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Demokratischer Sozialismus

I. Demokratischer Sozialismus

Es ist mir eine grofse Freude, Euch alle hier versammelt zu sehen, vereint in
Eurem gemeinsamen Interesse, der Menschheit durch soziale Arbeit zu
helfen. Es ist meine Hoffnung, dafs letztlich tiberall die Menschen harmo-
nisch zusammenarbeiten mogen, gleich welcher Nationalitédt, Sprache oder
Religion sie auch angehoren. Die Menschen sind doch schliefilich im
Grunde alle gleich. Wir teilen sie lediglich zur leichteren Unterscheidung in
Gruppen gemafs Nationalitdt, Sprache und Religion auf, aber wir alle stehen
doch dem gleichen grundlegenden Problem gegeniiber: Der Uberwindung
von Leiden (dukkha). Wahre Sozialarbeit hilft der gesamten Menschheit
dabei, das Leiden zu iiberwinden.

Wenn ich tiber Sozialarbeit - nicht nur in Thailand, sondern in der ganzen
Welt - spreche, so mochte ich sagen, daff zu diesem Zeitpunkt der
Geschichte die hochste Form des sozialen Dienstes, welche man leisten
kann, darin besteht, dafs man es den Menschen ermoglicht umzukehren,
damit sie wieder auf den rechten Weg gelangen konnen.

Die Leute halten jedoch nichts von dem Vorschlag, daf8 die niitzlichste,
richtige und notwendige Richtung fiir unsere Zeit das Zuriick ist. Aber
auch wenn diese Idee unpopulér ist, so sollte man doch genau hinschauen
und erkennen, wie weit die Menschen heute vom rechten Weg
abgekommen sind - so weit, dafd wir dabei sind, in den Abgrund zu sttirzen,
wenn wir den Rand nicht sogar schon tiberschritten haben. Es ist dringend
erforderlich, daf8 wir alle zurtickweichen, um wieder auf den rechten Weg
zu gelangen.

Wenn wir ein Auto halb in den Graben gefahren haben, was tun wir dann?
Wir setzen zuriick, um wieder auf die Strafie zu kommen, damit wir
weiterfahren konnen. Das ist heutzutage die Situation der menschlichen
Rasse. Wir haben den rechten Weg verlassen, den Dhamma-Weg, den Weg
Gottes oder wie immer man diesen Weg auch nennen mag. Wir sind von
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diesem Wege weit abgewichen, ziemlich weit sogar - so weit, dafs man
sagen konnte wir haben der Religion, Gott, dem Dhamma den Riicken
zugekehrt. Wenn wir weiter so voran drangen, werden wir in den Abgrund
stiirzen. Wir miissen zuriicksetzen und uns in die richtige Richtung
wenden, damit wir den Dhamma-Weg wieder finden.

Wir entfernen uns von der Religion, sowohl in den Begriffen der Moral
(siladhamma) als auch beziiglich der absoluten Wahrheit (paramattha-
dhamma). Mit siladhamma meine ich eine bestimmte Art der sozialen Ord-
nung. Mit paramatthadhamma meine ich Dhamma auf einer individuellen
Ebene, eine Form der Selbstdisziplin, die es uns ermoglicht, die letzte
Wabhrheit in dem Ausmaf$ zu realisieren, zu welchem wir fdahig sind. Das,

was wir Religion nennen, vereinigt beide Dimensionen in sich.

Heutzutage jedoch entfernen sich die Menschen immer weiter von der
Religion, von siladhamma wie auch von paramatthadhamma. Es gibt aber nur
eine Losung fiir unser unmittelbares Leidens-Problem: Zurtickzugehen um
den Dhamma zu finden, damit wir dann wieder in der richtigen Richtung
voranschreiten konnen. Dabei mufi echte soziale Arbeit den Menschen
helfen. Das ist in diesen Zeiten die beste und am dringlichsten benttigte Art
sozialer Hilfe.

Die Losung unserer Probleme liegt also in der Riickkehr auf den rechten
Weg, zum Dhamma, zur Religion. Religion ausiiben heifit in Ubereinstim-
mung mit dem Dhamma handeln, das bedeutet, alles zu tun, was Frieden
bringt und Leid (dukkha) ausloscht. Unglticklicherweise gibt es in diesen
Tagen mehr religiose Studien als deren Austibung,.

Religion gehort zum Bereich der Wissenschaft insofern, als sie Theorie und
Praxis in sich vereint. Alle Religionen sprechen grundlegende menschliche
Probleme mit empirischen Methoden an, die aus der Beobachtung von
Beziehungen zwischen Ursache und Wirkung hergeleitet sind.

Die Philosophie hingegen beschréankt sich auf theoretisches Erwagen und
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ist im Grunde nur eine intellektuelle Ubung, niamlich Denken um seiner
selbst willen. Echte Religion ist nicht so.

Jede Religion beschiftigt sich mit grundlegenden menschlichen
Problemen und 16st diese Probleme durch eine klare Erkenntnis ihrer
Natur, gleich ob diese Aufgabe mit dem Intellekt, dem Glauben oder durch
das Disziplinieren der Sinne (ayatana) angegangen wird. Alle Religionen
beginnen als eine Art angewandter Wissenschaft, neigen aber dazu,
allméhlich mehr zu einer Angelegenheit blofler Worte, Logik oder
Philosophie zu werden und entfernen sich immer mehr von der wirklichen
Praxis.

Wahre Religion aber ist Praxis (patipati). Ohne tatsachliche Austibung gibt
es keine Religion. Sogar das Reden muf in Ubereinstimmung mit rechter
Praxis erfolgen. Heutzutage sind Worte zu miifligem Geschwitz gewor-
den, getrennt von rechter Praxis. Bestenfalls ist die Sprache der Religion
noch eine Angelegenheit der Philosophen. Daher kann man sagen, dafs

Religion verschwindet.

Die religiose Praxis, die der gesamten Menschheit Frieden bringen konnte,
verschwindet. Ubrig bleibt nur das Studium der Religion, also das Nach-
denken und Theoretisieren dartiber. Schulen unterschiedlicher Auffassung
spalten sich in die eine oder andere Richtung ab, bis man sich {tiber
Religionstheorien zu streiten beginnt. Sogar innerhalb der gleichen Reli-
gion spalten sich Gruppen voneinander ab und streiten untereinander. Das
ist dann nicht langer Religion, weil die Essenz der Religion immer ihre
Praxis ist. Wissen ist blof3 eine Vorbereitung fiir die Praxis und nur wenn
dieses Wissen tatsdchlich in Praxis umgesetzt wird, handelt es sich um
Religion im wahren Sinn des Wortes. Nur dann kann es wirklichen Nutzen
geben. In absoluter, unerschiitterlicher Ubereinstimmung mit dem Prinzip
der Wahrheit zu handeln - das ist Religion.

Gleich, wo dies geschieht, in welchem Abschnitt der Geschichte und unter
welchem Namen auch immer, in einer echten Religion kann es keine Tren-

nung zwischen Theorie und Praxis geben.
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Wie man es auch nennen mag - Gott, Dhamma, Tao, Naturgesetze - es ist
alles das Gleiche. Es ist das Hochste in allen Aspekten der Realitédt, das sich
in diversen Religionen als Gerechtigkeit, Belohnung und Strafe, Schopfung,
das Bewahrende und so weiter, manifestiert. Es ist alles ein und dasselbe,
egal welches Etikett man ihm gibt. Ganz gleich ob man die religiose Praxis
nun als Pfad ansieht, als Reise oder die Verwirklichung des Zieles. Es ist
alles Eins und untrennbar verbunden, und es hat keinen Nutzen,
Unterscheidungen zu treffen.

Diese Begriffe sind alle gleichbedeutend und tragen im Buddhismus den
Namen Dhamma. Doch egal welchen Namen das Hochste in verschiede-
nen Sprachen oder Religionen hat - zum Beispiel Gott, Dhamma oder Tao -
so bin ich sicher, daf3 alle in mindestens den drei eben erwidhnten Bedeu-
tungen verwendet werden konnen. Alle Religionen miissen einen klaren
Weg vorgeben, das rechte Wissen und den rechten Wandel aufzeigen und
am Ende zur rechten Verwirklichung des Zieles fiihren. Sie alle sind Eins:

Das Hochste, der Weg zum Hochsten und seine Verwirklichung,.

Wenn wir iiber die grofien religiosen Griinder (sasada) wie Jesus und Bud-
dha sprechen, so mochte ich nochmals betonen, dafs alle Unterschiede
lediglich eine Frage der Ausdrucksweise sind. Diese Religionen haben
etwas Grundlegendes gemeinsam, ob es nun Dhamma, Gott oder sonst wie
genannt wird. Buddha, Jesus Christus und andere Griinder (sasada) sind alle
ganz einfach die Medien, um der Menschheit eine zentrale Wahrheit zu
verkiinden, damit das Menschengeschlecht dem Leid (dukkha) entkommen
oder die Erlosung finden kann. Es ist daher nicht notwendig, daf} all diese
verschiedenen Religionen in Konflikt und Uneinigkeit verharren.

Obgleich dieses Eine, die hochste Wahrheit, tiberall die Gleiche ist und die
Griinder verschiedener Religionen nur die Wegweiser zur Enthiillung
dieser Wahrheit sind, ist es verstandlich, dafs ihr sprachlicher Ausdruck je
nach Ort und Zeit variiert. In ihrem tiefsten und wichtigsten Sinne aber
zielen all diese unterschiedlichen Worte auf das Gleiche ab: Wie findet man
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Erlosung - das heifit, was muff man tun, damit man Eins wird mit dem
Hochsten, dem hochsten Gute, das die Menschheit erlangen kann.

Durch die gesamte Geschichte hindurch haben die Religionen den Weg
zur Erlosung gezeigt. Heutzutage jedoch sind die Menschen tiber den
Zweck der Religion in einem solchen MafSe in Verwirrung geraten, daf sie
in eine Vielzahl feindlicher Gruppen zersplittert sind. Die Konflikte unter
ihnen lieflen in der ganzen Welt soziale Probleme entstehen. In vielen Fillen
konnen die Anhdnger unterschiedlicher Religionen nicht einmal mehr
miteinander sprechen.

Die Menschen in diesen kontrdaren Gruppierungen verstofien gegen ein
universelles religioses Prinzip, indem sie sich selbstsiichtig verhalten und
sich von einer durch ,Ich” und ,Mein” geprdgten Denkungsart dominie-
ren lassen. Das jedoch steht im Widerspruch zu den universellen religiosen
Grundsitzen.

Gemaif3 der buddhistischen Denkweise gibt es kein Selbst. Es gibt nur die
Natur, nur Dhamma, aber die Menschen sind in der Illusion gefangen, ein
Selbst zu besitzen.

In Religionen, die an einen Gott glauben, wird gesagt, daf3 alles Gott
gehort oder dafi alles eine Manifestation Gottes ist. In diesem Fall kann aber
nichts als , Mir gehorend” oder ,Mein” angesehen werden. Man darf dann
also nicht so anmafiend sein, zu behaupten, daf$ man sein Selbst , besitzt”.
Solches Denken lédfst die Selbstsucht und die geistigen Befleckungen (kilesa)
wachsen und fiithrt zu Leid (dukkha).

Wiirden wir nach den Prinzipien der Religion handeln, das heifit, aner-
kennen, dafs jeder nur in Gott, im Dhamma, im Tao, in der Natur existiert,
dann wiirden unsere Probleme verschwinden. Es gédbe die Illusion von
»Mein” nicht, die zu Konflikt fithrt und die ganze Welt befiande sich in
Frieden. Wir hitten auch Frieden im Kleinen.

Die Probleme des Einzelnen wiirden verschwinden, weil jeder von Leid,
das aus dem Anhaften an einem , Ego” entsteht, frei wére. Selbst bei einer
globalen Katastrophe, bei welcher die ganze Welt in Flammen aufginge und
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die jeden toten wiirde, gidbe es die Erfahrung von Leid (dukkha) nicht, weil
es kein ,,Ich” gdbe, dem dies widerfidhrt, kein Anhaften an einem ,Selbst”.
Wir wiirden verstehen, dafi unsere Korper nicht einem Selbst gehoren,
sondern der Natur oder Gott oder Dhamma.

Damit die Menschen in der ganzen Welt gliicklich leben kénnen, miissen
wir alle umkehren und wieder zum rechten Weg, zum Dhamma, gelangen.
Das ist das Wichtigste, dessen wir uns bewufit sein miissen, wenn wir
irgendeine Art sozialer Tatigkeit austiben.

Sollten wir unsere religiosen Prinzipien in die Praxis umsetzen, dann wiir-
den sogar die Probleme globalen Mangels verschwinden. Die Menschen
sind dabei, die Rohstoffe der Erde aufzubrauchen, welche der Natur oder
Gott gehoren. Die Ressourcen der Erde werden in unnétig grofsen Mengen
beansprucht, nur um damit sorglos und verschwenderisch umzugehen.
Haufig werden sie nicht nur nicht sinnvoll genutzt, sondern sogar schad-
lichen Zwecken zugefiihrt. Der Erde werden Mineralien enthommen und
zu Waffen fiir den Kampf und das Toten gemacht. Wie konnte das irgend-
wie einem guten Zweck dienen?

Schlieilich werden diese Ressourcen erschopft sein und das fiir zumeist
dufierst nutzlose Zwecke. Es heifst, dafs das Erdol der Welt in gerade mal
flinfzig Jahren verbraucht ist, wenn wir es weiterhin auf so verschwen-
derische Weise wie jetzt verbrauchen.

Wenn wir die Ressourcen der Erde gemifi den Gesetzen der Natur und
innerhalb ihrer Grenzen nutzen wiirden, wiirden wir nicht so viel ver-
brauchen miissen, wie das gegenwadrtig der Fall ist. Es wiére fiir jeden
langfristig oder sogar unbegrenzt gentigend da. Wir jedoch verschwenden
die Rohstoffe der Erde in so destruktiver Weise, dafs sie bald verbraucht
sein werden. So zu handeln ist gegen den Dhamma, gegen die Religion und
gegen Gott. Da kommt mir eine Geschichte tiber Jesus in den Sinn.

Jesus konnte Tausende mit nur zwei oder drei Laiben Brot und fiinf oder
sechs Fischen speisen und sogar noch etwas tbrighaben. Wiirden die
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Menschen nur das Notwendige verbrauchen, so hitte die Welt gentigend
Ressourcen fiir alle. Das ist aber nicht der Fall und wir sehen jetzt schon
kritischen Mangel.

Wenn wir nur das essen und verbrauchen wiirden, was wir tatsichlich
benétigen, konnten unsere materiellen Bediirfnisse angemessen gedeckt
werden und wir wiirden zudem den spirituellen Gewinn ernten, der aus
einer naturgeméfsen Lebensweise (dhammajati) entsteht. Wir wiirden inne-
re Ruhe und Erfiillung empfinden und wéaren nicht in der Gewalt ungezii-
gelter Leidenschaften (kilesa). In der modernen Gesellschaft jedoch werden
die Menschen von Begierden regiert, die keine Grenze kennen.

Wiirden wir alle nach dem Plan der Natur zusammenleben, wiirden wir
sehen, dafs der Weg der Natur ein Weg des Friedens ist. Wenn die Men-
schen sich gegen die Natur stellen, ist das Ergebnis Verwirrung und Auf-
ruhr. Die Rolle der Religion ist es, unsere grundlegenden menschlichen
Probleme zu losen um damit Frieden herbeizufiihren und Aufruhr und
Verwirrung zu beenden. Sie erfiillt diese Rolle, indem sie uns die vollkom-
mene, absolute Macht der Natur aufzeigt.

Wir miissen in Harmonie mit dem Naturgesetz leben. Tun wir das aber
nicht, so sind wir nicht ganzlich Mensch, da wir den Frieden und die Er-
fullung nicht in der Weise erfahren, die nur dem Menschen mdoglich ist.
Dann sind wir nicht besser als Tiere. Tiere leben zumindest entsprechend
den Naturgesetzen und erfahren so relativ wenig Leid.

Die Menschen haben ihre fortgeschrittene Intelligenz dazu verwendet, sich
gegenseitig auszuniitzen, womit sie sich gegen den Weg des Dhamma und
den Weg Gottes stellen. Eigentlich sollten wir Erfiillung auf einer hoheren
Ebene als die Tiere erfahren, aber wir machen aus unseren Lebensum-
stinden eine Art lebender Holle, ein Leiden (dukkha) schlimmer sogar als
das der Tiere, wenn wir gegen das Walten der Natur angehen. Die Tiere
hingegen erleben diese speziell menschliche Art der Unzufriedenheit und
des Schmerzes nicht.
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Heutzutage mangelt es uns an jenen speziellen Qualitdten des Verstandes
und Geistes, die uns zu Menschen machen. Wir sind nur Kreaturen mit
menschlichen Formen. Wenn wir die menschliche Rasse im bestmoglichen
Lichte betrachten, wiirden wir sagen, dafl wir Gottes Kinder sind, wie es in
der Bibel steht. Der Grund, warum den Menschen diese besondere Stellung
zuteil wird anstatt die Geschopfe Maras oder Satans zu sein, liegt - wie das
Wort ,,menschlich” impliziert - in einem Verstand und Geist, der auf
hoherem Niveau angelegt ist, als es beim restlichen Tierreich der Fall ist.
Aber wenn sich der Geist wahrlich auf einem hoheren Niveau befindet,
dann steht er iiber allen Problemen, iiber jeglicher Art von Angst und Leid.
Wir jedoch befinden uns jetzt so weit abseits des rechten Pfades, dafs wir im
vollsten Sinne des Wortes kaum menschlich genannt werden kénnen. Wir
konnen uns kaum Menschenkinder, geschweige denn Gotteskinder
nennen. Wir sind um nichts besser als die Tiere. Wir haben nur die Gefiih-
le und das Verlangen der Tiere - Essen, Schlafen, Fortpflanzen - und befin-
den uns damit im Grunde mit ihnen auf dem gleichen Niveau.

Wir leben nicht entsprechend unseres menschlichen Potentials, dem
Dhamma gemafs. Um das zu tun, miissen wir umkehren und uns wieder in
die richtige Spur bringen.

In allen Religionen bedeuten Verfall und Tod leidvolle Zustande (dukkha).
Heute jedoch befinden wir uns in einem Zustand, schlimmer als Tod und
duflerstem Verfall, weil die Menschheit von den den Geist triitbenden Lei-
denschaften (kilesa) dominiert wird.

Physischer Tod reicht nicht an das grausame Leid heran, welches durch die
tiberwdltigendsten kilesa hervorgerufen wird. Soziale Probleme zu lésen
heifit also, an ihre grundlegende Ursache heranzugehen: An die kilesa.

Es ist beinahe ldcherlich davon zu sprechen, die Probleme des Hungers, des
Analphabetentums und der Krankheiten 16sen zu wollen, weil sie gar nicht
die eigentlichen Probleme sind: Sie sind lediglich deren Symptome. Das
grundlegende Problem ist der Mangel an Religion (sasana) und mora-

lischen Prinzipien (siladhamma) in der modernen Gesellschaft. Sollten wir
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diese grundlegenden Probleme losen, wiirden dann Analphabetentum,
Hunger und Krankheit verschwinden? Wir sind davon tiberzeugt.

Und selbst wenn sie das nicht tun wiirden, konnten dennoch Menschen, die
nie gelernt haben zu lesen, gliicklicher sein als die meisten Belesenen unter
uns. Wir kénnen darauf hinweisen, daf3 zu einer Zeit, in der noch niemand
lesen konnte, die Leute im Grunde glticklicher waren als viele moderne
Menschen, deren Geist mit Biicherwissen angeftillt ist.

Welchen Nutzen hat Nahrung, wenn jemandes Leben nur aus dem Ertra-
gen von Leid und Angst besteht? Wéare der Tod einem solchen Dasein nicht
vorzuziehen?

Statt so viel tiber Nahrung und Hunger zu reden, miissen wir verstehen,
dafs menschliches Leben in Wahrheit durch Dhamma aufrecht erhalten
wird und nicht blof$ durch Nahrung. Wenn wir nicht gemafl dem Dhamma
leben, sind wir nicht ganz menschlich. Alle Religionen sehen dies als wahr
an. Und wir verlieren nicht nur unsere Menschlichkeit, sondern sind in
einem Zustand, schlimmer als der Tod, weil es wenigstens im Tod kein Leid
(dukkha) gibt.

Weil die Menschen die Religion verlassen haben und vom Pfad des
Dhamma abgewichen sind, entstehen zahlreiche Probleme, die Sozialar-
beit erforderlich machen. Wenn die Menschen sich nur strikt an den
Dhamma und die Religion halten wiirden, gédbe es keines der sozialen
Probleme, iiber die wir sprachen.

Der modernen Gesellschaft mangelt es an Mitgefiihl, weil die Menschen
selbststichtig geworden sind und an der Vorstellung eines Selbst und dem,
was diesem zu gehoren scheint, festhalten. Sie missachten Gottes Wunsch,
dafd wir unseren Nichsten lieben. Das bedeutet, dafs wir erst an das Wohl
der Gemeinschaft denken, ehe wir an unseren personlichen Vorteil den-
ken. Aus diesem Grund werden die Probleme der Gesellschaft weiter zu-
nehmen und Sozialarbeit wird immer notwendiger. Es ist bedauerlich und
sogar lachhaft, dafs wir an diese Probleme herangehen, indem wir die
Symptome behandeln und nicht die grundlegende Ursache.
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Ich habe tiber meinen ersten Haupt-Punkt gesprochen, das heifst, dafs die
hochste Form sozialer Arbeit, die man leisten kann, darin besteht, den
Leuten dabei zu helfen umzukehren und auf den rechten Weg zu gelan-
gen. Das wire ein wahrer Dienst an der Gesellschaft, weil die Menschen
heute so weit vom Kurs abgekommen sind, dafs die Welt scheinbar einer
Katastrophe entgegen geht.

Mein zweiter Punkt behandelt, was der Begriff ,Sozial-Arbeit” oder
,Sozial-Dienst” wirklich bedeuten sollte. Sozial-Dienst bedeutet Dienst
an der Gemeinschaft. Das Amt fiir Sozial-Dienst wurde eingerichtet, um
verschiedene Arten sozialer Arbeit auszufiithren. Warum verwenden wir
das Wort ,,sozial”, das deutlich auf den Dienst an Gesellschaft als Ganzes
hinweist. Warum benutzen wir nicht einen Begriff, der den Dienst an
Personen oder Individuen betont?

Wenn wir stattdessen den Sozialismus einer solchen Arbeit betonen,
sprechen wir dann tiber den Sozialismus, der scheinbar so gefiirchtet und
gehafst wird?

Wenn heute jemand tiber Sozialismus redet, wird er fiir einen Kommunis-
ten gehalten, arrestiert und ins Gefangnis gesteckt. Sprechen wir aber tiber
das Amt fiir Sozial-Dienst, denkt dann jemand an Kommunisten oder
sogenannte Sozialisten?

Sozial-Dienst ist eine Art Sozialismus, aber keiner, der mit dem Kommu-
nismus verbunden ist. Lafit euch nicht von den gewdhnlichen
Assoziationen dieses Wortes tduschen. Viele Probleme treten in der Welt
auf, weil Menschen die Bedeutung von Worten sogar in ihrer eigenen
Sprache mifSverstehen. Worte haben eine grofle Macht der Tduschung.
Einerseits wird der Sozialismus verachtet, andererseits sind wir hier dabei,
tiber sozialen Dienst zu sprechen. Sozial-Arbeit ist aber in der Tat eine Art
Sozialismus.

Alle Religionen der Welt sind sozialistisch orientiert und nicht wie indivi-
dualistische Demokratien aufgebaut, in denen die Leute tun kénnen, was
immer sie wollen. Die Griinder (sasada) jeder Religion wollten, dafs die
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Menschen nach sozialen Prinzipien leben, damit im Interesse der Gemein-
schaft als Ganzes gehandelt wird. Immer wenn jemand sein personliches
Interesse dem Gemeinwohl voransetzt, iibernimmt kilesa - das heif$st, man
wird von selbststichtigen Wiinschen beherrscht. Gerade die Lehren des
Buddhismus machen ihn zu einer besonders sozialen Religion.

Es wire gut, Sozialismus so zu verstehen, daff man nicht mehr nimmt, als
einem fairerweise zukommt. Das heifst, nur das Notwendige verbrauchen,
damit der Rest fiir den Bedarf anderer verfiigbar ist.

In den Lehren des Dhamma und auch in den Ordensregeln steht geschrie-
ben, dafl buddhistische Ménche nur mit dem Notwendigsten auskommen
miussen.

In den Ordensregeln (vinaya) zum Beispiel werden dem Monch nur drei
Stoffteile fiir seine Robe zugestanden. Mehr als drei zu besitzen gilt als
Verstofs gegen die monastische Disziplin. Hat ein Monch zusétzliche Stoff-
teile, mufs er sie dem Sangha, der Monchsgemeinschaft, tibergeben. Das
zusétzliche Tuch darf nicht einer Person gehoren - sondern lediglich dem
Sangha oder der Gemeinschaft insgesamt.

Was die Unterkunft angeht, so gestattet die Regel dem Monch eine Behau-
sung, die nicht grofler als sieben Fuf$ breit und zwolf Fuff lang ist. Es ist ein
ernster Verstof3 gegen die Monchsregeln, einen Wohnraum zu besitzen, der
diese Mafle tiberschreitet.

Dem Monch wird nur eine Schale fiir seine Nahrung zugestanden. Erhilt er
mehr als diese, so mufs er sie weggeben, denn es wiirde einen Verstofs gegen
eine weitere Regel bedeuten, einen Uberschuss zu behalten.

All diese Regeln sollen lediglich garantieren, daff die Monche nicht mehr
als das beanspruchen, was sie wirklich brauchen, so dafs die Gemeinschaft
als Ganzes tiber gentigend verfiigt, um den Bedarf aller zu decken.

Der Dhamma lehrt uns auch, mit dem zufrieden zu sein, was wir haben,
das heifdt, gerade nur so viel anzusammeln und zu besitzen, um unseren
materiellen Bedarf zu decken. Demgemafs legt er grofien Wert darauf, dafs
wir mit dem, was wir haben, freigiebig umgehen. Eine echte buddhistische
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Gemeinschaft, das gilt sogar fiir Laienanhédnger, ist mit den grundlegenden
Lebenserfordernissen zufrieden. Was immer eine Person nicht benotigt,
bleibt dann fiir den Gebrauch der gesamten Gemeinschaft verfiigbar.

Lafst mich ein Beispiel nennen: In der buddhistischen Tradition unter-
scheidet sich eine Person mit grofiem materiellem Wohlstand (Sanskrit:
sresthi) sehr vom heutigen Kapitalisten (Thai: nai thun). Aufierhalb des
Buddhismus hat sresthi die gleiche Bedeutung wie nai thun - einer, der weit
tiber seinen tatsdchlichen personlichen Bedarf hinaus materiellen Wohl-
stand ansammelt. In der buddhistischen Tradition jedoch wurde der Status
eines sresthi an der Anzahl der ihm gehorigen rong than gemessen. Ein rong
than war ein Almosenhaus, ein kommunaler Ort, wo die in Not Befindlichen
finden konnten, was ihnen materiell mangelte.

Je mehr rong than einer besaf3, als umso wohlhabender galt er. Durch den
Uberfluss, welchen die sresthi produzierten und die grofie Anzahl von
Dienern und Arbeitern, welche sie beschéftigten, konnten sie rong than als
eine Art sozialen Dienstes erbauen.

Sresthi im nicht-buddhistischen Sinne sind jedoch blof8 nai thun. Sie hdufen
Reichtum ohne Ende an und reinvestieren alle Gewinne nur fiir sich, wih-
rend sie ihre Arbeiter ausntitzen. Ein sresthi im buddhistischen Sinne an-
dererseits beschiftigt Arbeiter in einem gemeinschaftlichen Bemiithen zum
Wohle der Gesamtgesellschaft.

Allen Mitgliedern der buddhistischen Gemeinschaft wird nicht nur beige-
bracht sondern auch auferlegt, nicht mehr als ihren gerechten Anteil an
materiellen Gitern zu verbrauchen. UnmafSiger Verbrauch ist falsch und
tadelnswert. Buddhismus ist daher sowohl in seinen Grundsétzen als auch
in seinem Geist eine wahrlich soziale Religion.

Der Buddha sagte , Ich wurde in diese Welt geboren, um allen Wesen zu
helfen.” Er wurde nicht zum Nutzen irgend einer Person oder nur seiner
selbst geboren. Die Griinder aller Religionen haben bekriftigt, daf$ sie zum
Wohl aller Wesen erschienen sind und alle haben tiberméfSigen Verbrauch
abgelehnt.

14



Demokratischer Sozialismus

In diesem Sinne sind also alle Religionen sozialistisch. Das Wort Sozialis-
mus 16st aber Ablehnung aus. Von Sozialisten wird hierzulande gesagt, daf3
sie Kommunisten sind und sie werden inhaftiert. Wie dumm!

Wir sind einer durch unsere eigene Sprache hervorgebrachten Tduschung
erlegen. Um unsere Aufgabe der Sozialarbeit zu erfiillen, das heifst, der
Gemeinschaft zu dienen, miissen wir den Sozialismus unseres Tuns an-
nehmen; ansonsten sind wir Fiirsprecher des Individualismus oder des
Dienstes im Interesse einzelner Individuen. Dann aber dienen wir nicht
mehr der Gesellschaft als Gesamtheit.

Wenn man schon Demokratie predigt, so muf es eine sozialistische Form
der Demokratie sein, keine Demokratie der Individualisten, welche die
Selbstsucht ndhrt. Viele konstitutionelle Formen der Regierung, wie die
liberalen Demokratien, gestatten Individuen die Ansammlung ungeheurer
Mengen materiellen Besitzes.

Eine sozialistische Demokratie andererseits hat die Bediirfnisse der Gesell-
schaft als Ganzes an die erste Stelle zu setzen. In sozialistischen Gesell-
schaften konnen sich Individuen also kein Ubermaf8 an Eigentum aneig-
nen. Eine sozialistische Demokratie ist daher in Ubereinstimmung mit dem
Naturprinzip (dhammajati), welches vorsieht, daff wir nur das nehmen, was
wir brauchen, wodurch wir die Rechte aller respektieren.

Die Probleme, welche wir besprochen haben, entstanden, als sich Gesell-
schaften bildeten. Solange die Menschen wie in der Steinzeit voneinander
isoliert oder in kleinen Gruppen lebten, existierten diese Probleme nicht.
Als die Bevolkerung zunahm und die Menschen anfingen, in immer gros-
seren Gruppen zusammenzuleben, begannen auch soziale Probleme auf-
zutreten. Als die Gesellschaften wuchsen und sich vermehrten, unter-
driickten sich die Menschen gegenseitig und die Probleme erreichten das
Ausmafs von Krisen. Weil all diese Probleme einen sozialen und nicht nur
individuellen Kontext haben, miissen wir unsere Aufmerksamkeit der
Quelle des Problems zuwenden: Der Gesellschaft.
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Welches System auch immer fiir das Funktionieren einer Gesellschafts-
gruppe angewandt wird, die Prinzipien eines solchen Systems miissen dem
Wohle der Gesellschaft als Ganzem dienen und nicht nur Einzelpersonen.
In einer Gesellschaft, welche die Interessen irgend eines Individuums tiber
jene der Gemeinschaft stellt, konnen soziale Problem nicht effektiv ange-
gangen werden, weil die Probleme damit zusammenhdngen, auf welche
Weise die Gesellschaft als Ganzes funktioniert.

Der Geist oder die Essenz des echten Sozialismus entspricht dem Dhamma
der Natur (dhammajati). Das Ziel des wahren Sozialismus ist im Einklang
mit dem Weg der Natur. Wenn wir nur mit dem leben, was wir wirklich
brauchen, leben wir Naturgemaf, ob uns das bewuf3t ist oder nicht.

Bedenkt, dafs unter all den vielen nicht-menschlichen Lebensformen in der
Welt nicht eine einzige Art mehr als ihren Anteil nimmt. Laut der Wissen-
schaft gab es vor der Evolution der Menschen niedrigere Tiere und Pflan-
zen und noch davor einzellige Lebensformen. Von all diesen verschiede-
nen Stufen der Lebewesen hat keine je mehr verbraucht als sie benétigte.
Selbst die ersten einzelligen Organismen nahmen nur auf, was ihre ein-
fache Zellstruktur zum Uberleben brauchte. Zellgruppen konsumierten nur
genug, um die Kolonie zu erhalten; dann entwickelte sich das Pflan-
zenleben, jede Pflanze verbrauchte dabei nur, was sie benétigte, um sich zu
erhalten. Dann folgten die Tiere - Fische, Vogel und so fort.

Alle verbrauchen nur so viel, wie ihre Organismen erfordern. Sie haben
keine Kornspeicher, in denen sie Vorrdte horten und stapeln kénnten, so
daf’ sie auch nicht mehr ansammeln kénnen als sie brauchen. Ein Vogel frifst
nur, was sein Magen aufnehmen kann. Er ist nicht in der Lage, mehr zu
nehmen als er zum Leben haben mufs.

Zu Anfang, als sich die Menschen entwickelten und die Walder und
Dschungel bewohnten, hatten sie auch keine Kornspeicher und Vorrats-
hduser. Sie aflen lediglich, was zum Uberleben notig war und sammelten
Tag fur Tag, was immer sie an Nahrung brauchten. Keine Person oder
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Gruppe hortete von irgend etwas einen Uberschus8, so daf8 die Probleme,
von welchen wir sprachen, noch nicht existierten.

Nach den buddhistischen Schriften begannen unsere Probleme, als jemand
die Idee hatte, Korn und sonstige Nahrung zu bevorraten und damit fur
andere Mangel bewirkte. Sobald damit begonnen wurde, Vorrite zu hor-
ten, entstanden Probleme beziiglich ungerechter Verteilung und des Zu-
gangsrechtes.

Die Probleme haben sich im Lauf der Zeit vervielfacht. Die Anfiihrer von
Menschen-Gruppen waren gewdhnlich mit der Bevorratung fiir die Grup-
pen betraut, und Kampfe zwischen den Gruppen waren unvermeidlich.
Selbst wenn primitive Menschen noch die Wilder bewohnten, fingen einige
damit an, mehr zu nehmen als sie fiir sich benttigten. Um die Kontrolle
iiber die Gesellschaft aufrecht zu erhalten und die kilesa einzuschrédnken,
wurden Gesetze und Moral-Systeme entwickelt.

Die Natur moéchte von jedem von uns, daf wir nicht mehr verbrauchen
als wir tatsichlich benoétigen. Seit langer Zeit haben die Menschen
versaumt, den Weg der Natur zu respektieren. Stattdessen wetteifern sie
darin, so viel zu nehmen wie sie nur konnen und haben dadurch die
Probleme erzeugt, mit denen wir bis heute leben. Wiirden wir nur das
nehmen, was ausreicht, gibe es keines dieser Probleme, weil die Menschen

dann andere nicht iibervorteilen und unterdriicken wiirden.

Die nichste Frage ist also, wie viel ist genug?

Dafiir gibt es keine feste Regel. Das variiert je nach Zeit, Ort und Situation.
Heutzutage scheint es, dafs tiberhaupt nichts je genug ist. Es gibt eine bud-
dhistische Redensart, , Selbst zwei ganze Berge Gold sind nicht genug, um
die Begierden einer einzigen Person zu befriedigen.” Diese Redensart
veranschaulicht, wie sich unser Begehren stidndig vervielfacht und unsere
Wiinsche zunehmen, auf Kosten der Gemeinschaft.

Auch der Kommunismus betrachtet die ungleiche Verteilung von Wohl-
stand als das Hauptproblem, welches er angehen mufs. Wie er es jedoch
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angeht, steht in Widerspruch zum Weg der Natur. Was notig ist, ist eine
Vorgehensweise, die einerseits betont, nicht mehr zu nehmen als benétigt
wird und die zugleich mit den Gesetzen der Natur harmoniert. Denn dann
wiirden die Menschen, was immer sie zu viel haben, aus mettakaruna,
Mitgefiihl und liebender Giite heraus mit anderen teilen. Sie wiirden fiir
sich nur beiseitelegen, was sie brauchen; alles, was dartiber hinausgeht,
wiirde fiir die Gemeinschaft tibrigbleiben.

Das wirft die Frage auf, was ist denn mehr, als wir wirklich benétigen?
Wir konnen die Bedeutung der Worte , benétigen” und ,notwendig” be-
trachtlich ausdehnen. Etliches, von dem einige Leute sagen, dafs sie es beno-
tigen, miissen sie nicht wirklich haben. Wiirden wir zum Beispiel gerade
mal fiinf Prozent von dem, was wir haben, abgeben, konnten wir dennoch
tiberleben.

Die Menschen in der ganzen Welt sollten lernen, einen Teil von dem, was
sie zuviel haben, aber doch fiir notwendig halten, mit anderen zu teilen. Ein
derartiges ,mit anderen teilen” wire in Ubereinstimmung mit Gottes
siladhamma (Sittlichkeits-Geboten) und jeder wiirde davon profitieren.

Wenn die Kinder zur Schule gehen und jedes nimmt 50 Satang Essensgeld
mit, konnte jedes Kind leicht fiinf Satang mit den d&rmeren Kindern teilen,
die nicht mal einen Satang haben. Mit fiinfzehn Satang kann sich ein Kind
schon eine Kleinigkeit zum Essen kaufen. Wiirden also viele Kinder blof3
funf Satang von den fiinfzig mit ihren Freunden, die keinen haben, teilen,
so wiirde kein Kind leer ausgehen. Selbst wenn wir denken, daf wir nichts
tibrighaben, um es wegzugeben, konnen wir doch immer noch etwas von
dem, was wir haben, abgeben.

Der Bestand jeder Religion, aber ganz besonders des Buddhismus, hangt
von dieser Bereitschaft zum Teilen ab. Dieser Tempel zum Beispiel tiber-
lebt nur dank der Freigebigkeit der Dorfbewohner, welche in der Umge-
bung wohnen. Sie leben alle in Armut, dennoch schaffen sie es, jeden
Morgen gentigend Nahrung in die Schalen der Monche zu fiillen, indem sie
mit uns teilen, was sie ansonsten selber essen konnten. Wegen ihrer
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Bereitschaft zu geben werden in dieser Regenzeit sechzig Monche dieses
Tempels von einem winzigen, diinn besiedelten Dorf mit armen Leuten
erhalten.

In Bangkok ist das eine gédnzlich andere Geschichte. Ihr findet dort immens
wohlhabende Leute, aber sie wiirden niemals das, was sie haben, in der
Weise teilen, wie es die Dorfbewohner tun, um diesen Tempel zu
unterstiitzen. Warum ist das so?

Die Dorfbewohner leben noch nach den traditionellen Gepflogenheiten; die
Leute in Bangkok andererseits, sind modern geworden - so modern, dafs sie
praktisch zu ihren eigenen Gottern geworden sind.

Was bedeutet es, etwas iibrig zu haben, um es mit anderen zu teilen?
Fiir manche sind hundert Millionen Baht noch immer nicht genug; sie
haben nie etwas fiir irgend jemanden anderen tibrig. Sie wollen Billionen
und Trillionen. Fiir sie gibt es so etwas wie Uberfluss oder mehr zu haben
als sie brauchen nicht. Und dann gibt es jene, die nur tiber bescheidene
Mittel verftigen, dennoch finden sie genug, das sie mit anderen teilen
konnen, die weniger haben. Denn selbst jene, die nur wenig tibrighaben,
konnen etwas abgeben, selbst wenn es ihnen gar nicht bewufst ist.

Alles was wir tibrighaben, sollten wir mit jenen teilen, die weniger haben.
Das heif3t aber nicht, daf wir keinen Uberschufl produzieren sollten. Die
Leute haben das Recht mehr zu produzieren als sie benodtigen und es ist
sogar angemessen das zu tun, wenn der Uberfluf8 mit anderen geteilt wird.
Es ist unser aller natiirliches Recht, soviel zu nehmen wie wir brauchen,
aber nicht mehr. Wiirde jeder von diesem nattirlichen Recht in dem von der
Natur vorgesehenen Mafie Gebrauch machen, wire die Welt von einer
Zufriedenheit erfiillt, wie wir sie nur dem Himmel zuschreiben, dem Reich
Gottes oder dem des Buddha Maitreya, wo es kein dukkha gibt, keine
Unzufriedenheit.

Dies also ist das hochste Gesetz der Natur: Fiir uns selber nur zu nehmen,
was wir benodtigen und zu versuchen, etwas zusédtzlich zum Wohle der
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Gesellschaft insgesamt anzusammeln oder zu produzieren. Das ist Sozia-
lismus geméfs den Naturgesetzen.

Das ist vereinbar mit den Zielen des Dhamma, dem Weg Gottes oder mit
den Grundsitzen jeder Religion. Diese Art von religiosem Sozialismus kann
den Ernst zeitgenossischer sozialer Probleme ansprechen, weil er erkennt,
dafd diese Probleme in der Tatsache wurzeln, dafs die Leute danach streben

fuir sich selbst so viel wie nur moglich zusammenzuraffen.

Wenn wir das tun, was wir Sozialdienst nennen, sollten wir darauf achten,
dafs wir auf die bestmogliche Weise dienen. Das heifst, dienen mit samma-
ditthi (rechter Einsicht), dem rechten Verstdndnis und Bemiihen.

Micchaditthi (falsche Ansicht), ein falsches Verstandnis der Natur oder der
Wabhrheit, ist die grundlegende Ursache unserer Probleme. Das Losen sol-
cher Probleme hdngt also von sammaditthi ab. Rechtes Verstindnis
befihigt die Menschen zu erkennen, wenn sie etwas falsch machen und
bringt ihr Denken und Handeln in Ubereinstimmung mit dem rechten Weg,
dem Weg der Natur.

Wiirde jeder tiber sammaditthi verfiigen, gidbe es in der Gesellschaft einen
unmittelbaren Wandel zum Besseren. Stattdessen ignorieren wir heutzu-
tage Gott, den Dhamma und sogar die Lehren der Wissenschaft, also den
rechten Weg, um nach den Gesetzen der Natur zu leben. Deshalb miissen
wir umkehren.

Alles oben Gesagte gehort zu meinem zweiten Hauptthema beziiglich der
wahren Bedeutung des Begriffes ,Sozialer Dienst”. Mein letzter Punkt be-
handelt ein zunehmend ernstes Problem in der modernen Welt: Das alar-
mierende Ausmafs, in welchem Religion (sasana) und Moral (sila-
dhamma) verschwinden. Religion kann viele Formen annehmen:
Siladhamma, paramatthadhamma, gemafs den Gesetzen der Natur leben oder
in Gehorsam gegen Gott. All dies verschwindet aus unseren Leben, was
bewirkt, daf$ die Welt sich in einem Dauerzustand der Krise befindet. Diese
Situation wird sich nie bessern, weil die gleichen selbststichtigen Menschen,
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die zum Entstehen des Problems beigetragen haben, es unmdoglich 16sen
konnen.

Wie konnen internationale Organisationen die Probleme der Welt 16sen,
wenn sie von selbststichtigen Menschen gebildet werden?

Seid achtsam und lafit Euch nicht von Organisationen einfangen, die von
jenen gefithrt werden, deren Motive von Grund auf selbststichtig sind und
welche die Organisation nur gegriindet haben, um ihre persénlichen Inte-
ressen voranzubringen.

Satan, Mara und alle bosen Miachte wiirden iiber eure fehlgeleiteten Be-
mithungen in Geldchter ausbrechen. Warum 16sen wir das Problem statt
dessen nicht, indem wir in der vollsten Bedeutung des Wortes menschlich
werden, gemédfs dem Weg Gottes und der Natur, das heifst, indem wir das
Wohlergehen anderer vor unsere eigenen selbstsiichtigen Interessen stel-
len?

In dieser Welt der Selbstsucht und Befleckung (kilesa) wurden Religion
und Moral beiseitegeschoben. Als Ergebnis wurde die Menschheit zu einer
Masse leidender Individuen. Unsere Religionen wurden so oberfldchlich,
dafs sie zu Recht gar nicht mehr als Religionen bezeichnet werden kénnen.
Deshalb sage ich, dafy die Religion in erschreckendem Mafle aus unserem
Leben verschwindet.

Wir konnen zusammenfassend sagen, dafd die angewandte Religion nahe-
zu ganz verschwunden ist und dafs lediglich die Religionsphilosophie tibrig
geblieben ist, was keineswegs das Gleiche ist. Heutzutage wird es immer
iiblicher, dafs die Leute sich erst durch Literatur, die freien Kiinste und die
Philosophie der Religion ndhern.

Speziell nach der Philosophie sind die Leute ganz verrtickt. Philosophie ist
aber nicht Religion. Das Studium der Philosophie bedient sich des Ver-
standes, um {iiber abstrakte Dinge zu theoretisieren, von welchen wir ein-

fach nichts wissen konnen.
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Die Religion hingegen benutzt eine wissenschaftliche Vorgehensweise.
Zuerst stellen sie das unmittelbare Problem fest: dukkha, das Leiden. Dann
klaren sie die Ursache und présentieren eine zur Ursache passende Lo-
sung. Auf diese Weise ist der Ansatz der Religion wissenschaftlich, obwohl
sie eher mit dem Geist und dem Verstand zu tun hat als mit materiellen
Dingen.

Philosophie andererseits erstellt hypothetische Probleme, wie, warum
oder warum wir nicht an Gott oder den Dhamma glauben sollen, warum
wir das eine tun sollen und das andere nicht, ob etwas wirklich wahr,
wirklich gut ist oder nicht, ob etwas, das wir Gliick nennen, tatsdchlich
Gliick ist und so fort. Das sind alles Gedanken von Menschen, die kein
Selbstvertrauen haben. Sie suchen ein hypothetisches Problem in ihrem
Geist und losen es rational. Das ist die Situation, in welche sich die Leute
mittels der Philosophie bringen. Je mehr hypothetische Probleme wir
ersinnen, umso mehr entsteht daraus und man entfernt sich immer weiter
von irgendetwas Niitzlichem.

In einem Kinder-Lesebuch gibt es ein treffliches, amiisantes Beispiel fiir
vergebliches philosophisches Denken. Ein Liufer rennt zwischen den
beiden Schienen einer Eisenbahn, wobei er bemerkt, dafi die beiden
Schienen in der Ferne zu einer einzigen zu werden scheinen und so lduft er
immer weiter und weiter, denn er versucht herauszufinden, wo denn die
beiden Schienen eins werden.

Die Philosophie begleitet uns bei einem &dhnlich fruchtlosen Unterfangen.
Wissenschaftliche Problemlésung andererseits, auch im religiosen Kon-
text, erfordert ein konkretes Problem und eine Losung, welche zu diesem
Problem passt.

Wenn wir zum Beispiel sagen, dafs das Anhaften an der Illusion, ein Selbst
zu besitzen, Leid bewirkt, dann befreit uns das Aufgeben dieses Anhaftens
von Leid. Solange wir diese Wahrheit aber nicht vollig akzeptieren, werden
wir weiterhin leiden; sobald wir sie aber verinnerlichen, endet unser Leid.
Das also ist wahre religitse Praxis.
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Um wieder auf den rechten Weg zurtick zu gelangen, miissen wir die
religiosen Prinzipien tatsédchlich in die Praxis umsetzen, damit das Leiden
tiberwunden werden kann. Endloses theoretisches Philosophieren wird
unsere Probleme niemals 16sen, weder in einem noch in hundert Leben.
Echte religiose Praxis hingegen konnte die Menschheit innerhalb einer
Lebensspanne gliicklich machen.

Wir sind stolz darauf, wie fortschrittlich unsere Religionen geworden sind,
wie wir tiberall religiose Symbole vorfinden, aber wir zerstéren die wahre
Religion. Wir sind fiir das, was wirklich geschieht, blind geworden.

Der heutige Buddhismus ist buddhistische Philosophie, buddhistische
Literatur, buddhistische Studien, buddhistische Logik und so fort. Die
Leute betrachten das als Zeichen dafiir, dafs die Religion gedeiht. Das
Gegenteil aber ist wahr. Der Buddhismus verschwindet aus der Welt und
die verbleibenden oberfldchlichen Aspekte dieser Religion konnen das
Problem des Leidens nicht 16sen. In der ganzen Welt verschwinden Reli-
gionen auf die gleiche Weise.

Das Ziel jeder Religion ist es, der Selbstsucht ein Ende zu bereiten, der auf
ein ,Ich” und ,meine” ausgerichtete Art des Denkens. Demgemafs hat jede
Religion bestimmte Praktiken, die dazu gedacht sind, Selbstsucht auszu-
16schen. Es sind solche Praktiken, die eine Religion ausmachen. Gébe es
keine Praxis, sondern lediglich Diskussionen tiber die Uberwindung von
Selbstsucht, dann gébe es keine wahre Religion, egal wie eloquent die Leute
dariiber sprechen wiirden.

Auch die Moral (siladhamma) verschwindet ebenfalls in einem Ausmaf3, das
uns aufschrecken sollte. Den Leuten fehlt es an Selbstbeherrschung, sie
denken nur noch an ihr Vergniigen und jagen den sinnlichen Freuden des
Schmeckens, Beriihrens, Sehens, Riechens und Horens nach. Sie haben die
Moral verworfen oder noch schlimmer, trampeln auf ihr herum, be-
zeichnen Falsches als richtig und Schlechtes als gut.
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Es war einmal tiblich, dafs die Menschheit Moral im Blut hatte. Bei allen
Buddhisten zum Beispiel schien Ehrlichkeit, Dankbarkeit, Geduld und
Verzeihen integraler Bestandteil ihrer Existenz zu sein. Man mufte
niemandem diese Dinge erst lehren.

Kinder mufiten lediglich ihre Eltern beobachten um Moral (siladhamma) in
allen Aspekten des Lebens zu sehen. Kindern mufste nicht erst befohlen
werden, sich korrekt zu betragen. Sie mufdten die Regeln der Moral nicht in
ihren Notizbtichern niederschreiben und dann auswendig lernen oder
gezwungen werden, sie anzuwenden. Kinder erlernten fiir gewohnlich
Ehrlichkeit, Dankbarkeit und Geduld, indem sie diese Zuhause rund um
sich sehen konnten.

Heute jedoch verbringen Kinder immer weniger Zeit mit ihren Eltern, die
ihr Leben noch nach den alten kulturellen Traditionen fithren. Wenn Kinder
mit zuviel Freiheit sich selbst iiberlassen sind, ist es unwahrscheinlich, daf3
sie durch den guten Einfluf der Eltern Moral erlernen. Statt dessen geraten
sie unter den Einfluf$ von vielerlei Arten der Versuchung. Nach einer Weile
horen sie nicht mehr auf den Rat ihrer Eltern und Lehrer beziiglich ihres
Verhaltens. Schliefdlich verdndern sie sich so, dafs sie sich davon, wie sie
einst waren, vollig unterscheiden. Das Verhalten der Kinder hat sich daher
betrachtlich verdndert. Sie werden selbststichtig und aggressiv.

Wir verlieren unser kulturelles Erbe, dessen integraler Bestandteil einst
Moral war. Religion war die Grundlage unserer Kultur, unserer Moral.
Unzédhlige Generationen unserer Vorfahren iibten die Religion als zentra-
len Teil ihrer Kultur aus. Sie war fundamentaler Bestandteil im Leben jedes
Menschen, jedes Heims und selbst des ganzen Landes.

Wir wollen ein Beispiel nennen. Wenn die Dorfbewohner dieser Gegend
auf die Felder gingen um etwas anzupflanzen - zum Beispiel einen Obst-
baum, Gemiise oder Korn, so rezitierten sie beim Pflanzen des Samens
diesen kleinen Vers:

Nahrung fiir einen hungrigen Vogel ist unser Verdienst;

Nahrung fiir einen hungrigen Menschen - unsere Mildtatigkeit.
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Die Menschen tiberlegten, dafs sie Verdienst erwerben (purisia), wenn sich
ein Vogel von der Pflanze erndhrte und wenn ein hungriger Mensch davon
Friichte stahl, so betrachteten sie dies als Almosengabe oder Wohltdtigkeit
von Seiten desjenigen, der sie gepflanzt hatte. Es wurde immer genug
angepflanzt, damit Vogel und hungrige Menschen nehmen konnten, was
sie brauchten. Da konnt ihr sehen, welche Geisteshaltung diese Dorfler
hatten!

Heutzutage jedoch, wenn ein Vogel kommt, um von der Pflanze zu fres-
sen, erschiefit ihn jemand und wenn ein Mensch kommt, um etwas von
einer Pflanze zu nehmen, rufen die Leute die Polizei. Das zeigt, welch boser
Geist heute tiberall in den Menschen wirkt.

Es war gebrduchlich, dafs die Menschen beim Anpflanzen einer Bananen-
staude, einer Ananaspflanze, von Reis, Bohnen oder sonst etwas, diese
Verse rezitierten. Diese Handlung und viele andere dieser Art bildeten
einen festen Bestand der ungeschriebenen Gesetze, welche die Grundlage
fiir das moralische Handeln im Alltag der Menschen waren. Sie wurden als
integraler Teil der Kultur von Generation zu Generation weitergegeben.

Diese Art des Handelns sehen wir heute nicht mehr. Sie ist den gleichen
Weg gegangen wie Geduld, Mitgefiihl, Dankbarkeit, Ehrlichkeit, Verzei-
hen - diese Liste kann endlos weitergefithrt werden. Wir haben das alles
verloren, weil wir keine Selbstdisziplin haben, weil wir den Versuchungen
der modernen Welt nicht widerstehen konnen.

Alles, was von der Moral (siladhamma) tibrig ist, ist das, was die Studenten
dartiber in ihre Notizbtichern schreiben. Wahre Moral jedoch ist in unse-
ren Schulen und Universititen nicht zu finden, weil es keine Praxis der
Moral gibt - lediglich Geschreibsel tiber Moral, Beantwortung von Fragen
dartiber im Unterricht und die Benotung der Antwort durch den Lehrer.
Was soll aus einer Welt werden, in der es keine Religion gibt, keine Moral?

Wir mochten noch einmal auf den Begriff , Wissenschaft” zurtickkommen,
der ein so weites Feld umfafst. Es spricht viel fuir die Art von Wissenschaft,
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die in der modernen Welt so weit fortgeschritten ist, solange sie uns nicht
in Gefahr bringt. Werden wir jedoch zu Sklaven der Wissenschaft, dann
wird sie uns gefdhrlich. Wie machen wir also von der Wissenschaft den
besten Gebrauch?

Es gibt eine Wissenschaft des Verhaltens - siladhamma -, die, wenn wir ihre
Prinzipien in unserem Reden und Handeln anwenden, kein Leid (dukkha)
verursacht oder kammische Konsequenzen bewirkt. Die Wissenschaft vom
menschlichen Verhalten ist aber bei weitem nicht so wichtig, wie die
Wissenschaft vom Geist, das heif$t, das Erkennen von Gedanken, die Leid
bewirken und solchen, welche dies nicht tun.

Wir miissen alle Anstrengungen machen, um die Auswirkungen unseres
Denkens zu verstehen und jene Denkungsart zu bewahren, die kein Leid
(dukkha) hervorruft. Das ist die Wissenschaft vom Geist.

Das Gebdude, in welchem wir heute versammelt sind, wird ,Spirituelles
Theater” genannt, das auf seine eigene Weise die Wissenschaft vom Geist
veranschaulicht. Obgleich dies Theater Ahnlichkeit mit anderen Theatern
hat, ist sein Gegenstand der Geist, daher also die Bezeichnung , Spirituel-
les Theater”. Diejenigen, welche dieses Gebdude betreten, konnen ihr Wis-
sen liber den Geist vertiefen, wie er Versuchung tiberwinden und wahrlich
frei werden kann.

Um den Geist zu erkldren, hangen wir manchmal zu sehr von verbalen
Moglichkeiten ab. Die Leute werden zum Beispiel oft verwirrt durch Wor-
te oder Ausdriicke wie , leer” oder , leerer Geist”. Obwohl ,leerer Geist” in
der Tat ein genauer Begriff ist, verstehen die Leute nicht, was er bedeutet.
Ein leerer Geist bezeichnet einen Geist, der frei ist von Versuchungen,
von Anhaften, von Verblendung oder allem, was ihn verunsichern konnte.
Wir haben hier ein Bild an der Wand, auf dem geschrieben steht: , Ein leerer
Geist kann das Gras sprechen horen”.

Wenn wir einen leeren Geist haben, frei von Befleckung (kilesa), Verblen-
dung und Versuchung, kénnen wir ,das Gras sprechen horen”; das heifst,
wir kdnnen die Stimme der Natur (dhammajati) horen. Das Gras sagt uns:
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»,Wirden die Menschen nur ihre Verblendung tiberwinden, so kénnten sie
gliicklich, frei und ,,normal” sein und grazios tanzend sich wiegen wie wir.”
Es ist ein Bild, wie das Gras im Winde tanzt und sich wiegt.

