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Vorwort der Herausgeberin

Der dritte Band der Reihe Form ist Leere — Leere Form
beschiftigt sich mit den meditativen Methoden, die in den
verschiedenen buddhistischen Schulen entwickelt wurden, um das
hochste Ziel (das Erwachen, nirvana | nibbana, die Erleuchtung) zu
erreichen. Die Artikel konzentrieren sich wie in Band 1 und 2 auf
die drei buddhistischen Schulen, die sich im Westen durchgesetzt
haben und die hier einmal in der Reihenfolge, welche sich aus der
Zahl ihrer Anhingerlnnen im Westen ergibt, genannt werden
sollen: tibetischer Buddhismus (Vajrayana), Zen und Theravada.
Die Fragen, die sich dabei den Leserlnnen der Artikel stellen
werden, sind unter anderem: Wie unterscheiden sich die verwen-
deten Methoden? Wo gibt es Ahnlichkeiten? In welcher Auf-
einanderfolge werden sie eingesetzt? Fiihren sie zum hochsten Ziel
oder nur zu einer Etappe auf dem Weg? Fiir welche Menschen-
typen sind sie besonders geeignet? Welche Gefahren bergen sie?

Bei der Beantwortung der Fragen koénnen die Artikel dieses
Bandes Hilfestellung leisten, allerdings wird eine letztgiiltige Beant-
wortung nur durch die eigene Erfahrung mit den jeweiligen
meditativen Methoden moglich sein — und da man nicht alle
ausprobieren kann oder auch nur sollte, wird man wahrscheinlich
auch nur bei denen, die man als fiir sich selbst geeignet erfahren
hat, zu einer angemessenen Beurteilung kommen. Allerdings ist es
in einem gewissen Umfang moglich, selbst fiir die nicht persénlich
praktizierte Methoden ein gewisses Verstindnis zu erlangen.

Ausdriicklich gewarnt sei vor der unreflektierten Ubernahme der
in buddhistischen Kreisen immer noch weit verbreiteten Vorurteile,
nach denen z.B. der Theravada-Buddhismus als einzige Schule, die
iiberlebt und sich verbreitet hat, auf den historischen Buddha selbst
zuriickgehe und deswegen als einzige Schule authentisch sei, oder
der Mahayana-Buddhismus auf Grund seiner altruistischen
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Ausrichtung iiberlegen sei, oder das Vajrayana alle historisch
vorangehenden Schulen in sich enthilt, aber sie iibertrifft. Alles dies
sind blole Meinungen, Vorurteile, die ein verstecktes Uberle-
genheitsgefiihl stirken und damit dem willkiirliche Grenzen
ziehenden, kleinlichen Ego, das iiberwunden werden soll, gerade
Auftrieb verleihen.

Um einen Anfang zu machen und eine Gruppe von meditativen
Methoden vorzustellen, méchte ich im Vorwort skizzieren, welche
Methoden im Bericht von der Erleuchtung des historischen Buddha
angesprochen werden. Dieser Bericht ist im Pali-Kanon des Thera-
vada-Buddhismus zu finden (in der 36. und in Teilen auch in der 4.
Lehrrede des Majjhima Nikaya), ihm lisst sich jedoch mit Fug und
Recht eine iiber diese buddhistische Schule hinausgehende Bedeu-
tung zuweisen. Einerseits ist er schon auf Grund seines Bekannt-
heitsgrades Modell. Im Osten wie im Westen kennt jeder, der auch
nur eine entfernte Kenntnis vom Buddhismus hat, das Bild des
unter dem Bodhi-Baum meditierenden Siddhattha Gotama, der
entweder die Erleuchtung bereits erlangt hat oder sich mitten im
Erleuchtungsprozess befindet. In der Ikonographie wurde dieses
Bild millionenfach reproduziert. Es hat sich in den Geist der
Menschen eingeprigt und ist fiir sie zu einem Sinnbild fiir die
buddhistische Meditation ebenso wie fiir die Erleuchtung gewor-
den. Ganz anders ist es mit dem, was im Pali-Kanon {iber den Weg
zur Arahatschaft (also der Erleuchtungsstufe, die alle Menschen, die
nach Meinung der Theravadins nicht Buddhas sind, erreichen
konnen) ausgesagt wird und was in viel grofferem Mafle fiir den
Theravada spezifisch ist.

Andererseits hat auch der im Pali-Kanon sprechende Buddha —
sei er nun in wesentlichen Ziigen identisch mit dem historischen
Buddha oder nicht — seine Erleuchtungserfahrung als modellhaft
beschrieben. Seinem Bericht iiber das Erlangen von drei Arten von
wahrem Wissen ist der Refrain unterlegt:
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Unwissenheit ist vertrieben und Wissen ist aufgegangen, Dunkel-

heit ist vertrieben und Licht ist aufgegangen, wie es dem geschieht,

der umsichtig, eifrig und entschlossen lebt.*'

Die Redewendung ,,wie es dem geschieht, der umsichtig, eifrig und
entschlossen lebt“ macht deutlich, dass die geschilderten Erfah-
rungen als etwas verstanden werden sollen, das jeder erreichen
kann, der sich in einer bestimmten Weise schult. Sie beruhen auf
psychischen Gesetzmifligkeiten und sind demgemif§ zwar bewun-
dernswert, aber nicht vollkommen aufSergewdhnlich. Sie sind nicht
als etwas dargestellt, was nicht erst in einem unendlich langen
Zeitraum wieder erreichbar ist. Das bestitigt sich im Kandara Sutta
(M 51), in dem die entscheidenden Passagen des Erleuchtungs-
berichtes noch einmal auftauchen, nun aber nicht bezogen auf den
Buddha, sondern ganz allgemein auf eine in die Hauslosigkeit
gegangene Person, die SchiilerIn des Buddha wird und auf dem von
ihm aufgezeigten Weg das hochste Ziel erlangt.

Beim Studium von M 36 fillt sofort der Unterschied zu den spi-
teren Legenden von Buddhas Erleuchtung auf. Der Bericht in M 36
ist niichtern und verzichtet auf iibernatiirliche Vorkommnisse,
wihrend einige spiteren, sowohl dem Theravada als auch dem
Mahayana zuzuordnenden Legenden® das Geschehen in einen
mythischen Bereich transportieren. In den spiteren Legenden ist
unter anderem ausfiihrlich von Mara die Rede, dem buddhistischen
»Teufel“, der den meditierenden Siddhattha Gotama mit sinnlichen
Verlockungen, mit Gewalt und indem er versucht, Zweifel zu sien,
von seinem Weg abbringen will>. Es ist auch die Rede von der
Erdgottin, die bezeugt, dass sich der kiinftige Buddha in seinen

' M 4. Eine etwas abweichende Ubersetzung in: Die Lebrreden des Buddha
aus der Mittleren Sammlung (Majjhima Nikaya). Band 1. Ubersetzt aus
dem Englischen und dem Pali von Kay Zumwinker, Uttenbiihl, 2001,
$.102-103 und S. 396-397

2 ErnsT WaLpscumipT hat sie in seinem Buch Die Legende vom Leben des
Buddha. In Ausziigen aus den heiligen Texten (Graz, 1982%) gesammelt und
iibersetzt.
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Vorleben keines einzigen Verstofles gegen ethische Regeln hat zu
Schulden kommen lassen, und von Gottern, die sich iiber seine
Erleuchtung freuen und ihm huldigen. Es ist leicht einzusehen, dass
in den spiteren Legenden mit ihrer mirchenhaften Atmosphire und
ihrem wundersamen Personal die Gestalt des Buddha iiber-
lebensgrof§ wird. Das ist anders in weiten Teilen des Pali-Kanon.
Seine Erfolge, Irrtiimer und das harte Ringen um das Entkommen
aus dem Kreislauf der Wiedergeburten werden dort auf einer zu-
tiefst humanen Ebene geschildert. Diese Schilderung bleibt ganz
und gar in der wirklichen Welt angesiedelt und nicht in einer ver-
klarten Fantasiewelt.

