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Vorwort

Die Analyse der Natur von Konzepten stellt eine wichtige
Facette innerhalb der buddhistischen Anatta-Lehre dar.
Der Buddhismus fiihrt die Idee einer Seele auf einen fun-
damentalen Irrtum im Verstindnis der Erfahrungstatsa-
chen zuriick. Dieses Nichtwissen (avijja) spiegelt sich in
einem groffen Ausmafl in den Worten und Konzepten
weltlicher Ausdrucksweisen wider. Der Mensch, der sich
ihrer Beschrinkungen nicht bewusst ist, neigt im Allge-
meinen dazu, dogmatisch an ihnen zu hingen, was in sei-
nem intellektuellen und emotionalen Leben zu vielen
Komplikationen fiihrt. Daher gilt im Buddhismus das
Verstindnis der Natur von Konzepten als einleitender
Schritt im spirituellen Streben. Die Lehren des Buddha
tiber diesen besonderen Aspekt unserer phinomenalen
Existenz konnen am besten mit der Hilfe der zwei Schliis-
selbegriffe ‘papaiica’ und ‘papaiica-saniiia-sankha einge-
schitzt werden, deren Auswertung das Ziel dieser Arbeit
1St.

‘Papatica’ und ‘papaiica-saiina-sankha’ umfassen das
Bild des Konzepts in seinen dynamischen und statischen
Aspekten, das die psycho-ethischen Grundlagen von
Konzeptualisation mit den symbolischen Uberbauten von
Sprache und Logik verbindet. Die Mingel, die dem sub-
jektiven Aspekt des Konzepts innewohnen, werden dabei
mit der Zerbrechlichkeit, die seinen objektiven Aspekt
charakterisiert, kausal in Verbindung gebracht. Somit
bleibt der Buddhismus bei seiner Analyse des Konzepts
nicht auf der linguistischen oder logischen Stufe stehen,
sondern taucht tiefer zu seiner psychologischen Antriebs-
feder. Dies gibt uns die Gelegenheit, einige grundlegende
Lehrsidtze des Buddhismus, die wir hier entsprechend
nutzbar gemacht haben, im Licht von ‘papaiica’ und ‘pa-
pafica-sanifia-saikha neu einzuschitzen.



So handelt es sich bei ‘papaiica’ und ‘papaiica-saiina-
sankha@’ um zwei kontroverse Begriffe der buddhisti-
schen Philosophie. Die Tradition der Kommentare und
die Aussagen von modernen Gelehrten bieten uns eine
Anzahl von Interpretationen, die sich eher widerspre-
chen als ergidnzen. Aus diesem Grunde haben wir eine
Neueinschitzung des gesamten Problems versucht, und
die sich daraus ergebenden Schlussfolgerungen standen
nicht immer im Einklang mit der traditionellen Lehrauf-
fassung oder anderen anerkannten Interpretationen. Der
Leser sollte daher Vorsicht walten zu lassen und sich ein
eigenes Urteil bilden.

Das Neue an unseren Interpretationen kénnte aller-
dings zu zwei Arten von extremen Reaktionen fiihren:
Einerseits konnte die hier unternommene kritische Ana-
lyse von Punkten der buddhistischen Lehre eine vollige
Ablehnung hervorrufen; andererseits konnte es gegen-
tiber den Kommentaren ein unbegriindetes Misstrauen
hervorrufen, was schlieflich zu ihrer allgemeinen Ab-
lehnung fithren kann. Diese Arbeit hitte jedoch ihr Ziel
verfehlt, wenn deren kritische Priifung einiger Mingel in
der Kommentarliteratur uns vergessen liefSe, welchen
grofSartigen Beitrag die Kommentare als Ganzes fiir das
Verstindnis des Dhamma geleistet haben.

Der urspriingliche Essay, der den Kern der vorliegen-
den Arbeit bildet, wurde vor einigen Jahren geschrieben,
als ich noch an der Universitit von Ceylon, Peradeniya,
lehrte. Als ich dem Orden beitrat, war es noch unverof-
fentlicht, und es wire auch so geblieben, hitte sich nicht
der Ehrwiirdige NYANAPONIKA MAHATHERA fiir die Ver-
offentlichung dieser Arbeit eingesetzt. Wihrend der
Vorbereitungen zur Veroffentlichung des Manuskriptes
ist der Umfang des Essays betrichtlich erweitert worden,
so dass noch neues Material aufgenommen werden
konnte. So wuchs es zu seiner jetzigen Grofe an. In die-



ser Form prisentiere ich dieses Werk all meinen Lehrern
als bescheidenes Zeichen meiner Dankbarkeit.

Bhikkhu Napananda

Island Hermitage.
Dodanduwa, Ceylon.
Juli, 1969.
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I. Papanca und papaiica-sanna-sankha

I. 1 Papaiica - ein Schliisselbegriff in der Termi-
nologie der Lehrreden

Der Ausdruck ‘papafica’, wie er im Pali-Kanon vor-
kommt, hat bei Interpretationen betrichtliche Schwierig-
keiten bereitet. Definitonsversuche der Kommentatoren
und von zeitgendssischen Gelehrten haben zu abweichen-
den Schlussfolgerungen gefiihrt. Es ist jedoch allgemein
anerkannt, dass die Bestimmung seiner Bedeutung fiir das
richtige Verstindnis der Philosophie des frithen Budd-
hismus grundlegend ist.

Im Pali-Kanon erscheint der Begriff in einer Vielzahl
von Formen und Verbindungen, manchmal als Verb oder
als Derivat eines Verbs (papaficeti, papaiicayanta, papaii-
cita) und manchmal als Teil eines Kompositums (papaii-
ca-saind, papaiica-sarnkha, papaiica-saiiia-sankha, pa-
pafica-sanfia-sankha-samudacarana-paiiiatti,  papaiica-
sankha-pahana, papaiica-viipasama, papaiica-nirodha,
chinnapapaiica, papaiicarama, papaiicarati). Auch sein
Gegenteil kann manchmal sogar im gleichen Kontexten
gefunden werden (nippapaiica, nippapaiicapada, nippa-
paficapatha, nippapaiicarama, nippapaiicarati, appapari-
can). Diese Vielzahl von Verwendungsarten erleichtert
einerseits unsere Suche nach einer Definition, anderer-
seits sind wir gezwungen, die Giiltigkeit unser eigenen
Definition, einer strengen Priifung zu unterziehen.

Wenn wir die verschiedenen Zusammenhinge, in de-
nen auf ‘papaiica’ Bezug genommen wird, zusammentra-
gen, bemerken wir zuerst die herausragende Stellung, die
es vielerorts geniefSt. Wenn in den Lehrreden eine Liste
von Begriffen aufgestellt wird, die sich auf ein allgemei-
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nes Thema beziehen, findet man den wichtigsten Begriff
oft an erster oder an letzter Stelle. Tatsichlich wird nun
der Begriff ‘papaiica’ in sieben solcher Zusammenhinge
an der letzten Stelle aufgefiihrt.'

Wenn die Logik der Anordnung allein nicht ausreicht,
dann kann eine tiefere Analyse der Kontexte einen stich-
haltigen Beweis fiir die fundamentale Bedeutung von ‘pa-
paiica’ liefern. Die Lehrreden Sakkapaiiha-, Madhupindi-
ka-, Cuilasihanada- und Kalahavivada-Sutta (Sn. IV 11) z.
B. fithren den mannigfaltigen Konflikt sowohl innerhalb
des Individuums als auch in der Gesellschaft auf die Frage
von ‘paparica’ zuriick. Es ist ebenfalls bezeichnend, dass
in A. N. IV 229 der Buddha selbst einen zusitzlichen ach-
ten ‘Gedanken eines grofSen Mannes’ (‘mahapurisavitak-
ka’) zu Anuruddhas siebentem Gedanken hinzufiigt, und
dieser achte Gedanke betrifft ‘papaiica’:

»,Gut so, gut so, Anuruddha, gut hast du die sieben
Gedanken eines groflen Mannes erwogen. Nimlich:
,Fiir den, der wenig will, ist diese Lehre, diese Lehre
ist nicht fiir den, der viel will; fiir den Zufriedenen ist
diese Lehre, nicht fiir den Unzufriedenen; fiir den in
Abgeschiedenheit Lebenden ist diese Lehre, nicht fiir
den, der sich an der Gesellschaft erfreut; fiir den Wil-
lensstarken ist diese Lehre, nicht fiir den Nachlissigen;
fiir den Achtsamen ist diese Lehre, nicht fiir den Un-
achtsamen; fiir den Beherrschten ist diese Lehre, nicht
fiir den Unbeherrschten; fiir den Weisen ist diese Leh-
re, nicht fiir den Unweisen’. So magst du denn, Anu-
ruddha, auch noch diesen achten Gedanken eines gro-
len Mannes erwigen: ,Fiir den, der Lust und Freude

! Sakkapafiha Sutta (D. N. II 266 ff [D. 21]); Madhupindika Sutta
(M. N. 1109 ff [M. 18]), Cailasihanada Sutta (M. N. 65 ff [M. 11]),
Kalahavivada Sutta (Sn. 168 ff [IV Atthaka-vagga 11]), A. III 293, A.
IV 229 [A. VIII 30] und Ud. 77.
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an ‘nippaparica’ hat ist diese Lehre, nicht fiir den, der
Lust und Freude an ‘papaiica’® hat. (nippapaiicara-
mass@yarit dhammo nippapaiicaratino nayarr dhammo
papaiicaramassa papaiicaratino).“

(G. S. IV 155 [A. VIII 30])

Die oben genannte Serie von acht ‘mabapurisavitakka’
scheint im Hinblick auf die Bedeutung einer ansteigenden
Rangordnung zu folgen. Diese Tatsache liefert zusammen
mit der Bezugnahme auf ‘papaiica’ in den abschliefSenden
Versen der Lehrrede einen sicheren Hinweis fiir den ho-
hen Grad der Bedeutung, die mit diesem speziellen Beg-
riff verbunden ist. Daher muss nun die Natur seiner Be-
deutung bestimmt werden.

I. 2 Papanca und Sinneswahrnehmung

Die Zusammenhinge, in denen der Begriff vorkommt,
sind im Allgemeinen von psychologischer Bedeutung. Das
Madbupindika Sutta (M. 18) deutet auf die Tatsache hin,
dass ‘papaiica’ wesentlich mit dem Prozess der Sinnes-
wahrnehmung verbunden ist, und dies geschieht auch im
Kalahavivada Sutta (Sn. IV 11). Dort wird nachdriicklich
darauf hingewiesen, dass ‘papaiica-sarikha’ ihren Ur-
sprung in der Sinneswahrnehmung hat (sa7ifia-nidana hi
papaiica-sartkhd). Die folgende Formel beziiglich der Sin-
neswahrnehmung, die wir im Madhupindika Sutta finden,
mag als ‘locus classicus’ angesehen werden, denn sie bie-
tet uns eine klare Einsicht in das Problem von ‘papafica’.

% Vorsichtshalber lassen wir das Wort uniibersetzt. Obwohl wir zu
einem Grofteil von den Ubersetzungen der PTS abhingig sind, sind
wir nicht in der Lage, immer wortlich zu zitieren. Trotz Abinderun-
gen werden wir, zur Erleichterung fiir den Leser, Verweise zu Stan-
dardiibersetzungen geben.
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Cakkhuiicavuso paticca riipe ca uppajjati cakkbu-
viiifianar, tinparm sangati phasso, phassapaccaya vedana,
yarir vedeti tarin safijanati, yarin safijanati tarin vitakketi,
yarir vitakketi, tarir papaiiceti, yarin papaiiceti tatonida-
nam  purisarin  papaiicasaniiasankha  samudacaranti
atitanagata-paccuppannesu  cakkhuviiitieyyesu  riipesu.
Sotaiicavuso paticca sadde ca ... ghanaicavuso paticca
gandbe ca ... jivhaiicavuso paticca rase ca ... ka@yaficavuso
paticca photthabbe ca ... manaiicavuso paticca dhamme
ca ... manovifinieyyesu dhammesu.

(M. N. 1111 ff)

»Briider, durch das Auge und die Formen bedingt ent-
steht Sehbewusstsein; das Zusammenkommen der drei
ist Beriihrung; durch Beriihrung bedingt entsteht Ge-
fithl; was man fiihlt, das nimmt man wahr; was man
wahrnimmt, dariiber denkt man nach; woriiber man
nachdenkt, das macht man zu ‘papaiica’ (papariceti);
was man zu ‘papaiica’ macht, fithrt dazu, dass man
durch ‘papaiica-sanifia-sankha in Bezug auf durch das
Auge wahrnehmbare Formen, die sich auf Vergange-
nes, Kiinftiges und Gegenwirtiges beziehen, iiberwil-
tigt wird. Und, Briider, durch das Ohr und die Té6ne
bedingt entsteht Horbewusstsein ... durch die Nase
und die Geriiche bedingt entsteht Riechbewusstsein ...
durch die Zunge und die Geschmicke bedingt entsteht
Schmeckbewusstsein ... durch den Koérper und die
Tastobjekte entsteht Tastbewusstsein ... durch den
Geist und die Geistobjekte bedingt entsteht Denkbe-
wusstsein ... die sich auf Vergangenes, Kiinftiges und
Gegenwirtiges beziehen, tiberwiltigt wird.“

[M. 18, 16]
Diese Stelle zeigt an, dass ‘papaiica’ auf der letzten Stufe

im Prozess der Sinneserkenntnis steht. Der Begriff betrifft
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sicherlich den gréberen, konzeptuellen Aspekt des Pro-
zesses, da er eine Folge von ‘vitakka’ (Nachdenken) ist
und Sprache voraussetzt.” Daher sollten wir bestimmen,
wie sich ‘papaiica’ von ‘vitakka’ unterscheidet — oder bes-
ser, eine Weiterentwicklung des letzteren darstellt. Die
Etymologie des Wortes wird uns bei diesem Punkt helfen.
Es stammt von pra + Vpaiic und vermittelt Bedeutungen
wie “Wuchern’, ‘Expansion’, ‘Zerstreutheit’ und ‘Vielfalt’.
Die Tendenz zum Wuchern, zur Ausbreitung und Verviel-
filtigung im Bereich der Konzepte kann durch jeden die-
ser Begriffe beschrieben werden. Dies ist wahrscheinlich
die primire Bedeutung von ‘papaiica’.*

Wihrend nun ‘vitakka’ das Einsetzen des Denkens
oder das beginnende Benutzen von Gedanken bezeichnet,
wird sich ‘papaiica’ auf das darauf folgende Wuchern
oder Expandieren von Vorstellungen beziehen. Man
konnte aber einwenden, dass das Wort ‘vicara’, das man
so oft in den Lehrreden findet, diesen Bedeutungsinhalt
ausfithrlich abdeckt. Daher ist es notwendig, auch zwi-
schen ‘vicara’ und ‘papaiica’ zu unterscheiden. Obwohl
‘vicara’ den diskursiven Aspekt des Intellekts bezeichnet,
hat es die feinere Bedeutung von ‘Untersuchung’ und

3 Pubbe kho avuso Visakha, vitakketva vicaretva paccha vacam

bhindati, tasma vitakkavicara vacisankhara.“ Cila Vedalla Sutta, M.
N. I 301. ,Nachdem man zunichst nachgedacht und iiberlegt hat,
duflert man sich anschlieflend sprachlich — daher sind Nachdenken
und Uberlegen sprachliche Gestaltungen.“ M. L. S. I. 363. [M. 44]

* Vgl. (1) “Vipadcitaiisia' in A. N. 11 135 (II) ‘Katamo ca puggalo vi-
paiicitaniii? Yassa puggalassa sanikbittena bhasitassa vittharena atthe
vibhajiyamane dhamma bhisamayo hoti. Ayam vuccati puggalo vi-
paiicitaniiii’. - Pug P. 41. = ,Welche Art von Person lernt durch
Darstellung? Die Person, die Verstindnis von der Lehre erlangt,
wenn die Bedeutung dessen, was kurz geiufsert wurde, im Detail
analysiert wird.“ (IIl) Vipaficayati, vipaficana, vipaficitaiini — Netti. 9.
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‘Uberlegung’.’ Es folgt treu dem Kielwasser von ‘vitakka’
und versucht ‘vitakka’ aufrecht zu erhalten. Aus diesem
Grund taucht ‘vicara’ selten allein, sondern oft mit ‘vi-
takka’ verbunden, als ‘vitakka-vicara’ auf. ‘Papaiica’ an-
dererseits ist ein umfassenderer Begriff, der die Tendenz
der Einbildungskraft des in Meditation ungeiibten Men-
schen beschreibt, sich vom urspriinglichen Objekt loszu-
reiflen und sich zu verselbststindigen. Wenn ‘vicara’ zu-
mindest relativ den Kosmos des geistigen Bereiches be-
zeichnet, dann scheint ‘paparica’ dagegen Chaos zu be-
deuten. Dies schlieflt jedoch die Moglichkeit nicht aus,
dass das, was als ‘vicara’ angesehen wird, sich als ‘papari-
ca’ herausstellen konnte, wenn man es von einem hohe-
ren Standpunkt aus betrachtet. Auf jeden Fall stellt man
sich das “Wuchern’ oder ‘Ausbreiten’ des Denkens, im
Sinne von ‘papafica’ als etwas vor, das dazu neigt, die
wahren Sachverhalte insofern zu verschleiern, als eine
ungerechtfertigte Abweichung, die zwanghafte Formen
annehmen kann. Diese spezielle Nuance in der Bedeu-
tung des Begriffes wird offensichtlich, wenn das Wort
‘papaiica’ gebraucht wird, um Wortreichtum und Weit-
schweifigkeit zu bezeichnen. In der Tat ist es vermutlich
dieser letztere Sinn, den man im gewohnlichen Gebrauch
findet und der mit seiner Ubertragung von der sprachli-
chen auf die geistige Ebene eine philosophische Dimensi-
on angenommen hat. Wie wir bereits erwihnt haben,
setzt konzeptionelle Aktivitit Sprache voraus, so dass das
Denken selbst als subvokale Sprache angesehen werden
kann. Die obige Sinniibertragung ist daher recht passend.
Diese vorlidufige Definition von ‘papaiica’ liefert den
Schliissel fiir den zweiten interessanten Begriff, der Ge-
genstand dieser Arbeit ist: ‘papaiica-safiia-sankha’. In

3 Fiir eine detaillierte Definition von vitakka und vicara, siche Patha-
vikasina Niddesa, Vism. I 142 - 3.
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Hinblick auf das enge Verhiltnis zwischen ‘papaiica’ und
dem linguistischen Medium scheint es, dass sartkha (sam
+ Vkhya - [be-] nennen) durch solche Ausdriicke wie
‘Konzept’, ‘Vermutung’, ‘Bezeichnung’ oder ‘linguisti-
schen Konventionen™® wiedergegeben werden kann. Da-
her kann ‘papaiica-sania-sankha’ auch ‘Konzepte’, ‘Ver-
mutungen’, ‘Bezeichnungen’ oder ‘linguistische Konven-
tionen’ bedeuten, wobei all dies durch die begrifflich-
konzeptuell ausufernde Tendenz des Geistes charakteri-
siert ist.

Mit diesen Definitionen ausgestattet, kénnen wir jetzt die
Formel der Sinneswahrnehmung aus dem Madhupindika
Sutta im Detail untersuchen. Sie beginnt in einem férmlichen
Ton, der an das Bedingte Entstehen (paticca-samuppada)
erinnert.

(I) ,,Cakkhuiicavuso paticca riipe ca uppajjati cakku-
vifiianam, tipnam sangati phasso, phassa paccaya ve-
dana ...“ — ,Durch das Auge, Briider, und die Formen
bedingt, entsteht Seh-Bewusstsein; das Zusammen-
kommen der drei ist Kontakt; mit dem Entstehen von
Kontatkt entsteht Gefiihl ...