Das ist ein Beispiel dafiir, wie wir Abbildungen nutzen, um Menschen das
Verstiandnis fiir das Funktionieren des Geistes zu vermitteln und deshalb
nennen wir dieses Gebdude , Spirituelles Theater”. Auf seine eigene Weise
zeigt es unsere wissenschaftliche oder untersuchende Methode, die sich
sowohl von Mythen als auch von der Philosophie unterscheidet.

Ich moéchte das vollkommen klarstellen: Wir sammeln hier keine Philoso-
phien. Philosophie verlangsamt den Verstandnisprozefs und vermittelt den
Leuten blof3es theoretisches Wissen, womit sie sich niemals wirklich selber
helfen konnen. Seid Wissenschaftler, keine Philosophen, aber seid Wissen-
schaftler des Geistes. Versucht zu erfassen, was die Natur in ihrem tiefsten
Sinne ist.

Der Buddha war wahrlich ein , Verbiindeter” der Natur. Er wurde , auf
dem Boden” geboren, erlangte Erleuchtung auf dem Boden, safi, schlief,
lehrte und starb auf dem Boden. Dennoch scheinen seine sogenannten
Nachfolger zum Leben und zum Sterben eine mehr himmelsdhnliche
Umgebung vorzuziehen.

Der Buddha erlangte Erleuchtung unter einem Baum am FlufSufer. Er ging,
sprach und predigte auf dem Boden und er lebte in einer Hiitte auf dem
Boden. Wie konnte da irgend jemand sagen, dafs der Buddha nicht auf dem
Boden in irdischer Umgebung wirkte. Er erreichte Nibbana und starb sogar
auf dem Boden.

Wir, die Nachfolger des Buddha, tdten gut daran, seinem Beispiel zu fol-
gen: Fest ,auf dem Boden” der Natur zu bleiben. Damit wiirden wir den
Gepflogenheiten des Buddha folgen und sein Andenken ehren. Auch Jesus
wurde ,,auf dem Boden” geboren. Die Griinder anderer Religionen waren
ganz dhnlich Verbiindete der Natur, aber wir, die sogenannten Nachfolger
ihrer Religionen, mochten in einem Paradies unserer eigenen Schopfung,
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unseren Phantasien entsprungen, leben. Solches Verlangen tragt uns in eine
Richtung, welche jener, die anzustreben wire, entgegengesetzt ist.

Sind Religion (sasana) und Moral (siladhamma) wirklich noch Teil
unseres Lebens?

Die Bedingungen der modernen Welt haben unsere Lebensweise drastisch
verdndert. Wir sollten Verbiindete der Natur sein; statt dessen verachten
wir sie. Wir sollten gemédfSs unseren naturgegebenen Rechten leben; statt
dessen horten wir Vorréte in unzdhligen Banken, Warenhdusern und Korn-
speichern.

Wir haben die Dinge vollig auf den Kopf gestellt und die Situation scheint
sich zu verschlechtern. Philosophie, Logik und Psychologie haben wahre
Religion ersetzt. Die Moral der Selbstbeherrschung der Sinne wurde durch
eine Moral der Befleckung (kilesa) ersetzt. Wie konnen wir unter solchen
Voraussetzungen tiberhaupt soziale Probleme 16sen?

Mehr Nahrung und Giiter zu produzieren ist nicht die Losung; es wiirde
die Sache nur verschlimmern, denn die Leute wiirden noch selbststichtiger
werden als sie es jetzt schon sind.

Soziale Probleme zu losen hingt von einer sozial moralischen
Lebensweise ab: Zum Besten der gesamten Gemeinschaft zu handeln,
indem man nach den Naturgesetzen lebt: Warenkonsum zu vermeiden, der
unsere einfachen Bediirfnisse iiberschreitet, allen Besitz, der fiir uns nicht
wesentlich ist, mit anderen zu teilen, selbst wenn wir uns fiir arm halten,
und grofiziigig von unserem Reichtum abzugeben, wenn wir wohlhabend
sind. Nur auf diesem Wege werden wir unsere sozialen Probleme l6sen.
Wenn wir uns abstrampeln, um fiir uns selbst zusammenzuraffen, was wir
nur konnen, woher sollen dann all diese materiellen Giiter kommen? Wie
soll die Natur die Ressourcen erbringen um unser grenzenloses Verlangen
zu erfiillen? Wie konnte es keine sozialen Probleme geben, wenn die Leute
sich in so selbststichtiger Weise verhalten und leben?

Die Auflésung von Religion und Moral in unserer Welt wird alarmierend,

wenn wir den Ernst unserer sozialen Probleme betrachten und erkennen,
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dafs Religion und Moral, die es uns ermoglicht hitten, diese Probleme zu
tiberwinden, praktisch gar nicht mehr existieren, sondern bloff noch dem
Namen nach.

Wenn wir unsere Religion bedacht und engagiert ausiiben, so erweist sich
unser Verhalten und Tun als wahrhaft selbstlose Art zu leben und zu den-
ken, frei von Besitzstreben. Eine solche Lebensweise kann man sozialis-
tisch nennen, da sie es uns ermoglicht, jene Probleme zu 16sen, die entste-
hen, wenn Menschen als Gemeinschaft zusammenleben.

Fiirchtet und hasst daher den Begriff ,Sozialismus” nicht oder sorgt euch
darum, daff man euch Kommunisten nennen und einsperren konnte. Wenn
ihr euch dabei wohler fiihlt, so fiigt einfach ein Wort hinzu und nennt es
Dhamma-Sozialismus.

Dhamma-Sozialismus ist Sozialismus des Dhamma oder Gottes Sozialis-
mus. Nur diese Art des Sozialismus kann der Menschheit helfen in der
modernen Welt zu iiberleben.

Was wir Dhamma nennen hat einen Wert und eine Bedeutung, die weit
tiber das hinausgeht, was mit Worten gesagt werden kann. Es ist ein Irr-
tum zu glauben, daf Dhamma nur im Hinduismus und Buddhismus
existiert. In Pali und Sanskrit bedeutet Dhamma die gesamte Existenz,
gerade wie Gott die gesamte Schopfung bedeutet - alles, das je war, ist und
sein wird. Es ist nur so, dafd wir nicht leicht erkennen, was das im tiefsten
Sinne bedeutet; wir sehen nur, was unmittelbar erfassbar ist.

Dhamma umfafit alle Phinomene und die Wahrheitsprinzipien oder
Gesetzmifliigkeiten, welche ihnen innewohnen. Dhamma ist auch die
Verpflichtung der Menschheit gemafs diesen Gesetzen zu leben. Die Aus-
wirkungen jeder Handlung, seien sie gut oder schlecht - auch diese sind
Dhamma.

Dhamma ist allumfassend, gerade wie Gott; die Worte werden in gleicher
Weise angewendet. Gott bedeutet, alles, was existiert; Gott ist manifest in
allen Phanomenen. Das Wort oder die Gesetze Gottes sind die Naturge-
setze oder Dhamma-Gesetze. Es ist in unserer Verantwortung als Teil dieser
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Ordnung demgemafS zu leben; in der Tat miissen wir sehr sorgsam jenen
Aspekt Gottes, der das Naturgesetz ist, berticksichtigen, weil wir ndmlich
unvermeidlich bestraft werden, wenn wir gegen dieses Gesetz handeln. Wir
konnen dies an der Zerstorung, die gegenwadrtig in der Welt vor sich geht,
beobachten.

Das Befolgen der Gottes Gesetze jedoch fithrt zum Gliick (sukha), der Be-
lohnung eines Lebens jenseits des Todes. Auch das wird Dhamma genannt
- Auswirkungen, die Erfiillung in unser Leben bringen und uns tiber den
spirituellen Tod erheben.

Dafs sich so viele gegeneinander gerichtete Religionen verbreitet haben, ist
eine Folge der Unzulédnglichkeit blofler Worte, die tiefste Wahrheit auszu-
driicken. Mifsverstdndnisse, hervorgerufen durch derartiges Unvermogen
oder falscher Sprachgebrauch haben bewirkt, dafs die Leute kontrére
Gruppen bilden und sogar andere unterdriicken, die nicht mit ihnen tiber-
einstimmen.

Wenn wir Wahrheit nicht in ihrem tiefsten Sinn erfassen, verstehen wir
auch den Dhamma, Gott, Tao oder wissenschaftlich ausgedriickt, die
Naturgesetze nicht wirklich. Erfassen wir aber die Naturgesetze vollstan-
dig, dann verstehen wir auch die Bedeutung von Dhamma, von Gott, von
Tao - kurz gesagt, von allem. Das ist die volle Bedeutung des Pali-Wortes
Dhamma. Auch andere Sprachen haben so ein Wort, das in seiner Bedeu-
tung dhnlich allumfassend ist - das Wort Tao, zum Beispiel.

In welcher Sprache auch immer wir so ein Wort antreffen, wir miissen zu
seinem innersten Sinn vordringen, um seine Bedeutung voll zu erfassen.
Nur mit diesem Verstiandnis konnen wir unsere Probleme wahrlich 16sen.

Es gibt wirklich nur eine Gesellschaft in der Welt: Die menschliche Ge-
meinschaft. Zusammen miissen wir versuchen, unser gemeinsames Pro-
blem, das Leid (dukkha), zu tiberwinden, indem wir alles tun, um uns einem
tieferen Verstdndnis der Begriffe Dhamma oder Gott in ihrem tiefsten Sinne
ndher zu bringen.
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Ich weifs, dafs Ihr alle hier Euch der Arbeit zur Verbesserung der Gesell-
schaft widmet, indem ihr Geldmittel sammelt und diverse Aktivitdten
durchfiihrt, um Eure Vorhaben voranzutreiben. Ich bin jedoch besorgt, dafs
Ihr vielleicht das Wichtigste von allem tiberseht, das, was allen unseren
Problemen zugrunde liegt: Die Selbstsucht.

Diese Ich-und-Mein-Mentalitdt kommt von den Leuten, die Religion und
Moral mit Fiifien treten. Als Konsequenz erfihrt die Menschheit die Ver-
geltung des Dhamma oder Gottes.

Wir brauchen nur auf den Weg des Dhamma zurtickkehren, um unsere
gemeinsamen menschlichen Probleme zu losen. Verbrechen und Armut
erledigen sich von selbst durch die Riickkehr auf den Weg der Religion und
durch einen moralischen Lebenswandel (siladhamma). Denn dann wirde
keiner mehr einen anderen ausniitzen und die Menschen wiirden keine
Ressourcen fiir sich selbst horten.

Wenn die menschliche Gesellschaft hart daran arbeiten wiirde, die Dinge
zu produzieren, die wir alle wirklich benétigen, gidbe es genug, das wir
entbehren konnten um es zu verteilen. Moderne Technologie muf3 zur
Produktion von Uberschuss eingesetzt werden, der dann allen Bediirftigen
zur Verfligung steht und nicht nur fiir den selbstsiichtigen Profit be-

stimmter Individuen.

Wenn sich heute Leute aufmachen um etwas zu vollbringen, so tun sie dies
zu ihrem eigenen personlichen Nutzen. Sehr wenige nur hatten einen
Nutzen von den eindrucksvollen Gerédtschaften, die zusammengebaut
wurden, um Menschen zum Mond zu bringen.

Unsere Ziele sind noch selbststichtig und werden nicht mit der Absicht
gesetzt, der gesamten Menschheit zu niitzen. Unsere erstaunlichen neuen
Werkzeuge und Erfindungen niitzen nur einzelnen - nicht der ganzen
menschlichen Rasse. Statt den Frieden in der Welt herbeizufiihren, treiben
sie uns immer weiter in die Krise.

Wir miissen grofie Vorsicht walten lassen, um sicherzustellen, daf$ all diese
Gerdte - Radios, Fernseher, Computer und dergleichen - nicht nur von
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einzelnen ausschliefSlich zum personlichen Nutzen und fiir selbststichtige
Zwecke beniitzt werden. Wiirden wir diese Erfindungen auf wahrlich
soziale Weise gebrauchen, konnten wir in sehr kurzer Zeit Frieden und
echtes Gliick in dieser Welt erlangen.

Wir brauchen nur unsere Geisteskraft fiir soziale Zwecke einsetzen, um
unmittelbare Resultate sehen zu kénnen.

Daf’ dieses Problem nicht nur auf duferliche Dinge beschrankt ist, sondern
die geistigen oder inneren Lebensaspekte gleichermafien betrifft, konnen
wir aus der Tatsache ersehen, dafs Religion und Moral nahezu verschwun-
den sind. Was wir heute Religion und Moral nennen, hat wie gesagt wenig
Ahnlichkeit mit dem, was sie urspriinglich zur Zeit von Buddha, von Jesus
oder von anderen Religionsgriindern waren.

Das ist der Grund, weshalb die Menschheit unwissentlich so sehr weit von
dem Weg, den wir gehen sollten, abgewichen ist und das ist auch der
Grund, weshalb wir dabei sind, uns selbst in den Abgrund zu stofien und
warum wir zuriickweichen und wieder auf den rechten Weg, auf die rechte
Spur gelangen miissen.

Ich mochte Euch als Menschen, die sich der sozialen Arbeit widmen wol-
len, alle dazu ermuntern, das, was wir hier besprochen haben, zu erwégen:
Wir miissen eine gemeinsame Anstrengung machen, um auf den Weg des
Dhamma zuriickzukehren, dort zu bleiben und dann nach den Prinzipien
des Dhamma voranzuschreiten. Nur dann konnen wir frei von unseren
Problemen werden.

Einfach nur auf die rechte Weise zu denken, hat schon unmittelbaren Wert
und gewinnbringende Ergebnisse zur Folge. Und ihr werdet sehen, dafs
nach solchen Gedanken zu handeln sogar noch fruchtbarere Resultate zei-
tigt.
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II. Ein diktatorischer Dhamma-Sozialismus

Jeder ist mit dem Wort ,Sozialismus” als Name fiir ein politisches System
oder eine politische Ideologie vertraut. Die meisten Leute verstehen unter
dieser Bezeichnung ein System, das ein Feind der liberalen Demokratie ist.
Wenn die Leute heute von Sozialismus sprechen, so meinen sie im Allge-
meinen damit ,, Kommunismus”.

Wir gebrauchen aber hier das Wort nicht in diesem Sinne. Vielmehr
sprechen wir iiber einen Sozialismus der religiosen Prinzipien und Nor-
men entspricht oder noch grundlegender, der den Prinzipien der Natur
entspricht. Im Besonderen werden wir die wahre Bedeutung des Sozia-
lismus erfassen, wenn wir ihn unter dem moralischen Aspekt betrachten.
Mit Moral (siladhamma) meinen wir das, was Normalitdt oder das natiir-
liche Gleichgewicht der Dinge (pakati) herbeifiihrt.

Ursdchlich gesehen, ist die Moral das, was ein Gleichgewicht oder eine
Normalitdt herstellt; als Wirkung oder Resultat gesehen, ist sie der Zustand
des "sich im Gleichgewicht Befindens". Aus dieser Perspektive betrachtet
ist tatsdchlich nichts ohne Bezug zur Moral.

Moralisches Handeln ist es, das Friede und Ruhe befordert. Konfusion und
Chaos sind dagegen die Konsequenz des Nichtvorhandenseins von Moral.
Man sollte also den Sozialismus, von dem wir hier sprechen, in diesem
begrifflichen Rahmen sehen. Er ist eine Form von Moral, ein System, das in
der Gesellschaft ein Gleichgewicht, eine Normalitidt (pakati) herbeiftihrt,
statt Ungleichgewicht und Konfusion zu erzeugen.

Es wird hilfreich sein, schon eingangs einige Begriffe zu kldren, die zu einer
Diskussion des Sozialismus als politischem System gehoren.

Zuerst wollen wir das Wort ,Politik” betrachten, weil der Sozialismus ein
politisches System oder ein System politischer Ideale darstellt. Das Wort
Politik ist an sich schon problematisch. Finige betrachten sie als etwas
Wertloses, Irrefithrendes, als eine Strategie der Ausbeutung. Andere aber
sehen in ihr ein Mittel, das in der Lage ist, der Welt Frieden zu geben.
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Der urspriinglichen Bedeutung nach kann Politik ganz einfach definiert
werden als: , Viele Leute und Dinge betreffend”. In diesem Sinne ist Politik
eine Strategie fiir Probleme, welche aus dem Zusammenleben wachsender
Bevolkerungszahlen entstehen. Das ist die grundlegende Bedeutung, die so
auch moralisch oder sogar religios anwendbar ist.

Im Idealfall ist Politik also ein Moral-System, fiir die Probleme, welche sich
aus der Notwendigkeit sozialer Kooperation ergeben. Der Sozialismus ist
ein grundlegend moralischeres politisches System als jedes andere.

In gleicher Weise kann man auch vom Begriff des ,Okonomischen Sys-
tems” sprechen. Die meisten Leute denken dabei blofs an eine Methode, um
den materiellen Bedarf zu befriedigen oder verwenden das Wort zur
Unterscheidung politischer Systeme. Wir miissen aber darauf achten, die
urspriinglich moralische Dimension der Okonomie oder eines 6konomi-
schen Systems zu bewahren.

Wir wollen nun das breitgefdcherte Thema des , Regierens” betrachten.
Man kann Regieren als ein Mittel ansehen, ein Dorf zu leiten, eine Stadt,
eine Nation oder sogar die Welt. Regieren bedeutet also die Probleme zu
bewdéltigen, die im Zusammenhang mit grofien Gruppen von Menschen
auftreten. Dem Regieren wohnt daher Moral inne (in dem Sinne, dafs das
Losen von Problemen Harmonie oder nattirliches Gleichgewicht herbei-
fithrt).
Auch das Studium der Gesellschaft, die Sozialwissenschaft (sangham-
sastra), sollte im Grunde als moralisches Unterfangen angesehen werden.
Der Ausdruck sastra bedeutete urspriinglich, das, was scharf ist, das was
zum Schneiden benutzt wird.
In der Religion wird es verwendet, um auf eine Erkldrung von etwas
hinzuweisen, das schwierig, tiefgriindig und duflerst biindig ist, z.B. eine
sutra. Wird sastra auf die Gesellschaft als sanghamsastra (Sozialwissen-
schaft) angewandt, dann konnen wir sehen, dafd es etwas Scharfes bedeu-
tet, das die Gesellschafts-Probleme durchschneidet, seien sie politisch,
okonomisch oder sozial.
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Politik als ein Teil der Sozialwissenschaften kann als Methode angesehen
werden, die sozialen Probleme zu durchschneiden. Wir sollten nicht ver-
gessen, daf$ auch die Religion zur sangham-sastra gehort.

Die Worter , Religion” und "Politik" wiederum stehen in wesentlicher Be-
ziehung zueinander. Religion bezeichnet den vollkommensten morali-
schen Zustand. Da ein politisches System in seiner Essenz ein Moralsystem
(siladhamma) sein sollte, bewegen sich Politik und Religion also auf einer
gemeinsamen Grundlage.

Nattirlich denken die Leute bei Politik normalerweise nur an physische und
materielle Aspekte des Lebens.

Weil aber wahre Religion auf spirituelle oder geistige Entwicklung ausge-
richtet ist, und Politik und Religion, wie wir gesehen haben, so eng mit-
einander verflochten sind, sollte das auch in die Politik einfliefden.

Der Buddhismus wurde von einigen als zu spirituell und von anderen als
zu materialistisch kritisiert. Tatsdchlich ist er ein Mittelweg zwischen die-
sen zwei Extremen. Er ist eine ausgewogene Synthese von beiden.

Religion ist im besten Fall weder ein Sklave der materiellen Welt noch
fanatisch auf die Belange des Geistes ausgerichtet.

Die Politik wird jetzt gewohnlich als materialistisch angesehen. Zum
Beispiel sagen die Leute, dafy Politik ein , schmutziges Geschaft” sei. Ist
Politik aber ,, schmutzig”, so ist sie nicht wirklich Politik, weil ihr die Moral
fehlt. Wahre Politik ist ein Ankdmpfen gegen Mifiverstindnisse, falsche
Ansicht, Begehren von Unrechtem und dergleichen.

Da wir so viel politische Korruption mit ansehen miissen, nehmen die jun-
gen Leute ungliicklicherweise an, dafs Politik ein schmutziges Geschaft ist.
Wir konnen ihnen da keinen Vorwurf machen, weil sie doch nur selten
Politik im wahren Sinne erleben.

In der ganzen Welt wurde Politik zu einem Mittel, um andere auszuntit-
zen, und Politiker vertreten nur ihren eigenen Vorteil. Dies vergiftet die
wirkliche Bedeutung von Politik (Thai: kara muang = , eine Stadt machen™).
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Lafst uns lieber zu meinem Grundgedanken zurtickkehren, dafd namlich aus
keinem Gebiet der Gesellschaft, sei es Politik, Wirtschaft oder Religion, die
Moral ausgeschlossen werden kann und dafs auch die ,,Sozialwissenschaft”
(sangham-sastra) grundsatzlich ethischer Natur ist, da sie dazu gedacht ist,
die Probleme der Gesellschaft in allen ihren Facetten zu ,,durchschneiden”,
um zwischen den Teilen der Gesellschaft natiirliche Harmonie und
Ausgewogenheit herbeizufiihren.

Wir miissen Politik als eine Form praktischer Moral und nicht als Moral im
philosophischen Sinne sehen. Philosophie beschéftigt sich im Grunde mehr
mit Sprache und Worten als den Realitdten menschlicher Erfahrung. Politik
oder politische Wissenschaft in philosophischer Form, wie sie heute so
populér zu sein scheint, ist ohne Nutzen. Wird aber Politik als eine Form
von Moral angesehen, kann sie der Welt helfen. Es wire sogar noch
besser, Politik als eine Form von Religion zu betrachten, weil die Religion
die Vervollkommnung von dem ist, was wir Moral nennen.

In einer weniger entwickelten Form sprechen wir von Sozialethik. In der
ausgereiften Form handelt es sich um eine religiose Moral, die fiir die
Gesellschaft notwendig ist. Politik als politische Philosophie oder blofie
Ideologie kann zu gegenseitigem Totschlag und zur Zerstérung durch
Atombomben fiithren. Als Form von Religion jedoch wird ein Zustand von
Friede und Ausgeglichenheit entstehen.

,Demokratie” ist ebenso wie , Kommunismus” ein Ausdruck mit umstrit-
tener politischer Bedeutung. Er ist mehrdeutig und wird auf unterschied-
liche Weise angewendet. Auf der einen Seite kann Demokratie ein Mittel
sein, andere auszuniitzen und zu zerstéren. Auf der anderen jedoch kann
sie ein Instrument des Friedens sein.

Der Begriff wird sowohl von den Kapitalisten als auch den Proletariern
verwendet. Die Kapitalisten beniitzen ihn, um ihre Ansammlung von
Reichtum und Besitz zu verteidigen, wédhrend die Proletarier ihn als
Begriindung gebrauchen, um ihnen diese zu nehmen.
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Was also heifit ,Demokratie”? Gibt es eine grundlegende Bedeutung des
Begriffs oder hingt sie vom Kontext und vom Standpunkt ab?

Wir wollen uns diesen Begriff ndher ansehen und zwar einerseits als
,liberale Demokratie” und andererseits als ,,Sozial-Demokratie”.

Die liberale Demokratie hilt vor allem das Ideal der Freiheit hoch. Aber
die Freiheit, welche sie vertritt, ist so vieldeutig, daf8 sie scheinbar immer
von der Kraft befleckender menschlicher Leidenschaft (kilesa) definiert oder
kontrolliert wird. Obgleich das Freiheitsideal in der Philosophie der
liberalen Demokratie wunderschon dargestellt wird, kann es nur schwer in
die Praxis umgesetzt werden. Denn die liberale Philosophie oder Freiheits-
Ideologie hat nicht die Stiarke, um der Kraft menschlicher Befleckung zu
widerstehen.

Die Schwammigkeit der liberalen Demokratie fordert die Vorstellung, daf3
recht sei, was immer man auch tun mochte. Der Gauner wie auch der Weise
fordern fiir sich Freiheit. Bekommen sie diese aber nicht, ist es mit der
Freiheit auch schon vorbei.

Wir miissen die Tatsache akzeptieren, dafs wir alle nicht frei von Befleck-
ungen sind. Das wéare auch wahr, selbst wenn alle Menschen der Welt ver-
eint wiren. Die liberale Demokratie kann aber nicht effektiv mit dieser
Tatsache umgehen.

Eine kontrolliertere Form der Demokratie, die den menschlichen Befleck-
ungen besser gerecht wird, ist die Sozial-Demokratie oder der Sozialismus
(sangham-niyama), der zum Ideal der personlichen Freiheit des Liberalis-
mus in Opposition steht.

Sozialismus konzentriert sich auf den sozialen Nutzen und auf die Unter-
suchung und Korrektur sozialer Probleme. Liberalismus kann keine Basis
fiir sozialen Nutzen erbringen, weil er die Selbstsucht fordert, den indivi-
duellen Nutzen vor den sozialen stellt.

Aus buddhistischer Sicht konnen wir sagen, dafl es zwei Arten von Sozia-
lismus gibt - den Dhamma-Sozialismus und Adhamma-Sozialismus.
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Der Dhamma-Sozialismus kann die Welt davor bewahren, den Weg in die
Selbstvernichtung zu beschreiten, auf dem sie sich zu befinden scheint. Ein
Adhamma-Sozialismus der dummen ignoranten Art jedoch kann sie nicht
retten.

Als politisches System ist der Sozialismus besser als der Liberalismus, weil
letzterer Selbstsucht und egoistische Interessen fordert. Weltliche Freiheit,
welche fiir die liberale Demokratie charakteristisch ist, hat einen gefdhr-
lichen Makel, denn sie versagt dabei, in angemessener Weise kilesa oder
Befleckungen zu berticksichtigen. Sie steht damit in Gegensatz zur Sozial-
Demokratie, im vollkommensten Sinn: dem ,, Dhammika-Sozialismus” oder

dem Sozialismus, der in dhamma wurzelt.

Lafst uns nun eine sehr kontroverse Vorstellung untersuchen, die der
»diktatorischen Demokratie”. Wir neigen dazu, vor dem Wort , Diktatur”
zuriickzuschrecken, weil wir in den Liberalismus so vernarrt sind.

Der Begriff Diktatur hat zwei Bedeutungen. Als Handlungsprinzip oder
als politisches Ideal ist sie nicht praktisch. Als Handlungs-Methode aber
kann sie niitzlich sein, denn das heifst ganz einfach, Dinge effizient zu
erledigen. Wenn ein sozialistisches Land vo6llig demokratisch ist, die
Losung von Problemen aber recht lange zu dauern scheint, dann werden
sie ,diktatorisch” behandelt, das heift, sie werden effizient erledigt und
man hat dann eine ,effektive Demokratie”. Eine Dhamma-Sozialdemo-
kratie ist in diesem Sinne ,,diktatorisch”.

Um zusammenzufassen, es gibt verschiedene Formen von Demokratie, wie
die liberale Demokratie und die soziale Demokratie. Die ideale Form wire
eine Dhamma-Sozialdemokratie, in welcher ,, diktatorische” MafSnahmen
ergriffen werden, um die Losung sozialer Probleme zu beschleunigen. Wir
diirfen uns von den iiblichen Assoziationen mit dem Wort , diktatorisch”
nicht in die Irre fiihren lassen.

Diktatur im Sinne von Tyrannei hat im Dhamma-Sozialismus keinen Platz.

Wenn diktatorische Methoden jedoch mit dem Dhamma vereinbar sind, so
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werden sie helfen, die moralische Losung von sozialen Problemen zu
beschleunigen und sollten voll ausgentitzt werden.

Unser eigenes Land befindet sich gegenwirtig in groflem Aufruhr, und wir
scheinen keine klare Vorstellung davon zu haben, wohin wir streben.
Wiren wir auf Dhamma-Art ,, diktatorischer”, konnten wir unsere Proble-
me schneller 16sen.

Wenn wir diktatorische Methoden auf den Geist anwenden, dann erhilt
diese Diktatur eine religiose Bedeutung, eine, die wahrlich dem Dhamma
entspricht. Wiirden wir diktatorischer mit den Befleckungen unseres
Geistes umgehen, konnten wir bald sehen, wie die Kraft dieser Befleckun-
gen schwicher wird oder gidnzlich verschwindet.

Waéren wir alle , Diktatoren” in diesem Sinne, so wiirden iiberhaupt keine
Regierungen gebraucht. Jeder wére frei von Befleckungen, und wir hitten
den hochsten Stand der Moral erreicht.

Es ist genau das Problem der Befleckungen, welches die liberale Demokra-
tie fuir alles, aufier als Idealvorstellung, unbrauchbar macht. Von Natur aus
geben die Menschen ihren Befleckungen nach. Als Konsequenz neigt die
»liberale Demokratie” dazu, nur im Rahmen unserer selbstsiichtigen,
egoistischen Interessen interpretiert zu werden und nicht zum Wohle der
Gesamtheit.

Ein politisches System mufs sich als erstes dem Problem der Befleckungen
zuwenden. Es muf$ berticksichtigen, daf8 wir zwar in einem Zustand der
Reinheit geboren werden, Befleckungen aber aufsteigen, sobald die sinn-
liche Existenz beginnt, und dafS sie durch unser ganzes Leben hindurch
zunehmen. Personliche oder individuelle Freiheit ist gegeniiber dem
Problem der Befleckung von untergeordneter Bedeutung,.

Das Wort , Freiheit”, so wie es weithin verstanden wird, ist in der Tat mit
der grundlegenden Bedeutung von Politik unvereinbar. Wenn wir an Po-
litik als etwas denken, das Menschengruppen betrifft, die zusammenleben,
dann wire das Hauptanliegen eines politischen Systems das Wohlergehen
der gesamten Gruppe.
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»Freiheit” hingegen ist eine individuelle Frage. Die Betonung person-
licher Freiheit verschiebt den Brennpunkt von der Gruppe zum Indivi-
duum. Ein solcher Standpunkt passt nicht zur Bedeutung von Politik.

Da gibt es die Geschichte, daff jemand einen Affen fing, einen Vogel, eine
grofle Echse, eine Schildkrote und einen Tiger, diese mit einem langen Seil
zusammenband und sie dann machen liefs, was sie nur wollten. Natiirlich
wollte jeder etwas vollig anderes tun und kdmpfte und miihte sich ab, in
seine eigene angestrebte Richtung zu gehen. Der Affe versuchte, einen
Baum zu erklimmen, der Vogel versuchte, zu fliegen, die Schildkrote wollte
in einen Sumpf krabbeln und die Echse versuchte, in den Wald zu gelangen.

Jeder, der von dem Wort ,Freiheit” oder ,Freie Demokratie” begeistert ist,
sollte sich erinnern, dafd die Unterstiitzung der personlichen Freiheit von
Individuen, die von Befleckungen (kilesa) beherrscht werden, gegen die
fundamentale Bedeutung von Politik gerichtet ist, die sich um das Wohl der
Gesamtheit kiimmern muf3. Ein politisches System, das sich nicht auf die
Gesellschaft als Ganzes konzentriert, ist ein unmoralisches System.

Es ist wichtig, sich hier an , Freiheit” im religiosen, im Dhamma-Sinn, zu
erinnern, weil sie im tiefsten Sinn bedeutet, frei zu sein von Herzenstrii-
bungen (kilesa). Eine freie Demokratie ist nur in dem MafSe erfolgreich,
wie die Menschen in ihr von Befleckungen (kilesa) frei werden. Da gibt
es den Spruch: , Freiheit von kilesa fiihrt zu Nibbana”.

Ungliicklicherweise werdet ihr nie horen, daff in irgend einer politischen
Abhandlung von Freiheit in diesem Sinne gesprochen wird, noch werdet
ihr dies in zeitgendssischen politischen Diskussionen erwdhnt finden.
Dennoch ist es genau diese Art von Freiheit, welche einer Dhamma-Ge-
sellschaft und dem Erlangen von Nibbana zugrunde liegt.

Nur ein Liberalismus in idealem Sinne oder in vollstem Dhamma-Sinn
wiirde die Befreiung oder Nibbana beférdern.
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Lafit uns nun die Art von Sozialismus genauer betrachten, welche im
schirfsten Gegensatz zur kilesa-gesteuerten , Freiheit” steht. Was ist denn
der unmittelbare Kern der sozialistischen Vorstellung?

Eine Moglichkeit, diese Idee darzulegen besteht darin, zur urspriinglichen
Bedeutung von , Politik” zurtickzugehen. Wenn wir diesem Begriff die Be-
deutung geben ,viele Leute betreffend”, und die Gesellschaft als Ansam-
mlung vieler Menschen gilt, dann ist der grundlegende Sinn von Politik
und Sozialismus der Gleiche, namlich, ,, das Zusammenwirken vieler Men-
schen betreffend”.

Eine andere Moglichkeit ist es, den Sozialismus aus dem Blickwinkel der
Natur zu betrachten. Natur ist in ihrem reinen Zustand ein Beispiel fiir
reinen Sozialismus.

Haitte die Natur nach Art einer ,, freien”, liberalen Demokratie funktioniert,
so hitte sie sich bald nach dem Entstehen der Welt selber zerstort.

Wo Sozialismus im urspriinglichen Sinn erhalten blieb, geschah dies, weil
er seinen nattirlichen Zustand der gegenseitigen Abhdngigkeit und der
harmonischen Ausgewogenheit widerspiegelte.

Seht euch an, wie die Natur dieses komplexe Gleichgewicht seit der Zeit,
als die Erde zu existieren begann, in all ihren Manifestationen aufrecht
erhalten hat. Nachdem die Erde von der Sonne abgetrennt wurde, kiihlte
sie allmidhlich ab und erhértete. Im Lauf der Jahre erodierte diese stein-
dhnliche Materie zu Erde und Staub und verschiedene Elemente nahmen
Form an. Nicht ein Ding existierte oder entstand unabhédngig von anderen.
Die Urmeere brachten die ersten einzelligen Organismen hervor, die wir als
Leben bezeichnen. Mit der Zeit entwickelte sich dies Leben zu vielzelligen

Formen und dann zu Pflanzen und Tieren.

Wenn wir aufmerksam sind, werden wir bemerken, was schon von Anfang
an der geheime Plan der Natur war: Die gesamte nattirliche Welt sollte in
harmonischem Gleichgewicht existieren, um zu tiberleben, sich zu ent-
wickeln und zu gedeihen.
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Wir konnen diese gegenseitige Bedingtheit und Ausgewogenheit den
Richtplan der Natur nennen. Nach diesem Plan sollte niemand mehr als
den ihm zustehenden Anteil an den Ressourcen verbrauchen. Ein Magen
zum Beispiel hat genau so viel Fassungsvermogen, um gerade die richtige
Nahrungsmenge fiir Uberleben und Wachstum aufzunehmen.

Nahrung in Kornkammern und Lagerhdusern zu horten oder zu bevor-
raten unterlduft diesen Plan. In der nattirlichen Welt begrenzt und kon-
trolliert die Natur jegliche Form des Hortens. Den ganzen Prozefl der
Evolution hindurch, von den einzelligen Organismen bis hinauf zum
Erscheinen der ersten primitiven Menschen, blieb die nattirliche Welt aus
sich heraus sozialistisch. Die Natur stattete keine ihrer verschiedenen
Formen mit den Mitteln aus, mehr Ressourcen anzusammeln als fiir das
Uberleben und die Fortentwicklung notwendig sind.

Vogel, Insekten, Baume - alle verbrauchen nur so viel, wie die Natur ihnen
aufzunehmen ermdoglicht hat, eine ihren Bediirfnissen perfekt angepafste
Verbrauchsmenge. Es ist genau diese Begrenzung oder wenn ihr so wollt
dieser , diktatorische” Aspekt der Natur, welcher es der Pflanzen- und
Tierwelt erlaubt hat, zu iiberleben und sich in solcher Fiille und Vielfalt zu
vermehren.

Selbst die frithesten Menschen hatten keine der sozialen Probleme, die wir
heute haben, weil sie nicht damit anfingen, Vorrdte zu horten. Sie lebten
Hunderttausende von Jahren gemaifs einem natiirlichen Sozialismus.

Wir sind heute hier, weil die Natur durch den gesamten Evolutionsprozefs
hindurch ein harmonisches soziales Gleichgewicht aufrecht erhalten hat.
Dieses natiirliche Gleichgewicht war nicht bedroht, bis einige wenige un-
natiirliche Menschen fiir sich mehr produzierten und einlagerten, als sie
benotigten. Dieses Horten liefSs Wettbewerb entstehen anstelle von Koope-
ration. Soziale Probleme begannen, sobald menschliche Intelligenz fiir
Methoden eingesetzt wurde um Reichtum, Macht und Ressourcen anzu-

sammeln und andere auszuniitzen.
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Auch heute wird die , Freiheit” liberaldemokratischer Pragung von Ein-
zelnen und Gruppen als Entschuldigung benutzt, sich auf Kosten anderer
grofle Reichtiimer anzueignen.

In den Pali Schriften gibt es eine Textstelle tiber jemand, der dachte es sei
besser, eine grofie Menge Korn auf einmal einzusammeln und zu lagern,
statt dies tdglich je nach Bedarf zu tun. Diese Person begann jedoch so viel
Korn zu nehmen, dafs andere nicht genug zum Essen hatten. Die Leute
muften von da an um ihre Nahrung kampfen.

Solche Probleme plagen heute auch uns und verschiedene Wirtschafts-
theorien wurden aufgestellt, die sich mit diesem Wettkampf um die Res-
sourcen befassen. Ungliicklicherweise neigt dieses verwirrende Durchein-
ander okonomischer Theorien dazu, uns von einer wirklichen Losung
wegzufiihren, weil sie nicht gemafs der perfekten Moral der Natur operie-
ren.

Mit ,Moral der Natur” meinen wir den Zustand der Normalitit (pakati),
der in reiner Form in der natiirlichen Welt existiert. Wir konnen diesen
Zustand der Normalitit iiberall rund um uns sehen: Steine, Sand, Baume
und Insekten, sie sind einfach nur; keine kiinstliche Theorie oder soziales
System bestimmt ihre gegenseitigen Beziehungen. Sie existieren in einem
reinen, natiirlichen Zustand der Ausgewogenbheit.

In der Natur finden wir die perfekte Essenz der Moral (siladhamma), welche
auch die Grundlage des Sozialismus ist: Der Zustand harmonischer
Balance und Normalitit.

Politiker und politische Theoretiker werden diese Definition des Sozialis-
mus nicht ernst nehmen. Thre Ansichten griinden nicht auf der Art profun-
den, spirituellen Wahrnehmens, die wir beschrieben haben. Ein tiefgrei-
fendes Verstdndnis unserer gesamten Bedingtheit ist jedoch ein Anliegen
von Religion und Moral, und aus diesem Grund koénnen religiose Einsich-
ten jenen von grofsem Nutzen sein, die politische Ideen formen.

Das sozialistische System, welches wir mit dem gottgeschaffenen
Unschuldszustand assoziiert haben, ist der nattirliche oder urspriingliche
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Zustand der Natur (dhammajati). Die Menschen lebten in diesem Zustand
tiir Ewigkeiten, bis sie einen solchen nattirlichen Sozialismus als Folge ihrer
Ignoranz und ihres mangelnden Gehorsams gegeniiber Gott verloren. Das
war der Beginn der Siinde.

Der urspriinglich sozialistische Zustand umfasste die Menschen- und
auch die Tierwelten als Bestandteil des Naturzustandes. Dieser war keine
Schopfung menschlicher Wesen. In der Tat entstanden soziale Probleme
erst, sobald Menschen gegen das urspriingliche Wollen der Natur
handelten. Mit der Zeit erhoben sich immer mehr Probleme als Folge
menschlichen Bemiihens, und immer mehr Unterscheidungen wurden
zwischen den Menschen geschaffen, bis es fiir sie erforderlich wurde selbst
ein sozialistisches System zu konstruieren, weil sie sich so sehr von der
Natur entfernt hatten.

Ein alter thaildndischer Gesetzestext, der urspriinglich aus Indien stammt,
enthilt eine Geschichte, die sich auf diese Diskussion bezieht. Sie berichtet
uns von Konig Sammadiraja, dem allerersten Konig in der Welt. Diese Ge-
schichte bringt ein Beispiel fiir Sozialismus oder fiir das, was Politik im
besten Sinne ausmacht.

In einstigen Tagen lebten die Leute in den Wildern und Dschungeln und
hatten keine Kultur, sie lebten aber in Frieden und hatten gentigend fiir ihre
Bediirfnisse. Dieser Zustand herrschte vor, bis die Leute begannen zu
horten, zu stehlen und zu streiten und den urspriinglich sozialistischen
Zustand der Natur miffachteten.

Die Menschen fingen an gemifd den Befleckungen (kilesa) zu leben, wie
Affen ohne Uberlegung handelnd. Die Leute nutzten einander aus, was zu
Unruhen fiihrte, bis Konig Sammadiraja erschien um Frieden und Ord-
nung zu bewirken. Er war stark und klug, ein einzigartiger Fiihrer, der den
Menschen wieder Zufriedenheit brachte. Ihm oblag es, Streit zu ver-
hindern, die Leute zu belehren, Ubeltiter zu bestrafen und jene zu beloh-
nen, die recht handelten.
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Nach dem Pali-Schrifttum wurde es notwendig, den nattirlichen Sozialis-
mus auf die politischen Fundamente der Gemeinschaft auszudehnen, als
die Unterdriickung in der Gemeinschaft unertrdglich wurde. Die Leute
hielten es fiir angebracht, einem besonders fahigen, gerechten Fiihrer ihr
Vertrauen zu schenken und Macht zu tibertragen. Dieser Fiithrer oder Raja
sollte so regieren, dafs niemand jemand anderen unterdriicken konnte, und
die Gemeinschaft sich so der Zufriedenheit erfreuen konnte. Tatsdchlich
bedeutet das Wort Raja: ,Der durch Dhamma Zufriedenheit herstellt”. Der
Sozialismus als ein politisches System ist nur dann wahrlich sozialistisch,
sofern seine Fiihrer die Zufriedenheit der gesamten Gemeinschaft
sicherstellen.

Das Pali-Schrifttum beschreibt im Detail, wie der menschlich inspirierte
Sozialismus mit einem mythologischen ersten Weltenherrscher begann,
dessen Regentschaft Zufriedenheit brachte und die Unterdriickung been-
dete. Wahrend der gesamten geschichtlichen Periode, als Indien von Koni-
gen regiert wurde, wurden jene am hochsten respektiert, welche direkte
Abstammung von diesem mythologischen ersten Raja der Welt fiir sich
beanspruchen konnten.

Der eigentlich wichtige Punkt, den man sich dabei merken sollte, ist nicht
die Stellung des Raja, sondern die urspriingliche Bedeutung des Wortes,
welche die Idee von politischer Fithrung mit der von sozialem Wohlerge-
hen vereinigt. Nicht alle historischen Raja haben jedoch gut regiert, weil
einige von ihren Befleckungen dominiert wurden. Sie {ibten ihre Macht
zum personlichen Nutzen aus und nicht zum Wohle der Gemeinschaft.

Der ideale Herrscher erfiillt alle der in den Pali Schriften niedergelegten
Zehn Koniglichen Regeln oder Tugenden. In den westlichen politischen
Theorien wird nichts den Zehn Koniglichen Regeln Entsprechendes er-
wahnt. Heifst das nun, dafl wir diese deshalb als etwas der Vergangenheit
Zugehoriges betrachten sollten, geradeso wie wir die absolute Monarchie
beendet haben, weil wir sie fiir die modernen Zeiten als unpassend an-
sehen?
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Wenn ein Monarch durch Tyrannei herrscht, so sollte eine derartige Regie-
rung selbstverstdandlich abgeschafft werden. Wenn jedoch ein Monarch die
Zehn Koniglichen Tugendregeln erfiillt, so wird seine Herrschaft die Prin-
zipien des Sozialismus verkorpern und in der Gesellschaft Zufriedenheit
bewirken. Unter solcher Regierung gibe es weder kapitalistische Unter-
driicker noch eine Arbeitsteilung aufgrund von Reichtum und Macht.

Es gdbe keine Unterschicht zorniger Arbeiter, voller Groll wegen der
Unterdriickung und der Machtlosigkeit, fiir sich selbst Reichtum anzu-
sammeln.

Eine wahrlich sozialistische Regierung wiirde die Dhamma-Eigenschaf-
ten verkorpern. Sie wiirde keine auf Reichtum basierenden Klassenunter-
schiede zulassen. Noch wiirde sie irgend jemand gestatten, privaten Reich-
tum auf Kosten anderer anzuhidufen. Weil sie der , Freiheit” als solcher
Grenzen setzen wiirde, konnte man sie ,,diktatorisch” nennen. Dafiir aber
wiirde sie auch ein harmonisches Gleichgewicht aufrecht erhalten, das in
der Gemeinschaft Zufriedenheit bewirken und den in der Natur angelegten
Sozialismus zur Grundlage eines politischen Systems machen.

Buddhismus ist ein hervorragendes Beispiel fiir diktatorischen
Dhamma-Sozialismus, nicht nur in der Theorie sondern auch in der Praxis.
Das Geschehen innerhalb des Sangha ist , diktatorisch” geregelt, indem
daftir Grenzen festgelegt sind, was eine Person haben und beniitzen darf,
so dafs fiir jeden immer genug da sein wird.

Die Ordensregel (vinaya) stellt das Ausmaf’ dieser Grenzen klar - was die
Monche essen, gebrauchen und fiir sich beiseitelegen diirfen. Die geringste
Uberschreitung dieser Grenzen wird als ernsthafter Bruch der Monchs-
disziplin angesehen.

Die Kleidung betreffend, sind den Monchen nur drei Roben gestattet. Den
Besitz von mehr zu beanspruchen verstofit gegen den vinaya und erfordert
Bestrafung. Die Monche miissen jede iiberzdhlige Robe der Gemeinschaft
tibergeben. Das ist der Geist des Sozialismus. Nahrung darf nicht gehortet
werden und sie iiber Nacht aufzubewahren ist eine Uberschreitung der
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Monchsregel. Man ifit ausreichend fiir den Tag und gibt das Ubrige ande-
ren Mitwesen. Die Unterkunft eines Monchs muf nach den Ordensregeln
von ihm selbst errichtet werden, 9x12 Fuf3, so grofd wie der Baderaum dort
driiben. Ein grofierer Wohnraum als dies ist eine strafbare Verfehlung.

Betreffs Medizin legt die Regel fest, daf es eine Uberschreitung ist, wenn
ein gesunder Monch Medizin einnimmt. Wenn die Einnahme von Medizin
erforderlich war, so sollte es sich um leicht zugdngliche nattirliche Sub-
stanzen handeln, wie Kuhurin oder Kuhdung, Holzasche oder Erde. Kurz
gesagt, Monche konnen nicht nehmen was sie gerade wollen, noch ist es
erforderlich fiir sie, gut zu essen.

Es gibt keinen Uberfluf, und jegliches Zuviel muf} mit den anderen geteilt
werden. Das schafft eine Gemeinschaft, in der es keinen Mangel gibt. Jede
Religion hat eine dhnliche Absicht - Uberfluf8 aller Art gilt als iibel und
gegen die Gesetze Gottes gerichtet, weil er die Selbstsucht férdert.

Im Buddhismus gibt es den Spruch: ,, Alle Lebewesen sind Kameraden beim
Geborenwerden, im Alter, in Krankheit und Tod.” Ein Spruch, der dem
selbststichtigen Individualismus den Boden entzieht.

Der Buddha entwickelte ein sozialistisches System mit einer ,diktatori-
schen” Methode. Im Gegensatz zur liberalen Demokratie und ihrer Unfa-
higkeit, effektiv und rechtzeitig zu handeln, kann dieser diktatorische
Dhamma-Sozialismus sofort handeln, um das zu tun, was getan werden
mufs. Dieser Ansatz spiegelt sich in den zahlreichen Regeln des vinaya
wider, die gegen Verschieben, Verzégern und Ausweichen gerichtet sind.
Ganz dhnlich war im Altertum das Rechtssystem sozialistisch. Es war nicht
moglich, daf8 jemand einen anderen ausniitzen konnte, und die Methode
war , diktatorisch” in dem Sinne, dafd Verwirrungen einfach durchschnitten
und die Dinge erledigt wurden.

Wir wollen uns nun das System des auf die Zehn Koniglichen Regeln oder
Tugenden gegriindeten Konigtums genauer ansehen. Es ist ebenfalls eine
Form des diktatorischen Sozialismus. Das beste Beispiel daftir ist Konig
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Asoka. Viele Biicher wurden tiber Konig Asoka veroffentlicht, speziell tiber
die Asoka-Inschriften, welche in seinem ganzen Konigreich auf Felssdulen
gefunden wurden. Es waren Edikte iiber sein Schaffen, die von einem
exklusiven sozialistischen Regierungssystem diktatorischer Pragung
kiinden. Er reinigte den Sangha (die Monchsgemeinschaft) durch das
Ausstofsen von Ketzern und er bestand auf korrektem Verhalten seitens
aller Volksschichten.

Asoka war jedoch kein Tyrann. Er war eine sanfte Personlichkeit, die zum
Wohle der gesamten Gesellschaft wirkte. Er erbaute Wasserstellen und
Versammlungshallen und liefs zum Wohle aller verschiedene Obstbaume
anpflanzen. Er war ,diktatorisch” in dem Sinne, dafd seine Untertanen
bestraft wurden, wenn sie die angeordneten o6ffentlichen Arbeiten nicht
durchfiihrten.

Nachdem Konig Asoka seine Befehle erlassen hatte, entschied einer seiner
Beamten, der Dhammajo oder Dhammamataya, ob sie getreulich in allen
Distrikten des Konigreiches ausgefiihrt wurden. Wenn er einen fand, der
dagegen verstiefs, wurde eine , diktatorische” Mafsinahme ergriffen, ihn zu
bestrafen. Die Bestrafung war in dem Sinne sozialistisch, da sie fur die
Gemeinschaft ntitzlich war und nicht personlichen oder selbststichtigen
Zwecken diente.

Der letzte unterstiitzende Beleg fiir die Form der Herrschaft des Konig
Asoka geschah am Ende seines Lebens, als alles was von seinem Reichtum
verblieb, die Hélfte eines Tamarinden-Samens war. Bevor er verstarb, gab
er auch diesen noch einem Monch. Welche Art von Mensch handelt so - ein
Tyrann oder ein Sozialist?

Der sozialistische Aspekt im Buddhismus wird durch das Verhalten ein-
facher Laienanhdnger und Anhdngerinnen noch weiter veranschaulicht. Sie
leben bescheiden, stiften ihren Uberschuff dem Wohl der Gemeinschaft.
Nehmt zum Beispiel den Fall eines buddhistischen Unternehmers oder
sresthi. Im Buddhismus sind sresthi jene, welche Almosenh&user (Thai: rong
than) besitzen. Wenn sie keine Almosenhduser haben, konnen sie nicht
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sresthi genannt werden. Je reicher sie sind, um so mehr Almosenhduser
haben sie. Haben die Kapitalisten heute Almosenhduser? Wenn nicht, dann
sind sie keine sresthi, wie jene wahrend der buddhistischen Ara, die in
vollstem Sinne sozialistisch war.

Die Kapitalisten wihrend der buddhistischen Ara wurden vom Proletariat
eher respektiert als angegriffen. Wenn ein Kapitalist zu sein bedeutet, ein-
fach nur fiir sich Macht und Reichtum anzusammeln, dann unterscheidet
sich dies radikal von der Bedeutung eines sresthi, als jemand, der seinen
oder ihren Reichtum dazu verwendet, fiir das Wohl der Welt zu sorgen.

Sogar solche Begriffe wie Sklave, Diener und Untergebener hatten wih-
rend der buddhistischen Ara eine sozialistische Bedeutung. Sklaven hatten
nicht den Wunsch, ihren sresthi zu verlassen. Heute aber hassen die ,Skla-
ven” den Kapitalisten.

In der buddhistischen Ara behandelten sresthi ihre Sklaven wie ihre eige-
nen Kinder. Alle arbeiteten zum gemeinsamen Nutzen zusammen. An
buddhistischen Feiertagen hielten sie gemeinsam die Moralvorschriften
ein. Das Produkt ihrer gemeinsamen Arbeit war zum Gebrauch in den
Almosenhdusern bestimmt. Wenn der sresthi Reichtum ansammelte, so
wurde dies als Reserve fiir spdtere Verwendung in den Almosenhédusern
zuriickgelegt.

Heute sieht das ganz anders aus. In jenen Tagen war Sklaverei sozialistisch
und mufite nicht abgeschafft werden. Sklave und Herr arbeiteten zum
gemeinsamen Wohl. Die Art von Sklaverei, die abgeschafft werden mufs,
existiert in einem kapitalistischen System, in dem der Herr Sklaven oder
Diener wie Tiere behandelt. Sklaven in einem solchen System verlangen
nach Freiheit, Sklaven in einem sozialistischen System aber mochten bei
ihrem Herrn bleiben, weil sie sich wohl fiihlen.

In meinem eigenen Fall zum Beispiel ware es leichter ein gewohnlicher
Monch zu sein, als die Verantwortung eines Abtes zu tragen. Ganz dhnlich
hat ein Diener in einem sozialistischen System ein leichteres Leben, als ein

Herr und wird wie ein jiingeres Familienmitglied behandelt.
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Buddhisten haben seit dem Altertum den Sozialismus unterstiitzt, sei es auf
der Ebene eines Konigs, eines wohlhabenden Kaufmannes oder eines
Sklaven. Die meisten Sklaven waren mit ihrem Status zufrieden, obwohl sie
zum Beispiel nicht als Monch ordinieren konnten. Sie konnten wahlen, aus
ihrer Verpflichtung entlassen zu werden oder diese fortzusetzen. Sklaven
waren die Empfanger von Liebe, Mitgefiihl und Fiirsorge. Man kann daher
sehen, dafs die Essenz des Sozialismus jener Tage rein war und sich vollig
vom heutigen Sozialismus unterschied.

Wir wollen nun die Zehn Koniglichen Regeln oder Tugenden (dasaraja-
dhamma) als niitzliche Form eines buddhistischen Sozialismus genauer
betrachten. Die meisten Studenten auf Sekundér- oder Kolleg-Stufe haben
die kanonische Bedeutung der dasarajadhamma gelernt und fanden es nicht
besonders interessant.

Im Buddhismus werden diese zehn Regeln des Konigtums genannt: Dana
(Gebefreudigkeit), sila (Moral), pariccaga (Selbstverleugnung), ajjava
(Aufrichtigkeit), maddava (Sanftheit), tapo (Selbstbeherrschung), akkodha
(Freiheit von Zorn), avihimsa (Freiheit von Grausamkeit), Khanti (Geduld),
avirodhana (Freiheit von Disharmonie).

Dana ist Gebefreudigkeit, der Wille zu spenden; sila ist moralisches Ver-
halten, im Sinne der nattirlichen Normalitét (pakati) frei von den Machten
der Befleckungen (kilesa); pariccaga heifst, alle tiblen Aspekte der eigenen
Personlichkeit, wie die Selbstsucht, ganzlich aufzugeben; ajjava ist Ehr-
lichkeit und Integritit; maddava heift, nachgiebig und sanft gegen alle Bir-
ger zu sein; tapo oder Selbstbeherrschung bezieht sich darauf, dafl ein Ko-
nig sich immer unter Kontrolle haben sollte; akkodha heifst, frei von Zorn
oder schwer zu erziirnen zu sein; avihimsa ist die Regel, welche einen da-
ran hindert, anderen, selbst unabsichtlich, zu verletzen oder ihnen Schwie-
rigkeiten zu bereiten; Khanti heifst, tolerant zu sein, die Last der Toleranz
geduldig zu ertragen; avirodhana ist die Freiheit von dem Verdacht, gegen
soziale Normen zu handeln.
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Ein Konig, der diese zehn Tugenden verkorpert, strahlt den Geist des
Sozialismus aus. Warum sollten wir diese Art des Konigtums abschaffen?

Wenn solch ein Konig ein Diktator wire, so wire er wie Asoka, dessen
,,diktatorische” Herrschaft darin bestand, das Gemeinwohl zu férdern und
das Ubel privater, selbststichtiger Interessen abzuschaffen.

Der Charakter des Herrschers ist der entscheidende Faktor in der Natur
des buddhistischen diktatorischen Sozialismus. Wenn ein guter Mensch der
Herrscher ist, wird der diktatorische Sozialismus ebenfalls gut sein. Ein
schlechter Mensch jedoch wird eine unannehmbare Art von Sozialismus
hervorbringen. Ein Herrscher, der die zehn koniglichen Tugenden
verkorpert, wird die beste Art eines sozialistischen Diktators sein.

