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Statt eines Vorworts:

,,Verstehen wir den Buddha nur als eine historische Person, die vor mehr als 2000 Jahren
in Indien gelebt hat, als Statue in einem Tempel oder als ein Amulett, was um unseren
Hals hidngt, dann verschenken wir die Moglichkeit, dal der Buddha in unserem Herzen
und in unserem Geist leben kann und auBBerdem die Chance, selbst zu einem Buddha zu
werden.‘

Zusammen mit anderen reformistischen Stimmen in Thailand, richtet Buddhadasa seinen
schirfsten Angriff gegen verschiedene magische Uberzeugungen und Praktiken mit
Reliquien, Amuletten, Bildern und schamanistischen Anrufungen des Geistes des Buddha.
Er verspottet diejenigen, die fiir materielle Dinge wie ein neues Auto oder ein Kind zu
Buddha-Statuen beten, als ob der Statue Buddhas Geist innewohnen wiirde. Er hilt nichts
von der géngigen Praxis bei Thai Buddhisten, Buddha Amulette um den Hals zu tragen in
dem Glauben, daB sie Schutz vor Gefahren oder Ungliick bieten. Dariiber hinaus richtet er
sarkastische Spitzen gegen die vielen
populdren religiosen Zeitschriften, die Geschichten von wundersamen Kriften
von verschiedenen materiellen Darstellungen des Buddha und von der Gegenwart des
Buddha bei spiritistischen Sitzungen drucken:

"Es ist lacherlich, wenn sie sagen, da} sie den Geist des Buddha aus dem Tavatimsa
Himmel einladen, und es wird vollig absurd, wenn sie behaupten, dal der Geist des
Buddha aus dem Nibbana zuriickkehrt."

Obwohl Buddhadasas Rhetorik extrem sein kann, ist seine Methode oOfter die von
Humor und Ironie, wie die mancher Zen-Meister, die er in hohem Ansehen hielt. In
seinem Vortrag anlidsslich der Visakha Puja, welchen er im Jahre 1989 in Suan
Mokkhabalarama hielt,lobte er die Zen-Meister, die den Buddha mit Pferdemist
verglichen:

,.In Thailand haben wir Angst so etwas zu sagen, denn wir konnten ja jemanden beleidigen.
Dabei weist diese Aussage auf eine tiefe Wahrheit hin, ndmlich, dal alles bedingt
entstanden ist, gleich ob es sich um eine schone Lotusbliite oder eine Ladung Pferdemist
handelt.“

Um seine Zuhorer dahingehend zu provozieren, sich iiber eine wortliche Interpretation
hinauszubewegen, stellte Buddhadasa oft iiberraschende Behauptungen auf:

,»Wir konnen Geburt, Erleuchtung und Tod des Buddha vergessen! - oder da3 er jemandes
Kind oder Neffe war oder in der und der Stadt lebte. Der Dhamma im tiefsten Sinne ist
die Wahrheit der Natur (sacca-dhamma), das Gesetz der Natur (dhammajati). Der Buddha,
der nicht in Begriffen von Ort und Zeit gefasst werden kann, den bezeichnete der
historische Buddha selbst als den Dhamma. In der Tat ist der Dhamma des ,,Wer mich
sieht, sieht den Dhamma®, nichts anderes als das Gesetz der Natur, und das grundlegendste
Gesetz der Natur ist die Aufhebung des Leidens. Dies ist der wahre Dhamma, und so heil3t
“den Buddha sehen”, das Entstehen und das Erloschen des Leidens zu sehen. Dies ist eine
ewige Wahrheit, nicht auf einen bestimmten Ort oder Zeit begrenzt. Man kann es daher
nicht auf solche Ereignisse wie die Geburt, die Erleuchtung, und den Tod des historischen
Buddha reduzieren.*



Buddhadasas Behauptungen sind absichtlich so angelegt, um den durchschnittlichen
thaibuddhistischen Zuhorer aus seinem herkOmmlichen wund oftmals auch banalen
Verstiandnis herauszuschrecken.

Auszug aus einem Artikel von Donald K. Swearer: Bhikkhu Buddhadasas Interpretation
des Buddha



ZWEI ARTEN DER SPRACHE

Der heutige Vortrag ist etwas Besonderes, denn er befasst sich mit den zwei Arten der
Sprache.

Oft habe ich bemerkt, daB3 die Mehrzahl der Menschen, trotz wiederholter Erkldrung, viele
Aspekte der tiefgriindigeren buddhistischen Lehren iiberhaupt nicht verstanden haben.
Auch wenn sie diese Erkldarungen immer wieder horen, verstehen sie sie immer noch nicht.
Woran liegt das? Forschen wir danach, so kommen wir zu folgender Erkenntnis:

Die meisten von uns sind nur mit der Umgangssprache vertraut, der Sprache, die den
Menschen zur Verstindigung im Alltag dient, der gewohnlichen, weltlichen Sprache. Wir
tibersehen dabei, dafl es dariiber hinaus eine andere, sehr unterschiedliche und sehr
besondere Sprache gibt, die Sprache der Religion - des Dhamma.

Umgangssprache und Dhamma-Sprache sind dem Wesen nach vollig verschiedenen -
diesen Punkt sollten wir im Gedéchtnis behalten.

Die Umgangssprache ist weltlicher Art. Sie wird von Menschen gesprochen, die nichts
vom Dhamma wissen. Die Dhamma-Sprache hingegen wird von Menschen gesprochen,
welche bereits tiefere Einsicht in die Wahrheit des Dhamma haben. Nachdem sie den
Dhamma gesehen haben, sprechen sie in einer Sprache, die dieser Erfahrung angemessen
ist. So entsteht die Dhamma-Sprache.

Es gibt also zwei Sprachen, eine besondere, die Dhamma-Sprache und die
Umgangssprache.

Die Umgangssprache Sprache baut sich aus greifbaren Dingen und Erfahrungen auf, die
dem normalen Menschen zugénglich sind. Da sie eben auf physischen Erfahrungen und
Eindriicken und nicht auf spirituellen Erkenntnissen beruht, kann man sich ihrer auch nur
zur Verstindigung iiber weltliche Belange und Situationen bedienen, solche, die uns im
Verlauf des Alltags begegnen.

Anders ist es mit der Dhamma-Sprache, die mit der geistigen Welt zu tun hat, der nicht
greifbaren und nicht physischen Welt. Um die Dhamma-Sprache sprechen und verstehen
zu konnen, muf3 man Einsicht in die Welt des Geistes gewonnen haben. Hieraus ergibt
sich, dal nur Menschen, welche die Wahrheit des Dhamma gesehen haben, die Sprache
des Dhamma sprechen.

Lasst mich das noch in anderer Weise ausdriicken: Wir unterscheiden die gewdhnliche,
"physisch-fundierte”, von der "metaphysischen" Sprache. Der Bereich der Metaphysik
unterscheidet sich vollig vom Bereich der Physik. Daher bedarf es auch einer besonderen
metaphysischen Sprache, bzw. Terminologie, die erginzend zur weltlichen Sprache
existiert und diese iliberschreitet. Die physische Sprache ist weltlicher, konventioneller
Art, bestimmt fiir den Umgang im Alltag und basiert auf der physischen Welt. Die
metaphysische Sprache beruht auf der geistigen und nicht der physischen Welt. Sie muf3
erst studiert, erlernt und verstanden werden.

Ich hoffe, daB3 euch nun der Unterschied zwischen der weltlichen und der Dhamma-
Sprache klar geworden ist.

Der wesentliche Punkt hier ist, da wir nicht in der Lage sind, den wahren Dhamma zu
verstehen, wenn wir ihn horen, solange wir nur die Umgangssprache kennen. Wenn wir
die Sprache des Dhamma nicht kennen, so konnen wir auch den Dhamma, die



weltiibersteigende Wahrheit, die uns von Unbefriedigtsein und Leid (dukkha) wirklich
befreien konnte, nicht verstehen.

Es ist aber notwendig, die Lehre des Buddha sowohl in der Dhamma- als auch in der
Umgangssprache auszuleuchten. Beide Bedeutungsebenen miissen betrachtet werden.
Bitte richtet eure Aufmerksamkeit auf folgendes Zitat:

Appamatto ubho atthe adhiganhati pandito,
Ditthe dhamma ca yo attho, yo ca ttho samparayiko
Atthabhisamayadhiro pandito ti pavuccati

,Der weise und aufmerksame Mann ist mit beiden Arten des Sprechens vertraut: Der
Bedeutung, die von gewohnlichen Menschen verstanden wird und der Bedeutung, die sie
nicht verstehen konnen. Wer die unterschiedlichen Arten zu sprechen flieBend beherrscht,
ist ein weiser Mann.*!

Dies ist ein allgemeines Prinzip das angewendet werden mufl wenn man den Dhamma
studiert, gleich auf welcher Verstindnisebene. Es gilt natiirlich ebenso fiir die
Umgangssprache in der es ja auch unterschiedliche Bedeutungsebenen geben kann.

Das Zitat beinhaltet den unmifverstindlichen Ausdruck ubho atthe, das heifit "beide
Bedeutungen" oder "beide Arten des Sprechens". Ein verstindiger Mensch muf also fihig
sein, beide Bedeutungen der Sprache unterscheiden zu konnen. Jeder, der nur die
umgangssprachliche Bedeutung betrachtet und die andere Bedeutungsebene der Dhamma-
Sprache ignoriert, kann nicht als weiser oder verstindiger Mensch bezeichnet werden.
Wie der Buddha sagte: ,,Ein Mensch mit Unterscheidungsvermogen ist derjenige, der
imstande ist, beide Arten des Sprachgebrauches zu erwédgen®. Daher liegt es an uns,
aufmerksam zu sein und die Terminologie der Dhamma-Sprache eifrig zu studieren. So
konnen wir uns die Fihigkeit aneignen, beide moglichen Interpretationen sowohl die in
der Dhamma-Sprache als auch die in der Umgangssprache, sorgfiltig zu priifen.

Wir wollen nun mit ein paar Beispielen klarstellen, was ich meine. Jedes der folgenden
Worte werde ich sowohl in der Umgangssprache, als auch in der Dhamma-Sprache
erklidren. Das sollte es euch erleichtern, beide Ausdrucksformen klar zu verstehen.

Buddha

Wie ihr wisst, bezieht sich das Wort "Buddha" in der Umgangssprache auf den
historischen Gotama Buddha, den "Erleuchteten". Das Wort bezeichnet die physische
Erscheinung eines Mannes aus Fleisch und Blut, welcher vor mehr als 2000 Jahren in
Indien geboren wurde, dort starb, und dessen Leichnam verbrannt wurde. Das ist die
Bedeutung des Wortes "Buddha" in der Umgangssprache.

Dasselbe Wort in der Dhamma-Sprache bezieht sich jedoch auf die Wahrheit, die vom
historischen Buddha verwirklicht und gelehrt wurde, auf den Dhamma selbst. Der Buddha
sagte: ,,Wer den Dhamma sieht, sieht den Tathagata. Wer den Tathagata sieht, sicht den

'S 3,17 & AV 43,3 Diese Ubersetzung unterscheidet sich von allen anderen die ich finden konnte. Das
liegt daran, daB3 der Begriff attha sowohl mit *Bedeutung” und “(Wort-)Sinn’, als auch, wie iiblich, mit
“Nutzen’, "Zweck”, "Profit”, “Segen’, "Heil " libersetzt werden kann. Viriya



Dhamma.“?> Wer den Dhamma nicht sieht, von dem kann, auch wenn er sich am

Robenzipfel des Tathagatas festhilt, nicht gesagt werden, er hitte den Tathagata gesehen.
Nun ist der Dhamma etwas, das nicht greifbar ist. Es ist nichts physisches, besteht sicher
nicht aus Haut und Knochen. Und doch sagte der Buddha, es sei ganz genau das Gleiche,
wie der Erwachte. ,,Wer den Dhamma sieht, sicht den Tathagata.* Jeder, der den Dhamma
nicht sieht, hat den Erhabenen nicht gesehen.

In der Dhamma-Sprache ist der Buddha also das Gleiche wie die Wahrheit, durch deren
Verwirklichung er zum Buddha wurde. Von jedem, der diese Wahrheit sieht, kann gesagt
werden, er habe den wahren Buddha gesehen. Nur seinen physischen Korper zu sehen,
wiirde nicht bedeuten den Buddha zu sehen, oder dafl daraus wirklicher Nutzen entstehen
konnte.

Zu Lebzeiten des Buddha nahmen viele Menschen ihm gegeniiber eine ablehnende
Haltung ein. Sie haben ihn beschimpft und ihm sogar korperlichen Schaden zugefiigt. Sie
haben ihn nicht verstanden, weil sie nur seine Gestalt erkannten, die dullere Hiille, den
Buddha der Umgangssprache. Der wahre Buddha, der Buddha der Dhamma-Sprache, ist
seine geistige Erkenntnis, zu wissen, wodurch er zum Buddha wurde. Als er sagte: ,,Wer
die Wahrheit sieht, der sieht mich, wer mich sieht, sieht die Wahrheit*, geschah dies in der
Dhamma-Sprache.

Der Buddha sagte auch: ,,Die von mir dargelegte Lehre (Dhamma) und die von mir
erlassene Disziplin (Vinaya), soll nach meinem Tode euer Lehrer sein.’

Genau deshalb ist der wahre Buddha auch nicht tot und hat nicht aufgehort zu existieren.
Was aufhorte zu existieren, war nur sein physischer Korper, seine duflere Hiille. Der
wirkliche Lehrer, ndmlich der Dhamma-Vinaya, ist noch immer unter uns. Dies ist die
Bedeutung des Wortes "Buddha" in der Dhamma-Sprache.

Dhamma

Das zweite Wort, das wir uns ansehen wollen, ist "Dhamma" (Dharma in Sanskrit). Auf
der untersten Ebene der Umgangssprache werden mit diesem Wort die Biicher im Regal
bezeichnet, welche die buddhistischen Lehrschriften, den Dhamma, enthalten. Oder aber
man versteht darunter das gesprochene Wort, womit die Lehre verkiindet wird. Dies ist
die Bedeutung des Wortes "Dhamma" in der Umgangssprache, in der Sprache der
Verblendung unterworfener Menschen, die den Dhamma noch nicht gesehen haben.

In den Begrifflichkeiten der Dhamma-Sprache jedoch, ist der Dhamma und der Erwachte
ein und dasselbe. ,,Wer den Dhamma sieht, sieht den Tathagata. Wer den Tathagata sieht,
sieht den Dhamma.* Dies ist der wahre Dhamma.

In Pali wird mit dem Wort "Dhamma" urspriinglich der ganze Komplex miteinander
verbundener Dinge bezeichnet, den wir "Natur" nennen. Die Zeit erlaubt uns nicht, dies in
allen Einzelheiten zu diskutieren.

Aus diesem Grunde wollen wir nur die Hauptpunkte der Bedeutung dieses Wortes
"Dhamma" erwéhnen:

1. Die Natur selbst.

2S22,87.
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II. Das Gesetz der Natur.
III. Die Pflicht jedes Menschen, im Einklang mit dem Gesetz der Natur zu handeln.
IV. Der Nutzen, der sich aus dem Handeln im Einklang mit dem Gesetz der Natur ergibt.

Das ist die Breite der Bedeutung die von dem Wort "Dhamma" abgedeckt wird. Hier geht
es nicht einfach um Biicher, Palmblattmanuskripte oder Predigerstimmen. "Dhamma" in
der Dhamma-Sprache, bezieht sich auf Nicht-Materielles. Dhamma ist allumfassend,
tiefgriindig, die schwierigen, wie die leicht zu verstehenden Dinge einschlieBend.

Sangha

Nun wenden wir uns dem Wort "Sangha" zu. In der Umgangssprache bezeichnet dieses
Wort die Gemeinschaft von Monchen, die gelbe Roben tragen und von Ort zu Ort
wandern. So wird das Wort in der Umgangssprache, der Sprache noch nicht erwachter
Menschen, verstanden.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich "Sangha" ebenfalls wieder auf die Wahrheit oder den
Dhamma selbst. Es bezieht sich auf jene hohen Qualitéten, welcher Art und Stérke sie auch
sein mogen, die im Geist eines wahrhaft tugendhaften Monches zu finden sind. Es gibt
bestimmte, hohe geistige Qualititen, die einen Menschen zum Monch machen. Die
Gesamtheit dieser Qualititen im Geist des Monchs wird "Sangha" genannt.

Der "Sangha" der Umgangssprache ist die Gemeinschaft der Ordensmitglieder.

Der "Sangha" der Dhamma-Sprache sind die geistigen Qualitdten der Ordensmitglieder.
Der eigentliche Sangha besteht aus vier Ebenen: Der Strom-Eingetretene (sotapanna), der
Einmal-Wiederkehrer (sakadagami), der Nicht-Wiederkehrer (anagami) und der
vollkommen erwachte Mensch auf seiner hochsten Entwicklungsstufe, frei von jeglicher
Form des Egoismus - der Arahant.

Auch diese Begriffe bezeichnen geistige, nicht aber physische Qualititen, da diese
Menschen sich korperlich nicht von anderen unterscheiden. Jedoch unterscheiden sie sich
von gewOhnlichen Menschen in ihren geistigen oder spirituellen Qualitdten. Dies macht
den "Strom-Eingetretenen", den "Einmal-Wiederkehrer" den "Nicht-Wiederkehrer" oder
den Arahant aus. In diesem Sinne ist das Wort "Sangha" in der Dhamma-Sprache zu
verstehen.

Religion

Jetzt zu dem Wort "Religion" (sasana). In der Umgangssprache, der Sprache von
Menschen ohne Unterscheidungsvermogen, bezieht sich das Wort einfach auf Tempel,
Klostergebdude, Pagoden, gelbe Roben und so weiter. Wenn iiberall Tempel und Pagoden
herumstehen, sagen die Leute, ,,Ah, die Religion bliiht!*. Das ist es was "Religion" in der
Umgangssprache bedeutet.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Religion" auf den Dhamma selbst, der den
Menschen als wahre Stiitze und Zuflucht dienen kann. Der Dhamma, der dem Menschen
zur Stiitze wird und unbefriedigenden Zustinden (dukkha) wahrhaft ein Ende bereiten
kann, dieser Dhamma ist "Religion" im Sinne der Dhamma-Sprache.



Wenn man also sagt, ,,die Religion bliiht und gedeiht®, so ist damit gemeint, daf dieses
besondere "Etwas", das in der Lage ist, dukkha ein Ende zu setzen, sich unter den
Menschen ausbreitet. Keinesfalls bedeutet es eine Zunahme von Monchsroben und
religiosen Bauten.

Jene Menschen, die das Wort "Religion" im Sinne von "die Lehre", begreifen, sind der
Bedeutung des Wortes schon nidher gekommen als solche, die darunter Tempel, Roben,
etc., verstehen. Fortschritte in der Unterweisung und im Studium der Religion als religiose
Fortschritte zu betrachten, ist bis zu einem gewissen Punkt richtig - aber nicht ausreichend.
So versteht man das Wort immer noch nur in der umgangssprachlichen Bedeutung.

