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Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

1. Der Weg zum Glück !


Das Thema des heutigen Vortrages lautet: der Weg zum Glück. Versuchen wir zunächst einmal, uns über das Wesen des Begriffs "Glück" Klarheit zu verschaffen! Mit dem Glück verhält es sich ähnlich wie mit der Gesundheit: niemand kann angeben, worin Gesundheit "an sich" besteht, aber jeder vermag sofort ein Dutzend Krankheiten aufzuzählen und zu erklären, worin sie nicht besteht.

Ebenso beim Glück - es ist ein so seltener Gast in unserem Dasein, daß es uns viel leichter fällt, sein Gegenteil, das Unglück, in den vielfältigen Formen des Leides vorzustellen und zu begreifen. 

Leid ist ein allgemein bekannter Zustand, von anfangslosen Zeiten her allen Lebewesen als Daseinsgrundlage vertraut. Steckt doch die leidvolle Erfahrung eines unendlich langen Daseinskreislaufes als instinktive Angst vor neuem Schmerz in den tiefsten Tiefen des Bewußtseins. Jedes Wesen fürchtet Schmerz und versucht, ihm zu entfliehen. Nicht die Vorstellung eines positiven Zieles führt die Lebewesen zu immer höheren Daseinsstufen - es ist die rastlose Flucht vor dem Leid, die zum Entwurf immer neuer Existenzformen zwingt und die Entwicklung der Organismen vorantreibt. Und dennoch steuern alle Lebewesen in einer großen Bewegungsrichtung unbewußt oder bewußt auf das gleiche Ziel, auf jenen Zustand vollkommener Zufriedenheit, Wunschlosigkeit und Harmonie zu, der von aller Kreatur als höchster Daseinswert angestrebt wird und den wir mit "Glück" bezeichnen. 

Auf ihrer Wanderung durch das Daseinslabyrinth lernen die Lebewesen, wenn auch erst nach Beschreiten unzähliger Irrwege, sich allmählich zu orientieren und ihre Erfahrung bewußt zu machen. Auf dieser Stufe entwickeln sie die Fähigkeit, zu denken. Nun ist aber diese neue Errungenschaft eine zweischneidige Sache: einerseits öffnet sich mit ihr der Zugang zum Pfad der Befreiung, andererseits droht aber auch der Abstieg in elende Daseinsformen, verbunden mit unermeßlichem neuen Leid. 

Denken verleiht den Wesen eine große Macht, die zu einem qualitativen Sprung in ihrer bisher allmählich verlaufenden Entwicklung führen kann. Weil nämlich das Denken die einzelnen mal hierhin, mal dorthin gerichteten Willensimpulse zu einer einzigen gerichteten Stoßkraft zu vereinen vermag, tritt auch die entsprechende Wirkung gerichtet und mit großer Stärke in Erscheinung. Der vom Denken gelenkte und konzentrierte Wille entscheidet in bisher ungewohntem Ausmaß über Wohl oder Wehe der Wesen, über ihr Glück oder Unglück.

Wie kommt es aber, daß nicht alle Wesen, die sich bis zur Entwicklungsstufe des denkenden Menschen mühsam emporgearbeitet haben, spontan den richtigen weiteren Weg finden? Es liegt an der zwiespältigen, widerspruchsvollen, dialektischen Natur des Denkens. Unser Verstand arbeitet so, daß er jede Wahrheit nur in Widersprüchen fassen kann. Diese Widersprüche beruhen nicht etwa auf falschem Denken, sie liegen vielmehr in der Natur des begrifflichen Denkens selbst begründet. Sie treten eigentlich auch erst dann klar zutage, wenn man ein Problem bis in seine letzten Konsequenzen hinein untersucht und durchdenkt. Soviel Scharfsinn ist aber nicht allen denkenden Wesen gegeben. Oft dringt deshalb die Erkenntnis nicht zum Wesen eines Sachverhaltes vor, sondern bleibt in seiner einseitigen Auffassung stecken. 

Solches einseitig - dogmatische Denken, das sich von der Erfahrungsgrundlage gelöst hat, wird zu einer großen Gefahr, weil es nicht die ganze Wirklichkeit widerspiegelt. Es führt zu den Irrwegen des Extremismus, die in Elend und Verzweiflung münden. Welches sind diese Irrwege in bezug auf das angestrebte Ziel aller Wesen, das Glück? - 

Ein Extrem liegt im hemmungslosen Sinnengenuß, das andere in übertriebener Askese und Selbstpeinigung. Wenden wir uns zunächst dem ersten Extrem zu! Viele Menschen glauben allen Ernstes, daß die Naturtriebe wie Hunger, Durst, Schlaf und Sexualität die Voraussetzungen zum Glück sind. Wenn ihre Bedürfnisse befriedigt sind, begeben sie sich sofort wieder auf die Suche nach neuen Auslösern, um die Triebe wieder anzufachen. Doch damit nicht genug - sie verwenden ihr Denken zu falschen Zwecken, indem sie etwa sagen: Glück genießt man bei der Befriedigung der Begierden; deshalb laßt uns neue, noch unbekannte Begierden ersinnen, die uns dann neue Möglichkeiten der Befriedigung und des Glücks eröffnen. Solche Menschen sind vergleichbar jenem Narren, der immer wieder mit dem Kopf gegen die Wand schlägt und sich dann am Nachlassen des Schmerzes freut.

Aber auch das andere Extrem, die übertriebene Askese, zeugt nicht von mehr Intelligenz. Hier unterwirft sich der verblendete Mensch unnützen Quälereien in der Hoffnung, damit die leidigen Naturtriebe ausrotten zu können. In Wahrheit aber macht er sich dadurch das ohnehin leidbehaftete Dasein noch unerträglicher. Wer mit Gewalt die Naturtriebe zu vernichten trachtet, gleicht einem Irren, der, um die Dunkelheit zu vertreiben, mit dem Schwert gegen sie vorgeht. Er wird auf diese Weise die Dunkelheit nicht ausrotten, leicht aber großen Schaden anrichten. - 

Beide Extreme führen also nicht zum Glück, sondern nur noch tiefer in ohnmächtige Triebhaftigkeit und in neues Leid. Weder zügelloses Nachgeben noch peinvolles Abtöten des Begehrens bringen uns dem Ziel näher. Es sind Irrwege, die der einsichtige Mensch vermeidet.

Um den richtigen Weg erkennen zu können, müssen wir noch tiefer in das Problem eindringen und uns nach dem Wesen des Begehrens fragen. Begehren ist eine Willensregung. Jede Willensregung drängt auf Veränderung, und die Richtung dieser angestrebten Veränderung ist immer die gleiche: hin zum Angenehmen, weg vom Unangenehmen. Gäbe es nun einen Bewußtseinszustand absoluter Ausgeglichenheit und Harmonie, dann könnte es in diesem Bewußtsein keinerlei Wunsch nach Veränderung geben. So aber offenbart jede Willensregung den Zustand des Unbefriedigtseins, des Leidens. Die Stärke des jeweiligen Willens ist geradezu ein Maß für das empfundene Unbehagen. Je unbefriedigender die Wirklichkeit, desto heftiger das Verlangen nach Abwechslung, Ablenkung, Veränderung. Begehren ist seiner Natur nach Leiden. Wo Leiden ist, kann kein Glück sein. Wenn wir Gesundheit anstreben, müssen wir frei werden von allen Krankheiten. Ebenso müssen wir die Wurzel allen Leides, das Begehren, aufheben, wenn wir glücklich werden wollen.

Nun sagen da einige liebe Leute: "Nicht alles Leid wurzelt doch in Begehren. Wenn mich ein Auto überfährt und ich großen Schmerz und Kummer erleiden muß, dann kommt doch dieses Leid von außen auf mich zu, ganz ohne mein Zutun, geschweige denn mein Begehren." - 

Begehren aber, liebe Leute, erschöpft sich nicht im Habenwollen äußerer Dinge. Begehren reicht hinab bis an die Wurzeln unserer individuellen Existenz, bis in jenen tiefen Abgrund unseres Bewußtseins, in welchem Innen und Außen nicht geschieden sind. In seiner reinsten und dabei blindesten Wirkensform äußert sich Begehren in tanhā, dem Lebensdurst. Mit ihm beginnt der Werdeprozeß, eine ununterbrochene Kette von Greifvorgängen, einzig in Gang gehalten durch fortwirkendes, unstillbares Begehren. 

Zum aktiven Ergreifen gehört notwendig auch das passive Ergriffenwerden; daß diese Trennung aber sich nirgendwo anders als im Bewußtsein vollzieht und dieses im Greifeprozeß selbst gespalten wird, kann infolge Unwissenheit (avijjā) nicht gesehen werden. Wir identifizieren uns in jedem Augenblick mit dem Begehren, das wir unseren Willen nennen, nicht aber zugleich mit seinen Folgen, welche beide erst unsere gesamte Wirklichkeit ausmachen. Mit jedem Akt des Ergreifens treiben wir die Spaltung des Bewußtseins weiter, bis wir als Ich-Wesen isoliert einer fremden Welt gegenüberstehen. Dann freilich ist es uns ein völliges Rätsel, warum uns dies oder jenes "zustößt", und wir sprechen von blindem Zufall.

Wenn wir nun halbwegs begriffen haben, wie tief das Begehren in uns steckt, ja daß unser Ich sich in den unablässigen, von Begehren ausgelösten Willensakten ganz erschöpft und abgesehen von diesen eigentlich nichts ist, mag uns ein begehrensfreier Zustand wie ein frommes Wunschbild unserer Phantasie vorkommen. Aber es gibt diesen Zustand wirklich, und er kann auf systematische Weise erreicht werden, und zwar nicht in einem fernen "Jenseits", sondern bereits in diesem Leben. Allen denkenden Wesen steht ein Weg offen, der mit Sicherheit zum Ziele führt. Dieser Weg zum Glück, den der Buddha gewiesen hat, ist der Edle Achtfache Pfad.

Der erste Schritt auf diesem Pfad beginnt mit Rechter Erkenntnis. Zunächst einmal sollte klar begriffen werden, daß Begehren Leiden ist und seine Befriedigung nur neues Begehren, also neues Leiden schafft. Wie leidet ein Mensch, wenn er das, was er heiß begehrt, nicht erhalten kann! Aber auch, wenn es ihm gelingt, seinen Wunsch erfüllt zu sehen, dauert dieses vermeintliche Glück nicht lange, denn schon erheben sich neue Wünsche, die befriedigt werden wollen. Begehren ist ein sich ständig wiederholender, leidvoller Zustand, der keinen Frieden finden läßt. Ebenso wenig, wie man mit Salzwasser den Durst löschen kann, kann man durch Befriedigung des Begehrens Glück erlangen.

Wenn diese Tatsache erst einmal wirklich erkannt ist, ergibt sich aus der Rechten Einsicht die Rechte Gesinnung, eine Willenswendung. Der Wille dient dann nicht länger als bloßes Werkzeug der Triebbefriedigung, sondern wird frei für die Verwirklichung der ungeheuren Möglichkeit, die im Menschendasein steckt: die Fessel der elenden triebhaften Bindung zu sprengen und den Sprung in die völlige Freiheit zu wagen. Dabei dürfen wir aber unsere Kräfte nicht überschätzen und etwa glauben, uns mit einem gewaltigen Willensakt von allem losreißen zu können. Vielmehr müssen wir sorgfältig die Gesetze und Bedingungen unserer Wirklichkeit erforschen und die Grenzen erkennen, die uns in ihr gesetzt sind und die wir zunächst einmal als Gegebenheiten hinnehmen müssen, ohne sie sofort ändern zu wollen. Mit der Kenntnis dieser Grenzen werden erst die jeweils realen Möglichkeiten sichtbar, auf welche wir dann unser Bemühen konzentrieren. Wenn wir Schritt für Schritt vorgehen und langsam unsere Verhaftungen lösen, bleiben uns viele Enttäuschungen und Rückschläge erspart. 





Die erste praktische Folge unseres Gesinnungswandels besteht in einer Überprüfung unseres Verhaltens der Umwelt gegenüber. Wenn wir uns daran erinnern, daß alle Wesen wie wir selbst Schmerz und Kummer fürchten und nach dem Glück suchen, wird uns mit Erschrecken bewußt, wie oft wir aus Gedankenlosigkeit oder gar Boshaftigkeit zur Quelle unermeßlicher Leiden wurden. Im Taumel rücksichtsloser Gierbefriedigung haben wir gar nicht bemerkt, wie viel Kummer und Schmerz wir anderen zufügten. Jetzt aber sollte uns klar sein, daß wir niemals unser Glück auf dem Unglück anderer gründen können. Was wir anderen an Leid zufügen, wird mit unabwendbarer Notwendigkeit letztlich doch nur uns selbst treffen, und zwar völlig unabhängig davon, ob wir dann noch zwischen Ursache und Wirkung eine Verbindung ziehen können oder nicht. Das sind dann die unerklärlichen Unglücksfälle, die uns von außen zustoßen, Krankheiten, Unfälle, Verlust an Hab und Gut, Ärger und Verdruß. Wie also vermeidet man in Zukunft dieses unnütze Leid? - Indem man sich darum bemüht, zumindest die "Silas", die fünf sittlichen Grundregeln zu halten, deren strikte Befolgung unerläßlich ist für jeden, der ernsthaft nach dem Glück sucht. Diese Regeln sind: 

1. Abstehen vom Töten und Verletzen lebender Wesen. 

2. Nicht nehmen, was einem nicht gegeben ist. 

3. Keinen Ehebruch. 

4. Keine Lügen. 

5. Abstehen von Alkohol und anderen Rauschmitteln, welche es dem Geist unmöglich machen, Klarheit zu bewahren. 


Jedem gesunden Menschen dürfte es nicht schwer fallen, diese fünf Regeln einzuhalten. Sie stellen das Minimum an Anforderungen an jeden einzelnen dar, welches zu einem halbwegs konfliktfreien Miteinander erforderlich ist. Wer aber infolge fortgesetzten unheilsamen Lebenswandels suchthaft tötet, stiehlt, ehebricht, lügt oder Rauschgifte konsumiert, sollte alle seine Energie darauf richten, von diesen übelsten aller Fesseln loszukommen, um die erreichte Entwicklungsstufe menschlichen Daseins nicht zu gefährden. 

Denn hierüber ließ der Buddha keinen Zweifel: wer die erlangten Verstandeskräfte zu nichts anderem verwenden kann als zur Schädigung anderer Wesen und seiner selbst, wird nicht als denkendes Wesen wiedergeboren werden. 

Im Edlen Achtfachen Pfad sind die fünf Regeln , in den Pfadgliedern Rechte Rede, Rechte Tat und Rechter Lebenserwerb enthalten, und zwar in etwas erweitertem Umfang. Diese Pfadglieder werden zusammengenommen SILA oder Tugend genannt. Zur Tugend gehört auch das aktive Bemühen, anderen Wesen, die in Not geraten sind, zu helfen und Unheil von ihnen abzuwenden. 

Welchen Gewinn aber bringt ein tugendhaftes Verhalten für uns selbst? - 

Zunächst einmal ersparen wir uns natürlich eine Masse Komplikationen mit der Umwelt, mit welchen der unsittlich Lebende unweigerlich zu rechnen hat. Wichtiger aber ist die innere geistige Entwicklung. Während der Sittenlose bei der Ausführung und Verheimlichung seines Tuns nur seine üblen Charakteranlagen zur Reife bringt und die fortschreitende Verwahrlosung des Geistes von Depressionen, Angstzuständen und Gewissensbissen begleitet ist, entfaltet der Tugendsame zu seiner und aller Welt Freude seine besten Eigenschaften und kommt dabei in den Genuß des ersten fühlbaren Glücks, der Ruhe des reinen Gewissen.

Ein ruhiges Gewissen ist etwas Wunderbares. Es geht eine starke heilsame Kraft von ihm aus, die den ganzen Menschen wie mit einem Schutzmantel umhüllt. Diese Kraft kann jeder entwickeln. Wenn wir immer unser Gewissen zur Richtschnur unseres Handelns machen, werden wir stets ein ruhiges Gewissen bewahren und in den meisten Fällen auch das Richtige tun. Alle Irrtümer aber, die uns dabei noch unterlaufen mögen, erweisen sich dann als notwendige und nützliche, weil sie unser noch unvollkommenes Wissen korrigieren helfen und so die Zuverlässigkeit künftiger Entscheidungen erhöhen. Mit der Zeit wird sich unser Maßstab für das, was wir für heilsam oder unheilsam halten, verschieben; wir werden feinere Unterscheidungen treffen könnend und höhere Ansprüche an unser sittliches Verhalten stellen.

Die letzten drei Glieder des Edlen Achtfachen Pfades gehören zur Gruppe der samādhi oder Geistessammlung. Hier nun verlassen wir das Feld äußerer Aktivität und wenden uns dem inneren Erfahrungsbereich zu, unserem Organismus mit seinen körperlichen und geistigen Funktionen. Im Pfadglied Rechte Anstrengung geht es dabei um die Beobachtung und Kontrolle der Willensregungen. Weil alle bewußten Taten im Denken beginnen, müssen wir unseren Geist zu gutem Denken erziehen. Wenn wir Herr unserer Gedanken wären und jeden üblen Impuls sofort durch einen guten unwirksam machen könnten, würde unser Handeln von spontaner Gutheil sein. Diese unvergleichliche Sicherheit können wir durch Befolgen von Tugendregeln allein nicht erreichen. Wir müssen durch beständige Wachsamkeit den Geist rein halten von allem Übelwollen, aller Begierde und allen Zuständen wahnhafter Trübung.


Mit dem Schwinden dieser geistigen Fesseln erreicht unser Denken den erforderlichen Grad von Objektivität und Reinheit, der zum Pfadglied Rechte Achtsamkeit überleitet. Hier richtet sich der Geist auf das pausenlose Entstehen und Vergehen von Körperfunktionen, Wahrnehmungen und Gefühlen, die in endloser Aufeinanderfolge bewußt werden. Während dieser Betrachtung des unablässigen Wechsels von Bewußtseinszuständen verlieren alle vormals so schönen Formen und Farben, begehrten Töne, wohlriechenden Düfte, angenehmen Berührungen ihre Anziehungskraft und offenbaren ihre wahre vergängliche und unbefriedigende Natur. Sie haben bald nicht mehr die Kraft, den Geist zu betören, dessen fortschreitende Befreiung von wachsendem Glücksgefühl begleitet ist. 

Eines Tages aber durchbricht der Geist die letzte Fessel und durchschaut die ungeheure Illusion, die der Buddha Ich-Wahn nennt und welche die Grundlage von Gier und Haß bildete. Die Befreiung von der Ich-Fessel bringt ein unbeschreibliches, nicht in Worte zu fassendes Glück. Dieses Glück heißt im Buddhismus Nibbāna, die Freiheit von Gier, Haß und Verblendung. Diejenigen, die den Anweisungen des Erhabenen vertrauensvoll gefolgt sind und nun am Ziel angelangt sind, können dann jubeln:

Hochglücklich, wahrlich, leben wir:
Haßfrei unter Gehässigen,
Nicht krank unter Krankhaften,
Gierfrei unter Gierigen,
Wir, denen nichts zu eigen ist!
Von Freude zehrend werden wir Gleich Göttern sein im Strahlenkleid! 

(Dhammapada 197-200)

Wer hier angelangt ist, hat getan, was überhaupt zu tun möglich war. Er weiß, daß er mit der letzten Verhaftung, dem Ich-bin-Glauben, die Daseinsgrundlage selbst aufgelöst hat und dem Kreislauf leidhafter Wiedergeburten nicht mehr unterworfen ist. Als Heiliger lebt er sein letztes Dasein, rein und still geworden, und haftet an nichts mehr. Am Ende des Pfades angelangt, fließt sein Geist in Vollkommener Sammlung ein in den uferlosen Ozean unendlicher Seligkeit.

Das also ist der von Buddha gewiesene Weg zum Glück. Kein Sinnesgenuß führt zu diesem Ziel, keine Kasteiung, kein noch so großes Opfer, kein Gebet zu den Göttern. Es ist ein Weg der Selbsterkenntnis, Selbstbeherrschung und Selbstbefreiung, und nur über diese Stufen kann letzte Vollkommenheit erreicht werden. Auch wenn wir, die wir in Unvollkommenheit und Schwachheit diesen Weg beginnen, in diesem Dasein noch nicht das höchste Ziel, Nibbāna, erreichen, wird uns doch auf allen Stufen seiner bewußten Verwirklichung Glück und Segen zuteil. Der Weg des Buddha ist glückbringend am Anfang, in der Mitte, und am Ende. Wer diesen Weg erst einmal beschritten hat, wird mit Sicherheit und auf dem kürzesten Wege Nibbāna gewinnen, in diesem oder einem anderen Leben. Der Erhabene hat das höchste Ziel erreicht, und unzählige Jünger sind ihm nachgefolgt. Sein Weg ist die einzige Möglichkeit, uns von der Fessel zu befreien, die uns ans Rad des Lebens bindet.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

2. Der von Buddha gelehrte Edle Pfad"


Das Fundament des Buddhismus sind die vier edlen Wahrheiten, nämlich: 

1. die Wahrheit vom Leiden, 

2. die Wahrheit von der Leidensentstehung, 

3. die Wahrheit von der Leidenserlöschung, 

4. die Wahrheit vom Pfad, der zur Leidenserlöschung führt. 


In diesen vier Wahrheiten finden wir die kürzeste Formulierung der befreienden Erkenntnis, die dem Buddha bei seiner Erleuchtung unter dem Bodhibaum aufging. Sie bilden die große thematische Klammer, denen der Erhabene seine zahlreichen Lehrvorträge untergeordnet hat. 

Im "Schlangengleichnis" sagte der Buddha in aller Klarheit: "Nur eins, ihr Mönche, verkündige ich, heute wie früher: das Leiden und des Leidens Ausrodung." Kurz zusammengefaßt sagt die erste Wahrheit aus, daß Leben identisch mit Leiden ist, weil sich alle Daseinsfaktoren als vergänglich, unpersönlich und nichtig erweisen. Diese Wahrheit erhält ihre tiefere Begründung durch die Lehre von den fünf Daseinsgruppen (khandha) und der Ich-losigkeit (anattā). Den vollen Umfang der ersten Wahrheit kann erst das Hellblickswissen erfassen. Daß Leben mit Leiden verbunden ist, erkennt aber jeder, der offene Augen hat. Diese Wahrheit heißt deshalb auch PARINNEYYA (= was man kennen muß). 

Die zweite Wahrheit lehrt, daß die Bedingung für die Leidensentstehung das Begehren (tanhā) ist. Dieses tritt als Willensäußerung oder Wirken (Karma) in Form von gedanklichen, sprachlichen oder körperlichen Eingriffen in den Lebensprozeß in Erscheinung. Da der Lebensprozess selbst aber nichts anderes ist als das Ergebnis früheren Wirkens (Karma), erweist sich die jeweils erlebte Wirklichkeit als ein In - Erscheinung - Treten substanzloser, einander bedingender Faktoren, was im einzelnen in der Lehre von der bedingten Entstehung (paticcasamuppāda) dargestellt ist. Diese führt dann folgerichtig zusammen mit der anattā - Lehre zur Lehre von der Wiedergeburt. 

Die zweite Wahrheit führt den Namen PAHATABBA (= von dem man loskommen sollte), vom Begehren nämlich, das die Hauptwurzel des Leidens ist. 

Die dritte Wahrheit heißt SACCIKATABBA (= was verwirklicht werden sollte) und lehrt, daß mit dem Verlöschen des Begehrens die notwendige Bedingung für den Daseins- und Leidensprozeß fortfällt und dieser dadurch zum Verlöschen (Nibbāna) kommt. 

Auch hier wird zur Erklärung der paticcasamuppāda herangezogen, den man aus anderer Perspektive auch als "Bedingtes Verlöschen" bezeichnen könnte. 

Die vierte Wahrheit, die wir nun heute eingehender untersuchen wollen, ist die Lehre vom Pfad, das heißt von der Lebenspraxis, mit der die dritte Wahrheit von der Leidenserlösung verwirklicht werden kann. Deshalb wird die vierte Wahrheit BHAVETABBA genannt, das heißt: was praktiziert werden sollte. 

Der Pfad ist in acht Teile untergliedert, die im einzelnen heißen: 

1. Rechte Erkenntnis 

2. Rechte Gesinnung 

3. Rechte Rede 

4. Rechte Tat 

5. Rechter Lebenserwerb 

6. Rechte Anstrengung 

7. Rechte Achtsamkeit 

8. Rechte Sammlung 

Hiervon faßt man nun die Teile Rechte Erkenntnis und Rechte Gesinnung unter dem, Oberbegriff pañña (= Weisheit) zusammen; die Teile Rechte Rede, Rechte Tat und Rechter Lebenserwerb werden zusammen sīla (= Tugend) genannt, und schließlich bilden Rechte Anstrengung, Rechte Achtsamkeit und Rechte Sammlung die Gruppe samadhi (= Sammlung). 

Ohne nun auf die einzelnen acht Pfadglieder im einzelnen näher einzugehen, wollen wir heute einmal untersuchen in welcher Weise die drei Gruppen sīla, samadhi und pañña bei der Ausrodung des Leidens zusammenwirken. 

Die größte Befleckung des Geistes ist die Unwissenheit (avijjā). In der Lehre von der bedingten Entstehung (paticcasamuppāda) tritt sie als erstes Glied der Abhängigkeitsreihe auf - als erste Bedingung für die Entstehung von Leben und Leiden. Man könnte direkt ' sagen: Leiden ist gelebte Unwissenheit, denn Leiden ist nichts anderes als die schmerzende Spur sich verlierenden Lebens Ausdruck der Ohnmacht des verblendeten Geistes, der sich verzweifelt gegen dieses unaufhaltsame Entgleiten, Zerfließen, Dahinschwinden wehrt.

Unwissenheit ist die Grundlage, Leben der Name, und Leiden das Symptom jener Geisteskrankheit, die Wirklichkeit in Ich und Umwelt zerschneidet und unter Bildung sich immer weiter verästelnder Widersprüche immer tiefer und tiefer einwurzelt. 

Die Produkte dieser Spaltung versuchen einander zu verschlingen: das Ich greift in die Umwelt; handelnd und denkend sucht es sie zu fassen und zu erfassen aber unter den Fingern, unter den Begriffen zerrinnt das Ergriffene und Begriffene. 

Die Gesetze der Umwelt wiederum ziehen das Ich in den Sog des unablässigen Werdens und Vergehens, des Geborenwerdens und Sterbens.

Alles, was in diesem Wahn (moha) des Greifens und Ergriffenwerdens dem Ich Stabilisierung verschafft, das erstrebt es mit Gier (lobha), was dagegen seinen Bestand angreift, was es unsicher macht, dem widersetzt es sich mit Haß (dosa). So ergibt sich ein Hin- und Herpendeln zwischen Sinneslust und Übelwollen, Aufgeregtheit und Stumpfheit, begleitet von wachsendem Zweifel. Die drei Hauptwurzeln allen Übels: Gier, Haß und Verblendung treten nun je nach Lage der Ich-Motive zu den äußeren Bedingungen in abgestuften Graden auf:

Unter relativ günstigen Umständen bleiben die Unreinheiten des Geistes unterhalb der Bewußtseinsschwelle. Diesen latenten Zustand nennt man anusaya (= unbemerkter Zustand). Er zeichnet sich dadurch aus, daß die Anwesenheit positiver Bewußtseinsinhalte wie Selbstlosigkeit, Güte und Einsicht eine Verdrängung der negativen bewirkt. Ein durch solche positiven Motive bewirktes Handeln gilt als heilsames Wirken. Die im Unterbewußtsein vorhandenen Unreinheiten aber bestehen weiter und drängen zur Oberfläche. Solange sie nicht an der Wurzel gepackt und ausgerissen werden – (und dies ist nicht ein Vorgang heilsamen Handelns, sondern wirklichkeitsgemäßen Erkennens!) - beeinflussen sie die Struktur des Ichs und damit seine Erlebniswelt.

Sehen wir uns diesen Vorgang einmal genauer an! - Der Kontakt zwischen Ich und Umwelt findet über das Nervensystem statt, dessen jeweiliger Zustand ausschlaggebend das bestimmt, was wir unsere erlebbare Wirklichkeit nennen. Zu diesem Nervensystem gehört neben den aufnehmenden fünf Sinnesorganen Auge, Ohr, Nase, Zunge und Testkörper, die das Gehirn ununterbrochen mit Daten versorgen, vor allem der Verstand, der diese Daten ordnet, sie zueinander in Beziehung setzt und schließlich ein Bild der Umwelt entwirft.

Dieses Bild aber ist Resultat eines Wahrnehmungsvorganges, der sich wesentlich im Unterbewußtsein abspielt und von diesem mit geformt wird. Infolgedessen treten die Objekte der Wahrnehmung nicht als reine Formen, Farben, Töne usw. ins Bewußtsein, sondern als emotional eingefärbte Dinge und Dingbeziehungen, die sofort entweder als angenehm oder als unangenehm empfunden werden.

Erkennt der Verstand, der ja nun dieses Material sichten und ordnen soll, nicht die durch sein Unterbewußtsein bedingten Verzerrungen und identifiziert er sich mit dieser Erscheinungswelt (nichts anderes ist avijjā!), so tritt der Wille in Erscheinung, der den angenehmen Objekten zustrebt und die unangenehmen abstößt: Gier und Haß erwachen und treten ins Bewußtsein. Diesen Zustand nennt man PARIYUTTHANA = gemerkter Zustand.

Läßt man sich schließlich aus einem solchen Zustand heraus zu aktiven Handlungen, also Reden oder Tun hinreißen, so treten die Unreinheiten des Geistes offen zutage. Diesen Zustand nennt man VITIKKHAMA (= Ausbrechen). Die harten und bitteren Worte, die ein Mann im Zorn äußert, sind ein Beispiel für einen solchen Ausbruch. 

Fassen wir noch einmal kurz zusammen: Die Unreinheiten des Geistes zeigen sich im Fühlen, Denken und Handeln. Sie treten in drei Zuständen auf, von denen der Schlafzustand der subtilste ist; danach kommt der erwachte Zustand im Denken und schließlich der grobe Zustand des Ausbrechens im Handeln. 

Die drei Gruppen des Edlen Pfades: Tugend, Sammlung und Weisheit sind nun drei mächtige Waffen, die uns im Kampf gegen die Unreinheiten des Geistes und damit zur Überwindung des Leidens helfen.

Ähnlich wie man ein Werkzeug säubert, das mit Erdklumpen, Sand und Staub beschmutzt ist, reinigt man den Geist von seinen drei Zuständen der Unreinheit. Man entfernt ja nicht die Erdklumpen gesondert vom Sand, und den Sand nicht gesondert vom Staub, sondern indem man bewußt den groben Schmutz abwischt, erfaßt man schon einen großen Teil des feineren Schmutzes mit. Richtig bemerkt wird der feinere Schmutz freilich erst, wenn der grobe schon weg ist, und mit fortschreitender Reinigung kann sich die Aufmerksamkeit auf immer feinere Schmutzschichten richten, bis schließlich das Werkzeug blank und einsatzbereit ist.

Ebenso richten wir bei der Reinigung des Geistes zunächst unser Bemühen darauf, die Unreinheiten nicht in unseren Handlungen zum Ausbruch kommen zu lassen. Dies ist das, Wirkungsfeld von sīla (= Tugend).

Um ihren Ausbruch verhindern zu können, müssen wir die Unreinheiten bereits im erwachten Zustand erkennen, das heißt wir müssen ihr Vorhandensein im Bewußtsein feststellen. Dies erfordert ein scharfes Beobachten der eigenen Stimmungslage und der aus ihr erwachsenden Handlungsantriebe.

Nun treten die Unreinheiten nicht immer in so ausgeprägter Form auf, daß wir nach unserem Sprachempfinden gleich von Gier, Haß oder Verblendung sprechen würden. Mit diesen Begriffen sind aber treffend die Grundtendenzen des Angezogen- bzw. Abgestoßenwerdens infolge von Unwissenheit gekennzeichnet, die allen üblen Handlungsantrieben zugrunde liegen. Das Abgestoßenwerden zum Beispiel könnten wir genauer differenzieren nach Haß, Zorn, Unwillen, oder Grauen, Angst, Furcht, oder Ekel, Widerwillen, Unbehagen. Stattdessen wird der Einfachheit und Klarheit halber nur der Begriff "Haß" verwendet. Entsprechendes gilt für die anderen Unreinheiten. Alle diese Unreinheiten lassen sich gefühlsmäßig daran erkennen, daß unser inneres relatives Gleichgewicht gestört wird und eine im Grunde unangenehme Erregung auftritt. In diesem Moment ist Selbstbeherrschung und nüchternes Denken geboten.

Ein praktisches Beispiel: Wir hören ein Gespräch mit an, in dem jemand, der uns ohnehin irgendwie unsympathisch ist, seine Auffassung von der Buddhalehre einem anderen darlegt. Sofort entsteht in uns der Drang zu beweisen, daß wir die Lehre besser verstanden haben als er. Mit Unruhe verfolgen wir den weiteren Verlauf des Gespräches, um das Stichwort für unser Einmischen zu finden, ja wir lauern geradezu auf eine Ungenauigkeit, eine schwache Formulierung . . . HALT! - Wir werden uns hüten, aufgrund dieses Vorgangs, der uns völlig verzerrt ins Bewußtsein tritt, spontan und unbeherrscht zu handeln. Unser Geist ist von Unwissenheit geblendet: da ist Gier (uns als große Kenner zu bestätigen), und da ist Haß (dem anderen eins auszuwischen). Wir beschränken uns, nachdem wir dies erkannt haben, auf reines Zuhören und beobachten die Wirkung des Gehörten auf uns. Hierdurch gewinnen wir bald einen gewissen Abstand, der sich auch in einer Stabilisierung unserer Gefühlslage zeigt. Der bessere Überblick über das Gespräch und die ruhige Überlegung zeigen dann oft, daß ein Einmischen völlig überflüssig gewesen wäre. Und wir haben einen großen Sieg errungen: die Unreinheiten sind nicht zum Ausbruch gekommen.

Glücklicherweise kommt es aber auch vor, daß andere Situationen edle Motive in uns wachrufen, wie zum Beispiel Opferfreude, Hilfsbereitschaft und Verstehen. Oft hindert uns dann aber die eigene Unsicherheit und Schwäche, die edlen Antriebe durch entsprechende Taten zu verwirklichen. So gedeiht die Opferfreude gerade noch zur Pflichterfüllung, die Hilfsbereitschaft zum sentimentalen Bedauern, das Verständnis zum gleichgültigen Gewährenslassen. Die guten Impulse dürfen wir aber nicht verkümmern lassen, sondern wir müssen sie durch kraftvolles Wirken zur Reife und Frucht bringen. Das Böse meiden, das Gute tun - das ist die Entfaltung von sīla (= Tugend).


Kehren wir nun zu unserem Beispiel vom mitgehörten Gespräch zurück! - Zunächst hatten wir die Unreinheiten unseres Geistes erkannt und in rechter Einschätzung der Situation das Richtige getan, nämlich vom Einmischen Abstand genommen. Damit haben wir eine Komplizierung des Problems, das wir ja inzwischen als unser Problem erkannt haben, vermieden. Eine unbedachte Reaktion im äußeren Feld hätte nur Verwirrung gestiftet, so aber haben wir die Freiheit der gedanklichen Reflexion gewonnen. Hiermit betreten wir aber schon das Gebiet der samadhi (= Sammlung).

Es geht jetzt nicht mehr in erster Linie darum, böses Handeln zu vermeiden, sondern um eine tiefgehende Analyse des eigenen Denkens, Empfindens und Wahrnehmens, das heißt des Bereiches, in dem die Antriebe zum Handeln überhaupt entstehen. Die Regungen des eigenen Geistes wie gewöhnliche Objekte zu betrachten, ist allerdings für die meisten Menschen eine ganz ungewohnte Aufgabe. Der Durchschnittsverstand sieht überhaupt keinen Unterschied zwischen Wahrnehmung, Bewußtwerden und Denken. Auch hier gilt es zunächst, Abstand zu gewinnen und vorurteilslos zu beobachten. Dies ist leichter gesagt als getan. Wir müssen hierzu nämlich ein hohes Maß an Aufmerksamkeit aufbringen, denn der ungeübte Geist ist äußerst ablenkbar.

Es gibt nun aber ein ganzes System von Konzentrationsübungen, die SAMATHA-Meditationsgruppe, mit deren Hilfe man das Denken schulen kann. Die "Wunder" der indischen Yogis sind zum großen Teil auf eine außerordentlich gesteigerte Konzentrationsfähigkeit zurückzuführen. Wer diese Meditationsarten beherrscht, kann sein Denken kontrollieren und ist imstande, seinen Geist vom PARIYUTIHANA - Zustand zu befreien, das heißt er kann die Unreinheiten schon im Entstehen erkennen und ihr Einwurzeln im Bewußtsein verhindern. Bei einer so erlangten Freiheit des Denkens sollte man jedoch nicht in die Falle gehen und glauben, daß man einen vollen Sieg über seinen Geist errungen hat. Die Unreinheiten sind zurückgedrängt, aber noch nicht beseitigt. Der wirkliche Sieg wird erst dann errungen, wenn der Geist frei ist vom ANUSAYA-Zustand, das heißt vom latenten Zustand der Unreinheiten im Unterbewußtsein.


Der Buddha, der vor seiner Erleuchtung verschiedene Meditationsarten praktizierte und die Grenzen dieser Übungen erfahren hat, entwickelte schließlich selbst eine neue Geistesschulung, mit der natürlich die notwendige Disziplinierung des Denkens, vor allem aber die wurzeltiefe Ausrodung der Unreinheiten des Geistes erreicht wird. Mit dieser Methode, der VIPASSANA-BHAVANA (= Hellblick oder Klarblick erwirkende Geistesentfaltung) erreichte der Buddha die höchste Stufe menschlicher Geistesentwicklung wozu die SATIPATTHANA - Meditation übrigens die Grundlage dieser Geistesschulung bildet.

Der Erwachte hat immer wieder darauf hingewiesen, daß alles Leid mit Unwissenheit beginnt und daß die restlose Zerstörung der Daseinsfessel nur durch die Entfaltung von paññā (= Weisheit) erreicht wird. Erst der reine, fleckenlose Geist erkennt, daß zwischen Ich und Umwelt gar kein Wesensunterschied besteht: da ist kein Getrenntsein von Erkennendem und Erkanntem, wo zwischen sich Gier oder Haß einnisten könnte, da ist nur dieser Substanz - und Ich-lose Lebensprozess, den das Hellblickswissen als vergänglich, unpersönlich und nichtig erkennt. Die tiefste Durchdringung aller Daseinserscheinungen mit dem Licht des Hellblicks wird VIPASSANA-PANNA oder Weisheit des rechten Sehens genannt. Keine Worte können diese Weisheit erklären. Sie muß im sittlichen Handeln gegründet und in der Meditation geduldig entfaltet werden. Der Weg, den man geht, um dieses Ziel zu erreichen, ist der Edle Pfad, den der Buddha uns gelehrt hat. 



 
Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

3. Gesellschaft und Geistesdisziplin

Die Menschheit hungert seit Jahrtausenden nach sozialem Frieden und nach Sicherheit, ohne diesem Ziel erkennbar näher gekommen zu sein. Gesellschaftssysteme entstanden und vergingen, Eroberungs- und Befreiungskriege wurden geführt, Millionen Menschen verbluteten auf den Schlachtfeldern für diese oder jene Idee - aber der uralte Wunsch der Menschen nach einem friedlichen und gesicherten Leben in einem Paradies sozialer Gerechtigkeit hat sich nicht erfüllt.