Der Bericht vom Prozess der Erleuchtung und den Methoden,
die er beinhaltet, wie er in M 36 wiedergegeben wird, setzt in dem
Moment ein, in dem Siddhattha Gotama sein Zuhause gegen den
Willen seiner Eltern verldsst. Er schlieft sich dem Lehrer Alara
Kalama an. Uber diesen Lehrer ist bekannt, dass er zu den Wander-
monchen, den sogenannten samanas, gehorte. Von ihnen gab es
damals unzihlige. Sie zogen allein oder unter der Leitung eines
Lehrers durch Indien, um ihre Erkenntnisse zu verbreiten, neue
Schiiler zu rekrutieren und Methoden auszuprobieren, die zum
endgiiltigen Uberwinden allen Leidens und Anhalten des Rades der
Wiedergeburten fithren sollten®. Alara Kalama lehrte — wie auch
Siddhattha Gotamas zweiter Unterweiser Uddaka Ramaputta -
konzentrative Formen der Meditation, die auf eine bestimmte

* Mara ist nicht ein Teufel als Verkérperung des absolut Bésen, wie man
ihn aus den abrahamitischen Religionen kennt, sondern ein iibernatiir-
liches Wesen, welches auf Grund seines Karma die Aufgabe hatte, die
Menschen mit den verschiedensten Kédern auf der Sinnesebene festzu-
halten. Das Amt des Mara geht nach dem Tod des einen Inhabers auf den
nichsten iiber. Hiufig werden fiinf Arten von Maras unterschieden:

1) Mara als Goéttersohn (devaputta-maro), 2) Mara der Befleckungen
(kilesa-maro), 3) Mara der Karmaformationen (abbisarkhara-maro), 4)
Mara der Daseinsgruppen (khandha-maro), 5) Mara als Inbegriff des
Todes (macca-maro); sieche dazu auch Perer Harvey, An Introduction to
Buddbism. Teachings, History and Practices, Cambridge, 1990, S. 35.

* siehe dazu auch Hermann OLpenserG, Buddba. Sein Leben. Seine Lebre.
Seine Gemeinde, Stuttgart, o0.]., S. 75-82



13

Vertiefungsebene fiithren. Die dazu verwendete Praxis wird nicht
nidher erldutert. Man kann sie aus zweierlei Griinden nicht einfach
als Yoga bezeichnen. Zum einen finden sich in den heute noch
existierenden Texten, von denen man annehmen kann, dass sie zur
Zeit des historischen Buddha in miindlicher Form verbreitet waren,
kaum praktische Hinweise auf yogische Techniken. Es heifSt zwar
etwa in der Mundaka-Upanisad: ,,Der Orh-Laut ist der Boden, der
Pfeil das Selbst, das Brahman das Ziel. Aufmerksam soll man es
durchbohren.* Es ist jedoch klar, dass derartige ,,Erklirungen® viel
zu kryptisch sind. Man kann sie nicht als Anweisung nehmen und
man weif$ nicht, auf welche Techniken der Geistesbeherrschung sie
anspielen. Zum anderen hat sich der Yoga, wie er uns beispiels-
weise in Patafijalis Yoga-S#tras entgegentritt, in betrichtlichem
Mafle in Auseinandersetzung mit dem Buddhismus und dessen
Meditationsformen entwickelt. Er beschrinkt sich keineswegs nur
auf konzentrative Meditation, sondern legt wie der Buddhismus
Wert auf die Achtsamkeit. Zu Buddhas Zeit gab es allenfalls erste
Anfinge. Was es gab, waren asketische Vorformen.

Uber Alara Kalama wird im Erleuchtungsbericht ausgesagt, er
habe den zukiinftigen Buddha gelehrt, wie das Nichtsheit-Gebiet zu
erreichen sei. Die dazu notwendige Methode wird allerdings mit
keinem Wort gestreift. Es wird lediglich erwihnt, dass zum Errei-
chen dieses Gebietes Vertrauen, Energie, Achtsamkeit, Konzen-
tration und Weisheit erforderlich sind. Das Nichtsheit-Gebiet
gehort zu den Vertiefungen, den jhanas. Dies sind zunehmend
tiefere Versenkungszustinde des Geistes, welche durch intensive
Konzentration auf ein einziges geistiges oder korperliches Objekt
erlangt werden koénnen. Sie kommen in den verschiedensten Teilen
des Pali-Kanons vor und werden immer auf die gleiche Weise
beschrieben.

Alle Beschreibungen behandeln zuerst die vier Vertiefungen, die
zur Feinkorperlichen Sphire gerechnet werden (rigpa-jjhana), also
zu der Sphire, in der grobe Sinneseindriicke keine Rolle mehr

> Aurrep HiLesranot (Hg.), Upanishaden. Die Geheimlebre der Inder, Koln,
1984, S. 183
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spielen. Diese vier Vertiefungen zeichnen sich durch bestimmte
geistige Prozesse aus. Bei allen jhanas hat die Titigkeit der fiinf
Sinne (Seh-, Hor-, Riech-, Schmeck- und Tastvermdgen) aufgehort
und auch die geistigen Hemmungen (nivaranas) sind fiir die Dauer
der Vertiefung verschwunden. Zu den geistigen Hemmungen
rechnet man das Vergniigen an allem, was die Sinne zu bieten
haben, Groll oder Aggressivitit in jeder Form, Dumpfheit und
Trigheit, Nervositit und Gewissensbisse sowie unbegriindeten
Zweifel.
Vorhanden sind dagegen in der ersten Vertiefung noch fiinf Gei-
steszustiande (die sog. Vertiefungsglieder: jhanargas):
- Gedankenfassen (vitakka), ein Aufmerken, durch welches das
Bewusstsein das Konzentrationsobjekt fasst;
- Diskursives Denken (vicara), die Fihigkeit, mit welcher das
Konzentrationsobjekt dauernd festgehalten werden kann;
- Einspitzigkeit des Geistes (cittass’ekaggata oder samadhi), das
Gerichtetsein des Geistes auf ein einziges Objekt;
- Piti, von NyanatiLoka mit ,,Verziickung® iibersetzt’, eine Art
hoch auflodernde Begeisterung (Enthusiasmus);
- Sukbha, ein wohliges, in Korper und Geist gleichmifSig
vorhandenes Gliicksgefiihl.
Die jhanas werden als ein Prozess sich fortlaufend vertiefender
Konzentration erlebt; die klassische Beschreibung ist ein Versuch,
diesen Prozess moglichst klar in Worte zu fassen. Mit dem Eintritt
in die zweite Vertiefung fallen Gedankenfassen und Diskursives
Denken weg. Die Einspitzigkeit des Geistes, piti und sukha bleiben
erhalten. Dieser Zustand ist durch inneren Frieden gekennzeichnet.

