer- und ErlGsergott, etwas Aulierirdisches, das Glauben und Vertrauen fordert. Dadurch ist der
abendlandische Mensch dualistisch angelegt. Er steht Gott gegentiber. Und nur die Mystik, die es immer
schwer hatte, sich im Bereich der christlichen Kirchen zu behaupten, spricht vom géttlichen Funken in uns.

Dieser gottliche Funke, eine Art Initialziindung zur Erkenntnis und Erleuchtung, ist das, was man im
Buddhismus als Buddha-Natur bezeichnet. Sie ist natirlich mit Buddha in keiner Weise identisch, weist aber
in uns auf ihn und seine Lehre hin, so wir nur darauf achten. Das hell¥, in jedem Menschen ist die Fahigkeit
vorhanden, die Lehre Buddhas anzunehmen und dadurch Leid zu Gberwinden, Hell zu erfahren.

Esist eine Frage der Reife und der inneren Bereitschaft, ob ein Mensch der Stimme folgen will, die das
Erwachen verheil3t. Dabei ist es natrlich in einer geschlossenen buddhistischen Gesellschaft, wie wir sie von
Sri Lanka, Birma und Thailand her, aber auch unter den Tibetern diesseits und jenseits der Landesgrenzen
kennen, leichter, dieser Stimme zu folgen als in einer Umwelt, die sie as etwas Fremdes, fir die meisten
Exotisches betrachtet. Durfen wir doch nicht vergessen, dal? es kaum hundert Jahre her ist, seit die westliche
Welt zum erstenmal Kenntnis von der Lehre Buddhas bekommen hat.

Erst nach dem Zweiten Weltkrieg, genaugenommen seit den siebziger Jahren, ist sie bei uns zu weiterer
Verbreitung gelangt. Die seither zu beobachtende sprunghafte Zunahme des Interesses fur die verschiedenen
L ehrrichtungen - besonders auch des tibetischen Buddhismus - zeigt, dal3 die Bereitschaft, der Buddha-Natur
im Menschen zum Durchbruch zu verhelfen, in der westlichen Welt wéchst.

Dabel steht die Frage im Vordergrund: Wie kommt es zur Erweckung der Buddha-Natur in uns? Sieist in
den verschiedenen buddhistischen Gruppen und Kreisen, die in Europa wie in Amerika existieren, sehr
unterschiedlich beantwortet worden.

Zwel Wege - Unterweisung und Praxis - zeichnen sich ab, die je nach Lehrtradition sehr unterschiedlich
gewiesen und gegangen werden. Betrachtet man jedoch die Richtung, so fuhren sie ale zum gleichen Ziel.
Dabel kann keine der Lehren auf Unterweisung verzichten. Bevor man praktiziert - etwa im Tantrismus oder
im Zen - mul3 man wissen, worum es geht.

Zuweilen habe ich im Gesprach mit europaischen oder amerikanischen Buddhisten alerdings den
Eindruck gewonnen, dal3 bei ihnen die Unterweisung zu kurz gekommen ist. Der Einstieg Uber sogenannte
Selbsterfahrungsgruppen ist dabei besonders bedenklich. Denn es geht im Buddhismus nicht um emotionale
Vorgange, sondern um Geistiges: um Einsicht, um Erkenntnis.

Darum bemihen sich im algemeinen die aus dem Theravada entstandenen Gruppen intensiver als die
Mahayana-, Tantrayana und Zen-Anhénger. Die Theravadin zeigen bei der Vermittlung der Lehre eine
Grundlichkeit, die zu begrifRen ist, freilich manch einen, der auf spontanes Erleben aus ist, auch entmutigen
mag.

Es bleibt eben doch die Frage, ob man im Buddhismus wirklich die in uns angelegte
Erleuchtungsmdglichkeit sucht - und das ist, wie wir gesehen haben, ein langer, schwerer Weg -, oder ob
man doch mehr an das ganz andere, an das Exotische denkt, mit dem die meisten bei uns ihre Vorstellungen
von Asien, seinen Religionen und seinen Kulturen, immer noch verbinden.

Anstolde, Buddha in uns zu entdecken, gibt es heute genug. 1hn auch aus uns zu befreien, ist schon sehr
viel schwieriger. Denn die Schriften Buddhas und seiner Nachfolger - der Arhats, Mahasiddhas und Gurus -
sowie die Kommentare und Begleittexte sind zahlreich, aber fir den Menschen unserer Zeit, besonders hier
im Westen, recht schwer versténdlich. Sie wollen nicht nur gelesen, sondern wirklich meditiert sein. Dabei ist
die Frage des Zugangs genauso wichtig wie die nach weiterfihrenden Schriften, die helfen und nicht
verwirren.



Schaut man sich die Fulle des angebotenen buddnistischen SChritttums an, Tallt eine Auswani, eine
Empfehlung gar nicht leicht. Mul3 man doch klar erkennen, dal? der Zugang zum »Buddha in uns« nicht fr
jeden auf gleiche Weise erfolgen kann. Die Mdglichkeiten der Bertihrung sind vielfaltig.

Dabei werden es fir die meisten nicht die Reden Buddhas selber sein, die den Schllissel bieten. Zudem ist
die einzige umfassende Ausgabe der Reden, die Karl Eugen Neumann Ubersetzt hat, seit langem eine Raritét
der Antiquariate. Und es sieht trotz des zunehmenden Interesses am Buddhismus - gerade auch in
Deutschland - nicht so aus, als ob eine Neuauflage des umfangreichen Werkes in absehbarer Zeit zu erwarten
sei. Selbst eine hervorragend kommentierte Auswahl, die Hellmuth Hecker 1987 as Taschenbuch
herausgebracht hat, ist vergriffen.

Man mufd aso, wo der »Buddha in uns« auf Nahrung hofft, sehr genau Umschau halten im Bereich der
Anweisungen und Kommentare, die hilfreich sein kdnnen fur rechtes Verstdndnis. Dabei kann es nicht um
Werke gehen, die Buddha aus westlicher Sicht darstellen und kommentieren. Sie sind zahlreich und dienen
dem Interessenten, nicht aber dem Suchenden. Sie geben im allgemeinen dem fragenden »Buddha in uns«
keine Antwort. Die kdnnen wir eher von den Praktikern erwarten, von denen, die versuchen, buddhistischen
Geist im Abendland zu verwirklichen - seien sie nun Asiaten oder auch Westler, die das buddhistische
Geisteserlebnis in sich erfahren und verwirklicht haben. Mit ihnen wollen wir in den letzten Kapiteln dieses
Buches Zwiesprache halten.

Beginnen mdchte ich sie mit den Worten eines Rinpoche, dem ich oft begegnet bin und dessen warme
Menschlichkeit mich immer besonders berlhrt hat. Es ist der 1989 verstorbene Kalu Rinpoche, en
tibetischer Lama, der Erfahrungen wéahrend einer Klausur im amerikanische Oregon fur eine Publikation zur
Verflgung gestellt hat, die unter dem Titel Den Pfad des Buddha gehen auch auf Deutsch erschienen ist. Es
handelt sich um eine Einflhrung in die meditative Praxis des tibetischen Buddhismus - des Varayana - fur
westliche Menschen.

In diesem Buch gibt Kalu Rinpoche einleitend eine klare Antwort auf die Frage nach unserer Buddha-
Natur und ihrer Entfaltung. Er schreibt:

»Die Anlage und das Vermdgen, Erleuchtung zu finden, ist die Natur des Geistes, al'so unserem Sein von
Anfang an mitgegeben. Es fehlt uns jedoch an direkter Erfahrung dessen, und so haben sich ganze Schichten
von Verwirrung und Verdunkelung gebildet. Wir sind mehr oder weniger in der Lage von Kleinkindern - von
der Mutter abhangig und unfahig, irgend etwas selbsténdig zu tun. Wir haben uns im Grunde nicht selbst in
der Hand. In dieser Hilflosigkeit und Machtlosigkeit kénnen wir uns nicht selber eine Zuflucht sein oder uns
auf dem Pfad zur Erleuchtung selber leiten. Der Geist hat die Herrschaft Gber seine eigenen Projektionen,
Uber die ihm innewohnenden karmischen Tendenzen, Uber die Gedanken und Emotionen verloren, die
stéandig in ihm aufsteigen und ihn aufrihren. Deshalb kdnnen wir uns nicht selber eine Zuflucht sein oder uns
selber Anleitung geben fir die spirituelle Entwicklung.

Um den Pfad zur Erleuchtung gehen zu kénnen, brauchen wir Hilfe; wir missen uns irgendwo aul3erhalb
unserer eigenen Begrenztheit nach einer Zuflucht umsehen. Deshalb nehmen wir zuerst und vor alem
Zuflucht zum Buddha. Buddhaschaft erlangen - dazu gehért, dald wir alle Schichten der Verdunkelung und
Verwirrung des Geistes abtragen und das unglaubliche Potential entfalten, das die Natur des Geistes ist. Auf
dieser Stufe ist vollkommene Herrschaft und vollkommene Freiheit, vollkommene Macht Uber ale
Vermogen. Der Buddha, als einer, der Allwissenheit erlangt hat, kann uns Zuflucht gewahren und uns bei der
spirituellen Praxis anleiten.«

Kalu Rinpoche verweist den Suchenden auf Buddha as geistigen Fuhrer. Er macht im weiteren Verlauf
seines Textes aber auch klar, weshab der einzelne den Weg nicht allein finden kann. Und er beschreibt die
Meditationen des Varayana, fur die es des kundigen Lehrers bedarf, as Visualisierungen einer Welt von
Bildern und Vorstellungen, die es den Initianten leichter machen sollen, den Weg zu beschreiten, den die
Theravadins wie auch die Zen-Adepten ganz ohne solche visuelle Hilfe gehen missen.

Trotzdem liegen bei genauer Betrachtung Weg und Ziel der verschiedenen Lehrrichtungen dichter
beisammen, as man das beim ersten Hinsehen vermuten mochte, wenngleich uns der bilderlose Weg
natdrlich nichterner erscheint.

Im Theravada ist der Suchende mit seiner Befindlichkeit allein. Und die Anatta-Lehre mag ihm
vorkommen wie ein riesiger, kaum zu bezwingender Berg. Ist er doch bel seinen Bemuhungen nur auf die
Krafte seines Geistes angewiesen, die ihrer Natur nach eher auf Gegenkurs zur Durchschauung des
I1lusionszusammenhangs unseres Seins angelegt sind.