Diese Denkungsart wird den meisten Leuten aus dem Westen, die mit
diesen buddhistischen Konigs-Regeln nicht vertraut sind, gdnzlich fremd
sein. Ein guter Konig ist kein absoluter Monarch im gewhnlichen Sinn des
Wortes. Weil wir die Bedeutung des Konigtums mifiverstehen, sehen wir
alle monarchistischen Systeme als falsch an. Der Konig jedoch, welcher die
zehn koniglichen Tugenden verkorpert, ist ein sozialistischer Herrscher im
Dhamma-Sinn, so wie der Konig Mahasammata, der erste Welten-

herrscher, wie Konig Asoka und die Koénige Sukhodaya und Ayudhaya.

Auf den zehn koniglichen Tugenden basierendes Konigtum ist eine reine
Form des Sozialismus. Ein solches System mufs nicht abgeschafft werden,
aber man mufl sich daran erinnern, daf$ es sich nicht um eine absolutisti-
sche Monarchie handelt. In manchen Féllen konnte diese Form des bud-
dhistischen, diktatorischen Sozialismus die Weltprobleme sicher besser
l6sen, als irgend eine andere Regierungsform.

Die Menschen folgen heute der westlichen Vorstellung, dafi alle gleich
sind. Gebildete Leute denken, dafi jeder das Recht haben sollte, zu regieren
und dafS dies dann ein demokratisches System sei. Wir sollten uns aber
fragen, was diese Art von Demokratie, welche wir seit mindestens hundert
Jahren haben, uns als Biirgern gebracht hat.
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Diese Art der weltlichen Demokratie in Frage zu stellen, macht uns
vielleicht verddchtig, Kommunisten zu sein.

Ich selbst habe keine Angst davor getodtet zu werden, weil ich diese Art von
Demokratie ablehne. Ich bevorzuge eine buddhistische, sozialistische
Demokratie, die auf dem Dhamma aufbaut und von einem , Diktator”
geleitet wird, dessen Charakter ein Beispiel der zehn koniglichen Tugen-
den (dasarajadhamma) sind.

Folgt nicht blindlings den politischen Theorien von jemandem, der nicht
dem dasarajadhamma System entspricht, dem wahren sozialistischen Sys-
tem, welches die Menschheit retten kann. In der Tat ist eine Revolution
gerechtfertigt, um einen Herrscher abzusetzen, der dasarajadhamma nicht
verkorpert, aber ganz sicher nicht innerhalb einer revolutiondren politi-
schen Philosophie, die Gewalt und Blutvergiefien untersttitzt.

Das dasarajadhamma System ist absolutistisch, da es wesentlich von einer
Person abhéngt. Es wurde bis zu dem Punkt entwickelt, wo ein absoluter
Monarch ein Land oder gegebenenfalls die ganze Welt regieren konnte, wie
das bei Konig Mahasammattta der Fall war.

Die Idee eines Herrschers muf richtig verstanden werden. Der Titel Raja
wurde vor Tausenden von Jahren dem ersten Herrscher gegeben, als die
Leute zum ersten Mal daran interessiert waren, eine sozialistische Gesell-
schaft zu erschaffen. Wir miissen auch unsere Vorstellung von Kaste und
Klasse (varna) tiberdenken.

Die herrschende Klasse (ksatriya) wird inzwischen verachtet und die Leute
beftirworten ihre Abschaffung. Eine solche Haltung ignoriert aber die Tat-
sache, daf3 irgend eine herrschende Klasse absolut notwendig ist. Es muf3
zum Beispiel Richter geben, die Bestandteil einer speziellen Klasse respek-
tierter Leute sind.

Die Kaste oder Klasse sollte aber auf der Funktion und den Pflichten ba-
sieren, anstatt auf einem Geburtsrecht. Die durch Vererbung bestimmte
varna sollte abgeschafft werden. Schliefdlich verliefs der Buddha seine eige-
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ne varna, als er Monch wurde und trat auch fiir die Abschaffung der ererb-
ten Klassenzugehorigkeit bei anderen ein.

Die Klassifizierung durch Funktion und Verantwortung sollte jedoch nicht
abgeschafft werden; sie ist das Ergebnis von kamma. Kamma diktiert zum
Beispiel, daf ein Konig regieren sollte und daf$ ein Brahmane lehren oder
ein Richter rechtsprechen sollte, um die Ordnung (Dhamma) in der Welt
aufrecht zu erhalten.

Eine herrschende Klasse (ksatriya-varna) sollte beibehalten werden, jedoch
als Teil des dasarajadhamma-Systems, um die Welt zu regieren.

Wéahrend der Zeit des Buddha gab es noch eine andere fiir kleinere Lander
typische Regierungsform, z.B. bei den Sakkya und den Licchavi, die der
Betrachtung wert sind. Die Licchavi beispielsweise, wurden von einer Ver-
sammlung, zusammengesetzt aus 220 Leuten der ksatriya-Klasse, regiert.

Das gewdhlte Haupt der Versammlung agierte als Kénig, nachdem er, fiir
eine festgelegte Zeitspanne von z.B. sieben Monaten, gew&hlt wurde. Die
Besten der in die ksatriya-Klasse Hineingeborenen wurden zu Mitgliedern
der Versammlung erwéhlt.

Man kann sich vorstellen, wie fortschrittlich ihr Kénigtum war, und so war
es auch im Sakkya-Konigtum des Buddha. Grofie Konigreiche wie Kosala
konnten diese kleinen Staaten nicht besiegen, weil sie im Dhamma-
Sozialismus wurzelten. Als sie diese Regierungsform aufgaben, wurde die
soziale Harmonie untergraben, was ihre Zerstérung zur Folge hatte.

Der Buddha bentitzte die Licchavi als ein Beispiel fur Leute, die einen so-
zialistischen Lebensstil pflegten - sorgsam in ihren personlichen Gewohn-
heiten, achtsam beziiglich der Verteidigung der Nation und respektvoll
gegeniiber Frauen - die diesen Weg aber verliefien und schliefillich ver-
nichtet wurden.

Westliche Gelehrte haben nicht besonders viel tiber diese alte Regierungs-
form geschrieben, in welcher der Koénig und seine Versammlung nach den
dasarajadhamma-Regeln regierten. Diese Art von Regierung, eine erlesene
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Herrscherschicht (ksatriya-varna), auf dasarajadhamma basierend, ist aber in
der Tat jene Art von Sozialismus, welche die Welt retten kann.

Die Art von Sozialismus, welche ich besprochen habe, wird wegen dem
Begriff Raja mifsiverstanden. Ein Herrscher jedoch, der die zehn konig-
lichen Tugenden verkorpert, vertritt den Sozialismus im vollkommensten
Sinn - absolut, griindlich, effektiv - wie Konig Asoka oder andere Konige
wie er in unserer eigenen Thai-Geschichte.

Bei sorgsamer Priifung konnen wir zum Beispiel sehen, das Rama Kham-
haeng sozialistisch regierte und fiir sein Volk sorgte, so wie das Vater und
Mutter fiir ihre Kinder tun. Ein derartiges Regierungssystem sollte man
heute wieder aufleben lassen. Wir sollten nicht blindlings einer liberal
demokratischen Regierungsform folgen, die im Wesentlichen auf selbst-
stichtiger Gier basiert.

Als letzten und speziell fiir die Zukunft wichtigen Punkt mochte ich noch
betonen, dafs kleine Lander wie das unsrige sich an ein System des ,, dikta-
torischen Dhamma-Sozialismus” halten sollten, denn es wird sonst
schwierig sein zu tiberleben.

Eine illusorische Demokratie kann nicht iiberleben. Die liberale Demokra-
tie hat zu viele Méngel. Der Sozialismus ist vorzuziehen, aber es mufs ein
Sozialismus sein, der auf Dhamma gegriindet ist, in dem Sinne, wie ich es
heute erklirt habe.

Ein altes Sprichwort, das man selten hort, lautet: ,Du mufst das Hausfeuer
entztinden, um den Waldbrand zu empfangen”. Die Alteren lehrten ihre
Kinder, einen Bereich rund um ihre Hiitten zu verbrennen, um damit zu

verhindern, daf} ein Waldbrand ihre Behausung niederbrennt.

Wenn kleine Lander wie unseres die Regierungsform eines diktatorischen
Dhamma-Sozialismus haben, so wird das wie das Verbrennen eines Be-
reiches um das Haus sein, um uns vor dem Waldbrand zu schiitzen. Der
Waldbrand kann mit den gewalttdtigen Formen des Sozialismus oder mit
dem Kapitalismus verglichen werden, die heute die Welt umfangen.
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Ein diktatorischer Dhamma-Sozialismus wird uns davor schiitzen, ein
Opfer des Kapitalismus oder von gewalttdtigen Formen proletarischer
Revolution zu werden.
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III. Ein Sozialismus, der in der Lage ist,
der Welt zu niitzen

Warum sollten wir ein sozialistisches Konzept tiberhaupt in Betracht
ziehen? Aus frivolen, politisch modernen Griinden?

Man kann Sozialismus aus verschiedenen Perspektiven sehen. Buddhis-
mus, zum Beispiel, hat eine sozialistische Weltsicht. Es gibt aber andere
Formen des Sozialismus, die Gewalt unterstiitzen.

Seit der Begriff Sozialismus Bestandteil gewohnlicher Gespridche gewor-
den ist und er sich als politische Kraft tatsdchlich ausbreitet, wird es pro-
blematisch, seine Bedeutung zu verstehen. Die Buddhisten in Thailand und
anderen Teilen der Welt miissen ein angemesseneres Verstindnis von
Sozialismus entwickeln, als sie es jetzt haben. Wie konnen wir den Sozia-
lismus richtig verstehen, um dadurch der menschlichen Situation in der
Welt von heute zu niitzen?

Angesichts der Tatsache, dafy es im Buddhismus bereits eine tiefe Vorstel-
lung von Sozialismus gibt, ist diese Frage etwas merkwiirdig. Dennoch
mochte ich sagen, dafd wir uns gliicklich schidtzen konnen in einer Zeit zu
leben, in der es ein grofses Interesse fiir dieses Thema gibt. Verglichen mit
der buddhistischen Lehre erscheint der weltliche Sozialismus jedoch als
recht kindische Angelegenheit. Er kann zu keiner endgltigen Losung
fuhren.

Wenn man sagen kann, daff von Natur aus alle menschlichen und tieri-
schen Wesen geméfs dem wahren Ideal des Sozialismus leben konnen, dann
ist die Form von Sozialismus, die heute in der Welt vorherrscht, nur eine
Art provisorische Wahrheit und kann falsch und irrefiihrend sein. Ein
weltlicher Sozialismus schafft ernste Probleme und stort die nattirliche
Ordnung der Dinge.

Der Ausdruck ,,Sozialismus”, wie wir ihn in den Texten oder akademi-
schen Zirkeln finden, nimmt verschiedene Formen an, doch kénnen diese

Arten von Sozialismus, die zu verschiedenen Zeiten entstanden sind, das
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Ideal des buddhistischen Sozialismus nicht iibertreffen. Buddhisten, so
konnten wir sagen, tragen ein unbewuf3tes Ideal vom Sozialismus in sich.

Es hat seit Buddhas Zeiten in Form der monastischen Administration und
auch innerhalb des Systems der buddhistischen Doktrin existiert. Wenn wir
das Verhalten Buddhas gegentiber allen Lebewesen betrachten, konnen wir
die hochste Form von Sozialismus erkennen. Nachdem die Menschheit die
wahre Form von Sozialismus aber anscheinend nicht erlangen kann, dringt
sie auch nicht zu seiner letztlichen Wahrheit oder Bedeutung vor. Wir
bleiben an verschiedenen Meinungen beziiglich unterschiedlicher Formen
des Sozialismus hdngen. Besonders da dieser Begriff mit der zeitgenos-
sischen Politik verbunden wurde, hat er fiir die Welt von heute eine
spezielle Bedeutung.

Wir miissen uns daran erinnern, dafs Sozialismus nichts Neues und Modi-
sches ist. Wenn wir etwa 2000 Jahre zurtickgingen, wiirden wir dem feins-
ten sozialistischen System begegnen, das je Teil von Fleisch und Blut der
buddhistischen Gemeinschaft war. Demzufolge werden wir, wenn wir am
Buddhismus festhalten, in unserem innersten Sein eine sozialistische Ver-
anlagung entdecken.

Wir werden unsere Mitmenschen als Leidensgenossen sehen - in Geburt,
Alter, Krankheit und Tod - und wir kénnen sie daher nicht aufgeben. Jeder
hier sollte in der Lage sein, diese Aussage zu verstehen. Besonders die
Alteren mo gen sich wohl daran erinnern, wie unsere Vorviter uns lehrten,
selbstlos zu sein und andere in allen Aspekten von Leben und Tod als
Freunde zu betrachten.

Dieses Ideal des reinen Sozialismus mufs in die Tat umgesetzt und nicht
nur fiir politische Zwecke oder selbststichtigen, skrupellosen und falschen
Gewinn besprochen werden. Buddhisten miissen mit dem Sozialismus
vertraut werden, welcher der buddhistischen Gemeinschaft innewohnt und
ihn als Waffe gegen blutige Formen des Sozialismus niitzen, welche eigene
Missetaten fordern und sie anderen aufzwingen.
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Da die buddhistische Gemeinschaft einen edlen Sozialismus in sich tragt,
wollen wir an den buddhistischen Lehren festhalten. Alle Aspekte der
Lehren des Buddha haben den Geist des Sozialismus.

Wenn wir schon etwas Wertvolles und Uniibertroffenes besitzen, sollten
wir uns nicht fiir kindische Dinge begeistern lassen. Das wire in der Tat
bedauerlich. Der Sozialismus wird sich bald in der Welt ausbreiten. Wir
sollten dartiber aber nicht in Verztickung geraten. Das wire so ldcherlich
wie vor ein paar Jahren, als jemand von der MRA Bewegung (Moralische
Aufriistung) in der buddhistischen Gemeinschaft die Lehre propagierte,
dafs es kein Selbst gibt und dafS wir einander lieben und vergeben sollten.

Vollig lacherlich, aber ich wurde selbst davon ergriffen. Es war eine selt-
same Situation, dafs er, wo wir doch schon eine bei weitem bessere Lehre
besitzen, dies als etwas Neues, I"Jberlegenes und Besonderes darlegte, um
Monche und Nonnen als Mitglieder der MRA zu gewinnen. Es wdre
genauso toricht, wenn jemand eine gewalttdtige Form des Sozialismus
anstelle des edlen Sozialismus anbieten wiirde, den die Buddhisten in
ihrem Herzen bewahren.

Es gibt viele unterschiedliche Arten von Sozialismus. Wir wollen hier je-
doch den wahren Sozialismus besprechen; den Sozialismus, welcher der
Natur inhédrent ist und welcher der ganzen Welt niitzen kann. Er ist die
Essenz des Dhamma, die auch die Essenz der Natur ist. Die Essenz der
Natur ist Sozialismus, denn: Nichts kann unabhdngig von anderem exis-
tieren; alles existiert in gegenseitiger Abhéangigkeit.

Ohne die Erde, wie konnte es Baume geben? Wie konnte die Erde ohne
Baume existieren? Oder, konnte es Wasser geben ohne Baume und Erde?

Die Elemente eines ausgewogenen, gliicklichen Lebens konnen nicht unab-
hédngig voneinander existieren. Sie miissen in wechselseitiger Beziehung
zueinander stehen. Wenn es nur das Erdelement gdbe, wie sollte es niitzlich
sein? Es mufs noch die Elemente Wasser, Feuer, Luft und Bewufitsein
(vififiana) geben.
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Wenn ihr Zusammenspiel harmonisch ist, dann wird es in der Natur Aus-
gewogenheit zwischen den menschlichen Wesen, Tieren, Biumen, Erde
und Wasser geben. Bei allem, das unter angemessenen Bedingungen
existiert, besteht ein Gleichgewicht.

Der Sozialist beabsichtigt, dafs alle Aspekte des Lebens zusammenwirken.
Wer Anatomie und Medizin studiert, kann verstehen, was das bedeutet. In
diesem Bereich gibt es nichts, das unabhdngig von anderem existiert: Die
Augen arbeiten in Zusammenhang mit den Ohren, die Ohren mit der Nase,
die Nase mit dem Mund.

Es ist wichtig diese Fragen zu studieren, weil die einfache Beobachtung nur
mit grofien Schwierigkeiten zum wahren Verstandnis der Natur der Dinge
fuhrt. Alle Organe, grofs und klein, miissen als korperliche Komponenten
gemdf$ ihrer wahren Natur zusammenarbeiten. Ganz dhnlich existiert der
Geist des Sozialismus in jedem: Es ist die Notwendigkeit in angemessener
Harmonie, im Gleichgewicht miteinander zu leben.

Was wir Liebe und Einigkeit nennen, ist eine Art Sozialismus, der wir ver-
trauen konnen. Verantwortungslosigkeit, Konkurrenzkampf, Streit und
Diskriminierung, die darauf abzielen andere zu vernichten, lassen radika-
len Sozialismus entstehen. Durch diese Art von Wettkampf zwischen
unterschiedlichen Gruppen kommt es zum Blutvergiefien innerhalb sozia-
listischer Gesellschaften.

Wenn wir jedoch dem wahren Dhamma der Natur korrekt folgen, gibt es
nur eine Art von Sozialismus. Es gibt dann kein Blutvergiefien, weil es kei-
nen Konflikt gibt. Die fundamentale Bedeutung von Sozialismus (sangha-
niyama) liegt in der Fahigkeit, in Harmonie zusammenzuleben.

Eine Gesellschaft, die niyama ist, befindet sich nach der ureigensten Bedeu-
tung des Wortes im Zustand von Einigkeit, ohne Konflikte. Entsteht aber
Konflikt, kann die Gesellschaft nicht niyama sein; oder man konnte sagen,
wenn eine Gruppe sich rithmt, Recht zu haben und eine andere dazu ver-
dammt sich im Unrecht zu befinden, fehlt da der Geist des Sozialismus.
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Die Wahrheit der Natur (dhammasacca) ist einfach die, dafs die Dinge
vom Geist des Sozialismus durchdrungen sind; dafs wunderbarer Weise
alle Dinge in Einheit miteinander existieren, obwohl wir vielleicht nicht die
Augen haben, diese Wahrheit zu sehen oder nicht die Weisheit, dies zu
erfassen.

Unsere Vorfahren kannten diese Wahrheit. Daher lehrten sie uns, alles uns
nur Mogliche zu tun, die Koexistenz aller Lebewesen zu fordern und daf3
wir dem Naturgesetz entsprechend freundlich miteinander umgehen
sollen. Menschen kdnnen nur deshalb existieren, weil sie eine Gesellschaft
bilden, eine kooperative Einheit, die gegenseitigen Nutzen erbringt. Dafs
der Mensch so angelegt ist, ist nichts anderem als der Kunstfertigkeit der
Natur zu verdanken.

Menschen, welche diese Wahrheit kennen, halten an diesem Prinzip fest;
das heifst, sie werden dem Plan der Natur oder Gottes folgen und ihn
unterstiitzen. Zum Beispiel dienten Reisfelder dem Wohle von Affen eben-
so wie dem der Menschen, die sie anlegten. In Indien dachten die Reisbau-
ern beim Anpflanzen sowohl an die Waldtiere als auch an ihren eigenen
Verbrauch. Sie dachten, dafd auch Affen in der Welt sein sollten, damit ein
natiirliches Gleichgewicht gewahrt werde. Buddhistischer Sozialismus

schlief3t also alle Lebewesen ein, nicht nur Menschen.

Die traditionelle Kultur in Indien wird so beharrlich gepflegt, dafy fromme
Inder noch heute kein Fleisch essen. Das Land ist daher erfiillt von allen
Arten von Miusen, Krabben und Fischen, die man in Thailand nicht sehen
kann, weil wir nicht so liebevoll und mitfithlend gegentiber allen Lebewe-
sen sind wie sie. Es zeigt auch, daf8 sich im Herz und im Geist des indi-
schen Volkes ganz stark eine sozialistische Einstellung erhalten hat.

Ich habe herausgestrichen, daff der Buddhismus von Anfang an eine
sozialistische Sichtweise gewé&hlt hat. Um jedoch den anderen Religionen
gerecht zu werden, mufs man sagen, dafs sie im tiefsten Sinne alle sozialis-
tisch sind. Der Buddhismus und alle anderen Religionen griinden sich
auf dem Ideal von Liebe und Mitgefiihl fiir alle Wesen.
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Diese Haltung bringt Gleichheit und Freiheit hervor und den Sinn fiir die
grundlegende wechselseitige Beziehung aller Wesen. Im Buddhismus
fiihrte diese Haltung zur Schaffung der monastischen Ordnung.

Der Buddha legte das System der Ordensdisziplin (vinaya) aus dem
Grund fest, damit alle in eine unauflosliche Gruppe oder Gemeinschaft
eingebunden werden. Wir erkennen diese Wahrheit in dem Wort Sangha
selbst.

Sangha heifst wortlich Gruppe oder Gemeinschaft. Es bezieht sich nie blof3
auf ein einziges Individuum. Wenn Menschen in einer Gemeinschaft oder
Gruppe leben, brauchen sie etwas, das sie zusammen hdlt, ein in die Natur
der Dinge eingebettetes Prinzip, das sie miteinander verbindet. In der
buddhistischen Gemeinschaft verkorpert der vinaya (die Ordensdisziplin)
ein solches Prinzip.

Allem voran verlangt es Midfligkeit und Ausgeglichenheit. Insbesondere
wird den Monchen geboten, nicht mehr zu nehmen, als sie benotigen.
Zuviel zu nehmen heifst, den vinaya zu tibertreten. Wenn ein Moénch zum
Beispiel mehr als drei Roben besitzt, verstofit er gegen die Disziplin. Er darf
nur eine Almosenschale besitzen und seine Wohnfldche darf nicht grofler
sein als zwolf mal sieben Fuf3, was in etwa der Grofse des Baderaumes dort
driiben entspricht. Monche sollen mit Madfsigkeit in allen Lebensaspekten
zufrieden sein um die Disziplin aufrecht zu erhalten und Dhamma nicht zu
behindern.

Ein Monch, der im Ubermafl konsumiert und bevorratet, wird von den
Dingen iiberwiltigt und macht keinen Fortschritt im Dhamma. Aus ande-
rer Perspektive gesehen ist es so, da}, wenn jede Person nichts im Uber-
maf3 nimmt, viel tibrig bleiben wird. Dieser Uberschuf8 wird mit anderen
geteilt und sie werden keinen Mangel leiden.

UnmiiSiges Horten fithrt zu Mangel, und Mangel fithrt zu Armut. Nicht
im Ubermaf$ zu nehmen oder zu konsumieren fiihrt daher zum Ausmerzen
von Armut. Jene, die mehr nehmen als sie brauchen, tun dies von Gier
getrieben. Gier liegt also Mangel und Armut zugrunde. Daher ist das Ideal,
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welches den Monch lehrt, nicht zu viel zu nehmen, das wirkliche Funda-
ment des Sozialismus (sangha-niyama).

Zusitzlich zu diesem Prinzip gibt es klare, bestehende Ordens-Regeln, die
gebieten, dafs die Monche sich gegenseitig unterstiitzen. Das sozialistische
Ideal des Buddhismus findet seinen Ausdruck auch in der Vorstellung des
Bodhisattva. Der Bodhisattva ist einer, der nicht nur anderen hilft, sondern
sich selbst, sogar sein Leben, fiir andere opfert.

Buddhismus stellt dieses Ideal besonders heraus, weil die sozialistische
Gesinnung alle traditionellen Aspekte durchdringt. Der buddhistische
Sozialismus ist nichts anderes als die natiirliche Wahrheit, dafs nichts un-
abhédngig von anderem existiert.

Ein alleinstehender Baum wird leicht umgeworfen; Tiere miissen in Grup-
pen leben und ebenso der Mensch. Der Satz ,,im Sangha zusammenleben”
stellt nichts anderes dar als eine Notwendigkeit der Natur. Die Notwen-
digkeit, sich zu vermehren und Kinder hervorzubringen, ist letztlich eine
soziale Angelegenheit. Das menschliche Uberleben hingt von der Unter-
stlitzung anderer im Geiste von Kooperation und Fuirsorge ab.

Wir sind ungliicklicherweise in ein Zeitalter der Brutalitit und Selbst-
sucht eingetreten. Menschen haben die Natur verwiistet, bis einige Arten
von Pflanzen und Tieren ausgerottet wurden. Durch die ungeheure Zunah-
me antisozialen Denkens wurden sogar einige Volksstimme ausgelscht.

Selbstsucht hat auch zu grofier Ungleichheit zwischen den Leuten gefiihrt,
wobei einige aufierordentlich reich und andere duflerst arm wurden. Beide,
die Reichen und die Armen, verstehen den Sozialismus nicht richtig. Diese
Unkenntnis war zum Teil fiir ihre jeweiligen Umstdnde verantwortlich, fiir
die Armut der Armen und ihre Ausnutzung durch die Reichen. Reichtum
ist nicht an und fiir sich zu verurteilen.
Die Reichen konnen zum Wohl der Gesellschaft daran arbeiten, die Ver-
héltnisse der Armen zu erleichtern. Wenn sie sich aber als ausbeuterische
Kapitalisten auffiihren, werden sich daraus fiirchterliche Konsequenzen
ergeben.
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Die Armen ihrerseits haben hauptsachlich aus Unwissenheit vieles falsch
gemacht. Viele haben keine Kontrolle tiber sich. Sie werden von Wiinschen
beherrscht, die sie in Armut und Ruin treiben. Wer nicht von Geburt her
sondern aus anderen Griinden arm ist, klagt blindlings solche Faktoren an,
wie die Natur oder andere, wie die Kapitalisten.

Bei sorgfiltiger Betrachtung jedoch ist es klar, dafi Armut haufig aus
moralischem Fehlverhalten erwachst. Wenn die Leute tugendsam sind, gibt
es weder ausbeutende Kapitalisten noch arme Leute, die zum Objekt der
Ausbeutung werden.

Moral (siladhamma) wird ein System gegenseitiger Hilfe schaffen, ,reiner
Sozialismus” (sangha-niyama) genannt, ein System, das in der Tat der Na-

tur der Dinge innewohnt, wenn wir es nur entdecken kénnen.

Im gegenwartigen Zeitalter ernten wir die Folgen unseres Mifsverhaltens.
Wir haben den reinen Sozialismus verlassen, womit wir sich gegenseitig
zerstorende Formen des Sozialismus geschaffen haben. Der Konflikt in der
Welt von heute ist eine Form von Geisteskrankheit.

Diese Art von Versuchen die Probleme der Welt zu 16sen, sind, als wiirde
man etwas Beschmutztes mit schmutzigem Wasser sdubern. Es macht die
Sache nur schlimmer. Bewaffnete Konflikte konnen die Probleme der Welt
nicht 16sen. Sie fiihren zu sinnlosem und enormem Verlust an Leben.

Die einzig wirkliche Losung ist, gemafs den Bedingungen der wahren Na-
tur der Dinge zu leben, die wir Gott nennen konnen, oder das, was allein
absolute Macht besitzt, die Moral erhdlt und die kooperativen sozialen
Voraussetzungen fuir Liebe und Mitgefiihl (metta und karuna) hervorbringt.

Wir miissen darum kimpfen, Adhamma mit Dhamma zu tiberwinden
und Schlechtes durch Gutes. Nur dadurch konnen wir tiberleben. Wiirden
wir auf andere Weise handeln, wiirden wir gegen den Dhamma verstofSen
und die Situation nur verschlechtern.

Als Buddhisten sind wir in der gliicklichen Lage, alle Aspekte von Dham-
ma zu kennen, auch den Dhamma sozialer Existenz, womit wir eine gute
Gesellschaft aufbauen konnen. Eine Analogie wird uns helfen, diese Aus-
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sage zu verstehen. Wir sind in der Art von Situation, in der wir ,das
Hausfeuer entziinden miissen, um dem Waldbrand zu begegnen”.

Das Hausfeuer bezieht sich auf jenen Teil unseres Lebens, der vom ethi-
schen System (siladhamma) gesteuert wird und kontrolliert werden kann.
Der Waldbrand bezieht sich auf das, was gewaltsam und willkiirlich
geschieht. Wenn wir uns vor dem Waldbrand schiitzen wollen, miissen wir
schnell um unser Haus alles verbrennen, damit fiir den Waldbrand nichts
tibrig bleibt, das er verzehren konnte - damit fiir die Unwissenheit nichts
tibrig bleibt, das sie verzehren konnte.

Ein Haus, das von Gestriipp umgeben ist, unterliegt der Feuersgefahr.
Wenn ein Waldbrand auftritt, wird er das ganze Dickicht mitsamt dem
Haus verbrennen. Brennen wir aber das Gestriipp rund ums Haus ab,
bewahren wir es vor dem Waldbrand. Ganz &dhnlich sollten wir den
Dhamma-Sozialismus, den wir schon besitzen, als Mittel nutzen, um den
gewaltsamen Formen von Sozialismus entgegenzutreten. Diese werden
von selbststichtigen Leuten kontrolliert, die Zwietracht schaffen wollen und

andere zu Unrecht verdammen.

Wir sollten uns lieber auf die Lehre des Buddha verlassen. Buddhismus
kann als "die Religion der Menschen, die wissen” angesehen werden. Der
Begriff Buddha bedeutet "einer, der weifi, einer, der erwacht ist, der er-
leuchtet ist". Die Religion des Buddha sollte daher Wissen bringen, Er-
wachen, Freude und Gerechtigkeit in allen Bereichen der Welt.

Der Begriff ,Sozialismus” bezieht sich nicht nur auf menschliche Wesen,
sondern auf alles in der Natur (dhammajati), wie die verschiedenen Ele-
mente (dhatu), Anhdufungen (Khandha), Sinnesbereiche (ayatana) und so
fort. Alles liegt im Rahmenwerk des Sozialismus (sanghaniyama) einge-
bettet, dem rechten Verhiltnis einer Sache zu einer anderen.

Heute aber hat sich Sozialismus von der nattirlichen Wahrheit (dhamma-
sacca) entfernt. Gruppen handeln gegen die Harmonie der Natur oder das
Wohl des Ganzen. Die eine aus ihrer Position der finanziellen Macht her-
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aus, die andere durch die Macht ihrer Arbeitskraft. Die Konfrontation droht
mit gegenseitiger Vernichtung.

Diese Art von gewaltsamem, blutigem Sozialismus entsteht aus exzessiver
Selbstsucht, die das Recht anderer, in derselben Welt zu leben nicht be-
riicksichtigt. Die Aufteilung der Menschen in unterschiedliche, miteinan-
der verfeindete Gruppen ist weder das Ziel der Natur noch irgend einer
Religion.

Alle Religionen zielen auf das Erlangen vollkommener Einheit oder
Harmonie ab. Daher befiirworten Religionen Liebe und Mitgefiihl (metta
und karuna) und das Berichtigen von Fehlern anstelle von Verdammung
und Zerstorung. Sie streben mehr nach Versohnung als nach Vergeltung.
Letztere bewirkt nur neuerliche Vergeltung, - und der Zyklus von HafS und
Blutvergiefien geht immer weiter.

Heute geht die Grausamkeit von Menschen so weit, dafs sie bereit sind, eine
Bombe abzuwerfen, von der sie wissen, daf$ sie Tausende von Menschen
vernichten kann. Unsere Vorfahren hitten sich eher ergeben oder waren
geflohen, als eine derartige Zerstorung tiber ihre Mitmenschen zu bringen.
Wie konnen wir diese Entgleisung der Moral als Sozialismus etikettieren,
wenn Menschen willens sind, derartige Waffen zu bentitzen?

Kapitalistische und auch proletarische Linder sind bereit, Waffen mit
dieser Zerstorungskraft anzuwenden. Beide Seiten sind gleichermafien
grausam. In einer wahren Menschen-Gemeinschaft (Sangha) jedoch,
erbarmen sich die Leute der Ungliicklichen und bereinigen Unrecht mit
anderen Mitteln als mit dem Ausldschen von Leben.

Wenn wir Frieden wollen, dann sollten wir den Friedens-Pfad wihlen.
Andere zu toten kann nur dazu fiithren, selbst getotet zu werden. Wenn wir
in Harmonie miteinander verbunden sein sollen, dann miissen wir aus
gegenseitigem Mitgefiihl heraus handeln. Keiner glaubt heute mehr an die
Worte: ,,Wenn wir allumfassende Liebe besitzen, werden uns selbst wilde
Tiere kein Leid antun”.
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Heutzutage jagen die Leute nicht nur Tiere, sondern auch menschliche
Wesen. Wir sollten den Spruch gut bedenken: , Wir sollten Boses durch
Gutes tiberwinden; wir sollten nicht Boses mit Bosem vergelten”.

Die beste Art fur Buddhisten, gewaltsamen Formen des Sozialismus zu
begegnen, ist nicht durch Gewalt, sondern durch , das Entziinden des
Hausfeuers, um sich auf den Waldbrand vorzubereiten”. Mit Stirke im
Dhamma kénnen wir Adhamma zerstoren. Obwohl wir dabei vielleicht
sterben miissen, werden wir den Dhamma nicht opfern; wir werden den
Dhamma aufrecht erhalten, anstatt adhammisch zu leben und wir werden
mit allen Mitteln, die uns moglich sind, Dhamma schaffen.

Ein auf Dhamma oder dhammika-sangha-niyama gegriindeter Sozialismus ist
kein Sozialismus der Vergeltung, des Zorns und der Krankung, der die
Befleckung in unserem Miteinander fordert. Ein solcher Sozialismus ist
dem Dhamma entgegengesetzt und nicht mit einer buddhistischen Gesell-
schaft vereinbar, die den eigenen Tod dem Begehen solcher Taten vorzieht.

Mit der Zufluchthnahme im Dhamma meint die Monchsgemeinschaft und
die Religion den rechten Wandel gem&fs dem Dhamma, wie auch unsere
Ahnen den Dhamma als ihre Zuflucht nahmen, als Schutz und Hemmnis
gegen feindselige Uneinigkeit. In jenen Tagen pflegte man sich im Streit
zurtickzuhalten, wiahrend heute Streitigkeiten leicht zu vélliger Vernich-
tung fithren konnen.

Heute haben wir ein falsches Verstindnis davon, was es heifst, dafs Men-
schen miteinander in der , menschlichen Gesellschaft” leben. Wir akzep-
tieren einfach die Tatsache, dafs die eine Halfte der Menschen erwagt, die
andere Hilfte umzubringen und sagen, ,Menschen bleiben halt Men-
schen”! Wenn es schon so weit gekommen ist, wie konnen wir da noch
behaupten, dafs wir menschliche Wesen sind?

Der Sozialismus, anstatt ein Weg zu sein, der die grundlegende gegensei-

tige Abhdngigkeit, d.h. einen wahren dhammika-sangha-niyama, bekréftigt,

wurde zu einer rein politischen Philosophie, die sich gegen Kapitalismus

wendet. Beide Seiten schicken sich an, einander abzuschlachten, in der
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irrigen Annahme, dafs sie mit solchen Mitteln die Probleme der Welt 16sen
konnen.

Obwohl wir Thai diesen Welt-Konflikt nicht geschaffen haben, sind wir
doch ein Teil dieser tragischen Situation und werden davon betroffen, so
wie man zufillig von einer verirrten Kugel getroffen wird. Wir konnen uns
nicht einfach zuriicklehnen und sagen, “Nun, jetzt wird die Welt aber
wirklich verriickt”!

Das Chaos der Welt von heute beriihrt alle von uns, entweder direkt oder
indirekt. Daher haben wir Buddhisten die Verpflichtung, bei der Losung
dieses Problems zu helfen, aber mit anderen Mitteln als nur , Schmutz mit
Schmutz abzuwaschen”. Wir miissen helfen, die Situation mit dem klaren

Wasser des Dhamma zu bereinigen.

Wir sollten die Person, die wir als unseren Feind betrachten, griindlich mit
dhamma sdubern. Das nennt man Boses mit Gutem besiegen. Wir sollten
die gegenwadrtige politische Situation nicht hinnehmen, als miifiten die
Dinge so sein. Sie ist im Gesamtunternehmen Menschheit doch nur ein
kleiner und ziemlich dummer Abschnitt der letzten Zeit. Wir miissen an die
weitaus menschlichere Genialitdt unserer Vorfahren denken und sie dazu
nutzen, unsere gegenwadrtigen Probleme ohne Gewalt und Blutvergiefien
zu losen.

Jeder kennt die tragischen Dimensionen der heutigen Weltsituation - wie
viele Menschen getotet wurden, der immense Verlust an Vermogen - und
das andauernde Ausmaf’ der zahlreichen Probleme, denen wir gegentiber-
stehen. Wir miissen diese Situation betrachten, damit wir verstehen, warum
es so ist, ohne uns auf der einen Seite von Bedauern tiberwiéltigen zu lassen
oder andererseits die Verfolgung jener fortzusetzen, deren Meinung wir
nicht teilen. Wir miissen "Verdienste erwirken”, aber nicht im traditio-
nellen, selbststichtigen Sinne, sondern um die Moral (siladhamma) wieder zu
etablieren.

Durch die Riickkehr zur wahren, moralischen Natur des Daseins wird ein
Sozialismus entstehen, der fahig ist, der Welt Nutzen zu bringen. Ohne eine
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derartige moralische Grundlage jedoch kann echter Sozialismus nicht
existieren. Vielmehr werden wir eine Fortsetzung der Art von Sozialismus
sehen, die heute in der Welt vorherrscht, einer Art ndmlich, die von jener
Sorte Selbstsucht dominiert wird, die zu Gewalt und Blutvergiefien fiihrt.

Getrieben durch die Macht unserer Befleckungen (kilesa) werden wir in
das Zeitalter der ,Urteilsfindung durch Waffengewalt” eintreten. Es wird
ein Zeitalter brutaler Dummbheit werden. Laf$t uns daher zu Dhamma und
zu Religion zuriickkehren, zu Modellen der Rechtschaffenheit, die sich tiber
die Jahre als Wert erwiesen haben, uns in Gegenwart und Zukunft zu leiten.

Sicherlich l4fst sich der Begriff Dhamma nicht vollstdandig beschreiben. Wir
konnen ja alle sehen, in welcher Breite er zur Anwendung kommt und wie
vielfdltig seine Bedeutung ist. Dies macht in der Tat einen Teil seiner
Wichtigkeit aus. Dhamma trifft fiir alle menschlichen Belange zu; alles
bezieht sich darauf.

Zum Beispiel wird der Korper rupadhamma und der Geist namadhamma
genannt. Der Begriff, der sie zueinander in Beziehung setzt ist Dhamma.
Nichts liegt aufierhalb des Dhamma. Dhamma, das Gesetz, das alle Phiano-
mene lenkt, die Praxis entsprechend diesem Gesetz, die Folgen, welche sich
daraus ergeben, wie Leid und Freud, von allem wird als dhamma
gesprochen.

Die Probleme der Gesellschaft konnen nicht gelost werden, indem man
Fleisch bekdampft, sondern nur durch die Erkenntnis, dafi sie wie alles in
Dhamma begriindet sind.

Wahrer Sozialismus wird durch Dhamma hergestellt und sollte als die
Essenz der Natur angesehen werden. Nichts sonst in der Natur, die
Menschen eingeschlossen, schafft Sozialismus.

In der Tat konnte nichts ohne diesen in der Natur wurzelnden Dhamma-
Geist des Sozialismus {iiberleben. Wir sollten daher fiir den Willen (Pali:
cetana) oder die Wahrheit der Natur dankbar sein, die alles in perfektester
Vorlage oder Form des Sozialismus erschafft.
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Dhamma-Sozialismus existiert als das fundamentale System der Wechsel-
beziehungen des Korpers, damit er {iberleben kann und dafs auch das Dorf
und die ganze Welt tiberleben kann. Es ware durchaus angebracht zu sagen,
dafs das gesamte Universum ein sozialistisches System ist.

Die unzdhlbare Menge der Sterne am Himmel existiert in einem sozialis-
tischen System miteinander. Unser kleines Sonnensystem hat die Sonne als
ihr Oberhaupt und die Planeten einschliefilich der Erde als ihre Anh&nger.
Sie existieren innerhalb eines sozialistischen Systems, demzufolge stofSen
sie nicht zusammen.

Menschlicher Wahnwitz hat gegenwdirtig einen Zustand des blutigen
Konfliktes geschaffen. Wir sind blind fiir die wahre Dhamma-Natur des
Sozialismus und folgen einem dem Dhamma entgegengesetzten Sozialis-
mus.

Die Zeit verrinnt. Auf unseren Dhamma-feindlichen Irrwegen zerstéren
wir uns gegenseitig. Wir verleugnen das, was doch dafiir grundlegend ist,
ein menschliches Wesen innerhalb der Natur zu sein, ndmlich
Gemeinsamkeit, Geben-und-Nehmen sowie die Errichtung eines System:s,
das sowohl Zerstorung als auch Spaltung verhindert, die aus dem Aufler-
achtlassen der natiirlichen gegenseitigen Zusammenenstehung der Welt
entsteht.

Wir sind in ein hochst tadelnswertes Zeitalter der Menschheit eingetreten,
in welchem versucht wird, sich dem Naturgesetz zu widersetzen. Die
sturmflutartige Natur kriegerischer Auseinandersetzung bedroht alle
Lebensformen. Sogar Tiere werden ganz unabsichtlich Opfer des brutalen
menschlichen Verhaltens.

Es ist dringend erforderlich, dafl wir die hoheren Qualitdten von Geist und
Verstand pflegen, welche wir als Menschen in uns tragen. Wir diirfen nicht
zulassen, dafd wir unsere Menschlichkeit verlieren und auf eine Ebene
fallen, die noch tiefer ist als jene der Tiere.

Wir miissen erkennen, dafy die Grundlage von wahrem Sozialismus der
Dhamma ist, die Natur, die Naturgesetze und die Wahrheit der Natur.
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Je mehr Dhamma in unserem Geist gegenwirtig ist, desto mehr wird er in
unserer Lebensfiihrung gegenwartig sein. Nur durch ein starkes Anheben
der Prasenz von Dhamma in allem, was wir tun, konnen wir den michti-
gen Dhamma-feindlichen Kriften widerstehen, die dabei sind die Welt zu
tibernehmen.

Noch nie war die Welt in so einer kritischen Situation wie heute. Einige
mogen vielleicht sagen, da wir aufgrund von Uberbevilkerung diese Krise
erreicht haben. Die grundlegendsten Probleme, wie die Uberbevélkerung,
sind aber nicht materieller Art, sondern entstehen ursidchlich durch die
erschreckende Zunahme von Befleckungen (kilesa), Ignoranz (avijja) und
Begehren (tanha). Die Essenz oder Wahrheit der Dinge wurde durch die
Macht von kilesa und tanha ausgetrieben.

Solche naturwidrigen Kréfte tun dem Gleichgewicht und der Gegenseitig-
keit der Dinge Gewalt an. Diese Gewalt geht aufserdem tiber das Physische
hinaus. Noch tragischer, sie vernichtet den Geist des Dhamma. Nattirlich
kann die Natur selbst nicht zerstort werden; jedoch ist die Gegenwart der
Nattirlichkeit, die sich in unserer Lebensfithrung ausdriickt, zerstorbar.
Wenn wir die nattirliche Balance im Kosmos storen, erleiden wir die Folgen
unserer Dummbheit. Die Natur bestraft uns fiir unsere Dummbheit und ftir
den Schaden, welchen wir ihr zuftigen.

Wir miissen unsere gesammelte Energie auf die Entdeckung der gemein-
samen Elemente unseres Menschentums richten, damit wir besser kom-
munizieren und miteinander verkehren konnen. Betonen wir jedoch unsere
Unterschiede, wenden brutale Gewalt an und zwingen anderen unseren
Willen auf, so werden wir wie wilde Tiere und stofsen die natiirlichen
Grenzen und das natiirliche Gleichgewicht der Dinge um.

Um eine andere Metapher zu gebrauchen - wenn wir uns wappnen, indem
wir nach den Prinzipien des Dhamma-Sozialismus leben, werden wir fahig
sein, dem wiitenden Brand des Dhamma-feindlichen Sozialismus zu
widerstehen. Dhamma hilft uns nicht nur, der Menschheit zu dienen, son-
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dern liefert auch einen Schutzschild, um uns vor dem Leid von Geburt,
Alter, Krankheit und Tod zu schiitzen.

Wenn wir nicht an der Vorstellung von einem Selbst hingen, kann uns
das mit der Idee eines Selbst verbundene Leid nichts anhaben. Wir fiirchten
dann nicht einmal den Tod. Lafit euch daher nicht durch triviale All-
tagsdinge ablenken. Befafit euch mit dem, was mehr als alles andere z&hlt -
mit dem Dhamma. Indem ihr im Dhamma lebt, werdet ihr nicht nur
personlich dadurch gewinnen, sondern ihr handelt auch im Interesse der
Gesellschaft.

Es ist dringend erforderlich, daf$ wir Dhammagemafs leben oder prakti-
zieren, statt einfach nur dariiber zu reden. Heutzutage geben viele Grup-
pen vor, fir die Gesellschaft zu arbeiten, tatsdchlich aber sind sie hinter
personlichem Gewinn und Ruhm her. Sie verbreiten Propaganda fiir den
Weltfrieden, wihrend in der Tat die Interessen, welchen sie dienen, nur ihre
eigenen sind und nicht jene der Gesellschaft. Ein solcher Betrug schadet
ihnen, anderen und dem Dhamma.

Viele von uns reden aufierdem eine Menge tiber Sozialismus und das Wohl
der Menschheit, in unserem Herzen jedoch klammern wir uns noch immer
an die Vorstellung von einem Selbst. Ganz unvermeidlich geraten wir
dadurch in einen Konflikt zwischen diesem ,Selbst” und dem ,Selbst”
anderer. Ein solcher Konflikt aber 1413t Streit und Disharmonie entstehen.

Durch die Austibung von Dhamma werden wir in der Lage sein, fiir das
Wohl der Gesamtheit zu arbeiten, nicht blofs fiir uns selbst. Behaltet den
Spruch im Gedéchtnis, "Ubt Dhamma mit Redlichkeit”.

Dieser Spruch deutet darauf hin, daff Dhamma zum Zwecke der Tadu-
schung verfédlscht werden kann. Wenn Leute behaupten, dafs das, was sie
sagen, auf dem Dhamma griindet, sich aber unehrenhaft benehmen, dann
beniitzen sie den Dhamma mit der Absicht zu tiduschen. Viele, die fiir
Sozialismus werben, fallen in diese Kategorie.

Der Sozialismus, welcher heute Thailand itiberschwemmt, ist kein in
Dhamma begriindeter Sozialismus. Seine Fiirsprecher bedienen sich aber so
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tiberzeugender Methoden, daf$ sie die halbe Welt tibernommen haben.
Ungliicklicherweise sind ihre Gegner ebenso selbstsiichtig. Beide Seiten
verharren darin und gefihrden damit die ganze Welt.

Wihrend wir hier in diesem Wald sitzen, inmitten der Natur, fithlen wir die
beruhigende Wirkung dieser natiirlichen Umgebung. ,Sozialistische”
Gedanken und Gefiihle steigen aus einem derartig beruhigten Zustand auf
- sozialistisch im tiefsten Sinne der nattirlichen Wahrheit.

Wir sind hier nicht unter dem Einflufd eines gewaltsamen, weltlichen
Sozialismus, so daf$ unser Geist ungestort bleiben kann und uns gestattet,
das nattirliche Gleichgewicht zu sehen und daran teilzuhaben. Das Gleich-
gewicht, das alles durchdringt - Erde, Wasser, Luft, Feuer und Bewufstsein
- die inneren und dufieren Aspekte von allem. Hier ist wahrer Sozialismus
- die Verkorperung der Natur in einem reinen, ausgewogenen Zustand.
Hier gibt es keine Tduschung, keine ,Ich/mein”-Unterscheidungen; sie
existieren einfach nicht.

Wie ich immer wieder gesagt habe, ist die Natur die Verkorperung des
Sozialismus, denn ihren Merkmalen und ihrer Zielsetzung oder ihrem
,Wollen” wohnt Sozialismus inne. Nichts in der Natur existiert unabhin-
gig; keine Kreatur, kein Element oder Molekiil kann fiir sich allein exis-
tieren. Alle Aspekte der Natur sind in wechselseitiger Beziehung zusam-
mengesetzt. Sogar ein Atom ist ein sozialistisches System voneinander
abhéngiger Teile. Auch ein Molekiil weist sozialistische Merkmale auf, da
es aus verschiedenen voneinander abhédngigen Atomen aufgebaut wird.
Und so geht es immer weiter - Molekiile vereinen sich zu Gewebe, Gewebe
verbindet sich, um Fleisch zu formen oder Blitter oder sonst etwas, alles in
gegenseitiger Abhédngigkeit und Balance, geméfd der Prinzipien des reinen
Natur-Sozialismus.

Immer wenn dieses harmonische Gleichgewicht gestort wird, entstehen

Probleme. Sieht sich eine Gruppe als separat oder unabhdngig, so reagie-

ren andere Gruppen in gleicher Weise. Konflikte entstehen; Menschen toten

einander und so fort. Ohne Verstindnis fiir das Gleichgewicht der Natur
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sind wir nicht darauf vorbereitet, den wiitenden Flammen des gewalt-
tatigen Sozialismus zu widerstehen, die in dieses Land eindringen und es

in Besitz nehmen.

Ich sage das, um ein Verantwortungsbewuf$tsein wachzurufen, das wir als
Buddhisten alle fiithlen sollten. Wenn keiner Verantwortung auf sich
nimmt, wird es Chaos geben. Wir miissen handeln, um Dhamma in der
Gesellschaft und in der Welt zu erhalten.

Wenn wir in allem, was wir tun, zu Vertretern des Dhamma werden, so
werden wir selbst Dhamma. Man kénnte sagen, daff wir in diesem Sinne
unsterblich werden, denn obgleich unser Korper stirbt und zerfillt, setzt
sich Dhamma durch uns fort.

Die sozialistische Ausrichtung und Merkmale des Dhamma
manifestieren sich im harmonischen Gleichgewicht von allem. Wenn wir
die Harmonie mit diesem natiirlichen Gleichgewicht verlieren, erfahren wir
Leid in Form von Angst, Schlaflosigkeit und so fort. Wir konnten sagen, daf3
uns Dhamma daftir, dafd wir uns gegen dieses natiirliche Gleichgewicht
wen-den, Leid erfahren 14£t.

Ich ersuche Euch alle dringlichst, Euch dem Leben in diesem
harmonischen Dhamma-Gleichgewicht hinzugeben. Wenn ihr das tut,
tiberantwortet ihr euch auch dem Buddha und gleichermafsen dem Sangha.
Alle drei (Buddha, Dhamma, Sangha) sind wirklich ein und dasselbe, aber
wir werden den Begriff Dhamma fiir alles, was sie darstellen, bentitzen.

Verfallt nicht in die Gewohnheit blofler Lippenbekenntnisse zum Buddha,
zum Dhamma und zum Sangha, wihrend ihr nach vollig anderen Idealen
lebt. Wenn ihr sagt, dafs ihr bei ihnen Zuflucht nehmt, dann tut dies auch
wirklich - ihr werdet ansonsten eurem Potential als menschliche Wesen
nicht gerecht.

Manche fragen sich vielleicht, was all dies Gerede tiber Sozialismus und

politische Ideologien mit Dhamma zu tun hat. Wenn ihr es tiberdenkt, so

werdet ihr erkennen, daf8 die korrekte Anwendung von Politik eine Frage
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der Moral ist. Damit ein politisches System als moralisch gelten kann,
mufs es mit der Wahrheit oder dem Wesen der Natur tibereinstimmen.

Ein moralisches politisches System verkorpert Dhamma, wéahrend ein
politisches System, das nicht auf Moral basiert, unehrlich und zerstorerisch
ist und nicht mit der Essenz oder fundamentalen Wahrheit der Natur

iibereinstimmt.

Gleich welche Art von Aktivitat wir ausfiihren - sei es in der Politik, der
Wirtschaft oder sogar im Krieg - wenn das Tun mit Moral erfolgt, wird das
nattirliche, harmonische Gleichgewicht aller Dinge aufrecht erhalten und
befindet sich im Einklang mit dem urspriinglichen Plan der Natur.

Es ist absolut korrekt, fiir die Erhaltung von Dhamma in der Welt zu
kampfen, aber es ist falsch, fiir irgend etwas anderes als dies zu kimpfen.

Wir sollten uns tatsdchlich gliicklich schédtzen, unser Leben im Kampf fiir
die Erhaltung von Dhamma fiir das grofiere Selbst, ndmlich das der
gesamten Menschheit, zu opfern. Wenn wir den Wiinschen unseres gerin-
geren Selbst, dem individuellen ,Ich” folgen, werden wir durch selbst-
stichtige Motive in die Irre gefiihrt.

Gemaifs dem Sozialismus der Natur zu leben, heifst, in Harmonie mit dem
grofleren Selbst des Universums - dem paramatman oder mahatman - der
grofien Wahrheit des Universums zu leben. Diese Wahrheit zu erkennen
und zu bewahren, heifst, zur Ginze Mensch zu werden. Man muf$ kein
Buddhist im formalen Sinne sein, um dies zu tun. Wer auch immer gemafs
dem nattirlichen Gleichgewicht des Dhamma lebt, tut dies.

Buddhismus auf diese Weise zu verstehen, verstirkt seine Bedeutung, weil
seine grundlegenden Ideale universell sind, Dhamma-Ideale, auf welchen
alle Facetten sozialer Existenz, sogar auch dieses und andere Universen
basieren.

Der Dhamma schliefst alle Lebewesen und alle Welten ein, so daf3 die
Verbreitung der liebenden Giite (metta) des Dhamma keine Grenze kennt.
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IV. Der Wert von Moral

Heute werde ich das Thema “Wert und Notwendigkeit von Moral” an-
sprechen, das heifst, den Wert der Moral und die Notwendigkeit fiir die
Menschheit sich moralisch zu verhalten.

Wir wollen eine einfache Frage stellen: ,Wenn ein Dorf keine Strafien hat,
ist das so, weil das Dorf keine Moral besitzt?”

Wer diese Frage bejaht, erkennt, dafs die Dorfler selbstsiichtig sind und
daher nicht kooperieren, um Strafien anzulegen oder sie deshalb nicht
bauen, weil sie faul sind. Daher kann die Frage, ob ein Dorf Strafsen hat, als
eine Sache der Moral angesehen werden.

Oder nehmt das Haus von jemand, das schmutzig und vernachldssigt ist.
Obgleich das ein belangloses Beispiel zu sein scheint, kann man es in einem
tieferen Sinn als einen Ausdruck der Moral ansehen.

Wenn ein Heim aufierdem mit dem Larm von Gezank, Wortgefechten und
Beschimpfungen angefiillt ist, zeigt auch das einen Mangel an Moral,
ebenso wie so offensichtlich unmoralische Handlungen wie Diebstahl und
Raub.

Der heutige Mangel an Moral kann an dem Ausmafs selbstsiichtigen Ver-
haltens gesehen werden. Die Menschen niitzen einander aus, es gibt Aus-
einandersetzungen zwischen Gruppen, von denen jede nur das jeweilige
Eigeninteresse verfolgt, z.B. Kapitalisten gegen Bauern. Man kann den
Mangel an Moral auch in allen anderen Lebensbereichen feststellen - bei
Studenten, Lehrern, Verwaltern, Kaufleuten, Kunden, Rechtsanwilten,
Polizisten, Richtern.

Was sind die Konsequenzen der moralischen Krise in der Welt von heute?
Die Leute beschuldigen einander, sich der sozialen Probleme nicht richtig
anzunehmen. Sie geben der Wirtschaft die Schuld, der Politik und so weiter.
Die wirkliche Ursache sehen sie aber nicht, ndmlich den Mangel an Moral.
So kann zum Beispiel selbst mit sehr guten politischen Fiihrern die
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Bevolkerung nicht regiert werden, wenn ihr die Moral fehlt. Die Dinge
lassen sich dann auch nicht richtig steuern, und es gibt keinen Fortschritt.

Was meinen wir denn nun mit Moral?

Das Thema wurde doch ausfiihrlich untersucht. Tatsdchlich hat die soge-
nannte ,Moral” schon so viele Namen bekommen, daf§ Verwirrung ent-
steht. Es wurde davon auf so vielfédltige Weise gesprochen, dafs der Begriff
bedeutungslos, ja sogar absurd wurde.