Der formliche Ton wird nur bis zu dem Punkt, der ‘ve-
dana’ betrifft, aufrechterhalten. Die Formel nimmt nun
grammatikalisch eine Personalendung an, was eine ab-
sichtliche Tatigkeit suggeriert.
(1) ,,Yar1 vedeti tam sanijanati, yaw saiijanati, tam vi-
takketi, yar vitakketi tari papaiiceti ...“ — ,,Was man
fiihlt, das nimmt man wahr; was man wahrnimmt,

S Yarii hi bhikkhave ritparir atitarin niruddhan viparipatar: abositi
tassa sankha, ahositi tassa samaiing, ahositi tassa pafifiatti ..." (S. N.
III 71) —,Was es da an materieller Form gibt, ihr Monche, ist Ver-
gangenheit, hat aufgehort, hat sich verindert, seine Benennung, seine
Bezeichnung, seine Bestimmung ist: ,ist gewesen’* [S. III 22, 62 (10)]
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dariiber denkt man nach; woriiber man nachdenkt,
das breitet man konzeptuell aus ...

Die durch das Verb in der dritten Person implizierte ab-
sichtliche Titigkeit stoppt offensichtlich bei ‘papaiicets’.
Jetzt folgt die interessanteste Stufe im Wahrnehmungpro-
zess: Scheinbar ist es nicht linger ein blofSer, vom Zufall
abhingiger Prozess oder eine absichtlich gelenkte Titig-
keit, sondern ein unaufhaltbares sich Unterwerfen unter
eine objektive Ordnung der Dinge. Auf dieser letzen Stufe
der Sinneswahrnehmung wird der, der bisher das Subjekt
gewesen ist, zum ungliickseligen Objekt.

(M) ,,...Yarn papaiiceti tatonidanarin purisarin papaiica-
safifia-sankha samudacaranti atitanagatapaccuppanne-
su cakkhuvinitieyyesu riapesu...“ — ,Wer begrifflich-
konzeptuell ausufert, der wird infolge dessen von
Konzepten, die von begrifflich-konzeptuellem Aus-
ufern geprigt sind, und sich auf vergangene, zukiinfti-
ge und gegenwirtige, mit dem Auge erfahrbare For-
men beziehen, iiberwiltigt.“

Wie in der Legende vom Zauberer, der aus den Knochen
eines toten Tigers das Tier erneut zum Leben erweckte
und von diesem gefressen wurde, tiberwiltigen die Kon-
zepte und sprachlichen Konventionen den Weltling, der
sie im Geist entwickelt hat.” Auf der letzten und entschei-
denden Stufe der Sinneswahrnehmung haben die Konzep-
te sozusagen einen objektiven Charakter erhalten. Dieses
Phinomen kommt hauptsidchlich durch gewisse Eigenhei-
ten zustande, die dem Medium der Sprache innewohnen.
Als ein symbolisches Medium hat Sprache im Wesentli-
chen eine oOffentliche Qualitit an sich. Diese 6ffentliche

’ Eine etwas humorvolle Anekdote, die auf den teuflischen Charakter
von ‘papaiicasaiinasankh@ hinweist, taucht im Bhagineyyasamgha-
rakkhitattheravatthu des Dhammapadatthakatha auf.
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Qualitit hat eine Standardisierung — sowohl der Symbole
(Worter) als auch der Muster ihrer Zusammenstellung
(Grammatik und Logik) — notwendig gemacht. Sie ge-
niefSen daher einen gewissen Grad an Stabilitit. Deshalb
wurde der Buchstabe, die kleinste Einheit der Sprache,
‘aksara’ (= bestindig, dauerhaft) genannt, und Sprache
selbst wurde von den alten indischen Philosophen mit
‘Gott” und ‘Ewigkeit’ assoziiert. Nun kristallisieren die
ungenauen Wahrnehmungen, die aufgrund der Begrenzt-
heit des sensorischen Apparates bereits mit der Idee von
Stabilitit versetzt sind, sich im Bereich der Vorstellungen
vollig in Konzepte aus. Substantiva, abstrakte Substantiva,
Verben, Adverbien — kurz, das gesamte Repertoire der
Sprache nimmt aufgrund seiner relativen Stabilitit einen
gewissen dinghaften Charakter an. Es ist wahrscheinlich
dieses spezielle Phinomen, auf das in vielen wiederkeh-
renden Aussagen der Lehrreden angespielt wird

thamasa paramassa abhinivissa voharanti (,... beharrlich
ergriffen habend und sich daran festhaltend, erkliren sie
...)) und ‘takkapariyahata’ (,sozusagen am Amboss der
Logik zurechtgeschmiedet’). Es wird im Zusammenhang
mit dogmatischen Theorien zitiert, die selbst als ‘ditthija-
la’ (‘Netze von Ansichten’) bezeichnet werden. Die heim-
tiickisch wuchernde Tendenz des Bewusstseins eines ge-
wohnlichen Weltmenschen webt fiir ihn ein labyrinthar-
tiges Netzwerk aus Konzepten, welche die drei Zeitperi-
oden (Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft) durch
Prozesse des Wieder-Erkennens, der Retrospektion und
Spekulation miteinander verbindet. Dieser Irrgarten mit
seiner scheinbaren Objektivitit erscheint dem gewdhnli-
chen Weltmenschen verlockend, tiberwiltigt ihn und er-
greift schlieflich Besitz von ihm. Der Buddha hat die
Gruppe des Bewusstseins mit dem Trick eines Zauberers
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oder einer Illusion (‘maya’)® verglichen, und wir erinnern
uns an das oben erwihnte Beispiel mit dem wiederaufer-
standenen Tiger.

Wir miissen an diesem Punkt gestehen, dass unsere In-
terpretation der Madbupindika-Formel hinsichtlich der
Sinneswahrnehmung bis zum einem gewissen Maf$ von
der abweicht, die von Buddhaghosa vorgebracht wurde.
Neben der Wiedergabe von ‘papaiica-saniiia-sankha als
‘papaiica-kotthasa’ (‘Teile von papaiica’), womit er ihre
wichtige Verbindung zur Sprache ignoriert, zollt Budd-
haghosa dem charakteristisch-syntaktischen Arrangement
der Formel wenig Beachtung.” Diese letzte Besonderheit

8 Phenapindupaman rispar - vedana bubbuliipama - Maricikiipama
sanifid - sankbhara kadaliipama - Mayapamaiica vifinanar - dipitadic-
cabandhuna.“ (S. N. III 142) — ,,Die Korperlichkeit ist vom Sonnen-
sohn (der Buddha) mit einer Schaummasse verglichen worden, die
Empfindungen mit einer [Wasser-]Blase, die Wahrnehmungen mit
einer Fata Morgana, die Gestaltungen mit einer Bananenstaude und
das Bewusstsein mit einer Illusion.“ [S. IIT 22, 99 (3)]

? Cakkbuiicavusoti adisu ayamattho: Avuso nissayabhavena cakkhup-
pasadaiica arammanabhavena catusamuithanikariipe ca paticca cakkbu-
vififianarin nama uppajjati. Tinpari sarigati phasso ti tesam tippar san-
gatiya phasso nama uppajjati, tarin phassarvn paticca sabajatadivasena
phassapaccaya vedana uppajjati; taya vedanaya yarin arammanarm vedeti
tadeva saiifid safijandti; yari safind sanjanati, tadeva arammanam vitak-
ko vitakketi, yarn vitakko vitakketi tadeva-rammanari papaiico paparice-
ti. Tato nidananti etehi cakkburiipadibi karanehi. Purisain papaiica-
saiindsankhd samuddcarantiti tarin aparifiiiatakaranars purisain papaii-
cakotthasa abhibhavanti tassa pavattantiti attho.” (M. A. 11 75)

»Dies ist die Bedeutung der mit ‘cakkhuiicavuso’ beginnenden Stelle:
,Briider, aufgrund der sensiblen Oberfliche des Auges und der vier stoff-
lichen Elemente als Objekt, entsteht Sehbewusstsein. ‘tipparii sarngati
phasso’: das Zusammentreffen der drei ist Kontakt. Aufgrund dieses
Kontaktes entsteht Gefiihl, mit Kontakt als seine Bedingung auf dem
Wege des gleichzeitigen Mit-Entstehens usw. Welches Objekt auch im-
mer durch dieses Gefiihl gefiihlt wird, das nimmt “Wahrnehmung’ wahr;
was immer ‘Wahrnehmung’ wahrnimmt, iiber eben dieses Objekt denkt
‘Nachdenken’ nach; woriiber ‘Nachdenken’ nachdenkt, eben jenes Ob-
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wird offensichtlich, wenn man die oben genannte Formel
mit einer anderen vergleicht, die in der Nidana Samyutta
der Gruppierten Sammlung auftaucht.

,Cakkhuiicavuso paticca riipe ca uppajjati cakkbu-
vififiapar tippam sangati phasso phassapaccaya ve-
dana vedanapaccaya tapha tanhapaccaya wpadanari
upadana paccaya bhavo bhavapaccaya jati, jatipaccaya
jaramaranarn  sokaparidevadukkhadomanassupayasa
sambhavanti, Ayarir lokassa samudayo’.

(S. N. 11 73)

»Briider, bedingt durch das Auge und die Formen, ent-
steht Seh-Bewusstsein; das Zusammenkommen der
drei ist Beriihrung, durch Beriihrung bedingt entsteht
Gefiihl, durch Gefiihl Verlangen, durch Verlangen
Anhaften, durch Anhaften Werden, durch Werden
Geburt; und aufgrund von Geburt entstehen Alter und
Tod, Kummer, Jammer, Schmerz und Verzweiflung.
Dies ist die Entstehung der Welt.“

[S. 11 12, 44 (4)]

In diesem Fall kann man sehen, dass die Formel des
Wahrnehmungsprozesses in Richtung der stereotypen
Formel vom Bedingten Entstehen (paticcasamuppada)
abzweigt. Hier soll also das Bedingte Entstehen veran-
schaulicht werden. Aus der Untersuchung des Kontextes
stellen wir aber fest, dass die Madhupindika-Formel einen
anderen Zweck verfolgt. Man muss anmerken, dass die
hier in Frage kommende Formel tatsichlich ein Kommen-

tar des Mahakaccana auf die folgende kurze Darlegung
des Buddha ist:

jekt verwandelt ‘papaiica’ in papaiica. Tatonidanari: mit jenen Faktoren
wie das Auge und die sichtbaren Objekte. Purisarir papaiicasaniiasankha
samudacarantiti: Teile von papaiica tiberwiltigen den, der diese Tatsa-
chen nicht kennt; d. h. sie existieren fiir ihn.”
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,Yatonidanari bhikkbu purisarin papaiicasafifiasankha
samudacaranti, ettha ce natthi abhinanditabbarir ab-
hivaditabbarir ajjhosetabbarin esevanto raganusaya-
nar esevanto patighanusayanavi esevanto ditthanu-
sayanam, esevanto vicikicchanusayanari, esevanto
mananusayanam, esevanto  bbhavaraganusayanar
esevanto avijjanusayanarm esevanto dandadana -
satthadana - kalaba - viggaha - vivada - tuvantuva —
pesuiiiia — musavadanaw, etthete papaka akusala
dhamma aparisesa nirujjhantiti.’

(M. N. I 109)

»Monch, wenn man sich an dem, was einem zum Op-
fer von Konzepten macht, die durch die ausufernde
Tendenz [des Geistes] charakterisiert sind, weder er-
freut, noch dies billigt, noch daran anhaftet, dann ist
genau dies das Ende der Neigungen zum Anhaften, das
Ende von Ansichten, Stolz, Unwissenheit und Daseins-
gier. Genau dies bedeutet das Ende vom Ergreifen des
Stockes, der Waffen, des Streitens, des Anklagens, der
Verleumdung und des Liigens. Eben hier werden diese
unheilsamen Zustinde restlos aufgehoben.“

[M. 18]

Als er von den Monchen, die von dieser kurzen Darle-
gung iiberrascht waren, befragt wird, antwortet Maha-
kaccana mit einem detaillierten Kommentar. Dabei lenkt
er ganz bewusst die Aufmerksamkeit der Monche auf das
Wort ‘yatonidanarii’ (‘wodurch’). So beginnt der ab-
schlieffende Teil der Sinneswahrnehmungs-Formel mit
dem entsprechenden ‘tatomidanars’ (‘dadurch’). Die
Formel dient daher unter anderem dem Versuch zu illust-
rieren, wie (wortl. ‘aufgrund von was’) es diesem ‘papaii-
ca-saiifia-sarkha’ gelingt, den [Geist des] gewohnlichen
Weltmenschen zu iiberwiltigen. So sind unsere Schluss-
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folgerungen, die auf der Syntax der Formel beruhen, ge-
rechtfertigt. Wir kénnen noch hinzufiigen, dass diese
Lehrrede, die aufgrund ihres immensen Bedeutungsreich-
tums vom Buddha selbst so trefflich mit ‘Madhupindika’
(‘Honigkuchen’) betitelt wurde, trotz den Kommentato-
ren bis heute ihre Anziehungskraft nicht verloren hat."

I. 3 Drei Arten des Wucherns von Gedanken
und Konzepten

Um die tieferen psychologischen Triebfedern von ‘papaii-
ca’ zu lokalisieren, miissen wir unsere Aufmerksamkeit
der oben zitierten kurzen Rede des Buddha zuwenden.
Dort, so heif$t es, ist man von allen Neigungen zu unheil-
samen Geisteszustinden befreit, wenn man an dem, was
zur Unterwerfung unter ‘papaiica-sanifia-sankha’ fiihrt,
kein Gefallen finde, es nicht billigte und nicht daran an-
haftete. Wie wir bereits angedeutet haben, bezieht sich
‘yatonidanam’, das mit ‘tatonidanam’ in Beziehung steht,
zweifellos auf den ersten Teil der Formel, die den Prozess
der Sinneswahrnehmung beschreibt. An diesem Prozess
der Sinneswahrnehmung, der die fiinf Daseinsgruppen
aus kognitiver Sicht als Ganzheit in sich begreift, sollte
man weder Gefallen finden, noch ihn billigen oder daran

% Nach diesen Worten sagte der ehrwiirdige Ananda zum Erhabe-
nen: ,,Ehrwiirdiger, so wie ein Mann, der von Hunger und Schwiche
erschopft auf einen Honigkuchen st6ft, beim Verzehr desselben
einen siifSen kostlichen Geschmack vorfinde; genau so, Ehrwiirdiger,
wiirde jeder im Herzen fihige Monch beim weisen Untersuchen der
Bedeutung dieser Lehrrede iiber den Dhamma innere Befriedigung
und Zuversicht im Herzen finden. Ehrwiirdiger, wie lautet der Name
dieser Lehrrede iiber den Dhamma?“ — ,,Was das anbelangt, Ananda,
magst du die Lehrrede iiber den Dhamma als ‘Die Lehrrede vom
Honigkuchen’ im Gedichtnis behalten. [M. 18, 22]
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anhaften.'! Die Ausdriicke ‘Gefallen finden an’, ‘ihn billi-
gen’ und ‘daran anhaften’ korrespondieren mit den Beg-
riffen tapha (‘Verlangen’), mana (‘Stolz/Diinkel) und
ditthi (‘Ansichten’), die mit den Vorstellungen von ‘Ich’
und ‘Mein’ verbunden sind. Dies markiert das Eindringen
des Ichs in das Feld der Sinneswahrnehmungen. Tatsich-
lich ist es vom Standpunkt des gewohnlichen Weltmen-
schen tberhaupt kein Eindringen, denn die Subjekt-
Objekt-Beziehung wird von ihm als Essenz der Erfahrung
angesehen. Wie uns Mahakaccanas Formel zeigt, erwacht
die latente Illusion des Ichs auf der Stufe von ‘vedana’,
und danach bleibt die unheilvolle Dualitit so lange auf-
rechterhalten, bis sie sich voéllig auskristallisiert und auf
konzeptueller Ebene gerechtfertigt ist. Somit tendiert das,
was ein komplexer und bedingt entstandener Prozess
war, dazu, sich in eine direkte Beziehung zwischen dem
Ich und dem Nicht-Ich aufzulésen. Nun ist dies eine
tibermifSige Vereinfachung der Tatsachen, die sowohl fiir
den Bereich der Sprache als auch fiir unsere Art zu den-
ken charakteristisch sind. Das Etikett ‘Ich’, das auf solche
Weise diesem komplexen abhingigen Prozess iiberge-
stiilpt wird, dient als eine bequeme Erfindung des Den-
kens oder als handlicher Kunstgriff. Tatsdchlich ist es in
fast allen Sprachen eines der kiirzesten Worter. Parado-
xerweise ist es jedoch das Ergebnis von ‘papaiica’ - eine
ziemlich beunruhigende Zwangslage. Das Paradox wird
durch die Tatsache gelost, dass die Ich-Vorstellung auf
eine gedankliche Erweiterung zuriickgefithrt werden
kann, die den Tatsachen nicht entspricht und die eine
geistige Verirrung des Weltmenschen ist. Hier entdecken

"' Buddhaghosa zufolge sind es die zwdlf Sinnesgebiete, an denen
man weder Gefallen finden, noch diese billigen und daran anhaften
soll. Indem er das Wort ‘paticca’ ibermiflig betont, deutet seine
Interpretation ‘tatonidanams’ nur auf die sechs Sinnesorgane und
ihnre entsprechenden Objekte hin.
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wir einen merkwiirdigen Unterschied zwischen den rela-
tiven Bedeutungen von ‘papaiica’, die sowohl auf sprach-
liche als auch auf die entsprechenden geistigen Bereiche
angewendet werden. Solche vereinfachenden Termini in
einer Sprache wie Fach- oder Code-Woérter sind uns da-
bei behilflich, ‘verbales papafica’ zu vermeiden. Aber in-
sofern sie sich durch einen umfassenden Prozess von Ge-
dankenaktivitit entwickeln, kann man sagen, dass sie ein
gutes Stiick ‘geistiges papaiica’ voraussetzen.

Das Ich-Bewusstsein vorausgesetzt, beginnt der Wuche-
rungsprozess des nicht endenden Konzeptualisierens mit
all seinen komplexen Verzweigungen einzusetzen. Von
einer Seite aus betrachtet, entwickelt sich die ‘Ich-
Vorstellung” mit ihren Begleiterscheinungen ‘mir’ und
‘mein’ in Richtung Verlangen (tanha). Von der anderen
Seite aus betrachtet, ist sie unvermeidlich und untrennbar
mit den Vorstellungen eines ‘Nicht-Ich’ (im Sinne des
‘Objekts’), ‘du’ und ‘dein’ verbunden. Das ist eine Form
des Messens oder urteilenden Bewertens (mana). Ein wei-
terer Aspekt ist das dogmatische Hingen an dem Konzept
des Ichs als theoretische Formulierung. Somit sind Ver-
langen, Diinkel und Ansichten (tanha, mana, ditthi) ledig-
lich drei Aspekte desselben Ich-Bewusstseins, auf das im
Madbupindika Sutta mit Hilfe der entsprechenden Aus-
driicke abhinanditabbari, abhivaditabbarin und ajjhose-
tabbari angespielt wird. Es ist diese dreieinige Natur des
Ichs, auf die man oft im Pali-Kanon als ‘mamatta’, ‘as-
mimana’ und ‘sakkayaditthi’ st6f3t. Von dhnlicher Bedeu-
tung sind die drei Standpunkte, von denen gesagt wird,
dass der gewohnliche Weltmensch, wenn er tiber jede der
fiinf Daseinsgruppen nachdenkt, sie als ‘Das gehort mir.’
(‘etarit mama’), ‘Das bin ich.” (‘eso hamasmi’) und ‘Das ist
mein Selbst.” (‘eso me atta’) betrachtet. Wenn wir die
Tatsache bedenken, dass der Prozess der Sinneswahr-
nehmung, wie er im Madhupindika Sutta dargestellt wird,
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die fiinf Daseinsgruppen mit einschlief$t, wird die Paralle-
litit noch offensichtlicher. Da in der buddhistischen Psy-
chologie ‘ein Unterschied der Aspekte ein Unterschied in
den Phinomenen ist’, werden gewohnlich die drei Begrif-
fe Verlangen, Diinkel und Ansichten voneinander unter-
schieden. Doch da sie in eben derselben Matrix entstehen
wie das dariibergelagerte Ich, sollten sie nicht als sich
gegenseitig ausschlieffend betrachtet werden. Die Aus-
breitung in Konzepten, wie sie vom Begriff ‘papatica’ an-
gedeutet wird, manifestiert sich nun durch die obigen
drei Hauptkanile, so dass der Begriff traditionell mit ih-
nen assoziiert wurde. Im Mahbaniddesa, (S. 344) z. B.
werden tanpha, mana und ditthi alle in Bezug auf ‘papaii-
ca’ definiert.