In unserer Welt der Rassen- und Klassengegensätze, in der Besitz als Freibrief zur Ausplünderung der Besitzlosen dient, in der eine rücksichtslose Ausschlachtung und Vergiftung der Umwelt das Überleben der nächsten Generation fraglich macht, In der Hunderttausende von toten und Krüppeln das Blutopfer des Fortschritts bilden, in der Gewalt bestimmt, was man unter Freiheit zu verstehen hat, in der aus Machtgier selbst vor Völkermord nicht zurückgeschreckt wird - in einer solchen Welt schreien die einen nach Ruhe und Ordnung, die anderen nach Revolution, einige steigen auf die Barrikaden, aber die meisten haben längst resigniert, wollen von "all dem" nichts mehr wissen und lassen sich willenlos treiben.


Als Buddhisten werden wir aber weder blind reagieren, noch werden wir nur herum lamentieren, noch werden wir die Augen verschließen. Wir müssen vielmehr das Problem Gesellschaft wie jedes andere vorurteilslos untersuchen, es in seiner Widersprüchlichkeit erfassen, unsere eigenen Kräfte abschätzen und dann zielbewußt handeln.

Sehen wir uns zunächst einmal die gängigen Gesellschaftstheorien an! - Es gibt zwei sich widersprechende Ansichten darüber, wie die Welt zu verbessern sei: die eine lehrt, daß zuerst der gesellschaftliche Rahmen geändert werden müsse, damit sich der Mensch in Frieden und Wohlstand entwickeln könne; die andere fordert zuerst die Änderung des Menschen, aus der dann notwendig die Gesundung der Gesellschaft folge. Wenn wir das Problem schärfer fassen, sehen wir, daß es sich im Grunde um den Widerspruch Ich-Umwelt handelt, und daß der unterschiedliche Praxisansatz beider Anschauungen auf einer unterschiedlichen Interpretation dieses Widerspruchs beruht:


Die eine Seite setzt die Welt als primär vorhanden voraus, der Mensch wird in sie hinein geboren. Deshalb ist er durch sie bedingt und bestimmt, und eine Änderung seiner selbst ist nur mittels einer Änderung der äußeren Bedingungen durch die Praxis möglich. Hier bestimmt die Umwelt das Ich, das Sein, das Bewußtsein. Dies ist der Standpunkt des Materialismus. Die andere Seite begreift die Welt als subjektive Gestaltung des Individuums. Grundlage alles Seienden ist hiernach der Geist, der entsprechend seinem Ordnungsvermögen die Welt konstruiert und nach außen projiziert. Die Welt ist nicht von Anfang an da, sondern sie ist Resultat eines subjektiven geistigen Prozesses; sie entsteht mit der Person, entwickelt sich mit ihr und geht mit ihr zugrunde. Deshalb bestimmt hier das Ich die Umwelt, das Bewußtsein, das Sein. Dies ist der Standpunkt des Idealismus.

Beide Anschauungen, Materialismus wie Idealismus, sind als Arbeitshypothesen für die Verbesserung der Gesellschaft unter bestimmten Bedingungen brauchbar, aber für sich genommen vermag keine das Daseinsproblem umfassend zu lösen. Ihre Schwäche und Gefahr liegt vor allem in der dogmatischen Fixierung auf jeweils nur eine Seite des Grundwiderspruchs Bewußtsein-Sein. So polarisiert, stehen sich Materialismus und Idealismus in Gesellschaftsfragen wie Todfeinde gegenüber, wodurch ihr ursprünglicher Ansatz, das Dasein für alle erträglicher und menschlicher zu gestalten, unerfüllt bleiben muß.
Der dogmatische Materialismus vergißt über dem Fetisch Gesellschaft das konkrete lebendige Individuum mit seinen Hoffnungen, Wünschen und Ängsten. Die Gesellschaft entartet zum Selbstzweck, zum alles beherrschenden Dämon, dem der Mensch zu dienen hat. Kritik wird nur noch in einem Rahmen geduldet, der das System selbst nicht infragestellt. Eine Revision der Grundkategorien gilt als Verrat an der Allgemeinheit. So trägt der dogmatische Materialismus den Keim der geistigen Erstarrung und der gesellschaftlichen Stagnation in sich.

Die Einbeziehung der Dialektik in die moderne materialistische Weltanschauung stellt nun zweifellos einen erheblichen Fortschritt dar, der prinzipiell eine weitere positive Entwicklung des gesellschaftlichen Rahmens auf wissenschaftlicher Grundlage ermöglicht. Die politische Wirklichkeit lehrt aber, daß die inkonsequente Anwendung der Dialektik zu neuen gefährlichen Widersprüchen unter den Materialisten selbst führt. Wo nämlich die dialektische Kritik durch die materialistische Perspektive bereits vorbelastet ist, kann sie nicht bis zum Grundwiderspruch Bewußtsein-Sein vordringen. Halbe und tendenziöse Dialektik aber, die nur zur Stabilisierung weltanschaulicher Dogmen dient, befindet sich im Widerspruch zu sich selbst.


Die andere Anschauung, der Idealismus, propagiert für jeden Menschen alle geistigen Entfaltungs- und Ausdrucksmöglichkeiten; "Freiheit" ist das große Schlagwort. Dabei wird geflissentlich übersehen, daß die elementaren Bedürfnisse der Massen zunächst nicht im geistig-kulturellen Bereich liegen, sondern daß Freiheit zuallererst Freisein von Existenzangst bedeutet. Solange die breite Masse des Volkes seine Lebenskraft für die Beschaffung von Nahrung, Kleidung und Wohnraum aufbraucht, so lange wird die geistige Entwicklung das Privileg einer Minderheit sein.

Der Idealismus ist der beste Nährboden für die Entstehung elitärer Theorien, die in der Klassenstruktur der Gesellschaft mit ihren irrationalen Konsum- und Leistungszwängen ihren Niederschlag finden. Geistige Bildung, materieller Besitz und politische Macht werden mehr und mehr zum Vorrecht einer Elite, die sie zur Bevormundung, Ausplünderung und Niederhaltung der breiten Volksmassen mißbraucht. Ihre weltanschauliche Stütze finden solche Systeme durch die Glaubensreligionen, die die Sehnsucht nach einem sinnvollen und erfüllten Dasein auf ein "Jenseits" umlenken und das gesellschaftliche Elend als unerforschlichen Ratschluß eines letzten Geist-Schöpfers, einer göttlichen Autorität deuten.


Fassen wir noch einmal kurz zusammen: Das Problem Individuum - Gesellschaft läßt sich stufenweise schärfer fassen, zunächst im Widerspruch Ich-Umwelt, dann noch allgemeiner im Widerspruch Subjekt - Objekt, und schließlich im Grundwiderspruch Bewußtsein - Sein, gewöhnlich auch als Gegensatz von Geist und Materie bezeichnet. Der Materialismus lehrt, daß die Materie die Grundlage des Geistes sei; der Idealismus sieht den Geist als Schöpfer der Materie. Beide Ansichten neigen zum Dogmatismus und zeigen in ihrer gesellschaftspolitischen Anwendung keine ausreichende Perspektive zur umfassenden Selbstverwirklichung des Menschen.


Der Buddhismus ist nun weder eine materialistische noch eine idealistische Philosophie, sondern eine Wirklichkeitslehre. Diese Lehre hat eine unangreifbare Ausgangsbasis: die unmittelbare Erfahrung, die in jedem Augenblick Ausdruck der Wirklichkeit ist. Daß Erfahrung da ist, braucht nicht erst bewiesen zu werden; Erfahrung beweist sich durch ihr faktisches Vorhandensein selbst, sie ist evident.


Wie Erfahrung, so eben Wirklichkeit. Wirklichkeit ist ja nichts anderes als die Summe dessen, was als Wirkendes erfahren wird, sei es bewußt oder unbewußt. Was aber wirkt, das verändert auch, und eben diese Veränderung tritt in einer neuen Wirklichkeit in Erscheinung, die ihrerseits wieder wirkt und so fort. Deshalb befinden sich Wirklichkeit und Erfahrung in einem ununterbrochenen Fluß der Veränderung, des Werden und Vergehens. Nichts hat in diesem Fluß Bestand, kein ruhender Punkt ist zu finden. Alles beeinflußt alles, alles hängt untrennbar mit allem zusammen.


Die Vorstellung, daß in diesem Fluß so etwas wie eine materielle Substanz von Anfang an existierte, ist eine willkürliche intellektuelle Spekulation, die jeder Erfahrung entbehrt. Sie ist ebenso metaphysisch wie die Vorstellung vom materieschaffenden Geist. Niemand wird behaupten, Links existierte schon vor Rechts oder Oben hätte Unten geschaffen. Aber hier, auf der Suche nach einer "letzten Ursache", fallen Materialisten wie Idealisten der gleichen Täuschung zum Opfer: sie verwechseln Begriffswelt und Wirklichkeit. Begriffe haben eben nur eine relative Bedeutung, sie dienen der Orientierung. Die Begriffswelt ist aber nicht die Wirklichkeit; Wirklichkeit und Begriffswelt verhalten sich zueinander etwa wie Stadt und Stadtplan. Ein falscher Stadtplan führt in die Irre, ebenso falsches Denken, das sich von der Erfahrungsgrundlage gelöst und verselbständigt hat. 

Die Entwicklung wirklichkeitsgemäßen Denkens nimmt deshalb im Buddhismus einen hervorragenden Platz ein: Geistesdisziplin ist die Grundlage des wissensklaren Handelns. Der buddhistische Weg zur umfassenden Veränderung der Gesellschaft ist der von Buddha gelehrte Achtfache Edle Pfad. Der erste Schritt auf diesem Pfad beginnt mit Rechter Erkenntnis, das heißt mit einem qualitativen Umbruch und einer Neuorientierung des Denkens. Vor diesem entscheidenden Wendepunkt arbeitet das Denken noch unentwegt an der Vervollständigung seiner Begriffswelt und an der weiteren Differenzierung des Intellekts. Hierbei bleibt zunächst unbemerkt, daß nach und nach die direkte Erfahrung, die unmittelbare Anschauung immer weiter zurückgedrängt wird und sich im Bewußtsein mehr und mehr das spekulative Begriffsdenken ausbreitet.

Mit fortschreitender Entwicklung wachsen aber die Widersprüche zwischen Begriffswelt und Wirklichkeit, zwischen den Ansprüchen und Motiven des Ichs und den Bedingungen der gesellschaftlichen Umwelt. Der Intellekt widerspiegelt den drohenden Bruch mit einer zunehmenden Ideologisierung des Denkens. Neue Erfahrungen werden immer häufiger nur noch dann akzeptiert, wenn sie in den Rahmen vorgefaßter Begriffsschemen passen. Das bedrohte Ich stabilisiert sich durch eine zunehmende Einkapselung in der Begriffswelt, der Kontakt zur Wirklichkeit geht verloren. Schließlich wird das Bewußtsein von einem unablässigen Strom von Begriffen regelrecht blockiert; Denken wird zu einem Zwangsvorgang, der auch willentlich nicht mehr unterbrochen werden kann. In dieser Phase erkennt der Geist plötzlich klar die Leidhaftigkeit des Daseins als ein Abgeschnittensein von der Wirklichkeit: die Quantität des intellektuellen Wissens schlägt um in die Qualität der Rechten Erkenntnis.

Dem Umbruch im Denken folgt im zweiten Glied des Edlen Pfades die Rechte Gesinnung. Rechte Gesinnung findet ihre Neubestimmung nicht durch ethische Erwägungen oder durch die Übernahme moralischer Dogmen. Entscheidend ist der Entschluß, dem Leiden in allen seinen Erscheinungsformen, besonders auch dem gesellschaftlichen Elend energisch entgegenzutreten und das Vertrauen, es schließlich zu überwinden. Vertrauen und Willenskraft sind die geistigen Waffen, die magische Vorstellung von der Allmacht des Leidens zu zerbrechen und Raum zu schaffen für die Erkenntnis seiner bedingten Natur: Leiden als abhängige, naturgesetzliche und blinde Folge verblendeten Wirkens (KAMMA oder Karma).

 

Die nächsten drei Glieder des Achtfachen Edlen Pfades, nämlich Rechte Rede, Rechte Tat und Rechter Lebenserwerb, betreffen direkt die gesellschaftliche Praxis. Gesellschaft ist hier aber nicht nur zu verstehen als abstrakter sozioökonomischer Verband, dessen Struktur erst durch die Umpolung bestehender Herrschaftsverhältnisse geändert werden kann. Wieder wird die Gefahr sichtbar, die in der Möglichkeit der Verwechslung von Begriffswelt und Wirklichkeit liegt. Wer seine Praxis nicht aus den Bedingungen der gesellschaftlichen Wirklichkeit, sondern aus der ideologischen Interpretation derselben ableitet, dessen Beitrag zur Veränderung der Gesellschaft bleibt entweder in der Propagierung utopischer Zielvorstellungen stecken oder endet im sinnlosen Amoklauf.

Buddhistische Geistesdisziplin bewirkt eine Abkehr des Denkens von allen übernommenen, halbdurchdachten Vorstellungen und ungeprüften Urteilen. Geistesdisziplin zwingt zum Verlassen dogmatischer Positionen und stößt den Geist, der sich an Begriffe klammern will, unbarmherzig immer wieder in die Wirklichkeit. Und hier in der Wirklichkeit, löst sich das Abstraktum "Gesellschaft" in ganz konkrete Beziehungen zum Mitmenschen auf. Die Gesellschaft ist für jeden zuallererst da, wo er selbst ist. Wenn ich nicht jetzt und hier etwas ändere, dann nie und nirgendwo.

 

So lange Denken sich noch im Ich-Bewußtsein gegen Umwelt und Gesellschaft abgrenzt, so lange ist Wirklichkeit notwendigerweise gesellschaftliche Wirklichkeit, und jede Lebensäußerung des Ichs kann letztlich gar nichts anderes sein als gesellschaftliche Praxis. 

Ob diese aber nur im schwächlichen, halbbewußten und blinden Reagieren besteht oder zum kraftvollen, wissensklaren und zielbewußten Wirken wird, entscheidet der Entwicklungszustand des Geistes, der Grad an Geistesdisziplin.

Geistesdisziplin schärft nicht nur den Blick für die Widersprüche und Bewegungsgesetze der sog. objektiven Außenwelt, sondern erkennt auch den Widerstreit der inneren Handlungsantriebe, der Motive des Ichs. 

Der Buddhist ist sich seiner eigenen Unzulänglichkeiten und Schwächen bewußt, aber er vermag auch seine positiven Kräfte richtig einzuschätzen. Er bildet sich nicht ein, im großen politischen Rahmen die Welt verbessern zu können, wenn er schon mit sich selbst, mit seiner Familie und mit seinen Arbeitskollegen in Unfrieden lebt. Aber er kämpft Tag für Tag für eine Verbesserung dieser unbefriedigenden Wirklichkeit. Der Erfolg mag anfangs gering sein, aber er bringt doch mit Sicherheit eine bessere Ausgangsposition für den nächsten Schritt.

Wer meint, daß dieser Kampf allenfalls eine "kleine heile Welt" zustande bringt und "im Grunde doch nichts ändert", hat nicht begriffen, was Wirklichkeit ist. Denn wenn schon das dialektische Denken die Wirklichkeit in Ich und Umwelt spaltet, so bleibt doch zumindest das empfindende und handelnde Ich Erfahrungszentrum und Aktionsquelle seiner Umwelt, nur mit dieser kann es in Wechselwirkung treten und in eben dieser Wechselwirkung liegt seine ganze Wirklichkeit beschlossen. Wer den Begriff "Obst" für wesentlicher und realer hält als den Apfel, in den er gerade beißt, dem ist schwer zu helfen. Wer sich selbst nicht kennt und die eigenen Schwierigkeiten auf immer allgemeinere, umfassendere, "objektive" Problemkreise projiziert, dem verschwimmt bald jeder brauchbare Praxisansatz. 

Das dilettantische Herumbasteln an neuen Gesellschaftsformen ist ein Ausdruck dieser verkannten und verdrängten Wirklichkeit, manchmal auch eines gelinden Größenwahns. Das heißt natürlich nicht, daß jede politische Praxis in größerem Rahmen sinnlos wäre, aber sie eignet sich eben nicht als Beschäftigungstherapie für Neurotiker. Gesellschaftliche Praxis beginnt mit der Änderung des eigenen Verhaltens, beginnt beim Ich. Die Gesellschaft wird zunächst nur mit einer positiven Resonanz in der nächsten Umgebung antworten. Mit wachsendem Vertrauen und wachsenden Kräften verbreitert sich aber nach und nach das Wirkungsfeld, und es gibt hervorragende Buddhisten, die ihre Fähigkeiten sinnvoll für das ganze Volk nutzbar machen können.
Die Wirklichkeitslehre Buddhismus umfaßt den ganzen Menschen und seine ganze Wirklichkeit, und die Praxis des Edlen Pfades ist Wirklichkeitsveränderung von umfassender Gründlichkeit.

Betrafen die vorigen Pfadglieder die Praxis unter dem Hauptaspekt der Veränderung der Umwelt, so dienen die letzten drei Pfadglieder Rechte Anstrengung, Rechte Achtsamkeit und Rechte Sammlung der Veränderung des Ichs. Dies sind die Pfadglieder, mit denen die Entfaltung der Geistesdisziplin erreicht werden kann. Und hier, in einem mit Ruhe, Klarheit und Konzentration gesegneten Augenblick, mag es einem plötzlich wie Schuppen von den Augen fallen:

Diese Gesellschaft ist nicht zufällig unsere Gesellschaft. Sie ist genau die, die unserer eigenen Entwicklung entspricht. Alle unsere Lebensumstände, auch die Gesellschaft, ja selbst unser eigenes Ich sind KAMMA (Karma), sind naturgesetzliches Resultat unseres Wirkens. Schließen wir die Augen vor dieser Tatsache, so verdrängen wir unsere eigene Realität. Die Gesellschaft bietet das getreue Spiegelbild unserer eigenen Zerrissenheit, Unzulänglichkeit und Schwäche.


Und in der Tat: Sind wir es nicht gerade, die vom materiellen Überfluß dieser Gesellschaft profitieren und nicht danach fragen, wie er zustande kommt? Sind wir nicht stillschweigend einverstanden mit der "Freiheit" des rücksichtslosen Konkurrenzkampfes, weil wir gerade die Stärkeren sind? Und fühlen wir uns etwa verantwortlich für das Heer von Verbrechern, Suchtkranken, seelischen und körperlichen Krüppeln, für die Selbstmörder und die zerbrochenen Ehen, für all die Schwachen, die an dieser Gesellschaft gescheitert sind? - Verurteilen ist leicht, Verbesserungsvorschläge machen schon schwerer, aber in der Gesellschaft unser eigenes nacktes Spiegelbild zu sehen und mit wirklicher Praxis bei uns selbst zu beginnen, fällt am schwersten.


Überhaupt müssen wir wieder sehen lernen, müssen wir uns durch das Gestrüpp der Vorurteile und Meinungen durcharbeiten zur klaren Wirklichkeitserkenntnis. Die Entfaltung von Geistesdisziplin ist der beste Weg hierzu. Sie lehrt das Denken, seine Nahrung mehr und mehr direkt aus der Erfahrung zu ziehen, ohne diese wichtigste Erkenntnisquelle durch vorschnelles Urteilen weiter zu vergiften. Denken löst sich mehr und mehr von der statischen Begriffswelt, wurzelt langsam in die Wirklichkeit ein und mündet in die wissensklare Praxis. Ob das Denken die Wirklichkeit brauchbar widerspiegelt, kann nur diese Praxis beweisen.

Aber nicht nur die Qualität des Denkens, sondern auch die der Erfahrung erfährt eine zunehmende Veränderung. Je mehr sich die Erfahrung den begrifflichen Fesseln des Intellekts entwindet, desto unmittelbarer und vollständiger entfaltet sich in ihr die Wirklichkeit. In der höchsten Stufe der Geistesdisziplin, im Hellblickswissen (Klarblickwissen), fallen Erfahrung und Denken schließlich zu einer einzigen totalen Wirklichkeitsschau zusammen. Die Abgrenzung des Bewußtseins in der Ich-Vorstellung ist durchbrochen; Ich und Umwelt erweisen sich als leere Begriffspole des Intellekts und verschmelzen zu einem einzigen Daseinsprozeß. Denken bewegt sich dann nicht länger in einer gesonderten Begriffswelt; es ist, wie Dahlke sagt, in die Wirklichkeit selbst eingeschnellt.

So öffnet sich vor uns der Weg zur friedlichen Veränderung der Gesellschaft, zur umfassenden Selbstverwirklichung des Menschen und zur schließlich völligen Befreiung von der Daseinsfessel: Es ist der Achtfache Edle Pfad, den der Buddha schor vor zweieinhalbtausend Jahren gelehrt hat.

Wenn wer auch tausend-tausend Mal
Die Feinde in der Schlacht besiegt
Wer einzig nur sein Selbst besiegt,
der, wahrlich, ist der Schlachtenheld!

(Dhammapada 103)
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4. SAMSARA (Der Daseinskreislauf)



Lang ist dem Wachenden die Nacht,
Lang ist dem Müden Meilenweg,
Lang ist Samsara für den Tor,
Der nicht die rechte Lehre kennt.

(Dhammapada)


Das Wort "Samsara" bezeichnet wörtlich ein Wandern von einem Dasein zum anderen. Es wird im allgemeinen durch ein sich ewig drehendes Rad symbolisiert, in dem die Lebewesen, getrieben durch ihren Lebensdurst, eine Drehung nach der anderen durcheilen. Ein anderer Vergleich wäre die Darstellung eines Ozeans von Geburten und Toden, wo die Wogen sich erheben, für einen Augenblick Bestand haben und dann zusammenfallen, um sich sogleich wieder zu erheben, und der Prozeß von Erheben und Zusammenfallen in dieser Weise ins Endlose fortgesetzt wird.

Ebenso geschieht es bei den fünf Daseinsgruppen (khandas), welche in ihrem Zusammenwirken die körperlich-geistige Einheit bilden, die man ein "Lebewesen" nennt. Auch sie entstehen (uppada), verbleiben ein Weilchen (thiti) und lösen sich dann auf (bhanga), um sofort und ohne jeden Verzug wieder neu zu entstehen und zu vergehen. So durchläuft der Daseinsprozeß im Bewußtwerde-Vorgang in jeder Sekunde unzählige Male die Phasen des Werdens und Sterbens. 

Dieser Grundschwingung des Bewußtseins überlagert sich eine Vielzahl anderer Schwingungen, in welchen die Phasen Entstehen - Bestehen - Vergehen in langsameren Rhythmen durchlaufen werden. Hierzu gehören z. B. die zyklischen Prozesse der Atmung, des Blutkreislaufes, der Nahrungsaufnahme und -ausscheidung, der Wechsel zwischen Wachen und Schlafen wie auch der Monats- und Jahreszeitenwechsel. 

Das Gesetz unablässigen Werdens und Vergehens findet man überall wieder, ebenso im elementaren Geschehen der atomaren und subatomaren Mikrowelt wie auch in den gewaltigen Rhythmen des Makrokosmos, wo unaufhörlich ganze galaktische Systeme mit Milliarden von Sonnen geboren werden, eine Zeit lang bestehen und wieder in sich zusammenstürzen, um den Kreislauf von vorn zu beginnen.


Geburt, Entwicklung und Tod eines Lebewesens entsprechen ganz diesem Gesetz und kennzeichnen die drei Stufen des Entstehens, Bestehens und Sich-Auflösens im Lebenslauf eines Individuums. Natürlich ist auch dieser eine Lebenslauf kein isolierter Einzelvorgang. Leben ist ein energetischer Prozeß, und jede Energieumwandlung vollzieht sich in einem geschlossenen Kreislauf. So bildet auch das einzelne individuelle Leben nur eine Episode in einem größeren Geschehen und findet sich eingebettet in eine scheinbar endlose Kette früherer und zukünftiger Existenzen, mit welchen es durch das Gesetz von Ursache und Wirkung untrennbar verbunden ist. 

Tod und Geburt bilden in dieser Reihe von Wiedergeburten die zwei Aspekte ein und desselben Vorganges, ähnlich wie eine Haustür ja zugleich Eingang und Ausgang sein kann, je nach der Richtung, in welcher ihre Schwelle überschritten wird. Der Tod des alten Individuums ist die Geburt des neuen. "Geburt" hat hier allerdings nicht die enge Bedeutung des Aus – dem - Mutterleib - tretens, sondern bezeichnet ganz allgemein den Beginn des neuen Lebens. Dieses zeigt sich beim Menschen schon mit der ersten Teilung der befruchteten Eizelle im Mutterleib. 

Wie hängen nun alte und neue Existenz zusammen? - Die verbindende Brücke zwischen beiden bildet das Karma, welches vom alten Individuum zurückgelassen wird. Zwischen alten und neuen Lebewesen besteht eine merkwürdige Verwandtschaft. In einer Hinsicht ist das neue Lebewesen gänzlich verschieden von seinem Vorgänger: der alte Organismus mit all seinen leiblichen und charakterlichen Besonderheiten ist verschwunden, und ein unentwickelter Lebenskeim bildet die neue Daseinsgrundlage.

Andererseits aber besteht doch wieder eine engste Beziehung zwischen beiden, denn in diesem Lebenskeim und seiner Umgebung findet sich das gesamte karmische Erbe der alten Existenz zu einer neuen Daseinsform verdichtet. Nicht zufällig wird das neue Lebewesen ein Mensch oder ein Tier, hat diese oder jene Eltern, zeigt gute oder schlechte Charakteranlagen, Begabungen und Schwächen, ist wohlgestaltet oder mißgebildet, klug oder dumm, lebensfroh oder schwermütig - all das sind überwiegend die Folgen der früheren Existenz. 

Mit diesem Erbe ausgestattet tritt das Lebewesen seine neue Daseinsrunde an und schafft weiterhin neues Karma, welches es teilweise schon innerhalb des gegenwärtigen Lebens als Frucht genießen oder erleiden, teils aber auch in die nächste Existenz hinüber tragen wird. Unendlich mannigfach sind die Möglichkeiten, unter denen ein Wesen wiedergeboren werden kann. Die uns bekannten Lebensformen des Pflanzen-, Tier- und Menschendaseins bilden ja nur einen winzigen Teil der im Universum denkbaren Existenzweisen. Zudem muß man beachten, daß die Qualität einer Daseinsstufe nicht so sehr von der äußeren Körperform, sondern vor allem vom inneren Erleben bestimmt wird. Nehmen wir allein die Menschenwelt, so finden wir hier die furchtbarsten körperlichen und geistigen Qualen der Höllenwelt ebenso wie das strahlende Glück gottähnlichen Daseins, letzteres allerdings wesentlich seltener. Hier gibt es die machtvolle Klarheit erleuchteter Geister, welche die Welt als harmonisch geordnetes Ganzes schauen, wie auch die geistige Ohnmacht unglücklicher Schattenwesen, denen das Chaos umherirrender Bewußtseinsfetzen Angst und Grauen einflößt.


Blicken wir aufmerksam in unsere Welt, so breitet sich vor uns ein Spektrum von Entwicklungsmöglichkeiten aus, das zum ernsten Nachdenken allen Anlaß gibt. Diese Welt ist ja nicht zufällig unsere Welt; wir erleben sie genau so, wie es gerade unserem Karma entspricht. Der Heilige lebt in einer heilen Welt; er erkennt sich selbst in allen Lebewesen wieder und weiß um die innerste Einigkeit aller Geschöpfe. Dem Wahnsinnigen ist auch die Welt krank, er erblickt in ihr nur ein sinnloses Getümmel elender Kreaturen, die ihm selbst gleichen. 

Und wir selbst? Wägen wir doch einmal die uns angenehm erscheinenden Lebensformen unserer Welt gegen die unangenehmen ab! Die sich zeigende Verteilung entspricht dann etwa der Wahrscheinlichkeit unserer weiteren Entwicklung. In der Tat: Leben ist eine äußerst gefährliche Angelegenheit, und unversehens kann die erreichte Entwicklungsstufe menschlichen Daseins verloren gehen. Wenn wir nicht alle Anstrengung machen, die große Chance der menschlichen Existenz nutzen und unermüdlich an unserer Befreiung arbeiten, werden wir herab gerissen werden in die Ohnmacht niederer Daseinsformen und das unermeßliche Leid zahlloser Wiedergeburten zu erleiden haben.


"Was meint ihr wohl", sagt der Buddha, "ist mehr: die Flut von Tränen, die ihr klagend und weinend auf diesem langen Weg vergossen habt, während ihr den Kreislauf der Wiedergeburten durcheiltet, vereint mit Unerwünschtem, getrennt von Erwünschtem - dies, oder das Wasser der vier Weltmeere? Lange Zeit hindurch habt ihr den Tod von Vater und Mutter, von Söhnen, Töchtern, Brüdern und Schwestern beklagt. Und während ihr so klagtet, habt ihr wahrlich auf diesem langen Weg mehr Tränen vergossen, als Wasser in den vier Weltmeeren ist." (Samyutta-Nikaya 15, 3).


Es gibt nun einige Sonntagskinder, die früher gutes Karma angehäuft haben und nun gerade im Genuß der Früchte dieses Karmas leben. Die meinen vielleicht, das Leben sei eitel Freude und Sonnenschein; aber dieses mit Unwissenheit vermengte "Glück" enthält eine trügerische Illusion. Es besteht sehr wohl ein Unterschied zwischen dem Glück des Heiligen, der die Welt in ihrem tiefsten Grunde erkannt hat und dem Glück des Weltmenschen, der alles durch die rosarote Brille seines Glücksrausches sieht.

Das eine Glück beruht auf dem unverlierbaren Wissen um die wahre Natur aller Daseinserscheinungen, das andere auf der zeitweiligen Anwesenheit günstiger Umstände. Den Unterschied zeigt sofort ein Blick in die Umwelt: Da sieht der Weltling die Wesen in Elend fallen, krank werden und sterben, und große Angst erfaßt ihn, daß auch sein Glück sich wenden könnte. Der Heilige aber kennt keine Angst - er hat alle Verhaftungen aufgegeben und steht unberührt von den Wandlungen des Daseins. 

Was immer auch ihn selbst oder andere Wesen an Glück oder Leid treffen mag er erkennt es als notwendige und gesetzmäßig eintretende Folge früheren Wirkens. In diesem Wissen aber fügt sich sein eigenes wie aller Wesen Ungemach harmonisch ein in das Bild eines bis ins kleinste geordneten Weltganzen.


Der Blick des Erhabenen, der durch restlose Zerstörung des Ich-Wahnes nicht mehr auf die eigene Existenz fixiert war, umfaßte und durchdrang alle möglichen Existenzstufen und erkannte in ihnen die gemeinsamen Merkmale aller Lebensformen: ihre Vergänglichkeit, Unzulänglichkeit und Ich-losigkeit. In Wahrheit nämlich haben sämtliche überhaupt denkbaren Daseinsformen einen gemeinsamen Grund, von dem sie nicht zu lösen sind: das Bewußtsein. Müßig zu streiten, ob hinter dem Bewußtsein ein von ihm unabhängiges Sein, also eine absolute Realität steht - Wirklichkeit ist immer erlebte Wirklichkeit, und mit dieser und keiner anderen haben wir uns auseinanderzusetzen.


So wie das Bewußtsein gerade gestaltet ist, so erleben wir uns selbst und die Welt um uns. Bewußtsein ist nichts anderes als die Wirkung der karmischen Energie, die den Daseinskreislauf in Gang hält. Je nach Stärke und Qualität des zur Reife gelangenden Karmas formt sich das Bewußtsein und wir finden uns in dieser oder jener Welt wieder, oder genauer: wir bewegen uns in verschiedenen Bewußtseinsebenen. Diese "Bewegung" ist aber nicht zu verstehen als Ortsveränderung in einem absolut vorhandenen Raum, so etwa wie ein Floh von einem Fleck zum anderen hüpft. Das Bewußtsein verändert sich, und mit ihm verändern wir uns und ändert sich die Welt um uns her. Auch innerhalb eines einzelnen Lebenslaufes existieren verschiedene Bewußtseinsebenen, denken wir nur einmal an den normalen Wachzustand, dann an die Traumwelt, die wir im Schlaf erleben, und an die Welt reiner Formen in der Meditation. Ohne zwischen diesen Welten hin- und herzuwandern, sind wir mal in der einen, mal in der anderen, denn alle diese Welten erleben wir im Bewußtsein und durch das Bewußtsein, und sie alle machen unsere Wirklichkeit aus.


Diese Wirklichkeit verändert sich unaufhörlich, eben weil sich das Bewußtsein ständig ändert. Der Daseinskreislauf, der den Bewußtseinsstrom hervorbringt, gehorcht den gleichen Gesetzen wie jeder Energiekreislauf, er ist ein vergänglicher, seelenloser Prozeß, der als Leiden erlebt wird. Auch die höchsten, himmlischen Daseinsstufen, welchen die menschliche Phantasie ewige Seligkeit und zeitloses Glück andichtet, sind in Wahrheit vergängliche Zustände des Bewußtseins, bedingt durch das Vorhandensein guten Karmas und nur solange existent, wie derartiges Karma zu 'Reife gelangt. 

Irgendwann ist die Phase guten Karmas zu Ende, und weniger gutes kommt zur Reife. Dann bewegt sich das Bewußtsein abwärts wie ein geworfener Stein, der den Höhepunkt seiner Flugbahn überschritten hat und nun wieder herunterfällt. Die seltenen Höhepunkte gottähnlichen Bewußtseins sind nur vorübergehende Episoden im rastlosen Daseinskreislauf, und schon in der nächsten Wiedergeburt wird alle Erinnerung an diesen Zustand so tief verschüttet sein, als sei er nie gewesen, und das Wesen findet sich wieder in neuer leidvoller Wirklichkeit. So irren die Wesen seit undenklichen Zeiten ohne Orientierung auf ansteigenden und abfallenden Daseinsfährten durch das Samsara-Meer, und das Rad der Wiedergeburten dreht sich unermüdlich.


Ein Anfang dieses Kreislaufes ist nicht zu erkennen, und ebenso wäre kein Ende abzusehen, wenn nicht die Wesen im Laufe eines unendlich langwierigen Lernprozesses allmählich doch begriffen, was hier vorgeht. Aber trotz der unvorstellbar großen Zahl von Individuen ist der Durchbruch eines Wesens zu einer solchen Erkenntnis ein außerordentlich seltenes Ereignis, und glücklich kann sich schätzen, wer von so einem Ereignis überhaupt weiß. Nun, wir sind in dieser glücklichen Lage und wissen nicht nur von der Erleuchtung Buddhas, sondern viel mehr noch: wir kennen durch ihn den Weg, der zur völligen Befreiung vom Rad der Wiedergeburten führt. Unvergleichlich ist diese Lehre des Erhabenen, ein Geschenk von unschätzbarem Wert, ein Leuchtfeuer im finsteren Samsara-Meer, das den Weg zum rettenden Ufer weist!


Der Weg, den der Buddha lehrte, ist ein Weg fortschreitender Selbsterkenntnis, Selbstbeherrschung und Selbstbefreiung. Selbsterkenntnis heißt: das Dasein als vergänglichen, leidvollen und seelenlosen Prozeß zu durchschauen; Selbstbeherrschung: die Verhaftungen an die Daseinserscheinungen schrittweise aufzuheben; und Selbstbefreiung: Unwissenheit, Ich Wahn und Daseinsdurst restlos vernichtet zu haben. 

Somit ist der Buddhaweg einzigartig, denn er legt den Hebelpunkt zur Befreiung in den Menschen hinein und sucht ihn nicht außerhalb. 

In der Rohitassa-Sutta sagte der Erleuchtete: "Ohne das Ende der Welt erreicht zu haben, kann man dem Leiden kein Ende machen. Das aber verkündige ich: In diesem mit Wahrnehmung und Bewußtsein versehenen Körper, da ist die Welt enthalten, der Welt Entstehung, der Welt Ende und der zum Ende der Welt führende Pfad." (Anguttara Nikaya IV, 45)


Nicht jedermann strebt gleich danach, das Ende der Welt zu erreichen, aber jedes Wesen will frei sein von Kummer und Leid. Und im Grunde ist dies ja auch das Ziel des Buddhaweges: "Nur eines lehre ich euch - das Leiden und seine Aufhebung." Daß beides identisch ist, die Welt und das Leiden, das kann der Weltling nicht verstehen. Er meint, wenn er seine Wirklichkeit nur hier und da etwas aufbessern könnte, dann wäre er schon glücklich. Und dabei hat er nicht einmal Unrecht –solange es mit ihm aufwärts geht, wird er tatsächlich froh und zufrieden sein. Die Buddhalehre hilft ihm dabei, seine Wirklichkeit zu verbessern und zeigt ihm den sicheren Weg zu seinem Ziel: Wer unheilsames Tun vermeidet und sich nach Kräften bemüht, Gutes zu tun, wird die gute Frucht seiner Taten auch ernten das ist absolut sicher. Wer sich so beständig um das Gute müht, darf mit einer guten Wiedergeburt rechnen. 

Der Buddha sagt aber auch offen, daß der Lohn guter Taten weder ewig andauern, noch vollkommen befriedigen, noch einer Seele gutgeschrieben werden wird. In welche Daseinshöhe der Schwung guten Karmas das Bewußtsein auch führen mag, einmal ist der Zenit der Flugbahn überschritten und die Fallbewegung setzt ein - und mit ihr das Bewußtsein des Leides. 

Denn jede Daseinsebene, die niedrigste wie die höchste, hat ihr eigenes Glück und ihr eigenes Leid. Glücklich ist, wer auf aufsteigender Fährte dem Leiden entrinnt und eine bessere Zukunft vor sich hat, unglücklich aber der, mit dem es laufend abwärts geht. Deshalb muß, wer einen Rückfall in elendes Dasein vermeiden will, sich unermüdlich anstrengen und auf dem Pfad voranschreiten, denn Stillstand bedeutet schon Rückschritt. Bequemer wäre es freilich, wenn man durch ein gut geführtes Leben gleich die ewige Seligkeit gewinnen könnte aber der Buddha ist durch und durch wahrhaftig, er macht den Menschen nichts vor. 

Daß die Wirklichkeit so und nicht anders aussieht, liegt nicht an ihm. Gäbe es ewige Seligkeit positiver Art, er hätte sie bestimmt mit Freuden verkündet. In Wahrheit aber ist diese ewige Seligkeit ein Produkt purer Phantasie, eine Unmöglichkeit geradezu für den, der die Gesetze des Bewußtseins kennt. Nicht bestreitet der Buddha, daß es göttliche Bewußtseinszustände gibt. Aber führte eine glückliche Wiedergeburt in den höchsten Himmel und währte Millionen von Jahren - auch hier käme einmal der unvermeidliche Abstieg, auch hier endete letztlich alles im Leiden. Denn auch himmlisches Dasein ist eben Dasein, und Dasein und Leiden sind so untrennbar wie die zwei Seiten einer Münze.


Wer dies heut nicht versteht und am Dasein hängt, braucht sich deswegen nicht zu bekümmern. Einziges Ziel des Buddhaweges ist ja die Befreiung vom Leiden, und wem das Dasein nicht selbst Leiden ist, weshalb sollte der sich anstrengen, von ihm loszukommen? Jeder prüfe aber immer wieder seine Wirklichkeit sorgfältig und gebe das auf, was er selbst als Quelle des Leides zu erkennen vermag, dann hat er nach seinen Voraussetzungen und Möglichkeiten das Beste getan. Und wer so fortschreitet im Vertrauen auf die Lehre des Erhabenen, wird nach und nach eine leidige Verhaftung nach der anderen erkennen und aufgeben und dabei reifen an Tugend und Weisheit, und eines Tages wird er auch die letzte Fessel zerreißen und den Sprung in die völlige Freiheit wagen.
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5. ANICCA Vergänglichkeit



Zu den zentralen Aussagen der Buddhalehre gehört die Vergänglichkeit alles Seienden. 