Die dritte Vertiefung ist dadurch charakterisiert, dass piti

wegfillt und es nur noch die Einspitzigkeit des Geistes und sukha
gibt. In diesem Zustand verweilt man achtsam und klar bewusst.
In der vierten Vertiefung bleibt es von den urspriinglichen Ver-
tiefungsgliedern nur noch eines, die Einspitzigkeit des Geistes.
Zugleich erlangt man etwas Neues: wupekkha, Gleichmut, einen
abgeklirten Zustand jenseits von Leid und Freude.

¢ Buddbistisches Worterbuch, S. 91 u.a.
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Beim Verharren in der vierten Vertiefung kann die Konzentration
sich noch wesentlich weiter vertiefen. Allerdings erreicht man
damit keine vollig andere Vertiefungsstufe mehr; die so genannten
Unkérperlichen Vertiefungen (arizpa-jihanas) werden  alle zur
vierten Vertiefungsstufe gerechnet und sind auch weiterhin durch
Einspitzigkeit des Geistes und Gleichmut gekennzeichnet. Diese
unkorperlichen Vertiefungen sind:

- das Raumunendlichkeitsgebiet (akasanaiicayatana). In diesem
hat man nicht intellektuell, sondern ganz konkret, ganz
anschaulich im Geist die Vorstellung von einem unendlichen
Raum.

- das Bewusstseinsunendlichkeitsgebiet (vififiapaiicayatana). In
diesem erfihrt man das Bewusstsein als unendlich.

- das Nichtsheit-Gebiet (akificaiiniayatana). Auf dieser Stufe
entsteht der Eindruck, als wire aufler dem wahrnehmenden
Bewusstsein nichts mehr da.

- der Bereich der Weder-Wahrnehmung-Noch-Nichtwahrneh-
mung (nevasaniidayatana-nasainiayatana).

Dieser letzte Terminus steht offenbar fiir einen Zustand, der nichts
mit der Unbewusstheit des Tiefschlafs, aber auch nichts mit dem
normalen Wachbewusstsein zu tun hat. Er lidsst sich anders als auf
diese negative, ausschlieffende Weise nicht beschreiben. Sein Objekt
ist das Bewusstsein als solches, welches die Vorstellung ,,nichts ist
da“ hervorbringt. Es wird betrachtet in dem Sinne ,,Still ist es,
erhaben ist es* (Visuddhi-Magga).

Alara Kalama lehrte Siddhattha Gotama mittels einer nicht niher
spezifizierten Methode, wie er das Nichtsheit-Gebiet erreichen
konnte. Seinem Schiiler wurde jedoch klar, dass dies ,nicht zur
Erniichterung, zur Lossagung, zum Aufhoren, zum Frieden, zur
hoheren Geisteskraft, zur Erleuchtung, zum Nibbana“ (M 36.14)
fithrt, sondern nur zum Wiedererscheinen nach dem Tode im
Nichtsheit-Gebiet. Im Text wird diese Einsicht nicht niher erliu-
tert, aber andere Aussagen des Pali-Kanons verdeutlichen, dass
konzentrative Zustinde, wie es die jhanas sind, die Erkennt-
nisfihigkeit des Menschen nicht entwickeln, ihn nicht grundlegend
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transformieren. Die Konsequenz davon ist, dass sich, wenn er die
jhanas verlisst, seine alten Schwichen und Fehler zuriickmelden
und er erneut der Gier, dem Hass und der Verblendung anheim
fallt. Man darf allerdings nicht unterschlagen, dass diese Aussagen
nicht auf alle konzentrativen Meditationsformen {ibertragbar sind.
Das behauptet der Theravada-Buddhismus keineswegs, wie man bei
einer oberflichlichen Kenntnis annehmen wiirde. Letzten Endes
geht er ebenso wie der Zen und der Tibetische Buddhismus davon
aus, dass es konzentrative Praktiken gibt, die eine vollige Trans-
formation des Menschen ermoglichen, weil es bei ihnen eine kon-
stante Anbindung an den Wachzustand gibt, so dass sie schliefSlich
im alltdglichen Leben beibehalten werden konnen.

Siddhattha Gotamas zweiter Lehrer Uddaka Ramaputta unter-
wies ihn im Erreichen des Gebietes der Weder-Wahrnehmung-
Noch-Nichtwahrnehmung. Aber auch Uddaka Ramaputta kann den
Weg ,zur Erniichterung, zur Lossagung, zum Aufhéren, zum
Frieden, zur hoheren Geisteskraft, zur Erleuchtung, zum Nibbana“
(M.36.15) nicht aufzeigen.

Siddhattha Gotama hat seine Lehrer Alara Kalama und Uddaka
Ramaputta nicht radikal abgelehnt, obwohl er von ihnen enttiuscht
wurde. Dies zeigt sich daran, dass er sie zwar verlisst, aber zunichst
versucht, den von ihnen gewiesenen Meditationsweg weiter zu
verfolgen. Sein Versuch miindet in extremer Askese. Er zwingt
seinen Geist gewaltsam in die von ihm gewiinschte Richtung, er
praktiziert die Meditation des Atemanhaltens, er verzichtet fast
vollig auf Nahrung — offenbar um eine weiter gehende Vertiefungs-
stufe zu erreichen. Es gelingt ihm nicht. Dafiir kann es drei Griinde
geben.

Entweder — und diese Moglichkeit wird im Pali-Kanon favori-
siert — es gibt keine weitere Vertiefungsstufe oder es gibt sie, aber
Siddhattha Gotamas Fihigkeiten reichen nicht aus, um sie zu erlan-
gen, oder das Mittel der Askese ist ungeeignet. Die zweite
Moglichkeit ist eine Horror-Vorstellung fiir jeden wackeren Bud-
dhisten, kann jedoch objektiv betrachtet keineswegs ganz ausge-
schlossen werden. Fiir die dritte Moglichkeit spricht, dass die
extreme Askese den kiinftigen Buddha nur an den Rand des Todes
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fithrt und sich damit in Hinblick auf das erstrebte Ziel als grund-
legend kontraproduktiv erweist.