In der Dhamma-Sprache bedeutet Religion, die hochste oder hervorragendste
Lebensweise (brahmacariya), das heifit, ein Leben zu fiihren, das sich im Einklang mit
dem Dhamma befindet. Es ist diese erhabene Lebensweise, die ,,begliickend am Anfang,
begliickend in der Mitte und begliickend am Ende* ist. Mit "erhabener Lebensweise"
meinte der Buddha den Ubungsweg, der dukkha wirklich zum Erloschen bringen kann.
Das "Begliickende des Anfangs" ist das Studium und das Lernen; "das Begliickende der
Mitte" ist die Praxis; und "das Begliickende des Endes" ist die wirkliche Belohnung, die
aus der Ubung erwiichst.

In der Umgangssprache versteht man unter Religion bestenfalls die Lehre selbst. In der
Dhamma-Sprache bedeutet Religion die am Anfang, in der Mitte und am Ende
begliickende, erhabene Lebensweise - zwei sehr unterschiedliche Bedeutungen.

Arbeit

Wir wollen nun ein Wort betrachten, das eng mit unserem téglichen Leben verbunden ist:
"Arbeit". In der Umgangssprache bezieht sich das Wort "Arbeit" auf den Lebenserwerb.
Es ist etwas, das wir nicht vermeiden konnen. Wir miissen arbeiten, um zu essen, um uns
den Bauch zu fiillen und um unsere sinnlichen Bediirfnisse zu befriedigen. "Arbeit"
bedeutet also in der Umgangssprache, die unvermeidbare Notwendigkeit, sich den
Lebensunterhalt zu verdienen.

In der Dhamma-Sprache jedoch bedeutet dieses Wort, Training des Geistes,
(kammatthana), das heifit, die Ausiibung des Dhamma. Die Dhammapraxis ist die
"Arbeit".

Der gewohnliche Mensch, der Mensch, der den Dhamma noch nicht gesehen hat, arbeitet
aus Notwendigkeit, um sich mit Essen und anderen Dingen, die er begehrt, zu versorgen.
Fiir den wahren Schiiler aber, den Menschen, der bereits einen gewissen Eindruck vom
Dhamma gewonnen hat, besteht Arbeit darin, den Dhamma in die Praxis umzusetzen.
Diese Art von Arbeit mufl aufrichtig, ernsthaft und eifrig, mit Beharrlichkeit und
Unterscheidungsvermogen getan werden. Viele hohe Qualitdten miissen vorhanden sein,
um sie erfolgreich zu beenden.

Auch die "Arbeit" im Sinne der Umgangssprache kann auf hoherer Ebene verstanden
werden. Mag unsere Arbeit auch weltlicher Natur sein, tun wir sie in der richtigen Weise,
so wird sie uns letztlich lehren. Sie wird uns Einsicht in die wahre Natur des geistigen
Lebens vermitteln und uns befihigen, Vergénglichkeit, Unbefriedigtheit und Nicht-Ichheit
(aniccam, dukkham, anatta) zu erkennen. Sie wird uns zur Wahrheit fithren, ohne dafl wir
bewulte Anstrengungen in diese Richtung machen.

So bezieht sich also "Arbeit" in der Dhamma-Sprache auf die Ubung, die zu der Wahrheit
fiihrt, die im eigenen Geist gefunden werden kann. Selbst die Aufgabe den Korper fit und



sauber zu halten, ist eine Form der Dhamma-Ubung insofern, als, man diese Arbeit mit
Sinn und Verstand ausfiihren muf.

Zusammenfassend konnen wir also feststellen, dall "Arbeit" in der Umgangssprache die
Notwendigkeit des Lebenserwerbs bezeichnet, wihrend in der Dhamma-Sprache das Wort
"Arbeit" fiir kammatthana, Geistestraining, also eine gute solide Dhammapraxis, steht.

Erhabenes Leben

Lasst uns noch kurz etwas mehr iiber die "erhabene Lebensweise" (brahmacariya)
sprechen. In der Umgangssprache, der Sprache des Durchschnittsmenschen, der nichts
vom Dhamma weil}, bedeutet das Wort "brahmacariya" nichts weiter als sich
unangemessener sexueller Aktivitdt zu enthalten. In der Dhamma-Sprache aber, bezieht
sich "brahmacariya" auf jedes bewulite Aufgeben von geistigen Triibungen (kilesa) und
auf jede Form von spiritueller Praxis, die konsequent eingehalten wird. Ganz gleich,
welche Art der Ubung wir auf uns nehmen, sofern wir ernst und strikt daran festhalten,
ohne wieder riickfillig zu werden, filhren wir ein erhabenes Leben. Brahmacariya
bedeutet eben nicht einfach nur Enthaltung von Unzucht und Ehebruch. Dies zeigt, wie
sehr sich Umgangssprache und Dhamma-Sprache unterscheiden.

Nibbana

Wir machen nun einen groflen Sprung zu dem Wort "Nibbana" (Nirvana in Sanskrit). In
der Umgangssprache der durchschnittlichen Menschen ist Nibbana ein Ort oder eine Stadkt.
Diese Auffassung kommt daher, dal Monche des ofteren von "Nibbana - die Stadt der
Unsterblichkeit" oder von der "Wunderstadt Nibbana" sprechen. Leute, die diese
AuBerung horen, miBverstehen sie. Sie glauben, Nibbana sei eine wirkliche Stadt. Des
Weiteren glauben sie sogar, dal dies ein Ort sei, an dem alle guten Dinge in Hiille und
Fiille vorhanden und sofort greifbar sind, und wo alle Wiinsche Erfiillung finden. Deshalb
mochten sie ins Nibbana, weil dort alle Wiinsche erfiillt werden.

Das ist "Nibbana" in der Umgangssprache dummer Menschen, die vom Dhamma keine
Ahnung haben. Trotzdem kann man derartiges liberall, sogar in den meisten Tempeln, zu
horen bekommen. Und so wird das auch von den meisten, insbesondere von den élteren,
die sich im Tempel die Vortridge anhoren, verstanden.

In der Dhamma-Sprache bedeutet "Nibbana" die vollige und absolute Ausloschung aller
Arten geistiger Triibungen (kilesa) und jeder Form von Kummer. Zu jeder Zeit, in der der
Geist frei von kilesa und dukkha ist, besteht "Nibbana". Wenn die Geistestriibungen
vollkommen aufgelost sind, ist es andauerndes Nibbana: Das vollstindige Erloschen und
Auskiihlen des Feuers von kilesa und dukkha.

Das ist das "Nibbana" der Dhamma-Sprache, das hier und jetzt erreicht werden kann. In
der Umgangssprache hingegen ist "Nibbana" eine Traumstadt. Denkt dariiber nach!

Pfad und Frucht

Jetzt kommen wir zu dem Ausdruck "Pfad und Frucht" (magga-phala). Er ist inzwischen
so populir, daBl er schon abgedroschen wirkt. Sogar wenn gewohnliche Menschen dies
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oder jenes tun und es plangemal funktioniert, sagen sie: "das ist Pfad und Frucht", und
meinen damit, daf sich die Dinge, wie gewiinscht entwickelt haben. So wird der Ausdruck
"Pfad und Frucht" in der Umgangssprache verstanden.

In der Dhamma-Sprache jedoch bezeichnet "Pfad und Frucht" das Ende von dukkha und
die Vernichtung der es verursachenden Geistestriibungen. Dies in der rechten Weise zu
tun, Schritt fiir Schritt, im Einklang mit der wahren Natur der Dinge, ist die Bedeutung
des Ausdrucks "Pfad und Frucht" in der Dhamma-Sprache. Die Menschen gebrauchen
diesen Ausdruck in der Umgangssprache inflationdr und wir sollten darauf bedacht sein,
ihn klar von seinem Gebrauch in der Dhamma-Sprache zu unterscheiden.

Mara

Das nédchste Wort ist etwas seltsam: Mara - der Versucher, der Teufel. Den Mara der
Umgangssprache stellt man sich als eine Art Monster vor, mit Korper, Gesicht und Augen
von erschreckendem und abstolendem Aussehen.

In der Dhamma-Sprache ist Mara aber kein lebendiges Geschopf, sondern vielmehr jede
Art von Geisteszustand, der in Opposition zum Guten und Heilsamen steht; in Opposition
zum Fortschritt in der Ausloschung von dukkha. Das, was dem spirituellen Fortschritt im
Wege steht und ihn behindert, wird Mara genannt. Wir konnen uns Mara schon als ein
lebendiges Wesen vorstellen, wenn wir das wollen, solange wir nicht vergessen, was
dieses Wort eigentlich bedeutet.

Sicher habt ihr oft die Geschichte gehort, als Mara aus dem Paranimmitavasavatti-Bereich
herabstieg, um den kiinftigen Buddha herauszufordern. Dies war der echte Mara, der
Verfiihrer. Er kam aus dem Reich der Paranimmitavasavatti-Gotter, dem Himmel aller
Sinnesfreuden in hochster Vollendung. Ein Paradies mit allem was das Herz begehrt. Dort
steht stindig jemand bereit, um alle Wiinsche zu erfiillen.

Das war Mara, der Verfiihrer, nicht das héBliche, schrecklich anzusehende Ungeheuer mit
dem groBlen roten Maul, das umhergehen soll, um andere Wesen zu fangen und ihr Blut
auszusaugen. So stellen sich nur unwissende Menschen Mara vor, die den echten Mara
selbst dann nicht erkennen wiirden, wenn er vor ihnen stiinde.

In der Dhamma-Sprache steht das Wort "Mara" schlimmstenfalls fiir den
Paranimmitavasavatti-Himmel, das hochste Reich der Sinnesgeniisse. Im Allgemeinen
jedoch bezeichnet das Wort einfach jeden Geisteszustand, der dem Guten und Heilsamen
im Wege steht und den spirituellen Fortschritt behindert.

Welt

Nun wollen wir das Wort "Welt" (loka) ndher beleuchten. In der Umgangssprache bezieht
sich das Wort "Welt" auf die Erde, die physische Welt, flach oder rund oder wie immer
man sich diese vorstellt.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Welt" auf weltliche (lokiya)
Geisteszustinde, die weltlichen Stufen im Bereich der geistigen Entwicklung - letztlich
also dukkha. Der weltliche Zustand des Geistes ist vergénglich, sich stindig wandelnd und
unbefriedigend. Deshalb wird gesagt, “die Welt ist dukkha, dukkha ist die Welt”. Wenn der
Buddha die Vier Edlen Wahrheiten (ariya-sacca) lehrte, benutzte er manchmal das Wort
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"Welt" und manchmal das Wort dukkha. Diese Begriffe bedeuten ein und dasselbe. Sprach
er etwa von

- der Welt

- der Ursache der Entstehung der Welt

- dem Erloschen der Welt

- dem Weg, der zum Erloschen der Welt fiihrt,

so meinte er damit nichts anderes als

- dukkha

- die Ursache von dukkha

- das Erloschen von dukkha

- dem Weg, der zum Erloschen von dukkha fiihrt.

In einer anderen Bedeutung des Wortes "Welt" in der Dhamma-Sprache, bezieht es sich
auf etwas Niedriges, Hohles, etwas, das der Tiefe entbehrt und dem hochsten Potential
nicht einmal nahe kommt. Auch bezeichnen wir beispielsweise die eine oder andere Sache
als weltlich, um auszudriicken, daf} sie nichts mit dem Dhamma zu tun hat. Der Begriff"
Welt" bezieht sich also nicht immer auf die Erde, wie in der Umgangssprache.

Geburt

Wir wollen unsere Betrachtungen mit dem Wort "Geburt" (jari) fortsetzen. In der
Umgangssprache bezeichnet das Wort "Geburt" die korperliche Geburt aus dem
Mutterleib in diese Welt. Ein Mensch wird nur einmal physisch geboren. Nach seiner
Geburt lebt er in dieser Welt, bis er stirbt und eingesargt wird. Physische Geburt gibt es
fiir jeden von uns nur einmal. Die Geburt aus dem Mutterleib ist die Bedeutung des Wortes
"Geburt" in der Umgangssprache.

In der Dhamma-Sprache bedeutet das Wort "Geburt" das Aufsteigen einer bestimmten
Vorstellung im Geist, ndmlich der Vorstellung eines "Ich" oder eines "Egos", die immer
wieder im Laufe des Tages in unserem Geist aufsteigt. In diesem Sinne wird der
gewohnliche Mensch sehr hidufig geboren, wieder und wieder. Eine weiter entwickelte
Person wird nicht so oft geboren; eine in der Ubung weit fortgeschrittene Person (ein
Edler, ariya puggala) wird noch seltener und schlieBlich gar nicht mehr geboren.

Jedes Entstehen der Vorstellung von einem "Ich" oder "Mein" in dieser oder jener Form
ist eine "Geburt". Jedes Mal, wenn ein Mensch wie ein Tier denkt, wird er im gleichen
Augenblick als ein Tier geboren. Wenn er wie ein Mensch denkt, wird er als Mensch
geboren. Wenn er wie ein himmlisches Wesen denkt, so wird er als himmlisches Wesen
geboren. Leben, das Individuum, Gliick und Leid, usw., all das wurde vom Buddha als
momentane BewuBtseinszustinde erkannt. Sich damit als "Ich" oder "Mein" zu
identifizieren, ist die Bedeutung des Wortes "Geburt" in der Dhamma-Sprache - nicht die
der korperlichen Geburt, wie in der Umgangssprache.

"Geburt" ist ein oft benutzter Ausdruck in den Lehrreden des Buddha. Wenn er von
Alltagsdingen sprach, so benutzte er das Wort im umgangssprachlichen Sinn. Wenn er
jedoch den hoheren Dhamma darlegte - wenn er etwa iiber das "Bedingte
Zusammenentstehen" (paticca-samuppada) sprach - benutzte er das Wort "Geburt" in der
Bedeutung der Dhamma-Sprache. In seiner Erklirung des  "Bedingten
Zusammenentstehens" sprach er nicht iiber die physische Geburt. Er sprach vielmehr von
der Geburt der Anhaftung an den Vorstellungen "Ich", "Mein", "Ich-Selbst", "Mein
Eigen".
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Tod

Nun zum Gegenteil, dem Wort "Tod". In der Umgangssprache bedeutet dieses Wort das
Ereignis, das zur Einsargung, Verbrennung oder Beerdigung eines Leichnams fiihrt. In der
Dhamma-Sprache jedoch wird damit das Erloschen der "Ich- und Mein-Vorstellung"
gemeint, die wir gerade besprochen haben. Das Vergehen dieser Vorstellung im Geist
eines Menschen nennt man "Tod" in der Dhamma-Sprache.

Leben

Das bringt uns zu dem Wort "Leben". In der Umgangssprache, der Sprache unreifer
Menschen, bezeichnet man mit diesem Wort alles, was noch nicht tot ist, alles, was noch
existiert, alles, was noch sprechen, gehen oder essen kann. In der priaziseren Sprache der
Biologie versteht man darunter das normale Funktionieren und die Entwicklung des
Protoplasmas, von Zellen und Nukleus.* Dies ist die materialistische Anwendung des
Wortes "Leben" in der Umgangssprache.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Leben" auf den wahren, todlosen Zustand,
auf das Nichtbedingte, auf Nibbana - Leben ohne Begrenzungen, ohne Geburt und ohne
Tod. Dieser Zustand ist das "Nicht-Bedingte", Nibbana, was in anderen Religionen hiufig
mit dem Begriff "ewiges Leben" bezeichnet wird. Ein Leben, das nicht mehr zu Ende geht,
ein Leben in Gott, oder wie immer man es nennen will. Dies ist das wahre Leben, so, wie
es in der Dhamma-Sprache verstanden wird, nicht das normale, uns vertraute "Leben" der
Umgangssprache.

Mensch

Wir wollen jetzt das Wort "Mensch” (manussa) néher beleuchten. Wir denken uns nichts
mehr dabei, wenn wir das Wort "Mensch" benutzen. Jede Person ist fiir uns ein Mensch.
Aber wir sollten sorgfiltiger mit diesem Wort umgehen, denn das Wort "Mensch" hat zwei
sehr unterschiedliche Bedeutungen.

In der Umgangssprache bezeichnet das Wort "Mensch" ein Wesen in einer menschlichen
Gestalt.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Mensch" auf bestimmte, besonders hohe
geistige Qualititen, die in dem Begriff enthalten, jedoch unausgesprochen sind. Das ist
nicht schwer zu verstehen. Wenn beispielsweise jemand seinen Freund kritisiert und sagt:
,Du bist kein Mensch®, was meint er damit? Die kritisierte Person besitzt einen
menschlichen Korper, genauso wie der Kritikiibende. Warum also wird er beschuldigt,
"kein Mensch" zu sein? Der Grund liegt darin, dafl ihm die "edle Gesinnung" fehlt, die in
dem Begriff "Mensch" implizit enthalten ist. So hat das Wort "Mensch" zwei verschiedene
Bedeutungen, die umgangssprachliche fiir eine Kreatur in menschlicher Form und die der
Dhamma-Sprache fiir ein Individuum mit hohen spirituellen Qualitéten.

4 Wikipedia: ,,Eine heute nicht mehr gebrduchliche und teilweise uneinheitlich verwendete Bezeichnung
fiir die innere sol- oder gelartige fliissige Masse aller lebenden Zellen inklusive Zellkern.*
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Gott

Nun betrachten wir das Wort "Gott". In der Umgangssprache bezeichnet dieses Wort ein
himmlisches Wesen mit den verschiedensten schopferischen Féahigkeiten. Der "Gott" der
Dhamma-Sprache ist davon sehr verschieden. Er ist eine tiefe und verborgene Kraft,
welche weder etwas mit einem menschlichen, einem himmlischen, noch einer anderen Art
von Wesen zu tun hat. "Gott" in der Dhamma-Sprache hat keine Individualitit, kein Selbst,
sondern ist unpersonlich, nicht greifbar, naturgegeben. Es handelt sich um das, was wir
"Naturgesetz" nennen, denn dieses Gesetz ist fiir die Schopfung, die Existenz aller Dinge,
verantwortlich. Das Gesetz der Natur regiert alles. Das Gesetz der Natur hat Gewalt iiber
alles. Deshalb bedeutet in der Dhamma -Sprache das Wort "Gott" neben anderem auch,
"das Gesetz der Natur", das von Buddhisten als Dhamma bezeichnet wird. In der Pali-
Sprache wurde das Gesetz der Natur einfach als "Dhamma" bezeichnet. Dieses eine Wort
"Dhamma" umfalit alle Gesetze der Natur. Somit ist also Dhamma der Gott der
Buddhisten.

Niedere Daseinsbereiche

LaBt uns nun abwirts blicken und die "vier elenden Zustidnde" (apaya) oder die niederen
Daseinsbereiche betrachten: Ublicherweise werden vier davon genannt: die Holle
(naraka), die Welt der Tiere (tiracchana), die Welt der hungrigen Geister (pefa) und die
Welt der furchtsamen Geister (asura oder asurakdya). Sie werden sehr lebendig auf den
Wandgemailden in Tempeln dargestellt. Die Holle, die Tierwelt, die hungrigen und die
furchtsamen Geister werden alle entsprechend der traditionellen Glaubensvorstellungen
dargestellt, das heift, daB} sie alle erst nach dem Tod auftreten. Mit anderen Worten, die
"vier niederen Daseinsbereiche", wie man sie in der Umgangssprache auffasst, werden
materialistisch interpretiert. Die Bewohner der Holle, der Tierwelt, und so weiter, werden
als reale, niedrige Kreaturen aus "Fleisch und Blut" verstanden.