· Vergänglichkeit (anicca) 

· Leidhaftigkeit (dukkha) 

· Unpersönlichkeit (anattā) 

erkannte der Buddha als die drei wesentlichen Daseinsmerkmale, denen jede Existenz unterworfen ist. Unter diesen nun scheint das Merkmal Vergänglichkeit die augenfälligste und am leichtesten zu begreifende Tatsache zu sein. Kein einsichtiger Mensch zweifelt an der Unbeständigkeit aller Dinge, und die Feststellung "Nichts hat ewigen Bestand" klingt fast schon banal, wird sie doch tagtäglich durch zahllose Erfahrungen immer wieder neu bestätigt. Demgegenüber wird das Daseinsmerkmal Leidhaftigkeit häufig nur als eine subjektive und nicht allgemeingültige Deutung des Daseinsbefindens verstanden, und das Merkmal Unpersönlichkeit schließlich entzieht sich fast völlig dem Verständnis des Weltmenschen.


Nun hängen aber die drei Daseinsmerkmale derart zusammen, daß man sie alle drei in ihrer wechselseitigen Abhängigkeit sehen muß, um ein realistisches Verständnis des Daseinsprozesses zu gewinnen. Vergänglichkeit ist ein unumstößliches universelles Gesetz allen Daseins. Nichtverstehen dieses Gesetzes führt zur Annahme einer unsterblichen Seele, zum Persönlichkeitsglauben, zum Ich-Wahn. Das allgemeinste Symptom dieses Wahnes aber ist das Leiden. Und umgekehrt: Wird das Gesetz der Vergänglichkeit in seinem tiefsten Sinngehalt begriffen, findet der Persönlichkeitsglauben keinerlei Stütze mehr. Mit der Aufhebung des Ich-Wahnes aber wird auch dem Leiden ein Ende bereitet.


Mit anderen Worten: tiefes Verständnis der Vergänglichkeit ist eine unabdingbare Voraussetzung für die Befreiung vom Leiden. Nun werden wir durch gedankliche Reflexion allein dieses tiefe Verständnis niemals erreichen, hierzu ist Meditation erforderlich. Aber ein wenig Vorarbeit wollen wir doch heute leisten, indem wir einmal versuchen, unsere eigene Erfahrung von Vergänglichkeit bewußt zu machen und die Konsequenzen dieser Erfahrung zu durchdenken. Die Lehre des Erhabenen wird uns bei unserem Bemühen ein verläßlicher Wegweiser sein und unser Augenmerk mehr und mehr auf die wesentliche Seite des Problems lenken, damit wir aufnahmefähiger werden für die tiefgründige Lektion, die nur die Wirklichkeit selbst erteilen kann. 

Nehmen wir einmal ein konkretes Ding, beispielsweise ein Haus, und betrachten seine Daseinsgeschichte. Ohne Zweifel bilden die losen Elemente wie Steine, Eisenträger, Bretter, Zement usw., die für den Bau bereitgestellt sind, in ihrer Gesamtheit noch kein Haus. Erst wenn die Bauarbeiter die einzelnen Teile sinnvoll zusammenfügen, entsteht durch den Verbrauch dieser Elemente und der Arbeitskraft der Arbeiter nach und nach ein nützliches Ding, das wir als solches erkennen, benennen und in Gebrauch nehmen können: das Haus. 

Diesen Vorgang des Entstehens eines Dinges können wir in allen Einzelphasen beobachten, aber wir können nicht den genauen Zeitpunkt angeben, zu dem das Ding nun wirklich ins Dasein trat. Es war nicht plötzlich da, sondern es entstand allmählich. Wenn wir nun das Haus bezogen und längere Zeit in ihm gewohnt haben, stellen wir mancherlei Veränderungen an ihm fest. Es wird unansehnlich, Putz bröckelt ab, Steine lockern sich, Reparaturen werden erforderlich. Bei all diesen Veränderungen aber bleibt das Haus doch weiterhin ein Haus; das Ding wandelt sich, aber es bleibt weiterhin als Ding bestehen. Eines Tages aber, nach langer Zeit, ist das Haus so baufällig, daß niemand mehr in ihm wohnen kann. Es zerfällt mehr und mehr, seine Mauern stürzen ein, die Ruine verwittert zum Schuttberg, das Haus existiert nicht mehr. Niemand aber kann den genauen Zeitpunkt nennen, zu dem das Haus sein Dasein beendete, es verschwand eben allmählich, indem es sich in seine Elemente auflöste.

Unsere tägliche Erfahrung zeigt nun, daß sowohl alle unbelebten Dinge wie auch alle lebenden Organismen eine ganz ähnliche Daseinsgeschichte durchlaufen, wobei wir drei wesentliche Phasen unterscheiden können: 

1. Entstehen oder Geburt, 

2. Wandlung des Bestehenden oder Entwicklung, 

3. Vergehen oder Tod. 


Ebenso lehrt der Buddha:

"Drei Merkmale des Bedingt-Entstandenen gibt es, ihr Mönche. Welche drei? Entstehen zeigt sich, Vergehen zeigt sich, und eine Veränderung des Bestehenden zeigt sich. Dies sind die drei Merkmale des Bedingt-Entstandenen." (Ang. Nik. III, 47)

Weil dieser Satz sich ganz mit unserer Erfahrung deckt, meinen wir die Buddhalehre in diesem Punkt völlig verstanden zu haben. Aber haben wir das wirklich? Was meint der Buddha mit dem "Bedingt-Entstandenen" (sankhata)? 

Bisher sprachen wir von Dingen, und von diesen wissen wir, daß sie nicht ohne Ursachen entstehen oder verschwinden können. Kein Ding kann ein beziehungsloses Eigenleben führen, denn seine Daseinsgeschichte ist untrennbar eingewoben in die Geschichte der anderen Dinge. Erinnern wir uns nur unseres Beispiels! Die Ruine konnte nur bedingt durch den Zerfall des Hauses entstehen; der Zusammensturz der Ruine wiederum war die Bedingung für das Entstehen des Schuttberges. Wenn etwas Neues entstehen soll, muß das Alte verschwinden. 

Dies gilt für die lebenden Dinge, die Organismen, in gleicher Weise wie für die unbelebten Dinge. Damit ein Küken entstehen kann, muß zunächst ein Ei vorhanden sein, aus dem es schlüpfen kann. Die Daseinsgeschichte des Eies endet hier mit dem Schlüpfen des Kükens, gleichzeitig damit entstehen Schalenbruchstücke, also neue Dinge. Eigentlich ist uns also klar, daß alle Dinge bedingt entstehen. Oder gibt es vielleicht doch noch einen Unterschied zwischen den Dingen und dem Bedingt-Entstandenen?


Hier angelangt, werden wir plötzlich stutzig. Was verstehen wir denn eigentlich unter unseren Dingen? Was sind denn das für Gebilde, die da entstehen, sich im Bestehen wandeln und dann vergehen? - Wer diese Frage gründlich durchdacht hat, kann nur zu diesem Ergebnis kommen: Die Dinge sind ein Produkt unseres Verstandes. Dieser nämlich faßt einander ähnelnde, immer wiederkehrende Komplexe unserer Wahrnehmung zu geschlossenen Einheiten zusammen, gibt ihnen einen Namen und behandelt sie dann pauschal als Dinge. 

Beispielsweise kennzeichnet der Begriff "Rose" eine ganz charakteristische und in gewissen Grenzen variable Anordnung von Seh-, Geruchs- und Tastwahrnehmungen. Dieser Wahrnehmungskomplex wird bei seinem jeweiligen Auftreten nicht mehr als Summe isolierter Signale, sondern eben als das Ding "Rose" registriert. Durch derartige Dingsetzung gliedert der Verstand das Chaos ständig wechselnder Wahrnehmungsinhalte und schafft damit eine einigermaßen überschaubare Ordnung - es entsteht die Welt der gegeneinander abgegrenzten Objekte. Tieferblickend und weitere Ursachen erkennend beschreibt der Buddha diesen Vorgang so:


"Durch Auge und Sichtbares bedingt entsteht Sehen, hierbei entsteht Berührung. Bedingt durch Berührung entsteht Empfindung. Was man empfindet, das nimmt man wahr, was man wahrnimmt, davon bildet man Begriffe, wovon man Begriffe gebildet hat, das breitet man aus als Außenwelt." (Majjh. Nik. 18)


Im Grunde genommen bilden die Dinge also gar keine eigentlichen Wesenheiten; es sind geistig gestaltete Wahrnehmungskomplexe, die selbst wiederum Empfindungen zur Grundlage haben. Empfindungen aber setzen ihrerseits einen sensiblen Organismus voraus, also Körperlichkeit und Bewußtsein. 

Die Erkenntnis, daß die Dinge nicht von vornherein da sind, sondern erst durch den Beobachter als solche definiert werden müssen, ist nun schon zweieinhalbtausend Jahre alt. 

Die westliche Wissenschaft gelangte erst in jüngster Zeit und nach vielen Umwegen zur gleichen Erkenntnis. Experimente der Ouantenphysik führten zur Einsicht, daß die Eigenschaften, die man einem Teilchen zuschreibt, erst durch den Akt der Beobachtung zustandekommen. 

Jede Beobachtung ist selbst ein physikalischer Prozeß; was man bei einem Experiment beobachtet, ist daher nicht das Teilchen selbst, sondern die W i r k u n g, die das Experiment an den Sinnesorganen oder Meßapparaten hervorbringt.

Der exakt definierte wissenschaftliche Begriff W i r k u n g als Energiefluß (Wirkung = Energie * Zeit) trifft genau den Charakter des Bedingt-Entstandenen. Aber auch im normalen Sprachgebrauch setzt dieser Begriff das Bedingt-Entstandene und die Vergänglichkeit in eine notwendige Beziehung. Erstens nämlich ist klar, daß jede Wirkung nur als Folge von Ursachen gedacht werden kann, ihr Auftreten daher bedingt sein muß, wobei das Bedingt-Entstehende nichts anderes als die Wirkung dieser Ursachen darstellt. Zweitens aber sind Wirkung und Vergänglichkeit untrennbar miteinander verbunden, denn jede Wirkung kann sich ja nur durch eine Veränderung des Bestehenden zeigen und ist losgelöst von dieser überhaupt nicht denkbar. Bedingte Entstehung und Vergänglichkeit finden also im Begriff Wirkung ihren gemeinsamen Nenner.


Die universelle Energie, welche in unablässigem Fließen fortgesetzte Veränderung bewirkt und dadurch immer neue Gestaltungen schafft, heißt im Buddhismus KARMA (=Wirken). Der Buddha unterschied die Gesamtheit der Wirkungen, die bei diesem Energiefluß auftreten, in fünf Klassen, nämlich in Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewußtsein. Außerhalb dieser sogenannten Daseinsgruppen gibt es weder aktives Wirken noch passiv erfahrbare Wirkungen; in ihnen erschöpft sich daher die gesamte Wirklichkeit oder das Dasein. Und dieses Dasein ist seiner innersten Natur nach ein unablässiges Sich-Wandeln, Verändern, Umgestalten - ein Prozeß unaufhaltsamer Vergänglichkeit.


"Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesformation und Bewußtsein, ihr Mönche, sind vergänglich. Was es aber für das Entstehen dieser Gruppen an Bedingungen und Ursachen gibt, auch diese sind vergänglich. Nun erst das durch Vergängliches Entstandene - wie sollte das beständig sein!" (Sam. Nik. XXII, 18)


Halten wir hier einen Augenblick inne und überdenken noch einmal die Schritte, die uns zu diesem Ergebnis geführt haben! Wir gingen aus von der offensichtlichen Unbeständigkeit der Dinge, d.h. der äußeren Objekte. Tieferblickend erkannten wir, daß diesen Objekten gar keine eigene Wesenheit zukommt, sondern daß sie Produkte des Verstandes bzw. geistige Gestaltungen sind, die auf Wahrnehmungen beruhen. Aber auch die Wahrnehmungen stellen keine primären Gegebenheiten dar; sie beruhen auf Empfindungen, die ihrerseits Körperlichkeit und Bewußtsein voraussetzen. 

Alle diese körperlichen und geistigen Funktionen, welche das gesamte Dasein ausmachen, entstehen bedingt; es sind Wirkungen einer Energie, Resultate des reifenden Karmas.

Der Daseinskreislauf gleicht in vieler Hinsicht einem Stromkreislauf. Im Stromkreislauf wird elektrische Energie z.B. in Wärme, magnetische Kraftwirkung oder chemische Arbeit umgesetzt, im Daseinskreislauf heißen die entsprechenden Wirkungen der karmischen Energie Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesformationen und Bewußtsein. Wir können den Vergleich aber noch weitertreiben: Elektrische Wirkungen sind das Produkt zweier Größen, Spannung und Strom. Wenn keine Spannung vorhanden ist, kann normalerweise kein Strom fließen; auf keinen Fall aber kann eine Wirkung entstehen. 

Da nun jede Wirkung einen Energieverbrauch darstellt und dem Kreislauf Energie entzieht, würde dieser nach kurzer Zeit zum Stillstand kommen, wenn nicht fortwährend eine Energiepumpe neue Energie erzeugen würde. Diese Funktion erfüllt im Stromkreislauf der Generator, der zwischen Plus- und Minuspol ständig eine Spannung aufrechterhält, die als treibende Kraft den Kreislauf in Gang hält. - 

Ganz ähnlich im Daseinskreislauf: Damit karmische Energie die genannten Wirkungen wie Körperlichkeit, Gefühl usw. hervorbringen kann, müssen zwei Bedingungen erfüllt sein: Karmaformation, d.h. früher gewirktes Karma muß vorhanden sein, gleichzeitig muß aber auch ein Energiegefälle, eine Spannung bestehen, welche das Karma zum Fließen bringt. Diese Spannung zeigt sich auch im Daseinsstrom in einer Polarisierung; Plus- und Minuspol heißen hier Ich und Umwelt. Der Generator, der diese Polarisierung aufrechterhält und dabei ständig neue karmische Energie in den Daseinskreislauf pumpt, heißt im Buddhismus Begehren, Lebensdurst oder tanhā. Gäbe es dieses Begehren nicht, so würde in kurzer Zeit das aufgehäufte Karma sich in seinen Wirkungen aufgezehrt haben und der Daseinsprozeß zum Erliegen kommen. So aber wird mit jedem durch Begehren ausgelösten Willensakt neue karmische Energie erzeugt - der Kreislauf unterhält sich selbst.


Noch eine weitere aufschlußreiche Analogie besteht zwischen beiden Kreisläufen: Neben Spannung und Strom gibt es noch eine dritte elementare Größe, den 'Widerstand. Der elektrische Widerstand hemmt den Strom, indem er die Stromteilchen, die Elektronen, festzuhalten versucht und sie in ihrer Bewegung hindert. Dabei entsteht Reibung und es entwickelt sich Hitze. 

Ganz wie im Daseinskreislauf! Auch hier gibt es einen solchen Widerstand, ein Ergreifen, Festhalten und Anklammern an einzelne Partikel des Daseinsstromes. Es ist der aussichtslose Versuch, die Vergänglichkeit zu überlisten, das endlose Dahinschwinden der Gestaltungen aufzuhalten, festen Boden unter die Füße zu kriegen, um nicht selbst in den Strudel der Vergänglichkeit gerissen zu werden. Dieses Sich-Stemmen gegen das Unvermeidliche, Fassenwollen des Nichtfaßbaren, Begreifenwollen des Unbegreiflichen erzeugt Reibung, und diese Reibung erleben wir als Leiden.


"Was nun, ihr Mönche, ist das Leiden? ,Die fünf Gruppen des Anhaftens' wäre zu antworten. Welche fünf? Die Gruppen des Anhaftens Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesformation und Bewußtsein." (Sam. Nik. XXII, 104)


Mit unserem Vergleich sind wir jetzt an einem Punkt angelangt, wo sich der wesentliche Unterschied zwischen Stromkreislauf und Daseinskreislauf zeigt: Ersterer stellt für uns ein äußeres Objekt dar; in letzterem stecken wir mitten drin, wir erleben ihn in unserem Bewußtsein. Die Polarisierung des Daseins beobachten wir nicht von außen, wir haben sie unmittelbar zu erleiden.

Ständig versuchen wir, die unerträgliche Spannung des gespaltenen Bewußtseins zu verringern. Wodurch? Am Ich haftend langen wir begehrlich zum anderen Pol, der Umwelt, hinüber und suchen ihn in Besitz zu nehmen, durch körperliches Er-greifen und geistiges Be-greifen. Aber im Strudel der Vergänglichkeit zerrinnt unaufhaltsam immer wieder alles Ergriffene und Begriffene. Was sollte es denn auch Dauerhaftes zu ergreifen geben? 

Die fünf Daseinsgruppen sind, wie wir gesehen haben, pure Vergänglichkeit. Was im Fluß der Erscheinungen einigen Bestand zu haben scheint, verdankt seine flüchtige Existenz ja nur seinem Namen, dem Begriff - und auch dieser ist nichts als das Resultat eines Greifaktes. Selbst das Ich erweist sich bei näherem Hinsehen als bloßer Begriff, zudem noch als ein völlig leerer. Denn im Gegensatz zu allen Ding-Begriffen, denen doch immerhin erfahrbare Wahrnehmungskomplexe zugrunde liegen, entbehrt dieser Begriff auch der geringsten Erfahrungsgrundlage. Beim Ich nämlich gibt es gar nichts zu erfahren; es ist das gedachte Subjekt, das sämtlichen Objekten, also allem überhaupt Erfahrbaren, nackt gegenübersteht, ein ideelles Vakuum also,' ein Nichts, eine pure Illusion. In dieses Ich-Vakuum aber ergießt sich die Fülle ergriffener Gestaltungen wie in einen bodenlosen, unersättlichen Schlund, ohne ihn je erfüllen zu können.,


Das also ist die Lage: An eine Illusion geklammert, versuchen wir in fortgesetzten Greif- und Haftprozessen die Vergänglichkeit aufzuhalten, und das einzig wirklich Konkrete, was wir dabei zu fassen kriegen, ist Leiden. Die Situation entbehrt nicht einer gewissen Komik; man könnte darüber lachen, wäre das Leiden, das wir infolge dieses irrsinnigen Kreislaufes erleiden müssen, nicht so bitter. Woran liegt es, daß wir nicht schon längst aus diesem Karussell ausgestiegen sind und dem Leiden ein Ende gemacht haben? Am Nichtwissen, sagt der Buddha. Am Nichtverstehenkönnen, daß Dasein ein bedingt entstandener Prozeß ist, in allen seinen Phasen den Gesetzen alles Bedingt Entstandenen folgen muß und daher notwendig vergänglich, leidhaft und ohne ein Selbst ist.


"Tiefgründig, Ananda, ist die Bedingte Entstehung, und auch tiefgründig erscheint sie. Eben infolge des Nichterkennens, Nichtdurchdringens dieses Gesetzes gleicht die Menschheit einem verwirrten Fadenknäuel, einem Vogelneste, einem Schilf- und Röhrichtgestrüpp, und der Mensch entrinnt nicht dem niederen Dasein, den Leidensfährten, der verstoßenen Welt, nicht dem Kreislauf der Wiedergeburten." (Digha-Nik. 15)


Dasein ist ein auf Bedingungen und Ursachen beruhender und nach erkennbaren Gesetzen ablaufender Prozeß. Man kann diese Gesetze herausfinden, indem man mit dem Dasein experimentiert. Läßt man z.B. den Widerstand des Kreises durch starkes konzentratives Anhaften an ein einzelnes Objekt sehr groß werden, so verschwindet der übrige Strom der Gestaltungen - dieses Experiment heißt samatha-Meditation. 

Läßt man umgekehrt den Widerstand sehr klein werden, indem man allmählich alle Verhaftungen aufgibt, dann lösen sich schließlich alle Gestaltungen in einen kraftvollen, leuchtenden Strom vibrierender Bewußtseinsschwingungen auf - das Experiment der vipassanā - Meditation. 

Die Experimente werden nicht hundertprozentig gelingen, weil wir uns weder hundertprozentig konzentrieren noch ablösen können. Aber sie werden die alltägliche Erfahrung verdeutlichen, daß angespannte Konzentration das Bewußtsein einengt und den Wahrnehmungsstrom verringert, während entspannte Loslösung das Bewußtsein öffnet und für subtilere Wahrnehmungen empfänglich macht. 

Worauf hier nur hingewiesen werden soll: völlig analoge Verhältnisse herrschen in j e d e m Energiekreis. Was wir realisieren müssen, ist die Tatsache, daß Dasein ein mit Bewußtsein verbundener, aber völlig seelenloser Prozeß ist, der als ganzer den gleichen Gesetzen unterliegt wie jedes Teilgeschehen in ihm. 

Solange wir dies nicht einsehen, vermuten wir hinter dem Phänomen Leben einen geheimen Sinn, eine höhere Kraft, einen Weltbeweger, eine Seele, ein Selbst oder wie immer wir es nennen. 

Deshalb begehren wir nach mystischen Erlebnissen, transzendenten Erfahrungen, absoluten Erkenntnissen - und verstehen doch nicht einmal die einfachsten Vorgänge um uns herum. In Unkenntnis des universellen Gesetzes der bedingten Entstehung, welches uns mit unabweisbarer Konsequenz zum zielbewußten Wirken führen kann, brauchen wir das Gängelband der Gebote, Regeln und Riten. Weil wir an unseren Illusionen hängen, bezweifeln und verdrängen wir jede Erfahrung, welche die Täuschung aufdecken könnte. 

Der ideologische Plunder, an dem wir blind glauben und haften, hindert uns daran, einfach die Augen aufzumachen und zu sehen, wie die Dinge wirklich sind. Wer das Dasein nicht kennt, hängt an ihm, und wer an ihm hängt, muß die Vergänglichkeit fürchten. Wer aber, wach und klar geworden, sich von allen Zweifeln hinsichtlich der Welt befreit hat, für den wird das letzte Ausschwingen im Daseinsstrom des Werdens und Vergehens ein Hinübergleiten in unbegrenzte Freiheit sein.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

6. Die sieben Erleuchtungsglieder (BOJJHANGA)



Als der Ehrwürdige Kassapo krank in der Pipphali- Höhle lag, besuchte ihn der Erhabene und erfreute den niedergedrückten Mönch mit einer Wiederholung der sieben Geistesfaktoren (bojjhanga), die zur Erleuchtung führen, nämlich:


1. Achtsamkeit (sati),
2. Wahrheitsergründung (dhammavicaya),
3. Willenskraft (viriya),
4. Verzückung (pīti),
5. Gestilltheit (passaddhi),
6. Sammlung (samādhi),
7. Gleichmut (upekkhā).


Was ist Erleuchtung und wie wirken diese Faktoren, daß sie zur Erleuchtung führen? - 

Wenn ein Wanderer in unbekannter Gegend von der Dunkelheit überrascht wird, kann er seinen Weg nicht fortsetzen. Er weiß nicht, welche Gefahren schon der nächste Schritt birgt, ob er gegen ein Hindernis laufen oder sein Fuß keinen Halt mehr finden wird. Der Mangel an Information macht ihn praktisch bewegungsunfähig. In noch üblerer Lage befindet sich der unwissende Weltling, der im Nebel falscher Ansichten umherirrt, wobei ihm seine mißliche Lage völlig unbewußt ist. 

Geistige Finsternis herrscht seit jeher, der Weltling kennt gar nichts anderes und hält den Zusammenstoß mit der Umwelt für etwas ganz Normales. Solange er noch in keine Grube gefallen ist, existieren für ihn keine Gruben; folglich geht er unbekümmert drauf los, bis er in eine fällt und sich den Hals bricht. - 

Wenn nun aber der Morgen herauf dämmert und die Sonne mit ihren Strahlen die Dunkelheit mehr und mehr vertreibt, kann der Wanderer seinen Weg ohne Gefahr fortsetzen, denn nun erkennt er alle Hindernisse und kann sie mit Leichtigkeit umgehen oder überwinden. Ebenso: wenn die ersten Strahlen der Wahrheit den dichten Nebel der Unwissenheit zum ersten Mal durchdringen, dann blitzt Erleuchtung auf und enthüllt für einen Moment die wahre Natur aller Dinge. Wer aber erst im herauf dämmernden und immer strahlender werdenden Licht der Wahrheit seine elende Wirklichkeit und ihre Gefahren erkannt hat, vermag auch selbst den von Buddha gewiesenen einzig sicheren Weg zu entdecken, der heraus aus allem Leid hin zur Befreiung führt.


Die Unwissenheit, mit welcher der Geist des Weltlings verblendet ist, entsteht vor allem durch die falsche Ansicht, die er bezüglich seiner Persönlichkeit hat (sakkāya-ditthi). Entsprechend der tief eingewurzelten Denkgewohnheit stellt sich der Weltling die Persönlichkeit oder das Selbst als eine beständige, bleibende Wesenheit vor. 

Zumindest glaubt er an einen festen beharrenden Kern innerhalb der Persönlichkeit, etwa an eine Seele, die ihm als Stützpunkt der erhofften zukünftigen Seligkeit erforderlich zu sein scheint. Gerade dieser Irrglaube an einen inneren Wesenskern aber versperrt ihm wie kein anderes Hindernis den Zugang zur Erkenntnis der Wahrheit. Solange er sich mit blinder Anhänglichkeit an diese Vorstellung klammert, lebt er in einer gespaltenen Wirklichkeit, in der Ich und Umwelt gegeneinander ankämpfen. Die ersehnte Seligkeit wird er auf diese Weise nie erreichen, er wird nur immer neue Enttäuschungen erleben und bei aller trügerischen Hoffnung auf die Zukunft in der konkreten, gegenwärtigen Wirklichkeit unbefriedigt und unglücklich bleiben. Weil er die wahre Natur des Selbst nicht kennt und immer wieder nach Illusionen greift, muß der Weltling zahllose Wiedergeburten mit all ihrem Leid im Gefolge durchmachen.


Wie aber ist das Selbst oder die Persönlichkeit dann zu verstehen? - Nach der Buddhalehre erschöpft sich Dasein in fünf Seinsgruppen, welche sich in unablässigem Fluß befinden: 

Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewußtsein. 

Außer diesen Formationen oder Aggregaten (khandha) existiert nichts - oder besser gesagt, funktioniert nichts. Das Wort "existiert" kann schlecht auf Elemente angewandt werden, die sich in beständigem Wechsel befinden. Das Wort "funktionieren" paßt schon eher, denn wir beziehen uns hier auf einen Prozeß und nicht auf eine bleibende Entität. So lesen wir im Samyutta-Nikaya, daß die Bhikkhuni Vajira den Versucher Mara mit folgenden Worten abweist: "Hier ist nichts als eine Ansammlung von Aggregaten, ein Wesen gibt es hier nicht." - Buddha sagt einmal: "Nur leere Erscheinungen fließen dahin."

Persönlichkeit ist daher nach den Lehrtexten nur eine konventionelle Bezeichnung für einen Prozeß sich schnell ablösender Erscheinungen. 

Die Daseinsphänomene entstehen und vergehen so schnell, daß nichts, auch kein Selbst, auch nur für zwei aufeinanderfolgende Augenblicke sich selbst gleich bleibt. Diese Tatsache kann mit dem unentwickelten Geist des Weltlings nicht gesehen werden. In ähnlicher Weise, wie ein träges Auge das Erscheinungsbild eines feurigen Kreises sieht, wenn eine Fackel herumgewirbelt wird, erscheint dem Weltling das Bild einer stabilen und dauerhaften Welt, weil ihm der ständige Wechsel von Werden und Vergehen verborgen bleibt. 

So sagen die Lehrtexte - aber der Buddha erwartet keine blinde Annahme der von ihm erklärten Wahrheit, keinen bloßen Glauben. Er ermuntert seine Zuhörer, selbst die Wahrheit zu erforschen: "Komm und sieh selbst die wahre Natur der Dinge!" Dies ist der Geist freier Nachforschung, zu dem die Lehre ermutigt, der auch belegt wird durch die bekannte Ermahnung der Kalamer zu Kesavaputta. "Wenn ihr Willen, Geduld und Energie habt, werdet ihr selbst sehen!" Hiermit scheint er anzudeuten: "Ihr werdet sehen und wissen, was ich sehe und weiß, und was andere Arahats (Heilige), die meinen Anweisungen gefolgt sind, sehen und wissen. Ihr werdet sehen, wie die Dinge wirklich sind." Und diese Anweisungen können gefunden werden in einer großen Zahl von Abhandlungen, von denen wohl die bekannteste das SATIPATTHANA-SUTTA (D.22) ist.


Was muß man tun, um Erleuchtung zu erwirken? - 

Setze dich ruhig auf einen geeigneten Platz hin und wende dich nach innen zur Tiefe deines Geistes. 

Beobachte nur und notiere mit Aufmerksamkeit, was immer in deinem Geiste erscheint. Diese Beobachtung sollte völlig objektiv sein. 

Sie muß frei sein von jedem persönlichen Urteil und allen willentlichen Reaktionen. Kurz gesagt, in deine Beobachtung darf kein Ich hineinprojiziert werden. 

Diese reine Aufmerksamkeit ist das Wesen des Erleuchtungsgliedes Rechte Achtsamkeit, welches an der Geistestür Wacht hält und jedem unerwünschten Eindringling den Zutritt verwehrt. 

Wenn Achtsamkeit in dieser Weise geübt wird, wird der Beobachter eine ununterbrochene Serie von Wahrnehmungen, Gefühlen, Geistesformationen oder körperlichen Funktionen in schneller Aufeinanderfolge erscheinen und vergehen sehen. 

Zunächst wird beispielsweise ein Hörvorgang bewußt, dieser wird abgelöst durch eine emotionale Empfindung, eine Erinnerung taucht auf und vergeht wieder, ein Schmerzgefühl macht sich bemerkbar und so fort . . . eine endlose Kette geistiger und körperlicher Phänomene. 

Nach einiger Übung wird der Beobachter fähig sein, die geistigen Aggregate (nāma) von den materiellen Aggregaten (rūpa) zu unterscheiden, wenn er das paarweise Auftreten geistiger und materieller Vorgänge prüft, die unablässig erscheinen und verschwinden. Eine Untersuchung dieser Art führt den Namen Wahrheitsergründung (DHAMMA-VICAYA).


Während er die mannigfachen Gestaltungen in rascher Folge erscheinen und verschwinden sieht, wird der Beobachter ergriffen von dem Wechsel, der in seinem Bewußtsein stattfindet. Da ist Wechsel, Wechsel und nochmals Wechsel. Indem er den Prozeß unaufhörlichen Wechsels beobachtet, wird ihm das Gesetz der Vergänglichkeit klar. Er versteht, daß es nichts gibt, an dem anzuhangen sich lohnte, da alles so schnell wechselt. Auch begreift er jetzt, daß in diesem Prozeß unablässigen Wechsels nirgendwo ein bleibender Wesenskern wahrgenommen werden kann. Die Vorstellung, das Selbst sei etwas Statisches, wird angesichts pausenloser Veränderung allmählich ihre Kraft verlieren. 

Die drei charakteristischen Merkmale des Daseins, nämlich seine Vergänglichkeit (anicca), Unzulänglichkeit (dukkha) und Unpersönlichkeit (anattā) werden in einem kühnen Akt der Geistesbefreiung zum Durchbruch gelangen.


Für die tiefere Durchdringung der Realität muß der Geist weiter entwickelt werden. Hierzu muß das Entstehen und Vergehen der Aggregate noch gründlicher erforscht werden, wobei die Achtsamkeit vor allem auf das Vergehen gerichtet werden sollte. Diese Untersuchung erfordert beharrliche Anstrengung von seiten des Meditierenden. Hier muß jetzt die Willenskraft (viriya) ihren Teil beisteuern. Man wird jedoch bei dieser Untersuchung eine Leichtigkeit und Beweglichkeit des Geistes bemerken, weil inzwischen schon die Idee von einem Selbst abgeschwächt ist. Das Selbst, wenn überhaupt noch als existierend, wird in diesem Stadium als gleichbedeutend mit dem schnellfließenden Strom der Daseinsgruppen betrachtet, welcher jeder Substantilität entbehrt.


Mit dem Aufgeben auch dieser Vorstellung, daß sich das Ego in den Formationen äußert, wird ein Gefühl der Erleichterung und Freiheit aufsteigen. Eine große Begeisterung wird den Beobachter durchdringen. Eine tiefe Freude wird erfahren, eine Seligkeit, die bis zur Verzückung anwachsend die Grenze dessen übersteigt, was Sinne an Lust und Wonne verschaffen können. 

So beglückend aber dieser Zustand auch sein mag, er stellt nur eine Zwischenstufe auf dem Weg zur Erleuchtung dar und muß überwunden werden. Denn für die tiefste Durchdringung der Daseinsphänomene braucht man ein Höchstmaß an Besonnenheit und Ruhe. 

Deshalb wird bei richtigem Übungsfortgang die Verzückung (pīti) vom Erleuchtungsglied PASSADDHI abgelöst, einem Gefühl von Ruhe, Gestilltheit und Gelassenheit. PASSADDHI ist ein wichtiger Geistesfaktor, besonders für Meditierende, bei denen viriya stark erweckt und erregt wurde. Die natürliche Folge von PASSADDHI ist schließlich die Einspitzigkeit des Geistes oder samādhi. Dieses Erleuchtungsglied ist vorhanden, wenn der Geist ohne Anstrengung seine Aufmerksamkeit auf ein einzelnes bestimmtes Objekt gerichtet lassen kann unter Ausschließung aller anderen. In diesem Stadium wird der Geist nicht mehr schwanken, eine innere Ruhe wird herrschen, und in diesem unbewegten Zustand wird eine realistische Sicht der weltlichen Phänomene möglich. Ganz ähnlich wie in einem See, dessen Oberfläche nicht vom Wind oder anderen äußeren Störungen aufgerührt wird, die Tiefe sichtbar wird und die verschiedenen Objekte, wie Fische oder am Boden liegende Steine, erkannt werden können, so wird auch in der samādhi die verborgenste Tiefe des Geistes aufgedeckt, die völlig klar und rein ist. Die wahre Natur der Dinge wird dann erkannt werden und Erleuchtung wird aufdämmern. Die Illusion des Ich ist vertrieben und die Wirklichkeit durchschaut.


Man sieht, daß diese durchdringende Einsicht nicht durch mystische Offenbarung, sondern durch die Anwendung einer strikten wissenschaftlichen Arbeitsweise erreicht wurde, nämlich durch die vorurteilsfreie Beobachtung von Objekten, so wie sie vor dem Auge des Geistes erscheinen. Nur richtet sich hier die Untersuchung nicht wie in der Wissenschaft auf die Beziehungen zwischen Objekten, sondern auf den Erkenntnisprozeß selbst, in den der Untersuchende mit einbezogen ist. 

Der nach Erleuchtung Strebende kann verglichen werden mit einem Forscher, der ein Objekt unter dem Mikroskop untersucht. Zunächst präpariert der Forscher das Objekt und säubert es sorgfältig von allen nebensächlichen Fremdkörpern. In der Meditation wird das reine Objekt mit Hilfe des Erleuchtungsgliedes Achtsamkeit (SATI) gewonnen. Sodann untersucht der Wissenschaftler das Präparat auf seine besonderen Eigenschaften. Ebenso wendet der Meditierende den Geistesfaktor Wahrheitsergründung (DHAMMA-VICAYA) an, um die Daseinsmerkmale herauszufinden.


Bei beiden Untersuchungen braucht man große Geduld, Beharrlichkeit und Willenskraft (viriya). Doch plötzlich hat man entdeckt, was man bisher erst vermutete, und große Freude (pīti) steigt auf. Um aber ganz sicher zu gehen, muß man zu einem noch stärkeren Vergrößerungsmaßstab greifen bzw. in der Meditation den Dingen noch mehr auf den Grund gehen. In der ersten Begeisterung wird man hierzu noch zu aufgeregt sein; allmählich aber legt sich die freudige Erregung und Beruhigung (PASSADDHI) tritt ein, die sich bis zum erforderlichen Grad höchster Sammlung (samādhi) vertieft. Jetzt können auch die feinsten Einzelheiten beobachtet werden, und der letzte Zweifel an der Richtigkeit des Erkannten schwindet.


Bisher haben wir nur sechs der sieben Erleuchtungsglieder behandelt, upekkhā oder Gleichmut wurde ausgelassen. upekkhā ist vorhanden, wenn die übrigen Faktoren gleichmäßig entwickelt worden sind. 

Bei unharmonischer Entwicklung des Geistes kann keine Erleuchtung erreicht werden, z.B. wird ein Zuviel an samādhi und ein Mangel an viriya zu geistiger Trägheit führen, während umgekehrt ein Zuviel an viriya und ein Mangel an samādhi den Geist ruhelos macht. 

Ein Zuviel an Achtsamkeit aber gibt es nicht. Im Gegenteil ist auf allen Entwicklungsstufen ein Höchstmaß an Achtsamkeit wünschenswert. Gerade die Achtsamkeit stellt ja auch eine etwaige ungleiche Entwicklung der Geistesfaktoren fest. In einer solchen Situation bietet die Achtsamkeit upekkhā auf, um die gesunde Ausgeglichenheit bewahren zu helfen. Achtsamkeit wird den Geist aktivieren, wenn er träge ist, oder ihn zur Ruhe bringen, wenn er erregt ist, und so die gewünschte Balance wieder herstellen.


Unzweifelhaft spielt die Achtsamkeit die Schlüsselrolle im Wachstum des Geistes auf die Erleuchtung zu. Sie überwacht das richtige Funktionieren der übrigen Geistesfaktoren. Sie verwehrt unerwünschten Eindringlingen den Zutritt zur inneren Tiefe des Geistes und schützt sie mit einem Mantel der Stille. Sie regt den Geist an, wenn er schläfrig ist, und zügelt ihn, wenn er erregt ist. Achtsamkeit ist so wichtig für die Geistesentwicklung, wie das Salz für eine gut gewürzte Speise. Dies erklärt, warum der Buddha der Achtsamkeitsschulung so große Bedeutung beimaß und mit Nachdruck immer wieder auf ihre überragende Rolle für die Geistesbefreiung hinwies: "Dies ist der einzige Weg, der zur Erleuchtung und zum Erreichen von Nibbana führt."



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

7. Der einzige Weg



Wer die Lehre des Erhabenen auf ihre kürzeste Formel bringen will, kann mit Buddhas eigenen Worten sagen: Es ist die Lehre vom Leiden und seiner Aufhebung. 

Was das Leiden anbetrifft, so haben wir uns im letzten Vortrag über den Daseinskreislauf die unermeßliche Fülle des Leides vor Augen geführt, welches die Wesen seit anfangslosen Zeiten bei ihrer Irrfahrt durch das Samsara-Meer erdulden müssen. Heute wollen wir nun den Weg kennenlernen, den der Erhabene zur Beendigung all dieses sinnlosen Leides wies. Dieser Weg wird ausführlich in der Satipatthana - Sutte (Majjhima-Nikaya 10 und Digha-Nikaya 22) beschrieben. Jeder, der ernsthaft an der Befreiung vom Leiden interessiert ist, sollte die Suite sorgfältig studieren und in beharrlicher Übung ihre Anleitung in eigener Praxis verwirklichen. Die Suite beginnt und endet mit den bedeutungsvollen Worten:


"Nur einen einzigen Weg gibt es, ihr Mönche, der zu der Wesen Reinheit führt, zur Überwindung von Sorge und Jammer, zum Untergange von Schmerz und Kummer, zur Gewinnung des rechten Pfades und zur Verwirklichung Nibbanas, nämlich die vier Grundlagen der Achtsamkeit."


