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Fiir meine Eltern



Wiren nicht drei Dinge in der Welt anzutreffen, so wiirde der Vollendete,
Heilige, vollkommen Erleuchtete nicht in der Welt erscheinen, und die vom
Vollendeten verkiindete Lehre und Ordnung wiirde nicht in der Welt
leuchten. Welches sind diese drei Dinge? Geburt, Alter und Tod.

Doch weil eben diese drei Dinge in der Welt anzutreffen sind, deshalb
erscheint der Vollendete in der Welt, der Heilige, vollkommen Erleuchtete,
und deshalb leuchtet in der Welt die vom Vollendeten verkiindete Lehre und

Ordnung.
(A 10,76, in Anlehnung an Nyanatiloka/Nyanaponika)
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EINLEITUNG

Die Erfahrung des Todes bleibt keinem Menschen erspart. Sei es beim Sterben eines anderen,
sei es am Ende des eigenen Lebens - sie kommt unausweichlich auf ihn zu. Und fast ebenso
zwangslaufig wird ihm der Tod zur Herausforderung:

Er fordert seinen Intellekt, der um Verstdndnis eines kaum faB3baren Phdnomens ringt. Was ist
das - Tod? Wie kommt es, dal mein eigenes Leben irgendwann einfach authoéren soll,
wéhrend ich bisher nur seine Kontinuitit erfahren habe? Ist der Tod das Ende oder gibt es ein
Danach? Wenn ja, was vergeht, und was existiert fort? Wie geht es weiter? Welchen Sinn
macht es, die Menschen zu verlieren, denen ich tief verbunden bin? Ist der Abschied
endgiiltig?

Da ist auBBerdem die Herausforderung fiir die filhlende und wollende Personlichkeit, die den
Tod als Bedrohung und eigene Vernichtung empfindet. Wie kann sie Sterben ertragen, da
doch nur Lebenswille ist? Gibt es einen Ausweg, Hoffnung, Hilfe oder wenigstens
hinldnglichen Trost? Wie kann ich liberhaupt existieren, Pline machen und fiir eine Zukunft
arbeiten, wenn ein Ende unabdingbar ist?

Der Tod ist Teil der Unzuldnglichkeit und der Leidhaftigkeit der Existenz. An ihm wird das
Ausgeliefertsein an ein Erleben iiberdeutlich, dessen Gesetze wir nicht kennen und gegen das
sich alles in uns striubt. Wir konnen uns nicht damit abfinden und suchen nach einer
Alternative.

Versunken bin ich in der endlosen Kette von Geborenwerden, Altern und
Sterben und Wiedergeborenwerden, Altern und Sterben, in Leiden
versunken, in Leiden verloren. O dal} es doch einen Ausweg geben moge,

um dieser Leidensmasse zu entrinnen.
(M 29, nach Debes: Meisterung, S. 330)

Die Tatsache der Sterblichkeit zwingt nicht zu Resignation und Hoffnungslosigkeit. Fiir tiefer
Denkende ist sie immer Ansporn gewesen, den Geheimnissen des Lebens auf den Grund zu
kommen und dessen Sinn zu entdecken, vielleicht sogar zur Meisterung des Daseins zu
finden. Antworten haben Philosophie und Religion seit jeher geliefert: spekulative,
dogmatische, begriindete und unbegriindete, partielle und umfassende; solche, die den
Verstand, und solche, die das Gefiihl befriedigen.

Die Lehre des Buddha macht keine Ausnahme, sofern auch sie Antwort geben will. Sie
behauptet jedoch, vollstindig zu sein, auf Erfahrung zu beruhen und fiir jeden prinzipiell
nachvollziehbar zu sein. Sie will Vernunft und Gemiit zufriedenstellen. Sie will Verstehen
und praktische Problembewiltigung ermoglichen. Sie will Leben und Sterben nicht nur
deuten oder den rechten Umgang mit Sterbenden und dem eigenen Tod lehren. Sie macht
dariiber hinaus die Todlosigkeit zu ihrem eigentlichen Gegenstand: ,,Offnet euer Ohr, das
Todlose ist gefunden.* (M 26)



Eine kithne Behauptung ist das, mit der sich gerade der Europder schwer tut. Allzu schnell
reiht er sie in ein gingiges Raster ein und macht sie zum Ausdruck von irrationalen
Hoffnungen und unerfiillbaren Wiinschen oder einer {iberholten unwissenschaftlichen
Betrachtungsweise. Sie gilt als bloBe mythologische Vorstellung oder bildreiches
Phantasiegebilde, besonders, wenn sie mit der Beschreibung eines nachtodlichen Daseins
einhergeht. Dennoch erhebt der Buddha seinen uniiberhorbaren Anspruch, erfahrene
Wirklichkeit zu mitzuteilen. Ein Wissen, das in der Welt von grofer Seltenheit ist, aber
geeignet, alle Krankheit des Daseins zu heilen und den Tod vollig zu tiberwinden.

Ja, was man hier gar selten sieht,
Nicht oft erscheinen in der Welt:
Ein Erwachter - der bin ich,

Der beste Kiinstler, beste Arzt.

Ich bin das Heil, ich bin der Herr,
Zerstorer aller Sterblichkeit:
Die Feindschaft hab’ ich ausgesohnt

Und lachle heiter, fiirchte nichts.
(Thag 830/831, in Anlehnung an Neumann)

Dabei wird im Westen die Fortexistenz ebenso bezweifelt wie die Karma-Lehre. Diese
beschreibt die GesetzmédBigkeit, mit der sich das Auf und Ab der Wesen von Wiedergeburt zu
Wiedergeburt gemil ihres Wirkens vollzieht. Wir konnen oft nur schwer akzeptieren, daf3
unser ,,Schicksal nur die Wiederkehr des eigenen vergangenen Tuns ist, dall unser Denken,
Reden und Handeln ein entsprechendes kiinftiges Erleben hervorbringen - ein ,,himmlisches*
oder ein ,,hollisches®, sei es in diesem Leben oder in einem néchsten.

Zweifel und Unverstidndnis ruft nicht selten auch das Unberiihrtsein des Buddha oder seiner
Jinger vom Tod anderer Menschen, selbst Nahestehender, hervor. Wir sehen leicht
unmenschliche Gleichgiiltigkeit und Mitleidlosigkeit, wo erhabener Gleichmut die Stelle der
iiblichen gefiihlsmédBigen Bindungen einnimmt. Wir vermuten Kaltherzigkeit, wo vollendete
Weisheit den begrenzten Blick auf das Vordergriindige hinter sich gelassen hat und alle
Scheinwirklichkeit entlarvt ist.

Bisweilen emphatischen Widerspruch erregt die Lehre des Erwachten von der Ichlosigkeit
und der Substanzlosigkeit aller Daseinsphinomene. Hier sind wir im Innersten tangiert,
filhlen erneut das bedroht, was uns ja auch der vermeintliche Tod nehmen will: unser Ich,
unsere Personlichkeit, unser Ego. Soll Todlosigkeit wirklich nur um den Preis erworben
werden, dafl wir unser Liebstes aufgeben? Kann der Tod tatsdchlich nur auf Kosten unserer
Individualitit iberwunden werden?

Der Erwachte hatte nicht von sich aus den Wunsch zu lehren. WuBlte er doch nur zu genau um
die Weltgldubigkeit der Menschen, um ihre Verblendung, ihr Verstricktsein mit Illusion und
Tauschung (avijja). Nur wenige wiirden in der Lage sein, den Kern seiner Darlegungen zu
verstehen, geschweige denn den Weg zur Todlosigkeit bis ans Ende zu gehen. Und das in
einem Land und in einer Zeit, in denen religidse Suche und spirituelle Praxis eine
auBBerordentliche Rolle spielten - ganz im Gegensatz zu heute bei uns. Er lehrte gleichwohl,



weil man ihn darum bat und weil es auch solche Menschen gab, die fiir seine Botschaft
empfianglich waren.

Doch hat der Buddha seine Lehre nicht systematisch als Ganzes dargestellt. Seine
Belehrungen erfolgten eher individuell, auf das Fassungsvermdgen seiner Zuhorerinnen und
Zuhorer zugeschnitten, an ihren Bediirfnissen und Problemen orientiert. So finden sich im
Palikanon, der dltesten der wuns Tberlieferten Sammlungen seiner Reden, keine
zusammenfassenden Ausfiihrungen iiber Tod und Transzendenz, wenngleich viele Texte
dieses so elementare Thema behandeln. Das Folgende ist der Versuch eines Uberblicks iiber
die zahlreichen, sehr verstreuten Einzelaussagen. Dabei handelt es sich vornehmlich um eine
durch moglichst viele Zitate belegte einfilhrende Darstellung unter fast ausschlieSlicher
Beriicksichtigung der urspriinglichsten Quellen. Sie ist zugleich eine notwendige Vorarbeit zu
einer historischen und kritischen Auseinandersetzung, die hier nicht geleistet werden kann.
Die ausgesuchten Worte des Buddha und seiner Nachfolger sind Themenschwerpunkten
zugeordnet. In ihnen werden - dhnlich wie bei den Vier Heiligen Wahrheiten iiber das Leiden,
seine Verursachung, seine Aufthebung und den Erlosungsweg - vier Leitfragen beantwortet:
Was ist das - Tod?

Wodurch ist er bedingt, was sind seine Ursachen?

Was sind die Bedingungen fiir sein Ende?

Welche praktische Vorgehensweise fiihrt dahin?

Die Fundstellen sollen die Sichtweise des &dlteren Buddhismus authentisch vermitteln und
weitgehend fiir sich selbst sprechen. Thnen wird daher ein breiter Raum gewéhrt. Der weitere
Text fiigt die Einzelaussagen zu einer iiberschaubaren und verstindlichen Einheit. Er zeigt die
einzelnen Passagen wenn notwendig in ihrem Kontext und zieht Verbindungen zur Lehre des
Buddha (dhamma) insgesamt. Das Vorverstindnis des Autors und seine Interpretation gehen
hier notwendigerweise mit ein. So verbinden sich darstellende und reflexive Elemente.
Vergleiche mit anderen Weltanschauungen und Religionen erfolgen wie auch die
Gegeniiberstellung mit den geldufigen Positionen der modernen Naturwissenschaften nur
gelegentlich. Desgleichen liegen die Schwerpunkte der Betrachtungen bei den zeitlosen
Aussagen des Buddha und weniger bei aktuellen Beziigen.



ANNAHERUNGEN
,Wie jedes irdene Gefaf3

Der Buddha ist als Lehrer des Todes bezeichnet worden. Bedarf es eines solchen Lehrers? Ist
nicht die Tatsache der Sterblichkeit von so universeller Natur, dal besondere Aufklarung hier
unnotig ist?

Wir wissen selbst, wie gerade das Nachstliegende der Aufmerksamkeit entgeht. Wie der Fisch
sich des Wassers nicht bewuBt ist, das ihn umgibt, und der Vogel nicht der Luft, die ihn tragt,
weill der Lebende ebensowenig um sein Leben, der Todgeweihte um sein Ende. Sicher, nach
dem Sterben gefragt, wird es kaum jemand leugnen. Unser Intellekt sagt uns, dal unser
Korper verginglich ist. Er sagt uns, dafl unser Leben so nicht unendlich weitergehen kann.

Alle Wesen sind dem Tode unterworfen, enden im Tode, konnen dem Tode
nicht entgehen.

Wie jedes irdene Gefal3,

Gebildet von des Topfers Hand,
Ganz einerlei, ob klein, ob groB3,
Am Ende doch zerbrechen muf3.

Genau so auch sind alle Wesen dem Tode unterworfen, enden im Tode,

konnen dem Tode nicht entgehen.
(S 3,22, nach Nyanatiloka: Weg, S. 106)

Mehrere Faktoren jedoch verhindern, daB3 diese Kenntnis uns durchdringt, in unserem
Innersten Wurzeln schlidgt und im Alltag présent ist und fruchtbar wird. Ein wichtiger Aspekt
ist unsere Fixiertheit auf die sinnlich wahrnehmbare dullere Welt mit ihren Verlockungen und
Reizen, die den Geist in Bann schlagen und vom Wesentlichen ablenken. Unser Interesse gilt
fast ausschlieBlich der Vielfalt der immer neu auftauchenden Erscheinungen. Der faszinierte
Blick auf die Freude und GenuBl versprechenden Dinge und Ereignisse ist getriibt, die
Wandelbarkeit und Unbesténdigkeit in der Welt und bei uns selbst bleibt ausgeblendet.

Der ungeiibte Geist ist zudem sehr oberflachlich und unstet. Er hastet von Objekt zu Objekt,
von Wahrnehmung zu Wahrnehmung, von einem Gedanken zum anderen. Er ist es nicht
gewohnt, in die Tiefe zu gehen und seinen Gegenstand klar und umfassend zu sehen. Er gibt
sich mit Teilwahrheiten zufrieden, die seinen vordergriindigen Anliegen entsprechen. So wird
der Tod (marana), so allgegenwirtig er auch sein mag, nicht zu einer uns bewegenden
Erfahrung. Er bleibt duf3erlich.

SchlieBlich stellen wir uns dieser Erfahrung nur ungern. Sie belastet, 10st bedriickende und
bedngstigende Gefiihle aus, die wir deshalb lieber verdringen. Wir verschlieBen gern die
Augen, wenn Einsichten uns erschrecken. Der Buddha hingegen sieht die Dinge, wie sie sind:
ohne die Verzerrungen durch Zuneigung oder Abneigung, die die Weltgldubigen und
Weltversessenen blenden und sie im Lebenstraum belassen. Er sieht sie ohne den Schleier,
den eigenes Wiinschen und Fiirchten iiber sie breiten. Doch auch uns kénnen die Belehrungen
des Erwachten die Augen 6ffnen, wenn wir uns nicht gegen sie wehren und sie mit Vertrauen
und Achtsamkeit aufnehmen.

Wabhrlich, nicht gibt es ein Mittel, da3 Geborene nicht sterben;
Auf das Alter folgt das Sterben, so geartet sind die Wesen.
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Wie bei Friichten, reif geworden, ihren baldigen Fall man fiirchtet,

So auch die als Sterbliche Geborenen sind in steter Furcht des Todes.
(Sn 575/576, nach Nyanaponika)

In schlichten Worten nennen die beiden Verse aus dem Suttanipata das Gesetz des Daseins.
Geborenwerden und Sterbenmiissen gehdren zusammen. Wo das eine ist, mu3 das andere
folgen. Vergehen ist die Kehrseite des Entstehens, das Ende die des Anfangs.

Dieses Gesetz 1463t keine Ausnahme zu. ,,Kein Geborener entrinnt dem Tode.” (A 8,70, nach
Nyanatiloka/Nyanaponika) Die westliche Wissenschaft hat eine ungeheure Fiille von Daten und
Fakten zusammengetragen, mehr als je zuvor in der menschlichen Geschichte. Und gerade in
unserer sogenannten Informationsgesellschaft ist dieses Wissen leicht zugédnglich, weltweit
und gewissermallen auf Knopfdruck. Doch diese Kenntnisse haben gerade das eine Problem
nicht zu I6sen vermocht, an dessen Losung doch so vielen gelegen ist. Wie gelehrt man auch
als einzelner sein mag, hier versagt weltliche Intelligenz. Und selbst der Weise, selbst ein
Buddha, der die Daseinsgesetze durchschaut und im Einklang mit ihnen lebt, bleibt der
Verginglichkeit von Korper und Geist unterworfen. (D 16)

Weder personliches Ansehen noch soziale Stellung gewidhren Verschonung. Intelligenz und
moralische Integritdt konnen ebenfalls nicht ins Feld gefiihrt werden. Gesellschaftlicher Rang
wird in den letzten Stunden bedeutungslos und bietet keinen Schutz. Alle haben den Tod vor
sich. Noch nie hat ein Staatsoberhaupt seiner gesellschaftlichen Funktion wegen iiberlebt,
oder weil der Betreffende so geachtet war. Einstein wurde ebenso begraben wie Gandhi oder
Leonardo da Vinci.

Gleichwie das micht’ge Felsgebirg’
Empor sich reckend himmelhoch,

Das Land durchziehet ringsumher
Und allerwirts es niederdriickt:

So driickt das Alter und der Tod

Die Wesen nieder in der Welt,

Die Krieger, Priester, Biirger, Knechte,
Die Feger, die Verstof3enen.

Nichts lassen beide unverschont,

Zermalmen alles, was da ist.
(S 3,25, nach Nyanatiloka)

Junge und erwachsene Leute, Toren und auch weise Menschen,

Alle kommen in die Macht des Todes, aller Einkehr ist der Tod.
(Sn 578, nach Nyanaponika)
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Jeder weill um die Ausnahmslosigkeit des Sterbens und hofft doch im Stillen auf einen
Ausweg. ,Ich bin ja noch jung, mir kann nichts passieren, mein Leben hat gerade erst
begonnen. Erst sind die anderen an der Reihe.* Man glaubt, Kindheit und junge Jahre konnten
eine Zuflucht sein. Welcher Selbstbetrug! Der Jugend ist der Tod so gewi3 wie das Alter.

Und die Flucht in den materiellen Wohlstand? Liegt in ihr nicht die unbewuflte Hoffnung auf
ein nie endendes Leben? In dem suggestiven Gedanken etwa, dal mein Leben doch gar nicht
enden kann, wenn die Dinge um mich herum immer zahlreicher und vielfdltiger werden,
wenn Besitz und Giiter zunehmen? Verfiihrt uns nicht die Erfahrung der nahezu unbegrenzten
EinfluBmoglichkeiten des Geldes zu dem unterschwelligen Glauben, der Tod lasse sich
bestechen? Die Antwort des Buddha ist erniichternd und fiihrt uns wieder zur Universalitét
des Sterbens zurtiick.

Es beugt sich alles der Gewalt
Des Todes, jung so gut wie alt,
Vor ihm sind Tor und Weiser gleich,

Er schont nicht arm noch reich.
(D 16, nach Franke)

Nicht kauft man langes Leben, auch Altern hilt Geld nicht zuriick.

Die Weisen sagen: Unser Leben ist kurz, es schwindet Stiick fiir Stiick.
(M 82 nach Schmidt)

Noch immer geben wir nicht nach. Kénnen wir den Tod mit seiner Macht nicht leugnen,
wollen wir ihn zumindest aus dem Jetzt verbannen. Irgendwann einmal, ja. Nicht jedoch im
Moment kann er uns etwas anhaben, wir haben Zeit. SchlieBlich dauert ein Menschenleben
viele Jahrzehnte, sechzig, siebzig, achtzig Jahre, und moglicherweise noch linger. Vielleicht
gehoren wir zu den Gliicklichen?! Der Erwachte 148t auch dieses Schlupfloch nicht offen. In
nachdenklich stimmenden Gleichnissen lenkt er den Blick auf die atemberaubende
Fliichtigkeit des Menschenlebens.

Gleichwie etwa der Tautropfen an der Spitze eines Grashalmes beim
Aufgehen der Sonne gar schnell vergeht, nicht lange bleibt, so auch ist das
dem Tautropfen vergleichbare Leben der Menschen begrenzt und fliichtig ...
Gleichwie etwa, wenn eine méchtig geballte Regenwolke sich ergief3t, die
Blasen auf dem Wasser gar schnell vergehen, nicht lange bleiben, so auch
ist das der Wasserblase vergleichbare Leben der Menschen gar begrenzt und
fliichtig ...
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Gleichwie die mit einem Stocke im Wasser gezogene Furche gar schnell
vergeht, nicht lange bleibt, so auch ist das der Wasserfurche vergleichbare
Leben der Menschen gar begrenzt und fliichtig ...

Gleichwie der fernhin eilende, schnell stromende, alles mit sich fortreiBende
Gebirgsstrom auch nicht flir einen Augenblick, eine Weile, eine Minute
stille steht, sondern immer weitereilt, weiterflie3t, weiterstrémt, so auch ist
das dem Gebirgsstrom vergleichbare Leben der Menschen gar begrenzt und

fliichtig ...
(A 7,70, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Wir haben kaum den richtigen Mallstab, um zu ermessen, wie rasend dieser Vorgang
vonstatten geht. Die Aussicht auf die genannten sechzig, siebzig oder achtzig Lebensjahre
vermittelt eine triigerische Sicherheit. Doch ehe man sich versieht, ist die Spanne voriiber.
Bald schon wird dieser Korper hingestreckt auf dem Boden liegen. Wie ein Stiick Holz, ohne
BewuBtsein und unbrauchbar, heillt es im Dhammapada. (Dh 41)

Diese Mahnung wird wie so oft erst im Gleichnis wirklich eindringlich und hautnah. Das
,bald“ bleibt sonst bloBer Gedanke, abstrakt, sinnlich nicht begreifbar, nicht anschaulich
genug, um aufzuriitteln. Bei einer anderen Gelegenheit vergleicht der Buddha die
Geschwindigkeit, mit der die Lebenskrifte zur Neige gehen, mit abgeschossenen Pfeilen, die
ein Mensch noch in der Luft auffangen will. Wir brauchen nicht viel Phantasie, um uns den
Ausgang des kiithnen Versuches vorzustellen.

,2Angenommen, es stehen da in den vier Himmelsrichtungen vier tiichtige,
geiibte Bogenschiitzen, die geschickt und gewandt sind im Bogenschief3en.
Und es kommt da ein Mann und spricht: ‘Die Pfeile, von diesen vier
tiichtigen, geiibten Bogenschiitzen in die vier Richtungen geschossen, die
will ich auffangen, bevor sie die Erde erreichen!” Was meint ihr, ist man da
nicht berechtigt zu sagen: ‘Schnell ist dieser Mann, mit hochster
Schnelligkeit ausgestattet?’*

,»Auch wenn er nur den von einem einzigen Bogenschiitzen abgeschossenen
Pfeil auffangt, bevor er die Erde erreicht, auch dann wére man berechtigt zu
sagen: ‘Schnell ist dieser Mann, mit hochster Schnelligkeit ausgestattet’,
geschweige denn, wenn er dies bei vier Bogenschiitzen tut!*

,@rofBer als die Schnelligkeit dieses Menschen ist die von Sonne und Mond;
grofler als die Schnelligkeit dieses Menschen, als die von Sonne und Mond
und als die jener Gotter, die vor Sonne und Mond einhereilen, ist die

Geschwindigkeit, mit der die Lebenskrifte versiegen.*
(S 20,6, nach Nyanaponika)

Der Tod ist den Wesen in die Wiege gelegt und der oft iibersehene Schatten des Daseins
selbst. Leben ist Leben zum Tode hin. Im Moment der Zeugung bereits entfaltet sich die
innere Dynamik zur endgiiltigen Erschopfung der Lebenskraft. Sie ist nicht umkehrbar und
folgt einer eigenen unbeirrbaren Gesetzlichkeit.
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Von jener einen ersten Nacht ab, in der der Mensch im Mutterleibe weilt,
eilt er, einer aufgestiegenen Wolke gleich, dahin; und dahineilend kehrt er

nimmermehr zuriick.
(J 510, zitiert in Vis 8, nach Nyanatiloka)

Mehr noch: Koérperliches Dasein selbst ist in jedem Moment ein Kampf, es muf} sich jeden
einzelnen Augenblick gegen seine Vernichtung wehren. Nur das gilinstige Zusammenspiel
einer Vielzahl innerer und duBBerer Faktoren ermdglicht es in dieser oder jener Form fiir eine
unbestimmbare Zeit. Insofern spricht der frithe Kommentator Buddhaghosa davon, daf3 das
Leben ,,machtlos* ist, ,,ohnméchtig* (Vis 8), ein komplizierter Proze3 voller Bedingtheiten und
Abhingigkeiten. Es ist unselbstéindig und weitaus geféhrdeter, als es auf den ersten Anblick
erscheint. Schon bei den alltidglichen Lebensnotwendigkeiten diirfen Schwankungen und
Abweichungen nur minimal sein. Wie lange kdnnen wir auf Atemluft verzichten, wie lange
kommen wir ohne bekommliche Nahrung und reines Wasser aus?

Die Gefdhrdungen der leiblichen Existenz durch die Umwelt sind uniibersehbar. Damit sind
nicht nur die Naturkatastrophen gemeint, Erdbeben, Sturm, Flut, die fiir den Menschen nach
wie vor unbeherrschbar sind, oder starke klimatische Verdanderungen.

Wahrlich, viele Mdglichkeiten des Sterbens bestehen flir mich: es mochte
mich eine Schlange beiflen, oder ein Skorpion oder Tausendfufl mochte
mich stechen ...

Ich mochte einmal straucheln und hinfallen, oder die genossene Speise
mochte mir schlecht bekommen, oder Galle, Schleim oder stechende Gase
mochten erregt werden, oder Menschen oder Unholde mochten mich

anfallen ...
(A 8,74, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Sicher hat sich seit den Zeiten des Buddha einiges geéndert. So sind es fiir uns weniger die
wilden und gefdhrlichen Tiere, die wir zu fiirchten haben. Ja, die vorgefundene Natur
insgesamt scheint heute manchmal weniger bedrohlich als die vom Menschen selbst
geschaffene Umwelt. Die Mittel, die Naturwissenschaft und Technik zur Erleichterung des
Lebens ersonnen haben, kehren sich nicht selten in ihr Gegenteil und werden zur ernsten
Gefahr - fiir den einzelnen genauso wie fiir die ganze Menschheit. Vergiftung der Umwelt,
Klimakatastrophe und drohende atomare Verseuchung fallen uns dazu ganz spontan ein.
Geblieben ist die eigene Unachtsamkeit, die Unfdlle und todliche Verletzungen zur Folge hat.
Unaufmerksamkeit und Sorglosigkeit kosten im Alltag vielen Menschen das Leben. Heute
stiirzt man bei der Jagd nicht mehr vom Pferd und bricht sich das Genick. Das Auto hat es
abgelost, und der Verkehrstote hat in den Statistiken Einzug gehalten. Der technische
Fortschritt insgesamt fordert Wucherpreise. Korperliche Labilitit, physiologische
Disharmonien, vollige gesundheitliche Zerriittung, sie sind weitere Momente. Haufig selbst
verantwortete zumal. Wenn das Essen schlecht bekommt, sind Ubersittigung und die
MaBlosigkeit unserer Konsumgesellschaft eher die Griinde als verdorbene Nahrungsmittel
oder Not wie zu des Buddha Zeiten.

Geblieben sind ebenfalls die feindlichen und zerstorerischen Seiten der sozialen Umwelt. Der
Mensch wird seinerseits zur Todesursache. Streit und Auseinandersetzung, Mord und
Totschlag, Revolution und Krieg stehen hierfiir. Die Geschichte der Menschheit ist nicht
zuletzt die Geschichte von Aggression und Gewalt. Sie liefert unzédhlige Anldsse fiir
individuelle und massenhafte Vernichtung. Die schutzgewéhrende Gemeinschaft gibt es nicht
ohne ihre todbringenden Potentiale.
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Viele Eventualititen also, die das Leben beenden konnen.

So gewill wir des Todes sind, so unbestimmt und unerkennbar bleibt aber sein Wann und
Wie. Es gibt fiir uns kein sicheres Anzeichen dafiir, wie lange das Leben dauern wird, wann
der Zeitpunkt seines Endes gekommen ist und was die Todesursache sein wird. Kein Indiz
gibt uns Auskunft iiber die Art des Sterbens und den kiinftigen Weg. Fiir diese Dinge ist der
normale Mensch blind.

Die Lebensdauer, Krankheit, Zeit,
Der Sterbeort, der Daseinsweg:
Das sind fiinf Dinge in der Welt,
Die nimmer man erkennen kann,

Da ohne Anzeichen sie sind.
(Vis 8, nach Nyanatiloka)

Der Kern der Lehre des Erhabenen findet sich in den Vier Heilenden Wahrheiten iiber das
Leiden (dukkha), Uiber dessen Ursachen, iiber dessen Ende und den Weg dahin. Eines ist
unleugbar. Sterben gehort fiir die allermeisten zu den augenfiélligsten Formen des Leidens.
Wie an der Geburt, der Krankheit und dem Alter wird an ihm die Unzuldnglichkeit des
Daseins besonders empfunden. Alle Form zerbricht, alles Materielle zerstiebt.

Was ist die Heilswahrheit vom Leiden? Geburt ist Leiden, Altern ist Leiden,
Sterben ist Leiden. Kummer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung
sind Leiden. Vereint sein mit Unliebem, getrennt sein von Liebem ist
Leiden; was man begehrt, nicht erlangen, ist Leiden, kurz gesagt: Die finf

Zusammenhdufungen sind Leiden.
(M 141, nach Debes: Meditation, S. 364)

Die Vorherrschaft des Todes im Leben der Wesen heif3t zugleich Vorherrschaft des Leides. Ist
der Tod doch die Trennung von allem, was einem lieb und teuer ist - Trennung von den
Mitmenschen, vom eigenen Korper, von der Féhigkeit des Erlebens. Er ist der Abschied von
sinnlicher Wahrnehmung und Freude, von allen Zielen und Wiinschen, von Aktivitdt und
Engagement. Wie ein Damoklesschwert, das jederzeit herabfallen kann und Ungliick
anrichtet, ist der Tod eine stete Bedrohung, die die Wesen bedriickt und erniedrigt. Viele
Niederlagen des Lebens lassen sich verkraften. Der Tod macht uns aber zu Bittstellern, deren
Bitten nie gehort werden. Er zeigt uns in einer deprimierenden Ohnmacht und Abhingigkeit.
Er offenbart, wie ausgeliefert und unfrei wir sind. Und zuletzt trifft er auch noch unseren
Stolz.

Vom Tode wird die Welt gehetzt,
Das Alter lauert tiberall,

Bediirftig darbt sie, ewig arm,

Dem Bettler gleich am Wanderstab!

Wie Feuer rasend ndher kommt,
Erfaf3t uns Alter, Seuche, Tod:
Kein Widerstand erweist sich stark,

Kein eilig Fliehen schnell genug.
(Thag 449/450, nach Debes)
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In dieser Not ist der Mensch auf sich gestellt. Kann er in vielen Situationen Hilfe von anderen
erwarten, muf sie hier ausbleiben. Er steht vor einer Aufgabe, die er selbst zu bewéltigen hat.
Niemand kann sie ihm abnehmen, so nahe sich die Betreffenden auch stehen mogen. Keine
staatliche Institution existiert, die dem Individuum kollektiven Beistand gewéhren konnte,
keine Versicherungsgesellschaft, die einem gegen hohe Primien Schutz anbieten wollte.
Merkwiirdig auch, dal sich in einer Dienstleistungsgesellschaft wie der unseren niemand
findet, der uns um des besten Geschiftes willen das Ubel abnimmt. Nicht einmal dort, wo
Solidaritdt und Fiirsorge beispielhaft sind, im Freundeskreis oder in der Familie, werden
Ausnahmen beobachtet. Eltern tun alles fiir ihre Kinder, und Kinder fiir ihre Eltern, nicht aber
in diesem Fall.

Drei Schrecken aber gibt es, wobei Mutter und Sohn einander nimmer
helfen kénnen. Welche drei? Den Schrecken des Alters, den Schrecken der
Krankheit, den Schrecken des Todes ...