Der zwanghafte, gewaltsame Charakter jeder Form von Askese
wird in M 36 sehr anschaulich geschildert. Immer wieder ist die
Rede von Zu-Boden-Zwingen, Uberwiltigen, Niederwerfen und
der Anstrengung, die dies kostet. Was Siddhattha Gotama erreicht,
ist jedoch blof3, dass die Einheit von Kérper und Geist, ihre Har-
monie zerstort wird. Wihrend sein Geist unerschopfliche Energie
hervorbringt und unablissige Achtsamkeit in ihm verankert ist, ist
sein Korper erschopft und deswegen {iberreizt und unruhig.
SchliefSlich treibt er den Nahrungsentzug so weit, dass er fast stirbt,
und kommt trotzdem der Erleuchtung nicht niher. Er muss erken-
nen: ,,Aber durch diese quilende Praxis der Askese habe ich keiner-
lei iibermenschliche Geisteszustinde erlangt, keinerlei Klarheit des
Wissens und der Schauung, die der Edlen wiirdig ist. Kénnte es
einen anderen Pfad zur Erleuchtung geben?“ (M.36.30)

In dieser Situation erinnert er sich an eine Begebenheit aus seiner
Kindheit. Sein beschiftigter Vater hatte ihn unter einem Rosen-
apfelbaum zuriickgelassen. Wihrend er im Schatten dieses Baumes
saf$, trat er spontan in die erste Vertiefung ein und verweilte darin
»mit Verziickung und Gliickseligkeit, die aus der Abgeschiedenheit
entstanden sind.“ (M.36.31) Diese Erinnerung bringt ihn zur
Uberzeugung, dass dies der Pfad zur Erleuchtung ist. Sie bringt ihn
auch dazu, dass er sich nun nicht mehr — wie die Asketen — vor
einer in der konzentrativen Meditation entstandenen Gliickseligkeit
fiirchtet, welche nichts mit Sinnesvergniigen und unheilsamen
Geisteszustinden zu tun hat. Er gibt die Askese auf und gonnt
seinem Koérper wieder ausreichend Nahrung.

An der Riickbesinnung auf die Begebenheit unter dem Rosen-
apfelbaum sind drei Punkte hervorzuheben. Zum einen erfolgte der
Eintritt in die Vertiefung ohne Vorbereitung, ohne Zwang. Das
steht im Gegensatz zu dem zwanghaften Charakter der Askese, der
zu einer Stérung der harmonischen Einheit von Korper und Geist
fithrt. Im iibrigen ist es eine Erfahrungstatsache, dass gar nicht
wenige Menschen, die gerade erst mit der Meditation angefangen
oder sogar iiberhaupt noch nicht meditiert haben, unvermittelt auf
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eine erstaunlich tiefe Konzentrationsstufe gelangen und dass sie sich
nach diesem Erlebnis jahrelang meditativ bemiihen, um sich auf
diese Stufe ,,zuriick“ zu arbeiten, bis sie ihre anfingliche zwanglose
Konzentration wieder gewinnen.

Zweitens ist von Bedeutung, dass der junge Siddhattha Gotama
spontan in die erste Vertiefung eintrat. Das spontane Eintreten wird
von ihm als richtungsgebend fiir den Pfad zur Erleuchtung
verstanden. Da es gerade wegen seiner Spontaneitit nicht auf Kom-
mando wiederholt werden kann, muss dies mit dem Mittel der
konzentrativen Meditation geschehen. Das ist ein erster Hinweis
darauf, dass die konzentrative Meditation fiir das Erreichen des
Nirvana unerlisslich ist und dass eine Meditation, die ausschliefSlich
mit der Achtsamkeit (auf den Verlauf des Atems, die Gefiihle, die
Geistobjekte usw.) arbeitet, nicht ausreicht.

Es bleibt noch ein dritter Punkt zu erwihnen. Die mit der ersten
Vertiefung verbundene Gliickseligkeit wird nicht mehr idngstlich
vermieden, sondern ausdriicklich akzeptiert — ein Indiz dafiir, dass
es im Buddhismus nicht darum geht, vor allem Angenehmen zu
fliehen und sich in einer diisteren, auch korperfeindlichen Haltung
zu gefallen. Gerade die hoheren Formen von Gliickseligkeit werden
nicht abgelehnt. Der Weg fithrt zwar iiber sie hinaus, aber das
bedeutet nicht, dass sie als wertlos betrachtet werden.

Nach der grundlegenden Einsicht in die Nutzlosigkeit der Askese
versucht Siddhattha Gotama, wieder zu Kriften zu kommen. Er
bringt seinen Koérper erneut in Harmonie mit seinem Geist, denn
der Weg zum Nirvana fiihrt nicht iiber die Verleugnung der Einheit
von Korper und Geist. Dies ist iibrigens auch das, was den
Buddhismus fundamental vom Hinduismus unterscheidet, der dem
Geist Vorrang gibt - was der Erfahrungswirklichkeit widerspricht.
Die fiinf Begleiter, die Siddhattha Gotamas extreme Askese
bewundert haben, bleiben verblendet und wenden sich von ihm ab.

Erst als er seinen geschwichten Korper gestirkt und die nega-
tiven Folgen der Askese iiberwunden hat, beginnt der Prozess, der
zu seiner Erleuchtung fiithrt. Es ist signifikant, dass am Anfang
dieses Prozesses sein Eintauchen in die erste, die zweite, die dritte
und danach die vierte Vertiefung steht. Sowohl in M 36 als auch in
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M 4 werden die Vertiefungen als unerldsslich dargestellt, um das
Nirvana zu erlangen. Dabei werden allerdings nur die Feinkoérper-
lichen und nicht die Unkorperlichen Vertiefungen angestrebt. Der
kiinftige Buddha verweilt in der vierten Feinkorperlichen Vertie-
fung, in der ,von Leiden und von Gliick freien, in Gleichmut und
Achtsamkeit vollig reinen“ (M.36.37) Das Zitat deutet auf den
Grund dafiir: Auf dieser Stufe ist einerseits die Achtsamkeit voll-
kommen rein und andererseits ist der Meditierende auch gleich-
miitig und kann deswegen von Gefiihlen, welche Begehren oder
Abneigung erzeugen konnten, nicht abgelenkt werden. Damit ist
sein konzentrierter Geist ,auf solche Weise geldutert, klar, makel-
los, der Unvollkommenheit ledig, weich, bereit, stetig und uner-
schiitterlich“ ( M.36.38)

In der ersten Nachtwache’ richtet der kiinftige Buddha seinen
konzentrierten Geist ,auf das Wissen von der Erinnerung an
frithere Leben“ (M.36.38). Es handelt sich dabei nicht um eine
rationale Lenkung, um Reflexion, um logische Schlussfolgerungen
und das Jonglieren mit Konzepten und Begriffen. Schon die Tat-
sache, dass dieser Prozess in der tiefen Konzentration der vierten
Vertiefung stattfindet, weist darauf hin, dass Siddhattha Gotama
dabei nicht nachdenkt. Es geht um einen Prozess des inneren
Sehens, einen Zustand, in dem man so etwas wie ,,reines Bewusst-
sein® ist. Man schaut nach innen mit einem Blick, der nicht mehr
von einem Objekt gefesselt ist, der ,,weder aufmerksam, noch nicht-
aufmerksam, weder bewusst noch nicht-bewusst, weder fixiert,
noch nicht-fixiert ist — ein Blick, der keinen Horizont kennt.*?

Die Erinnerungen beziehen sich auf Geburt, Familie, Erschei-
nung, Nahrung, Erleben von Gliick und Schmerz, Lebensspanne
und Tod einer unendlich groffen Anzahl von vergangenen Leben
und veranschaulichen den Charakter des Samsara, dieses sich

7 Nach ScHumanN umfasst eine Nachtwache ungefihr drei Stunden, so dass
der ganze Prozess der Erleuchtung rund neun Stunden dauert; siehe sein
Buch Der historische Buddha. Leben und Lebre des Gotama, Miinchen,
1982, S.73.