Daß die Entwicklung und Festigung der Achtsamkeit tatsächlich der einzige Weg zur Leidensbefreiung ist, sollte eigentlich jeder Buddhist wissen. Alle theoretischen Grundlagen der Buddhalehre, besonders aber die Analyse des Daseinsprozesses, die Lehre von der Bedingten Entstehung und das Karmagesetz führen ja mit so zwingender Eindeutigkeit zur Praxis der Satipatthana, daß sich der Hinweis auf die Einzigartigkeit dieses Weges fast erübrigt. Satipatthana ist die vom Erleuchteten selbst entwickelte Meditations- und Lebenspraxis; und ohne diese Praxis zu seiner eigenen zu machen, wird niemand dem Leiden ein Ende bereiten. Wirklich begriffen hat jemand die Buddhalehre überhaupt nur so weit, wie er selbst die rechten praktischen Konsequenzen zieht.

Was heißt in diesen Sinne recht"?

Der Erhabene lehrte den Heilsweg ja nicht zur Befriedigung intellektueller Bedürfnisse, auch redete er keiner kleinbürgerlichen Idylle zwischen Teetopf und Blumengesteck das Wort Das ganze gewaltige Lehrgebäude dient vielmehr allein dem Zweck, den richtigen Weg zur Überwindung des Leidens aufzuzeigen, ihn urbar zu machen, Hindernisse aus dem Weg räumen und mit letzter Klarheit begreiflich zu machen, was zu t u n ist, wo das Werk der Befreiung begonnen werden muß und wie es vollendet werden kann. Diese rechte Praxis, dieser einzige Weg heißt Satipatthana.


Wir wollen uns noch einmal ganz kurz darauf besinnen, w a r u m nach der Buddhalehre die methodische Entwicklung der Achtsamkeit der einzige Weg zur Befreiung ist. Den leichtesten Zugang bietet dabei wohl die Karma-Lehre. Sagen wir es einmal ganz einfach: Wenn wir etwas Unangenehmes Leidvolles erleben, so erscheint dieses Unangenehme als Folge unseres eigenen früheren unheilsamen Wirkens, unseres Karmas. Es ist übles Karma, was da zur Reife kommt. Übles Karma entsteht, wo mit Gier und Haß verbundene Willensregungen aufspringen. Nun hat alles Karma nur begrenzte Kraft. Wenn schlechtes Karma z.B. ein Schmerzgefühl hervorbringt, dann verzehrt es sich im Zustandekommen dieses Schmerzes, ähnlich wie sich eine Kerze bei der Erzeugung von Licht und Wärme verzehrt. Demnach müßte also einmal der Vorrat alles aufgehäuften Karmas aufgebraucht sein und sich ein Ende des Leidens abzeichnen. 

Richtig - aber infolge von Unwissenheit produzieren wir immer neues Karma. Wir reagieren nämlich auf alles Unangenehme, was uns als Frucht alten Karmas entgegentritt, sofort mit spontaner Abwehr. Abwehr aber ist eine mit Haß verbundene Willensregung und schafft neues übles Karma, welches in der Zukunft neues Leiden bringen wird. Übles Karma in Verbindung mit Unwissenheit hat also die Tendenz, sich in einem endlosen Kreislauf ständig selbst zu erneuern. Leider kann man das vom guten Karma nicht sagen. Gutes Karma bringt angenehme Erscheinungen hervor, und hier besteht die Gefahr, daß infolge Unwissenheit Verlangen nach dem Angenehmen entsteht. Verlangen aber ist eine mit Gier verbundene Willensregung und erzeugt schlechtes Karma mit Leiden im Gefolge.


Wem dieser Mechanismus automatischer Leidanhäufung bewußt geworden ist, der begreift, warum der Buddha das Dasein Leiden nennt, der sieht mit Erschrecken die abwärts führenden zu Daseinsfährten, in dem wird der Wunsch wach, diesen Mechanismus zu durchbrechen. Und wenn er gründlich weiterdenkt, findet er jetzt auch ohne weitere Hilfe selbst den Weg, der aus diesem Kreislauf herausführt. Denn wie verhindert man wohl, daß aus den leidigen Früchten alten Karmas sofort wieder neues Karma, neues Unheil, neues Leiden erwächst? Indem man eben nicht mehr impulsiv und automatisch auf die Daseinserscheinungen reagiert, sondern Achtsamkeit und Wissensklarheit walten läßt.


Dies ist leichter gesagt als getan; es ist eine schwere Aufgabe, die nur durch eifriges Üben gemeistert werden kann. 

Worauf kommt es bei dieser Übung an? Man muß sich darum bemühen, den Daseinserscheinungen mit wacher Besonnenheit zu begegnen und muß sie als das erkennen, was sie in Wirklichkeit sind - bloße Karma- Folgen, vergängliche Gebilde, Vorgänge oder Zustände des Bewußtseins, Produkte des eigenen früheren Willens. So entlarvt, vermögen sie Gier und Haß nicht zu erwecken. Man verfolgt das Entstehen und Vergehen diese Erscheinungen, ohne sich zu unbedachter Aktivität hinreißen zu lassen, ohne anzuhaften, unverwirrt und geistesklar. 

Diese rein beobachtende, wache Geisteshaltung nennt man Rechte Achtsamkeit. Wenn die Situation nach vorurteilsfreier Prüfung durch die Rechte Achtsamkeit eine aktive Stellungnahme, ein Eingreifen, ein Handeln erfordert, so muß man sich darüber im klaren sein, daß jede willentliche Aktivität neues Karma schafft.


Dies läßt sich oft gar nicht vermeiden, das Leben zwingt zum Tätigsein, und es ist keineswegs Sinn des Buddhaweges, in völliger Passivität zu verharren. Wenn man aber tätig wird, dann richte man die Achtsamkeit darauf, was man tut, warum man es
tut und aus welcher Geisteshaltung heraus man tätig wird. Gier und Haß sind Bewußtseinszustände, die jede Aktivität im ureigensten Interesse verbieten - das alles muß man klar wissen. 

Achtsamkeit, wie sie zur Befreiung vonnöten ist, ist also keine Achtsamkeit schlechthin, wie wir sie etwa beim Kleinkind beobachten, wenn es mit großen Augen und offenem Munde dem Kasperle-Theater zuschaut. Rechte Achtsamkeit ist wissende Achtsamkeit: Achtsamkeit verbunden mit Wissensklarheit.


Wissen um die Daseinsgesetze verbunden mit einer Lebenshaltung, die dieses Wissen in jedem Augenblick in die zweckmäßigste Praxis umsetzt - das ist wirkliche Satipatthana. 

Aber wer kann einen solchen Weg gehen? Antwort: Wer ihn beschreitet. Wer begriffen hat, worum es hier geht, befindet sich schon auf diesem Weg und ist reif genug, das Werk der Selbstbefreiung bewußt weiterzuführen. Vielleicht meint mancher, er stecke zu tief im Sumpf übler Gewohnheiten, er sei zu schwach für diesen Weg, er sei ein hoffnungsloser Fall. Aber wer so denkt, hat noch nicht richtig begriffen. Es gibt ja nur zwei Möglichkeiten: entweder so weitermachen wie bisher d.h. auf unabsehbare Zeit im Samsara-Meer ohnmächtig umherirren. Oder damit anfangen, den Karma- Berg abzutragen, wie groß er auch immer sein mag.

Einmal muß jeder beginnen, hier Ordnung zu schaffen. Zudem erscheint die Aufgabe gewaltiger, als sie in Wirklichkeit ist, und wer erst den toten Punkt mangelnden Zutrauens zu sich selbst überwunden hat und sich an die Arbeit macht, hat die Hauptschwierigkeit schon hinter sich. 

Weiter: Ob wir heute mit gut ausgebildeten oder nur schwachen Fähigkeiten ausgestattet sind, hat seine Ursache in der Vergangenheit, die unwiederbringlich vorbei und nicht mehr zu korrigieren ist. Jetzt kommt alles allein auf den gegenwärtigen Augenblick an, auf das H I E R und das NUN. Ob wir wollen oder nicht, in jeder Sekunde arbeiten wir an unserer Zukunft. Jeder Augenblick stellt uns neu vor die Entscheidung, unsere Situation zu verschlechtern oder zu verbessern. 

Worauf wartest Du also? Entscheide Dich - jetzt!


Zur Selbstbefreiung gehören noch zwei andere Dinge: Selbsterkenntnis und Selbstbeherrschung. Wenn jemand über die Daseinsgesetze tief nachgedacht hat, den Mechanismus der Leidanhäufung versteht, den rechten Weg aus dem Dilemma erkennt und beschließt, ihn einzuschlagen, so ist dies ein erster guter Schritt zur Befreiung hin. Ein solcher Mensch hat Rechte Erkenntnis und Rechte Gesinnung, beginnt Wissen (pañña) zu erwerben und Selbsterkenntnis zu erlangen. Sein nächstes Ziel muß sein, Selbstbeherrschung zu gewinnen. So übt er sich: Er achtet zunächst darauf, daß er nicht tätig wird, wenn er Gier oder Haß in sich spürt. Er handelt nicht unbeherrscht, sondern überlegt vorher gründlich, was er tut. Ebenso kontrolliert er seine Rede; er schweigt lieber, als daß er im Zorn unbedachte Worte sagt. Dann erwägt er, ob seine Lebensgewohnheiten wohl die richtigen sind oder ob sie ihn immer wieder in üble Dinge verwickeln. Wenn er sich so eine Weile übt, schafft er die größten Hindernisse fort, vervollkommnet sich stetig in Rechter Rede, Rechter Tat, Rechter Lebensweise, nimmt zu an Tugend (sīla), gewinnt Selbstbeherrschung. 

Hat er sein Handeln und Reden einigermaßen unter Kontrolle, so beginnt er sein Denken zu beobachten. Stellt er üble Gedanken fest, vertreibt er sie durch gute; beharrlich kämpft er gegen Gier und Haß an und läßt ihnen keinen Raum, sich auszubreiten. Hierdurch reinigt er sein Denken, so daß er die Geschehnisse um sich herum und in seinem Innern vorurteilsfreier sehen und sie objektiv beobachten kann. Dabei sammelt sich sein Geist und fördert neue Einsichten zutage, mit der er seine Praxis weiter verbessern kann. So reinigt er durch Rechte Anstrengung seinen Geist, erwirbt Rechte Achtsamkeit und Rechte Sammlung (samādhi) und schreitet festen Schrittes fort auf dem Weg der Selbstbefreiung.


Diese Übungsgrundlage ist nichts anderes, als die Praxis des Edlen Achtfachen Pfades. Achtfacher Pfad und Satipatthana enthalten einander und durchdringen einander, sie sind voneinander nicht zu trennen. Der Achtfache Pfad umschließt mit seinen Gliedern die ganze buddhistische Lebenspraxis, und in dieser haben Achtsamkeit und Wissensklarheit die Führung inne. Diese beiden Führer muß man stark machen. Zu Beginn des Weges sind Achtsamkeit und Wissensklarheit noch recht schwach entwickelt. Hier bietet die Satipatthana - Meditation eine ausgezeichnete Geistesschulung, in welcher durch systematische Übungen die Geisteskräfte gefördert und entwickelt werden. 

Meditation unterstützt die allgemeine Pflege der Achtsamkeit im Tagesgeschehen ganz wesentlich und ermöglicht ein tieferes Verständnis der Daseinsvorgänge. Für die weitere Entwicklung des fortgeschrittenen Schülers ist Meditation ganz unerläßlich, aber auch dem Anfänger hilft sie entscheidend weiter.


Allerdings darf Meditation nicht zum Selbstzweck werden, sie muß Werkzeug zur Befreiung bleiben. Wer meint, mit einer täglichen Meditationssitzung seine Pflicht getan zu haben und im übrigen unbeherrscht in den Tag hineinlebt, zeigt eben, wie wenig er von der Lehre des Erhabenen verstanden hat. 

Zur direkten Gefahr wird Meditation da, wo jemand aufgrund gewisser Meditationserlebnisse meint, schon alles begriffen zu haben oder gar über Satipatthana hinausgewachsen zu sein. Solche Leute führen gern Redensarten im Munde, wie "weit" dieser oder jener schon sei, wissen genau, wer ein großer Meister ist und wer nicht, denn sie selbst können dies alles ja wegen ihrer eigenen "Entwicklungshöhe" übersehen und beurteilen. Durch solch selbstgefälliges Getue wird mancher Anfänger eingeschüchtert und verwirrt. Deshalb ein Rat: Halte nicht nach großen Vorbildern Ausschau, blicke nicht auf andere hinab, maße Dir kein Urteil an, sondern sieh in Dich selbst hinein und schaffe da Ordnung.


Soviel ist klar: wer von den inneren Zusammenhängen und Gesetzmäßigkeiten des Daseins nichts weiß, wird schwerlich den Weg aus dem Leiden finden. Vom Leiden freikommen aber will jeder, und seit undenklichen Zeiten haben Menschen versucht, die Befreiung durch Gebete, Riten und Opfer, durch gesunde Lebensweise, richtiges Sitzen, richtiges Atmen, durch wissenschaftliche Forschung, Bewußtseinserweiterung oder Gesellschafts- Veränderung zu erzwingen. In dieser Hinsicht gleicht die Menschheit nach Buddhas Worten wahrlich einem Schilf- und Röhrichtgestrüpp, einem verwirrten Garnknäuel, einem Vogelneste. 

Aber sind all diese Bemühungen völlig falsch und ganz nutzlos? Stellen wir uns einmal einen Mann vor, dem sich bei der Arbeit ein böser Splitter tief ins Fleisch gebohrt hat. Nun kommen seine Freunde und geben gute Ratschläge. Der erste sagt: "Bete zu Gott, der wird dir helfen." - Der zweite: "Ich weiß ein wirkungsvolles Hausmittel, das hilft immer." - Der dritte: "Die Sonne heilt alle Wunden –Der vierte: "Man muß einen keimfreien Verband anlegen." - Der fünfte empfiehlt Tabletten, der sechste dringt auf Beseitigung der Unfallquelle am Arbeitsplatz. Der verletzte Mann befolgt alle diese Ratschläge, aber die Wunde entzündet sich und schmerzt immer mehr. Schließlich zieht er einen guten Arzt zu Rate und erzählt ihm von seinen fehlgeschlagenen Behandlungsversuchen. Da sagt der Arzt zu ihm: "Lieber Freund, alle Ratschläge, die du befolgt hast, waren gut und nützlich, aber das Naheliegendste und Wichtigste habt ihr allesamt vergessen: man muß den Splitter herausziehen!"


Ebenso gibt es viele Wege, das Dasein leichter, schöner, bequemlicher zu machen und durch gesunde und maßvolle Lebensweise das Leiden zu verringern. Aber der einzige Weg des Buddha ist eben deswegen so einzigartig, weil er das Leiden an der Wurzel packt, vollständig ausrodet, den Splitter endgültig herauszieht. Und was ist dieser Splitter? - Unwissenheit. Unwissenheit über die Gesetze des Daseins, Unwissenheit über die Bedingungen der Leidensentstehung und -auslöschung, Unwissenheit über den rechten Weg, der aus dem Leiden herausführt. Niemand hat vollkommenes Wissen über diese Dinge, solange er nicht selbst den Weg zu Ende gegangen und am Ziel angelangt ist. 

Der Übende bedarf immer wieder des Wissenden, der ihm seine Situation klarmacht und ihm den weiteren Weg weist. Dieser Wegweiser ist der Buddha. Deshalb müssen wir die Buddhalehre sorgfältig studieren, gründlich über sie nachdenken und ihren Sinn erforschen. Vor bloßer Wortgläubigkeit warnt der Buddha - schon wer den Weg einschlägt, muß klar wissen, warum er dies tut.
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8. Warum verehren wir den Buddha



Die Lehre des Erhabenen ist durchsättigt vom Geschmack der Leidensbefreiung. Nicht nur erkannte der Vollerwachte in durchdringender Weisheit das Wesen des Leidens, seine Ursache und die Möglichkeit seiner Aufhebung. In seinem grenzenlosen Mitleid wies er auch allen denkenden Wesen den einzigen Weg, der zur völligen Leidensaufhebung führt. Dieser Weg ist der Edle Achtfache Pfad. Er ist untergliedert in die drei Abschnitte Sittlichkeit (sila), Sammlung (samādhi) und Weisheit (pañña). 

Im Majjhima Nikaya finden wir nun eine methodische Aufteilung des Pfades in einzelne Übungsschritte, und zwar in der Ratha Vinita Sutta (Nr. 24), welche eine umfassende und ins einzelne gehende Erklärung des Prozesses der stufenweisen Verfeinerung des Geistes enthält. In der Sutte werden sieben Reinheitsstufen unterschieden, welche die geistige Entwicklung in der angegebenen Reihenfolge durchlaufen muß: "Denn das Erlangen tiefen Wissens geschieht nicht auf einmal, sondern eben durch stufenweises Üben, durch stufenweises Ausarbeiten der dazu notwendigen Bedingungen, durch stufenweise Praxis." 

Diese Stufen der Reinheit (satta visuddhi) sind nun folgende:


1. Reinheit der Sittlichkeit,
2. Reinheit des Geistes,
3. Reinheit der Erkenntnis,
4. Reinheit der Zweifelentrinnung,
5. Reinheit des Erkenntnisblicks hinsichtlich Pfad und Nichtpfad,
6. Reinheit des fortschreitenden Erkenntnisblicks,
7. Reinheit des Erkenntnisblicks.


Der Zweck der Entfaltung der sieben Reinheitsstufen ist die völlige Reinigung des Geistes von allen seinen Befleckungen um jene tiefe Erkenntnis der Wirklichkeit zu ermöglichen, die in einem fortschreitenden Reifeprozeß zu Gewissensfrieden, Weisheit, Erleuchtung und schließlich zum Nibbāna führt. Um dieses erhabene Ziel zu erreichen, wird das heilige Leben, das der Buddha gelehrt hat, von seinen Schülern, den Mönchen und Nonnen, den Laienanhängern und Laienanhängerinnen geführt. Jeder bemüht sich, entsprechend seinen Fähigkeiten auf dem Pfad voranzukommen. Lassen Sie mich aber noch einmal mit aller Eindringlichkeit darauf hinweisen: Ein Fortschritt ist nur möglich, wenn man nacheinander alle sieben Stufen in der genannten Reihenfolge entwickelt.


Es ist absolut notwendig, daß man sich zunächst einmal in der Sittlichkeit festigt, bevor man die zweite Stufe der gezielten Reinigung des Geistes in Angriff nimmt. 

In diesem Zusammenhang ist eine Stelle im Anguttara Nikaya (X,1) bezeichnend, die folgendes besagt: 

"Die karmisch heilsamen Sitten haben Reuelosigkeit zum Segen, Reuelosigkeit hat Freude zum Segen, Freude hat Verzückung zum Segen, Verzückung hat Gestilltheit zum Segen, Gestilltheit hat Glücksgefühl zum Segen, Glücksgefühl hat Geistessammlung zum Segen, Geistessammlung hat wirklichkeitsgemäßen Erkenntnisblick zum Segen, wirklichkeitsgemäßer Erkenntnisblick hat Abwendung und Entsüchtung zum Segen, Abwendung und Entsüchtung haben den Erkenntnisblick der Erlösung zum Segen. So also führen die heilsamen Sitten nach und nach zum Höchsten." 


Ich werde nun versuchen, Ihnen die sieben Stufen der Reinheit in Kürze zu erklären. 

Die erste Stufe ist also die Reinheit der Sittlichkeit. 

Diese besteht in den zehn Pfaden heilsamen Wirkens, nämlich in 

· der dreifachen Reinheit in Taten (Abstehen von Töten, Stehlen und Ehebrechen), 

· der vierfachen Reinheit in Worten (Abstehen von Lüge, Zwischenträgerei, roher Rede und sinnlosem Geschwätz)  

· der dreifachen Reinheit in Gedanken (Freisein von Habsucht, von Übelwollen und von falscher Ansicht). 

Alles in allem reinigen diese zehn Pfade heilsamen Wirkens den Übenden von seinen gröbsten und übelsten Verhaftungen. Fest und sicher in der Reinheit der Sittlichkeit, schreitet der Pilger auf dem Pfad nun weiter voran, um die zweite Stufe zu meistern, die Reinheit des Geistes. Durch untadelige Lebensführung hat er hierzu bereits gute Vorarbeit geleistet und besonders das Übelwollen zum Schwinden gebracht. Nun muß er weitergehen und auch die übrigen vier der fünf geistigen Hemmungen, nämlich Sinnengier, Trägheit, geistige Unruhe und Zweifelsucht, bekämpfen. 

Zu diesem Zweck werden im Visuddhi-Magga verschiedene Übungen beschrieben. Von diesen muß sich der Übende diejenige aussuchen, die seinem Charakter und Temperament entspricht und mit der er seine Schwächen am besten überwinden kann. Leidet er z.B. vor allem unter Konzentrationsmangel, so mag er das Ausrichten der Achtsamkeit auf den Atem als Meditationsmethode wählen. 

Mit Hilfe dieser Übung kann er die Fähigkeit entwickeln, unter Ausschaltung aller anderen Objekte den Geist auf ein einziges Meditationsobjekt gerichtet zu halten. Dieses Gerichtetsein des Geistes auf ein einziges Objekt ist die Krone der Sammlung - die Einheit des Geistes in der vierten Versenkungsstufe. 

Solche hohe Konzentrationsfähigkeit ist in diesem Stadium aber noch nicht unbedingt erforderlich. Für ein Weiterschreiten auf dem Pfad genügt die Fähigkeit zur Angrenzenden Sammlung, die im Anschluß an die erste Vertiefung erreicht wird und durch Gedankenruhe gekennzeichnet ist. 

Mit der Aufhebung der bewußten Willensregungen in der Meditation sind auch die fünf geistigen Hemmungen zeitweilig verschwunden, und der Geist hat den erforderlichen Grad von Reinheit erreicht, um zur Erkenntnis der Wirklichkeit vorzustoßen.
Diese Aufgabe meistert er durch vorurteilsfreies Beobachten des Organismus in der vipassanā (Satipatthana-) Meditation. 

Hierbei verwirklicht der Übende die dritte Stufe der Reinheit, die Reinheit der Erkenntnis. Er erreicht diese Stufe, wenn sein Denken und Erkennen durch völliges Verstehen des Organismus glasklar werden. 

Mit der Klarheit intuitiver Einsicht ist er imstande, die körperlichen und geistigen Phänomene, die in ihrer Gesamtheit das Lebewesen ausmachen, in ihrer Wirklichkeit zu erkennen. In Kürze gesagt: er kann dank tiefen Erkennens den körperlich-geistigen Komplex in die fünf Daseinsgruppen auflösen, nämlich in Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Geistesformationen und Bewußtsein. 

Mit durchdringender Einsicht sieht er alle Dinge in ihrer wahren Natur; er durchschaut, daß sie bloße Anhäufungen von Kräften und Eigenschaften sind und sich in einem unablässigen Fließen befinden. 

Er versteht, daß alle Daseinsgebilde dem Wechsel unterworfen sind und daß ein Anhaften an ihnen letztlich nur Enttäuschung bringen kann. 

Mit tiefgründiger Weisheit hat er nun die edle Wahrheit vom Leiden voll und ganz erfaßt. Der Wanderer auf dem Reinheitspfad erreicht jetzt triumphierend die vierte Reinheitsstufe, indem er noch tiefer bis auf den Grund der Erscheinungen vordringt. 

Er überwindet alle Glaubensvorstellungen hinsichtlich der Erscheinungswelt und zerschlägt mit dem Schwert der Weisheit jeden noch verbliebenen Rest an Zweifel. 

Mit augenfälliger Deutlichkeit sieht er, daß alle Daseinsgebilde in Wahrheit Formationen des Bewußtseins sind. Und er begreift, daß diese wechselnden Bewußtseinszustände nicht zufällig entstehen und vergehen, daß sie bedingt sind, daß sie eine Ursache haben müssen. 

Als eben diese Ursache aber entlarvt er das Daseinsbegehren (tanhā), den blinden Durst nach individuellem Leben, der in einem ruhelosen Strom karmaschaffender Willensimpulse nach Befriedigung lechzt und doch nie befriedigt werden kann. 

Dieser unstillbare Durst ist selbst Leiden und schafft beim Versuch seiner Stillung nur neues Leid. Jetzt weiß der Übende: Leiden ist durch Begehren bedingt. Schwindet Begehren, dann schwindet auch Leiden. Mit anderen Worten, er hat das volle Verständnis der beiden edlen Wahrheiten von der Leidensentstehung und von der Leidensvernichtung erreicht.

Indem er so die Wirklichkeit bezüglich der gesamten Erscheinungswelt versteht, erreicht er die fünfte Stufe, die Reinheit des Erkenntnisblicks mit Hinsicht auf Pfad oder Nichtpfad. Das plötzliche Gewahrwerden der Daseinserscheinungen als Bewußtseinsschwingungen erhellt mit außerordentlicher Transparenz sein Bewußtsein und mag z.B. als strahlender Lichtglanz erlebt werden. 

Er könnte jetzt der irrigen Ansicht verfallen, die Erleuchtung erlangt zu haben. In diesem Moment befindet er sich an einem Kreuzweg; ein falscher Schritt kann alle bisherige Anstrengung zunichte machen. Er unterbricht seine Meditation für einen Augenblick, analysiert die neue Entwicklung mit klarer Einsicht und begreift, daß auch dieser Lichtglanz ein bloßer Bewußtseinszustand und nicht Nibbana ist. Deshalb haftet er nicht daran, er wendet sich ab von allen Erscheinungen, auch von dieser. Damit aber hat er sich zwischen weltlichem und überweltlichen Pfad entschieden. Jetzt befindet er sich auf dem richtigen Weg: die vierte Wahrheit vom Pfad, der zur Leidensvernichtung führt, hat er zutiefst begriffen.

Voller Entzücken betritt er nun die vorletzte der sieben Reinheitsstufen, die Reinheit des fortschreitenden Erkenntnisblicks. Mit geläutertem Geist, der fest auf die drei Daseinsmerkmale Vergänglichkeit, Leidhaftigkeit und Ichlosigkeit ausgerichtet ist, fährt er in seiner Meditation fort und verwirklicht: 

1. Die in Betrachtung des Entstehens und Vergehens bestehende Erkenntnis, 

2. Die in Betrachtung der Auflösung bestehende Erkenntnis, 

3. Die im Sichgewärtighalten des Schreckens bestehende Erkenntnis, 

4. Die in Betrachtung des Elends bestehende Erkenntnis, 

5. Die in Betrachtung der Abwendung bestehende Erkenntnis, 

6. Die im Erlösungswunsch bestehende Erkenntnis, 

7. Die in nachdenkender Betrachtung bestehende Erkenntnis, 

8. Die in Gleichmut hinsichtlich der Gebilde bestehende Erkenntnis, und 

9. Die der Wahrheit sich anpassende Erkenntnis. 


Mit der Verwirklichung der Anpassungserkenntnis hat der ernsthafte Wanderer die letzte Stufe des Reinheitspfades erreicht, nämlich die Reinheit des Erkenntnisblicks. 

Er hat jetzt einen Entwicklungsstand erreicht, der es ihm ermöglicht, die vier überweltlichen Pfade zu betreten. Die Anpassungserkenntnis führt zur Reife-Erkenntnis, die ihm hilft, den Rang des Weltlings hinter sich zu lassen und in den Rang der Edlen einzutreten. 

Er ist nun ein in den Strom Eingetretener, ein Sotapanna. 

In diesem Zustand erlebt er zum ersten Mal den Vorgeschmack auf Nibbāna, die völlige Befreiung. Für immer zerstört er die ersten drei der zehn ans Dasein kettenden Fesseln: Persönlichkeitsglaube, Zweifelsucht und das Hängen an Regeln und Riten. 

Wenn er Nibbāna in dieser Existenz nicht erreichen sollte, wird er höchstens noch siebenmal wiedergeboren, jedoch niemals in elendem Zustand.

 

Der zweite überweltliche Pfad ist der des Einmalwiederkehrenden oder Sakadagami. Er überwindet zusätzlich bis auf einen geringen Rest zwei weitere Fesseln: sinnliches Begehren und Übelwollen. Er wird nur noch einmal zur Sinnenwelt zurückkehren. 

Der dritte Pfad ist der des Niewiederkehrenden oder Anagami, der von den ersten fünf Fesseln vollständig befreit ist. Sollte er in diesem Leben Nibbana noch nicht verwirklichen, so wird er in den reinen Gefilden der feinkörperlichen Welt wiedergeboren werden, wo er Nibbana mit Sicherheit erreicht. 

Der vierte überweltliche Pfad ist der des Vollkommen- Heiligen oder Arahat, der die fünf letzten Fesseln ganz und gar vernichtet: das Begehren nach feinkörperlichen Dasein, das Begehren nach unkörperlichem Dasein, Dünkel, Aufgeregtheit und den letzten Rest von Unwissenheit. Unmittelbar auf das beim Eintritt in einen der überweltlichen Pfade regelmäßig aufblitzende Pfadbewußtsein entsteht das sogenannte Fruchtbewußtsein. Es ist ein überweltlicher Geisteszustand, der unzählige Male während der Lebenszeit eines Edlen in jedem der vier überweltlichen Pfade auftauchen kann.

Der Vollkommen- Heilige oder Arahat, der die sieben Stufen der Reinheit gemeistert und vollendet hat, steht gesichert am "anderen Ufer", denn er hat die wogenden Fluten hinter sich gelassen: die Flut des Begehrens, die Flut des Werdens, die Flut der Ansichten und die Flut der Unwissenheit. Er hat das Floß verlassen, mit dessen Hilfe er die größte Leistung vollbrachte, zu der ein Mensch überhaupt fähig ist.


Wir verehren den Buddha, weil wir in ihm das erste menschliche Wesen sehen, dem ein solcher geistiger Erfolg gelang. Er ist unser großer Lehrer, der uns den Weg zur Befreiung wies, jenen Weg, den ich Ihnen gerade zu erklären versuchte. Meine reine Verehrung gilt ihm allein.

Groß ist das Ziel, das ein Mann, dessen Energie, aktiviert worden ist, weitab von üblen, ungünstigen Dingen vollenden kann." (Samyutta Nikaya II, 28.)
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9. KAMMA UND VIPAKA (Wirken und Frucht des Wirkens) 1. Teil



Der Mensch unterscheidet sich vom Tier durch sein Denken. Diese Fähigkeit ist ihm nicht vom Himmel her zugeflogen, sondern sie wurde im Laufe einer unvorstellbar langen Zeit durch einen fortschreitenden Lernvorgang erworben. 

Wenn wir die Stammesgeschichte des Menschen als einen objektiven Spiegel seines subjektiven Werdeprozesses auffassen, so finden wir eine anfangslose Kette einander ablösender Daseinsformen, deren zeitliche Aufeinanderfolge mit einer zunehmenden Erweiterung und Vertiefung des Bewußtseins verbunden ist. 

Dieses Bewußtwerden aber wird erkauft mit einer ungeheuren Masse von Leiden. Auf den niederen Daseinsstufen kann das Lebewesen die Wirksamkeit der Naturgesetze auf keine andere Weise als am eigenen Leibe durch körperliche Schmerzen erfahren. 

Aber es lernt, wenn auch sehr mühsam und im Verlauf unzähliger Wiedergeburten, durch immer bessere Anpassung seiner Lebensweise Schmerz zu vermeiden und gelangt so auf immer höhere Daseinsebenen. 

Als Mensch hat es schließlich einen so hohen Grad an Bewußtheit erlangt, daß es die Gesetzmäßigkeiten des Daseins mittels Beobachten und Nachdenken immer besser erkennen und sein Verhalten nach ihnen bewußt ausrichten kann. 

Vor allem aber kommt das Wesen erst als Mensch zum Bewußtsein seiner selbst. So findet die Evolution im vollbewußten und vollerwachten Menschen, im Buddha, ihren Höhepunkt und der leidvolle Daseinskampf mit der Befreiung seinen Abschluß.

Welche Gesetzmäßigkeit liegt nun diesem ganzen Werdevorgang zugrunde? Welche Kraft bringt den unerschöpflichen Reichtum der Natur hervor der uns als leblose Materie, Pflanze, Tier und schließlich als Mensch entgegentritt? - 

Die Ursache für alle Daseinsprozesse ist allgemein gesprochen der Lebensdurst (tanhā), den wir uns bildlich als eine Art Energiequelle vorstellen können. Diese Energiequelle wird einerseits gespeist durch einen Zustrom von Willensregungen, welche als gedankliches, sprachliches und körperliches Wirken in Erscheinung treten und die wir Kamma (=Wirken) nennen. 

Andererseits aber liefert die Energiequelle die Kraft zur Bildung und Erhaltung des Organismus und aller unbewußt ablaufenden Lebensfunktionen, wobei das aufgespeicherte Kamma nach und nach verbraucht wird, indem es nämlich als vipāka (=Frucht des Wirkens) zur Reife gelangt. Insgesamt wird uns dieser Vorgang des Zu- und Abfließens, des Handelns und Erleidens als unsere Wirklichkeit bewußt, deren Qualität sich entsprechend dem zur Reife gelangenden Kamma in jedem Augenblick ändert. 

Die Frage ist nun, ob innerhalb dieses allgemeinen Energieflusses bestimmte Handlungen auch ganz bestimmte zugehörige Wirkungen hervorbringen, das heißt, ob zwischen Kamma und vipāka ein kausaler Zusammenhang besteht. 

Hierzu wenden wir unseren Blick zunächst wieder auf die objektive Erscheinungswelt und untersuchen, in welcher Weise dort äußere Ursachen das Verhalten bestimmen, welche Rückwirkung also das vipāka auf das Kamma hat.

Im Bereich der anorganischen Natur finden wir den engsten kausalen Zusammenhang zwischen Ursache und Wirkung, deren gesetzmäßige Verknüpfung hier so eng ist, daß viele Naturvorgänge mittels mathematischer Formeln berechnet und vorherbestimmt werden können. Der Zusammenhang von Ursache und Wirkung wird jedoch zunehmend schwerer faßlich, wenn wir ihn in der organischen Welt bei Pflanze, Tier und Mensch nachweisen wollen. Dies liegt daran, daß mit steigender Entwicklungsstufe in immer größerem Umfange Erfahrungsinhalte gespeichert und verwertet werden können, so daß zu den äußeren Ursachen noch innere treten, wodurch das Kausalnetz immer schwerer zu durchschauen wird. Bestimmte Wachstums und Bewegungsvorgänge der Pflanze lassen sich noch relativ eindeutig durch Reize hervorrufen. 

Beim Tier dagegen treten Einwirkung und Bestimmtwerden schon weiter auseinander. Seine Lebensäußerungen können wir nur in groben Umrissen auf angeborene Instinkte und auslösende Motive zurückführen, wobei letztere noch gegenwärtig und anschaulich sein müssen. 

Der Mensch schließlich scheint von außen gesehen in seinem Tun und Lassen fast ganz unabhängig zu sein, weshalb ihm einige Philosophen einen freien Willen zugesprochen haben. Indessen sind auch seine Handlungen bestimmt durch Motive, mögen diese auch im abstrakten Bereich liegen und als Ursachen kaum erkennbar sein.

Abgesehen von diesen Schwierigkeiten kann aber die angestellte Betrachtungsweise auch grundsätzlich nie das vipāka Ergebnis der Kamma- Handlung zeigen, weil der Beobachter den ganzen Vorgang ja innerhalb seiner eigenen subjektiven Wirklichkeit sieht und in die Welt der handelnden Objekte keinen Einblick hat. Es erweist sich daher als ganz aussichtslos, aus der Beobachtung der äußeren Objektwelt einen allgemeinen Kausalnexus abzuleiten, der das Verhalten des Menschen einschließt. Deshalb wären dem Menschen seine eigenen wechselnden Körperbewegungen der dunkelste Punkt im ganzen Naturgeschehen und völlig unbegreiflich - wenn nicht der Körper als einziges von allen Objekten gleichzeitig auch von innen erfahrbar wäre und das Geheimnis von Ursache und Wirkung direkt und mit letzter Klarheit offenbaren könnte. Die Konsequenzen dieses Gedankens werden wir aber erst im zweiten Teil dieses Vortrags verfolgen.


Zunächst wollen wir wieder zu unserer Evolutionskette zurückkehren und uns fragen, ob wir nicht aus ihr heraus einen Blick in das universelle Kausalgeschehen werfen können, da wir doch mitten in ihr drinstecken. - Es leuchtet ein, daß dem Tier noch jede Möglichkeit fehlt, diese Entwicklungskette zu überblicken und in ihr ein Gesetz zu erkennen. Aber auch das Bewußtsein des Menschen reicht im allgemeinen über die Grenzen der eigenen leiblichen Existenz nicht hinaus, solange er nämlich noch am Ich-Wahn hängt. Für den Durchschnittsverstand beginnt das Dasein ganz willkürlich irgendwann mit der Geburt, um nach einem mehr zufälligen als ursächlich bedingten Verlauf irgendwann plötzlich wieder abzubrechen. In dieser Situation ist es am besten, an ein moralisches Kausalitätsprinzip zu glauben und entsprechend zu handeln.


Mit fortschreitender Entwicklung der Denkfähigkeit aber ersetzt der Mensch mehr und mehr den Glauben (durch welchen Begriff ja nur das Nichtwissen einen positiven Ausdruck findet) durch auf Erfahrung beruhende eigene Erkenntnisse. Dabei profitiert er von den Ergebnissen der Natur- und Geisteswissenschaften und den Ideen der besten Denker - aber er sucht im äußeren Feld der Objekte nach einer Lösung, die er dort nicht finden kann. Der Intellekt nämlich, so entwickelt er sein mag, kann nie mehr erkennen als schließlich noch seine eigene Gesetzlichkeit, nach der er arbeitet, das heißt seine dialektische Natur, der zufolge er alle Wahrheit nur als Einheit von Gegensätzen fassen kann. Über den Grundwiderspruch Bewußtsein-Sein, der ja gerade das Problem in der Kamma- Lehre bildet, führt er nicht hinaus.


Erst der Buddha konnte die kausale Verknüpfung aller durchlaufenen Existenzen lückenlos überblicken und aus ihr eine universelle Gesetzlichkeit ableiten - er fand die Lösung in sich selbst. Das Bewußtsein des Buddha war durch Geistesschulung zu unvorstellbarer Wachheil und Klarheit gelangt. In meditativer Versenkung konnte er in Erinnerungsräume vordringen, die normalerweise in den tiefsten Schichten des Unterbewußtseins verborgen liegen. In einer solchen intuitiven Schau über die ganze unendlich lange Kette von Wiedergeburten erkannte der Erhabene, wie die Wesen ihrem Kamma entsprechend wiedergeboren werden, wie heilsame Handlungen den Wesen dabei zum Vorteil gereichen und unheilsame Handlungen ein elendes, kummervolles Dasein zur Folge haben.


Was sind nun überhaupt "heilsame" und "unheilsame" Handlungen? - Die Lehre des Erhabenen ist eine Wirklichkeitslehre, und moralische Dogmen sind ihr fremd. Wenn wir die Kulturgeschichte der Völker betrachten, beobachten wir einen ständigen Wandel der Moralvorstellungen. Überdies kann zu jeder Zeit und überall jede Handlung durch verschiedene moralische Brillen gesehen werden und dem einen gut, dem anderen schlecht erscheinen. Der Erhabene hatte keine moralischen Vorurteile, doch paßte er seine Lehrweise dem Verständnis der Menschen an. Ebenso, wie er manchmal von Göttern und Dämonen sprach, benutzte er auch Begriffe wie "gut" oder "böse" aus der Vorstellungswelt seiner Zuhörer, um diesen das Verständnis seiner Lehre zu erleichtern.