Feststellungen wie, , die gute Moral der Leute” scheinen darauf hinzuwei-
sen, daf3 die Leute auch noch eine andere Moral besitzen, die schlecht ist.
Von Moral kann man aber nicht einerseits als gut und andererseits als
schlecht reden. Moral bedeutet ihrer reinen Natur nach das was richtig oder
gut und niitzlich ist.

Der Begriff Moral ist manchmal zu weit und manchmal zu eng gefafit. Die
wirkliche Bedeutung von Moral, die tiefe Bedeutung, welche sie in der
Natur hat, wird tibersehen. Diese Bedeutung zeigt sich durch den Pali
Ausdruck fiir Moral, sila. Sila heifit ,normal” oder wie die Dinge eben
sind (pakati). Wenn etwas zu Moral fiihrt und nicht zu Verwirrung, nennt
man es sila und der Dhamma (Wahrheit, Realitdt) welcher diesen Zustand
herbeiftihrt, wird siladhamma genannt.

Die Bedeutung des Begriffs pakati hat viele Abstufungen. Wenn man an
pakati als ,normal” im Sinne des Zustandes eines Steins denkt, dann wird
man unbeweglich wie ein Stein (d.h. tut nichts) und nennt diesen Zustand
dann quasi moralisch. Das ist aber absurd. Wird pakati oder Normalit&dt so
verstanden, dann wird sie nur unter einem materiellen Aspekt aufgefafst.

Um tiber diese Sache aus der Perspektive von jemand zu sprechen, der
Einsicht und Weisheit hat, miissen wir die tiefere Bedeutung von Moral
sehen, das heifst pakati, in Geist, -Sprache und -Handeln, zu besitzen.

Pakati heifst nicht ruhig zu sein, nicht zu sprechen oder sich nicht zu bewe-
gen. Pakati heifit, mit niemandem zusammenzustofsen, auch nicht mit sich

selbst, niemandes Zustand der Ruhe und des Gleichgewichts zu storen. Das
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nennt man pakati gemdfs der Bedeutung des Wortes siladhamma. Es konnte
nun gefragt werden, wie denn das Herumsitzen, eingetaucht in pakati, ohne
mit irgend etwas zu kollidieren, zu gesellschaftlichem Fortschritt fithren
konnte. Dieser Frage mufs man nachgehen.

Wenn wir jene Gelegenheiten betrachten, wo die Gesellschaftsordnung
nicht pakati ist und wir helfen, sie pakati zu machen, so wiirden wir das
siladhamma nennen. Wie bereits gesagt, bereitet es Schwierigkeiten, wenn es
im Dorf keine Strafien gibt. Das wird un-pakati genannt, das heifst, es gibt
kein pakati-sukha oder Gliick, das aus pakati entsteht.

Wenn wir ein solches Problem bereinigen, dann kann man sagen, dafs die
Dinge pakati sind, daf$ es keine unmaéfiigen Schwierigkeiten oder Storungen
gibt. Wenn in einem Dorf Unrat herumliegt, ist das das Gegenteil von pakati.
Hier aufzurdumen und Ordnung zu schaffen, erzeugt eine , kiihle”, ausge-
wogene Umgebung. Ein solches Handeln nennt man das Herstellen von
pakati oder Moral.

Wir wollen uns jetzt die Bedeutung von pakati noch genauer ansehen.
Wenn jemand unertrdglich arm ist, so ist das un-pakati. Er mufs also
arbeiten, um Geld zu verdienen, damit das materielle Auskommen
gewdhrleistet ist und pakati wieder hergestellt wird. In diesem Zusam-
menhang nennt man ein solches Handeln siladhamma oder Moral.

Wir sollten daher das Wort sila, welches der Kern von siladhamma ist, im
Sinne des Wortes pakati (d.h. normal, ausgewogen) verstehen. Wenn es um
materielle Dinge geht, dann ist es das pakati materieller Objekte; geht es um
Lebewesen (satva), dann ist es das pakati lebendiger Objekte; geht es um den
Geist, dann ist es das pakati des Geistes; geht es um den Korper, dann ist es
das pakati des Korpers.

Pakati hat zwei Ebenen: Das natiirliche pakati folgt der Natur als Norm.
Das heifit beispielsweise, damit sich der Korper in seinem naturgeméafien
Zustand von pakati befindet, mufd er entsprechend essen, stehen, gehen,
schlafen, baden, sich entleeren. Das ist eine Art von pakati.
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Eine andere Art von pakati betrifft die Probleme, welche die Menschen
gemeinschaftlich 16sen miissen. Sie miissen zusammenarbeiten, damit die
Dinge so werden wie sie sein sollen. Das ist das pakati der Gesellschaft oder
die soziale Moral.

Wir wollen jetzt die Moral (siladhamma) hinsichtlich ihres Wertes (Thai:
Kha) betrachten. Dazu ist es erst notwendig, den Begriff ,Wert” zu defi-
nieren. Der Ausdruck wird hdufig in Verbindung mit Worten wie ,Preis”
(Thai: rakha), ,Wert” (Thai: khunkha), oder den ,Qualifikationen einer
Person” (gunasampatti) gebraucht. Sie alle lassen sich unter Kha (Wert)
zusammenfassen. Was aber ist Kha?

Wenn wir diese Frage sorgsam erwdgen, werden wir erkennen, dafs sich die
Bedeutung von Kha in erster Linie aus menschlicher Notwendigkeit ergibt.
Kha ist in seiner tiefsten Bedeutung eine Notwendigkeit der Natur, aber
ein solcher Wert wurde bisher weder erschaffen noch formuliert.

Kha hat daher zwei Bedeutungen:
1.) geméf3 den Erfordernissen menschlichen Bedarfs und
2.) seine tiefste Bedeutung als natiirliche Notwendigkeit.

Sehen wir uns die erste Bedeutungsebene an. Kha kann auf dieser Ebene als
materielle Dinge und materielles Vergniigen, als Freuden des Fleisches,
aufgefafit werden. Dies bewertet nur den materiellen Aspekt der Dinge und
berticksichtigt den Wert fiir den Geist (nama-dhamma) oder das Herz (citta)
nicht.

+Wert” im allgemeinsten Sinne ist aus materialistischer Sicht auf materiel-
le Dinge begrenzt. Aus dieser Werte-Perspektive ergeben sich teure Preise
bei grofler Nachfrage und fallende Preise bei geringer Nachfrage.
Aufierdem fiihrt das Zugrundelegen von Dingen als Wertmafistab zu
wirklicher Ungereimtheit in der Bewertung: Eine Person hat einen Bedarf,
den eine andere nicht hat; Dinge, die fiir eine Person wertvoll und teuer
sind, sind fiir eine andere nicht wertvoll oder billig.
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Diese verriickte Art Werte festzulegen wird durch die Geschichte vom
,Huhn und dem Saphir” veranschaulicht.

Wenn ein sehr teurer Saphir zu Boden féllt, weifs das Huhn nicht, dafs er
tiberhaupt einen Wert hat. Fir das Huhn kann er sich nicht mit einem
Reiskorn vergleichen. Ebenso hat auch ein Smaragd fiir einen Affen keinen
Wert. Eine kleine Gurke ist besser.

Oder eine Person, welche den materiellen Dingen im Ubermaf zugeneigt
ist, sagt: , Dieses Buddha-Bildnis hat nur einen Wert von fiinf Fischen”. Eine
Person die den Wert eines Buddha Bildnisses kennt, wird eine solche
Aussage gar nicht verstehen konnen; nimmt man aber materielle Dinge als
Norm, dann ist ein Buddha-Bildnis eben nur fiinf Fische wert. Eine solche
Person, bemifit den Wert (Kha) nach ihrem eigenen Mund oder Magen, d.h.
nur nach einem materiellen Mafsstab.

Eine zweite Art des materiellen Wertes (Kha) entsteht aus dem blinden
Glauben an Magie. Kha im Bereich der Magie hat seinen Ursprung in der
Unwissenheit oder Dummbheit; Dinge werden machtig oder wunderbar,
wenn Leute an sie glauben - kleine Objekte, wie ein Erdkliimpchen oder
Blut, werden fiir Zehn- oder Hunderttausende von Dollar gekauft und
verkauft und Hokupokus-Rituale kosten einen dhnlichen Betrag. Das ist
Wert (Kha) in den Augen des Aberglaubens.

Eine dritte Art entspringt realen wirtschaftlichen Bediirfnissen und erhalt
seine Bedeutung durch die Prinzipien wirtschaftlicher Aktivitdt. Kha der
wirtschaftlichen Art ist mit materiellem Bedarf und den Dingen verbun-
den, welche diesen Bedarf befriedigen. Angesichts starker Nachfrage gibt
es womdglich nicht gentigend Nachschub und die Dinge werden teuer.
Geht die Nachfrage zurtick, fdllt der Preis, weil der Vorrat ausreicht, um
den Bedarf zu decken.

Das ist Kha im Sinne des Preises verschiedener Dinge. Es ist Kha als Wah-
rung, die auf verschiedenen Wegen reguliert wird, fiir unterschiedlichen
Gebrauch und fiir unterschiedliche Gruppen. Blofser 6konomischer Wert
kann aber die grundlegenden Probleme der Welt nicht 16sen.
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Eine Sichtweise nach okonomischen Werten ignoriert die Moral
(siladhamma). Sie begeistert sich fiir Dinge, nach denen man nicht verrtickt
sein sollte und an welchen man nicht haften sollte. Es gibt ein lustiges
Beispiel fiir dieses Problem.

Manche Leute werden heute fast verriickt, weil Schweinefleisch so teuer ist,
besonders die Leute in Bangkok. Warum geraten sie so in Rage und sorgen
sich?

Wenn Schweinefleisch teuer ist, dann esst es doch einfach nicht. Macht kein
schamloses Gezeter iiber die Schwierigkeit dieser Situation!

Das ist also Kha, aus menschlichen Bediirfnissen und Erfordernissen
erstanden. Aus der Sicht der Moral (siladhamma) ist Kha in diesem Sinne
irrefiihrend und bewirkt Verwirrung beztiglich der wahren Werte, die sich
auf Moral griinden.

Die Leute scheinen heute keine Moral (siladhamma) mehr zu benottigen.
Moral hat fast keinen Wert (Kha) mehr. Aber aus solcher Ignoranz entsteht
Leid. Wenn die Moral etwas ist, das die Leute benttigen, die Leute aber
glauben, dafs sie Moral nicht brauchen, wird die Moral entwertet und
niemand interessiert sich mehr dafiir.

Wenn Moral nicht langer ein Bestandteil im Leben der Menschen ist und sie
keinerlei Moral mehr besitzen, dann nehmen unweigerlich die ver-
schiedensten Arten von Problemen zu und schaffen tiberall Verwirrung
und Schwierigkeiten.

Die tiefschiirfendste Bedeutung von Kha ergibt sich aus den natiirlichen
Notwendigkeiten. Wenn die Natur eine spezielle Norm vorgibt, so musfs,
was immer wir tun, es in Ubereinstimmung mit ihr geschehen. Folgen wir
ihr nicht, so gibt es Leid, Schmerz und Tod.

Vier dieser Erfordernisse (paccaya) sind zum Beispiel: Nahrung, Kleidung,
Unterkunft und Medizin. Dies ist die dhammajati der Dinge (vatthu) und wir
miissen sie dem Diktat der Natur nach haben.

Es ist manchmal eigenartig, dafs das Lebensnotwendige billig ist und
dufierst Belangloses teuer. Warum zum Beispiel hat Reis nicht den Wert
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(Kha) von Gold, Diamanten oder Saphiren?

Wenn wir den Wert (Kha) kostbarer Edelsteine aus der Sicht korperlicher
Notwendigkeit mit den Dingen vergleichen, die der Korper braucht, so
miifiten wir sagen, daf$ sie nicht einem einzigen Glas Wasser oder einer
Handvoll Reis an Wert gleichkommen. Nahrung und Wasser sind Erfor-
dernisse der Natur; ohne sie hat das Leben keinen Wert, ungeachtet des
Reichtums.

Betrachtet die Kleidung. Wir sollten tiber ihren wahren Nutzen nachden-
ken, statt sie zu missbrauchen, indem wir uns herausputzen, um attraktiv
zu wirken oder uns ungewdhnlich kleiden, um anzugeben. Stattdessen

sollten wir in erster Linie etwas anziehen, um uns zu bedecken.

Was die Unterkunft betrifft, wenn sie ausreichend und angemessen ist, so
gibt es da keine grofsen Probleme. Wir wollen aber leben, als wiirden wir
mit den Gottern (devata) konkurrieren und bauen Hauser wie Paléste.

Bei den Medikamenten zur Heilung von Krankheiten ist es das Gleiche.
Uberﬂl'issige Medizin, die wir nicht wirklich brauchen, verkauft sich besser
als wesentliche Medikamente.

Die Natur geht aber ihren eigenen speziellen Weg. Wenn wir ihre funda-
mentalen Gesetze tibertreten, verstofien wir gegen die naturgemadfle Moral;
oder anders ausgedriickt, nach den Vorgaben der Natur fehlt es uns an
Moral. Als Folge davon ergeben sich Probleme im Korper und sogar noch
mehr im Geist.

Eigentlich legt die Natur den Geist in ganz bestimmter Weise an, damit er
in einem normalen Gliickszustand (pakati-sukha), in einem Zustand der
Ausgeglichenheit, existieren kann. Wir aber kitmmern uns nicht darum, bis
wir schliefslich mentale Stérungen erleiden. Bedenkt dies: Das Naturgesetz
ist wie das Moralgesetz (siladhamma), nur noch tiefgreifender.

Menschen, die sich nur fur das Gesetz der Dinge interessieren - Fleisch,
Mund, Magen - geraten aus dem Gleichgewicht. Sie verstofien daher gegen
die Moral der Natur. Wenn jemand im Bereich des Korpers die Moral der
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Natur vernachldssigt, wird er krank oder stirbt; im mentalen Bereich stirbt
er geistig, das heifit, er wird verriickt oder ihm bleibt nichts mehr, das
geistig noch von Wert wiére. Ein Individuum oder eine Gesellschaft wird
wertlos, wenn der natiirlichen Moral nicht entsprochen wird.

Der von der Natur vorgegebene moralische Wert verlangt von den Men-
schen, eine spezielle Moral zu befolgen, eine Moral des Gleichgewichts, der
MaiBigung und der Gentigsamkeit. Ungliicklicherweise neigen die Men-
schen dazu, sich fiir Werte nur in Zusammenhang mit den Bedtirfnissen des
Fleisches - Mund und Magen - zu interessieren, was ein stdndiges An-
wachsen der Selbstsucht bewirkt, die zu Wettstreit, Ausbeutung und
weltweitem Ungliick fiihrt.

Wie die Leute gemifs ihrer eigenen physischen und materiellen Bediirf-
nisse Kha bewerten, ist eine Sache, der wahre Wert (Kha) jedoch stimmt mit
den tiefen, profunden Naturnotwendigkeiten tiberein.

Wir wollen jetzt Wert (Kha) aus dem Blickwinkel irriger Regeln (wort-
lich: “Regeln aus falscher Sicht”, micchaditthi-pannatti) und richtiger Regeln
(wortlich: ,Regeln aus richtiger Sicht”, sammaditthi-pannatti) betrachten.

Dinge, welche nach irrigen Regeln hoch geschitzt werden, werden nach
den Regeln aus rechter Sicht gar nicht geschitzt. Die falsche Sichtweise
nimmt das Fleisch zum Mafistab - Mund, Magen, Dinge.

Die rechte Sichtweise nimmt die Objekte des Geistes oder des Bewufst-
seins, also Objekte von wahrem Wert zu ihrer Grundlage. Wenn dies der
Fall ist, steigt das ,Gliick-in-Harmonie-mit-den-Dingen-zu-sein” (pakati-
sukha) auf. Haltet an dieser Grundlage fest: Sila steht fiir die Natur-der-
Dinge (pakati) oder das Gliick-in-Harmonie-mit-den-Dingen-zu-sein
(pakati-sukha).

Wenn wir an dieser Art von Wert festhalten, werden sich Folgen
entsprechend der Soheit der Dinge einstellen, ein ruhiges Gliick. Hort nicht
auf die Werturteile, die auf der Macht verblendeter Sichtweisen beruhen.
Das fithrt nur zum Entstehen von Schwierigkeiten und Verwirrung.
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Um das mit einem simplen Vergleich zu verdeutlichen: falsche Sicht ver-
tritt die Haltung, , gut essen, gut leben”, aber die rechte Sicht rét, , esst und
lebt nur ausreichend”. Diese Perspektiven unterscheiden sich betrachtlich.
Jene, welche die Ansicht vertreten, ,gut essen, gut leben”, kennen keine
Grenzen. Sie wollen immer mehr, bis sie den Gottern gleichen wollen. Jene,
tiir die es nie genug gibt, werden also charakterisiert vom , gut essen, gut
leben”.

Jene aber, welche die Einstellung haben, , esst und lebt nur ausreichend”,
vertreten die Madfligung: Was sie auch tun, sie tun es mit Mafi. Dies hat einen
Zustand normalen oder ausgewogenen Gliicks (pakati-sukha) zur Folge. Sie
werden kein Problem des Mangels haben und es wird auch keine
Selbstsucht geben.

Wenn Leute zu ehrgeizig werden, werden sie egoistisch. Wer seine Ambi-
tionen in Grenzen hilt, ist nicht selbststichtig. Er wird nicht vom Feuer der
Gier verzehrt. Die Wertmafistibe, welche von rechter Sicht und von fal-
scher Sicht vertreten werden, unterscheiden sich also. Die eine fiihrt zu

angemessenem Konsum, die andere zu exzessivem Verbrauch.

Im tiefsten Sinne sieht die falsche Sicht nur geringen oder gar keinen Wert
in der Moral; rechte Sicht jedoch betrachtet Moral als sehr wichtig, wervoll
und von grofsem Interesse.

Wenn heute die Menschen in den Stiadten und Dorfern keinen Wert mehr
in der Moral sehen, wie konnen wir dann sagen, dafs sie die rechte oder die
falsche Ansicht haben?

Wenn im ganzen Land niemand mehr ethischen Problemen Aufmerksam-
keit schenkt noch moralische Fragen erwigt, wie konnen wir dann zwi-
schen falscher und rechter Sichtweise, zwischen dem, was wertvoll und
sinnvoll, und dem, was wertlos und sinnlos ist, unterscheiden?

Wenn wir die Moral nicht studieren, werden wir sie nicht kennenlernen,
und ihr Wert bleibt uns verborgen. Sie ist aber so wertvoll, dafs die Welt
und die Menschheit nicht ohne sie iiberleben kann. Wenn uns die Moral
fehlt, wird die Welt sinnlos; sie wird zerstort.
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Ohne siladhamma ,,stirbt” alles. Nicht nur die lebenden Menschen sterben,
sondern auch die Welt selber stirbt; alles wird zerstort in dem Sinne, daf3,
wenn nichts mehr Bedeutung hat, es gerade so ist, als wiirde nichts exis-
tieren - seien es menschliche Wesen oder sonst etwas. Und auch Friede und
Gliick kann nicht existieren, wenn es kein siladhamma gibt.

Der Wert von Moral wird unterschiedlich eingeschétzt, je nach dem Wert-
mafistab der falschen Sicht (micchaditthi) oder der rechten Sicht (samma-

ditthi). Zu welcher Gruppe gehoren wir?

Wenn wir den Wert von Moral nicht erkennen oder ihr nur geringen Wert
zumessen, dann miissen wir zugeben, zumindest teilweise eine falsche
Ansicht zu vertreten. Halten wir uns aber an die rechte Ansicht und
erkennen den Wert von Moral, warum versuchen wir dann nicht, uns in der
Moral zu verwurzeln und die Moral bei denen, die uns nahe und lieb sind,
ebenso wie bei den Nachbarn und dem Rest der Weltbevolkerung zu
fordern? Warum bringen wir keine Opfer, um die Moral zu stiitzen?

Wir sprechen zwar stets davon, Verdienste zu erwirken, aber wir wissen
wirklich nicht, was wir eigentlich tun. Die beste Art, Verdienste zu erwer-
ben, besteht darin, die Menschen in der Moral zu festigen. Es gibt keinen
besseren oder wahreren Verdienst als diesen.

Wenn wir den Wert von Moral sehen, so sollten wir unser Bestes versu-
chen, die Moral in unserer Gesellschaft, unserem Land und in der Welt zu
verbessern und zu unterstiitzen.

Wir haben Moral hinsichtlich Kha (Wert/werten) untersucht, doch es gibt
eine weitere Bedeutung von Moral, die iiber Kha hinausgeht.

Kha ist in einem Sinn die Ursache (hetu) oder der Grund aller Probleme.
Wenn es keinen Wert gibt oder nichts Gewinnbringendes, so entstehen
keine Probleme. Probleme ergeben sich nur, weil wir Gewinn und Dinge
von Wert begehren.

Wert (Kha) weckt unser Verlangen und ein Gefiihl des Mangels. Wann

immer wir etwas fiir wertvoll erachten, erhebt sich sofort Begehren. Etwas
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kann entweder in gutem oder in schlechtem Sinn wertvoll sein, abhéangig
davon, was als Kha gilt. Es gibt aber eine Ebene der Moral, die tiber dem
Wertevergleich liegt.

Wenn man in der Welt nichts mehr findet, dem man einen Wert (Kha)
zumessen konnte, dann wird man ein Arahant oder Heiliger. Man kann
kein Arahant sein, wenn man an Werten hingt, was ja die Ursache von
Begehren ist.

Das Verlangen, etwas fiir sich haben zu wollen, fiihrt zu Liebe; das Ver-
langen, etwas vermeiden zu wollen, fithrt zu Hafi. Es gibt also nur zwei
Arten von Kha: Die eine bewirkt Liebe, die andere Hafs.

In Pali ist guna das Wort fiir Kha. Guna heifst auf Thai Khunkha, , Wert”
oder , Qualitdt”, die gut oder schlecht sein kann. Guna ist in Pali neutral.
Kha jedoch kann zum Vorteil oder Nachteil sein.

Der Geist wird bewegt entsprechend dem, was Khun oder Kha, d.h. Wert,
genannt wird. Wenn der Geist gut ist, besitzt er die Qualitit der Giite, hangt
am Guten und umgekehrt. Wenn wir das Bose hassen, dann lieben wir das
Gute. Tun wir beides, das Bose hassen und das Gute lieben, dann halten wir
an Kha fest.

Nur ein Arahant kann den Einflufl von Kha transzendieren. Eine gewohn-
liche Person kann den Geist nicht von Befleckungen und Leid befreien, weil
sie an Kha hdngt. Sie wird ein Sklave von Kha, was gut oder schlecht sein
kann. Einige halten Schlechtes fiir gut. Andere erkennen Gutes als gut und
Schlechtes als schlecht, abhdngig davon, ob sie die rechte oder die falsche
Ansicht hegen.

Man kann zwar eine Person mit rechter Sicht sein, fihig, Gutes von
Schlechtem zu unterscheiden, wenn der Geist aber noch an Kha hingt, so
kann er von der Herrschaft der Werte nicht befreit werden. Daher entsteht
Verlangen nach Sinnenlust, Verlangen nach Sein, Verlangen nach Nicht-
sein (kamatanha, bhavatanha, vibhavatanha).

Wir miuissen ganz besonders sorgsam mit dem umgehen, was Kha genannt
wird, weil es den Kern aller Probleme darstellt. Das Mifsverstehen von
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Werten bewirkt Verwirrung, untergrabt die Moral (siladhamma) und lenkt
vom Erreichen Nibbanas ab.

Seid vorsichtig mit dem, was Wert, Qualitit oder Eigenschaft genannt
wird, weil es die Grundlage fiir alles Anhaften ist. Es gibt da zwei
Prinzipien: Das eine ldf3t uns hassen, das andere lieben.

Wenn wir toricht sind, dann hangen wir am Kha von irgend etwas; wir
werden die eine Seite lieben und die andere hassen. Das wird den Zustand
der Normalitdt oder das Gleichgewicht (pakati) zerstoren und wir werden
einen unausgewogenen Geist haben und verblendete Sicht.

Der aus dem Gleichgewicht geratene Geist wird sich durch unseren Kor-
per und unsere Worte dufiern und diese Unausgeglichenheit widerspie-
geln. Die Wirkung dieses Zustandes wird uns selbst und andere storen. All
das wird durch unsere falsche Auffassung von Kha bewirkt.

Wenn wir Anhaften verspiiren, dann befinden wir uns in der Gewalt von
Kha. In einem Augenblick zugeneigt zu sein und im nédchsten abgeneigt, ist
eine Form von Anhaften (kilesa). Der In-den-Strom-Eingetretene (Sota-
panna), der Einmal-Wiederkehrer (Sakadagami) und der Nichtmehr-Wieder-
kehrer (Anagami) transzendieren die Macht von Kha noch nicht. Nur der
Arahant besitzt einen Geist, welcher iiber das, was wir Kha nennen,
hinausgeht.

Beginnend mit der bescheidensten Form von Kha, sagen wir, ein Reiskorn,
bis zum Kha hochster Moral, all das wird Kha genannt, und ist die Basis
von Anhaften.

Nun, wenn wir an etwas korrekt festhalten wollen, dann sollten wir es auf
eine Weise tun, dafd wir weiter fortschreiten, bis wir schliefSlich Kha, die
Notwendigkeit zu bewerten, transzendieren. Wenn wir toricht sind,
werden wir fdlschlich anhaften und unnétig zurtickfallen; wir werden mit
Anhaftungen, im Glauben sie hdtten Wert, unsere Zeit mit unheilsamen
Dingen verschweden. Obgleich wir vielleicht in der Lage sind, unheilsame
Dinge fiir immer zuriickzuweisen, sind wir noch mit der Frage des Wertes
heilsamer Dinge, ja selbst mit dem Wert von Gut-Sein beschiftigt.
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Demzufolge bedriickt uns noch das, was mit ,Kha” bezeichnet wird. Wir
sind daher recht unachtsam, besorgt und beunruhigt. Wir miissen uns aber
dartiber erheben um von der Macht dessen, das wir Kha nennen, sogar vom
Kha des Gut-Seins, befreit zu werden. Das ist die héchste Stufe von Moral.
Die Leute von heute wollen diese Stufe gar nicht erlangen. Sie finden, es sei
genug, nur gut miteinander auszukommen, den Kha des Gut-Seins zu

besitzen, also moralisch gut zu sein.

Lafit uns nun den wahren Wert (Kha) von Moral betrachten. Dies sollte
das Ziel der Moral sein: Sie sollte Individuen in die Lage versetzen, ihren
Geist pakati zu machen, und auch den Gesellschaften erméglichen, pakati zu
sein, um in Frieden und Harmonie zusammen zu leben. Das ist Moral.

Wahre Moral oder siladhamma ist daher die Fihigkeit, Kha zu kontrollieren.

Wenn wir an den Unterscheidungen von Wert und Qualitit festhalten, so
wird dies dazu fiihren, dafs wir geméfs den Werten handeln, welche wir den
Dingen zumessen. Jene, die blindlings schlechte Werte fiir gut halten,
werden verfiihrt, Schlechtes zu tun; jene, die in die Irre gefithrt werden
durch den angeblichen Wert von Dingen, die als gut gelten, werden tun,
was als gut gilt. Aber auch letzteres ist nicht die hochste Stufe von pakati.
Das heifst, wir lieben noch immer das Gute und hassen das Bose. Solange
wir aber noch Liebe, Arger, Hafs und so weiter empfinden, kann man da
sagen, dafs wir eine gute Moral haben?

Nach dem Mafistab der Welt ist das Gute zu lieben, das Gute zu tun, das
Gute zu versuchen, sein Leben fiir das Gute zu opfern, richtig und korrekt;
nach der hoheren Wahrheit (Dhamma) jedoch ist mehr erforderlich. Wir
miissen mehr pakati werden (d.h. unseren wahren, nattirlichen Zustand
erkennen).

Wir sollten das Entstehen von Liebe und Haff bandigen. Wir sollten Din-
gen, welche Kha haben, nicht gestatten, in uns Liebe oder Hafs zu bewir-
ken. Wenn wir diese beiden kontrollieren konnen, erst dann kann man von

uns sagen, dafs wir wirkliche Moral besitzen.
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Wenn wir unser Festhalten an den Polen Liebe und Hafs nicht kontrollie-
ren konnen, werden sie uns dazu bringen, entweder gut oder schlecht zu
handeln. Dann aber werden wir darunter leiden, so schrecklich in das Gute
verliebt zu sein, dafs wir uns vielleicht seinetwegen sogar umbringen oder
derartig am Guten hangen, dafl wir nicht einmal mehr schlafen kénnen und
neurotisch werden. Eine solche Moral ist unrein.

Je mehr wir das, was wir als Kha etikettieren (d.h. als gut und schlecht,
Liebe und Haf3 unterscheiden) kontrollieren kénnen, um so mehr Moral
(siladhamma) besitzen wir. Je weniger wir Kha kontrollieren konnen, um so
weniger Moral haben wir.

Wir sollten Kha beherrschen, das unseren Geist dominiert. Die Fihigkeit,
Kha zu kontrollieren, ist wahre Moral.

Nehmen wir das Beispiel eines buddhistischen Monchs oder Novizen. Weil
sie ordiniert sind, folgen sie einem hoheren Dhamma; wenn sie jedoch ihren
Geist beztiglich des sogenannten Kha nicht kontrollieren kénnen, kénnen
sie nicht wirklich Monch oder Novize sein.

Sie werden lieben, wenn sie von liebenswerten Objekten in Versuchung
gefiihrt werden; sie werden hassen, wenn sie von hassenswerten Objekten
versucht werden. Das ist dem Ziel der Ordination entgegengesetzt, wel-
ches doch sein sollte, den Geist zu schulen, damit er die Macht von Kha
transzendiert.

Was wird geschehen, wenn wir die Macht von Kha beherrschen kénnen?
Die Folge ist, dafs sich in jeder Person pakati (ihre wahre Natur) erhebt: Die
Individuen werden pakati im Geist, im Korper und in der Rede sein, und
die Gesellschaft wird nicht chaotisch sein, weil all ihre Mitglieder pakati sein
werden. Das wird das Entstehen von pakati genannt.

Es ist das Resultat von Moral oder das Fehlen von Befleckung (kilesa). Wenn
wir die Macht kontrollieren konnen, Dinge zu bewerten, die uns verlocken,
konnen keine Befleckungen entstehen. Gibt es keine Befleckungen, gibt es
kein kamma. Dann gibt es auch kein Leid (dukkha). Dann kénnen wir
Menschen (manussa) im vollsten Sinn des Wortes werden.
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Ein Mensch ist jemand, der einen edlen oder hohen Geist hat. Edel heifst
frei zu sein von Einwirkungen, weil der edle Geist befreit ist von gut oder
schlecht, Liebe oder Haf3s. Menschen, die einen edlen Geist besitzen, kon-
nen nicht tiberredet werden, irgend etwas zu lieben oder zu hassen.

Die Menschen heute haben diese Art des edlen Gemiites nicht. Es ist schon
viel verlangt, wenn sie nicht so blind sind, sich von Liebe oder Haf3 tiber-
waltigen zu lassen, dem Ursprung menschlicher Probleme.

Gemafs dem hochsten Dhamma entstehen keine bosen Folgen, wenn wir
Kha kontrollieren konnen. Es gibt dann keinen gewaltsamen, unzeitigen
Tod, weder physisch, mental oder spirituell.

Menschen sind viel weiterentwickelt als Tiere. Tiere sind mit ausreichend
Gehirn versehen, das im Wesentlichen unverdndert blieb. Ihre Moral ist
ihrer Natur angemessen. Der menschliche Intellekt wachst aber standig. Mit
dieser Entwicklung gehen zunehmend komplexere Wiinsche und Absich-
ten einher, die zu einer geisteskranken Gesellschaft gefiihrt haben. Unsere
Moral sollte aber mit dem Rest unseres Lebens Schritt halten konnen. Indem
sie uns hilft, Korper, Sprache und Geist zu kontrollieren, steuert die Moral
den Einflufs des Bewertens (Kha). Auf diese Weise konnen wir einen
ausgeglichenen (pakati) Geist haben.

Immer, wenn siladhamma fehlt, erheben sich Schwierigkeiten, Angst und
Bekiimmertheit und schaffen eine Situation, mit der keiner von uns leben
kann. Die Losung des Problems hiangt von der Riickkehr zur Austibung von
siladhamma ab.

Die Natur verlangt, dafs siladhamma auf die allertiefste Dhamma-Weise in
unserem Geist prasent ist, denn das ist der einzige Weg, um wahrlich zu
iiberleben. Aber nicht nur wir tiberleben, sondern auch alles andere.

Wir brauchen das siladhamma zumindest auf dieser grundlegenden Ebene
und wir sollten es auch auf hoherer Ebene haben, wenn es mit der
menschlichen Entwicklung Schritt halten soll.

Lafit mich mein Hauptanliegen zusammenfassen, den Grund fiir das Ein-
halten der Moralgesetze. Sila ist gleichbedeutend mit pakati (Gleichge-
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wicht); wir alle wiinschen uns pakati-sukha (das Gliick, gemdfS unserer
wahren Natur zu existieren). Siladhamma ist alles, was bewirkt, dafs pakati-
sukha aufsteigt.

Auf der untersten Stufe miissen wir unser Leben einfach halten und nur
mit jenen materiellen Dingen leben, die notwendig sind, um uns in einer
Weise zu erhalten, dafi wir ohne unnétige Harte durchkommen koénnen.
Unsere Ahnen lebten in dieser Weise, doch die Leute heute wollen mehr,
als sie brauchen. Nur das Notwendige verlangen: Das ist die erste Stufe
von siladhamma und sie ist leicht einzutiben.

Wir miissen es vermeiden, uns tibermafSig von der sogenannten Schonheit
und Ordnung, welche wir mit den Begriffen ,zivilisiert sein” oder ,ent-
wickelt sein” verbinden, bezaubern zu lassen.

Wenn wir solche Dinge bevorzugen, wandelt sich unser moralisches
System, um sich unseren Wiinschen anzupassen. Seht euch nur all das Geld
an, welches ausgegeben wird, um unser Verlangen nach attraktiven Dingen
zu befriedigen, die nur dazu dienen, unsere Gier (kilesa) noch stirker an-
wachsen zu lassen. Es ist eben dieses Verlangen, das Menschen zu Dieben
und Verbrechern werden lafst.

Unsere Ahnen lebten einfach, kamen mit den grundlegenden Lebensnot-
wendigkeiten aus, aber sie hatten auch Mitgefiihl und Liebe; sie nutzten
einander nicht aus. Heute macht es unser stetig wachsendes Verlangen
nach einer Art kiinstlicher Schonheit schwierig, auf wahrlich moralische
pakati-Weise zu leben und das macht es schwerer, Friede, Mitgefiihl und
Liebe fiir die Mitlebewesen zu haben.

Auf der hochsten Ebene brauchen wir eine Moral (siladhamma), welche die
Grundlage der Religion ist. Ein solches siladhamma fordert in uns die Be-
reitschaft, frei von Befleckung (kilesa) zu sein, das heifit, Nibbana, den
letztendlichen Zweck von siladhamma, zu verwirklichen.

Ein solches Moralgesetz zu befolgen, ist nicht leicht, da wir uns immer noch
wiinschen, die Wiinsche unserer Sinne - Gesichtssinn, Hor-, Geruchs-,
Geschmackssinn und so fort - zu befriedigen. Wir wiirden uns lieber unter
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einen Wunscherfiillungsbaum setzen, als unter den Baum der Erleuchtung.
Wollten wir unter dem letzteren sitzen, so wiirde Weisheit und das Ge-
wahrsein der Unbestdndigkeit, des Leids und der Nicht-Selbstheit in uns
aufsteigen.

Wollen wir jedoch unter einem Wunscherfullungsbaum sitzen, so erhebt
sich das Anhaften - das Verlangen, zu sehen, zu horen, zu riechen, zu
schmecken, zu beriihren und zu fiihlen: es ist die Natur des Wunscherfiil -
lungsbaums, Verlangen hervorzubringen.

Die Natur dieser beiden Arten des Suchens ist gegensdtzlich. Wenn wir
erkennen, daff das Sitzen unter einem Wunscherfiillungsbaum uns in
Wirklichkeit eigentlich bestraft, dann werden wir den Frieden suchen, die
Freiheit von kilesa, Nibbana und siladhamma, die Grundlage von Religion.

Die Leute sagen, dafs der Buddhismus in Thailand bliiht, wer aber will
tatsachlich so ein Moralgesetz (siladhamma), wie wir es hier besprochen
haben?

Sicherlich nicht die breite Offentlichkeit oder die Regierung. Die Leute
konnen ja nicht einmal auf der untersten Stufe das siladhamma praktizieren,
also in ihren Heimen zufrieden zusammenzuleben. Ihr Verlangen nach
kiinstlicher Umgebung wichst weiter, und ihre Art von Moral fordert dies
auch noch. Es ist das Gegenteil von siladhamma, weil es bewirkt, dafs
Befleckungen (kilesa) entstehen und die Leute sich dem Verbrechen
zuwenden.

Nicht den Kriminellen allein ist der Vorwurf zu machen, vielmehr uns
allen, die wir eine Moral erschaffen, welche das Verlangen nach schonen,
verlockenden Dingen billigt.

Lafit uns iiberlegen, was wir denn wirklich von siladhamma erwarten.
Vorausgesetzt, dafd wir tiberhaupt irgend eine Art von siladhamma wollen,
welche Ebene von siladhamma wire das dann?

Es ist nicht schwer, das siladhamma des einfachen, normalen Lebens (pakati)
zu praktizieren. Die Art von Moral, welche unser Verlangen nach einem
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luxuriosen Leben ndhrt, macht es schwer, im Gleichgewicht, auf pakati-
Weise, zu leben, weil sie kilesa entstehen 1413t.

Es kostet viel weniger - bzw. gar nichts - die Art von Moral zu leben, die
zum Nibbana fiihrt, sie kann nidmlich die Probleme 16sen, welche im
Inneren liegen. Es erfordert keine Billionen fiir Entwicklungs-Projekte.

Das Problem an seinem Ursprung zu losen, fiihrt dazu, auf zufriedene,
ausgeglichene pakati-Weise zu leben und 14f3t uns bewufit werden, wie wir
zunehmend frei von kilesa werden konnen.

Wenn wir siladhamma auf solche Weise austiben, sind wir nicht dngstlich
oder besorgt und wir bereiten auch keinem anderen Schwierigkeiten. Wir
konnen glticklich zusammenleben. Dieses hochste siladhamma wird ariya-
siladhamma genannt.

Ariyasiladhamma ist jene Moral, die Frieden und Gliick bringen kann,
ohne eine grofie Menge Geld zu investieren oder betrdchtliche Miihe
aufzuwenden. Ist das nicht die Art von Moral, die wir uns wiinschen
sollten? Was hdlt uns dann davon ab?

Zu allererst und grundlegend: Wir wissen nicht, was wir tun: Wir wollen,
was wir uns nicht wiinschen sollten und wir wollen nicht, was wir wiin-
schen sollten. Wir lassen uns blindlings treiben, auf der Suche nach Befrie-
digung durch materielle Vergniigungen. Wir begehren sogar Dinge, welche
uns Schwierigkeiten und Angst einbringen. Wir sagen zwar, dafl wir
siladhamma wiinschen, aber in unserem Herzen sehnen wir uns nach der

Befriedigung durch gutes Essen und gutes Leben.

Ein Dorfbewohner wurde einst befragt, ob er in den Himmel oder in das
Nibbana kommen wolle. Er erwiderte, dafs er ins Nibbana wolle. Als ihm
erklart wurde, dafs man im Nibbana weder Vergntigen noch Mifivergnii-
gen empfinde, weder Liebe noch Haf3, weder Frohlichkeit noch Traurig-
keit, anderte er seine Meinung.

Was er tatsdchlich wollte, waren weltliche Vergniigungen, nur gréfier und
besser. Er sagte zwar, er wolle Nibbana, weil von einem Buddhisten
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erwartet wird, dafs man das sagt, aber tatsdchlich wollte er es tiberhaupt
nicht. Genauso sagen wir alle, dafs wir siladhamma wollen, wissen aber gar
nicht, was das bedeutet - und sollten wir schliefdlich herausfinden, was es
denn bedeutet, konnten wir womdoglich beschliefSen, dafd wir es doch nicht
wirklich wollen.

Eine zweite Sache, die uns davon abhilt, Moral zu wollen, ist die, dafs wir
nicht erkennen, daf3 alle Probleme in der Welt - vergangene, gegenwaértige
und kiinftige - durch den Mangel an Moral verursacht werden.

Zum Beispiel ist er die Ursache fiir den Kommunismus; er ist der Grund,
weshalb wir den Kommunismus nicht wirkungsvoll bekdmpfen konnen.
Weil wir nicht génzlich erfassen, dafi all unsere komplexen Probleme, alles
Leid (dukkha) durch den Mangel an Moral entsteht, machen wir keinen
aufrichtigen Versuch, auf grundlegend moralische Weise zu leben.

Uberall gehen die Regierungen blind daran, Hunderte und Tausende von
Reparaturen an den Symptomen des Problems vorzunehmen, das zugrun-
de liegende Problem selber wird aber nicht angegangen.

Keine Regierung in der Welt spricht iiber Moral oder betrachtet ihren
Mangel als ein Problem, welches es wert wire, sich darum zu kiimmern.
Wenn zum Beispiel Arbeiter einen Streik inszenieren, und eine Regierung
hat selbst damit zu tun, verhdngt sie vielleicht eine Strafe gegen die Ar-
beitgeber, anstatt sich mit dem Mangel an Moral seitens der Kapitalisten zu
befassen, die ihre Arbeiter unterdriickt haben.

Korrupte Regierungsbeamte werden vielleicht bestraft, aber ihr Mangel an
Moral wird dabei nicht als Ursache der Korruption angesprochen. Vielen
Leuten fehlt es an Moral in einem solchen Ausmafs, daf3 sie sich in Schwie-
rigkeiten bringen, aber gewohnlich suchen sie die Schuld dann anderswo.

Die alarmierende Abnahme der natiirlichen Ressourcen der Erde ist noch
ein weiteres Beispiel des gleichen Problems. Wenn die Leute ein wahrlich
moralisches Leben fiihren wiirden, gibe es keine Unruhen mehr, keine
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Verschwendung oder Knappheit und es gidbe auf lange Sicht gentigend fiir
alle.

In unserer Unwissenheit geben wir der Wirtschaft die Schuld fiir unsere
Probleme, ohne zu erkennen, daff die iiberall mangelnde Moral die wirt-
schaftlichen Probleme bewirkt hat - zu Hause, in unserem Land und sogar
in der gesamten Welt. Irrtiimlich denken wir, daf8 wir im Nachteil sind, und
dafs uns andere tiberholen werden, wenn wir nach den Prinzipien von
Moral leben.

Wir mifiverstehen und beurteilen den Wert von Moral falsch und unsere
Befleckungen bringen uns dazu, sie tatsdchlich zu hassen. Wir verstehen
Moral nur oberfldchlich und werden ihr daher nicht gerecht. Wir denken
an sie als etwas, dem wir eigentlich Aufmerksamkeit zollen miifiten, aber
wir wollen nicht wirklich damit beldstigt werden, denn wir erkennen nicht,
dafd nur die Moral allein der Welt Frieden und Gliick bringen kann.

Angenommen, ein Land hitte die bestmoglichen Fiihrer, aber den Leuten
selbst fehlte die Moral. Koénnte das Land dennoch im Gleichgewicht (pakati)
sein?

Einige mogen vielleicht sagen, wenn die Fiithrer wirklich aufSergewdhnlich
wdren, so konnten sie die Leute dazu bringen, moralisch zu werden. Die
Menschen kdénnen aber Friede und Gliick nur dann haben, wenn sie selber
in moralischer Weise leben; Friede und Gliick stellen sich nicht ein, nur weil
man eine bestimmte Art von Fiihrer hat.

Wenn wir uns gestatten, vom Wert materieller Dinge vereinnahmt zu wer-
den, dann werden wir dazu verfiihrt Dinge zu lieben oder zu hassen und
konnen nicht grundlegend moralisch sein. Wir werden noch immer unter
dem Einflufs von Liebe und Haf3 stehen; wir werden Dinge anbeten, die wir
nicht wertschidtzen sollten und Dinge hassen, denen wir mit grofiter
Hochachtung begegnen sollten.
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Die Vorstellung von Wert (Kha) ist in der Tat sehr tduschend. Kha, das
Bediirfnis zu werten, ist die Quelle all unserer Probleme.

Arahants entsagen diesem Bediirfnis, so dafs es keinen Einflufs auf ihren
Geist hat. Wir miissen die Vorstellung von Kha oder Wert als das erken-
nen, was sie ist, und demgemaf kontrollieren, um siladhamma zu haben, um
wabhrlich moralisch zu sein.

Wenn wir vollige Kontrolle {iber Kha ausiiben kdénnen oder tiber unser
Haften an Wertunterschieden, Werten oder Qualitidten, dann werden wir
die hochste Form von Moral besitzen.

—ENDE -
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Vorwort

1956 hielt der ehrwiirdige Buddhadasa Bhikkhu vor einer Gruppe
zukiinftiger Richter eine Reihe von Vortrdgen, die spiter, zusammengefafst

und geordnet, zum ,Handbuch fiir die Menschheit” wurden.!

Seither hat dieses kleine Buch erstaunlichen Anklang gefunden und erfreut
sich mehr als fuinf Jahrzehnte, nachdem die Vortridge gehalten wurden,
immer noch grofier Beliebtheit in Thailand ebenso wie im europédischen
Sprachraum. Der Grund dafiir ist offensichtlich: Ajahn Buddhadasa eroff-
net frische Einsichten in die zeitlose Wahrheit des Buddha-Dhamma auf die
sehr direkte und einfache Weise, die alle seine Lehren auszeichnet. Die
Klarheit seiner Einsicht macht das Dhamma fiir uns lebendig, so dafs jede
neue Generation von Lesern ihren Nutzen daraus ziehen kann.

Als Einftihrung in das Buddha-Dhamma" (die Wahrheit, zu der Buddha
erwachte und die er lehrte) ist dieser Text von unschédtzbarem Wert, da er
die grundlegendsten und wichtigsten Lehren des Buddhismus erklért.
Besonders fiir jene, die sich der Lehre Buddhas nicht als theoretischem
Studium zuwenden, sondern durch ihre praktische Anwendung ihr Leben

verstehen und veredeln wollen, ist das , Handbuch” von grofstem Nutzen.

IDer UNESCO Kalender der Jahrestage bedeutender Personlichkeiten und
historischer Ereignisse gibt den 27. Mai als den hundertsten Geburtstag von
Buddhadasa Bhikkhu (Diener des Buddha) an. Umso mehr freut es mich, auf
vielfachen Wunsch eine Neutibersetzung von ,,Handbook for Mankind” in diesem
Jahr herausbringen zu kénnen.

Ich habe mir erlaubt, den etwas unhandlichen Originaltitel in ,Buddhismus
verstehen und leben” umzuwandeln, auch um diese Neutibersetzung von anderen
im Umlauf befindlichen abzugrenzen.

Viriya.
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1. Buddhismus genau betrachtet

Wenn wir irgendeines der giangigen Biicher aufschlagen, die sich mit der
Entstehung der Religionen in der Welt befassen, finden wir eine Gemein-
samkeit: Alle Autoren stimmen in dem Punkt tiberein, dass Religion aus
der Furcht entstanden ist.

Der primitive, im Wald lebende Mensch fiirchtete sich vor Blitz und Don-
ner, Dunkelheit und Stiirmen und vielen anderen Dingen, die er nicht
verstehen oder kontrollieren konnte.

Seine Methode, um den Gefahren, die er in diesen Phidnomenen sah, zu
entgehen, war es, ihnen entweder mit Demut und Unterwerfung oder mit
Ehrfurcht und Anbetung zu begegnen; je nachdem, welche Verhaltens-
weise ihm am geeignetsten erschien.

Mit fortschreitender Entwicklung des Wissens und Verstdndnisses der
Menschen wandelte sich diese Furcht vor den Kréften der Natur zu einer
Furcht vor Phinomenen, die schwerer begreifbar waren. Religionen, die auf
der Anbetung von Furcht erregenden Dingen wie Naturgewalten, Geistern
und Himmelswesen basierten, wurden geringschétzig als unverniinftig
und lacherlich betrachtet. SchliefSlich wurde die menschliche Angst noch
weiter verfeinert, bis sie zur Angst vor dem Leiden selbst wurde.

Der Mensch begann sich vor dem Leid zu fiirchten, dem man nicht mit
materiellen Opfern und rituellen Handlungen beikommen kann. Er begann
sich vor dem Leid zu fiirchten, das dem Geborenwerden, dem Altwerden,
dem korperlichen Schmerz und dem Tod innewohnt. Er empfand Furcht
vor dem Leid der Enttduschung und Hoffnungslosigkeit, das durch
Begierde, Arger und Dummbheit entsteht und das weder durch grofie Macht
noch durch grofien Reichtum gelindert werden kann.

Der Buddhismus, als eine auf Einsicht beruhende hohere Religionsform,
hat, wie auch alle anderen Religionen, die aus einer intelligenten Betrach-
tung unseres Lebens entstanden sind, seinen Ursprung in dieser Art Furcht.
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In Indien, einem Land mit vielen Denkern und Forschern im philoso-
phisch-religiosen Bereich, gaben intelligente Menschen schon vor langer
Zeit die Verehrung von tubernatiirlichen Wesen auf. Sie begannen
stattdessen nach Wegen zur Uberwindung von Geburt, Altern, Schmerz
und Tod zu suchen, nach Wegen zur Beseitigung von Gier, Hass und Ver-
blendung.

Aufgrund dieser Suche entstand eine ,hohere”, auf Einsicht gegriindete
Religion, eine Methode, wie man das Leid, das der Mensch fiirchtet,
vollkommen und endgiiltig tiberwinden kann. Der Buddha entdeckte diese
Methode zur Uberwindung von Geburt, Altern, Schmerz und Tod, zur

Vernichtung der Herzens’cr1'ibungen2 - wir nennen sie heute , Buddhis-

“

mus .

,Buddhismus” ist ,die Lehre des Erwachten”. Ein Buddha ist ein zur
Erkenntnis der wahren Natur aller Dinge gelangtes Individuum, das in der
Lage ist, sich allen Dingen gegentiber angemessen zu verhalten.
Buddhismus ist eine Religion bzw. eine Weltanschauung, die auf
Intelligenz, wissenschaftlicher Vorgehensweise und Erkenntnis aufbaut
und deren Ziel die Zerstorung des Leidens und seines Ursprungs ist. Jede
Verehrung von heiligen Objekten durch rituelle Handlungen, Darbietung
von Gaben oder Beten ist nicht Buddhismus!

Der Buddha lehnte all dies als toricht, absurd und unverniinftig ab. Er
lehnte auch die Verehrung von Himmelswesen und Gottheiten ab, welche
dem Glauben verschiedener Sekten zufolge die Sterne am Himmel bewohn-
ten und die Schopfer aller Dinge waren. Dementsprechend finden wir
Ausspriiche des Buddha wie diese:

2 Kilesa: Herzenstriibbungen, Beschmutzungen, Unreinheiten des Geistes: alle

Dinge, die den Geist abstumpfen, verdunkeln, triiben, beflecken und traurig
machen. Die drei Hauptkategorien der kilesa sind lobha (Gier), dosa (Hass) und moha
(Verblendung).
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»,Unabhdngig von der Bewegung der Gestirne sind Wissen, Geschick und
Fahigkeiten die gtinstigen Vorzeichen, die zu Erfolg und Vorteil fithren. Mit
dem Nutzen, der sich aus ihnen ziehen ldsst, wird man den Toren, die iiber
ihren astrologischen Berechnungen sitzen, immer voraus sein.”

Und: ,Wenn die Wasser der , heiligen” Fliisse (wie dem Ganges) wirklich
Stnden und Leiden wegwaschen konnten, dann wéren die Schildkréten,
Krebse, Fische und Muscheln, die in diesen Fliissen leben, wohl schon
langst von ihren Stinden und Leiden befreit.”

Und: , Kénnte man das Leiden wirklich durch Opfergaben, Verehrung und
Beten beseitigen, wire niemand mehr in der Welt dem Leiden unterworfen,
denn jeder kann opfern und beten.

Da aber die Menschen immer noch dem Leiden unterworfen sind, sogar
wihrend sie ihre Verbeugungen, Anbetungen und Rituale ausfiihren, ist
das offensichtlich nicht der Weg, der zur Befreiung fiihrt.”

Um Befreiung zu erreichen, miissen wir erst einmal die Dinge genau
betrachten, um ihre wahre Natur zu erkennen und zu verstehen. Dann
miissen wir uns auf eine Weise verhalten, die der wahren Natur der Dinge
angemessen ist. Das ist die buddhistische Lehre, das miissen wir wissen
und im Gedichtnis behalten.

Buddhismus hat nichts mit der Verbeugung und Verehrung von Furcht
einfléfienden Dingen zu tun. Riten und Zeremonien wie das Spritzen von
Weihwasser oder andere Auferlichkeiten wie Opfergaben fiir Geister und
himmlische Wesen haben nichts mit ihm zu tun. Im Gegenteil, Buddhis-
mus griindet sich auf Vernunft und Einsicht.

Nicht der Glaube an Mutmafiungen oder Annahmen wird verlangt, son-
dern dass wir gemafs unserer eigenen Einsicht handeln und uns nicht mit
den Worten anderer zufrieden geben. Wenn uns jemand etwas erzihlt,
diirfen wir ihm nicht einfach blindlings glauben. Wir sollten uns das, was
er zu sagen hat, anhoren und durchdenken. Falls es uns verniinftig
erscheint, sollten wir es vorldufig als Arbeitshypothese annehmen und uns
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dann daranmachen, ihren Wahrheitsgehalt fiir uns selbst herauszufinden.
Diese Vorgehensweise ist eines der Hauptmerkmale des Buddhismus, das
ihn wesentlich von anderen Weltreligionen unterscheidet.

Eine Religion ist eine vielseitige Angelegenheit. Von einem bestimmten
Blickwinkel aus betrachtet hat sie eine Erscheinungsform, von einem
anderen Standpunkt aus gesehen eine andere. Viele Menschen betrachten
Religion von der falschen Warte aus, und der Buddhismus ist da keine
Ausnahme.

Verschiedene Individuen mit unterschiedlichen geistigen Einstellungen
gelangen notgedrungen zu unterschiedlichen Ansichten dariiber. Weil
jeder von uns nattirlich seine fiir richtig hilt, wird die , Wahrheit” fiir jeden
von uns dem eigenen Verstindnis und den besonderen Ansichten ent-
sprechen. Folglich ist die , Wahrheit” fiir jeden etwas anders.

Jeder dringt unterschiedlich tief in eine Problematik ein, auf unterschied-
liche Weise, mit einem unterschiedlichen Mafs an Intelligenz. Alles, was
tber die eigene Intelligenz, das eigene Wissen und Verstindnis hinaus-
geht, erkennt man nicht als wahr an.

Es widerspricht der eigenen Vorstellung - und selbst wenn man nach aufien
hin mit anderen konform gehen mag, weiff man doch im Innern, dass das
nicht die Wahrheit ist, wie man sie selbst sieht. Wie ein Mensch Wahrheit
begreift, mag sich tdaglich dndern und entwickeln, entsprechend der Zu-
nahme von Intelligenz, Wissen und Verstdndnis, bis er schliefllich bei der
absoluten Wahrheit angelangt ist. Zudem hat jeder andere Uberpriifungs-
methoden, die er nutzt, bevor er etwas glaubt.

Es versteht sich daher von selbst, dass es unterschiedlichste Ansichten iiber
den Buddhismus gibt.

Wie gesagt, der Buddhismus ist eine praktische Methode, um sich selbst
vom Leiden zu befreien durch das Erkennen der wahren Natur der Dinge,
so wie das auch der Buddha getan hat. Nun ist nattirlich jede religitse
Uberlieferung anfillig dafiir, Material zu enthalten, das bei spéteren Gele-

genheiten eingefiigt wurde - und der Tipitaka3 ist da keine Ausnahme.
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3 Tipitaka: wortlich {iibersetzt , Dreikorb”. Die tiberlieferten buddhistischen
Schriften unterteilt in Suttas (Lehrreden), Vinaya (Regelwerk fiir Monche und
Nonnen) und Abhidhamma (Theorie der Geisteszustande).

Es wurden Stellen eingeftigt, die den Vorstellungen der jeweiligen Zeit
entsprachen, entweder um das Vertrauen der Menschen zu stirken oder
aus libertriebenem religiosem Eifer.