8 Bhikkhu Nanananoa, Der Zauber des Geistes oder ,,Viel Lirm um Nichts®,
Miinchen, 2003, S.77
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unaufhorlich drehenden Rades, das bei jeder Drehung eine Unzahl
von Lebewesen zermalmt und von keiner Macht der Welt angehal-
ten werden kann. Das Rad der Wiedergeburten anhalten kann auch
Siddhattha Gotama nicht, aber das bedeutet nicht, dass es fiir ihn
keine Moglichkeit gibe, ihm zu entkommen. Hier ldsst sich bereits
folgern, dass dieses Entkommen immer nur individuell sein kann.
Dass sich Siddhattha Gotama in der ersten Nachtwache an eine
unendlich grofle Anzahl vergangener Leben erinnert - ,hundert-
tausend Geburten, viele Aonen, in denen sich das Weltall aus-
dehnte, viele Aonen, in denen sich das Weltall zusammenzog und
ausdehnte® (M.36.38) - kénnte man auch als Zeichen dafiir sehen,
dass er Allwissenheit erlangte.

In der zweiten Nachtwache richtet sich sein vertiefter Geist ,,auf
das Wissen vom Sterben und Wiedererscheinen der Wesen. Ich sah
mit dem Himmlischen Auge, das geldutert und dem menschlichen
iiberlegen ist, die Wesen sterben und wiedererscheinen, niedrige
und hohe, schone und hissliche, in Gliick und Elend. Ich verstand,
wie die Wesen ihren Handlungen gemifS weiterwandern®
(M.36.40)

Zum zweiten Mal kommt innerhalb des Erleuchtungsprozesses
das Wissen ins Spiel und das ist ein Indikator dafiir, dass es hier um
die — immer post-rational zu verstehende — Einsicht in Vorginge
geht, denen nichts Personliches mehr anhaftet. Der Riickgriff auf
die Instanz des Wissens verhindert eine zu enge subjektive Sicht-
weise. Die Perspektive wird weit, sie wird umfassend, und damit ist
die Erkenntnis eines Weltgesetzes moglich:

Diese geschitzten Wesen, die sich mit Korper, Sprache und Geist
iibel benommen haben, (...), sind bei der Auflésung des Korpers,
nach dem Tode in Umstidnden, die von Entbehrungen geprigt sind,
wiedererschienen, an einem ungliicklichen Bestimmungsort, in
Verderbnis, ja sogar in der Holle; aber jene geschitzten Wesen, die
sich mit Kérper, Sprache und Geist wohl benommen haben, (...),
sind bei der Auflésung des Korpers, nach dem Tode an einem
gliicklichen Bestimmungsort wiedererschienen, ja sogar in der
himmlischen Welt. (M.36.40)
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Das Gesetz des Karma wird durchschaut, allerdings nicht in seiner
spiteren psychologisch ausgefeilten Form, wie es an anderen
Stellen des Pali-Kanons in Zusammenhang mit dem Begriff cetana
(Wille) erliutert wird, sondern als ein der Wirklichkeit immanentes
Gesetz, ein Vergeltungsprinzip, durch das universelle Gerechtigkeit
— universelle Harmonie! — erzielt wird und das zugleich die
Notwendigkeit eines ethisch korrekten Verhaltens begriindet. Die
Erkenntnis dieses Weltgesetzes folgt in der Meditation aus der
direkten Anschauung und geht wieder weit {iber ein intellektuelles
Verstindnis hinaus.

In der dritten Nachtwache vollendet sich der Prozess des
Erwachens oder der Erleuchtung:

Ich erkannte unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend: ,Dies ist
Dukkha.’ Ich erkannte unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend:
,Dies ist der Ursprung von Dukkha.” Ich erkannte unmittelbar der
Wirklichkeit entsprechend: ,Dies ist das Aufhéren von Dukkha.’
Ich erkannte unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend: ,Dies ist
der Weg, der zum Aufhéren von Dukkha fiihrt.” Ich erkannte
unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend: ,Dies sind die Triebe®.’
Ich erkannte unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend: ,Dies ist
der Ursprung der Triebe.” Ich erkannte unmittelbar der Wirklich-
keit entsprechend: ,Dies ist das Aufhéren der Triebe.” Ich erkannte
unmittelbar der Wirklichkeit entsprechend: ,Dies ist der Weg, der
zum Aufhéren der Triebe fiihrt.” (M.36.42)

Erneut wird ein der Wirklichkeit immanentes Gesetz unmittelbar
erkannt und d.h. erfahren und sichtbar gemacht. Es ist das Gesetz
von den Vier Edlen Wahrheiten (ariya-sacca). Dieses Gesetz
bekommt im Buddhismus eine herausragende Bedeutung und
wurde von keiner buddhistischen Schule jemals bestritten. Nyana-

? Unter den Trieben (Pali: @sava) versteht man den Sinnlichkeitstrieb (der
Drang nach allem Angenehmen, was die Sinne bieten), den Daseinstrieb
(das, was einen am Dasein festhalten lisst), den Ansichtstrieb (den Drang,
Begriffe, Konzepte, Meinungen, welche die Wirklichkeit verfilschen und
verdecken, zu bilden) und den Unwissenheitstrieb (der dazu fiihrt, dass
man sich selbst und alles andere auch fiir substanzhaft, unwandelbar, ewig
und unteilbar hilt).
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TiLOKA nennt es den kiirzesten Ausdruck fiir die gesamte Lehre des
Buddhismus®. Kurz gefasst, besagt die Erste Edle Wahrheit, dass
alles Dasein unbefriedigend und dem Leiden unterworfen ist. Alter
und Tod lassen sich letzten Endes nicht verhindern, physischen und
psychischen Schmerzen kann man nicht immer entgehen. Das, was
man haben méchte, erlangt man nur manchmal und dem, was man
nicht haben mdochte, kann man nur manchmal ausweichen. Es gibt
zwar gliickhafte Zustinde, doch alle gliickhaften Zustinde enden
irgendwann einmal.

Die Zweite Edle Wahrheit lehrt, dass der Ursprung des Leidens
das Begehren ist. Das Begehren (tapha, wortlich: ,Durst®) ist mit
Lust und Gier verbunden. Es bewirkt, dass man das, was angenehm
ist, festhalten will. Dies ist jedoch in letzter Konsequenz unmoglich,
da das Angenehme, wie alles im Leben, vergeht. Der Mensch
tduscht sich, wenn er dies nicht beriicksichtigt, und wenn er ent-
tduscht wird, dann leidet er. Wenn ihm Unangenehmes widerfihrt,
passiert ihm etwas Analoges: Er begehrt danach, davon verschont
zu werden, doch das liegt nicht in seiner Macht. Erneut wird er ent-
tauscht und leidet.