Papaiica yeva papaiicasarikha tanhapapaiicasankha
ditthipaparicasarikha, manapapaiicasarikha. — Papaiicas
sind ,papaiica-sarkhas’, nimlich: tapha-paparica-
sankha, ditthi-papafica-sarikha, mana-papaiica-sarkha.
Buddhaghosa gibt oft eine dhnliche Definition. Im Kom-
mentar zum Digha Nikaya (D. A. 11 721) bemerkt er: -
Papaiicasaiiniasankbati tayo papaiica-tanha papaiico,
manapapaiico, ditthi papaficoti. — Papaiicasafifiasarkha
bezieht sich auf die drei papaiicas, tanha papaiica,
mana papaiica und ditthi papaiica.
Im Kommentar zum Majjhima Nikaya (M. A. 11 10) lesen
Wir:
...tanhaditthimananar1 etarn adhivacanari. — ,Dies ist
ein Synonym fiir tanha, ditthi und mana.’

Im Kommentar zum Anguttara Nikaya (A. A. III 151) steht:

tanhaditthimanappabhedassa papaiicassa gati. —
,Die Bandbreite von papaiica umfasst diese drei Typen,
tanha, ditthi und mana.’
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Speziell das letzte Zitat erinnert uns an die Tatsache, dass
Verlangen, Diinkel und Ansichten (tapha, mana, ditthi)
Ausdrucksformen von papazica sind. Daher sind sie ‘ex-
tensive Definitionen’, die versuchen papasica zu definie-
ren, indem sie die wichtigsten Ausdrucksformen anfiih-
ren. So scheint es, dass die Kommentartoren die Frage
nach den oben genannten Aspekten, richtig erkannt ha-
ben. E. R. SARATHCHANDRA'® hat darauf hingewiesen,
dass es sich bei tanha eher um das Resultat von paparica
handelt, als um papaiica selbst. Wie wir oben gezeigt ha-
ben, sind nicht nur tagha, sondern auch mana und ditthi
beispielhaft fiir papaiica und somit ist eine Unterschei-
dung in Hinblick auf die Prioritit eines einzelnen nicht
zuldssig. Trotzdem kann papaiica als etwas betrachtet
werden, das fiir tapha, mana und ditthi von fundamenta-
ler Bedeutung ist — etwas, das jedem davon zugrunde
liegt, aber sie auch umfasst.

Die Essenz der Rede des Buddha an die Monche im
Madbupindika Sutta kann nun zusammengefasst werden:
Wenn jemand weder Verlangen, Diinkel oder Ansichten
(tanha, mana, ditthi) hinsichtlich der bedingten Phino-
mene, die mit dem Prozess des Erkennens verbunden
sind, entwickelt, indem er auf die Fiktion eines Ichs zu-
riickgreift, ist er frei von dem Joch der wuchernden Kon-
zepte. Er hat damit alle Neigungen zu negativen Geistes-
zustinden, die sowohl im Individuum als auch in der Ge-
sellschaft zu Konflikten fiithren, ausgeloscht. Als Be-
schreibung des Ziels spirituellen Strebens im Buddhismus
bietet uns diese Einsicht gleichsam eine Beschreibung des-
sen, wofiir der Buddhismus steht. In diesem Zusammen-
hang ist bemerkenswert, dass der eigentliche Anlass des
Madbupindika Sutta folgende Frage ist, die der Sakyer
Dandapani dem Buddha stellt: ,Kimwadi samano kim

'2 Buddhist Psychology of Perception (S. 5)
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akkhayi?“ (,Was ist die Lehre des Asketen, was verkiin-
det er?“). Und der Buddha antwortet ihm folgenderma-
Sen:

JYathavadi kho avuso sadevake loke samarake
sabrahmake sassamanabrabmaniya pajaya sadevama-
nussaya na kena ci loke vigghaya titthati, yatha ca pa-
na kamehi visavivyuttarin viharantam tarin brabhmanari
akathamkathirn chinnakukkuccarin bhavabhave vita-
tapham saiia nanusenti, evamvadi kho abam avuso
evamakkhayi.«

(M. N.1108)

»Freund, ich behaupte und verkiinde solch eine Lehre,
nach der man mit niemandem in der Welt streitet — in
dieser Welt mit ihren Maras und Brahmas, der Nach-
kommenschaft der Moénche und Brahmanen, ihren
Gottern und Menschen — und der entsprechend
Wahrnehmungen nicht mehr als latente Neigungen im
Geiste jenes Brahmanen® iiberdauern, der ohne Bin-
dung an Sinnesvergniigen verweilt, ohne Verwirrung,
der Reue entledigt, frei von Verlangen nach jeglicher
Art von Dasein — solcherart, Freund, ist meine Lehre
und so verkiinde ich sie.“

M. 18, 4]

Zwei herausragende Punkte in der “Theorie’ des Buddha
werden durch diese Antwort aufgezeigt. Erstens ist diese
‘Theorie’ solcherart, dass sie ihn weder in Diskussionen
noch in Konflikte mit irgendjemandem verstrickt. Zwei-
tens sind jegliche Vorurteile und Neigungen, die norma-
lerweise in Abhingigkeit von Sinneswahrnehmungen ent-
stehen, in ihm erloschen und deshalb ist er von der Bin-
dung an Sinnesgier, Zweifel, Reue und Verlangen befreit.

3 Hier meint der Buddha sich selbst.
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Diese zwei Punkte in seiner “Theorie’ sind einmalig, denn
ihre Gegensitze sind im Allgemeinen fiir alle Arten von
dogmatischen Theorien in der Welt verantwortlich. Bei
der kurzen Rede des Buddha an die Monche, die wir
oben erldutert haben, handelt es sich lediglich um eine
anschlieflende Ausfithrung seiner Antwort an Dandapani,
und bei Mahakaccanas Formel beziiglich der Sinneswahr-
nehmung — der locus classicus fiir unsere Untersuchung
von papaiica — handelt es sich um einen weiteren Kom-
mentar dieser Lehrrede. Daraus kénnen wir ersehen, dass
papaiica der zentrale Punkt in der Antwort des Buddha
an Dandapani ist. All dies weist auf die immense Bedeu-
tung dieses Begriffes in Hinblick auf psychologische, ethi-
sche und philosophische Aspekte der buddhistischen Leh-
re hin.

Um mehr Licht auf den Gegenstand unserer Untersu-
chung zu werfen, wollen wir nun die Betrachtung des
Madbupindika Sutta beenden und uns weiteren Lehrre-
den zuwenden.

I. 4 In den Fesseln von Konzepten

Das Vepacitti Sutta der Samyutta Nikaya (IV 202 ff.)'"* hebt
deutlich die sowohl heimtiickisch wuchernde Tendenz im
Vorstellungsprozess hervor, die durch ‘papaiica’ impliziert
ist, als auch die Versklavung, die sie mit sich bringt. Die
Parabel von Vepacitti Asurinda (‘Konig der Damonen’), auf
die sich der Buddha in der Einleitung zu seiner eigentlichen

" Vgl. folgende Quellen: Bhikkhu Bodhi, The Connected Discourses
of the Buddha — A Translation of the Samyutta Nikaya, WISDOM
2000, S. IV (Salayatanasamyuita) 248 (11) - S. 1257 ,The Sheaf of
Barley“; Die Reden des Buddha — Gruppierte Sammlung, aus dem
Palikanon iibersetzt von Wilhelm Geiger, Nyanaponika Mahathera
und Hellmuth Hecker, 2. Aufl. 2003 (Stammbach) Buch IV S. 117
(Rede 207: ,,Das Gerstenbiindel“) Anm. d. U.
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Rede bezieht, ist in dieser Hinsicht von spezieller Bedeu-
tung. Sie schildert die mythische Schlacht zwischen den
Gottern und Dimonen und beschreibt, wie Vepacitti von
den siegreichen Goéttern an Hals, Hinden und FiifSen gefes-
selt, Sakka, dem Herrn der Gétter, vorgefiihrt wird. Hinter
Vepacittis finffacher Fesselung steht ein eigentiimlicher
Mechanismus. Wenn Vepacitti denkt, dass die Gotter ge-
recht sind und die Dimonen ungerecht, und sich wiinscht,
in der Welt der Devas zu bleiben, dann kann er sich sofort
als frei und im Besitz der fiinf Sinnesgeniisse betrachten.
Aber sobald er denkt, dass die Gotter ungerecht und die
Dimonen gerecht sind, und wiinscht, in die Welt der Asuras
zuriickzukehren, wird er sich fiinffach gefesselt und der fiinf
Sinnengeniisse beraubt wiederfinden. Diese fantastisch-
subtile Fessel hingt nur von den Gedanken des Gefangenen
ab. Nachdem er diese Parabel zitiert hat, stellt der Buddha
eine Uberleitung von der Mythologie zur Psychologie und
Philosophie her.

e - -Evam sukbumarin kho bhikkhave Vepacittibandhanar,
tato sukhumatararin Marabandhanarn Maiiriamano kbo
bhikkhave baddho Marassa, amaiitiamano mutto papima-
to. ,Asmiti’ bhikkhave maiitiitametam ,Ayam aham asmiti’
mannitametarin, ,Bhavissanti’ maninitametarin, ,Na bhavis-
santi’ maniiitametari, ,Rapi bhavissanti’ mariiitametari,
Ariapt - bhavissanti’  mariiniitametam,  ,Sanfiibhavissanti’
mannitametar, ,Asaiiiti bhavissanti’ marniitametari. ,Ne-
vasanifimasaniii bhavissanti’ maiinitametarin. Maiiiiitar
bhikkhave rogo, mafiiiitarin gando, mariiiitarin  sallari
Tasmatiba bhikkhave amaiiiiitamanena cetasd vibarissa-
mati. Evaiihi vo bhikkbave sikkbitabbari.

JAsmiti’ bhikkbave ifijitametam, ayam abam asmiti ... ne-
vasafiiii nasaiiiii bhavissanti ... Tasmatiha bhikkhave aniii-
jamanena cetasa vibarissamati. Evaiibi vo bhikkhave sikk-
hitabbarn.
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JAsmiti’  bhikkhave phanditametarin ... Tasmatiba
bhikkhave aphandamanena cetasa viharissamati, Evari-

hi vo bhikkhave sikkhitabbari.

Asmiti® bhikkbave  papaiicitametar ... Tasmatiha
bhikkhave nippapaiicena cetasa viharissamati. Evanihi
vo bhikkhave sikkhitabbarn.

Asmiti® bhikkhave wmanagatametam ... Tasmatiha
bhikkhave nihatamanena cetasa viharissamati. Evafihi

vo bkikkhave sikkbitabbanti.’*

»50 subtil, ihr Ménche, sind Vepacittis Fesseln, doch
noch subtiler sind Maras Fesseln. Der, ihr Monche,
welcher sich im Wihnen ergeht, ist an Mara gebun-
den: der welcher nicht wihnt, ist frei vom Bosen. ‘Ich
bin’, Thr Monche, ist ein Wihnen. ‘Dieses bin ich’, ist
ein Wihnen. ‘Ich werde sein’, ist ein Wihnen. ‘Ich
werde nicht sein’, ist ein Wihnen. ‘Formhaft werde ich

sein’ ... ‘Formlos werde ich sein’ ... ‘Bewusst werde
ich sein’ ... ‘Unbewusst werde ich sein’ ... “Weder be-
wusst noch unbewusst werde ich sein’ ... — Wihnen,

ihr Monche, ist eine Krankheit, Wihnen ist ein Ge-
schwiir, ein Stachel. Darum, ihr Monche, miisst ihr
euch sagen: ‘Mit einem von Wihnen freien Geist wol-
len wir verweilen.” So sollt ihr euch iiben.

‘Ich bin’, ihr Ménche, ist eine Regung. ‘Dies bin ich’
... Dies, ihr Monche, sind Regungen. Daher, ihr Mon-
che, sollt ihr euch sagen: ‘Mit einem von Regung frei-
en Geist wollen wir verweilen.” So sollt ihr euch iiben.

‘Ich bin’, ihr Ménche, ist eine Zuckung. ‘Dies bin ich’

. Dies, ihr Monche, sind Zuckungen. Daher, ihr
Monche, sollt ihr euch sagen: ‘Mit einem von Zu-
ckung freien Geist wollen wir verweilen.” So sollt ihr
euch tiben.

‘Ich bin’, ihr Monche, ist begrifflich-konzeptuelles
Wuchern. ‘Dies bin ich’ ... ihr Mdnche, sind begriff-
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lich-konzeptuelle Wucherungen. Daher, ihr Monche,
sollt ihr euch sagen: ‘Mit einem von begrifflich-
konzeptuellen Wuchern freiem Geist wollen wir ver-
weilen.” So sollt ihr euch iiben.

‘Ich bin’, ihr Monche, ist Diinkel. ‘Dies bin ich’ ... ihr
Monche ist Diinkel. Daher, ihr Mdnche, sollt ihr euch
sagen: ‘Mit einem von Diinkel freien Geist wollen wir
verweilen.” So sollt ihr euch {iben.“

(K. S. IV 133-4 [S. IV 248 (11)])

Man kann erkennen, dass jede von den oben zitierten
neun Aussagen durch fiinf Adjektive charakterisiert ist:
maidiiiitarn, ifijitan, ‘phanditam’, ‘papaiicitarn’ und
‘managatari’.” Diese konnte man im Licht der bereits
erwihnten Anmerkungen tiber die Aspekte der buddhisti-
schen Psychologie untersuchen. ‘Maiisiita’> (Vman =
‘denken’) deutet auf die Gedankenaktivitit oder Vorstel-
lungskraft, die Anlass zu jenen Aussagen gibt. ‘IiFjita’ (V
i7ij = ‘sich bewegen’) erinnert an den Begriff ‘eja’, der ein
Synonym fiir tapha ist und sich wahrscheinlich auf den
emotionalen Reiz dieser Aussagen bezieht. ‘Phanditarv’
(Vspand = ‘klopfen’, ‘zittern’) betrachtet sie durch die
charakteristische rastlose Aktivitit des Geistes. ‘Managa-
tari’ (Vma = ‘messen’) fiihrt ihren Ursprung auf die der
konzeptuellen Aktivitidt innewohnende Tendenz des Mes-
sens und Urteilens zuriick, die selbst ein andauernder
Prozess des Bewertens ist. ‘Papaiicitariv’ (pra Vpaiic =
‘ausbreiten’, ‘expandieren’) beinhaltet in gleicher Weise
die ausbreitende Tendenz der Konzeptualisation, zur Ex-
pansion, die Anlass zu diesen Aussagen gab. Die Aussage
‘asmi’ (‘Ich bin’) ist das prominenteste ‘papaiicita’ und

Y Das Vibhanga (S. 390 — 1) listet diese neun Ausdriicke auf und
charakterisiert sie durch die Worter ifijita, phandita, paparicita und
sankhata.
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das Madbupindika Sutta hat uns bereits gezeigt, warum
sie als Produkt von ‘papaiica’ verstanden werden muss.
Die anderen Vorschlige portritieren vielleicht deutlicher
das Wuchern im Bereich der Ideen und Vorstellungen —
die individualisierenden, generalisierenden, partikulari-
sierenden und Dichotomien schaffenden Tendenzen, die
das Geriist fiir theoretische Uberbauten bilden. Der be-
sondere Kontext, in dem ‘papaiicita’ in dieser Lehrrede
auftaucht, stirkt die Vermutung, dass ‘papaiica’ die tief
verwurzelte Tendenz des Geistes bedeutet, im Bereich der
Ideen und Vorstellungen gedanklich auszuufern.

Von analogem Charakter ist eine Passage aus A. IV 68
[A. VII 51]. Hier finden wir jede Alternative eines
Quadrilemmas auf sieben Arten charakterisiert, die auf
Aspekte hindeuten. Das Quadrilemma betrifft den Zu-
stand des Tathagata nach dessen Tode und besteht aus
den letzten vier der beriihmten zehn Streitpunkte, welche
auch als die Zehn ungeklirten Punkte (dasa avyakata-
vatthiini) bekannt sind. Diese zehn Streitpunkte, dies sei
hinzugefiigt, stellen eine Art von Fragebogen dar, mit
dem die Inder damals jeden religiésen Lehrer von Rang
zu konfrontieren pflegten.'® Der Fragebogen scheint ein
weit verbreitetes Mittel gewesen zu sein, um religiose
Systeme schnell einzuordnen. Er enthielt Dilemmata'”
und Quadrilemmata:'® Daher die Unbefangenheit, mit
der sie vorgebracht wurden. Der Buddha selbst wurde
mehrere Male damit konfrontiert und jedes Mal lehnte
er, zur Bestiirzung der Fragesteller, die Fragen als Ganzes
ab. Er hielt diese zehn Fragen fiir das Ergebnis falscher

165, N. IV 398 [S. IV 44, 9] (‘Kutithalasala’ — Avyakata Samyutta.)

'7 Fragen, die entweder mit ‘Ja’ oder ‘Nein’ beantwortet werden
konnen. (Anm. d. U.)

¥ Fragen, die entweder mit ‘Ja’, ‘Nein’, mit ‘sowohl als auch’ oder
mit ‘weder noch’ beantwortet werden kénnen. (Anm. d. U.)
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Reflexion und lief§ daher keine kategorische Antwort zu.
Er erklirte, dass es sich um spekulative Ansichten, um
einen wahren Dschungel von Irrtiimern handelt — eine
Reihe von Fesseln, die Leiden, Frustration, Niederge-
schlagenheit und Qualen mit sich bringen. Aufgrund des-
sen wurde der Versuch sie zu ldsen, als fiir das Erwa-
chen" nicht forderlich betrachtet. Die hier behandelte
Passage, die das besagte Quadrilemma enthilt, ist eine
weitere Darstellung des unheilsamen Charakters dieser
spekulativen Ansichten. Darin finden wir den Buddha,
wie er einem bestimmten Monch erklirt, warum ein mit
dem Dhamma vertrauter edler Schiiler in Hinblick auf
unbestimmbare Punkte keine Zweifel mehr hegt.

weo.Ditthinirodha kho bhikkbu sutavato ariyasavakassa
vicikiccha nuppajjati avyakatavatthusu. ‘Hoti Tathaga-
to parammaranati kho bhikkbu ditthigatametarii; Na
hoti Tathagato parammaranati ... ,Hoti ca na hoti ca
Tathagato parammaranati, ... "Neva hoti na na hoti
Tathagato parammaranati’ kho bhikkbu ditthigatame-
tam.