Die Tibeter haben diese Macht des Samsara auch Uber den Geist des Menschen wohl erkannt und mit ihrer
Bilderwelt eine Art Gegenpol zum Samsara beschworen - einen bewufden Illusionskosmos des



Allzusammenhangs der Erscheinungen, In dem der suchende IMiensch sich so lange splegein Kann, bis er alles
durchschaut hat. Es ist ein langer Prozef3, fir den der Mensch nach Buddhas Lehre bis zu sieben Leben
braucht.

Fur den Theravadin gibt es solche Hilfen nicht. Fur ihn ist es ein reiner Geistweg zur Erkenntnis und
Durchschauung des illusorischen Beziehungszusammenhangs, als der sich das Leben dem der Lehre
Folgenden enthillt. Dabel ist der Eingtieg fur den Anfanger sehr viel schwerer als im Vajrayana, wo der
Lama die Stufen der Einweihung weist. Der Initiant, der hier an die Hand genommen wird und im Verein mit
anderen, wie wir es bel der Beschreibung der Kalachakra-Initiation gesehen haben, seinen Weg gewiesen
bekommt, ist mit dem Kleinen Fahrzeug wirklich alein. Er findet zwar Gesprachspartner in den
buddhistischen Gruppen, Gesdllschaften und Seminaren, aber den Pfad des Hells mul3 er als einzelner gehen,
so e ihn findet und im Auge behédlt. Im Verstdndnis des Theravadin ist das allerdings auch die einzige
Maoglichkeit, wirklich Erleuchtung zu erlangen. Es ist der Weg, den nach seiner Auffassung seit Buddha alle
gegangen sind - erfolgreich oder scheiternd, je nach Kraft, Anstrengung und Ausdauer. Wegzehrung kénnen
Buddhas Reden sein. Doch sie sind, wie wir wissen, vor zweltausendfunfhundert Jahren im fernen Indien
verkindet worden. Und so umfassend und zeitlos gliltig sie in ihrer Essenz auch sind, ihre Sprache und Form
erleichtern das Verstandnis nicht.

So habe ich mich sait Jahren in der einfUhrenden Literatur unserer Zeit umgesehen nach Texten, die
Weghilfen sein konnen, Anstofe zur Erweckung und Fuhrung des »Buddha in uns«. Dabei fiel mir bei den
meisten Texten eine splrbare Distanz zum Thema auf. Entweder lagen die Tausende von Kilometern
zwischen Indien und dem Abendland sowie die zweitausendfinfhundert Jahre zwischen der Verkindung der
Lehre Buddhas und uns, meist aber beides, wie eine Barriere vor der Moglichkeit wirklichen Verstehens.
Andererseits steht oft auch eine abendlandisch analytische oder erkldrende Sprache dem Einfuhlen und
Einsehen im Wege.

Da dtief3ich in den siebziger Jahren auf eine Zeitschrift - Wissen und Wandel -, die von diesen Fehlern so
vieler buddhistischer Publikationen nicht behaftet schien. Es handelt sich um eine Zweimonatsschrift, die seit
1955 in einem von Paul Debes geleiteten »Buddhistischen Seminar« erscheint. Thr Untertitel lautet
»Anschauung und Lebensfiihrung nach Wegweisung des Buddha«. Diesem Ziel dienen auch ein 1982 von
Paul Debes verdffentlichtes zweibandiges Werk Meisterung der Existenz durch die Lehre des Buddha sowie
der Band Meditation nach dem Buddha, denen ich tiefe Einblicke in buddhistisches Denken und seine
Anwendung auf Probleme unserer Zeit sowie ihre Bewdltigung mit Hilfe der Lehre Buddhas verdanke.

Hier ist ein Weg gewiesen, den der westliche Mensch im Sinne der Lehre Buddhas gehen kann. Esist ein
Weg des Verstandlichmachens, der nicht alein von der Lehre, sondern auch von der Befindlichkeit des
heutigen Menschen ausgeht, dem sie nahe gebracht werden soll. Das scheint mir das grol3e Verdienst von
Paul Debes und seinem Seminar: den Zugang zu 6ffnen zum »Buddha in uns«, wobei das ein Begriff ist, den
Debes wahrscheinlich als zu anspruchsbelastet ablehnen wirde. Auch eine Klassifizierung als Hinayana
Anhanger oder Theravadin pald nicht ins Bild dieses Mannes, der sich wie wenige in unserer Zeit um die
Vermittlung der buddhistischen Lehre nach den Reden des Buddha verdient gemacht hat.

BEDINGTHEIT UND VERSTRICKUNG - WAS UNS BUDDHA HEUTE ZU SAGEN HAT

Wir haben viel vom Leben und der Lehre Buddhas gehdrt, mehr, als eéin Mensch, dem das Thema noch
fremd ist, ohne Anstrengung verstehen kann. Fir die meisten von uns ist es ein fremdes Denken, das sich da
auftut, obwohl es, wie das letzte Kapitel gezeigt hat, als Mdglichkeit in uns angelegt ist - as eine Moglichkeit
zudem, die uns in der heutigen Zeit hilfreich sein kann bei der Daseinshewdltigung. Das kommt auch im Titel
des grof3en Werkes von Paul Debes zum Ausdruck: Meisterung der Existenz durch die Lehre des Buddha.

Es ist ein Buch, das den Zugang zu dieser Lehre nicht im fernen Asien und nicht in der Zeit Buddhas,
sondern in unserem heutigen Alltag sucht: in der SamsaraWelt des 20. Jahrhunderts. Dort setzt Debes mit
seinen Betrachtungen ein. Gleich am Anfang bekennt er, dal? er in der Lehre Buddhas eine mdgliche Briicke
zur Uberwindung der groRRen Kluft sieht, »die hier im Westen zwischen der religidsen Aussage und der
wissenschaftlichen Aussage besteht«.

Es ist die Kluft zwischen Christentum und Naturwissenschaften, eine Kluft, die im Buddhismus nicht
existiert. Denn die moderne Naturwissenschaft ndhert sich in ihren Erkenntnissen immer mehr den
Einsichten Buddhas bei seiner Erleuchtung. Das wird deutlich, wenn Hans Peter Durr, der Nachfolger



Helsenbergs am Max-Hlanck-Institut Tur Pnysik In Munchen, Im VOorwort des von Inm herausgegenenen
Bandes Physik und Transzendenz schreibt: »Eine konsistente, d.h. widerspruchsfreie Erklarung der
Quantenphanomene kam zu der Uberraschenden Schlufl3folgerung, dafi’ es eine objektivierbare Welt, also eine
gegenstandliche Redlitét, wie wir sie bel unserer objektiven Betrachtung als selbstversténdlich voraussetzen,
gar nicht >wirklich< gibt, sondern dal3 diese nur eine Konstruktion unseres Denkens ist, eine zweckmaldige
Ansicht der Wirklichkeit, die uns hilft, die Tatsachen unserer unmittelbaren @uf3eren Erfahrung grob zu
ordnen.«

Mit dieser Aussage, die eine Grundposition der heutigen Naturwissenschaften umreif3t, gewinnt die Lehre
Buddhas aus westlicher Sicht eine neue Dimension - die Dimension des wissenschaftlich Erfal3aren. Das ist
nicht nur eine Uberraschende Rechtfertigung der Lehre Buddhas nach zweitausendfinfhundert Jahren,
sondern auch eine Bestétigung ihrer Bedeutung fur uns Menschen in einer Zeit, die trotz solcher
wissenschaftlicher Erkenntnis weit von notwendigen Schluf3folgerungen, wie etwa ethischen Zielen und der
Forderung echter Menschlichkeit, entfernt ist. Das scheint mir ein Beweis daflr zu sein, dal3 Erkenntnis - die
des Buddha vor zweitausendfunfhundert Jahren wie die der modernen Naturwissenschaften - zur Reife des
Menschen, zur rechten Lebensfiihrung bisher nur wenig beigetragen hat.

Diese Einsicht mag Paul Debes veranlaldt haben, seine Meisterung der Existenz zu schreiben. Denn noch
immer oder gerade jetzt geht es darum, den Menschen einen Ausweg aus den Leiden des Samsara zu weisen.
Dabei zeigt Debes einen ausschliefdich auf das Buddha-Wort gegriindeten, kompromifdosen Weg, wenn er
schreibt: »Die Lehre des Buddhac - darunter sind nicht die meisten der heutigen im Westen und im Osten
>buddhistisch« genannten, doch weit nach dem Buddha und ganz ohne ihn entstandenen Erscheinungen und
Lehren zu verstehen, sondern die urspriingliche Lehre des Grinders selbst, von welcher uns in den zentralen
Schriften des Pali-Kanon die am meisten gesicherte und vollig ausreichende Substanz vorliegt. Es ist nur
wenigen unterrichteten Menschen bekannt, dal3 diese Uberlieferten Aussagen des Erwachten wohl etwa das
Mehrhundertfache der in den Evangelien Uberlieferten Worte Jesu ausmachen und dal3 sie einen ebenso
umfangreichen wie in sich geschlossenen Komplex von sich gegenseitig bestétigenden und erganzenden, nie
aber widersprechenden Aussagen Uber den Erscheinungszusammenhang und den Bedingungszusammenhang
innerhalb des Gesamtbereiches der Existenz bilden - jenes Bereiches, in welchem wir uns immer vorfinden.«

Das bedeutet, dal3 sich Debes von alen Nachfolgeerscheinungen des Buddhismus - wie Mahayana,
Varayana, Tantrismus und Zen - ausdriicklich distanziert. Wahrend sich deren Vertreter as Erweiterer, ja
Vollender der Lehre begreifen, sind fur Debes nur die Schriften des Pali-Kanon authentisch. Und sein Buch
fuld alein auf diesen Texten. Insofern dirfen wir das Werk von Debes als eine Briicke nicht nur zwischen
asiatisch-buddhistischem und modernem europdischem Geist, sondern vor allem auch zwischen der
urspringlichen Lehre Buddhas und lernwilligen, hellsuchenden westlichen Menschen der Gegenwart
ansehen.

Debes geht es um die Darstellung der Weltbedingtheit, in die der Mensch samsarisch verstrickt ist, und
um die Aufzeigung des Weges, der auch heute, wie zu Buddhas Zeiten, aus dieser Verstrickung herausfihrt.
Dabel wird der Bedingungszusammenhang, dessen Darstellung die Bedingtheit und Verflechtung aller
Erscheinungen durchschaubar macht, als »Grundgesetz der Existenz« gesehen und erlautert. Eingebunden in
dieses fast ausweglose Bezugsgeflecht, das viele Menschen trotzdem as freies Leben empfinden, ist der
Mensch ein vom geistgesteuerten Wirklichkeitswahn und Tendenzenzwang besessener Illusionist. Und so
wird er von Debes auch dargestellt. Er schreibt dazu unter deutlichem Bezug auf die Anatta-Lehre des
Buddha:

»Der Wahn besteht darin, dal3 die aus Wahrnehmung bestehende Welterscheinung samt dem darin
miterscheinenden >lch¢ nicht as Wahrnehmung durchschaut und erkannt, sondern fir letzte Wirklichkeit
gehalten wird, so wie vom Traumenden die Traumbilder nicht als Traume erkannt, sondern fir Wirklichkeit
gehalten werden. Mit diesem Wahn ist keine Beherrschung der Erscheinung, des Daseins, ist keine Freiheit
und Erlésung erreichbar.