In der Umgangssprache ist die Holle (naraka) eine Region unter der Erde. Sie wird vom
Gott des Todes beherrscht, der die Menschen nach dem Tod in diese Unterwelt holt, wo
sie allen Arten von Bestrafungen ausgesetzt sind. Stellen wir nun diesen Ort, an den man
nach dem Tod gelangen kann, dem Begriff "Holle", wie er in der Dhamma-Sprache
verstanden wird, gegeniiber. Hier bedeutet "Holle" Furcht, Furcht, die wie Feuer brennt -
das ist die Holle der Dhamma-Sprache. Wann immer Furcht uns zusetzt, uns verbrennt,
wie Feuer, dann sind wir in diesem Moment in dieser Holle gefangen. Ebenso, wie Furcht
von verschiedener Art sein kann (von Besorgnis bis Panik), so gibt es dementsprechend
verschiedene Arten von "Hollen" - die Hollen der Dhamma-Sprache.’

5 Wikipedia: ,,Furcht ist das Gefiihl konkreter Bedrohung. Sie bezeichnet die Reaktion des Bewusstseins
auf eine gegenwirtige oder vorausgeahnte Gefahr. Sie muss einerseits unterschieden werden vom mehr
oder weniger dngstlich oder furchtsam vorbereiteten, immer jedoch plotzlichen Schreckens sowie — trotz
umgangssprachlich weitgehend synonymer Verwendung — von der Angst. Im Gegensatz zur Angst ist die
Furcht meist rational begriindbar und angebracht; sie wird deshalb auch als Realangst bezeichnet; wo dies
nicht der Fall ist, handelt es sich meist um eine Phobie. Furcht (lateinisch fimor) grenzt sich von der eher
abstrakten, diffusen Angst (lateinisch angor) durch ihre Gerichtetheit auf ein Konkretum ab, das als reale
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Nun zur "Tierwelt" (tiracchana). Im vordergriindigen Sinne der Umgangssprache bedeutet
"Geburt in der Tierwelt" die tatsdchliche physische Wiedergeburt als Schwein, Hund oder
als irgendein anderes Tier. In der Dhamma-Sprache hat dieser Begriff eine ganz andere
Bedeutung. In jedem Augenblick, da sich ein Mensch dumm, wie ein tumbes Tier verhilt,
dann wird er in diesem Moment im Reich der Tiere wiedergeboren. Dies geschieht hier
und jetzt! Man kann an einem Tag mehrmals als Tier geboren werden. In der Dhamma-
Sprache bedeutet Geburt als Tier ganz einfach Dummbeit.

Der Begriff "hungriger Geist" (peta) bezeichnet in der Umgangssprache ein Geschopf, mit
einem winzigen Mund und einem enorm groflen Bauch. Es kann nie genug essen und ist
daher chronisch hungrig. Dies ist, der Umgangssprache entsprechend, eine der anderen
moglichen Formen der Wiedergeburt nach dem Tod.

Die "hungrigen Geister" der Dhamma-Sprache sind rein geistige Zustéinde. Ehrgeiz, der
auf Begehren beruht und Kiimmernisse, die aufgrund von Verlangen entstehen; wird der
Geist von diesen betroffen, wird man als "hungriger Geist" wiedergeboren. Diese
Symptome entsprechen bildlich einem Mund in der Grofle eines Nadelohrs und einem
Hungerbauch in der GroBle eines Berges. Jeder Mensch, der unter einem intensiven
Verlangen, einem pathologischen Durst leidet, jeder, der deshalb iiberméBig bekiimmert
und "angefressen" ist, weist die gleichen Symptome auf, wie ein "hungriger Geist". Von
ihm kann man sagen, da} er hier und jetzt als "hungriger Geist" wiedergeboren wurde.
Das ist nichts, was nur nach dem Tode geschieht.

Zum SchluB nun zu den asuras, den "furchtsamen Geistern".® In der Umgangssprache ist
ein asura eine Art unsichtbares Wesen, das herumgeistert und spukt, jedoch zu viel Angst
hat sich zu zeigen. In der Dhamma-Sprache bezeichnet das Wort asura die Angst, die im
menschlichen Geist entsteht. Es ist nicht notwendig zu sterben, um als ein asura geboren
zu werden. Wann immer ein Mensch Angst hat, wird er gleichzeitig als asura
wiedergeboren. Sich ohne guten Grund zu dngstigen, libertrieben édngstlich zu sein oder
abergldubische Angst vor bestimmten harmlosen Geschdpfen zu empfinden - das heifit als
asura wiedergeboren zu werden. Manche Menschen dngstigen sich davor, Gutes zu tun.
Andere wiederum haben Angst, da3 mit dem Erreichen von Nibbana das Leben schal und
unertrédglich eintonig wird. Es gibt tatsdchlich Menschen, die diese Angst vor Nibbana
haben. Von dieser Art von unbegriindeter Angst heimgesucht zu werden, ist Wiedergeburt
als asura, im Hier und Jetzt.

Dies sind die "vier niederen Daseinsbereiche", wie sie in der Dhamma-Sprache verstanden
werden. Sie unterscheiden sich doch sehr von den "niederen Daseinsbereichen" der
Umgangssprache.

Es lohnt sich, in diesem Zusammenhang einen weiteren Punkt zu bedenken. Wenn wir
nicht in die "niederen Daseinsbereiche" im Sinne der Dhamma-Sprache fallen, so konnen

oder als real empfundene Bedrohung wahrgenommen wird. Im Gegensatz zur Angst verfiigt sie so iiber
einen innerweltlich erfassbaren Gegenstand, dem zu begegnen oder der zu vermeiden ist; Angst hingegen
ist ein ungerichteter Gefiihlszustand, der als Gestimmtheit die WelterschlieBung im Ganzen betrifft.
Praktisch sind je nach Grad der Abstraktheit/Konkretheit des zugrundeliegenden Vorstellungskomplexes
Ubergiinge zwischen Angst und Furcht bzw. Gefiihlszustinde moglich, in denen sich nicht eindeutig
zwischen Furcht und Angst differenzieren lésst.*

6 Buddhistisches Worterbuch: ,,"Die Bosen Geister, Didmonen, Unholde’, die Feinde der Gotter.
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wir sicher sein, auch nicht in die "niederen Daseinsbereiche" der Umgangssprache zu
gelangen. Wenn wir also die Fehler vermeiden, die zu Bedrdangnis durch Furcht fiihren,
dann vermeiden wir, auch in diesem Leben, in die Holle zu kommen. Gleichzeitig miissen
wir uns nicht darum sorgen, nach dem Tod, in der Holle zu landen. Ebenso, wenn wir
vermeiden, dumm wie ein Tier zu sein, heiBhungrig wie ein peta oder dngstlich wie ein
asura; dadurch sind wir frei von nachteiligen Verhaltensweisen, die moglicherweise
unsere Wiedergeburt nach dem Tode als Tier, hungriger Geist oder asura verursachen
konnten.

Es ist also angemessen, uns lediglich fiir die elenden Zustdnde zu interessieren, bei denen
wir Gefahr laufen, sie Hier und Jetzt zu erleben. Die Zustinde, die wir nach dem Tod
erfahren konnten, konnen wir getrost beiseitelassen. Es ist nicht notwendig, uns damit zu
beschiftigen. Wenn wir Hier und Jetzt vermeiden, zu "hungrigen Geistern", usw. im Sinne
der Dhamma-Sprache zu werden, so werden wir auch spéter keine "hungrigen Geister" im
Sinne der Umgangssprache werden, ganz gleich, wie wir sterben. Wenn wir richtig leben
und iiben, vermeiden wir die vier elenden Zustéinde Hier und Jetzt ebenso, wie jene, die
angeblich nach dem Tod folgen.

Die meisten Menschen erkennen, dal Himmel und Holle ganz einfach nur Geisteszustinde
sind. Warum sind sie also so dumm, die Bedeutung der "vier niedrigen Daseinsbereiche"
miBzuverstehen, die doch so sehr Teil unseres téglichen Lebens sind. Zugegeben, Himmel
und Holle sind, als Begriffe der Umgangssprache, Daseinsbereiche auBerhalb von uns -
fragt mich bitte nicht wo sie sind - in die wir erst nach dem Tode eingehen. Himmel und
Holle im Sinne der Dhamma-Sprache aber befinden sich im Geist und konnen jederzeit in
Abhiéngigkeit vom momentanen Geisteszustand auftreten. In der gleichen Art und Weise
unterscheidet sich auch der Begriff "niedere Daseinsbereiche" in der Dhamma-Sprache
von dem der Umgangssprache.

Himmel

In der Umgangssprache steht "Himmel" fiir einen wunderbaren, hochst reizvollen,
tiberirdischen Bereich. Spende diesen oder jenen Betrag fiir gute Zwecke, und ein Platz
im Himmel, mit hunderten von Engeln, ist dir sicher.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich der Begriff "Himmel" zu allererst auf eine betdrende,
sinnliche Gliickseligkeit der allerhochsten Ordnung. Dies ist der niedere Himmel, der
Himmel der Sinnesfreuden. Auf einer hoheren Ebene befindet sich der Himmel, der
brahmaloka genannt wird und in welchem es keine Objekte der Sinnlichkeit gibt. Dies ist
ein Zustand geistigen Wohlbefindens, die sich aus der Abwesenheit von storenden
Sinnesobjekten ergibt. Dieser Zustand ist in etwa vergleichbar, mit dem eines Menschen,
der sich dem Hunger nach Sinnesobjekten so lange hingegeben und diesen befriedigt hat,
bis er ihm iiberdriissig geworden ist. Danach wiirde er nur noch den Wunsch verspiiren,
ganz frei davon, still und unberiihrt zu verweilen. Das ist der Zustand der Brahmagotter
im brahmaloka.

Die gewohnlichen Himmel sind angefiillt mit Sinnesfreuden, der hochste unter ihnen ist
der paranimmitavasavatti-Himmel, welcher randvoll mit Sinnesfreuden ist. Hingegen sind
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die brahmaloka-Himmel fei von jeglicher Storung durch Sinnesfreuden, jedoch ist die
Vorstellung von "Selbst" und "Ich" noch immer vorhanden.

Ambrosia

Nun wollen wir iiber "Ambrosia", das Elixier der Unsterblichkeit sprechen. In der
Umgangssprache ist Ambrosia eine Art alkoholisches Getréink, das himmlische Wesen zu
sich nehmen, um sich unverwundbar zu machen, bevor sie in die Schlacht zichen und
Verwiistungen anrichten.

Das Ambrosia der Dhamma-Sprache ist der hochste Dhamma, die Wahrheit von Nicht-
Selbst (anatta) oder Leerheit (susifiata), die Unsterblichkeit verleiht, da man durch sie die
Freiheit von der Vorstellung des Vorhandenseins eines Selbst erlangt. Wenn es kein
"Selbst" gibt, wie kann es da Tod geben? Das Lebenselixier der Dhamma-Sprache ist also
die Wahrheit von Nicht-Selbst oder Leerheit und nicht der Unsterblichkeit verleihende
Trank der Gotter der Umgangssprache.

Leerheit

Gerade eben haben wir das Wort "Leerheit" (sufifiatd) erwédhnt. Lalit uns das einmal
genauer betrachten. Suiiiata ist ein Paliwort. Sufifia bedeutet entleert oder leer und -ta
entspricht dem deutschen -heit. In der Umgangssprache der Menschen, die noch nicht zur
Wahrheit vorgedrungen sind, bedeutet Leerheit einfach die Abwesenheit von Inhalt, eine
physikalische Leere, ein Vakuum, ein nutzloses Nichts. Leerheit, suiifiata, der Dhamma-
Sprache ist etwas vollig anderes. In dieser "Leerheit" kann alles Mogliche, in jeder Art
und Weise, in jeder Mannigfaltigkeit und Quantitdt vorhanden sein - alles, mit der einen
Ausnahme, der Vorstellungen von "Ich" und "Mein".

Was immer ihr euch an physischen und mentalen Phanomenen nur vorstellen konnt, kann
in dieser "Leerheit" vorhanden sein — nur eben "Ich" und "Mein" nicht. Die Freiheit von,
das Leersein von, "Ich" und "Mein", so wird Leerheit in der Sprache des Buddha
verstanden.

Die Welt ist leer. Leer wovon? Leer von einem Selbst und von etwas, das einem Selbst
gehoren konnte. Wenn der Buddha von Leerheit sprach, sprach er in der Dhamma-
Sprache. Dumme Menschen fassen den Begriff in der Umgangssprache auf und verstehen,
daB es nichts gibt in der Welt, auller einem Vakuum oder haben @hnlich krude Ideen. Das
hat aber in keinster Weise etwas mit der Leerheit, die der Buddha gelehrt hat, zu tun. Wird
das Wort "Leerheit" derart miBinterpretiert, dann wird die Lehre des Buddha iiber die
Leerheit bedeutungslos.

Ich hoffe, daB ihr fiir dieses Thema Interesse aufbringt und es euch gut einprégt. Das Wort
"leer" bedeutet, bezogen auf physische Dinge, natiirlich das Nichtvorhandensein eines
Inhalts; 1im metaphysischen Sinne jedoch, bedeutet es die vollstindige Abwesenheit von
"Ich-heit" und "Mein-heit". Weder in der physischen noch in der geistigen Welt gibt es so
etwas wie "Ich" oder "Mein". Die Bedingtheiten "Ich-heit" und "Mein-heit" existieren
einfach nicht. Sie sind nicht real, reine Illusion und deshalb wird die Welt als leer
bezeichnet. Alles ist vorhanden und kann von euch mit klarem Unterscheidungsvermogen
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genutzt werden - tut euch keinen Zwang an! Aber eines solltet ihr nicht tun - lasst keine
Vorstellungen von "Ich" und "Mein" entstehen.
Wer "leer" (sufifia) nur als "inhaltslos" versteht, versteht nichts vom Dhamma und kennt
die Dhamma-Sprache nicht. Er spricht nur die Umgangssprache. Wenn wir aber die
umgangssprachliche Bedeutung in den Kontext der Dhamma-Sprache hineinzwingen, wie
konnten wir da jemals den Dhamma verstehen?

Anhalten

In der Umgangssprache, versteht man unter "anhalten", "nicht mehr bewegen" oder "still
stehen". In der Dhamma-Sprache hat "anhalten" eine vollig andere Bedeutung. Um die
Sache zu vereinfachen, wollen wir ein Beispiel betrachten: Als Angulimala von "anhalten"
sprach, meinte er damit etwas ganz anderes als der Buddha, als dieser dieses Wort
gebrauchte. Falls ihr die Geschichte von Angulimala gehort habt, seid ihr mit dem Dialog
zwischen ihm und Buddha vertraut.” Angulimala beniitzt das Wort "anhalten" im Sinne

"M 86: "Der Verbrecher Angulimala sah den Erhabenen in der Ferne kommen. Als er ihn sah, dachte er:
,,Es ist wunderbar, es ist erstaunlich! Es sind Ménner in Gruppen von zehn, zwanzig, dreiig und sogar
vierzig diese Strafe entlanggekommen, aber trotzdem sind sie mir in die Hande gefallen. Und jetzt kommt
dieser Monch allein daher, ohne Begleitung, wie vom Schicksal getrieben. Warum sollte ich nicht diesem
Monch das Leben nehmen?* Dann nahm Agulimala sein Schwert und Schild auf, hingte sich den Bogen
und Kocher um und folgte dem Erhabenen auf den Fersen.

Da vollbrachte der Erhabene ein derartiges Kunststiick iibernatiirlicher Kréfte, dal der Verbrecher
Angulimala, obwohl er lief so schnell er konnte, den Erhabenen nicht einholen konnte, der in normaler
Geschwindigkeit ging. Da dachte der Verbrecher Angulimala: ,,Es ist wunderbar, es ist erstaunlich! Friiher
konnte ich sogar einen schnellen Elefanten einholen und ergreifen; ich konnte sogar ein schnelles Pferd
einholen und ergreifen; ich konnte sogar eine schnelle Kutsche einholen und ergreifen; ich konnte sogar
einen schnellen Hirsch einholen und ergreifen; aber jetzt kann ich, obwohl ich laufe so schnell ich kann,
diesen Monch nicht einholen, der in normaler Geschwindigkeit geht!** Er blieb stehen und rief dem
Erhabenen nach: ,,Bleib stehen, Monch! Bleib stehen, Monch!*

,»Ich bin stehengeblieben, Angulimala, bleib auch du stehen.*

Da dachte der Verbrecher Angulimala: ,,Diese Mdnche, die Sohne der Sakyer, sprechen die Wahrheit,
machen die Wahrheit geltend; aber obwohl dieser Monch immer noch weitergeht, sagt er: 'Ich bin
stehengeblieben, Angulimala, bleib auch du stehen." Angenommen, ich befrage diesen Monch.*

Dann richtete sich der Verbrecher Angulimala folgendermaBen in Versform an den Erhabenen:

,»Obwohl du gehst, Monch, sagst du, du seist steh'ngeblieben;

Ich stehe, doch du sagst, ich sei nicht steh'ngeblieben.

Ich frag' dich nun, o Ménch, was das bedeutet:

Wieso bist du statt meiner steh'ngeblieben?*

»Angulimala, fiir immer bin ich steh'ngeblieben,

Enthalte mich aller Gewalt gegeniiber den Wesen;

Doch du kennst Zuriickhaltung nicht gegeniiber dem Leben:
Deshalb bin ich stehengeblieben, dagegen du nicht.*

»Zu guter Letzt ist dieser Monch, ein hochverehrter Weiser,

In diesen grolen Wald gekommen, meiner Rettung willen.
Nachdem ich deinen Vers gehort, der mich das Dhamma lehrte,
Will ich fiir immer in der Tat das Ubel unterlassen.“

Nach diesen Worten nahm der Réuber seine Waffen,

In hohem Bogen warf er sie in einen Abgrund.
Den Fiilen des Erhab'nen huldigt' der Verbrecher
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der Umgangssprache; als es Buddha verwendete, geschah dies im Sinne der Dhamma-
Sprache.

Im Sprachgebrauch des gewohnlichen Menschen bedeutet "anhalten" zum Stillstand
kommen oder sich nicht zu bewegen. In der Sprache des Buddha jedoch, versteht man
unter "anhalten" oder "nicht bewegen" leer werden vom Selbst. Wenn es kein "Selbst"
gibt, was sollte sich bewegen? Sollte man dariiber nicht einmal nachdenken? Wenn da kein
"Selbst" ist, wo wire das "Ich", das herumlaufen konnte? Offensichtlich ist das "Ich" dann
zum Stillstand gelangt. Das bedeutet also "anhalten" in der Dhamma-Sprache des Buddha,
die Abwesenheit eines "Selbst", das man ergreifen und an das man sich klammern konnte,
die absolute Leerheit von einem "Selbst". Anhalten oder authoren ist das gleiche wie leer
sein. Jemand mag herumrennen und trotzdem kann von ihm gesagt werden, er habe
angehalten, denn es gibt kein "Selbst" mehr, das sich bewegen konnte; es gibt kein Ich
mehr, das irgendetwas wollen, irgendetwas anstreben konnte. Jede Form von Wiinschen
und Verlangen ist zum Stillstand gekommen.

Ein Mensch, der noch immer Verlangen in sich spiirt, wird herumlaufen und nach allem
Moglichen suchen, sogar nach Verdienst oder Gutem. Diese Suche, nach Diesem und
Jenem, hier und dort und iiberall - das ist Bewegung. Wenn man jedoch Verlangen
vollkommen zum Stillstand bringen kann, aufthoren kann, ein "Selbst" zu sein, so mag man
sogar mit dem Flugzeug fliegen und wird trotzdem sagen konnen, man "stiinde still".
Lernt, die beiden Bedeutungen dieses Wortes "anhalten” klar zu unterscheiden und zu
verstehen! Es wird euch auch helfen, die Lehre von der "Leerheit" zu verstehen.