In der Dritten Edlen Wahrheit wird konstatiert, dass das Leiden
aufhoren kann. In M36 und M4 wird dies nicht niher erliutert;
andere Texte des Pali-Kanons nennen hier das Beenden des Begeh-
rens als den Ausgangspunkt fiir das Aufhéren des Leidens. Dabei
wird auch klar, dass dieses Aufhéren nicht ein Abschneiden von
allem, was die Sinnesorgane vermitteln, bedeutet. Tanha bezieht
sich auf die Sinnesobjekte, ist aber nicht mit ihnen und auch nicht
mit den Sinnesorganen identisch. Das Begehren erscheint beim
Erkenntnisprozess als etwas Zusitzliches, etwas Listiges auf Grund
einer langen Gewohnbheit. Es ist jedoch kein integraler Bestandteil
des Prozesses und kann genau deswegen aus ihm entfernt werden.
Dies ldsst sich an dem Beispiel eines Mannes erliutern, der in einem
Autosalon einen Wagen entdeckt, den er gern besitzen mochte.
Nun heifSt es in den Schriften: ,Bedingt durch Sehorgan und

' Buddbistisches Worterbuch, S. 186
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Sehobjekt entsteht Sehbewusstsein.“!* In unserem Beispiel bedeutet
dies, dass das Sehorgan des Mannes — sein Auge — auf ein Sehobjekt
trifft. Sein Geist identifiziert es als ein Auto und differenziert es
daraufhin im Rekurs auf die Erinnerung an dhnliche Autos nach
Form, Farbe, Marke usw. Bis jetzt haben wir einen neutralen
Erkenntnisprozess vorliegen, bei dem das Begehren noch nicht ins
Spiel gekommen ist. Gleich danach wird das Auto jedoch bewertet
— in unserem Falle als ,,schén®. Auf die Bewertung folgt sofort ein
Gefiihl, welches eine von drei Qualititen haben kann: angenehm,
unangenehm oder neutral. Im Falle von ,,schén® ist es die Qualitit
angenehm und erst jetzt kommt das Begehren ins Spiel. Der Mann
mochte das Auto, das in ihm solch angenehme Gefiihle weckt,
besitzen. Wenn er es sich finanziell nicht leisten kann, ist er
frustriert und damit leidet er in stirkerem oder geringerem Mafle.
Kann er es sich kaufen, ist er gliicklich, doch dieses Gliicksgefiihl
vergeht nach einer gewissen Zeit, weil er sich an das Auto gewohnt
hat und weil es nicht perfekt ist, nicht perfekt sein kann, und ihn
die Gier dazu zwingt, wieder etwas Neues zu begehren.

Das Beispiel zeigt, dass das Begehren fiir den Erkenntnisprozess
eigentlich unnétig ist. Notwendig sind die Sinnesorgane, die Sin-
nesobjekte, das Bewusstsein mit der Erinnerung und auch die
Fihigkeit zu einer gewissen Qualifizierung der Objekte (wenn ich in
der Wildnis einer Klapperschlange gegeniiberstehe, muss ich sie als
»gefahrlich® einordnen koénnen, um angemessen zu reagieren).
Selbst die Verbindung mit einem Gefiihl ist unerlisslich (wenn mich
das Gefiihl der Angst fiiberfillt und ich beim Anblick der
Klapperschlange vor Schreck erstarre, reagiere ich damit wahr-
scheinlich genau richtig: Sie fiihlt sich nicht angegriffen und zieht
sich zuriick). Was jedoch fiir den Erkenntnisprozess verzichtbar ist,
ist das Begehren — und gerade weil es einerseits verzichtbar ist,
andererseits aber letzten Endes immer zum Leiden fiihrt, ist es
angeraten, dass der Mensch darauf verzichtet. Dass dies moglich ist,
postuliert die Dritte Edle Wahrheit.

" giehe dazu auch Anacarika Kassara, Uber das Bewusstsein aus Sicht des
Theravada-Abhidhamma, in: Marianne Wacns (Hg.), Form ist Leere —
Leere Form. Buddbistische Lebrbegriffe 1, Berlin, 2003, S. 139ff
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In der Vierten Edlen Wahrheit wird der Weg genannt, auf welchem
man das Begehren endgiiltig iiberwinden kann. Er wird in M 36
nur kurz erwihnt, in anderen Lehrreden aber ausfiihrlich behan-
delt. Es ist der Edle Achtfache Pfad, der aus folgenden Gliedern
besteht:

Rechte Erkenntnis (samma-ditthi)
Rechte Gesinnung (samma-sankappa)
Rechte Rede (samma-vaca)

Rechte Tat (samma-kammanta)
Rechter Lebenserwerb (samma-ajiva)
Rechte Anstrengung (samma-vayama)
Rechte Achtsamkeit (samma-sati)
Rechte Sammlung (samma-samadhi)

Bei der Rechten Erkenntnis handelt es sich um die direkte, unmit-
telbare Einsicht in das durch Leidhaftigkeit, Verginglichkeit und
Unpersonlichkeit gekennzeichnete Wesen der Existenz, bei der
Rechten Gesinnung darum, kein Begehren, keine Feindseligkeit und
keine Illusionen zu entwickeln, bei der Rechten Rede darum,
wahrhaftig und freundlich zu sein und so zu reden, dass Eintracht
und Einsicht geférdert werden, und bei der Rechten Tat darum,
klug, geschickt und foérderlich zu handeln. Der Rechte Lebens-
erwerb ist ein Lebenserwerb, bei dem niemand geschidigt wird,
und die Rechte Anstrengung verhindert schidliche Geisteszustinde.
Die Rechte Achtsamkeit ist sich all dessen bewusst, was im Kérper,
in den Gefiihlen, den Wahrnehmungen, Willensregungen, Gewohn-
heiten, den Gedanken von Moment zu Moment passiert. Die Rech-
te Sammlung erméglicht schliefSlich das Erreichen von geistigen
Ebenen, von denen aus sich auf Grund ihrer Reinheit das Nirvana
erlangen lésst.

Der gesamte Edle Achtfache Pfad fithrt zum Aufhéren der
Triebe, des Begehrens. Wird er bis zum Ende gegangen, ist das
Begehren, sind die Triebe endgiiltig erloschen. Das Rad der Wie-
dergeburten dreht sich weiter, nur ist der, der den Weg vollendet
hat, von ihm abgesprungen.
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Bis zu diesem Punkt war die Erleuchtung des Buddha, wie es auch
ScHUHMANN betont?, ein allmihlicher Prozess. Er hat mittels be-
stimmter meditativer Methoden Korper, Gefiihle, Willensregungen
(Impulse), Wahrnehmung und Bewusstsein ergriffen, durchdrungen
und transformiert. Mit der Vollendung dieser Transformation wird
bei Siddhattha Gotama die Macht der Triebe, des Begehrens
gebrochen. Er ist befreit und diese Befreiung ist ein blitzartiger
Vorgang. Der eigentliche Ubergang vom Samsara zum Nirvana ist
ein Sprung. Er wird in M 36 — wie auch an anderen Stellen des Pali-
Kanons — mit folgenden Worten beschrieben:

Als ich so wusste und sah, war mein Geist vom Sinnestrieb befreit,
vom Werdenstrieb und vom Unwissenheitstrieb. Als er so befreit
war, kam das Wissen: ,Er ist befreit.” Ich erkannte unmittelbar:
,Geburt ist zu Ende gebracht, das heilige Leben ist gelebt, es ist
getan, was getan werden musste, dariiber hinaus gibt es nichts
mehr.” (M.36.43)

Dieses Wissen ist ein transzendentes, ein iiber Dualitit, Logik, Kon-
zeptualisierung, Ab- und Zuneigung hinausgehendes Wissen; dieses
Sehen ist ein inneres Sehen; dieses unmittelbare Erkennen ist
jenseits aller Worte und Begriffe. Damit ist alles Begehren erloschen,
die Triebe (@sava) sind verschwunden:

- Der mit dem Bereich der Sinne, einschliefSlich des Denkens
verbundene Trieb (kamasava),

- Der auf das Leben an sich gerichtete Trieb (bhavasava)®,

2 Der historische Buddha, S. 73

3 Dieses Daseinsbegehren fiihrt im eigentlichen Sinne zur Wiedergeburt.
Wenn es erlischt, besteht kein Zwang zur Wiedergeburt mehr. An diesem
Punkt setzt auch die Bodhisattva-Lehre des Mahayana ein. Sie geht davon
aus, dass es fiir denjenigen, dessen Begehren nach dem Leben erloschen
ist, trotzdem moglich ist, nicht mehr gezwungen, sondern freiwillig eine
Wiedergeburt auf sich zu nehmen, um den leidenden Wesen zu helfen.
IThm gelingt dies, weil er den Wunsch, anderen zu helfen, als einzigen
aufrecht erhilt. Dieser Wunsch ist das, was nach dem Tod von ihm iibrig
bleibt und die Wiedergeburt bewirkt und bestimmt.
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-0 Der Trieb, der der Neigung entspringt, dem Menschen etwas
Ewiges, Unverinderliches, Unteilbares, nicht von Bedingungen
Abhingiges zuzusprechen, etwas, das man als ,Seele“, ,Ich“,
»Selbst“ (P. atta, Skt. atman) bezeichnen kénnte (avijjasava)™.

Fassen wir noch einmal zusammen. Der Prozess, der zur Er-
leuchtung fiihrt, erstreckt sich iiber drei Nachtwachen, also rund
neun Stunden, und beinhaltet verschiedene meditative Methoden,
die sowohl dem Bereich der konzentrativen Meditation als auch
dem der Achtsamkeits-Meditation zuzurechnen sind. Siddhattha
Gotama vollzieht diesen Prozess in der tiefen Konzentration der
vierten Vertiefungsstufe. Seinen Geist richtet er in der ersten
Nachtwache auf das Wissen von der Erinnerung an frithere Leben
und er erkennt die ganze Ungeheuerlichkeit des Samsara, des Rades
der Wiedergeburten, welches keine Macht und auch er nicht
anhalten kann. In der zweiten Nachtwache richtet sich sein Geist
auf das Wissen vom Sterben und Wiedererscheinen der Wesen
allgemein und er erkennt das Gesetz des Karma, das die Wieder-
geburten regelt und aus dem sich die Bedeutung eines ethisch
einwandfreien Verhaltens ableitet. In der dritten Nachtwache wird
der Geist auf das Wissen von der Vernichtung der Triebe gerichtet.
Die Vier Edlen Wahrheiten werden erkannt und damit auch der
Weg, der es zwar nicht ermdglicht, das Rad der Wiedergeburten
mit seinem Leiden anzuhalten, aber von ihm abzuspringen. Die
Triebe, ihr Ursprung, ihr Aufhéren und der Weg zu ihrem
Aufhoren werden unmittelbar erkannt. Diese Erkenntnis ist kein
analytisches Verstindnis vorgefundenen Gedankenmaterials plus
begliickender synthetischer Zusammenfiigung zu einer neuen
Wahrheit und Lehre, wie es ScHumann meint’®, Thr Wesen wurde
sehr treffend von Rovrorr erliutert, obwohl er dabei von einer zen-
buddhistischen Perspektive ausgeht: ,,Das Verstehen, um das es hier

* siehe dazu auch mein Buch Seele oder Nicht-Ich. Von der friihvedischen
Auseinandersetzung mit Tod und Unsterblichkeit zur Nicht-Ich-Lebre des
Theravada-Buddhismus, Frankfurt/M., Berlin, Bern, New York, Paris,
Wien, 1998

S Der bhistorische Buddha, S. 74
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geht, ist ein Verstehen als unmittelbare Erfahrung, die das, was sie
versteht, eben dadurch versteht, dass sie es ist.“!°

Genau in diesem Sinne versteht Siddhattha Gotama das
Begehren, seinen Ursprung, sein Aufhéren und den Weg zu seinem
Aufhoren. Auf diese Weise iiberwindet er es. Sein Geist unterliegt
nicht mehr der Macht der Triebe und des Begehrens, er klammert
sich nicht mehr an die filschliche Vorstellung, es gibe in und an
einer Person etwas Ewiges, Unbedingtes, Unwandelbares, Substan-
tielles. Unmittelbar darauf entsteht in ihm das Wissen, dass er nicht
mehr dem Prozess der Wiedergeburten unterliegt, dass das Nirvana
erreicht ist. Dieses Erreichen des Nirvana, die Vollendung der
Erleuchtung ist zwar von einem {iberbordenden Gliicksgefiihl
begleitet — nur ist da niemand mehr, der es empfinden und an ihm
anhaften konnte. Die Empfindung bleibt im Unpersénlichen. Von
da an ist der historische Buddha, wie er uns im Pali-Kanon
gegeniibertritt, bis zu seinem Tode durchdrungen von friedlicher,
heiterer Gelassenheit. Dies hat am prignantesten nicht ein
Wissenschaftler, sondern ein Dichter erfasst und deshalb mége es
erlaubt sein, ihn hier zu zitieren:

Der Buddha ging seines Weges bescheiden und in Gedanken
versunken, sein stilles Gesicht war weder fréhlich noch traurig, es
schien leise zu licheln. Mit einem verborgenen Licheln, still,
ruhig, einem gesunden Kinde nicht unihnlich, wandelte der
Buddha, trug das Gewand und setzte den Fufd gleich wie alle seine
Monche, nach genauer Vorschrift. Aber sein Gesicht und sein
Schritt, sein still gesenkter Blick, seine still herabhingende Hand,
und noch jeder Finger an seiner still herabhingenden Hand sprach
Friede, sprach Vollkommenheit, suchte nicht, ahmte nicht nach,
atmete sanft in einer unverwelklichen Ruhe, in einem

unverwelklichen Licht, einem unantastbaren Frieden.”

Wie es sich an dem erlduterten Erleuchtungsbericht aus dem Pali-
Kanon zeigt, wird nicht eine, sondern es werden die verschieden-

16 Meister Wumen Huikal, Die torlose Schranke des Zen. Das ,Mumonkan’
als Arbeitsbuch der Zen-Schulung. Aus dem Chinesischen iibertragen, und
kommentiert von Dietrich Roloff, Frankfurt/M., 1999, S. 37

7 Hermann Hesse, Siddbartha, Frankfurt/M., 1974, S. 26-27
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sten Methoden angewendet, um ans Ziel zu kommen. Allerdings
werden sie nicht so genau vorgestellt, dass dies als Gebrauchs-
anweisung fiir die Meditation verwendet werden konnte. Die
erwihnten Methoden lassen sich, wie bereits aufgezeigt, in zwei
grofSe Kategorien einteilen: in konzentrative Methoden, also solche,
welche die Konzentration steigern, und in Methoden der Achtsam-
keit, also solche, bei denen es darum geht, méglichst prizise zu
beobachten und zu durchschauen.