Assutava bhikkbu puthujjano ditthirn nappajanati,
ditthisamudayarn  nappajanati  ditthinirodbam nap-
pajanati, ditthinirodhagaminipatipadarin nappajanati,
tassa sa ditthi pavaddhati, so na parimuccati jatiya

19 Sassato lokoti kho Vaccha, ditthigatametar ditthigabanarin ditthi-
kantararin ditthivisiitkarn, ditthivipphanditarin ditthisamyojanam sadukk-
hari savighatam saupayasarir saparilaham, na nibbidaya na viragaya na
nirodhd@ya na upasamaya na abhifitidya na sambodhaya na nibbanaya
sarwattati ...” (M. N. 1 485.) — ,Vaccha, zu denken, die Welt sei
ewig, ist ein Zufluchtnehmen zu (spekulativen) Ansichten, ein
Dschungel von Ansichten, eine Wildnis von Ansichten. Es ist mit
Elend, Qual, Verzweiflung Fieber verbunden; es fiihrt nicht zu Er-
niichterung, Leidenschaftslosigkeit, Aufhebung, Beruhigung, zu ho-
herem Wissen, zum Erwachen, zum Nibbana.“ (M. L. S. II 164 [M.
72.14))
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jaramaranena sokehi paridevehi dukkhehi domanassehi
upayasehi, na parimuccati dukkbasmati vadami. Su-
tava ca kho bhikkbu ariyasavako ditthirin pajanati,
ditthisamudayarin  pajanati, ditthinirodharin  pajanati
ditthinirodhagaminipatipadarin pajanati, tassa sa ditthi
nirujihati. So parimuccati jatiya ... dukkhasmati vada-
mi. Evarin janam kho bhikkbu sutava ariyasavako evari
passarn ‘Hoti Tathagato parammarana ti’ pi na vyaka-
roti, ‘Na hoti...’, ‘Hoti ca na hoti ca...’ ,Neva hoti na
na hoti Tathagato parammaranatipi na vyakaroti.
Evam janarn kho bhikkbu sutava ariyasavako, evari
passarin nacchambhati na kampati na calati na vedhati
na santasarin apajjati avyakatavatthusu. ‘Hoti Tathaga-
to... kho bhikkbu tanhagatametam saiinagatametam,
maniiitametam, papaiicitametam, upadanagatametam,
vippati-saro eso. Na hoti... Hoti ca na hoti ca... neva
hoti na na hoti ... vippatisaro eso ...“

»Wirklich, Ménch, aufgrund der Aufhebung von An-
sichten verschwindet im wohl unterrichteten edlen
Schiiler der Zweifel in Hinblick auf nicht bestimmbare
Punkte. ‘Existiert der Tathagata nach dem Tod?’ Dies,
Monch, ist blofSe Ansicht. ‘Existiert der Tathagata
nicht nach dem Tod?* ‘Existiert der Tathagata sowohl
nach dem Tode als auch nicht — oder weder das eine
noch das andere?’ Dies, Monch, sind nichts als Ansich-
ten.

,Der nicht unterrichtete gewd6hnliche Weltmensch,
Monch, versteht Ansichten nicht, er versteht ihren Ur-
sprung nicht, versteht ihr Aufh6ren nicht und auch
nicht, welcher Weg zum Aufhéren von Ansichten
fithrt. Fiir ihn nehmen die Ansichten zu; und deshalb
ist er nicht frei von Geburt, Alter, Tod, von Kummer
und Sorgen, Krankheiten; er ist nicht frei von Leiden,
sage ich.“
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»Doch der wohl unterrichtete edle Schiiler, Monch,
versteht Ansichten, er versteht ihr Entstehen, ihr Auf-
hoéren und den Weg, der zum Aufh6ren von Ansichten
fithrt. Fiir ihn horen Ansichten auf; und deshalb ist er
frei von Geburt, Alter, Tod, von Kummer und Sorgen,
Krankheiten; er ist frei von Leiden, sage ich.*

»Dies wissend, Monch, dies erkennend, bestitigt der
wohl unterrichtete edle Schiiler Aussagen, wie ‘Exis-
tiert der Tathagata nach dem Tod?’ oder dhnliche Fra-
gen nicht ... Weil er aber dies weif, dies erkennt,
Monch, hilt der wohl unterrichtete edle Schiiler die
nicht bestimmbaren Punkte fiir nicht bestimmbar. Weil
er aber dies weifs, dies erkennt, Monch, ist der wohl
unterrichtete edle Schiiler in Hinblick auf diese Punkte
nicht dngstlich, zittert nicht, erbebt nicht, zweifelt
nicht: ‘Existiert der Tathagata nach dem Tod?’ usw. ...
Dies, ihr Monche, sind nichts als Formen von Verlan-
gen ... von Wahrnehmungen ... von Diinkel ... be-
grifflich-konzeptuellen Wucherungen ... Gegenstinde
des Ergreifens ... nichts als eine Quelle der Reue.*

(G. S. IV 39-44 [vgl. A. VII 51])

Man kann die Kritik des Quadrilemmas an den sieben
Standpunkten erkennen, von denen aus es betrachtet
wird. ‘Ditthigatam’ steht fiir die spekulative Natur der
Ansicht. “Taphagatari’ konnte sich gut auf das Verlangen
beziehen, das einen dazu antreibt, diese Ansichten zu un-
terhalten’. ‘Safifiagatarh’ erinnert uns daran, dass ihr Ur-
sprung in den Sinnen liegt. ‘Mafifiitarh’ weist auf die
Denkaktivitit oder Vorstellungskraft hin, die der Ent-
wicklung von Ansichten voraus gehen. ‘Upadanagatari’
bezieht sich auf den Aspekt des Anhaftens, von dem aus-
gehend die Ansichten zu Dogmen werden. ‘Vippatisaro’
betont den Aspekt der Verblendung und des Schwankens,
der durch sie verursacht wird. Und aus ‘papaficitari’
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konnen wir schliefSen, dass es uns die Qualitit des Aus-
uferns, des Expandierens der besagten Ansichten vor Au-
gen fithrt. Tatsichlich ist das oben dargestellte Quadri-
lemma beispielhaft fiir diese Qualititen, denn es bedeutet
eine ungerechfertigte Erweiterung linguistischer Konven-
tionen in den Bereich der Transzendenz.

Der Dialog zwischen Mahakottita und Sariputta in A.
N. II 161 [A. IV 174 a] liefert uns ebenso einen Einblick
in das begrifflich-konzeptuelle Ausufern, wie es von ‘pa-
pafica’ angedeutet wird. Auch hier nehmen die Fragen,
die von Mahakottita an Sariputta gestellt werden, die
Form eines Quadrilemmas an, das sich auf das Transzen-
dente bezieht.

Channam avuso phassayatananam asesaviraganirodha
atth’anifiam kiiciti - Ma hevarn avuso. Channam avuso
. natth’aiiviam kinct’ti - Ma hevarin avuso’ ti. — Chan-
narir avuso ... atthi ca natthi caiiviamn kifict’ ti. - Ma he-
vam avuso. — Channavin avuso ... nevatthi no
natth’anfiarin kifici ti. - Ma hevarin avuso.
Channam avuso phassayatananar asesaviraganirodha
atthafifiavn kificiti iti pugtho samano ‘Ma hevam avu-
so’ti vadesi. Channam ... natthafifiavin kifictiti iti pugtho
samano ‘Ma hevam avuso’ti vadesi. Channam ... atthi ca
natthi canfiarn kificiti puttho samano ‘Ma hevam avu-
so’ti vadesi. Channar ... nevatthi no natth’aniiam kifici-
ti iti puttho samano ‘Ma hevarin avuso’ti vadesi. Yatha
kathampanavuso imassa bhasitassa attho datthabbo ti.

Channariv @vuso ... atth’afifiam kificiti iti vadam appa-
paiicarin papariceti. — Channarir avuso ... natth’aitiam
kificiti iti vadam appapaiicam papaiiceti. Channarir avu-
SO ... atthi ca natthi cafifiam kificiti iti vadam appapari-
cam papaiiceti. Channaw avuso ... nevatthi no
natth’aiitiam kificiti iti vadam appapaiicam papaiiceti.

Yavata avuso channavii phassayatananarin gati tavaia
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papaiicassa gati, yavata papaiicassa gati, tavatd chan-
naviv phassayatananarin gati. Channam avuso phassaya-
tananarin asesaviraganirodha papaiicanirodho papari-
caviipasamoti.

»,Bruder, wenn die sechs Beriihrungsgebiete restlos
aufgehoben sind, gibt es da noch etwas anderes?“ —
»Frag’ nicht so, Bruder.“

»Bruder, wenn die sechs Beriihrungsgebiete restlos
aufgehoben sind, gibt es da nichts anderes mehr?“ —
»Frag’ nicht so, Bruder.“

»,Bruder, wenn die sechs Beriihrungsgebiete restlos
aufgehoben sind, gibt es da sowohl etwas anderes als
auch nichts anderes mehr?“ — ,Frag’ nicht so, Bruder.“

»Bruder, wenn die sechs Beriihrungsgebiete restlos
aufgehoben sind, gibt es da weder etwas noch nichts
anderes mehr?“ — [ Frag’ nicht so, Bruder.“

»Auf meine Fragen, die ich dir stellte, Bruder, bekam
ich jedes Mal die Antwort: ,Frag’ nicht so, Bruder.’
Nun, wie soll ich das verstehen?*

»Bruder, wer da sagt: ,Gibt es da noch etwas anderes,
wenn die sechs Beriihrungsgebiete restlos aufgehoben
sind?’, erfasst etwas begrifflich-konzeptuell, was er
nicht begrifflich-konzeptuell ausufern lassen sollte ...
(gleiche Antwort auf Frage 2, 3 und 4). Bruder, was
immer der Umfang der sechs Beriihrungsgebiete ist,
genauso ist auch der Umfang des begrifflich-
konzeptuellen Ausuferns. Und was immer der Umfang
des begrifflich-konzeptuellen Ausuferns ist, entspricht
dem Umfang der sechs Beriihrungsgebiete. Durch das
vollkommene Lésen davon und der Aufhebung der
sechs Beriihrungsgebiete kommt es zur Aufhebung
und Zerstreuung des begrifflich-konzeptuellen Aus-
uferns.
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Sariputta erkennt alle vier Alternativen nicht an und er
sagt, dass sie den Versuch widerspiegeln, in “paparica’ zu
schwelgen, obwohl man sich dem nicht hingeben sollte
(appapaticarin < Skt. aprapaiicya? - hypothetisch). Er
zeigt auf, dass die Reichweite von ‘papaiica’ dieselbe ist,
wie die der sechs Sinnesgebiete, und dass die restlose
Aufhebung der sechs Sinnesgebiete zur Aufhebung und
Zerstreuung von ‘papaiica’ fihrt. So stellt sich heraus,
dass Mahakottitas Quadrilemma erneut illustriert, wie das
phinomenale Bewusstsein den vermessenen Versuch un-
ternimmt, die Grenzen seines Anwendungsgebietes (d.h.
den Bereich des Empirischen) zu iiberschreiten, indem es
ins Transzendente ausufert und sich der spekulativen Me-
taphysik ‘hingibt’. Dogmatisch-spekulative Ansichten sind
— im Sinne des begrifflich-konzeptuellen Ausuferns — bei
weitem die verbreitesten und typischsten Erscheinungs-
formen von ‘papaiica’.

Die Bezugnahme auf einen Umfang oder einer Reich-
weite von ‘papaiica’ (‘papaiicassa gati’) in Sariputtas
Antwort deutet stark auf die dynamische Bedeutung des
Begriffes innerhalb der buddhistischen Psychologie hin.
Dieser besondere Aspekt ist in anderen Kontexten offen-
sichtlich. In Udana VII 7 zum Beispiel wird berichtet, wie
der Buddha, nachdem er iiber die Gewissheit reflektiert
hat, dass er sich von den Konzepten befreit hat, die durch
begrifflich-konzeptuelles Ausufern charakterisiert sind,
freudig ausruft (...attano papaiicasaiinasankbapahanam,
paccavekkhamano...):

Yassa papaiica thiti ca natthi
sandhanari palighafica vitivatto
thavinittanhar munir carantar
navajanati sadevako pi loko.

,Er, in dem Umbherschweifen und Stillstehen nicht
mehr sind,
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Er, der Anhaftung und Hindernisse tiberwand,
Jener Heilige, von Verlangen frei Dahinziehende,
Die Welt mit ihren Devas widerspricht ihm nicht.“

Das Nebeneinanderstellen von ‘papaiica’® und ‘thiti’
(‘Stillstand’) scheint hier auf den primiren Sinn des Beg-
riffes mit seinem dynamischen Unterton hinzuweisen.
Metaphorisch bedeutet ‘paparica’ das Umherschweifen im
Bereich der Ideen und Vorstellungen und ‘¢hiti die ru-
henden Tendenzen des Geistes (anusaya)™, die zum Um-
herschweifen animieren.

Auch ein Vers in S. N. IV 71*' vermittelt diesen primi-
ren Sinn von ‘paparica’ und deutet nebenbei auf seine
wichtige Verbindung mit dem Prozess der Sinneswahr-
nehmung hin.

Papaiicasaiiiia itaritard nara
papaiicayanta upayanti saiiiino
manomayari gehasitaiica sabbar
panujja nekkhammasitam irfyati.

»Mit Sinneswahrnehmung ausgestattet, nihern sich
Menschen, deren Bewusstsein von der ausufernden
Tendenz charakterisiert ist, (geistig) den Sinnesobjek-
ten, indem sie sie begrifflich-konzeptuell vermehren.
Indem er alles Geist-Geschaffene und zum Hausleben
Gehorende aufgibt, nimmt er (der Asket) Zuflucht zu
dem, was mit Entsagung verbunden ist.“

Das ‘Sich-Nihern’, von dem hier die Rede ist, ist eine
geistige Anniherung, wie das Wort ‘manomayarr’ andeu-
tet; und dies vollzieht sich auf dem Wege des geistigen
Umherschweifens. Man koénnte auch noch auch auf die
Bedeutung des Wortes ‘upayanti’ hinweisen, insbesonde-

20 Vgl. Thiti nama anusaya — Netti. 37

2! Bei BHIKKHU BODHI: S. IV 35, 71 (Vers 5) incl. Fufinote. Bei H.
HECKER: S. IV 35, 94 , Einbegriffen I“ - Vers 7. (Anm. d. U.)
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re in seinem Sinn von ‘nennen’ oder ‘meinen’.

Dass ‘papaiica’ meistens als charakteristische geistige
Aktivitdt betrachtet wird, der der Weltmensch gewdhn-
lich nachgeht, wird in einer Lehrrede des Saraniya Vagga
der Anguttara Nikaya (A. N. III 292 ff) verdeutlicht.
Sariputta zdhlt dort sechs Arten von Aktivitdten auf, die,
wenn ihnen hiufig nachgegangen wird (‘anuyutta’), den
spirituellen Fortschritt eines Monches behindern wiirden:

SJdbavuso  bhikkhu  kammaramo  hoti  kammarato
kammaramatarin anuyutto, bhassaramo hoti bhassarato
bhassaramatarin  amuyutto, niddaramo hoti niddarato
niddaramatarin anuyutto, sarniganikaramo hoti sanganika-
rato sanganikaramatarin anuyutto, sarisaggaramo hoti
sarisaggarato savisaggaramatam anuyutto, papancaramo
hoti paparficarato papaiicaramatam anuyuito. Evam kho
avuso bhikkbu tatha tatha vibararn kappeti, vyatha
yathassa vibaram kappayato na bhaddakarin marapam
hoti na bhaddika kalakiriya. Ayariv vuccatavuso bhikkhu
sakkayabhirato, na pabasi sakkayarm samma dukkbassa
antakiriyaya'ti.”

,Bruder, da findet ein Monch Gefallen an weltlichen
Aktivititen, erfreut sich an weltlichen Aktivititen, ist
vom Genuss weltlicher Aktivititen gefesselt; so findet
er auch an Unterhaltungen, Schlaf, Geselligkeit,
Freundschaften und am begrifflich-konzeptuellen Aus-
ufern seine Freude. Er findet so an jedem Gefallen, er-
freut sich so an jedem und vertieft sich so in den Ge-
nuss von jedem. Und je mehr er sein Leben entspre-
chend gestaltet, desto mehr stattet er es mit einem
leidvollen Tod, mit einem leidvollen Dasein aus; und
von diesem Monch wird gesagt,: Er findet in hohem
Mafle am Personlichkeitsgestalten Gefallen; er hat es
nicht geschafft, sich dessen zu entledigen, um das Lei-

den vollkommen zu beenden.“
(G. S. TI1 210 = 211) [A. VI 14 - 15]
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Das Letzte in der Liste (‘papaiica’) wird offensichtlich als
Wichtigstes angesehen. Das zeigt sich daran, dass die
ethische Bedeutung in einem Verspaar am Ende der Lehr-
rede zusammengefasst wird:
Yo papaiicam anuyutto - papaiicabhirato mago
viradhayi so nibbanar — yogakkhemarir anuttararin
Yo ca papaiicarin hitvana - nippapaficapathe rato
aradhayi so nibbanari - yogakkhemarin anuttararin™

,Der Tor, der sich am begrifflich-konzeptuellen Aus-
ufern erfreut, daran Gefallen findet, ist weit von
Nibbana - der unvergleichlichen Freiheit von jeglicher
Fessel - entfernt.’

,Der, der solch begrifflich-konzeptuelles Ausufern auf-
gegeben hat, erfreut sich am Pfad der Nichtausbreitung
— er erreicht Nibbana, die unvergleichliche Freiheit
von jeglicher Fessel.’

I. 5 Wie das Wuchern von Gedanken und Kon-
zepten zum Stillstand gebracht wird

Die tief verankerte Tendenz zum begrifflich-konzeptuellen
Wauchern, die sich in Form von Verlangen, Diinkel und
Ansichten (‘tapha’, ‘mana’, ‘ditthi’) manifestiert, entfrem-
det, so heifst es, den Moénch von Nibbana, und dass das
Ziel des spirituellen Strebens nur durch den Stillstand des
begrifflich-konzeptuellen Wucherns erlangt werden kann.
Der Weg zu diesem Zustand, d. h. ‘nippapaiica’, wird im
Sakkapaiiha Sutta des Digha Nikaya [D. 21] beschrieben.
In dieser Lehrrede wird der Buddha vom [Gotterkonig]
Sakka gefragt, warum alle Hauptklassen der Wesen, wie z.
B. die Gotter, Menschen, Asuras, Nagas und Gandhabbas
in Feindschaft und Abneigung miteinander leben, obwohl

2 Vgl. auch Thag. 989 — 990.
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sie sich wiinschen, ohne Feindschaft und Hass zu sein. Mit
Hilfe einer Serie von kausal miteinander verbundenen
Geisteszustinden fithrt der Buddha diese unangenehme
Situation letztlich auf das Problem von ‘papaiica-satiia-
sankh@ zuriick”. Derartige geistige Zustinde werden in
ihrer entsprechenden Reihenfolge genannt:

‘issd — macchariya’ < ‘piyappiya’ < ‘chanda’ < ‘vitak-
ka’ < ‘papaiica-saniiia-sankha’.

Neid und Selbstsucht < angenehme oder unangeneh-
me Dinge < Verlangen < Nachdenken < Konzepte,
die durch eine ausufernde Tendenz charakterisiert
sind.

Die kausale Verbindung zwischen ‘vitakka’ und ‘papaiica-
safifia-sankha’ konnte auf den ersten Blick verbliiffend
erscheinen. Wenn man mit der Madhupindika-Formel der
Sinnes-Wahrnehmung (vitakka > papaiica sic!) vertraut
ist, mag man sich dariiber wundern, ob wir es hier mit
einer Umkehrung der richtigen Reihenfolge (vitakka <
papaiica-safifia-sankha) zu tun haben. Doch der Wider-
spruch ist mehr scheinbar als real. Die Behauptung des
Sakkapaiiha Sutta, welche ‘vitakka’ aus ‘papaiica-saiiiia-
sankha’ hervorgehen lisst, bedeutet nur, dass im Falle des
gewohnlichen Weltmenschen das Wort oder Konzept,
das als Objekt des Nachdenkens ergriffen wird, selbst ein
Produkt von papariica ist. Fihrt man damit fort, in be-
grifflich-konzeptuellem Ausufern (papafica) zu schwel-
gen, so vervielfiltigt es sich und bringt noch mehr von
seiner Art hervor. Konzepte, die durch die Tendenz zum
Ausufern charakterisiert sind (‘papaiica-saiiia-sarkha’),

% Das Kalahavivada Sutta (Sn. ab Vers 168) bietet ebenfalls eine
mehr oder weniger dhnliche Reihe von geistigen Zustinden, indem
es den Ursprung von Streitgesprichen auf ‘papaiica-sarkha’ — ein
Begriff, der mit ‘papaiica-saiiina-sankha praktisch iquivalent ist —
zuriickfiihrt.