Bedauerlicherweise werden nun auch Rituale und Gebrduche, die sich
spdter entwickelten und sich mit der Religion vermischt haben, als eigent-
licher Buddhismus angesehen und akzeptiert.

Das Darbringen von Stfiigkeiten und Friichten als Opfergabe fiir die
~Seele” des Buddha etwa, das mit der gleichen Selbstverstandlichkeit wie
die Nahrungsspende an die Monche durchgefiihrt wird, stimmt einfach
nicht mit den buddhistischen Prinzipien {iberein. Und doch wird das von
manchen Gruppierungen als wahrhaft buddhistische Praxis angesehen, als
solche gelehrt und streng befolgt.

Rituale und Zeremonien dieser Art sind inzwischen so zahlreich gewor-
den, dass sie den wirklichen Buddhismus und seine urspriingliche Ziel-
setzung vollig verdecken. Nehmen wir zum Beispiel die Zeremonie der
Monchsweihe. Es wurde Brauch, den neu ordinierten Monch (Bhikkhu) zu
beschenken. Géste werden eingeladen, um Essen mitzubringen und um
den Zeremonien beizuwohnen, die sowohl im Tempel als auch zu Hause
stattfinden und das Ganze endet in einer Feier mit viel Larm und
Trunkenheit.

Der neue Monch verldsst den Orden nach ein paar Tagen wieder und seine
Aversion gegen Tempel mag dann vielleicht noch grofer sein, als sie vorher
war.

Wir diirfen nicht vergessen, dass es das zur Zeit des Buddha nicht gab. Das
sind spadtere Entwicklungen. Bhikkhu zu werden bedeutete zu Buddhas
Zeiten einfach, dass jemand, der das Einverstdndnis seiner Eltern hatte, sein
Zuhause und seine Familie verlies. Er hatte mit dem Leben eines Haus-
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hilters abgeschlossen, um sich dem Buddha und seinem Monchsorden
anzuschlieflen. Bei passender Gelegenheit wiirde er sich in den Orden
aufnehmen lassen und vielleicht seine Familie fiir den Rest seines Lebens
nie wiedersehen.

Dass Bhikkhus ihre Eltern zu bestimmten Anlédssen besuchten, war eher die
Ausnahme. Bhikkhus wurden auch nicht in Anwesenheit ihrer Eltern
ordiniert, noch wurde eine grofie Feier veranstaltet, nur um dann den
Sangha nach wenigen Tagen kaum kliiger als zuvor wieder zu verlassen,
wie es heutzutage tiblich ist. Wir aber ziehen das Ganze grofs auf und geben
unser ganzes Geld oder sogar noch das von anderen fiir die Geschenke des
frisch ordinierten Bhikkhus, die Zeremonien und Feiern aus. Und wir sind
tatsdchlich toricht genug, um das Buddhismus zu nennen!

Dieser ,,Neobuddhismus” ist so weit verbreitet, dass er fast schon flachen-
deckend ist. Der Dhamma, die wahre Lehre, die einst im Vordergrund
stand, ist so vom Zeremoniell tiberlagert, dass das eigentliche Ziel verdeckt,
verdndert und verfdlscht wurde.

Die Monchsordination verkommt zu einer Pflichtiibung fiir junge Manner,
die unternommen wird, um das Gesicht zu wahren, wenn die Leute auf
einen zeigen, weil man noch nie ordiniert war, oder sie dient als Voraus-
setzung, um eine Frau zum Heiraten zu finden4, oder man verspricht sich
sonst irgendeinen weltlichen Vorteil davon. Mancherorts wird die Ordina-
tion ganz einfach als gute Moglichkeit, um Geld zu verdienen, angesehen -
auch eine Art reich zu werden. Sogar das nennen sie Buddhismus! Und
jeder, der daran Kritik {ibt, wird der Unkenntnis des Buddhismus oder der
Gegnerschaft bezichtigt.

Ein anderes Beispiel ist das Uberreichen des kathina-Tuches®. Die ur-

spriingliche Absicht des Buddha war es, dass alle Bhikkhus gleichzeitig den

4 In Thailand gilt man erst als reif genug zum Heiraten, wenn man vorher eine Zeit

lang Monch war.

5 Eine Zeremonie am Ende der Regenzeit.
105



Buddhismus genau betrachtet

Stoff fiir ihre Roben bekommen sollten, sodass sie sie gemeinschaftlich,
ohne grofien Zeitaufwand, zusammenndhen konnten.

Gab es nur eine Robe, so wurde diese einem bestimmten Monch, den die
Gruppe fur wiirdig oder bedurftig erachtete, zugewiesen und im Namen
des gesamten Ordens tiberreicht. Buddha wollte vermeiden, dass sich ein
Bhikkhu eine zu hohe Meinung von sich selbst bildete.

An diesem Tag musste sich jeder, gleich wie lange er schon im Orden war,
in die Gruppe einfiigen und mithelfen beim Zuschneiden und Nahen, beim
Auskochen der Baumrinde fiir das Farbemittel und bei allem, was sonst
noch dazu nétig war, um die Robe am gleichen Tag fertig zu stellen. Bei
dieser gemeinschaftlichen Zusammenarbeit waren die Laien nicht beteiligt.
Heute ist dieser Tag zu einem Picknick verkommen mit Zeremonien, Spiel
und Spaf;, lautem Geldchter und Geschédftemacherei, gdanzlich frei von den
urspriinglich angestrebten wiinschenswerten Resultaten.

Dieser ,Neobuddhismus” ist wie ein Tumor, der sich auf dem eigentlichen
Buddhismus entwickelt hat und darauf gedeiht. Dieser Tumor existiert in
Hunderten von verschiedenen Formen, zu zahlreich, um sie alle zu
benennen.

Seit dem Tag, an dem Buddha starb, ist der Tumor bestdndig gewachsen
und hat sich in alle Richtungen ausgebreitet, sodass er nun bereits eine
ziemliche Grofie erreicht hat. Es ist eine gefdhrliche und bosartige Wuche-
rung, die nach und nach das gute Material, den eigentlichen Kern des
Buddhismus, fast vollig verdeckt hat.

Eine Folge davon ist das Entstehen von vielen verschiedenen Sekten
unterschiedlicher Grofie und Bedeutung als Seitentriebe der urspriing-
lichen Religion. Es gibt sogar Sekten, die sich in Sinnlichkeit verstricken. Es
ist unumgénglich, klar unterscheiden zu kénnen, um festzustellen, was der
echte und urspriingliche Buddhismus ist.

Wir sollten nicht toricht an der dufieren Hiille festhalten und an den
verschiedenen Ritualen und Zeremonien haften und so das eigentliche Ziel
aus den Augen verlieren.
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Die wirkliche Ubung des Buddhismus beruht auf der Veredelung unserer
korperlichen und sprachlichen Verhaltensweisen, gefolgt von der Reini-
gung des Geistes von allem, was ihn triibt, was wiederum zu Einsicht und
richtigem Verstandnis fiihrt.

Glaubt nicht einfach, dass dieses oder jenes Buddhismus ist, nur weil es die
Leute sagen. Der , Tumor” sollte nicht mit dem eigentlichen Buddhismus
verwechselt werden. Es ist auch nicht gerechtfertigt, wenn Vertreter
anderer Religionen diese schdndlichen Auswiichse als Buddhismus be-
zeichnen.

Diejenigen unter uns, die den Buddhismus férdern wollen, ob sie nun die
gesamte Menschheit oder nur das eigene Wohlergehen im Blickfeld haben,
sollten wissen, wie man zur wahren Essenz des Buddhismus vordringt,
statt nach wertlosen Auswtichsen zu greifen.

Selbst der wahre Buddhismus ist so vielschichtig, dass diese Tatsache zu
einer falschen Vorstellung seiner wirklichen Bedeutung fiihren kann.

Vom Standpunkt eines Moralphilosophen aus gesehen ist der Buddhismus
beispielweise ein Moralsystem. Es wird von Tugend und Laster, Gut und
Bose, Aufrichtigkeit, Dankbarkeit, Harmonie, Offnung des Herzens und
vielem mehr gesprochen. Der Tipitaka ist voll mit moralischen Lehren.
Viele Neulinge fiihlen sich von den moralischen Aspekten des Buddhis-
mus angezogen und finden dariiber Zugang zu ihm.

Ein etwas tiefer gehender Aspekt ist es, den Buddhismus als die Beschrei-
bung einer Wirklichkeit oder Wahrheit zu sehen, die tief unter der Ober-
fliche der Dinge versteckt und fiir den gewohnlichen Menschen nicht
wahrnehmbar ist. Diese Wahrheit zu erkennen heifst, zumindest intellek-
tuell die Verganglichkeit, die Unzuldnglichkeit, das Nichtvorhandensein
eines Selbst und die Leerheit aller Dinge zu erkennen.

Es bedeutet, die Natur des Leidens, seinen Ursprung, sein Erléschen sowie
den Weg zur vollstandigen Beseitigung des Leidens zu verstehen. Dies als
absolute, sich nie dndernde Wahrheit, zu deren Erkenntnis jeder durch-
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dringen sollte, anzusehen, ist Buddhismus als Beschreibung der Wirk-
lichkeit.

Buddhismus als psychologische Lehre finden wir im dritten Teil des
Tipitaka, in welchem die Natur des menschlichen Geistes bemerkenswert
detailliert beschrieben wird.

Auch heutzutage ist die buddhistische Psychologie noch ein Gebiet von
groffem Interesse und erstaunlichen Erkenntnissen fiir Studenten des
menschlichen Geistes. Sie ist genauer und tiefschiirfender als die westliche
Psychologie und tibertrifft ihren gegenwartigen Wissensstand bei weitem.

Man kann Buddhismus auch als Philosophie oder als Wissenschaft betrach-
ten. Rein philosophisches Wissen ldsst sich zwar durch verntinftige und
logische Uberlegungen klar ,beweisen”, aber es ist experimentell nicht
nachpriifbar. Darin unterscheidet es sich von der Wissenschaft, deren
Wissen aus dem deutlichen ,Sehen mit eigenen Augen”, aus physikalischen
Experimenten und Beweisen entsteht.

Tiefgrundige Erkenntnis, wie das Wissen um die , Leerheit”, ist nur Philo-
sophie fiir jemanden, der noch nicht zur Wahrheit vorgedrungen ist, wih-
rend es Wissenschaft fiir den vollstandig Erwachten (Arahat) ist, der dies
bereits getan und die Leerheit intuitiv und mit dem inneren Auge klar
erkannt hat.

Viele Aspekte des Buddhismus, darunter besonders die Vier Edlen Wahr-
heiten®, sind wissenschaftlich, insofern sie durch »Selbstbetrachtung”
experimentell klar beweisbar sind. Jeder, der an dieser Selbsterforschung
interessiert ist und mit etwas Bewusstheit ausgestattet ist, wird bei seinen
Nachforschungen auf das Prinzip von Ursache und Wirkung stofien, wie
bei jeder anderen wissenschaftlichen Untersuchung.

Buddhismus ist also weder etwas Obskures oder Unbestimmtes noch reine
spekulative Philosophie.

6 Siehe Kapitel 2.
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Einige sehen im Buddhismus nur eine Kulturform, bemerkenswert vom
kunsthistorischen oder soziologischen Standpunkt aus. Jeder, der sich fuir
Kultur interessiert, wird viele Aspekte der buddhistischen Ubung finden,
die allen Kulturen gemeinsam sind und auch viele, die charakteristisch
buddhistisch sind und wesentlich hoher entwickelt als alles, was sich in
anderen Kulturen findet.

Von allen diesen Aspekten ist Buddhismus als Religion derjenige, an dem
ein echter Buddhist am meisten interessiert sein sollte. Buddhismus als
religioses System praktischer Ubung auf der Grundlage von Moral,
Sammlung und Einsicht, um befreiende Erkenntnis zu erlangen.

Wissen, das es moglich macht, jede Form des Ergreifens und Festhaltens
aufzugeben, Verblendung und Vernarrtheit loszuwerden und véllig unab-
hidngig von den Dingen zu werden. Eine Vorgehensweise, die zur volligen
Freiheit von Leiden fiihrt; eine direkte Methode zum Erkennen der wahren
Natur der Dinge.

Zumindest sollte jeder Buddhismus als Kunstform betrachten - als
Lebenskunst. Mit anderen Worten: als Geschick und Kompetenz im
Menschsein. Es ist die Kunst, ein beispielhaftes und lobenswertes Leben zu
fithren, das andere so beeindruckt, dass in ihnen ganz von selbst der
Wunsch entsteht, es nachahmen zu wollen.

Dazu miissen wir unsere , Ausstrahlung” auf drei Ebenen kultivieren: als
Erstes miissen wir moralische Reinheit anstreben; als Zweites iiben wir den
Geist darin, ruhig und gesammelt zu sein, bereit seine Arbeit zu tun; und
als Drittes entwickeln wir eine solche Fiille von Weisheit und klarer Einsicht
in die wahre Natur aller Dinge, dass sie nicht langer zur Leidensursache
werden konnen.

Hat jemand diese dreifache Ausstrahlung, kann man sagen, dass er die
Kunst des Lebens gemeistert hat.

Sind wir so weit zum Kern des Buddhismus vorgedrungen, dass er uns als
Leitstern in unserem Leben dient, fithrt das zu spiritueller Heiterkeit und
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Freude, die alle Formen der Niedergeschlagenheit und der Enttduschung
vertreibt. Und auch unsere Angste werden zerstreut, wie etwa die Angst,
dass das vollstandige Aufgeben aller Herzenstriibungen das Leben trocken
und farblos werden liele oder dass die vollige Freiheit von Begehren
jegliches Denken und Handeln unmdglich machen wiirde. Das Gegenteil
ist der Fall.

Der Mensch, der sein Leben entsprechend der buddhistischen Lebenskunst
ausrichtet, wird zum Sieger tiber alle Dinge. Gleich ob es sich dabei um
Tiere, Menschen, Besitzttimer oder sonst etwas handelt und gleich ob sie
tiber Augen, Ohren, Nase, Zunge, Korper oder Geist in sein Bewusstsein
dringen, sie haben bereits verloren, sie sind aufierstande es zu triiben, zu
verschmutzen oder zu storen.

Siegreich tiber allen Dingen zu stehen, ist echte Gliickseligkeit.

Der Buddha-Dhamma erfiillt den Geist dessen, der auf den Geschmack
gekommen ist, mit uniibertrefflicher Freude.

Diese Freude am Dhamma kann man auch als eine unentbehrliche Art der
Nahrung betrachten. Nattirlich wird ein Mensch, der noch von den Her-
zenstriibbungen kontrolliert wird, nach Nahrung fiir die Sinne verlangen
und danach suchen, so wie es der Natur seiner Neigungen entspricht. Aber
es existiert noch ein anderer, tiefer in ihm liegender Teil, der nicht diese Art
der Nahrung sucht. Das ist das freie oder reine Element seines Geistes, das
sich die Freude und das Entziicken der spirituellen Nahrung wiinscht,
angefangen mit der Freude, die aus moralischer Reinheit entsteht.

Der Dhamma ist die Quelle der Zufriedenheit, aus dem sich die voll-
kommen Erwachten speisen, deren Geist durch keine Verunreinigung in
seiner abgekladrten Ruhe gestort werden kann. Sie sind im Besitz der klaren
Einsicht in die wahre Natur aller Dinge und haben deshalb in Bezug auf sie
keinerlei Ambitionen mehr. Sie sind sozusagen in der Lage, sich ruhig
hinzusetzen, ohne dauernd umherrennen zu miissen wie die Leute, von
denen Buddha sagte: ,Rauch in der Nacht und Feuer am Tag”.
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»~Rauch in der Nacht” bezieht sich auf Menschen, die aufgrund innerer
Unruhe unter Schlaflosigkeit leiden. Sie liegen nachts wach und {iiberlegen,
wie dies oder das zu erledigen ist, planen, wie sie zu Geld kommen und
moglichst schnell reich werden, um die vielen Dinge kaufen zu kénnen, die
sie sich wiinschen.

Ihr Geist ist voller ,,Rauch” und alles, was sie tun konnen, ist bis zum
Morgen dazuliegen, bis sie endlich aufstehen kénnen, um sich die Wiin-
sche zu erfiillen, von denen ihnen die ganze Nacht der Kopf geraucht hat.
Die fieberhaften Aktivitdten der Sklaven ihrer eigenen Wiinsche nennt der
Buddha das , Feuer am Tage”.

Das sind die Symptome eines Geistes, der nicht zur Ruhe gekommen ist
und dem spirituelle Nahrung vorenthalten wurde. Es liegt am krankhaften
Hunger, der durch die Herzenstriibung "Begehren" hervorgerufen wird.

Die ganze Nacht unterdriickt das Opfer den Rauch und die Hitze, die am
Morgen zu Feuer entflammen und den ganzen Tag heifs in ihm brennen.
Wie kann jemand, der sein Leben lang wie ,Rauch in der Nacht” und
~Feuer am Tage” lebt, jemals geistigen Frieden und Kiihle finden?

Stellt euch nur mal seinen Zustand vor. Sein ganzes Leben, von der Geburt
bis in den Sarg, ertrdgt er Leid und Qual, nur weil ihm die Einsicht fehlt,
die den Rauch und das Feuer vollstandig 16schen kann.

Um solche Beschwerden zu behandeln, miissen wir das Wissen anwenden,
das uns Buddha zur Verfiigung gestellt hat.

Dann verringern sich Rauch und Feuer allmdhlich im Verhdltnis zum
wachsenden Verstdndnis der wahren Natur der Dinge.

Wie wir festgestellt haben, hat der Buddhismus verschiedene Seiten, so wie
ein Berg, von verschiedenen Seiten gesehen, unterschiedlich aussieht. Der
Nutzen, den man aus ihm ziehen kann, ist von der Betrachtungsweise
abhangig.

Auch der Buddhismus hat seinen Ursprung in der Furcht; nicht in der t6-
richten Furcht des unwissenden Menschen, der vor Gotzenbildern oder
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unverstiandlichen Phinomenen niederkniet, sondern in einer hoheren Art
von Furcht, der Furcht, vielleicht niemals von der Unterdriickung durch
Geburt, Altern, Schmerz, Tod und den anderen vielseitigen Formen des
Leides, die wir erleben, frei zu sein. Der wirkliche Buddhismus besteht
weder aus alten Schriften noch aus neueren Handbiichern, noch besteht er
im Wort-fiir-Wort-Aufsagen des Tipitaka, noch in Ritualen und Zeremo-

nien.

Der wirkliche Buddhismus besteht in der Schulung von Korper, Sprache
und Geist, welche die Herzenstriibungen teilweise oder vollstandig ver-
nichtet. Man muss sich nicht mit Biichern abgeben. Man sollte sich weder
auf AufSerlichkeiten wie Rituale und Zeremonien noch auf Geister und
Himmelswesen verlassen. Vielmehr soll man sich direkt mit dem befassen,
was man denkt, sagt und tut; das heifst, bestindig mit seinen Anstrengun-
gen fortzufahren, die Herzenstriibungen zu kontrollieren und auszurotten,
damit sich klare Einsicht entwickeln kann. Dann wird man sich auf nattir-
liche Weise angemessen verhalten und von diesem Moment an frei von

Leid sein.

Wir sollten begreifen, dass das der wahre Buddhismus ist und diirfen ihn
nicht torichterweise mit dem ,Tumor”, der ihn teilweise verdeckt,

verwechseln.
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2. Die wahre Natur der Dinge

Das Wort , Religion” hat eine breitere Bedeutung als das Wort ,Moral”.
Moral bezieht sich auf Verhaltensweisen, die zu innerer und sozialer
Harmonie fithren und die sind im Grunde weltweit gleich.

Eine Religion hingegen ist ein Ubungsweg hoherer Ordnung, und die Art
der Praxis ist in den verschiedenen Religionen sehr unterschiedlich.

Moral macht uns zu guten Menschen, die sich in Ubereinstimmung mit den
allgemein gtiltigen Prinzipien des gesellschaftlichen Zusammenlebens so
verhalten, dass wir uns selbst und anderen keinen Kummer bereiten. Aber
obwohl eine Person hochsten moralischen Anspriichen gentigen mag, kann
sie doch immer noch weit von der Leidensfreiheit entfernt sein. Moral allein
ist nicht genug, um das Leid, das mit Geburt, Alter, Krankheit und Tod
einhergeht, zu vernichten; um die Tyrannei der Herzenstriibungen Gier,
Hass und Verblendung zu beenden.

Religion, insbesondere der Buddhismus, fithrt mit seiner Zielsetzung, der
Vernichtung jeder Form geistigen Leids, weit tiber reine Moral hinaus.

Nachdem wir das verstanden haben, konnen wir uns nun dem Buddhis-

mus an sich zuwenden.

Der Buddhismus ist ein Ubungsweg, speziell dazu entworfen, um syste-
matisches und praktisch anwendbares Wissen von der wahren Natur der
Dinge hervorzubringen. Dieses Wissen ist untrennbar mit den entsprech-
enden Ubungsmethoden verbunden.

Wenn ihr euch diese Definition merkt, solltet ihr keine Schwierigkeiten
haben, den Buddhismus zu verstehen.

Priift euch selbst und seht, ob ihr die wahre Natur der Dinge kennt. Auch
wenn wir ,wissen”, was wir selbst sind, was Leben ist, was Arbeit, Pflicht,
Lebensunterhalt, Geld, Besitztiimer und Beriihmtheit sind, so kénnen wir
doch wohl kaum behaupten, dass wir alles wissen.
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Wenn wir wiissten, wie die Dinge wirklich sind, wiirden wir uns niemals
unangemessen verhalten und mit Sicherheit niemals unter irgendetwas
leiden.

Tatsdchlich kennen wir aber die wahre Natur der Dinge nicht und ver-
halten uns unangemessen. Deshalb ist Leiden in unserem tédglichen Leben
vorhanden.

Das Ziel der buddhistischen Ubung ist es, zu erkennen, wie die Dinge
wirklich sind. Diese Erkenntnis verhilft uns zu Pfad und Frucht, vielleicht
sogar zur hochsten Frucht, Nibbana, denn es ist das Wissen, wie die Dinge

wirklich sind, welches die geistigen Unreinheiten zerstort.”

Unsere Begeisterung an den Dingen wandelt sich um in Enttduschung,
wenn wir ihre wahre Natur erkennen. Automatisch werden die Dinge dann
losgelassen und konnen uns kein Leiden mehr bereiten.

Solange wir die wahre Natur der Dinge nicht erkennen, fehlt uns die Ein-
sicht, dass das Leben und alle Dinge, in die wir vernarrt sind, die wir
mogen, die wir uns wiinschen, tiber die wir uns freuen, die wir begehren,
ergreifen und festhalten, unbestandig, unzuldnglich und ohne Selbst sind.
Sobald wir mithilfe der buddhistischen Methodik die Dinge richtig sehen,

sind wir aus ihrem Einflussbereich entkommen.

Wir wollen nun die Richtigkeit unserer Definition anhand der ,, Vier Edlen
Wahrheiten” zeigen.

7" Magga-phala-nibbana: Pfad, Frucht und Nibbana (Sanskrit: Nirvana): Diese
Wortschopfung (obwohl diese drei Begriffe getrennt voneinander durchgehend in
den Pali-Texten erscheinen, ist dieses Kompositum nur in Thai zu finden) bezieht
sich auf die drei Aktivitdten, die bei der Verwirklichung des Dhamma in schneller
Abfolge auftreten. Magga (Pfad) ist das Geschehen, bei dem Vipassana die
Geistestriibungen durchtrennt. Phala (Frucht) ist das erfolgreiche Beenden des
Abschneidens der Geistestriibungen, das Resultat von magga. Nibbana ist die
Kiihle, die eintritt, wenn die kilesa vollstindig zerstort sind.
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Die erste der ,Vier Edlen Wahrheiten” besagt, dass alle Dinge leidhaft
sind. Das entspricht genau den Tatsachen, aber wir sehen das nicht so und
begehren sie deshalb. Wenn wir die Dinge als die Quelle des Leidens
erkennen wiirden, nicht wert sie zu ergreifen und festzuhalten, nicht wert
uns an sie zu binden, wiirden wir sie mit Sicherheit nicht begehren.

Die zweite ,Edle Wahrheit” weist uns darauf hin, dass das Begehren die
Ursache des Leidens ist. Auch das sehen wir nicht, und deshalb wollen wir
dieses und jenes, weil wir die Natur des Begehrens, ndmlich Leiden zu
verursachen, einfach nicht verstehen.

Die dritte ,Edle Wahrheit” zeigt auf, dass die Freiheit vom Leiden, Nib-
bana, im vollstandigen Erloschen des Begehrens besteht.

Wir begreifen nicht, was das wirklich bedeutet, ndmlich dass Nibbana zu
jeder Zeit und an jedem Ort erreicht werden kann, sobald das Begehren
vollig erlischt. Weil wir diese Tatsachen des Lebens nicht sehen, sind wir
weder daran interessiert, das Begehren zu beseitigen, noch Nibbana zu
erlangen.

Die vierte , Edle Wahrheit” wird , der Edle Achtfache Pfad” genannt und
stellt die Methode zur Beseitigung des Begehrens dar.

Der , Achtpfad”, auf dem das Begehren vernichtet wird, ist der ausge-
zeichnetste und wertvollste Teil des menschlichen Wissens in dieser Welt.
Doch wir erkennen ihn nicht als unseren Riickhalt, den wir aktiv kultivie-
ren sollten. Nur die Wenigsten sind an Buddhas ,Edlem Pfad” interessiert
- was fiir eine erschreckende Ignoranz!

Die , Vier Edlen Wahrheiten” geben also Aufschluss tiber die wahre Natur
der Dinge. Sie sagen uns, dass wir uns verbrennen, wenn wir mit dem Feuer
des Begehrens spielen, und doch bestehen wir darauf zu begehren, bis
unser Leben bis zum Rand mit Leiden geftillt ist. Das ist doch Dummbeit.

Wir kennen die wahre Natur der Dinge nicht - und nur allzu selten ist unser
Verhalten korrekt. Wir halten uns an die Wertvorstellungen der , Wunsch-
sklaven”, die es richtig finden, unserem Begehren nachzugeben und sagen:
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»Wenn wir bekommen, was wir wollen, war unser Verhalten richtig.” Im
spirituellen Sinne ist das jedoch nicht vertretbar.

In einem Abschnitt des Tipitaka fragt Sariputta den bereits erwachten
Bhikkhu Assaji nach der Essenz der Lehre.

Assaji sagt: ,Von den bedingt entstandenen Dingen hat der Vollkommene
uns die Ursachen gezeigt, und auch wie sie verschwinden, wenn die Ur-
sachen beseitigt werden. Das ist, was der grofie Meister lehrt.”

Er sagt also: ,Alles besteht aufgrund von Ursachen, die zu seiner Ent-
stehung beitragen. Es ist nicht moéglich, etwas zu vernichten, solange seine
Ursachen nicht beseitigt sind.”

Das ist eine Mahnung an uns, nichts als permanente, selbststandige Einheit
anzusehen. Nichts ist dauerhaft. Es gibt nur Wirkungen, die aufgrund von
Ursachen entstehen und die aufhoren zu existieren, sobald diese Ursachen
wegfallen. Alle Phanomene sind nichts weiter als Produkte von Ursachen.
Die Welt ist nichts weiter als ein fortwdahrender Strom nattirlicher, unauf-
horlich sich gegenseitig beeinflussender und verdndernder Kréfte.

Der Buddhismus zeigt, dass es kein Ding an sich gibt, keinen Wesenskern,
kein , Selbst”. Es gibt nur das unaufhorliche Flieffen der Vergdnglichkeit,
zutiefst unbefriedigend aufgrund der fehlenden Freiheit im Joch der Kau-
salitdt. Die Unzulédnglichkeit hort erst auf, wenn der Verdnderungsprozess
aufhort und der Verdnderungsprozess hort erst auf, wenn die Ursachen
dafiir wegfallen und das sich gegenseitige Beeinflussen aufhort. Das ist die
tiefgrindigste Erkldarung der wahren Natur der Dinge, wie sie nur ein
Erwachter geben kann.

Das ist das Herz des Buddhismus. Es zeigt uns, dass die Dinge nur vor-
tibergehende Erscheinungen sind und wir nicht so toricht sein sollten, sie
zu lieben oder zu hassen. Den Geist wirklich zu befreien heifst, die Ketten
der Kausalitdt abzuwerfen, indem man die Ursachen der Gefangenschaft
vollstandig beseitigt.

Auf diese Weise verschwinden die unzuldnglichen Zustdnde, die aufgrund
von ,Mdgen” und ,, Nicht-Mogen” entstehen.
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Ein weiterer wichtiger Teil der Lehre sind die drei oben schon erwdhnten
Merkmale, die allen Dingen zu Eigen sind, ndmlich anicca (Unbestandig-
keit), dukkha (Unzuldnglichkeit) und anatta (Nicht-Selbst). Kennt man
diese Lehre nicht, kennt man den Buddhismus nicht.

Wenn wir sagen, dass alle Dinge verginglich (anicca) sind, meinen wir
damit, dass sich alle Dinge stdndig verdndern und es keinen sich gleich-
bleibenden Wesenskern in ihnen gibt; {iberhaupt nichts, das sich auch nur
einen Augenblick lang nicht verdndern wiirde.

Dass alle Dinge leidhaft (dukkha) sind, bedeutet, dass allen Dingen das
Potenzial innewohnt, zu einer Quelle des Leids und der Qual zu werden.
Deshalb sind sie in sich unbefriedigend und enttduschend.

Nicht-Selbst (anatta) sind alle Dinge deshalb, weil keines zu finden ist,
das man zu Recht als , Ich” oder ,Mein” bezeichnen konnte.

Tun wir so, als konnten wir sie kontrollieren oder besitzen, indem wir nach
ihnen greifen und versuchen sie festzuhalten, ist das Endergebnis notge-
drungen Leiden.

»Alle Dinge” sind gefdhrlicher als Feuer. Ein Feuer konnen wir wenigstens
sehen und den notigen Abstand halten, wahrend alle Dinge in einem un-
sichtbaren Feuer brennen. Deshalb greifen wir immer wieder freiwillig
hinein und erleiden Schmerzen.

Wir sehen also, dass wir die wahre Natur der Dinge erkennen sollten.
Ebenso wichtig ist es zu wissen, wie unsere Ubung aussehen muss, damit
wir uns im Finklang mit der wahren Natur der Dinge befinden.

Ein bekanntes Zitat aus dem Tipitaka ist die ,Zusammenfassung aller
Ermahnungen” (ovada-patimokkha): ,Vermeide Schlechtes, tue Gutes und
lautere den Geist!” Das ist das Grundprinzip der Ubung.

In dem Wissen, dass alle Dinge verganglich, wertlos und nicht unser
wirkliches Eigentum sind und deshalb nicht wert, dass wir uns an sie
klammern und uns in sie vernarren, miissen wir uns im Umgang mit ihnen

angemessen und vorsichtig verhalten - das ist das Vermeiden des
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Schlechten. Das impliziert einerseits, dass wir iibertriebenes Verlangen und
Anhaften aufgeben und uns an die allgemein anerkannten moralischen
Standards halten und andererseits, dass wir Gutes tun, so wie es fiir den
Weisen selbstverstindlich ist.

Die ersten beiden Punkte sind also einfach Stufen der moralischen
Entwicklung.

Der dritte Punkt jedoch, der uns dazu auffordert, den Geist von jeder
Verunreinigung zu befreien, ist reiner Buddhismus.

Solange der Geist von den Dingen dominiert wird, kann er nicht klar und
rein sein. Geistige Freiheit entsteht aus der tiefen Erkenntnis der wahren
Natur der Dinge. Solange dieses Wissen fehlt, wird man weiterhin hirnlos
auf die Dinge mit Mogen oder Nicht-Mogen reagieren.

Solange man aber im Umgang mit den Dingen nicht unbewegt bleibt, kann
man kaum als befreit bezeichnet werden.

Grundsitzlich sind wir Menschen fiir nur zwei Gefiihlsreaktionen anfallig:
Zuneigung und Abneigung beziehungsweise angenehme und unange-
nehme geistige Geftihle. Wir lassen uns von unseren Stimmungen ver-
sklaven und besitzen nur deshalb keine wirkliche Freiheit, weil wir ihre
wahre Natur nicht kennen.

~Mogen” ist durch das Ergreifen und Festhalten der Dinge charakterisiert,
~Nicht-Mogen” durch den Versuch, sie wegzustofien und loszuwerden.
Solange man ohne Achtsamkeit einfach dieses oder jenes ,liebt” oder
,hasst”, besteht keine Aussicht darauf, dass der Geist geldutert und aus der
Tyrannei der Dinge befreit wird. Aus diesem Grund verwirft der Buddhis-
mus das Ergreifen und Festhalten an attraktiven und abstoffenden Dingen
und letztlich auch das Anhaften an Gut und Bose.

Andere Religionen lehren uns, das Bose zu vermeiden und das Gute
anzustreben. Sie veranlassen uns dazu, nach dem Guten greifen und anihm
haften, sogar an der hochsten Erscheinungsform des Guten, an Gott selbst.
Der Buddhismus geht in seiner hochsten Lehre dartiber hinaus und lehnt
jede Form des Anhaftens, an was auch immer, grundsétzlich ab.
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Am Guten anzuhaften ist auf der mittleren Ubungsstufe zwar richtig, aber
was immer wir auch an Gutem tun, es kann uns nicht zur Vollendung
bringen.

Auf der untersten Stufe vermeiden wir das Bose, auf der mittleren Stufe
bemiihen wir uns nach Kriften, Gutes zu tun, wihrend wir uns auf der
hochsten Stufe der Ubung bemiihen, den Geist weit tiber dem Einfluss von
Gut und Schlecht schweben zu lassen.

Der geistige Zustand, in dem man noch an den Friichten des Guten festhailt,
ist nicht die vollige Freiheit von Leiden, denn wéhrend ein boser Mensch
seiner Bosheit entsprechend leidet, ist auch ein guter Mensch dem Leiden
auf seine ihm entsprechende Art unterworfen. Sogar die wirklich guten
Himmelswesen und Schopfergottheiten erfahren noch ihre eigene Art des
Leidens.

Vollstandige Freiheit von allen Formen des Leidens wird nur erreicht, wenn
der Mensch sogar das ,Gute” transzendiert hat und zu einem Ariya wird.
Der Erwachte, der Arahat, ist tiber die weltlichen Bedingtheiten hinausge-
gangen und zu einem , vollkommenen Menschen” geworden.

Was motivierte den Buddha, in die Hauslosigkeit zu ziehen, ein Asket, ein
Bhikkhu zu werden? In einer seiner Lehrreden sagt er, dass auch er die
Antwort auf die Frage ,, Was ist das Gute?” finden wollte.

Das Wort , gut” oder besser ,heilsam” (kusala), wie es hier von Buddha
benutzt wird, bezieht sich auf die Geschicklichkeit, vollkommenes, richti-
ges Wissen iiber die wahre Natur der Dinge zu erlangen. Insbesondere
wollte der Buddha wissen, was Leiden ist, was die Ursache des Leidens ist,
was die Freiheit von Leiden ist und was die zur Leidensfreiheit fithrende
Methode ist. Dazu erwachte der Buddha? Er erwachte zur wahren Natur
der Dinge.

Der Buddhismus ist also die Lehre davon, wie die Dinge wirklich sind und
ein Buddhist ist jemand, der nach der Anweisung des Erwachten prakti-
ziert. Unsere Aufgabe ist es, zu iiben, bis wir diese Wahrheiten selbst
erkennen.
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Wir konnen sicher sein, dass, wenn das vollkommene Wissen erreicht ist,
das Begehren vollig vernichtet wird, denn Unwissenheit endet, sobald
Wissen entsteht. Jeder einzelne Aspekt der buddhistischen Ubung ist
darauf ausgerichtet Wissen entstehen zu lassen.

Der ganze Sinn und Zweck, den Geist dem Buddha-Dhamma zu 6ffnen,
besteht darin, Wissen zu erlangen. Damit ist nattirlich rechtes Wissen
gemeint, das aus Einsicht und Erfahrung entsteht und nicht weltliches
Halbwissen, das dann ungeschickterweise Unheilsames fiir heilsam und
Leidhaftes fiir eine Quelle der Gliickseligkeit hlt.

Versucht euer Bestes, um die Dinge auf ihr Leid bringendes Potenzial hin
zu betrachten und entwickelt so allmihlich rechtes Wissen. Das Wissen, zu
dem wir auf diese Art gelangen, ist auf gesunden buddhistischen Prin-
zipien aufgebaute Weisheit.

So kann selbst ein ungebildeter Holzfdller zur Essenz des Buddhismus
vordringen, wahrend ein religioser Gelehrter mit vielen Doktortiteln, der
sich vollig in die Lektiire des Tipitaka vertieft, ohne dass er die Dinge je aus
diesem Blickwinkel betrachtet, niemals zum Kern des Buddhismus
vordringen mag.

Diejenigen unter uns, die intelligent genug sind, sollten die Dinge unter-
suchen und ihre wahre Natur erkennen. Wir sollten jedes Ding, das uns
begegnet, griindlich studieren, um seine wahre Natur klar zu sehen und
wir miissen den Ursprung des Leidens, das uns entziindet und verbrennt,
in ihm erkennen.

Achtsamkeit zu etablieren und das in uns entstehende Leiden geistesge-
genwartig und geduldig zu beobachten und wie oben beschrieben zu
untersuchen, ist der beste Weg, um in den Buddha-Dhamma einzudringen.
Das ist unendlich viel besser als den Tipitaka unter linguistischen oder
literarischen Gesichtspunkten zu studieren.

Nattirlich ist der Tipitaka voll von Erklarungen zur wahren Natur der
Dinge, aber das Problem besteht darin, dass die Leute die Schrift wie
Papageien aufnehmen und nur in der Lage sind nachzuplappern, was sie
auswendig gelernt haben. Das ist kein Weg, die wahre Natur der Dinge zu
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verstehen. Wenn sie stattdessen etwas Innenschau betreiben und fiir sich
selbst die Tatsachen des geistigen Lebens herausfinden wiirden, indem sie
die Eigenheiten der Herzenstriibungen, des Leidens und der Dinge, in die
sie verwickelt sind, untersuchten, wéren sie in der Lage, zum wahren
Buddha-Dharma vorzudringen.

Jemand, der vom Tipitaka noch nie etwas gehort, geschweige denn ihn
gesehen hat, der aber jedes Mal genau hinsieht und erforscht, was
geschieht, wenn Leiden entsteht und seinen Geist verbrennt, studiert den
Tipitaka direkter und korrekter als einer, der ihn nur liest.

Letzterer mag die Schriften vielleicht tdglich liebkosen, ohne aber von der
unsterblichen Lehre darin auch nur die geringste Ahnung zu haben.

Geradeso gehen wir mit uns selbst tdglich um, wir benutzen uns selbst,
verdndern uns selbst und machen alle moglichen Dinge mit uns selbst, ohne
wirklich etwas tiber uns selbst zu wissen und ohne in der Lage zu sein,
Probleme, die uns selbst betreffen, angemessen zu l6sen.

Wir sind ganz offensichtlich noch dem Leiden unterworfen und Begehren
ist immer noch vorhanden und erzeugt jeden Tag, an dem wir dlter werden,
mehr Leiden und all das nur, weil wir uns selbst nicht kennen.

Wir haben immer noch keine Ahnung von dem geistigen Leben, das wir
fuhren.

Den Tipitaka zu erlernen und die darin versteckten tiefgriindigen Weis-
heiten zu verstehen, ist sehr schwer. Wir sollten lieber den Buddha-
Dhamma studieren, indem wir unsere eigene wahre Natur kennen lernen.
Lasst uns alle Dinge kennen lernen, die diesen Korper und Geist
ausmachen. Lasst uns vom Leben selbst lernen, dem Leben, das sich im
Kreis dreht durch Begehren, Handeln aufgrund des Begehrens, Ernten der
Handlungsergebnisse, was dann den Willen zu neuem Begehren anregt
und so weiter ohne Ende.
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Dieses Leben im samsarischen Kreislauf®, im Meer des Leidens, das wir
schlicht und ergreifend nur deshalb fiihren, weil wir die wahre Natur der
Dinge nicht erkennen.

Fassen wir noch einmal zusammen. Buddhismus ist ein praktisches System,
das uns die wahre Natur der Dinge zeigt.

Wenn wir erst einmal gesehen haben, wie die Dinge wirklich sind, brauchen
wir niemanden mehr, der uns lehrt oder leitet.

Wir konnen selbststandig praktizieren. Der Fortschritt auf dem Weg der
Edlen geht ebenso schnell voran, wie man die geistigen Verunreinigungen
beseitigt und unangemessenes Verhalten aufgibt. Letztlich erreicht man das
hochste fiir den Menschen Erreichbare, die ,, Frucht des Pfades”: Nibbana.

8 Samsara: Der Zyklus von Geburt und Tod im Bereich egoistischer Existenz.
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3. Die drei universellen Merkmale

Wir wollen nun die drei Merkmale betrachten, die alle Dinge gemeinsam
haben: anicca (Vergédnglichkeit), dukkha (Unzuldnglichkeit, Leidhaftigkeit)
und anatta (Nicht-Selbst).

Alle Dinge, gleich welcher Art, sind dem Wandel, der unaufhérlichen Ver-

dnderung unterworfen, sie sind unbestandig.

Die Erkenntnis ihrer wahren Natur fiihrt zu Ent-Tduschung und Ent-Rei-
zung in jedem mit klarer Einsicht. Deshalb ist auch das Merkmal der
Unzuldnglichkeit fiir alle Dinge charakteristisch.

Aufgrund dessen wiederum gibt es nichts, kein Ding, das man zu Recht als

,Mein” aufgreifen konnte.’

9 M 109: ,Bhikkhus, was denkt ihr? Ist Form (riipa) verganglich oder unvergang-
lich?” » Vergdanglich, Herr!”

,Ist das, was verganglich ist, leidhaft oder Freude bringend?” , Leidhaft, Herr!”
»Was aber verganglich, leidhaft, wandelbar ist, kann man etwa davon behaupten:
Das gehort mir, das bin ich, das ist mein Selbst?”

,,Gewiss nicht, Herr!”

»Was meint ihr wohl, Bhikkhus, sind Geftihl (vedani), Wahrnehmung (sariria),
geistige Gestaltungen (sarikhara) und Bewusstsein (viririana) unverganglich oder
verganglich?” »Verganglich, Herr!”

»Ist das, was vergédnglich ist, leidhaft oder Freude bringend?” , Leidhaft, Herr!”
»Was aber verganglich, leidhaft, wandelbar ist, kann man etwa davon behaupten:
Das gehort mir, das bin ich, das ist mein Selbst?” ,,Gewiss nicht, Herr
,Darum also, Bhikkhus, welche Art Form etc. es auch sei, vergangene, zukiinftige,

'l/

gegenwdrtige, innere oder dufiere, grobe oder feine, gemeine oder edle, ferne oder
nahe - jede Art Form etc. ist so, wie sie wirklich ist, mit angemessener Weisheit so
zu sehen: Dies ist nicht mein, dies bin ich nicht, dies ist nicht mein Selbst.”
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Aus unserer normalen und unvollkommenen Sichtweise erscheinen die
Dinge, als hitten sie ein ,Selbst”, aber sobald unsere Sicht klar und un-
verschleiert und richtig ist, erkennen wir, dass in ihnen keine eigenstdn-
digen ,, Wesenheiten” oder ,Selbst-Einheiten” vorhanden sind.

Diese drei Merkmale sind der Aspekt der Lehre, den der Buddha ganz
besonders hervorhob. Die gesamte Lehre ladsst sich in der Erkenntnis von
Unbestandigkeit, Unzuldnglichkeit und Nicht-Selbst zusammenfassen.
Manchmal werden sie ausdriicklich erwdhnt, manchmal auch durch andere
Ausdriicke beschrieben, aber grundsétzlich ist es ihr Ziel, die wahre Natur
der Dinge darzustellen.

Die Verganglichkeit aller Dinge wurde schon vor der Zeit des Buddha
gelehrt, aber sie wurde nicht so tiefgreifend erklédrt wie von ihm. Auch das
Unbefriedigende der Dinge war gelehrt worden, aber noch nicht in seinem
vollem Ausmafi. Man hatte dukkha noch nicht unter dem Aspekt seines
bedingten Entstehens betrachtet und folglich gab es auch keine Anleitung,
wie man es griindlich und vollstindig beseitigen konnte. Vorangegangene
Lehrer hatten die wahre Natur von dukkha nicht so durchdrungen wie
Buddha in seinem Erwachen.

Die Lehre vom Nicht-Selbst gibt es in dieser Ausschliefilichkeit allerdings
nur im Buddhismus. Sie besagt, dass jemand, der weifs, ,was was ist”, also
jemand, der vollstindig die wahre Natur der Dinge erkennt, weifs, dass
nichts, was immer es auch sei, ein ,Selbst” ist oder einem ,Selbst” gehort.
Das ist die einzig auf den Buddha zurtickzufiihrende Lehre tiber die wahre
Natur der Dinge.

Es gibt viele Methoden, die entwickelt wurden, um FEinsicht in diese drei
Daseinsmerkmale zu erlangen, aber es gibt nur eine bemerkenswerte Tat-
sache, die enthiillt wird, sobald diese Einsicht vollstindig erlangt wurde,
ndmlich, dass es nichts gibt, das es wert wire, ergriffen und festgehalten zu
werden.
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Es gibt tiberhaupt nichts, das wir bekommen wollen, haben wollen oder
sein wollen sollten. Kurz: Nichts ist es wert zu haben; nichts ist es wert zu

sein!

Erst wenn jemand erkannt hat, dass etwas zu haben oder zu sein eine
[llusion, eine Tduschung, eine Luftspiegelung ist und deshalb Nichts es
wert ist, daran festzuhalten, hat er die wahre Einsicht in Unbestdndigkeit,
Unzulédnglichkeit und Nicht-Selbstbestand erlangt. Man kann anicca,
dukkha, anatta von morgens bis abends tausendfach vor sich hinmurmeln
und die wahre Natur der drei Merkmale trotzdem nicht verstehen.
Solange man nicht von den Dingen enttduscht wird, solange man das
Verlangen etwas zu haben oder zu sein nicht verloren hat, hat man die
Einsicht noch nicht erlangt.

Intuitive Einsicht, was wir als den , Dhamma sehen” bezeichnen, ist auf
keinen Fall das Gleiche wie rationales Denken. Man wird den Dhamma
niemals durch rationales Denken sehen konnen.

Intuitive Einsicht kann nur durch wahre innere Erkenntnis und Verwirk-
lichung erlangt werden.

Sehen wir uns beispielsweise eine Situation an, in welcher wir uns gedan-
kenlos in etwas verstrickt haben, das uns spéter viel Leiden bereitet. Wenn
wir bei genauer Betrachtung des Vorgangs der ganzen Sache tiberdriissig
werden, unsere diesbeziiglichen Illusionen verschwinden und das Ding fiir
uns seinen Reiz verliert, dann haben wir in Bezug darauf den Dhamma
gesehen oder klare Einsicht erlangt.

Diese Art klarer Einsicht kann sich im Laufe der Zeit entwickeln, bis sie
vollkommen wird und die Macht hat, uns von allen Dingen zu befreien.

Es gibt ein Wort im Buddhismus, das diesen Sachverhalt vollstandig be-
schreibt: suniriata. Sunniata bedeutet , Leerheit”, die Leerheit oder das Frei-
sein von einem ,Selbst”, das Nichtvorhandensein jeder Form einer Essenz
oder eines Wesenskerns, an dem wir berechtigterweise mit aller Kraft als
~Mein” festhalten konnten. Die zu der Einsicht fiihrende Beobachtung, dass
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es in keinem Ding etwas gibt, an dem es sich festzuhalten lohnen wiirde, ist
der wirkliche Kern des Buddhismus und der Schliissel zur buddhistischen
Ubung.

Wenn wir erkannt haben, dass alle Dinge frei von einem ,Selbst” sind,
haben wir den Dhamma in seiner Gesamtheit erfasst. Suriniata fasst die Be-
griffe anicca, dukkha und anatti zusammen.

Wenn sich etwas in stindigem Wandel befindet und kein dauerhaft
unverdnderliches Element aufweist, kann man auch sagen, es ist leer. Wenn
etwas bis zum UberflieSen angefiillt ist mit dem zu Enttiuschung
fithrenden Merkmal der Unzulédnglichkeit, kann man auch davon sagen, es
ist leer von jeglicher Entitdt, an der wir mit Recht festhalten diirften. Und
wenn wir bei genauer Uberpriifung von etwas feststellen, dass es keine
unverdnderliche Komponente besitzt, sondern nur aus standig fluktuie-
renden natiirlichen Elementen besteht, welche sich dem Naturgesetz der
Kausalitdt entsprechend verdndern, kann man auch das als leer von
,Selbst” bezeichnen.

Sobald jemand die ,Leerheit” versteht, steigt in ihm die Erkenntnis auf,
dass die Dinge es nicht wert sind zu haben oder zu sein.

Der Zustand, nicht zu begehren, hat die Macht, uns vor der Versklavung
durch geistige Unreinheiten und vor gefiihlsméafligen Verwicklungen zu
schiitzen. Wenn jemand diesen Zustand erreicht hat, ist er zu keiner un-
heilsamen Geistesverfassung mehr fahig. Er wird nicht mehr von den
Dingen tiberwiltigt oder verstrickt sich in sie. Sie ziehen ihn nicht mehr an
und konnen ihn nicht mehr verfiihren. Sein Geist kennt anhaltende Frei-
heit und Unabhdngigkeit und ist frei von Leiden.

,Nichts ist es wert zu haben oder zu sein” ist hier in einem besonderen Sinn
zu verstehen. Die Worte ,haben” und ,sein” beziehen sich auf den
verblendeten Geist, der die Dinge ergreift und sich fest an sie klammert. Es
soll nicht heifsen, dass der Mensch leben konnte, ohne tiberhaupt etwas zu
haben oder zu sein. Nattirlich gibt es bestimmte Dinge, auf die man nicht

verzichten kann.
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Normalerweise hat man eben Besitz, Kinder, Partner, Giarten, Felder usw.
Man versucht ein guter Mensch zu sein, man ist ein Gewinner oder ein
Verlierer oder hat eben sonst irgendeine Art Status in der Gesellschaft. Man
kann es nicht vermeiden, etwas zu sein. Warum also wird gelehrt, wir
sollten die Dinge als nicht wert zu haben oder zu sein betrachten?

Die Antwort lautet: Die Vorstellungen ,haben” und ,sein” sind absolut
relativ, es handelt sich dabei um weltliche Ideen, die aufgrund von Igno-
ranz entstehen.

Von der Warte absoluter Wahrheit aus gesehen kénnen wir gar nichts
haben oder sein. Und warum?

Einfach deshalb, weil beide, der ,Habende” und die Sache, die , gehabt”
wird, unbestidndig, unzuldnglich und ohne Selbst sind. Doch jemand, der
das nicht wahrnimmt, denkt natiirlich: ,,Ich bekomme”, ,Ich habe”, ,Ich
bin”.

Wir denken automatisch in diesen Begriffen, und diese Vorstellung des
,Habens” und des ,,Seins” ist die Quelle des Leidens.

~Haben” und ,Sein” stehen fiir das Begehren, etwas, das man gerade hat

oder ist, nicht wieder verschwinden oder sich entgleiten zu lassen.

Leiden entsteht durch Begehren, und Begehren entsteht, weil nicht erkannt

wird, dass alle Dinge an sich nicht begehrenswert sind. Die vom Klein-

kindesalter an in uns existierende instinktive Annahme, dass die Dinge

begehrenswert sind, ist der Grund daftir.

Als Folge des Begehrens kommt es zu Handlungen und ihren verschie-

denartigen Auswirkungen, welche dem Begehren entsprechen mogen oder

auch nicht. Wenn das begehrte Resultat eintritt, entsteht daraufhin ein noch

grofieres Begehren.

Falls das begehrte Resultat nicht eintritt, wird gestrebt und gekdampft, bis es

auf die eine oder andere Weise zustande kommt. So dreht sich das Rad des

samsara, der Teufelskreis aus Handlung (kamma), Ergebnis, Handlung,

Ergebnis.

Samsara bezieht sich nicht auf eine endlose Abfolge einer physischen

Existenz auf die andere. Vielmehr beschreibt es einen Kreislauf aus drei
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Ereignissen: Begehren, Handlung aufgrund des Begehrens, das Ergebnis
der Handlung und daraufhin (durch die Unfdhigkeit nicht zu begehren)
erneutes Begehren, erneute Handlung, erneutes Ergebnis, weiter zuneh-
mendes Begehren, und so weiter ohne Ende.

Buddha nannte das , das Rad des samsara”, weil es sich endlos im Kreis
dreht. Genau wegen dieses Kreislaufs sind wir gezwungen, Leid und
Qualen auszustehen.

Das erfolgreiche Ausbrechen aus diesem Teufelskreis heifit, Nibbana, die
vollkommene Freiheit von Leiden, zu erreichen. Unabhéngig davon, was
jemand ist, ein Bettler oder ein Milliondr, ein Konig, ein Herrscher, ein
himmlisches Wesen oder ein Gott oder was auch immer, solange er in
diesem Teufelskreis gefangen ist, ist er gezwungen, Leid und Qual als
Resultat seines Begehrens zu ertragen.

Um diesem Kreislauf zu entkommen, reicht Tugend allein nicht aus,
sondern wir miissen uns an die héchsten Prinzipien des Dhamma halten.

Wir haben festgestellt, dass das Leiden seinen Ursprung im Begehren hat,
was der Buddha in der zweiten , edlen Wahrheit” darlegt. Es gibt drei
grundlegende Arten des Begehrens.

Die erste Art ist das sinnliche Begehren, der Versuch, Befriedigung in
Dingen wie Formen und Farben, Kldngen, Gertichen, Geschmickern oder
tastbaren Objekten zu finden.

Die zweite Art ist das Begehren, der Wille, etwas zu werden oder zu sein.

Die dritte Art ist das Begehren, etwas nicht zu werden oder zu sein.

Wie jeder beobachten kann, entsteht, immer wenn Begehren auftritt, auch
Stress (dukkha). Und wenn wir gezwungen sind, aufgrund des Begehrens
zu handeln, tritt Stress oder Leid im Zusammenhang mit unserer Hand-
lung in Erscheinung. Wenn das Ergebnis aber dann eingetreten ist, sind wir
nicht in der Lage, aufzuhoren zu begehren, sondern wollen mehr oder
etwas anderes. So leiden wir, weil wir die Sklaven unseres Begehrens sind.
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Man kann sagen, ein schlechter Mensch tut Schlechtes, weil er das Schlechte
begehrt - und er leidet seiner Natur entsprechend; und dass ein guter
Mensch Gutes begehrt und daher das Leiden erfdhrt, das einem guten
Menschen entspricht. Das ist nicht als Aufforderung zu verstehen, nichts
Gutes mehr zu tun!

Diese Aussage soll darauf hinweisen, dass es sehr feine Abstufungen des
Leidens gibt, die der gewohnliche Mensch nicht ohne weiteres erkennt.
Deshalb sollten wir uns an den Rat des Buddha halten, dass es nicht
ausreicht, einfach nur Gutes zu tun, wenn wir uns vollig vom Leiden
befreien wollen. Wir miissen tiber das Gute hinausgehen, um den Geist von
der Versklavung durch Begehren jeder Art zu befreien.

Das ist die Quintessenz der buddhistischen Lehre. Keine andere Religion
kommt ihr darin gleich oder iibertrifft sie. Das erfolgreiche Uberwinden der
drei Arten des Begehrens heifst die vollige Freiheit vom Leiden zu erlangen.

Wie aber konnen wir das Begehren zum Erloschen bringen, es an der
Wourzel abschneiden und ein fiir alle Mal beenden?

Die Antwort darauf ist einfach: Beobachtet und richtet eure Aufmerksam-
keit auf die Merkmale der Unbestdandigkeit, der Unzulédnglichkeit und des
Nicht-Selbst, bis ihr seht, dass nichts wirklich begehrenswert ist.

Was ist es wert zu bekommen oder zu sein? Wir sollten griindlich dartiber
nachdenken und uns selbst fragen: ,Was gibt es, das, wenn wir es erst
einmal haben oder sind, nicht irgendeine Form von Leiden nach sich zieht?”
Bringt Frau (oder Mann) und Kinder zu haben Leichtherzigkeit und Frei-
heit oder grofle Verantwortung mit sich? Ist das Erreichen einer hohen
Position und eines Titels mit innerer Ruhe und Frieden verbunden oder
bringt es unzihlige Verpflichtungen mit sich?