Nicht kann die Mutter bei ihrem sterbenden Sohne dies erreichen: ‘Ich
werde zwar sterben, doch nicht mége mein Sohn sterben!” Und auch der
Sohn kann es bei seiner sterbenden Mutter nicht erreichen: ‘Ich werde zwar

sterben, doch nicht mége meine Mutter sterben!’
(A 3,63, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Von denen, die als Todesopfer hin zu anderen Welten wandern,

schiitzt nicht seinen Sohn der Vater, oder Sippe ihre Sippschaft.
(Sn 579, nach Nyanaponika)

Nun mag ein Trost fiir die Unvermeidlichkeit des Todes in seiner Einmaligkeit gesucht
werden. Man lebt nur einmal, so glauben wir vielleicht, und deshalb werden wir auch nur
eines Todes sterben. Und auBerdem: Wenn ich schon sterben muf3, dann endet zugleich alle
Miihsal des Lebens und die Furcht vor dem endgiiltigen Aus. Wenigstens das, will uns
scheinen!

Eine triigerische Hoffnung ist das, an die sich nur solche klammern, die das wahre Wesen der
Existenz nicht durchschaut haben und ihren Blick nur auf die Oberflachlichkeit der
Erscheinungen richten. Der Erwachte lehrt uns dagegen zu erkennen, dal das Dasein ein
unaufhorlicher ProzeB ist und, was wir ,,Leben* nennen, nur Episode. Existenz ist Kommen
und Gehen, Gehen und Wiedererscheinen, es ist ein fortgesetzter Wandel von Wiedergeburt
zu Wiedergeburt und von Tod zu immer neuem Tod.

Der westliche Mensch tut sich mit dieser Vorstellung besonders schwer. Fiir ihn ist Leben
begrenzt und von {berschaubarer Dauer. Er sieht sein Dasein in engen zeitlichen
Dimensionen. Eben so weit, wie die sinnliche Erfahrung reicht. Was er durch Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken, Tasten und Denken aufnehmen kann, ist ihm real. Das macht ihn zum
Ahnungslosen.

Er weil} nicht, was samsara ist, der unvorstellbar lange Daseinskreislauf der Wesen. Seine
beschrinkte Wahrnehmungsfahigkeit gaukelt ihm Anfang und Ende vor, wo tatsdchlich
Fortsetzung und Weiterbestehen ist. Der Tod ist fiir die Individuen nicht einmalig. Sie haben
ihn zahllose Male durchlebt, aber vergessen. So hdufig haben sie ihn erfahren, dal es der
Intellekt nicht zu fassen vermag. Im Samyutta-Nikaya steht:

Unausdenkbar ist ein Anfang dieser Daseinsrunde, nicht zu entdecken ein
Beginn der von Unwissenheit gehemmten und von Begehren gefesselten

Wesen, die immer wieder den Samsara durcheilen, durchwandern.
(S 15,3, nach Nyanatiloka)
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Falls man von einem einzelnen Wesen, wihrend es fiir eine einzelne
Weltperiode die Daseinsrunde durcheilt und durchwandert, die Knochen
aufschichtete und das Aufgeschichtete nicht verginge, so mochte eine
gewaltige Knochenansammlung, ein Knochenhaufen, ein Knochenberg

entstehen, so grof3 wie dieser Vepullaberg ...
(S 15,10, nach Nyanatiloka)

Alle Materie, die sichtbar vor Augen liegt und uns tiberall umgibt, hat eine unnennbar lange
und wechselvolle Vergangenheit. Wieder und wieder hat sie eine bestimmte Form
angenommen und sich alsbald vollig verdandert. Mal war sie Teil der unbelebten Natur, war
Erde, Wasser oder Luft, oder sie bildete die Grundlage fiir die kdrperliche Existenz lebender
Wesen. Anorganischer Stoff hat sich wie oft schon zur Pflanze gebildet; sie wurde gefressen
und tierischem Leben einverleibt oder auch menschlichem. Im Zuge des
Verdauungsprozesses ausgeschieden oder mit dem Leichnam verwest, kehrte sie in den
fortgesetzten Lauf der Dinge zuriick. Ihr Zerfall ist die Voraussetzung fiir neues Wachstum.
Die natiirlichen Elemente repriasentieren daher Entstehen und Vergehen, sie spiegeln Geburt
und Sterben.

Der Tod ist so gesehen auch rdumlich allgegenwiértig und tritt uns dort entgegen, wo wir ihn
nicht als solchen wahrnehmen und vermuten: ausnahmslos an jedem Ort der Welt. Der
Buddha bringt uns das in der Geschichte eines alten Brahmanen nahe. Sie ist in einem Jataka
erzéhlt, in dem der Bodhisattva, ein Brahmane namens Upasalha und dessen Sohn auftreten.
Der Brahmane ist inzwischen in die Jahre gekommen und denkt an sein bevorstehendes
Lebensende. Er mochte die entsprechenden Vorbereitungen fiir seine Bestattung treffen, die
gemal den Gepflogenheiten seiner Kaste seiner Kaste vollzogen werden soll. Wie immer sind
auch jetzt bestimmte Reinheitsgebote zu beachten. Mit einer Bitte wendet er sich daher an
seinen Sohn:

,Mein lieber Sohn, lal einmal meinen Leichnam nicht an einer
Begrébnisstétte verbrennen, auf der ein Niedriger verbrannt worden ist!*

Nach langem Suchen glauben Vater und Sohn eine solche Stelle gefunden zu haben, der den
hohen Anforderungen entspricht. Sie wihlen den Gipfel des Berges Gijjhakuta als kiinftigen
Beerdigungsplatz. Zufrieden kehren beide um. Auf ihrem Riickweg in die Stadt begegnen
Vater und Sohn dem kiinftigen Buddha. Beide wollen sich ihrer Sache noch einmal
vergewissern, und der Sohn befragt den Entgegenkommenden nach der Reinheit des
ausgesuchten Platzes. Freilich erwartet er eine Bestitigung der Richtigkeit ihrer
Entscheidung. Doch er erhilt eine gleichermallen tiberraschende wie enttduschende Antwort:

,O junger Mann, gerade an dieser Stelle sind zahllose Menschen verbrannt
worden. Allein dein Vater, der in der Stadt Rajagaha in einer
Brahmanenfamilie wiedergeboren wurde und den Namen Upasalhaka
erhielt, ist an diesem Platz zwischen den drei Erhebungen in
vierzehntausend Existenzen verbrannt worden. Auf der Erde wirst du keinen
einzigen Ort finden, der nicht irgendwann einmal Verbrennungsstétte oder

Begrébnisstétte war und der nicht mit Schiadeln angefiillt ist.*
(J 166, nach Mehlig)

Unserem begrenzten Blick kann die ganze Tragweite dieses Sachverhaltes nicht erkennbar
werden. Wir machen uns keine auch nur anndhernd richtige Vorstellung davon, wie oft sich



17

das Rad des Lebens schon gedreht hat und wie oft unsere Korper schon aufgebliiht, verwelkt
und abgestorben sind. Jeder Ort, an dem Leben in Erscheinung tritt, ist zugleich ein Ort der
Verwesung. Jede Stelle, auf die wir unseren FuB3 setzen, besteht aus den Gebeinen
vergangener Wesen - auch den eigenen. Wo immer wir uns befinden, wir befinden uns auf
einem Friedhof.

Nur in bildhafter Sprache 146t sich andeuten, wie oft eigener und fremder Tod von jedem
schon erfahren und erlitten wurde. Und nur das Gleichnis erhellt das Mall des damit
verbundenen Schmerzes.

Was glaubt ihr, was ist wohl mehr: der Tranenstrom, den ihr auf dieser
langen Daseinsrunde, mit Unerwiinschtem vereint und von Erwiinschtem
getrennt, klagend und weinend vergossen habt, oder das Wasser der vier
Weltmeere? ...

Lange Zeiten hindurch habt ihr den Tod von Mutter und Vater, Sohn und
Tochter erfahren, den Verlust von Verwandten und Schéitzen erfahren, das
Ungliick der Krankheit erfahren. Und dabei habt ihr mehr Tridnen vergossen,
als sich Wasser in den vier Weltmeeren befindet. So habt ihr denn lange
Zeiten hindurch Leiden erfahren, Qualen erfahren, Ungliick erfahren und
das Leichenfeld vergroBert, wahrlich genug, um sich von allen

Daseinsgebilden abzuwenden, loszuldsen und zu befreien.
(S 15,1, nach Nyanatiloka)

Spétestens jetzt beginnt man zu verstehen, dafl der Erwachte mit Recht als Lehrer des Todes
bezeichnet werden kann, weil er ihn in einer Universalitdt und Vielschichtigkeit beschreibt,
die iiberragend ist. Er zeigt die Ausnahmslosigkeit des Todes und seine Allgegenwart. Er
konstatiert das Immer-wieder-sterben-Miissen seit anfangloser Vergangenheit und dasselbe
fiir eine unabsehbare Zukunft. Er verweist auf die stindige Todesdrohung in der Gegenwart
und verdeutlicht die Ohnmacht der Wesen und ihr Auf-sich-gestellt-Sein. Er nennt die ganze
Fiille des damit verbundenen Leidens und formuliert daher: ,,Keine andere Macht kann ich
erkennen, die so schwer zu bezwingen ist, wie die Macht des Todes.* (D 16)

Die buddhistische Anschauung wird héufig als pessimistisch charakterisiert, gerade weil sie
das Leiden so akzentuiert in den Mittelpunkt stellt. Man konnte bei den vorangegangenen
Betrachtungen iiber den Tod zu einer &hnlichen Auffassung kommen. Allein, das hiefle die
Realitét vollig zu verkennen und dieser Lehre Unrecht zu tun. Tatsichlich nennt der Buddha
vier Wahrheiten. Er beschreibt nicht nur das Vorhandensein von dukkha in der Welt und die
Vielfaltigkeit seiner Erscheinungsformen. Das ist erst der Beginn seiner Analyse. Er spricht
ebenso iiber dessen Ursachen, liber dessen Aufhebung und die dahin fiihrende spirituelle
Praxis. Dasselbe gilt auch fiir das Sterben und die Verginglichkeit. Erinnern wir uns an die
anfangs erwihnte Aufforderung des Erwachten: ,,Offnet euer Ohr, das Todlose ist gefunden.*
(M 26) Dieser Satz gibt Hoffnung. Er erdffnet eine befreiende Aussicht in einer sonst schier
ausweglosen Situation und er behauptet die Méglichkeit der Uberwindung der drei Schrecken
Alter, Krankheit und Tod:

Es gibt einen Weg, es gibt einen Pfad, der zum Vermeiden und Uberwinden
dieser drei Schrecken fiihrt. Welches aber ist dieser Weg? Es ist eben dieser
edle achtfache Pfad ...
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(A 3,63, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Wer sich um eine wirklichkeitsgeméifBe Sicht der Dinge und eine angemessene Motivation
bemiiht, beschreitet die ersten beiden Etappen des Weges ins Freie. Er erwirbt damit Weisheit
(panna). Wer in Worten und Taten korrekt handelt und einem einwandfreien Lebenserwerb
nachgeht, sorgt mit seinen hohen ethischen Malstdben fiir ein immer harmonischeres
Verhiltnis von Ich und Umwelt (sila). Wer endlich an der Uberwindung seiner
charakterlichen Unzuldnglichkeiten arbeitet, sich auerdem um BewuBtheit und geistige
Sammlung (samadhi) bemiiht, hat sich auf alle acht Ubungsfelder begeben. Sie wurden von
dem Erwachten als unfehlbare Methoden der Emanzipation von jeder Unzuldnglichkeit
gelehrt, Tod und Sterben einbegriffen. Sie lassen den Geist die Nichtigkeit des Vergénglichen
erkennen und befreien ihn von jeder Abhdngigkeit.

Der Tod ist bedingt und trotz all seiner ,,Macht™ besiegbar, wenn sein Wesen durchschaut
wird und wir die Identifikation mit allem Sterblichen aufgeben. Das ist an dieser Stelle
lediglich eine Behauptung, die der weiteren Begriindung und Veranschaulichung bedarf.
Doch es lohnt sich, sie ernst zu nehmen. Die letzten Worte des Buddha, die er kurz vor
seinem Hinscheiden an seine Mdnche richtet, bringen beides zusammen - die Verginglichkeit
des Seins und die Ermutigung, nicht zu resignieren. Jede Erscheinung mull schwinden, sagt
er, und deshalb soll man unermiidlich kdmpfen. (D 16) Wer sich zu Lebzeiten befreit hat,
braucht den Tod nicht zu fiirchten.

Den gleichsam Blumen pfliickenden,
Im Herzen angehang’nen Mann,
Den reiflet mit sich fort der Tod,

Gleichwie die Flut ein schlafend Dorf.
(Dh 47, nach Nyanatiloka)

Hast du als Schaumgebilde diesen Leib erkannt,
Erkannt als eine Spiegelung der Luft,
Magst Du des Mahrens Bliitenpfeile tilgen

Und dieses Todesfiirsten Blick entgeh’n.
(Dh 46, nach Nyanatiloka)
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FORTEXISTENZ UND JENSEITS
,.Leere Worte?*

Dieser ,,Kampf™ gilt zunédchst einem richtigen Verstindnis der Wirklichkeit und den nétigen
Voraussetzungen daflir. Weit gespannt ist das Netz der Meinungen und Ansichten, die man
sich zu eigen machen kann. Und viele Knoten finden sich darin. Jeder hat so seine
Lieblingstheorien und Auffassungen dariiber, was richtig und falsch oder gut und schlecht ist.
Und auch tiber die praktischen Alltagsdinge hinaus zimmert sich jeder bewuf3t oder unbewuf3t
sein Weltbild. Ohne ein solches konnen wir uns nicht zurechtfinden. Wo wir die Realitit nicht
kennen und uns authentisches Wissen fehlt, reimen wir uns etwas zusammen oder
iibernehmen, was andere fiir richtig halten. Das gilt fiir alle Bereiche unseres Lebens und
natiirlich auch fiir unsere Auffassungen tliber den Tod.

Es gibt, so der Erwachte, spirituelle Lehrer oder Philosophen, die sich iiber die nachtodliche
Zukunft der Wesen Gedanken machen und eine Antwort auf die Frage nach Fortexistenz oder
Vernichtung geben wollen. Genau vierundvierzig solcher Glaubenslehren sind es, die er bei
seinen Zeitgenossen ausmacht. Vierundvierzig Varianten, die zugleich alle denkbaren
Moglichkeiten beinhalten. (D 1; dhnlich S 24,37-44) ,,Selbst und Seele bestehen nach dem Tode*,
wird da gelehrt. Aber wie soll man sich dieses Weiterleben vorstellen? Ist das fortbestehende
Ich gestaltet oder gestaltlos? Ist es endlich, das heifit von begrenzter zeitlicher Dauer oder
unendlich? Oder ist sie beides, oder keines von beidem? Wie steht es dariiber hinaus um die
BewuBtheit der Seele. Wird sie, wie manche behaupten, im Sterbevorgang ohnméchtig, oder
wird sie halbbewuflt oder in voller Klarheit sein? Und weiter: Wird sie sich gliicklich oder
ungliicklich vorfinden? Ist also der nachtodliche Zustand schon oder entsetzlich? ,,Selbst und
Seele fallen mit dem Tode der Vernichtung anheim®, wird von anderen mit derselben
GewiBheit entgegnet. Fiir sie ist der Tod also das Ende. Und nicht nur das korperliche Ich
wird zerstort, das jeder kennt und dessen Verfall jeder beobachten kann. Nein, auch ein
anderes, feineres Ich hort auf zu existieren, mit dem normalerweise nur der Eingeweihte und
spirituell Geschulte vertraut ist.

Zwei vollig entgegengesetzte Positionen treffen da aufeinander. Mit dem Tod ist alles aus,
sagen die einen. Dafiir scheint unsere Erfahrung zu sprechen, und aus dieser Auffassung
resultiert flir manchen ein Gefiihl von Bedrohung und Resignation. Ich will doch leben, aber
ich muf} eines Tages sterben. Da kann man nichts machen. Nach dem Tod geht es weiter,
behaupten andere und geben damit vielen Menschen Hoffnung. Zu ihnen gehort auch der
Buddha. Was immer man vom Tod halten mag, eines ist er nicht, die Zerstérung des Lebens.
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Davor braucht sich also niemand zu fiirchten. Laft sich diese Frage eindeutig entscheiden?
LaBt sich zumindest ein Ansatz zeigen, wie man zu einer Losung finden kann, ohne dauerhaft
auf bloBe Spekulation angewiesen zu sein, ohne einer traditionellen Auffassung blind zu
folgen? Kann ich in dieser Angelegenheit wirklich etwas wissen oder muf3 ich wohl oder iibel
glauben?

Die heute gingige Auffassung, dal das Ende des physischen Leibes das Ende der
Personlichkeit ist, da3 der Tod also den SchluB3strich unter die individuelle Existenz zieht, ist
keineswegs modern. Schon zu Zeiten des historischen Buddha wurde ein Uber-den-Tod-
Hinaus vielfach geleugnet, wurden Jenseitsvorstellungen als Phantasien betrachtet und
Jenseitserfahrungen fiir unmoglich gehalten. Damals horte sich das so an:

Es gibt keine jenseitige Welt ...

Der Mensch besteht aus den vier Elementen. Wenn er stirbt, geht das Feste
in die Erde, das Fliissige zum Wasser, die Warme zum Feuer, das Fliichtige
in den Wind, und in den Raum gehen die Sinne. Vier Mianner tragen den
Toten auf der Bahre, bis zur Verbrennungsstitte werden Lieder gesungen,
dann bleichen die Knochen, die Opfergaben fallen nieder, es ist Torheit,
dafiir etwas zu spenden. Jene tduschen und liigen, die da behaupten, es habe
einen Zweck. Wenn der Korper zerfillt, schwinden Toren und Weise

gleichermallen dahin und nach dem Tode sind sie nicht mehr.
(M 76, nach Schmidt)

Wir kennen den materialistischen Standpunkt, der den physischen Ko&rper zur alleinigen
Grundlage des Lebens macht und alle seelischen und geistigen Vorgénge von ihm abhéngig
sieht. Danach beginnt Leben mit der Zeugung. Aus den Stoffen der Umwelt bildet sich der
Leib mit allen seinen Sinnesorganen. Er besitzt die gleichen Grundeigenschaften wie die ,,vier
Elemente™ der ihn umgebenden Welt. Zunichst hat er eine rdumliche Ausdehnung und die
Festigkeit beziehungsweise den Widerstand der ,Erde®. Das 1ist Ausdruck der
Gegenstiandlichkeit und Dinglichkeit des Korpers. Dann kommt die Kohésion des ,,Wassers.
Sie steht als Symbol fiir Ganzheitlichkeit, die Bezogenheit der einzelnen Bestandteile des
Korpers und seine strukturierte Einheit. Weiter die Wéarme und die Temperatur des ,,Feuers®,
das die energetischen und dynamischen Eigenschaften des Materiellen ausdriickt. Und
schlieBlich nennt der zitierte Text ist die Fliichtigkeit der ,,Luft®. Sie vertritt den Aspekt der
Bewegung der Dinge im Raum, die Verdnderung und den Wechsel.

Nur in einem ganz bestimmten Zusammenspiel dieser Faktoren entsteht nach dem Urteil
einiger die Fihigkeit zu sinnlicher Wahrnehmung. Sehen, Horen, Riechen, Schmecken und
Tasten sind demnach nicht nur eng mit dem Korperlichen verbunden, sondern direkt von
seinen Organen abhingig. Fiir jede weitere und darauf aufbauende AuBerung des Psychischen
gilt das gleiche: Erkennen, Denken und Wissen als Tatigkeit des Geistes haben die Materie
zur notwendigen Bedingung; Fiihlen und Wollen als Ausdruck des Seelischen ebenfalls. Dem
Gesetz der Materie gemil3 erfolgen das Wachstum, das Altern und der Zerfall des Leibes und
entsprechend das Entstehen und Vergehen der erlebenden Person. Thr Dasein ist vom Dasein
ihres Kdrpers nicht zu trennen.

Aus dieser Perspektive ist eine Fortexistenz nach dem Tode undenkbar. Das Dasein der
Individuen endet im Sterben. Das gilt fiir den, der als AuBBenstehender und Beobachtender, als
Verwandter oder Freund Tod und Zerfall eines anderen sieht, und fiir den Betreffenden selbst,
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dem das eigene Ich mit einem Mal und fiir immer untergeht. Bei einer solchen Anschauung
bleibt auch kein Platz fiir eine jenseitige Welt, die anderen als den gemeinhin anerkannten
physischen, chemischen oder biologischen Gesetzen unterliegt. Ein Daseinsbereich, in dem es
etwa eine ,,geist-unmittelbare” Geburt und ein ,,geistiges* Dasein geben konnte. Auf welchen
Grundlagen konnte diese Welt bestehen, und wer sollte sie bewohnen? Nur folgerichtig ist es,
wenn - wie in der gerade eben zitierten Textstelle - die gebrduchlichen Rituale der Bestattung
beldchelt und die Verfechter der Fortexistenz als Dummkopfe, Schwitzer oder Liigner
bezeichnet werden.

Diese Sichtweise ist heute dominierend, und die meisten Menschen unserer kulturellen
Pragung bekennen sich zu ihr. Dafiir gibt es im wesentlichen zwei Griinde. Zum einen
verleitet der Augenschein dazu, denn unsere Sinneswahrnehmung 148t (fast) keinen anderen
SchluB zu. Vor unseren Augen entstechen und verschwinden die Wesen. Sie kommen
scheinbar aus dem Nichts und gehen scheinbar in das Nichts. Mehr ist nicht zu erkennen.
Zum anderen geben die Naturwissenschaften vor, den Beweis filir diese Anschauung zu
liefern. Thr systematisches und methodisches Vorgehen erweckt mit einem gewissen Recht
unser Vertrauen, und ihre Erfolge gerade auf dem technischen Sektor sprechen fiir sie. Halt
diese Auffassung jedoch der Uberpriifung stand? Sind ihre Grundlagen tatséichlich gesichert
und ihre Erkenntnisvoraussetzungen stichhaltig?

Im buddhistischen Kanon findet sich eine Lehrrede in der Ldngeren Sammlung, die in aller
Ausfiihrlichkeit das Fiir und Wider untersucht. Man ist erstaunt, wie wenig sich die
Argumente von damals und heute in ihrer Substanz unterscheiden. In der genannten Sutte
wird die Begegnung des buddhistischen Moénches Kumarakassapo mit dem Kriegerfiirsten
Payasi geschildert. Beide nehmen in dieser Grundsatzfrage zunéchst eine vollig kontrére
Haltung ein. Payasi formuliert seine Position eindeutig:

,Es gibt kein Jenseits, es gibt keine geist-unmittelbare Geburt, es gibt keine

Saat und Ernte guter und boser Taten.*
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Wie sich herausstellt, ist Payasi durchaus stark an den Fragen von Transzendenz und
Fortexistenz interessiert, und er hat sich seine Meinung nach reiflichem Uberlegen und
eingehender Beobachtung gebildet. Offensichtlich ist er nicht wie viele seiner Zeitgenossen
gewillt, ungepriift die Ansicht der damals herrschenden Religion der Brahmanen zu
iibernehmen, die von der Wiedergeburt der Wesen ausging. Sie ist fiir ihn eine unbewiesene
Doktrin, er aber will Wissen. Er lehnt die These der Fortexistenz aber auch nicht von
vornherein ab. Aufgrund seiner gesellschaftlichen Stellung und Titigkeit ist er gewohnt,
eigenstiindig und global zu denken, Uberkommenes kritisch in Frage zu stellen und an der
eigenen Erfahrung zu messen. Die aber 146t ihn im konkreten Fall zu anderen Ergebnissen
kommen.

Auf eine erste Frage Kumarakassapos nach der Begriindung fiir seine Haltung berichtet er,
wie er Todkranke und Sterbende gebeten hat, doch nach ihrem Tod zuriickzukehren und {iber
das Jenseits zu berichten. Die Absicht ist klar. Er, der Sterben und ein mogliches ,,Danach*
noch nicht selbst erlebt hat, erhofft sich AufschluB von denjenigen, die kurz vor der
Todeserfahrung stehen. Von Menschen, die er lange als vertrauenswiirdig kennt und deren
Aussage er als authentisch anerkennen wiirde. Sie sollen ihm Informationen aus erster Hand
liefern und seine Zweifel beseitigen.

Er beginnt seine Priifung mit solchen, die nach traditioneller Auffassung wegen ihres
schlechten Lebenswandels eine ,,hollische® Fortexistenz zu erwarten hétten.
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,Wenn ihr Lieben bei der Auflosung des Korpers, nach dem Tode, wirklich
abwirts geraten seid, auf iible Fihrte, zur Tiefe hinab, in hollische Welt,
dann bitte kommt doch zuriick und meldet es mir: ‘Es gibt ein Jenseits, es
gibt eine geist-unmittelbare Geburt, es gibt eine Saat und Ernte guter und
boser Taten.” Thr Lieben seid mir ja vertrauenswiirdig und glaubwiirdig.
Was ihr gesehen habt ist, soll fiir mich gelten, als ob ich es selbst gesehen
hétte. Mit dem Worte ‘Gewil3” haben sie es mir versprochen, sind aber nicht
gekommen und haben auch keinen Boten gesandt. Das ist ein Umstand, der

mich zu der Meinung veranlaf3t: ‘Es gibt kein Jenseits ...”*
(a.a.0.)

Die Fragestellung beinhaltet genau genommen drei grundlegende Aspekte. Gibt es
transzendente Welten beziehungsweise gibt jenseitige Daseinsbereiche? Gelangen die Wesen
dorthin und auf welche Weise kommen sie dort zur Erscheinung? Wie ist ihr kiinftiges
Erleben; ist es tatsdchlich abhingig von ihrem fritheren Tun und Lassen, wie es viele Religion
lehren? Die Antworten bleiben aus. Keiner der Angesprochenen kehrt zuriick und meldet sich,
und der Kriegerfiirst fiihlt sich in seiner Skepsis bestdrkt. Er nimmt die nicht gehaltenen
Versprechen als Beweis fiir die Vernichtung derer, die sie gaben.

Payasi hat es bei diesem miB3gliickten Versuch nicht belassen und seine Bitte auch gegeniiber
Minnern und Frauen geduflert, die ein mehr oder weniger ethisch einwandfreies Leben
gefiihrt haben und der Uberlieferung gemiB in ,,himmlischer Welt* hitten wiedererscheinen
miissen. Wieder bleibt er ohne Erfolg, keiner der Verstorbenen bestitigt seine jenseitige
Existenz. Deshalb verwirft Payasi die Vorstellung eines Weiterlebens nach dem Tode noch
iiberzeugter.

In seiner Erwiderung tragt der Monch Kumarakassapo dem Fiirsten nun in Analogie zu dem
Geschilderten mehrere Gleichnisse aus einem iiberschaubaren Erfahrungsbereich vor. Sie
zeigen, wie sich Menschen aus den verschiedensten Griinden aus den Augen verlieren oder
von einander getrennt werden und jegliche Verstdndigung zwischen ihnen unmdglich wird,
obwohl es ganz und gar nicht ihren urspriinglichen Absichten oder Wiinschen entspricht.
Wenn das schon im Alltagsleben der Fall ist, muf3 dieselbe Mdglichkeit auch fiir einen so
gravierenden Einschnitt gelten, wie es der Tod nun einmal ist. Kumarakassapo will
demonstrieren, dal sein Gespriachspartner zwar unbezweifelbare Erfahrungen gemacht hat,
aber aus ihnen dennoch vorschnell falsche Schliisse zieht.

Hier die drei Gleichnisse: Da wird der Morder und Verbrecher genannt, der von den
Henkersknechten weggefiihrt, ins Gefidngnis gesperrt oder hingerichtet wird, ohne sich von
den Seinen verabschieden oder noch einmal Kontakt mit ihnen aufnehmen zu kénnen. Da ist
der Mann, der in eine stinkende, iibelkeiterregende Jauchegrube gefallen war und nun
gesdubert, wohlgekleidet, blumengeschmiickt und parfiimiert die angenehme Atmosphére
eines Palastes genieBt. In dem dritten fiktiven Beispiel Kumarakassapos entschlieB3t sich nun
ein Verstorbener, der in der Welt der langlebigen ,,Gotter der Dreiunddreifig*
wiedererschienen ist, tatsdchlich, sein Versprechen einzulésen und Payasi Bericht zu
erstatten. Doch will er zuvor lediglich zwei oder drei Tage das ungewohnte himmlische Gliick
seines jetzigen Zustandes genieBen und sich dann auf den Weg machen. Doch ehe er sein
Vorhaben in die Tat umsetzen konnte, heillt es nun, wére der Fiirst auf der Erde schon ldngst
gestorben.

Mit diesen Gedankenspielen will der Monch wenigstens eine Vorstellung vermitteln, wieso
die Wesen verschiedener Sphéren in der Regel nicht miteinander in Beriihrung kommen und
die fiir sie jeweils transzendenten Welten auch jenseitig bleiben.

Im ersten Fall verlduft der ,,Schicksalsweg® des Verstorbenen so verschieden von dem
unseren, da} er gegen seinen Willen von uns getrennt bleibt. Wie der Verbrecher hat er sich
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eine so ginzlich andere Zukunft bestimmt, da} keine weiteren Gemeinsamkeiten existieren.
Damit ist die Karma-Lehre angesprochen. Sie besagt, dal das Erleben nicht nur von unseren
aktuellen Wiinschen und Aktivititen, sondern wesentlich von unserem frilheren Wirken
abhingt. Die von Payasi gefragten sittlich verrohten Menschen haben sich durch ihre iible
Gesinnung und ihr niedertrdchtiges Verhalten innerlich und &uBerlich so weit von
menschlicher Art entfernt, daf} sie nun auch nicht mehr menschlich erleben kénnen. Sie sind
einer ginzlich anderen Daseinsqualitét verhaftet, der sie wenigstens im Moment beim besten
Willen nicht entflichen konnen. Sie sind Gefangene ihrer Wesensart geworden und an die
Resultate ihres einstigen schlechten Tuns gebunden.

Das zweite Beispiel hebt mehr subjektive Momente hervor und zielt auf den inneren Zustand
desjenigen, der in einem ,himmlischen* Bereich wiedergeboren wurde. Hier sind die neu
gewonnenen paradiesischen Erlebnisse so unvergleichlich hoher und begliickender, daf3 ein
Zuriick iiberhaupt nicht mehr in Erwdgung gezogen wird. Selbst wenn es dem Betreffenden
moglich wire, wiirde er es nicht wollen. In ihm kann nur der Wunsch nach dem Besseren und
Schoneren aufkommen, nicht aber der, in das vergleichsweise triste Dasein als Mensch
zuriickzukehren. Deshalb bleibt er. Uber die Trunkenheit der Sinne durch das Wohl der
seligen Gegenwart vergif3t er vielleicht sogar die Vergangenheit.