42



stellen das Rohmaterial fiir den Prozess dar und das End-
produkt dhnelt ihm in seiner Art, nur mit dem Unter-
schied, dass es grofSere Stirke besitzt, vom gewohnlichen
Weltmenschen Besitz zu ergreifen, ihn zu verwirren und
zu tiberwiltigen. So besteht zwischen ‘vitakka’ und ‘pa-
paiica-saina-saiikha’ eine merkwiirdige Wechselseitigkeit
— sozusagen ein Teufelskreis. Sind ‘papaiica-safiiia-
sankha gegeben, entsteht ‘vitakka’, und ist ‘vitakka’ ge-
geben, entstehen mehr ‘papaiica-sania-sankha’, was die
Bedringnis durch sie zur Folge hat.** Aufgrund dieser
Wechselwirkung besteht, dem Sakkapaiiba Sutta zufolge,
der Weg zur Beendigung von ‘papaiica-saiifia-sankha aus
einer Art der Ubung, die auf die fortschreitende Eliminie-
rung von ‘vitakka’ und ‘vicara’ abzielt.

wKatham patipanno pana marisa, bhikkbu papaiica-
safifia-sankha-nirodha-saruppa-gamini-patipadarin pati-
panno hoti?“

wSomanassam p’abarin devanam inda duvidhena vada-
mi  sevitabbampi  asevitabbampi’ti, Domanassam
p’aharit ... Upekkbam p’abam ... asevitabbampiti.

Somanassam p’abarin duvidhena ... asevitabbampiti iti
kho panetarir vuttarin, Kificetarn paticca vuttarin? Tattha
yan jaiifia somanassariv: ‘Imarin kho me somanassari
sevato akusala dhamma abhivaddbanti kusala dbamma
paribayantiti evarfiparn somanassarir na sevitabbar.
Tattha yarin jaiifia somanassavir: Imar ... sevato aku-
sala, dhamma paribayanti kusala dhamma abhivadd-
hantiti evariipavin somanassari  sevitabbarin. Tattha
yaiice savitakkar savicarari yaiice avitakkarin avicararin

2 Vgl ..vitakkapafifiattiya sati papaiica-saiifia-sankha - samuda-

carapa-pafiiiattivin paiifiapessatiti thanam etaw vijjati.“ (M. N. 1 112)
— ,...Ist die Manifestation des Denkens vorhanden, ist es méglich, die
Manifestation der Bedringnis durch die Konzepte, die von begrifflich-
konzeptuellem Ausufern geprigt sind, aufzuzeigen.“ [M. 18, 17]
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ve avitakke avicare se panitatare.

... domanassampaham duvidhena ... ye avitakke avicare
se panitatare ... Upekhampaharin duvidhena ... ye avitakke
avicare se panitatare.

Evam patipanno kho devanam inda bhikkhu papaiica-
safina-sarnikha-nirodha-saruppa-gamini  patipadarin  pati-
panno hotiti.”

»Doch wie, Herr, ist der Monch gewandelt, der den
geeigneten Pfad zur Aufhebung von Konzepten, die
durch ihre Tendenz zum Wuchern gekennzeichnet
sind, erreicht hat?“

»Das Gliick, du Konig der Goétter, ist zweifach; je
nachdem ob es gesucht oder vermieden werden soll.
Ebenso erklire ich Ungliick fiir zweifach ... das gilt
auch fiir Gleichmut ...«

,und die Unterscheidung, die ich in Hinblick auf
Gliicksgefiihl gemacht habe, beruht auf diesen Grund-
lagen: Wenn einem nach einem bestimmten Gliickge-
fiithl die Wahrnehmung aufkommt, dass schlechte Qua-
lititen zunehmen und gute Qualititen abnehmen,
dann sollte dieses Gliick vermieden werden. Und wenn
einem nach einem bestimmten Gliickgefiihl die Wahr-
nehmung aufkommt, dass die guten Qualititen zu-
nehmen und die schlechten Qualititen abnehmen,
dann sollte man diesem Gliick folgen. Nun ist von den
beiden Arten des Gliicks —_das, welches von Nachden-
ken begleitet wird und das, welches nicht von Nach-
denken begleitet wird — das letztere das vortrefflichere.“

»,und wiederum, du Konig der Gotter, wenn ich das
Ungliick als zweifach erkldre ... ist letzteres das vor-
trefflichere. Und wiederum, du Konig der Gotter,
wenn ich Gleichmut als zweifach erklire ... ist letzte-
rer der vortrefflichere.“
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»Auf diese Weise, o Konig der Goétter, muss ein
Monch gewandelt sein, der den entsprechenden Pfad,
der zur Aufhebung von Konzepten, die durch ihre

Tendenz zum Wuchern gekennzeichnet sind, erreicht
hat.“

Es ist von Bedeutung, dass, obwohl die ‘anfingliche und
anhaltende Hinwendung des Geistes’ (‘vitakka-vicara’),
welche zu heilsamen Geisteszustinden fiihrt, dazu ver-
wendet wird, jene Geistestitigkeit zu eliminieren, die zu
unheilsamen Geisteszustinden fithrt (genauso wie ein
Zimmermann einen stumpfen Holzpflock mit einem
scharfen Holzpflock heraus treiben wiirde),” diese ledig-
lich einen relativen Wert besitzen. Letztlich sollen auch
sie die Biihne verlassen und den Platz fiir Paniiia (Weis-
heit) frei machen, die unmittelbar und intuitiv ist. Daher
die wiederkehrende Maxime in der oben genannten Pas-
sage (unterstrichen). Eine detaillierte Darstellung des
Prozesses der allmihlichen Beseitigung von Konzepten
findet man im Potthapada Sutta in der Digha Nikaya [D.
9]. Dort findet man die ‘zimmermannsartige’ Methode
zur Entkonzeptualisierung des Geistes, bei der ein stump-
fer ‘Pflock’ durch einen immer schirferen ersetzt wird,
bis man am Ende in der Lage ist, den schirfsten von allen
mit Leichtigkeit herauszuziehen. Tatsdchlich handelt es
sich bei den Stufen, die dort aufgezihlt werden, um ‘Pfl6-
cke’, an denen das Bewusstsein hingt (um eine weitere
Metapher einzustreuen). Die wesentliche Entscheidung,
die der Entfernung des letzten ‘Pflockes’ vorangeht, mag
erst im Lichte von ‘papafica’ richtig gewiirdigt werden.

wYato kho Potthapada bhikkhu idha saka-safiii hoti, so
tato amutra tato amutra anupubbena saiifiaggarin phu-

2 Dieses Gleichnis findet man im Vitakkasanthana Sutta (M. N. I 119)
M. 20]
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sati. Tassa safifiagge thitassa evam hoti: ,Cetayamanas-
sa me papiyo, acetayamanassa me seyyo. Ahaiiceva kho
pana ceteyyarir abbisarikbareyyarin ima ca me saniiia
nirujiheyyurin afiiia ca olarika safiia uppajjeyyurin. Yam
ninaharin na ceteyyarin na abbisavikbareyyanti.” So na
ceva ceteti na abhisarikaroti, tassa acetayato anabhi-
sariikharoto ta ceva saiina nirujjhanti, afifia ca olarika
sanifid na uppajjanti. So nirodharn phusati. Evam kho
Potthapada anupubbabhisaiinanirodhasampajana-
samapatti hoti.”

(D. N. I 184 ff)

»Sobald nun, Potthapada, der Monch sich derart be-
wusst wird und seine Wahrnehmungen kontrollieren
kann (d. h. ab dem Beherrschen der ersten Vertiefung),
geht er von einer Stufe zur nichsten und von dieser
wiederum zur nichsten, bis er den Gipfel des Bewusst-
seins erreicht hat. Auf dem Gipfel des Bewusstseins
angelangt mag ihm bewusst werden: ,Das Denken
selbst ist ein niederer Zustand. Es wire besser, nicht zu
denken. Wiirde ich mit dem Denken und Fantasieren
fortfahren, wiirden diese Vorstellungen, diese Be-
wusstseinszustinde, die ich erreicht habe, schwinden
und es konnten grobere entstehen. So will ich nicht
mehr denken oder fantasieren.” Und er hilt sich daran.
Und ihm, der nicht mehr denkt oder fantasiert, (dem)
schwinden die Vorstellungen und Bewusstseinszustin-
de, die er hatte; und keine anderen - grobere als diese -
entstehen. So beriihrt er den Zustand der Auflésung.
Auf diese Art, Potthapada, findet Schritt fiir Schritt das
achtsame Erreichen der Auflésung von Wahrnehmun-
gen statt.

[D. 9]
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So beschreibt das Pogthapada Sutta anschaulich, wie man
aus dem Bereich der Anziehungskrifte von ‘papaiica’
gleichsam heraustreten kann, nachdem man sich seinen
Weg bis hin zu den peripheren Schichten des wirbelnden
Labyrinths von ‘papaica’, wo dessen Krifte am
schwiichsten sind, gebahnt hat.

Auf die enge Beziehung zwischen ‘vitakka’ und ‘pa-
patica’, aber auch auf die Notwendigkeit ihrer Auflésung
scheint das Uraga Sutta im Sutta Nipata hinzuweisen.
Bemerkenswert ist, dass der Refrain, der diese Lehrrede
in siebzehn Versen durchzieht, betont, dass ein Mdnch
sich von allen diesseitigen und jenseitigen Bindungen
trennen soll, wie eine Schlange sich von ihrer abgetrage-
nen Haut trennt. Zwei der unheilsamen Tendenzen, de-
ren Aufgabe in dieser Lehrrede empfohlen wird, sind nun
‘vitakka’ und ‘papaiica’. Auf sie wird in zwei aufeinander
folgenden Strophen Bezug genommen:

Yassa vitakka vidhupita

ajjhattarin suvikappita asesa

so bhikkhu jahati oraparar

urago jinnamiva tacar puranani -

(7. Vers)

In dem alle Gedanken, die im inneren ausgebriitet
wurden, restlos ausgebrannt sind, dieser Monch gibt
beide Seiten auf, wie die Schlange ihre abgenutzte
Haut.*

%6 Der Kommentar zieht es jedoch vor, die ersten beiden Zeilen die-
ser Strophe so zu erkliren, dass unheilsame, mit Gier, Hass und Ver-
blendung verbundene vitakkas, in einem Monch, der die Arahat-
schaft verwirklicht hat, vollkommen abgeschnitten (‘suvikappita’)
sind. Es ist wahrscheinlich passender, ‘suvikappita’ eher als Adjektiv
zu behandeln, welches ‘vitakka’ charakterisiert, denn als Verb in
Ubereinstimmung mit ‘vidhipita’. Somit kann der Ausdruck ‘ajjhat-
tam suvikappita® ‘im Inneren wohl ausgebriitet oder fabriziert’ bedeu-

47



Yo naccasari na paccasari

sabbarin accagama imarin papaiicarin
so bhikkhu jahati oraparari

urago jipnamiva tacarin puranan -

(8. Vers)

Wer weder zu vorauseilt noch zuriickbleibt, und wer
das begrifflich-konzeptuelle Ausufern tiberwunden hat,
dieser Monch gibt beide Seiten auf, wie die Schlange
ihre alte, abgenutzte Haut.

Man bemerkt, wie harmonisch die Implikationen von ‘pa-
paiica’ mit dem Ausdruck ‘naccasari na paccasmi’ ver-
schmelzen, was auch fiir den Refrain der Verse gilt.

Besondere Anweisungen zur Eliminierung von ‘papafi-
ca’ durch das Kontrollieren der Eingangstore von ‘vitak-
ka-vicara’ kann man sogar in einigen der elementarsten
Lehren der buddhistischen Ethik entdecken. In Bezug auf
die fiir den Ménch vorgeschriebene Stufe der Sinnenzii-
gelung wird z. B. gesagt, dass er weder bei allgemeinen
noch bei speziellen Merkmalen von Sinneserfahrungen
verweilen soll, damit keine unheilsamen Geisteszustinde
in seinen Geist dringen:

,und wie, Konig, bewacht der Monch seine Sinnesto-
re?“

»Wenn er, o Konig, mit seinem Auge ein Objekt sieht,
ist er weder vom allgemeinen Erscheinungsbild noch
von irgendwelchen Details hingerissen. Er {ibt sich in
Zuriickhaltung, so dass unheilsame Geisteszustinde,
wie Verlangen und Triibsinn, keinen Nihrboden in
ihm finden, so lange er seinen Seh-Sinn unbewacht
lasst. Er wacht iiber seinen Seh-Sinn und erlangt Meis-
terschaft dariiber. Und in gleicher Weise, wenn er mit

ten. Um dies zu untermauern, richte man die Aufmerksamkeit auf die
Implikationen des Wortes ‘vikalpa® (Vgl. Ud. 71; S. N. 1126 [S. 1 4,)).
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dem Ohr einen Ton hort, mit der Nase einen Geruch
riecht, mit der Zunge einen Geschmack schmeckt, mit
dem Korper eine Beriihrung fithlt und mit dem Geist
ein einen Gedanken wahrnimmt — er ist weder vom
allgemeinen Erscheinungsbild noch von irgendwelchen
Details hingerissen...“

(D. B. 179-80; D. N. 1 70)

Es scheint, dass es sich hier mehr oder weniger um den
ethischen Ausdruck dessen handelt, was in der Formel
der Sinneswahrnehmung des Madbupindika Sutta noch
philosophisch bewertet wurde. Der Einfluss unheilsamer
Geisteszustinde fithrt dazu, dass der Monch, der seine
Sinne nur spérlich bewacht, von ihnen tiberwiltigt und
von ‘papaiica-saiina-sankha gefesselt wird.

Die Tatsache, dass die scheinbar schlichte ethische
Belehrung, die oben zitiert wurde, eine tiefere Bedeu-
tung hat, wiirde deutlicher werden, wenn wir sie mit der
prignanten Anweisung des Buddha an Bahiya Daruciriya
vergleichen, die wir im Bodhivagga des Udana finden.
Diese Anweisung — dies sei angemerkt — war in ihrem
philosophischen Kern so tiefgriindig, dass Bahiya an Ort
und Stelle Befreiung erlangte. Sie ist verlockend kurz
und lautet folgendermafSen:

»lasmatiba, Bahiya, evarin sikkhitabbarvi: ditthe ditt-
hamattarn bbavissati, sute sutamattarn bhavissati,
mute mutamattarn bhavissati, viiifiate vinnatamattar
bhavissati. Evaiihi te Bahiya sikkhitabbam: Yato kho
te Bahiya ditthe ... sute ... mute ... vififiate vififiata-
mattarn bhavissati, tato tvarvn Bahiya na tena, yato
tvarin Bahiya na tena, tato tvarn Bahiya na tattha, ya-
to tvam Bahiya na tattha tato tvar Bahiya nev’idha
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na hurarin na ubhayamantare esevanto dukkbassati.“*’

»Dann, Bahiya, sollst du dich so iiben: ,Im Gesehenen
wird nur das Gesehene sein, im Gehorten nur Gehor-
tes, im sinnlich Erfahrenen nur sinnlich Erfahrenes®,
im Erkannten nur Erkanntes.” So sollst du dich iiben,
Bahiya. Wenn nun fiir dich, Bahiya, im Gesehenen nur
Gesehenes ist, im Gehorten nur Gehortes ... im Er-
kannten nur Erkanntes, dann, Bahiya, wird es fiir dich
kein ‘dadurch’ geben, wenn es fiir dich kein ‘dadurch’
gibt, dann, Bahiya, wird es fiir dich kein ‘darin’ geben;
und wenn du, Bahiya, kein ‘darin’ hast, folgt daraus,
dass du weder ein ‘Hier’ noch ‘Dort’, noch irgendet-
was dazwischen haben wirst. Dies ist das Ende des
Leidens.”

(M. A. P. C. 10 [Ud. T 10])

Der erste Teil der Anweisung prisentiert kurz und biindig
das Endergebnis der Sinnenziigelung, der letzte Teil in-
terpretiert die dahinter stehende Philosophie. Die Sin-
nenziigelung besteht im ‘Innehalten’ bei den Sinnes-
Eingangsdaten, ohne sich von ihnen in die Irre fithren zu
lassen. Wer dabei erfolgreich ist, hat die Natur dieser
Sinnes-Eingangsdaten vollkommen verstanden. Er denkt
nicht linger in ihren Kategorien (‘na tena’ = nicht da-
durch; ‘na tattha’ — ‘nicht darin). Er hat sowohl den
Aberglauben an die grammatikalische Struktur als auch
die verbale Aufgliederung durchschaut (nev’idha, na hu-
ran, na ubhayamantare = weder Diesseits noch Jenseits
noch irgendwo dazwischen). Kurz: Er hat das Ziel er-
reicht. Was Bahiya betrifft, so hat er — der Lehrrede zu-

%" Der Kommentar zihlt eine Reihe sich widersprechender Interpre-
tationen dieser unklaren Passage auf.

2 Muta’ steht fiir die Sinneseindriicke, die durch Riechen, Schme-
cken und Beriihren empfangen werden.
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folge — das Ziel verwirklicht, und zwar fast augenblick-
lich, weil er seine spirituellen Fihigkeiten innerhalb sei-
nes eigenen religiésen Systems schon so weit entwickelt
hatte, dass er sich sogar fiir ein Arahat hielt, bevor er der
den Buddha traf.

Die Vollendung der Ubung der Sinnenziigelung besteht
deshalb in der Fihigkeit, nicht mehr in Begriffen der Sin-
neserfahrungs-Daten zu denken (maniiana). Die Natur
von Sinnesdaten ist derart triigerisch und schwer fassbar,
dass man, sobald man in ihren Begriffen denkt, von der
Realitit entfremdet wird. Diese Tatsache stellt das Dvay-
atanupassand Sutta des Sutta Nipata heraus.

Yena yena hi maiinianti —
tato tam hoti aiiiiatha,
tarm hi tassa musa hoti —
mosadhammarin hi ittararm.

(Sn. 757. Vers)

»In welchen ichbezogenen Begriffen sie auch immer an
ein Objekt denken, eben dadurch (durch das Denken)
verandert es sich. Eben darin liegt die Falschheit, die-
ses triigerischen Phinomens.“

Es ist dieselbe erbarmungslose Tyrannei des empirischen
Bewusstseins, die in der oben diskutierten Parabel von
Vepacitti  durch eine Metapher vermittelt wird.
‘Maiisiana’ (Vorstellungen), vom dreifachen ‘papaiica’
stammend und sich im Ego zentrierend, wird, wie wir
oben bereits bemerkt haben, auch ‘papafica’ genannt. In
‘marfifiana’ Zuflucht zu nehmen heifSt daher, wie der Beg-
riff ‘tammayo’ suggeriert, sich mit den Sinnesdaten zu
identifizieren.” Man kann die Sinnesdaten gar nicht so

2 “Tammaya’ = tad + maya, (wértl.) ‘daraus gemacht’ — Nid. 1 206 ,Na
hi tammayo so’ ti na taphavasena difthivasena tammayo hoti tapparamo
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schnell mit ‘maiiziana’ (Vorstellungen) ergreifen, wie sie
ins Unwirkliche abgleiten. Dies ist hochstwahrscheinlich
die philosophische Bedeutung des bekannten Gleichnis-
ses, in welchem der Buddha die Gruppe der Wahrneh-
mungen (sa7i72a) mit einer Fata Morgana vergleicht — die
typische Illustration ihrer Unfassbarkeit. So sind Wahr-
nehmungen schwer fassbar, wihrend Konzepte, mit de-
nen wir nach ihnen greifen, sie ‘[be-]greifen’ wollen, trii-
gerisch sind. Da eine derartige Identifikation mit den
Sinnesdaten zu einer sinnlosen Suche nach ‘papaiica’
fithrt, lisst man davon ab, hilt sich selbst davon fern
(‘atammayo’) und versucht, die Daten rein objektiv zu
betrachten. Wie das Sappurisa Sutta im Majjhima Nikaya
ausfiihrlich erklirt, befihigt diese Ubung letztlich dazu,
nach dem Erreichen der [meditativen Stufe der] Aufhe-
bung von Wahrnehmung und Empfindung (‘sasiia-
vedayitanirodha-samapatti’) alle Neigungen zu Vorstel-
lungen loszulassen.

weeSappuriso ca kho bhikkhave iti patisaiicikkbati: Ne-
vasafifiasanfidyatana samapadttiya pikho atammayata
vutta Bhagavata; yena yena hi maiifianti tato tavi hoti
anfiatha ti. So atammayatarn yeva antararn karitva
laya nevasannanasaniiayatanasamapattiya nev’ atta-
nukkariiseti na pararvin vambbheti. Ayam pi, bhikkhave,
sappurisadhammo.