Licht

Wenn wir nur solch tiefgreifende Worte wie diese behandeln, so werdet ihr wahrscheinlich
bald miide werden, darum nehmen wir uns nun ein leichtes Wort vor: "Licht".

Wenn wir normalerweise von Licht sprechen, so meinen wir damit Lampenlicht,
Sonnenlicht, elektrisches Licht, oder eine andere Art von physikalischem Licht. Dies
entspricht dem Wort "Licht" in der Umgangssprache.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Licht" auf Einsicht, Weisheit, hoheres
Wissen (paiiiia). Selbst wenn der Buddha in einer stockfinsteren Hohle sal, so gab es dort
immer noch "Licht" in dem Sinne, daf} sein Geist vom Licht der Einsicht und des hoheren
Wissens erhellt war. Auch in einer mond- und sternenlosen Nacht, wenn alle Lampen
verloschen sind, ist es immer noch moglich, zu sagen, "da ist Licht" - wenn es Einsicht
und hoheres Wissen im Geist eines Yogis gibt.

Dunkelheit

Und auf der Stelle bat er ordiniert zu werden.

Da sprach zu ihm der Buddha, voll von grolem Mitleid,
Der Lehrer dieser Welt mit allen ihren Gottern,

Der Voll-Erleuchtete, er sagte, ,,Komm, oh Bhikkhu.*
Und so geschah es, dafl der Morder Bhikkhu wurde."
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Nun zur "Dunkelheit". In der Umgangssprache bedeutet "Dunkelheit" die Abwesenheit
von Licht, die es unmoglich macht zu sehen. In der Dhamma-Sprache bedeutet
"Dunkelheit" das Fehlen von Einsicht, das Vorhandensein von Ignoranz, Unwissen in
Bezug auf die Wahrheit und spiritueller Blindheit (aviija). Das ist wahre "Dunkelheit".
Selbst wenn ein Mensch, dem wahre Einsicht fehlt, sich in die pralle Sonne setzen wiirde,
so befinde er sich immer noch in der "Dunkelheit" der Ignoranz, beziiglich der wahren
Natur der Dinge. So unterscheidet sich das Wort "Dunkelheit" in der Dhamma-Sprache
vom gleichen Begriff in der Umgangssprache.

Kamma

Wir kommen nun zu dem Wort "kamma" (Sanskrit: karma). Wenn die normalen Menschen
sagen: ,,.Das ist kamma‘, so meinen sie: ,Pech gehabt*. Kein Gliick zu haben als
Bestrafung fiir begangene Siinden, ist die Bedeutung die von gewdhnlichen Menschen dem
Wort "kamma" gegeben wird.

In der Dhamma-Sprache bezieht sich jedoch das Wort "kamma" auf etwas vollig anderes.
Es bezieht sich auf Handlung. Eine schlechte Handlung wird als "schwarzes kamma"
bezeichnet, eine gute Tat als "weilles kamma". Dann gibt es auch noch eine andere
bemerkenswerte Art von kamma, das weder schwarz noch weilB ist; ein kamma, das dazu
dient, die anderen beiden zu neutralisieren. Ungliicklicherweise wird diese dritte Art umso
weniger verstanden, je mehr die Leute davon horen. Die dritte Art kamma besteht in der
Erkenntnis von "Nicht-Selbst" (anarta) und "Leerheit" (suiifiata), um damit das "Selbst"
auszuloschen. Diese Art von Handlung konnen wir das buddhistisches kamma nennen, das
wahre kamma, die Art von kamma, die der Buddha lehrte. Der Buddha lehrte die
Transzendenz jeglichen kammas.

Die meisten Menschen interessieren sich nur fiir schwarzes kamma und weilles kamma,
fiir schlechtes und fiir gutes kamma. Sie haben kein Interesse an dieser dritten Art von
kamma, welches weder schwarz noch weil, weder gut noch schlecht ist. Dieses kamma
besteht in der volligen Befreiung von der "Selbstheit" und fiihrt zur Erlangung von
Nibbana. Es 10scht alle Arten von gutem und schlechtem kamma aus.

Die Menschen begreifen die Methode der volligen Ausloschung von kamma nicht. Sie
wissen nicht, da3 der Weg allem kamma ein Ende zu bereiten, diese spezielle Art von
kamma 1st, die darin besteht die Methode des Buddha anzuwenden. Diese Methode ist
nichts anderes, als der Edle Achtfache Pfad. Das Praktizieren des Edlen Achtfachen Pfades
ist kamma - weder schwarz noch weil} - und es ist das Ende allen kammas.

Dies ist die Bedeutung von "kamma" in der Dhamma-Sprache. Es unterscheidet sich sehr
vom Verstindnis unreifer Menschen.

Zuflucht

Betrachten wir nun das Wort "Zuflucht" oder "Stiitze" (sarana). In der Umgangssprache
ist eine Zuflucht oder eine Stiitze, eine Person oder ein Ding, auerhalb von uns selbst und
etwas anderes als ich selbst, wovon man Hilfe erwartet. Beispielsweise vertraut man auf
den Chef, auf einen Geist, auf einen Talisman oder einen Schutzengel. Baut man auf
irgendjemand oder irgendetwas anderes als auf die eigene Person, dann bezeichnet man
dies in der Umgangssprache als "Zuflucht" oder "Stiitze".
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Die "Zuflucht" im Sinne der Dhamma-Sprache kann ein Mensch nur in sich selbst finden.
Sogar wenn wir davon sprechen, unsere Zuflucht zu Buddha, Dhamma und Sangha zu
nehmen, so meinen wir in Wahrheit damit, zu dem Buddha, dem Dhamma und dem Sangha
Zuflucht zu nehmen, der in uns selbst, in unserem eigenen Geist zu finden ist. Nur dann
konnen sie uns eine wirkliche Zuflucht sein. Die Zuflucht liegt in uns selbst. Es sind unsere
eigenen Bemiihungen, die den Buddha, den Dhamma und den Sangha in unserem Geist
entstehen lassen. In der Dhamma-Sprache ist der Mensch also seine eigene Zuflucht - sie
ist nicht auBerhalb von uns zu finden.

Herz des Buddhismus

Dies fiihrt uns nun zu dem Ausdruck "Herz, Kern oder Essenz des Buddhismus".

In Diskussionen iiber den Kern des Buddhismus werden die befremdlichsten Ansichten
vertreten. Manche Kreise zitieren diese oder jene bekannte Formel, wie z.B. VI-SU-PA®,
die fiir Tipitaka steht. Diese Art von "Kern" ist Umgangssprache. Dumme Menschen ohne
wahre Kenntnis des Dhamma, leiern einfach einige Pali Worter oder das eine oder andere
Klischee herunter und behaupten, dies sei die Essenz des Buddhismus. Das Herz des
Buddhismus im Verstindnis der Dhamma-Sprache, so wie es vom Buddha selbst dargelegt
wurde, ist die Erkenntnis, da} nichts, was immer es auch sei, ergriffen und festgehalten
werden sollte: ,,Sabbe dhamma nalam abhinivesya.*

Nichts, was immer es auch sei, sollte als "Ich" oder "Mein" ergriffen und festgehalten
werden. Das ist der Kern des Buddhismus, wie er in der Dhamma-Sprache, der Sprache
Buddhas verstanden wird. Jeder, der auf der Suche nach der Essenz der buddhistischen
Lehre ist, soll sich vorsehen, die "Essenz" nicht im Sinne der Umgangssprache
aufzufassen, denn dies ist die Sprache der Menschen, die nichts vom Dhamma wissen.
Eine derartige "Essenz" wire einfach nur ldcherlich und kindisch.

Was ich bisher sagte, sollte bereits ausreichen, um einzusehen, daf ein einziges Wort zwei
verschiedene  Bedeutungen haben kann. FEin intelligenter Mensch  mit
Unterscheidungsvermogen wird im Stande sein, beide in Erwédgung zu ziehen. ,,Der weise
und aufmerksame Mann ist mit beiden Arten des Sprechens vertraut.”“ "Beide Arten des
Sprechens" bedeutet, beide der moglichen Bedeutungen eines Wortes zu erwigen: In
einem Falle die Bedeutung des Wortes in der Umgangssprache und im anderen Falle die
Bedeutung des gleichen Wortes in der Dhamma-Sprache.

Die Worte, die wir bisher betrachtet haben, sind relativ "hochgestellte Begriffe". Wenden
wir uns nun bodenstindigeren Begriffen zu und ich mochte mich gleich dafiir
entschuldigen, falls manche Worter etwas simpel erscheinen.

Essen

Nehmen wir uns nun das Wort "essen" vor.

In der Umgangssprache bedeutet "essen" die Aufnahme von Nahrung durch den Mund. In
der Dhamma-Sprache jedoch "i3t" man mit den Augen, den Ohren, der Nase, der Zunge,
dem Korper oder mit dem Geist.

8 VI, SU und PA stehen fiir Vinaya, Sutta und Paramattha (=Abhidhamma), den drei Kérben des Tipitaka.
Derartige Abkiirzungen werden immer noch gern als Hilfsmittel zum Auswendiglernen von Dhamma-
Themen benutzt. Durch den Einflul des Mantrayana werden sie jedoch von vielen als magische Formeln
angesehen. Jede Abkiirzung wird als "Herz" oder "Essenz" eines bestimmten Themas bezeichnet.
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Denkt dariiber nach! Worauf bezieht sich hier das Wort "essen"? Die Augen sehen
Formen, die Ohren horen Tone, die Nase nimmt Geriiche wahr, usw.; dies nennt man
"essen" mit den Augen, den Ohren, der Nase, usw.. Das ist Dhamma-Sprache.
Beispielsweise nutzt man in Pali und Sanskrit gewohnlich das Wort kamabhogi, um eine
Person zu bezeichnen, die sich vollig den Sinnesgeniissen hingibt. Wortlich bedeutet
kamabhogi "Sinnlichkeits-Esser".

Der Ausdruck "eine Frau essen" klingt sehr merkwiirdig. Jedoch war dies in Pali und
Sanskrit ein sehr geldaufiger Ausdruck. Eine Frau zu essen - darunter verstand man nicht,
sie zu rauben, zu téten, zu kochen und zu verspeisen. Dieser Ausdruck bezog sich auf den
Geschlechtsverkehr mit einer Frau. Sich allen Sinnesgeniissen hinzugeben - in diesem
Sinne ist die Bedeutung des Wortes "essen" auch in der Dhamma-Sprache zu verstehen.
Wiederum wurde das Pali Wort nibbhogo (Nicht-Esser) auf den Buddha und die Arahants
angewandt, da sie nicht langer an Farben, Formen, Tonen, Geriichen, Geschmickern,
Tastobjekten oder geistigen Vorstellungen hafteten. Sie standen iiber der sechsfachen
Verstrickung in Sinnesobjekte und waren daher Menschen, die "nichts mehr zu essen”
brauchten. Macht euch bitte mit der breiten Anwendung dieses Wortes "essen" in der
Dhamma-Sprache vertraut. Es wird euch dann leichter fallen, die tiefgriindigeren Aspekte
der Lehre zu verstehen.

Schlafen

Jetzt das Wort "schlafen". Wenn wir dieses Wort im Sinne von ,,sich wie eine Katze oder
ein Hund hinlegen und schlafen* benutzen, so sprechen wir in der Umgangssprache. In
der Dhamma-Sprache bezieht sich dieses Wort jedoch auf Ignoranz (avijja). Selbst wenn
jemand mit weit gedffneten Augen aufrecht dasitzt, er aber die wahre Natur der Dinge
nicht begreift, so kann man von dieser Person sagen, sie schlift. Dies ist die Bedeutung
von "schlafen" in der Dhamma-Sprache. Im Nicht-Wissen um die wahre Natur der Dinge
zu leben, ist "schlafen", ganz gleich welche Korperhaltung man einnimmt.

Wach

Nehmen wir im Gegensatz dazu das Wort "wach". Unter "wach sein" versteht man
normalerweise den Zustand nach dem Erwachen vom Schlaf. In der Dhamma-Sprache
jedoch bedeutet dieses Wort, immer achtsam und vollig geistesgegenwartig zu sein. Diese
Verfassung, ganz gleich, ob man dabei physisch schlift oder wach ist, 146t sich als "wach"
bezeichnen. Eine Person, welche konstante Achtsamkeit (satipatthana) praktiziert, ist
immer klar bewuf}t. Selbst, wenn sie sich zum Schlafen niederlegt, wird sie im Moment
des Erwachens sofort wieder klar bewul3t sein. Wenn sie wach ist, ist sie wach, und wenn
sie schlift, so ist sie auch "wach". Das heif3t "wach sein" in der Dhamma-Sprache.

Spielen
Nun zum Wort "spielen". In der Umgangssprache bedeutet das Wort "spielen", sich wie

ein Kind mit Spiel, Sport, Lachen und Spal3 zu unterhalten. In der Dhamma-Sprache
hingegen bedeutet dieses Wort, Freude im Dhamma zu finden, sich am Dhamma zu
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erfreuen. Mit dem Gliicksgefiihl zu "spielen", das mit den tieferen Stufen der Sammlung
(jhana) auftritt, nannte man in der Pali-Sprache "jhanakila" (Konzentrationsspiele). Das
ist das "Spiel" der ariya (Edlen), der in der Ubung Fortgeschrittenen.

Engel

Das Wort "Engel" bezeichnet in der Umgangssprache die auBergewohnlich schonen,
weiblichen Himmelsbewohner. Sie sind die personifizierte Schonheit. In der Dhamma-
Sprache jedoch wird Schonheit auf den Buddha-Dhamma bezogen. Meist wird dieser auf
den Dhamma in Biichern reduziert, gemeint ist hier aber jegliche Form des Dhamma, denn
jegliche Form des Dhamma ist schon im Anfang, schon in der Mitte und schén am Ende.

Weiblich und Minnlich

LaBt uns nun die Worte "weiblich" und "ménnlich" betrachten. In der Umgangssprache,
der weltlichen Sprache, beziehen sich diese Worte auf die Geschlechter. In der Dhamma-
Sprache aber beziehen sie sich auf die unterschiedlichen Merkmale und Pflichten, die den
Menschen von der Natur zugewiesen wurden. Pflichten die in Zusammenarbeit, in einer
Partnerschaft, ausgefiihrt werden miissen. "Weiblich" und "ménnlich" hat in diesem Sinne
nichts mit dem Austausch erotischer Geniisse zu tun. Vielmehr weisen diese Worte darauf
hin, dal es Menschen in der Welt geben muf}, dal die Art nicht aussterben darf. Die
menschliche Spezies muf} durch die Erfiillung der Reproduktionspflicht so lange erhalten
werden, bis die Menschheit das hochste Dhamma - Nibbana - realisiert hat. '°

Die Pflichten, die sich aus dieser Notwendigkeit ergeben, miissen zwischen Frau und
Mann aufgeteilt werden. Sie helfen sich gegenseitig ihre Last zu tragen, indem sie ihre
taglichen Verpflichtungen, ihre tigliche Arbeit teilen. Arbeit, die wenn richtig ausgefiihrt,
Dhammapraxis ist.

Das versteht man in der Dhamma-Sprache unter "weiblich" und "ménnlich". Wir sollten
dabei nicht einfach nur an instinktive tierische Verhaltensweisen denken. Vielmehr sollten
wir die Geschlechtsmerkmale als Zeichen fiir die Aufteilung von Pflichten, die nur in
Kooperation korrekt ausgefiihrt werden konnen, auffassen.

Heirat

Das bringt uns zu dem Wort "Heirat". In der Umgangssprache versteht jeder unter diesem
Begriff die Zeremonie, die einen Mann und eine Frau, entsprechend der sozialen
Gebriuche, miteinander verbindet. In Pali ist das Wort fiir Heirat "samarasa", was man
tibersetzen kann als, "den gleichen (sama) Geschmack, Aroma, Pflicht oder die gleiche
Funktion (rasa) haben".

In der Dhamma-Sprache hat dies die Bedeutung, dal zwei Menschen mit den richtigen
Wiinschen und Bediirfnissen, durch Dhamma oder im Dhamma miteinander vereint sind.

° Thai: nang-faa, wrtl.: Blaue Frau = Himmels-Frau, ein Synonym fiir héchste Schénheit.

10 Ajahn Buddhadasa sagte, daB uns die Natur mit angenehmen Gefiihlen beim Sex besticht, damit wir
diese Pflicht erfiillen.
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Korperlicher Kontakt ist dabei unnétig, auch wenn es andere Formen des Kontakts geben
kann, wie etwa einen Briefkontakt. Im Sinne der Dhamma-Sprache ist "Heirat" moglich,
auch wenn die beiden sich nie beriihren. Sie sind verheiratet, weil sie die gleichen
Wiinsche und Verantwortlichkeiten haben. So wollen beispielsweise beide dukkha
transzendieren und wenden hierfiir die gleichen Prinzipien in der Ubung an. Beide sind
zufrieden mit der gemeinsamen Ubung und den daraus erwachsenden Friichten, die sie
sich gegenseitig wiinschen. Das heifit, "den gleichen Geschmack haben" (samarasa). Die
Wortbedeutungen in der Dhamma-Sprache sind immer so sauber und rein wie in diesem
Beispiel.

Vater und Mutter

Betrachten wir nun die Worte "Vater" und "Mutter". In der Umgangssprache bezieht sich
dieser Begriff auf die zwei Menschen, die fiir unsere Geburt verantwortlich sind. In der
tieferen Bedeutung der Dhamma-Sprache jedoch ist Nicht-Wissen (avijja) unser Vater und
Verlangen (tanha) unsere "Mutter". Man muf sie toten und vollstindig beseitigen.

Der Buddha sagte: ,,Mataram pitaram hantva akatafiiiiisi brahmana. “

,.Sei1 undankbar! Tote den Vater, tote die Mutter, und du wirst Nibbana erreichen.
Der fiir unsere "Geburt" Verantwortliche ist unser "Vater", - Ignoranz oder Nicht-Wissen
-; unsere "Mutter", ebenso verantwortlich fiir unsere Geburt, ist das Begehren. Den
Worten "Vater" und "Mutter" wurde durch den Buddha diese hohere Bedeutung in der
Dhamma-Sprache gegeben. So verstanden miissen diese "Eltern" (avijja und tanha)
getotet, vollig vernichtet werden, bevor Nibbana verwirklicht werden kann.

1l

Freund

In der Umgangssprache bedeutet das Wort "Freund" ein Kamerad, jemand, der Dinge tut
die uns erfreuen. In der Dhamma-Sprache bezieht sich das Wort "Freund" oder "Kamerad"
auf den Dhamma selbst, insbesondere auf jenen Aspekt des Dhamma, der es uns
ermoglicht, uns von dukkha zu befreien. Der Buddha sprach ausdriicklich vom Edlen
Achtfachen Pfad als "dem besten Freund" (kalyanamitta) der Menschheit, In der Dhamma-
Sprache steht das Wort "Freund" fiir den "Edlen Achtfachen Pfad" - von der rechten
Ansicht bis zur rechten Sammlung.