Wenn wir diese Dinge so betrachten, erkennen wir ganz leicht, dass sie
immer mit Last und Verantwortung verbunden sind. Und warum?

Weil tiberhaupt alles durch die drei Merkmale Unbestandigkeit, Unzu-
langlichkeit und Nicht-Selbst zur Belastung wird.
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Haben wir etwas bekommen, miissen wir zusehen, dass es uns bleibt, dass
es genauso ist, wie wir es wiinschen und dass es uns von Nutzen ist. Aber
dieses Etwas ist von Natur aus unbestdndig, unzuldnglich und niemandes
Eigentum. Es verhilt sich nicht nach unseren Wiinschen, sondern es ge-
horcht allein den Naturgesetzen und verdndert sich seiner Natur ent-
sprechend.

Alle unsere Anstrengungen sind also nichts als ein Versuch, uns dem Ge-
setz der Verdnderung zu widersetzen; und Leben als Versuch, die Dinge
unseren Wiinschen anzupassen, ist belastet durch Schwierigkeiten, Stress
und Leiden.

Es gibt eine Methode, um zu erkennen, dass nichts es wert ist zu haben oder
zu sein. Sie besteht darin, dass wir durch griindliches Untersuchen der
Dinge entdecken, dass bestimmte Gefiihle in Bezug auf Haben und Sein
entstehen, solange Begehren im Geist gegenwirtig ist. Und ebenso, dass
unsere Einstellung vollig anders wird, sobald die klare Einsicht in die
wahre Natur der Dinge das Begehren ersetzt. Als einfaches Beispiel wollen
wir den Vorgang des Essens betrachten.

Wenn mit dem Begehren nach Schmackhaftem gegessen wird, ist das etwas
ganz anderes, als wenn jemand isst, der das Verstandnis der wahren Natur
der Dinge hat und Nahrung zu sich nimmt, ohne nach Schmackhaftem zu
begehren. Die Essgewohnheiten und die Gefithle wiahrend des Essens
sowie das Resultat des Essens sind unterschiedlich.

Wir miissen verstehen, dass man auch Nahrung zu sich nehmen kann, ohne
dass Begehren nach Schmackhaftem vorhanden ist. Buddha und die
Arahats, also Individuen, die frei sind, frei von jeglichem Begehren, waren
immer noch in der Lage, zu essen und andere Dinge zu tun und etwas zu
»sein”. Sie waren auch noch in der Lage, zu arbeiten, und sogar noch weit
mehr als wir mit all unseren Begehrlichkeiten.

Wenn sie aber kein Begehren mehr hatten, was war dann die treibende
Kraftinihnen? Was entspricht dem Begehren, das die treibende Kraft hinter
den Dingen ist, die wir tun?
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Die Kraft der Weisen besteht in der Einsicht in die wahre Natur der Dinge,
woraus sich Notwendigkeiten fiir bestimmte Handlungen ergeben.

Im Unterschied dazu sind wir motiviert durch unser Begehren, mit dem
Ergebnis, dass wir stindig dem Leiden unterworfen sind.

Die Weisen wollen nichts besitzen und niemand sein, und so profitieren
andere von ihrem Wohlwollen. Ihre Weisheit gebietet ihnen, der leidenden
Menschheit gegentiber nicht gleichgtiltig zu sein, sondern die Lehre
weiterzugeben.

Die Freiheit von Begehren hat viele beildufige Vorteile. Kérper und Geist,
befreit von Begehren, konnen nach Nahrung suchen und sie verzehren,
ohne durch Begierde motiviert zu sein. Stattdessen stellt intelligente
Urteilskraft nun die Weichen.

Wenn wir uns vom Leiden befreien wollen und in die Fufistapfen der
Buddhas und der Arahats treten wollen, miissen wir uns darin iiben, weise
zu unterscheiden, statt unserem Begehren entsprechend zu handeln. Als
Student miissen wir lernen, falsch von richtig und gut von schlecht zu
unterscheiden und sicherstellen, dass Studieren momentan das Beste fiir
uns ist.

Wenn wir schon irgendeinen Beruf ausiiben, miissen wir ebenso lernen,
falsch von richtig und gut von schlecht zu unterscheiden und sicherstellen,
dass dieser Beruf fiir uns der bestmogliche und fiir alle Beteiligten von
grofitem Nutzen ist. Dann sollten wir mithilfe des Gleichmuts und der
Besonnenheit, die uns durch die klare Erkenntnis unserer Situation zuteil-
wurde, in der Lage sein, gute Arbeit zu leisten.

Wenn wir etwas angetrieben von Begehren tun, sorgen wir uns wahrend
der Téatigkeit; lassen wir uns aber von der Kraft der intelligenten Unter-
scheidung leiten, sind wir frei von jeglicher Sorge. Das ist der wesentliche
Unterschied.

Es ist also wichtig, sich stindig zu vergegenwaértigen, dass alle Dinge un-
bestandig, unzuldnglich und ohne ,Selbst” sind und deshalb nicht wert sie

zu haben oder zu sein. Wenn wir uns schon auf die Dinge einlassen miissen,
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sollten wir das klarbewusst tun und nicht mit einem von Begehren
verunreinigten Geist.

Wenn wir klarbewusst und weise handeln, sind wir von Anfang bis Ende
frei von Leid und der Geist wird nicht blind nach den Dingen greifen. Wir
werden wach und achtsam handeln und in der Lage sein, in Ubereinstim-
mung mit der Tradition, den Gepflogenheiten und den Gesetzen unseres
Landes zu leben. Wenn wir zum Beispiel Land besitzen, muss dieser Besitz
keine habstichtigen Geftihle in uns hervorrufen.

Wir miissen nicht so sehr daran héngen, dass unser Geist dadurch belastet
und gequaélt wird. Das Gesetz wird dafiir sorgen, dass das Unsere auch das
Unsere bleibt. Wir miissen uns nicht d@ngstigen und sorgen. Es wird uns
nicht einfach zwischen den Fingern zerrinnen und verschwinden. Selbst
wenn jemand kommt und es uns wegnehmen will, konnen wir dem auf
intelligente Weise Widerstand leisten und unser Eigentum schiitzen. Es ist
moglich, sich zu widersetzen, ohne drgerlich zu werden und ohne von der
Flamme des Hasses verzehrt zu werden.

Wir vertrauen auf die Rechtssicherheit und leisten Widerstand ohne zu
leiden. Sicherlich ist es richtig, auf seinen Besitz aufzupassen, doch wird er
trotz allem von uns genommen, hilft es tiberhaupt nicht, sich dartiber auf-

zuregen.

Alle Dinge sind unbestidndig, sie verandern sich laufend. Ist uns das be-
wusst, miissen wir uns tiber nichts mehr aufregen.

Mit dem ,,Sein” verhilt es sich ebenso. Es besteht kein Grund, sich an ein
bestimmtes So-oder-so-Sein zu klammern, denn alle Zustidnde des Werde-
seins sind letztendlich unbefriedigend. Alle Seinszustdnde bringen Leiden

der einen oder anderen Art mit sich.

Es gibt eine sehr einfache und direkte Dhammatibung, bekannt als vipas-
sand, die wir spdter noch genauer betrachten werden. Sie besteht aus
griindlicher Selbstbetrachtung, die uns enthiillt, dass es wirklich tiber-
haupt keinen befriedigenden Seinszustand gibt.
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Stellt euch doch einmal ernsthaft selbst die Frage, ist es immer nur die reine
Freude, ein Sohn zu sein, ein Elternteil, ein Ehemann, eine Ehefrau, ein
Herr, ein Diener, ein Gewinner, ein Mensch, ein Himmelswesen? Ist das
immer befriedigend?

Haben wir erst einmal die wahre Natur der Dinge erkannt, werden wir
feststellen, dass es gar keinen Daseinszustand gibt, der wirklich nur
angenehm ist. Nun aber begehren wir hirnlos einfach , Haben” und , Sein”
und setzen uns dafiir selbst allen moglichen Gefahren aus?

Es stiinde uns besser an, die Dinge zu verstehen, weise zu leben und uns
nur auf Dinge einzulassen, die wenig oder idealerweise tiberhaupt kein
Leiden fiir uns und andere erzeugen.

Diese Erkenntnis sollten wir auch unseren Mitmenschen, unseren Freun-
den, besonders unseren Angehorigen nahe bringen. Dann gédbe es in der
Familie, der Stadt, dem Land und letztendlich der ganzen Welt weniger
Missverstandnisse und Enttduschungen. Jeder individuelle Geist wiirde
gegen das ,Begehren” immunisiert und wiirde sich nicht mehr darin ver-
stricken. Stattdessen waren die Menschen durch die Einsicht geleitet, dass
es nichts gibt, das wir ergreifen und festhalten konnen. Jeder wiirde
erkennen, dass die Dinge unbestdndig, unzuldnglich und leer von Selbst

sind und deshalb nicht wert, sich in sie zu vernarren.

Es bleibt uns tiberlassen, das Festhalten an den Dingen aufzugeben und die
richtige Ansicht in Ubereinstimmung mit Buddhas Lehre zu erlangen.

Jemand, der das getan hat, ist ein wahrer Buddhist. Obwohl er vielleicht
niemals ein Monch war, hat er Buddha, Dhamma und Sangha10 wirklich

durchdrungen. Sein Geist ist identisch mit dem des Buddha, des Dhamma
und des Sangha.

Aufgrund des Nicht-Ergreifens ist er unbefleckt, erwacht und still
geworden.
10 Die Gemeinschaft der edlen Nachfolger.
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Die niedrigsten Formen des Bosen werden erzeugt und angetrieben durch
das starke Begehren, etwas zu haben oder zu sein. Mildere Formen des
Bosen entstehen aus Handlungen, die weniger stark durch Begehren moti-
viert sind - und alle guten Taten griinden sich auf eine feine, zarte Form des
Begehrens, dem Begehren, Gutes zu bekommen oder gut zu sein.

Das ist nichts Schlechtes. Tatsache aber ist, dass gute Taten nicht die vol-
lige Freiheit von Leiden bringen konnen. Ein Mensch, der vollig frei von
Begehren ist, ein Arahat, hat es aufgegeben, aufgrund von Begehren zu
handeln und ist nicht fahig, Boses zu tun. Sein Handeln liegt aufierhalb der
dualistischen Bewertung von gut und bose. Sein Geist ist frei, weil er die
Beschriankung von gut und bose tiberschritten hat. Deshalb ist er vollig frei

von Leid.1!

Das ist ein grundlegendes Prinzip des Buddhismus. Egal, ob wir in der Lage
sind, diesem Prinzip zu folgen oder ob wir das tiberhaupt wollen, es ist der
Weg zur Freiheit von Leiden.

Heute mogen wir es vielleicht noch nicht wollen, eines Tages jedoch werden
wir es wollen. Wenn wir alles Unheilsame aufgegeben haben und mit all
unserer Kraft heilsam handeln, wird der Geist weiterhin von verschie-
denen abgeschwéchten Formen des Begehrens belastet sein.

Es ist keine andere Methode als das Streben nach der Uberwindung des
Begehrens bekannt, um diese Last abzuwerfen. Um Nibbana, die Freiheit
von jeder Art von Leiden, zu erlangen, muss Begehren vollkommen ausge-
16scht werden.

11 B gibt immer wieder Menschen, die sich an Begriffen wie , gut” und ,bése” im
buddhistischen Umfeld storen. Nattirlich spricht Buddha vor allem von ,, heilsam”
und ,, unheilsam”. Tatsache jedoch bleibt, dass wir in dualistischen Begriffen von
»gut” und ,schlecht” oder ,gut” und ,bose” denken, egal welche Wortwahl wir
verwenden, und es gilt diese Beschriankung zu tiberschreiten. Anm. d. U.
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4. Ergreifen und Festhalten

Wie konnen wir frei und unabhéngig von den Dingen werden, die doch alle
verganglich, unbefriedigend und ohne Selbst sind?

Die Antwort darauf besteht darin, den Grund dafiir zu finden, warum wir
die Dinge begehren und festhalten. Wenn wir die Ursache erkennen, wird
es uns moglich, das Anhaften vollstindig zu eliminieren. Im Buddhismus
werden vier Kategorien des Festhaltens an den Dingen unterschieden:

Kamiipadana: Ergreifen von Sinnlichem, das Festhalten an unattraktiven
und begehrenswerten Objekten.

Es ist das Anhaften an Dingen, die wir mogen und als befriedigend
empfinden, das sich automatisch in uns entwickelt: Farben und Formen,
Klange, Diifte, Geschmicker, tastbare Objekte oder geistige Bilder aus
Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft, die in unserem Geist aufsteigen
und die entweder der dufieren oder inneren Welt entsprechen oder einfach
nur Einbildung sind. Instinktiv empfinden wir Freude, Vergniigen und
Reiz an diesen sechs Sinnesobjekten. Sie rufen Lust und Verzauberung in
dem sie wahrnehmenden Geist hervor.

Sobald ein Mensch geboren wird, lernt er den Geschmack der sechs
Sinnesobjekte kennen und beginnt nach ihnen zu greifen und sie fest-
zuhalten. Im Laufe der Zeit wird das Anhaften an ihnen immer stdrker.
Gewohnliche Menschen sind nicht in der Lage, sich wieder von ihnen zu
l6sen. Deshalb werden die Sinnesobjekte zu einem grofien Problem.

Es ist notwendig, das richtige Wissen und Verstdndnis zu besitzen, um mit
ihnen angemessen umgehen zu kdonnen, denn sonst konnte das Festhalten
an ihnen zur Selbstzerstérung fithren.

Wenn wir Fille von Selbstzerstérung untersuchen, werden wir feststellen,
dass die Ursache stets im Festhalten an scheinbar begehrenswerten Sinnes-
objekten begriindet liegt. Tatsdchlich entspringt jedes menschliche Handeln
der Sinnlichkeit.
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Ob wir lieben, bose werden, hassen, neidisch werden, morden oder
Selbstmord begehen, letztendlich ist die Ursache auf das Begehren eines
Sinnesobjekts zuriickzufiihren. Die Menschen streben, studieren, arbeiten
hart und verdienen so viel Geld wie moglich, um sich dann Vergniigen in
Form von Farben und Formen, Kldngen, Diiften, Geschméckern und tast-
baren Objekten leisten zu konnen. Das ist es, was sie antreibt.

Selbst das Anhédufen spiritueller Verdienste, um in den Himmel zu kom-
men, hat seinen Grund in dem Wunsch nach angenehmer sinnlicher
Erfahrung. Kurz, wir kénnen sagen, dass alle Krisen, Probleme und das
Chaos, das in der Welt zu finden ist, der Sinnlichkeit entspringen. Die
Gefahr der Sinnlichkeit besteht in der Macht des Anhaftens daran.

Buddha erkldrte Kamiipadana zur Grundform des Festhaltens. Was mit der
Welt geschieht, ob sie vollig zerstort wird oder nicht, hangt insbesondere
vom Festhalten an der Sinnlichkeit ab. Es wiirde uns gut anstehen, uns
selbst zu betrachten, um herauszufinden, auf welche Weise und wie stark
wir an Sinnlichem festhalten und ob es nicht vielleicht im Bereich unserer
Moglichkeiten liegt, uns davon zu losen.

Aus weltlicher Sicht ist das Festhalten am Sinnlichen eine sehr gute Sache.
Es fiihrt zu Familienliebe und zu Fleifs und Anstrengung auf der Suche nach
Reichtum und Bertihmtheit. Aber vom spirituellen Standpunkt aus gesehen
ist es die geheime Eintrittspforte fiir Leid und Qual in unserem Leben.
Deshalb ist das Festhalten an Sinnesobjekten etwas, das kontrolliert werden
sollte.

Will man jedoch alles Leiden eliminieren, muss es vollstandig beseitigt

werden. 12
Ditthiipadana: Festhalten an Meinungen, Ansichten und Vorstellungen.

12 Es geht hier nicht darum, weltliche Tugenden abzuwerten, sondern zu zeigen,
dass auch das Festhalten am ,Guten” zu Leid fiihrt. So geht das Anhaften an
,Familie” auch immer mit Sorgen um die Familie einher, etc.
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Wenn wir etwas Selbstbetrachtung anstellen, ist es nicht schwer, diese
Verhaftung in uns zu entdecken. Von Geburt an ist uns Unterweisung und
Erziehung zuteil geworden, die zu bestimmten Ideen und Meinungen
gefiihrt haben. Wir sprechen von der Art von Vorstellungen, an denen wir
hingen und die wir nicht mehr aufgeben wollen.

An der eigenen Meinung festzuhalten ist ganz normal und wird fur
gewohnlich nicht missbilligt oder verurteilt. Aber es ist nicht weniger
gefdhrlich als das Festhalten an attraktiven und begehrenswerten Objek-
ten. Denn es kann vorkommen, dass vorgefasste Meinungen und Ansich-
ten, an denen wir immer stur festgehalten haben, tiber den Haufen gewor-
fen und zerstort werden. Deshalb ist es notwendig, dass wir unsere An-
sichten stdandig berichtigen, sie fortlaufend verbessern und auf die néchst-
hohere Ebene erheben. Auf diese Weise konnen wir falsche Vorstellungen
zunehmend der Wahrheit angleichen, bis sie schliefilich der in den Vier
Edlen Wahrheiten enthaltenen Rechten Anschauung entsprechen.

Der Ursprung hartnédckiger und festgefahrener Ansichten ist vielfdltig.
Zumeist aber entspringen sie alten Gewohnheiten, Traditionen und religi-
osen Lehren.

Das Festhalten von Ansichten geschieht aufgrund von Ignoranz. Da es uns
an Wissen mangelt, entwickeln wir mithilfe der uns eigenen Dummbheit
unsere personliche Vorstellung von den Dingen. Zum Beispiel sind wir
davon {iiberzeugt, dass die Dinge begehrenswert sind und auch wert sie
festzuhalten. Wir glauben, dass sie wirklich bestdandig, wiinschenswert und
aus sich selbst heraus da sind. Dass es sich dabei um eine Tduschung
handelt, dass die Dinge verganglich, wert- und kernlos sind, nehmen wir
nicht wabhr.

Wenn wir erst einmal eine bestimmte Meinung von etwas haben, geben wir
spdter nicht gerne zu, dass wir uns geirrt haben. Auch wenn wir gele-
gentlich erkennen, dass wir uns geirrt haben, weigern wir uns, es
zuzugeben.
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Derartiger Eigensinn ist ein grofles Hindernis fiir unsere innere Entwick-
lung, denn damit wird es uns unméglich, falsche religiose Uberzeugungen
und andere Arten tiberlieferten Glaubens in Frage zu stellen und zu modifi-
zieren. Selbst wenn man feststellt, dass bestimmte Vorstellung naiv sind,
hilt man dennoch weiterhin daran fest, weil die Eltern, Grofseltern und
deren Vorfahren dieselbe Ansicht hatten. So wischt man jedes Gegenargu-
ment mit der Bemerkung vom Tisch, dass etwas so und so ist, weil alle das
schon immer geglaubt haben.

Wenn wir tiberhaupt Fortschritte machen wollen, miissen wir uns anstren-
gen, das Festhalten an Meinungen und Ansichten zu beseitigen, denn es
handelt sich auch dabei um eine gefdhrliche Verunreinigung des Geistes.

Silabbatiipadana: Das Festhalten an Ritualen und bedeutungslosen tradi-
tionellen Praktiken.

Hier geht es um tberlieferte Praktiken, die man gedankenlos als ,heilig”
betrachtet und die unter keinen Umstdnden verdndert werden diirfen. In
Thailand ebenso wie in anderen Landern ist das weit verbreitet. Man glaubt
an Amulette, magische Gegenstdnde und zahllose geheime Verfahren.

Es besteht zum Beispiel der Glaube, dass man morgens nach dem Auf-
stehen eine magische Formel tiber das Wasser sprechen soll, bevor man sich
damit das Gesicht wiascht, und dass man sich vor dem Entleeren in diese
oder jene Himmelsrichtung ausrichten muss. Vor dem Essen und dem
Zubettgehen miissen weitere unterschiedliche Rituale ausgefiihrt werden.
Die Menschen glauben an Geister, himmlische Wesen, heilige Biume und
alle moglichen Arten von magischen Objekten.

Das ist vollig irrational! Sie gebrauchen ihren Verstand nicht, sondern hal-
ten einfach an etablierten Verhaltensmustern fest.

Das haben sie immer getan und sie weigern sich, das zu dndern. Sogar viele,
die sich zum Buddhismus bekennen, halten an diesem Aberglauben fest,
darunter auch Bhikkhus, die sich Schiiler Buddhas nennen.
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Religitse Lehren, die sich auf dem Glauben an einen Gott, Engel und heilige
Objekte stiitzen, sind dafiir besonders anfillig. Fiir Buddhisten jedoch gibt
es keinen Grund, sich nicht vollig frei davon zu machen.

Der Grund, warum wir uns vom Aberglauben befreien miissen, besteht
darin, dass wir die Ergebnisse unserer Ubung unweigerlich fiir etwas
~Magisches” halten werden, wenn wir zu naiv oder zu dumm sind, um die
zugrunde liegenden Prinzipien zu verstehen. So sehen wir viele, die die
Tugendregeln auf sich nehmen oder versuchen, den Dhamma zu prakti-
zieren, nur um sich akzeptierten Verhaltensmustern anzupassen und dem
tiberlieferten Beispiel zu folgen.

Sie wissen nichts vom Sinn dieser Dinge und tun sie nur aus Gewohnbheit.
Dieses fest verankerte, gedankenlose Festhalten an traditionellen Prakti-
ken ist schwer zu korrigieren.

Meditation, die eigentlich zur Beruhigung des Geistes und zur Férderung
der Einsicht gedacht ist, wird zu einer durch Begehren motivierten, in die
Irre fithrenden Spinnerei, wenn sie ohne Verstindnis ihres eigentlichen
Zwecks ausgefiihrt wird. Sogar das Befolgen von Tugendregeln und Ge-
libden in der Erwartung, dadurch ,heilig” zu werden und magische,
tibernattirliche psychische Kréfte zu erlangen, wird zu einer fehlgeleiteten
Routinehandlung aufgrund von Silabbatiipadana.

Wir miissen also sehr vorsichtig sein. Die buddhistische Ubung muss auf
der festen Grundlage von rationalem Denken, klarem Verstdndnis und dem
festen Willen, die geistigen Befleckungen zu beseitigen, aufgebaut werden.
Sonst ist sie nur abergldubische Zeitverschwendung.

Attavadupadana: Das Festhalten an der Vorstellung eines ,,Selbst”.

Der Glaube an das eigene ,Ich” ist etwas sehr Wesentliches und dufserst tief
im Unterbewusstsein Verborgenes. Jeder lebenden Kreatur ist diese falsche
Vorstellung zu Eigen. Sie ist der urspriinglichste Instinkt aller lebenden
Wesen und die Grundlage fiir alle anderen Instinkte.

Der Instinkt, Nahrung zu suchen und zu essen, der Instinkt, Gefahr zu
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vermeiden und der Instinkt, sich fortzupflanzen, sind die nattirliche Folge
des instinktiven Glaubens an ein Selbst.

Vom Vorhandensein des eigenen ,, Selbst” tiberzeugt, wird ein Lebewesen
natiirlich versuchen, den Tod zu vermeiden, Sicherheit zu finden, die
eigene Art zu vermehren und auch nach Nahrung zu suchen, um den
Korper zu erhalten. Ware es nicht so, konnte es nicht tiberleben.
Gleichzeitig bedingt aber dieser inhdrente Glaube an ein ,Selbst” das bei
der Suche nach Nahrung und Schutz, bei der Fortpflanzung und bei jeder
anderen Téatigkeit auftretende Leiden.

Das ist einer der Griinde, warum der Buddha das Festhalten an einer Selbst-
Vorstellung als Wurzel allen Ubels (dukkha) benannte. Kurz zusam-
mengefasst sagte er: ,Die Dinge sind, wenn an ihnen festgehalten wird,
Leiden oder werden zu einer Quelle des Leidens.”

Das heifst, Korper und Geist (die finf Daseinsgruppen) werden zu einer
Quelle des Leidens, wenn an ihnen festgehalten wird. Das Wissen dartiber,
dass die , Ich bin”-Vorstellung, die Grundlage des Lebens also, zugleich die
Quelle allen Leidens ist, wird als tiefgriindigstes und durchdringendstes
Wissen betrachtet, denn es versetzt uns in die Lage, das Leiden vollig zu
eliminieren. Das Wissen um diesen Zusammenhang macht den Buddhis-

mus einzigartig.

Die effektivste Art, mit Verhaftungen umzugehen, besteht darin, sie zu
erkennen, wann immer sie auftreten. Das gilt besonders fiir das Festhalten
an der Selbst-Vorstellung.

Sie entsteht von alleine und verfestigt sich in uns, ohne dass sie uns bei-
gebracht werden mdiisste. Sie ist in Menschenkindern ebenso wie in Tier-
babys von Geburt an vorhanden. Ein Kdtzchen beispielsweise versteht es
bereits, eine Abwehrhaltung einzunehmen, wenn es vor etwas Angst hat,
denn ein ,Selbst”, das es zu verteidigen gilt, ist in seinem Geist vorhanden,
und das Anhaften daran manifestiert sich dementsprechend.

Das Einzige, was wir tun konnen, ist folglich diesen Selbstinstinkt mithilfe
der buddhistischen Prinzipien so gut wie moglich ztigeln, bis sich unsere
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Weisheit eines Tages so weit entwickelt hat, dass wir ihn tiberwinden und
ausloschen koénnen.

Solange man ein gewohnlicher, weltlicher Mensch ist, bleibt der Selbst-
instinkt unbesiegbar. Nur die fortgeschrittensten Edlen, die Arahats, haben
ihn vollstandig besiegt. Wir miissen verstehen, dass es sich hierbei nicht um
eine unwichtige Angelegenheit handelt, sondern um das Hauptproblem
aller lebenden Wesen.

Wenn wir den vollen Nutzen der Lehre ausschopfen wollen, liegt es an uns,
die Selbst-Illusion zu tiberwinden. Dementsprechend wird sich das Leiden,
dem wir unterworfen sind, verringern oder ganz aufthéren.

Die Wahrheit tiber die Dinge zu erkennen, mit denen wir es tagtiaglich zu
tun haben, sollte als grofiter Segen verstanden werden. Denkt gut tiber diese
vier Kategorien des Anhaftens nach.

Haltet euch vor Augen, dass aufgrund seiner Natur kein Ding es wirklich
wert ist, daran festzuhalten, dass nichts wirklich wert ist, es zu haben oder
zu sein. Durch Ergreifen und Festhalten machen wir uns zu Sklaven der
Dinge. Es liegt an uns, ihre hochst gefahrliche Natur zu untersuchen und
zu durchschauen.

Die ihnen innewohnende Gefahr ist nicht so offensichtlich wie die eines
lodernden Feuers, wie die von Waffen oder Giften. Alle Dinge erscheinen
gut maskiert, siif, schmackhaft, duftend, verlockend, schon, melodios und
sind daher schwer zu erkennen und richtig zu behandeln. Folglich mtissen
wir uns auf das Wissen stiitzen, das uns Buddha hinterlassen hat.

Wir sollten das ungeschickte Ergreifen der Dinge kontrollieren und es der
Kraft der Einsicht unterwerfen. Dann sind wir in der Lage, unser Leben so
zu organisieren, dass wir frei von Stress, frei von der kleinsten Spur des
Leidens sind. Wir kénnen dann friedlich in dieser Welt leben und arbeiten,
unbefleckt, erwacht und gestillt.

Zusammenfassend konnen wir sagen, dass die vier Kategorien des Ergrei-
fens und Festhaltens die einzige Thematik sind, welche Menschen, die den
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buddhistischen Befreiungsweg erlernen wollen, durchdringend verstehen
miissen. Das Ziel des heiligen Wandels (brahmacariya) ist es, den mensch-
lichen Geist in die Lage zu versetzen, das unheilsame Festhalten an den
Dingen loszulassen. Wir konnen diese Lehre in jedem Sutta des Tipitaka
finden, das die Errungenschaft des Arahat behandelt.

Es heifst beispielsweise: , Er haftet an nichts in der Welt.”

Damit hat er das letztendliche Ziel erreicht. Wenn der Geist alles loslasst,
gibt es nichts mehr, das ihn an die Welt bindet und ihn zum Sklaven macht.
Es gibt nichts mehr, das ihn im Daseinskreislauf von Geburt und Tod
herumwirbelt. Das Rad kommt zum Stillstand und der Zustand des
Transzendierens der Welt oder der Freiheit von der Welt, tritt ein.

Das Aufgeben des ungeschickten Festhaltens ist also der Schliissel zur
buddhistischen Ubung.
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5. Das dreifache Training

Die Methode, um Ergreifen und Festhalten zu beenden, wird als dreifaches
Training bezeichnet und besteht aus drei praktischen Schritten: Tugend,
Sammlung und Einsicht.

Der erste Schritt, Tugend (sila), besteht aus angemessenem Verhalten, das
den allgemein anerkannten Standards entspricht und weder Not noch
Bedridngnis fiir andere oder fiir uns selbst verursacht. Der Bereich des
tauglichen Verhaltens wird entweder durch fiinf, acht oder zehn Tugend-
regeln abgesteckt oder findet seinen Ausdruck in den 227 Monchsregeln.

Sila reguliert unser korperliches und sprachliches Verhalten und zielt
darauf ab, Frieden und Freiheit von Unerwiinschtem zu erreichen. Das
betrifft sowohl die Interaktion der Mitglieder der menschlichen Gemein-
schaft als auch die Besitzverhiltnisse der zum Leben notwendigen Dinge.

Der zweite Schritt, Sammlung (samadhi), besteht darin, den affenartig
herumspringenden Geist so einzuschranken, dass er in dem Zustand bleibt,
der fiir den Erfolg dessen, was wir erreichen wollen, notig ist.

Die meisten von uns verstehen unter Sammlung einen Zustand, in dem der
Geist vollig ruhig, starr und unbeweglich wie ein Holzblock ist. Doch das
ist nicht die eigentliche Bedeutung von Sammlung oder Konzentration.
Buddha definierte den gesammelten Geist als , arbeitstauglich” oder , bereit
zur Arbeit” (kammaniya) und das ist die beste Art, den richtig konzentrier-
ten Geist zu beschreiben.

Der dritte Schritt, Weisheit (paririd), besteht in der Ubung der Einsicht
(vipassana), die dazu fiithrt, dass das volle Maf$ an Wissen und Verstandnis
der wahren Natur aller Dinge erreicht wird. Normalerweise sind wir nicht
in der Lage, die wahre Natur von irgendetwas zu erkennen. Meistens halten
wir uns an unseren eigenen Vorstellungen fest oder tibernehmen die
allgemein vertretenen Ansichten, sodass das, was wir sehen, nichts mit der
Wahrheit zu tun hat. Daher enthélt der buddhistische Ubungsweg das
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Training der Einsicht, um das vollstdndige Verstehen und die durchdin-
gende Einsicht in die wahre Natur der Dinge zu férdern.

Einsicht und Verstehen sind nicht das Gleiche. Verstehen hingt zu einem
gewissen Grad vom Gebrauch von rationaler Uberlegung oder Reflexion
ab. Vipassana geht dartiber hinaus. Etwas, das durch Einsicht erkannt
wurde, ist vollig durchdrungen und verstanden worden.

Der Geist hat sich in das Objekt griindlich vertieft, es erforscht und so an-
haltend untersucht, dass nicht eine intellektuelle, sondern echte und tief im
Herzen empfundene Erntichterung dem Objekt gegeniiber entstanden ist.
Eine Ent-Tauschung, vollig frei von jeder emotionalen Verwicklung,.
Insofern hat die buddhistische Entwicklung der Einsicht nichts mit dem
intellektuellen Verstehen gemein, das heutzutage in akademischen Kreisen
tiblich ist und bei dem jeder seine eigene besondere Wahrheit haben kann.
Buddhistische Einsicht muss intuitiv, klar und unmittelbar sein; das Resul-
tat des Durchdringens eines Objektes, bis es einen deutlichen und unaus-
loschbaren Eindruck im Geist erzeugt hat. Deshalb nutzen wir Dinge des
taglichen Lebens als Objekte der Untersuchung im Training der Einsicht.
Dinge, die wichtig genug sind, um den Geist durch ihre Verganglichkeit,
Unzuldnglichkeit und das Nichtvorhandensein eines Selbst wirklich zu
enttduschen und zu erntichtern.

So sehr wir unseren Intellekt auch bemiihen mogen, um die drei Charakte-
ristiken Verganglichkeit, Unzuldnglichkeit und Nicht-Selbst zu erwégen, es
wird nichts weiter als intellektuelles Verstdandnis dabei herauskommen.
Das jedoch kann auf keinen Fall Enttduschung oder Erniichterung mit den
weltlichen Dingen hervorrufen.

Wir miissen verstehen, dass der Zustand der Erntichterung den Zustand
des Begehrens eines attraktiven Objekts ersetzt und dass genau das Vip-
assana ausmacht. Es ist eine natiirliche Gegebenheit, dass echte Einsicht das
Auftreten von Erntichterung mit einschliefit. Es ist unmoglich, dass der
Prozess der Einsicht mit dem Erreichen klarer Erkenntnis authort. Erntich-
terung steigt sofort im Geist auf und ersetzt Begehren.

144



Das dreifache Training

Das Training in sila ist die grundlegende vorbereitende Ubung, die uns in
die Lage versetzt, glticklich zu leben und den Geist zu stabilisieren. Tugend
ist in vieler Hinsicht niitzlich, der wesentlichste Zweck von Tugend ist
jedoch die Vorbereitung der Sammlung. Andere Vorteile, wie etwa als
Voraussetzung, um gliicklich zu sein, oder fiir die Wiedergeburt als him-
mlische Wesen, wurden von Buddha nicht als das direkte Ziel eines
tauglichen Lebenswandels angesehen. Er betrachtete Tugend vorrangig als
Mittel, um Sammlung zu entwickeln und zu foérdern, denn solange
unheilsame Dinge den Geist stéren, wird er sich nie sammeln kénnen.

Durch das Training in samadhi entwickeln wir die Fahigkeit, den Geist zu
kontrollieren und zu nutzen. Er lernt seine Aufgaben besonders vorteilhaft
zu erledigen. Tugend besteht in heilsamem korperlichem und sprachlichem
Verhalten. Sammlung besteht in heilsamem geistigem Verhalten, als Frucht
von griindlichem geistigem Training und geistiger Disziplin.

Der gesammelte Geist ist frei von jeglichen unheilsamen und befleckenden
Gedanken und weicht nicht ab vom Objekt der Sammlung.

Selbst in ganz gewdhnlichen Situationen ist samadhi notwendig. Egal, was
wir tun, sei es weltlich oder spirituell, wir werden damit kaum erfolgreich
sein, solange der Geist nicht konzentriert ist. Aus diesem Grund z&hlte
Buddha die Sammlung zu den Zeichen eines , grofien Menschen”.

Die Fihigkeit der Sammlung erweist sich in jeder Beziehung als absolut
unerldsslich. Nehmen wir zum Beispiel ein Schulkind. Wie konnte es seine
Rechenaufgaben 16sen ohne Sammlung?

Die dazu nétige Sammlung ist eine nattirlich entstehende Sammlung, die
nur noch nicht richtig entwickelt ist. Die Sammlung, von der wir hier
sprechen, ist ein grundlegendes Element der buddhistischen Ubung. Sie
wurde ausgebildet und auf eine hohere Stufe gebracht als die nattirlich
bestehende Sammlung.

Daher entwickelt der Geist, wenn er erfolgreich trainiert wurde, eine ganze
Reihe spezieller Fahigkeiten und Kréfte. Damit ist man den Geheimnissen
der Natur schon einen Schritt ndher gekommen.
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Die Perfektion der Tugend ist eine normale menschliche Fahigkeit. Die
Fahigkeiten, die durch die Entwicklung tiefer Sammlung erlangt werden
konnen, gehen weit dariiber hinaus.
Der Buddha wollte allerdings nicht, dass seine Monche diese tibermensch-
lichen Fahigkeiten zur Schau stellen.

Um samadhi zu erreichen, miissen wir Opfer bringen. Wenn wir {iben,
miissen wir mit verschiedenen Schwierigkeiten und Entbehrungen zurecht-
kommen, bis wir den unseren Fihigkeiten entsprechenden Grad an
Sammlung erreicht haben. Aber schliefllich erzielen wir dann auch mit
unserer Arbeit viel bessere Ergebnisse als der durchschnittliche Mensch, da
wir tiber das bessere Werkzeug verfiigen werden.

Wir miissen ein ernsthaftes Interesse an Sammlung entwickeln und sie nicht
als etwas Torichtes oder Altmodisches abtun, sondern als etwas sehr
Wichtiges, das uns bei jeder Gelegenheit von Nutzen sein kann. Besonders
heutzutage, wo sich die Welt so schnell dreht, dass sie fast in Flammen
aufgeht, hat die Menschheit Sammlung viel nétiger als zu Zeiten Buddhas.
Wir diirfen nicht glauben, dass Sammlung nur etwas fiir Klosterbriider
oder Sonderlinge ist.

Nun wollen wir die Verbindung zwischen dem Training in samadhi und
dem Training in pariria betrachten. Buddha sagte, der gesammelte Geist ist
in der Lage, alle Dinge so zu sehen, wie sie wirklich sind. Ist der Geist
»arbeitstauglich”, erkennt er die wahre Natur der Dinge.

Es ist eine bemerkenswerte Tatsache, dass die Antwort auf jedes Problem,
das ein Mensch zu 16sen versucht, bereits vorhanden ist, wenn auch ver-
steckt in seinem eigenen Geist. Er ist sich dessen nicht bewusst, denn die
Antwort befindet sich in seinem Unterbewusstsein.

Solange er sich aber krampfhaft bemiiht, das Problem zu l6sen, wird ihm
die Antwort nicht einfallen, da sich der Geist zu dieser Zeit nicht im rich-
tigen Zustand befindet, um Probleme zu 16sen. Wenn wir den Geist jedoch
fir die Arbeit tauglich machen, indem wir die richtige Sammlung ent-
wickeln, tritt die Losung des Problems von selbst ans Licht.
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Sollte das Problem allerdings tiefer greifen, gibt es die Methode der kon-
zentrierten Selbstbetrachtung, die als ,,Ubung der Einsicht” bezeichnet
wird. Am Tage seines Erwachens erkannte Buddha dadurch das , Gesetz
des bedingten Zusammenentstehens” (paticca-samuppada). Das heifst, er
erkannte, ,was was ist”, die wahre Natur der Dinge und die Abfolge ihres
Entstehens. Buddha hat diese Erfahrung im Einzelnen beschrieben, dochim
Wesentlichen kénnen wir sie so zusammenfassen:

Sobald sein Geist richtig gesammelt und ausgerichtet war, war er in der
Lage, das Problem des Leidens (dukkha) zu 16sen.

Wenn der Geist sich wohl fiihlt, ruhig und abgekldrt, ungestort, frisch und
gesammelt ist, wird die Losung zu einem anstehenden Problem offensicht-
lich. Vipassana-paniia hangt immer von samadhi ab, auch wenn wir uns
dieser Tatsache bisher vielleicht nicht bewusst waren.

Buddha wies darauf hin, dass hier eine enge Wechselbeziehung besteht,
ndamlich, dass Sammlung unentbehrlich fiir die Einsicht ist und dass Ein-
sicht unentbehrlich fir die Sammlung ist. Sammlung, die tiber die nattir-
lich existierende Einsicht hinausentwickelt werden soll, setzt das Verstand-
nis bestimmter Eigenschaften des Geistes voraus.

Man muss genau wissen, wie der Geist kontrolliert werden muss, um diese
Art der Sammlung zu erreichen. Je mehr Einsicht also jemand hat, umso
tiefer ist die Sammlung, zu der er fihig ist. Andersherum unterstiitzt auch
eine Verstarkung der Sammlung eine entsprechende Zunahme an Einsicht.
Diese beiden Faktoren unterstiitzen und verstéarken sich gegenseitig.

Vipassana bedeutet unverdeckte Sicht und bewirkt Erntichterung und
Uberdruss. Es kommt zu einem Abwenden von den Dingen, die einem
vorher betérend erschienen.

»Einsicht”, die es moglich macht, weiterhin den Dingen hinterherzuren-
nen, sie wie wahnsinnig zu begehren, sie zu ergreifen und festzuhalten, ist
sicher nicht , Einsicht” in der buddhistischen Bedeutung dieses Wortes.

Das sich von den Dingen Zurtickziehen ist nattirlich keine physische
Handlung. Weder wirft man die Dinge weg, verbrennt oder zerschlégt sie,
147



Das dreifache Training

noch begeht man Selbstmord oder rennt davon, um einsam im Wald zu
leben. So ist das nicht zu verstehen.

Wir meinen damit einen geistigen Riickzug mit dem Ergebnis, dass der
Geist nicht langer Sklave der Dinge ist, sondern frei von ihnen wird, weil
Begehren von Erniichterung abgelost wurde. Nach auflen geht man
weiterhin ganz normal mit den Dingen um. Innerlich dagegen gibt es einen

grofien Unterschied, denn der Geist hat sich von ihnen frei gemacht.

Wir sind aber nicht nur Sklaven der Dinge, die wir mogen und begehren,
sondern auch jener, die wir nicht mégen und verabscheuen. Denn wir
konnen nicht aufhoren, sie nicht zu mogen und von ihnen beeinflusst zu
werden.

Im ,Nicht-Mogen” sind wir bewegt und verwickeln uns emotional in sie.
Die Dinge, die wir nicht modgen, kontrollieren uns ebenso wie die Dinge, die
wir mogen, nur auf eine andere Art.

Der Ausdruck , Versklavung durch die Dinge” bezieht sich auf die Reak-
tion des ,Mogens” und die des , Nicht-Mogens”. Das zeigt uns, dass wir
nur durch Einsicht von der ,,Sklaverei” frei werden.

Der Buddha sagte kurz: ,Einsicht ist das Mittel, mit dem wir uns reinigen
konnen.” Er nannte nicht sila oder samadhi als Mittel der inneren Liute-
rung, sondern Vipassana.

Als die Sklaven der Dinge sind wir unrein, befleckt, vernarrt und leiden-
schaftlich. Befreit sind wir makellos, erwacht und befriedet.

Das ist die Frucht der Einsicht oder der Zustand, der auftritt, wenn Einsicht
ihre Aufgabe vollstandig erfiillt hat.

Beschiftigt euch griindlich mit diesem dritten Aspekt des dreifachen
Trainings. Macht euch damit vertraut und ihr werdet ihn als hochste
Tugend erkennen. Buddhistische Einsicht zerstort die vier Kategorien des
Festhaltens vollstandig.

Die vier Arten von upadana sind die Fesseln, die uns an die Dinge binden,
und Einsicht ist das Messer, das diese Fesseln zerschneidet und uns befreit.
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Eignet sich das dreifache Training fiir jeden?

Wenn wir diese Frage genau untersuchen, werden wir feststellen, dass die
Faktoren Tugend, Sammlung und Weisheit mit keiner der religiosen Leh-
ren im Konflikt stehen, solange es sich um ,Heilsreligionen” handelt, die
dem menschlichen Problem des Leidens ein Ende setzen wollen. Es besteht
kein Konflikt, aber dennoch hat der Buddhismus Aspekte, die wir in keiner
anderen Religion finden - insbesondere die Ubung der Einsicht.

Sie befreit den Geist und macht ihn unabhingig von allen Dingen, ein-
schliefSlich Gott, Geistern und himmlischen Wesenheiten.

Keine andere Religion ldsst es zu, dass sich das Individuum voéllig befreit
und vollig eigenstdndig wird. Das Prinzip der ,Autarkie”, das ausschlief3-
liche Verlassen auf sich selbst, ist einer der wesentlichsten Aspekte des
Buddhismus.

Buddhismus eignet sich fiir jeden, denn er enthilt alles, was andere
Religionen auch haben, und Verschiedenes, das wir in anderen Religionen
nicht finden. Buddhismus kann von jedem zu jeder Zeit praktiziert werden.
Uberall haben die Menschen dasselbe Problem: sich vom Leiden zu be-
freien; von dem Leiden, das Geburt, Altern, Schmerz und Tod inhdrent ist;
von dem Leiden, das durch Begehren und Festhalten entsteht. Jedes fiih-
lende Wesen, ohne Ausnahme, hat diese Aufgabe zu losen. Deshalb ist
Buddhismus die universale Religion.
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6. Die Dinge, die wir festhalten

Woran haften wir? Was halten wir fest? Wir hdangen an der ,, Welt”.

Der Ausdruck die ,Welt” hat im Buddhismus eine viel umfassendere
Bedeutung als im normalen Sprachgebrauch. Er bezieht sich auf alle Dinge
in ihrer Gesamtheit und nicht nur auf eine bestimmte Daseinsebene wie die
Welt der Menschen, der Himmelswesen, der Tiere, der Hungergeister oder
der Damonen.

Die Welt zu durchschauen ist schwierig, da uns verschiedene Ebenen ver-
borgen sind. Die meisten von uns kennen nur die dufiere Oberfldche, die
Ebene der relativen Wahrheit, die dem Intellekt des durchschnittlichen
Menschen entspricht. Deshalb belehrt uns der Buddhismus tiber die Welt

auf verschiedenen Ebenen.13

In der Buddha-Lehre wird die Welt in einen materiellen oder physischen
Aspekt und einen nicht materiellen oder geistigen Aspekt unterteilt. Der
geistige Aspekt wird weiter in vier Komponenten aufgeteilt.

Zusammengenommen ergeben diese fiinf Bestandteile, aus denen die Welt
der Menschen besteht, die fiinf Daseinsgruppen.!* Der physische Korper

(rupa) ist die materielle Daseinsgruppe.
Die vier geistigen Komponenten werden wir nun genauer betrachten.

Die erste der vier geistigen Daseinsgruppen ist Gefiihl oder Empfindung
(vedana). Gefiihl tritt in drei Formen auf: als Vergniigen oder Befriedigung,

13 Unser Augenmerk richtet sich hier ausschlieSlich auf die Welt der fiihlenden
Wesen, insbesondere der des Menschen, da dieser mit dem Problem des Leidens
konfrontiert ist.

14 Khandha: Anhzufungen, Gruppen, Haufen, Kategorien, Aggregate, Zusam-
menhédufungen. Wenn sie die Grundlage des Anhaftens bilden, werden die fiinf
zu den upadana -khandha, Daseinsgruppen, belastet durch Ergreifen und Fest-
halten.
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als Verstimmung oder Leiden und als eine neutrale Form, die weder ein
geistiges Zugeneigtsein noch ein Abgeneigtsein ist, sondern eine Art un-
klares, unentschiedenes Gefiihl darstellt.

Unter normalen Bedingungen sind Gefiihle immer in uns gegenwartig. Wir
sind erfiillt von ihnen, und wie der Buddha erklidrte, stellen sie einen
wesentlichen Bestandteil unseres menschlichen Seins dar.

Die zweite geistige Daseinsgruppe ist Wahrnehmung oder Wiedererken-
nen (safiia). Es ist ein Vorgang der Bewusstwerdung, dhnlich dem
Erwachen aus tiefem Schlaf oder Bewusstlosigkeit. Es verbindet die Sin-
neseindriicke mit unserem Gedichtnis, bildet die Briicke zwischen dem
primdren Eindruck des Kontakts eines Objekts mit den Augen, den Ohren,
der Nase, der Zunge oder dem Tastsinn des Korpers und der Erinnerung
an frithere Eindrticke.

Durch safiria kann man sich direkt bewusst sein, ob ein Objekt schwarz oder
weifs, lang oder kurz usw. ist, oder man kann sich mittels des Gedéacht-
nisses daran erinnern.

Die dritte geistige Daseinsgruppe ist die Komponente des aktiven Den-
kens oder geistigen Gestaltens (sankhara), das ichbezogene Denken, der
Wille, etwas zu tun, etwas zu sagen, gute Gedanken, schlechte Gedanken,
absichtsvolles Denken.

Die vierte geistige Daseinsgruppe ist Bewusstsein (vififiana), die einfache
Funktion des Wissens um die Objekte, die tiber die Augen, Ohren, Nase,
Zunge, den Tastsinn des Korpers und den Geist selbst wahrgenommen

werden.

Die ftinf Daseinsgruppen sind der Ort des Geschehens fiir die vier Arten
des Ergreifens und Festhaltens, die wir in Kapitel 4 besprochen haben. Dem
Ausmaf3 des Nichtwissens entsprechend fasst man eine oder alle Daseins-
gruppen als ein ,Selbst” auf. Wenn ein Junge beispielsweise gegen eine Ttir
lauft und sich dabei verletzt, glaubt er, dass er der Tur einen Fufstritt

versetzen muss, um seinen Arger und seinen Schmerz loszuwerden.
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Mit anderen Worten, er fasst ein rein materielles Objekt, die Ttir, die nichts
weiter ist als ein Stiick Holz, als ein Selbst auf, das an seinem Schmerz
schuld ist. Das ist Ergreifen und Festhalten auf unterster Stufe.

Ein Mensch, der sich tiber seinen Korper so drgert, dass er sich selbst schldgt
oder verletzt, tut das Gleiche - er hilt den Korper oder Teile davon fiir ein
Selbst. Ist er etwas intelligenter, greift er nach Gefiihlen, Wahrnehmungen,
dem aktiven Denken oder nach dem Bewusstsein und sieht darin ein
»Selbst”. Und wenn er die Daseinsgruppen nicht auseinander halten kann,
nimmt er einfach alle zusammen und hilt die Summe dieser Anhdufungen
fiir sein ,,Selbst”.

Nach dem physischen Korper ist Gefiihl, angenehm, unangenehm oder
neutral, der wahrscheinlichste Aspekt, den man einem ,Selbst” zuschrei-
ben wird. Stellen wir uns eine Situation vor, in der wir vollig im Bann
sinnlicher Erfahrung stehen. Insbesondere wenn kostliche, reizende Far-
ben, Formen, Kldnge, Diifte, Geschmécker und tastbare Objekte Geist und
Herz vollstandig gefangen nehmen.

Hier ist es das Gefiihl des Vergniigens und des Entziickt seins, an dem wir
festhalten.

Fast jeder identifiziert sich mit Gefiihlen, denn wer mag angenehme
Gefiihle nicht, speziell die Wonnen des Tastsinnes unseres Korpers.
Nichtwissen und Verblendung lassen den Menschen dartiber alles andere
vergessen. Er sieht nur noch das entziickende Objekt und fasst es als ein
,Selbst” auf, das er besitzen kann, d.h. er betrachtet es als , Mein”.

Gefiihl ist wahrlich eine Leidensstdtte. Von der spirituellen Warte aus
gesehen sind die vedana gleichbedeutend mit dukkha, denn sie fiithren zu
nichts als geistiger Qual.

Angenehme Gefiihle stimmen den Geist heiter, unangenehme bedrtiicken
ihn. Der Wechsel zwischen Gewinn und Verlust, Gltick und Leid erzeugt
geistige Unruhe und Instabilitit, der Geist dreht im Kreis.

Wir alle sollten den Vorgang des Festhaltens an den Gefiihlen als , unsere
Gefiihle” genau betrachten und versuchen, ihn zu verstehen. Die Gefiihle
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stattdessen als ein Objekt des Ergreifens zu erkennen, macht den Geist von
ihnen unabhéngig.

Vedana haben normalerweise die Kontrolle tiber den Geist und bringen uns
in Situationen, die wir spéter bereuen.

Auf seinem praktischen Weg zur Vollkommenheit oder Heiligkeit lehrt uns
der Buddha wiederholt, besondere Aufmerksamkeit der Untersuchung der
Gefiihle zu widmen. Viele sind Arahat geworden allein dadurch, dass sie
die Gefiihle zu ihrem primdren Studienobjekt gemacht haben.

Gefiihl dient mehr als alle anderen Daseinsgruppen als Ansatzpunkt unse-
res Ergreifens, denn Gefiihle sind das vorrangige Ziel all unseres Strebens
und Handelns. Wir studieren fleiflig und arbeiten hart, um Geld zu ver-
dienen. Dann gehen wir los und kaufen: Gerite, Essen, Vergniigen, Sex.
Und dann benutzen wir sie mit dem alleinigen Ziel des Lustgewinns, der
angenehmen Stimulation von Augen, Ohren, Nase, Zunge und Korper.

Wir investieren alle unsere finanziellen, korperlichen und geistigen Ress-
ourcen fast ausschliefilich in der Erwartung von angenehmen Gefiihlen.
Jeder weifs doch selbst, dass er auf der Jagd nach Geld nicht studieren,
arbeiten und korperliche Energie aufwenden wiirde, wiare es nicht, um der

Verlockung der angenehmen Gefiihle zu folgen.

Wir sehen also, dass vedana sehr wichtig fiir uns sind. Sie zu kennen und zu
verstehen, versetzt uns in die Lage, sie zu kontrollieren. Dieses Wissen
erhebt den Geist tiber die Gefiihle und befdhigt uns, alle unsere Aktivitdten
besser auszufiihren, als wir es ansonsten tun konnten.

Auch die innerhalb sozialer Gruppierungen entstehenden Probleme haben
ihren Ursprung in den angenehmen Gefiihlen. Sogar wenn wir den Kon-
flikt zwischen Nationen oder sich gegentiberstehenden Machtblocken
genau analysieren, werden wir entdecken, dass auch hier wiederum beide
Seiten nur die Sklaven der angenehmen Gefiihle sind.

Kriege werden nicht aufgrund von Uberzeugungen oder Idealen gefiihrt.
Tatsédchlich ist das grundlegende Motiv immer die Erwartung von ange-
nehmen Gefiihlen. Jede Seite erwartet alle moglichen Arten von Gewinn
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oder Nutzen fiir sich selbst und hofft auf die daraus resultierenden ange-
nehmen Gefiihle. Die Ideologie ist nur Tarnung, bestenfalls ein zweit-
rangiges Motiv.

Die wahre Natur der Gefiihle zu erkennen, heifst, eine der wichtigsten
Wurzeln der Herzenstriibungen, des Unheilsamen, des Leidens zu kennen.

Den Himmelswesen geht es da nicht besser, auch sie stehen ganz im Dienst
der angenehmen Gefiihle, sogar noch mehr als die Menschen, denn ihr
Empfinden ist noch viel feiner als das der Menschen und sie haben viel
mehr Einfluss auf ihre Wahrnehmungen. Aber auch sie sind nicht frei von
der Faszination mit kostlichen Sinneseindriicken, dem Verlangen danach
und dem Festhalten an ihnen.

Noch hoher, auf der Ebene der Gotter, wurden zwar die Sinnesfreuden
zuriickgelassen, aber auch hier herrscht noch keine Freiheit von ange-
nehmen vedanad, denn der Geist haftet hier an dem mit tiefer Sammlung ein-
hergehenden Gliick. Dementsprechend fallen Tiere, die auf der Daseins-
skala etwas unter dem Menschen stehen, auch viel groberen Gefiihlsformen
»zum Opfer”.

Die wahre Natur der Gefiihle zu erkennen, besonders das Wissen, dass in
den vedana kein Selbst zu finden ist und man nicht an ihnen haften sollte,
ist also von grofsem Nutzen im Leben.

Wahrnehmung (safifia) wird auch gerne fiir das ,Selbst” gehalten. Die

einfache Landbevolkerung sagt, dass, wenn wir schlafen, ein Etwas,

genannt ,Seele”, den Korper verldsst. Der Korper ist dann wie ein

Holzblock, weil keine sinnliche Wahrnehmung stattfindet.

Sobald dieses Etwas in den Korper zurtickkehrt, wird das Bewusstsein und

der Wachzustand wiederhergestellt. Viele Menschen glauben an die naive

Vorstellung eines mit der Wahrnehmung identischen ,Selbst”.

Buddha aber lehrte, sanifia ist kein ,Selbst”, sondern der natiirliche Vor-

gang des Wiedererkennens und Einordnens von Sinneseindriicken mit-

hilfe des Gedéchtnisses.

Wenn die korperlichen Funktionen verdndert oder unterbrochen werden,
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verdndert sich auch die Wahrnehmung oder sie hort auf. Etwas Verdander-
liches kann aber ein echter Buddhist nicht als ,Selbst” ansehen und daran
als ,, mein Selbst” festhalten.

Der ndchste Ansatzpunkt fiir das Festhalten ist das aktive, willentliche
Denken, also der Vorsatz, dies oder das zu tun, die Absicht, dies oder das
zu bekommen, heilsame und unheilsame geistige Gestaltungen.