Ist im ersten Vergleich das momentane Erleben von fritherem Wollen und Tun bestimmt, ist
im zweiten der Wille vom gegenwértigen Erleben abhéngig. Der Inhaftierte will den Kontakt
herstellen, kann und darf aber nicht. Der Himmelsbewohner kann es, hat aber kein Interesse
mehr. Das dritte Argument beriihrt das ganz unterschiedliche Zeiterleben und Zeitempfinden
in der ,,himmlischen® und ,,irdischen* Welt, das die Wesen trennt. Wir kennen eine Vielzahl
von Tieren, die nur wenige Jahre, ja oft nur wenige Tage alt werden. Wir als Menschen
konnen Generationen von ithnen kommen und gehen sehen, wédhrend wir noch immer
,dieselben sind. Thr AlterungsprozeB3 verlduft in einem génzlich anderen Rhythmus.
Wihrend in unserem Leben kaum etwas Nennenswertes geschehen ist, geht der Zyklus von
Geburt, Altern und Tod bei ihnen bereits zu Ende. Die Behauptung Kumarakassapos ist nun,
dal eine vergleichbare Beziehung zwischen den hdoher entwickelten Wesen, den
iibermenschlichen devata oder Gottheiten, und dem Menschentum besteht, wenn auch in einer
noch ganz anderen GroBenordnung.

»Was da, Kriegerfiirst, bei den Menschen ein Jahrhundert ist, das ist bei den
DreiunddreiBlig Gottern eine Tagnacht. Dreilig solcher Nichte sind ein
Monat, zwolf solcher Monate sind ein Jahr, und die Lebensdauer der
DreiunddreiBig Gotter betrdgt tausend solcher himmlischer Jahre. Deine
Freunde, Genossen, Verwandte, Angehorige nun ..., die sind bei der
Auflésung des Korpers, nach dem Tode, auf gute Féhrte, in himmlische
Welt emporgelangt, zur Gemeinschaft mit den Géttern der DreiunddreiBig.
Wenn nun diese etwa dachten: ‘Nachdem wir da zwei oder drei Tage mit
den fiinf himmlischen Geniissen umgeben und iiberall damit bedient
verbracht haben, wollen wir alsbald Payasi dem Kriegerfiirsten Bericht
erstatten: Es gibt ein Jenseits, es gibt eine geist-unmittelbare Geburt, es gibt
eine Saat und Ernte guter und bdser Taten’; konnten wohl die zu dir
kommen und es melden?* ,,Freilich nicht, Kassapo, denn wir wéren ja lange

schon gestorben.*
(a.a.0.)

Das Gesprich 1a8t Payasi bis dahin unbeeindruckt, er beharrt auf seiner Position. Mit Recht
kann er immerhin einwenden, dafl die Hinweise Kumarakassapos die Unterschiedlichkeit
jenseitiger und diesseitiger Welten und die faktische Isolierung ihrer Bewohner anschaulich
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machen. Sie konnen jedoch nicht ihre Existenz selbst beweisen. Die Aussagen des Monches
sind in sich widerspruchsfrei, aber ithr Wirklichkeitsgehalt ist noch nicht verbiirgt, und sie
haben fiir ihn noch einen rein spekulativen Charakter. Man kann sich das alles auch
ausdenken und zusammenphantasieren. Moglichkeit ist nicht auch schon Wirklichkeit.
Folgerichtig fragt er:

,Wer aber hat das dem verehrten Kassapo erzéhlt: ‘Es gibt Goétter der
DreiunddreiBig’ oder ‘So lange leben die Gotter der Dreiunddreiflig’? Ich
glaube das nicht, dal es Gotter der DreiunddreiBBig gibt beziehungsweise
daB sie so lange leben.*

»Stell” dir vor, da wire ein Blindgeborener; der sihe keine schwarzen und
keine weilen Gegensténde, keine blauen und keine gelben, keine roten und
keine griinen, er sdhe nicht, was gleich und was ungleich ist, sdhe keine
Sterne, weder Mond noch Sonne. Und er spridche also: ‘Es gibt nichts
Schwarzes und Weilles, es gibt keinen, der Schwarzes und Weilles sieht; es
gibt nichts Blaues und Gelbes, es gibt keinen, der Blaues und Gelbes sieht ...
Ich selber wei3 nichts davon, ich selber seh’ nichts davon - darum gibt es
das nicht.” Hitte der wohl recht?

,Keineswegs, Kassapo, denn es gibt Schwarzes und Weilles, und man sieht

es; es gibt Blaues und Gelbes, und man sieht es ...
(a.a.0.)

In dieser Passage wird der eigentliche Kern der Jenseitsproblematik thematisiert: die
unmittelbare Konfrontation mit jenem ganz Andersartigen. Bisher hat Payasi nur davon
gehort, es aber nie selbst direkt erlebt, und deshalb haben ihn die Worte seines
Gesprachspartners nicht iiberzeugt. Sie sind ihm nicht beweiskréftig, er mochte unmittelbare
Evidenz durch eigene sinnliche Wahrnehmung. Da sie ihm fehlt, leugnet er ,,himmlische* und
,hollische* Welt kategorisch.

Er muB} allerdings schnell zugeben, daB der Mangel an eigener Erfahrung nicht mit der
Unmoglichkeit einer solchen Erfahrung schlechthin gleichzusetzen ist. Das Gleichnis vom
Blinden zeigt, dal es sehr wohl Farben und Formen, Licht und Schatten und allerlei
wahrnehmbare Gegenstdnde gibt, ohne dal} sie zugleich jedem auch sichtbar wiren. Wenn
also Payasi nicht in der Lage ist, iiber seinen eigenen Horizont hinauszukommen, bedeutet das
nicht, daf} das generell unmoglich ist.

Tatsdchlich sind wir im Sinne Kassapos Blinde, weil uns im allgemeinen die Féhigkeit fehlt,
die engen Schranken unseres BewuBtseins zu sprengen und das Jenseitige zu sehen. Dazu
kommt die Neigung, dieses Andere nach den iiblichen MaBstdben zu messen und mit dem
vertrauten Handwerkszeug des Geistes zu fassen.

»Man darf, Kriegerfiirst, das Jenseits nicht so betrachten, wie du glaubst -
mit diesem fleischlichen Auge. Die da als Asketen und Priester im Walde an
abgelegenen Orten ein einsames Leben flihren, die konnen, sich
unermiidlich, ernsthaft und hingebungsvoll bemiihend, das himmlische
Auge Offnen. Mit dem himmlischen Auge, dem geléduterten, {iiber
menschliche Grenzen hinausreichenden, erkennen sie diese Welt wie auch
jene und die geistunmittelbar Geborenen. So ist das Jenseits zu betrachten

und nicht, wie du glaubst, mit diesem fleischlichen Auge.*
(a.a.0.)
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Damit ist zumindest klar, da3 es zur eigenen, unmittelbaren und anschaulichen Erfahrung des
Transzendenten ganz anderer Erkenntnisvoraussetzungen bedarf, als sie dem normalen
Menschen zur Verfiigung stehen. Die gewohnte sinnliche Wahrnehmung, die uns ein Bild der
materiellen Umwelt verschafft, ist dazu nicht geeignet. Augen und Ohren oder die anderen
Sinnesorgane des groben stofflichen Leibes sind fiir diesen Zweck untauglich. Es gilt eine
Sensibilitdt ganz anderer Art zu entwickeln.

Das Gesprich der beiden Kontrahenten hat inzwischen eine wichtige Wendung genommen,
wenngleich der entscheidende Durchbruch noch aussteht. Wohl kennt Payasi jetzt theoretisch
den Weg, tliber den allein Evidenz und Sicherheit zu erhalten sind. Aber dieser Weg ist lang
und miihsam, und er ist ihn noch keineswegs gegangen. Er hilft ihm also fiir den Moment nur
wenig.

Der Zweifler gibt sich noch immer nicht geschlagen, und so fiihrt er andere Methoden ins
Feld, die er angewandt hat, um Beweise fiir die Endgiiltigkeit des Todes zu finden. Interessant
ist dabei seine systematische Vorgehensweise. Bisher bezogen sich seine Einwédnde auf die
Objektivitit transzendenter Daseinsbereiche. Fiir ihn gibt es kein Jenseits, das sich irgendwo
da ,,drauBlen in welchen rdumlichen und zeitlichen Dimensionen auch immer ausmachen
lieBe. Er selbst hat keinen direkten Zugang, und ihm fehlen authentische Zeugen. Jetzt will er
untermauern, daf3 es diese gar nicht geben kann.

Payasi obliegt als Herrscher die Gerichtsbarkeit und die Aburteilung von Verbrechern. Von
Fall zu Fall hat er wie damals {iblich schon Todesurteile ausgesprochen und bei den
Exekutionen seine Beobachtungen angestellt. Ja, man kann nicht einmal ausschlieen, daf} er
solche Hinrichtungen fiir Experimente der verschiedensten Art mi3braucht hat.

»Da haben, Kassapo, meine Leute einen Rauber, einen Verbrecher gefaf3t
und mir vorgefiihrt: ‘Hier, Herr, ist ein Rduber und Verbrecher. Bestimme
seine Strafe!” Und ich habe gesagt: ‘Nun, ihr sollt den Mann noch lebendig
in eine Kufe setzen, diese mit dem Deckel verschlieflen, mit feuchten Fellen
iberziehen, eine dicke Lehmschicht auftragen und dann in den Backofen
einlegen und Feuer anmachen.” So geschah es. Als wir nun wuflten ‘Der
Mann ist tot’, wurde die Kufe hervorgeholt, aufgeschlagen, der Deckel
entfernt, und wir sahen behutsam hinein, ob wir wohl den entweichenden
Lebensgeist wahrnehmen konnten: Aber wir haben keinen entweichenden
Lebensgeist bemerkt. Auch das ist ein Umstand, der mich zu der Meinung

veranlaft: ‘Es gibt kein Jenseits ... *
(a.a.0.)

Payasi berichtet also von einem Versuch, die menschliche Psyche auBlerhalb und losgeldst
vom Korper wahrzunehmen und so ihre vom Materiellen unabhéngige Existenz zu beweisen.
Unter sorgsam festgelegten und kontrollierbaren Bedingungen wird ein Mann getotet. Nach
brahmanischer Auffassung miifite das Lebendige in ithm, der Lebensgeist, den Koérper und
damit das irdisches Dasein verlassen, um in eine andere Sphédre einzutreten. Es wundert uns
indessen nicht, da3 Payasi wieder keinen Erfolg hat und die ,,Seele* des Delinquenten beim
Offnen des GefiBes weder sehen noch héren noch ihrer sonstwie habhaft werden kann.

Das an dieser Stelle nicht ndher beleuchtete Gegenargument Kumarakassapos ist fiir uns heute
nicht mehr ohne weiteres einleuchtend, wenn auch folgerichtig. Im alten Indien war es fiir
viele selbstverstindlich, daB3 sich die menschliche Psyche wihrend des Schlafes vom
stofflichen Kdorper 16sen und sich auch rdumlich von ihm entfernen kann. Im ,, Traum* finden
dann Leben und Erleben in einer anderen Dimension statt. Sie unterliegen andersartigen
Gesetzen, sind aber nicht minder real als das Tagesbewultsein. Payasi macht sich diese
Auffassung - vielleicht unbewuf3t - zu eigen. Er kann auf die entsprechende Frage zwar ohne
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Schwierigkeiten zugeben, da3 keiner der Bediensteten je seinen Geist hat entweichen sehen,
wenn er etwa Mittagsruhe hélt. Er hat jedoch den Widerspruch zu seiner sonstigen Leugnung
des Transzendenten dabei nicht bemerkt. Ungewollt hat er eingerdumt, da3 Leben nicht mit
der Dimension der Korperlichkeit und dessen Funktionen identisch ist.

Wenn der direkte Nachweis fiir seine These nicht gelingt, ist dann wenigstens eine indirekte
Bestitigung moglich? Ein weiteres Experiment soll sie erbringen. Es besteht darin, das
Gewicht eines weiteren Delinquenten vor und nach seiner Hinrichtung zu ermitteln und
etwaige Unterschiede festzustellen. Vielleicht ist das ein Weg, das Vorhandensein von Seele
oder Geist nachzuweisen. Doch das Resultat ist scheinbar paradox. Wo ein Leichnam erwartet
wird, der leichter ist, weil die Psyche den Korper des Getdteten verlassen hat, machen die
Henker eine gegenteilige Beobachtung:

,Da haben, Kassapo, meine Leute einen Réuber, einen Verbrecher gefalit
und mir vorgefiihrt: ‘Hier, Herr, ist ein Rauber und Verbrecher. Bestimme
seine Strafe!” Und ich habe gesagt: “Nun, ihr sollt den noch lebenden Mann
wiegen, danach mit einem Strange erdrosseln und ihn dann noch einmal
genau wiegen.” So geschah es. Solange er lebte, war er leichter,
geschmeidiger, biegsamer; dann aber tot, war er schwerer, starrer und steifer
geworden. Auch das ist ein Umstand, der mich zu der Meinung veranlaft:

‘Es gibt kein Jenseits ...”*
(a.a.0.)

Aber auch damit noch nicht genug. In einem weiteren Test glaubt der Fiirst, den Lebensgeist
vielleicht doch noch irgendwo zu finden - und zwar durch das Zerlegen und Sezieren der
Leiche. Die Ergebnisse sind ebenfalls negativ, und sie bestirken ihn nur noch mehr Ansicht,
daB3 Leben und BewuBtsein nur mit dem physischen Korper gegeben sind, und nur so lange,
wie dieser unversehrt ist.

Die traditionelle Naturwissenschaft hat oft eine dhnliche Vorgehensweise. Sie nimmt sich vor,
die seelischen und geistigen Phdnomene zu erforschen, indem sie den physischen Korper zum
Ausgangspunkt nimmt. Sie will soweit es geht mit ,,fleischlichen* Augen sehen, also mittels
der menschlichen Sinnesfihigkeiten etwas iiber die Wirklichkeit des Psychischen erfahren.
Sie will aber auch messen und wégen, also Instrumente und technische Hilfsmittel einsetzen,
wo der unmittelbaren Wahrnehmung Grenzen gesetzt sind. Und gelegentlich versucht sie, die
kleinsten Details des menschlichen oder tierischen Organismus untersuchen, um dort dem
Leben auf seine Spur zu kommen. Doch letztlich ohne Erfolg. In keiner Gehirnzelle wurde je
BewuBtsein entdeckt, in keiner Nervenzelle Gefiihl oder Emotion.

Es ist nicht notig, an dieser Stelle alle Argumente des Monches Kumarakassapo zu nennen,
aus denen ersichtlich wird, warum das so sein muf3. Vielleicht geniigt wieder ein Beispiel.
Diesmal wird die Geschichte eines unerfahrenen und einféltigen Jungen erzihlt, der mit Hilfe
eines Reibzeuges Feuer entfachen will. Er benutzt es aber nicht, wie es sich gehort. Er glaubt
in seiner Unwissenheit vielmehr, sein Ziel erreichen zu konnen, indem er sein Reibzeug in
immer kleinere Scheite spaltet. Irgendwo in diesem Holz mufl doch das Feuer enthalten sein.
Wenn nicht in dem groferen Scheit, dann in seinem Inneren. Freilich entdeckt auch dort nicht
einen Funken. Nicht, weil es das Feuer nicht gibt oder weil das Holz nicht zu entflammen ist.
Wohl aber, weil es nicht die richtige Vorgehensweise ist.

Das gleiche gilt fiir den Umgang mit dem Transzendenten, das seinen eigenen Zugang und
seine eigene GesetzméBigkeit hat. Man muf3 erkennen, um welche Dimension der Realitét es
jeweils geht und welche Art und Weise des Umgangs geeignet ist. Der Schatten ist nicht mit
der Hand zu fassen. Das Subtile entzieht sich dem grobem Instrument. Wie gesagt, ist das
Jenseits mit diesseitigen Augen nicht zu sehen. Deshalb schlieft Kumarakassapo:
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,Ebenso, Kriegerfiirst, glaubst du toricht und uneinsichtig, auf
unangemessene Weise das Jenseits erforschen zu konnen. Gib’ diese
verderbliche Ansicht auf, damit sie dir nicht fiir lange Zeit Unheil und

Leiden bringt.*
(a.a.0.)

Jetzt bleibt fiir Payasi noch eine letzte Hiirde: sein Stolz. Der hindert ihn zunichst, sich selbst
und der Offentlichkeit den Irrtum in einer Sache einzugestehen, in der er sich véllig sicher
glaubte. Aber auch ihn liberwindet er schlieBlich.
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TRANSZENDIERUNG
,,Wie Schwert und Scheide*

Den meisten Menschen geht es in einer Hinsicht wie Payasi. Thnen sind Transzendenz-
Erfahrungen fremd. Das Jenseits ist flir sie bestenfalls Glaubenssache, nicht Teil einer Welt,
die man kennt, in der man sich bewegt und zu Hause ist. Andererseits beriihrt sie die Frage in
aller Regel nicht tief genug, um zu einer intensiven und systematischen Untersuchung
anzuspornen, wie wir sie eben kennengelernt haben.

Um so bedauerlicher ist dann ein Bemiihen, das von Offenheit geprigt und von der richtigen
Motivation geleitet ist, aber fehlgeht, weil die verwendete Methode ungeeignet ist und dem
Gegenstand nicht entspricht. Tragisch fast ist ein solches Vorgehen deshalb, weil das Suchen
in der falschen Richtung ergebnislos bleiben wird, auch wenn der gesuchte Gegenstand
existiert. Wéren Payasis Erkenntnisvoraussetzungen und vor allem seine falschen Schliisse
nicht im Gesprich mit Kumarakassapo korrigiert worden, hétte gerade eine
,wissenschaftliche Betrachtungsweise zum ,.Beweis® der Nichtexistenz des Jenseitigen
gefiihrt. Mit allen praktischen Konsequenzen.

Unsere vertraute Welt ist die der sinnlichen Wahrnehmung. Wir leben mit und von den
Objekten in Raum und Zeit. Wir sehen Formen und Farben, wir horen die Tone der
Umgebung, riechen ihre Diifte. Wir schmecken das Schmeckbare und tasten, was fest ist und
dem Greifen Widerstand bietet. Die Sinnesorgane sind die Mittler. Uber ihre Bahnen kommen
die Eindriicke eines ,,Aullen” zu einem ,,Innen“. Auge und Ohr, Nase und Zunge sowie der
ganze empfindungsfiahige Korper sind die Instrumente der Kontaktaufnahme.

Aus den einzelnen Sinneseindriicken wird jedoch nur dann eine ,,Welt“, ein geordnetes
Gesamtbild von Wirklichkeit, wenn der Geist die chaotische Vielfalt der einzelnen
Sinnesdaten zu einem strukurierten sinnvollen Ganzen zusammenfiigt. Nur das Gesehene,
Gehorte, Gerochene, Geschmeckte und Getastete zusammen machen Gegenstinde aus, die
wir im Raum ausgebreitet finden und denen wir Bezeichnungen und Bedeutungen geben.

Es wire allerdings ein entscheidenden Fehler, wiirde man diese Aussage aus einer einféltigen
Weltglaubigkeit heraus miB3deuten. Da ,,drauBlen* gibt es nicht eine ,,objektive* Realitdt, die
unabhingig von uns einfach ,,da* ist. Wir haben nach dem Buddha nicht Wahrnehmung von
der Welt, weil sich ihre Gegenstinde gewissermallen iiber die Sinnesorgane in unser
BewuBtsein drangen und dort ein mehr oder weniger getreues Abbild hinterlassen. Sehen gibt
es nach der buddhistischen Psychologie nur dann, wenn im Auge gleichermallen der Drang
nach Sehen vorhanden ist und eine entsprechende Sehfdhigkeit. Gehort wird nur, weil dem
Hororgan der Wunsch nach Toénen und die notwendige Horfahigkeit innewohnt. Riechen,
Schmecken und Tasten erfolgen nur soweit, als in den jeweiligen Sinnesorganen das
Bediirfnis nach Tonen, Séften und Tastbarem steckt und zugleich die Befdhigung zu dieser
Art von Wahrnehmung.

Es ist kaum notwendig hervorzuheben, dafl das gleiche auch fiir das Denkorgan gilt. Nur weil
auch ein Wille zur Erkenntnis existiert, gibt es Verstehen, Orientierung, Denken. Und nicht,
weil besondere biochemische Prozesse innerhalb des Gehirns Bewulitsein und Wissen
hervorbringen.

Genau besehen, 146t die Lehre des Buddha keinen Raum fiir einen naiven Realismus, der von
der Objektivitit von Ich und Welt in einem (unkritisch) naturwissenschaftlichen Sinne
ausgeht. Wo Wahrnehmung stattfindet, ist dies weniger auf dulere Faktoren zuriickzufiihren
als auf ,,subjektive’ Momente. Innere Antriebe und Neigungen lassen nach Sinneseindriicken
suchen, so dall die Sinnesorgane fiir sie eigentlich bloBe Werkzeuge sind; materielle
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Hilfsmittel in einer dinglichen Welt fiir die wahrnehmungsbediirftige und auch
wahrnehmungsfihige Psyche.

Wir werden im nichsten Kapitel sehen, was es mit den duleren Phinomenen des Daseins auf
sich hat, woher sie kommen und warum sie so sind, wie sie gerade sind. Fiir jetzt ist
festzuhalten, dall Welterlebnis nur sein kann, soweit Wille dazu vorhanden ist. Das bedeutet
zugleich, daB3 Art und Umfang der BewuBltwerdung immer abhingig sind von der geistig-
seelischen Beschaffenheit der Wesen. Das Sehen-Wollen bestimmt weitgehend das Sehen
selbst. Der Erlebnisdrang der Psyche diktiert das Horen, Riechen, Schmecken und Tasten, er
gibt dem Denken, Erkennen und Verstehen Richtung und Form. Er ist die meist iibersehene
Hauptquelle der Realitétserfahrung.

Haben wir einen differenzierten Geist mit vielerlei Anliegen und Wiinschen, ist das Erlebte
entsprechend vielgestaltig und bunt. Bleibt unsere Motivstruktur schlicht und begrenzt, sind
es die Sinneseindriicke und unsere Denkmuster ebenfalls. Sind die Tendenzen der Psyche
grob und derb, konnen die aufkommenden BewuBtseinsinhalte nicht subtil sein. Und je
fixierter und starrer schlieBlich die seelischen Tendenzen sind, um so unwandelbarer, stabiler
und solider miissen ihnen die Daseinserscheinungen gegeniiberstehen.

Daraus ergeben sich sehr weitreichende Konsequenzen fiir die Frage nach der
Erlebnismdglichkeit des Jenseits. Die angedeuteten Zusammenhinge erkldren, warum fiir die
meisten von uns Transzendenz-Erfahrungen faktisch ausgeschlossen sind: Unser Wollen ist so
selbstverstindlich, so unbeirrt und ausschlieBlich auf die grobstoffliche materielle Welt
gerichtet, daB wir fiir alles andere nicht sensibel genug sind. Mit den uns umgebenden
Dingen, Menschen und Ereignissen verbinden uns so starke Interessen, daf} sie uns eben
dadurch zur ausschlieflichen Wirklichkeit werden. Die innige Verflechtung mit der
Alltagsrealitdt und die blinde Identifikation mit dem uns Vertrauten blenden alle anderen
potentiellen Erlebnisbereiche aus. Das fiihrt schlieBlich dahin, dal3 wir die tatsdchlich und oft
gemachten Erfahrungen mit den Erfahrungsmoglichkeit iiberhaupt verwechseln. Wir leben in
einer geradezu neurotischen, wahnhaften Verengung unseres Blickes. Und dieser
Realitatsverlust geht irgendwann so weit, dal man sich aus dieser Gebundenheit an das
,Irdische® das ,,Jenseits* nicht einmal mehr vorstellen kann.

Dabei ist das ,,Transzendente* keineswegs fern, es beginnt gewissermallen vor unseren
Augen. Transzendent ist im Grunde schon alles, was die iibliche Reichweite unserer Sinne
ibersteigt. Wie relativ Diesseits und Jenseits sind, zeigt bereits ein Vergleich der
Wahrnehmungstéhigkeit der Menschen untereinander bei den gleichen Objekten der Umwelt.
Was fiir den einen unter der Wahrnehmungsschwelle liegt, liegt fiir den anderen dariiber.
Noch deutlicher wird das im Vergleich mit dem Tier. Téne ab einer bestimmten hohen
Frequenzen sind fiir den Menschen nicht mehr horbar, fiir ihn also sinnestranszendent, fiir den
Hund beispielsweise nichts besonderes und Teil seiner Erlebniswelt. Wollten wir solche Tone
fiir nicht existent oder gar fiir unmdglich erkléren, blo weil sie uns nicht zugdnglich sind?
Wollten wir etwa das von den Bienen registrierte Farbspektrum fiir irreal halten, nur weil das
menschliche Auge es nicht erfassen kann? Sicher nicht, denn es gibt diese subjektiven
Erlebensmdglichkeiten und ihre dulleren Entsprechungen. Es gibt sie, physikalisch betrachtet,
auf einer anderen Schwingungsebene, so wie es dariiber hinaus Radiowellen, atomare
Strahlungen und eine Vielzahl weiterer energetischer Impulse gibt, von denen wir nur indirekt
durch technische MeBinstrumente Kenntnis haben.

Wie kann man da die Realitdt des (nachtodlichen) ,Jenseits* kategorisch leugnen, blof3 weil
es nicht in der gleichen ,,Ndhe* zu dem menschlichen AlltagsbewuBtsein zu finden ist wie die
eben genannten Phidnomene und wir (noch?) keine brauchbaren Apparaturen fiir ihren
unwiderleglichen Nachweis besitzen? Und weil sie nicht nur Erscheinungen der unbelebten
Natur, sondern auch lebende Wesen einschlieBBt, die gleicherweise in einer anderen
energetischen Dimension zu Hause sind?
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Die Unfdhigkeit zur Transzendenz-Erfahrung - vor allem im letzten Sinn - ist aber keineswegs
absolut, sie ist geworden und damit bedingt. Wie alle menschlichen Eigenschaften ist sie
erworben und kann deshalb iiberwunden werden. Es war schon davon die Rede, dal} die
Fixierung des Geistes die Inhalte unseres BewuBtseins beeinflufit und sich mit der Auflésung
dieser geistigen Unbeweglichkeit auch der Erfahrungshorizont weitet. Die Gewohnung an
eine grobe sinnliche Weltwahrnehmung bindet an sie und verhiillt alle subtilen Formen von
Realitdt. Die Entwohnung von ihr befreit und erdffnet neue Mdglichkeiten. Wer starr nach
vorne schaut, kann nur sehen, was unmittelbar vor Augen liegt. Man mufl den Kopf
herumdrehen, um die ganze Fiille der Tatsachen zu bemerken. In einer Unterredung mit
Sakuludayi, einem bekannten und gelehrten Zeitgenossen, betont der Buddha sogar, dal3 der
Abbau der Beschrinktheit unserer Erlebensfihigkeit sogar zu den zwangslidufigen
Ergebnissen des buddhistischen Ubungsweges gehdrt. Neben vielen anderen positiven
Auswirkungen der von ihm gelehrten spiritueller Praxis weitet sich das Feld des Gewahrseins
unausbleiblich.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie mit dem himmlischen Gehor, dem gekldrten, menschliche
Féhigkeiten iibersteigenden, beide Arten Tone horen, die himmlischen und

die menschlichen, die fernen und die nahen.
(M 77, in Anlehnung an Dahlke)

Hier wird wie selbstverstindlich und sehr bestimmt ausgesprochen, da3 die Fahigkeit des
Horens nicht immer an grob-materielle Bedingungen gekniipft ist. Lufterzeugte Schallwellen
und ein Ohr aus Fleisch und Blut mdgen bei dem normalen Menschen Voraussetzungen fiir
ihre Tonwahrnehmung sein, sie sind es aber nicht fiir das Horen schlechthin. Es gibt nach der
Aussage des Buddha ein ,,himmlisches Gehor®, das jenseits davon funktioniert. Das gleiche
gilt fir das Sehen, flir das wir Linse und Netzhaut benétigen und das von den Gegenstéinden
reflektierte Licht. Aber Sehen ist nicht auf diese physikalisch definierte Weise beschrinkt.
Das ,,himmlische Auge* braucht weder das eine noch das andere und liefert doch Einblicke in
die Realitdt. Weitgehende Einblicke, wie das gleich folgende Zitat belegt. Das himmlische
Auge sieht ndmlich nicht nur rdumlich weit entfernte Gegenstédnde oder uns sonst verborgene
Ereignisse. Bei einem bestimmten Entwicklungsgrad ist es sogar in der Lage, den
nachtodlichen Gang der Gestorbenen unmittelbar zu verfolgen. Dem Betrachter wird das
Geborenwerden, Sterben und Wiedergeborenwerden der Wesen (nach dem karmischen
Gesetz beziehungsweise nach ihrem Handeln) zum anschaulichen Erlebnis.

Dartiiber hinaus habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf denen sie
in vielfacher Weise mit dem himmlischen Auge, dem geklérten,
menschliche Fiahigkeiten iibersteigenden, die Wesen sehen, wie sie

verschwinden und wiedererscheinen.
(a.a.0.)

Es gibt eine seelische Verfassung, in die man hineinwachsen kann und die vollig neue
Erfahrungshorizonte erdffnet - bar aller Phantasie und Trdumereien. Der Buddha selbst hat sie
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am Ende seines langen Weges der Befreiung erlangt und anderen gelehrt. Die scheinbar so
starren Grenzen zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt werden durchléssig, ungekannte
Formen des Erkennens und Erlebens tun sich auf, beide Sphidren werden fiir den
Sensibilisierten zuginglich und gleichermallen Realitét. Jenseits wird Diesseits und Diesseits
Jenseits, je nach der aktuellen Perspektive. Das jedoch setzt die Umgestaltung der
Personlichkeit voraus und eine andere Lebensweise als die fiir uns {ibliche. Uber solche
inneren Wandlungsprozesse und ihre Folgen informiert uns der Palikanon an verschiedenen
Stellen.

In einer Unterredung mit dem Buddha berichten die schon fortgeschrittenen Mdnche
Anuruddho, Nandiyo und Kimbilo iiber ihre Bemiihungen um geistige Vertiefung und
meditative Sammlung. Sie haben erste Erfolge, aber sie stolen noch an enge Grenzen und
kommen an einem bestimmten Punkt nicht weiter. Deshalb suchen sie Rat, um den einer von
thnen, Anuruddho, den Erwachten bittet:

,Da nehmen wir, o Herr, wihrend wir unermidlich, eifrig, zielbewuf3t
weilen, Lichterscheinung wahr und eine Andeutung von Formen; aber diese
Lichterscheinung und die Andeutung von Formen entschwindet uns bald
wieder und dieses Zeichen meistern wir nicht.*

,.Dieses Zeichen, Anuruddha, miilit ihr eben meistern! Auch ich habe vor
der vollen Erwachung, als noch nicht Vollerwachter, als Bodhisatta, die
Lichterscheinung wahrgenommen und die Andeutung von Formen; aber
diese Lichterscheinung und die Andeutung von Formen ist mir bald wieder
entschwunden. Da kam mir der Gedanke: ‘Was ist wohl der Grund, was ist
die Veranlassung, dal mir diese Lichterscheinung entschwindet und die
Andeutung von Formen?’ Da kam mir der Gedanke: ‘Zweifel ist in mir
aufgestiegen; Zweifel war die Ursache, da3 Vertiefung mir verloren ging.
Weil die Vertiefung verloren ging, entschwand die Lichterscheinung und
die Andeutung von Formen; ich mull mich also so einrichten, da3 Zweifel

mir nicht wieder aufsteigen wird.’*
(M 128, nach Dahlke)

Der Buddha bestitigt seinen drei Schiilern, daf auch er auf dem Weg zu seiner Erwachung die
gleichen Entwicklungsschritte durchlaufen hat. Er weil daher um die notwendigen
Bedingungen und die moglichen Hindernisse fiir diesen Transformationsprozef. Die
wichtigsten Voraussetzungen sind schon in dem Gesprach mit den Mdonchen zum Ausdruck
gekommen, das der zitierten Passage bereits vorangegangenen ist. Noch vor ihrem aktuellen
Problem haben sie einige grundsitzliche Dinge besprochen, die fiir das Thema von Bedeutung
und fiir das Verstdndnis wichtig sind.