Feind

In der Umgangssprache wird mit dem Wort "Feind" jemand bezeichnet, den wir hassen
und der uns Schaden zufiigen will. Aber im Sinne der Dhamma-Sprache versteht man
unter dem Wort "Feind" unseren eigenen fehlgeleiteten Geist. Nicht ein Wesen auf3erhalb
von uns selbst, sondern unser eigener, falsch ausgerichteter Geist ist unser wahrer Feind.

! Sieche Dhammapada 294: ,,Hat Vater, Mutter er erschlagen, dazu zwei Adelskonige (Vernichtungsglaube
& Ewigkeitsglaube), samt dem Gefolge (Lust und Gier) und dem Volk (Sinnesfahigkeiten und Objekte),
zieht leidlos hin der Heilige.* Ahnlich Dhp 295.
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Der "Feind", an den der gewohnliche Mensch denkt, ist der "Feind" im Sinne der
Umgangssprache. Im Gegensatz hierzu ist der "Feind" im Sinne der Dhamma-Sprache
unser eigener, falsch eingesetzter Geist. Dieser "Feind" ist gegenwairtig sobald eine falsche
Ausrichtung des Geistes erfolgt. Er wird in und durch unseren Geist geboren. Ist der Geist
wohlausgerichtet und im Dhamma gefestigt, so erlischt der Feind, und der Freund tritt an
seine Stelle.

Verdorben

Was ist ein "verdorbenes, iibelriechendes Ding"? In der Umgangssprache mag man damit
einen verfaulten Fisch oder etwas Ahnliches bezeichnen. In der Dhamma-Sprache hat dies
jedoch eine vollig andere Bedeutung. Der Buddha bezeichnet die geistigen Befleckungen
(kilesa) als "verdorbene, iibelriechende Dinge". Zum Beispiel sind Geiz, Egozentrik und
Besessenheit von der Vorstellung "Ich" und "Mein", verdorbene, iibelriechende Dinge.

All diese Worter, die wir niher betrachtet haben, sind nichts als vollkommen gewohnliche
Worter, die ich herausgegriffen habe, um euch den Unterschied zwischen der Umgangs-
und der Dhamma-Sprache vor Augen zu fithren. Wenn ihr alles nochmals iiberdenkt, so
werdet ihr feststellen, daf3 dieser Unterschied der Grund ist, warum wir den Buddha-
Dhamma nicht verstehen. Wir verstehen diese hochste und tiefgriindigste Lehre nicht, weil
uns ganz einfach die Kenntnisse der Dhamma-Sprache fehlen. Wir verstehen nur die
Umgangssprache und sind daher unféhig, die Sprache der ariya zu erfassen.

Lachen

Der Buddha sagte einmal: ,Lachen ist das Verhalten eines Séauglings in seiner
Wiege.“ Denkt dariiber nach! Wir lieben es, herzhaft zu lachen, obwohl dies dem
Verhalten eines kleinen Kindes in seiner Wiege gleicht. Es ist uns nicht einmal peinlich,
wir lieben es. Wir lachen einfach lauthals oder briillen vor Freude.

Warum sagte der Buddha also, lachen ist das Verhalten eines Sduglings in seiner Wiege?
Stellt euch ein kleines Kind in seiner Wiege vor, wie es dort liegt, gluckst und euch
angrinst.

Das Lachen der Heiligen ist anders. Sie lachen iiber alle bedingt entstandenen Dinge
(sankhara), die nicht dauerhaft, sondern verdnderlich, unbefriedigend und "Nicht-Selbst"
sind. Weil sie wissen, konnen sie iiber bedingt Entstandenes , ebenso wie iiber das
Verlangen danach, lachen, denn diese Dinge konnen ihnen nicht linger Schaden. Dies ist
die rechte Art zu lachen, eine Art, die Bedeutung und Wert besitzt.

Singen
Betrachten wir nun das Wort "singen". Der Gesang, der aus dem Radio klingt ist, als ob
jemand weint. Die ariya ordnen "Singen" in die gleiche Kategorie, wie Weinen ein. Der

Gesang erfordert die gleiche Bewegung des Mundes, des Halses, der Stimmbénder und
der Zunge, wie das Weinen.
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Handelt es sich jedoch um wahren Gesang, der "Gesang der ariya", so ist dieser eine
Lobgesang der Freude dariiber, den Dhamma geschaut zu haben. Er kiindet vom Dhamma
und driickt Befriedigung im Dhamma aus. Das ist wahres "Singen".

Tanzen

Dazu pallit auch das Wort "Tanzen". Menschen machen besondere Anstrengungen, um
Tanzen zu erlernen und achten darauf, daf auch ihre Sohne und Tochter es erlernen, und
sie geben hierfiir viel Geld aus.

Die ariya dagegen betrachten das Tanzen als die Possen von Verriickten. Das konnt ihr
selbst sehen, wenn ihr einmal einen Vergleich anstellt. Keine geistig gesunde Person
wiirde aufstehen und tanzen! Es wurde berechnet, da3 jemand zu mindestens zu 15%
verriickt sein muf}, um sein Schamgefiihl zu iiberwinden und zu tanzen.

Der Tanz der ariya ist dhammanandi. Sie "tanzen" und verspotten die Herzenstriibungen
und verkiinden ihre Befreiung, Sie sind nicht linger an Hinden und Fiilen gebunden. Sie
konnen tanzen, da sie nicht linger durch Anhaften gefesselt sind. In dieser Weise "tanzen"
die ariya."

Blindheit

Uberlegt einmal, wenn wir nur mit der Umgangssprache vertraut sind, so ist es unmoglich,
diese Art zu sprechen zu verstehen.

Der Weise spricht: ,,Der Vogel siecht den Himmel nicht®, und der Dumme glaubt das nicht.
Warum kann ein Vogel den Himmel nicht sehen? Weil er im Himmel fliegt. Der Weise
spricht: ,,.Der Fisch sieht das Wasser nicht®, und wiederum glaubt es der Dumme nicht. Es
kam ihm niemals in den Sinn, dal} ein Fisch, der im Wasser lebt und stéindig mit Wasser
im Kontakt ist, es nicht sehen kann. Der Fisch weil3 nichts iiber Wasser. Ebenso kann ein
Wurm, der stéindig in der Erde wiihlt, sie nicht sehen. Ein Wurm, der im Misthaufen lebt,
ist in thm geboren, wird in thm sterben und wird ihn gleichfalls nie erkennen.

Und schlieBlich spricht der Weise: ,,Der Mensch sieht die Welt nicht*. Ein Mensch, der in
der Welt lebt und sich in ihr bewegt, kann sie doch nicht sehen. Wiirde er die Welt wirklich
sehen, so wiirde er nicht in ihr verhaftet bleiben. Er wiirde sich aus dieser Welt befreien
und in Dhamma verweilen. Ein Mensch, der bis iiber den Kopf in der Welt feststeckt, wie
ein Wurm im Misthaufen, kennt nur die weltliche Umgangssprache. Er weil} nichts von
der Dhamma-Sprache und so kann er den Dhamma nicht verstehen.

12 A 111, 108: "Als Geheul, ihr Monche, gilt in der Ordenszucht des Heiligen das Singen, als Wahnsinn das
Tanzen, als kindisch das unpassende Lachen mit aufgerissenem Munde. Darum ist das Singen und Tanzen
eine Verletzung der Ordnung. Seid ihr iiber Dinge erfreut, so geniige euch ein bloBes Lécheln."
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Nirgendwo hingehen

Hier ist noch ein gutes Beispiel der Dhamma-Sprache: ,,Gehen und gehen und niemals
ankommen. Der durchschnittliche Mensch wird die Bedeutung nicht verstehen. Hier hat
"gehen" die Bedeutung von "sich etwas wiinschen und danach suchen". "Nie ankommen"
bezieht sich auf den Frieden, auf Nibbana, das unerreichbar bleibt. Nibbana wird durch
"Nichtwiinschen", "Nichtbegehren", durch "Nichthoffen" oder "Sich-nicht-danach-
sehnen" erreicht. Es besteht also keine Notwendigkeit irgendwohin zu gehen.

Gehen und gehen und niemals ankommen. Wollen und wollen und niemals erlangen. Je
mehr wir wiinschen, dieses oder jenes zu sein, dieses oder jenes zu haben umso
unerreichbarer wird es. Alles, was wir tun miissen, ist, das Wiinschen aufgeben und wir
werden unmittelbar Fiille erfahren.

Stille

In der Dhamma-Sprache sagt man: ,,Reden ist nicht laut; Stille ist laut*. Das bedeutet, dall
ein gut konzentrierter, stiller und ruhiger Geist die Stimme des Dhamma horen wird.
Wiederum wird gesagt: ,,Die Dinge, iiber die gesprochen werden kann, sind nicht der
wahre Dhamma; iiber den wahren Dhamma kann nichts gesagt werden.*.

Alles, woriiber ich bisher sprach, ist noch immer nicht der wahre Dhamma, noch immer
nicht die "hochste Wahrheit". Meine Worte sind nichts weiter als ein Versuch zu erklaren,
wie man den wahren Dhamma erreichen und verstehen kann. Uber den wahren Dhamma
kann nicht gesprochen werden. Je mehr wir iiber den Dhamma sprechen, umso weiter
entfernt er sich von uns. Das einzige, woriiber wir sprechen konnen, ist die Methode, die
uns weiter fiihrt, die uns sagt, was wir tun miissen, um zum wahren, zum wirklichen
Dhamma zu gelangen. Es ist daher das Beste zu schweigen.

Bei dieser Erkenntnis angelangt, wollen wir unsere Diskussion iiber den Unterschied
zwischen der Umgangssprache und der Dhamma-Sprache beenden. Ich schlage vor, ihr
denkt dariiber nach, ob ihr mit mir iibereinstimmen koénnt, worin der Grund zu suchen ist,
daB wir den Dhamma nicht verstehen.
Manche von uns haben Lehrgespréichen, Vortrigen und Darlegungen vom Dhamma seit
zehn, zwanzig und mehr Jahren gelauscht. Warum also verstehen wir den Dhamma immer
noch nicht, sehen ihn nicht, sind noch nicht in ihn eingedrungen? Wir verstehen ihn nicht,
weil wir ganz einfach nicht in der rechten Weise zuhoren. Und warum horen wir nicht
richtig zu? Weil wir nur die Umgangssprache und nicht die Dhamma-Sprache
beherrschen. Wir horen die Dhamma-Sprache und verstehen sie im Sinne der
Umgangssprache. Wir sind wie jene einfiltigen Menschen, die das Wort "Leerheit" in der
Bedeutung der Umgangssprache verstehen, die Dhamma-Bedeutung iibersehen und alle
moglichen unsinnigen Behauptungen zu diesem Thema aufstellen.
Dies sind die bedauerlichen Folgen, wenn man nicht mit dem Sprachgebrauch der
Umgangs- sowie der Dhamma-Sprache vertraut ist. Dann fehlt die Fihigkeit zur
Unterscheidung, jene Qualitét, die der Buddha meint, als er sagte:

Appamatto ubho atthe adhiganhati pandito,

Ditthe dhamma ca yo attho, yo ca ttho samparayiko
Atthabhisamayadhiro pandito ti pavuccati

27



“Der weise und aufmerksame Mann ist mit beiden Arten des Sprechens vertraut: Der
Bedeutung, die von gewohnlichen Menschen verstanden wird und der Bedeutung, die sie
nicht verstehen konnen. Wer die unterschiedlichen Arten zu sprechen flieBend beherrscht
ist ein weiser Mann.*

28



INNEN UND AUSSEN

Es gibt eine Angelegenheit, die dullerst wichtig ist, bei der aber die meisten Menschen
dazu neigen, sie als unwesentlich zu betrachten oder als zu schwierig um sich damit zu
befassen. Es handelt sich hierbei um die "Schau nach innen", das genaue Beobachten aller
inneren Vorginge.

Die Dinge nicht in der richtigen Weise zu betrachten, kann zu einer Verstindnisbarriere
werden. Wenn etwa zwei Personen uneins sind, weil einer von ihnen versdumt hat, ein
Problem von einem bestimmten wichtigen Standpunkt aus zu betrachten und daher nicht
in der Lage ist, das Argument des anderen zu verstehen. Meinungsverschiedenheiten
entstethen gewohnlich dadurch, daB zwei Parteien eine bestimmte Sache auf
unterschiedliche Weise betrachten.

Auch um die Lehre des Buddha verstehen zu konnen, ist es wesentlich, dal wir nach innen
schauen. Der Buddha beschiftigte sich ausschlieBlich mit Dingen im Inneren und seine
Lehre ist ein Bericht davon, was zu sehen ist, wenn wir nach innen blicken. Die Lehre vom
Leiden (dukkha) ist wichtig - als eine der Vier Edlen Wahrheiten, als ein Glied in der Kette
der bedingten Entstehung (paticca-samuppada) und in anderen Zusammenhéngen, die alle
ausschlieBlich das Leid in uns betreffen. Wenn wir nicht versuchen nach innen zu schauen,
wie der Buddha es tat, dann haben wir nur geringe Aussichten, den Buddha-Dhamma zu
verstehen. Infolgedessen ist es diese Angelegenheit meines Erachtens nach wert, einer
genauen Untersuchung unterzogen zu werden.

Da das innere Leben zu betrachten alles ist, worum es sich beim Dhamma dreht, miissen
wir nach innen blicken, wenn wir unser Leben mit dem Dhamma in Einklang bringen
wollen. Dhamma aber richtig zu verstehen ist eine Frage der genauen Beobachtung der
relevanten Aspekte unseres inneren Lebens.

Manche iltere Menschen sagen vielleicht, dal diese Sache zu komplex ist und wir sie
lieber nicht besprechen sollten. Sie haben den Eindruck, daBl junge Menschen zur
Innenschau nicht fahig sind. Weil sie selbst niemals nach innen blicken wiirden, schlieen
sie daraus, daBl auch junge Menschen dies nicht tun wiirden. Aber mit solchen
Vorstellungen und Gerede brauchen wir uns gar nicht zu befassen. Wir miissen uns nur
darum kiimmern, wie wir zum rechten Verstindnis, der wichtigsten Sache von Allen,
nidmlich Dhamma, kommen.

Es ist wichtig, darauf hinzuweisen, da3, gerade wenn iiber Dhamma gesprochen wird,
man oft auf zwei verschiedene Ausdrucksweisen trifft. Eine wird benutzt, wenn von
Personen, ithren Angelegenheiten, von materiellen Dingen oder von der weltlichen Seite
des Lebens die Rede ist: das wird "Alltags-Sprache" oder "Umgangssprache" genannt.
Die andere wird benutzt, wenn iiber den Geist, iiber Dhamma und iiber das "Innere"
gesprochen wird: das wird "Dhamma-Sprache" genannt. Nehmen wir zum Beispiel
"Mara", den Versucher, den buddhistischen Satan. Wenn wir dabei an eine Art Ddmon
denken, der auf einem Elefanten oder Pferd reitet und eine Lanze oder ein Schwert tragt,
dann bedienen wir uns der Umgangssprache. Denken wir aber bei dem Wort "Mara" an
die duBerst gefdhrlichen und destruktiven Dinge, die geistigen Befleckungen wie
Verblendung, Gier und HaB - dann gebrauchen wir die Dhamma-Sprache. Wenn ihr
keine Innenschau iibt, dann werdet ihr Dhamma und die Dhamma-Sprache niemals
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verstehen, sondern ausschlieBlich die Umgangssprache. Folglich kdnnte es sogar sein,
sofern ihr besonders stark verblendet seid, daf3 ihr ein Opfer der Propaganda werden
konntet, die euch glauben machen will, daf ihr durch das Erwirken von Verdiensten in
den Himmel gelangen werdet oder durch das Sammeln selbiger den Schlingen Maras
entgeht.

Wenn ihr euch jedoch darin iibt, die Dinge in der rechten Weise zu betrachten und zur
Wahrheit der Dhamma-Sprache vordringt, so werdet ihr zu einem Kenner der Wahrheit
und keiner kann euch mehr tiuschen.

Warum sprechen wir eigentlich von "Innen" und "AuBlen"? Ich nehme an, daf ihr das
schon versteht. Ich glaube nicht, da3 man euch erst ausfiihrlich erkldiren muf3, daf} alle
Dinge diese zwei Seiten haben, eine Innenseite und eine AuBenseite. Es gibt in der
Philosophie ein Wort, das auch in der Umgangssprache gebraucht wird, das Wort
Quintessenz.

"Quint" bedeutet "fiinfte"; "Essenz" bedeutet "grundlegende Natur", "das Wesentliche".
Quintessenz heiflt also "fiinfte Essenz". Die Philosophen sprechen von fiinf Essenzen. Den
vier duleren, den Elementen Erde, Wasser, Feuer und Luft. Die fiinfte Essenz jedoch ist
weder Erde, noch Wasser, noch Feuer noch Luft, sondern etwas Innerliches, namlich
Bewusstsein, die geistige Seite der Dinge. Es ist dieses fiinfte Element oder diese fiinfte
Essenz, fiir die wir uns interessieren miissen und zu deren rechten und umfassenden
Verstindnis wir gelangen miissen.

Ich sollte darauf hinweisen, dafl der Buddhismus noch eine sechste Essenz, ein sechstes
Element kennt. Die ersten vier Elemente sind Erde, Wasser, Feuer und Luft, das fiinfte ist
der Geist oder das BewubBtseins-Element (viiifiana-dhatu). Das sechste Element ist
"Leerheit" (suiifiata-dhatu). Es wird manchmal auch "Element des Abgekiihltseins"
(Nibbana-dhatu) genannt. Die fiinfte und sechste Essenz, Geist und Leerheit, nennen wir
das "Innere".

Die Innenschau von der wir sprechen, bedeutet also das Betrachten des Geistes, das
Beobachten der "Ich" und "Mein" Vorstellungen, den Ursachen fiir Gutes und Schlechtes
in Bezug auf gedankliches, sprachliches und korperliches Handeln. Was die sechste
Essenz betrifft, so ist sie der Zustand, welcher leer von "Ich" und "Mein" ist, leer von der
Vorstellung ein "Ich" zu sein oder zu einem "Ich" zu gehoren. Mit anderen Worten, es
handelt sich um einen Zustand, der leer von allen Befleckungen ist und der durch korrektes
Nach-Innen-Schauen realisiert wird. Von Befleckungen frei zu sein, heif3t auch frei zu sein
von Leid und frei von allen Dingen, die Leid (dukkha) bedingen.