Was das Handeln anbetrifft, so lehrte der Buddha ausdrücklich und unmißverständlich, daß sittliches Handeln auf Rechter Erkenntnis und Rechter Gesinnung gegründet sein muß, das heißt auf Einsicht und nicht auf moralische Dogmen. Ein so fundiertes sittliches Verhalten ist immer heilsam, weil es auf der Einsicht in die Gesetze der Wirklichkeit beruht, unnötiges Leid vermeidet und der weiteren Entwicklung förderlich ist. Unheilsames Handeln aber verstößt aus Unwissenheit oder gar wider besseres Wissen gegen die Daseinsgesetze, wodurch das Wesen in seiner Entwicklung zurückgeworfen wird und Schmerz erleidet. Entscheidend bei einer Handlung ist nicht die Tat als solche, sondern der Bewußtseinszustand, aus dem heraus sie begangen wird.
Im Anguttara-Nikaya III.34 finden wir in der Lehrrede über die Entstehungsgründe der Taten folgende Aussage über das Tatbewußtsein und seine Folgen:


"Eine Tat, die aus Begierde, aus Haß, aus Verblendung entsprungen ist, wird reifen, wo immer die betreffende Person auch wiedergeboren wird, und wo sie reift, dort wird einem die Frucht jener Tat zuteil, sei es in diesem oder einem anderen Leben. Eine Tat, die aus Gierlosigkeit, aus Haßlosigkeit, aus Unverblendung entsprungen ist, eine solche Tat ist entwurzelt, gleich einer Fächerpalme dem Boden entrissen, vernichtet und keinem Neuentstehen mehr unterworfen."

In den letzten Vorträgen ist ja ausführlich dargelegt worden, daß Gier, Haß und Verblendung nichts anderes sind als Zustände der Unwissenheit, die im Ich-Wahn ihre Grundlage haben. Solange ein Ich-Bewußtsein da ist, und das ist ja in der Regel der Fall, sind auch diese Unreinheiten vorhanden und führen alle Taten, heilsame wie unheilsame, zur Wiedergeburt. Hieran erkennen wir, daß "heilsam" und "unheilsam" relative Aussagen sind, die sich auf den jeweiligen Bewußtseinsstand des Wesens beziehen und im Hinblick auf seine weitere Entwicklung gelten.


Für verschiedene Wesen gelten verschiedene Maßstäbe, die sich mit der Zeit entsprechend der Erkenntnisfähigkeit ändern. Für ein Tier zum Beispiel mag die Naturnotwendigkeit bestehen, andere Tiere zu töten und zu fressen. In diesem Fall bildet Töten die Erhaltung und weitere Entwicklung des Wesens, es ist daher nicht unheilsam, wenngleich manche Leute darin etwas "Böses" sehen. Der Mensch hingegen erreicht einmal einen Grad von Bewußtheit, wo er zumindest vom Intellekt her die nahe Verwandtschaft aller fühlenden Wesen erkennt. Er weiß, daß jedes Lebewesen wie er selbst Schmerzen fürchtet, und er sieht, wie noch das elendeste Tier um sein Leben kämpft. Und wenn auch der Ich-Wahn noch nicht soweit geschwunden ist, daß er sich selbst in allen Wesen wiedererkennt und an ihrem Leid teilhat, so vermeidet er doch das Töten, weil er es als unheilsam erkannt hat.


Was als Ergebnis eines Erkenntnisprozesses klar bewußt geworden ist, bedarf keiner moralischen Vorsätze, um verwirklicht zu werden. Denn Erkenntnis bewirkt eine Umwertung der Handlungsmotive, wodurch unheilsames Handeln weitgehend unmöglich wird. Wenn ein vernunftbegabter Mensch keine Tiere quält, dann nicht deshalb, weil er diesen Trieb bezähmen kann, sondern weil in ihm gar keine derartigen Handlungsantriebe mehr vorliegen. Rechte Erkenntnis erfaßt die Unreinheiten des Geistes wurzeltief und rodet sie endgültig aus.


Wo aber das Licht der Erkenntnis noch nicht vorgedrungen ist, da herrscht Finsternis oder Halbdunkel der Unwissenheit, und das Wesen muß tastend und irrend seinen Weg suchen. Das Ziel aller Wesen ist das gleiche: Freisein von Angst, Kummer und Schmerz. Aus Unwissenheit suchen sie dieses Ziel im Sinnesgenuß zu verwirklichen, unzählige Irrwege werden beschritten, und unendliches Leid häufen die Wesen auf sich. Solange der Ich-Wahn besteht, ist alles Wirken notwendig unvollkommen, gutes wie schlechtes, und führt zur Wiedergeburt, zu neuem Dasein. Leben aber ist immer ein unbefriedigender, leidbehafteter und vergänglicher Zustand, wenn auch das Leid in den höheren Daseinsebenen subtilere Formen annimmt. Erst die völlige Ausrodung des Ich-Wahns vermag die Daseinsfessel zu sprengen und führt zur Befreiung.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

10. KAMMA UND VIPAKA (Wirken und Frucht des Wirkens) 2. Teil



Zu Beginn dieses 2. Vortragsteiles wollen wir noch einmal ganz kurz das Wichtigste des 1. Teiles zusammenfassen. - Wir haben gehört, daß Kamma den heilsamen oder unheilsamen Willen bezeichnet, der als körperliches Tun, als Sprechen oder auch nur als Denkvorgang in Erscheinung tritt und der mittels dieser Wirkensformen in den Daseinsprozeß eingreift. Das Resultat oder die Frucht des Wirkens nannten wir vipāka.


Die willentlichen Eingriffe führen zu einer Veränderung der Wirklichkeit, die sich sowohl in der objektiven Erscheinungswelt wie auch im Bereich subjektiven Erlebens vollzieht und dabei bestimmten Gesetzen unterworfen ist. Wie nämlich der Tatvorgang als solcher die materielle Dingwelt im Rahmen physikalischer Gesetze umgestaltet, so verändert das Tatbewußtsein im Rahmen des Kamma- Gesetzes den Geisteszustand. 

Den Funktionen von Ursache und Wirkung im äußeren physikalischen Geschehen entsprechen dabei im inneren psychischen Erleben Kamma und vipāka. In beiden Bereichen sind Grund und Folge durch das Gesetz der Kausalität verbunden, allerdings in unterschiedlicher Strenge. 

Der Nachweis des Kausalnexus im organisch- psychischen Bereich wird erschwert durch den Umstand, daß das Tatbewußtsein, also die Kamma- Ursache, nicht unmittelbar und sofort von der vipāka Wirkung gefolgt wird. Je höher nämlich die Entwicklungsstufe eines Lebewesens ist, desto mehr Faktoren bestimmen seinen jeweiligen Geisteszustand, wobei der direkte Einfluß des einzelnen, neu hinzutretenden Kamma- Elementes immer geringer wird. 

Die einzelnen Kamma- Elemente werden im Unterbewußtsein gespeichert und vermischen sich um so mehr, je länger es ihnen an geeigneter Gelegenheit fehlt, als vipāka in Erscheinung zu treten. Bikkhu Silacara vergleicht diesen Vorgang mit einem Fluß, der von mehreren verschiedenfarbigen Quellen gespeist wird, wodurch im Flußbett zunächst ein Nebeneinander farbiger Strömungen entsteht. Die Farben vermischen sich aber während des Fließvorganges mehr und mehr, bis an der Flußmündung die einzelnen Strömungen nicht mehr zu unterscheiden sind. Trotzdem kommen alle zugeflossenen Farbpartikel früher oder später an der Flußmündung an und geben dem Flußwasser sein spezifisches Aussehen. 

Ähnlich bilden die einzelnen Kamma- Elemente in ihrer Gesamtheit die geistige Grundstruktur, den Charakter eines Lebewesens, der entscheidend die Qualität seiner erlebten Wirklichkeit bestimmt. Ob in dieser einem Lebewesen vorwiegend Glück oder Leid zuteil wird, hängt ab von seinem Kamma; es ist Erbe seiner Taten, gleich ob ihm dieser Umstand bewußt ist oder nicht.


Kein Ereignis geschieht ohne Ursache aus dem Nichts heraus, weder in der Objektwelt noch im Bereich geistigen Erlebens. Der strenge Kausalnexus zwischen Ursache und Wirkung im physikalischen Geschehen lockert sich aber im psychischen Bereich zu einer Beziehung zwischen Möglichkeit und Wirklichkeit. Jedes Kamma- Element kann deshalb nur hinsichtlich seiner Tendenz beurteilt werden, in welche es die weitere Entwicklung beeinflußt. Zu dieser Beurteilung ist die Kenntnis des jeweiligen Entwicklungsstandes unbedingt erforderlich, denn nur in bezug auf diesen kann man sagen, ob es sich um heilsames oder unheilsames Kamma handelt.


Die Einteilung in "heilsam" und "unheilsam" charakterisiert also die Richtung der Wirkungsmöglichkeiten, sagt aber nichts aus über die tatsächlich eintretende Wirkung. Eine solche Aussage ist nicht etwa allein wegen der unübersehbaren Vielfalt der Faktoren unmöglich, sondern sie würde den tatsächlichen Gegebenheiten des Daseins auch gar nicht entsprechen. Denn wie in unserem Beispiel vom Fluß mit den verschieden gefärbten Strömungen an jeder Stelle des Flusses, selbst an der Mündung noch, durch Zusatz von neuem Farbstoff das Wasser entscheidend umgefärbt werden kann, so kann in jedem Augenblick das noch nicht zur Reife gelangte Kamma durch neu hinzutretendes unterstützt, geschwächt oder sogar neutralisiert und damit unwirksam gemacht werden. Wir verstehen jetzt auch, warum häufig geübtes Kamma die zukünftige Entwicklung viel stärker und eindeutiger beeinflußt als eine einzelne, für den Charakter untypische Handlung. Wird eine bestimmte Handlungs- und Lebensweise mit allen Kräften so betrieben, daß sie zum allein bestimmenden Element des Kamma- Stromes wird, dann allerdings läßt sich mit hoher Wahrscheinlichkeit das Resultat vorhersagen. Ein abschreckendes Beispiel liefert uns die Geschichte vom religiösen Fanatiker Seniya, der ein asketisches Leben in der Weise eines Hundes führte und der den Buddha nach dem Lohn dieser Übung fragte. Nach langem Zögern, jedoch auf Grund anhaltenden Drängens antwortete der Erhabene: "Jemand, der die Lebensgewohnheiten eines Hundes annimmt, der sich wie ein Hund verhält, dessen geistige Struktur der eines Hundes gleicht - ein solcher wird nach dem Aufhören dieser Existenz als Hund wiedergeboren." (M.57)


Was hier am üblen Beispiel des Hundeasketen gezeigt wird, gilt umgekehrt auch für das häufig geübte heilsame Handeln. Wer sein Leben in verständiger und einsichtiger Weise führt, dessen Wiedergeburt wird wahrscheinlich unter günstigen Umständen stattfinden können. Für die einzelne Kamma- Handlung aber kann man kein eindeutiges vipāka - Resultat vorhersagen. 

Wären Kamma und vipāka durch einen strengen mechanischen Kausalnexus verkettet, so wäre der Mensch ein Automat, dessen Ablauf prinzipiell vorherbestimmbar wäre. Für einen solchen Automaten gäbe es keine Befreiung. Tatsächlich aber bewegt sich alles Leben in einem eigentümlichen Spannungsfeld zwischen Freiheit und Notwendigkeit. Dies trifft insbesondere auf die menschliche Praxis zu: Einerseits ist jede Handlung durch die vorhandene Wirklichkeit motiviert und kann sich nur nach bestimmten Gesetzen und im Rahmen von Grenzen vollziehen, die dieser Wirklichkeit innewohnen.


Andererseits aber führt das bloße Vorhandensein dieser Gesetze und Grenzen nicht notwendig zum Vollzug einer bestimmten Handlung, sondern öffnet einen mehr oder weniger breiten Fächer verschiedener Handlungsmöglichkeiten. Was möglich ist, ist eindeutig bestimmt durch die Gesetze unserer Wirklichkeit und streng getrennt vom Unmöglichen. Wie wir aber diese Möglichkeiten nutzen, was wir zu neuer Wirklichkeit gestalten, liegt in unserer Hand.


Für uns gilt es, die gesetzmäßigen Zusammenhänge des Daseins und seine kausal bedingten Notwendigkeiten zu begreifen, um den Raum realer Möglichkeiten zu entdecken, den diese Welt uns bietet. Der Satz Hegels: "Freiheit ist Einsicht in die Notwendigkeit" ist voll tiefer Weisheit. Denn erst mit der Kenntnis unserer Bedingungen und Grenzen können wir das Mögliche vom Unmöglichen unterscheiden und gelangen wir von der Gebundenheit blinden Umhertastens zur Freiheit zielbewußten Wirkens. Im Grunde genommen stellt ja der ganze Prozeß der Bewußtwerdung, der in der Kette von Wiedergeburten sich mühsam vollzieht, nichts anderes dar als den Weg aus dem Reich der Notwendigkeit ins Reich der Freiheit hin zur endgültigen Befreiung, in der alle Bedingungen und Abhängigkeiten gesprengt sind.


Diesen Weg kann uns niemand abnehmen, wir müssen ihn selbst gehen. Wenn wir uns aber um das Verständnis der Kamma- Lehre bemühen, werden wir viele mögliche Irrwege vermeiden. Allerdings ist unsere Erkenntniskraft noch recht begrenzt. Die verbindende Gesetzlichkeit der komplizierten Daseinsvorgänge zu entdecken, bedurfte es eines Geistes von außerordentlicher Klarheit und spiritueller Kraft. 

Der Buddha erkannte diesen Zusammenhang unmittelbar in der meditativen Schau und formulierte ihn später auf verschiedene Weise. Das Kamma- Gesetz zieht sich wie ein roter Faden durch die ganze Buddhalehre. Es ist die fundamentale Gesetzlichkeit, aus deren universeller Wirksamkeit sich dem Buddha die Möglichkeit der Befreiung erschloß.

Das Gesetz von Kamma und vipāka, vom willentlichen Wirken und seinem Resultat, bleibt eine lapidare Aussage ohne Überzeugungskraft, wenn man nur intellektuell an sie herangeht. Um seine uneingeschränkte Wirksamkeit in allen Lebensfunktionen zu erkennen und die ungeheure Bedeutung dieses Gesetzes für das Dasein zu ermessen, muß man die ganze Buddhalehre wirklich begriffen haben. 

Ein solches tiefes Verständnis kann aber nicht allein durch Bücherstudium oder Hören von Vorträgen erreicht werden; hierzu ist eigene Erfahrung, eigenes Nachdenken und praktische Verwirklichung des Erkannten im Leben selbst notwendig. Meditation ist hierzu unerläßlich. 

Wenn der Buddha lehrte: "Der geistig Gesammelte erkennt die Dinge der Wirklichkeit gemäß", so dürfen wir hinzufügen: nur der geistig Gesammelte. Das soll jedoch nicht heißen, daß alles Bücherstudium sinnlos sei. Im Gegenteil, es kann uns in der Beurteilung vieler Sachverhalte entscheidend weiterhelfen. Wir müssen uns aber der Grenzen und Gefahren bewußt sein, die im Hantieren mit Begriffen bestehen. Es kommt darauf an, daß wir selbst sehen und erleben, was hinter diesen Begriffen steht, und dieses Erleben ermöglicht uns die Meditation. 

Durch achtsames Beobachten unserer Willensimpulse und der ihnen folgenden Körperbewegungen können wir einen tieferen Einblick in das kausale Geschehen gewinnen als selbst durch das intensivste Studium wissenschaftlicher Abhandlungen. In der Meditation lernen wir auch zu beurteilen, welche unserer Handlungen heilsam und welche unheilsam waren und an welchem sittlichen Maßstab wir unser zukünftiges Verhalten zu messen haben. 

Wenn wir in unserem Innern nach den Ursachen unangenehmer Gefühle forschen, werden wir feststellen, daß sie oft kausale Folgen unheilsamen Wirkens sind und dieses wiederum in den Unreinheiten des Geistes seine Ursache hatte. So in der Meditation fortschreitend und die Kausalkette verfolgend, werden uns die Gegebenheiten und Gesetze unseres Körpers, unserer Gefühle und unseres Geistes vertraut und gewinnt unser keimhaftes Verständnis des Gehörten und Gelesenen durch eigene Erfahrung zunehmend an Klarheit.

Erst in der Meditation erschließt sich uns das volle Verständnis der Buddhalehre und des kamma- Gesetzes, und zwar unmittelbar in direkter Erfahrung. Der Glaube an eine moralische Gerechtigkeit ist nur eine erste Erkenntnisstufe. Sie wird berschritten durch die zweite, die sich nicht auf Glaubensansichten verläßt, sondern nach den Gesetzen und Bedingungen des Daseins fragt: dies ist die Erkenntisstufe wissenschaftlichen, dialektischen Denkens. Die dritte und höchste aber besteht im unmittelbaren Erleben der Wirklichkeit in der meditativen Versenkung. Kein Zweifel ist mehr möglich an dem, was auf dieser Erkenntnisstufe bewußt wird, und klar sichtbar wird der Weg, der zur Befreiung führt.
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11. Wiedergeburt 1. Teil



Die Biologen behaupten, daß der Lebensprozeß eines Wesens mit der Verschmelzung von Ei- und Samenzelle der betreffenden Eltern beginnt. Aus der Sicht des Buddhismus erscheint diese Erklärung unzureichend. Er lehrt, daß ein dritter Faktor anwesend sein muß, damit ein neues Lebewesen entstehen kann: der Geist oder das Bewußtsein. Über diese dritte Größe kann die Biologie nichts aussagen, denn als strenge Wissenschaft beschränkt sie ihre Untersuchungen auf äußere Objekte. 

Der Geist aber ist als Objekt nicht faßbar, er kann mit keinem Instrument nachgewiesen werden. Gleichwohl setzt jede Wissenschaft den Geist stillschweigend schon als vorhanden voraus, denn ohne ihn gäbe es überhaupt keine Erkenntnis. Wenn die Wissenschaft aber mit ihren Methoden zu erforschen suchte, was denn dieser Geist nun eigentlich sei, so würde sie mit Sicherheit keine vernünftige Aussage zustande bringen. 

Und warum nicht? Weil der Geist nicht außen in den Objekten, sondern im Suchvorgang selbst steckt. Den Geist mit Hilfe technischer Apparaturen nachweisen zu wollen, hieße, den Mond mit der Taschenlampe zu suchen. Nur eine grundsätzlich andere Betrachtungsweise kann die Natur des Geistes offenbaren: das unmittelbare Erleben in der Meditation.


Der Geist spielt nun bei der Wiedergeburt eine ganz unentbehrliche, gewissermaßen d i e tragende Rolle, und ein Verständnis dieses Vorganges ist ohne eine halbwegs klare Vorstellung vom Geist unmöglich. Wir müssen daher diesen dunklen Punkt so weit wie möglich aufklären. Hierzu fassen wir das Problem noch grundsätzlicher und fragen geradezu: Was ist ein Lebewesen? - Die Antwort des Buddha darauf lautet:


Das, was wir üblicherweise als Lebewesen, als Individuum oder als Persönlichkeit bezeichnen, ist im Grunde genommen eine Anhäufung von Energie, die sich im Zustand unablässiger Veränderung befindet. Stellen wir uns einmal die turbulente Strömung eines Wildbachs vor! Hier beobachten wir, wie sich immer wieder Wasserteilchen zu Wirbeln vereinigen, sich zu dynamisch geordneten Ganzheiten organisieren, die von der Strömung mitgenommen und schließlich aufgelöst werden, wobei anderswo neue Wirbel entstehen. Ganz ähnlich formt die Lebensenergie während ihres Dahinfließens vorübergehend diesen oder jenen Organismus, um ihn nach einiger Zeit wieder aufzugeben und neue Gestalt anzunehmen. Im Verlauf dieser pausenlosen Umwandlung verdichtet sich zeitweise ein Teil der Energie zu Materie und gewinnt als rūpa oder Körperlichkeit Gestalt. Die freie, nichtmaterielle Energie nennen wir nāma oder Geist.


nāma und rūpa bezeichnen dabei bestimmte Funktionsgruppen, die ihrerseits weiter unterteilt werden können. Dies erweist sich als besonders sinnvoll bei der geistigen Gruppe nāma, die dadurch an Deutlichkeit gewinnt. Der Buddha hat diese Gruppe in vier Teile untergliedert, wodurch zusammen mit der Körperlichkeitsgruppe fünf Daseinsgruppen oder khandha entstehen. Alle Erscheinungen des Daseins lassen sich auf diese fünf körperlichen und geistigen Grundfunktionen zurückführen. Im ersten Teil dieses Vortrags wollen wir uns nun diese fünf Daseinsgruppen etwas genauer ansehen.


1. Gruppe: RUPA-KHANDHA (=Körperlichkeit)
Diese Gruppe umfaßt alles, was wir Materie nennen, und zwar sowohl die stoffliche Einheit des belebten Körpers wie auch die stoffliche Umwelt. Die Körperlichkeitsgruppe kann man natürlich beliebig weiter zerlegen, um die verschiedenen Materiearten genauer zu bestimmen. So könnte man zunächst ganz grob zwischen belebter Materie etwa nach den von ihr gebildeten Körperorganen untergliedern. Wir würden heute die Materie nach chemischen Elementen ordnen oder gar bis auf die Anordnung der Elementarteilchen in den Atomen zurückgehen. Diese Klassifizierungen der Materie haben aber den Nachteil, völlig unanschaulich zu sein.


Von besonderem Wert ist deshalb eine vom Buddha gelehrte Einteilung in vier Erscheinungsformen oder Aggregatzustände der Materie, die von jedem leicht erkannt und unterschieden werden können, nämlich: der feste Zustand, bezeichnet als Erdelement; der flüssige, benannt mit Wasserelement; der gasförmige, vertreten durch das Windelement; und der angeregte Zustand physikalischer oder chemischer Aktivität, bei dem gewöhnlich Wärme umgesetzt wird und der deshalb Hitzeelement genannt wird. 

Diese vier Erscheinungsformen der Materie sind meist ohne besondere Hilfsmittel erkennbar und lassen sich sowohl am eigenen Körper wie überall in der Natur feststellen. So setzen sich beispielsweise unsere Sinnesorgane aus den gleichen materiellen Substanzen zusammen, aus denen auch die Außenwelt besteht, in welcher die Sinnesorgane ihre Objekte finden. Das Auge zum Beispiel setzt sich aus Erd-, Wasser- und Hitzeelement zusammen, oder wie wir sagen würden: es besteht aus festen, flüssigen und chemisch aktiven Substanzen, wobei letztere in der lichtempfindlichen Netzhaut eingelagert sind. Auch das Gehirn samt seinen elektrochemischen Prozessen gehört zur Körperlichkeitsgruppe. Es liefert die materielle Grundlage für die geistigen Vorgänge, denen wir uns in den nächsten Gruppen zuwenden.

2. Gruppe: VEDANA-KHANDHA (=Gefühl)

Gefühl ist ein Geistesfaktor, der uns fortwährend über den geistigen und körperlichen Zustand unseres Organismus unterrichtet. 

Man unterscheidet fünf Gefühlsklassen, nämlich: 

1. körperliches Wohlgefühl, 

2. geistiges Wohlgefühl, 

3. körperlichen Schmerz, 

4. geistigen Schmerz, und 

5. Indifferenz. 

Beobachten wir unsere Gefühle und Empfindungen über einen längeren Zeitraum hin, so stellen wir fest, daß sie um einen gewissen Mittelwert schwanken. Dieser Mittelwert liegt in unserer Wesensart begründet und bestimmt unseren Charakter. 

Die einzelnen Gefühlsschwankungen beziehen wir auf diesen mittleren Zustand und empfinden sie dann als freudige oder leidvolle Erregungen. Wir müssen uns also vor Augen halten, daß Freude und Leid keine absoluten, sondern nur relative Gefühlswerte sind. 

Was in primitiven, überwiegend leidbehafteten Daseinsformen noch als Freude empfunden wird, mag für höher entwickelte Organismen schon als Schmerz gelten. Wer sich in der Meditation dem freud- und leidlosen Zustand des gleichmütigen Geistes nähert, erkennt alle noch aufsteigenden Gefühlsregungen als Äußerungen geistiger Unruhe und Unreinheit, also als Leiden. - Gefühlsschwankungen werden häufig durch sinnliche Wahrnehmungen ausgelöst. Infolge guten oder schlechten Karmas werden nämlich die im Daseinsstrom auftauchenden Erscheinungen teils als erwünschte, teils als unerwünschte Dinge und Vorgänge empfunden. 

In buddhistischen Schriften findet man deshalb häufig eine Einteilung der Gefühlsgruppe in sechs Gefühlsklassen. Diese Gliederung erfolgt dann nach den sechs auslösenden Wahrnehmungsarten, die in der nächsten Gruppe näher beschrieben werden.

3. Gruppe: SANNA-KHANDHA (=Wahrnehmung) 
Wahrnehmung kommt durch den Kontakt zwischen Sinnesorgan und Sinnesobjekt zustande. Hierdurch ergeben sich zunächst fünf uns geläufige Wahrnehmungsklassen, nämlich: Sehen, Hören, Riechen, Schmecken und Fühlen. 

Wenn wir willkürlich einmal die Körperoberfläche als Grenze zwischen Innen- und Außenwelt annehmen, so befinden sich die meisten Objekte "außen". Wir nehmen aber auch "innere" Objekte wahr, zum Beispiel die in der vorigen Daseinsgruppe beschriebenen körperlichen und geistigen Gefühle. 

Hier aber taucht die Frage auf: Mit welchem Sinnesorgan erfolgt diese "innere" Wahrnehmung? Für die körperlichen Gefühle können wir den Fühlsinn verantwortlich machen; wie aber verhält es sich mit den geistigen Prozessen, die wir ja ebenfalls wahrnehmen, mit den geistigen Gefühlen und vor allem mit dem Denken? - Hierauf ist zu antworten: Es gibt ein sechstes Sinnesorgan, das diese Wahrnehmungen ermöglicht, nämlich das Gehirn.

Der Buddhismus kennt also nicht nur fünf, sondern sechs Sinnesorgane. Die moderne Wissenschaft hätte sicher nichts dagegen einzuwenden. Denn letztlich gehören die uns geläufigen fünf Sinnesorgane ebenso wie das Gehirn zum Nervensystem, welches das Wahrnehmungszentrum darstellt und von dem aus gesehen jede Aufteilung in Innen- und Außenwelt sinnlos wird. Physikalisch gesehen entspricht jedem Sinnesreiz und jedem Gedanken eine Impulskette von Stromstößen im Nervensystem. 

Für den Mechanismus der Wahrnehmung ist es also im Prinzip ganz gleichgültig, ob ein Objekt aus der "realen" Außenwelt oder aus der Modellwelt unseres Gehirns stammt. Ein Objekt hat zwar für uns einen um so höheren Gehalt an Realität, je mehr Sinne es erfassen können. Ein Stein zum Beispiel, den man sehen und betasten kann, erscheint uns wirklicher als ein Ton, den man nur hören kann oder als eine Vorstellung, die nur gedacht wird. Letzten Endes aber besteht zwischen Gedanken und Sinnesreizen kein Wesensunterschied; beides sind Objekte der Wahrnehmung.


4. Gruppe: SANKHARA-KHANDHA (=Geistiges Gestalten) 
Der Begriff SANKHARA bedeutet sowohl "das Gestaltete" wie auch den Vorgang des Gestaltens selbst. Hier verstehen wir darunter die geistige Aktivität, welche das Fortbestehen des Organismus ermöglicht, indem sie eine Art Lebensenergie erzeugt. Diese Energie entsteht immer wieder durch die zahllosen heilsamen und unheilsamen Willensregungen, mit denen wir auf angenehme oder unangenehme Gefühle und Wahrnehmungen reagieren. Sie werden sich sicher daran erinnern, daß wir im letzten Vortrag diese Willensregungen ausführlich unter dem Begriff KAMMA besprochen haben. Was wir oben eine "Lebensenergie" nannten, ist im Grunde nichts anderes als aufgehäuftes Karma.


Jede Willensregung erhöht die karmische Energie, jeder nicht willentliche Vorgang verbraucht und vermindert sie. So zehrt sich früher gewirktes Karma beispielsweise dadurch auf, daß es als Körperlichkeit, Gefühl und Wahrnehmung ins Dasein tritt. Diese Daseinsgruppen entstehen ohne unseren Willen, sind also karmische Folgen. Die willentliche Reaktion auf ein Gefühl oder eine Wahrnehmung aber läßt neues Karma entstehen, gleichgültig ob die Willensregung dabei deutlich bewußt wird oder nicht. Solange man von diesen Zusammenhängen nichts weiß, reagiert man auf die Daseinserscheinungen impulsiv und gleichsam automatisch, so daß sich die karmische Energie sofort erneuern und selbst erhalten kann. Solange aber Karma vorhanden ist, kommt es immer wieder zu neuen Gestaltungen, zu neuem Dasein, zu neuem Leiden.


5. Gruppe: VINNANA-KHANDHA (=Bewußtsein) 
Karmische Energie tritt in unterschiedlicher Qualität und unterschiedlicher Stärke in Erscheinung, wobei beide Aspekte im Bewußtsein zusammenfallen. Das Bewußtsein bildet die Grundlage für alle anderen Daseinsgruppen und tritt nur in Verbindung mit diesen auf. 

Bewußtsein als solches ohne "Inhalt" gibt es nicht. (Genau genommen ist die Bezeichnung Bewußtsein irreführend, denn es handelt sich eigentlich um ein unablässiges Bewußt werden der übrigen Daseinsgruppen. Nur der sprachlichen Vereinfachung halber zerlegen wir diesen dynamischen Vorgang in die mehr statische Vorstellung von einer selbständigen Größe Bewußtsein mit wechselnden Inhalten.) 

Hinsichtlich der karmischen Qualität seiner Inhalte unterscheidet man heilsames, unheilsames und neutrales Bewußtsein. Begriffe wie Unbewußtes, Unterbewußtsein, Traumbewußtsein, Wachbewußtsein, Hellblicksbewußtsein usw. deuten die wechselnde Intensität an, mit der die Bewußtseinsinhalte erlebt werden. Im normalen Wachzustand ist das Bewußtsein meistens von sinnlichen Wahrnehmungen erfüllt; deshalb unterscheidet man auch hier nach den sechs Sinnen sechs Bewußtseinsklassen, nämlich Seh-, Hör-, Riech-, Schmeck -, Fühl- und Denkbewußtsein.


Fassen wir noch einmal kurz zusammen: Der Buddhismus untergliedert den Daseinsprozeß in fünf Komponenten, nämlich in Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewußtsein. Auffallend bei dieser Gliederung ist, daß alle Daseinsfaktoren tatsächlich erlebbar sind und in ihrer Wechselwirkung die Dynamik des Lebens voll erfassen. Die Daseinsgruppen existieren nicht nur als Begriffe, sondern sie sind unmittelbare Wirklichkeit, an der nicht zu zweifeln ist. Zusammengenommen bilden die Daseinsgruppen den Daseinsstrom, eine untrennbare Ganzheit. Wie in einem Gebirgsbach Wirbel entstehen, entstehen im Daseinsstrom Lebewesen; beides setzt Bewegung und Unruhe voraus, beides formt vergängliche, wesenlose, nichtige Erscheinungen. 

Und ebensowenig, wie ein Wirbel einen Wesenskern hat, besitzt ein Lebewesen einen solchen. Der Glaube an eine Persönlichkeit, an eine Seele oder an ein Ich erweist sich als leere Illusion, die bei Licht besehen jeder Grundlage entbehrt. Begriffe wie Wirbel oder Persönlichkeit täuschen etwas wirklich Seiendes vor, wo im Grunde genommen nur der Begriff selbst die Einheit herstellt. Ein Vorgang wird durch Benennung zum Ding - ein unbewußt vollzogenes Zauberkunststück! - Im zweiten Teil unseres Vortrages werden wir sehen, wie sich der Daseinsstrom immer wieder neu gestaltet, was wir als Wiedergeburt bezeichnen.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

12. Wiedergeburt 2. Teil



Im ersten Teil unseres Vortrages kamen wir über die Frage, was eigentlich ein Lebewesen sei, zum Daseinsprozeß selbst. Diesen untergliederten wir dann in fünf Grundfunktionen, nämlich in Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewußtsein. 

Auf diese fünf Daseinsgruppen oder khandha lassen sich alle Daseinserscheinungen zurückführen, oder anders ausgedrückt: Dasein erschöpft sich in einem unablässigen Bewußtwerden von Körperfunktionen, Gefühlen, Wahrnehmungen und Willensregungen. Wir haben weiter festgestellt, daß Körperlichkeit, Gefühl und Wahrnehmung karmische Folgen sind und unabhängig vom momentanen Willen ins Bewußtsein treten, wobei sich in diesen Gestaltungen karmische Energie aufzehrt. Andererseits schafft jede willentliche Reaktion wieder neues Karma und erzeugt damit die Energie zur Bildung neuer Gestaltungen.


Der immer wieder aufspringende Wille oder, allgemeiner gesprochen, der Lebensdurst (tanhā) ist also der treibende Motor des ganzen Daseinsprozesses, während die übrigen Daseinsfaktoren lediglich den Charakter von Nachwirkungen haben. Diese Nachwirkungen bestimmen schlechthin unsere gesamte Wirklichkeit, unser ganzes Daseinsbefinden. 

Von den karmisch bedingten Inhalten unseres Bewußtseins hängt es ab, ob wir uns gesund oder krank, wohlgestaltet oder mißgebildet wähnen, ob wir Lust oder Schmerz, Freude oder Leid empfinden, ob wir Angenehmes wahrnehmen oder Unangenehmes, ob uns die Welt freundlich oder feindlich gesinnt erscheint. Jeder Augenblick unseres Lebens ist vollständig bestimmt durch den jeweiligen Zustand unseres Bewußtseins. Dieser ändert sich fortwährend. 

Je nachdem, ob heilsames oder unheilsames, starkes oder schwaches Karma zur Reife gelangt, schwankt das Bewußtsein zwischen angenehm und unangenehm empfundenen Zuständen, die wiederum mit wechselnder Deutlichkeit und Klarheit erlebt werden. Hinsichtlich der Intensität des Bewußtseins bildet sich ein regelmäßiger Rhythmus heraus, in welchem das Bewußtsein zwischen Zuständen heller Wachheil und tiefer Bewußtlosigkeit schwingt. 

Dieser periodische Wechsel läßt sich einfach erklären: Befinden wir uns zum Beispiel gerade in einer relativ schwachen Bewußtseinslage, so kann in dieser der aufspringende Wille ebenfalls nur schwach sein; folglich wird auch nur schwaches Karma gebildet, welches in Zukunft wieder zu einer schwachen Bewußtseinsphase führen wird. Entsprechendes gilt für die klaren Wachzustände und die nahezu bewußtlosen Phasen des Tiefschlafes. Ähnlich dem Gezeitenwechsel von Ebbe und Flut entsteht und vergeht das Bewußtsein, werden die Daseinsgruppen ergriffen und wieder losgelassen.


Diesem Gesetz der Periodizität unterliegt auch die Wiedergeburt. Der Vorgang des Sterbens und Wiedergeborenwerdens unterscheidet sich von dem des täglichen Einschlafens und Erwachens im wesentlichen nur dadurch, daß im Todesaugenblick die Körperlichkeitsgruppe völlig aufgegeben wird, während im Schlaf ein vermindertes Bewußtsein von ihr erhalten bleibt. Dieses reduzierte Bewußtsein ermöglicht selbst während des Tiefschlafes den Fortbestand des Organismus und seiner lebensnotwendigen Funktionen wie Atmung, Kreislauf, Verdauung usw. Wird jedoch ein gewisses minimales Bewußtsein unterschritten, dann können diese Funktionen nicht mehr ausgeführt werden, der Organismus stirbt, die Daseinsgruppen zerfallen. Ungeachtet dessen nimmt der Karmastrom jedoch seinen Fortgang. Auf die Phase schwächster Karmaformationen folgt allmählich wieder stärkeres Karma, die Daseinsgruppen werden wieder ergriffen, ein neuer Organismus entsteht.


Mit Einschlafen und Erwachen, Tod und Geburt haben wir jedoch nur die relativ groben Bewegungen des Daseinsprozesses erfaßt. Tatsächlich schwingt das Bewußtsein in jedem Augenblick mit unvorstellbarer Geschwindigkeit zwischen Zuständen unterschiedlicher Intensität. 

Das Wirklichkeitserleben wird also nicht nur durch die Stärke und Qualität des zur Reife gelangenden Karmas bestimmt, sondern auch durch die Fähigkeit des Bewußtseins, den wechselnden Karmaschwingungen folgen zu können. Das normale Durchschnittsbewußtsein heftet sich willentlich an bestimmte Erscheinungen des Daseinsstromes und verliert dadurch seine Beweglichkeit; es verschleift die einzelnen Schwingungen zu einem trägen Mittelwert, der sich nur langsam ändert. Hierdurch entsteht dann die falsche Vorstellung von einer dauerhaften und beständigen Welt.


Mittels Meditation kann diese Verhaftung an einzelne Erscheinungen nach und nach gelöst werden, bis das Bewußtsein auch den feinsten Bewegungen des Karmastromes folgen kann und dann in Resonanz mit seiner natürlichen Ursache frei schwingt. Dieser Bewußtseinszustand offenbart dann klar die Tatsache, daß Wiedergeburt in jedem Augenblick stattfindet. Mehr noch: Es wird eine Erinnerung an frühere Wiedergeburten möglich, und zwar nicht nur innerhalb einer Existenz, sondern über die ganze karmische Reihe. Es besteht jedoch ein wesentlicher Unterschied zwischen dem Bewußtsein des physischen Todesmomentes und dem Meditationsbewußtsein. Ersteres kommt durch eine allgemeine Schwächung des Karmastromes zustande und führt zum Zerfall der Daseinsgruppen. In der Meditation bleibt die gerade vorhandene Stärke des Karmastromes und damit die Bedingung für den Fortbestand des Organismus voll erhalten. Dennoch kann das frei schwingende Bewußtsein bis in die tiefsten Schichten, bis auf den Grund aller karmischen Gestaltungen vordringen.


Im Grunde genommen ist hiermit bereits alles Wesentliche zum Thema Wiedergeburt gesagt. Wer den Zusammenhang zwischen den fünf Daseinsgruppen und dem Karmagesetz begriffen hat, versteht auch die Wiedergeburt; durch Meditation wird dieses Verständnis zur zweifelsfreien Gewißheit. - Wir wollen hier aber noch auf eine andere Auffassung von Wiedergeburt eingehen, welche auf einem Mangel an tieferer Einsicht beruht. Hierzu sagt Buddhagosa im Visuddhi Magga: "Derjenige, der keine klare Idee betreffs der Wiedergeburt hat und sich nicht der Tatsache bewußt ist, daß das Erscheinen der Daseinsgruppen immer und überall Wiedergeburt bedeutet, kommt zu allerhand Schlußfolgerungen wie: Ein Lebewesen ist geboren und hat einen neuen Körper erhalten." 

Nun, ob wir nach dem bisher Gesagten noch eine solche Vorstellung haben oder nicht, Tatsache bleibt, daß wir uns selbst als Lebewesen bezeichnen und daß wir diese Welt mit anderen Lebewesen teilen. Es besteht offensichtlich ein Unterschied zwischen dem, was wir erkannt haben und dem, was wir erleben. Und das ist auch nicht verwunderlich: Wir erleben ja stets nur Karmafolgen, und durch bloße Erkenntnis dieses Umstandes wird am Karmastrom noch nichts geändert. Es kommt auf die Umsetzung des Erkannten in der Praxis an, auf die Willenswendung, und selbst diese wird nicht sofort zu einer total veränderten Wirklichkeit führen. Alles braucht seine Zeit, um heranzureifen. Wenn Erkenntnis nicht dem Erleben vorauseilte, wäre überhaupt keine bewußte Entwicklung möglich. Wir müssen uns aber sehr davor hüten, den Blick für unsere konkrete Wirklichkeit zu verlieren. Wer alles nur unter dem Blickwinkel "absoluter Wahrheit" sehen will, gleicht einem Bergsteiger, der auf den Gipfel starrt und dabei nicht auf seinen Weg achtet.