Ihr Lehrer hat die drei nach der BegriiBung zu verschiedenen Aspekten ihrer gegenwértigen
Lebensumstinde befragt und jedesmal eine positive Antwort bekommen. Alle kdnnen
berichten, daf} die materiellen Voraussetzungen fiir ihr Monchsdasein befriedigend sind. Vor
allem herrscht kein Mangel bei Essen und Trinken und bei der Versorgung mit den sonstigen
Bedarfsgegenstinden. Damit ist die korperliche Gesundheit und Ausgeglichenheit als eine der
Grundvoraussetzungen fiir die spirituelle Entwicklung genannt. Mangelhafte Erndhrung,
korperliche Schwiche oder Krankheiten konnen groBe Hemmnisse sein. Hier sind sie
gliicklicherweise nicht vorhanden. Aber nicht nur das. Das Zusammenleben von Anuruddho,
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Nandiyo und Kimbilo gestaltet sich auch auf der personlichen Ebene einwandfrei. IThre
zwischenmenschlichen Beziehungen sind harmonisch, sie kommen ohne Streitigkeiten
miteinander aus und verhalten sich riicksichtsvoll und zuvorkommend. Es bestehen keine
Interessengegensétze und Meinungsverschiedenheiten. Gegenseitige Vorbehalte und Gefiihle
der Abneigung oder gar der Aggression sind ihnen fremd. Das bedeutet in unserem
Zusammenhang: Wer zu stark in dulerem Zwiespalt lebt, in sozialen Beziehungen voller
Spannungen und Auseinandersetzungen, wer mit der Welt im Zwist liegt, der wird das Ziel
nicht erreichen. Er bleibt dem Vordergriindigen und Alltagsmifigen, dem Banalen und
Unwiirdigen verhaftet. Er kann den Ubertritt in eine andere geistige Dimension nicht
schaffen. Fiir die drei Freunde besteht dieses Problem nicht. Der Buddha hort von den
Monchen weiter, da3 die Erfordernisse des Alltages ohne grofle Miihen und Aufregungen
erflillt werden und deshalb geniigend Zeit fiir Fragen der Lehre und die spirituelle Praxis
bleibt. Thre Kréfte werden nicht fiir unnétige Dinge vergeudet.

Wir verstehen jetzt die einzelnen Voraussetzungen und Entwicklungsschritte flir den in Frage
stehenden Vorgang der Offnung. Anuruddho, Nandiyo und Kimbilo haben ihr Interesse von
der ,,Welt“ schon weitgehend abgewandt, der Umgang mit ihr ist auf ein Minimum
beschriankt, die Art des Umgangs ruhig und harmonisch. Thre Aufmerksamkeit ist nicht wie
bei dem gewohnlichen Menschen vom Wirbel des Drauflen zerfahren und unstet. Die
Achtsamkeit ist mehr bei ihnen selbst. Die sonst ununterbrochene, zwangsldufige duflere
Weltwahrnehmung ist mehr der Beobachtung der eigenen inneren Gegebenheiten und
Vorgidnge gewichen. Sie ist zugleich ruhiger, konzentrierter, unabgelenkter, nicht von
wechselnder sinnlicher Zuneigung oder Abneigung getrieben.

Diese grundlegende Anderung der Blickrichtung und ihre schon gewandelte geistige
Verfassung lassen sie nun in der Meditation eine ,,Lichterscheinung® und ,,Andeutung von
Formen* schauen - erste Bilder des Jenseits. Dal3 sie noch vage und hinfillig sind, hédngt mit
den noch verbliebenen Unvollkommenheiten des eigenen Gemiites zusammen, die jetzt zu
beseitigen sind. Darauf zielt die Belehrung des Buddha, der insgesamt elf solcher
Unreinheiten benennt, die Hindernisse fiir den weiteren spirituellen Fortschritt sind. Hier nur
die wichtigsten.

Da ist der ,,Zweifel”, ob es wohl Jenseitiges gibt oder nicht, ob das Wahrgenommene eine
Einbildung ist oder nicht, ob die eigenen Bemiihungen sinnvoll sind oder nicht. Es ist vollig
klar: Was man nicht fiir denkbar hilt, kann man weder anstreben noch erreichen. Wenn ich
nicht an die Realitdt von etwas glaube oder wenigstens an seine Mdoglichkeit, wie sollte das
dann eine praktische Bedeutung fiir mich haben? Wenn ich das Jenseits als etwas Irreales
beurteile, bleibt mein Geist ihm gegeniiber verschlossen. Wenn ich von meinem Vorhaben
nicht tiberzeugt bin, fehlt mir die Motivation, es umzusetzen.

Nicht minder wichtig ist eine feste und unirritierte ,,Achtsamkeit” im Umgang mit Dingen des
Lebens. Unaufmerksamkeit verhindert genaueres Betrachten und tieferes Vertrautwerden mit
einem Gegenstand. Ein oberflachlicher Blick liefert ein unklares Bild. Nur wenn die
Aufmerksamkeit gescharft ist und lange genug auf ein Objekt gerichtet bleibt, offenbaren sich
seine Eigenschaften. Das gilt schon fiir den Alltag und mehr noch fiir Unbekanntes oder gar
Jenseitiges. Was ich kennenlernen will, mu3 ich genau unter die Lupe nehmen und
unvoreingenommen und intensiv beobachten. Das erfordert Wachheit.

Von der Fixiertheit auf das Alltdgliche und Banale habe ich eingangs schon einmal
gesprochen. ,, Tragheit” und ,,Schlaftheit - im wdrtlichen wie im iibertragenen Sinn - sind
nicht zu unterschitzende Ursachen fiir das Kleben am Dinglich-Weltlichen. Dal3 das eine
Fessel ist, zeigt sich nun erneut, und es bedarf bestindiger Miihe und Anstrengung, um die
Macht unserer Gewohnung zu durchbrechen und eine neue Orientierung zu finden. Wenn das
Verharren im Gewohnten nicht aufgebrochen wird, konnen auch unsere geldufigen Muster der
Weltwahrnehmung nicht transzendiert werden.



33

Das wird ebenfalls nicht funktionieren, wenn ,,Angstlichkeit und ,,Gefiihlsiiberschwang* den
Geist beunruhigen. In dem einen Fall mag Furcht entstehen, weil in der Meditation die
vertraute Welt und das vertraute Ich verblassen und sich eine neue, unbekannte Dimension
der Wirklichkeit zeigt. Verunsicherung kommt auf. Deshalb wagt man den entscheidenden
Schritt meist nicht und scheut sich, die Schwelle zu dem Unbekannten zu {iberschreiten. In
dem anderen Fall konnen eine allzu gespannte Erwartung auf ungewdhnliche Erlebnisse und
geistige Zustdnde oder die Faszination der gerade aufsteigenden Bilder eine so starke innere
Erregung mit sich bringen, dafl die Transzendierung millingt. Man verliert die gerade
gewonnene Konzentration und fallt zuriick.

,und als ich, Anuruddha, merkte: Zweifel ist eine Verunreinigung des
Gemiites, da wurde er abgetan; als ich merkte: Unachtsamkeit ist eine
Verunreinigung des Gemiites, da wurde sie abgetan; als ich merkte: Tragheit
und Schlaffheit sind Verunreinigungen des Gemiites, da wurden sie abgetan;
als ich merkte: Angstlichkeit ist eine Verunreinigung des Gemiites, da
wurde sie abgetan; als ich merkte: Gefiihlsiiberschwang ist eine

Verunreinigung des Gemiites, da wurde er abgetan ...*
(a.a.0.)

Die volle Transformation des NormalbewuBtseins ist ein gradueller und allméhlicher Prozef3.
Sie geschieht in der Regel nicht unvermittelt und plotzlich, und selten gelingt sie sofort
vollstindig. Es gibt VorstoBe und Riickfille, vorsichtiges Hineinfinden und tastende
Versuche, Teilerfolge und schlieBlich sichere Fahigkeit. Ein Exempel flir solche
Entwicklungsschritte liefert der Monch Sunakkhatto, der auf seinem Weg schon ein
bemerkenswertes Stiick vorangekommen ist. Er hat das ,himmlische Auge* schon
ausgebildet, aber noch nicht das ,,himmlische Ohr*. Er kann jenseitige Formen sehen, aber
keine jenseitigen Laute horen. Ein Bekannter von ihm, Mahali, erfahrt davon und unterhélt
sich anschlieBend mit dem Buddha, weil er sich diesen besonderen Umstand nicht erkldren
kann. Wieso geht das eine und das andere nicht?

,Vor einigen Tagen, o Herr, kam Sunakkhatto, der junge Licchavier, zu mir
und sprach: ‘Seitdem ich da, Mahali, mich dem Erhabenen zugesellt habe -
es ist erst drei Jahre her - kann ich himmlische Gestalten wahrnehmen,
holdselige, dem sinnlichen Begehren entsprechende, reizende, aber ich hore
freilich keine himmlischen Toéne, holdselige, dem sinnlichen Begehren
entsprechende, reizende.” Gibt es nun himmlische Tone und Sunakkhatto
hort sie nur nicht oder gibt es iiberhaupt keine?*

»Es gibt in der Tat, Mahali, himmlische Tone, der junge Licchavier
Sunakkhatto hort sie nur nicht.*

,,Was ist nun die Ursache, was der Grund, da3 Sunakkhatto sie nicht hort?*
»Da hat, Mahali, ein Mdnch die Konzentration entwickelt, die speziell auf
die Wahrnehmung himmlischer Gestalten gerichtet ist, nicht aber auf das
Horen himmlischer Tone, und so nimmt er eben blo3 himmlische Gestalten
wahr, nicht aber hort er himmlische Tone.

Da hat ein Monch die Konzentration entwickelt, die auf das Horen
himmlischer Tone gerichtet ist, nicht aber auf die Wahrnehmung
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himmlischer Gestalten, so hort er eben blo3 himmlische Tone, nicht aber
nimmt er himmlische Gestalten wahr.

Da hat ein Mdnch die beiderseitige Konzentration entwickelt, die sowohl
auf die Wahrnehmung himmlischer Gestalten wie auf das Horen
himmlischer Tone gerichtet ist, und so nimmt er eben himmlische Gestalten

wahr und hort himmlische Tone.*
(D 6, nach Grimm: Samsaro, S. 28)

Der Buddha spricht hier von der Entfaltung ganz bestimmter Eigenschaften. Er sagt, daf3
geistige Sammlung und Integration immer umfassender, tiefer und bestindiger werden
miissen. Erst sind die negativen und hemmenden Seiten des Geistes zu beseitigen. Seine
Unausgeglichenheit, seine Grobheit und Fixiertheit beschrianken ihn. Nur fiir den, der geistige
Energielosigkeit oder Uberreiztheit, der Verlangen nach #uBeren Reizen oder inneren
Widerwillen schrittweise ablegen kann, wird ,Jenseitiges immer gewisser zu
,Diesseitigem®. In dem Malle, wie man ,hier” die Sinne verschlieB3t, 6ffnen sie sich ,,dort™.
Ein gewandelter Geist macht eine andere Wirklichkeit zuginglich. Wie weit das gehen kann,
schildert der Erwachte bei vielen Gelegenheiten. Aus zunéchst einzelnen oder sporadisch
wahrgenommenen Toénen und Bildfetzen werden nach und nach vollstindige
Erlebniszusammenhinge. Neue Daseinsraume erschlieen sich, ,,jenseitige Wesen werden
sichtbar und werden ,,greifbare Realitit.

Auch dem noch um sein Erwachen ringenden, kiinftigen Buddha ergeht es so. Thm zeigt sich
nach eigenen Aussagen zunichst der undifferenzierte und formlose Lichtschein aus jener
anderen Sphire. Allmihlich werden die Konturen schirfer, Wesen werden sichtbar, die eine
immer deutlichere Gestalt annehmen und mit denen er sich bald sogar unterhalten kann. Thr
Realitdtsgehalt und der ihres Umfeldes unterscheiden sich nicht von dem der Menschen auf
der Erde. Diese himmlischen Wesen haben kollektive und individuelle Eigenschaften und
lassen sich klar unterscheiden und beschreiben. Sie haben personliche Merkmale und eine
Geschichte, die sie nicht selten mit dem Buddha verbindet. All das offenbart sich einem
gereinigten Geist.

Wihrend ich nun in der Folgezeit unermiidlich, eifrig und entschlossen
weilte, nahm ich einen Lichtglanz wahr, bemerkte die Gestalten, weilte,
sprach und unterhielt mich mit jenen Himmelswesen; wullte, ob sie zu
dieser oder jener Gruppe von Himmelswesen gehoren; wullite, auf Grund
welchen Wirkens sie von hier abgeschieden und dort wiedererschienen
waren, wovon sie sich ndhren, welch Gliick und Leid sie empfinden, wie alt
sie werden und wie lange sie leben, sowie auch, ob ich schon friither einmal

mit ihnen zusammen gelebt hatte oder nicht.
(A 8,64, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Jenseitiges wird indessen nicht nur passiv erlebt, so wie etwa der Besucher eines Kinos einen
Film auf der Leinwand sieht, aber selbst nicht eingreifen kann. In diesem Fall tritt der
Betreffende vielmehr in eine neue Welt ein, bewegt sich in ihr und wird in ihr heimisch. Er ist
nicht nur Zuschauer, sondern ist Agierender. Er kommuniziert mit den dortigen Wesen,
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versteht sie, und er wird verstanden. Wer so weit gelangt und zu diesen Dingen fahig ist, hat
mehr als nur seine Wahrnehmungsfiahigkeit transzendiert. Er ist in eine neue Dimension der
Wirklichkeit und seines Lebens hineingewachsen. Er ist zum Wanderer zwischen zwei
Welten geworden.

Das erst AuBergewohnliche und fiir die allermeisten Menschen sogar Undenkbare wird
irgendwann zur Normalitdt. Es verliert den Charakter des Besonderen, so wie im Laufe der
Zeit fiir ein Kind vieles zur Selbstverstindlichkeit wird, was es in den ersten Jahren fasziniert
und in Erstaunen versetzt hat. Komplizierte Tétigkeiten und Bewegungsabldufe werden
Routine, ungewohnliche Erlebnisse zu belanglosen Begegnungen. Wie selbstverstindlich
berichtet der Buddha von vielen Jenseitskontakten in seinem spéteren Leben. Von eigenen
und denen solcher Monche, die ebenfalls innerlich rein geworden waren. In den kanonischen
Texten finden sich Zeugnisse von jenseitigen Wesen, die ihn ,hier* besuchten, und von
solchen, die er ,,dort aufsuchte.

Diese Nacht, zu vorgeriickter Stunde, kamen zahlreiche Gottheiten, mit
threm herrlichen Glanz den ganzen Jetahain erleuchtend, zu mir heran,
begriifiten mich ehrfurchtsvoll und standen zur Seite. Seitwirts stehend
sprachen jene Gottheiten also zu mir: ,,Frither, o Ehrwiirdiger, als wir noch

Menschen waren ...«
(A 9,19, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Umgekehrt begibt sich der Buddha wie gesagt auch in die Daseinsbereiche anderer Wesen.
Meist tut er das, um sie zu belehren oder vor falschen Anschauungen zu bewahren. So sucht
er etwa Bako auf, einen hohen Brahma-Gott, dem wir spéter noch einmal begegnen werden.
Kaum anders als wir in das Haus eines Nachbarn oder einer Freundin eintreten, betritt er eine
andere ,,Welt“. Mit welcher Leichtigkeit solche Kontakte zustande kommen, sehen wir an der
Formulierung zu Beginn des folgenden Zitates, die sehr hdufig gebraucht wird. Der Buddha
versetzt sich in eine andere Sphére, und er muf3 sich dazu nicht mehr anstrengen als wenn
jemand seinen Arm bewegt.

So wie ein kriftiger Mann den gebeugten Arm ausstrecken oder den
gestreckten Arm beugen kann, ebenso verschwand ich da von Ukkattha und
erschien in jener Brahmawelt. Da sah mich der Brahma Bako wie von ferne

herankommen und, nachdem er mich gesehen hatte, sprach er zu mir ...
(M 49, in Anlehnung an Neumann)

Der Eindimensionalitit der iiberkommenen Weltvorstellung steht also eine faktische
Vieldimensionalitit des Daseins entgegen. Die uns bekannte und fiir uns einzig reale sinnlich-
materielle Welt ist nur eine Daseinsform von vielen. Jene anderen kennen wir nicht und
halten sie vielleicht sogar fiir Hirngespinste, nur weil sie jenseits unserer gegenwartigen
Wahrnehmungsfahigkeit liegen. Wir kennen den Teich, wissen aber nichts vom Meer.

Welche Konsequenzen ergeben sich nun aus all dem fiir das Verstindnis des Menschseins? Es
ist viel umfassender und komplexer, als wir ahnen, und es beinhaltet Moglichkeiten und
Qualititen, von denen wir nicht einmal trdumen. Der Korper, auf den wir aus vdlliger
Verblendung am meisten fixiert sind, ist nur die duBerste, derbe Schale und spiegelt eine
ebenso grobe Psyche. Dagegen verbiirgen sich alle spirituell begabten und groflen Seher fiir
eine nicht minder reale ,,feinstoffliche Korperlichkeit, die den normalen Sinnesorganen
verborgen bleibt.

Die Identifikation und die permanente Beschéftigung des Menschen mit seinem ,,dichten*
materiellen Leib 146t ihn blind werden fiir dessen subtilen und subtilsten Elemente, die es in
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den vielfiltigsten Abstufungen und Schichtungen gibt. Der Erwachte lehrt, neu und anders zu
beobachten und den Blick auf das Ganze des Daseins zu lenken. Er befdhigt, Feines und
immer Feineres zu entdecken. Zu dieser neuen Sichtweise und der zunehmenden Vertrautheit
mit dieser anderen Realitdit kommt schlieBlich die Féhigkeit, mit ihr auch praktisch
umzugehen. Die menschliche ,,Korperbeherrschung® erweitert sich.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie aus diesem Korper einen anderen Korper hervorgehen lassen,
formhaft, geistig gestaltet, mit allen Gliedern und Sinnesfunktionen
versehen. Wie wenn ein Mensch aus einem Munjagras einen Halm
herauszoge und dabei dédchte: ‘Das ist das Munjagras, das ist der Halm; das

eine ist das Munjagras, das andere der Halm’.
(M 77, in Anlehnung an Dahlke)

Hier ist sogar die zeitweilige, bewullite und gewollte Trennung des feinstofflichen vom
grobstofflichen Korper als mdglich genannt. Wer dazu befdhigt ist, kann seinen
L~himmlischen® Korper aussteigen lassen und in ihm und mit ihm weiterleben. Er tut es mit
einem flir uns transzendenten Leib in einer fiir uns transzendenten Welt - mit den Fahigkeiten
der Korpersinne und mit Denken, Fiihlen und Wiinschen. Im vorangegangenen Kapitel haben
wir dieses Phdnomen bereits in einem anderen Zusammenhang kennengelernt. Dort
unterhielten sich Kumarakassapo und Payasi iiber Schlaf und Traum, und beide gingen wie
selbstverstindlich davon aus, dafl die menschliche Psyche den Kd&rper im Schlaf verlassen
kann, um einen anderen Erlebnisraum zu betreten. An dieser Stelle zeigt sich, dal3 diese
Trennung auch willkiirlich zustande gebracht werden kann und zu den Anlagen des
Menschseins gehort, auch wenn sie meist unbekannt und ,,ungenutzt* bleiben.

Wie wenn ein Mensch ein Schwert aus der Scheide herauszoge und dabei
dichte: ‘Das ist das Schwert, das ist die Scheide; das eine ist das Schwert,
das andere die Scheide; eben aus der Scheide ist ja das Schwert

herausgezogen.’
(a.a.0.)

Der hier von dem Buddha gebrauchte zweite Vergleich gibt einen aufschluBBreichen Hinweis.
Er sagt, daB man jenen Korper aus diesem wie ein Schwert aus der Scheide herausziehen
kann. Damit ist zugleich ausgedriickt, was von den beiden das wichtigere und wertvollere ist.
Die Scheide umgibt nur den Stahl. Auf ihn aber kommt es an, und er aber kann ohne seine
Hiille sein und benutzt werden.

Wenn wir erkennen, dall wir schon ,,zu Lebzeiten* vielgestaltig sind, da3 wir ,,.Diesseitige*
und ,,Jenseitige sind, bekommen wir eine Ahnung, was Sterben wirklich ist. Tod heift nur
Ende dieser menschlichen Personlichkeit in seiner derzeitigen Form. Tod bedeutet nicht das
Ende der Person schlechthin, sondern die Zerstorung und das Zuriicklassen des dichten
materiellen Korpers, der Hiille. Empfinden, Erleben und Wahrnehmen sind nicht aufgehoben.
Sehen und Horen, Denken und Erinnern gehen weiter. Wiinschen und Wollen setzen sich
einer eigenen GesetzmiBigkeit entsprechend fort. Die Wesen agieren nicht weniger als
vorher.
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Wir legen lediglich ein grobes Instrument ab, geschaffen fiir die Lebensdauer und die Zwecke
in einer groben Welt. Durch den Wegfall des stofflichen Leibes tritt das zu Tage, was immer
schon da war, dem von AuBerlichem Geblendeten nur nicht bemerkbar. Der Mensch hat zu
Lebzeiten bereits Anteil am Transzendenten, in das er mit dem Tod génzlich wechselt und in
dem er dann aufgeht. Jetzt ist seine Transzendierung vollkommen, und es gibt (vorldufig) kein
Zuriick mehr. Das ,,Leben geht weiter mit allen denkbaren Leiden und Freuden, mit
angenehmen und unangenehmen Begegnungen, Miihen und Anstrengungen, weil das im
eigentlichen Sinne ,,Lebendige* etwas ganz anderes ist als der biologische Organismus.

Zwei weitere Bilder aus derselben Rede sollen vor allem das Verhiltnis von Physischem und
Psychischem veranschaulichen. Ersteres, belebt nur durch die innewohnenden seelischen
Krifte, zerfillt und endet mit dem Tod, letzeres besteht fort. Die Schale zerbricht, der Kern
kommt zum Vorschein.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie erkennen: ‘Das hier ist mein Korper, formhaft, aus den vier
Elementen bestehend, von Vater und Mutter gezeugt, von Speise und Trank
gendhrt, der Verginglichkeit, der Vernichtung, der Auflosung, dem Zerfall,
dem Untergang unterworfen - und dies ist mein BewuBtsein, daran gekniipft
und gebunden.’

Wie wenn da ein Edelstein, ein Diamant wire, strahlend, von vollendeter
Beschaffenheit, achteckig, wohlbearbeitet, durchsichtig, klar, mit allen
Kennzeichen versehen; da wire ein Faden hindurchgezogen, ein blauer oder
gelber oder roter oder weiller oder farbloser; den wiirde jemand mit guten
Augen in die Hand nehmen und betrachten: ‘Das hier ist ein Edelstein, ein
Diamant, strahlend, von vollendeter Beschaffenheit, achteckig,
wohlbearbeitet, durchsichtig, klar, mit allen Kennzeichen versehen; da ist
dieser Faden hindurchgezogen, ein blauer oder gelber oder roter oder weiller
oder farbloser’ - ebenso habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie erkennen: ‘Dies hier ist mein Kd&rper, formhaft, aus den vier
Elementen bestehend, von Vater und Mutter gezeugt, von Speise und Trank
gendhrt, der Vergénglichkeit, der Vernichtung, der Auflosung, dem Zerfall,
dem Untergang unterworfen - und dies ist mein BewuBtsein, daran gekniipft

und gebunden.’
(a.a.0.)

Wer auf den Korper sieht, sieht nur Vergénglichkeit, Verwesung und Zerfall. Aber man muf}
ihn durchschauen, ihn durchsichtig machen und das sehen, was ,,in* ihm ist. Der Buddha hat
beschrieben, wie man ihn so ,,bearbeiten* kann, dal3 er wie ein ,,Juwel* transparent wird und
den ,,Faden* offenbar werden 146t. Auf den Faden wird der Edelstein aufgezogen, vielleicht
sogar mehrere. So wie er auf der anderen Seite des Steines wieder zum Vorschein kommt,
weiterlduft und mit seiner ihm eigentiimlichen Farbe sichtbar ist, so gibt es auch Kontinuitét
jenseits des Korpers: die Kontinuitdt der Psyche und ihrer feinstofflichen Erscheinung (in der
Ubersetzung Dahlke mit ,,BewuBtsein“ wiedergegeben).

Fiir den Materialisten ist der Korper Ausdruck des Lebens, ja sein Wachstum das Leben
selbst, und aus ihm gehen BewuBtsein und Gefiihl, Denken und Wollen, Wiinschen und
Erleben hervor. Mit seinem Untergang schwinden Seelisches und Geistiges. Nicht so fiir den
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Wissenden. Fiir ihn ist der Korper aus Fleisch und Blut nichts den Wesen Eigenes. Er wird
angelegt und abgelegt und ist iiberhaupt nur funktionsfahig, wenn er ,,bewohnt™ ist. Er ist
sichtbarer Ausdruck unsichtbarer Tendenzen, die ithn zum Instrument ihrer Zwecke machen.
Sie sind ohne ihn Realitét, er kann nur aus ihnen hervorgehen und fiir kurze Zeit existieren.
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KARMA
,Eigner und Erben ihres Wirkens*

Wer hitte sich nicht schon selbst immer wieder gefragt, woher die unterschiedlichen
Schicksale der Menschen kommen, die Verschiedenheit ihres Lebensweges, die Ungleichheit
schon bei der Geburt! Sollte das alles dem Zufall {iberlassen sein? Sind wir den blinden
Kriften der Natur unterworfen? Bestimmt ein uns unsichtbarer und unbegreiflicher Gott, ob
wir als Pflanze keimen, in einen Tierschof3 gelangen oder als Mensch geboren werden?

Wenn wir menschliche Gestalt annehmen, welche wird es sein, mit welchen korperlichen,
seelischen und geistigen Eigenheiten? Verdanken wir es Gliick oder Pech, wenn der Tod uns
erst nach vielen Jahrzehnten ereilt oder das Leben schon vor seiner Reife beendet? Weshalb
stirbt der eine ruhig, gelassen, in Frieden, wihrend der andere ein dramatisches und
grausames Ende hat?

Auf den folgenden Seiten soll von der Karma-Lehre die Rede sein. Sie gehort wie auch die
Lehre von der Fortexistenz nicht zu den spezifisch neuen, fiir den Buddha allein
charakteristischen Aussagen. Schon vor seiner Zeit war sie in weiten Kreisen der
Bevdlkerung heimisch und Bestandteil der brahmanischen Doktrin. Beide Sdulen der
indischen Weltanschauung hat der Erwachte jedoch ungleich tiefer gefat und in einen
umfassenden Zusammenhang geriickt.

Die Grundbedeutung des (iiblicherweise verwendeten) Sanskritausdruckes karma (kamma im
Pali) ist ,,Wirken®, ,, Tatigkeit®, ,,Aktion“. Doch benennt er nicht nur koérperliches Handeln,
Sprache und Denken, also die Instrumentarien, mit denen wir in das Geschehen um uns herum
eingreifen, die Welt verdndern und gestalten. Er steht nicht nur fiir die verschiedenen Formen
menschlicher Aktivitdt, sondern in seinem erweiterten Gebrauch zugleich fiir eine universelle
Daseins-GesetzmaBigkeit.

Die Karma-Lehre ist die Antwort auf grole Menschheitsfragen. Woher kommen wir und
unsere Erlebnisse? Warum ist alles so, wie es ist, und nicht anders? Unterliegt unser
»Schicksal“ ebenfalls einer nachweislichen Kausalitit wie die Erscheinungen der Natur?
Wohin gehen unsere Taten? Gibt es nur ihre sichtbaren Folgen oder noch andere? Welches
Verhiltnis von Ursache und Wirkung gilt fiir Freude und Sorge, Gliick und Ungliick? Welche
Bedeutung hat das fiir das Thema Tod?

Eigner und Erben ihres Wirkens sind die Wesen, ithrem Wirken entsprossen,
mit ihrem Wirken verkniipft, haben ihr Wirken zur Zuflucht und werden das
gute und schlechte Wirken, das sie veriiben, als Erbschaft haben ...

So steht es mit der Wiedergeburt der Wesen: Danach, was sie tun, werden
sie wiedergeboren, und wiedergeboren treffen sie Eindriicke. Darum sage

ich sind die Wesen die Erben ihres Wirkens.
(A 10,205, nach Nyanatiloka: Weg, S. 34)

Diese Zeilen enthalten eine weitreichende existentielle Aussage: Was die Wesen tun,
bestimmt, wie sie wiedergeboren werden. Was sie tun, bestimmt ihr Erleben. Beides, das von
thnen vorgefundene ,,Ich* und die vorgefundene ,,Welt®, ist bedingt durch ihr eigenes Wirken.
Jede Begegnung von Ich und Welt, alles Angenehme und Unangenehme, Erwiinschte und
Unerwiinschte hiangt davon ab. Die Welt ist die Widerspiegelung von karma.

Als ,,Eigner ihres Wirkens* stehen die Menschen mit threm Tun und Lassen in einer nicht
l6sbaren, intimen Beziehung, auch wenn sie es nicht wissen oder dieses ihr ,,Eigentum* gar
leugnen wollen. Irgendwann werden sie die ,,Erben* ihres Wirkens werden, sie werden ein
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grofles oder kleines, ein gutes oder ein schlimmes Erbe antreten. Wer die Zusammenhinge
nicht kennt, steht staunend vor vielen offenen Fragen.