Diese sechs Dinge als Elemente anzusehen ist vollig berechtigt, jedoch wird dem normalen
Weltmenschen diese Einteilung merkwiirdig erscheinen, weil er lediglich die
traditionellen Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft oder die Elemente der modernen
Chemie kennt. Er sieht Geist und Leerheit nicht als Elemente an und sobald er hort, dall
ithr von ihnen als Elementen sprecht, wird er wahrscheinlich das Interesse daran verlieren.
Das Wort "Element" (dhatu), wie es hier gebraucht wird, bezieht sich einfach auf Dinge,
die wirklich existieren, die erfahrbar sind. Die duBleren Dinge existieren wirklich im
AuBen und die inneren Dinge, auch wenn man sie nicht sehen kann, existieren ebenfalls.
Deshalb sind sie eben zu den Essenzen, Prinzipien, Elementen oder Potentialen zu zéhlen,
aus denen alle Dinge zusammengesetzt sind.
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Es diirfte das Verstindnis der dhatus etwas erleichtern, wenn wir noch eine andere
Einteilung erwéhnen. Bei der Besprechung buddhistischer Prinzipien wird oft festgestellt,
daB} es letztlich nur drei Elemente gibt: das Form-Element, das Formlose-Element und das
Erloschungs-Element (ripa-, ariipa-, nirodha-dhatu). Bei diesen drei Begriffen bezieht
sich der erste, das "Form-Element", auf die physischen Elemente, welche eine
eigenstidndige korperliche Ausdehnung haben, die gesehen, gerochen oder gefiihlt werden
konnen. Zusammen bilden sie das Form-Element. Das zweite, das "Formlose-Element",
bezieht sich auf Dinge, welchen diese Art Form fehlt, die aber dennoch wirkliche Existenz
besitzen, Dinge die nur durch den Geist erkannt werden konnen, ganz einfach deshalb,
weil sie selbst dem Geist entstammen. Das dritte, das "Erloschungs-Element”, hat
ebenfalls reale Existenz, diese besteht jedoch im Erloschen der anderen Elemente. Wenn
die beiden erstgenannten Elemente (Form und Formlosigkeit) dieses Element erreichen,
werden sie ausgeloscht; sie verlieren ihre Bedeutung, es ist, als gébe es sie iiberhaupt nicht.
Man kann von diesem Erloschungs-Element also weder sagen, daf} es Form hat, noch daf}
es formlos sei; es iliberschreitet beide Aspekte, weil es sowohl jenseits von Form, als auch
von Formlosigkeit ist. Daher nannte es der Buddha das Erloschungs-Element, Nibbana-
Element oder auch Leerheits-Element. Der klarste Begriff ist aber "Erloschungs-Element".

Bitte merkt euch diese erweiterte Bedeutung des Begriffes "Element". Er bedeutet hier
weitaus mehr, als der in der physikalischen Wissenschaft gebrduchliche, wo er lediglich
die Zustinde von Materie und Energie bzw. die chemischen Elemente umfasst. Die
Elemente der modernen Wissenschaft sind alle im Form-Element enthalten. Was die
beiden anderen Elemente, das Formlose- und das Erloschungs-Element betrifft, so habt ihr
wohl noch nie dariiber nachgedacht, von ihnen gehort oder bemerkt, daf} sie iiberhaupt
existieren.

Die Erlduterung der Lehre des Buddha zu diesem Thema, wird euch sicherlich kliiger
machen, da sie euch die Existenz gewisser verborgener Dinge erkennen lésst. Diese Dinge
sind uns zwar verborgen, sie waren jedoch denjenigen offenbar, die Erleuchtung erlangt
hatten, insbesondere dem Buddha selbst. Das bedeutet, daB} fiir den Buddha das Formlose-
Element und das Erloschungs-Element gewohnliche, vertraute Begriffe waren, leicht zu
verstehen und nicht besonders tiefgriindig. Er wullte iiber sie Bescheid, so wie wir iiber
Erde, Wasser, Feuer und Luft oder iiber die rund einhundert chemischen Elemente, welche
die modernen Forscher entdeckt haben, Bescheid wissen. Fiir uns ist es also erforderlich,
einen neuen, viel feineren, theoretischen Rahmen zu schaffen, in welchem der Begriff
"Element" eine breitere Bedeutung erhilt. Die weniger offensichtlichen Elemente sind nur
wahrnehmbar, erkennbar und von uns begreifbar, sofern wir nach innen schauen. Das
wiederum verhilft uns dazu, die Lehre des Buddha zu verstehen, jenes Meisters der
Innenschau.

Es ist absolut wesentlich, da} unsere Forschungen und Studien auf soliden buddhistischen
Prinzipien beruhen. Wir konnen Buddhismus nicht einfach so studieren, wie es uns gerade
passt, entsprechend unserer Vorlieben und Abneigungen. Wiirden wir darauf bestehen,
wire das Resultat recht diirftig, wir wiirden viel Zeit verschwenden und miissten am Ende
den Versuch ganz einfach aufgeben. Es wiirde daraus kein wirklicher Gewinn erstehen.
Ich rufe euch also dazu auf - ja ich flehe euch regelrecht an - Innenschau zu iiben und das
Innere zu studieren, damit ihr allméahlich zu einem immer tieferen und tieferen Verstindnis
des fiinften und sechsten Elementes gelangt.
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Objektivitit — Subjektivitit

Diese Schau nach innen kann mit den Begriffen zweier Worte der Umgangssprache erklért
werden, die zugleich Begriffe in der Sprache der Philosophie sind: Die beiden Antonyme
"Objektivitdt" und "Subjektivitdat". Der Ausdruck "Objektivitdt" bezieht sich, genau
genommen darauf, die Dinge aus rein physischer, materieller Perspektive zu betrachten.
Man sieht also nur die Dinge, auf die eingewirkt wird. "Subjektivitat" bezieht sich auf den
Zustand der eintritt, wenn wir geistige Dinge beobachten oder erfahren, wenn wir die
Perspektive des Handelnden einnehmen. Wir miissen diese Begriffe klar definieren. Die
objektive Seite ist die physische Seite, die Welt der Objekte, die behandelt werden. Die
subjektive Seite ist die mentale Seite, die Welt des Geistes, des Handelnden.

Das wird alles viel klarer, wenn wir uns an die urspriingliche Bedeutung der Pali Begriffe
halten. Das Wort "citta", der Geist oder die subjektive Seite, heillt wortlich "Erbauer”,
"Tuender", oder "Wissender". "Ritpa", die physische oder objektive Seite hingegen ist,
"das, was erbaut wird", "das, was leicht zerbrochen oder zerstort wird", "das, was gewul3t
wird", oder "das, worauf eingewirkt wird".

Was wir tun miissen, ist, uns darin zu iiben, die subjektive Seite, den Geist, zu betrachten.
Wir miissen mehr auf den Handelnden als auf das Behandelte schauen. Torichterweise nur
auf die objektive Seite zu schauen, hiefe den Handelnden auBlen vor zu lassen. Dadurch
wiirde man zum Sklaven und Diener der Objekte. Im Gegensatz dazu, heiit der
subjektiven Seite, dem Geist, dem Tuenden, Beachtung zu schenken, zum Herrn zu werden
und die Oberhand zu gewinnen. Stellt ihr euch auf die Objekt-Seite, so seid ihr der passiv
Erleidende; stellt ihr euch hingegen auf die Subjekt-Seite, so seid ihr der aktiv Handelnde.
Es ist also wesentlich, dal wir uns darin iiben, jener Seite Aufmerksamkeit zu schenken,
die uns in die vorteilhaftere Position bringt, die uns die Oberhand verschafft - auf die
subjektive Seite. Dies ist der Nutzen der Innenschau.

Seit dem Tag unserer Geburt mangelt es uns an rechter geistiger Schulung, sowohl im
Dhamma als auch in der Philosophie. Bis heute hat man es zugelassen, dal wir im
Materialismus versinken, uns in physische Dinge vernarren und nur die Objekt-Seite der
Dinge sehen. Es ist als hitte man uns verweigert, die andere, hohere Seite der Dinge zu
betrachten. Einfach in der alten Weise weiterzumachen, kann aber nichts bringen. Wir
miissen also einen neuen Entschluf} fassen, kiinftig alles als Gewinner zu sehen und nicht
langer als Verlierer. Daher ist es wesentlich, dal wir uns darin iiben, die subjektive Seite
der Dinge zu betrachten, bis wir fihig sind, das innere Geschehen dazu zu bringen, sich
uns in aller Klarheit zu enthiillen anstatt wie bisher rétselhaft zu bleiben.

Schale und Kern

Die Betrachtung des AuBeren und die Innenschau sind genaue Gegensitze. Andererseits
gehoren das AuBlen und das Innen aber zusammen und sind untrennbar, weil die inneren
Dinge von den dufleren Dingen abhéingig sind. Der Korper zum Beispiel, ist die Basis oder
der Wohnort des Geistes; insofern hingt der Geist vom Korper ab. Koper und Geist sind
untrennbar miteinander verbunden und dennoch konnen wir sie als AuBeres, bzw. als
Inneres unterscheiden.
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Nehmen wir zur Verdeutlichung ein Beispiel aus dem Alltag. Es ist wie bei einer Frucht,
die auBen eine Schale hat und innen einen Kern. Betrachten wir nur das AuBere, so sehen
wir lediglich die ungenieBbare Schale. Schauen wir aber ins Innere, finden wir den
essbaren Kern. Wenn wir die Schale nicht vom Kern unterscheiden konnen, konnen wir
die Frucht nicht essen.

Es ist also von gro3em Nutzen, das Innere vom AuBeren unterscheiden zu kénnen und sich
dann dem Inneren zuzuwenden. Der Blick nach innen ist wesentlich - laf3t uns aber dabei
nicht so weit gehen, eine negative, abfillige Haltung dem Aullen gegeniiber zu entwickeln.
Das wire ein ebenso schwerer Irrtum, wie das Ignorieren des Inneren. Wie auch bei der
Frucht, miissen wir immer den Wert der du3eren Schale erkennen. Hétte die Frucht keine
Schale, gibe es keinen Kern. Ohne die Schale konnte die Frucht keinen Samen oder Kern
hervorbringen und konnte sich dementsprechend nie hin, zu einem essbaren und
niitzlichen Stadium entwickeln. Die Schale ist also wichtig, aber es wére doch recht
bedauerlich zu denken, das sei schon alles.

Wenn jemand nur die Schale sieht, ist er der Sklave duBerer Objekte; blickt er jedoch nach
innen, so wird er zum Herrn. Die Sinnesobjekte - all die Formen, Tone, Geriiche,
Geschmicke und Tastempfindungen, die es gibt, sind die Welt. Solange dem Geist
gestattet wird, achtlos, mit nach auflen gerichtetem Blick umherzuwandern, wird er davon
dominiert, iiberwiéltigt und gleichsam an der Nase herumgefiihrt. Sobald der Geist sich
aber abwendet und nach innen schaut, wird er frei, kann nicht mehr an der Nase
herumgefiihrt werden und erlangt einen Zustand volliger Freiheit von allem Leid und aller
Qual.

Auf das AuBen zu schauen, hindert uns daran Dhamma zu verstehen, der Blick nach innen
ermoglicht uns ein Verstindnis des Dhamma. Denkt immer an diesen Gegensatz. Warum
aber muf} das so sein? Ganz einfach deshalb, weil das Dhamma mit dem Inneren zu tun
hat, vom AuBeren jedoch verborgen wird. Ich meine damit, da Dhamma eine Wahrheit
ist, die so schwer zu sehen ist, als wire sie versteckt. Dhamma wird also vom AuBeren
verdeckt, und da wir nur Kenntnis vom Auflen haben, gelingt es uns nicht, das Innen zu
erkennen - das ist unsere Unwissenheit. Um es ganz klar zu sagen, wir sind getduscht,
genarrt, dickschiddelig, dumm, weltlich und schwerfillig. In der Dhamma-Sprache wird
dieser Zustand einfach Verblendung (avijja) genannt.

Aufgrund dessen ist Dhamma fiir uns die verborgene Wahrheit aller Dinge; sie ist das
Innerste aller Dinge.

Wir konnten auch sagen, dall die Vorstellung von "Ich" und "Mein" nicht ausgeloscht
werden kann, wenn man nach AufBen blickt, sondern nur durch die Innenschau. Und
warum? Wieder etwas vereinfacht gesagt, weil "Ich" und "Mein" auflerordentlich gut
versteckt sind, ganz tief drinnen, wo wir sie nicht sehen konnen, wenn wir nicht wissen,
wie sie zu entdecken sind. Wenn wir uns aber in der Innenschau iiben und die vom Buddha
gelehrte Methode anwenden, dann wird sich uns die Abhéngigkeit von "Ich" und "Mein"
so deutlich darstellen, wie es auch mit duBeren Dingen der Fall ist. Die Innenschau wird
in aller Klarheit enthiillen, daf} alleinig "Ich" und "Mein" die Ursache unseres chronischen
Leidens sind. "Ich" und "Mein" miissen also durch Anwendung der richtigen Technik
abgetotet werden - zum Beispiel, indem man sie aushungert, bis sie welken und von selbst
sterben, so wie wilde Tiere, die ohne Futter eingesperrt werden.
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Materialismus — Idealismus

Wir konnten noch weiter gehen und folgendes herausstellen, nach Auflen zu schauen heif3t:
im Materialismus verhaftet zu sein, wihrend nach innen zu blicken bedeutet: den Weg des
Idealismus" zu gehen. Nach auBen zu schauen ist, so gesehen, reiner Materialismus und
bringt unvermeidlich die Friichte des Materialismus hervor - nidmlich, endlose
Versklavung an materielle Dinge und endlose Probleme. Deswegen ist unsere moderne
Welt voller Krisen. Egal, wer wen bekidmpft, jede Seite kampft fiir den Materialismus.
Jede Seite mag sich dabei an ihre spezielle Variante des Materialismus halten - sei es ein
groberer, extremer, vollstindig durchdringender Materialismus oder eine verfeinerte Art,
ein subtiler, feiner, vielleicht kaum wahrnehmbarer Materialismus - dennoch sind alle
gleichermallen in den Materialismus vernarrt.

Um die gegenwirtigen Krisen in der Welt zu beheben, gibt es absolut keinen anderen Weg,
als dal} jeweils beide Seiten ihre wahnwitzige Besessenheit vom Materialismus aufgeben
und sich um mehr Idealismus bemiihen. Wir miissen das Eine verstehen, was mit dem
Materialismus nichts gemein hat und das hochste Ideal darstellt. Wir brauchen einen nach
innen gewandten, spirituellen Idealismus, dann wird es nicht nétig sein, Krieg als
ungesetzlich zu erkldren. Die Menschen werden ganz von selbst zu kiimpfen aufthoren und
nach dem wahren Gliick suchen, das ohne Verlust an Fleisch und Blut und ohne
materiellen Aufwand zu finden ist. Die Menschen werden im duBlersten Gliick leben, in
einem wahren Zeitalter der Aufkldrung. Seht euch an, was es kostet, nur nach auflen zu
blicken und welchen Wert die Schau nach innen bietet. Erweckt in Euch das Interesse an
der Innenschau, dem einzig richtigen Weg um Dhamma, um Buddhismus zu durchdringen.

Wenn einige unter euch den Materialismus schon jetzt verabscheuen und den Idealismus
wertschitzen, so sollten sie die Innenschau nach buddhistischen Prinzipien ausiiben und
ich garantiere, da} daraus reiner Gewinn erwichst. Ich kann da nicht fiir andere Religionen
sprechen, obwohl sie vielleicht gleiche Prinzipien haben. Im Moment sprechen wir nur
vom Buddhismus und betonen nachdriicklich, daB3 das buddhistische Ideal iiberhaupt
nichts mit materiellen Dingen zu tun hat. Es steht weit iiber materiellen Dingen. Es ist
tiberweltlich, jenseits dieser Welt, jenseits von Materialismus. In die Welt vernarrt sein ist
die Essenz des Materialismus, wir aber sollten immer iiber die Welt hinaus blicken.

13 Ajahn Buddhadasas eigener Gebrauch dieses Begriffs ist charakteristisch dafiir wie er Thai- und Pali-
Worten neue Bedeutungsinhalte verleiht.
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Reichtum

In diesen Zusammenhang passen zwei Worte, denen wir in den Schriften hiufig begegnen.
Sie beschreiben zwei Arten von Reichtum: Den Reichtum des Weltmenschen, dufleren
Reichtum, und den Reichtum eines erwachten Wesens, inneren Reichtum. Wir brauchen
dariiber gar nicht viel sagen. Juwelen, Ringe, Silber, Gold, Land, Felder, Elefanten, Pferde,
Vieh, Biiffel, Ruhm und Macht - ihr willt recht gut, daB all dies duflerer Reichtum ist, der
Reichtum des Weltmenschen. Was den inneren Reichtum betrifft, so ist Dhamma der edle
Besitz erwachter Wesen - das, was das Erloschen des Leids (dukkha) herbeifiihrt. Der
duBerliche Reichtum der Weltmenschen besteht aus materiellen Dingen, von denen wir
uns betoren lassen; der innere Reichtum erwachter Wesen kann nur mit einem duflerst
verfeinerten Geist wahrgenommen werden, der fahig ist tief ins Innere zu schauen.

Der relative Wert dieser zwei Arten von Reichtum wurde schon oft beschrieben, wir
werden also nur ein Beispiel anfiihren. AuBerer Reichtum ist kein Teil von uns und gehort
uns nicht wirklich. Er kann gestohlen werden, durch Feuer zerstort werden und anderen
Katastrophen zum Opfer fallen; er ist nie wirklich unser. Und was noch schlimmer ist,
duBerer Reichtum hat das Potential uns zu schaden. Er wendet sich hidufig gegen uns,
schafft Schwierigkeiten und bringt uns in Notlagen. Im Gegensatz dazu ist der innere
Reichtum erwachter Wesen von all diesen schlechten Eigenschaften frei. Er schadet nie.
Er bringt Menschen nicht zum Weinen, aber wahrscheinlich auch nicht zum Lachen, denn
Weinen und Lachen bringen uns beide auBer Atem und sind nichts im Vergleich zu
Freiheit, Leerheit und Gleichmut. Der Reichtum des Erwachens bringt nur Stille und
Kiihle. Das ist alles! Wir miissen Achtsamkeit und Weisheit (sati-paiiiia) nutzen, um durch
das AuBere zum Inneren vorzudringen. Dann werden wir diese spezielle Art des
Reichtums gewinnen, jenes Reichtums, der fiir die Anhédnger des buddhistischen Weges
so einzigartig ist.

Krankheit

Lasst uns jetzt iiber die zwei Seiten der Krankheit reden. Jemand, der nur das AuBere sieht,
wird lediglich mit Krankheit korperlicher Art vertraut sein: mit korperlichen Gebrechen,
Leiden, Schmerzen und Qualen. Er fiirchtet sich vor ihnen und sie rauben ihm oft den
Schlaf. Der Existenz nicht-korperlicher Krankheit, mentaler Storungen, die weit
geféhrlicher sind als physische Storungen, ist er sich jedoch gar nicht bewuft. Dariiber
hinaus ist er sich auch der Tatsache nicht bewulit, da Erkrankungen des Korpers
tatsdchlich hiufig durch mentale Storungen bedingt sind. Wenn eine Person an einer
geistigen Storung leidet, so neigt sie dazu auch ein korperliches Leiden zu entwickeln.
Gewisse Beschwerden des Verdauungstrakts zum Beispiel, die ein weitverbreitetes
Problem darstellen, werden von Arzten und medizinischer Forschung als das Resultat
anhaltender Angst oder geistiger Belastung erkannt. Immer wenn sich Angst erhebt, wird
die Blutzufuhr zu den Gedidrmen unzureichend, als Resultat des erhohten Bedarfes eines
angespannten, gestorten Gehirns. Infolgedessen entsteht auch in den Didrmen eine Storung.
Ihr habt vielleicht schon selber beobachtet, wenn ihr euch iiber etwas sehr aufregt, dann
bekommt ihr so starke Bauchschmerzen, daf} sie euch davon abhalten etwas zu essen. Es
konnte schlecht ausgehen, wenn ihr euch in diesem Zustand zum Essen zwingen wiirdet,
welil die Darme dann die Nahrung nicht richtig aufnehmen konnen.
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Geistige Leiden duBlern sich zuerst in Form von Angst. Diese Angst wird ganz einfach
durch irrige Ideen und falsche Ansichten beziiglich der Dinge dieser Welt hervorgerufen.
Diese falschen Ansichten bringen einen dazu, die Dinge auf eine Weise zu ergreifen und
sich daran zu klammern, dal Angst und geistige Krankheit hervorgerufen werden und
letztlich auch korperliche Erkrankung. Sobald die geistige Kondition geschwicht wird,
verringert sich auch die Kraft des Korpers Infekten zu widerstehen, so da3 sogar eine
geringfiigige Infektion zu einer ernsthaften Erkrankung fiihren kann. Wenn wir vollig frei
von mentalen Storungen sind, wenn wir einen starken, gesunden Geist haben, so wie Yogis
(Asketen) und Munis (Schweigende), die im Wald leben, dann bleibt es sogar ohne
Wirkung, einer ganz betrichtlichen Infektion ausgesetzt zu sein. Die Abwehrkraft ist der
Infektion ebenbiirtig, so dall keine Krankheit entsteht und kein Heilmittel benotigt wird.
Stiarke und Wohlbefinden des Geistes sind also die Grundlage fiir die Abwehrkraft
gegeniiber korperlicher Erkrankung. Wir sollten den Zusammenhang zwischen
physischen und mentalen Storungen néher betrachten, weil ndmlich Dhamma die einzige
Medizin ist, welche erforderlich ist und das Einzige was bendtigt wird um geistige
Storungen vollig zu kontrollieren. Mit Dhamma lieen sich neunundneunzig Prozent der
physischen Krankheiten ausloschen. Wir sehen, da3 Menschen die dem Dhamma geméf
leben, so wie Rishis (Weise) und Munis, stark und gesund sind und keine Krankheit
kennen. Wenn wir ein langes Leben wollen, sollten auch wir so leben."