Puna ca pararn, bhikkbave, sappuriso sabbaso neva-
sanifiandsanna-yatanam samatikkama saiifiavedayitani-
rodham upasampajja viharati, paiinaya cassa disva
asava parikkhayapenti. Ayampi, bhikkhave, bkikkhu na
kifici mannati, na kubinci maniiti, na kenaci mariniatiti.”
(M. N. TII 44-45)

tappasrayano.’ Das Wort und sein entsprechendes Gegenwort kommt in
M. IIT 42 ff. [M. 113]; Sn. 846 und in A. N. 1150 vor.
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»Doch ein guter Mensch reflektiert so, ihr Monche:
‘Nicht-Identifikation sogar mit dem Erreichungszustand
des  Gebietes von  Weder-Wahrnehmung-Noch-
Nichtwahrnehmung ist vom Erhabenen verkiindet wor-
den; denn wie man es sich auch immer vorstellt, es (das
Vorstellen selbst) verindert es.’” Indem er die Nicht-
Identifikation zur Hauptsache gemacht hat, lobt er we-
der sich wegen seines Erreichens des Bereiches von
Weder-Wahrnehmung-Noch-Nichtwahrnehmung, noch
wiirdigt er andere herab. Auch dies, ihr Ménche, ist der
Dhamma eines guten Menschen.“

,Und wiederum, ihr Monche, mit dem vélligen Uber-
winden des Gebietes von Weder-Wahrnehmung-Noch-
Nichtwahrnehmung tritt ein guter erfahrener Mensch
in das Aufthéren von Wahrnehmung und Empfinden ein
und verweilt darin; und wenn er mit Weisheit sieht,
sind seine Triebe vernichtet. Und, ihr Monche, er stellt
sich nicht vor, er wire ‘irgendwie, noch ‘irgendwo’,
noch ‘irgendetwas.”
(M. L. S. TIl 934 [M. 113, 28-29])
Der Arahat, der ‘mafifiana’ ein Ende gesetzt hat und sich

nicht linger mehr mit irgendeinem Element der Sinnesein-
driicke identifiziert, wird ‘atammayo’ genannt.

Pasayha mararr abhibhuyya antakarin —
yo ca phust jatikkhayarin padhanava so tadiso™ loka-

30 Es ist moglich, dass das Wort 2ad?’ oder ‘tadiso’, das als Beiname
fiir den Erwachten benutzt wird, mit dem Wort ‘tammaya’ in Verbin-
dung steht. Abgeleitet von ‘tadrs’ (tad + drs), bedeutet es ‘von jener
Erscheinung’, ‘wie jenes/jener’ oder ‘solche/r/s’. Der Erwachte identifi-
ziert sich niemals mit irgendeinem Phinomen, welches wir gewohnlich
mit ihm assoziieren, doch tut er es scheinbar. Somit ist er wie jenes
(tadiso), aber nicht aus jenem. Dies mag wohl der Grund fiir die Stirke
und Standfestigkeit des Erwachten sein. (Vgl. Kalakarama Sutta, A. N.
I1 24 f. [A. TV 24])
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vidin sumedho — sabbesu dbhammesu atammayo muni.

»Jener beharrliche Weise, der Mara besiegt und den
Tod iiberwunden hat,

hat das Ende der Geburten erlangt. Dieser Weise,
Kenner der Welt, ist ‘so’, und was die Phinomene be-
trifft, ist er ‘nicht von ihnen’.

(A. N. T 150 [A. TIT 40])

Vom Standpunkt eines gewOhnlichen Weltmenschen aus
betrachtet, gibt es hinter der Gesamtmenge von Sinnes-
erfahrungen ein Ich, das als Handelnder oder als Mentor
agiert. Seine Existenz wird auf Grundlage einer Vielzahl
von Seelentheorien behauptet und seine Realitit als un-
bestreitbare, selbstverstindliche  Erfahrungstatsache,
wird bereitwillig als gegeben vorausgesetzt. Auch noch
nach einer griindlichen Introspektion ist der gewohnli-
che Weltmensch oft versucht, Descartes’ Cogito, ergo
sum (‘Ich denke, also bin ich’) beizustimmen. So spielt
hinter den in Abhingigkeit von Bedingungen entstande-
nen Sinneserfahrungsdaten die Illusion eines Ichs als
Handelnder eine grofle Rolle. Sie ist die Wurzel von
‘papaiica-sanifia-sarkha’, und ihre Auflésung ist das Ziel
des spirituellen Ubungsweges im Buddhismus. Diese
Tatsache wird in zwei Strophen des Tuvataka Sutta [Sn.
IV 1 u. 2] herausgestellt:

Pucchami tam adiccabandhui
vivekarin santipadaiica mabesiri:
katham disva nibbati bhikkhu
anupadiyano lokasmim kifici
(Sn. 915. Vers)

»lch frage dich, Sonnensohn, grofler Seher, tiber die
Abgeschiedenheit und die Friedensstitte: Mit welcher
Einsicht und an nichts in dieser Welt haftend, verwirk-
licht ein Monch Nibbana?“
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Miilanr papaiicasankhayati Bhagava
manta asmiti sabbarir uparundhbe,
Ya kaci tanha ajjhattar

tasam vinaya sada sato sikkbe,

(Sn. 916. Vers)

[Der Erhabene:] ,Moge er die Wurzel aller Konzepte,
die durch ihre ausufernde Tendenz charakterisiert
sind, vollkommen ausrotten, nimlich die Vorstellung
Jch bin der Denker.”?! Indem er immer achtsam ist,
tibt er sich darin, alles Begehren, das in ihm erscheinen
mag, besiegen.

Das Ausloschen der Ich-Illusion muss mit durchdringen-
der Weisheit vollendet werden, die auf die eigene Person-
lichkeit gerichtet ist. Man hat die psychischen und physi-
schen Bestandteile seiner Individualitit zu analysieren
und sie in der richtigen Perspektive — ndmlich als unbe-
stindig (anicca), unbefriedigend (dukkhba) und als nicht-
Selbst (anatta) — zu betrachten. Die Ubenden miissen
eine totale Transformation ihres von ‘papafica’ geprigten
Selbst-Konzepts herbeifithren. Die Untersuchung eines
Verses im Sabhiya Sutta (Sn. [III 6]) kann in diesem Zu-
sammenhang lohnenswert sein:

Anuvicca papanica-namariipari

ajjhattarin bahiddha ca rogamiilam,
sabbarogamiilabandhana pamutto

anuvidito tadi pavuccate tathatta. (Sn. 530. Vers)

3! Das Niddesa hilt ‘mant@’ fiir ein Synonym fiir ‘paiifia’ (‘manta
vuccati panifia — S. 497) bzw. Weisheit. Dem P.T.S.-Worterbuch
zufolge kann seine primire Bedeutung auf das aktive Nomen ‘man-
tar (Skt. mantr) = ‘Denker’ zuriickgefiihrt werden. ‘Weisheit” kann
als sekundire Bedeutung angesehen werden, was in vielen Zusam-
menhingen, in denen das Wort auftaucht, zulissig ist. Doch in die-
sem Zusammenhang ist der primire Sinn (‘Denker’) vorzuziehen.
(Siehe auch: Bst. Psy. of Perc. S. 5; A. N. IV 103 und Sn. I, 159. Vers)
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[Der Erhabene:] ,Wer das Ausufern von ‘Name-und-
Form’ durchschaut hat, das die Wurzel aller inneren
und dufleren Krankheiten ist — der ist von der Bin-
dung an die Wurzel aller Krankheit befreit und wird
aufgrund dessen ein wahrhaftig “Wissender’, ‘So-
Gearteter’ genannt.

Das ‘Papaiica’, welches das Konzept des gewohnlichen
Weltmenschen von seiner Individualitit pragt, ist nichts
anderes als die Vorstellung von einem Ich (siehe oben, S.
19 — ‘asmiti bhikkhave papaiicitarr’). Von dieser falschen
Vorstellung heift es, dass sie die Wurzel aller Krankheit
ist, sowohl im Individuum als auch in der Gesellschaft.
Wihrend die Krankheiten im Falle des Individuums Gier
(raga), Hass (dosa) und Verblendung (moha) heifsen, ma-
nifestieren sich einige ihrer Symptome in der Gesellschaft
als Streit (kalaha), Zwietracht (viggaha), Auseinanderset-
zungen (vivada), Uberheblichkeit (manatimana), Ver-
leumdung (pesuiifia), Eifersucht und Habgier (issamac-
chariya). Die Relevanz von ‘papaiica’ fiir eine Analyse
von gesellschaftlichen und individuellen Stérungen, auf
die oben Bezug genommen wurde, finden wir in den
Lehrreden Madhupindika, Sakkapaiiha und Kalahavivada
reichlich illustriert.

Dr. SARATCHANDRA hat den obigen Vers abweichend
interpretiert. Er beobachtet:

»... Wir sollten hier auch bedenken, dass der Ausdruck
namariipa sowohl das aus korperlichen und geistigen
Faktoren bestehende empirische Individuum, als auch
die gesamte Welt einschliefflich der Bestandteile von
Geist und Materie, bedeutet. Der Glaube, dass das
normale, denkende Bewusstsein das reale Individuum
ausmacht, ist die innere Krankheit (ajjhattars). Fiir
dieses denkende Bewusstsein existiert eine #dufere
Welt. Die Vorstellung einer dufleren Welt ist daher die
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duflere Krankheit (bahiddha). Der, der diesen Schleier
durchdrungen (anuvicca) hat, wird der Wissende (arnu-
vidita) genannt, denn er hat das wahre Wissen iiber die
Dinge, wie sie wirklich sind, erlangt (tatha).“ (Bst. Psy.
of Perc. S. 8)

Auf diese Interpretation gestiitzt, fihrt er mit der Defini-
tion des Begriffes ‘papaiica’ fort:

»-..Sinneswahrnehmung beinhaltet daher eine zweifa-
che Beziehung: die Beziehung des wahrnehmenden In-
dividuums und der wahrgenommenen Welt. In seinem
subjektiven Aspekt ist es das Bewusstsein und in sei-
nem objektiven Aspekt ist es die Welt der Wahrneh-
mung. Der Begriff ‘papaiica’ umfasst beide Aspekte.

Er scheint den Vers auf eine Art aufgefasst zu haben, die
die ‘innere und duflere Krankheit’ mit dem Begriff ‘pa-
paiica-namaripa’ gleichsetzt. Die Aufspaltung in wahr-
nehmendes Individuum und wahrgenommene Welt, auf
die er in seiner Definition von ‘papaiica’ zuriickgreift, ist
das logische Ergebnis dieser Gleichsetzung. Auflerdem
iberlappen sich die Definitionen von ‘papafica’ und
‘namaripa’, was fast eine Tautologie entstehen lisst. Ein
Vergleich der betreffenden Verse mit fiinf anderen Ver-
sen derselben Lehrrede’® wiirde jedoch verdeutlichen,
dass der Vers anders aufgefasst und interpretiert werden

32 Yassindriyani bhavitani-ajibattarn_babiddha ca sabbaloke nibbijjha
imari paraiica lokam — kalarin karinkhati bhavito sa danto. (516. Vers)
Ninhaya sabbapapakani-ajjbattarn bahiddbha ca sabbaloke devamanus-
sesu kappiyesu - kappanneti tamahu nhatako’ti (521. Vers)

Dubbayani viceyya pandarani — ajihattarin babiddbha ca suddipaiiiio.
Kanha sukkayin upativatto - pandito tadi pavuccate tathatta, (526. Vers)
Asatafica sataiica fiatva dhammarin - ajibattarin babiddha ca sabbaloke
devamanussesu pijiyo so — sangari jalar aticca so muni’ti (527. Vers)
Yassassu lutani bandhanani — ajjbattarin babiddba ca sangamiilarin sab-
basarngamulabandhana pamutio - ajaniyo tadi pavuccate tathatta.
(532. Vers)
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muss. Der Ausdruck ‘ajjbattarin bahiddha ca’ (innerlich
und duflerlich) kommt in allen fiinf Versen vor, und in
Verbindung mit dem Wort ‘sabba’ (alle), das in vier von
ihnen auftaucht, weist es auf die ‘individuellen’ und ‘sozi-
alen’ Aspekte des Subjekts hin, von denen jeder Vers
handelt, der die Idee der Vollstindigkeit vermittelt. Den-
noch hat der 532. Vers eine groflere Ahnlichkeit mit dem
besagten Vers. Darin wird auf die Wurzeln aller Fesseln
(‘sabbasangamiila’ - innere und duflere) Bezug genom-
men. Daher scheinen beide Verse in ihrer ersten Zeile
etwas Radikales ins Auge zu fassen — etwas, das Ursache
fiir Abhingigkeit und Krankheit ist und sich sowohl im
Individuum als auch in der Gesellschaft manifestiert.
Deshalb ist es nicht ratsam, die ‘Krankheit’ mit ‘papaiica-
nama ripa’, das in der ersten Zeile des Verses steht,
gleichzusetzen, so wie es Dr. SARATCHANDRA tut. Es ist
auch nicht notwendig, ‘papaiica namariipa’ in zwei As-
pekte (innen und aufSen) aufzuspalten, da das Wortpaar
‘ajjhattari’ und ‘bahiddha sich eher auf die Krankheit
selbst bezieht, als auf dessen Wurzel. Wir haben bereits
mit Bezug auf die Lehrreden Madhupindika, Sakkapaiiha
und Kalahavivada hervorgehoben, dass sich die Natur
dieser Krankheit sowohl im Individuum als auch in der
Gesellschaft manifestiert. Wird der Vers so aufgefasst,
kann die von Dr. SARATCHANDRA vorgebrachte Definition
von ‘papaiica’ kaum als plausibel angesehen werden.

I. 6 Die relative Giiltigkeit und der pragmatische
Wert von Konzepten

Dieser Wissende, der vollig von der Wurzel jeglicher in-
nerer und duflerer Krankheit befreit ist, wird auch ‘nip-
papaiico’ oder ‘nippaiicarato’ (‘einer, der sich am Nicht-
Ausbreiten [von Gedanken und Konzepten] erfreut’) ge-
nannt. Da er die Tendenzen abgeschnitten hat (‘chinna-
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papaiico’), die zum dreifachen Ausufern in Konzepten
fithren, hat er sie zum Stillstand (‘papaiicaviipasama’),
zum Aufhoren gebracht (‘papaiicanirodha’). Er hat sich
von Konzepten befreit, die subjektiv durch ‘paparica’ ge-
farbt sind (‘paparicasankbapabhana’). Die Daten der Sin-
neserfahrungen - sowohl Wahrnehmungen als auch Kon-
zepte -, die in seinen Geist eindringen, werden mehr oder
weniger zusammen behandelt, wie wir in der Anweisung
an Bahiya gesehen haben. Sie mogen durch die Tore des
‘Denkens’ (vitakka) eintreten, aber niemals als Echos von
‘konzeptuellem Ausufern durch Begierde, Diinkel und
Ansichten’ (‘tanha-mana-ditthi-papaiica’) in den Korrido-
ren seines Geistes widerhallen. Sie stéren niemals die er-
habene Stille, die in den inneren Nischen seines Geistes
herrscht. Die Freiheit von ‘papaiica’ ist das Kennzeichen
eines Erwachten, und dabei ist es gleichgiiltig, wie viele
Gedanken, Uberlegungen und ‘Gedanken eins grofien
Mannes’ (vitakka, parivitakka, mabapurisa-vitakka) er
auch haben mag. Dies weist auf die Stille (m0na) hin, die
man dem ‘muni’ (den erwachten Weisen) zuschreibt. Der
‘muni’ ist nicht nur still, wenn er nicht spricht — nein, er
ist auch still, wenn er spricht. Daher die scheinbar wider-
spriichliche Aussage des Buddha®: ,Ménche, ich streite
nicht mit der Welt; die Welt streitet mit mir.“ Nicht nur
der Buddha, auch der befreite Monch streitet nicht mit
der Welt, sondern benutzt lediglich die weltliche Aus-
drucksweise, ohne an ihr zu hingen. Sowohl das Madhu-
pindika Sutta, das Sakkapaiiha Sutta als auch andere
Lehrreden, wie das Kalahavivada, Cilaviyiiha und das
Mabhaviyiiha Sutta aus dem Atthaka Vagga des Sutta Nipa-
ta legen besonderes Gewicht auf diesen seltsamen Aspekt
des Muni. Seltsam scheint er, wenn wir in zahlreichen

33 Nahari bhikkbave lokena vivadami, loko ca maya vivadati“ (S. N. TII
138) [S. III 22, 94 (2)]
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Lehrreden sehen, wie der Buddha und die Arahats lebhaft
mit Hiretikern debattieren und wie sie deren Ansichten
widerlegen. Aber selbst in der Hitze der Debatte bleibt
der Erwachte innerlich still und zuriickhaltend, weil er
keinen eigensiichtigen Zweck verfolgt. Er hat deswegen
weder etwas zu gewinnen noch zu verlieren. Er haftet
nicht an seinen Argumenten (tanhd), muss keinen Stolz
(mana) verteidigen und er besitzt keine Ansichten (difthi),
die er dogmatisch verfechtet.”* Am bemerkenswertesten
ist vielleicht das zuletzt Genannte. In vielen Kontexten
wird gezeigt, dass der Muni alle Ansichten aufgegeben
hat.*> Er hat keine Ansichten, weil er den Standpunkt
(d.h. die Ich-Illusion) nicht mehr hat. Deshalb formuliert
er weder Ansichten noch bietet er welche an*. Es gibt die
weit verbreitete Tendenz, das Wort ‘difthi’ in solchen
Kontexten so strikt zu definieren, wie im Brahmajala

3* Pabinamanassa na santi gantha vidhipita managanthassa sabbe sa
vitivatto yamatam sumedho abavin vadamiti pi so vadeyya mamam
vadantiti pi so vadeyya loke samaiiiiam kusalo viditva voharamattena
so vohareyyati. (S. N. 1 14-15) — ,Fiir den, der ihnen ginzlich entsagt
hat, existieren keine illusioniren Ketten des Selbst oder der Seele.
Zerschlagen sind alle Bindungen. Er, der an Weisheit Reiche, ist dem
Diinkel und Meinen des fehlbaren Geistes entkommen. Er mag [zwar]
sagen: ,Ich sage’ oder: ,Sie sagen zu mir’; doch kennt er den Wert der
Worte, die weltliche Gebriuche und Konventionen sind. Er verwendet
solche Begriffe lediglich um etwas auszudriicken.“ [S. I 25 (5), 64]

35 Upayo hi dbammesu upeti vadan — aniipayarin kena kathar va-
deyya, attarin nirattam na hi tassa atthi - adbosi so ditthim idheva
sabba. — Einer, der noch Anhaftungen hat, gerit {iber Auffassungen
in Streit. Wodurch und wie konnte jemand den von Anhaftung Frei-
en charakterisieren? Durch ihn wird nichts ergriffen oder zuriickge-
wiesen. In dieser Welt hat er alle Ansichen abgeschiittelt. (Sn. 787. Vers)