,,Was ist da wohl, Herr Gotama, die Ursache, woher kommt es, dafl man
auch unter den menschlichen Wesen, den als Mensch Geborenen, Elend und
Wohlfahrt findet? Denn man sieht ja unter den Menschen kurzlebige und
sieht langlebige Menschen. Man sieht Menschen mit Gebrechen und man
sieht gesunde. Man sieht unschéne und schone Menschen. Man sieht
diirftige Gemiiter und seelisch reiche Menschen. Man sieht besitzlose
Menschen und sieht wohlhabende. Man sieht niedrig gestellte und
hochgestellte Menschen. Man sieht stumpfsinnige und sieht klare Geister.
Was ist da wohl die Ursache, woher kommt es, dal3 man auch unter den
menschlichen Wesen, den als Mensch Geborenen, Elend und Wohlfahrt
findet?*

,Eigentum des Wirkens, Subha, sind die Wesen, des Wirkens Erben, des
Wirkens Kinder, an das Wirken gebunden. Das Wirken ist ihr Betreuer, das
Wirken ist es, das die Wesen unterschiedlich werden 143t zwischen elend

und gut lebenden.*
(M 135, nach Debes: WW, Nr. 11-12/84, S. 326)

In seiner Antwort verweist der Buddha den Fragenden, den jungen Brahmanen Subha,
unmiBverstindlich auf die Eigenverantwortlichkeit der Menschen fiir ihr ,,Schicksal“. Es kann
nur das erlebt werden, was einst als Tat in die Welt geschickt worden ist. Alle Lebewesen,
auch die Menschen mit allen ihren je besonderen Eigenschaften, sind aus ithrem Tun
hervorgegangen; sie sind sein Produkt, sein Ergebnis, seine ,Kinder*. Sie sind zugleich
,Eigentum® des Wirkens, thm also verpflichtet, von ihm abhingig, von ithm gelenkt und
gefiihrt.

In dem gerade begonnenen Gespriach mufl Subha zugeben, da3 er diese kurze Betrachtung in
ihrer praktischen Bedeutung und Tragweite noch nicht verstehen kann, und er bittet Gotama,
den Erwachten, um eine eingehendere Erkldrung. Was bedeutet das konkret?

Ist jemand gewalttitig, so gerdt er nach dem Tode auf den schlechten Weg,
hinab in die Hoélle, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, krianklich und
leidend sein. Lebt jemand gewaltlos, so geht er nach dem Tode den guten
Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird, als Mensch wiedergeboren,
gesund und kréftig sein.

Ist jemand jédhzornig und zinkisch, so gerdt er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, haBlich sein. Ist jemand vertrdglich und umgénglich, so geht
er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird, als
Mensch wiedergeboren, schon sein.

Ist jemand eifersiichtig und neidisch, so gerit er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, unbedeutend sein. Ist jemand frei von Eifersucht und Neid,
so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er
wird, als Mensch wiedergeboren, einflulreich sein.

Ist jemand geizig, so gerit er nach dem Tode auf den schlechten Weg, hinab
in die Holle, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, drmlich sein. Ist
jemand freigebig, so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den
Himmel, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, reich sein.
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Ist jemand stolz und hochmiitig, so gerdt er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, sozial niedrig gestellt sein. Ist jemand bescheiden und
demiitig, so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel,
oder er wird, als Mensch wiedergeboren, sozial hochgestellt sein.

LaBt sich jemand keine guten Lehren geben, so gerét er nach dem Tode auf
den schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, toricht sein. LaBt sich jemand gern gute Lehren geben, so
geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird,

als Mensch wiedergeboren, weise sein.
(M 135, in Anlehnung an Schmidt)

Der Buddha veranschaulicht an insgesamt sieben elementaren Gegebenheiten, wie sich aus
dem Wirken Korperliches, Seelisches und Geistiges in ihrer jeweiligen Qualitdt zu einer
,Person® und ihren Lebensumstinden fiigen.

Auf der Ebene des physischen Organismus: Aus Gewaltlosigkeit, Glite und Mitleid resultiert
Gesundheit, aus Geduld und Sanftmut Schonheit. Roheit und Riicksichtslosigkeit fithren zu
Gebrechlichkeit, Zorn und Arger machen hiBlich. GleichermaBen wirkt das ,,Gesetz der
erlebten Tat*“ auf den Gemiitszustand. Mitfreude und Teilnahme lassen den Betreffenden
gemiitsreich werden, Neid und Eifersucht innerlich diirftig, seelisch arm und kiimmerlich.
Nicht zu vergessen unsere geistigen Potenzen und Féhigkeiten. Sie werden bestimmt durch
Suchen nach Sinnlich-Vordergriindigem und Denken an Alltégliches und Banales oder durch
geistiges Ringen, das iiber das Hier und Jetzt, vielleicht tiber den Tod hinausgeht. Stumpfheit
und Dummbheit oder Intelligenz und Weisheit sind die Folgen.

Der Buddha stellt auBerdem klar, daf3 die Tat nicht nur den Téter hervorbringt und gestaltet.
Was fiir das ,,Ich* gilt, gilt auch fiir das ,,Mein“. Damit ist das personliche Umfeld des
Menschen gemeint. Alles, was ithm unmittelbar zugeordnet ist, sein Besitz, seine soziale
Stellung, gesellschaftlicher Einfluf3.

Geben und GroBziigigkeit sind die besten Voraussetzungen fiir Wohlstand und Reichtum,
indessen fiihren Geiz und Verweigern zu Armut. Dem anderen Achtung und Anerkennung
zollen, 146t Ansehen finden. Stolz und Hochmut enden in Verachtung und niederem sozialen
Status. Im Leben unbedeutend oder einflulreich sein, ist die Folge des Neidens, Mi3génnens
und der Eifersiichtelei und umgekehrt.

Was aber ergibt sich aus der Wirkensweise des Karma-Gesetzes fiir Tod und Sterben? Welche
besonderen Konsequenzen lassen sich in Hinsicht auf unsere eigentliche Thematik ziehen?
Eine erste Antwort finden wir in derselben Lehrrede.

Da ist, Subha, irgendeine Frau oder ein Mann morderisch, grausam und
blutgierig, gewohnt an Totschlag und ohne Mitempfinden mit den
Lebewesen. Da 1a6t solches Wirken, also angewohnt und zu eigen gemacht,
nach dem Versagen des Korpers jenseits des Todes abwirts geraten auf iible
Bahn, zur Tiefe hinab in héllisches Dasein; oder aber, wenn man nicht
dorthin gelangt, sondern wieder Menschentum erreicht, wird man, wo man
da neu geboren wird, kurzlebig sein.

Das ist also die Vorgehensweise, die zu Kurzlebigkeit fiihrt, dal man da
morderisch, grausam und blutgierig ist, gewohnt an Totschlag und ohne
Mitempfinden mit den Lebewesen.

Da hat aber, Subha, irgendeine Frau oder ein Mann das Tdten von
Lebewesen abgetan; dem Tdten von Lebewesen widerstrebt ihr ganzes
Wesen: Ohne Stock, ohne Schwert, teilnehmend und riicksichtsvoll, hegt
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man zu allen lebenden Wesen Liebe und Mitempfinden. Da 146t solches
Wirken, also angewohnt und zu eigen gemacht, nach dem Versagen des
Korpers jenseits des Todes auf gute Bahn geraten, in himmlische Welt; oder
wenn man nicht dahin gelangt, sondern Menschentum erreicht, wird man,
wo man da neu geboren ist, langlebig sein.

Das ist also die Vorgehensweise, die zu Langlebigkeit fiihrt, dal man da das

Toten von Lebewesen abgetan hat ...
(M 135, nach Debes: WW, Nr. 11-12/84, S. 329)

GewilB, der Tod ist unvermeidbar, aber es ist ein Unterschied, ob er in jungen Jahren eintritt
oder am Ende eines erfiillten, langen Lebens. Es ist nicht gleichgiiltig, ob die Mdglichkeiten
des Lebens ausgeschopft werden kdnnen oder die Zeit dafiir nicht vorhanden ist; ob Wachsen,
Reifen und Sterben einem natlirlichen Rhythmus folgen oder der Tod eine jdhe
Unterbrechung und ein abruptes Ende ist.

Das alles ist kein Zufall. Den unzeitigen und gewaltsamen Tod anderer herbeifiihren bedeutet,
irgendwann selbst einen unzeitigen Tod erleben zu miissen. Das Leben anderer verkiirzen
heillt, sich selbst dem Tod ndherzubringen, seine Lebenskraft zu schmilern und zu
schwidchen. Und umgekehrt. Wer nicht morderisch, grausam und blutgierig gesinnt ist,
sondern riicksichtsvoll und mitempfindend, und wer das Leben anderer Wesen schont, schiitzt
und verldngert, tragt zu eigener kiinftiger Langlebigkeit und Gesundheit bei. Das liegt in der
Natur der Dinge. Der Buddha sagt in diesem Zusammenhang iiber sich selbst:

Weil eben der Vollendete in fritherer Geburt, in fritherem Dasein, in
friiherem Bestande, wie er vor Zeiten Mensch geworden war, Lebendiges
umzubringen verworfen hatte, Lebendiges umzubringen ihm ferne lag, und
er ohne Stock, ohne Schwert, filhlsam, voll Teilnahme, zu allen lebenden
Wesen Liebe und Mitleid empfunden: weil er solch ein Wirken vollbracht,
immer gepflegt, vermehrt und vergrdoBert hatte, war er bei der Auflosung des
Korpers, nach dem Tode, auf gute Fihrte, in selige Welt emporgelangt. Von
dort abgeschieden, zu dieser Welt wiedergekehrt, ... wird er, wenn er im
Hause bleibt, Konig werden, Kaiser. Konig geworden erlangt er nun was?
Lange Lebensdauer hat er, langen Bestand, ein langes Leben hindurch
dauert er aus, er kann nicht vorzeitig zutode kommen ...

Wenn er aber aus dem Hause in die Hauslosigkeit zieht und ein Erwachter

geworden ist, erlangt er dann was? Lange Lebensdauer hat er ...
(D 30, nach Neumann)

Der Buddha spricht hier nicht von dem Verzicht, Menschen zu verletzen oder umzubringen.
Er spricht von der Schonung des Lebendigen generell. Es gibt keinen prinzipiellen
Unterschied zwischen den Wesen. Was atmet, braucht Schutz und Sicherheit. Wo Leben ist,
will es sich behaupten und wehrt sich gegen seine Vernichtung. Ein gewaltsames Ende ist fiir
den Lebenswilligen immer eine Katastrophe, ein vorzeitiger Tod zusitzliche Qual.

Wir denken an das Tier, das in unserer Rechtsprechung noch immer als ,,Sache* zihlt. Was ist
ein Tierleben gewdhnlich wert, das eine Mahlzeit hergibt oder dem Gaumenkitzel dienen soll!
Zu des Buddha Zeiten war nicht der Fleischgenu3 das vorrangige Problem oder die
Ausbeutung der Tiere fiir andere wirtschaftliche Zwecke. Damals wurden sie - oft in grof3er
Zahl - als Opfer in den Tod geschickt; gemdfl den brahmanischen Ritualen, von denen man
sich reichen Segen erhoffte. Das geschah nicht selten auch auf Feiern zu Ehren der
Verstorbenen. Liegt ein Sinn darin, wird der Buddha bei manchen Gelegenheiten gefragt,
wenn bei den Totenfeiern Ziegen, Schafe und so weiter geopfert werden? Nein, ist die
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kategorische Antwort, diese iible Sitte hat sich erst im Laufe der Zeit aus Unkenntnis heraus
gebildet. Toten hat stets negative Folgen fiir den Titer.

Zur Illustration berichtet der Buddha iiber eine ‘lingst vergangene Zeit’. Die Erzdhlung
handelt von einer sprechenden Ziege, die fiir eine solche Zeremonie ausersehen ist. Als sie
daflir vorbereitet wird, lacht sie zur Verwunderung der Umstehenden zundchst und bricht
dann in Trénen aus. Nach den Griinden fiir ihr Verhalten gefragt, antwortet sie: Gelacht habe
ich, weil heute mein fiinfhundertstes Dasein als Opfertier zu Ende geht. Denn weil ich
einstmals  selbst als Priester eine Ziege geopfert habe, hat man mir
vierhundertneunundneunzig Mal den Kopf vom Rumpf getrennt, heute wird das letzte Mal
sein. Geweint habe ich, weil ich sehe, was dem bevorsteht, der mich enthauptet. (J 18) Die
Wirkung ist ithrer Ursache gemiR. Es ist eine Gesetzlichkeit geistiger, nicht vordergriindig
materieller Realitdt, die hier maBgeblich ist. Die Qualititen des Tuns und des Erlebens
entsprechen einander. Andere tdten ist Hand an sich legen!

Der Palikanon iiberliefert eine ganze Reihe von konkreten Beispielen aus dem menschlichen
Bereich, die das ,,Gesetz von Saat und Ernte” anschaulich widerspiegeln. Viele prominente
Zeitgenossen sind dabei, deren Biographien sehr aufschlufreich sind.

Wie weitreichend die Folgen insbesondere des Elternmordes oder der Ermordung von
Heiligen sind, betonen wiederholte Aussagen des Buddha. Man kann sich vorstellen, was sich
im Inneren eines Menschen abspielen muf}, wieviel an Aggressivitit und Verblendung sich
summiert und verfestigt haben miissen, um in eine solche extreme Tat zu miinden. Seiner
Mutter oder seinem Vater das Leben zu nehmen, setzt ein erhebliches Potential negativer
Energien voraus. Und wie die ,,Wiederkehr* derartigen Verhaltens aussehen mag, kann man
sich leicht ausmalen.

Mahamoggallano, einer der ganz groflen Jiinger des Buddha, heilit es, hat in einer fritheren
Existenz seine Eltern umgebracht. Das Resultat diese Handlung bleibt sehr lange latent und
reift erst, als er schon in den Orden eingetreten und ein Heiliger geworden ist. Dennoch bleibt
sie nicht aus. Moggallano wird von gedungenen Modrdern umgebracht und grausam
zugerichtet. Er legt einen geschundenen blutenden Korper ab. (J 522 E) Er, der Leben zerstorte,
mul} Zerstérung an sich wahrnehmen. Die karmische ,,Gerechtigkeit nimmt ihren Lauf,
freilich oft ganz anders als die irdische, die vielleicht den abscheulichen Mord mit einer
Hinrichtung geahndet hatte.

Zu allen duBleren Folgen unseres Tun und Lassen kommt ein weiteres. Keine Tat 13t den
Tater unverandert. Sie beeinflulit ihn beziehungsweise sein Inneres unmittelbar, auch wenn
die genannten dulleren Folgen womdglich auf sich warten lassen. Nach einer Handlung bin
ich nicht mehr derselbe wie vorher. Thr Charakter wird Teil meines Charakters. Dal} ein so
grafilicher Akt wie Elternmord die eigene geistige und seelische Entwicklung unmdglich
macht oder mindestens blockiert, zeigt sich am Beispiel von Konig Ajatasattu. Er hat sich
seines Vaters Bimbisaro entledigt, um an dessen Stelle die Herrschaft des nordindischen
Konigreiches Magadha anzutreten. Erst spét ergreifen ihn Skrupel, und er wird ein Anhénger
des Buddha, der ihn in seine Lehre einweist und zu tiefem Verstdndnis fithrt. Doch das auf
thm lastende Verbrechen verhindert einstweilen die letzte und hochste Einsicht. Der Buddha
zu seinen Monchen:

Dieser Konig ist im Innersten getroffen und ergriffen. Hétte er nicht seinen
rechtschaffenen Vater, den gerechten Konig, um’s Leben gebracht, so wire
ithm hier auf diesem Sitze das unverschleierte, ungetriibbte Auge der

Wahrheit aufgegangen.
(D 2, in Anlehnung an Franke)
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Mit ihrem friiheren Verhalten haben die Menschen ihre Gegenwart geschaffen, mit ihrem
jetzigen bauen sie die Zukunft. Sie ernten das von ihnen Gesédte in den Jahren bis zu ihrem
Tod und in der Zeit ,jenseits des Todes“. Was erwartet einen ,,danach*“? Gutes oder
Schlechtes, Erwiinschtes oder Befiirchtetes? Kann man iiber das Kiinftige etwas wissen,
Verantwortung dafiir ibernehmen und Vorsorge treffen? Was kann man tun, damit eine
bessere Zukunft eintritt, dal kiinftiges Dasein weniger und nicht mehr Unzulidnglichkeiten
bringt? Wer das Karma-Gesetz kennt, kennt die Antwort. Der Buddha driickt sie so aus:

Geschaut worden von mir, ihr Jiinger, sind Wesen, mit schlechtem Wandel
in Werken, Worten und Gedanken behaftet, Lasterer der Edlen, schlechten
Ansichten ergeben und in ihrem Handeln von schlechten Ansichten
bestimmt, - die sind bei der Auflosung des Korpers, jenseits des Todes, in
den Abgrund, auf den schlimmen Weg, ins Verderben, in die Holle
gelangt ...

Geschaut worden von mir sind Wesen, mit gutem Wandel in Werken,
Worten und Gedanken ausgestattet, keine Listerer der Edlen, rechten
Ansichten ergeben und in ihrem Handeln von rechten Ansichten bestimmt, -
die sind bei der Auflosung des Korpers, jenseits des Todes, auf den guten

Weg, in die Himmelswelt gelangt.
(It 70/71, nach Seidenstiicker)

AuBeres ist immer nur Wiederkehr. Der erlebte Kosmos mit all seinen Erscheinungen und
Ereignissen; die belebte und unbelebte Umwelt, Mitmenschen und Natur, alles Wohl und
Wehe sind Reflex eigener vergangener Aktivitit. Sie sind so ,,h6llisch® oder ,,himmlisch* wie
ihre Ursachen. Das gilt fiir das ,,Diesseits* und das ,,Jenseits®.

Diese Tatsache erklirt den eigentlichen Sinn aller ethischen Uberlegungen und moralischen
Regeln. Sie sind urspriinglich nicht willkiirliche Vorschriften, autoritire Gebote oder blof3
gesellschaftlich notwendige Spielregeln. Sie sind Verhaltensempfehlungen, die fiir die eigene
bessere Zukunft und die der anderen dienlich sind. ,,Tugendliches Verhalten ist eben
Ltaugliches* Verhalten fiir das unmittelbare und noch mehr fiir das fernere Schicksal nach
dem Tod. Wer Leidlosigkeit und Gliick erfahren will, darf nicht selbst Leid und Elend
verbreiten.
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Der Buddha empfiehlt, vor allem in fiinf Bereichen des Lebens besonders acht zu haben und
bestimmte Grenzen im Tun mdglichst nicht zu iiberschreiten. Auch wenn man nicht gleich
perfekt ist und Ausrutscher unterlaufen, auf jeden Fall sollte man die entsprechenden
Malstibe anerkennen und sich nach ihnen richten, so gut es geht. Die Regel ist: nicht zu
téten, sich nichts Ungegebenes anzueignen, keine unrechtmifigen sexuellen Beziehungen zu
haben, nicht zu liigen und keine berauschenden Mittel zu sich zu nehmen. Diese flinf si/a sind
die wichtigsten Ubungsfelder im Alltag. Sie sind jedoch nur Minimalanforderungen, die ein
Absinken auf ein untermenschliches Niveau verhindern. Sie sind die Basis fiir jede spirituelle
Hoherentwicklung und die unabdingbaren Voraussetzungen fiir die letztendliche Befreiung.
Das erste sila bezieht sich auf den Schutz des Lebens und auf die korperliche Unversehrtheit
der Mitwesen. Das leibliche und seelische Wohlbefinden des Mitmenschen ist auch fiir mich
ein unantastbares Gut. Das zweite will fremdes Eigentum und Besitz wahren. Was einem
anderen gehort, ist fiir mich Tabu, es sei denn, er gibt es mir aus freien Stiicken. Die dritte
Regel soll verhindern, da gewachsene und Sicherheit bietende zwischenmenschliche
Beziehungen zerstort werden. Es verbietet sich, in Ehen und Freundschaften einzubrechen,
jemanden zu verfiihren, sexuell auszubeuten oder zu miflbrauchen. Absehen von Liige heif3t
viertens Irrtum und Orientierungslosigkeit nicht zu vermehren. Dieses sila betont den Wert
der Ehrlichkeit und der wahrheitsgemidflen Rede. Wer sich nicht berauscht, bewahrt
schlieBlich Aufmerksamkeit und Geistesklarheit, die verantwortliches Tun erst ermdglichen.
Auf Alkohol, Drogen und andere das BewuBtsein triibende Substanzen verzichtet man aus
diesem Grund.

Auf ein naheliegendes Millverstindnis sei besonders hingewiesen. Nicht auf die dufBerlich
sichtbare Tat kommt es an. Die Absicht, sagt der Erwachte, ist die Tat. Es geht um das Motiv,
das Bewegende, die treibende Kraft, aus der alles weitere folgt. Gehirn, Zunge und Hand sind
nur Mittel, die den Willen umsetzen und ihm materielle Gestalt verleihen. Wer sich den Tod
eines anderen wiinscht, hat im karmischen Sinne bereits etwas Negatives getan, auch ohne
zum Messer zu greifen. Toten ist, jemanden umbringen zu wollen, an seinem Tod Freude oder
Genugtuung zu finden. Verletzen ist, schidigen zu wollen, Neigung zu Gewalt und Roheit zu
haben. Schonen und Nichtverletzen bedeutet, dem To6ten innerlich vollkommen abgeneigt zu
sein. Unsere aggressiven Triebe und Neigungen bestimmen letztlich unsere Aktionen. Sie tun
es genauso wie unsere wohlwollenden und freundschaftlichen Tendenzen. Aus Gesinnungen
und inneren Haltungen gehen Denken, Reden und Handeln hervor. ,,Ich® und ,,Welt* sind
Projektionen des ,,Herzens®, gefdhrlich und todlich, friedlich und harmonisch, je nach dem.
Die entscheidende Weichenstellung fiir die Zukunft erfolgt also auf einer &uBerlich nicht
direkt erkennbaren Ebene. Zunichst geht es um geistige Orientierung. Meine Vorstellungen
davon, was richtig und falsch, was erstrebenswert ist und Wichtigkeit besitzt, stehen am
Anfang. ,,Vom Geiste geh’n die Dinge aus“. (Dh 1) Meine Anschauungen miissen mit der
Daseinsgesetzlichkeit iibereinstimmen, denn nur auf der Basis einer realistischen Sichtweise
lassen sich tragfiahige Lebensziele formulieren, die nicht schon bald zu neuen Enttduschungen
fithren. Je klarer und tiberzeugender Ideen sind, um so leichter werden sie zu dauerhaften
Leitbildern, mit denen ich mich immer stirker identifiziere. Aus solchen richtunggebenden
Gedanken werden bald gestaltende Kréfte, denn was ich fiir wirklich lohnend halte, muf ich
auf Dauer auch in die Tat umsetzen. Entsprechend strenge ich mich an. Aus Einsichten des
Geistes entstehen Motivationen, und aus ihnen alle Handlungen. Kopf, Herz und Hand
kommen auf diesem Weg zusammen.
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Im Grunde ist das, was wir eine menschliche Person nennen, nicht anderes als ein Komplex
von solchen, individuell gefarbten Gedanken und Idealen, Gefiihlen und Reaktionen. Durch
ihre Eingewohnung werden sie irgendwann zu unverwechselbaren Charakterziigen. Unsere
spezifischen Wahrnehmungs-, Empfindungs- und Handlungsmuster machen uns zu dem, was
wir sind. Und diese Grundziige von uns selbst geben unserer Zukunft Richtung und Qualitit,
ganz gleich, ob wir das wissen und anerkennen oder nicht. Unser Charakter ist unser
Schicksal.

,»Wenn ich, o Herr, den Erhabenen oder verehrte Monche gehort habe und
danach am Abend wieder die Stadt betrete, dann begegnen mir Elefanten,
Pferde, Wagen und Menschen: ein wilder Wirbel. Und meine Gedanken, die
zuvor auf den Erhabenen, auf die Lehre, auf die Jiingerschaft gerichtet
waren, sind dann bald wieder zerfahren. Und da fiirchte ich nun: Wenn ich
in solchem Augenblick stiirbe, wie wire mein Ergehen, was wiirde mir im

nichsten Leben begegnen?
(S 55,21, nach Debes: Meisterung, S. 257)

Die Sorge um den eigenen nachtodlichen Werdegang wird hier von Mahanama, einem
langjahrigen Anhédnger des Buddha, ausgesprochen, fiir den die Frage nach der Fortexistenz
im Grundsatz schon lédngst beantwortet ist. So ist sein eigentliches Anliegen an dieser Stelle
nur bei genauem Hinsehen auszumachen. Mahanama ist an spirituellen Themen interessiert
und dem Erwachten vertrauensvoll zugewandt. Schon lange hat er Zuflucht zu Buddha, seinen
Wabhrheiten und seiner Gemeinschaft genommen. Als Mann aber, der mitten im Leben steht,
eine Familie hat und als Konig vielfaltigen Regierungsgeschiften nachkommen mubB, sieht er
sich immer wieder abgelenkt. Neben den tiefsten Gedanken bewegt ihn immer wieder auch
der Trubel des gesellschaftlichen Lebens. Er ist sich daher nicht sicher, was ihm im Falle
eines plotzlichen Todes bevorsteht. Deshalb seine dngstliche Frage.

Der Buddha erklért darauthin, dal nur der Korper dem Wandel durch die Zeit und im Sterben
dem radikalen Verfall unterworfen ist. Die Psyche des Menschen aber besteht und lebt weiter.
Und durch sie kommt es zu neuem Welterleben - ganz gemif ihrer Beschaffenheit.

,,Furchte dich nicht, Mahanama, fiirchte dich nicht, Mahanama, dein Tod
wird untadelig sein, du wirst ein untadeliges Ende haben. Wenn das Herz
lange Zeit geiibt ist in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsverstidndnis, im
Loslassen, im Klarblick, dann mag dieser Leib, der von Vater und Mutter
gezeugt, aus fester und fliissiger Nahrung zusammengehéuft ist, der
Verginglichkeit, Aufreibung, dem Zerfall unterworfen ist, von Wiirmern,
Raben, Krihen, Schakalen oder Hunden gefressen werden: Das Herz aber,
lange geiibt in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsversténdnis, im Loslassen,
im Klarblick, das strebt empor und gewinnt Hoheres.

Gleichwie etwa, Mahanama, wenn ein Mann einen Krug mit Butter oder Ol
in einen tiefen See wiirfe und der Krug auf dem Boden des Sees in Scherben
zerbriche, die Butter aber oder das Ol sogleich nach oben steigen, zur
Oberfliche gelangen wiirde - ebenso auch mag da dieser Leib, der von Vater
und Mutter gezeugt, aus fester und fliissiger Nahrung zusammengehautft ist,
der Verginglichkeit, Aufreibung, dem Zerfall unterworfen ist, von
Wiirmern, Raben, Krihen, Schakalen oder Hunden gefressen werden: Das
Herz aber, lange geiibt in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsverstdndnis, im

Loslassen, im Klarblick, das strebt empor, gewinnt Hoheres.
(a.a.0.
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»Wirken* (kamma) ist wie schon angedeutet von doppelter Art. Es richtet sich nach aulen,
wenn wir in der Welt titig werden, unsere Umgebung verdndern, mit der Natur und den
Menschen umgehen. Es richtet sich nach innen, wenn wir uns selbst gestalten und unser
eigenes Wesen formen.

Es ist ganz offensichtlich, welches Tun letztendlich das entscheidende ist. Auch wenn
Mahanama flirchtet, in einer Zeit zu sterben, in der er gerade in weltlichem Treiben und
Geschiften steckt, innerlich hat er sich bereits zu einem ganz anderen Sein entwickelt. Sein
,Herz*“ ist an einem anderen Ort zu Hause, sein Gemiit ist iiber die Banalitit der
Alltagsbegebenheiten hinausgewachsen, geschweige, da3 er noch ein unmoralisches Leben
filhren konnte. Um es noch einmal zu wiederholen: Unser Charakter ist unser Schicksal.

Die Beachtung der Erfordernisse der leiblichen Existenz ist von sehr begrenzter Bedeutung.
Wegen der ihm eigenen Vergénglichkeit zerféllt der Korper nach nur kurzer Zeit. Die
Bestandteile des zusammengegessenen physischen Organismus kehren in den Naturkreislauf
zuriick. Die selbstgeschaffene Psyche aber bleibt, sie steigt aus und lebt weiter. Wohl dem,
der wie Mahanama eine Entwicklung genommen hat, die ihn ,,nach oben* fiihrt, wie das Ol
des zerbrochenen Kruges aufgrund seines spezifischen Gewichtes in die Hohe steigen mulf3. Je
langer, bewuBter und intensiver diese innere Umbildung erfolgt, um so sicherer und
geradliniger wird ihr Ergebnis zutage treten.

Es sollen auch in diesem Zusammenhang die negativen Beispiele nicht fehlen. Devadatto, ein
Vetter des Buddha, so wird berichtet, wird am Ende seiner Tage unmittelbar von der Erde
verschlungen und in die Holle geschleudert und muf3 unvorstellbar lange Zeit in ihr leiden.
Der Grund? Er hat zu Lebzeiten unter anderem versucht, den Orden zu spalten, und mehrere
vergebliche Mordanschlidge auf den Erwachten veriibt. (J 466 E) Dem vorausgegangen sind
lange Jahre des aufgestauten Grolls gegeniiber dem Buddha, an dessen Stelle an der Spitze
des Ordens sich Devadatto gerne gesehen hitte. Neid, innere Auflehnung und Eifersucht
haben den Charakter des Vetters von Buddha mit der Zeit vollig verdndert und sich in den
Vordergrund geschoben. Zum Schluf sind alle seine guten Eigenschaften, die ihn frither
einmal in den Orden gebracht und zu einem eifrig Ubenden gemacht haben, den genannten
negativen Ziigen gewichen.

In Devadatto manifestiert sich ein extremes Mall an innerer Verkommenheit und
Schlechtigkeit, so dal sein Tod dramatisch und seine Zukunft derart schrecklich sein miissen.
Wir diirfen nicht iibersehen, dal} sich seine {iblen Absichten gegen ein erleuchtetes Wesen
richten und deshalb Ausdruck hochster Ignoranz und MilBachtung sind. Mit dem Tod treten
alle Verfehlungen wieder an ihren Verursacher heran. Sie werden jetzt ebenso peinvoll und
,,hollisch* erlebt.

Wieder anders steht es mit Angulimalo. Vor seinem Eintritt in den Orden ist er ein
gefiirchteter Morder, der viele Menschen auf dem Gewissen hat. Sein Name riihrt von der
grausigen Gewohnheit, von seinen Opfern je ein Fingerglied (anguli) abzutrennen und es an
einer Kette (mala) um seinen Hals zu tragen. Spiter soll der Erwachte ebenfalls ein Opfer
werden, aber dieser bringt Angulimalo zur Ridson und nimmt ihn sogar in die kldsterliche
Gemeinschaft auf. In seiner Mdnchszeit kommt es dann zur voélligen Umgestaltung seiner
Wesensart, und er erreicht sogar die Heiligkeit. Dennoch bleiben Taten der Vergangenheit
abzutragen. Auf einem Almosengang wird er erkannt, und die zum Teil noch immer
aufgebrachte und rachedurstige Bevolkerung mi3handelt ihn.

Als er wieder einmal in Savatthi Speise sammelte, wurde er mit
Erdklumpen, Stocken und Scherben beworfen. Mit blutendem Kopf,
zerbrochener Schale und zerrissenem Gewand kam er zum Erhabenen, und
dieser sagte zu ihm: ,,Nimm es geduldig hin, Heiliger. Die Taten, flir die du
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sonst viele tausend Jahre in der Holle biilen miiBtest, die biift du jetzt schon

in diesem Leben ab.«
(M 86, nach Schmidt)

Dieser Vorgang zeigt einen weiteren wichtigen Aspekt des Karma-Gesetzes. Nicht alles mul3
in der gleichen Weise und mit der gleichen Wucht zu dem Téter zuriickkehren. Sicher, alles
Gewirkte wird ,,zur Fiihlbarkeit* gelangen und das heif3t zum Erlebnis werden. Aber bis dahin
kann anderes, besseres Karma folgen, das vorangegangenes schlechtes relativiert und mildert.
Manches kann so schon in diesem Leben abgetragen werden und verliert seine sonst
womoglich viel weiter reichenden jenseitigen Folgen.