Dies kristallisiert sich auch in den Artikeln des vorliegenden
Bandes heraus, welche die verschiedenen Methoden beleuchten.
Hervorzuheben seien zuerst zwei Artikel, die eine Meditationsart,
nimlich die Vier-Elemente-Meditation, beschreiben, wie sie von
unterschiedlichen buddhistischen Schulrichtungen aufgefasst wird.
Anagarika Kassapa stellt diese Meditationsart in ,,Die vier Elemente
als Daseinsrealititen und ihre meditative Analyse“ aus dem Blick-
winkel speziell des Theravada-Abhidhamma dar, wihrend Peter
Ging in ,,Die vier Elemente in der Meditation“ beschreibt, wie die
Meditation mit den Elementen im Vajrayana und im Suttapitaka
des Palikanons angegangen wird.

Franz-Johannes Litsch zeichnet in ,Yoniso Manasikara — den
Dingen auf den Grund gehen“ eine der wichtigsten, wenn nicht die
wichtigste Meditationsweise des Theravada nach, wihrend ich
selbst in meinem Aufsatz ,,Zazen, die grundlegende Praxis im Zen-
Buddhismus®“ die grundlegende Praxis des Zen in aller Ausfiihr-
lichkeit darlege. Mein zweiter Artikel ,Die zehn Ochsenbilder als
lustration des Weges zum vollkommenen Erwachen® beschreibt
dagegen, wie im Zen-Buddhismus der Weg zum endgiiltigen Ziel
mittels der fundamentalen Zazen-Praxis idealtypisch gedacht ist.

Drei weitere Artikel beschiftigen sich mit dem Vajrayana. Ven.
Advayavajra zeichnet in ,Meditation im Vajrayana“ sowohl die
Grundziige als auch die grofSen Linien dieses Themas nach, wih-
rend Rainer Noack in ,,Lam Rim“ die allgemeine Struktur des Lam
Rim beleuchtet, einer Art Landkarte des tibetischen Buddhismus, an
Hand derer man Schritt fiir Schritt den gesamten buddhistischen
Weg bis zur Befreiung kennen lernen und iiben kann. In seinem
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Artikel ,,Die Rolle zorniger Gottheiten im tantrischen Sadhana“,
leistet Peter Ging einen Beitrag zur Einordnung vieler tantrischer
Meditationsanleitungen.

Beim Lesen all dieser Artikel darf nur eines nicht vergessen
werden — und weil es so wichtig ist, erwihne ich es an dieser Stelle
noch einmal: Die buddhistischen Schulen und ihre Methoden sind
dem Wesen nach einander gleichwertig. Man kann auch davon
ausgehen, dass sie alle zum endgiiltigen Erléschen von Gier, Hass
und Verblendung fiihren. Nicht alle Methoden sind jedoch fiir
jeden Menschentyp geeignet. Deswegen muss die / der Einzelne die
Methoden, die ihr / ihm am angemessensten sind, herausfinden, um
sie dann konsequent anzuwenden. Jedoch zu meinen, die Methoden
der Schule, mit der man sich identifiziert, seien die einzig
authentischen oder besten oder schnellsten usw., verrit nur, dass
man sich noch nicht von seinen Vorurteilen befreit hat und
weiterhin einem subtilen Egoismus huldigt. Da gilt es, sich noch
mehr anzustrengen, selbstkritisch zu sein, um die eigenen Fehler zu
iiberwinden. Auf diesem Wege wiinsche ich allen LeserInnen viel
Erfolg.
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Naturheilkunde nach Indien. 1961 lernte er den Ordensgriinder
Lama Govinda kennen und wurde sein personlicher Schiiler. Von
1982 bis 1999 leitete er als direkter Nachfolger den Orden. Dass
Lama Govindas literarische Werke erhiltlich blieben, geschah
durch seinen unermiidlichen Einsatz.

Perer Ging, Dr. phil., geb. 1942. Studierte Indologie, Philosophie
und Sozialwissenschaften, promovierte {iber buddhistische Herme-
neutik. Ubersetzungen aus dem Sanskrit und Pali (u.a. Guhya-
samajatantra). Biicher {iber Buddhismus allgemein (Campus-Verlag)
und iiber tantrischen Buddhismus (Theseus). Mitbegriinder der
Buddhistischen Akademie Berlin Brandenburg. Lebt und arbeitet als
Autor und Lektor in Berlin. Kontakt iiber infix@snafu.de.

ANAGARIKA Kassara, geb. 1928 in Remscheid. War 20 Jahre Moénch
der Theravada-Tradition in Burma und Sri Lanka, ehe er die Robe
auszog. Beschiftigt sich seit 1962 mit dem Theravada-Abhidham-
ma. Gibt Meditationskurse in Roseburg, Hamburg, Miinchen und
im Waldhaus am Laacher See. Er lebt in Berlin und unterrichtet
Theravada-Lehre und Meditation mit dem Schwerpunkt
Abhidhamma.

Franz Jonannes LitscH ist von Beruf Architekt und Mitarbeiter des
Umweltbundesamts in Berlin. Seit 42 Jahren (1962) ist er auf dem
Weg des Buddha, davon ca. 20 Jahre der Zen-Praxis folgend (Soto,
Rinzai, Thich Nhat Hanh), 5 Jahre auf dem Weg des tibetischen
Buddhismus (Karma-Kagyii) und seit ca. 10 Jahren als Theravada-
und Vipassana-Praktizierender. Er war Mitbegriinder des Netz-
werks engagierter Buddhisten, 8 Jahre Mitglied im Rat der
Deutschen Buddhistischen Union (DBU) und ist Mitgriinder und
Vorstandsmitglied der Buddhistischen Akademie Berlin.
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Ramer Noack, Dr. rer. nat., (Chemiker), geb. 1950 in Berlin; lernte
1972 den Buddhismus bei Fr. Dr. Zuther-Roloff in der VHS-Berlin
kennen. Erste Meditationsseminare 1975 bei Viallet (Soto-Zen) und
1977 Dhiravamsa (Theravada). Seit 1983 Schiiler von S.E. Dagyab
Kyabgoén Rinpoche. Seit 1990 Vorsitzender der Buddhistischen
Gesellschaft Berlin e.V. (www.buddhistische-gesellschaft-berlin.de).

MarianNe Wachs, Dr. phil., geb. 1950 in Berlin, beschiftigt sich seit
1984 mit Indologie und speziell buddhistischer Philosophie. 1998
erschien im Peter Lang Verlag ihre Studie Seele oder Nicht-Ich. Von
der friihvedischen Auseinandersetzung mit Tod und Unsterblichkeit
zur Nicht-Ich-Lebre des Theravada-Buddhismus. Sie hat aufSerdem
einen Kriminalroman unter dem Pseudonym Nanni Wachs im
Kontrast-Verlag veroffentlicht und schreibt gerade an ihrem
zweiten Roman. Sie gehoért zu der wachsenden Zahl von Bud-
dhisten / Buddhistinnen, die sich als traditionsiibergreifend
verstehen, ist Vorsitzende des ,,Férdervereins Theravada-Buddhis-
mus Berlin e.V.“ und arbeitet in der BuBB, dem Regionalverband
der verschiedensten buddhistischen Zentren und Gemeinschaften in
Berlin und Brandenburg, mit. Sie unterrichtet buddhistische Lehre
und Meditation. Weitere Infos unter www.ftbb.de oder E-mail
manjushri@freenet.de.