3¢ Na kappayanti na purekkbaronti - accantasuddbiti na te vadanti -
adanagantharin gathitam visajja - asarin na kubbanti kubiiici loke. —
Sie spekulieren nicht, sie lehnen jegliche Ansicht ab und behaupten
nicht: ,Dies ist die hochste Reinheit.” Alle dogmatischen Fesseln ha-
ben sie gelost, und nach neuen sehnen sie sich nicht. (Sn. 794. Vers)
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Sutta [D. 1], wo die traditionelle Liste von 62 Arten fal-
scher Ansichten (miccha-difthi) aufgezihlt wird. Diese
Tendenz tritt in den Kommentaren deutlich zu Tage, wo
‘tanha und ‘mana’ nicht umfassend sondern in einer
elementaren Form definiert werden und wo man sehr
darauf bedacht ist, im Falle von ‘ditthi’ spezifischer zu
sein. Dies mag einserseits an dem selbstgefilligen Glau-
ben liegen, dass die Liste der 62 Ansichten alle méglichen
Formen von ‘ditth’ umfasst, und andererseits an dem
Wunsch, die Rechte Ansicht (‘samma-ditthi’) zu schiitzen.
Jedoch scheint es, dass diese kommentarielle Definition
neue Probleme geschaffen hat. ‘Digthi’ hat dadurch seine
fundamentale Bedeutung (als tief sitzende Neigung im
Geiste eines gewoOhnlichen Weltmenschen, durch Kon-
zepte verfiihrt zu werden) verloren.”” Wenn mit ‘difthi-
papaiica’ lediglich die 62 Arten falscher Ansichten ge-
meint sind, wire es fiir Nachfolger des Buddha moglich,
‘ditthipapaiica’ lediglich durch das Aufgeben falscher An-
sichten zu beenden. Doch wie wir oben gezeigt haben,
bleibt auch bei Nachfolgern des Erwachten die Vorstel-
lung eines Ichs bestehen, bis Nibbana verwirklicht ist.
Uberdies kann sich die Tendenz zu ‘difths’ im Sinne einer
dogmatischen Verwicklung in Konzepte in seinem theore-
tischen Aspekt auch durch Samma Ditthi manifestieren.
Sie kann die Form des Anhaftens an Konzepte, welche
Samma Ditthi bilden, annehmen. Im ‘Gleichnis vom
Flof’ (Alagaddapama Sutta) warnt der Buddha vor genau
dieser Gefahr. Darin erklirt der Buddha auf unmissver-
stindliche Weise, dass er den mit einem Flof$ vergleichba-
ren Dhamma nur zu dem Zwecke lehrt, einen Fluss (das
Meer des Samsara) zu tiberqueren, ohne daran dogma-

37 Siehe oben, difthi (Ansichten), ditthisamudaya (Ursprung von
Ansichten) ditthinirodha (das Erléschen von Ansichten), ditthinirod-
hagamini patipada (den Weg der Ansichten verlassen). Vgl. Khemaka
Sutta. (S. N. III 126 ff. [S. III 22, 89 (7)])
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tisch zu haften. Nach der Uberquerung miissen sogar die
dhammas aufgegeben werden, ganz zu schweigen von den
‘adhammas’ (d. h. ‘was nicht zum Dhamma gehort’). Das
Gleichnis ist so lehrreich, dass es verdient, analysiert zu
werden. Es lautet wie folgt:

»lhr Monche, angenommen ein Mann wiirde im Ver-
lauf einer Reise an eine grofSe Wasserfliche kommen,
deren hiesiges Ufer gefdhrlich und voller Furcht erre-
gender Dinge ist, und deren jenseitiges Ufer sicher und
frei von Furcht erregenden Dingen ist, aber ein Fihre
oder Briicke, um zum anderen Ufer zu gelangen, wire
da nicht. Dann koénnte er denken: ,Da ist diese grofde
Wasserfliche, deren hiesiges Ufer gefihrlich und voller
Furcht erregender Dinge ist, und deren jenseitiges Ufer
sicher und frei von Furcht erregenden Dingen ist, aber
es gibt keine Fihre oder Briicke, um zum anderen Ufer
zu gelangen. Angenommen, ich sammle Gras, Zweige,
Aste und Blitter und binde sie zu einem Flof§ zusam-
men, und mit Hilfe dieses FlofSes, und mit dem Einsatz
meiner Hinde und Fiifle gelange ich sicher ans andere
Ufer.” Und der Mann sammelte Gras, Zweige, Aste
und Blitter und band sie zu einem Flofs zusammen,
und mit Hilfe des Flofles, und dem Einsatz seiner
Hinde und Fiile gelangte er sicher ans andere Ufer.
Dann, nachdem er iibergesetzt hatte und auf der ande-
ren Seite angelangt war, konnte er moglicherweise
denken: ,Dieses Flof§ war mir sehr niitzlich, da ich mit
seiner Hilfe, und mit dem Einsatz meiner Hinde und
Fifse sicher ans andere Ufer gelangt bin. Angenom-
men, ich wiirde es mir auf den Kopf hieven oder auf
die Schulter laden, und damit gehen, wohin ich woll-
te.” Nun, ihr Mdénche, was meint ihr? Wenn dieser
Mann so vorgehen wiirde, wire diese Vorgehensweise
noch zweckdienlich?*“ — ,Nein, Ehrwiirdiger.“
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»Mit welcher Vorgehensweise wiirde jener Mann das
Flof§ zweckdienlich verwenden? Thr Moénche, nachdem
jener Mann iibergesetzt hatte und auf der anderen Sei-
te angelangt war, konnte er moglicherweise denken:
,Dieses Flof§ war mir sehr niitzlich, da ich mit seiner
Hilfe und mit Einsatz meiner Hinde und FiifSe sicher
ans andere Ufer gelangt bin. Angenommen, ich wiirde
es ans trockene Land ziehen oder es untergehen lassen,
und dann gehen, wohin ich wollte.” Nun, ihr Monche,
mit solcher Vorgehensweise wiirde jener Mann das
Flof§ zweckdienlich verwenden. Also, ithr Ménche, habe
ich euch gezeigt, wie der Dhamma einem Flof$ gleicht,
das der Uberfabrt dient, nicht dem Festhalten. Wenn,
ihr Monche, das Gleichnis vom Flof$ versteht, solltet ihr
sogar die guten Geisteszustinde aufgeben, umso mebr
die schlechten.” (...Evameva kho bhikkhave kullipamo
maya dhammo desito nittharanatthaya no ga-
hanatthaya. Kullapamarii vo bhikkhava dhammarin de-
sitari @janantehi dhamma pi vo pahatabba pageva ad-
hamma.)

(M. L. S. 1173 [M. 22, 13])

Somit handelt es sich beim ‘Gleichnis vom Flof$> um eine
typische Darstellung des relativen und pragmatischen
Wertes des Dhamma. Das FlofS ist improvisiert und zwar
aus den Zweigen und Asten, die am diesseitigen Ufer
wachsen. Durch blofles Besteigen und Festhalten des Flo-
8es, durch weiteres Ausbauen und Verschénern mit noch
mehr Asten und Zweigen, gelangt man nicht zum jensei-
tigen Ufer. Nachdem man die Reise zum jenseitigen Ufer
angetreten hat, muss man sich anstrengen und {iberquert
mit Hilfe des FloSes allmihlich den Fluss. Hat man erst
einmal das jenseitige Ufer erreicht, muss man das Flof$
verlassen und es aufgeben. Jedoch kénnte der Befreite aus
Mitgefiihl jene am diesseitigen Ufer dazu anleiten, fiir
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sich selbst ein dhnliches Flof§ zu bauen. Doch was ihn
betrifft, so braucht er kein Flofs mehr. Er hat erkannt,
dass das Flof$, am diesseitigen Ufer niitzlich und sinnvoll
war. Es ist ein Werk aus Asten und Zweigen, die dort
wuchsen. Ebenso ist ‘Dhamma’, das den theoretischen
Inhalt von samma ditthi darstellt, aus dem Medium von
Sprache und Logik des weltlichen Sprachgebrauchs im-
provisiert. Man erreicht das Ziel nicht durch blofSes
Meistern, durch ein dogmatisches Hingen daran®® oder
dadurch, dass man es immer wieder in neue Konzepte
kleidet. Nachdem man den Dhamma gemeistert hat, muss
man sich spirituell anstrengen, um Nibbana zu verwirkli-
chen. Nach seiner Verwirklichung verliert der Dhamma
seinen pragmatischen Wert fiir ihn. Weil er aber nun von
seinem Wert fiir die leidenden Weltmenschen {iberzeugt
ist, konnte er ihn aus leidenschaftslosem Mitgefiihl leh-
ren. Der Wahrheitswert des Dhamma besitzt vom Stand-
punkt des gewShnlichen Weltmenschen seine Giiltigkeit,
weil er in einem ihm vertrauten Medium (Sprache und
Logik) gelehrt wird. Der Wahrheitswert des Dhamma —
von Samma Ditthi — betrifft somit den Pfad und ist im
Grunde genommen eine Ansicht vom Ziel und nicht das
Ziel selbst. Dhamma — oder ‘Samma Ditths’, konnten wir
noch anfiigen —, entspricht weder mehr noch weniger
dem wahren Ziel, wie das Flof§ dem jenseitigen Ufer. Als
eine Form von Ditthi oder Ansicht, setzt es einen Stand-

38 Imaiice tumbe bhikkbave ditthir evarin parisuddbar evarn pariyoda-
tarr alliyetha kelayetha dbhanayetha mamayetha, api nu tumbe bhikk-
have kullapamarin dbammanri desitarin Gjaneyyatha nittharanatthaya no
gabanatthayati - No hetam bhante. (M. N. I 260)

»lhr Monche, so geldutert und klar diese Ansicht auch ist, wenn ihr
euch daran klammert, sie festhaltet, sie auf ein Podest stellt und wie
einen Besitz behandelt, wiirdet ihr dann den Dhamma verstehen, von
dem gelehrt wird, dass er einem Flof gleiche, das zum Ubersetzen da
ist und nicht zum Festhalten?“ — , Nein, Ehrwiirdiger.“ [M. 38, 14]
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punkt voraus und ist, bzw. sollte der Standpunkt der ed-
len Schiiler sein. Wie wir bereits schon hervorgehoben
haben, hat der Erwachte keinen Standpunkt — tatsichlich
braucht er keinen, weil er das Ziel bereits erreicht hat. Er
hat alle Ansichten von Wahrheit transzendiert und besitzt
Kenntnis von ihnen.*” Hier stoffen wir, wie im Fall der
‘Stille’ des Muni, auf ein weiteres Paradoxon. Sowohl
beim Zuriickweisen von miiccha-ditthi (falschen Ansich-
ten) als auch beim Lehren von samma-ditthi (Rechter
Ansicht) hegt der Erwachte keine Ansichten. Erwihnt sei
noch, dass ‘Samma Ditth’ den Samen seiner eigenen
Transzendierung in sich trigt, liegt doch sein Haupt-
zweck darin, den Geist von allen Ansichten zu befreien,
einschlieflich der Ansicht, sich von allen Ansichten be-
freien zu miissen. Dieser dialektische Aspekt des Dham-
ma, hatte in der Gesellschaft, in der er zuerst gelehrt
wurde, einen umwerfenden Effekt und der Buddha be-
zieht sich im Alagaddnpama Sutta darauf:

wIdha bhikkbu ekaccassa evarin ditthi hoti: So loko so
atta. so pecca bhavissami, nicco dhuvo sassato avipa-
rinamadbammo sassatisamarin tatheva thassamiti. So
sunati Tathagatassa va Tathagatasavakassa va sabbe-
sam  ditthitthanadbitthanapariyutthanabbinivesanu-
sayanarin samugghataya sabba sarnkbarasamathaya
sabbupadhipatinissaggaya tanhakkhayaya viragaya ni-
rodhaya dhammarir desentassa. Tassa evarn hoti: Uc-
chijjissami nama su, vinassissami nama su, na su
nama bhavissamiti. So socati kilamati paridevati
urattalimm kandati sammoharin apajjati. Evam kho
bhikkhu ajjhattar asati paritassana hotiti.
(M.N.1137-8)

3% Ditthifica anupagamma silava dassanena sampanno. (Sn. 1 8, 10
[152. Vers.])
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(...)»,Monch, da hat jemand die Ansicht: ,Die Welt und
das Selbst sind dasselbe; nach dem Tode werde ich un-
verginglich, dauerhaft, ewig, nicht der Verinderung
unterworfen sein, ich werde so lange wie die Ewigkeit
tiberdauern.” Er hort den Tathagata oder einen Schiiler
des Tathagata den Dhamma lehren, idem es um das
Beseitigen aller Grundlagen fiir Ansichten, Entschei-
dungen, Besessenheiten, allen Festhaltens und aller
Neigungen geht, um die Stillung aller Gestaltungen,
um den Verzicht auf alle Vereinnahmung, um die Zer-
storung des Verlangens, um die Lossagung, um das
Aufhéren, um Nibbana geht. Er denkt so: ,Also werde
ich vernichtet werden! Also werde ich zugrunde ge-
hen! Also werde ich nicht mehr werden!” Dann ist er
bekiimmert, trauert und klagt, er weint und schligt
sich die Brust und wird zerriittet. So kann es Aufregung
tiber etwas geben, was innerlich gar nicht existiert.“

(M. 22, 20)

So besteht das Ziel von Samma Ditthi in der vollkomme-
nen Ausloschung aller Ansichten, einschliefSlich der Nei-
gung zu Ansichten. Letztlich muss man sich — wenn auch
schrittweise —, von der gesamten konzeptuellen Struktur
16sen, aber schliefflich miissen wir selbst jene Konzepte
fallen lassen, die die grofSte Hilfe auf unserem spirituellen
Weg waren. So muss man bei Konzepten, die Samma
Ditthi betreffen, extrem vorsichtig sein. In Bezug auf die
Theorie mag man zwischen relativ Falschem und Wah-
rem unterscheiden, in der Terminologie zwischen Exak-
tem und Vagen, in der Phraseologie zwischen Wissen-
schaftlichkeit und Eigenwilligkeit — aber man darf nie
vergessen, dass sie sich als Konzepte nicht von einander
unterscheiden. Man sollte auch nicht ernsthaft Konzepte
gegeniiber anderen als absolute und unverletzbare Kate-
gorien betrachten und sie in wasserdichte, mit para-
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mattha [hochste Wahrheit] beschriftete Ordner abheften.
Tatsichlich kann man einige Konzepte in diesem Sinne
als paramattha bezeichnen, weil sie dem Ziel zutriglicher
sind als andere — wahrer, priziser und gelehrter sind. Ur-
spriinglich wurde das Wort ‘paramattha’ in seinem frii-
hen und nicht-technischen Gebrauch als das hochste Ziel
verstanden, als das Objekt der Verwirklichung; und alle
Worter, die auf dieses Ziel gerichtet sind, wurden unab-
hingig von ihrer Genauigkeit oder Form als paramattha-
sarithita® (mit dem héchsten Ziel verbunden) bezeichnet.
Dem Buddha selbst geniigte es jedoch, sie alle als sammuti
(= konventionell, relativ) zu behandeln. Fiir ihn waren
sie ‘rein weltliche Konventionen im allgemeinen
Gebrauch, die ich verwende, ohne an ihnen zu hingen’.

(D.N.1202 [D. 9, 53])

Wenn man z. B. auf den folgenden, von Buddhaghosa
anerkennend zitierten Vers stofdt, der zu seinem Kom-
mentar zum Anangana Sutta [M. 5] gehort (Quelle unbe-
kannt), fragt man sich, ob diese einfache, aber tiefsinnige
Einstellung des Buddha gegeniiber Konzepten innerhalb
der Tradition richtig tiberliefert wurde:

Duve saccani akkhasi-sambuddho vadatar varo
sammutirit paramatthafica-tatiyam niipalabbhati.
Sanketavacanar saccarin - lokasammutikarana
paramatthavacanarvi saccarin - dhammanar
bhiitakarana

tasma voharakusalassa - lokanathassa satthuno
sammutirit voharantassa - musavado najayati.

' Ularai vata me mata-patodar samavassari paramatthasari-
hitagatha-yathapi anukampika. (Thig. Vers 210) - ,Meine Mutter
pflegte grofSartig anzuspornen, und nicht weniger gnidig war ihr

Ermahnen: jedes Wort, das sie sprach, war mit feinster Giite bela-
den.“
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,Der Vollkommen Erwachte, der beste unter denen,
die sprechen, verkiindete zwei Wahrheiten — die kon-
ventionelle und die absolute; eine dritte gibt es nicht.’
,Worte von symbolischer Natur sind aufgrund ihrer
Existenz in weltlichem Sprachgebrauch wahr. Worter
von absoluter Bedeutung sind aufgrund der Existenz
von Elementen wahr.’

,Auch wenn der Herr der Welt, der mit dem weltli-
chem Sprachgebrauch vertraute Lehrer, von dieser
konventionellen Sprache Gebrauch macht, so macht er
sich nicht der Unwahrheit schuldig.’

Schitzt man die Bedeutung des Begriffes nippapaiica rich-
tig ein, dann wird einem klar, dass der Buddha sich auf-
grund seiner Giite leisten konnte, auf alle naiven Vertei-
digungsversuche (wie die oben geschilderten) zu verzich-
ten. Zum Beispiel, wenn ihm vorgeworfen wurde, die
vierte ethische Ubungsregel (sila) *' verletzt zu haben.
Eine weitere Abweichung von Seiten der Kommentare
bei der urspriinglichen Position kann man in Buddhagho-
sas Interpretation einer Passage im Chullavagga des Vi-
naya sehen, die die Einsstellung des Buddha gegeniiber
Sprache betrifft. In Vin. II 139 wird geschildert, wie zwei
Monche mit Namen Yamalu und Tekula, die dufSerst ge-
schickte Rhetoriker waren (kalyapavaca kalyanavakka-
rannd), sich einmal beim Buddha beschwerten, dass das
Wort des Buddha durch die vielen, aus unterschiedlichen
Volksstimmen und Kasten stammenden Menschen, die
dem Orden beigetreten waren, verzerrt wird, weil jene
ihre eigenen Dialekte zum Studium des Dhamma benutz-
ten (...etarabi bhante bhikkhii nananama nanagotia
nandjacca nanakula pabbajita te sakaya niruttiya budd-
havacanam dusenti). Um der Verzerrung des Buddha-

*1'D. h. die Unwahrheit sprechen, der Gebrauch grober und verlet-
zender Worte, Zwischentrigerei, sinnloses Schwitzen. (Anm. d. U.)
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Wortes Einhalt zu gebieten, baten sie den Buddha um die
Erlaubnis, die Strenge des Metrums bei der Festlegung
der Buddha-Worte in Texten anwenden zu diirfen (...
handa mayarin bhante buddhavacanarin chandaso aroema-
ti). Der Buddha wies jedoch diesen Vorschlag mit der
Begriindung zuriick, dass die vorgeschlagene Methode
den Fortschritt bei der Verbreitung des Buddha-Wortes
behindern wiirde, und, nachdem er diesen Vorschlag zu-
riickgewiesen hatte, erlaubte er allen Menschen den
Dhamma frei in ihrer eigenen Sprache zu studieren
(anujanami bhikkhave sakaya niruttiya buddhavacanar
pariyapuniturir). Eigenartigerweise ist dieser letzte Satz in
der Chullavagga-Passage von Buddhaghosa so interpre-
tiert worden, als bedeute er, der Buddha wolle, dass jeder
den Dhamma in der Sprache des Buddha studiert
(...sakaya niruttiyati ettha sakanirutti nama sammasam-
buddhena vuttappakaro maghadhikavobaro. — Smp. VI
1214). Von papaiica einmal ganz abgesehen, geht schon
aus dem bloflen Kontext hervor, dass der Buddha einer
solchen Ansicht niemals zugestimmt hitte. Die Zurecht-
weisung der beiden Monche durch den Buddha in Form
der Ablehnung ihres Vorschlages und die offensichtlichen
Implikationen der beiden Worter ‘sakaya niruttiya’ (‘der
eigene Dialekt’ - man beachte, dass derselbe Ausdruck
von den beiden Mdnchen benutzt wurde) beweist ja, dass
der Buddha, als Mafsnahme zur Foérderung der Verbrei-
tung des Dhamma jedem gestattete, den Dhamma in sei-
ner eigenen Sprache zu studieren.*” In der folgenden Pas-

*2 Diese Chv.-Passage wurde von modernen Wissenschaftlern auf
verschiedene Weise interpretiert. RHYS DAVIDS und OLDENBERG in
ihren Ubersetzungen des Vinaya (Vin. Texts. S. B. E. XX S. 150 Fn.)
verstehen die Worte ‘chandoso aropema’ als einen Bezug auf friiheres
Sanskrit und stimmen so mit Buddhaghosa iiberein (chandaso aro-
pemati vedarr viya sakkatabhasaya vacanamaggar aropema — Smp.).
Doch sie iibersetzen den Ausdruck chandaso als (Sanskrit-) ‘Vers’. Bei
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der Wiedergabe der ‘Erlaubnis’ des Buddha an Monche, in der die
Worter sakaya niruttiya vorkommen, weichen sie deutlich von der
kommentariellen Tradition ab: ,Ich erlaube euch, Ménche, dass
jeder das Wort des Buddha in seiner eigenen Sprache studiert.“

HERMANN OLDENBERG, der die Ansicht vertritt, diese Passage er-
laube jedem ‘die heiligen Texte in seiner eigenen Sprache zu lernen’,
zweifelt an deren Authentizitit, wenn er schreibt: ,Diese Geschichte
wird uns kaum Glauben machen, dass ein derartiger Erlass vom
Buddha selbst ausging.“ (Vin. 1. Einl. XLVIII) Im Gegensatz dazu
glauben wir, dass dieser Erlass durchaus im Einklang mit der Einstel-
lung des Buddha gegeniiber Dialekten steht.