Nicht immer stehen Ursache und Wirkung in einem engen zeitlichen Zusammenhang. Nicht
zuletzt ist das auch der Grund, warum dieses Gesetz so schwer zu durchschauen ist Manche
Tat wirkt sich unmittelbar oder schon sehr bald aus, manche erst nach geraumer Zeit. Der
Buddha geht noch weiter, und aus seiner iiberragenden Sicht kann er sagen: Wirken hat ein
Ergebnis entweder in diesem Leben oder im néchsten oder in einem noch spéteren. (A 6,63)
Der Erwachte warnt jedoch ausdriicklich, der Wirkensweise des Karma-Gesetzes in konkreten
Fidllen und in allen Einzelheiten nachzugehen. Menschliches Erkenntnisvermdgen wire bei
weitem tberfordert, wollte es alle Verdstelungen und Details dieses unendlich komplexen
Beziehungsgefiiges von Ursache und Wirkung aufdecken. Das Miihen wiére vergeblich oder
miiite im Wahnsinn enden. Es ist abgesehen davon auch sinnlos und verleitet nur zu
iiberfliissigen Spekulationen. Wohl aber lassen sich die Grundziige dieser Lehre anschaulich
und fiir die praktischen Konsequenzen ausreichend beschreiben. Als einprigsame und
zugespitzte Formel gilt:

Sterben miissen alle Wesen,

Das Leben endet mit dem Tod.

Der Tat entsprechend zieh’n sie hin,
Gut oder bdse Frucht folgt nach.

Wer Boses wirkt, zur Holle eilt,
Wer Gutes wirkt, zu heitrer Welt.
Drum iibet edle Taten aus

Als Vorkehr fiir die ndchste Welt;
Denn Gutes gibt in ndchster Welt

Den Wesen allen einen Halt.
(S 3,22, nach Nyanatiloka)
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SAMSARA
,Fiinf Daseinsfahrten gibt es*

Jeder von uns hat seine eigenen Vorstellungen tliber die Existenz. Der Buddha schaut sie, wie
sie wirklich ist, umfassend, unverschleiert, unverzerrt. Was er gesehen hat, gibt er weiter. Er
lehrt, jede perspektivisch gebundene und damit beschrinkende Sichtweise zu liberwinden und
vollstindiges Wissen zu gewinnen. Die bisherigen Betrachtungen haben bereits einige
gewohnte Ansichten nachhaltig in Frage gestellt. Tod ist nicht mehr das Ende, Jenseits nicht
mehr bloBes Hirngespinst und Transzendenz-Erfahrung plausible Mdglichkeit.

Und wie steht es um das Wesen der ,,Welt“? Ist sie wirklich das, woflir wir sie bis jetzt
gehalten haben? Die im vorangegangenen Kapitel skizzierte Karma-Lehre fiihrt zu dem
Resultat: Jedes erlebte Ich ist ein gemachtes Ich. Alle erlebte Welt ist eine gemachte Welt. Bis
in die tiefsten Wurzeln erschiittert die Karma-Lehre die Auffassung von einer objektiven Welt
in Raum und Zeit, die unabhingig von uns ,,da“ ist, in der wir gezeugt werden und unser
Leben verbringen, bis wir schlielich im Tode vernichtet werden. Dasein ist fiir den
Erwachten: Gewirktes erleben und im Erleben weiter wirken, nichts sonst. ,,Welt ist nur ein
Begriff, ein konventioneller Ausdruck fiir die Summe von tatsichlichen Erlebnissen und
Erlebnismoglichkeiten. Sie gilt es nun néher zu untersuchen.

Menschliches Dasein kennen wir aus eigener Anschauung. Wir wissen, welche Freuden es
bringt und welchen Schmerz. Wir erleben beides, Angenchmes und Unangenehmes,
Freudvolles und Leidvolles. Wir erfahren beides im Wechsel, in unterschiedlichen Graden
und zu unterschiedlichen Zeiten. Wie die menschliche Aktivitdt gemischt ist aus ,,gut” und
,Schlecht”, moralisch und unmoralisch, klug und unklug, wohlwollend und engherzig,
egoistisch und mitfiihlend, so mannigfaltig prasentiert sich auch die menschliche Welt. Das
eine Mal zeigt sie sich von ihrer Sonnen- und das andere Mal von ihrer Schattenseite. Aber
Menschentum ist nach der Aussage des Buddha nur eine Daseinsform. Die Existenz als ganze
aber ist so komplex und so dynamisch wie das Wirken (karma) insgesamt vielfdltig und
beziehungsreich sein kann.

Es gibt flinf Daseinsfahrten: die Holle, das Tierreich, das Gespensterreich,
die Menschenwelt und die Gotterwelt. Diese Daseinsfahrten kenne ich, und
ich kenne auch die Wege, die nach dem Tode zu diesen Daseinsfahrten

fiihren ...
(M 12, nach Schmidt)

Der Buddha trifft hier eine pragmatische Einteilung fiir eine erste und grobe Orientierung.
Fiinf hauptsiachliche Kategorien von Erlebnisqualitdten gibt es. Er sagt dann, da3 er die Wege
zu den einzelnen Daseinsbereichen kennt. Sie wurden vorhin in ihren Grundziigen umrissen:
Wirken aus verblendetem oder weisem Geist, Handeln nach tauglichen oder untauglichen
(ethischen) MaBstdben, Tun und Lassen aus niedrigen oder hohen Motiven. Der Buddha
bekriftigt dariiber hinaus, dal er diese ,,Daseinsfiahrten selbst genau kennt und sie prizise
charakterisieren kann.

Alle Wesen wiinschen Wohl und verabscheuen Wehe. Erlittenes Leid und erfahrenes Gliick
sind Hauptmerkmale ihres Lebensweges, und nach diesen Maf}staben von mehr Schmerz oder
mehr Freude benennt der Erwachte jene prinzipiellen Seinsmdoglichkeiten.

Ich durchschaue das Herz eines Menschen und erkenne, dall er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tod in Leid und Qual, an Stitten der Pein,
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in die Holle gelangen wird, und spéter sehe ich ihn mit himmlischem,
klarem, tibermenschlichem Blick, wie er in der Holle nichts als Qual, Pein
und Schmerz erduldet.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist eine mannstiefe Grube voll
glithender Kohlen ohne Flammen und ohne Rauch. Geradenwegs auf diese
Grube zu wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender
Mann. Ein scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, dal} jener auf
seinem Wege zu der Kohlengrube kommen wird, und spéter sieht er ihn,
wie er, in die Grube gefallen, dort nichts als Qual, Pein und Schmerz

erduldet.
(a.a.0.)

In dem zitierten Text wird mit ,,HOlle* die Seinsweise beschrieben, in der Wiinschen und
Erleben in diametralem Gegensatz zueinander stehen. Wo Gliick erhofft wird, wird
ausschlieBlich schlimmster Schmerz erlitten. Im Gleichnis wird dem Diirstenden kein
erfrischendes Getriank, sondern nur zuséitzliche Hitze und Glut zuteil.

Wie muf} die Psyche dessen beschaffen sein, dem die Welt alles verweigert, was er braucht?
Dem alle Begegnung zur qualvollen Begegnung wird, der nur die Extreme des Leidens
erfahrt? Dem immer nur das Gegenteil von dem zukommt, was er ersehnt? Hollische Welt ist
Projektion von hollischen Antrieben. Wer ganz dem Hal} und der Aggression verfallen ist,
sich tief in Verweigern, EntreiBen und Ubelwollen verstrickt hat, dem muf als Frucht dieses
Wirkens nach dem Tod ,,Holle* zuwachsen. Toten, Foltern, Quélen, Verletzen, Schaden,
jemandem auf iibelste Weise Mitspielen - mit Absicht und innerer Genugtuung - stimmen auf
Dauer ein Gemiit so und beladen es mit solcher Spannung, dal es spéter unter diesem selbst
erzeugten Druck unsédglich leiden muB3. Die ganze ,,Weltwahrnehmung* wird schlieBlich
danach. Wer hier als ,,Teufel in Menschengestalt“ sein Leben fiihrt, kann dort nur als
gepeinigter Peiniger wiedererscheinen.

Ein gegenteiliges Agieren flihrt zwangsldufig auch zum entgegengesetzten Ende auf der
Erlebnisskala. Dorthin also, wo ausschlieBlich Gliick und Zufriedenheit empfunden werden
und wo es die hochste Ubereinstimmung von Wunsch und Erfiillung gibt. Unsere Sprache und
Vorstellungswelt kennt fiir diesen Erlebnismodus den Ausdruck ,,Himmel*.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, da3 er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tode in himmlische Welt gelangen wird,
und spéter sehe ich ihn mit himmlischem Blick, wie er in himmlischer Welt
nichts als Gliick erlebt.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist ein Sommerpalast mit
luftiger, wohlgeglitteter Terrasse, die mit einem Gelidnder versehen ist; die
Fenster sind iiberschattet. Dort steht ein Ruhelager, weich und bequem
gepolstert, mit wollenen Decken und zarten Gazellenfellen behidngt, zu
beiden Seiten purpurne Kissen. Geradenwegs auf diesen Palast zu wandert
ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, daB jener auf seinem
Wege zu dem Palast kommen wird, und spéter sieht er ihn, wie er auf dem

Ruhelager auf der Terrasse des Palastes nichts als Gliick erlebt.
(a.a.0.)

Geblieben ist die Sehnsucht des Wanderers nach Wohl und Zufriedenheit, das Verlangen nach
einer Pause, nach Stirkung und Schutz. Wie anders stellt sich im Gleichnis die Umgebung
dar, die er nun vorfindet. Gegen die Sonnenglut gibt es ein schiitzendes Dach, der Erschopfte
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kann sich auf einer Terrasse ausruhen, alles entspricht seinen Bediirfnissen, seine Anliegen
finden weitestgehende Befriedigung. Die Situation ist entspannt und harmonisch.

Diese Situation zeigt sich gewidhrend, weil das einstige Tun des Betreffenden ebenfalls
gewdhrend war. Wirken und Wirkung stimmen in ihrer Art iiberein. Der auf Harmonie
Bedachte muf3 letztendlich konfliktfreie Begegnungen haben. Der im Geben, in Wohlwollen
und Giite verankerte und gefestigte Mensch mufl zwangsldufig sanfte, befriedigende und
begliickende, also wahrhaft ,,gottliche, Erlebnisse haben.

Zwischen diesen beiden extrem gezeichneten Seinsweisen, der ,hollischen und der
,himmlischen®, die ihrerseits noch alle denkbaren Abstufungen und Variationen beinhalten,
liegen weitere. Auch sie sind fiir einen Buddha, und natiirlich nicht nur fiir ihn, einsehbar.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, daf} er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tode in das Gespensterreich gelangen
wird, und spiter sehe ich ihn mit himmlischem Blick, wie er im
Gespensterreich viel Qual erduldet.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da steht auf schlechtem Boden
ein Baum mit spérlichem Laub, der undichten Schatten wirft. Geradenwegs
auf diesen Baum zu wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter,
diirstender Mann. Ein scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus,
daB jener auf seinem Wege zu dem Baum kommen wird, und spéter sieht er

ihn, wie er im Schatten des Baumes sitzt und viel Qual erduldet.
(a.a.0.)

Der moderne Mensch kann mit dem Wort Gespenst nichts anfangen. Er kennt es nur aus
Kindergeschichten, obskuren okkultistischen Berichten oder aus mythologischen
Erzdhlungen. Doch ist es gar nicht so schwer, sich in ,,gespenstisches® Dasein einzufiihlen.
Das Bild vom schiitteren Baum, der kaum Schatten auf den Schmachtenden wirft, gibt den
entscheidenden Anhaltspunkt. Da ist eine seelische Verfassung der Bediirftigkeit gemeint, die
nur spérliche und unzuléngliche Befriedigung findet. Sie fehlt nicht ganz wie in der ,,Holle®,
aber sie bleibt der Tropfen auf dem heilen Stein. Innere Leere, 6des Empfinden,
gelangweiltes und unerfiilltes Umbherirren, rastloses Suchen und bestindige Unruhe
charakterisieren diesen Zustand.

Das ist das trostlose Getriebensein etwa des Siichtigen, der in eine tiefe Abhdngigkeit von
Alkohol oder Drogen gekommen ist und nur noch fiir die seltenen kurzen und schalen
Freuden lebt. Nichts anderes ist ,,gespenstisches Sein nach dem Tode. Nur mit dem
Unterschied, daf der grobe Fleischkdrper abgelegt wurde und damit ein wichtiges Instrument
fehlt, um iiber den sinnlichen Kontakt mit der Welt die vielen noch vorhandenen sinnlichen
Bediirfnisse zu befriedigen. Der Weg, der dahin fiihrt? Die eigenen Anspriiche pflegen und
mehren, aber versdumen, auch anderen Gewiinschtes zukommen zu lassen. Nur haben wollen,
aber nie geben. Raffen und nie teilen. Wer am vordergriindig Erfreulichen kleben bleibt und
die Chance der Entwicklung inneren Reichtums und innerer Fiille verpal3t, ist auf gutem Weg
in das ,,Gespensterreich®.

Im Katholizismus beispielsweise sind solche Wesen als die ,,armen Seelen* bekannt, und
thnen galt urpriinglich der Gedenktag ,,Allerseelen”. Auf sie geht andererseits auch der
Ahnenkult vieler ,,primitiver” Kulturen mit seinen ausgeprigten Opferbrduchen zuriick. Der
fiir diese Wesen im Pali, der Sprache des Kanons, verwendete Ausdruck peta hat
dementsprechend auch eine doppelte Bedeutung. Er meint nicht nur ,,Geist™ oder ,,Gespenst™
im engeren Sinn, sondern bezeichnet ebenfalls die Verstorbenen ganz generell. Ist ihr
Charakter wie oben angedeutet, konnen sie sich nach dem Tod haufig nicht aus ihrer
gewohnten Umgebung losen. Auch wenn sie keinen fleischlichen Korper mehr haben,
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verbleiben sie dennoch fiir eine kiirzere oder lingere Zeit dort, wo sie bisher lebten und wo
die Objekte ihres Begehrens oder Siichte sind. Freilich, ohne sie weiter genieBen und mit den
Zuriickgebliebenen in Kontakt treten zu konnen.

Diese Daseinssphire ist vergleichsweise menschennahe und fiir den Sensiblen und
Hellsichtigen noch am ehesten zugdnglich. Sie ist auch der Bereich, in den die Menschen
sogar ein Stiick weit hineinwirken konnen. Das ist der vergessene Sinn der Gebete fiir die
Toten und der Totenopfer vieler Kulturen. Bestdtigung dafiir finden wir in einer Unterredung
des Buddha mit dem Brahmanen Janussoni. Der Brahmane fragt, ob denn die traditionellen
Opfer fiir Verstorbene wirklich sinnvoll sind und ihren Empfénger erreichen. Die Antwort ist
zweigeteilt. Fiir die in einem tierischen Schof3, fiir die als Menschen, Himmels- oder
Hollenwesen Wiedererschienenen verneint es der Erwachte. Nicht aber hinsichtlich der petas
im ,,Gespensterreich®. Ein solcher ,,Geist™ kann in seinem Lebensumfeld von menschlichen
Gaben profitieren.

Dort lebt er von der Nahrung der Wesen des Gespensterreiches, und davon
erndhrt er sich. Und was ihm hier seine Freunde und Gefahrten,
Angehorigen und Blutsverwandten spenden, davon zehrt er dort, und
dadurch erhilt er sich. Das nun, Brahmane, ist der geeignete Ort, wo dem

dort Weilenden jene Gabe zugute kommt.
(A 10,177, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Eine andere Erscheinungsform des Lebens dagegen ist uns sehr nahe: das Tier. Es ist
Mitwesen unserer Sphire und gehdrt einem vertrauten Erfahrungsbereich an, auch wenn wir
uns die innere Verfassung des Tieres nur schwerlich vorstellen konnen. Der Erwachte
beschreibt sie in seiner Reihe der Gleichnisse so:

Da ist eine mannstiefe Grube voll Jauche. Geradenwegs auf diese Grube zu
wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, daf} jener auf seinem
Wege zu der Jauchengrube kommen wird, und spéter sieht er ihn, wie er, in

die Grube gefallen, dort Qual, Pein und Schmerz erduldet.
(M 12, nach Schmidt)

Elend und Leid dominieren auch hier. Aber das Besondere ist die Dumptheit und
Aussichtslosigkeit der Situation. Die Jauchengrube ist gleichbedeutend mit Schmutz und
iiblem Geruch. Sie steht als Sinnbild fiir die Unmdglichkeit, einen Weg der Reinigung zu
gehen. Wer in sie hineingeraten ist, ist staindiger Besudelung ausgesetzt und unfidhig, sich
weiterzuentwickeln, sich zu vervollkommnen und iiber den jetzigen unwiirdigen Zustand
hinauszugelangen. Das Tier kennt keine Moral, es handelt seinen Bediirfnissen gemif, nicht
nach ethischen Grundsitzen. Die triibe Jauche macht blind, sie 1463t nicht zu, dall der Blick
klar und hell wird. Erkenntnis und Weisheit fehlen, der Geist bleibt dem Unmittelbaren,
vordergriindig Sinnlichen verhaftet. Rechte Orientierung und Aussicht auf Uberwindung der
hoffnungslosen Situation gibt es fast nicht. Alle Aktivitét ist impulsiv, triebgebunden und
nicht vernunftbestimmt; sie kreist bestdndig um das Gleiche.

Nur Menschen und Tiere haben einen festen, groben materiellen Korper und erleben eine
ebenso grobe, stoffliche, materielle Welt. Diese verlassen sie erst im Sterbevorgang. Bis dahin
sind sie an die Gesetze von Raum, Zeit und Kausalitit der Materie gebunden. Mit dem Blick
auf die Korperlichkeit sind Tiere fiir uns diesseitige Wesen, alle anderen aber Jenseitige. Erst
mit dem Tod é@ndert sich das.
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Wo ist die ,,Holle*, wo der ,,Himmel“, wo das Zuhause der ,,Gespenster? Wie nach der
Aussage des Buddha nirgendwo eine objektive Welt existiert, sondern immer nur eine so oder
so beschaffene Psyche die ihr gemédfBen Daseinsrdume mit einem jeweiligen passenden Ich aus
sich herausspinnt, so entstehen die fiinf Kategorien des Daseins. So lange ,,Gier", ,,HaB* und
»Verblendung® in unterschiedlicher Kombination und Schattierung wirken, so lange bringen
sie die entsprechenden Erlebnisdimensionen und Wesen hervor. Wie der Traum der Nacht ein
imaginiertes Ich in einer imaginierten Umgebung hervorzaubert, schopft die Seele
Himmlisches und Hollisches, Menschliches, Gespenstisches, Tierisches. Nur, daf} das
LHJenseits® geistunmittelbarer ist. Hier erfahrt die Psyche ihre eigene Qualitit spontaner und
unverhiillter als duBeres Ereignis beziehungsweise als sinnliche Wahrnehmung. Wie das
Innen beschaffen ist, so zeigt sich das Auf3en.

Der Mensch ist nicht ,,Krone der Schopfung*, wie er gerne glauben mochte. Sicher, es gibt
viel Untermenschliches, aber noch mehr und unvergleichlichere iibermenschliche
Daseinsformen, die sich hinter der sehr summarischen Bezeichnung ,,géttlich® verbergen.
Wihrend wir beispielsweise iiber das Tierreich und die Pflanzenwelt recht gut Bescheid
wissen und viele Details kennen, bleiben unsere Vorstellungen iiber den ,,Himmel* vage und
blaB. Thn in seiner Andersartigkeit besser zu verstehen, setzt eine weitere Betrachtung der
menschlichen und menschennahen Erlebniswelt voraus.

Unsere Erfahrung fult auf der Dualitdt. Subjekt und Objekt, Innen und Auflen, Individuen
und Dinge sind die sich wechselseitig bedingenden Pole. Erkennende und empfindende
Lebewesen bewegen sich in einer bestimmten raumlichen Umgebung, wobei Zuneigung und
Abneigung das Verhiltnis zu den Dingen und Mitwesen bestimmen. So lebt auch der Mensch
von seiner Begegnung mit allem, was ,,da drauBen” vor sich geht. Der Kontakt mit den
Sinnesobjekten {iber seine Sinnesorgane bringt ihm dabei Befriedigung oder Enttduschung,
Freude oder Trauer, Gliick oder Ungliick. Das alles ist so selbstverstidndlich, dall wir es ohne
weiteres als Grundbedingung und Funktionsweise des ,,.Lebens* schlechthin ansehen. Eine
Alternative liegt geradezu auflerhalb unseres Vorstellungsvermdgens.

Dieser Tatbestand trifft auf die vier unteren Daseinskategorien zu, und auch die vom
Erwachten genannte fiinfte, ,,himmlische Daseinsfahrte* ist zunichst noch Teil einer Welt des
sinnlichen Begehrens und der sinnlichen Befriedigung. Selbst im iibermenschlichen Sein ist
anfangs noch Begegnung von ich und Umwelt, von Wahrnehmendem mit
Wahrgenommenem. Wie wir gesehen haben aber dergestalt, daB3 fast ausschlieBlich
Angenehmes, Erwiinschtes, den Wiinschen Entsprechendes empfunden wird.

Doch kann selbst dieser hochste Bereich der ,,Sinnensuchtwelt (kama-loka) iiberstiegen
werden. Das haben jene Wesen getan, die ihr Wohl in keiner Weise mehr im AuBeren suchen
und als Gotter der ,,Welt der Reinen Formen* (rupa-loka) nur noch aus innerem Gliick und
innerem Wohlbefinden leben. Sie sind der kama-Welt entwachsen. Fiir sie sind die
wechselvollen Gefiihle nicht vorhanden, die bei uns aus der Begegnung mit den Sinnendingen
entstehen. Sie suchen die angenehmen nicht und fiirchten die unangenehmen nicht. Sie
wohnen zu sehr in einem begliickenden inneren Frieden. Solche Gemiitszustdnde nennt der
Erwachte brahma-vihara, gottliche Verweilungsstitten. Sie sind wahrhaft gottlich, weil in
ihnen das zur vollen Reife gelangt und bestimmend ist, was es im Menschentum in nur sehr
beschrinktem Malle gibt: Liebende Giite, Mitempfinden, Freude und Gleichmut. Sie sind
gottlich, weil sie als unmittelbares, ungetriibtes, unabhéngiges, erhabenes Wohl empfunden
werden.

Er durchdringt mit seiner liebevollen Gesinnung (erst) eine
Himmelsrichtung, (dann) ebenso die zweite, dritte und vierte. Und so
durchdringt er nach oben und nach unten und horizontal die ganze Welt an
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allen Stellen vollstindig mit umfassender, grofler, alles Mal
iiberschreitender friedfertiger liebevoller freundlicher Gesinnung.

Wie ein kréftiger Muschelbldser alle vier Himmelsrichtungen miihelos mit
dem Schall durchdringt, so bleibt keine Schranke fiir die Entfaltung solcher
liebevollen Gesinnung, die den Geist (von der Begrenztheit des
Individuums) erlost. Das ist der Weg, der zu Brahma, zur Vereinigung mit
ihm fiihrt.

Ein solcher durchdringt auch mit mitleidsvoller Gesinnung, mit freudiger
Gesinnung, mit Gleichmut (erst) eine Himmelsrichtung, (dann) ebenso die

zweite, dritte und vierte ...
(D 13, in Anlehnung an Franke)

Dem Karma-Gesetz geméll konnen nur solche Menschen nach ihrem Tod in die rupa-Welt
gelangen, wenn sie innerlich bereits dahin gewachsen sind. Der Buddha nennt hier die Ubung,
die schon zu Lebzeiten brahmische FEigenschaften gewinnen 1dft: die Entfaltung eines
grenzenlosen giitigen, erbarmenden, heiteren und erhabenen Gemiites, das die ganze Welt
durchstromt. Das Bewuftsein wird auf diese Weise immer universeller und weiter. In der
Vollendung dieser Eigenschaften gibt es keine Trennung mehr zwischen Ich und Du. Im
Einheitserlebnis fallen alle Gegensitze und Unterscheidungen weg. Wenn diese rupa-Gotter
noch gelegentlich Form-Wahrnehmungen haben, hegen sie doch keinerlei Zuneigung oder
Abneigung ihnen gegeniiber. Sichtbares und Horbares sind fiir sie nur noch gesehene Formen
und Farben, gehorte Tone, ohne daf3 sie Mogen oder Nichtmdgen hervorrufen konnen.

Auf der nichsten Stufe, bei den Goéttern der arupa-Welt, einer noch weit dariiber stehenden
Art von Wesen, gibt es nicht einmal mehr das. Die innere Begliickung dieser Wesen ist so
vollkommen, daf3 sie keinerlei Neigung und keinerlei Fahigkeit mehr zu sinnlichem Kontakt
haben. Sie sind ausschlieBlich nach innen gewandt und im wahrsten Sinne des Wortes
selbstéindig, weil Sie in keiner Hinsicht mehr irgendwelcher Dinge oder geistiger Aktivitdten
bediirftig sind. In der formlosen Existenz (arupa-loka) fehlt die sinnliche Wahrnehmung
vollstédndig. Es bleibt ein unbeschreibliches erhabenes Gefiihl des Friedens und der Harmonie.
Jetzt ist Dualitdt aufgehoben; ein Ich und etwas von einem Ich Wahrgenommenes hat
aufgehort zu sein. Eine unaussprechlichen Stille ist da. Das ist ein Zustand, der zu weit
entfernt von dem unseren ist, als dal er mit Worten hinldnglich beschrieben werden konnte.
Das Christentum spricht von ,,ewiger Verdammnis“ fiir den, der ein ,siindhaftes Leben*
gefiihrt und die ,,Gnade Gottes* nicht gefunden hat. Es verheilit ,,ewiges Leben™ fiir die
Geretteten. Dem Karma-Gesetz entspricht diese Vorstellung nicht. Jede Ursache hat eine nur
begrenzte Wirkung, jede Tat eine ihr quantitativ und qualitativ entsprechende Folge. Wer sich
eine Daseinsweise geschaffen hat, wird sie in der Art und fiir die Zeitdauer erleben, die
seinem Wirken zukommt. Nach der Aussage des Buddha gibt es deshalb kein unbegrenztes
Verbleiben in den jeweiligen Daseinsrdumen, weder in den qualvollsten noch in den
angenehmsten.

Existenz kennt nur Veridnderung, Kommen und Gehen, niemals Verweilen. So ist der Weg der
Wesen ein ununterbrochenes Auf und Ab durch alle Himmel und Hoéllen, durch die Welten
der Gespenster, der Menschen und der Tiere. Ist die Frucht einstiger Tat geerntet, wandern sie
weiter, um das inzwischen Gesite entgegenzunehmen. Sie waren, wir alle waren im Laufe der
donenlangen Daseinswanderung schon Mensch und Tier, Gespenst, Teufel, Gott - unendlich
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oft. Das meint samsara, der Daseinskreislauf der Wesen. Er ist ohne erkennbaren Anfang und
fiir den Verblendeten auch ohne Ende.

Nehmen wir an, es befinde sich da ein gewaltiger Felsenberg, eine Meile
lang, eine Meile breit und eine Meile hoch, ohne Lécher und Hohlungen,
ganz aus einem Stiick. Diesen nun riebe jedesmal nach Verlauf eines
Jahrhunderts ein Mann nur einmal mit einem seidenen Tiichlein. Da wiirde
jener gewaltige Felsenberg dennoch schneller vergehen als eine
Weltperiode. So lange dauert eine Weltperiode. Von solchen Weltperioden
aber habt ihr viele durchlaufen und durchwandert, viele hunderte, viele
tausende, viele hunderttausende. Wie aber ist das moglich?

Unausdenkbar ist ein Anfang dieser Daseinsrunde, nicht zu entdecken ein
Beginn der von Unwissenheit gehemmten und von Begehren gefesselten
Wesen, die immer wieder den Samsara durcheilen, den Samsara

durchwandern.
(S 15,5, nach Nyanatiloka)

Weil die Wesen ihr Gesetz nicht kennen, taumeln sie blind durch die Existenz. Auf ihre
Erlebnisse reagieren sie und schaffen sich so eine neue Zukunft. Eine gute, wenn sie zufillig
oder aus gewisser Einsicht gutes Karma erzeugen; eine schlechte, wenn ihr Tun und Lassen
iibel ist. Haben sie die Hohe ihrer Mdglichkeiten erreicht, vergessen sie im Genull den Weg,
der sie dahin gefiihrt hat, und sie sinken hinab, und in der Leidenssituation beginnt wieder die
Suche nach Erleichterung und Verbesserung ihrer Lage. Einen Ausweg ins Freie kennen sie
nicht.

Mit seinen Belehrungen iiber die fiinf Daseinssphédren und {iber den samsara hat uns der
Buddha neue und ungeahnte Seiten des Daseins und ungewohnte Dimensionen von ,,Raum*
und ,,Zeit* aufgezeigt. Der Tod wurde seines Anscheins vollig beraubt, SchluBpunkt zu sein.
Er ist nur Wegmarke. Das Ende ist nicht das Ende, und ein absoluter Anfang ist ebenfalls
nicht zu finden. Was sind aber dann im Hinblick auf den eben beschriebenen kontinuierlichen
ProzeB ,,Zeugung* und ,,Geburt“? Fiir den oberflachlich Betrachtenden und materialistisch
Eingestellten sind sie Neubeginn. Ein Wesen tritt ins Dasein, Leben entsteht - aus dem Nichts,
durch ein Wunder, durch eine unbegreifliche ,,Schopfung*!?

Tatséchlich sind Tod und Geburt Wechselbegriffe. Sie beschreiben denselben Vorgang, nur
die Perspektive der Betrachtung ist verschieden. Den Wechsel von ,,hier nach ,,dort* nennen
wir Tod, wihrend er ,,driiben” Geburt ist. Der Ubergang vom ,,Jenseits* nach ,,Diesseits® ist
fiir uns Geburt, die aber zugleich das Ende des vorangegangenen Daseinsabschnittes ist.
Zeugung ist tatsdchlich ,,Empfingnis®. Sie ist nicht das Ins-Dasein-Treten eines Wesens
schlechthin, sondern sein In-unser-Dasein-Treten. Anders als die westliche Wissenschaft
heift es in der Lehre des Buddha:

Wenn drei sich vereinigen, kommt eine Empfangnis zustande. Vereinigen
sich Mutter und Vater, aber die Mutter hat nicht ihre Zeit und das zur
Wiedergeburt kommende Wesen steht nicht bereit, so kommt keine
Empfingnis zustande. Vereinigen sich Mutter und Vater, und die Mutter hat
ihre Zeit, aber das zur Wiedergeburt kommende Wesen steht nicht bereit, so
kommt keine Empfangnis zustande. Wenn aber Mutter und Vater sich
vereinigen, die Mutter ihre Zeit hat und das zur Wiedergeburt kommende
Wesen bereitsteht, so kommt durch das Zusammentreffen dieser drei eine

Empfingnis zustande.
(M 38, nach Schmidt)
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Das ist gemeint, wenn von Inkarnation die Rede ist. Ein transzendentes Wesen (gandhabba),
dessen Karma-Wirkungen im Jenseits erschopft sind und dessen innere Tendenzen wieder zu
einem grobstofflichen Kdrper drangen, inkarniert in menschlicher oder tierischer Welt und
legt einen fleischlichen Korper an. Es reinkarniert, insofern es erneut in eine Sphére eintritt, in
der es schon oft und oft zu Hause war. Der Aullenstehende spricht dann von ,,Wiedergeburt®,
der Betreffende selbst, das jenseitige feinstoffliche Wesen erlebt immer nur seine
unterbrechungslose Fortexistenz.