Alle vom Erwachten nicht belehrten Menschen Ieben in dem wahnhaften Anblick: >Dort ist die Welt, hier
bin ich.« So sind sie mit den Banden des Wahns gebunden. Und da wir schon unser ganzes Leben und
ungezahlte friihere Leben in diesen Wahnbanden lebten, so ist der wahrhafte Anblick der Welt schon langst
zu unserer Natur geworden, und wir haben uns mit unserem ganzen Herzen und Wesen in diese Welt
verstrickt.«

Von dieser Position der Daseinsdurchleuchtung aus fuhrt Debes im zweiten Band seines Werkes den
Leser an die Lehre des Buddha und ihre Umsetzung im heutigen Leben heran. Das Ziel ist dabel almahliches
Erkennen der Wahrheit, Auflésung der vielféltigen Verstrickungen im Samsara und schliefdlich Erwachen aus



dem | raum der Iliusionen, die wir Tur unser Leben halten.

Wichtig fir den Weg, den Buddha weist, ist heute wie zu seiner Zeit vor zweitausendfinfhundert Jahren,
dal3 es sich nicht um einen Weg des Glaubens und des blinden Vertrauens, sondern um einen Weg der
nachprifbaren Stationen handelt. Es geht dabei um Selbstbefreiung aus der Zwangssituation, in der alle
Samsara-verhafteten stecken und deren Leid sie erfahren miissen.

Zur Leidiberwindung will der von Debes nach dem Wort Buddhas gezeigte Weg fuhren. Dabei gibt es
weder Gebote noch Verbote, sondern nur durch Erkenntnis nachvollziehbare Wegstrecken, die man im
Einvernehmen mit sich selber, das heifd, Schritt fir Schritt, ohne Zwang und ohne Bedrangnis geht. Da ist
kein Dogma, dem man sich beugen muf3, kein Kodex, der einzuhalten ist. Die Lehre ist eine Wegweisung zu
wachsendem  Wohlbefinden. Aus der Erkenntnis und zunehmender Durchschauung  der
Daseinszusammenhange ergibt sich die Minderung des Wahns und seine vdllige Auflosung. Vor Rickféllen
ist bei soviel Freiheit, beim Fehlen allen aulReren Zwangs und Drangs, keiner sicher. Immer wieder werden
Zweifel kommen. Denn die Macht und die Verfuhrungen der Umwelt sind stark, meist und vor alem anfangs
stérker als unser Wille, sie zu meiden. Und das zumal heute, wo das Leben so vielféltig determiniert und
gesteuert wird, wo selbst die Freizeit des Menschen der Planung unterliegt und Stille, das Wichtigste fur den,
der den Weg des Buddha gehen will, fast zum Fremdwort geworden i<t.

Trotzdem missen die Umwelt und die verbreitete Verstandnisosigkeit von Mitmenschen den
Entschlossenen nicht entmutigen. Denn der Weg, den Buddha weist, verlangt keine Springe. Er 1&8/% Freiheit,
auch im Gehen. Doch von Anfang an bringt er dem Suchenden mancherlel Hilfe durch Einsicht in die
wahren Zusammenhange der Existenz und ihrer Bedrohungen.

Der Erwachte selbst hat von seiner Lehre gesagt, dal3 sie dem Menschen am Anfang, in der Mitte, wie am
Ende forderlich sai. Das bedeutet, dal3 es hier nicht um ein Entweder-Oder, auch nicht um bedingungslose
Hinwendung geht. Der empfohlene Weg ist es, der nach Buddhas Wort und Erkenntnis zu immer grof3erer
Klarheit und schliefdich zum Erwachen fuhrt. Es ist oft ein langes Muhen, das vom Wunsch nach der
Heilsgewifheit schliefdlich zur Befreiung aus dem Daseinskreislauf und damit zur Freiheit, zur Erlésung
fahrt.

Doch was ist diese Freiheit fir Menschen unserer Zeit? Der erste Gedanke sollte Besinnung, der erste
Schritt Distanzierung sein. Anhalten und schauen: Was umgibt mich, was geschieht da eigentlich, was mutet
man mir as Leben zu? Oder richtiger: Was mute ickh mir in diesem Leben zu?

Unsere Produktionswelt treibt den grofdten Aufwand fur das Verganglichste, ob wir an Gebrauchsguter, an
die Massenmedien oder an die Unterhaltungsindustrie denken. Man hat angesichts heutiger
Weltbefindlichkeit den Eindruck, alles sei darauf ausgerichtet, den Menschen nicht zur Ruhe, nicht zum
Nachdenken kommen zu lassen. Er wird verplant bis in die Nacht hinein. Samsara ist heute - denkt man ans
Fernsehen oder die Vergnigungsstdtten - pausenloses Vierundzwanzigstunden-Programm. Innehalten,
Aussteigen ist fur den Unbedachten unmdglich geworden. Hinzu kommt der gesteigerte Sinnenkitzel immer
phantastischerer, hemmungsloserer und hérterer Produkte - vom Kinderspielzeug bis zum Superfilm. Will
man denen glauben, die aufwendig dafir werben, so mifdten wir eine begltickte, zufriedene, sich aler nur
maoglichen Segnungen erfreuende Menschheit sein. Doch das Gegenteil ist der Fall. Nicht nur die weltweite
Ausdehnung von militéarischer Gewalt und Kriminalitdt, von Massenarbeitdosigkeit und soziaer
Verelendung, von Hunger und Obdachlosigkeit macht viele, vor alem junge Menschen, dumpf und
hoffnungslos. Ein grofRes Mal3 der inneren Verelendung geht gerade von den Begllckungstendenzen einer
hemmungslosen, ale ethischen Perspektiven entbehrenden Wirtschaft aus, die alles vermarktet, was sie aus
diesser Erde und ihren Menschen herausholen kann. Sie wirkt unausgesetzt an der immer tieferen
Verstrickung der Menschheit in das von ihr durch Werbung maldos Ubersteigerte Wunschdenken, das, wie
wir von Buddha wissen, schon immer bestand, nun aber geradezu Programm geworden ist in einer Welt, die
immer neue Winsche suggeriert und an der Schliefung der damit von ihr selbst geschaffenen
»Bedarfdiicken« emsig arbeitet.

Es gibt auch weltanschauliche und religiése Akteure, die in gleicher Weise und mit gleichem Ziel auf
diese heutige Welt einwirken. Sie verheiRen Hilfe, denken aber selbst nur an Gewinn. Das macht es fir
Suchende schwer, einen Weg zu finden, der sinnvall ist und nicht in die Irre flhrt.

Auch mit dem Etikett »Buddhismus« stehen viele Verfuhrer bereit. Deshalb sollte man Uberall dort
Vorsicht walten lassen, wo schnelle Hilfe und spektakuldre Praktiken angeboten werden. Echte Gurus findet
man nicht im Anzeigenteil der Gazetten. Und Meditation ist kein bezahlbarer Markenartikel, sondern einfach
ein Stiick Selbstbesinnung, das auch im Wirbel der Zeit erlernbar ist und gelibt werden kann.

Was aso hat uns Buddha angesichts dieser Gegenwart zu sagen und as Lebenshilfe anzubieten? Als



Anrang sind es vor allem Berunigung und Nachaenken.

Das, was er in seiner langsten Laienpredigt dem Blrgersohn Singalaka gesagt hat, gilt auch heute noch:

Besonnenes Leben frei von Hal3 und Gier. Und
»Wenn Zorn in deinem Herzen ist,
dann soll deine Hand auf deinem Munde liegen.«

Das heifdt: Zuriickhaltung im Streit, Besinnung statt Ausbruch.

Sechs Genusse untersagt Buddha dem jungen Mann: berauschende Getranke, sich zu unrechter Zeit auf
der Stral3e herumtreiben, hdufig Gemeinschaftsvergniigen besuchen, sich der Spielleidenschaft hingeben,
schlechte Freundschaften schlief3en und MURdiggang.

Hollenschltinde nennt der Buddha diese Geniisse. So unzeitgemal3 solches Urteil heute erscheint - Quellen
vieler Ubel verbergen sich mehr denn je hinter ihnen. Und es zeigt sich, dal? viele, besonders auch junge
Menschen, bewuld davon Abstand nehmen.

»lch sehe keinen Sinn in oberflachlichen Vergnigungen, in Diskomusik und Glicksspiel«, sagten mir
schon oft junge Besucher meiner Vortrage, die offensichtlich nach Ansétzen einer die allgemeine Tendenz
von heute meidenden Lebensfiihrung suchten. Das waren keine AulRenseiter, keine Sektierer, sondern
Menschen, denen man ihren Widerwillen gegen das hemmungslose Treiben der Vielen anmerkte. Lebenssinn
suchten sie. Den konnte ihnen oberflachlicher Zeitvertreib genausowenig bieten wie der Nervenkitzel
spektakularer Filme und Grof3veranstaltungen.

Wie oft hore ich: »Wir sehnen uns nach Ruhe. Wir wissen nur nicht, wie und wo wir sie finden kdnnen.«
Ist das nicht eine Anklage gegen unsere Gesdllschaft und ihre pervertierten Lebensgewohnheiten? Diese
Frage kommt mir in solchen Gesprachen immer wieder. Es ist die Sinnfrage angesichts von Tempo, Larm
und dem Rausch von Massenveranstaltungen. Wer diese Zeiterscheinungen in ihrem Dahinfluten, einmal
Abstand nehmend, bewuf3t betrachtet hat, der weil3, dal3 Anhalten und Stillesein im allgemeinen Gewudhl eine
starke beruhigende Wirkung auszutiben verméogen.

Solche Augenblicke der Besinnung kénnen Ansatz sein der Hinwendung zu Buddhas Lehre. Man erkennt
sich und seine Umwelt, man erféhrt die Not, die sie dem Aufmerksamen, dem Bedachtsamen bereiten kann.
Man begreift aber auch, dal? hier eine Mdglichkeit besteht, dem Ereignisstrom - dem Samsara - mehr und
mehr zu entgehen.