WILLHELM GEIGER, der chandas auch in der Bedeutung von
‘Sanskrit’ oder ‘Sanskrit-Vers’ versteht, pflichtet Buddhaghosas ei-
genartiger Wiedergabe von sakaya niruttiya voll bei. Er folgert dar-
aus, dass auch wihrend der Lebenszeit des Buddha eine starke Ten-
denz existierte, die Lehre des Buddha unverindert zu bewahren —
nicht nur wegen ihres Inhaltes, sondern auch wegen ihrer dufleren
Form. Und dieser Passage zufolge unterstiitzte der Buddha diese
Tendenz. Er beobachtet auch, dass ,weder die beiden Ménche noch
der Buddha selbst daran gedacht haben, in verschiedenen Fillen in
unterschiedlichen Dialekten zu lehren.* (Pali Literatur und Sprache,
Einfithrung, S. 7)

Mrs. HORNER lisst ebenso die Méglichkeit zu, das chandas
‘Sanskrit’ heifSen kann, doch sie bedenkt, dass die Intention der zwei
Monche darin bestand, ‘die Rede des Erwachten in metrischer Form
wiederzugeben’. Buddhaghosas Spezifikation, der Ausdruck sakaya
niruttiya bedeute letztendlich den eigenen Dialekt des Buddha,
Magadhi (man beachte, dass Buddhaghosa den Ausdruck erst nach
der Kommentierung von chandaso aropema erklirt), wurde von Mrs.
HORNER verallgemeinert. So gibt sie die Bitte der beiden Mdnche
folgendermaflen wieder: ,Gegenwirtig, Herr, sind Monche ver-
schiedener Namen, Klans, sozialer Gruppierungen von ihren Famili-
en fort in die Hauslosigkeit gezogen; dies verzerrt die Sprache des
Erwachten im Gebrauch seines eigenen Dialekts.“ (Books of Discipli-
ne 5., S. B. B. XX 194).

Es ist sehr wahrscheinlich, dass die Absicht von Yamelu und Te-
kula darin bestand, die Heiligkeit oder Reinheit der Worte des
Buddha vor einer moglichen Infiltration dialektischer Variationen
und phonetischem Verfall zu schiitzen. Daher kann die Abhilfe nicht
darin bestehen, das Buddhavacana [Wort des Buddha] ins Sanskrit zu
iibersetzen. Diese zwei Moénche hatten wahrscheinlich eine hoche
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sage des Arapavibhanga Sutta kénnen wir sehen, wie libe-
ral der Buddha sich in Bezug auf Dialekte in weltlichem
Sprachgebrauch war:

Janapadaniruttiin nabhiniveseyya, samarfifiarn natidha-
veyyati iti kho panetarin vuttari. Kificetarin paticca vut-
tarr? Kathaiica bhikkhave janapadaniruttiya ca abbinive-
so hoti samaiifiaya ca atisaro? Idha bhikkbave, tadeve-
kaccesu janapadesu Pati’ti safijananti, Pattan’ti saitjanan-
ti, Vitthan’ti safijananti, Saravan’ti safijananti, Dharo-
pan’it samijananti, Popan’ti safijananti, Pisilan’ti safija-
nanti. Iti yatha yatha narin tesu tesu janapadesu saiija-
nanti, tatha tatha thamasa paramassa abhinivissa vobara-
ti: Idameva saccarin mogharin anfianti. Evam kho bhikk-
have janapadaniruttiya ca abbiniveso hoti samaiiniaya ca
atisaro. Kathaiica bhikkhave janapadaniruttiya ca anab-
hiniveso hoti samaiifiaya ca anatisaro? Idbha bhikkhave
tadevekaccesu ... saiijananti. Iti yatha yatha nar tesu te-
su janapadesu safijananti. Idavin kira’me ayasmanto
sandhaya vobaranti’ti tatha tatha voharati aparamasar.
Evani kho bhikkhave janapadaniruttiya ca anabhiniveso
hoti, samanfidya ca anatisaro ...

(M. N. III 234 ff.)

,,Es heifdt: ,Man sollte nicht auf lokalem Dialekt beste-
hen, und man sollte sich nicht {iber normalen Sprach-
gebrauch hinwegsetzen.” Und wovon abhingig wurde
dies gesagt? Wie, ihr Monche, kommt es zustande,

Meinung von Sprache (man beachte die Beinamen kalyapavaca, ka-
lyanavakkarand), was sie dazu veranlasste, die Erlaubnis des Buddha
zu suchen, das Buddhavacana mit Hilfe von metrischen Hilfsmitteln
wie Reim und Akzent zu stereotypisieren. Dies war der Versuch mit
der Einfiihrung einer gewissen Rigiditit und Esoterik, das Buddhava-
cana in seiner dufleren Form niher an die vedischen Texte heranzu-
fithren.
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dass einer auf lokalem Dialekt besteht und sich tiber
den normalen Sprachgebrauch hinwegsetzt? Thr Mon-
che, da nennen sie in verschiedenen Gegenden das
gleiche Ding einen “Teller’, eine ‘Schiissel’, ein ‘Gefafs’,
eine ‘Untertasse’, eine ‘Pfanne’, einen “Topf’, eine
‘Kanne’, oder ein ‘Becken’. Wie sie es also in dieser
oder jener Gegend auch immer nennen, so spricht man
entsprechend, klammert sich an jenen Ausdruck und
besteht darauf: ,Nur dies ist richtig; alles andere ist
falsch.” So kommt es zustande, dass einer auf lokalem
Dialekt besteht und sich iiber normalen Sprach-
gebrauch hinwegsetzt. Und wie, ihr Monche, kommt
es zustande, dass einer nicht auf lokalem Dialekt be-
steht und sich nicht iiber normalen Sprachgebrauch
hinwegsetzt? Thr Monche, da nennen sie in verschie-
denen Gegenden das gleiche Ding einen ‘Teller’, eine
‘Schiissel’, ein ‘Gefifs’, eine ‘Untertasse’, eine ‘Pfanne’,
einen ‘Topf’, eine ‘Kanne’, oder ein ‘Becken’. Wie sie
es also in dieser oder jener Gegend auch immer nen-
nen, so spricht man entsprechend, ohne sich an jenen
Ausdruck zu klammern, mit dem Gedanken: ,Diese
Ehrwiirdigen, so scheint es, sprechen so in Bezug auf
dieses.” So kommt es zustande, dass einer nicht auf lo-
kalem Dialekt besteht und sich nicht {iber normalen
Sprachgebrauch hinwegsetzt. Also geschah es in Ab-
hingigkeit von diesem, dass gesagt wurde: ,Man sollte
nicht auf lokalem Dialekt bestehen, und man sollte sich
nicht tiber normalen Sprachgebrauch hinwegsetzen.’

[M. 139, 12]

Die Bedeutung der obigen Ermahnung gewinnt durch
den Umstand deutlich an Wert, weil der Buddha in ihr
einen Schritt des ‘friedlichen Pfades’ (‘aranpapatipada’)
beschreibt, den er den Ménchen empfiehlt. Im Kontrast
dazu steht der ‘kriegerische Pfad’ (‘saramapatipada’), ein
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Beispiel, an dem in der oben genannten Passage selbst
beobachtet werden kann, wann auf die dogmatische und
extremistische Haltung gegeniiber Dialekten Bezug ge-
nommen wird. Der edle Schiiler sollte letztere vermeiden
und stattdessen gegeniiber Dialekten eine moderate und
tolerante Haltung einnehmen. Was in ihm einen solchen
liberalen Geist prigt, sind die hinter dem Gleichnis vom
Flof$ stehenden dialektischen Implikationen.

Samma Ditthi (Rechte Ansicht) mag aufgrund seines
charakteristischen dialektischen Elements unter allen
Formen von ‘ditthi’ als einzigartig betrachtet werden.
Eine dramatische Illustration dieses einmaligen Charak-
ters stellt die scheinbar eintdnige und wenig inspirierende
Einleitung des Madhupindika Sutta dar. Dort finden wir
Dandapani, den Sakyer, der den Buddha befragt, um sich
der von ihm gelehrten ,Theorie“ zu vergewissern. Die
bereits oben diskutierte Antwort des Buddha war eher
umschreibend. Dandapani hat — wie auch die meisten
von uns — erwartet, eine Antwort in Form einer kurzen
dogmatischen Zusammenfassung zu erhalten. Daher war
er unzufrieden mit der Antwort des Buddha, die ihm wie
ein Stiick verbales papaiica erschien; verwirrt schiittelte
er seinen Kopf, zog ratlos seine Augenbrauen hoch und
suchte, eine Grimasse schneidend, das Weite. Wiirde man
es versiumen, die tieferen Implikationen der Antwort des
Buddha zu wiirdigen, kénnte man auf ihnliche Weise
reagieren. Der Buddha erklirte keine andere Theorie, als
die, dass er alle Theorien und jeglichen Hang zu Theo-
rien beseitigt hat. Als Lehrer bestand sein Bestreben dar-
in, den Weg zu dem Ziel aufzuzeigen, das er selbst ver-
wirklicht hat.

Eine der wichtigsten Lehrreden, die uns tiefere Ein-
sicht in die Einstellung eines Erwachten gegeniiber Kon-
zepten vermitteln, ist das Mizlapariyaya Sutta — sicherlich
verdientermaflen die erste Lehrrede der Majjhima
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Nikaya. Sie portritiert die Weltanschauung folgender
Typen von Menschen:

L.

II.

II1.

Der in Unkenntnis lebende Weltmensch, die die
Edlen nicht beachtet und in deren Dhamma weder
geschult noch geiibt ist, der den aufrichtigen Men-
schen keine Beachtung schenkt und im Dhamma
der aufrichtigen Menschen nicht bewandert ist
(...). Gassutava puthujjano ariyanarin adassavi ariyad-
hammassa akovido ariyadhamme avinito sappurisa-
nam adassavi sappurisadhammassa akovido sappuri-
sadhamme avinito ...”)

Der sich noch iibende Monch, der die Vollkom-
menheit noch nicht erreicht hat, und der noch um
die unvergleichliche Sicherheit von allen Fesseln
kampft ... (,bhikkhu sekho appattamanaso anutta-
ravin yogakkhemarin patthayamano viharati’).

Der Monch, der vollkommen und von allen Fesseln
befreit ist, der das heilige Leben gelebt hat und der
getan hat, was getan werden musste, der die Biirde
abgelegt und sein Ziel erreicht hat, dessen Daseins-
fesseln vollig zerstort sind, der durch vollendete
Erkenntnis Befreite ... (,bhikkbu araharir khinasavo
vusitava  katkakaraniyo ohitabharo anupattasa-
sattho  parikkbinabhavasaiiiiojano  sammadainia
vimutto’).

IV. Der Tathagata, der Verwirklichte, vollkommen Er-

wachte ... (;tathagato arabari sammasambuddho’).

Von diesen vier Typen koénnen die letzen beiden zusam-
mengenommen werden, weil ihre “Weltanschauung’ die-
selbe ist. Also unterscheiden wir hier drei Typen. In die-
ser Lehrrede beginnt der Buddha die ‘fundamentale Na-
tur aller Phinomene’ zu lehren (‘sabbadhammamiilapa-
riyayar vo bhikkhave desissami’). Hier wird die Einstel-
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lung der oben erwihnten Typen von Menschen gegen-
iber 24 vom Buddha aufgezihlten Konzepten erklirt. Die
Liste beinhaltet: Erde, Wasser, Feuer, Luft, Wesen, De-
vas, Pajapati, Brahma, die ‘Strahlenden’, die ‘Schimmern-
den’, die Vehapphala (Brahmas), den ‘Uberwinder’, das
Gebiet der Raumunendlichkeit, das Gebiet der Be-
wusstseinsunendlichkeit, das Gebiet der Nichtsheit, das
Gebiet der Weder-Wahrnehmung-Noch-Nichtwahr-
nehmung, das Gesehene, das Gehorte, das Gefiihlte, das
Erkannte, Einheit, Verschiedenheit, Universalitit und
Nibbana (pathavi, apo, tejo, vayo, bhuta, deva, Pajapati,
Brabma, Abhassara, Subbakinha, Vehapphala, Abhibhi,
Akasanaiicayatanari, Viiifianaiicayatanam, Akificaiinaya-
tanam, Nevasafifianasannayatanar, dittham, sutam, mu-
tarih, vinifiatam, ekattam, nanattam, sabbar, nibbanar).

Trotz der augenscheinlichen Verschiedenheit dieser
Begriffe, haben sie alle eins gemeinsam: Es sind Konzep-
te. Die Einstellung des gewonlichen Menschen gegentiber
diesen Konzepten wird nun so beschrieben:

»Idha bhikkhave, assutava puthujjano ... pathaviri patha-
vito samjanati, pathavirn pathavito saiifiatva, pathaviria
marfifiati,pathaviya maniati,pathavito maiifiati, pathaviri1
meti mainniatipathavim abhinandati, tam kissa hetu, apa-
rifiiata tassati vadami,

Apa apato ... nibbanarin nibbanato ...«

»,Hierbei nimmt, ihr Monche, ein gewShnlicher Welt-
mensch ... ‘Erde’ als ‘Erde’ wahr*. Nachdem er ‘Erde’
als ‘Erde’ wahrgenommen hat, stellt er sich ‘Erde’ vor,
er macht sich Vorstellungen von ‘Erde’, er macht sich
Vorstellungen von ‘Erde’ ausgehend, er stellt sich vor:
‘Erde ist mein’, er findet an ‘Erde’ Gefallen. Warum ist

* D. h., er betrachtet die Phinomene als objektiv und wirklich.
(Anm. d. U.)
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das so? Weil es von ihm nicht richtig verstanden wur-
de, sage ich.” (ebenso ... “Wasser’ bis ‘Nibbana’.)

Ein Monch in hoéherer Schulung hat die folgende Ein-
stellung:

» Y0 pi so bhikkhave bhikkhu sekho ... so pi pathavim
pathavito abbijanati, pathavir pathavito abhififiaya pat-
havirhn ma maiiiii, pathaviya ma maiiiii pathavito ma
maniii, pathaviin meti ma mai#iii, pathavirn ma abhi-
nandi, tarin kissa hetu, parififieyyar tassa'ti vadami.
Apar apato ... nibbanarin nibbanato ...«

»Ein Monch in hoherer Schulung, ihr Ménche, ... er-
kennt durch hoheres Wissen, ‘Erde’ als ‘Erde’, nach-
dem er ‘Erde’ als ‘Erde’ erkannt hat, sollte er sich nicht
‘Erde’ als ‘Erde’ vorstellen, sich keine Vorstellungen
von ‘Erde’ machen, sich keine Vorstellungen von ‘Er-
de’ ausgehend machen, sollte sich nicht vorstellen:
‘Erde ist mein’, er sollte an ‘Erde’ kein Gefallen fin-
den. Warum ist das so? Damit er es vollstindig durch-
schauen moge, sage ich.“

Die Einstellung eines Arahat und des Tathagata wird in
der folgenden Passage erklirt:

»YO pi so bhikkhave bhikkhu arabari khipasavo ... so pi
pathavirin pathavito abhijanati, pathavim pathavito ab-
hififiaya pathavivin na marfifiati, pathaviya na wmarfiiati
pathavito na manfiati, pathavirin me’ti na masinati, pat-
havirih nabhinandati, tarin kissa hetu parinifiatarin tassati
vadami ...

Aparin apato ... Nibbanarin Nibbanato ...«

,Ein Monch, der Arahat und ein Verwirklichter ist, ihr
Monche, ... versteht durch héheres Wissen auch ‘Er-
de’ als ‘Erde’; nachdem er ‘Erde’ als ‘Erde’ verstanden
hat, macht er sich keine Vorstellung von ‘Erde’ (als
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solche); er stellt sich nicht vor: ,auf der ‘Erde’; er stellt
sich nicht vor: ,von der ‘Erde’; er stellt sich nicht vor:
,die ‘Erde’ ist mein’; er findet an ‘Erde’ kein Gefallen.
Warum ist das so? Weil er frei ist von Verblendung,
weil er es vollkommen verstanden hat, sage ich.

Gewohnliche Weltmenschen, die den Dhamma nicht
kennen und nur von den bloffen Sinneswahrnehmungen
geleitet werden, verstehen jene 24 Arten von Konzepten
als Objekte des Denkens. So verstanden, beginnen sie,
sich diese Objekte des Denkens mit entsprechenden Beg-
riffen in Ubereinstimmung mit grammatikalischen Mus-
tern vorzustellen, und sie finden daran Gefallen. Das ge-
schieht nur, weil es ihnen an klarem Verstindnis fehlt. Sie
lassen sich durch ihre naiven Sinneserfahrungen und
durch ihre Neigungen zu tapha — mana — ditthi — papari-
ca in die Irre fithren. Haben sie ein Konzept entwickelt,
fahren sie fort, es biegsam und flexibel zu gestalten. Sie
greifen auf Grammatik und Sprachformen zuriick, die
elementare Merkmale der Sprache sind. Indem sie eine
Beziehung zwischen der Grammatik der Sprache und der
Grammatik der Natur herstellen, machen sie sich daran,
ein Netz aus papaiica zu weben. Der ernsthaft nach Be-
freiung strebende Monch auf dem Weg zu Nibbana be-
sitzt in Ubereinstimmung mit dem Dhamma ein verfeiner-
tes und hoheres Wissen von diesen Konzepten*. Er

** Was in diesem Zusammenhang die Unterscheidung der Bedeutung
zwischen abhijanati und parijanati betrifft, so soll hier auf die Defini-
tion der beiden Begriffe paiisia und vififiana verwiesen werden, die
im Maha Vedalla Sutta erldutert werden:

»Ya cavuso paiiiia yaiica vinianarn imesarin dbammanarin samsattha-
navir no visarvsagthanarm, paiiia bhavetabba viiitianar pariiiiieyyar
idar nesarin nanakaranam.“ — ,Freund, was ist der Unterschied zwi-
schen Weisheit und Bewusstsein, diesen Zustinden, die miteinander
verbunden und nicht getrennt sind?“ — ,Der Unterschied, Freund,
zwischen Weisheit und Bewusstsein, diesen Zustinden, die miteinan-
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