Warum konnen wir uns dann an all das Frithere, an unsere eigene vorgeburtliche
Vergangenheit nicht erinnern? Spricht das nicht gegen die Behauptung eines ,,Lebens vor der
Geburt“?! Wir miissen uns zundchst verdeutlichen, dal das Unvermdgen der Erinnerung
nichts iiber die Tatsdchlichkeit des Zuriickliegenden sagt. An das Wenigste der ersten
Kindheitsjahre konnen wir uns erinnern und zweifeln doch nicht daran, einmal Sédugling
gewesen und herangewachsen zu sein. Aulerdem bedeutet der Umstand, da3 wir uns nicht
zuriickbesinnen konnen, keineswegs, daBl niemand diese Fahigkeit haben kann. Der als
Mensch (wieder) Geborene verliert mit dem Aufbau eines materiellen Leibes gewohnlich
diese Féhigkeit. Aber durchaus nicht immer. Und der Verstorbene wei3 sogar meistens von
seinem vergangenen Leben als Mensch, wie wir vielen Hinweisen des Kanons entnehmen
konnen.

Vier Arten der Empfingnis (gibt es): Da kommt einer unbewuf3t in den
Schof3 der Mutter herab, unbewulit bleibt er im SchoBle der Mutter,
unbewul3t kehrt er aus dem Schofle der Mutter hervor; das ist die erste Art
der Empfingnis. Da kommt einer bewulit in den Schof3 der Mutter herab,
unbewuf3t bleibt er im Schofle der Mutter, unbewullt kehrt er aus dem
Schof3e der Mutter hervor; das ist die zweite Art der Empfangnis. Da kommt
einer bewulit in den Schof3 der Mutter herab, bewul3t bleibt er im Schof3e der
Mutter, unbewullt kehrt er aus dem Schofle der Mutter hervor; das ist die
dritte Art der Empfangnis. Da kommt einer bewuf3t in den Schof3 der Mutter
herab, bewult bleibt er im Schofle der Mutter, bewullt kehrt er aus dem

Schof3e der Mutter hervor; das ist die vierte Art der Empféngnis.
(D 33, nach Neumann)

Der normale Mensch wird zu den ersten drei genannten Kategorien gehdren. Sein Wissen
geht verloren. Manchmal bleiben Ahnungen, die, von den Betreffenden selbst und von einer
uninformierten Umwelt nicht ernst genommen, verblassen und schlieBlich vollig
verschwinden. Nicht selten wird von kleinen Kindern berichtet, die ganz unbefangen von
,friher* erzdhlen, aber bei den Erwachsenen keinen Glauben finden. In jungen Jahren haben
siec noch manche Erinnerung an vorgeburtliche Ereignisse, an die eigene Person, die
ehemalige Familie und so weiter. Spiter werden sie lberdeckt und dem BewulBtsein
unzuginglich.

Fiir den Ubenden und spirituell weit Entwickelten kénnen solche Grenzen fallen. Dann wird
aus dumpfer Erinnerungslosigkeit und Blindheit ungehindertes Sehen. Der unmittelbare und
anschauliche Einblick in die verborgene Daseinsgesetzlichkeit und der ungehemmte Anblick
des ganzen samsara gehoren sogar zu den drei grolen Weisheitsdurchbriichen des Erhabenen
auf dem Wege zur volligen Erwachung. Sie offenbaren sich als zwangsldufiges Ergebnis der
Lautertung der Psyche. Wo ,,Gier* und ,,HaB}* abnehmen, schwinden die alten Fixierungen
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auf bestimme Wahrnehmungsmuster und Objekte. Der Geist wird weiter. Sind Verlangen und
Aversion géanzlich aufgelost, fallen alle Schleier. Erkennen und Einsicht werden absolut.

Als mein Gemiit auf solche Weise beruhigt war, gereinigt, geldutert, frei
von Begierde, sanft, fiigsam, fest und unerschiitterlich, wandte ich meinen
Geist zu der Erinnerung und Erkenntnis meiner fritheren Daseinsformen,
und ich erinnerte mich nacheinander an Hunderttausende meiner fritheren

Daseinsformen bis in frithere Weltperioden zuriick.
(M 4, nach Schmidt)

Die Riickerinnerung umfafit viele Details. Es tauchen Bilder und Vorstellungen auf, welche
Namen er einst trug, welche Berufe er ausiibte, was ihm an Gliick und Ungliick widerfuhr und
unter welchen Umsténden er starb und wiedererschien. Mit dem Fortgang seiner Vertiefung
und Konzentration wird nicht nur die Riickerinnerung an die eigene Existenz und ihren
Verlauf deutlicher. Der Buddha sieht ebenso klar das Kommen und Gehen der anderen Wesen
und die karmische GesetzmaBigkeit, nach der das geschieht.

Dann richtete ich meinen Geist auf das Vergehen und Wiedererstehen der
Wesen. Ich sah mit himmlischem, klarem, {ibermenschlichem Blick, wie die
Wesen vergehen und wieder entstehen, ich erkannte die niedrigen Wesen
und die hohen, die schonen und die unschonen, die gliicklichen und die

elenden, wie es ihnen je nach ihren Taten ergeht.
(a.a.0.)

Bei einer ihrer Wanderungen passieren der Buddha und sein Gefolge das Stadtchen Nadika.
Der Monch Salho ist einst hier in der Ndhe gestorben, erinnert sich Anando. Was aus ihm
geworden ist, mochte er deshalb von seinem Meister wissen. Die Nonne Nanda, die
Laienanhédnger Sudatto und Sujata und viele andere ebenso. Sie alle haben in dieser Stadt den
Tod gefunden. Wo sind sie jetzt? Was kann man tiber ihr weiteres Schicksal sagen? Geduldig
antwortet der Buddha und schildert ihren Gang nach dem Ablegen des Korpers. Einige haben
die vollige Erwachung und Erlosung erlangt und sind dem Daseinskreislauf entronnen.
Andere haben noch diese oder jene Existenzweise als Jenseitige angenommen. Nach dem
Grad ihrer irdischen Lauterung haben sie ihre Fesseln gelockert, und manche haben sie
offensichtlich ganz abgeschiittelt.

Viele hundert Menschen sind es, weit mehr als Anando bei seiner Frage im Auge hat, die an
dieser Stelle aus dem Leben geschieden sind und deren Los der Buddha nach eigenem
Bekunden schaut. Doch bevor Anando weiter fragen kann, gebietet der Erwachte Einhalt.
Nichts besonderes ist es, da3 ein Mensch stirbt, ruft er bei dieser Gelegenheit in Erinnerung.
Wollte man sich bei jedem nach seinem weiteren Ergehen erkundigen, wére das eine grof3e
Plage fiir den Befragten. Man kann ndmlich selbst sehen beziehungsweise selbst sehen lernen,
wenn man sich den ,,Spiegel der Lehre* erwirbt. (D 16)
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Fiir das Erkennen generell ist der samsara anfanglos. Ein absoluter Beginn ist nicht zu finden,
und eine erste Ursache gibt es nicht. Fiir uns ist der Daseinswandel nicht einmal ein-seh-bar,
nur ein kleiner Ausschnitt liegt offen vor unseren Augen. Und fiir den Nichtwissenden ist
samsara auch endlos, weil er sich unrettbar in ihn verstrickt hat und ihn ja selbst fortsetzt.
Merkwiirdig ist, wie unterschiedlich die Menschen auf diese Feststellung reagieren und
welche Schliisse sie ziehen. Der westliche Mensch, der gewohnlich sehr am Leben und seinen
Freuden héngt, horcht meistens auf, wenn er von der Fortexistenz hort. Es soll also
weitergehen?! Meine Furcht vor dem Aus, dem Nichts, der ewigen Nacht wire also
unbegriindet?! Vielen macht diese Aussicht Hoffnung, das Leben nun doch noch irgendwie
»in den Griff* zu bekommen, das Ziel des Lebens doch noch zu erreichen. Man hat ja noch
eine Chance und kann es vielleicht unter anderen und besseren Umstinden noch einmal
versuchen.

Dieses ,,Wiederkehren-Diirfen* wird schnell zu einem ,,Wiederkehren-Miissen* fiir den, der
die Wirklichkeit ungeschminkt sieht. Wenn das Dasein ein bestindiger Kreislauf von
Geborenwerden, Sterben, Wiedergeborenwerden und erneutem Sterben ist, ist es auch die
Verewigung des Leides und der Unvollkommenheit. Der korperliche Zerfall und der Tod
miissen immer wieder aufs neue erlitten werden. Trauer und Abschied nehmen kein Ende.
Aber nicht nur das. In der bloBen Fortsetzung des Daseins und seinem Auf und Ab gibt es nur
die Neuformulierung, nie aber die endgiiltige Losung der Existenzproblematik iiberhaupt.
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LEBEN
,,Werden zum Gewesensein®

Drei Merkmale des Gestalteten gibt es. Welche drei? Ein Entstehen zeigt
sich; ein Vergehen zeigt sich; und eine Verdnderung des Bestehenden zeigt

sich. Diese drei Merkmale des Gestalteten gibt es.
(A 3,47, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Von diesen drei Merkmalen haben wir bisher im wesentlichen die beiden ersten unter den
Stichworten Geburt und Tod untersucht. Die herkdmmliche Auffassung: Mit der Geburt
»entsteht™ ein neues Wesen, im Tode ,,geht es unter, 146t sich danach nicht bestdtigen. Der
Blick auf den samsara und das Verstindnis des ununterbrochenen und nicht endenden
Kreislaufes der Wesen fiihren sie ad absurdum.

Aber haben wir ein wirklichkeitsgeméfes Verstindnis vom ,,Leben® selbst, vom Dasein
zwischen Geborenwerden und Sterben? Wenn im samsara nach bestimmten Abstdnden
immer wieder ein neues Ich in einer neuen Umgebung erscheint, wenn die Wesen
gewissermalen von Daseinsbereich zu Daseinsbereich wandern, was charakterisiert ihr Leben
zwischenzeitlich? ,,Drei Merkmale des Gestalteten gibt es. Welche drei? Ein Entstehen zeigt
sich; ein Vergehen zeigt sich; und eine Verdnderung des Bestehenden zeigt sich.* Geburt und
Tod sind die tiefsten Zasuren und die gravierendsten Verdnderungen, die erlebt werden, aber
Wechsel und Umbruch finden zu jeder Zeit statt.

Beginnen wir beim materiellen Aspekt. Unser korperlicher Organismus existiert nie als eine
statische GrofB3e. Er ist in stindiger Bewegung und im Austausch mit seiner Umgebung. Teile
der Umwelt werden assimiliert und damit Teil des Ich. Andere werden ausgeschieden, und
was eben noch Ich war, gehort nun der dulleren Welt an. Mit jeder Nahrungsaufnahme und
der Verdauung geschieht das eine. Mit dem Ausscheiden verbrauchter Stoffe und Schlacken
das andere. Keine Sekunde bestehen wir, ohne sauerstoffreiche Luft aufzunehmen und
verbrauchte Luft auszuatmen. Jede eingenommene Mahlzeit, jeder vollendete Atemzug hat
uns im Grunde verdndert. Der gesamte Stoffwechsel baut unseren Korper stindig um, 146t
,uns fortgesetzt anders und andere werden.

Im Seelischen und Geistigen ist es genauso. Gefiihle entstehen und vergehen. Jetzt steigt eine
Empfindung der Zuneigung auf, dann eine der Abneigung. In einem Moment spliren wir
Freude und Zufriedenheit, im ndchsten Schmerz und Wehgefiihl. Gedanken reihen sich
unterbrechungslos aneinander. Eben beschéftigt uns noch die Erinnerung an ein vergangenes
Erlebnis, jetzt schon hegen wird die Erwartung an ein kiinftiges. Willensimpulse und
Emotionen kommen hoch, um sogleich wieder unterzugehen. Der schnelle Wechsel zwischen
wohlwollender Zuwendung und aggressiver Gegenwendung, zwischen &rgerlichem
Aufbrausen und traurigem Stillsein ist doch niemandem fremd. Weiter: Aktionen und
Aktivitdten losen einander ab. Bald nimmt uns eine korperliche Arbeit in Beschlag, bald
sprechen wir mit jemandem. Bald essen, trinken, lesen wir und horen Musik, bald heif3it es
ruhen oder schlafen.

Wo in der Vorstellung eine Person, ein Ich, ein Individuum, ein Mensch ist, vollzieht sich
tatsdchlich ein pausenloses, kompliziertes Zusammenspiel korperlicher, geistiger und
seelischer Elemente. Wo die Sprache ein statisches ,,Ich bin“ und ,,Du bist* suggeriert,
offenbart aufmerksames Hinsehen nur flieBendes Anderswerden.

Das gleiche lehrt uns der Blick auf die dullere Welt, deren Objekte wie die Bilder eines
Filmes auf der Leinwand fiir einen kurzen Augenblick auftauchen und von anderen verdriangt
werden. Eine Erlebnissituation wird von der ndchsten abgelost. Ohne Unterbrechung reiht
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sich eine Szene an die andere, Wahrnehmungen blitzen auf, um im nédchsten Moment zu
verschwinden und den folgenden Platz zu machen. Gesehenes geht unter, Gehortes verklingt.
Gerochenes, Geschmecktes, Getastetes schwindet, andere Sinnesdaten treten sofort an ihre
Stelle. Wo ,,sind““ Ich und Welt?

,Rechte Ansicht, rechte Ansicht, o Herr, sagt man immer. Inwiefern besteht
rechte Ansicht?*

,»Von zweierlei hiangt die Welt praktisch ab: von dem Glauben an ihr Dasein
und auch von der Behauptung ihres Nichtseins. Wer da aber das rieselnde
Ankommen von Welterscheinungen aufmerksam und unbefangen
beobachtet, der behauptet nicht, dal keine Welt sei. Und wer auch das
rieselnde Entschwinden von Welt aufmerksam und unbefangen beobachtet,

der behauptet auch nicht, da3 die Welt sei.*
(S 12,15, nach Debes: Meditation, S. 400)

Durch oberfldchliche Beobachtung lassen wir uns verleiten, auf ein Da-Sein von Ich und Welt
zu schlieBen. Wir nehmen Menschen, Tiere, die ganze unbelebte und belebte Natur um uns
herum und schlieBlich uns selbst wahr und glauben deshalb: All das ,,ist*, zumindest fiir eine
bestimmte Zeitdauer. Der verblendete Geist macht uns glauben, dafl wir die Dinge sehen,
horen, riechen, schmecken und tasten, eben weil sie ,,sind*.

Achtsamkeit hingegen lehrt nur ein stetes Kommen und Gehen von Erscheinungen. Uber ein
»dein® irgendwie ,hinter den Erscheinungen erfahren wir dagegen nichts, so sehr wir uns
anstrengen mogen. Wir glauben an das Sein oder Nicht-Sein der Dinge und von uns selbst,
obwohl es nur das Nacheinander und das Auseinander-Hervorgehen der verschiedenen
Phanomene gibt. Dem Unverblendeten 16st sich die starrende dullere Welt auf in Geschehen,
Da-Sein wird zum Daseinsprozel3, zum FluB3 der Ereignisse. Wo wir an Bestehen, Bleiben,
Beharren glauben, lehrt der Buddha Wandel, FlieBen, Wechsel, Ubergang. Der Erwachte
behauptet nicht das Sein, er lehrt das Werden (bhava), die Flucht der Erscheinungen, den
unausgesetzten Strom der BewuBtwerdung.

Warum uns das entgeht? Weil diese Verdnderungen oft so unmerklich fein und graduell sind,
daB sie der ungeiibten groben Aufmerksamkeit verborgen bleiben. Weil wir aulerdem zu sehr
auf das Erschienene achten, nicht aber auf dessen Erscheinen und Verschwinden. Wir
bemerken besonders die dramatischen Einbriiche und Katastrophen in unserem Leben
deutlich. Dazu gehort auch der ,,Tod“. Des augenblicklichen Todes dagegen sind wir nicht
gewahr, der den Korper stindig erfaBt, weil die rasende Abfolge der einzelnen
BewuBtseinsmomente und ihre Kontinuitét uns tduschen. Wir kommen nur zu Besinnung,
wenn der ganze Organismus zerfillt und leblos zuriickbleibt. Wir sterben aber nicht nur
diesen ,,groBBen Tod*“ irgendwann, sondern auch den ,kleinen* schon jetzt, in jeder Sekunde.
Leben ist in jeder Hinsicht ,,Werden zum Gewesensein®. (D 16, nach Neumann)

Kann man Ordnung in die chaotische Vielfalt der Erscheinungen bringen? Laf3t sich in diesem
uniibersehbaren Rieseln des Erlebens eine Struktur finden? Mit der Darlegung der fiinf
Daseinsbereiche und der Karma-Lehre hat der Erwachte fiir den gesamten samsara eine
mdgliche orientierende Ubersicht gegeben. Sie kennen wir bereits. Die ,,Welt, und das heift
die Stationen und der Verlauf des unendlich vielarmigen Erlebnisstromes, 148t sich so fassen
und fiir den Geist handhabbar machen. Vergleichbares gilt aber auch fiir die
Erscheinungsweise dessen, was wir individuelles Leben oder ,,Ich* nennen. Es ist kein
monolithisches Ganzes und keine einheitliche Substanz.

Was fiir uns im konventionellen Sinn ein Mensch ist, ist fiir den Wissenden lediglich das
Zusammenspiel von fiinf unterschiedlichen Faktoren. Sie werden im Pali die finf khandha
genannt. Wie ein Wagen, um ein viel zitiertes Gleichnis aus dem Milindapanha zu benutzen,
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keine fiir sich bestehende Einheit und Ganzheit ist, sondern aus ihm eigentiimlichen Teilen
wie Réder, Deichsel, Ladefliche und so weiter besteht, so besteht eine Person ebenfalls aus
ganz charakteristischen Grundelementen.

Da ist zundchst die duflerliche, physische Gestalt beziechungsweise der mit den Sinnesorganen
ausgestattete Korper. Dieser, oft auch als ,,Form* (rupa) bezeichnet, steht fiir die grob- und
feinstoftlichen materiellen Aspekte der Lebewesen. Knochen und Fleisch, Haare und Haut,
Organe, Gewebe, Sekrete und so weiter sind gemeint. Der Buddha spricht in diesem
Zusammenhang von der ,,inneren” Form im Gegensatz zu der ,,dulleren* der Umwelt. Also
Steine, Wasser, Luft, Holz und anderes. Da sind zweitens die angenehmen oder
unangenchmen Empfindungen, die aus den Sinneskontakten hervorgehen. Tatséchlich erfolgt
auf jeden einzelnen Sinneskontakt eine gefiithlsmadBige Reaktion (vedana), das heifit eine
positive oder negative Bewertung des gerade Erlebten. Der Griff an die heille Herdplatte 16st
ein anderes Gefiihl aus als ein Stiick Schokolade auf der Zunge. Aus beiden zusammen -
Form und Gefiihl - entsteht Wahrnehmung (sanna), das Bewultsein einer bestimmten
Lebenssituation, der Eindruck eines ,,Ich* in der ,,Welt*. In der Wahrnehmung ist die Welt fiir
uns real. Diese Wirklichkeit wird nicht nur erfahren und passiv hingenommen. Sie wirkt nicht
nur auf uns ein, der Erlebende wirkt genauso auf sie zuriick. In allen erdenklichen Situationen
wird auf das Erlebte reagiert, abwehrend in bezug auf das Unangenehme, zupackend bei allem
Angenehmen. Der Mensch sieht sich herausgefordert, und er antwortet auf diese
Herausforderung. Das ist der vierte khandha: Wollen und Aktivitit auf den verschiedensten
Ebenen (sankhara). Die meisten unserer Handlungen wiederholen sich mehr oder weniger oft.
Wir gewdhnen uns an, in bestimmten Lebenslagen in einer bestimmten Weise zu agieren.
Damit ist schlieBlich der fiinfte und letzte Daseinsfaktor angesprochen. Die Herausbildung
von festen Mustern im Denken, Reden und korperlichen Tun, das eingeschliffene und
stereotype Reagieren in den jeweiligen Lebenssituationen (vinnana). In ihm driickt sich unser
personlicher Charakter, das Spezifische unserer Personlichkeit, seine Besonderheit aus.

Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitit und Gew6hnung sowie deren Wechselbeziehung -
das bleibt von der vermeintlich autonomen, freien, selbstdndigen Person. Die gesetzmédBige
Dynamik der fiinf khandha sorgt fiir ein unabléssig sich ereignendes Geschehen, das wir je
nach Blickwinkel ,,Leben‘ oder ,,Ich* nennen. Weil das vermeintliche Individuum keineswegs
ein unteilbares Ganzes, weil es keine statische Ein-heit aus einem Gul} ist, weil es
komponiert, zusammengesetzt, gestaltet und voller Bewegung ist, bleibt es dem Wandel
unterworfen. Wenn die fiinf die Personlichkeit konstituierenden Komponenten unbesténdig
sind, ist es jene auch. Wenn aber Vergdnglichkeit ein Merkmal des Gestalteten ist, wenn alles
unbesténdig (anicca) ist, wie sollte es dann ein dauerhaftes, substanzhaftes Ich geben?! Dal3
das nicht mdglich ist, ist der Inhalt und der Kern der anatta-Lehre des Buddha. Die Person als
solche wird in dem Maf3e in Frage gestellt, wie die Daseinsfaktoren sich verdndern. Geschieht
dies langsam und graduell, nennen wir es Leben und Altern, geschieht dies schnell und
umfassend, Tod.

,»Von Mara spricht man, o Herr. Inwiefern nun (heifit es) Mara?*

»Wenn Korperlichkeit da ist, o Radha, dann gibt es einen Mara, einen Téter,
und auch einen, der stirbt. Die Korperlichkeit betrachte als den Mara,
betrachte sie als einen Toter, betrachte sie: ‘Man stirbt (durch sie)’;
betrachte sie als Krankheit, als Geschwiir, als Stachel, als Ubel, als eine
Quelle des Ubels. Wer sie so betrachtet, betrachtet sie recht.

Wenn Gefiihl, Wahrnehmung, Gestaltungen und BewuBtsein da sind, dann

gibt es einen Mara ...*
(S 23,1, nach Nyanaponika)
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Die fiinf Faktoren sind nicht nur die Repréisentanten des ,,Lebens®, durch sie gibt es auch
Vernichtung und Untergang. Sie sind letztlich mit dem Tod identisch. Identisch mit Mara, der
Personifizierung der Sterblichkeit in der buddhistischen Tradition. In den fiinf Elementen
finden wir alles: die sterbende Person, das Sterben und seine Verursachung, und so gesehen
lauert der Tod hinter jeder einzelnen LebensduBlerung. Er ist die Kehrseite der Medaille. Am
Korper und seinen Sinnesfahigkeiten ist dieser Tatbestand am augenfilligsten.

Was da des Auges Entstehung ist, sein Bestand, sein Ins-Dasein-Treten und
Offenbarwerden: des Leidens Entstehung ist es, der Krankheit Bestand, des
Alters und des Todes Offenbarwerden.

Was da des Ohres, der Nase, der Zunge, des Leibes und des Geistes
Entstehung ist, deren Bestand, Ins-Dasein-Treten und Offenbarwerden: des
Leidens Entstehung ist es, der Krankheit Bestand, des Alters und des Todes

Offenbarwerden.
(S 26,1, nach Nyanaponika)

An einer Stelle bezeichnet der Buddhajiinger Sariputto die fiinf Komponenten der
Personlichkeit sogar als Morder. Wie Morder schleichen sie sich in ein Haus ein und
erwerben sich das Vertrauen des Eigentiimers. Sie geben vor, ihm zu dienen und bringen ihn
am Ende doch nur um, um ihm seinen wertvollen Besitz zu rauben. So ergeht es dem
Unwissenden, der sich mit den Fiinfen identifiziert und deshalb zugrunde gehen mufl. Wenn
er sich mit ihnen gemein macht, auf welche Weise das auch immer sein mag, ist er verloren.
Vier Spielarten konnen die Beziehungen zwischen dem vermeintlichen Ich und den
Daseinsfaktoren in unserer Vorstellung annehmen, aber falsch sind sie alle. Entweder man
hilt sie fiir von seinem Ich hervorgebracht und deshalb fiir aulerordentlich wichtig. ,,Diesen
schonen und kriftigen Korper habe ich mir erworben.* Oder man hélt sie gar fiir identisch mit
dem Ich, was seine Wertschitzung natiirlich noch steigert. ,,Diese anmutige Gestalt - die bin
ich!* Bei der dritten Variante werden die fiinf khandha als Teile des Ich oder endlich bei der
vierten das Ich als in den fiinf khandha enthalten angesehen. Dann gilt entweder die
Behauptung ,,Dieser Korper gehort mir oder ,,In diesem Korper wohne ich.” In den Worten
des Buddha liest sich das so:

Ebenso, Bruder, ist es bei einem unbelehrten Weltling. Der sieht die Form,
den Korper, als vom Selbst verursacht an oder das Selbst als kdrperformig
oder den Korper als zum Selbst gehorig oder das Selbst in der
Korperlichkeit enthalten. Er betrachtet das Gefiihl - die Wahrnehmung - die
Aktivitdt - die ErfassungsgewOhnung als vom Selbst verursacht oder das
Selbst als erfassungsartig oder die Erfassungsgewohnung als zum Selbst
gehorig oder das Selbst in der Erfassungsgewdhnung enthalten.

Er durchschaut nicht der Wirklichkeit gemiB die Korperlichkeit als
vergénglich: ‘Unbestindig ist die Korperlichkeit.” Er durchschaut nicht der
Wirklichkeit gemal Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitit,
Erfassungsgewohnung als vergédnglich: ‘Unbestindig ist das Gefiihl, die
Wahrnehmung, die Aktivitit, die Erfassungsgewdhnung’ ...
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Er durchschaut nicht der Wirklichkeit gemal die Korperlichkeit als Morder:
‘Morderisch ist die Korperlichkeit.” Er durchschaut nicht der Wirklichkeit
gemdl  Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitdt, Erfassungsgewohnung:

‘Morderisch sind Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitét, Erfassungsgewdhnung.’
(S 22,85, nach Debes: Meditation, S. 399)

Die fiinf Daseinsfaktoren sind Morder, die uns Leben vorgaukeln, aber der Tod sind. In ihnen
liegt die ganze Tiicke der Existenz. Was uns eigentlich fremd ist, machen wir in unserer
Ahnungslosigkeit zu Vertrautem, lassen uns darauf ein, machen uns von ihm abhéngig, sehen
in ihm gar unser Selbst - und iliberantworten uns damit der Sterblichkeit.

Das gilt fiir die gesamte Dimension des Zeitlichen, denn sie ist die Dimension des Todes. Das
Nacheinander der einzelnen Erlebnisse, ihr Kommen und Gehen ist Ausdruck dafiir. Nicht nur
Lebewesen werden geboren, altern und sterben, sondern auch Dinge. In der zeitlichen
Abfolge ihres Erscheinens, ihres Bestehens und Verschwindens manifestieren sich ihre
Geburt und ihr Tod. Wer im Wandel der dufleren Welt und im Wechselspiel der flinf
Komponenten der Personlichkeit zu Hause ist, ist im Sterben zu Hause.

Die in der Vorstellung der Zeit befangenen Wesen, die in der Zeit fest
gegriindet sind, kommen, da sie die Zeit nicht griindlich kennen, in die

Fessel des Todes.
(It 63, nach Seidenstiicker)

Mit den flinf khandha kennen wir die Bausteine des individuellen Daseins. Wir kennen das
,Material“, den ,,Stoff*, aus dem es besteht, und seine Erscheinungsweise. Um beides zu
entdecken und bei sich wiederzufinden, bedarf es schon der genauen Beobachtung und der
griindlichen Aufmerksamkeit. Meist bleibt es bei der traditionellen, aber vereinfachenden
Dreiteilung von Korper, Seele und Geist und einer allgemeinen Unsicherheit und
Widerspriichlichkeit hinsichtlich der Beziehung dieser drei zueinander. Mit der Beschreibung
der fiinf Daseinskomponenten wird die Analyse genauer und vollstandiger. Sie macht die
Lebensvorgénge dem tiefsten Verstidndnis zugénglich.

Aus der Sicht des Erwachten stellt sich an dieser Stelle die Frage nach der Bedingtheit dieser
ganzen Lebens- und Todesmaschinerie und nach den sie antreibenden Kréften. Fiir alle
Buddhas aller Zeiten stellte sich diese Frage, und in ihrer Beantwortung liegt der Schliissel
zur Erwachung aus dem Daseinstraum und zur Losung der zentralen Lebensfragen iiberhaupt.
Das zeigt der historische Buddha unseres Zeitalters, Siddhattho Gotamo, am Ringen eines
seiner Vorginger um Einsicht und Befreiung. Er fiihrt uns vor Augen, wie jener Buddha aus
mythologischer Vorzeit mit Namen Vipassi Schritt fiir Schritt genau dieselben Prozesse
durchlief wie er selbst. Die stets gleiche Vorgehensweise bezeugt, da3 der Durchbruch zur
Erkenntnis nur an dieser Stelle moglich ist. Hochstes Wissen ist gleichbedeutende mit der
Entdeckung der verborgenen Dynamik des Daseinsprozesses oder der Bedingten Entstehung
(paticca samuppada). Vipassi ist noch ein werdender Buddha und unerleuchtet, solange er sie
nicht begriffen hat.

Da nun kam Vipassi, dem zukiinftigen Buddha, der Gedanke: ‘Wenn was
wohl da ist, ist Altern und Sterben da? In Abhéngigkeit wovon ist Altern
und Sterben da?” Da nun fand Vipassi der zukiinftige Buddha, in
griindlicher Uberlegung, in Weisheit die Einsicht: ‘Wenn Geburt da ist, ist
Altern und Sterben da. In Abhéngigkeit von Geburt ist Altern und Sterben
da. Wenn was wohl da ist, ist Geburt da? In Abhéngigkeit wovon ist Geburt
da? Wenn Werden da ist, ist Geburt da. In Abhdngigkeit von Werden ist
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Geburt da. Wenn was wohl da ist, ist Werden da? In Abhédngigkeit wovon
ist Werden da? Wenn Ergreifen ist, ist Werden da. In Abhédngigkeit von
Ergreifen ist Werden da. Wenn was wohl da ist, ist Ergreifen da? In
Abhingigkeit wovon ist Ergreifen da? Wenn Durst da ist, ist Ergreifen da.