Fast jeder ist der Uberzeugung, dass, falls irgendetwas als ,Ich” oder
»Selbst” zu identifizieren ist, dann am ehesten das Denken. Vor ein paar
Jahrhunderten baute ein Philosoph seine Lehre sogar auf der Feststellung
»Ich denke, also bin ich!” auf. Und sogar manche Philosophen des heuti-
gen ,wissenschaftlichen” Zeitalters haben noch die gleichen Vorstellungen
von einem ,,Selbst”, die schon seit Tausenden von Jahren kursieren. Sie
halten den ,, Denker” fiir das , Selbst”.

Der Buddha jedoch wies nicht nur Korper, Geftihle und Wahrnehmung als
Anwirter auf den Status ,,Selbst” zuriick, er verwarf auch die Annahme,
die geistigen Gestaltungen seien das , Selbst”. Der natiirliche Vorgang, der
sich als Gedanke oder Willensregung manifestiert, entsteht aufgrund der
Wechselwirkung verschiedener vorangegangener Ereignisse. Es ist nur die
Anhdufung verschiedener Komponenten, die den Eindruck eines ,Indi-
viduums” entstehen lassen - und keine ,, Ich”- oder ,Selbsteinheit” ist darin
enthalten. Wie auch die anderen Daseinsgruppen ist die geistige Aktivitait
frei oder leer von einem ,,Selbst”.

Die Schwierigkeit, das zu verstehen, ist bedingt durch unser unzulang-
liches Wissen von der Funktionsweise des Geistes. Mit dem materiellen
Element, dem Korper, sind wir vertraut, doch tiber das nichtmaterielle
Element, den Geist, wissen wir fast nichts. Deshalb nehmen wir automa-
tisch an, wenn der Vorgang, den wir Denken nennen, stattfindet, dass da
ein ,Jemand” ist, der denkt. Wir glauben, es existiert ein Denker, eine
,Seele” als Bewohner des Korpers oder etwas Ahnliches.

Buddha lehnte solche unbegriindeten Annahmen entschieden ab.
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Natiirlich ist auch Bewusstsein (viiiiiana), die letzte der fiinf Daseins-
gruppen, kein ,Selbst”. Virisiana ist die einfache Funktion des Bewusst-
werdens von Sinnesobjekten, die mittels Augen, Ohren, Nase, Zunge,
Korperempfinden und Geist wahrgenommen werden. Die sechs ,Sinnes-
tore” lassen Eindriicke, die auf sie treffen, herein und als Ergebnis davon
entsteht ein (Sinnes-)Bewusstsein von diesen Dingen. Im Falle der Augen
entsteht beispielsweise Wissen von der Form und Farbe des sichtbaren
Objekts. Das gleicht einem mechanischen Prozess, der automatisch ablduft.
Es gibt Menschen, die behaupten, viririana wire die , Seele”, wir Buddhis-
ten aber sehen darin nur einen weiteren Aspekt der Natur. Wenn ein sicht-
bares Objekt, ein intaktes Auge mit Sehnerv und (Seh-) Bewusstsein
zusammentreffen, findet Sehen statt. Es besteht tiberhaupt keine Notwen-
digkeit, hier ein , Selbst” einzufiihren.

Wenn wir das , Individuum” in die fiinf Daseinsgruppen zerlegen, bleibt
also nichts weiter tibrig. Das beweist, dass es nur aus den finf Anhdufun-
gen Korper, Gefithl, Wahrnehmung, geistige Gestaltungen und Bewusst-
sein besteht und dass es nichts gibt, das ein ,Selbst” sein oder einem
»Selbst” gehoren konnte. Insofern konnen wir die falsche Selbstvorstellung

weit von uns weisen.

Wenn man nicht mehr an den Dingen festhilt und auf sie nicht mehr mit
~Mogen” oder ,Nicht-Mogen” reagiert, bedeutet das, dass man die Dinge
als Nicht-Selbst erkannt hat.

Rationales Denken ist zwar ausreichend, um uns davon zu tiberzeugen,
dass in den Dingen kein Selbst zu finden ist, jedoch ist das nur Glauben und
nicht die klare Erkenntnis, die das Anhaften an den Dingen als , Ich” oder
,Mein” ein fiir alle Mal beendet. Aus diesem Grund miissen wir die fiinf
Daseinsgruppen auf der Grundlage des dreifachen Trainings studieren.
Nur so konnen wir gentigend Einsicht entwickeln, um das Festhalten an der
Idee eines ,Selbst” aufzugeben.

Wenn wir durch diese Ubung das Nichtwissen vollstindig beseitigt haben,
werden wir selbst erkennen kdnnen, dass keine der fiinf Daseinsgruppen
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ein ,Selbst” ist und deshalb auch keine es wert ist, sie festzuhalten. Jegliches
Anhaften hort dann auf. Deshalb ist es sehr wichtig, die fiinf Daseins-
gruppen, die Stiitzen der , Ich bin”-Einbildung, genau zu untersuchen.

Der Buddha betonte diesen Aspekt seiner Lehre mehr als jeden anderen. Er
ist ein Kernstiick des Buddhismus, egal ob man Buddhismus als Philoso-
phie, Wissenschaft oder Religion ansieht. Wenn wir diese Wahrheit kennen,
verschwindet das auf Nichtwissen gegriindete Ergreifen und Festhalten,
Begehren kann nicht mehr entstehen und das Leiden hort auf.

Warum aber sehen wir normalerweise die fiinf Daseinsgruppen nicht so,
wie sie wirklich sind?

Als wir geboren wurden, hatten wir noch keine Vorstellung von den
Dingen. Unser Wissen reflektiert das, was uns andere Menschen bei-
brachten. Das, was sie uns lehrten, veranlasste uns dazu, anzunehmen, dass
alle Dinge an sich existent sind. So wurde die Kraft des urspriinglich, von
Geburt an vorhandenen Selbstinstinktes zunehmend weiter verstarkt.

4, s M “

Wenn wir sprechen, benutzen wir die Worte ,ich”, ,du”, ,er”, ,sie”, , es”,
auch das stiitzt die Idee eines , Selbst”. Wir sagen: , Das ist Herr X, und das
ist Frau Y“ ... ,Er ist der Sohn von Herrn A und der Enkel von Herrn B” ...
,,Er ist ihr Ehemann” ... ,,Sie ist seine Ehefrau”.

Mit dieser Art zu denken und zu sprechen definieren wir ,,Selbste”.1°> Das
Ergebnis davon ist, dass wir, ohne es zu bemerken, tdglich unser Anhaften
am ,,Selbst” verstirken. Wenn wir aber an etwas als einem ,,Selbst” fest-
halten, entsteht Selbstsucht und daraus resultierendes Handeln.

Wenn wir gentigend Einsicht entwickeln konnten, um zu erkennen, dass es
sich bei der Selbstvorstellung um eine Tduschung handelt, wiirden wir sie
aufgeben.

Wir wiirden nicht langer an Begriffen festhalten und Ausdriicke wie , Herr
X“, , FrauY”, ,Oberklasse”, , Unterschicht”, , Tier”, ,Mensch” als von Men-

15 Englisch: selves. Interessanterweise gibt es im deutschen keine Mehrzahl von
,,Selbst”.
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schen fiir die soziale Interaktion erfundene Worte begreifen. Wenn wir
untersuchen, woraus , Herr X“ besteht, finden wir auch nur die Anhiu-
fungen von Korper, Gefiithl, Wahrnehmung, geistigen Gestaltungen und
Bewusstsein.

Haben wir das erkannt, kann man sagen, dass wir eine Art gemeinschaft-
licher Tduschung losgeworden und zu einer intelligenteren Sicht der Dinge
gelangt sind. Dann werden wir nicht linger durch eine weltliche und
relative Wahrheit in die Irre geftihrt.

Es ist moglich, unsere Untersuchung noch weiter voranzutreiben. Zum
Beispiel kann der materielle Kérper grob in die vier klassischen Elemente
Erde, Wasser, Luft und Feuer oder wissenschaftlich nach den Elementen
des Periodensystems aufgeteilt werden. Je tiefer wir schauen, umso weni-
ger werden wir getduscht. Unter der Oberfldche finden wir nur physische
und mentale Elemente - die ,Person”, ,Herr X“, ,meine Frau” ver-
schwindet.

Die Elemente wiederum haben alle eine Eigenschaft gemeinsam: Sie sind
leer. Erde, Wasser, Feuer und Luft sind leer, frei von einem Selbst. Gefiihl,
Wahrnehmung, geistiges Gestalten und Bewusstsein sind leer, es ist kein

,Selbst” in ihnen zu finden.

Jedem von uns ist es moglich, diese , Leerheit” (suriiiata) in allem und jedem
zu erkennen. Dann hat bereits entstandenes Ergreifen und Festhalten
keinen Ansatzpunkt mehr, um zu bestehen, es wird spurlos verschwinden
und erneutes Anhaften kann nicht mehr im Geist aufsteigen.

In dieser Sichtweise gibt es keine Tiere, keine Menschen, keine Elemente,
keine Daseinsgruppen. Es gibt {iberhaupt keine Dinge; es gibt nur die
,Leerheit”, die Freiheit von ,Selbst”.

Wenn wir nicht ergreifen und festhalten, kann kein Leiden entstehen.
Jemand, der alle Dinge als ,leer” ansieht, ist vollig unbewegt, wenn man
ihn als gut oder bose, glticklich oder ungliicklich oder irgendetwas anderes
bezeichnet. Das ist die Frucht der klaren Einsicht in die wahre Natur der
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tiinf Daseinsgruppen, die es ermdglicht, die vier Formen des ungeschickten
Festhaltens vollstandig aufzugeben.

Zusammenfassend konnen wir also sagen: Alles in der Welt Existierende
ist in den fiinf Daseinsgruppen, namlich Korper, Gefiihl, Wahrnehmung,
geistiges Gestalten und Bewusstsein, enthalten.

Jede dieser Gruppen ist eine Tauschung, leer von ,Ich” und ,Mein“, aber
mit der verfiihrerischen Macht, Ergreifen und Festhalten hervorzurufen.

Deshalb hat der gewo6hnliche Mensch das Verlangen zu besitzen, das Ver-
langen zu sein, das Verlangen nicht zu besitzen, das Verlangen nicht zu sein
- was alles wiederum nur dazu fiihrt, dass offensichtliches und verbor-
genes Leid erzeugt wird.

Dabher sollte jeder aus dem dreifachen Training in Tugend, Sammlung und
Einsicht Nutzen ziehen, um die Verblendung beztiglich der fiinf Daseins-
gruppen ein fiir alle Mal vollstandig zu beseitigen.

Jemand, der das getan hat, untersteht nicht mehr der Macht der fiinf
Daseinsgruppen, er ist frei von Leiden. Das Leben ist fiir ihn ungetriibte
Gliickseligkeit. Sein Geist steht tiber den Dingen, solange er lebt.

Das ist die Frucht der vollkommenen klaren Einsicht in die fiinf Daseins-
gruppen.
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7. Einsicht auf natiirlichem Wege

In diesem Kapitel stellen wir die nattirlich entstehende Sammlung der
Sammlung, die durch systematische Ubung entwickelt wird, gegentiber.
Das Endergebnis beider Arten ist gleich: Der Geist ist konzentriert und
bereit fiir genaue Selbstbetrachtung.

Wir wollen jedoch auf eine Tatsache aufmerksam machen, namlich dass die
Intensitdt der natiirlich entstandenen Sammlung gewohnlich fiir Innen-
schau und Einsicht ausreicht, wéahrend systematisch getibte Sammlung oft
mehr als notig ist. Zudem kann durch hochentwickelte Sammlung eine
fehlgeleitete Befriedigung entstehen. Im Zustand volliger Sammlung
erfahrt der Geist derart befriedigende Formen des Gliicks und des Wohl-
befindens, dass der Meditierende daran haften oder es fiir die Frucht des
Pfades halten konnte.

Die sich natiirlich entwickelnde Sammlung ist hingegen ausreichend, der
Selbstbetrachtung angemessen, harmlos und frei von den Nachteilen der
durch intensive Ubung erzeugten Sammlung.

Im Tipitaka ist hdufig von Menschen die Rede, die auf ganz nattirliche
Weise alle Pfad- und Fruchtzustdnde erreichten. Das geschah meist in der
Gegenwart Buddhas, spater jedoch ebenfalls bei anderen Lehrern.

Diese Menschen gingen nicht, wie es in spédteren Anleitungen beschrieben
wird, in den Wald, um zu sitzen und sich eifrig auf bestimmte Meditati-
onsobjekte zu konzentrieren.

Ganz offensichtlich war kein formelles Bemiihen und kein aufbauendes
Training am Erwachen der ersten fiinf Schiiler Buddhas beteiligt, noch war
es bei den 1000 Einsiedlern nétig, die der Buddha bald darauf belehrte. In
beiden Fillen entwickelte sich scharfe, tief durchdringende Einsicht auf
nattirliche Weise einfach beim Anhdren der Lehrreden tiber die Merkmale

des Nicht-Selbst bzw. der Feuerpredigt.1©

16 522 59 und S35, 28.
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Allerdings muss die entstehende Einsicht sehr intensiv und stabil sein und
sich fest einprdgen, um zu derartigen Ergebnissen zu fiithren.

Diese Beispiele zeigen deutlich, dass nattirliche Sammlung von ganz alleine
entstehen kann, wenn jemand wirklich versucht, einen Sachverhalt zu
verstehen.

Wollen wir etwa ein mathematisches Problem 18sen, sammelt sich der Geist
automatisch. Genauso verhilt es sich, wenn wir eine Waffe abfeuern, beim
Anlegen und Zielen wird der Geist konzentriert und unzerstreut. So
entsteht nattirlich auftretende Sammlung.

Wir tibersehen sie leicht, weil sie weder magisch und wundersam noch
besonders beeindruckend ist. Und doch konnten tatsdchlich die meisten
von uns durch diese nattirlich entstehende Sammlung die Befreiung erlan-
gen. Wir miissen nur darauf aufmerksam werden und alles tun, was wir
konnen, um sie zu entwickeln und zu kultivieren, bis sie perfekt ist und die
erwiinschten Resultate zeitigt.

So haben es auch die meisten Menschen getan, die zu Arahats wurden und
die noch keine der modernen Meditationsmethoden kannten.

Nun wollen wir den Zustand der inneren Bewusstheit betrachten, der zur
Einsicht in die fiinf Daseinsgruppen fiihrt. Die Grundlage dafiir ist piti
(Befriedigung, Freude, spirituelles Wohlempfinden).

Etwas Gutes und Heilsames (kusala) zu tun oder grofiziigig zu geben (dana)
als die grundlegendsten Arten, um spirituellen Verdienst zu erlangen, sind
Quellen der Freude. Ein makellos tugendhaftes Verhalten im Sprechen und
Handeln steigert diese Freude noch.

In den frithen Stufen der Sammlung entdecken wir dann eine noch héhere
und reinere Art der Freude. Piti fithrt ganz natiirlich zu geistiger Beruhi-
gung und Entspannung. Normalerweise ist der Geist ungeziigelt und wird
fortwédhrend durch alle moglichen Gedanken und Gefiihle im Zusammen-
hang mit der Auflenwelt bewegt. Er ist rastlos und nicht ruhig. Sowie sich
aber die spirituelle Freude einstellt, nimmt die Ruhe und Stabilitidt des
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Geistes zu. Ist die Stabilitiat vollkommen, befindet sich der Geist im Zustand
volliger Sammlung. Er wird ruhig und stabil, flexibel und lenkbar, leicht
und ungezwungen, bereit, zur Beseitigung der geistigen Unreinheiten
eingesetzt zu werden.

Man darf sich nicht vorstellen, dass der Geist still, hart und unbeweglich
wird wie ein Stein. Nichts dergleichen, der Geist ist einfach besonders ru-
hig und gut geeignet zur Reflexion und zur Selbstbetrachtung. Er ist vollig
klar, ruhig und geziigelt. In anderen Worten, bereit fiir die Arbeit, bereit zu
wissen!

Das ist das Mafs der Sammlung, auf die es ankommt, nicht die dufSerst tiefe
Sammlung, in der man steif wie eine Statue dasitzt ohne achtsame
Bewusstheit. Ein Geist, der in so tiefer Sammlung verharrt, ist aufSerstande,
irgendetwas zu untersuchen oder Selbstbetrachtung anzustellen.

Deshalb kann tiefe Sammlung ein Hindernis fiir die Einsicht sein. Um
Selbstbetrachtung anstellen zu konnen, muss man zu den unteren Stufen
der Sammlung zurtickkehren. Dort kann man dann von der Kraft, die der
Geist in tiefer Sammlung gewonnen hat, Gebrauch machen.

Hochentwickelte Sammlung ist nur ein Werkzeug. Beim Entwickeln von
Einsicht auf natiirliche Weise ist sie nicht n6tig. Vielmehr sind wir bestrebt,
den Geist ruhig, stabil und bereit fiir die Arbeit zu machen.

Wenn er dann auf die Ubung der Einsicht ausgerichtet wird, kann er das
richtige Verstdndnis von der Welt erlangen.

Das ist die natiirliche Einsicht, die manche Menschen erfuhren, als sie
dasaflen und Buddhas Dhamma-Darlegungen lauschten. Sie wurden
dadurch zu richtigem Denken und echter Selbstbetrachtung angeregt, was
wiederum das rechte Verstehen zur Folge hatte. Dazu waren weder
besondere Zeremonien noch Wunder notig.

Das heifst aber nicht, dass Einsicht sofort entsteht. Man kann nicht im
Handumdrehen zum Arahat werden.

Der erste Schritt im Wissen kann, abhdngig von der Intensitdt der vor-
handenen Sammlung, jederzeit getan werden. Es kann jedoch sein, dass
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das, was entsteht, nicht die wahre Einsicht ist. Beispielsweise, wenn jemand
falsch praktiziert hat oder zu lange von falschen Vorstellungen beeinflusst
wurde. In jedem Fall aber wird die ,Einsicht” eine besonders klare und
tiefgriindige Erfahrung sein.

Sollte wahre Einsicht entstehen, wenn also das entstehende Wissen mit der
Realitit, dem Dhamma, iibereinstimmt, wird es sich letztendlich zur
wahren und vollkommenen Erkenntnis aller Phdanomene entfalten.
Entwickelt sich Einsicht nur geringfiigig, kann sie jemand zum Strom-
eintritt verhelfen oder die Person zumindest zu einem edel gesinnten
Menschen mit guten Qualitdten machen.

Im richtigen Umfeld jedoch und mit bereits ausreichend entwickelten
geistigen Qualitdten ist es moglich, zum Arahat zu werden. Alles hidngt von
Ursachen und Bedingungen ab.

Wie weit sich unsere Weisheit auch immer entwickeln mag, solange der
Geist auf natiirliche Weise gesammelt ist, wird der Faktor Einsicht ent-
stehen und mehr oder weniger mit der Realitét tibereinstimmen. Und weil
wir uns schon mit dem Themen , Welt”, ,, Daseinsgruppen”, ,Phinomene”
beschaftigt und dartiber reflektiert haben, in der Hoffnung, ihre wahre
Natur zu verstehen, wird uns das Wissen, das in unserem ruhigen,
gesammelten Geist aufsteigt, nicht in die Irre fithren, sondern sich als sehr
niitzlich erweisen.

Der Ausdruck , Einsicht in die wahre Natur der Dinge” bezieht sich auf das
direkte Sehen von Verganglichkeit, Unzuldnglichkeit und Nicht-Selbst. Wir
sehen, dass nichts es wert ist, es zu haben oder zu sein, dass nichts, was
immer es auch sei, als ,,Selbst” oder , zu einem Selbst gehorig” ergriffen und
festgehalten werden sollte und sei es nur als eine Idee oder eine Erinnerung.

Das ist nichts anderes als die Erkenntnis, dass etwas zu mogen oder nicht
zu mogen, es flir anziehend oder abstoflend zu halten, es als gut oder
schlecht zu beurteilen, Anhaften ist.
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,Bekommen” heift, sein Herz an Besitz, Reichtum und die Dinge, die uns
Freude bereiten, zu hingen.

,Sein” bezieht sich auf unser Selbstbild als Ehemann, Ehefrau, reicher
Mann, armer Mann, Gewinner, Verlierer, Mensch oder auch nur auf den
Eindruck, , man selbst” zu sein. Wenn wir es wirklich genau betrachten, ist
sogar das ,Man-selbst-Sein” keine reine Freude, sondern eher ermiidend,
denn es offenbart sich frither oder spédter doch als Quelle des Leidens.

Nur wenn jemand das Festhalten an der Selbstvorstellung vollig aufgeben
kann, hort ,Man-selbst-Sein” auf, Leiden zu erzeugen. Etwas zu sein ist
immer an irgendeinem Punkt mit Leiden verbunden.

Jeder Seinszustand der Ich-Identifikation muss vor Auflésung bewahrt
werden, soll anhaltend sein. Und sei es nur, dass ihm in unserem Geist als
Glaube an ein bestimmtes Selbstbild Dauer verliehen wird.

Solange ein ,Selbst” existiert, gibt es notgedrungen Dinge, die ,anders als
selbst” sind, die einem ,Selbst” gegeniiber stehen und ihm gehoren kon-
nen. So gibt es ,meine” Kinder, ,meine” Frau, ,meinen” Mann, ,mein”
dieses oder jenes. Diesen Dingen gegeniiber hat man entsprechende
Pflichten als Ehemann oder Ehefrau, Herr oder Diener usw.

Es gibt also keinen Seinszustand, der uns nicht Anstrengung und Miihe
kosten wiirde, um ihn zu erhalten. Diese Anstrengung und Miihe sind die
Friichte blinder Vernarrtheit, des Festhaltens an den Dingen als ,Ich” und
,Mein”.

Wie aber konnen wir existieren, wenn wir aufhoren, irgendetwas zu
haben oder zu sein?

Diese Frage wird sich jeder stellen, der noch nicht viel iiber diese Ange-
legenheit nachgedacht hat. Die Worte ,Haben” und ,Sein”, wie sie hier
benutzt werden, beschreiben das auf den Geistestriibungen basierende
»,Haben” und , Sein”, bedingt durch Begehren und die Vorstellung, , Wert
zu haben”, ,wert zu sein”.

Das muss unumggnglich zu Niedergeschlagenheit, Angst, Bedrangnis und
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Arger fithren, zumindest aber zu einer wie auch immer gearteten Belas-
tung des Geistes. Haben wir diese Wahrheit erkannt, werden wir stets
achtsam sein und den Geist beobachten, um zu verhindern, dass er
aufgrund von Ergreifen und Festhalten der Versklavung durch ,Haben”
und ,,Sein” verfillt.

Wenn wir uns vollig bewusst sind, dass die Dinge es in Wirklichkeit nicht

wert sind, sie zu haben oder zu sein, stehen wir tiber ihnen.

Wenn wir jedoch noch nicht in der Lage sind, uns von ,, Haben” und ,,Sein”
vollstandig zurtickzuziehen, miissen wir wach und achtsam sein, dass wir
nicht emotional aus der Fassung geraten. Wir sollten nicht wie die
Menschen sein, die hirnlos und ungeschickt alles Mogliche haben und sein
wollen, mit dem Resultat, dass sie in die Grube ihrer eigenen Dummbheit
und Begierde fallen und sich vielleicht am Ende sogar noch das Leben
nehmen.

Der Welt und allen Dingen darin ist es zu Eigen, dass sie verginglich,
wertlos und unbesitzbar sind. Deshalb setzt sich jeder, der irgendetwas
begehrt und festhilt, einer mehr oder minder starken Form des Leidens aus;
am Anfang, wenn er den Wunsch hat, etwas zu haben oder zu sein, spdter,
wenn sich sein Wunsch zu erfiillen scheint, und schlief3lich nachdem er es
hatte oder war.

Immer wenn jemand etwas blindlings begehrt oder festhdlt, 1adt er sich
Leiden auf, so wie es bei allen verblendeten Weltmenschen beobachtet
werden kann. Sogar das Festhalten am , Guten” ist da keine Ausnahme, das
Anhaften daran kann zu ebenso viel Leiden fithren wie das Anhaften am
,Bosen”.

Der Skeptiker mag wiederum fragen: , Wenn nichts es wert ist, es zu haben
oder zu sein, heifst das dann, dass niemand arbeiten sollte oder Reichtum
erwerben oder sich fiir irgendeine Position oder fiir Besitz anstrengen
sollte?”
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Jeder, der verstanden hat, wovon wir sprechen, sieht deutlich, dass eine
Person mit rechtem Wissen und Verstindnis tatsdchlich viel eher in der
Lage ist, jede gegebene Aufgabe auszufiihren, als jemand, dem es an
Verstdandnis fehlt und der von selbststichtigem Begehren getrieben wird.
Kurz, wenn wir uns mit den Dingen abgeben, miissen wir das achtsam tun
und darauf achten, dass unsere Aktionen nicht durch Begehren motiviert
sind. Dementsprechend werden unsere Ergebnisse ausfallen.

Buddha und die Arahats waren voéllig frei von Begehren, und dennoch
haben sie viele Dinge getan, die weitaus ntitzlicher waren als das, was die
meisten von uns tun konnen.

Wenn wir die Schilderung lesen, wie Buddha seine Tage verbrachte, stellen
wir fest, dass er nur vier Stunden am Tage schlief und die restliche Zeit
seine Arbeit tat. Wahrscheinlich verbringen wir mehr als vier Stunden am

Tag rein damit, uns zu amtisieren.

Wenn die fiir das Begehren verantwortlichen geistigen Unreinheiten voll-
standig beseitigt waren, was war dann die Motivation fiir Buddha und die
Arahats, so viel zu tun?

Sie waren motiviert von Weisheit im Verbund mit metta (Wohlwollen).
Sogar Handlungen aufgrund korperlicher Bediirfnisse, wie das Empfan-
gen und Zusichnehmen der Nahrungsspende, waren durch die Kraft der
Unterscheidung motiviert.

Frei von Geistestriibungen, frei vom Verlangen zu leben, um dies oder das
zu haben oder zu sein, konnten sie klar unterscheiden, was der Miihe wert
war, den Korper dafiir mit Nahrung zu versorgen, und was nicht. Wenn sie
etwas zu essen fanden, dann war das gut, wenn nicht, dann spielte es auch
keine Rolle. Erkrankten sie an einem Fieber, wussten sie aufgrund ihrer
Weisheit es so gut wie moglich zu behandeln. Wenn das Fieber aber starker
war als sie, machten sie sich die Tatsache bewusst, dass es ganz nattirlich
ist zu sterben.

Ob sie lebten oder starben, war in ihren Augen ohne Bedeutung oder
gleichwertig.
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Will man vollig frei von Leid sein, ist das die bestmogliche Einstellung
dazu. Weisheit befdhigt den Korper, die natiirliche Lebenskraft auszu-
leben. Ein ,Selbst” als Herr tiber den Korper ist dazu nicht notig.

Das Beispiel Buddhas zeigt, dass die Kraft der reinen Weisheit und des
reinen Wohlwollens ausreicht, um einen Arahat am Leben zu erhalten und
viel mehr Gutes fiir andere zu tun, als es Menschen moglich ist, die dem
Begehren unterworfen sind. Menschen mit geistigen Befleckungen handeln
aufgrund von Selbstsucht und tun meist nur, was fiir sie selbst von Nutzen
ist. Die Taten eines Arahat sind im Gegensatz dazu vollig selbstlos und
deshalb vollkommen rein.

Das Verlangen, zu haben oder zu sein, bedingt unangemessenes Verhalten,
lasst uns gut und bose verwechseln und verunméglicht es uns, zu wissen,
was was ist. Lasst uns alle Intelligenz und Weisheit aufbringen und stets in
dem Bewusstsein handeln, dass nichts es wert ist, es zu haben oder zu sein,
nichts es wert ist, sich darin zu vernarren, nichts es wert ist, es festzuhalten.
So halten wir den Geist rein, ungetriibt, ruhig und kiihl. Dann kénnen wir
mit den Dingen umgehen, ohne dass wir uns oder anderen dabei in
irgendeiner Weise Leid zuftigen.

Den gewohnlichen Menschen tiberzeugt das nicht. Doch jeder, der die
wirkliche Bedeutung des eben Besprochenen versteht, wird dadurch
ermutigt und sein Geist wird heiter gestimmt. Er sieht die Moglichkeit, die
Dinge zu meistern, unabhéngig von ihnen zu werden.

In dem Bewusstsein, dass uns in Wahrheit nie etwas so gehtren kann und
wir nie so sein konnen, wie wir es gerne hitten, werden unsere Handlun-
gen nicht von Begehren angetrieben. Das erméglicht es uns, Dinge anzu-
streben, ohne von den Leidenschaften geblendet zu werden und sich zum
Sklaven der Dinge zu machen.

Nur weil wir uns auf eine Art verhalten, die nicht in Ubereinstimmung mit
der wahren Natur der Dinge steht, entstehen die verschiedenen Arten des
Leidens. Ist etwa jemand nicht in der Lage, seine Aufgaben fehlerlos
auszufiihren, liegt es meist daran, dass er viel zu sehr mit , Haben” oder
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»Sein” beschéftigt ist. Das macht es ihm unmoglich, , Herr seiner Selbst” zu
sein und durchgangig gut, ehrlich und gerecht zu handeln.

Jeder Fall von Versagen kann auf eine Form von egoistischem Begehren
zuriickgefiihrt werden.

Die wahre Natur der Dinge zu erkennen, muss die Zielsetzung jedes
Buddhisten sein, denn das ist der Weg zur Befreiung.

Aber ob wir es nun auf weltlichen Nutzen wie Reichtum, Stellung und
Ansehen abgesehen haben, ob wir auf Lohn in der ndchsten Welt aus sind
oder ob wir wirklich spirituell ausgerichtet sind, Pfad und Frucht, Nibbana,
zu erlangen hoffen, wir erreichen unsere Ziele immer nur durch richtiges
Wissen und Erkenntnis. Wir wachsen durch Einsicht, wir werden, wie die
Schriften sagen, durch Einsicht geldutert - durch nichts anderes.

Der Weg zur Freiheit liegt in der klaren Erkenntnis, dass es unter allen
Dingen nichts gibt und auch niemals etwas gegeben hat, das es wert wire,
es zu ergreifen, es festzuhalten, es zu haben oder es zu sein. ,Sein” und
~Haben” gibt es nur im Bereich der weltlichen, relativen Wahrheit. In der
Umgangssprache heifst das, wir sind dies und haben das, weil es zweck-
miéBig ist, sich in der Gesellschaft {iber Namen und Beruf zu definieren.
Aber wir sollten nicht wirklich daran glauben.

Wenn wir die relative Wahrheit ernst nehmen, werden wir uns verhalten
wie Grillen, die verwirrt und orientierungslos werden, wenn ihr Gesicht
mit Schmutz verdeckt ist, und sich gegenseitig zu Tode beifSen.

Wenn unsere Gesichter ,mit Schmutz bedeckt sind”, durch relative Benen-
nungen, fallen wir allen Arten von Wahn und Verblendung zum Opfer und
sind so verwirrt und desorientiert, dass wir Dinge tun, die kein Mensch
unter gewohnlichen Umstdnden tun wiirde - téten zum Beispiel!

Lasst uns also nicht blindlings an relativen Wahrheiten festhalten, sondern
sie bewusst als notwendige, aber nur relativ giiltige soziale Konventionen
erkennen. Wir miissen wissen, wie dieser Korper und Geist wirklich
beschaffen sind und besonders ihre Unbestdndigkeit, Unzuldnglichkeit und
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das Nichtvorhandensein eines Selbst in ihnen verstehen. Nur so konnen wir
unsere Unabhdngigkeit bewahren.

Soweit es die Besitzstandswahrung anbelangt, gibt es den Rechtsstaat, der
diese Angelegenheiten fiir uns regelt. Es ist deshalb nicht notwendig, dass
wir uns mit aller Kraft an die Vorstellung von ,Mein” und , Dein” klam-

mern.

Wir sollten Dinge nur aufgrund ihrer Zweckdienlichkeit und zur Lebens-
erleichterung besitzen und nicht zulassen, dass sie unseren Geist beherr-
schen. Sind wir uns dessen bewusst, dann sind uns die Dinge zu Diensten
und wir stehen tiber ihnen.

Wenn unsere Gedanken aber den Weg des Begehrens und Anhaftens ein-
schlagen und wir uns mit Besitztiimern identifizieren, wachsen uns die
Dinge tiber den Kopf und kontrollieren uns.

Wir miissen vorsichtig und wachsam sein, sonst sind wir plotzlich fiir die
Dinge da anstatt sie fiir uns. Der Geist muss iiber ihnen stehen und unab-
hingig von ihnen bleiben, sonst befinden wir uns schnell in einer bedau-
ernswerten Lage und konnen uns wirklich selbst Leid tun.

Wenn wir wirklich wahrnehmen kénnen, dass tatsdchlich nichts wert ist, es
zu haben oder zu sein, entsteht Erniichterung (nibbida) in uns. Das ist ein
Zeichen dafiir, dass das Festhalten schwicher wird und nachzulassen
beginnt. Nach langer Sklaverei tut sich nun eine Fluchtmoglichkeit auf.
Enttduschung und Erniichterung setzen ein, sobald wir der eigenen
Dummbeit tiberdriissig werden.
Sobald Erniichterung eingesetzt hat, beginnt der automatische und nattir-
liche Prozess der Entstichtung (virdiga) oder der Entwirrung, als ob sich enge
Fesseln 16sen. Es ist ein Prozess des Entfdrbens, wie wenn die Farbe aus
einem gefdrbten Stiick Tuch durch entsprechende Substanzen heraus-
gespiilt wird und zunehmend verblasst.
Diesen Prozess des Herauslosens aus der Welt, des Loslassens, des Aus-
bruchs in die Freiheit, nannte Buddha vimutti (Befreiung). Das ist ein sehr
wichtiger Vorgang.
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Zwar handelt es sich dabei noch nicht um den letzten Schritt, doch ist das
der entscheidende Schritt in die Richtung der vollkommenen Freiheit. Wer
so weit gekommen ist, dem ist die vollstindige Befreiung von Leiden
gewiss. Einmal frei, muss man nie wieder zum Sklaven der Welt werden.

Als Sklaven der Dinge ist unser Verhalten ebenso wie das, was wir sagen

und denken, verunreinigt.

Befreit ist man fiir immer rein und unbefleckt. Diese wahre Reinheit
(visuddhi) driickt sich in einem Zustand echter Ruhe und Abgeklartheit aus,
frei von jeglicher Art von Konflikt und Dissonanz. Diesen Zustand nannte
Buddha schlicht santi (Frieden). Dieses Gestilltsein, diese situationsun-
abhangige geistige Kiihle, entspricht Nibbana.

Nibbana wird manchmal tibersetzt als: , Abwesenheit aller Leidensquel-
len” oder als , Erloschen ohne Uberrest”. Dadurch kommen zwei wichtige
Bedeutungen des Wortes , Nibbana” zum Ausdruck:

1.) Die Abwesenheit aller Ursachen von verzehrender, brennender Qual
sowie Freiheit von jeglicher Form von Gebundenheit, Abhdngigkeit
und Zwang.

2.) Erloschen ohne verbleibenden Brennstoff, der fiir ein zukiinftiges Ent-
stehen der Leidensfeuer notig wére.

Die Kombination dieser beiden Begriffe beschreibt den Zustand der volli-
gen Leidensfreiheit. Das Gleiche gilt fiir die anderen Bedeutungen von
Nibbana: Ausloschen der Geistestriibungen, Zustand des Ausgekiihlt-
seins, Erloschen aller kammischen Aktivitidten.

Auch wenn das Wort ,,Nibbana” von zahlreichen Gruppierungen benutzt
wird, entspricht doch die ihm beigelegte Bedeutung nicht immer der
Definition des Buddha.

Fiuir manche bedeutet ,Nibbana” einfach die tiefe Ruhe und Gelassenheit
meditativer Sammlung. Andere verstehen unter Nibbana sogar das vollige
Aufgehen in Sinnlichkeit.
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Buddha definierte Nibbana als den Zustand der Freiheit von Gebunden-
heit, Leid und Qual, der entsteht, wenn wir die wahre Natur aller Dinge
erkennen und dadurch das Festhalten an ihnen aufgeben konnen. Es ist
daher essenziell, dass wir den Wert der Einsicht in die wahre Natur der
Dinge erkennen und uns bemiihen, diese Einsicht auf die eine oder andere
Art zu kultivieren.

Durch eine Methode wird sie angeregt, natiirlich und von alleine zu ent-
stehen, indem wir Tag und Nacht die Freude kultivieren, die aufgrund
geistiger Reinheit entsteht, bis die eben beschriebenen Qualitdten nach und
nach entstehen.

Die andere Methode besteht darin, geistige Kraft durch ein geregeltes
System aus Sammlungs- und Einsichtsiibungen zu entwickeln. Sie ist
geeignet fiir Menschen mit einer entsprechenden Neigung, die damit
schnelle Fortschritte erzielen konnen, wenn die richtigen Bedingungen
daftir vorhanden sind.

Die Entwicklung der Einsicht auf nattirliche Weise kann jedoch unter allen
Bedingungen und zu jeder Zeit praktiziert werden. Wir miissen nur unser
tagliches Leben so sauber und ehrlich gestalten, dass nacheinander spiri-
tuelle Freude (piti und pamojja), Beruhigung und Entspannung (pasaddhi),
Einsicht in die wahre Natur der Dinge (yathabhiiarianadassana), Erniichte-
rung (nibbida), Entstichtung (viraga), Entkommen (vimutti), Befreiung von
den geistigen Unreinheiten (visuddhi) und Friede (santi), die Kiithle Nibba-
nas, entstehen. So werden wir zunehmend den Geschmack von Nibbana
erfahren - stetig, nattirlich, Tag fiir Tag, Monat fiir Monat, Jahr fiir Jahr

kommen wir so schrittweise Nibbana immer ndher und niher.

Zusammenfassend konnen wir sagen: Die Entwicklung nattirlicher Sam-

mlung und Einsicht, die den Menschen in die Lage versetzen, Pfad und

Frucht zu erreichen, besteht darin, die Wahrheit der Feststellung, dass

nichts es wert ist, es zu haben oder zu sein, tagtéglich zu leben.

Jeder, der dieses Ergebnis erzielen mochte, muss sich darum bemtihen, sich

selbst zu ldutern und beispielhafte personliche Qualitdten zu entwickeln,
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damit er sowohl bei der Arbeit als auch in der Freizeit von spiritueller
Freude erfullt ist. Diese Freude fiihrt zu geistiger Klarheit, Frische,
Beruhigung und Entspannung und erméglicht dem Geist ganz natiirlich
und wie von selbst tiefes Nachdenken und Selbstbetrachtung.

Mit der Einsicht, dass nichts es wert ist, es zu haben oder zu sein, verliert
der Geist jedes Verlangen nach den Dingen, die er sonst festzuhalten
pflegte. Er ist in der Lage, sich von den Dingen, die er vorher als , Ich” oder
~Mein” betrachtete, zu befreien. Das Leiden hat nun keinen Angriffspunkt
mehr und schwindet, es wurde getan, was getan werden musste. Das ist der

hohe Lohn, der von jedem von uns errungen werden kann.1”

17 A X, 2: , Nicht braucht, ihr Ménche, der Sittenreine, der Sittlichkeit Besitzende
eine Willensanstrengung zu machen, damit ihm Reuelosigkeit aufsteigt; ein Ge-
setz ist es, dass dem Sittenreinen, dem Sittlichkeit Besitzenden Reuelosigkeit
aufsteigt. Nicht braucht, ihr Monche, der Reuelose eine Willensanstrengung zu
machen, damit ihm Freude aufsteige; ein Gesetz ist es,

e dass dem Reuelosen Freude aufsteigt ...

e dass dem Freudigen Verziickung aufsteigt ...

e dass dem im Geiste Verziickten sein Inneres gestillt wird ...
e dass der innerlich Gestillte Gliick empfindet ...

e dass des Glucklichen Geist sich sammelt ...

e dass der geistig Gesammelte der Wirklichkeit gemaf3
erkennt und versteht ...

e dass der wirklichkeitsgeméfs Erkennende und Verstehende
sich abwendet und entstichtet wird ...

e dass der Abgewandte und Entsiichtete den Erkenntnisblick
der Erlosung verwirklicht.

Somit haben Abwendung und Entstichtung den Erkenntnisblick der Erlésung zu
Segen und Lohn ..., haben die heilsamen Sitten die Reuelosigkeit zum Segen und
Lohn.
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So also, Ihr Monche, lassen die einen Erscheinungen die anderen Erscheinungen
entstehen, bringen die einen Erscheinungen die anderen Erscheinungen zur
Vollendung, sodass eben die diesseitigen Erscheinungen zum jenseitigen Ziele
hingeleiten.”
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8. Einsicht durch systematisches Training

Nun wollen wir uns den geordneten oder systematisierten Ubungsme-
thoden zur Forderung von Einsicht zuwenden, die nicht von Buddha
gelehrt, sondern von spateren Lehrern entwickelt wurden. Diese Metho-
den sind Menschen angemessen, die noch nicht sehr weit entwickelt sind
und denen die Unzuldnglichkeit weltlicher Existenz noch nicht von alleine
»ins Auge sticht”.

Das Ergebnis, das mittels dieser Systeme erzielt werden kann, ist nicht an-
ders als das der nattirlichen Methode, der einzigen, die im Tipitaka genannt
wird.

Manche glauben, dass natiirliche Einsicht nur von jemandem entwickelt
werden kann, der entweder so auflergewohnlich tugendhaft ist oder so
geeignete Charakteranlagen mitgebracht hat, dass es fiir ihn ein Kinder-
spiel ist, das volle Verstindnis der Dinge zu erlangen. Was sollte also
jemand tun, dem es sowohl an tiberweltlicher Tugend als auch an den ge-
eigneten Grundvoraussetzungen mangelt?

Fiir diese Leute haben diverse Lehrer iibersichtliche Ubungssysteme ent-
worfen, die von Grund auf beginnen und genau und planmifiig befolgt

werden miissen.

Diese Methoden zur Entwicklung von Einsicht sind nun als , Vipassana-
Dhura” bekannt. Vipassana-Dhura ist das innere Studium, ein rein geistiges
Training, dass nichts mit Biichern oder Schriften zu tun hat.
Demvipassana-Dhura steht das Studium (Gantha-Dhura) gegentiber und
beide werden als sich gegenseitig ergdnzende Aspekte des Trainings
angesehen. Obwohl weder Vipassana-Dhura noch Gantha-Dhura im
Tipitaka erwdhnt werden, sondern erst in spdteren Schriften erscheinen,
handelt es sich doch um echte buddhistische Ubungen, die entwickelt
wurden, um Menschen zu helfen, das Leiden zu beseitigen.

Vipassana beruht auf anhaltender, konzentrierter Selbstbeobachtung und
wird mithilfe folgender Fragen verstandlich gemacht:
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1. Was sind die Grundlagen von Vipassana?
2. Welches sind die Merkmale, an denen wir Vipassana erkennen?
3. Worin genau besteht die Aktivitét, die wir Vipassana nennen?

4. Was sollte das Endergebnis von Vipassana sein?

Zu 1.) Die Grundlagen von Vipassana sind Tugend und Sammlung,.

Zu 2.) ,Vipassana” heifsit ,klare Einsicht” und bezieht sich auf den reinen
unverdeckten Klarblick, der entstehen kann, wenn der Geist voll Freude
und frei von allen Triibungen ist.

Freude entwickelt sich durch das Vorhandensein von moralischer Reinheit
(sila-visuddhi). Im Rathavinata Sutta (M 24) wird die Ubung als Abfolge von
sieben Stadien der Reinigung beschrieben, die in ,Pfad und Frucht”
kulminieren.!® Das Erreichen von moralischer Reinheit wird als die erste
der ,sieben Liuterungen” angesehen und besteht aus fehlerlosem Verhal-
ten, welches die Grundvoraussetzung zur Lduterung des Geistes (citta-
visuddhi) ist.

Die geistige Reinigung von allen Befleckungen ist die Lduterung der

Ansicht (ditthi-visuddhi) oder die Freiheit von Missverstandnissen.

18 M 24: ,,Genauso, Freund, ist Lauterung der Sittlichkeit dazu da, Lauterung des
Geistes zu erreichen; Lauterung des Geistes ist dazu da, Lauterung der Ansicht zu
erreichen; Liuterung der Ansicht ist dazu da, Lauterung durch Zweifeliiber-
windung zu erreichen; Laduterung durch Zweifeliberwindung ist dazu da,
Lauterung durch Wissen und Schauung von Pfad und Nicht-Pfad zu erreichen;
Lauterung durch Wissen und Schauung von Pfad und Nicht-Pfad ist dazu da,
Lauterung durch Wissen und Schauung des Ubungswegs zu erreichen; Lauterung
durch Wissen und Schauung des Ubungswegs ist dazu da, Lauterung durch
Wissen und Schauung zu erreichen; Lauterung durch Wissen und Schauung ist
dazu da, endgiiltiges Nibbana ohne Anhaften zu erreichen.

Es geschieht um des endgiiltigen Nibbana ohne Anhaften willen, dass das heilige
Leben unter dem Erhabenen gefiihrt wird.”
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Die Freiheit von Missverstdndnissen fiithrt dann zur Liuterung durch
Zweifelstiberwindung (kankha-vitarana-visuddhi) und diese bedingt wieder-
um die Lauterung durch Wissen und Schauung von Pfad und Nicht-Pfad
(magga magga-nanadassana-visuddhi).

Dieses Wissen um den richtigen Weg fiihrt zur Lauterung durch Wissen
und Schauung des Fortschritts auf dem Ubungsweg (patipada-rianadassana-
visuddhi), welche die letzte Stufe der vollstindigen intuitiven Einsicht
Lauterung durch Wissen und Schauung (rianadassana-visuddhi) einleitet.

Ist der edle Pfad erst einmal etabliert, stellt sich die Frucht des Weges
automatisch ein. Deshalb wird die Erreichung des Weges als der Hohe-
punkt der Ubung betrachtet.

Die sieben Lauterungen - Die fiinf Stufen im Vipassana - Die neun Schritte
zur Vervollkommnung des Wissens in der Ubersicht

I. Lauterung des Verhaltens (sila-visuddhi)
II. Lauterung des Geistes (citta-visuddhi)
III. (1.) Lauterung der Ansicht (ditthi-visuddhi)
IV. (2.) Lauterung durch Zweifelstiberwindung (kankha -vi-tarana-visuddhi)
V. (3.) Lauterung durch Wissen und Schauung von Pfad und Nicht-Pfad
(magga magga-rianadassana-visuddhi)
VI. (4.) Lauterung durch Wissen und Schauung des Fortschritts auf dem
Ubungsweg (patipada -rianadassana-visuddhi)
a) Wissen um Entstehen und Vergehen (udayabbayanupassa-na-riana)
b) Wissen des Vergehens (bhanganupassana -riana)
c) Gewahrsein des Fruchterregenden (bhayatupatthana-iiana)
d) Gewahrsein der Gefahr (adinava nupassana-riana)
e) Erntichterung (nibbidanupassana-riana)
f) Wunsch nach Freiheit (muccitu-kamyata-riana)
g) Das Bemiihen, zu entkommen (patisankha-nupassana-iiana)

h) Unerschiitterlichkeit (sankharupekkha-riana)
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i) Bereitschaft, die vier edlen Wahrheiten zu erkennen (saccanulomika-
fiana)
VIL (5.) Lauterung durch Wissen und Schauung (#ianadassa-na-visuddhi)

Moralische Reinheit bedeutet makelloses korperliches und sprachliches
Verhalten. Solange irgendwelche Unvollkommenheiten in dem, was wir
sagen oder tun, verbleiben, handelt es sich nicht um Tugend im eigent-
lichen Sinne.

Wenn sie vervollkommnet wurde und so eine Befriedung des Handeln
und Sprechens stattgefunden hat, stellt sich auch geistige Ruhe, die Reini-
gung des Geistes ein, die wiederum die weiteren Stufen im Prozess der
Lauterung befordert: Freiheit von Missverstandnissen, Freiheit von
Zweifeln, Erkennen des richtigen Weges, Wissen um den Fortschritt auf
dem Weg und schliefslich vollkommene intuitive Einsicht.

Diese letzten fuinf Stufen sind das eigentliche Vipassana. Die Reinigung des
Verhaltens und des Geistes sind lediglich die Eintrittspforte zum
Vipassana-Weg.

Bei der Stufe der Reinigung, die zur Freiheit von Missverstindnissen
fiithrt, geht es darum, alle falschen Ansichten, seien sie angeboren oder
angenommen, zu beseitigen. Damit ist das gesamte Spektrum vom
irrationalen Glauben an Magie bis zu falschen Vorstellungen von der
wahren Natur der Dinge gemeint.

Falsche Ansichten beispielsweise fithren zu Aberglauben, wie dem Glau-
ben an Magie und heilige Objekte, und fordern die Entstehung von Angst.
Um der Angst zu begegnen, werden wiederum Rituale und Zeremonien
ausgefiihrt, an denen dann als unbedingt notwendig festgehalten wird.

Ein anderes Beispiel ist, dass der Kérper-Geist-Prozess fiir dauerhaft und
wertvoll gehalten und als ,Selbst” angesehen wird. Er wird als Tier,
Mensch, Himmelswesen, Gott, als etwas Magisches und Wunderbares, als
etwas Heiliges, etwas Beseeltes betrachtet, ohne zu erkennen, dass es sich
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dabei nur um eine Ansammlung von Elementen handelt. Es wird nicht
gesehen, dass Korper und Geist nur aus den fiinf Daseinsgruppen bestehen
und dass Alles nur eine Masse von Wahrnehmungen ist, die tiber die sechs
Sinne empfangen werden.

Falsche Ansichten aufgegeben zu haben bedeutet, die dritte Lauterung

oder, wie es spatere Lehrer nannten, die erste Stufe der Einsicht erreicht zu
haben.

Die Reinigung von Zweifeln geschieht durch das Betrachten von
Ursachen. Frei von falschen Vorstellungen sieht man sich nur als Kérper
und Geist. Durchdringend und im kleinsten Detail wird das Entstehen und
die Wechselwirkung von Unwissenheit, Begierde, Festhalten, kamma,
»Nahrung” usw. erkannt, die Kérper und Geist gestalten.

Wenn die Ursachen, die das Entstehen des Korper-Geist-Komplexes be-
dingen, klar erkannt werden, erlangt man zweifelsfreie Gewissheit.

In den Vipassana-Systemen unterscheidet man 20 oder 30 verschiedene
Arten des Zweifels, die sich aber alle auf folgende Fragen reduzieren lassen:
Existiere ,ich” (mein Selbst) oder nicht?; Habe ,ich” frither schon existiert
oder nicht?; Werde ,ich” in der Zukunft existieren oder nicht, und wenn ja,

in welcher Form?

Der einzige Weg, den Zweifel vollig zu beseitigen, besteht darin zu erken-
nen, dass kein ,Ich” oder ,Selbst” existiert, sondern nur Elemente,
Daseinsgruppen und verschiedene Ursachen und Bedingungen.

Da darin kein wirkliches , Ich” zu finden ist, gibt man die torichten Vor-
stellungen , Ich bin”, , Ich war” und , Ich werde sein” auf.

Mit der volligen Ausrottung des Zweifels wird die zweite Vipassana-Stufe
erreicht.

Das bedeutet nicht, dass die ,Ich”-Einbildung vollstindig und endgiiltig
aufgegeben wurde. Feine Spuren davon sind immer noch vorhanden. Doch
hat ein ausreichendes Verstandnis der Wechselwirkungen von Ursachen
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und Wirkungen dazu gefiihrt, diesbeziigliche Zweifel zu beseitigen und es
moglich gemacht, die ,Selbstidee” in ihrer grobsten Form aufzugeben.

Nachdem der Zweifel iiberwunden ist, folgt die nédchste Stufe der Reini-
gung, die in dem klaren Wissen besteht, welches der richtige Weg ist und
welches nicht. Es gibt hier einige Hindernisse, die dem weiteren Fortschritt
im Wege stehen und die gewohnlich im Laufe der Vipassana-Ubung
auftreten.

Wihrend der Geist sich in einem konzentrierten Zustand befindet, treten
moglicherweise diverse seltsame Phianomene auf, die den Meditierenden
beeindrucken und irrefithren konnen. Werden solche Nebeneffekte der
Konzentration vorsatzlich geférdert, kann man sie sehr weit entwickeln.
Wenn der Meditierende dann den Schluss zieht, dass es sich dabei um die
Frucht von Vipassana oder um tibernatiirliche Erscheinungen handelt, ver-
sperren diese Phanomene den wahren Weg und somit auch das Erreichen
der Frucht des Weges.

Ebenso ist es moglich, dass Freude und Zufriedenheit den Geist in einem
solchen Mafle tiberschwemmen, dass er zu weiterer Selbstbetrachtung
unfdhig wird und die Schlussfolgerung zieht, das sei bereits , Nibbana hier
und jetzt”. Auch das fiihrt in eine Sackgasse und macht weitere Fortschritte
unmoglich.

Sogar die Einsicht in die Natur von Korper und Geist kann manchmal zu
Selbstzufriedenheit und der verblendeten Ansicht fithren, man hitte bereits
einen bemerkenswerten Grad an spiritueller Einsicht erreicht, wodurch

man {ibermifiig zuversichtlich wird.

Es kommt auch vor, dass Korper und Geist des Meditierenden bewe-
gungslos werden, mit dem Ergebnis, das er die notige Bewusstheit verliert,
um Selbstbetrachtung zu tiben.

Hier haben wir es mit einem sehr hartnidckigen Hindernis zu tun, das jedoch
gewohnlich begriifit und als tibernatiirliche Fahigkeit oder sogar als die
Frucht des Weges angesehen wird. Aber jemand, der sich mit der Errun-
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genschaft einer derart tiefen Konzentration zufrieden gibt und sich am
Dasitzen mit unbeweglichem Korper, frei von jedem Sinneseindruck
begeistert, befindet sich in einer hochst bedauernswerten Situation, denn er
wird mit Vipassana keinen Fortschritt mehr machen.

Ein anderer Zustand, der eintreten kann, ist ein wonniges Entziicken, so
wie es der Meditierende noch nie zuvor empfunden hat. Wenn das passiert,
bewirkt es Erstaunen, Verwunderung und ungerechtfertigte Selbstzufrie-
denheit.

Solange die Entziickung anhilt, erfahren Korper und Geist eine extreme
Gliickseligkeit und alle Probleme verschwinden.

Dinge, die vorher entweder gemocht oder nicht gemocht wurden, werden
jetzt mit Gleichmut aufgenommen, wenn sie erinnert oder wahrgenom-
men werden. Angelegenheiten, die den Meditierenden vordem beun-
ruhigt, gedngstigt und in Sorge versetzt haben, konnen diese Reaktionen
nicht langer hervorrufen, sodass der falsche Eindruck entsteht, er hitte die
Befreiung erlangt, ware frei von allen Herzenstriibungen, denn solange
dieser Zustand anhilt, hat er die Merkmale eines perfekten Individuums.

Sollte Befriedigung in Bezug auf diesen Zustand auftreten, stellt sie eben-
falls ein Hindernis fiir den weiteren Fortschritt in Vipassana dar.

Nach einiger Zeit wird dieser Zustand wieder abklingen und die Reaktion
auf die Dinge ist wie vorher; sie werden wieder gemocht oder nicht
gemocht, und vielleicht sogar noch mehr als zuvor.

Noch ein weiteres Hindernis hat mit Glauben oder Vertrauen zu tun. Das
Vertrauen in das ,dreifache Kleinod” (Buddha, Dhamma und Sangha), in
den Lehrer oder in irgendwelche Theorien, die sich der Meditierende selbst
zurechtgeschneidert hat, wird unerschiitterlich.

Es kann auch eine hochst intensive Zufriedenheit mit dem Dhamma ent-

stehen. Dabei entwickelt sich die Fahigkeit, sich nicht von den Dingen

bewegen zu lassen, so stark, dass der Meditierende getduscht wird durch

die Annahme, er hitte die Frucht des Weges, Nibbana, bereits erreicht.

Diese Dinge sind eine grofie Schwierigkeit fiir jeden, der ihnen zum ersten
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Mal begegnet, und versperren den Weg von Vipassana. Der Meditierende
betrachtet sie hochstwahrscheinlich als sehr begehrens-wert bis zu dem
Zeitpunkt, an dem er erkennt, dass diese Dinge tatsdchlich Hindernisse sind
und er erfolgreich diese feinen Unreinheiten beseitigen kann.

Das Wissen, was der richtige Pfad ist und was nicht, ist die dritte Stufe in
Vipassana und die fiinfte Lauterung.

Bis der nach Erwachen Strebende das Wissen vom richtigen Weg erreicht
hat, muss er vor diversen Irrwegen auf der Hut sein. Ist dieses Wissen
jedoch einmal fest etabliert, wird jede weitere Einsicht automatisch in die
richtige Richtung fiihren. Schritt fiir Schritt wird es sich weiterentwickeln
und letztendlich zu einem klaren Verstdndnis der wahren Natur der Dinge,
zu volliger Freiheit von und Nicht-Verwicklung in ihnen fithren.