Es gibt, soweit ich sehe, heute drei Formen der Begegnung mit Buddha. In jeder spricht der Erwachte in
anderer Art, in allen aber im gleichen Ton. Es ist der Ton der Beruhigung in einer unruhigen Zeit. Von den
drel Formen ist die von Paul Debes vertretene - ich mochte sie die Urform nennen - klar und zeitlos: eine
Wegweisung, die fur die Zukunft ungeahnte Bedeutung haben drfte.

Die zweite Begegnung liegt im ZaZen. lhre Wirkung wird im wesentlichen vom Praktizierenden
bestimmt. Sie ist zweifellos ein wichtiges Korrektiv zu den Aktivitdten und Bedrangnissen der Gesellschaft.

Grofl3e Bedeutung messe ich auch der dritten Begegnungsform - der tantrischen - zu. In ihrer kosmischen
Allverwobenheit scheint sie mir besonders geeignet, Menschen in grofRer Zahl vom materialistisch
bestimmten Irrweg der heutigen Menschheit abzubringen und eine karmische Gesamtverbesserung der
Existenzen zu bewirken.

Der bewufl3te Ausstieg aus der Konsum- und Amusiergesellschaft, das Abschiednehmen vom unbedachten
Von-Tag-zu-Tag-, Von-Stunde-zu-Stunde-Leben, sind fur alle drei Formen buddhistischer Besinnung und
Heilssuche die V oraussetzung.

Da konnten die Schritte des Achtfachen Pfades beginnen, den Buddha den Mittleren nennt. Sie bedirfen
der Anstrengung Uberlegten Gehens und einer geistigen Haltung, mit der man, als erstes Ziel, rechtes Denken
und Handeln nicht mehr aus den Augen verlieren kann.

»DEN PFAD DES BUDDHA GEHEN«

Die drei Fahrzeuge der buddhistischen Lehre - Hinayana, Mahayana, Vajrayana - fuhren, wie wir sehen,
auf verschiedenen Wegen und in verschiedenen Zeitspannen zum gleichen Ziel: zur Erleuchtung, zum
Nirvana. IThnen von vornherein unterschiedlichen Wert, unterschiedliche Bedeutung zuzusprechen, zeugt
nach Auffassung der Mahayana- und Vajrayana-Anhanger von Begrenzung, von mangelnder Einsicht in das
Buddha-Wesen, in die Ganzheit einer grofRartigen Lehre, die weder Grenzen noch Dogmen kennt.

Wahrscheinlich ist schon der Begriff Buddhismus, als einer von vielen Ismen, zu begrenzt fur das, was
Buddha gelehrt hat.

Die drei Fahrzeuge sind fUr Menschen unterschiedlicher Herkunft, unterschiedlichen Wesens und



unterschiediichen Denkens, das hellst, unterschiediichen Gelstes, besummt. Gemeinsam enthulien sie jene
kosmische Wahrheit des Anfang- und Endelosen, die in jedem der Buddha-Worte anklingt, ohne dal3 Buddha
sie zum System gefugt hétte. Weil Buddhas Lehre und ihre Weiterfihrung durch die Jahrhunderte das Ganze
sagt, bedarf sie nicht der Systematisierung. Sie erklart das Weltsystem, das Buddha in seiner Lehre vom
Grundgesetz der Existenz klar dargestellt hat.

Es geht bel Buddha nicht nur um eine Lehre fir den Menschen, sondern um die Darlegung der Wahrheit
Uber den Gesamtzusammenhang der Existenzen und ihres vermeintlichen Seins, das als Nichtsein, als
fluktuierenden Bedingungszusammenhang entlarvt zu haben, Buddhas Verdienst ist.

Meinte man noch vor wenigen Jahrzehnten, Buddha habe vor allem eine umfassende Ethik verkindet, so
wissen wir heute - dank jUngster naturwissenschaftlicher Erkenntnisse -, dal3 diese Ethik nur die
erkenntnisbedingte Schluf¥folgerung aus der Durchschauung des Gesamtzusammenhangs unseres
Bewuldtseins ist. Die Schwierigkeit ihrer erkenntnismélligen Durchsetzung liegt darin, dal3 Samsara als
Grundgesetz der Existenzen den Menschen auf einem falschen, abseitigen Pfad verharren 1&8%, dem die
meisten bedenkenlos folgen.

Deshalb setzen alle ernsthaft betriebenen Anndherungen an die buddhistische Lehre, die zu einem
Ergebnis fuhren sollen, fir die meisten von uns einen klaren Imperativ voraus. Du mufdt dein Leben andern.

Daran fiihrt kein Weg vorbei. Doch ist es fiir viele gar nicht die Anderung der &uReren Lebensform, die
notwendig ist, sondern vielmehr die der inneren: unser Verhdtnis zu uns selber, unser Selbstverstandnis, aber
auch unsere Beziehungen zum Mitmenschen, zur Umwelt.

Sich andern heif¥, aus dem Daseinstraum erwachen, erkennen, das ist der BuddhaWeg. Doch der
erfordert Wachheit.

Ich erinnere mich einer eindringlichen Begegnung mit diesen Problemen, die mich schon seit meiner
Jugend beschéftigen. Ich hatte Anfang der siebziger Jahre in Indien einen bedeutenden tantrischen Guru
kennengelernt, dem ich viele Einsichten in die Geheimnisse des tantrischen Buddhismus verdanke. Nach
gemeinsamen Wochen in einem ladakhischen Kloster trafen wir uns noch einma in Delhi. Welch ein
Unterschied zur ladakhischen Bergeinsamkeit!

Schweigend gingen wir, unseren Gedanken nachhangend, nebeneinander durch die Grof3stadtstralen.

Plotzlich sagte mein Begleiter leise, so dal3 ich es kaum verstand: »Die Menschheit liegt in tiefem Schlaf.«

Ich horchte auf. Wir wurden von Ful3gangern umdrangt, Autos versuchten sich hupend weiterzuschieben,
Radfahrer bahnten sich schrill klingelnd dazwischen mihsam ihren Weg.

»In tiefem Schlaf 2« fragte ich erstaunt zurtick, weil ich meinte, mich im Straf3enl&rm verhért zu haben.

»In tiefem Schlaf«, wiederholte er kopfnickend, wenngleich ihm ein schalkhaftes Lacheln in den Augen
blitzte.

»Dafur bewegt sie sich aber recht lebhaft«, sagte ich und wies auf die uns umdréngenden Massen.

»Der Anblick trligt, wie alles, was wir sehen und fir wirklich halten«, erwiderte er.

Wortlos schoben wir uns weiter durch die Stral3en. Ich versuchte, in Gedanken eine Verbindung
herzustellen zwischen der uns umgebenden Hektik und der Vorstellung, das seien alles Schlafende.

»Schlafwandler vielleicht?« fragte ich unvermittelt.

»Schlafverfallene eher«, meinte er. »Sie sind noch nicht erwacht.«

An ener der verkehrsreichsten Kreuzungen des aten Delhi verabschiedeten wir uns, er, um sein Quartier
aufzusuchen, ich, um in eine Buchhandlung zu gehen.

Abends bei meinen Freunden erinnerte ich mich des kurzen Gespréchs. Es war wie so oft in Asien
gewesen: In wenigen Worten, fast beilaufig, klingt ein grof3es Thema an.

Schlafen sie in Wirklichkeit, die hastenden Menschen unserer Zeit? Sind die meisten von ihnen blind
unterwegs, ohne Sinn und Ziel? Betrachtet man das hektische Treiben mit kritischer Unvoreingenommenheit,
muf3 man diese Fragen wohl mit Ja beantworten. Doch was soll daraus folgen: Resignation, Gleichgultigkeit,
Verzweiflung?

Gibt es nicht viele, die den Ausweg suchen, das Erwachen? Und wie ist es bei meinen Freunden, wieist es
bei mir selbst mit dem Wachwerden? Fragen, nichts als Fragen. Und eine Umwelt, die es schwermacht, die
Antworten zu verstehen, die Buddha auf alle Existenzfragen gegeben hat.

Wenn ich in diesem Buch versuche, etwas vom Sinn dieser Antworten und ihrer Bedeutung fir den
Menschen von heute zu vermitteln, so ging der Impuls dazu nicht zuletzt von dem soeben geschilderten
kurzen Gespréch aus, dessen Aufzeichnung in meinen Notizen ich heraussuchte, als ich dieses Buch zu
schreiben begann.

Ich habe mich seit der unvergefdichen Begegnung mit diesem tantrischen Guru immer wieder mit dem



Buaanismus als Lenre, aber auch als Frage aus mir selbst beschartigt. babel ISt mir Klar geworaden, dals es
gerade firr uns heute, trotz der Ubermacht des Samsara, eine Reihe von guten Annaherungsmaglichkeiten an
die buddhistische Lehre gibt, wobe alerdings das Verstandnis fir den westlichen Menschen durch die
asiatische Weltsicht und ihre Ausdrucksformen erschwert wird.

Doch Wort und Bild erschliefen Zugange, die zum Teil, gerade durch ihre Fremdheit, nicht nur
interessant, sondern fur den wirklich Suchenden auch ergiebig sein kénnen.

Wichtig ist dabel die richtige Einschétzung der Form und der Art, in der uns die buddhistische Lehre as
Literatur und Bilderwelt entgegentritt. Buddhistische Literatur erfullt ihren Lehrauftrag anders as etwa die
Bibel oder der Koran, so wie auch Bilder und Skulpturen im Buddhismus eine andere Bedeutung haben als
im Christentum.

Die buddhistischen Schriften sind, wie wir gesehen haben, Lehr- und Meditationsschriften, in denen die
uns so wenig gelaufige Technik des standigen Wiederholens zum Wesen dieser Texte gehdrt. Der Lesende,
und das ist in Asien meist der Rezitierende, soll mit dem Inhalt des Textes eins werden. Das geschriebene
oder gedruckte Wort ist nicht nur Lebenshilfe, sondern auch Verhaltensanweisung. Aus seinem Gelist, so will
es Buddha, wandelt sich der Mensch, nicht alein im Bekenntnis, sondern in seinem ganzen Wesen. Deshalb
nimmt er mit der Lektlre nicht sténdig Neues, sondern immer wieder das ihm schon Vertraute auf. Es geht
bei den Texten nicht nur um Information, auch nicht um Stil, sondern um Einfluf3, um Wandlung des Geistes
und des Herzens. Das ist ein langer Prozefs. Was hier Sprache bewirkt, gilt ebenso fur die Bedeutung der
Bilder. Sie sind fur den tantrischen Buddhisten, wie wir gesehen haben, keine Kunstwerke in unserem Sinne,
auch keine Abbildungen einer vergangenen Wirklichkeit oder kiinftigen Mdglichkeit. Sie sind Spiegelungen
von Aspekten unseres Bewuldtseins. Je nach ihrer spirituellen und ikonographischen Bedeutung werden sie -
vor alem vom einfachen Volk - geflrchtet, aber auch verehrt. Solches Bildversténdnis ist ein ganz anderes
as bei uns im Abendland. Und auch den Texten kommt ein anderer Sinn, eine andere Bedeutung zu als
unserer Literatur. Sie sind Wegbegleitung und kdnnen schliefdlich Wegfihrung werden.