Leben ist wie ein Traum. Auch im Traum gibt es Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Willensregung und Bewußtsein, und auch hier finden wir uns gemeinsam mit anderen Lebewesen in einer komplizierten Welt wieder. Mit dieser Traumwelt setzen wir uns auseinander, wir begegnen anderen Menschen, reden mit ihnen und handeln, empfinden Zuneigung oder Haß. Wenn wir erwachen, erkennen wir, daß alle Gestaltungen und Erlebnisse bloße Projektionen des Bewußtseins waren. Und trotzdem können wir nicht leugnen, daß wir im Traum wirklichen Schmerz erlitten, Kummer hatten, oder Freude und Glück empfanden. 

Es gibt keine absolute Realität, aber unsere Wirklichkeit ist auch keine bloße Täuschung, die uns unberührt ließe. Solange wir nicht vollständig erwacht sind, bleiben wir gefesselt an diese oder jene Welt, unterliegen wir ihren Gesetzen, haben wir uns mit ihr auseinanderzusetzen. Zu bestimmten Zeiten ist die Welt des Traumes unsere Wirklichkeit, zu anderen Zeiten die des Wachzustandes; der Unterschied beruht auf der ungleichen Stärke des zur Reife gelangenden Karmas.


Im Hinblick auf unser Wirklichkeitserleber ist es durchaus sinnvoll, von einem Ich, von einer Umwelt und von anderen Lebewesen zu sprechen. Überhaupt haben wir ja keine andere verbale Ausdrucksmöglichkeit als die Umgangssprache, die noch ganz diesem Erleben entspricht. Aber wir wissen bereits, daß diese Welt mit ihren Gestaltungen nicht die letzte Realität sein kann, daß in jedem Augenblick Wiedergeburt in ein neues Dasein erfolgt, daß Wirklichkeit sich entwickelt. Ein Blick in unsere Umwelt offenbart die unendlich vielen Möglichkeiten anderer Daseinsformen: Allein die Menschenwelt erstreckt sich von höllischen, mit unermeßlichem Leid verbundenen Zuständen bis zu himmlischen Zuständen der Freude, des Glücks und der Seligkeit. Götter und Teufel, Dämonen und Gespenster brauchen wir nicht in außerirdischen Gefilden zu suchen. Sie leben in unserer Wirklichkeit als Heilige oder Verbrecher, als Wahnsinnige oder geistig dahindämmernde Wesen. Himmel und Hölle sind keine Ortsbezeichnungen, es sind Zustände des Bewußtseins.


Trotz allem interessiert uns nun aber doch, wie die Lehre von den fünf Daseinsgruppen mit der Vorstellung von einem Ich, einer Umwelt und der Vielzahl anderer Geschöpfe vereinbar ist. Wie konnte es überhaupt zu einer solchen Vorstellung kommen? - Wir erinnern uns, daß wir die Daseinsgruppen nach karmischen Ursachen und Folgen unterschieden haben. Nochmals: Was immer auch an Körperlichkeit, Gefühl und Wahrnehmung bewußt wird, entsteht nicht durch blinden Zufall, sondern tritt als Karmafrucht, hervorgegangen aus der Saat der Willensregungen, in Erscheinung. Solange diese inhaltsschwere Tatsache nicht erkannt wird, scheinen Wille und Daseinsgestaltungen unabhängig voneinander zu existieren. In diesem Stadium führen Ursachen und Wirkungen im Bewußtsein gleichsam ein Eigenleben; der Daseinsprozeß ist zerfallen in ein Ich, welches will, und in eine Welt von Objekten, auf welche der Wille gerichtet ist. In die Umwelt hinein projiziert dann das Ich seinen eigenen karmischen Werdegang und schaut ihn in Form einer unendlichen Vielzahl von Lebewesen an.


In dieser gespaltenen Wirklichkeit ist das Ich Wahrnehmungszentrum und Aktionsquelle zugleich. Wir wissen nun, daß alle Wahrnehmungen Karmafolgen sind; was also an Objekten wahrgenommen wird, kann immer nur Folge des Willens, nie der Wille selbst sein. Mit diesem aber identifiziert sich das Ich, folglich kann es sich selbst nie erkennen. Es erkennt nur Objekte, von denen es getrennt ist und deren Ursprung ihm ein völliges Rätsel bleibt. Gleichwohl zeigen alle Daseinserscheinungen in ihrem Ablauf nichts anderes als die Wandlungen des karmaschaffenden Willens. Was das Ich als seine Umwelt erlebt, ist also das objektive Spiegelbild seines subjektiven Werdeganges. Tatsächlich läßt sich in der Objektwelt ein Entwicklungsgesetz nachweisen. Leben entstand nicht plötzlich, es entwickelte sich allmählich, ohne daß sich ein eigentlicher Anfang festsetzen ließe. 

Die Abstammungslehre verfolgt die Entstehungsgeschichte der Arten bis zum einzelligen Organismus zurück. Alle tierischen und pflanzlichen Lebensformen, also auch der Mensch, haben dieses einzellige Entwicklungsstadium durchgemacht und sich dann weiter zu immer höheren Daseinsformen emporgearbeitet. Dabei erlebt jedes einzelne Lebewesen in seiner individuellen Entwicklung noch einmal alle wesentlichen Phasen seiner Stammesgeschichte. Die Evolution der Arten verläuft wie in einer Spirale. Bereits durchlaufene Stadien werden auf immer höheren Ebenen wiederholt, wobei diese allmähliche Entwicklung durch tiefe Einschnitte unterbrochen wird, in denen ein neuer qualitativer Zustand erreicht wird. Dieses Gesetz entspricht, bei Beachtung der unterschiedlichen Perspektive, vollkommen unserer Wiedergeburtslehre.


Aber die Abstammungslehre setzt mit dem einzelligen Organismus eine ganz willkürliche Grenze. Wo beginnt Leben wirklich? Bei den Einzellern, den organischen Molekülen, den Atomen, den Elementarteilchen, den energetischen Schwingungen? Die moderne Wissenschaft lehrt keine solche Grenze. Sie kennt keine tote Materie mehr, sie hat diese völlig aus ihrem Weltbild getilgt und durch ein Spiel lebendiger Formen ersetzt. Energie und Materie, Geist und Substanz, nāma-rūpa sind nur die wechselnden Erscheinungsformen eines einzigen Daseinskreislaufs.


Der Kampf ums Dasein, wie wir ihn zwischen den Lebewesen, dem Ich und der Umwelt erleben, ist in Wahrheit eine Auseinandersetzung des Bewußtseins mit sich selbst. Letztlich beruht diese Bewußtseinsspaltung, die der Buddha Ich-Wahn nennt, auf der Unkenntnis des Karmagesetzes und der bedingten Natur der Daseinsgruppen, auf Unwissenheit also. Unwissenheit ist die allgemeinste Bedingung für den Daseinsprozeß überhaupt. Denn nur solange der Ich-Wahn besteht, werden die Gestaltungen als etwas Fremdes empfunden, können ihnen gegenüber Willensregungen aufspringen, kann neues Karma für neue Gestaltungen entstehen. Solange aber wird auch das Leiden existieren. Wer daher die Buddhalehre wirklich begriffen hat, strebt nicht nach Wiedergeburt in dieser oder jener Welt - er ist dabei, die Daseinsfessel zu sprengen.
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13. METTA- Allgüte



Unser heutiger Vortrag handelt vom Metta- Sutta, dem Sutta der allumfassenden Herzensgüte. Es ist ein einfaches, kleines Gedicht von zehn Strophen und enthält doch so viel Weisheit. Zweieinhalbtausend Jahre ist es alt und doch so brennend gegenwartsnah. Unsere Welt droht heute in Mißtrauen, Angst und Haß zu ersticken, und die Menschen hungern geradezu nach ein wenig Freundlichkeit, Mitgefühl und Herzenswärme. Vielleicht hat unsere Gesellschaft nichts so bitter nötig wie die Erweckung und Entfaltung von Güte. Aber die Gesellschaft ist ja nur der Spiegel, in dem wir unser eigenes Wesen erblicken. Deswegen sollten wir nicht unsere Umwelt wegen ihrer Lieblosigkeit anklagen, sondern den Schmutz des Hasses in uns selbst beseitigen. Das Metta- Sutta gibt uns hierzu die nötige Anleitung.


KARANIYAM ATTHAKUSALENA- das heißt wörtlich: "Dies soll ein Mensch tun, der sein Bestes sucht." Ihr Bestes wollen ja alle Wesen, alle wollen zufrieden und glücklich sein, wollen geliebt werden, wollen frei sein von Kummer und Schmerz. Hoffnungen und Strebungen, Willensregungen und Taten der Wesen sind einzig darauf gerichtet, ihr Wohlbefinden zu heben. Warum irren die Wesen aber oft so schrecklich in ihrem Bemühen, das Beste zu erreichen? Warum fügen sie sich soviel Leid zu? - Weil sie den geraden Weg zu ihrem Ziel nicht erkennen können. 

Wegen dieser Unwissenheit schaden sie sich selbst und anderen. Im Grunde genommen ist ein Übeltäter gar nicht schlecht, sondern eher blind; es mangelt ihm einfach an genug Intelligenz, die Folgen seines Tuns zu überblicken. Er sieht nur den kleinen Vorteil des Augenblicks und nicht das Leid, das er sich unvermeidlich dafür einhandelt. Könnte man ihm klar begreiflich machen, daß die Wirkung jeder Tat letztlich den Täter selbst trifft, so würde er unverzüglich sein übles Tun aufgeben. Die Schriften berichten von einem solchen Fall: Ein einziges Gespräch mit dem Voll-Erwachten öffnete dem Massenmörder Angulimalo derart die Augen, daß er den Wahnsinn und die Heillosigkeit seines Tuns durchschaute, als Mönch in den Orden eintrat und in kürzester Zeit Heiligkeit erlangte.


Wenn wir nun den Mörder, den Dieb, den Lügner hassen, wo wir ihn doch eher bedauern müßten, so zeigt dies nur, daß wir selbst blind sind und unser eigenes Heil nicht kennen. Am Übeltäter entzündet sich ja nur der Haß, in uns selbst aber brennt er und schafft unmittelbares Leiden. Selbst wenn wir dies erkennen und vom Unsegen des Hasses überzeugt sind, können wir uns nicht einfach durch einen Willensakt von ihm befreien. Die Unreinheiten stecken zu tief in unserem Innern. Einen Seelenarzt wie den Buddha, der in einem persönlichen Gespräch mit uns unsere Mauer von Angst und Mißtrauen durchbrechen und uns den Knotenpunkt unserer Verkrampfung bewußtmachen könnte, werden wir heute kaum finden. Deshalb sind die überlieferten Anweisungen des Erhabenen für uns von unschätzbarem Wert. Der Buddha betonte, daß ein geschickter Mann bei Befolgung seiner Anweisungen seinen Geist reinigen und dann selbst das höchste Heil erkennen und ohne fremde Hilfe erreichen könne. Deshalb sollten wir zu diesem Weg Vertrauen fassen und mit Tatkraft die Metta- Übung praktizieren. Wie ist die Übung zu beginnen? Wenn wir das Metta- Sutta studieren, können wir leicht die drei Bereiche des Edlen Achtfachen Pfades in ihm wiederfinden, nämlich:


1. Rechte Lebensführung (sīla),
2. Rechte Geistessammlung (samādhi) und
3. Rechtes Wissen (pañña).

Wie bei jeder buddhistischen Geistesübung bildet also auch hier untadeliger Lebenswandel die Übungsgrundlage. Niemand kann in der Güte- Meditation Fortschritte erwarten, wenn er sich nicht gleichzeitig im Alltagsleben um die Überwindung von Ich- Sucht, Gleichgültigkeit und Lieblosigkeit bemüht. Im ersten Teil des Suttas werden 14 Faktoren des Rechten Lebenswandels genannt, die im Laufe der Übung zu entwickeln und zu vervollkommnen sind:


1. SAKKO: die Fähigkeit, Regeln zu befolgen,
2. UJIJ: Ehrlichkeit,
3. SUJÜ: Aufrichtigkeit sich selbst gegenüber.
4. SUVACO: Gehorsam,
5. MUDU: Geduld,
6. ANATIMANI: Sanftmut,
7. SANTUSSAKO: Zufriedenheit,
8. SUBHARO: Friedfertigkeit,
9. APPAKICCO: Ausgeglichenheit.
10. SALLAHUKAVUTTI: Bedürfnislosigkeit,
11. SANTINDRIYO: Sinnesbeherrschung,
12. NIPAKO: Geistesklarheit,
13. APPAGABBHO: Unaufdringlichkeit und
14. KULESU ANA NUGIDDHO: Unparteilichkeit.


Im zweiten Teil der dritten Strophe beginnt bereits die meditative Übung mit der Erweckung gütiger Gedanken: "Im Glück und im Genuß des Friedens weilend, so mögen alle Wesen glücklich sein." - Wesen gibt es ja unendlich verschiedene und viele. Was überhaupt dem Verstand an Existenzformen vorstellbar ist, wird hier in die Güte- Übung einbezogen: schwache und starke Lebewesen, große und kleine, sichtbare und unsichtbare, nahe und fern weilende, geborene und gerade erst entstehende. Dabei soll der Übende zunächst an kein bestimmtes Einzelwesen denken, sondern sich eben auf das Gemeinsame aller Lebensformen besinnen, er soll sich in allen Wesen wiedererkennen: "Alle diese Wesen fühlen ja genau so wie ich; sie fürchten Kummer und Schmerz und sehnen sich nach Liebe, Glück und Geborgenheit. Nur aus Unwissenheit fügen wir einander so viel Leid zu. In Wahrheit aber sind wir alle Brüder auf der Suche nach dem Zuhause, der Stätte des Friedens, wo allumfassende Liebe und allumfassende Weisheit uns einmal vereinen wird. Wir sollten einander lieben, statt uns im Haß zu zerfleischen." So erweckt er gegen alles Lebende die gütige Gesinnung:


"Mögen alle Wesen frei sein von Haß, Bedrückung und Beklemmung! Mögen sie ihr Dasein glücklich verbringen! Möge alles, was atmet, alle Geschöpfe, alle Individuen, alle im persönlichen Dasein Einbegriffenen, frei sein von Haß, Bedrückung und Beklemmung. Ach, möchten alle Wesen doch glücklich sein, voll Frieden, im Herzen ganz von innerem Glück erfüllt!"


Hat er auf diese Weise gütige Gesinnung gegen alles Lebende erweckt und mit aller Kreatur seinen Frieden gemacht, so wünscht der Übende, daß sich die Wesen auch untereinander kein Leid zufügen mögen. Dies ist der Inhalt der sechsten Strophe.
Der Übende soll nun untersuchen, ob die so erweckte Güte auch uneigennützig und vorurteilsfrei ist. Als Beispiel echter, selbstloser Liebe nennt die siebente Strophe die Mutterliebe. Wenn man fähig ist, diese der Mutterliebe gleichende Güte aller Kreatur gegenüber zu empfinden, hat man ehrliche, echte Herzensgüte in sich erweckt.


Nun soll der Übende die erweckte Herzensgüte in sich entfalten und stark werden lassen und die so gewonnene Güte- Energie ausstrahlen. Hierzu gibt der Kommentar im Visuddhi-Magga genaue Anweisungen. Zunächst einmal soll man bei sich selbst beginnen und das eigene Ich- Wesen mit Güte durchsättigen: "Alles Leid möge mir schwinden, Glück und Zufriedenheit mögen zunehmen, möge mein Leben glücklich verlaufen." 

Warum aber beginnt man die Güteausstrahlung bei sich selbst? Weil der, der schon mit sich selbst in Unfrieden lebt, unmöglich auf andere Güte überstrahlen kann. Es gibt einen Haß gegen die eigene Person, der sich in Friedlosigkeit, Gefühlen der Minderwertigkeit und sinnlosen Selbstvorwürfen äußert. Dieser Selbsthaß muß zuallererst überwunden werden, dabei soll er aber nicht in das andere Extrem engherziger Eigenliebe umschlagen. Deshalb ist jene zuvor beschriebene Übungsstufe so wichtig, in welcher der Übende sein eigenes Ich-Wesen als einen Teil der lebendigen Kreatur neben Milliarden anderer Brüder-Wesen sehen lernt. Frei von Eigensucht und selbstischer Vorliebe durchstrahlt er das Ich-Wesen nur deshalb als erstes, weil es von allen Wesen das naheste und zugänglichste ist. Indem er sich aber selbst mit Güte durchdringt und durchsättigt, kommt er in den Genuß friedvollen Glücks und beginnt durch unmittelbares Erleben den köstlichen Segen einer gier- und haßfreien Gesinnung zu begreifen. 

Wer nun aber die Güte so weit entfaltet hat, den drängt es, auch die anderen Wesen an seinem Glück teilhaben zu lassen. Denn er denkt sich: "Solange Haß und Unfrieden in mir war, solange war ich blind und kannte nicht mein Bestes. Nun aber erlebe ich in mir selbst den hohen Segen der Güte. Könnten doch alle Wesen gleiches empfinden, könnten wir doch gemeinsam all unsere Angst und Kümmernis im Meer der Liebe versenken und im Frieden der Allgüte verweilen!" So beginnt er, nachdem er sich selbst mit Güte durchsättigt hat, Güte- Energie auf andere Wesen überzustrahlen.


Hierbei ist folgendes zu beachten: Die Güte, sofern sie noch schwach entwickelt und nur auf die eigene Person bezogen ist, gleicht einem gerade erst entfachten Feuer. Legt man auf dieses nun sofort einen dicken feuchten Holzkloben, so wird das Feuer ersticken, ehe der Holzkloben auch nur erwärmt worden ist. Deshalb muß man das Feuer zunächst mit ganz trockenem Reisig behutsam ernähren, darauf kräftigt man es mit Spanholz, sodann legt man trockene Scheite auf und schließlich, wenn das Feuer richtig durchgebrannt ist, wird man den feuchten Holzkloben hineinwerfen. - Ebenso erstickt die noch schwach entwickelte Güte- Flamme, wenn sie gleich einen Menschen erfassen und durchdringen soll, den wir in schlechtester Erinnerung haben. Man beginnt deshalb mit der Güte- Ausstrahlung bei einem Menschen, der einem besonders lieb, teuer und verehrungswürdig ist. Dann schreitet man fort mit der Güte- Ausstrahlung über seine Freunde und lieben Verwandten; später erfaßt die stark gewordene Güte auch die Menschen, die einem gleichgültig sind und zuletzt gar die Feinde.


Wie aber geht die Güte- Ausstrahlung vonstatten? Man denkt z.B. als erstes an seinen verehrungswürdigen Lehrer und erinnert sich seiner freundlichen Worte, seiner selbstlosen Bemühungen, seiner Achtung und Ehrfurcht gebietenden Sittlichkeit oder seines hohen Wissens. Hinsichtlich eines solchen Menschen gelingt es leicht, die Güte zu entfalten: "Möge dieser gute Mensch glücklich sein, möge es ihm wohl ergehen, möge er alle Zeit frei sein von Bedrückung, Beklemmung und Feindseligkeit." Hierbei erwecke man das Bild des verehrten Lehrers vor seinem geistigen Auge so deutlich und plastisch, wie die i Erinnerung es zuläßt, und durchstrahle es ganz mit Güte. Hat, der verehrte Lehrer auch einige minder gute Eigenschaften, so denke man zunächst nicht übermäßig an diese, sondern halte sich vor allem seine guten Eigenschaften gegenwärtig, damit die Übung leichter vonstatten gehe. Später vermag die erstarkte Güte mit liebevoller Toleranz auch die Schwächen des anderen zu umgreifen, so daß sie vorurteilsfrei und bedingungslos den ganzen Menschen in seiner Wirklichkeit annimmt.


Hat man seinen Geist nun hinsichtlich dieses ersten verehrungswürdigen Menschen so geschmeidig und nachgiebig gemacht, daß bei der bloßen Erinnerung an ihn sogleich ein Gefühl der Wärme und Verbundenheit entsteht, so geht man zur nächsten Personengruppe über und beginnt, einen Freund oder lieben Verwandten mit Güte zu durchstrahlen. Man muß nämlich darauf achten, daß die Entfaltung der Güte nicht nur in die Tiefe, sondern auch in die Breite erfolgt. Deshalb vertiefe man nicht übermäßig die Güte nur zu einem Menschen, sondern erfasse nach und nach alle Menschen seiner Umgebung in weitherziger, vorurteilsfreier, mitfühlender Freundlichkeit und Güte.


Nun mag es sein, daß bei der Erinnerung an einen bestimmten Menschen Unruhe, Verstimmung, Ärger oder gar Haß aufsteigen. Dann stelle man vorerst die Entfaltung der Güte zu diesem Menschen zurück und beginne erneut, sich selbst mit Güte zu durchstrahlen, sich der vertrauten und liebgewonnenen Menschen zu erinnern und versuche dann mit frisch gesammelter Güte- Kraft diesen noch unlieben Menschen zu durchdringen. Manchmal gelingt dies erst nach vielen Anläufen. Keinesfalls aber soll man sich auf bereits erobertem Gebiet ausruhen und hier in schönen Empfindungen schwelgen. Die Entfaltung der Güte ist ein aktiver Kampf, ein zähes und unerbittliches Niederringen des Hasses und seiner Vasallen.


Die achte Strophe des Metta- Sutta zeigt, zu welch unvergleichlichem Sieg dieser heldenmütige Kampf führt: er liegt in der Gewinnung eines völlig haßfreien Bewußtseins, eines von aller Selbstsucht befreiten Geistes, der die ganze Welt unbegrenzt und unbehindert mit Güte durchdringen und durchleuchten kann. Ein solcher Geist gleicht wahrlich der Sonne, die Licht und Wärme unterschiedslos jedem Wesen zukommen läßt und nicht danach fragt, ob der einzelne dieser Gabe würdig ist oder nicht. Hierzu heißt es an anderer Stelle im Kanon:


"Da durchdringt der Mönch mit einem von der Allgüte erfüllten Geiste erst eine Himmelsrichtung, darauf ebenso die zweite, die dritte und die vierte; und sich selbst in allem wiedererkennend, durchdringt er nach oben, nach unten, überall die ganze Welt mit einem von Allgüte erfüllten Geiste, einem weiten, entfalteten, unbeschränkten, frei von Groll und Übelwollen." (Digha-Nikaya 33)


Wo sich der Geist in aller Kreatur wiedergespiegelt findet, da erkennt er seine wahre Natur, da gießt er seine Selbstheil ins grenzenlose Meer der Liebe aus und verweilt in göttlichem Frieden. Aber dieser Frieden will durch Sieg errungen sein, und dem Sieg geht der Kampf voraus. Die neunte Strophe weist noch einmal darauf hin, daß unermüdlich der Haß durch Entfaltung der Allgüte niedergerungen werden muß, und zwar nicht nur während der Intensiv- Übung der Metta- Meditation, sondern immerfort und überall im normalen Alltagsleben. Denn hier vor allem, im Umgang mit wirklichen und nicht nur durch Erinnerung vorgestellten Menschen, wird die Güte lebendig, hier muß sie sich bewähren und Früchte tragen.


Die zehnte und letzte Strophe des Metta- Sutta betont noch einmal ausdrücklich die beiden anderen Bereiche, die zugleich mit der hier so ausführlich beschriebenen Geistessammlung zu entwickeln sind: der Bereich sittlichen Lebenswandels und der des Wissens. Die Erreichungszustände der Metta- Meditation sind ja nicht für immer gewonnen. Es sind wunderschöne, aber vergängliche Zustände des Bewußtseins, in denen man nicht ewig verharren kann. Wesentlicher als alle Empfindung göttlichen Friedens ist der Grad an wissender Klarsichtigkeit, welcher im Übungsfortschritt gewonnen wird, und dieses sich klärende Wissen muß im geläuterten und zielbewußten Wirken (KAMMA) seinen Niederschlag finden. Hier nur wird entscheidend die Wirklichkeit verändert, hier bestimmt der Mensch seine Zukunft. Von dieser Zukunft aber wird gesagt: Wer den Weg der herzerlösenden Güte wandelt, wird nach einem friedvollen und ruhigen Leben einen leichten Tod sterben, ganz so, als ob er in
Schlaf sänke. Und sollte er nicht zu noch Höherem durchdringen, so wird er nach seinem Ableben, wie ein aus dem Schlaf Erwachter, in der Götterwelt wieder erscheinen.


Legende über die Herkunft des Metta- Sutta

Einmal zur Regenzeit war eine Anzahl Bhikkhus beim Erhabenen, um sich Anweisung zur Meditation geben zu lassen. Als sie dann nach einem geeigneten Platz für ihre Übungen Ausschau hielten, fanden sie einen wunderschönen Platz. Sie beschlossen, dort zu bleiben und zu meditieren, um Erwachung zu erlangen.


Die Devas (Gottheiten), welche eben an diesem Platz wohnten, nahmen es den Bhikkhus sehr übel, daß sie sich ausgerechnet an ihrem Wohnort niederlassen wollten. Sie beschlossen, die Mönche des Nachts in ihrer Meditation zu stören, um sie zu verjagen. Den Bhikkhus fiel es sehr schwer, sich unter diesen Umständen zu konzentrieren; sie gingen deshalb zum Buddha und erzählten ihm die Angelegenheit. Darauf gab ihnen der Buddha das Sutta der Liebe, der Güte, und hieß sie an ihren Platz zurückzugehen und es zu rezitieren.


Die Bhikkhus handelten nach der Anweisung, und die Devas fühlten sich wohl und geborgen in den ausgestrahlten Liebes und Gütegedanken. Sie standen dem Fortschritt der Bhikkhus nicht mehr im Wege, sondern ließen ihnen im Gegenteil jede Hilfe angedeihen. Während dieser VASSANA- Zeit erreichten alle Bhikkhus die Erwachung.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

14. Die gestaltenden Kräfte des Geistes 1. Teil



Der Geist nimmt in der Lehre des Buddha einen hervorragenden Platz ein. Das Dhammapada beginnt mit den bezeichnenden Worten: 


Mano-pubbangama dhamma, mano-settha, mano-maya.
Das heißt: Geist- gelenkt sind die Dinge, Geist- geprägt, Geist- gemacht. Diese drei Aussagen wollen wir uns einmal etwas genauer anschauen.


1 . Geist- gelenkt sind die Dinge - d. h. Geist wirkt als Kraft auf die Dinge ein und bewegt sie in die ihm gemäße Richtung.
2. Geist- geprägt sind die Dinge - d. h. Geist prägt den Dingen seinen eigenen Wertmaßstab auf und gliedert ihre Vielfalt entsprechend seinem Ordnungsvermögen.
3. Geist- gemacht sind die Dinge - d. h. die Dinge sind ihrer innersten Natur nach geformter, gestalteter Geist.


Die Wissenschaft nennt nun das bewegende Prinzip Energie, das ordnende Information und das formbildende Substanz. Seit einiger Zeit ist es auch im Westen kein Geheimnis mehr, daß diese Größen eng miteinander verwandt sind. Die Umwandlung von Substanz in Energie wird bereits wirtschaftlich mit Hilfe von Atomkraftwerken genutzt. Den umgekehrten Prozeß, das sogenannte Härten von Strahlung zu Materie, kann man heute schon als klassisches Experiment der Kernforschung bezeichnen. Und die Informatik, ein jüngerer Zweig der Wissenschaft, entwickelte erstaunliche Theorien über den inneren Zusammenhang zwischen Energie-, Informations und Stoffmengen. 

Es bereitet heute keine Schwierigkeiten, genau zu berechnen, welche Energiemenge in einem Gramm Materie verkörpert ist oder welche Informationsmenge die Gitterstruktur eines Salzkristalles enthält. 

Aber obwohl Energie, Information und Substanz zumindest theoretisch ineinander überführt werden können, weiß kein Wissenschaftler anzugeben, worin denn nun eigentlich das Gemeinsame dieser so unterschiedlichen Größen besteht. 

Genau diese Frage aber beantwortet der Buddha und lehrt: Die universelle Macht, die alles bewegt, alles erkennt und alles gestaltet, ist der Geist (mano). Nun wäre wenig gewonnen, wenn es bei dieser bloßen Benennung des allgemeinsten Wirkprinzips bliebe. Geist wäre dann eben nur der abstrakte Sammelbegriff für die unterschiedlichen Wirkensarten. Tatsächlich aber zielt die Buddhalehre gerade darauf ab, den Geist als eine konkrete Macht bewußt zu machen. Es geht ihr, populär gesagt, darum, die gewaltigste Kraftquelle der Welt zu erschließen und nutzbar zu machen. 

Dringt man nun in die Besonderheiten dieses Problems ein, so zeigt sich nach einiger Überlegung, daß mit den herkömmlichen Methoden der Wissenschaft diese Aufgabe nicht gemeistert werden kann. Der Geist läßt sich mit keiner technischen Apparatur nachweisen, geschweige denn einfangen. 

Auch mit Philosophie und Logik ist ihm nicht beizukommen. Dies liegt daran, daß der Geist überhaupt kein Objekt im üblichen Sinne ist, das in irgendeiner Weise ergriffen oder begriffen werden könnte. Bei allen Objekten materieller oder ideeller, seien es nun Dinge, Eigenschaften, Zustände, Verhältnisse, Vorstellungen oder Ideen, handelt es sich ja nicht um den Geist selbst, sondern um geistige Gestaltungen, Produkte des Geistes also. In den Objekten erblicken wir stets nur die Wirkung geistiger Aktivität, nie aber das geistige Tätigwerden, das lebendige und schöpferische Wirken.


Geist kann niemals einem Erkennenden Gegenstand der Erkenntnis sein - das ist völlig ausgeschlossen. Dies heißt aber keineswegs, daß Geist unerkennbar wäre. Tatsächlich ist Geist dann erkannt, wenn er sich seiner selbst bewußt wird, wenn er sich unmittelbar selbst in seinem Wirken erlebt. 

Das ganze Problem der Geistesforschung besteht exakt darin, Zugang zu diesem Erleben zu finden. Es ist klar, daß die Eigenart dieser Aufgabe eine besondere Vorgehensweise dessen verlangt, der sich an ihre Lösung macht. Der Geistesforscher nähert sich der Lösung von außen, aber er kann nicht, wie der Naturwissenschaftler außerhalb des Experimentes stehen bleiben er muß sich mehr und mehr in dasselbe hineinbegeben. 

Aber wie kann solches geschehen? Hier zeigt sich der unschätzbare Wert der Buddhalehre: Sie bietet eine bewährte Methode an, die Geisteskräfte erfahrbar zu machen und ihre Gesetzlichkeit zu erforschen (samādhi), vermittelt die hierzu erforderlichen Wissensgrundlagen (pañña) und gibt genaue Anweisung, wie die jeweils gewonnenen Kräfte praktisch eingesetzt werden müssen, wenn ein Fortschritt gewährleistet werden soll (sīla).


Geistesforschung ist unmittelbarste Praxis; ihr Ziel ist kein anderes, als das Wirken in den Griff zu bekommen. Versuchen wir zunächst einmal selbst, das Aktionsfeld des Wirkens, unsere Wirklichkeit also, etwas genauer zu bestimmen. 

Wie erleben wir Wirken? Auf zweierlei Weise: als Erfahrung und als Verhalten. Erfahrung und Verhalten sind grundlegende Funktionen unseres Daseins. Erfahrung entsteht ohne unser Zutun, sie strömt aus der Umwelt gleichsam in uns hinein, wir erleben sie passiv. 

Verhalten dagegen kehrt die Wirkensrichtung um; hier sind wir selbst Aktionsquelle und wirken auf die Umwelt ein. 

Die Frage ist nur: Welcher Zusammenhang besteht zwischen unserer Erfahrung und unserem Verhalten? Erschöpft sich in diesen beiden Funktionen unsere Wirklichkeit? Kritische Beobachtung lehrt: Zwischen Erfahrung und Verhalten vermittelt ein prüfendes und wertendes Element, welches wir mit Erkennen bezeichnen wollen. Je nach Erkenntnisvermögen werden gleiche Eindrücke unterschiedlich gedeutet und geben zu abweichendem Verhalten Anlaß Erkenntnis prägt die Erfahrung und läßt eine bestimmte Situation in diesem oder jenem Licht erscheinen. 

Und wie wir die Welt sehen, so reagieren wir auf sie. Dieses "Wie" ist von ausschlaggebender Bedeutung. Es entscheidet darüber, ob wir die Welt als harmonisch geordnetes Ganzes schauen und im Einklang mit ihr leben können, oder ob wir in ein wirres Chaos blicken und entsprechend schwachsinnig reagieren. 

Wir können dies leicht durch Beobachtung an uns selbst feststellen, weil unser Erkenntnisvermögen Schwankungen unterworfen ist. Es gibt Momente geistiger Klarheit, in welcher wir viele Faktoren unserer Wirklichkeit zu einer geordneten Übersicht verbinden können; dann sind wir von Freude durchdrungen und unser Handeln ist von spontaner Sicherheit und Gutheil. 

Dann wieder trüben Gier, Haß, Unruhe, Schlaffheit oder Zweifel unseren Blick, wir sehen die Dinge verzerrt, fühlen uns unsicher und elend und machen alles falsch. Verstehen oder Mißverstehen entscheiden mehr über unser Daseinsbefinden als die Dinge und Vorgänge, mit denen wir gerade konfrontiert sind. 

Mangelndes Erkenntnisvermögen nennt der Buddha Unwissenheit (avijja). Unwissenheit stört unsere Erfahrung, und gestörte Erfahrung bewirkt gestörtes Verhalten. Gestörtes Verhalten aber macht die Situation noch komplizierter, schafft neue Verwicklungen, neue Verwirrungen, neue Unsicherheit. 

Wo kann man den Kreis aufbrechen? Um klarer zu sehen, müssen wir noch tiefer in das Problem geistigen Wirkens eindringen. Erinnern wir uns hierzu unseres Dhammapada- Verses! Drei Funktionen des Geistes werden hier genannt: Geist lenkt die Dinge, Geist prägt die Dinge, und Geist gestaltet die Dinge aus sich selbst heraus. 

Alle drei Funktionen stellen zusammen das geistige Wirken dar, das wir als unsere Wirklichkeit erleben. In Wahrheit hat der Geist nur ein Wirken, oder besser: er ist dieses eine Wirken selbst. Aber wie wir beispielsweise bei einer Flamme, dem Erscheinungsbild des Brennens, Form, Farbe und Temperatur unterscheiden können, so können wir auch unsere Wirklichkeit, die ja nichts anderes ist als das Erscheinungsbild des geistigen Wirkens, nach verschiedenen Gesichtspunkten untergliedern. 

Stellen wir uns dabei selbst in den Mittelpunkt der Betrachtung, so erleben wir subjektiv unsere Wirklichkeit als Erfahrung, Erkennen und Verhalten. Eine günstigere Perspektive freilich ergibt sich, wenn wir der Anregung des Dhammapada-Verses folgend direkt vom Geist ausgehen und Wirklichkeit als einen geistigen Gestaltungsprozeß auffassen. 

Auch hier lassen sich dann leicht drei Bereiche unterscheiden, in welchen geistiges Wirken jeweils ganz charakteristische Wirkungen hervorbringt. Diese Wirkungen nennen wir allgemein Gestaltungen oder Formationen und unterscheiden also ihrer unterschiedlichen Eigenart entsprechend drei Bereiche der Wirklichkeit, welche sind:


1. der Bereich der Körperformationen,
2. der Bereich der Geistesformationen und
3. der Bereich der Bewußtseinsformationen.


Diese Bereiche werden wir nun einzeln besprechen und sehen, in welcher Weise der Geist in ihnen tätig wird.
Körperformationen 

"Geist lenkt die Dinge", so wird gesagt. Damit Geist die Dinge lenken kann, muß er sie von innen her beherrschen, etwa wie ein Autofahrer von innen her seinen Wagen beherrscht. Die Dinge von innen her lenken bedeutet etwas anderes als die Dinge durch äußeren Anstoß in Bewegung setzen. 

Eine Billardkugel wird angestoßen und bewegt sich, sofern ein geübter Spieler den Stoßstab führt, in die von ihm gewünschte Richtung. Aber sobald die Kugel erst einmal frei rollt, entzieht sie sich völlig der Gewalt des Spielers. Sie bewegt sich dann im Kräftefeld eines unpersönlichen, blinden Wirkens, in dessen Gesetzlichkeit der Spieler durch Beobachtung und Übung zwar einigen Einblick, aber keinerlei Zugriff gewinnen kann. Um die Kugel lenken zu können, müßte der Spieler selbst in der Kugel stecken. 

Es gibt nun ein Ding, welches der Geist tatsächlich so weit beherrscht, daß er es von innen her in Bewegung setzen kann und in allen Phasen seiner Bewegung unmittelbar zu steuern vermag: dieses Ding ist der Körper. Geist benutzt den Körper als sein Werkzeug und Ausdrucksmittel (vinnatti). Innerhalb gewisser Grenzen kann der Geist frei über den Körper verfügen und ihm diese oder jene Bewegung aufzwingen. Der Körper bewegt sich oder ruht, je nachdem, wie der Geist ihn gestaltet. Ob wir gehen, stehen, sitzen oder uns hinlegen, ob wir den Arm beugen, etwas ergreifen, essen oder trinken, sprechen oder bloß die Miene verziehen - hinter all diesen körperlichen Äußerungen steht geistige Gestaltungskraft, geistiger Ausdruckswille, geistiges Wirken.

Der Willkür des Geistes über den Körper sind allerdings Grenzen gesetzt, denn dieser unterliegt zugleich dem Einfluß äußerer Kräfte und übergeordneter Naturgesetze, die seine Bewegungsfreiheit erheblich einschränken. Hierin zeigt sich eine merkwürdige Polarisierung des universellen geistigen Wirkens. Der körperbeherrschende Geist steht gleichsam in Opposition zu einem anderen Wirken, welches seinen Bestrebungen entgegentritt und seine Entfaltung behindert. Wie kommt es zu dieser Spaltung der geistigen Kräfte?


Die eigentliche Natur des Geistes ist Wirken und Gestalten; seine Tragik aber besteht darin, daß er sich dabei in seinen eigenen Produkten, den Gestaltungen, fängt und verwickelt. Der Körper ist ein solches Produkt geistiger Gestaltungskräfte. 

Ursprünglich besteht die materielle Substanz des menschlichen Organismus lediglich aus einer winzigen befruchteten Eizelle, in , welcher aber mächtige schöpferische Kräfte am Wirken sind. Diese Kräfte saugen begierig Nahrungsstoffe aus der Umgebung an sich und modellieren dieses Baumaterial innerhalb von neun Monaten zu einem überaus komplizierten und kunstvollen , Gebilde, eben dem Körper. 

Je mehr aber dieses Kunstwerk an Gestalt gewinnt, desto mehr verliert sich die ursprüngliche Schöpferkraft in der ausgeformten, gebundenen Substanz des Körperhaften. Was an gestaltender Kraft noch tätig werden will, wird zunehmend behindert durch bereits Gestaltetes und Fest gelegtes; das schon Gewordene steht dem Werdenwollen zählebig im Wege und läßt ihm keinen Raum mehr zur Entfaltung. 