Gliick

Wenn wir das Thema Gliick betrachten, finden wir einen weiteren niitzlichen Vergleich.
In den Texten werden zwei Arten von Gliick erwidhnt. Eine davon, gehanissitasukha
genannt, ist jene, die man im hiuslichen Leben findet, die Art von Gliick, welche vom
Leben in einer Familie herriihrt. Das ist duBBeres Gliick, wie es uns wohl vertraut ist. Im
Gegensatz dazu steht eine Art, genannt nekkhammanissitasukha, was wortlich heift, "das
Gliick welches entsteht, wenn man das Hausleben verlidsst". Dies bezieht sich auf ein
geistiges Hinter-sich-lassen, auf einen Geisteszustand, in welchem es die Vorstellung
"mein Heim" nicht mehr gibt. Das ist alles was dazu erforderlich ist; das ist alles was wir
bendtigen um das Gliick zu erreichen, das durch die Aufgabe des hiuslichen Lebens
entsteht.

Sogar ein alter Mann, der kaum noch umhergehen kann und die ganze Zeit zu Hause
bleiben muB3, kann dieses Gliick erreichen, wenn ihm diese Dhamma-Ebene bekannt ist.
Das ist so, weil der Ausdruck "das héusliche Leben verlassen" sich auf ein geistiges
Verlassen bezieht. Es ist ein "Hinausziehen" in einen Zustand, in welchem der Geist die
Weltlichkeit transzendiert und dariiber hinaus geht. Ein Mensch, der im Hause lebt, kann
das Gliick erfahren, welches das hdusliche Leben bietet. Er kann aber auch jenes Gliick
erfahren, das aus dem Aufgeben des hiuslichen Lebens erwéchst, vorausgesetzt, er ist zur
Innenschau fihig und wendet die Technik und Methoden des Dhamma an.

4 Ajahn Buddhadasa spielt hier ein biBchen mit dem Aberglauben der Thailidnder, die Yogis, Rishis und
Munis, Wunderkrifte und sehr lange Lebenszeit zuordnen.
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Das Gliick des Haus-Lebens wird lokiya-sukha genannt, weltliches Gliick. Das Gliick
welches iiber das hausliche Gliick hinaus geht, nennt man lokuttara-sukha, transzendentes
Gliick. Alles hiangt vom Zustand des Geistes ab. Ist der Geist eines Menschen dieser Welt
zugeneigt, so kann er sich im Kloster oder im Walde aufhalten und dennoch nichts anderes
erreichen, als das Gliick hduslichen Lebens. Dieser Mensch sehnt sich eben noch nach
weltlichem Gliick und kampft als wiirde sein Geist versuchen, einem Kaéfig zu entweichen
und ins traute Heim zuriickzukehren. Das Einzige was da helfen kann ist, dal der Geist
befihigt wird nach innen zu schauen.

Egal, wo wir uns befinden, liegt es in unserer Macht, iiber und jenseits der Welt, sowie
iber und jenseits der Hauslichkeit zu verweilen, einfach indem wir ins Innere blicken. Das
ist alles! Wenn ihr dariiber nachdenkt, werdet ihr sehen, dal} da ein gewaltiger Gewinn zu
erzielen ist. Denn ohne irgendetwas investieren zu miissen, wird uns diese besondere Art
von Gliick zuteil. Wie der Buddha sagte: ,,Laddha mudha nibbutim bhuiijamanda*. Dieser
Satz heif3t, daf3 Nibbana nichts kostet, es ist umsonst und wir miissen dafiir nicht bezahlen.
Alles was wir tun miissen ist "wegwerfen". Werft einfach alles weg und Nibbana ersteht.
Das bedeutet ganz einfach einen geistigen Status zu entwickeln, der hoch genug ist, um
nicht mit der Welt verhaftet zu bleiben. Das ist alles was zu tun ist. Werft die Welt restlos
weg und Nibbana ist da. Wir miissen nichts dazu tun und wir miissen nichts investieren.
Wir miissen nur losgelost und leer sein. Lebt richtig und Nibbana kommt von selbst.

Die Gefahr der immer nur nach auflen gerichteten Aufmerksamkeit besteht darin, dall wir
ein verzerrtes Bild der Dinge bekommen: Wir sehen eine Schlange und denken es sei nur
ein Fisch. Jemand der nach Innen schaut, sieht alle Dinge richtig, ihrer wahren Natur
gemiB; er sieht alle Dinge, wie sie wirklich sind. Er erkennt eine Schlange als Schlange
und einen Fisch als Fisch. Eine Person die eine Schlange fiir einen Fisch hilt, wird
wahrscheinlich versuchen diesen aufzuheben und wir wissen, wie gefahrlich das sein kann.
Eine andere Art das auszudriicken zeigt die Redensart, ,.ein gezacktes Rad fiir eine
Lotusblume halten“."” Die Bedeutung ist die gleiche, wie bei Fisch und Schlange, nur ist
die Gefahr dabei groBler. Es gibt da die Geschichte eines Mannes, der einen Didmonen
erblickte, welcher auf seinem Kopf ein gezacktes Rad hatte, von welchem aus Blut nach
allen Seiten spritzte. Er hielt das Rad fiir eine Lotusblume und bat darum, es auf seinen
Kopf setzen zu diirfen. Mit diesen Beispielen wollen wir sagen, da3 manche Leute alle
Objekte auf die falsche Weise betrachten und so Sklaven jener Objekte werden, wodurch
sie schlechter dran sind, als wenn sie im Geféngnis séden oder Hollenqualen erlitten.
Was es zu erkennen gilt ist zunéchst der Unterschied zwischen dem Blick nach auflen und
dem nach innen und danach die Bedeutung der Innenschau, damit sich der Geist von allen
Dingen befreien kann.

Nun wollen wir uns ansehen, wie wir in die Irre gehen und uns unkorrekt verhalten. Dazu
wollen wir Buddha, Dhamma und Sangha betrachten - Himmel und Holle, Nibbana,
Religion dann Schonheit, Giite, Wahrheit, Gerechtigkeit und so weiter; all die Dinge also,
welche wir bewundern und nach denen wir streben. Laf3t uns sehen, wie wir dazu stehen
und ob wir uns so verhalten wie wir es tun sollten oder eben nicht.

15 Das gezackte Rad ist eine gefihrliche, herumwirbelnde Scheibe mit scharfen Zihnen, wie ein
rotierendes Sdgeblatt. Der Sinn der Redensart ist also, etwas Boses und Gefahrliches fiir gut und schon zu
halten.
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Dreifache Zuflucht

Wir wenden uns als erstes dem Thema Buddha, Dhamma und Sangha zu. Ein Narr hilt
das fiir sehr einfach. Es scheint ihm so leicht, wie das Schilen und Verzehren einer
Banane. Er rezitiert ganz einfach:

Buddham saranam gacchami

Dhammanr saranam gacchami

Sangham saranar gacchami

Ich nehme Zuflucht zum Buddha
Ich nehme Zuflucht zum Dhamma
Ich nehme Zuflucht zum Sangha

Und schon hat er sie: Buddha, Dhamma und Sangha.

Diese bloen Worte aber sind natiirlich iiberhaupt nicht der Buddha, der Dhamma und der
Sangha. Was der Narr darunter versteht ist lediglich die duflere Schale oder etwas noch
Oberflachlicheres.

Angenommen wir mochten den "Buddha" sehen oder ihn erreichen. Wenn also jemand
nach Auflen blickt, dann identifiziert er vielleicht ein Buddha-Bildnis mit dem Buddha -
das ist Irrglaube. Oder er denkt womdoglich an das mitfiihlende Menschenwesen, das vor
iiber zweitausend Jahren in Gestalt des Buddha in Indien lebte, auch das ist ein Irrtum. Der
Buddha hat diese Art der Unwissenheit scharf verurteilt. Er sagte: ,,Den Dhamma zu
sehen, heifit den Buddha zu sehen; den Buddha zu sehen, heifit den Dhamma zu
sehen.” Um den Buddha zu sehen, geniigte es schon damals nicht nur seinen physischen
Korper zu sehen. Selbst unter den Zeitgenossen des Buddha, Menschen die direkt in der
gleichen Stadt, Kapilavastu, geboren waren und ihn umhergehen sahen, gab es sehr viele,
die niemals den wirklichen Buddha erblickten. Sie sahen nur die duflere Schale, erkannten
aber den wirklichen Buddha nicht. Das ist der Grund, warum viele Leute zu Feinden des
Buddha wurden und danach strebten ihm zu schaden.

Zum Feind des Buddha zu werden ist das ungliickliche Ergebnis einer falschen
Betrachtungsweise der Dinge. Das trifft auf viele von uns zu, wir geben unsere falschen
Ansichten an unsere Kinder weiter und an jene, die weniger wissen als wir.

Sollten wir also den Buddha in einer Buddhastatue suchen? Oder in der Korperlichkeit des
Mannes, der vor so vielen Jahrhunderten in Indien lebte und umher wanderte? Wir miissen
im Zustand der Leerheit nach ihm Ausschau halten, im Zustand des Leer-seins von "Ich"
und "Mein", im Zustand vollkommener Reinheit, Erleuchtung und des Friedens, in
welchem der Geist des Buddha stindig verweilte. Das bedeutet der Satz: ,,Dhamma zu
sehen, heillt den Buddha zu sehen; den Buddha zu sehen, heifit Dhamma zu sehen.

Was nun "Dhamma" betrifft, so sind wir, wenn wir nach innen schauen, in der Lage
Dhamma wahrzunehmen, als eine Quelle der Freude fiir den Geist. Blicken wir jedoch
nach auflen, so verlieren wir uns in den Schriften des Tipitaka (den "drei Korben"
buddhistischen Schrifttums); oder im Klang der Gesénge und Predigten der Monche, der
fir den Klang des Dhamma gehalten wird; oder in den Riten und Zeremonien - der
duBerlichen Darstellung der Dhamma-Praxis. Sogar die Ubung der Einsichts-Meditation
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ist gewohnlich eine Art Pose. Wir verlieren uns in den Dhamma-Posen und versagen dabei,
zum Dhamma selbst durchzudringen. Das ergeht vielen Leuten so. Wie gut gelingt es uns
wirklich zum Dhamma vorzudringen? Die Essenz des Dhamma, der wirkliche Dhamma,
ist der Zustand der Freiheit von "Ich" und "Mein", der Zustand volliger Reinheit, der
Erleuchtung und des Friedens, also identisch mit dem geistigen Zustand, welchen der
Buddha selbst verwirklichte.

Wenn wir beim Betrachten des "Sangha", nach auflen blicken, so wird dieser von
Menschen gebildet. Der Sohn oder der Enkel von jemand, in diesem oder jenem Kloster
ordiniert, mit diesem oder jenem Titel. Noch schlimmer wire es, nur das gelbe Tuch zu
sehen und dies mit dem Sangha gleichzustellen. Es gibt Leute, die in gelbe Roben
gekleidete Menschen als den (wahren) Sangha ansehen. Das ist zwar nur die Schale, aber
es sind nicht wenige, die sich daran klammern. Manche hegen zum Beispiel, gegen
bestimmte Mdnche eine Abneigung und behaupten dann, der ganze Sangha sei ebenso wie
diese. Das ist reine Ignoranz und es ist die schlimmste Form der Verleumdung gegen den
Sangha, denn der Sangha darf nicht mit gelben Roben gleichgesetzt werden oder mit
Leuten, die als Monche ordinieren. Der wahre Sangha ist identisch mit der Essenz des
Dhamma, jenem Dhamma, der im Geist des Buddha existiert: Der Zustand der Freiheit
von "Ich" und "Mein", der Zustand der volligen Reinheit, der Erleuchtung und des
Friedens - vollig frei von Befleckungen.

Jeder also, der diesen tiefen Blick getan und die echte Wahrheit hinter den Dingen
wahrgenommen hat, wei}, dal der wirkliche Buddha, Dhamma und Sangha nicht drei
verschiedene Dinge sind; sie sind vielmehr ein und dasselbe. AuBerlich mag es da drei
verschiedene Dinge geben, doch sind diese nur die Schale. Ihr wirklicher Kern und ihre
Essenz ist aber der Zustand der Freiheit von Selbstsucht. Das ist es, was wir "Leerheit"
nennen.

Himmel und Ho6lle

"Himmel" und "Holle" werden gewohnlich als physische Begriffe verstanden. Die Leute
interessieren sich fiir die Holle, wie sie an Tempelwidnden mit ihren verschiedenen Arten
der Folter abgebildet ist. Tatséchlich sind diese urspriinglich nichts anderes, als die rund
dreifig Formen der Bestrafungen, wie sie in Indien zur Zeit des Buddha, Kriminellen
zuteil wurden. Thr konnt das in den Geschichtsbiichern nachlesen. Zumindest waren diese
Bestrafungen von Verbrechern noch zur Zeit Asokas (ca. 250 v.Chr.) in Gebrauch, so daf3
die Leute die schlimmsten dieser Bestrafungsarten in ihren Illustrationen der Holle
abbildeten. Das ist die oberfldachliche Sichtweise der Holle. Es ist die Holle, wie sie von
Leuten gesehen wird, die auf das Aullen blicken. Einige Leute, die etwas einfiihlsamer
sind, identifizieren die Holle mit einem Geféingnis, aber das ist immer noch die Sicht von
auflen. Sie brennt nicht so im Gemiit, wie es die innere Holle vermag. Die innere Holle,
das ist Dummbheit, Gier und Zorn; Verblendung, Verlangen und HaB}; Furcht, Sorge und
Angst. Sie bilden eine Hoélle, die weit mehr zu fiirchten und viel schwerer zu vermeiden
ist. Bei der Holle, die auf den Tempelwénden abgebildet ist, kann man leicht kiithn und
unbeteiligt tun; wir glauben ganz einfach, dal wir da niemals hineingeraten, was immer
wir auch tun konnten. Niemand aber kann bei der wirklichen Holle, von der ich eben
sprach, mutig und unbeteiligt bleiben. Wenn wir nach innen blicken und die Holle dort
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wirklich untersuchen, so finden wir, daf} sie wahrhaft schrecklich ist. Sie verbrennt uns,
ohne Feuer, sie fesselt uns, ohne dall wir es bemerken, sie bindet und umschlingt uns, ohne
daB} wir davon wissen, oder daB} es uns so erscheint. Das ist die wirkliche Holle, jene Holle,
die wir erblicken, wenn wir nach innen schauen. Wenn wir das sehen, werden wir uns
hektisch und verzweifelt nach einer sicheren Zuflucht umsehen. Diese Zuflucht ist leicht
zu finden und ebenso leicht zu verwirklichen. Fahren wir aber toricht damit fort, nur die
duBere Holle zu betrachten, so wird uns ewiglich eine Zuflucht fehlen.

Mit dem Himmel ist es das Gleiche. Der wirkliche Himmel ist Zufriedenheit, der Zustand,
in welchem wir mit dem zufrieden sind, was wir bekommen und was wir haben, der
Zustand, in welchem wir Dhamma besitzen. Was den Himmel betrifft, der an den
Tempelwéinden abgebildet ist, so ist das nur ein weiteres Beispiel fiir die Sucht nach
duBeren Formen, Tonen, Geriichen, Geschméckern und Beriihrungen - also die totale
Abhingigkeit von Sinnesobjekten. Himmlische Wesen sind kliiger als menschliche Wesen
und Millionédre haben die Mittel mehr zu bewirken als arme Menschen, wie wir es sind.
Aufgrund unseres beschrinkten Verstidndnisses denken wir so auf jeder erreichten Stufe,
die Stufe dariiber, miisse der Himmel sein. Allerdings ist das alles eine Art von Himmel,
wo die Furcht uns verbrennt und eine Art von Gliick, von welcher wir gekocht werden,
bis wir gar sind. Wir werden gesotten, gegrillt, gerdstet und gebacken, bis wir gut durch
sind. Daran ist nichts friedvoll und kiihl. Zufriedenheit besteht darin zu wissen, wie man
durch das, was man besitzt und das, was man bekommt, Befriedigung und Freude erféhrt.
Dieses Wissen bedeutet echten Reichtum und ist wahrlich ein himmlischer Zustand.
Jemand, der nicht weil}, wie er mit dem was er hat und was er bekommt zufrieden sein
kann, befindet sich in der Holle und erleidet bestindige Armut. Selbst wenn er Millionéar
ist, mit hunderten von Millionen auf der Bank, ist er doch der Armste der Armen, weil er
unter chronischem, unstillbarem Durst nach mehr leidet. LaBt uns also den Himmel nicht
am falschen Ort suchen, sondern vielmehr mit Intelligenz und dem rechten Verstédndnis
im Hier und Jetzt.

Nibbana

Kommen wir jetzt zu dem Wort "Nibbana". Wir horen haufig alte Leute sagen, dal} sie
nach dem Tode im Land der Edelsteine oder im Land der Unsterblichkeit wiedergeboren
werden mochten. Sie glauben Nibbana sei ein bestimmter Ort. Sie stellen sich Nibbana als
ein Land der Edelsteine vor, das sieben Ebenen besitzt und so weiter, weil ihnen erzahlt
wurde, dal} es so sei. Zuweilen verwechseln sie Nibbana mit dem westlichen Paradies der
Mahayana-Buddhisten. Manche Leute stellen sich Nibbana dem Himmel &hnlich vor,
jedoch noch tausendmal besser. Sie denken, wenn man den Himmel mit zehn, hundert oder
tausend multipliziert, dann ist dies Nibbana. Das aber sind Materialisten, vernarrt in
sinnliche Vergniigungen. Das resultiert daraus, wenn Nibbana stindig mit Begriffen der
AuBerlichkeit definiert wird und man es sich objektiv vorstellt. In Wirklichkeit ist
Nibbana, wie schon gesagt, Leerheit, der Inbegriff von Reinheit, Erleuchtung und Friede,
die Abwesenheit jeglicher geistiger Befleckung und allen geistigen Leides.