In diesem Zusammenhang mochte ich noch einmal auf jene zwei Bicher zurickkommen, die, wie ich
glaube, dem heute Suchenden auf sehr unterschiedliche Weise Wegbegleiter sein kénnen. Ich meine die
Meisterung der Existenz durch die Lehre des Buddha von Paul Debes und Den Pfad des Buddha gehen von
Kau Rinpoche.

Ein Deutscher und ein Tibeter sind die Verfasser. Es sind Bicher aus unserer Zeit fir Menschen unserer
Zeit: bedeutende Buicher, wie ich meine.

Debes zeigt dem Suchenden den Weg aus dem Samsara. In seinem Buch weist er auf die vom Buddha
genannten »Vier Eigenschaften zur Gewinnung des Stromeintritts« hin, die den Zutritt zum Buddha-Pfad
ermoglichen. Es sind dies:

»1. Umgang mit wahren Menschen,

2. die wahre, heilsentscheidende Lehre horen,

3. aufmerksame Betrachtung der Herkunft der Erscheinungen,

4. diesen Einsichten entsprechend sich wandeln und umbilden.«

Dabei ist die Frage nach »wahren« Menschen die entscheidende. Buddha steht hier fir Debes an erster
Stelle. Er ist fur ihn Beispid und Vorbild as Verkinder der Lehre. Von ihr geht seit Buddhas Erléschen alles
aus. Sie ist der Weg. So sieht es Debes, und so stellt er es in dler Entschiedenheit, aber auch in aler
Ausschliefdlichkeit dar.

Anders Kalu Rinpoche. Im Verstéandnis der tibetischen Buddhisten ist er selber einer aus der langen Reihe
der Buddhas und Bodhisattvas, die den Menschen im Laufe vieler Leben geholfen haben. Er 6ffnet den
Zugang zum kosmischen System, zum Allzusammenhang, die dem Menschen in Wort, Symbol und Bild als
tantrische Lehre erschlossen werden. Fir Kalu Rinpoche ist das der Wahrheitspfad, der zur Erleuchtung
fahrt.

Buddha hat den Weg zur Erleuchtung einmal mit dem Bau eines Hauses verglichen. Kalu Rinpoche folgt
dem Erwachten in dieser Betrachtung und bringt in seinem Buch die Baumaterialien herbei, die zur
Verwirklichung der den Weg begleitenden spirituellen Praxis nétig sind. Dazu gehdren Gegensténde,
Visualisierungen und geistige Aktivitdten, »die zur Verstérkung des Positiven durch Ansammeln von
Verdienst und durch Vertiefung unseres Gewahrseins« fuhren.

Die Voraussetzung fur das Betreten und das Beschreiten des Buddha-Pfades ist fir Kalu Rinpoche die
Begegnung mit einem geeigneten Guru. Das personliche Verhdltnis und das Vertrauen zu ihm sind
entscheidend fir den eigenen Reifeprozeld. Er soll zur Geisterfahrung und endlich zum Bodhisattva-Gel libde
fuhren. Darin sieht Kalu Rinpoche fir den, der sich heute dem Buddhismus nahert, das Ziel.



ES gent Inm darum, dem ubenden den Gest as wesennalt leer und nicht an das Icn gebunaden
darzustellen. Wenn das gelingt, erreicht der Ubende Erkenntnis und Erbarmen, Einsicht und Zuwendung an
ale Kreaturen. Deshalb schreibt Kalu Rinpoche:

»Wenn wir die Leerheit des Geistes immer deutlicher erfassen, gelangen wir zu dem Schluf3, dal wir nur
aufgrund des Mangels an direkter Erfahrung weiterhin leiden und in Verwirrung befangen bleiben. Wir sehen
jetzt, dal? ale Lebewesen wie wir selbst in dem Wahn Ieben, es gebe reale Dinge und ein reaes Ich und das
sei die wahre Wirklichkeit. Aufgrund dieser falschen Vorstellung miissen die Lebewesen weiterhin in der
Verwirrung leben. Dies ist der eigentliche Grund fur das Leiden und die Verwirrung, die alle Wesen
erfahren. Wenn wir anfangen, die Dinge so zu sehen, werden wir feststellen, dal? unsere Liebe und unser
Erbarmen gegentiber anderen Lebewesen standig wachsen.«

Kau Rinpoche seht in dem von ihm genau interpretierten Bodhisattva-Gelibde und seiner
Verwirklichung die beste Entscheidung, die ein Mensch heute treffen kann. Von hier flhrt der néchste Schritt
zum tantrischen Erfassen - zum Vajrayana Samaya und der Selbstbefreiung durch Einsicht und Vermeidung
der »vierzehnn Wurzelvergehen«. Diese Vergehen betreffen unser Verhditnis zum Guru, zu unserer
Spiritualitdt und zum Mitmenschen, wobei die Mif3achtung des Vara-Guru, ja schon mangelndes Vertrauen
gegeniiber dem tantrischen Lehrer, as schlimmstes, nicht mehr zu siihnendes V ergehen bezeichnet wird.

Im letzten Drittel seines Buches unterrichtet Kalu Rinpoche Uber Shamatha-Meditation und spirituelle
Praxis: die Mahamudra. Shamatha ist eine in Tibet entwickelte Meditationstechnik zum Erreichen von »Stille
und Stetigkeit des Geistes«. Dabei geht es um die Erfahrung des Geistes in seiner Raumhaftigkeit und seiner
grenzenlosen unendlichen Ausdehnung, wobel der auf Erkenntnis bezogene Aspekt des Geistes die Form der
finf Korpersinne und des Bewuf¥seins annimmt, das als eine Art sechster Sinn Gedanken und Ideen
hervorbringt, die von den finf Sinnen des Menschen erzeugt werden.

Hier trifft sich Kau Rinpoche in der Aussage mit Paul Debes. Beide sprechen im gleichen
Zusammenhang von der Wahrnehmungssituation, die fur die richtige Einschézung unseres Bewul3{seins von
ausschlaggebender Wichtigkeit ist. Das Ziel heif}t fir beide Erkennen und Uberwindung des Samsara. Die
Schwierigkeit, dieses Ziel zu erreichen, liegt in unserer Einstellung zu dem, was wir Wirklichkeit nennen.

Kau Rinpoche schreibt dazu: »Das Grundproblem besteht nattrlich darin, dald wir als Lebewesen, als
unerleuchtete Wesen im Kreislauf der Wiedergeburten, die Dinge so erfahren, und zwar mit vollkommener
Uberzeugung, als wéren sie von letzter Wirklichkeit. Wir sind tberzeugt, daf? dieser Korper absolut wirklich
ist, und aus dieser Uberzeugung entstehen Leiden, Krankheit und Schmerz. Das gleiche gilt fur die Rede, die
ja en Schall-Phanomen ist; wir sind Uberzeugt, dal’3 die Rede etwas absolut Reales ist. Wenn Worte
gesprochen werden, nehmen wir die Erfahrung des Horens dieser Worte, diese Laute, als etwas, das an sich
selbst wirklich ist. Nutzen und Schaden héngen ab von unserer Uberzeugung. Worte kénnen uns verletzen,
weh tun und verstéren, well wir sie fir etwas Reales nehmen. Das gleiche |&3 sich fir die Ebene des Gelstes
sagen. Was sich an Gedanken und Gefuihlen im Geist bildet, wird flr etwas an sich selbst Reales gehalten.«

Mit der Durchschauung dieser Situation des samsaraverhafteten Menschen beginnt fir den Suchenden der
Pfad zur Erlosung.

Debes beschreibt ihn als den Weg, wie ihn Siddharta Gautama mit dem Schritt in die Hauslosigkeit
betreten und nach seiner Erleuchtung gewiesen hat.

Fir Kalu Rinpoche dagegen ist Bodhisattvaschaft das Ziel, und er erlautert die zehn Stufen - Bhumis -, die
dahin fuhren: »Auf der ersten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung gelangt man zu der direkten und
bleibenden Erfahrung, dal3 der Geist seinem Wissen nach leer, klar und ohne Behinderung ist. Wenn das aso
keine zeitwellige Erfahrung mehr ist, sondern eine Erfahrung, die uns mehr oder weniger deutlich erhalten
bleibt, so ist dies das erste Bhumi. Zum erstenmal gewinnen wir hier wirkliche Freiheit des Geistes und echte
Kontrolle Uber unsere Erfahrung. Gewisse Anzeichen deuten auf diese neugewonnene Freiheit des Geistes
hin. Wir kdnnen gegenwartig nur jewells einen Geisteszustand erfahren, aber ein Bodhisattva der ersten Stufe
kann hundert Zustdnde meditativer Versunkenheit gleichzeitig erfahren, ohne dal3 fur ihn irgendein
Widerspruch entstiinde. Texte sprechen von zwdlf solchen Anzeichen oder Eigenschaften, die man als die
Zwolf Hundert bezeichnet. Dazu gehdren beispielsweise die Fahigkeit des Geistes, sich zum Wohl anderer
Lebewesen in einem enzigen Augenblick hundertfdtig in verschiedenen Bereichen der Erfahrung zu
manifestieren; die Fahigkeit des Geistes, in eéinem einzigen Augenblick hundert Buddhas zu begegnen; die
Fahigkeit, in einem einzigen Augenblick hundert reine Lander zu erleben; die Fahigkeit, hundert frihere
Leben zu erinnern, und die Fahigkeit, die Umsténde der nachsten hundert Geburten vorauszusehen. Es gibt
zwolf solche Fahigkeiten, die traditionell als Kennzeichen dieser ersten Ebene der Freiheit des Geistes und
der Kontrolle tber die Erfahrung angesehen werden.



Von der ersten DIS zur zennten Stute und daruper NiNaus bIS zur Vollkommenen kErleucntung entwickein
sich unsere Bemihungen um Lé&uterung, die wir as Ansammeln von Verdienst bezeichnen, und unsere
Bemihungen um die meditative Praxis, die wir as Ansammeln von Weisheit bezeichnen, und werden
allmahlich reifer. Die auf der ersten Stufe gebildete Stabilitdt wird immer mehr ein Bestandtell unserer
Erfahrung, und unsere negativen Zige schwinden. Damit geht die Beseitigung jener begrenzenden und
behindernden Faktoren einher, die friher diese Erfahrung verhindert hatten.