Mit dem Körper hat sich der Geist eine Wohnstätte geschaffen, zugleich aber sein Gefängnis; es sind selbstgeschaffene Mauern, gegen welche er nun anrennt. Aus diesem Gefängnis aber versucht er immer wieder den Ausbruch, indem er den Körper von innen heraus umformt und innerhalb der noch verbliebenen Möglichkeiten gestaltet; hierbei entstehen dann die Körperformationen.


Die Sache muß aber noch unter einem anderen Aspekt gesehen werden. Mit dem Körper, der Sinnesorgane und Gehirn enthält, schafft sich der Geist erst den Spiegel, in dem er sich erkennen und seiner selbst bewußt werden kann. So gewaltig nämlich die ursprünglichen geistigen Kräfte auch sein mögen, so sind sie doch selbst blind und ihres Schaffens völlig unbewußt. 

Geist weiß von keinem Bauplan, wenn er den Organismus gestaltet; auch besitzt er noch keine reflektierende Intelligenz, den Aufbau zu kontrollieren. Vielmehr ist es die Struktur des Geistes selbst die ihm innewohnende Ordnung, welche sich in der materiellen Form verfestigt und durch sie Ausdruck gewinnt. Ähnlich wie sich Eisenfeilspäne im Kraftfeld eines Magneten ausrichten und die Struktur des magnetischen Feldes sichtbar werden lassen formieren sich im Wirkfeld des gestaltenden Geistes Milliarden und Aber- Milliarden von Atome zum materiellen Erscheinungsbild des Organismus und schaffen durch ihn ein sichtbares Bild von der Struktur des wirkenden Geistes.


Aber nicht alle Geisteskräfte werden beim Aufbau des Organismus materiell abgesättigt, ein mehr oder weniger großer Anteil bleibt materiell ungebunden. Dieser freie Teil Geisteskraft, dessen Umfang und Qualität von der geistigen Gesamtstruktur abhängen, kann nun auf der Grundlage der geordneten Körpersubstanz aufbauend die Funktionen der Empfindung, der Wahrnehmung und des Erkennens erfüllen. 

Wir wollen die freie Geisteskraft im Organismus einmal dessen Intelligenz nennen; auf die genannten Funktionen werden wir später genauer eingehen. Hier nur soviel: Solange die Intelligenz noch schwach ist, kann Geist seine wahre Natur nicht erkennen. Er weiß nicht, daß er lebendiges Wirken ist, vielmehr identifiziert er sich mit einer bloßen Wirkung, nämlich mit der Fossilen Hinterlassenschaft seines früheren Wirkens, dem Körper. Durch derartige Verleugnung seiner eigenen Natur setzt sich natürlich der erkennende Geist- Anteil in Widerspruch zu allem übrigen Wirken, was letztlich heißt: Geist gerät in Konflikt mit sich selbst.

Diese entwicklungsbedingte Schizophrenie ist ein unvermeidliches Durchgangsstadium geistiger Evolution, der Buddha nennt sie Ich - Wahn. Dem Intellekt erscheint nämlich die Wirklichkeit als in zwei Systeme gespalten, die gegeneinander wirken, diese nennt er "Ich" und "Umwelt". 

Im Kampf dieser Systeme reibt er sich auf, erfährt Leiden, wird zum Nachdenken über die Ursache des Leidens gezwungen und entwickelt so nach und nach in einem mühsamen und widerspruchsvollen Lernprozeß eine wirklichkeitsgemäße Vorstellung von den Daseinsvorgängen. 

Doch zurück zu den Körperformationen! Was die wechselnden Bewegungen des Organismus anbetrifft, so werden diese erst möglich durch das Vorhandensein freier, materiell nicht abgesättigter Geisteskräfte. Bewegung ist eine schöpferische Aktion, die den Leib zu einem Iebendigen Kunstwerk werden läßt. Mit jedem Schritt, jedem Handgriff, jeder Geste und jedem Wort gebiert sich der Ausdruckswillen des Geistes neu in die Form des Leibes. In der Phase des Ich-Wahns freilich fehlt dieser Schöpferkraft noch das Bewußtsein. Der Intellekt ist nicht wach und feinsinnig genug, Freude an reiner Bewegung zu finden. 

Was hier zählt, ist allein der Zweck, dieser aber heißt Stillung der körperlichen Bedürfnisse, und so werden die freien Geisteskräfte immer wieder abgesättigt, entspannt und totgelegt im stumpfsinnigen Kreislauf fortgesetzter Triebbefriedigung. Derart gefesselt an den Körper, unterliegt der verblendete Intellekt leicht furchtbaren Irrtümern; und in seiner Not, die Unersättlichkeit des Organismus zu stillen, lenkt der den Körper auf gefährliche Abwege. Körperliche Bewegungsfreiheit miß brauchend, tötet, stiehlt, lügt, ehebricht er und konsumiert Rauschgifte, wodurch seine ohnehin kümmerliche geistige Potenz Gefahr läuft, in Verbrechen und Wahnsinn restlos zu versiegen. 

Hier bietet die Buddhalehre dreifache Hilfe an: 

· durch Vermittlung des Rechten Wissens (pañña) 

· Unterweisung in Rechter Lebensweise (sīla) 

· Anleitung zu Rechter Sammlung (samādhi) 

Im Bereich der Körperformationen heißt dies konkret: 

· a) pañña: Wissen um die grundlegenden Entwicklungsgesetze des Körperaufbaus und der Körpergestaltungen, wie wir sie eben darzustellen versuchten. 

· b) sīla: Abstehen vom Mißbrauch körperlicher Bewegungsfreiheit zu unheilsamen Handlungen, insbesondere strikte Einhaltung der fünf sittlichen Grundlagen: Nicht töten, nicht stehlen, nicht lügen, nicht ehebrechen, keine Rauschgifte nehmen. 

· c) samādhi: Die gestaltenden Kräfte des Körpers in der reinen, zweckfreien Bewegung bewußt zu machen dies ist das Ziel der Körperbetrachtung in der SATIPATTHANA- Meditation. Besonders zu empfehlen ist hier die Geh- Übung.

Damit aber schließt der erste Teil unserer Darstellung der gestaltenden Kräfte des Geistes.
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15. Die gestaltenden Kräfte des Geistes 2. Teil



"Geist- geprägt sind die Dinge", heißt es im Dhammapada. Der Begriff "prägen" umfaßt dabei zwei wichtige Funktionen des geistigen Wirkens: Formgebung und Wertzuweisung. 

Was hierunter zu verstehen ist, können wir leicht am Beispiel der Münzprägung verdeutlichen. Die Formgebung der Münze erfolgt dadurch, daß sich Prägestempel und Matrize fest ins Metall des Münzrohlings eindrücken, wonach dessen Oberfläche gleichsam als plastischer Spiegel die negativ gezeichnete Kontur des Prägewerkzeuges positiv in allen Einzelheiten abbildet. 

Durch den Prägeschlag gewinnt der Rohling aber nicht nur eine scharf umrissene Gestalt, sondern auch eine neue Qualität: zur Münze ausgeformt avanciert das Metallscheibchen zum Geldstück, in welcher Eigenschaft ihm ein bestimmtes Quantum Kaufkraft zukommt - somit wird es zum Träger eines idealen Wertes. Der reale Wert des ungeprägten Metalles bestimmte sich noch aus seiner Verwendbarkeit zur Herstellung nützlicher Dinge; der neue, ideelle Wert jedoch beruht auf bloßer Vereinbarung - in der materiellen Substanz der Münze ist er unauffindbar. Zu ganz analogen Resultaten führt die Prägung der Dinge durch den Geist, welchen Vorgang wir uns heute etwas näher ansehen wollen.


Wie die materielle Basis der Münze aus einer Legierung verschiedener Metalle besteht, setzt sich auch der geistige Rohstoff, welcher die eigentliche Substanz der geistigen Gestaltungen ausmacht, aus verschiedenen Elementen zusammen. Objektiv gesehen werden z. B. die Wahrnehmungen aus energetischen Impulsen unterschiedlicher Frequenz und Amplitude gebildet, welche durch Erregung der fünf Sinnesorgane entstehen und im Gehirn weiter verarbeitet werden. Subjektiv nennen wir diese unterschiedlichen Signale Sehen, Hören, Riechen, Schmecken, Tasten und Denken. 

Gewöhnlich aber wird dieser Erfahrungs- Rohstoff als solcher gar nicht bewußt, denn sofort ergreift ihn der Geist und gestaltet ihn zu Dingen mannigfacher Art. Hierbei faßt er die einzelnen Sinnesreize zu Wahrnehmungs- Komplexe zusammen, drückt diesen wie ein Prägestempel seine eigene Kontur auf und projiziert sie nach außen, wodurch dann die Welt der gegeneinander abgegrenzten Objekte in Erscheinung tritt. 

Die Gestaltung der Einzelwahrnehmungen zu Dingen erfolgt auf dieser Entwicklungsstufe ganz spontan und unbewußt, und erst in Anschauung des jeweiligen Resultates entsteht Bewußtsein. Es handelt sich hier um genau den gleichen Gestaltungsprozeß, der auch den Körper hervorbrachte, nur eben um eine fortgeschrittene Phase desselben.


Im Gegensatz zur schlagartigen Münzprägung formt und entfaltet sich die Welt der geistigen Gestaltungen durch ein allmähliches, organisches Wachstum, ähnlich wie sich allmählich aus einem Samenkorn eine Pflanze entwickelt. Alle wesentlichen Merkmale der zukünftigen Pflanze sind bereits im Samenkorn vorhanden, zunächst aber nur als Anlage, als Möglichkeit. Damit sie wirklich in Erscheinung treten, muß der Keim Nahrung aufnehmen und diese gestalten, und dieser Vorgang braucht seine Zeit. 

Erst die voll entwickelte Pflanze macht sichtbar, welcher Bauplan im Samenkorn verborgen war und welche Kräfte in ihm schlummerten. Ebenso wird die Struktur des prägenden Geistes erst dadurch sichtbar, daß er Nahrung ergreift (upadana) und diese entsprechend seiner Veranlagung gestaltet (sankhara). Der aufgenommene und verarbeitete Nährstoff wird hierbei mit der Zeit immer feiner und bildsamer, das Gestaltete immer ausdrucksvoller und geistähnlicher, so daß nach und nach in immer schärferer Zeichnung das Bild des prägenden Geistes in Erscheinung tritt.


Wir können den geistigen Gestaltungsprozeß in drei Entwicklungsphasen gliedern, deren jede durch eine bestimmte Art der Ernährung gekennzeichnet ist. So verwirklicht sich die grobstoffliche Struktur im Aufbau des Leibes, wobei die begierigsten Kräfte auch den gröbsten Nährstoff, die materielle Substanz, an sich ziehen. 

Sodann treten gemäßigte Kräfte in ihre Rechte und bewirken durch Aufnahme und Umsetzung von Energie Empfindungen, Wahrnehmungen und Denkvorgänge, wobei in dieser Art Gestaltungen zunehmend die feinkörperliche Struktur des Geistes zutage tritt. Schließlich vermögen die subtilsten Kräfte des Geistes, die seiner unkörperlichen Struktur entsprechen, auch die subtilste Nahrung, nämlich Information zu verarbeiten und diese zu Einsichten, Erkenntnissen und Wahrheiten zu gestalten. 

So ordnet sich, bei einem klaren und entwickelten Geiste, das Feld der körperlichen und geistigen Gestaltungen allmählich zu einem transparenten Weltbilde, zu einer ungetrübten Schau der Wirklichkeit, während der Gesichtskreis eines schwachen Geistes durch Mangel an Erkenntniskraft eingeengt bleibt, weshalb er nur zur Vorstellung eines verworrenen Irrgartens gelangt.


Tatsächlich stellt die Welt mit all ihren Widersprüchen, so wie sie erscheint und erlebt wird, letztlich nichts anderes dar als das getreue Spiegelbild des prägenden Geistes. Dies zu begreifen, ist dem unentwickelten Geist jedoch schlechthin unmöglich. Wie nämlich die Münze als plastischer Spiegel die negative Gravur des Prägestempels ins Positive kehrt, so zeigt auch das Spiegelbild des Geistes in den Objekten eine charakteristische Besonderheit: in ihm erscheinen Aktivität und Passivität gerade vertauscht. 

Demzufolge erlebt der Geist hier sein eigenes, aktives Wirken in der komplementären, passiven Erscheinungsform des Leidens. Dieses ist nun aber seinem ganzen Streben genau entgegengerichtet und mit ihm völlig unvereinbar, weshalb er der Täuschung unterliegt, es handle sich hier um zwei völlig unabhängige Wirksysteme.


In dieser Entwicklungsphase gleicht der Geist einem Mann mit schwachem Verstande, der vor einem Spiegel stehend die rechte Hand hebt und nun beobachtet, daß sein Gegenüber diese Bewegung mit der linken Hand ausführt, und der nun wegen dieser "Eigenmächtigkeit" hinter seinem gespiegelten Ebenbild eine zweite Person vermutet. 

Ebenso vermutet der Geist hinter seinem Spiegelbild, der Welt der Erscheinungen, eine absolute Realität, fähig eines selbständigen Wirkens, das von dem seinen ganz unabhängig sei. 

Denn in der Welt, so lehrt ja der Augenschein, regiert nicht sein Wille; vielmehr scheint hier alles darauf angelegt zu sein, seinen Willen geradewegs zu durchkreuzen; und hieraus schließt er auf die Tätigkeit einer fremden Macht, heiße sie nun Gott, Schicksal oder Zufall, die jedenfalls für das viele unverdiente Leiden in der Welt verantwortlich sei.


Der Grund für das Nicht- Erkennen- Können der wahren Zusammenhänge liegt einfach darin, daß hier das geistige Wirken selbst noch weitgehend unbewußt erfolgt und bloß die Wirkungen deutlich ins Bewußtsein treten, die Ursache derselben also verdunkelt bleibt, weshalb die Dinge aus ganz unerklärlichem Grunde erscheinen und als etwas Fremdes empfunden werden. Nun ist allerdings diese Blindheit keine totale, sondern zeigt entwicklungsbedingte Abstufungen. 

Im ersten Teil unserer Darstellung sahen wir, wie zunächst blindes, unbewußtes Wirken das Wachstum des Lebenskeimes vorantreibt. Mit der Ausgestaltung des Organismus erwacht aber auch zunehmend der Geist. Als erstes Zeichen dieses Erwachens dämmern schon im Mutterleib die Gefühle auf, nach der Geburt ermöglichen die Sinnesorgane differenziertere Wahrnehmungen, diese werden dann zu geistigen Gestaltungen verarbeitet, welche schließlich als Dinge, Begriffe, Vorstellungen, Ansichten und Weltanschauungen das Bewußtsein füllen.


Allerdings entsteht Bewußtsein keineswegs erst nach der Geburt. Schon wenn dem Embryo die erste dumpfe Empfindung der eigenen Körperlichkeit heraufdämmert, wird dieses Gefühl auch wahrgenommen, d. h. es wird bewußt, mag dieses Bewußtsein auch keimhaft und undifferenziert wie der Körper selbst sein. Und doch ist das Objekt des Bewußtseins immer schon eine geistige Gestaltung. 

Der erwachende Geist blickt sogleich in den Spiegel der Objekte, in welchem ihm das Resultat seines bisherigen aktiven Wirkens, hier eben der Körper in seinem momentanen Entwicklungsstand, passiv mittels Empfindung bewußt wird. Man könnte diese erste Empfindung also mit gleichem Recht als Körperformation, Geistesformation oder Bewußtseinsformation auffassen.


Mit diesem ersten Erkenntnisakt beginnt aber schon die Differenzierung und Aufspaltung der geistigen Kräfte, die für die weitere Entwicklung des Organismus unerläßlich ist. Die Natur eines Gefühls bringt es eben mit sich, daß es entweder als angenehm oder als unangenehm empfunden wird, und sofort reagiert der Geist entsprechend mit Anziehung oder Abwehr. Dies bedeutet, daß ein gewisser Teil des geistigen Wirkens nicht mehr blind, sondern objektbezogen tätig wird. Freilich ist dieser Anteil zunächst sehr gering, denn der Körperaufbau verschlingt den Löwenanteil geistiger Energie im unbewußten Wirken. Aber mit der Ausformung des Organismus entwickelt sich auch das Bewußtsein mehr und mehr; immer deutlicher werden die Empfindungen, immer stärker der zielgerichtete Anteil des geistigen Wirkens. 

Mit der Geburt treten die fünf Sinne in Tätigkeit und vermitteln eine Vielzahl neuer Objekte, welche der erwachende Verstand zu gliedern und zu ordnen bemüht ist. Das Chaos von Farben, Formen, Tönen, Gerüchen, Geschmacks- und Testempfindungen lichtet sich allmählich und gewinnt in den Dingen der Außenwelt Gestalt und Festigkeit. Auch lernt der Geist den Körper zu beherrschen und wie ein Werkzeug zu seinen Zwecken zu benutzen. Bei all dem wird ein wachsender Teil des geistigen Wirkens von der Objektwelt absorbiert und zur Auseinandersetzung mit ihr gezwungen. Dieses objektbezogene Wirken nennen wir den Willen (cetanā).


Der Wille aber kann nur deshalb entstehen, weil sich der Geist in den Gestaltungen noch nicht erkennen kann. Seine unmittelbare Voraussetzung ist daher die Unwissenheit (avijja) über den wahren Charakter der Erscheinungen. Solange der Geist sein Spiegelbild noch nicht erkennen kann, fehlt ihm der Überblick über das Gestaltete. Er weiß nicht, weshalb ihm die Dinge so und nicht anders erscheinen, welche Bedeutung diesem oder jenem Vorgang zukommt. Aus seiner beschränkten Sicht scheint ihm vieles am falschen Platz und in heilloser Unordnung zu sein; einige Dinge seiner Welt hält er für ganz entbehrlich, ja für verabscheuungswürdig, andere wiederum für erfreulich und begehrenswert. 

Und so macht er sich daran, die Dinge nach seinem Geschmack zu ordnen, wobei seine naive Vorstellung von Ordnung darin besteht, möglichst alles Angenehme an sich zu reißen und alles Unangenehme abzuwehren. 

Während also der Geist in seinem ursprünglichen Wirken ganz unbefangen seine eigene Natur verwirklicht und die Dinge in unschuldiger Reinheit (tathata) entstehen läßt, setzt sich nun der Wille mit den gestalteten Produkten kritisch auseinander und versucht sie nachträglich auf jede Weise umzumodeln. Dies gelingt ihm nun allerdings nur in sehr bescheidenem Umfange. 

Die unbewußt gestaltete Welt zeigt sich nämlich von einer derart handfesten Solidität, daß gegen sie der Wille nur recht wenig auszurichten vermag. Dies liegt einfach daran, daß sich im unbewußten Wirken noch sämtliche geistigen Kräfte ungeteilt auf den jeweiligen Gestaltungsakt konzentrieren, während der Bewußtwerde-Vorgang die geistigen Kräfte in erkennende und wollende spaltet, wobei das Bewußtsein von den Objekten, d. h. von bloßen Wirkungen so völlig eingenommen und gefesselt wird, daß für ein bewußtes Wirken kaum noch Raum bleibt. Dementsprechend beherrschen die Resultate des primären unbewußten Wirkens das Bewußtsein und erscheinen hier in lebhaftesten Farben als vorgegebene, unabweisbare Realität, wogegen die Resultate des sekundären bewußten Wirkens, des Willens also, ins Wesenlose verblassen. So jedenfalls erscheint die Sache im Spiegel der Objekte.

Im dritten Teil unserer Darstellung werden wir jedoch sehen, daß die gesamte Objektwelt, welche den Willen so hart in seine Schranken verweist, letztlich nichts anderes darstellt als gerade die komplementäre Seite eben dieses Willens.
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16. Die gestaltenden Kräfte des Geistes 3. Teil


1. Die Geistesformationen

Wir fahren heute mit dem Kapitel "Geistesformationen" fort und erinnern uns, daß wir die gestaltende Aktivität des Geistes mit einer Münzprägung verglichen haben. Wir sahen, wie der Geist seine eigene Struktur in den jeweils ergriffenen Nährstoff einprägt und zu Gestaltungen mannigfacher Art ausformt. Je nach der Beschaffenheit des verarbeiteten Nahrungs- Rohstoffes entstehen dabei verschiedenartige Produkte: Materie gestaltet der Geist zum leiblichen Organismus, Energie zu Empfindungen, Wahrnehmungen und Gedanken, Information zu Erkenntnissen, Einsichten und Wahrheiten. 

So entspringt die Welt mit all ihren körperlichen und geistigen Dingen letztlich der Schöpferkraft des geistigen Wirkens. Wir sagten bereits, daß dies der unentwickelte Geist noch nicht erkennen kann. Das geistige Wirken beginnt ja im Zustand tiefster Unbewußtheit, und ganz allmählich erst, in Anschauung der geschaffenen Objekte, öffnet sich dem Geist das Auge der Erkenntnis. So kommt der Geist inmitten seiner eigenen Werke zum Erwachen, aber er kann sie als solche nicht erkennen. Erst im Zustand heller Bewußtheit begreift der Geist, daß diese Welt, so wie er sie erlebt und erleidet, ein Produkt seines eigenen Wirkens darstellt und das charakteristische Gepräge seiner eigenen Struktur aufweist.


Kehren wir nun zu unserer Münzprägung zurück! Angenommen, die frisch geprägten Münzen stellen sich als fehlerhaft heraus oder gefallen uns aus irgendeinem Grunde nicht. Was ist dann zu tun? Sicher wäre es töricht, die Prägemaschine weiterlaufen zu lassen und alle Münzen einzeln nachzuarbeiten. Ganz ähnlich verhält sich aber der unentwickelte Geist in bezug auf die Gestaltungen, die sein unbewußtes Wirken hervorbringt. Die Wirklichkeit, die er sich selbst geschaffen hat und die er unbewußt in jedem Augenblick neu schafft, gefällt ihm nicht, er will sie anders haben. Solange er aber keinen unmittelbaren Zugriff zum Gestaltungsprozeß selbst hat, muß er sich darauf beschränken, die vorhandenen Gestaltungen nachträglich umzubasteln. Naturgemäß fällt das Ergebnis seiner Bemühungen recht dürftig aus - Aufwand und Erfolg stehen in krassem Mißverhältnis zueinander. 

Zwar läßt sich das objektive Erscheinungsbild der Welt korrigieren, aber für das subjektive Daseins befinden bleibt dies ohne nachhaltige Wirkung. Trotz aller äußeren Fortschritte mag das Dasein sogar zunehmend unerträglicher werden. Das Problem ist, das der Geist in dieser Entwicklungsphase überhaupt nicht weiß, was er denn nun eigentlich will, denn erreicht er eines seiner gesetzten Ziele, so zeigt es sich regelmäßig, daß wieder nichts Endgültiges ; gewonnen wurde. Mit jedem befriedigten Bedürfnis öffnet sich unversehens ein ganzes Spektrum neuer Bedürfnisse, und so gleicht die Auseinandersetzung mit den Objekten dem Kampf mit dem vielköpfigen Drachen, dem an Stelle eines jeden abgeschlagenen Kopfes sogleich zwei neue nachwachsen.


Irgendwann aber wird dem Geist diese permanent unbefriedigende Situation bewußt. Ihm dämmert allmählich, daß allein von i der Objektseite her keine durchgreifende Umgestaltung der leidigen Wirklichkeit zu erreichen ist. Statt sich daher weiter mit
den Gestaltungen herumzuschlagen, beginnt der Geist, nach    der Ursache derselben zu forschen. 

Um im Bild der Münzprägung zu bleiben: der uneffektiven Nachbehandlung fehlerhafter Münzen überdrüssig, stoppt der Prägemeister die Maschine und sieht sich einmal die Kontur des Prägewerkzeuges etwas genauer an. Im geistigen Gestaltungsprozeß entspricht nun, wie wir wissen, der Kontur des Prägewerkzeuges die Struktur des prägenden Geistes. 

Sie ist dafür verantwortlich, wie der Geist seine Wirklichkeit erlebt, wie er die Dinge sieht, wie er auf sie reagiert. Gegen dieses WIE verblaßt jedes WAS zur Bedeutungslosigkeit. Denn nicht ob diese oder jene Erscheinungen bewußt werden, entscheidet über das Daseinsbefinden, sondern wie diese Erscheinungen erlebt und gedeutet werden. Die Verfassung des Subjekts bestimmt den Wert oder Unwert aller Objekte. 

Um ein krasses Beispiel zu nennen: einem Verdurstenden bedeutet ein Glas Wasser alles, einem Ertrinkenden nichts. Die Dinge unterliegen also einer bestimmten Wertung, aber dieser ihr Wert läßt sich nicht aus ihrer Substanz, Form, Farbe usw. herleiten, wie ja auch die Kaufkraft einer Münze nicht objektivierbar ist. Daß einige Dinge höchst erstrebenswert, andere dagegen gleichgültig oder gar verabscheuungswürdig erscheinen, liegt nicht an den Dingen selbst, sondern an der Struktur des prägenden Geistes, der ihnen ihren Wert zuweist.


Wie nämlich die Kontur des Prägewerkzeuges Erhöhungen und Vertiefungen zeigt, die beim Prägevorgang an einigen Stellen das Material hervortreten lassen, an anderen zurückdrängen, so gibt es in der geistigen Struktur Tendenzen der Anziehung und Abstoßung. Anziehung läßt die Dinge hervortreten und in positivem Licht erscheinen, Abstoßung drängt sie zurück und macht sie unsympathisch. Die Dinge erscheinen als angenehme oder unangenehme Objekte im Bewußtsein und werden zunächst passiv als solche wahrgenommen. 

Was geschieht nun aber, wenn der Geist aktiv wird und willentlich auf diese Objekte reagiert? Das gleiche, wie wenn wir eine Münze unter der Lupe betrachten: alles scheint vergrößert. Je nach der Stärke des Willens bläht sich das Angenehme zum Erfreulichen, Begehrenswerten, ja Unentbehrlichen auf, das Unangenehme zum Unerfreulichen, Widerwärtigen und Hassenswerten. Diese Vergrößerung betrifft zunächst den unmittelbaren Eindruck, unter dem die Dinge erscheinen. Das Entscheidende, ja Fatale aber ist, daß dieser verfälschte Eindruck auf die geistige Struktur übertragen und in sie eingespeichert wird.


Erinnern wir uns an dieser Stelle unseres Spiegel- Beispiels! Wir sagten, daß das unbewußte Wirken die Dinge entsprechend der geistigen Struktur gestaltet, wobei die objektive Erscheinungswelt ein genaues Spiegelbild dieser Struktur liefert. Wenn sich nun die geistige Struktur ändert, muß sich auch die Erscheinungswelt ändern; das gleiche gilt aber auch umgekehrt. Unmöglich ist es, daß sich Gegenstand und gespiegeltes Abbild nicht genau entsprechen. Die Sache ist nur die: infolge der hier geltenden Abbildungsgesetze erleidet die geistige Struktur jede Aktivität des Willens passiv als Einwirkung. Und umgekehrt: Jedes von der geistigen Struktur herrührende, für den Geist mithin noch unbewußte Wirken wird in der Erscheinungswelt passiv erlitten. Der Wille bewirkt also zweierlei: einmal verändert er unmittelbar den subjektiven Eindruck von der Erscheinungswelt, zum anderen wirkt er auf die geistige Struktur ein und legt hier den Keim für künftige objektive Gestaltungen. 

Daher heißt es im Samyutta Nikaya (XXII, 56): 

"Was, ihr Mönche, nennt man geistiges Gestalten? Diese sechs Willensgruppen, nämlich: Wille nach Formen, Wille nach Tönen, Wille nach Düften, Wille nach Geschmäcken, Wille nach Berührungen, Wille nach Geistobjekten. Das, ihr Mönche, nennt man geistiges Gestalten." 

Was wir hier dargestellt haben, ist natürlich nichts anderes als der Kern der Karma-Lehre. Jedes willentliche Wirken schafft Karma. d. h. es verändert die geistige Struktur des Individuums oder, allgemeiner gesagt, das Feld der Karma- Formationen. 

An dieser Stelle sei einmal kurz auf die unterschiedlichen Übersetzungen eingegangen, die der Pali- Begriff sankhāra gefunden hat. Einige übersetzen sankhāra mit Willensregung, andere mit Karmaformationen, Gestaltungen oder geistiges Gestalten. Alle diese Übersetzungen sind richtig, der Zusammenhang aber ist folgender: Soll der aktive Aspekt der Karmabildung betont werden, so trifft "Willensregung" die Sache wohl am besten; das latente Feld des aufgehäuften Karmas wird man mit "Karmaformation" bezeichnen, während der passive Aspekt der Karmawirkung am besten mit "Gestaltung" wiedergegeben wird. 

Will man aber den gesamten, alle drei Aspekte umfassenden Gestaltungsprozeß benennen, so wird man die Übersetzung "geistiges Gestalten" vorziehen. Entsprechend dem Wirkfeld der Karmaformationen oder seiner geistigen Struktur erlebt ein Individuum seine Wirklichkeit. Unablässig verändert sich diese Struktur: altes Karma kommt zur Reife und tritt in Form angenehmer oder unangenehmer Gestaltungen ins Bewußtsein, und infolge Unwissenheit setzt sich das Individuum mit diesen Erscheinungen auseinander und produziert dabei neues Karma. Einige Erscheinungen sind ihm so angenehm, daß es sich mit ihnen völlig identifiziert, so mit dem Körper, weil dieser weitgehend seinem Willen unterworfen ist. Ferner identifiziert es sich mit den sensiblen Funktionen dieses Körpers, mit den Empfindungen des Nervensystems, den Wahrnehmungen der Sinnesorgane, den Gedanken, Erinnerungen und Phantasien des Gehirns, kurzum: mit dem ganzen bewußten Organismus. "Dieser Körper, der fühlt, wahrnimmt, denkt und mit Bewußtsein begabt ist - dies bin ICH", so wähnt das Individuum, "alles übrige ist meine UMWELT." 

Es weiß ja nicht, daß der Organismus ein Produkt des gleichen geistigen Gestaltungsprozesses darstellt, der auch die Umwelt hervorbrachte, und daß beide Gestaltungskomplexe eben nur wegen der partiellen Unbewußtheit des Geistes auseinandertreten. Denn nur solange sich der Geist noch nicht seines Wirkens, d.h. seiner selbst bewußt geworden ist, identifiziert er sich mit den Wirkungen und unterteilt die Gestaltungen in eigene und fremde, und solange existiert auch die Vorstellung von "Ich" und "Umwelt". 

Die intellektuelle Erkenntnis dieser Tatsache kann den entscheidenden Wendepunkt in der Entwicklung des Geistes bedeuten, sofern nämlich die rechten Konsequenzen aus ihr gezogen werden. Sie eröffnet die ungeheuerliche Möglichkeit einer bewußten Steuerung der bisher ungezielt und äußerst schleppend verlaufenden geistigen Evolution. Allerdings nutzt die beste Erkenntnis nichts, wenn sie nicht in die Praxis umgesetzt wird. Die bloße Idee, daß Ich und Umwelt Projektionen des Bewußtseins sind, verändert die Wirklichkeit des Individuums in keiner Weise. Vielmehr kommt alles darauf an, die geistige Struktur gezielt zu beeinflussen, und dies wiederum kann nur durch Willensbeherrschung geschehen. 

Das Karma-Gesetz öffnet dabei grundsätzlich zwei Entwicklungswege, den weltlichen und den überweltlichen Pfad. Da wir in früheren Vorträgen das Karma - Gesetz unter dem Aspekt des weltlichen Weges immer wieder behandelt haben, wollen wir hier einmal kurz den überweltlichen Pfad anvisieren. Denn bisher war stets vom unerwachten, unentwickelten Geist die Rede; uns interessiert nun aber doch: was geschieht, wenn der Geist erwacht und sich seiner selbst bewußt wird?


Den einzigen Zugang zum überweltlichen Pfad bietet die vipassanā oder Hellblick auch Klarblick erwirkende - Meditation, als deren Vorstufe man die Achtsamkeitsübung ansehen kann. Im wesentlichen läuft diese Meditation auf eine systematische Analyse der Erscheinungswelt hinaus, wobei durch fortschreitende Eliminierung der jeweils erkannten subjektiven Faktoren, das reine, ungefärbte, von diesen Faktoren freie Objekt herauspräpariert und schließlich transzendiert (überschritten) wird. Einfacher ausgedrückt: Es geht hier darum, die Illusion über die Erscheinungswelt schrittweise aufzuheben und die nackte Wirklichkeit bewußt zu machen, was zur Abwendung von, den Gestaltungen, zur Aufgabe jedes Gestaltungs willens und damit zur Befreiung vom Gestaltungs zwang führt.


Wie geht diese Enthaftung vor sich? Nehmen wir einmal an, wir sehen eine schöne Blume. Diese Gestaltung erscheint, wie wir wissen, als ein Produkt des unbewußten Wirkens im Bewußt, sein, denn wir erleben sie ja zunächst als äußeres, fremdgestaltetes Objekt, nicht als Erzeugnis unseres Willens. Die genauere meditative Betrachtung zeigt nun aber, daß dieses Objekt eine subjektive Komponente enthält; es setzt sich nämlich zusammen man aus der Blume an sich und dem auf sie gerichteten Willen, der sie als angenehmes, erfreuliches, schönes Ding erscheinen läßt. Beide Komponenten, Objekt und Wille sind in der fortgeschrittenen Meditation deutlich unterscheidbar. 

Hiermit ist aber schon ein Teil des früher unbewußten Wirkens als Wille, als subjektive Komponente bewußt geworden und kann eliminiert werden. Die Achtsamkeit richtet sich nunmehr auf das reduzierte Objekt "Blume". Hierbei zeigt sich nach eingehender Betrachtung, daß es sich bei der "Blume" eigentlich um einen Komplex von Wahrnehmungen handelt, nämlich um Farbe, Form, eventuell Duft und Testempfindung, welche der Wille zur Vorstellung "Blume" verbindet. Wieder ist ein Teil des bislang unbewußten Wirkens als Wille erkannt und bewußt geworden. Die Betrachtung wird dann mit dem abermals reduzierten Objekt, beispielsweise mit der reinen Form, fortgesetzt. 

Auf diese Weise schreitet die Enthaftung über Empfindung, Berührung, Sinneskontakt bis zur Geist - Körperlichkeit fort und erreicht hier einen Grenzzustand, in welchem sich Subjekt und Objekt gleichsam nackt gegenüberstehen. Je nach Einstellung ist dann das gesamte Bewußtsein entweder ein Nur - Subjekt oder ein Nur - Objekt; es klappt sozusagen zwischen diesen Einstellungen hin und her, ohne aber dabei seinen Inhalt im mindesten zu ändern. In diesem Zustand kann der Zusammenhang zwischen Wirken und Wirkung unmittelbar an der Quelle aller Gestaltungen erfahren werden. 

Das Gestaltungsgesetz ist einfach und lautet: Eine Gestaltung wird bestimmt in ihrer Substanz oder ihrem Inhalt (rupa) durch den jeweils ergriffenen Nährstoff, in ihren formalen Qualitäten oder ihrer Erscheinungsform durch die geistige Struktur (nama). 

Jede Gestaltung kann selbst wieder als Nährstoff ergriffen werden, was zu Gestaltungen höherer Ordnung führt. Je höher die Ordnung, desto geistähnlicher die Gestaltung und desto geringer ihr Gehalt an objektivierbarer Substanz. Ein primärer Nährstoff, etwa eine Ursubstanz, ist nicht zu erkennen, ebensowenig existieren absolute formale Qualitäten, etwa '' ewige Ideen. 

Vielmehr sind Form und Substanz wechselseitig aufeinander bezogen: die Substanz der höchsten Ordnung ; (Wahrheit) ist identisch mit der Form der niedrigsten (Wirklichkeit), und die Substanz der niedrigsten Ordnung (Karmaformation) ist identisch mit der Form der höchsten (geistige Struktur). 

Soweit reicht nun der weltliche Weg und das weltliche Wissen, und soweit reichen die Worte. Was aber jenseits der Objekt- Subjekt- Einstellung des Bewußtseins liegt, das vermag der Intellekt nicht mehr zu fassen. Es gibt zwar einen Namen dafür- Nibbāna, aber dieser Begriff ist ohne jeden faßbaren Inhalt. Wer aber einmal Nibbāna gekostet hat, der ist ein sotāpanna, ein Stromeingetretener, der hat den überweltlichen Pfad betreten und befindet sich auf dem Wege zur endgültigen Befreiung. 

Der Stromeintritt wird ausgelöst durch den intuitiven Einblick in die Vergänglichkeit, das Elend und die Seelenlosigkeit des Daseinsprozesses, der für Sekundenbruchteile zum völligen Loslassen führt und blitzartig den Nibbāna Zustand erfahren läßt. Anschließend erfolgt sofort wieder Anhaftung und Reflexion über das Vorgefallene. 

In der Rückbesinnung mag dieses erste kurze Erlebnis, weil für den Intellekt nicht reproduzierbar, traumhaft unwirklich erscheinen, jedoch hat der Hellblick drei bleibende Nachwirkungen, an welchen der Stromeingetretene sich selbst erkennen kann: Erstens ist er frei vom Persönlichkeitsglauben, denn er hat den seelenlosen Mechanismus des Bewußtwerde- Vorganges völlig durchschaut. Zweitens ist ihm jeder Zweifel hinsichtlich der Erscheinungswelt geschwunden; er weiß, daß alle Gestaltungen, auf den letzten Nenner gebracht, vergängliche und leidvolle Erregungszustände des Bewußtseins sind, und er kennt den Weg, der zur Aufhebung des Gestaltungszwanges und damit des Leidens führt. Drittens aber haben für ihn, der nicht mehr glaubt oder vermutet, sondern weiß, alle Regeln und rituellen Handlungen ihren Sinn verloren, und deshalb haftet er nicht mehr an Äußerlichkeiten.


Der Zustand völliger Enthaftung, vom Sotapanna nur zeitweilig erfahren, ist das eigentliche Element des Arahat, des Heiligen. Hier ist das Ziel des überweltlichen Pfades, Nibbana, endgültig erreicht und für immer gewonnen. Versuchen wir, zum Äußersten vorzustoßen und uns vorzustellen, was damit gemeint sein könnte. 

Der Heilige, dessen Geist den höchsten Grad spiritueller Wachheil erreicht hat, kennt kein halbbewußtes Wirken, keinen Willen mehr. Daher schafft sein Tun auch kein Karma- es ist gleichsam ein Wirken und auch ein Nicht- Wirken. Wenn hier der Geist wirkt, dann ist er weder durch etwas Fremdes motiviert, noch wirkt er über ein Medium auf etwas Fremdes ein. Der vollerwachte Geist wirkt in sich selbst und durch sich selbst und aus sich selbst heraus. Dieses aktive Wirken ist zugleich ein passives Erkennen, denn im vollbewußten Wirken erlebt ja der Geist nichts anderes als eben sich selbst - seine Natur besteht ja gerade im puren Wirken. Gleichwohl ist dabei die Erscheinungswelt nicht etwa aufgehoben; sie existiert weiter, solange noch ein Karmarest vorhanden ist. 

Nur erweist , sie sich eben als durch und durch geistige Gestaltung, als durch und durch gestalteter Geist. Wir sehen schon: unmöglich ist es, den Geisteszustand eines Heiligen eindeutig zu definieren, geschweige denn, ihn sich vorzustellen und nachzuerleben. Aber vielleicht hilft ein Gleichnis: wie rechte und linke Hand weder Gier noch Haß zueinander empfinden können, weil ein Bewußtsein beide vereinigt, so kann im vollbewußten Geist kein Wille mehr aufspringen: denn das, was wir normalerweise "Ich" und "Umwelt" nennen, findet sich hier in einem Wirken vereinigt. Wo aber die Bewußtseinsspaltung aufgehoben, das schizophrene System "Ich-Umwelt" aufgelöst und der Geist von allem Wahn geheilt ist, da finden auch Gier und Haß keinen Boden mehr und können nicht mehr aufkeimen.