Religion
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Das bringt uns zu einem anderen Wort, das wir sehr hdufig miverstehen: Das Wort
"Religion" (sasana). Im Buddhismus wie auch in anderen Religionen, haben die élteren
Leute dabei meist die physische Seite im Sinn. Sie identifizieren Religion mit Tempeln,
mit Riten und Zeremonien. Das sind aber alles nur duBere Formen, nur Teile der
greifbaren, materiellen Seite. Sie sind nicht die wirkliche Religion, zumindest nicht das,
was der Buddha mit sasana meinte. So wie der Buddha dieses Wort gebrauchte, bezog es
sich auf drei Dinge: Das Wissen, die Praxis gemil} diesem Wissen, die Reinheit, Klarheit
und Ruhe, welche als Frucht aus dieser Praxis erwachsen. In Pali werden sie pariyati-
dhamma, patipatti-dhamma und pativedha-dhamma (Theorie, Praxis und Verwirklichung)
genannt, die drei Komponenten von sasana. Das ist die Religion, die wir durchdringen,
erreichen und verwirklichen miissen. Und was ich da eben gesagt habe, das ist in einem
sehr umfassenden Sinn wahrheitsgemal - es trifft auf alle Religionen zu.

Wir kommen jetzt zu diversen Themen, einer Auswahl von Begriffen, die uns Menschen
sehr viel bedeuten, weil wir sie als unmittelbare Grundlage von Leid und Gliick ansehen.
Denkt an Schonheit, Giite, Wahrheit und Gerechtigkeit. Was genau ist denn Schonheit?
Was ist Giite? Was ist Wahrheit und was Gerechtigkeit?

Schonheit

Korperliche "Schonheit" ist leicht zu verstehen. Manche Leute verdienen ihren
Lebensunterhalt damit und kiimmern sich nur um diesen Aspekt der Schonheit. Von diesen
Leuten gibt es zwei Sorten: Jene, die selber im Besitz korperlicher Schonheit sind und
jene, die kommen, um sie bei ihnen zu kaufen. Das ist die Schonheit der Haut und des
Fleisches. Dann gibt es Leute, die meinen, dal auch Schonheit darin liegt, wenn man im
Besitz von Reichtum ist. Andere wiederum sehen Schonheit in einem hohen
Bildungsniveau. Aber diese Formen der Schonheit gehoren alle der physischen Art an. Sie
sind blof} das, was wir sehen, wenn wir unseren Blick nach auflen richten.

Wahre Schonheit ist etwas im Inneren, im Geist. Wenn die Schonheit des Dhamma in
einem Menschen gegenwairtig ist, dann ist dieser Mensch schon. Er besitzt die Schonheit
des Dhamma in Korper, Sprache und Geist. Das hat iiberhaupt nichts zu tun mit der
duBeren Erscheinung, dem Reichtum oder der Bildung. Obgleich eine Person, die auch
noch dullere Schonheit besitzt, dann eben auf beide Arten, duerlich und innerlich, schon
ist. Wenn ihr zwischen duBlerer und innerer Schonheit zu wihlen habt, welche werdet ihr
nehmen? Denkt dariiber nach.

Das Gute

Das "Gute" betreffend, kann sich der Materialist nur vorstellen, da3 es darin besteht, daf3
man etwas bekommt. Dieses oder jenes zu bekommen und es zu "meinem" zu machen, das
ist gut und alles andere ist nicht gut. Das wollen wir uns mal ansehen. Wir wollen uns und
andere betrachten und schauen, welche Art von Dingen sie und wir als gut ansehen. Wir
alle werten doch jene Dinge, die wir bekommen und auch den Vorgang des Bekommens
an sich als gut, ist es nicht so? Manche Leute akzeptieren das als gut, was auch alle anderen
als gut ansehen. Sie denken sich: ,,Wenn alle diese oder jene Sache als gut betrachten, wie
konnte ich da womdglich anderer Meinung sein? Wie konnte ausgerechnet ich die einzige
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Person sein, welche eine andere Meinung vertritt? Der Buddha hat aber niemals so
gedacht. Selbst wenn im ganzen Land keiner mit ihm iibereinstimmte, machte er sich
nichts daraus. Fiir ihn muflte das Gute wirklich gut sein. Und das Wahre, letztlich Gute,
bestand fiir ihn in der Freiheit von Kummer, Angst, Leid und Unwissenheit. Das wirklich
Gute muB} aus Reinheit, Klarheit und Kiihle bestehen.

Einige spitere Schulen fiigten dieser Definition noch etwas hinzu. Es gab zahlreiche
Schulen, die in Mode kamen und dann auch wieder aus der Mode gerieten, gerade so, wie
die kurzlebige Kleider-Mode. Jede fiihrte ihre spezielle Vorstellung des Guten ein. Jede
war auf eine bestimmte Region beschrinkt und hielt sich nur eine kurze Weile. Wihrend
einer bestimmten historischen Periode bestand die Ansicht, das Gute wire dies und in der
nédchsten Periode dachte man dann, das Gute wire das. Diese Arten des Guten sind alles
nur Tduschungen und Verblendungen; sie sind blo der Ausdruck der jeweils aktuellen
Scheinweisheit.

Was nun das wahre und reine Gute betrifft, das Gute, welches die Menschen in diesem
Leben erreichen sollten, so gibt es nichts Hoheres, als die Kiihle jener Art, wie sie im
Dhamma zu finden ist. Dies allein kann zu Recht "das Gute" genannt werden.

Wahrheit

Nun zur "Wahrheit". Jeder von uns hat Augen, Ohren, eine Nase, eine Zunge und einen
fir Beriihrung empfindlichen Korper. Alle von uns konnen also Dinge als wahr
einschétzen, dem entsprechend, was uns Augen, Ohren, Nase, Zunge und Korper melden.
Wir konnen materielle Dinge priifen und untersuchen. Weltliche Wahrheit hingt davon
ab, was wir sehen, fiihlen oder fiir wahr halten. Wir werden aber sowohl beziiglich der
wahren Natur der Dinge getduscht als auch iiber die Beziehungen von Ursache und
Wirkung. Da alles dem Wandel unterworfen ist, so ist das, was in dem einen Augenblick
wabhr ist, es im ndchsten vielleicht schon nicht mehr. Auch die Gesetze der Wissenschaft
sind wandelbar, wie die Wissenschafter nur zu gut wissen. Ein "Gesetz", von dem man zu
einem bestimmten Zeitpunkt fest glaubt, daB es wahr ist, erweist sich spéter als unrichtig
und wird verworfen. Das ist so, weil die Wahrheit zu einem bestimmten Zeitpunkt von
unserer Fihigkeit sie zu erkennen abhéingt, von unseren Moglichkeiten, zu priifen und zu
untersuchen. Dies ist weltliche Wahrheit, die Art von Wahrheit, welche nichts mit
Dhamma zu tun hat.

Die Wahrheit die wirklich wahr ist, veriandert sich nicht. Beim Erkennen von "Leid",
miissen wir das wahre Leid erkennen; "Freiheit von Leid", mull wirkliche Freiheit von
Leid sein; die "Ursache des Leids", mu3 die wahre Ursache des Leids sein und der "Weg
zum Verloschen des Leids", mull der wahre Weg sein und keine falsche Féhrte. Diese
Wabhrheiten sind die ganz speziellen Wahrheiten des Buddha und aller erwachten Wesen.
Wir wollen auf diese Weise an Wahrheit denken. Das Ziel von Bildung in jeglicher Form
ist es, die Wahrheit zu finden. Der Zweck aller Philosophie ist es, zur Wahrheit zu
gelangen. Aber so, wie die Dinge liegen, sind Bildung und Philosophie unvollstindig,
halbgar und gehen nur den halben Weg. Sie quélen sich ab, ohne Aussicht darauf, die
Wabhrheit zu finden. Auf der Suche nach Wahrheit wollen wir unsere Aufmerksamkeit auf
die wichtigste Frage von allem konzentrieren, ndmlich die Frage des Leids (dukkha) und
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des Ausloschens von Leid. Diese Wahrheit zu erkennen, bedeutet an der niitzlichsten,
wertvollsten und besten Sache angelangt zu sein, die es gibt. Natiirlich gibt es zahllose
andere Dinge, die wir untersuchen konnten, die uns jedoch nicht entscheidend
weiterbringen wiirden. Daher sagte der Buddha, ,,Ich lehre nur eines: Leiden und das
Verloschen von Leid.” Es gab unzéhlige andere Themen, iiber die er hitte sprechen
konnen, iiber die er jedoch Schweigen bewahrte. Vom ersten Tag an sprach er nur von
einer Sache, der Niitzlichsten von allen: Dukkha und dem Ende von dukkha.

Gerechtigkeit

SchlieBlich kommen wir zu "Recht" oder "Gerechtigkeit". In dieser Welt mag es
manchmal zutreffen, dall ,,Macht vor Recht geht* oder ,,der Zweck die Mittel heiligt®.
Oder dall die Aussage eines Zeugen, der vielleicht liigt oder sich hinsichtlich der
Richtigkeit seiner Aussage tduscht, zur Grundlage von Recht und Gesetz gemacht wird.
Dann ist die darauf griindende vermeintliche Gerechtigkeit triigerisch. Wirkliche
Gerechtigkeit kann sich nur auf Dhamma griinden. Recht, das auf weltlichen Kriterien
fuBt, ist eben weltliches Recht; es ist immer nur duBerliches, relatives Recht. Andererseits
st Gerechtigkeit, welche auf Dahmma gegriindet ist, von menschlichem Irren vollig
unabhéngig. Sie ist absolut. Beispiele dafiir sind das kamma-Gesetz; das Gesetz von
Verginglichkeit, Leid und Nicht-Selbst; die Wahrheiten vom Leid, der Ursache des Leids,
dem Verloschen des Leids und dem Weg, der zum Verloschen des Leids fiihrt. Sie sind
absolut und vollkommen gerecht. Sie bevorzugen niemand; keiner hat bei ihnen
irgendwelche besonderen Privilegien. Sie sind feste Naturgesetze mit absoluter Macht.

Wir wollen also jene Art Gerechtigkeit im Auge behalten, auf die wir uns wirklich
verlassen konnen und machen sie zu unserer Zuflucht. Vertraut nicht zu sehr auf das
weltliche Recht, das unbestindig und nur relativ ist. Seid nicht zu sehr dafiir oder dagegen,
denn weltliches Recht kann nur das sein, was es eben ist, weltlich. Wir mégen manchmal
die Sichtweise dieser Art Recht nicht teilen und sie bisweilen tiberhaupt nicht billigen. So
funktioniert die weltliche Gerechtigkeit, sie bewirkt, da3 wir uns mal erhoben fiihlen und
mal zum Weinen gebracht werden. Das ist jedoch eine unertrigliche Situation. Wir
brauchen also eine andere Art Gerechtigkeit. Diese finden wir in den Dhamma-Prinzipien,
den besten Kriterien fiir Gerechtigkeit. Wenn wir Dhamma zur Grundlage der
Gerechtigkeit nehmen, werden wir von da an fiir immer in unserem Inneren ldcheln
konnen.

Magische Gliicksbringer

Da ist noch eine Kleinigkeit, iiber die ich etwas sagen mochte, etwas iiber Gliicksbringer
und Talismane, die hier in Thailand so verbreitet sind. Auch hier gibt es dullerliche und
auch innerliche Talismane. AuBerliche Talismane sind solche, welche die Leute um den
Hals tragen, auf der Stirn und um die Hiiften. Welchen Schutz geben sie wirklich? Wir
konnen uns die Leichen von Ermordeten ansehen und wir werden feststellen, daf} sie
Talismane trugen. Und wir konnen Lebende sehen, die groBes Leid ertragen miissen,
Menschen die von Kummer und Angst verzehrt werden. Und je groBBer ihr Kummer wird,
umso mehr behédngen sie sich mit Talismanen, vollfiihren Rituale und lassen sich mit
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geweihtem Wasser bespritzen. Aber je mehr sie dies tun, umso mehr wichst ihr Kummer
und ihre Angst. Und umso groBer wird ihre Verblendung. Das ist also der Nutzen
duBerlicher Gliicksbringer.

Innerliche Talismane, wirklich buddhistische Talismane hingegen, bewirken das genaue
Gegenteil. Jeder, der sich mit den Talismanen Gelassenheit und Kiihle wappnet, erreicht
sofortige Reinheit, Klarheit und Ruhe. Wenn jemand, auf der hochsten Stufe, den
michtigsten Talisman trigt, so verharrt er in génzlicher Leerheit, in génzlicher Freiheit
von Belistigung und Argernissen aller Art. Das ist die Wirkung der Talismane des
Buddha.

Alles, was hier gesagt wurde, erkldrt nur die Voraussetzungen und die Merkmale der
Innenschau. Ihr miift selbst entscheiden, ob ihr nach auBlen oder nach innen schauen wollt.
Welche Art des Schauens ist wichtiger? Wenn wir dem Dhamma, der Religion oder dem
Buddha gegeniiber loyal sind, so gibt es nichts anderes, als ganz schnell mit der Innenschau
zu beginnen. Wir sind von ihm angehalten das Leiden auszuldschen und das mufl im
Inneren geschehen. Aus diesem Grund gibt es also keine heiligen Gegenstéinde, heilige
Zeremonien, gottliche Kréfte und Personen oder irgendwelche anderen heilige Dinge.
Heilig ist allein Dhamma.

Der wahre Dhamma ist Realitdt. Wir brauchen also nicht einmal von "Heiligkeit" zu
sprechen, weil Dhamma die Heiligkeit weit tibertrifft. Im Vergleich mit "Dhamma" hat
"Heiligkeit" nur sehr geringen Wert. Es ist daher am besten, alle heiligen Gegenstéinde und
heiligen Zeremonien aufzugeben. Wenn man auf heilige Dinge reinféllt, wird man niemals
dem wahrlich Heiligen begegnen: Dem Dhamma. Vertrauen in, Abhingigkeit von oder
Selbstzufriedenheit mit oberflidchlichen, duleren Dingen, hilt uns davon ab, die Essenz im
Inneren zu erkennen. Es ist, als wiirde man nur die bittere Schale einer Mango essen, doch
nie das siile Fruchtfleisch. So lernt man niemals die erfrischende Frucht kennen. Und das,
obwohl die Natur so niitzliche Dinge fiir uns hervorgebracht und uns mit der Féahigkeit
ausgestattet hat, sie zu erkennen.

Das Erkennen der Quintessenz ist eine der Friichte der Innenschau. Das innerste Wesen,
die Leerheit zu erkennen ist sogar noch besser. Die Innenschau dringt ins Herz und
Zentrum aller Dinge vor. Am Ende steht das Einssein mit der Leerheit - entleert von "Ich"
und "Mein".

Das sind die Friichte und der Nutzen des Wissens davon, wie nach innen zu blicken ist.
Sie erwachsen aus der Erkenntnis des subjektiven Zustandes, der offenbar wird, wenn wir
ins Innere schauen. Fiir die Innenschau ist eher Aktivitét als Passivitét charakteristisch und
der Aktive ist immer siegreich. Auch wir sollten siegreich sein, auf diese Weise unbesiegt,
wie es den Schiilern des Buddha angemessen ist. Manchmal wird der Buddha "der
Siegreiche" (jina) genannt, "der siegreiche Lowe" (jinasiha) und "der siegreiche Monarch"
(jinardja), denn er siegte iiber alles. Auch wir konnen siegreich sein, indem wir seine
Methoden anwenden.

Dhamma-Dana Projekt der BGM

http://dhamma-dana.de
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http://dhamma-dana.de/

Das Dhamma-Dana-Projekt der Buddhistischen Gesellschaft Miinchen e.V. (BGM) hat
sich das Ziel gesetzt, ausgesuchte Dhamma-Literatur in deutscher Ubersetzung fiir
ernsthaft Ubende zur Verfiigung zu stellen. Zudem soll mit dem Material, das die BGM-
Studiengruppe erarbeitet hat, das vertiefende Eindringen in die urspriingliche Lehre
Buddhas erleichtert werden.

Diese Veroffentlichungen sind nicht profitorientiert, sondern sollen sich selbst tragen. So
finanziert der Gewinn eines Buches die Herstellung des nichsten.

Wenn Sie dieses Projekt unterstiitzen moéchten, iiberweisen Sie Ihre Spende bitte
auf folgendes Konto:

IBAN: DE 33700100800296188807

BIC: PBNKDEFF

Empfianger: BGM

Verwendungszweck: Dhamma-Dana-Projekt

Notwendigkeit des Studiums

Buddhist zu sein heil3t, Schiiler oder Nachfolger des Buddha zu sein. Deshalb sollte er
oder sie wissen, was der Lehrer selbst erklart hat. Sich mit Wissen aus zweiter Hand auf
Dauer zufrieden zu geben, ist nicht ausreichend. Vor allem Laienanhinger wissen oft
nicht, was der Buddha besonders fiir sie gelehrt hat und wie sie die Niitzlichkeit ihrer
Ubung iiberpriifen konnen.

Man muss den Dhamma griindlich studiert haben, um ihn sinnvoll praktisch umsetzen zu
konnen. Nur so kann sein Reichtum und Wert in seiner ganzen Tiefe wahrgenommen
werden. Das Dhamma-Dana-Projekt will hierzu einen Beitrag leisten.

Notwendigkeit von Dana (erwartungsloses Geben)

Das Dhamma des Buddha ist ein Geschenk fiir uns und die Gesellschaft, in der wir uns
bewegen. In einer Welt beherrscht von Geld und militdrischer Macht ringen wir darum,
einen Lebenssinn zu finden. Dieses Geschenk des Dhamma ist so viel mehr als Worte,
Belehrungen und Meditationsanleitungen. Dhamma kann nur ein Geschenk sein, denn es
kann nur gegeben, nie genommen, werden. Es ist seine Natur, geteilt und recycelt zu
werden, und in einem Zyklus der GroBherzigkeit zu zirkulieren, statt in einem Kreislauf
des Begehrens.

Das Dhamma des Gebens ist das Gegenmittel zu diesem Kreislauf in seinen
Manifestationen als Marktwert, Dividende, Gewinnoptimierung und allen anderen

Ausdrucksformen der Gier in einer auf Konsum ausgerichteten Gesellschatft.

"Wiirden die Wesen den Lohn fiir das Verteilen von Gaben kennen so wie ich, so wiirden
sie nichts genief3en, ohne etwas gegeben zu haben, und es wiirde der Makel des Geizes
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nicht ihr Herz umsponnen halten. Selbst den letzten Bissen, den letzten Brocken, wiirden
sie nicht genieflen, ohne davon auszuteilen, falls sie einen Empfdnger dafiir hditten. Da
nun aber die Wesen den Lohn fiir das Austeilen von Gaben nicht so kennen wie ich,
deshalb genief3en sie auch, ohne etwas gegeben zu haben, und der Makel des Geizes hilt
ihr Herz umsponnen.”

-- Itiv 26

Biicherbestellungen

dhamma-dana@buddhismus-muenchen.de

Kontakt zur BGM
BGM, Postfach 31 02 21, 80102 Miinchen

bgm.m@web.de
www.buddhismus-muenchen.de
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