Alle Verwirrung und Verdunkelung, die wir jetzt erfahren - grundlegendes Nichtwissen, dualistisches
Anhaften, emotionale Verwirrung und karmische Tendenzen -, hat grobe und feine Aspekte. Auf der ersten
Stufe verschwinden die groberen Aspekte der karmischen Schleier des Geistes, und das ist die grobste aller
vier Ebenen der Verwirrung. Auf der siebten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung verschwinden die
groberen Aspekte der emotionalen Verwirrung. Auf der achten Stufe werden die groberen Aspekte des
emotionalen Anhaftens beseitigt und mit der neunten und zehnten Stufe schliefdlich auch die subtileren
Aspekte Uberwunden.

Wenn wir die zehnte Ebene der Bodhisattva-Verwirklichung erreicht haben, gibt es nur noch einen Faktor,
der den Geist noch hindert und einschrankt, néamlich ein héchst subtiler Aspekt des grundlegenden
Nichtwissens. Der muf3 noch ausgeraumt werden, bis man vollkommene Erleuchtung erlangen kann. Der
tibetische Begriff Sangye definiert Buddhaschaft, die vollkommene Erleuchtung, as die Beseitigung auch
der letzten Verdunkelung und des letzten behindernden Faktors - und damit kann sich das gesamte dem Geist
innewohnende Potential manifestieren.«

Ich habe hier bewul3 einige langere Zitate eingefligt, weil sie nicht nur in ihrer Aussage, sondern auch in
ihrer Struktur etwas vom Geist Kalu Rinpoches - vom Guru-Geist - erkennen lassen. Kalus Buch ist auf
Umkehr ausgerichtet. Es verstellt auf taktische Weise - wie ein Sackgassenschild - den Weg durch Samsara
und veranlald damit zum Nachdenken: Welcher Weg ist fir mich gangbar? So 183 er den Leser die Frage an
sich selbst richten. Die aufierste Konsequenz heif3t mit dem letzten Kapitel: Mahamudra.

Wieder geht es um den Geist, um die Frage seiner Existenz. Die Antwort im Mahamudra ist, dal3 er
existiert und dal3 er nicht existiert. Denn Geist ist jenseits von Existenz und Nichtexistenz. Mit alen
Ausdriicken, die ihn zu beschreiben versuchen, erreichen wir ihn nicht, weil er letztlich etwas
Unbeschreibliches ist. Und doch leben wir mit ihm, von ihm. Er beherrscht unser Wissen wie unser
Nichtwissen. Das ist Mahamudra-Erfahrung. Denn »die reine Natur des Geistes besteht schon immer«, lesen
wir bel Kalu Rinpoche.

Hier sind wir den Urspriingen des fur die menschliche Geistesentwicklung so verhangnisvollen Dualismus
auf der Spur. Ihm zu entkommen, die Einsehbarkeit des rechten Pfades zu zeigen, ist Kau Rinpoches
Anliegen: an die schwierigste, aber letztlich einfachste Form meditativen Erfassens der Wahrheit
heranzuf Uhren.

Betrachten wir von hier aus riickschauend Kalu Rinpoches Buch, so ist es eine Einfihrung, zugleich aber
auch die letzte Vertiefung ins Mahamudra - dem Wissen um die Leere von Geist und Sein.

Kalu Rinpoche schreibt dazu in klarer Erkenntnis unserer heutigen Befindlichkeit: »Unsere gegenwaértige
Lage as unerleuchtete Wesen ist auf den Sieg des Nichtwissens Uber das urspriingliche Gewahrsein
zurtickzuf ihren. Mahamudra verhilft dem Gewahrsein zum Sieg Uber das Nichtwissen.«

MAITREYA - AUF EINEN BUDDHA DER ZUKUNFT HOFFEND

Vor zweitausendfunfhundert Jahren ging Buddha Shakyamuni ins endgultige Nirvana ein. Nach weiteren
zweitausendfinfhundert Jahren soll, der Prophezeiung des Erleuchteten folgend, ein neuer Weisheitsehrer -
Buddha Maitreya - erscheinen. Wir sind heute zeitlich von beiden gleich weit entfernt. Wahrend uns, wie wir
sehen, die Lehre des einen noch immer vielféltig erreicht und bewegt, richtet sich schon heute die Hoffnung
vieler Menschen - vor alem in Asien - auf das Kommen des néchsten.

Idee und Verkindung dieses Buddhas der Zukunft liegen einem Orden - Arya Maitreya Mandala -
zugrunde, der am 14. Oktober 1933 in Indien von Ernst Lothar Hoffmann aus Waldheim in Sachsen
gegrindet worden ist und sich Uber die ganze Welt ausgebreitet hat.

Hoffmann, der sich 1928 in Sri Lanka der deutschen Theravada-Monchsgemeinde um Nyanatiloka
angeschlossen hatte und dort als Brahmacari Govinda initiiert wurde, erwies sich nach wenigen Jahren als
einer der besten Kenner des stdlichen Buddhismus. Er wurde deshalb als Delegierter des damals unter
britischer Herrschaft stehenden Ceylon 1931 zur All-Indischen Buddhistischen Konferenz nach Darjeeling in
Nordostindien geschickt. Dort kam es zur Begegnung mit dem tibetischen Lama Ngawang Kalzang - bekannt



as 10mo Gesne Rinpoche -, der sovinda In die Lenren des Miahayana und V grayana einwelnte. Govindas
schnelles und tiefes Eindringen in die Geheimnisse des nordlichen Buddhismus veranlaldten den Uber eine
weltweite Verbreitung des Varayana nachdenkenden Rinpoche, den deutschen Ménch mit der Grindung
eines buddhistischen Ordens zu beauftragen. So entstand Arya Maitreya Mandala, eine Gemeinschaft von
Buddhisten, die im Geiste des Rinpoche und seines bedeutendsten Schilers, Govinda, die Lehre des
Erleuchteten im Sinne des V gjrayana zu verstehen und zu leben sucht.

Durch eine Vierteljahresschrift, Der Kreis, halten der Orden und die ihm angeschlossene Laiengemeinde
Verbindung zu allen deutschsprachigen Interessierten.

In seinem Werdegang verbindet der 1985 verstorbene Lama Govinda durch Lehre und Werk - er hat eine
Anzahl bedeutender Blcher geschrieben - die drel Richtungen des Buddhismus: Hinayana, Mahayana und
Vajrayana. Er zeigt das ihnen Gemeinsame deutlich auf und weist in diesem Sinne einen buddhistischen Weg
in die Zukunft.

Das drtckt sich schon im Namen des Ordens aus, der mit Buddha Maitreya die Richtung anzeigt, um die
es Govinda in der Nachfolge seines tibetischen Gurus geht. Ist doch der Buddha Maitreya, der im Tusita-
Himmel seiner letzten Wiedergeburt entgegenharrt, als einziger Bodhisattva schon von Buddha Shakyamuni
genannt und al's sein Nachfolger vorausgesagt worden.

Govinda vermittelt den »Buddhismus as lebendige Erfahrung«. Dies ist der Titel eines sehr wichtigen
Kapitels in einem seiner frihen Blcher: Grundlagen tibetischer Mystik. Darin setzt Govinda schliissig
auseinander, weshab die Uberlieferten Reden des Buddha nicht das ganze Erkennen und Wissen des
Erleuchteten vermitteln.

Er schreibt dazu: »Selbst die vollkommenste Formulierung der Lehre durch den Buddha hétte seine
Nachfolger nicht der Notwendigkeit neuer Formulierungen enthoben, denn selbst wenn seine Lehre
vollkommen war, die Menschen, denen er sie verkiindete, waren es nicht, und was sie auffassen und
weitergeben konnten, war, wie alles Menschenwerk, unvollkommen.«

Diese Auffassung ist die Basis fir Govindas Umgang mit der Lehre Buddhas. Damit setzt er sich ab von
jeder Art von Dogmatismus. Er sagt dartber: »Digenigen, die blind an Worte glauben, sowohl wie jene,
denen historische Antiquitét wichtiger ist als Wahrheit, strduben sich begreiflicherweise gegen eine solche
Erkenntnis, die ihre sauber abgegrenzte und fir den Hausgebrauch fertig zugeschnittene Weltanschauung
ihres Absolutismus und ihrer Eindeutigkeit beraubt. Sie glauben daher, dal’ spétere buddhistische Schulen
Uber den Buddha hinausgegangen sind, wadhrend sie in Wahrheit nur hinausgingen tber die begrenzten,
zeitbedingten Begriffe der Zeitgenossen und Nachfolger des Buddha, die seine Lehre ein fur alema zu
fixieren suchten.«

Es hat sich wohl kaum jemand ernsthafter und tiefer mit den geistigen Elementen des Buddhismus in all
seinen Phasen auseinandergesetzt als Govinda. Die Quintessenz aus diesem lebenslangen Umgang mit der
Lehre, ihren Wandlungen und ihren Konsequenzen steht in seinen nachgelassenen Schriften, die unter dem
Titel Lebendiger Buddhismus im Abendland erschienen sind und as sein Verméchtnis gelten. Dort schreibt er
in Fortsetzung seiner friheren Gedanken:

»Wir Buddhisten im Abendland muissen von den geschichtlichen Schulen des Ostens lernen, bis wir -
ohne den wesentlichen Gehalt der Lehre zu veréndern - den uns geméalRen Ausdruck und Weg gefunden
haben. Lehrkonzeptionen im Buddhismus haben immer nur die Bedeutung eines Fingers gehabt, der den
Weg weist, und zwar einen Weg, der gegangen werden muf3. Und so wie bisher jedes Land Wertvolles zur
Entfaltung des Buddhismus beitrug, so missen auch wir im Westen, wenn die Lehre des Erhabenen hier
Wurzeln schlagen soll, zu einer weiteren Entfaltung unseren Beitrag liefern und ihn mit frischem Lebensblut
durchdringen.«

Und weiter sagt er: »Wir zollen den in vergangenen Zeiten geschaffenen Formen unsere tiefe
Ehrerbietung, und wir wissen, dal3 wir von ihnen lernen kdnnen. Aber wir wirden unser eigenes Wachstum
hemmen und den Buddhismus zum Tode verurteilen, wirden wir den alten Formen verhaftet bleiben. Leben
kennt keinen Stillstand, und was nicht wéchst, mui3 sterben. Deshalb wollen wir von den Erfahrungen der
Vergangenheit profitieren, ohne uns daran zu klammern, indem wir, von ihnen ausgehend, in die Zukunft
bauen und das Essentielle aller Schulen des Buddhismus zu unserer Grundlage machen.«

Von da aus schaut Govinda auf Maitreya, den Buddha der Zukunft. Fir ihn ist er eine Alternative, nicht zu
Buddha Shakyamuni, dessen Geist er aufnehmen und weitertragen wird, wohl aber flr die ins Samsara
verflochtenen Menschen angesichts ihrer vielgestaltigen Beglicker, ob sie uns nun as Politiker,
Wirtschaftler, Wissenschaftler, Kirchenleute oder selbsternannte Gurus und Heiler fragwirdigster Observanz
entgegentreten.