Der Geist, ausgeriistet mit dem rechten Verstdndnis, ist nun bereit, die
Einsicht in die ,, vier edlen Wahrheiten” zu gewinnen und man sagt, er habe
die Lduterung von Wissen und Schauung des Fortschritts auf dem
Ubungsweg erlangt.

Das wird als die vierte Stufe von Vipassana oder die sechste Lauterung

gezdhlt.

Im Tipitaka finden sich keine genauen Erkldrungen tiiber diese Erkennt-
nisstufe, doch haben spitere Lehrer in ihr neun Schritte erkannt und
beschrieben:

a) Vipassana hat sich korrekt entwickelt und Geburt, Altern, Schmerz und
Tod der Phianomene wurden griindlich untersucht. Das Entstehen und
Vergehen der Phianomene ist in aller Klarheit erkannt worden und ihre
Existenz wird lediglich als ein endloser Prozess des Aufsteigens und
Untergehens gesehen, wie das Schimmern und Glitzern der Oberfldche des
Meeres oder wie das Entstehen und Zerfallen der Schaumkronen auf den
Wellen.
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Das wird als Wissen um Entstehen und Vergehen (udayabbayan-upassana-
iana) bezeichnet. Es wird durch gesammelte Selbstbetrachtung hervor-
gerufen, die so klar und anhaltend sein muss, dass sich das Wissen fest
verankern kann. Es ist wie eine Farbung, die der Geist angenommen hat,
und dieses Wissen ist stark genug, um die vormalige Begeisterung an den
Dingen in Erntichterung zu verwandeln und fiihrt dazu, dass Fest-halten in
Loslassen tibergeht.

Das ist der erste Schritt der Lauterung von Wissen und Schauung des Fort-
schritts auf dem Ubungsweg.

b) Entstehen und Vergehen, wenn sie gleichzeitig betrachtet werden,
konnen nicht mit der gleichen Klarheit wahrgenommen werden, als wenn
man sich auf eines alleine konzentriert.

Hier richtet der Meditierende seine Aufmerksamkeit ausschlieSlich auf das
Vergehen. Das erlaubt ihm, den Vorgang des Zerfallens und Verrottens in
solcher Tiefe und Intensitdt zu betrachten, dass er erkennt, dass Vergehen,
Zerfall und Niedergang universell gegenwartig sind, ganz egal, wohin man
auch blickt. Der Geist, in den dieses Wissen einsinkt, ist ausgertistet mit
dem Wissen des Verfalls (bhanganupassana-riana).

c) Wenn das Wissen des Vergehens stark genug entwickelt ist, entsteht das
Gewahrsein, dass alle Dinge Furcht erregend sind, bhayatipatthana-iiana.
Alle Bereiche des Daseins werden als ausgesprochen furchterregend ge-
sehen, denn der inhdrente Zerfall und die Auflosung aller Phianomene
werden in jedem bewussten Moment erkannt.

Im Geiste des Menschen, der dieses Gewahrsein hat, entsteht ein intensives
Begreifen des Schreckens aller Dinge, das sich in Form von echter Angst
niederschlagt.

Hier wird in allen Bereichen bedingter Existenz nur Furchteinflofiendes
wahrgenommen, alles erscheint einem wie Gift, todliche Waffen oder bos-
artige Raubmorder.
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d) Wenn sich das Gewahrsein der Furcht erregenden Natur aller Phéno-
mene ganz entwickelt hat, wird man gewahr, dass alle Dinge in sich
gefahrlich sind: Adinavanupassana-iiana.

Sich auf die Dinge einzulassen ist nicht sicher. Sie sind wie ein Wald voll
gefdhrlicher Tiere und jeder, der darin Zerstreuung sucht, wird nichts
Gefilliges und Ungefédhrliches finden.

e) Wenn die Dinge als in jeder Hinsicht gefdhrlich gesehen werden, gibt das
Anlass zu Erniichterung. Die Dinge scheinen einem ausgebrannten Haus,
von dem nichts als Asche tibrig ist, oder einem vollig unattraktiven Skelett
zu gleichen. Die Erntichterung, es mit bedingt entstandenen Dingen zu tun
zu haben, ist nibbidanupassana-iiana.

f) Wenn sich echte Erntichterung eingestellt hat, entsteht der Wunsch,
wirklich frei von den Dingen zu werden. Das ist mit unserem gewohn-
lichen Wunsch nach Freiheit nicht vergleichbar, der ohne die Kraft von
Sammlung und Einsicht kein echter Wunsch nach Freiheit ist.

Die Erntichterung, die durch Vipassana-Einsicht entsteht, bezieht den
gesamten Geist mit ein, und das Verlangen nach Freiheit ist dement-
sprechend wirklich und echt.

Das Verlangen, der Unzuldnglichkeit phdnomenaler Existenz zu entkom-
men, gleicht dem eines Frosches, der versucht, aus den Fidngen einer
Schlange zu entkommen oder dem eines Vogels, der versucht, der Schlinge
zu entkommen, in der er gefangen ist. Das ist der wirkliche Wunsch nach
Freiheit (muccitu-kamyata-nana).

g) Dem folgt das intensive Bemiihen, einen Ausweg zu finden, der
bedingten Existenz zu entkommen (patisankha-nu-passana-riana).

Durch Selbstbetrachtung wird das Ergreifen und Festhalten und die
Herzenstritbungen als Ursachen der Gefangenschaft des Geistes, als seine
Fesseln erkannt. Folglich wird nach Wegen gesucht, wie sie geschwicht
werden konnen. Sieht man sie dann schwicher werden, bemiiht man sich,

sie vollig zu zerstoren.
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Das Schwichen der geistigen Unreinheiten wird mit einem Gleichnis
illustriert: Ein Mann geht zu seiner Reuse und holt eine darin gefangene
Schlange heraus; hilt diese aber fiir einen Fisch. Wenn man ihm sagt, es sei
eine Schlange und kein Fisch, glaubt er es nicht. Schliefdlich jedoch trifft er
einen mitfithlenden, weisen und wohlwollenden Lehrer, der ihn anleitet
und unterrichtet, bis er selbst erkennt, dass es sich in der Tat um eine
Schlange handelt.

Daraufthin bekommt er es mit der Angst zu tun und sucht nach einer
Methode, die Schlange zu toten. Er packt sie am Genick und schwingt sie
tiber seinem Kopf so lange im Kreise, bis sie so geschwicht ist, dass sie
stirbt.

Dieses Gleichnis beschreibt das Entstehen des Wissens, dass die Menschen
aufgrund der Herzenstriibungen an die grauenhafte und Furcht einflof3-
ende bedingte Existenz gebunden sind.

Ohne eine Methode, die Kraft der geistigen Unreinheiten tagtdglich zu
verringern, ist es unmoglich, die Fesseln zu durchtrennen. Die Macht der
kilesa tibertrifft unsere noch kargliche Weisheit bei weitem. Deshalb sollten
wir unsere Weisheit entwickeln und stirken, dann wird das von den
Herzenstriibungen verursachte Leiden entsprechend abnehmen.

Das Wissen stets gegenwartig zu halten, dass alle Dinge verganglich, unbe-
friedigend und ohne Selbst sind und deshalb nicht wert, sie zu haben oder
zu sein, dient dazu, den Unreinheiten die Nahrung zu entziehen und sie
allmahlich zu schwichen.

Unsere Aufgabe ist es, dieses Wissen in uns zu entwickeln und dabei immer
einfallsreicher und geschickter zu werden. Auf diese Weise konnen wir, so
klein wir auch sind, kilesa von der Grofie eines Berges tiberwinden. Wir
konnen unsere Situation mit der einer Maus vergleichen, die mehrere Tiger
toten soll. Wir miuissen wirklich standhaft bleiben und dabei stets nach
Mitteln suchen, die einer kleinen Maus angemessen sind.

184



Einsicht durch systematisches Training

Wenn wir nicht vorankommen, miissen wir alle moglichen Techniken und
Tricks benutzen, um die Tiger nach und nach zu schwichen, statt zu ver-
suchen, sie auf der Stelle zu toten.

h) Das Schwichen der Herzenstriibungen dient dazu, uns zunehmend
unbeirrt und unabhéngig von den Dingen zu machen. So ist Unverstortheit
oder Gleichmut den Dingen gegentiber (sankharupekkha-iiana) der nachste
Schritt auf dem Wege zu richtiger Erkenntnis. Man sieht, dass alle
Phinomene in Wirklichkeit ,leer” sind, frei von jeglicher Essenz, frei von
allen Benennungen, ohne Substanz oder Dauer, frei von jeglichem Wert.
Da sie vollig unzuldnglich sind, verlieren sie ihre Anziehungskraft, man
wird von ihnen enttduscht. Was vorher geliebt, begehrt und anziehend
erschien, erscheint nun wie Dreck und Steine.

Der Geist wird so unabhédngig und unerschiitterlich in Bezug auf alle Dinge
auf jeder Ebene des Daseins. Auch dafiir gibt es ein Gleichnis.

Ein Mann, der immer eine bestimmte Frau geliebt hat und es sich eines
Tages anders tiberlegt und aufhort, sie zu lieben. Zum Beispiel wird er
aufhoren, seine Frau zu lieben, wenn sie ihn betrtigt. Ist er dann erst
geschieden, ist er frei und kann machen, was er will; sein Geist hat wieder
Ruhe gefunden und ist nicht langer verstort.

i) Unabhingig und unerschiitterlich, ist der Geist nun bereit, den Pfad zu
vervollkommnen und die vier edlen Wahrheiten zu erkennen (saccanulo-
mika-niana). An diesem Punkt ist der Mensch bereit, die geistigen
Unreinheiten zu tiberwinden, die Fesseln zu zerreifden, die ihn an die Welt
binden, und einer der Edlen zu werden.

Das ist der neunte Schritt der Lauterung durch Wissen und Schauung des

Fortschritts auf dem Ubungsweg.

Wenn die schrittweise Entwicklung des Einsichtswissens die Bereitschaft
zum Erkennen der vier edlen Wahrheiten erreicht hat, hat man die vierte
Stufe von Vipassana oder die sechste Lauterung erreicht.
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Das reine und vollkommene Wissen, das daraus entsteht, zeigt dem Medi-
tierenden, auf welchem Wege er bis hierher gekommen ist, und liefert ihm
das Instrumentarium, das ihm die vollkommene intuitive Einsicht verleiht,

um die geistigen Unreinheiten vollig zu zerstoren.

Die siebte Lauterung, durch Wissen und Schauung (rianadassana-visuddhi),
entsteht aus der Vervollkommnung des Pfades. Sie ist das Ziel oder die
Frucht der Vipassané-Ubung, die fiinfte und letzte Stufe.

Zwischen der Stufe der Bereitschaft, die vier edlen Wahrheiten zu erken-
nen und dieser vollkommenen intuitiven Einsicht kommt noch das
»qualifizierende Wissen” (gotrabhii-riana), das den Scheidepunkt zwischen
dem gewohnlichen Weltling (Puthujjana) und einem Edlen (Ariya)
markiert.

Dieses qualifizierende Wissen dauert nur fiir einen kurzen Moment. Es ist
der Hohepunkt der fortschreitenden Perfektion des Wissens und immer
noch im sinnlichen Bereich auf kammischer Ebene angesiedelt.

Fassen wir zusammen: Heilstaugliches Verhalten und rechte Sammlung

sind die Grundlage fiir den Klarblick (Vipassana).

Was ist zu untersuchen und zu durchschauen?
Wir untersuchen , alle Dinge”, also , die Welt”, das ,,bedingte Werdesein”
oder die fiinf Daseinsgruppen.

Was versuchen wir zu erkennen?

Wir versuchen die Charakteristiken der Vergdanglichkeit, der Unzulang-
lichkeit und des Nicht-Selbst in allen Din-gen zu erkennen. Wir beobachten
ihre Entstehung, ihr Bestehen und ihr Verschwinden, bis wir sie als absolut
furchterregend und enttduschend erkennen. Dann sehen wir, dass sie es

nicht wert sind, sie zu haben oder zu sein.

Was ist das Ziel von Vipassana?
Das unmittelbare Ziel von Vipassana ist, die Verblendung zu verringern.

Was ist die Frucht von Vipassana?
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Die Frucht ist das Entstehen von klarer und nachhaltiger intuitiver
Erkenntnis der wahren Natur aller Dinge, die letztlich die Herzenstrii-
bungen zunichte machen wird.

Nachdem die geistigen Unreinheiten verschwunden sind, bleiben nur
Vollkommenheit, Erwachen und Friede. Nichts fesselt den Geist mehr an
weltliche Bedingtheiten. Man entschliipft der Welt, entkommt der Ver-
sklavung durch Sinnlichkeit. Der Geist ist befreit vom Leiden, denn er ist
ein fur alle Mal frei von Begehren und Festhalten.

Buddha nannte das Erloschen des Leidens, das Erreichen der Pfad-Frucht,
Nibbana. Es zu erreichen, heifit die Aufgabe, die der Buddhismus uns stellt,
gelost zu haben.

Das ist also der Weg der Einsicht, der zu beschreiten ist. Genaueres dazu

kann man in verschiedenen Biichern nachlesen.1®

Um Missverstandnissen vorzubeugen, sollte jedoch noch eine wichtige
Tatsache beachtet werden. Es gibt auch in diesem Bereich der Dhamma-
Ubung, dem hochsten Aspekt des Buddhismus, fehlgeleitete Leute.

Gegenwadrtig gibt es viele, die etwas als Vipassana propagieren, das es gar
nicht ist! Diese Leute haben aus der Vipassana-Ubung eine Moglichkeit des
Lebenserwerbs gemacht, sie sammeln Schiiler um sich, denen sie dann
eventuell bescheinigen, dass sie Edle (Ariyapuggala) geworden seien. Das
ist hochst bedauerlich und verabscheuungswiirdig.

19 Zum Beispiel: , Die sieben Betrachtungen der Einsicht”, DBU 2002.
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9. Freiheit von der Welt

Vipassana-Meditation ist ein geistiges Training, das darauf abzielt, den
Geist tiber das Leiden zu erheben. Der Geist wird frei kraft der klaren
Einsicht, dass nichts es wert ist, es zu ergreifen oder festzuhalten.

Dieses Wissen verunmoglicht es weltlichen Dingen, den Geist weiterhin zu
gedankenlosem ,Mogen” und , Nicht-Mogen” zu verfithren. Mit diesem
Wissen tiberschreitet der Geist die weltliche Bedingtheit und erreicht den
Bereich des Uberweltlichen” (lokuttara-bhumi).

Um den iiberweltlichen Bereich richtig begreifen zu konnen, miissen wir
zuerst sein Gegenteil, den weltlichen Bereich (lokiya-bhiimi), verstehen. Der
weltliche Bereich umfasst die Daseinsebenen, auf denen die Dinge der Welt
die Kontrolle tiber den Geist haben. Drei Ebenen werden dem weltlichen
Bereich zugeordnet:
1. die sinnliche Ebene (kamavacara-bhiimi), auf der sich der Geist noch
mit Sinnesfreuden jeder Art zufrieden gibt;

2. die formhafte, feinstoffliche Ebene (rupavacara-bhiimi), der Zustand
des Geistes, der kein Interesse mehr an sinnlichen Objekten hat,
sondern Befriedigung in den verschiedenen auf Formwahrnehmung
basierenden Sammlungsstufen findet; und

3. die formlose, nicht-materielle Ebene (arupavacara-bhiumi), auf
welcher der Geist in der Verziickung und dem Frieden formloser
Sammlung verweilt.

Diese drei Ebenen des weltlichen Bereichs sind ganz allgemeine geistige
Abstufungen der Lebewesen. Ob wir nun von Menschen, Himmelswesen,
Gottern, Tieren oder Hollenbewohnern sprechen, sie alle befinden sich auf
einer dieser drei Ebenen. Der Geist des Weltmenschen korrespondiert zu
jedem beliebigen Zeitpunkt mit einer dieser drei Ebenen.

Das ist nicht unmoglich, sondern ganz normal. In der Regel jedoch neigt er
nattirlich dazu, auf die nicht-gesammelte sinnliche Ebene zurtickzufallen.
Der menschliche Geist steht normalerweise unter dem Einfluss des Reiz-
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vollen in Farben und Formen, Kldngen, Gertichen, Geschméckern und
tastbaren Objekten. Nur bei besonderen Gelegenheiten ist er in der Lage,
dem Einfluss dieser verfiihrerischen Dinge zu entkommen und die Ruhe
und Seligkeit zu erleben, die in der tiefen Konzentration auf Formen oder
andere Dinge entsteht.

Menschen, die nach tiefer Sammlung strebten, waren zu Zeiten Buddhas
tiberall im Land zu finden, wo sie zuriickgezogen in den Waildern lebten.
Heute gibt es von diesen Leuten nur noch sehr wenige, dennoch ist es auch
fur den gewohnlichen Menschen immer noch moglich, tiefe Versen-
kungszustdnde zu erreichen.

Wenn jemand das Gliicksempfinden der tiefen Konzentration auf eine
Form erlebt, besteht die Welt fiir ihn nur aus dieser Form, denn er ist sich
nichts weiter als dieser Form bewusst, bis sein Geist diesen Zustand wieder
verldsst. Obwohl jemand so viel Geistesruhe und Gliickseligkeit entwickelt
haben mag, dass auch seine korperlichen Funktionen eher einem Stein oder
einem Stiick Holz dhneln, ist Ergreifen und Festhalten der Selbstvorstellung
immer noch in ihm vorhanden.

Auch sind verschiedene Arten des Begehrens in ihm noch vorhanden, wenn
auch nur ganz fein, wie etwa eine noch nicht vollkommene Zufriedenheit
mit seinem gegenwdrtigen Zustand, die ihn dazu treibt, nach einem
anderen Zustand zu suchen.

Dieser Wunsch nach Verdnderung ist eine kammische Aktivitdt und das
heifst, diese Person hat den weltlichen Bereich noch nicht transzendiert.

Der Geist, der sich im iiberweltlichen Bereich befindet, ist iiber die Welt
hinausgeschritten. Er sieht im weltlichen Bereich keine Essenz, Substanz,
kein ,,Selbst” und will nichts mehr von ihr. Die, welche den tiberweltlichen
Bereich schon gesehen haben oder ganz darin verweilen, werden in vier
Grade eingeteilt:

1.) Sotapanna, der ,In-den-Strom-Eingetretene”;
2.) Sakadagami, der , Einmalwiederkehrer”;
3.) Anagami, der , Nichtwiederkehrer”; und

189



Freiheit von der Welt

4.) das vollkommene Individuum, der Arahat (Erwachte).

, Uberweltlich” bedeutet, , iiber der Welt befindlich” und bezieht sich auf
den Geist, nicht auf den Korper. Der Korper eines edlen Individuums
(Ariya) kann sich tiberall, aufSer in untermenschlichen oder héllischen Da-
seinsbereichen, befinden, solange die Lebensbedingungen angemessen
sind.

Das Kriterium fiir diese Einteilung sind die in unterschiedlichem Mafe
beseitigten geistigen Unreinheiten. Buddha spricht von den zehn Fesseln
(samyojana), die alle Wesen an die Welt binden.

Beginnt man, die Fesseln zu l6sen und sich zu befreien, wird der Geist
zunehmend frei von den weltlichen Bedingungen. Gelingt es ihm, die
Fesseln ganz abzulegen, wird sein Geist vollig frei, er tiberwindet die Welt
ein fiir alle Mal und befindet sich permanent im lokuttara-bhumi.

Die erste dieser subtilen geistigen Unreinheiten ist der Glaube an einreal
existierendes personliches ,Selbst” (sakkaya-ditthi), der Glaube, dass
dieser Korper und Geist ,mein Selbst” sind.

Es ist eine verfehlte Auffassung, die auf dem instinktiven ,Ich bin”-Gefiihl
aufbaut. Weil der gewohnliche Mensch sich der wahren Natur von Korper
und Geist nicht bewusst ist, denkt er von ihnen als seinem ,,Selbst”, seinem
»Ich”. Das ist so fest verwurzelt, dass es normalerweise niemals hinterfragt
wird. Hierbei handelt es sich um die erste Fessel, die vor allen anderen zu
Iosen ist.

Die zweite Fessel, der Zweifel (vicikiccha), ist die Ursache fiir Unsicherheit
und Wankelmut. Am problematischsten ist der Zweifel an der Ubung, die
zur Befreiung vom Leiden fiihrt:

- Zweifel aufgrund mangelnden Wissens;
- Zweifel, worum es tiberhaupt geht;
- Zweifel, ob die Lehre und Ubung wirklich richtig fiir mich ist;

- Zweifel, ob ich fahig bin, sie auszufiihren;
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- Zweifel, ob Buddha wirklich erwacht war und frei von allem Leid;

- Zweifel, ob es heute noch moglich ist, die Befreiung im Ordensleben zu

erreichen?

Unwissenheit ist die Wurzel aller Unschliissigkeit. Wenn man einem Fisch,
der immer im Wasser gelebt hat, vom Leben auf trockenem Land erzdhlen
wiirde, wiirde er es kaum glauben, geschweige denn verstehen. Wir sind
an Sinnlichkeit genauso gewohnt wie der Fisch an das Wasser. Wenn also
jemand von der Uberschreitung der Sinnlichkeit spricht, davon, die Welt zu
transzendieren, konnen wir ihn nicht wirklich verstehen. Und das Bisschen,
das wir verstehen, daran zweifeln wir.

Unser Denken findet gewo6hnlich auf dieser Ebene statt, auf einer hoheren
Ebene zu denken ist ungewohnt und ergibt ein vollig neues Bild.

Der Geist schwankt also zwischen den beiden Ebenen hin und her. Erweist
sich die geistige Energie als unzureichend, wird das Denken auf der
niederen Ebene tiberwiegen.

Zweifel existiert hdufig von Geburt an in uns und kann bei falscher
Erziehung chronisch werden. Wir sollten in uns hineinhorchen und fest-
stellen, ob sich der uns tdglich ankommende Zweifel bereits zu Skeptizis-
mus in Bezug auf das Gute, die Wahrheit und die Befreiung vom Leiden
ausgewachsen hat.

Die dritte Fessel ist Aberglaube oder das Festhalten an Regeln und Ritu-
alen (silabbata-paramasa), deren wirklicher Zweck missverstanden wird.
Grundlegend ist es ein fehlgeleitetes Haften an bestimmten Handlungen.
Gewohnlich hat das mit Dogmen und zeremoniellem Brauchtum zu tun.
Beispiele dafiir sind der Glaube an Magie und magische Praktiken, Ubung
in der Erwartung von magischen Fahigkeiten, psychischen Kriften oder
Schutzzaubern, also offensichtlicher Aberglaube, irrational und auf fal-
schen Hoffnungen gegriindet.

Ein anderes Beispiel ist das Einhalten von Verhaltensregeln (sila). Der
wirkliche Sinn besteht letztlich darin, die Herzenstriibungen zu beseitigen.
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Wenn wir aber glauben, dass das Einhalten von Geboten oder Geltibden
mysteriose Kréfte in uns wachsen lédsst oder dass es uns zu einer besseren
Wiedergeburt verhilft, halten wir an einer falschen Vorstellung fest und
verfehlen damit den wirklichen Zweck.

Die eigentlich korrekte Ubung wird so, missverstanden und als etwas
Magisches oder Heiliges angesehen, zu reinem Aberglauben. Dieser ver-
seucht jedes heilstaugliche Verhalten, sei es Tugend, Mildtitigkeit oder
Meditation, und weicht ab vom Weg.

Der Zweck der buddhistischen Ubungsregeln liegt darin, die groben Befle-
ckungen in unserem Verhalten zu beseitigen, um eine Grundlage fiir die
Entwicklung von Sammlung und Einsicht zu schaffen.

Wenn, aufgrund von Missverstdndnissen, Begehren die Kontrolle {iber-
nimmt, wird jede Ubung zu Aberglauben. Das bezieht sich auch auf die
kleinen alltdglichen Dinge, wie rituelle Gebetsgesange und Spendenzere-
monien. Reis und Teller mit Stifligkeiten vor einer Buddhastatue aufzu-
stellen in dem Glauben, dass das eine Gabe fiir den Geist Buddhas sei und
dass dieser in der Lage wire mitzuessen, wird mit Sicherheit Ergebnisse
zeitigen, die das Gegenteil dessen bewirken, was sich der Glaubige erhofft.

Derart widersinniges und dummes Verhalten ist in buddhistischen Krei-
sen leider weit verbreitet. Das ist es, was man unter Aberglauben oder
einem magischen Weltbild versteht.

Wie wir sehen, hat diese Unreinheit ihren Ursprung in Verblendung und
Nicht-Wissen.

Wenn , Personlichkeitsglaube”, ,skeptischer Zweifel” und , Haften an Riten
und Regeln”, die ersten drei Fesseln, vollig durchtrennt sind, hat der
Mensch den ersten Grad des iiberweltlichen Bereichs erreicht und ist zu
einem , In-den-Strom-Eingetretenen” geworden.

Diese drei Unreinheiten aufzugeben, sollte nicht schwerfallen, da es sich
um Bedingtheiten handelt, die besonders bei primitiven, unterentwickel-
ten Menschen ausgeprégt sind. Jemand, der die Lehre griindlich studiert
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hat und darin schon Fortschritte gemacht hat, sollte sie leicht tiberwinden
und ein Ariya werden konnen.

Falls er dazu nicht fahig ist, befindet sich sein Geist noch in einem unter-
entwickelten Zustand, er ist noch dumm und verblendet, ein Puthujjana,
ein Weltling mit einer dicken Binde tiber dem Auge der Einsicht.

Diese drei aus Unwissenheit und Verblendung bestehenden Fesseln ver-
bergen die Wahrheit und binden den Geist an die Welt. Wer sie ablegt,
macht drei Arten von , Augenbinden” unwirksam, schreitet tiber die Welt
hinaus und hat den Strom, der zu Nibbana flief3t, erreicht. Dieser Strom
fliefst ins Nibbana, so wie die Fliisse dieser Erde ins Meer fliefsen.

Obwohl es noch eine Weite dauern kann, erreicht der Geist, der in den
Strom eintritt, mit Sicherheit kiinftig irgendwann Nibbana.

Um den zweiten Grad des iiberweltlichen Bereichs zu erreichen, miissen
aufier dem Abstreifen der drei eben genannten Fesseln Begehren, Wider-
willen und Verblendung soweit abgemildert sein, dass der Geist empor-
gehoben wird und nur noch sehr schwach an die Sinnlichkeit gebunden ist.
Jemand, der diese Stufe erreicht hat, wird traditionell als , Einmalwieder-
kehrer” bezeichnet.

Sollte er in die Sinnenwelt zuriickkehren, so tut er es eben nicht ofter als ein
einziges Mal. Auch wenn Begierde, Aversion und Verblendung noch nicht
vollig beseitigt sind, so sind in ihm nur noch schwache Spuren der
Weltlichkeit zu finden.

Der dritte Grad ist der des , Nichtwiederkehrers”. Dieser Ariya hat auch
noch die vierte und fiinfte Fessel abgestreift.

Die vierte Fessel ist Sinnesverlangen (kima-riga) und die fiinfte ist Ubel-
wollen (vyapada). Der unterentwickelte Geist neigt dazu, sich jeweils in
einem dieser beiden Zustdnde zu befinden.

Weder der Sotapanna noch der Sakadagami haben sinnliches Begehren
vollig aufgegeben. Obwohl sie es geschafft haben, Personlichkeitsglaube,
Skeptizismus und Aberglauben abzulegen, finden sich in beiden immer
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noch Reste der Befriedigung an verlockenden und begehrenswerten Ob-
jekten.

Das sinnliche Verlangen, die Anhaftung an und das Befriedigungssuchen
in sinnlicher Wahrnehmung, wurde bereits ausfiihrlich im vierten Kapitel
beschrieben. Diese chronische Verunreinigung, die sich so fest im Geist
eingenistet hat, als wire sie ein fester Bestandteil von ihm, ist fiir den ge-
wohnlichen Menschen schwer zu verstehen und noch schwerer zu besei-
tigen. Alle Dinge, wie Farben und Formen, Kldnge, Gertiche, Geschmacker
und tastbare Objekte jeder Art und Beschreibung, konnen zu ersehnten
Objekten der Sinnlichkeit werden.

Der Anadgami aber hat es geschafft, jedes Anhaften an der Sinnlichkeit

loszulassen.

Die Fessel des Ubelwollens umfasst alle Arten von Widerwillen, Arger
und Unmut. Es kommt sogar zu Ubelwollen gegeniiber leblosen Dingen
oder Unmut mit den Dingen, die im eigenen Geist entstehen, die man selbst
geschaffen hat.

Verstarkt sich Ubelwollen, wird es zu Arger und Hass. Diese Art geistiger
Reaktion auf Nichtbefriedigung sinnlichen Verlangens ist beim , Einmal-
wiederkehrer” weitgehend beseitigt.

Der verbleibende Rest zeigt sich in einer geistigen Reaktion, die so schwach
ist, dass man dem Individuum nach aufien hin nichts von ihr anmerkt. Sie
wird noch nicht einmal durch einen Gesichtsausdruck verraten. Dennoch
ist eine innerliche Unzufriedenheit, wie Gereiztheit oder Verdruss, mit
einer Person oder Sache, die nicht den Erwartungen entspricht, vorhanden.
Der Geist des ,Nichtwiederkehrers” ist sogar davon vollig unbehindert.
Stellt euch einen Menschen vor, der frei von jeglichem Widerwillen ist -
was fiir ein auflerordentliches und verehrungswiirdiges Individuum!

Der Buddha fasste die fiinf Fesseln: Personlichkeitsglaube, Zweifel, Aber-
glaube, sinnliches Begehren und Widerwillen, als ,niederziehende Fes-

seln”, die zuerst beseitigt werden miissen, zusammen.
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Der Anagami hat sie abgelegt. Weil zur Sinnlichkeit keine Verbindung
mehr besteht, kehrt dieser Ariya nicht in sinnliche Daseinszustdnde zurtick.
Deshalb nennt man ihn ja , Nichtwiederkehrer”. Fiir ihn gibt es nur noch
die Bewegung in Richtung Arahatschaft und Nibbana, dem hochsten die
Sinnlichkeit transzendierenden Zustand. Nur der Arahat ist imstande, die
verbleibenden fiinf Fesseln zu durchtrennen.

Die sechste Fessel (ripa-raga) ist das Begehren nach der Gliickseligkeit,
die in den verschiedenen Stadien der Konzentration auf Formen entsteht.
Die ersten drei der Ariya sind noch nicht in der Lage, das Festhalten an der
Gliuickseligkeit und der Geistesruhe aufzugeben, die dadurch erreicht

werden konnen.

Der Zustand tiefer Sammlung hat ein faszinierendes ,Aroma®”, das als
»,Vorgeschmack von Nibbana” beschrieben werden kann. In tiefer
Sammlung sind die Herzenstriibungen inaktiv. Jedoch sind sie nicht fiir
immer verschwunden, sondern kehren zuriick, sobald die Konzentration
endet. Solange sie aber ruhen, ist der Geist leer, klar und frei und kennt den
Geschmack des wirklichen Nibbana. Folglich kann dieser Zustand ein
Objekt des Festhaltens werden.

Die siebte Fessel (ariipa-raga) dhnelt der sechsten Fessel, ist aber subtiler
und abgeschwichter, weil es sich hier um das Festhalten an der Gliick-
seligkeit, die mit der Konzentration auf formlose Objekte verbunden ist,
handelt. Konzentration auf ,Raum” oder ,Leerheit” zeitigt noch tief-
greifendere Geistesruhe und Geistesstille als die der formhaften Sammlung,
mit dem Ergebnis, dass natiirlich auch daran festgehalten wird.

Kein Arahat wiirde sich von irgendeinem angenehmen Zustand faszinie-
ren lassen, ganz gleich, wie er geartet ist oder wodurch er entstanden ist,
denn er ist sich stets der Verganglichkeit, Unzuldnglichkeit und des Nicht-
Selbst-Charakteristikums jedes nur moglichen Gefiihlszustandes bewusst.

Nichtbuddhistische Einsiedler oder Mystiker, die sich in der Abgeschieden-
heit um Sammlung bemiihten, nahmen die verborgene Gefahr, die in den
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Zustdnden der Gluckseligkeit steckt, nicht wahr und hielten an ihnen fest,
genauso wie unreife Menschen an den Objekten der Sinnlichkeit festhalten.
Deshalb benutzte Buddha in beiden Fillen das gleiche Wort, , Begehren”!

Wenn wir dariiber nachdenken und die Tragweite wirklich verstehen,
werden wir voller Bewunderung und Verehrung fiir die Arahats sein.

Die achte Fessel (mana), die den Menschen an die Welt bindet, ist das
wertende Bewusstsein. Es ist die Illusion der Trennung, das verblendete
Vergleichen: ,Ich bin nicht so gut”, , Ich bin genauso gut”, , Ich bin besser”.
Das geht tiefer als Stolz oder Einbildung. Sich nicht in Relation zu anderen
zu stellen, ist sehr schwierig. Auch dass diese Fessel auf dem achten Platz
der Liste steht, weist darauf hin. Nur der hochste der Ariya kann das ab-
legen. Gewohnliche Menschen wie wir sind nicht in der Lage dazu.

Die Idee, dass jemand besser, schlechter oder genauso gut wie jemand
anderes sei, resultiert aus einer bestimmten Art des Festhaltens. Solange der
Geist in der Dualitédt von ,,Gut” und ,Schlecht” befangen ist, wird ihn der
Vergleich mit anderen verstoren und wirkliche Gliickseligkeit und Geistes-
ruhe treten nicht auf. Doch wenn jemand , Gut” und , Schlecht” vollstindig
transzendiert hat, konnen solche Vorstellungen nicht mehr bestehen.

Die neunte Fessel ist geistige Bewegtheit (uddhacca). Damit ist geistige
Unruhe, Zerstreutheit oder das Fehlen innerer Ruhe und Friedens gemeint.
Es handelt sich hierbei um das Gefiihl der Erregung, das entsteht, wenn wir
auf etwas Interessantes stofSen.

Wir alle haben chronische Wiinsche oder besonderes Begehren, bestimmte
Dinge der einen oder anderen Art, insbesondere etwas zu haben oder zu
sein (oder auch nicht zu haben oder nicht zu sein). Wenn etwas durch
Augen, Ohren, Nase, Zunge oder korperlichen Tastsinn aufgenommen
wird, das unseren Neigungen entspricht, folgt eine geistige Reaktion von
,fiir” oder ,,wider”, die wir Interesse nennen.

Wenn wir etwas Neues oder Fremdes sehen, steigen Schwanken und
Neugier im Geist auf, da es noch Dinge gibt, die wir wollen, und Dinge, die
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wir fiirchten oder denen wir misstrauen. Der Geist, zumindest der des
gewoOhnlichen Menschen, kann nicht widerstehen, er muss sich fiir die
verschiedenen Dinge, die uns begegnen, interessieren.

Wenn das fragliche Objekt seinem Wollen entspricht, wird es ihm schwer
fallen zu widerstehen. Das Interesse an dem Objekt wird so stark sein, dass
er sich engagiert und sich so weit verwickelt, dass er sich selbst dartiber
vergisst.

Handelt es sich hingegen um ein ungewolltes Objekt, bedriickt das den
Geist, weil ihm die Befriedigung versagt wird. Das ist die Natur der
geistigen Bewegtheit.

Die ersten drei Ariya besitzen immer noch Neugier und Wissbegierde, aber
der Arahat ist frei davon. Sein Geist hat jegliches Verlangen nach was auch
immer abgeschafft. Er hat Furcht, Hass, Sorge, Beklemmung, Misstrauen,
Zweifel und jeden Wunsch, Dinge zu sehen und tiber sie Bescheid zu
wissen, aufgegeben. Sein Geist ist frei. Nichts kann ihn provozieren oder
verlocken und Neugier oder Wissbegierde inihm wecken, denn er hat keine
Vorlieben mehr.

Es sollte uns klar sein, dass das Aufsteigen oder das Vorhandensein von
Erregung immer die Folge einer Form von Begehren ist, und sei es auch nur
der Wunsch nach Wissen. Wenn durch die Einsicht in Vergéanglichkeit,
Unzuldnglichkeit und Nicht-Selbst nichts mehr als wert, zu haben oder zu
sein, angesehen wird, gibt es auch keine Neugier oder Wissbegier mehr.
Wiirde ein Blitz neben einem Arahat einschlagen, wére er daran nicht
interessiert, denn er hat weder Angst vor dem Tod, noch Verlangen nach
der Fortdauer seiner Existenz.

Weder wenn etwas Gefdhrliches noch wenn irgendetwas noch nie Dage-
wesenes seinen Weg kreuzen wiirde, konnte es seine Neugier wecken, denn
derartige Dinge sind fiir ihn ohne Bedeutung, sie konnen ihm nichts bieten.
Sein Geist ist von solcher Reinheit und Ruhe erfiillt, wie gewochnliche
Menschen sie nicht kennen.
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Die zehnte und letzte Fessel ist das , Nicht-Wissen” (avijja). Das schlieft
jede Art von Triibung ein, die noch nicht erwdhnt wurde.

Die Worte ,Nicht-Wissen”, ,, Unwissenheit” oder , Ignoranz” beziehen sich
auf das Fehlen von Wissen. In diesem Fall bedeutet , Wissen” richtiges oder
korrektes Wissen. Nattirlich kann kein Wesen ganz ohne Wissen existieren.
Wenn es sich dabei aber um falsches Wissen handelt, ist es genauso viel
Wert wie gar kein Wissen. Die meisten Menschen leiden an chronischer
Ignoranz oder falschem Wissen; sie sind ,umnachtet”.

Die Gesamtheit des menschlichen Wissens ist von uniibersehbarem Aus-
maf3, aber Buddha hielt das meiste davon fiir unwichtig. Die wichtigsten
Fragen, auf die ein Mensch die Antwort wissen muss, sind:

,Was ist Leiden wirklich?” ,Was sind die echten Ursachen der Leidens-
entstehung?” , Was ist wirkliche Freiheit von Leiden?” , Was ist der Weg,
der wirklich zur Freiheit von Leiden fiihrt?”

Verfiigt jemand tiber richtiges Wissen, ist er frei von Unwissenheit, wird er
als , erleuchtet” bezeichnet. Buddhas Erleuchtung beschridnkte sich auf das,
was notig ist zu wissen. Das ihm zugewiesene Attribut ,allwissend”
bedeutet einfach, alles zu wissen, was notig ist; es bezieht sich nicht auf
Unwesentliches.

Aufgrund von Unwissenheit verwechseln die Menschen Leiden mit Freude
und schwimmen in einem Meer des Leidens im Kreis. Ebenso veranlasst
Nichtwissen sie dazu, die falschen Dinge, seien es Geister, Gotter oder sonst
etwas Auflerliches, fiir ihr Leiden verantwortlich zu machen, anstatt die
Situation auf die richtige Art zu bereinigen.

Geltibde vor hoheren Wesenheiten abzulegen, um damit dem Leiden ein
Ende zu machen, ist Ausdruck der tiefsten Stufe der Ignoranz, denn der
unmittelbare Grund des Leidens ist Begehren und Festhalten und nur dort
kann es aufgehoben werden.

Die fehlgeleitete Annahme, dass Gliickseligkeit und Geistesruhe oder ein
nicht-bewusster Zustand, entstanden durch tiefe Konzentration, das vol-
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lige Erloschen des Leidens sei, war zu Zeiten Buddhas weit verbreitet und
ist auch heute noch zu finden.

Bestimmte Sekten gingen sogar so weit, Sinnlichkeit als Instrument zur
Leidensvernichtung anzusehen und in ihren Tempeln schamlose, obszone
Praktiken zu entwickeln. Sie glauben fest daran, dass Sexualitédt essenziell,
eine Art lebenswichtige Nahrung sei. Nicht zufrieden mit den vier
Lebensnotwendigkeiten Nahrung, Bekleidung, Unterkunft und Heilmittel,
zéhlen sie Sexualitét als fiinfte dazu.

Wer den Weg, der zur Befreiung von Leiden fiihrt, nicht kennt, ist in Ge-
fahr, sich toricht zu verhalten, indem er sich von seinen Wiinschen leiten
lasst. Er verldsst sich zum Beispiel in naivem Glauben auf materielle Dinge
oder Geister und himmlische Wesen, als ob er von der Lehre Buddhas noch
nie etwas gehort hitte.

Selbst jemand, der als Buddhist geboren wird, kann sich leicht verirren,
wenn die Kraft der Unwissenheit ihn daran hindert, sich mit der Leidens-
erloschung durch Beschreiten des Edlen Achtfachen Pfades zufrieden zu
geben. Stattdessen versucht er das Leiden zu beseitigen, indem er Ré&u-
cherstdbchen und Kerzen anziindet und Versprechen an angeblich exis-
tierende tibernatiirliche Dinge abgibt.

Jeder normale Mensch mochte sich Wissen aneignen. Wenn aber dieses
Wissen falsches Wissen ist, wird er umso verblendeter, je mehr er , weifs”.
Falsches Wissen macht blind.

Wir sollten mit dem Wort , Erleuchtung” vorsichtig sein. Das , Licht” kann
der grelle Schein der Unwissenheit sein, das Auge blenden und tduschen
und zu Selbsttiberschidtzung fithren. Durch die Blendung der Ignoranz sind
wir nicht in der Lage, richtig zu denken und das Leiden zu besiegen.

Wir verschwenden unsere Zeit mit Trivialititen und unwesentlichen
Dingen, die es nicht wert sind, beachtet zu werden. Wir sind betort durch
Sinnlichkeit und glauben, dass Vergniigen etwas Wichtiges ist und wir
einen guten Anteil davon zu unserer Lebenszeit haben sollten. Und dann
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schieben wir noch ein hehres Ideal vor. Auch die Hoffnung auf eine
Wiedergeburt im Himmel ist auf Sinnlichkeit begriindet.

Das Festhalten an was auch immer, aber speziell am Sinnlichen, entsteht,
weil Unwissenheit den Geist einspinnt und ihm jede Moglichkeit des Ent-
kommens raubt. In den Texten wird avijja mehrfach mit einer dicken Schale
verglichen, welche die ganze Welt umgibt und die Menschen daran hindert,
das wirkliche Licht zu sehen.

Buddha setzte Unwissenheit an die letzte Stelle auf der Liste der zehn Fes-
seln. Wenn jemand zum Arahat, dem hochsten der Ariya wird, hat er die
tiinf hoheren Fesseln vollstindig durchtrennt, die letzten Spuren geistiger
Verunreinigung beseitigt.

Der tiberweltliche Bereich kann unter neun Aspekten betrachtet werden.
Der Zustand des ,In-den-Strom-Eintretenden”, wihrend er dabei ist, die
ersten drei Fesseln zu durchtrennen, wird der ,Pfad des Stromeintritts”
genannt. Hat er es geschafft, wird das als ,Frucht des Stromeintritts”
bezeichnet.

Dementsprechend: Pfad und Frucht der , Einmalwiederkehr”; Pfad und
Frucht der , Nichtwiederkehr” und Pfad und Frucht der , Arahatschaft”.
Zusammen mit Nibbana ergibt das die neun Aspekte des tiberweltlichen
Bereichs.

Hatjemand erfolgreich die unverdeckte vollkommene Einsicht in die wahre
Natur der Dinge erlangt, ist er in der Lage, Begehren aufzugeben. Damit
hat er den iiberweltlichen Bereich erreicht, sein Geist hat die weltlichen
Bedingungen tiberschritten.

Fiir ein Individuum im tiberweltlichen Bereich nimmt das Leiden seinem
Status entsprechend ab; es verringert sich so lange, bis es letztendlich vol-
lig beseitigt ist. Sobald er jedoch vollig und vollstandig alle geistigen Un-
reinheiten aufgegeben hat, ist er fiir immer frei von den weltlichen Dingen,
die er frither gemocht oder nicht gemocht hat.
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Nibbana ist ein Zustand, der in keiner Weise mit irgendeinem anderen
verglichen werden kann. Vielmehr manifestiert es sich als die Negation
aller weltlichen Zustdnde und ihrer Charakteristiken. Nibbana ist nicht
geschaffen und erschafft auch nicht; es ist das Erloschen allen Schopfens.
Reden wir vom Nutzen, bedeutet Nibbana die vollige Freiheit von den
Feuern der Holle, von aller Plage, Tortur, Abhdngigkeit, Unterwerfung und
Knechtschaft. Denn das Erreichen von Nibbana setzt die vollige Vernich-
tung aller Triebe, Einfliisse und Befleckungen voraus, den Ursachen aller
unbefriedigenden geistigen Zustdnde.

Nibbana besteht jenseits der Begrenzung von Zeit und Raum. Es ist einzig-
artig und anders als irgendetwas in der Welt. Im tibertragenen Sinne nannte
Buddha es den Bereich, in dem alle bedingten Phidnomene aufhodren zu
existieren (sankhara-samatho). Somit ist es der Zustand der absoluten Frei-
heit, das Losen aller Fesseln, das Ende aller Pein, allen Hin- und Herge-
worfenseins, das Beenden jeder Art von Reibung und Konflikt.

Das ist die Natur des Uberweltlichen, des héchsten buddhistischen Ziels,
die hochste Frucht der buddhistischen Ubung.

In den vorangegangenen Kapiteln haben wir die Prinzipien des Buddhis-
mus erkldrt. Wir haben ein geordnetes und praktisch anwendbares System
vorgestellt, entworfen, um das Wissen der wahren Natur der Dinge zu ent-
hiillen.

In Wahrheit sind alle Dinge vergadnglich, unbefriedigend und ohne
»Selbst”, und doch werden alle fithlenden Wesen von diesen Dingen ange-
zogen und halten an ihnen fest, weil sie sie missverstehen.

Die buddhistische Ubung, gegriindet auf Tugend, Sammlung und Erken-
ntnis, ist das Werkzeug, um Ergreifen und Festhalten an den Dingen zu
beseitigen.

Die Objekte des Anhaftens sind die fiinf Daseinsgruppen: Korper, Gefiihl,
Wahrnehmung, willentliches Denken und Bewusstsein.
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Wenn wir die wahre Natur der fiinf Daseinsgruppen schliefilich
erkennen, verstehen wir die Dinge so gut, dass das Begehren durch Ent-

tduschung ersetzt wird und wir nicht langer an ihnen festhalten.

Unsere Aufgabe ist es, unsere Lebensfithrung so umzugestalten, dass sie
dem ,richtigen Leben” (samma vihareyyum) entspricht.

Tag und Nachtwerden wir dann von geistiger Freude erfiillt sein, die aus
unserem durchgingig heilsamen, guten und korrekten Verhalten entsteht.
Das setzt dem ziellos umherschweifenden Denken Grenzen und ermog-
licht uns die nétige Sammlung, um Klarblick zu entfalten. Wenn dann die
Bedingungen richtig sind, resultiert daraus Enttduschung und Erntichte-
rung, das Bemiihen, sich zu befreien, das Entkommen oder sogar vollstan-
diges Nibbana.

Wenn wir schnellen Erfolg wollen, gibt es die Vipassana-Ubung, die mit
moralischer und geistiger Lauterung beginnt und bis zur vollkommenen
intuitiven Einsicht fiihrt. Auf diese Weise konnen wir die Fesseln zer-
schneiden, die uns an die Welt binden, und letztendlich die Frucht des
Pfades erreichen.

Das ist eine kurze Zusammenfassung des Buddha-Dhamma von Anfang
bis Ende einschliefilich der theoretischen und praktischen Prinzipien.
Buddha sagte: , Alle Buddhas betrachten Nibbana als das hochste Gut.” Es
stiinde uns also gut an zu tiben, um das zu erkennen und zu erreichen, was
man erkennen und erreichen sollte.

Wenn wir diesem Weg folgen, verdienen wir es, Buddhisten genannt zu
werden; wir werden Einsicht erlangen und zur wahren Essenz des Buddha-
Dhamma vordringen. Wenn wir den Buddha-Dhamma nicht praktizieren,
bleibt es Horensagen oder Buchwissen ohne wahre Einsicht.

Es ist jedem von uns selbst {iberlassen, Selbstbetrachtung anzustellen, um
seine eigenen Unzulédnglichkeiten zu erkennen und zu beseitigen.
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Selbst wenn wir nur halbwegs erfolgreich sind, wird einiges an klarem
Verstdndnis entstehen. Mit fortschreitendem Schwinden der Herzenstrii-
bungen wird ihr Platz von Klarheit, Einsicht und Frieden eingenommen.

Daher empfehle ich euch und bitte euch, es auf diese Weise anzugehen. So
werdet ihr Erfolg haben und zum wirklichen Buddha-Dhamma vordrin-
gen. Vergeudet den grofien Vorteil nicht, als Mensch geboren und der Lehre
Buddhas begegnet zu sein. Nutzt eure Chance, ein vollkommener Mensch
zu werden!
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Der Autor

Buddhadasa Bhikkhu zog
1926 im Alter von zwanzig
Jahren in die Hauslosig-
keit um Bhikkhu
(buddhis-tischer Monch)
zu werden. Nach ein paar
Jahren des Studiums in
Bangkok er-wachte in ihm

der Wunsch inmitten der
Natur zu le-ben, um das

Buddha-Dhamma

so zu erforschen, wie der Buddha es getan hatte. Deshalb griindete er 1932
in der Ndhe seiner Heimatstadt in Stidthailand Suan Mokkhabalarama (den
Garten mit der Macht der Befreiung).

Zujener Zeit war es das einzige Wald-Dhamma-Zentrum in der Region und
einer der wenigen Plitze, die der Ubung von Vipassana gewidmet waren.
Im Laufe der Zeit wurde Buddhadasa Bhikkhu und Suan Mokkh weithin
bekannt, so dass sein Leben und Wirken nun zu den einflussreichsten
Ereignissen in der buddhistischen Geschichte Siams gezdhlt wird. Hier
konnen wir nur einige der hervorragendsten Dienste, die er dem Buddhis-
mus leistete, erwdhnen.

Ajahn Buddhadasa verwandte seine ganze Sorgfalt darauf, die richtigen
und essentiellen Prinzipien des urspriinglichen Buddhismus herauszu-

arbeiten und zu erkldren.

Diese Arbeit basierte auf einer extensiven Untersuchung der Pali-Schriften
mit besonderem Augenmerk auf die Lehrreden Buddhas sowie deren
Kommentare, gefolgt von personlichen Experimenten mit und der Aus-
tibung von diesen Lehren.
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Durch diese Vorgehensweise entdeckte er das Dhamma, das dukkha wirk-
lich zum Erloschen bringt, und diese Erkenntnisse teilte er freimiitig mit
allen, die daran Interesse zeigten.

Sein Ziel war es, ein vollstindiges Referenzwerk fiir die gegenwartige und
zukiinftige Erforschung und Ausiibung des Dhamma zu schaffen. Seine
Herangehensweise war immer wissenschaftlich, geradeheraus und praxis-

orientiert.

Obwohl sich seine formelle Erziehung auf sieben Jahre und einige anfang-
liche Pali Studien beschriankte, erhielt er acht Ehrendoktortitel von Thaildn-
dischen Universitdten. Weltweit wurden zahlreiche Doktorarbeiten {iber
sein Werk verfasst.

Seine Biicher, die eigenhdndig geschriebenen als auch die Niederschriften
von Vortrdgen, fiillen einen ganzen Raum in der Nationalbibliothek und
beeinflussen alle ernsthaften Buddhisten Thailands.

Viele Sozialaktivisten der thaildndischen Gesellschaft, besonders die Jiin-
geren, wurden von seinen breitgefdcherten Lehren, Gedanken und seinem
selbstlosen Beispiel inspiriert.

Seit den sechziger Jahren haben immer wieder Aktivisten und Vordenker
auf den Gebieten der Erziehung, Sozialarbeit und der ldandlichen Entwick-
lung Kraft und Ideen aus seinen Lehren, seinen Ratschldgen und seiner
Freundschaft geschopft. Seine Arbeit trug dazu bei, eine neue Generation
Monche mit sozialem Engagement zu inspirieren.

Seit der Griindung von Suan Mokkh studierte er alle Schulen des Bud-
dhismus und alle grofien religiosen Traditionen. Sein Interesse daran war
praktisch ausgerichtet.

Er bemiihte sich, alle wahrhaft religiosen Menschen zu vereinen, also jene,
die daran arbeiten, die Selbstsucht zu iiberwinden, um zusammen fiir den
Weltfrieden zu arbeiten.

Diese geistige Offenheit gewann ihm Freunde und Schiiler auf der ganzen
Welt, Christen, Muslime, Hindus und Sikhs.
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Der Autor

In der von ihm gegriindeten Internationale Dhamma Eremitage werden am
Anfang eines jeden Monats Kurse in englischer Sprache abgehalten, um
Ausldndern mit dem richtigen Verstdndnis buddhistischer Prinzipien und
ihrer Austibung bekannt zu machen. Dazwischen finden Kurse fiir Thaildan-
der statt.

Ajahn Buddhadasa starb am 8. Juli 1993 in Suan Mokkh.

Die Arbeit Suan Mokkhs wird entsprechend der Gesetzméfsiigkeiten der
Natur fortgesetzt.
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Das Dhamma-Dana-Projekt der BGM

www.buddhismus-muenchen.de

Das Dhamma-Dana-Projekt der Buddhistischen Gesellschaft Miinchen e.V.
(BGM), hat sich das Ziel gesetzt, ausgesuchte Dhamma-Literatur in
deutscher Ubersetzung fiir ernsthaft Ubende zur Verfiigung zu stellen.
Zudem soll mit dem Material, das die BGM-Studiengruppe erarbeitet hat,
das vertiefende Eindringen in die urspriingliche Lehre Buddhas erleichtert
werden.

Diese Veroffentlichungen sind nicht profitorientiert, sondern sollen sich
selbst tragen. So finanziert der Gewinn eines Buches die Herstellung des
ndchsten. Langfristige Zielsetzung des Projektes ist es - wie in Asien tiblich
- Dhamma-Biicher zur freien Verteilung bereitzustellen. Das ist bereits fiir
einige Biicher und Hefte gelungen, die deshalb leider nicht im Buchhandel
erhiltlich sein konnen.

Zu beziehen iiber: dhamma-dana@buddhismus-muenchen.de

Alle Biicher, Hefte sowie einzelne Texte konnen auch kostenlos aus dem

Internet heruntergeladen werden: www.dhamma-dana.de

Notwendigkeit des Studiums

Buddhist zu sein heifit, Schiiler oder Nachfolger des Buddha zu sein.
Deshalb sollte er oder sie wissen, was der Lehrer selbst erkldrt hat. Sich mit
Wissen aus zweiter Hand auf Dauer zufrieden zu geben, ist nicht
ausreichend. Vor allem Laienanhdnger wissen oft nicht, was der Buddha
besonders fiir sie gelehrt hat und wie sie die Niitzlichkeit ihrer Ubung tiber-
priifen konnen.

Man muss den Dhamma griindlich studiert haben, um ihn sinnvoll prak-

tisch umsetzen zu kénnen. Nur so kann sein Reichtum und Wert in seiner
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ganzen Tiefe wahrgenommen werden. Das Dhamma-Dana-Projekt will
hierzu einen Beitrag leisten.

Notwendigkeit von Dana (erwartungsloses Geben)

Das Dhamma des Buddha ist ein Geschenk fiir uns und die Gesellschaft, in
der wir uns bewegen. In einer Welt beherrscht von Geld und militarischer
Macht ringen wir darum, einen Lebenssinn zu finden.

Dieses Geschenk des Dhamma ist so viel mehr als Worte, Belehrungen und
Meditationsanleitungen.

Dhamma kann nur ein Geschenk sein, denn es kann nur gegeben, nie
genommen, werden. Es ist seine Natur, geteilt und recycelt zu werden, und
in einem Zyklus der Grofsherzigkeit zu zirkulieren, statt in einem Kreislauf
des Begehrens.

Das Dhamma des Gebens ist das Gegenmittel zu diesem Kreislauf in seinen
Manifestationen als Marktwert, Dividende, Gewinnoptimierung und allen
anderen Ausdrucksformen der Gier in einer auf Konsum ausgerichteten
Gesellschaft.

Wenn Sie das Dhamma-Dana-Projekt unterstiitzen mochten, tiberweisen
Sie Ihre Spende bitte auf dieses Konto:

BGM, Postbank Miinchen, Kto: 296188807, BLZ 70010080

IBAN: DE 33700100800296188807
SWIFT/BIC-Code: PBNKDEFF
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Buddhadasa Bhikkhu
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