Kehren wir zum Abschluß des Kapitels über die Geistformationen auf den sicheren Boden des uns Faßbaren zurück und ziehen wir die praktischen Konsequenzen aus dem Erarbeiteten! Wir sollten begriffen haben, daß die Welt um uns herum nicht zufällig unsere Welt ist, sondern daß sie unserer geistigen Struktur völlig entspricht, wenn sich auch alles in uns sträubt, das anzuerkennen. Verblendet durch den Ich-Wahn meinen wir, eine viel bessere Welt verdient zu haben als die, in der wir auf Grund unseres Karmas drinstecken. 

Diese Ansicht ist mit Sicherheit falsch - richtig aber ist, daß wir an unserer Wirklichkeit leiden und sie verändern müssen. Wenn wir aber den Schwerpunkt des Problems nicht in uns selbst, sondern draußen in der Welt und bei den andern suchen, werden wir unweigerlich immer wieder in Gier, Haß und Verblendung geraten und nur neues Unheil anhäufen. Die Buddhalehre zeigt den einzig effektiven Weg, wie die Wirklichkeit bewußt verändert und das Leiden allmählich zum Schwinden gebracht werden kann. Sie vermittelt das hierzu erforderliche Rechte Wissen (pañña), unterweist in der Rechten Lebensweise (sīla) und leitet zu Rechter Sammlung (samādhi) an. Im Bereich der Geistesformationen heißt dies konkret:


pañña: Wissen um die Ursachen, Bedingungen und Wirkungen des geistigen Gestaltens, wie vorstehend erläutert.


sīla: Abstehen von jeder Handlung, auch von der Rede, wenn aufgrund eines äußeren Vorganges emotionale Erregung aufsteigt, sei es nun Gier, Haß oder geistige Verwirrung. Nicht blind reagieren und in die karmische Falle trapsen, sondern schlau wie ein Fuchs den vergifteten Köder erkennen und liegenlassen.


samādhi: Den Gestalter aller Gestaltungen, den Willen, lerne zu beherrschen und laß nicht zu, daß er von den Dingen beherrscht wird. Kämpfe beharrlich gegen üble, unheilsame Gedanken an und erwecke gütige, tolerante Gesinnung aller Welt gegenüber. Besonders zu empfehlen ist hier die Metta- Übung.

Damit schließt der dritte Teil unseres Vortrages über die gestaltenden Kräfte des Geistes.
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17. Die gestaltenden Kräfte des Geistes 4. Teil

3. Die Bewußtseinsformationen

Mit der Betrachtung der Bewußtseinsformationen kommen wir heute zum dritten und letzten Kapitel unseres fünfteiligen Vortrages über die gestaltenden Kräfte des Geistes. Erinnern wir uns - Im ersten Kapitel "Körperformationen" haben wir den Geist als bewegende und gestaltende Kraft unter dem Aspekt der Energie betrachtet. 

"Geist-gelenkt sind die Dinge", hieß es hierzu in unserem Dhammapada- Vers. - 

Im zweiten Kapitel "Geistesformationen" gingen wir ein Stück weiter und faßten den Geist als ein ganzes System geordneter Kräfte auf, als ein komplexes Wirkfeld, welches durch einen laufenden Zu und Abfluß von Information in ständiger Umwandlung begriffen ist. Wir sahen, daß jeder Willensimpuls in der geistigen Struktur einen Eindruck hinterläßt und neue Karmaformationen schafft, während andererseits mit jeder entstehenden und vergehenden Gestaltung Karmaformationen abgebaut werden, wobei die geistige Struktur in der jeweiligen Erscheinungsform der Dinge ihren Ausdruck findet. "Geist- geprägt sind die Dinge" war der Leitsatz dieses zweiten Kapitels.


Die dritte Aussage des Dhammapada- Verses umfaßt nun auch den dritten Aspekt, unter dem die Wirklichkeit betrachtet werden kann, nämlich den der Substanz. "Geist- gemacht sind die Dinge", heißt es hier. Man muß diese Aussage in ihrem vollen Umfang verstehen; ihr Sinn ist nicht nur, daß die Dinge durch den Geist geschaffen wurden, sondern mehr noch: die Dinge bestehen letztlich aus Geist - sie sind nicht nur geistige Gestaltungen, sondern ihrem Wesen nach gestalteter Geist. Dies will besagen: Geist gestaltet die Dinge nicht aus einem vorgegebenen Etwas, sondern Geist formt sich selbst zu den Dingen. Unter dieser umfassenden Perspektive, die Substanz und Struktur einschließt, nennen wir die geistigen Gestaltungen "Bewußtseinsformationen".


Auf den ersten Blick mag es vielleicht befremden, Substanz und Geist derart miteinander verquickt zu sehen; stellt man sich doch gewöhnlich unter "Substanz" die grobstoffliche Materie vor, welche geradezu als Antipode alles Geistigen angesehen wird. Tatsächlich aber ist der Begriff der Substanz viel umfassender. Ihm entspricht etwa das, was wir im vorigen Kapitel "Nährstoff" nannten; und wir sahen bereits, daß als Nährstoff jede Gestaltung ergriffen werden kann. So kann beispielsweise eine Empfindung als Nährstoff dienen und zur Wahrnehmung gestaltet werden, die Wahrnehmung wiederum kann den Nährstoff für einen Gedanken abgeben usw. Jede Gestaltung kann als Nährstoff für einen Gestaltungsprozeß höherer Ordnung dienen und erfüllt dann in diesem die Funktion der Substanz. Demnach ist also Substanz kein bestimmter Stoff, sondern eine funktionelle Größe.

Durch meditative Analyse läßt sich, wie wir gesehen haben, der mehrfache Gestaltungsprozeß stufenweise zurückverfolgen. Dabei zeigt sich klar, daß Wesen und Erscheinung eines Dinges bzw. Substanz und Struktur nicht eindeutig zu trennen sind. Es kommt auf die jeweilige Ebene der Erfahrung an, von der aus diese Unterteilung getroffen wird. Die elementare Bewußtseinsformation "Geist- Körperlichkeit", welche unmittelbar vor der völligen Enthaftung erlebt wird, stellt nun allerdings in dieser Hinsicht einen Sonderfall dar. Einerseits taucht hier als Substanz die pure Körperlichkeit, also die Materie auf, deren Struktur sich andererseits aber als rein geistige Gestaltung erweist. Mit anderen Worten: was hier als Materie erlebt wird, hängt einzig und allein von der geistigen Struktur ab. 

Es ist durchaus möglich, daß bei entsprechender Differenziertheit derselben die Materie nicht grobstofflich erlebt wird, sondern etwa feinkörperlich als energetische Vibration oder sogar unkörperlich als bloße Raum- oder Bewußtseins- Struktur. In diesem Fall kann man erkennen, daß Leben auch auf feinkörperlicher oder unkörperlicher Basis möglich ist- was der normale Durchschnittsbürger gewöhnlich für ein frommes Märchen hält. 

Der Buddha lehrte eine ganze Hierarchie derartiger Existenzebenen in der sog. Brahmawelt. Im höchsten Brahmahimmel tritt die nahezu freie Geisteskraft mit all ihren schöpferischen Gestaltungsmöglichkeiten ins Dasein. Andererseits werden dann aber auch ohnmächtige Daseinsformen auf der Grundlage ungewöhnlich massiver Stofflichkeit vorstellbar, die dem Geist kaum irgendwelche Bewegungsfreiheit lassen. Der Grenzwert dieser Richtung wäre der Zustand starrer, toter Masse, der jedoch ebensowenig erreicht werden dürfte wie der Grenzwert der anderen Richtung, die reine Geistigkeit. Denn Geist und Körperlichkeit sind Korrelate, die sich gegenseitig bedingen und aufeinander stützen und erst in ihrer Wechselwirkung und Verwandlung ineinander die unendliche Vielfalt der Bewußtseinsformationen ins Leben rufen.


Die westliche Wissenschaft vertrat lange Zeit ein materialistisches Weltbild und lehrte, alles Wirkliche sei materiell oder zumindest an einen materiellen Träger gebunden. In neuerer Zeit entwickelte die Naturwissenschaft jedoch Apparaturen, mit denen experimentell die Struktur der Materie genauer erforscht werden konnte. Im Zuge dieser Untersuchungen wurde dann das materialistische Weltbild mehr und mehr relativiert. Heutzutage finden sich in wissenschaftlichen Abhandlungen oft Jahrtausende alte meditative Erfahrungen wieder. So schreibt beispielsweise der sowjetische Kernphysiker Mosseij Markow in seinem Aufsatz "Der Begriff der Urmaterie":

"Alles besteht aus allem. Struktur beginnt hier einen relativen Sinn anzunehmen. In einem Meer einander bedingender Bindungen existiert eine unerschöpfliche, unendliche Zahl von Situationen, in der die verschiedenartigen Kombinationen entstehen, die wir als Teilchen beobachten. Die moderne Physik gibt die Möglichkeit, den Inhalt des Begriffs ,besteht aus' völlig neu zu deuten. Das Universum als Ganzes kann sich als mikroskopisches Teilchen erweisen. Ein mikroskopisches Teilchen kann ein ganzes Universum enthalten. In einer solchen Konzeption gibt es keine Urmaterie, und die Hierarchie der unendlich vielfältigen Formen der Materie schließt in sich ab." (Ideen des exakten Wissens, Heft 11/70.)


Ein anderer bedeutender Physiker, Prot. Heisenberg, schreibt in seinem Buch "Das Naturbild der modernen Physik": "Ungewißheit in den Regungen des Geistes - das ist vielleicht eine der treffendsten Beschreibungen, die wir dem Zustand der Menschen in der heutigen Welt geben können. Die Wandlungen in den Grundlagen der modernen Naturwissenschaft können vielleicht als Symptom angesehen werden für die Verschiebungen in den Fundamenten unseres Daseins. 

Wenn man versucht, sich zu den in Bewegung geratenen Fundamenten vorzutasten, so hat man den Eindruck, daß zum erstenmal im Laufe der Geschichte der Mensch nur noch sich selbst gegenübersteht. Am schärfsten tritt uns diese neue Situation in den modernen Naturwissenschaften vor Augen, in der sich herausstellt, daß wir die Bausteine der Materie, die ursprünglich als letzte objektive Realität gedacht waren, überhaupt nicht mehr ,an sich' betrachten können, daß sie sich irgendeiner objektiven Festlegung in Raum und Zeit entziehen und daß wir im Grunde immer nur unsere jeweilige Kenntnis dieser Teilchen zum Gegenstand der Wissenschaft machen können. 

Die landläufige Einteilung der Welt in Subjekt und Objekt, Innenwelt und Außenwelt, Körper und Seele paßt nicht mehr und führt zu Schwierigkeiten. - Die Wissenschaft wird sich der Grenzen bewußt, die ihr dadurch gesetzt sind, daß der Zugriff der Methode ihren Gegenstand verändert und umgestaltet, daß sich die Methode also nicht mehr vom Gegenstand distanzieren kann."


Und noch ein drittes Zitat von Arthur March, Professor für theoretische Physik:


"Die Quantenmechanik führte zu der Einsicht, daß die Eigenschaften, die wir an einem Teilchen feststellen, nicht dem Teilchen selbst zukommen, sondern durch den Akt der Beobachtung zustandekommen. Eine Beobachtung bedeutet immer einen physikalischen Prozeß; und was wir beobachten, ist daher nicht das Teilchen selbst, sondern die Wirkungen, die dieser Prozeß an uns oder an den Meßapparaten hervorbringt. In einem gewissen Sinne können wir daher sagen, daß wir es selber sind, welche die beobachteten Zustände eines Atoms hervorrufen." (Das neue Denken in der modernen Physik, V, 1 ). Vom Buddhismus her gesehen beziehen sich solche Äußerungen ganz eindeutig auf jene elementare Ebene der Wirklichkeit, die wir "Geist-Körperlichkeit" nannten. 

Jede objektive Untersuchung, wenn sie nur konsequent ihre gewählte Methode beibehält und bis zum Grund des Wissbaren vorstößt, erreicht einmal diese Ebene, deren formales Kriterium der Grundwiderspruch zwischen Subjekt und Objekt ist. Es kommt aber sehr darauf an, auf welchem Wege diese Ebene erreicht wird. Grundsätzlich kann dies nämlich auf zweierlei Weise geschehen: durch Analyse oder durch Synthese. Analyse heißt hier: fortschreitende Enthaftung von allen subjektiven Faktoren und Isolierung des reinen Objekts, was praktisch auf eine äußerste Reduzierung jeder Willenstätigkeit hinausläuft. Dieser Weg ist der der vipassanā. 

Wir beschrieben bereits, wie eine solche Analyse prinzipiell verläuft. Während der Meditation wird zunächst einmal jede willkürliche Beeinflussung des beobachteten Objekts sorgfältig vermieden, nach und nach aber auch alle unbewußte Beeinflussung als Wille erkannt und eliminiert, bis schließlich auf der Ebene der Geist-Körperlichkeit das reine Objekt, die pure Substanz sozusagen, als geistige Gestaltung bewußt wird.


Ganz anders in der Synthese: Hier ist das Objekt dem Willen des Beobachters unterworfen, sei es in Form ausgeklügelter Experimente oder durch intellektuelle Bearbeitung des Gegenstandes oder auch nur durch konzentrative Betrachtung (samatha). Diesen Weg der Synthese beschreitet die Wissenschaft. Uns soll hier nicht irritieren, daß die Wissenschaft selbst ihr Vorgehen für eine analytische Arbeitsweise hält; in Bezug auf die Bewußtseinsvorgänge jedenfalls betreibt sie ausschließlich Synthese, indem sie Gestaltungen immer höherer Ordnung schafft. 

Der Erfolg dieser Methode ist, daß die materielle Substanz sich mehr und mehr verflüchtigt und unter einem strukturellen Überbau von Hypothesen, Modellvorstellungen und Theorien fast völlig verschwindet. Schließlich gipfelt die Untersuchung, wenn konsequent zu Ende geführt, im Grundwiderspruch von Subjekt und Objekt. Dieser entspricht nun zwar der Bewußtseinsformation Geist-Körperlichkeit, aber eben nur im Sinne einer formalen Beschreibung; der eigentliche Gegenstand der Untersuchung existiert hier nur noch in der abstrakten, entleerten Form des bloßen Begriffs.


Wenn die Wissenschaft die Realität beschreiben will, müssen ihre Aussagen sich auf wirkliche oder mögliche Tatbestände beziehen. Man kann die wissenschaftlichen Theorien als geistige Gestaltungen relativ hoher Ordnung auffassen, die geistige Gestaltungen relativ niederer Ordnung beschreiben. Nehmen wir zum Beispiel die Theorie der Elementarteilchen! Diese Theorie beschreibt Objekte möglicher Erfahrung auf der Ebene der Geist-Körperlichkeit bei einem Auflösungsvermögen, das etwa der feinkörperlichen Struktur des Geistes entspricht. Damit erfaßt diese Theorie natürlich nur einen begrenzten Ausschnitt aus dem Spektrum von Erfahrungsmöglichkeiten, den diese Ebene bietet. 

Die Frage ist, ob eine Theorie sämtliche überhaupt möglichen Bewußtseinszustände erfassen kann. Eine solche Theorie wäre ja selbst eine geistige Gestaltung und müßte sich daher selbst mitbeschreiben - und dies eben führt zum Widerspruch. Formal gesehen ist alles in Ordnung: der Grundwiderspruch entspricht der Ebene der Geist-Körperlichkeit und beschreibt die ganze in der geistigen Struktur angelegte Hierarchie von möglichen Bewußtseinsformationen als "Subjekt", und die sich hiervon realisierende und damit einzig wirkliche Bewußtseinsformation als "Objekt". Zugleich beschreibt sich der Grundwiderspruch in eben seiner Widersprüchlichkeit vollständig selbst. Es steckt also kein formaler Fehler in den Ergebnissen der wissenschaftlichen Arbeitsweise, sondern der Widerspruch ergibt sich als die notwendige und unvermeidliche Folge der synthetischen Untersuchungsmethode.


Wie die angeführten Zitate zeigen, ist sich die Wissenschaft ihrer Krise wohl bewußt. Der Grundwiderspruch ist für sie kein philosophisches Problem mehr, sondern ein existentielles, denn er setzt ihrer bisherigen Arbeitsweise eine absolute Grenze. Der Schiffbruch einer Methode bedeutet aber nicht notwendig das Ende aller Wissenschaft. Die Wissenschaft beginnt zu begreifen, daß ihre Methode des Zupackens, Festhaltens, kurzum der Unterwerfung des Objekts ihrer Untersuchung unter den Willen, nicht zur wirklichkeitsgemäßen Erkenntnis führen kann, sondern in der Sackgasse der Unwissenheit, im Widerspruch leerer Begriffe endet. Sie wird umdenken und eine analytische Arbeitsweise entwickeln müssen. Dies aber heißt: Nach der Quantenphysik kann nur noch vipassanā kommen.


Fassen wir kurz den ersten Teil dieses Kapitels zusammen: vipassanā führt dazu, das Wesen der Materie als Körperlichkeit unmittelbar von innen her zu erleben, während das wissenschaftliche Vorgehen zu Theorien über die Materie kommt und lediglich die möglichen Varianten ihrer E r s c h e i n u n g beschreibt. Damit geht die Wissenschaft natürlich am eigentlichen Substanzproblem völlig vorbei. Im mittleren Bereich der Gestaltungs- Hierarchie, also im normalen Alltagsbewußtsein (kama-loka) verwischen sich noch die Unterschiede zwischen Wesen und Erscheinung einer Sache, und hier leistet die Wissenschaft durchaus gute Dienste. Der Fehler, der (um das Heisenbergische Zitat zu verwenden) "durch den Zugriff der Methode" entsteht, ist hier noch vernachlässigbar klein. Er tritt jedoch um so deutlicher zutage, je mehr sich die Struktur des Geistes differenziert und sich das Spektrum der Bewußtseinsformationen ausweitet. In voller Schärfe aber zeigt er sich erst, wenn der ganze Kreis von Gestaltungen überschaubar wird.


Der erwachte Geist des Buddha durchdrang den ganzen Kreis von Bewußtseinsformationen und erkannte nicht nur das in ihm werkende Gestaltungsgesetz, sondern auch den unermüdlichen Gestalter, den Willen. Er wußte, daß alles weltliche Wissen nur begrenzten Wert hat, sich im Bereich bloßer Erscheinungen bewegt und niemals zur Erkenntnis der Wahrheit führen kann. Zu Buddhas Zeiten gab es zwar kaum eine Wissenschaft in unserem Sinne, aber Tausende von Yogis suchten auf dem Wege der Synthese, nämlich durch willentliche Konzentration auf ein Objekt, die höchste Erkenntnis und Befreiung zu erlangen. Auch der Buddha experimentierte zunächst mit konzentrativen Methoden. Sieben Jahre brauchte er, bis er die Heillosigkeit dieses Weges vollständig begriff. Seine persönliche Krise verlief wesentlich dramatischer als die leichte Verunsicherung einiger moderner Wissenschaftler: sie brachte ihm beinahe den Tod. Dann aber schlug er einen anderen Weg ein und verwirklichte in kürzester Zeit die völlige Erleuchtung und Befreiung. Dieser Weg ist vipassanā, der Weg des Nicht- Anhaftens. Es ist erstaunlich und wunderbar, da gerade in unserer Zeit die weltliche Wissenschaft die Grenzen ihrer Erkenntnismöglichkeiten offenbar gemacht hat und damit jeden denkenden Menschen auf den Weg zur Befreiung verweist.



Das Licht der Lehre 

von Sri Gnanawimala Maha Thero 

18. Die gestaltenden Kräfte des Geistes 5. Teil



"Geist- gelenkt sind die Dinge, Geist- geprägt, Geist- gemacht" so lauteten die drei Thesen, die wir unserer Untersuchung der gestaltenden Kräfte des Geistes voranstellten. Am Leitfaden eines Jahrtausende alten Dhammapada- Verses drangen wir ins verwirrende Labyrinth der Daseinsgebilde vor und forschten nach den gemeinsamen Bewegungs- und Bildegesetzen der Gestaltungen, wobei wir auch die moderne Wissenschaft zu Rate zogen. Solange es nur um die möglichen Erscheinungsformen der Dinge ging und um die Gesetze ihrer Bewegung und wechselseitigen Beziehung, leistete uns die Wissenschaft treffliche Diensten was aber das Wesen der Dinge sei, konnte sie uns nicht erklären. Hier versagt nicht nur die Wissenschaft, sondern jeder auf Synthese beruhende Erkenntnisweg. 

Wir erinnern uns, daß wir unter "Synthese" eine Untersuchungsmethode verstanden, bei der der Gegenstand der Untersuchung in irgendeiner Weise manipuliert und verändert wird. Wenn ein Kernphysiker ein Materieteilchen im Zyklotron auf eine Bewegungsenergie von mehreren Milliarden Elektronenvolt beschleunigt, so ist dies offensichtlich eine grobe Manipulation des zu untersuchenden Objekts. Ein Neurologe, der einem Affen Elektroden ins Gehirn pflanzt, eine Lampe rhythmisch aufblitzen läßt und die Gehirnströme mißt, vergewaltigt ein Lebewesen. Ein Yogi, der seine Gedanken, Wahrnehmungen und Empfindungen willkürlich unterdrückt, beraubt sich selbst seines Erkenntnisvermögens. Und ein Philosoph, der den pulsierenden, vibrierenden, ebbenden und flutenden Lebensstrom in abstrakte Begriffe einfangen und konservieren will, vergewaltigt die lebendige Wirklichkeit.


Kann man durch physikalische, biologische, psychologische Experimente oder durch bloße Spekulation zur höchsten Erkenntnis vorstoßen? Kann man dadurch, daß man die Dinge seinem Willen unterwirft, das Wesen der Dinge begreifen? - Das Endresultat eines solchen Bemühens ist im Grunde immer das gleiche: der wissenschaftliche Erkenntnisversuch endet im Widerspruch leerer Begriffe, die Konzentrationsübung des Jogi gipfelt in der Aufhebung des Bewußtseins, die philosophische Spekulation endet im Eingeständnis: Ich weiß, daß ich nichts weiß. In jedem Fall führt der synthetische Erkenntnisversuch sich selbst ad absurdum. 

Wenn wir die Sache aber recht durchschauen, liegt hierin ja gerade sein entscheidender Beitrag zum Verständnis der Wirklichkeit. Indem er nämlich erkennen läßt, auf welche Weise man immer weiter vom Ziele abkommt, macht er indirekt auch klar, wie man sich dem Ziele wieder nähern kann. Hierin liegt der eigentliche Wert alles weltlichen Wissens. Es ist zunächst nur ein potentieller Wert und es liegt an uns, ob wir bereit sind, ihn zu realisieren. Wir können die Diagnose, daß wir nichts wissen, als der Weisheit letzten Schluß ansehen, uns mit ihr bescheiden und in der Sackgasse der Unwissenheit steckenbleiben. Wir können aber auch umkehren und den vom Buddha gewiesenen Weg zu wirklicher Erkenntnis, zu lebendigem Wissen, zur Erleuchtung und zur Befreiung einschlagen. Niemand zwingt uns zu diesem Schritt, es sei denn, unsere eigene Einsicht.


Vielleicht fragen wir uns, ob denn das Wissen wirklich eine so große Rolle spielen sollte. Wir mögen uns danach sehnen, intensiver, direkter, sinnenhafter zu leben, unsere Wahrnehmungsfähigkeit zu erhöhen, das Bewußtsein zu erweitern, stärkere, tiefere Erfahrungen zu machen. Stört Wissen nicht die Unbefangenheit der Wahrnehmung? Schafft gedankliche Reflexion nicht ständig neuen Konfliktstoff? - Fragen wir uns zunächst, warum wir nach tieferer Erfahrung suchen. Wenn wir Erfahrung nicht als Lernprozess betrachten, nicht in Wissen umsetzen wollen, so müssen wir uns darüber klar werden, was Erfahrung sonst für uns bedeutet. Indem wir so forschen, lernen wir uns selbst ein wenig besser kennen und produzieren Wissen. Dieses Wissen sagt uns möglicherweise, daß die Triebfeder unseres Verlangens Gier ist. Können wir eine solche Diagnose akzeptieren? In unserem Denken entsteht ein Konflikt, weil das Bild, das wir uns von unserer "Persönlichkeit" gemacht haben, nicht mehr ganz stimmt. Aber ist deshalb das Denken falsch? Können wir auf das Wissen verzichten, wenn es uns im Augenblick unbequem ist? Wirklichkeitsgemäße Erkenntnis enthält immer das Element der Ent-täuschung und wird um so schmerzhafter sein, je stärker wir unseren alten Vorstellungen, Bildern und Irrtümern verhaftet sind.


Auch Erkenntnisdrang kann eine Art Gier sein. Wenn wir Erfahrungen und Wissen suchen, nur um zu konsumieren, die Leere in uns zu füllen und unser Selbstwertgefühl zu stärken, dann gieren wir. Wir können aber auch Erfahrungen in Wissen umsetzen und dieses Wissen in lebendige Praxis verwandeln, zum Wohle anderer Wesen und zum eigenen Wohl. Praxis kann nützliche Dinge hervorbringen, in tätiger Hilfeleistung bestehen oder auch Belehrung und gütiger Zuspruch sein. Praxis kann aber auch unsichtbar bleiben und als Gedanke der Liebe, des Mitleids, der Mitfreude und des Gleichmuts ihr Werk wirken; und schließlich kann Praxis in der Enthaftung ihre höchste Vollendung finden. 

Ohne in Wissen verwandelt zu werden, sind Erfahrungen nur ein sinnloser Spuk, und ohne Praxis ist aufgehäuftes Wissen ein toter, nutzloser, wenn nicht gefährlicher Ballast. Wenn wir aber weder gieren noch aufhäufen, sondern verwandeln und weitergeben, dann transformieren wir psychische Energie niederer, passiver Art in höhere, aktive spirituelle Energieformen: Erfahrungen in Wissen, Wissen in Liebe. Dann konsumieren wir nicht nur, sondern produzieren auch und leisten in unserer eigenen Befreiungsarbeit zugleich einen Beitrag aller Wesen, und nur so hat unser Dasein einen Sinn. Solange unser Wissen unvollkommen ist, wird auch unsere Praxis unvollkommen sein, aber wir werden aus unseren Fehlern lernen; unser Wissen wird sich der Wirklichkeit immer besser anpassen. Ohne vollständiges, den gesamten Kreis von Bewußtseinsformationen durchdringendes Wissen ist das höchste Ziel des Buddhaweges nicht zu erreichen. 

Der Erhabene lehrt: "Ohne daß man das All vollständig verstanden und erkannt hat, ohne daß man sich von ihm losgesagt und es aufgegeben hat, ist man unfähig, dem Leiden ein Ende zu machen. (Se. 35, 26) 

Was ist das All? Das Auge und die Formen, das Ohr und die Töne, die Nase und die Gerüche, die Zunge und die Geschmäcke, der Körper und die Testempfindungen, das Denken und die Gedankenobjekte. Wenn jemand sagen würde: das erkenne ich nicht an, ich würde das All anders erklären, so wäre das eine bloße Wortbehauptung und nicht zu beweisen." (Se. 35, 23).


Solange wir wissenschaftsgläubig sind, werden wir allerdings einer solchen Definition kaum zustimmen. Wir haben Theorien über die Welt und ihre Bewegungsgesetze, über die Evolution des Weltalls, die Entstehung des Lebens usw., aber bei Licht besehen sind dies alles nur Gedankenobjekte. Unser Wissen ist außerordentlich einseitig und bruchstückhaft; deshalb muß es aber nicht unbedingt falsch sein. Die Frage ist, ob dieses Wissen zu einer Praxis führt, die uns in unserer Entwicklung voran bringt. Man kann drei Stufen des Wissens unterscheiden:


1. das synthetische Wissen des Intellekts,
2. das analytische Wissen der reinen Anschauung und
3. das überweltliche Wissen der Intuition.


Diese drei Stufen des Wissens sind aufs engste miteinander verbunden und entwickeln sich in gerader Linie eine aus der anderen: Die höchste Erkenntnisform des synthetischen Wissens ist der Grundwiderspruch, der, wenn er wirklich begriffen wird, zur analytischen Erkenntnismethode der vipassanā führt. Die höchste Erkenntnisform der vipassanā wiederum ist der Klarblick, der unmittelbar zum intuitiven Wissen der überweltlichen Pfade überleitet. Als höchste Erkenntnisform des überweltlichen Wissens aber gilt die letzte der Vier Edlen Wahrheiten, der Edle Achtgliedrige Pfad: 

"Was es auch an Gestaltetem gibt, als höchstes darunter gilt der Edle Achtgliedrige Pfad. Was es aber an Gestaltetem und Ungestaltetem gibt, darunter gilt als höchstes die Entsüchtung, nämlich die Dünkelzerstörung, die Stillung des Durstes, die Vernichtung des Haftens, das Durchbrechen der Daseinsrunde, die Triebversiegung, das Erlöschen, das Nibbana." (Ang. 4, 34).

Auch die höchste Wahrheit ist also noch eine geistige Gestaltung, ihre Vergegenwärtigung noch eine Bewußtseinsformation, aber ihre Verwirklichung in der Praxis führt aus dem Kreis der Gestaltungen heraus ins Ungestaltete, ins Nibbāna.


Die Aussage, daß Auge und Formen, Ohr und Töne, Nase und Düfte, Zunge und Geschmäcke, Körper und Testempfindungen, Denken und Gedankenobjekte das All bilden, kann man als eine summarische Bestandsaufnahme aller Bewußtseinsformationen ansehen. In Ergänzung hierzu liefert dann die Lehre von der Bedingten Entstehung das Entwicklungsgesetz dieser Formationen und zeigt die abhängige, bedingte Natur aller Daseinsphänomene. In Kürze lautet die Formel für die Bedingte Entstehung: 

· Bedingt durch (1) Unwissenheit 

· entstehen die (2) Karmaformationen, 

· dadurch das (3) Bewußtsein, 

· dadurch die (4) Geist-Körperlichkeit, 

· dadurch das (5) Gebiet der sechs Sinne, 

· dadurch die (6) Berührung, 

· dadurch das (7) Gefühl, 

· dadurch das (8) Begehren, 

· dadurch das (9) Anhaften, 

· dadurch der (10) Werdeprozeß, 

· dadurch die (11) Geburt, 

· und dadurch (12) Alter, Krankheit und Tod und die ganze Masse des Leidens. 


In dieser Entwicklungskette einander bedingender Daseinsphänomene können wir drei Erfahrungsebenen der Wirklichkeit unterscheiden, die den vorerwähnten drei Wissensstufen entsprechen. Wenn wir die Formel von ihrem Ende her aufrollen, so beschreiben die letzten drei Glieder (10-12) den körperlichrealen Aspekt des Daseins, der dem intellektuellen Wissen und der wissenschaftlichen Forschung zugänglich ist: der Werdeprozeß im Mutterleib, die Geburt, der Prozeß des Alterns, Krankwerdens und Sterbens. - Die mittleren sechs Glieder der Formel (4-9), hier in synthetischer Reihenfolge geordnet, beschreiben den psychologischen oder geistigen Aspekt des Daseinsprozesses, wie er durch anschauliches Erleben in der vipassanā - Meditation zurückverfolgt werden kann: Geist- Körperlichkeit, Sinnesgebiet, Berührung, Gefühl, Begehren, Anhaften. Die obersten drei Glieder (1-3) schließlich sowie der innere Zusammenhang der drei Erfahrungsebenen können nur intuitiv erkannt werden und beschreiben den Daseinsprozeß als einen karmisch bedingten Bewußtwerde-Vorgang, der in Unwissenheit wurzelt und dessen letztes Resultat das Leiden ist. Diese tiefste Durchschauung der Daseinsphänomene entspricht dem überweltlichen Wissen.


Erst wenn der ganze Kreis von Bewußtseinsformationen völlig durchschaut und begriffen ist, kann man auch von Besonderheiten abstrahieren und gemeinsame Grundstrukturen in den Formationen erkennen. Es sind dies die khandha oder Daseinsgruppen, nämlich Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewußtsein. Ob die elementare Bewußtseinsformation der Geist-Körperlichkeit erlebt wird oder das überweltliche Wissen die höchste Wahrheit erkennt - immer sind diese fünf Gruppen als Erfahrungsmöglichkeit vorhanden. Dabei handelt es sich aber nicht etwa um bleibende Entitäten, sondern lediglich um verschiedene Aspekte des unaufhörlich sich wandelnden Bewußtwerdeprozesses: unabhängig von Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung und geistigem Gestalten ist ein Bewußtwerden nicht möglich (S.22,53). Die fünf Daseinsgruppen werden auch die fünf Gruppen des Anhangens genannt, denn der unwissende Weltmensch haftet an diesen Gruppen und betrachtet sie als sein Selbst oder zumindest als zum Selbst gehörend. 

Der Erhabene aber erklärt die Daseinsgruppen so:

"Körperlichkeit, Gefühl, Wahrnehmung, Gestaltungen, Bewußtsein, ihr Mönche, sind vergänglich; was vergänglich ist, das ist leidvoll; was leidvoll ist, das ist Nicht- Ich; was Nicht- Ich ist, davon gilt: ,Dies gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein Selbst'. So ist dies der Wirklichkeit gemäß mit rechter Einsicht zu verstehen. Dem, der dies so mit rechter Weisheit versteht, wird der Geist entsüchtet und ohne Anhangen befreit von den Trieben. (S. 22, 54)

Denkt gründlich nach über die Körperlichkeit, ihr Mönche, über das Gefühl, die Wahrnehmungen, die Gestaltungen, das Bewußtsein. Wer über diese Dinge gründlich nachdenkt, der wendet sich von ihnen ab. Durch Versiegen der Gier kommt es zum Versiegen der Lust. Aufgrund der Versiegung von Gier und Lust spricht man von einem befreiten, einem völlig befreiten Geiste." (S. 22, 52)

Die Fähigkeit, denken zu können, ist eine unerläßliche Voraussetzung für das Werk der Befreiung. Unsere Denkkraft ist begrenzt, und wir werden nicht gleich die ganze Tiefe der überweltlichen Wahrheiten ermessen können, geschweige denn solches Wissen aus uns selbst heraus entwickeln. Aber wir sollten eine möglichst klare, wirklichkeitsnahe Vorstellung von den geistigen Prozessen haben, die unser Dasein bestimmen. Dabei sollten wir uns darüber klar sein, daß Vorstellungen nur als Orientierungshilfe für die Praxis Bedeutung haben und ansonsten geistige Gestaltungen ohne Wert sind, für die gleichermaßen gilt: 'Dies gehört mir nicht, dies bin ich nicht, dies ist nicht mein Selbst.' 

Wir müssen sehr achtsam sein, daß wir uns nicht in Ideen und Theorien verstricken, die wir dann verbissen verteidigen als unser geistiges Eigentum, anstatt wirklich an unserer Befreiung zu arbeiten. Der Wert einer Vorstellung besteht darin, daß sie Richtpunkte für die Praxis setzt, nach welchen wir unser Verhalten ausrichten können, vor allem in Situationen, in denen unsere Erfahrung gestört ist. Jeder vernunftbegabte Mensch wird einmal in Ruhe seinen Verstand zusammennehmen und die einzelnen Faktoren seiner Wirklichkeit gründlich durchdenken. Es geht hier nicht um absolute Wahrheiten, sondern lediglich darum, den Wust der bisherigen Erfahrungen zu ordnen und zu einer realistischen Anschauung dieser Dinge zu kommen. Da wir in jedem Augenblick neue Erfahrungen machen und ständig dazulernen. werden wir unsere Anschauung laufend korrigieren müssen. Wichtig ist nur, daß wir Übersicht gewinnen und behalten, d.h. den jeweiligen geistigen Standort finden, von dem aus alle im Beobachtungsfeld erscheinenden Daseinsvorgänge möglichst widerspruchsfrei erklärlich und in ihrem Zusammenwirken durchschaubar werden.


Bei der Gewinnung dieser Übersicht leistet uns die Buddhalehre unschätzbare Dienste, denn hinter ihr steht das Wissen eines Mannes, der den Quellpunkt alles Wirkens in Erfahrung brachte und völlige Macht über das Denken gewann. Mit keinen Worten ist dieser letzte Standort beschreibbar, aber die Buddhalehre umkreist ihn von allen Seiten und weist immer wieder auf ihn hin; sie setzt Richtpunkte, auf die man sich verlassen kann.


Wenn wir begreifen könnten, daß Dasein ein Bewußtwerdeprozeß ist, würden wir verstehen, daß die Krise der Wissenschaft, der Religion, der Philosophie gleichermaßen die Krise unseres eigenen Denkens ist. Die scharfe Trennung, die wir gewöhnlich zwischen Ich und Umwelt ziehen, beruht auf einer selektiven Blindheit unseres Erkenntnisvermögens, auf Unwissenheit. Wir sehen die Situation nur oberflächlich und haben keinen Einblick in den inneren Zusammenhang dessen, was wirklich geschieht. Auf der Ebene der normalen Alltagserfahrung treten wir zu anderen Lebewesen in Beziehung und operieren mit materiellen Dingen, von deren Existenz wir ebenso überzeugt sind wie von der Existenz unserer eigenen Person. Aus Unwissenheit halten wir diese Ebene der Erfahrung für die einzig mögliche. 

vipassanā aber erschließt einen ganzen Kosmos neuer Erfahrungsebenen, und je tiefer der Geist in die Struktur der Erfahrung eindringt, desto mehr wird das Ich -Umwelt- System eingeschmolzen in die Realität eines unpersönlichen Wahrnehmungs- und Bewußtwerdeprozesses. Es ist aber die Frage, ob wir eine solche Erfahrung überhaupt wünschen. Nichts fürchten wir mehr, als über "unsere" Gefühle, "unsere" Wahrnehmungen, "unseren" Verstand die Gewalt zu verlieren. Gewalt ist ein unbewußter Reflex des Lebenswillens (tanhā), und der Intellekt ist geradezu spezialisiert auf. die Technik der Verdrängung, der Projektion, der Gewaltanwendung gegenüber der Wirklichkeit. Wir wähnen uns in diesem Ich -Umwelt- System in Sicherheit, aber wir führen ein strategisch zweifelhaftes Spiel auf des Messers Schneide. Irgendwann, das fühlen wir, wird dieses ganze System von Stützen, Masken, Rollen, Lügen. Widerständen in sich zusammen krachen und das Begehren in eine grauenhafte Leere greifen. Die Angst vor dem Tode, vor dem Ich-Verlust lauert beständig in der Tiefe. - 

Wir können es auf die Katastrophe ankommen lassen; wir können aber auch allmählich unsere Verhaftungen lösen und unserem "Ich" ersterben. Dies erfordert eine völlige Umstellung des Denkens, eine Willenswendung. ein Loslassen. In Wahrheit lernen wir erst im Sterben wirklich zu leben. Wirkliches Leben ist Wachsein, Klarsein, Gegenwärtigsein und ein unmittelbares Schauen der Wahrheit, und die Schule des Sterbens und Lebens ist vipassanā.


"Einem Schaumball gleicht der Körper, einer Wasserblase das Gefühl, ein Luftphantom ist die Wahrnehmung der Sinne, die Gestaltungen sind kernlos wie ein Bananenstamm, und Gaukelkünsten ähnelt das Bewußtsein. So hat es der Sonnenheld aufgezeigt, und so möge der krafterfüllte Mönch tags und nachts die Daseinsgruppen betrachten, achtsam und wissensklar." (A.4.34)