Govinda war ein Gegner des Verkrusteten und des Falschen, ein ecnter Gelstimensch aur dem Frad aes
Erleuchteten. Er hatte begriffen, dald Buddhismus nicht, wie viele meinen, ein Ersatz fir andere
konventionelle Religionen ist. Er sah in ihm die Méglichkeit der Befreiung des menschlichen Geistes aus
seiner Abhéngigkeit, aus seiner heillosen Zerstreuung.

Fur einen solchen, aus Selbstgefélligkeit und Dogmenzwang herausfiihrenden Weg erschien ihm Maitreya
als Verhei3ung, als Hoffnungstrager. In diesem Sinne formuliert er die Zielsetzung seines Ordens:

»S0 soll das Arya Maitreya Mandala keine Zufluchtsstétte fur engstirnige Dogmatiker noch fur mude
Schongeister werden, sondern soll der Gegenwart und Zukunft des Buddhismus dienen, die wir durch unsere
allzeit wache, tétige gemeinsame Bemuhung standig neu erschaffen missen. Denn wenn wir auch die grof3en
Errungenschaften der Vergangenheit zu schétzen wissen, so glauben wir nicht, dal3 wir uns mit dem einst
oder einmal Erreichten begniigen kénnen: Wir missen auf den Grundlagen der Vergangenheit weiterbauen,
ohne uns in standiger Wiederholung zu erschépfen! So wie vergangene Generationen in unterschiedlichsten
Kulturen dem Buddhismus ein immer neues Gesicht gegeben haben, ohne seine Grundlagen zu veradndern, so
mussen auch wir an dem Buddhismus unserer Zeit und Kultur arbeiten, um ihn dem Menschen unserer Zeit,
der seiner bedarf, nahezubringen.«

Govinda ist den Weg von der ersten Begegnung mit Buddha und seiner seit zweitausendfinfhundert
Jahren verbreiteten Lehre bis zur Begegnung mit dem neuen Verkinder des Maitreya - Tomo Geshe
Rinpoche - nicht nur geistig, sondern auch als Pilger auf weiten Stral3en Asiens zwischen Birma, Sri Lanka,
Indien und Tibet gegangen - ein Suchender, der gefunden und seine Erkenntnis in seinen Schriften auf klare,
eindringliche Art vermittelt hat.

Dabei ist ihm Maitreya wichtig als ein auch in Zukunft Erlésung verheif3ender Lehrer. In einer Welt der
Verzweiflung und des Nihilismus, in der nur noch oberflachliche Vergniigungen und maldoser Konsum den
Menschen kurzfristige Befriedigung zu schaffen vermdgen, lehrt er uns den rechten Gebrauch unseres
Geistes und die Durchschauung der so fragwirdigen Wirklichkeit, die ja nichts ist as das Ergebnis
menschlichen Wirkens. Er zeigt, dal3 die Not und das Elend unserer Zeit, von den Menschen selbst erzeugt,
doch eben darum kein Grund zur Verzweiflung sind.

So ist es ein Ausdruck von Hoffnung, wenn Govinda im Hinblick auf Maitreya schreibt: »Mit der
Hinwendung zu Maitreya offenbart sich das immer stérker werdende Gegenwarts- und Zukunftsbewuf3tsein,
das sich nicht mit einem Zurtickblicken in die Vergangenheit begnigt, sondern die schopferische Gegenwart
als den wichtigsten, well alein verwirklichungsfahigen und zukunftsformenden Zeitaspekt erkennt, in
welchem das Vergangene - im gegenwartigen Leben eingeschmolzen und zu neuem Leben erweckt - in neue
Formen gegossen und verwandelt wird.«

Fir Govinda ist Maitreya verpflichtendes Sinnbild der von ihm gelehrten Bodhisattvaschaft, die heute in
wachsendem MalRe zum Ziel vider verantwortungsbewuldter Menschen wird. Denn sie ist eine der
entscheidenden Grundkonzeptionen gegen die Ubel der Zeit, die offensichtlich von keinem etablierten
Religionsvertreter erfolgreich angegangen werden konnen, da sich die Religionen mehr und mehr mit dem
Gelst der Zeit gemein machen.

Eine Ausnahme bildet der Dala Lama. Er erscheint heute vielen as ein Bindeglied zum erwarteten
Maitreya. Doch nur, wenn immer mehr Erkennende seinem beispielhaft wirkenden Weg folgen, kann das
zum Wohl der Menschheit fuhren. Da ist der Entschlufd zur Bodhisattvaschaft ein wichtiger Schritt, dessen
Anforderungen allerdings gerade in unserer Zeit nicht unterschétzt werden durfen. Govinda sagt das sehr
deutlich:

»Wer heute den Weg der Bodhisattvaschaft gehen will, muf3 in der Nachfolge des Vorbildes des Buddha
lernen, seinen Geist in der Ubung standiger Vergegenwartigung offenzuhalten. Er muf sich schulen, durch
Studium, durch sittliches Verhalten aus Eigenverantwortung, durch kultische Verehrung und Ritual und
durch Meditation jede Einseitigkeit zu vermeiden und die innere Einswerdung und Verwandiung
anzustreben, um auf diesem Wege eine Weltschau zu gewinnen, die weit genug ist, um die Gesamtheit
menschlichen Wissens zunehmend zu umfassen. Er wird auf diesem Wege geistiger Vertiefung zum Wesen
aller Erscheinungen vordringen, und seine Lebensfuhrung wird ihn beféhigen, jede Téatigkeit des Korpers und
des Geistes als eine Hilfe auf dem Pfade zur Erleuchtung zu nutzen.«

Das klingt schwierig und ist wahrscheinlich fir viele Gegenwartsmenschen in einzelnen Teilen
unannehmbar. Dabel sollte man sich allerdings noch einmal der Buddha-Worte erinnern, nach denen jeder
Schritt auf dem von ihm gewiesenen Weg Heil bringen kann. Kommt doch gerade der moderne Mensch, zu
dessen Maximen Eifer und Tempo, Anstrengung und Hochstleistung gehdren, aus der heillosen Hast, aus
Terminnot und Strefd kaum noch heraus. Da kann schon der Versuch des Innehatens und Nachdenkens



niiTreich sein. NUr elnen Schritt apselts der breiten Einbannstralse zum vermeintiichen kErfrolg und zum
erhofften, wenn auch kaum wirklich zu erreichenden Gliick, kann der Blick frel werden auf die fragwirdige
Wirklichkeit dessen, was wir erfilltes Leben nennen und was sich doch nur as ein Mitwirken am Elend der
Gegenwart enthillt. So sieht es Govinda. Und von daher rét er zum Bemihen, Samsara zu Uberwinden, in
uns und um uns. Er fordert auf zu einem geistigen Experiment, das bel rechtem Einsatz zur Selbsterkenntnis
und dadurch zur Selbstbefreiung - zur Auflésung der Ich-Verhaftung - fihren kann.

Fur Govinda ist das jedoch nicht der Weg des einzelnen. Es ist der Weg, den wir gemeinsam in Metta -
der Liebe und Giite zu alen Lebewesen - gehen sollten. Dabel beruft er sich auf den Erleuchteten, der in der
Aphorismensammlung Itivuttaka zum Thema mitmenschlicher Liebe sagt:

»Ein Mensch, der sich in Liebe Ubt,
in unbegrenzter, klarbewuldt,
dem werden bald die Fesseln diinn,
der Haftung Schwinden sptirt er gut.

Und liebt er so ein Wesen nur,
S0 rein von Bdsem, bringt's schon Heil.
Doch wer voll Mitleid alle meint,
schafft unermefdlichen Gewinn.«

In diesem Sinne versteht Govinda Metta, jenes Gefuihl unbegrenzter Hinwendung und Giite, durch dessen
Verbreitung mehr und mehr Hell in unsere von Hal3, Neid und Mif3gunst erflllte Menschenwelt kommen
konnte, so wir es nur begriffen und wollten.

BUDDHIST SEIN IN UNSERER ZEIT

Der heutige Buddhismus druickt sich, wie wir gesehen haben, sowohl in Asien wie auch in Europa und
Amerika in einer Fille von Lehr- und Erscheinungsformen aus, die trotzdem eines gemeinsam haben: den
Bezug auf Buddha und seine in den Reden Uberlieferte Lehre. Sie ist die Basis aler buddhistischen
Bewegungen und Gemeinschaften. Das schwer zu erreichende Ziel - die Erleuchtung - ist ihnen gemeinsam.
In den Wegen, die sie dahin wahlen, unterscheiden sie sich. Das zeigt sich nicht nur in ihren Schriften mit der
Auslegung der Lehre, sondern mehr noch in der Denkweise, den Zusammenkinften und den Praktiken ihrer
Mitglieder. Auch zwischen denen, die as Kunder und Gurus um die Verbreitung und Vertiefung der Lehre
bemiht sind, erkennt man grof3e Unterschiede in der Hinwendung und Intensitét ihres Wirkens.

Mit Paul Debes, Kalu Rinpoche und Lama Govinda haben wir drei Grof3e der Dharma-Verkiindigung in
unserer Zeit vorgestellt, von denen nur noch Paul Debes hochbetagt unter uns weilt. Viele ihrer Schiler sind
von ihrem Geist beseelt und dirfen als vertrauenswirdige Lehrer gelten.

Aber es gibt, wie wir gesehen haben, heute auch so manchen, der die Verbreitung der Lehre as en
Geschéft betreibt. Vor denen muf3 man sich hiten. Wie wichtig sorgféltige Prifung bei der Wahl eines
Dharma-Lehrers ist, erkennt man am ersten der Wurzelibel, von denen Kalu Rinpoche spricht. Denn
Vertrauen und volle Hinwendung sind das Wichtigste, wenn man erst einmal seinen Guru gefunden hat.

»Besser den Weg alein versuchen, as sich leichtfertig in falsche Abhangigkeit begeben«, das war der
Rat, mit dem mein Lama-Freund aus Ladakh vor vielen Jahren von mir Abschied nahm.

In der Tat steht der Suchende hier vor dem groften Problem. Es ist nicht nur eine Gewissens-, es ist eine
Lebensfrage. Und jeder kann sie nur fir sich allein 16sen.

Auf ale Félle sollte die Entscheidung fir einen geistigen Lehrer nicht am Anfang stehen. Nur wer sich
durch langes Studium der Lehrreden Buddhas und des reichen buddhistischen Schrifttums sowie durch
Gesprache mit anderen Suchenden dem Buddhismus wirklich gendhert und sich ein Bild gemacht hat von der
Wirkung und Verbreitung des Dharma in unserer Zeit, sollte Ausschau nach einem geeigneten Helfer halten,
der vidleicht zunéachst nur ein tief in die Lehre eingedrungener Laie sein kann und noch kein Guru sein muf3.

Oft habe ich unter interessierten Fragenden den Eindruck der Eile, der Hast gewonnen, mit denen sie in
die Geheimnisse des Buddhismus einzudringen versuchen. Meist wahlen sie dann auch noch am Anfang den
schwierigsten Zugang, wie ihn etwa Kau Rinpoche zeigt. Und das sehr oft, ohne von den einfachsten
Grundformen buddhistischen Denkens hinreichend Kenntnis genommen zu haben.

Wenn jemand die Bibel oder den Koran liest und sie nicht versteht, so schadet das dem Leser nicht. Wenn



sich aber einer, von unverstandenen budanistischen Vorstellungen benerrschnt, onne genugende Kenntnisse
den falschen Praktiken hingibt, kann ihm das unabsehbaren geistigen und seelischen Schaden bringen.
Deshalb empfehle ich eine lange Zeit der eingehenden, wiederholten Lektire vor dem Eintritt ins
Praktizieren, besonders der héheren, von Kalu Rinpoche gezeigten Stufen. Den Zugang findet man dann
zuweilen Uberraschend, ohne betonte Absicht und grof3en Willensaufwand, einfach, weil man inzwischen reif
genug ist.

Wichtig ist es fur jeden, der sich der buddhistischen Lehre ernsthaft zuwendet, von Anfang an zwischen
Buddhas Lehren fir Monche, der sich daraus ergebenden Ordensregeln und seinen Reden fir Laienanhanger
genau zu unterscheiden, um nicht mit zu hohen Anforderungen an sich selbst zu beginnen. Denn fir den
Monch besteht gegentiber dem Laienanhénger ein ganz erheblicher Zuwachs an Pflichten. Auch die Orts-
und Zeitdifferenz zwischen Buddhas Indien und unserer Welt der technischen Zivilisation sind zu bedenken,
wenn man sich mit Buddhas Reden auseinandersetzt, obgleich, wie wir gesehen haben, die menschliche
Grundbefindlichkeit zu allen Zeiten groRe Ahnlichkeit aufweist.

Samsara ist Uberall und die Verstrickung des Menschen in sein Wirksal auch. Allerdings ist die Befreiung
daraus, folgt man den Quellen, heute ungleich schwieriger als zu Buddhas Zeiten.

Trotzdem kann eine aufmerksam und bedacht gelesene Rede des Buddha uns oft tiefer in die Lehre
eindringen lassen als die Vortrage und Diskussionen eines ganzen Seminars. Auch kénnen und sollen wir das
Verstandnis und die Wandlung in uns nicht erzwingen. Oft kommen sie, wenn wir sie am wenigsten
erwarten. Dabel kann schon ein Nachdenken Uber die Grundlehre des Erleuchteten so hilfreich sein, dal3 wir
an uns ploétzlich Veranderungen zum Positiven feststellen.

Meist sind die kleinen Schritte mehr wert und in ihrer Wirkung bedeutsamer als krampfhaftes Bemuhen
um das grof3e Erwachen, das sich viele an schnelle Erfolge gewdhnte Jetztmenschen nur vormachen.

Auf keinen Fall kann der Weg zur Erleuchtung als Marathon bewaltigt werden. Auch ist es keine Sache
des Nebenbei; sie fordert den Menschen ganz, wenn man auch deshalb Umwelt und Alltag nicht
vernachlassigen sollte.

Im Gegenteil! Es ist wichtig, dal3 man seinen alltéglichen Pflichten nachkommt und seiner Umwelt nicht
mit dem Hochmut des Abgesonderten, sondern vielmehr mit Zuwendung und Freundlichkeit begegnet. Wie
Uberhaupt erstes Gebot fur den buddhistisch Gesinnten Menschlichkeit, warmherziger Umgang mit anderen
sein sollte, so wie es Buddha in seinen Worten Uber die Liebe ausgedriickt hat.

Wenn ein Suchender aber in sich und fur sich eine Basis des rechten Verhatens geschaffen hat und sie
auch im Umgang mit anderen erfolgreich zu praktizieren bestrebt ist, mag er sich, so der Wunsch danach ihn
nicht mehr lodalét, nach einem Guru umsehen. Er ist dann zum Cela - zum geeigneten Schiler - gereift.

Was eine solche Entscheidung und der nach der rechten Begegnung gefaldte Entschlul? allerdings bedeutet,
hat niemand klarer ausgesprochen as Lama Govinda. In Lebendiger Buddhismus im Abendland schreibt er
dazu:

»Die Beziehung zwischen Guru und Cela gleicht einer intakten Vater-Sohn- beziehungsweise Vater-
Tochter-Beziehung oder - da es auch weibliche Gurus in der Tradition des Vagrayana gibt - dem
entsprechenden Verhéltnis zwischen Mutter und Sohn beziehungsweise Mutter und Tochter. Grundlage einer
solchen Guru-Cela-Beziehung ist immer eine sich auf geistige Wahlverwandtschaft grindende innere
Begegnung zweier Menschen, die weit Uber alle Familienbande hinausgeht und ein ganzes Leben andauert.
Sie ist weder >annullierbar< noch saufkindbar<, da es sich nicht um en s>Lehrverhdtnisc oder einen
>Ausbildungsvertrag< handelt, sondern um eine innere Verbindung, die - unabhéngig von einem
Willensentschlu® - ebensowenig losbar ist wie die Blutsverwandtschaft zwischen Vater und Sohn, selbst
wenn der Sohn schon lange eigene Wege geht.«

Das alles mufl3 man genau bedenken, bevor man diese Entscheidung erwagt und schliefdlich vollzieht. Nur
wer sich ganz der Lehre hinzugeben gewillt ist, wer das Mdnchsein anstrebt, sollte sie treffen.

Doch auch hier gilt, dal3 ein wohlbedachter, aus klarer Einsicht und in einem von Herzen kommendem
Wollen getaner erster Schritt mehr bedeutet als der Versuch, den Pfad Buddhas im Eiltempo zuriickzulegen.
Nirvanaist nicht das Ziel eines Wettlaufs. Und wer es so angeht, verfehlt es gewil3.

Zwel Gesichtspunkte sollte, wer der Lehre Buddhas als einer Helldehre fur die Menschheit zustimmt, im
Auge haben: die eigene Befreiung aus den Banden des Samsara, aber auch die mogliche Besserung der
Weltbefindlichkeit, die Wegweisung fir alle, die den Lebensrhythmus unserer schnellebigen Zeit nicht mehr
ertragen und die denaturierten Lebensformen nicht mehr akzeptieren wollen. Je mehr Menschen daflr
eintreten, um so grofRer wird nach buddhistischer Auffassung die Chance fir eine Verbesserung der
Gesamtsituation aler Lebewesen auf unserem Erdball.



Diese I0ee vertritt auch der Daa Lama, wenn ef In soichem Sinne seine Kaachakra-lniuationen
durchfihrt. Im gleichen Geist hat Kalu Rinpoche sein Buch Den Pfad des Buddha gehen abgeschlossen, wo
es heifdt:

»Die Ausbreitung des Buddhismus gibt sehr viel Grund zur Hoffnung, denn je mehr Menschen sich auf
den Dharma einlassen - vielmehr: je mehr Menschen in ihrem Verhalten in Ubereintimmung mit dem
Dharma sind -, desto besser wird die Gesamtlage. Der Buddha hat hdufig gesagt, dal3 die Erfahrung der
gesamten Menschheit dem Verhalten der gesamten Menschheit entspricht. Wenn sich eine Mehrheit
unheilsamem, schédlichem und bdsem Handeln hingibt, wird die Lage sich rapide verschlechtern; wenn eine
Mehrheit sich der spirituellen Praxis widmet oder wenigstens in einer Weise handelt, die nicht im
Widerspruch zur spirituellen Praxis steht, so wird die allgemeine Lage besser werden. Das individuelle
Handeln der Menschen fuhrt zu einem Gesamtresultat, und dieses bestimmt, ob die kollektive Erfahrung der
Wesen im Menschenbereich sich zum Besseren oder zum Schlechteren wendet.«
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60267 Die Seidenstralle

60312 Geheimnisvolle Siidsee
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64117 Die Sumerer

64 127 Die Mutter Europas

64133 Am Anfang war Gott eine Gottin

Helmut Uhlig
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Helmut Uhlig

Die Mutter Europas

Europa igt vie d&ter, as wir denken. Nicht in der Welt der Antike oder der Bibe liegen die Wurzeln
abendlandischer Kultur und Zivilisation, sondern im aten Anatolien - dort, wo vor zehntausend Jahren die ersten
nachweisbaren Stadte der Menschheit entstanden. Die kulturellen Leistungen dieser Region waren so grof3, dald sie die
europaische Frilhgeschichte bis zur Zeitwende nachhaltig pragten - mit Auswirkungen bis in die Gegenwart. Helmut
Uhlig geht in diesem Buch samtlichen Aspekten dieses aufregenden Ost-West-Kulturtransfers nach und macht dabel
sensationelle Entdeckungen, die die Urspriinge unserer Kultur in einem ganz neuen Licht erscheinen lassen.

Yaller By
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Helmut Uhlig

DHA

Keine religidse Bewegung hat in den letzten Jahr-
zehnten weltweit so viel Interesse erregt und so star-
ken Zulauf gefunden wie c¢er Buddhismus. Viele
sehen in ihm — enttduscht vom kirchlichen Christen-
tum und besorgl angesichits der latenten Intoleranz
des Is.am - die kiinftige Weltreligion. Es ist eine Reli-
gion ohne Gott, die aber die Gotter nicit leugnet. Sie
zeigt dem Menschen einen Weg aus den Noten der
Zeit und aus seinen personlichen Bedriickungen. ES
ist ein Weg, den Buddha entdeckt hat und den er als
Erster gegangen ist. Fiir inn war es der Weq des Er-
wachens.

Eelmut Uhlig beschreibt Buddhas Erdenwendel vor

etwa 2500 Jahren und ldBt den Erleuchleten aus

dem nordindischen Shakyageschlech: auch selbst
ZUu Wcrt kommen.
Mit zahlreichen Abbildungen
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