In Abhéngigkeit von Durst ist Ergreifen da.’
(D 14, nach Dahlke)

Es klingt ganz einfach: Geburt mufl sein, da3 Alter und Tod sind. Natiirlich kann nur das
vergehen, was auch entstanden ist. Wir konnen Geburt und Tod wdrtlich oder im
iibertragenen Sinne auffassen, Verschwinden zeigt sich nur an Erschienenem. Und was sind
beide - ,,Anfang“ und ,Ende“ - anderes als zwei Momente in einem unentwegten
Werdeprozel3, bei dem Latentes sich fiir eine bestimmte Zeit manifestiert?

Dieser Aspekt ist uns bei der Karma-Lehre bereits begegnet. Unser Wirken gilt ja als die
Schaffung und Fortsetzung eines potentiellen, kiinftigen Erlebens. Dabei haben wir gesehen,
dafl Wirken nicht die bloB3e dullerlich sichtbare Tat ist, sondern die sie bestimmende Kraft, ihr
Motiv. Die jeweiligen Motive fiir unser Denken, Reden und Handeln werden im ,,.Durst*
sichtbar. Das sehr plastische Bild beinhaltet zweierlei: den Drang nach einem bestimmten
Objekt und das Wissen um das Objekt. Der ,,Durstige” fiihlt ein starkes Verlangen, und er
kennt zugleich den Gegenstand seiner Befriedigung. Er spiirt den Mangel und weil3 das Mittel
zur Abhilfe. Menschliches Agieren geschieht in der Absicht, die empfundene Mangelsituation
zu beenden. Das ,,Trinken* soll den Durst 16schen, die Tat soll ihre eigene Ursache autheben.
Ich spiire die trockene Kehle und weil}, wie kostlich ein Schluck Wasser ist. Dieses Wissen
fuhrt mich schnell an den Kiihlschrank, den ich 6ffne und aus dem ich die Flasche
herausnehme. Ich 6ffne sie und spiire sofort Erleichterung.

Das ist ,,Ergreifen”. Als Glied in der Kette zwischen ,,Durst* und ,,Werden* meint es den
Ubergang vom gespiirten Verlangen zur weiteren Daseinsfortsetzung. Mit dem Akt der
Befriedigung im Trinken tritt nur voriibergehend Ruhe ein. Wenn jemand einer gefiihlten
Neigung nachgeht und sie befriedigt, gibt er dem ,,Werden* einen weiteren Ansto3. Er folgt
mit seiner Handlung dem ,Durst“ und bestitigt damit das Verhiltnis, das er zu dem
entsprechenden Erlebnis hat. In dem ,Ergreifen” einer angenehmen Erfahrung, in dem
,»Annehmen* des Lustgewinns und der Bejahung des verfolgten Ziels macht er sich beides zu
eigen, seine Neigungen und das Genugtuung bringende Erlebnis. Er identifiziert sich mit
seinem Begehren und mit den entsprechenden Objekten. So wirkt er Zukunft, in der das
erfahrene Ich und die erfahrene Welt nur die modifizierte Wiederkehr des Vergangenen sein
werden.

Der Erwachte zeigt, was die Welt im Innersten zusammenhilt: ,,Durst (fanha). Er ist
anschauliches Sinnbild fiir das Verlangen der Wesen nach Befriedigung, Lust, Freude am
Leben; Sein-Wollen und Haben-Wollen, Genieflen-Wollen und Erleben-Wollen. Begehren ist
die treibende Kraft, die die Kette des Entstehens in Abhdngigkeit fest zusammenschmiedet
und den Daseinskreislauf unabléssig in Gang hélt. Ein Ende aus sich heraus ist dabei gar nicht
moglich. Kein Akt der Befriedigung kann ein Bediirfnis auf Dauer stillen. Es zeigt sich
wieder, oft verstirkt und brennender, und verlangt mehr Beachtung als zuvor.

Am Begehren festhalten heiit am Tod festhalten. Das Begehren selbst, der Durst nach dem
Sein in jeder Form, das Verlangen nach den Dingen und der Begegnung mit anderen
Menschen ist letztlich ein Spiel mit dem Tod. Wenn Vergénglichkeit ein untilgbares
Wesensmerkmal der Welt ist und Durst immer nur Verlangen nach Welt, dann ist Durst
zugleich das Festhalten am Untergang.
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Sinnensucht nach irdischen Dingen, Sinnensucht nach himmlischen Dingen,
sinnliche Erlebnisse in dieser Welt, sinnliche Erlebnisse in jener Welt,
beides ist Totenland, ist des Todes Revier, ist des Todes Futterplatz, ist des

Todes Weideland.
(M 106, nach Debes)

Die Objekte unserer Wiinsche konnen sehr verschieden sein. Seien sie materiell und
vordergriindig oder feiner dsthetischer Natur, seien sie in diesem irdischen Leben erreichbar
oder in jenseitiger Existenz, ihr Wesenszug bleibt derselbe. Die Sinnendinge gleichen dem
Feuer, das den Falter unwiderstehlich anlockt, um ihn zu verbrennen. Sie versprechen mehr,
als sie halten konnen. Sie versprechen Erfiillung, tatsdchlich aber sind sie ohne Gehalt und
Substanz.

Ein Jinger des Buddha, Nagasamalo, schildert ein Erlebnis, das er wihrend eines
Bettelganges hat. Die Episode beleuchtet die Versuchung bei der Begegnung mit einer
attraktiven Frau und die Einsicht in das Wesen seiner aufblitzenden Begehrlichkeit. Fiir einen
Monch, der nicht in ehelicher oder partnerschaftlicher Gemeinschaft lebt, weil er die Polaritét
von Mann und Frau iiberwinden will, ist das Weibliche oft noch fiir lange Zeit eine grof3e
Versuchung. Was fiir den normalen Menschen mit Beruf und Familie vielleicht als hochster
Lustgewinn betrachtet wird, die sexuelle Begegnung mit dem anderen Geschlecht, wird von
der allerhochsten Warte aus ganz anders beurteilt. Dem sexuellen Verlangen nachzugeben,
heilt aus dieser Perspektive dem Tod zu verfallen. Die Versuchung zu erkennen und zu
durchschauen, heif3t den Tod zu besiegen.

Herausgeputzt, gekleidet schon,
voll Blumenschmuck und Sandel6l,
auf breiter Stral3e eine Frau

tanzt zur Musik als Téanzerin.

Ich war auf dem Almosengang,
beim Gehen fiel mein Blick auf sie,
herausgeputzt, gekleidet schon,

wie Todesfalle ausgelegt.
(Thag 267/268, nach Saf3)

Immer mehr wird als ,,Tod“ erkannt. Was fiir den im Weltleben stehenden Mann
Lebensmittelpunkt und Lebensinhalt sein kann, die Frau, ist fiir den die Weltbezogenheit
mindernden Mdnch stete Gefdhrdung, die ihn von seinem Weg abbringen kann. Sein Geist ist
abgelenkt und unkonzentriert, und er kommt weder innerlich noch duf3erlich zur Ruhe und zu
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tieferen Einsichten. Wird sein Verlangen iiberméchtig, kann es sein, da3 er die Ordensregeln
iibertritt oder sogar den Orden verlaf3t. Es braucht dabei nicht der besonderen Erwahnung, daf3
all dies selbstverstindlich analog ebenso fiir die Nonne gilt. Das bezeichnet der Buddha als
todlichen Schmerz oder Tod im hoéchsten Sinn, weil der Betreffende sich wieder dem
Sterblichen anheimgibt, statt es génzlich abzuschiitteln. (S 20,10)

Freilich besteht die Moglichkeit der Anhaftung hinsichtlich aller Annehmlichkeiten der
biirgerlichen Existenz, sei es Reichtum, soziale Stellung oder Ruhm. Da gibt es keinen
prinzipiellen Unterschied. Sexualitit ist in diesem Zusammenhang nur der vielleicht
gravierendste Faktor, weil sie emotional so stark besetzt ist und durch sie sehr starke Krifte
wirken.

Noch aus einem weiteren, viel offensichtlicheren und naheliegenderen Grund gilt die
Gleichung von Begehren und Tod. Begehren hat zweifellos eine unmittelbar zerstérerische
Kehrseite. Es schligt sehr schnell in Widerstand, Arger, Wut, HaB und Feindschaft um, wenn
es nicht ans Ziel gelangt. Schon bei Hindernissen, die der ersehnten Befriedigung im Wege
stehen, kommen negative Reaktionen auf. Das mag von unterdriickter Argerlichkeit {iber
offene Aggression bis zu morderischer Wut reichen. Je stirker die ,,Gier* nach etwas ist und
je groBer der Widerstand bei dem Bemiihen um ihre Erfiillung, um so stiarker wird ,,HaB3“ als
Antwort sein. Und aus den Emotionen werden bald sprachliche und korperliche Aktionen.

Durch Begehren bedingt, durch Begehren veranlafit, durch Begehren
verursacht, eben nur aus lauter Begehren streiten Fiirsten mit Fiirsten,
Priester mit Priestern, Biirger mit Biirgern, Mutter mit Sohn, Sohn mit
Mutter, Vater mit Sohn, Sohn mit Vater, Bruder mit Bruder, Bruder mit
Schwester, Schwester mit Bruder, Freund mit Freund. Und so, in Zank,
Zwist und Streit geraten, greifen sie mit Fdusten, Steinen, Stocken und
Schwertern einander an und verfallen dabei dem Tode oder todlichem

Schmerze.
(M 13, nach Nyanatiloka)

Begehrlichkeit wird zu Streit und Auseinandersetzung fiihren, wenn die Wiinsche vieler auf
dasselbe zielen und ein Verzicht nicht moglich ist: Konkurrenz in der Familie, im Beruf,
zwischen Staaten. Oft ist die eigene Bediirfnisbefriedigung nur mit Riicksichtslosigkeit oder
gar Gewalt zu erlangen, weil der andere mit gleicher Hirte an den Dingen festhélt. Tatliche
Auseinandersetzung, Gewalt, Mord oder gar Krieg sind die Folgen. Tod ist nicht selten der
Preis fiir den Unterlegenen. In der Lehrrede Potaliya aus der Mittleren Sammlung verweist
der Buddha auf eine Vielzahl von Méngeln und Nachteilen, die mit sinnlichem Geniel3en
verbunden sind. In einem seiner Gleichnisse spricht er auch den zuletzt genannten Aspekt an.

,»Wenn ein Geier oder ein Kranich oder ein Rabe ein Stiick Fleisch gefunden
hat und andere Geier oder Kraniche oder Raben sich auf ihn stiirzen, um
ihm das Fleisch zu entreiflen, meinst du nicht, dall dieser Vogel, wenn er das
Fleisch nicht schnell fallen 146t, den Tod zu erwarten hat?* ,Ja, Herr!*
,Ebenso bedenkt der edle Jiinger: Mit einem Stiick Fleisch vergleicht der
Erhabene die Sinnenfreuden, er sagt, dal sie viel Leid und
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Unannehmlichkeiten mit sich bringen, dal dabei das Nachteilige
iiberwiegt.*
(M 54, in Anlehnung an Schmidt)

Mit der Betrachtung des ,,Durstes”, die uns eben etwas ausfiihrlicher beschéftigt hat, ist
Vipassi nicht am Ende seiner Analyse angelangt. Die Kette der bedingten Entstehung reicht
weiter, und jedes einzelne Glied 146t sich noch hinterfragen und auf ein anderes zuriickfiihren.
In aller Kiirze sollen hier die weiteren wenigstens genannt werden.

So gibt es auch den Durst nur, weil bereits einmal ein angenehmes und begliickendes Gefiihl
erlebt wurde. Die befreiende Erfahrung der Befriedigung eines mehr oder weniger starken
Bediirfnisses prégt sich dem Geist ein und 148t nach dem entsprechenden Gegenstand suchen.
Das Wissen um dieses Gefiihl und um das es provozierende Objekt machen ja den Durst aus.
Ich kann nicht das wollen und mdgen, was ich gar nicht kenne und als wohltuend erfahren
habe.

Und das Gefiihl? Nur wenn die Sinnesorgane, in denen der Drang nach Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken und Tasten vorhanden ist, mit den Objekten der materiellen Welt in
Beriihrung kommen, blitzt Gefiihl auf. Es ist die subjektive Reaktion auf die Begegnung der
inneren Anliegen mit den dueren Dingen. Gefiihl ist die positive oder negative Antwort auf
einen Sinneskontakt, je nach dem, ob er den jeweiligen Wiinschen entspricht oder nicht.
Sinneskontakte wiederum kommen lediglich dann zustande, wenn ein physischer Organismus
mit den entsprechenden sechs Sinnesorganen vorhanden ist. Wenn Auge, Ohr, Nase, Zunge,
Haut und Gehirn gesund und funktionsfdhig sind und ihre jeweiligen &ulleren dinglichen
Entsprechungen, also Formen und Farben, Tone und Geriiche, Séfte und das Tastbare sowie
die Ideen und Vorstellungen, nicht fehlen.

Diese sechsgliedrige Struktur ist die Aufficherung einer elementaren Zweiheit: des Psycho-
Physischen. Wir Menschen und die anderen Lebewesen bilden eine Einheit aus Geistig-
Seelischem und dem Korper. Nur das Zusammenspiel des Materiellen und des Empfindenden
und Wahrnehmenden macht das Lebendige im Gegensatz zur bloBen Sache aus.

Vipassis Betrachtung endet mit der Entdeckung, wie sich das Psychische und das Physische
wechselseitig bedingen. Das eine stoflt das andere an, bringt es hervor und stiitzt es.
Materielles und Geistiges in ihrer Wechselbeziehung halten den Lebensprozef3 aus sich heraus
in Gang. Der Geist reagiert auf Welterscheinung und schafft so neue Welterscheinung, die
wieder AnlaB fiir neue Aktivitit ist. Der Daseinswahn gebiert sich selbst.

Bedeutet das zugleich Unentrinnbarkeit? Sind wir dem Ganzen hilflos ausgeliefert? Muf3 der
Mensch, der das sieht, nicht verzweifeln, weil ihm der ganze samsara als gigantisches
Gefingnis vorkommt, das kein Entkommen erlaubt? Oder gibt es einen Ausgang? Genau das
waren die Fragen, die sich auch der Bodhisattva, der werdende Buddha, stellte und die ihn
veranlaBBten, das Réaderwerk des Daseins mit Erfolg zu erforschen.

Einem Leidenszustand, wahrlich, ist diese Welt verfallen. Man wird
geboren, man altert, man stirbt, man entschwindet, man taucht wieder auf.
Ein Entrinnen aber aus diesem Leiden, dem Altern und Sterben, das kennt
man nicht. Wann wird wohl mal ein Entrinnen aus diesem tiefen Leiden,

dem Altern und Sterben, gefunden werden?
(D 14, nach Dahlke)
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Die Bedeutung der Worte und der Wirklichkeitsschau Vipassis kann nicht hoch genug
eingeschitzt werden. Die Lehre von der bedingten Entstehung ist das Tiefste und Wichtigste
der gesamten Darlegungen des Buddha. Sie beinhaltet den archimedischen Punkt der
Existenz. Hier kann sie lediglich skizziert und ihr einzigartiger Stellenwert blo3 angedeutet
werden. Das bedeutet in unserem Zusammenhang: Das Problem des Todes ist nur zu losen,
wenn es nicht als isoliertes Phédnomen, sondern im Zusammenhang aller
Daseinserscheinungen gesehen wird. Der Tod ist keine absolute Grof3e, er hat seine Ursachen,
er ist ein bedingtes Phinomen.
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NIRVANA
,,0 sage mir das Eiland*

Was nutzt es, sich der Todesproblematik bewufit zu sein und vielleicht sogar eine tiefe
Kenntnis der Gesetzlichkeit des Lebens und des Sterbens zu haben, wenn nicht auch ein Weg
zur Todlosigkeit erkennbar wird. Wenn nicht ein Ausweg aus dem Kreislauf von
Geborenwerden, Sterben und Weiterwandern sichtbar ist. An jede Religion richtet sich der
Hilferuf um Rettung und Sicherheit, auch an den Buddha. Der im folgenden wiedergegebene
dringliche Appell Kappas mag stellvertretend stehen fiir die vielen, die alle das gleiche
meinen:

,,Denen, die inmitten dieses Meeres leben,

In dieser Flut so furchtbar, die da ist erstanden;

Denen, die dem Alter unterworfen und dem Tod,

Ein sicheres Eiland kiinde ihnen, o Verehrter!

O sage mir das Eiland an, das uns aus dieser Flut befreit!*

,,Denen, die inmitten dieses Meeres leben,

In dieser Flut so furchtbar, die da ist erstanden;
Denen, die dem Alter unterworfen und dem Tod,
Ein sicheres Eiland kiind’ ich dir, o Kappa!

Entledigt sein und frei von Hang, -
Das ist das Eiland ohnegleichen.
Dies, kiinde ich, ist das Nibbana,

Des Alters und des Todes volliges Enden.*
(Sn 1092-1094, nach Nyanaponika)

In der Frage und ihrer Beantwortung steckt in formelhafter Kiirze die gesamte Lehre des
Erwachten: die Vier Edlen Wahrheiten vom Leiden, seiner Entstehung, seiner Authebung und
dem Weg dahin - und zwar am Beispiel von Alter und Tod. Da ist das Stichwort der
unzuldnglichen, weil zerbrechlichen Daseinswelt, das uns die ganze Zeit schon beschiftigt
hat, und die Suche nach Dauer und Bestand. Auch das Versprechen, dal Todlosigkeit zu
erreichen ist, dafl es den Bereich jenes ganz anderen gibt. Und schlieBlich dreht es sich um die
Ent-Deckung der Ursidchlichkeit fiir die Leidensverstrickung und damit um den Ansatzpunkt
zur Befreiung.

Es gibt also etwas, das nicht Bestandteil des Daseins ist, das keinen Anteil am samsara hat,
das ,,ist“, wenn alles ,,Sein“ transzendiert wurde. Es ist das Nirvana (der Ausdruck im
Sanskrit ist geldufiger als der des Pali: nibbana), das Verloschen der Daseinsgebilde und ihrer
Grundlagen. Konnte denn der Buddha berechtigterweise als der Erwachte gelten, wenn es
lediglich den Wahntraum des samsara und nichts dariiber hinaus gdbe? Nur aufgrund einer
ganz anderen Erfahrungsmoglichkeit kann der Buddha mit Recht behaupten, dafl die
Todlosigkeit zu finden ist. Und es ist eigene verwirklichte Erfahrung, wenn er versichert:

Es gibt, ihr Jiinger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, Unerschaffenes,
Ungestaltetes. Wenn es, ihr Jiinger, dieses Ungeborene, Ungewordene,
Unerschaffene, Ungestaltete nicht gibe, so wére hier ein Ausweg aus dem
Geborenen, Gewordenen, Erschaffenen, Gestalteten nicht zu erkennen. Weil
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es nun aber ein Ungeborenes, Ungewordenes, Unerschaffenes, Ungestaltetes
gibt, deshalb ist ein Ausweg aus dem Geborenen, Gewordenen,
Erschaffenen, Gestalteten zu erkennen ...

Das Geborene, Gewordene, Entstandene, Geschaffene, Gestaltete,
Unbestéindige, aus Alter und Tod Gebildete, das Nest des Siechtums, das
Gebrechliche, aus dem Strom der Nahrung Entsprungene: es reicht nicht
hin, um daran Wohlgefallen zu finden. Der Ausweg aus ihm ist der Friede,
das dem Sinnen Unzugingliche, Bestindige, die ungeborene, unentstandene
Stitte, frei von Kummer und Leidenschaft, die Aufhebung der
Leidenserscheinungen, das selige Zurruhekommen der Prozesse.

(It 43, nach Seidenstiicker)

Wie aber kann man das Nirvana beschreiben? Welche Eigenschaften hat es? Wenn es
wirklich das ganz andere jenseits des Bisherigen ist, dann reichen Begriffe und Worte nicht
hin, die ja stets aus einer begrenzten Erfahrung stammen, wie tief und durchdringend diese
auch sein mag. Worte konnen eher sagen, wo das Todlose nicht zu finden ist: Nicht im
materiellen, formhaften, gestalthaften Sein kann es verwirklicht werden. Nicht in Raum und
Zeit, wo es Hier und Dort, Entstehen und Vergehen gibt. Nicht wo Bedingtheit, Ursache und
Wirkung existieren, wo es Subjekt und Objekt gibt, wo Bewegtheit und Vielfalt, Tun und
Erleben sind. Worte zeigen nur in eine bestimmte Richtung, sie deuten auf etwas, was iiber sie
selbst hinausgeht. Nirvana ist jenseits sinnlicher Erfahrbarkeit. Es kann nicht gesehen, nicht
gehort, gerochen, geschmeckt oder getastet werden. Im Gegenteil, wo all das ist, kann jenes
nicht sein. Die dullere Welt mit ithren Formen und Farben, Toénen und Diiften ist nicht mehr.
Keine schmeckbaren oder tastbaren Gegenstinde sind zu finden. Der dingliche Kosmos und
die Elemente sind untergegangen, Himmel und Holle, Menschenwelt, Tier- und
Gespensterreich ebenfalls.

Es gibt jenes Reich, wo nicht Erde ist, nicht Wasser, nicht Feuer, nicht
Luft ... nicht diese Welt, nicht jene Welt, nicht Sonne und Mond. Wahrlich,
ich sage euch: dort ist weder Kommen noch Gehen, kein Fortdauern, kein
Schwinden, kein Wiedererscheinen; so ist es unabhéngig von Grundlagen,

ohne Fort-Gang, ohne Gegen-Stand; dies ist wahrlich das Ende des Leidens.
(Ud 8,1, nach Schéfer)

Ja, nicht einmal hinlinglich denken 148t sich dieses Todlose, weil auch der Intellekt immer
nur das verarbeiten kann, was in irgendeiner Weise aus dem Bereich des Erlebens in ihn
gekommen ist. Das Nirvana bleibt das ,,dem Sinnen Unzugéngliche“. Nur in Abstraktionen
und in der Negation alles Bekannten 148t sich das Unsagbare sagen. Nirvana ist das Weder-
Noch unserer Erfahrung. Objekthaftigkeit und Raumlichkeit sind aufgehoben, keine Zweiheit
gibt es in ihm, keine Differenzierungen, keine nennbaren Eigenschaften. Der Daseinsprozef3
ist zum Stillstand gelangt, mit ihm Vergédnglichkeit und Zeitlichkeit; Vergangenheit, Zukunft
und Gegenwart haben keine Bedeutung mehr.

Was fiir die ,,objektive* Seite der Existenz gilt, gilt fiir ihre ,,subjektive* Seite ebenfalls. Ohne
die dullere Welt hat das Ich keinen Bestand. Das Wahrgenommene und das Wahrnehmende
gehoren zusammen, Objekt und Subjekt sind untrennbar. Keine der fiinf Komponenten der
Personlichkeit kann in das Todlose Eingang finden. Nirvana und personale Weiterexistenz
schlieBen einander aus.

Die Korper der Wesen sind vergédnglich, also nicht das ,sichere Eiland“. lhre Gefiihle
entstehen und vergehen, und ihre Erlebnisse kommen und gehen, ihr Tun und Lassen ist nur
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fir den Moment. Nichts von dem gesamten Personlichkeitsgetriebe kann dem Nirvana
zugerechnet werden. Im Nirvana gibt es kein Ich.

Der verunsicherte Verstand ringt um einen festen Standpunkt, dessen er mit seinen Mitteln
aber nicht habhaft werden kann. Das Denken ist an seine Grenze gekommen, und weltliche
Logik versagt. Schon zu Zeiten des Buddha war deshalb eine Frage heftig umstritten: Was
geschieht wohl mit dem Erwachten (oder jedem anderen, der Nirvana erlangt hat), nach
seinem Tod. DaB er ein schon zu Lebzeiten Geheilter, ein Heiliger, ein Weltiiberwinder war,
das alles konnte man erkennen und anerkennen. Aber was war mit ihm nach dem Ablegen
seiner weltlichen Personlichkeit beziehungsweise seiner korperlichen Existenz?
Ublicherweise schwankten die Meinungen zwischen vier moglichen Grundpositionen: Der ins
Nirvana Eingegangene ist; er ist nicht; er ist und ist zugleich nicht; weder ist er noch ist er
nicht. Der Geist bietet keine andere Erklarung. Alles, was wir iiber Menschen oder Dinge
sagen konnen, vollzieht sich in diesem Rahmen von Bejahung und Verneinung ihres Seins
oder den beiden vermittelnden Positionen.

Besonders fiir neue Anhédnger der buddhistischen Lehre oder solche ohne grofle intellektuelle
Féahigkeiten war die Frage eine Herausforderung. In einer Lehrrede erfahren wir, wie
beispielsweise der Monch Anuradha auf sie reagiert. Von Mitgliedern einer anderen Sekte
befragt, wie man einen Erwachten nach dem Tod charakterisieren kann, verwirft er mit Recht
alle zuvor genannten Alternativen. Er erklért aber nur unbestimmt, daf3 ein vollendetes Wesen
mit einer anderen als den vier genannten spekulativen Ansichten faBbar ist. Um sich aber
selbst noch einmal zu vergewissern, sucht er den Buddha auf, berichtet seine Unterredung und
- muB sich eines besseren belehren lassen. Der ,,Buddha® im eigentlichen Sinne ist schon hier
und jetzt un-be-greifbar. Der Korper, den Anuradha sieht, ist nicht der Buddha, keine der fiinf
Komponenten der Personlichkeit ist mit ihm identisch, weder eine allein noch alle zusammen.
Auch in den einzelnen Daseinsfaktoren ist der Erwachte nicht zu finden, weder im Gefiihl
noch in der Wahrnehmung oder in den Aktivititen und in deren rastlosem Zusammenspiel.
Genausowenig ist er irgendwo aufBlerhalb zu entdecken. Auszumachen ist lediglich das
rieselnde Entstehen-Vergehen der weltlichen Person.

,Da nun also von dir, o Anuradha, der Vollendete nicht einmal bei
Lebzeiten wirklich und wahrhaft aufgefunden werden kann, ist dann deine
Behauptung angebracht: ‘Der da der Vollendete ist, das hochste Wesen, das
edelste Wesen, der das hochste Ziel erreicht hat, soll ein solcher Vollendeter
bezeichnet werden, dann wird er es auflerhalb dieser vier Moglichkeiten:
Der Vollendete besteht nach dem Tode - der Vollendete besteht nicht nach
dem Tode - der Vollendete besteht und besteht nicht nach dem Tode - der
Vollendete besteht weder noch besteht er nicht nach dem Tode?’*
,,Wahrlich nicht, o Herr.*

,Gut, gut, Anuradha! Dies nur verkiinde ich, frither wie heute: das Leiden

und des Leidens Authebung.*
(S 22,86, nach Nyanaponika)

Dem von den Sinnesobjekten ausgefiillten und der Dualitdt verhafteten Denken muf3 der
Bereich des Todlosen als das schiere Nichts erscheinen. Wer an die Welt glaubt, dem
erscheint Nirvana als Abgrund und 6de Leere. Kaum scheint derjenige, der sich der Lehre des
Erwachten gendhert hat, der Todesnot und der Angst vor endgiiltiger Vernichtung entronnen,
weil er von der Fortexistenz hort, sieht er sich einer viel dramatischeren Bedrohung
gegeniiber. Mit dem Nirvana geht nicht nur alle Welterscheinung fiir immer unter, sondern
auch das ach so geliebte eigene Ich. Und ausgerechnet auf diese Weise soll all das gefunden
werden, was das Dasein ihm versagt? Wie kann das ,Nichts“ hochstes Gliick und
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unerschiitterlichen Frieden bedeuten, wo in ihm doch alle bisher angenommenen Grundlagen
dafiir zerstort sind? Wir leben als korperorientierte Wesen, die ihre Sinneswahrnehmungen
geradezu als die Quelle fiir angenehme Empfindungen betrachten. Freude beziehen wir
hauptsédchlich aus den Sinneskontakten und den durch sie hervorgerufenen Gefiihle. Was
bleibt denn, wenn ausgerechnet das wegfillt, was Spall macht!? Man kann die Frage
verstehen, die in diesem Zusammenhang einmal an Sariputto gerichtet wird, wie denn
Nirvana Wohl sein kann, wenn es kein Gefiithl mehr gibt. Seine Antwort wird fiir die
allermeisten indessen nur ein Wort bleiben, das Verwunderung auslost: Das besondere Wohl
besteht ja gerade darin, sagt er, dal} es kein Gefiihl mehr gibt. (A 9,34)

Der Erwachte hat nur mit wenigen iiber diese letzten Dinge gesprochen, weil er wullite, daf3
solche Aussichten fiir den normalen Menschen wie ein Sprung ins Bodenlose erscheinen
miissen. Mancher hat das im Gesprich auch geduflert und deshalb zuerst danach gefragt, was
zu tun ist, um innerhalb des Daseinskreislaufes zu groerer Annehmlichkeit zu gelangen.
Jeder, der Nirvana noch nicht erfahren oder sich eine leise Ahnung erworben hat, wird so oder
dhnlich reagieren, wie es in den folgenden Worten zum Ausdruck kommt.

Es hat zum Beispiel einer den Glauben: ‘Das ist die Welt, das ist die Seele,
das werde ich nach meinem Tode werden, unverginglich, beharrend, ewig,
unwandelbar, ewig gleich, ja, werde ich so verbleiben.” Der hoért vom
Erwachten oder von einem Jiinger des Erwachten die Verkiindigung der
Wahrheit, hort ... vom Nirvana. Da wird ithm also zumute: ‘Vernichtet
werde ich sein, o, zugrunde gegangen, ach! Nicht mehr werde ich sein!” Er
ist traurig, gebrochen, jammert, schldgt sich stohnend die Brust und gerit in
Verzweiflung. Auf solche Weise kann man sich beunruhigen iiber etwas,

das es nicht gibt.
(M 22, nach Debes: Meisterung, S. 548)

Der Erwachte jedoch preist diese ,unentstandene Stitte als ,,frei von Kummer und
Leidenschaft, als die Aufhebung der Leidenserscheinungen, das selige Zurruhekommen der
Prozesse* (It 43) oder auch als ,,das sichere Eiland* (Sn 1092) und ,,des Alters und des Todes
volliges Enden® (Sn 1094), als einzig erstrebenswerten Ausweg aus jeglicher Unzulinglichkeit,
als ,,das Ende des Leidens* (Ud 8,1). UnmiBlverstdndlich riihmt er das Nirvana mit immer
anderen verheiBungsvollen Worten. Es ist ,,die Wahrheit”, ,,das sichere Ufer®, ,das
unbeschreiblich Feine®, ,,das Unverwelkliche®, ,,das dauert®, ,,das nie verfillt”, ,,die Stille®,
»das Unsterbliche®“, ,,das Erlesene®, ,der Segen®, ,der Frieden“, das Erstaunliche®, ,,das
Einmalige®, ,,das von aller Not Freie®, ,,das nie krank werden kann, ,,das von Bedringnis
Freie®, ,,das Reine®, ,,die Erlostheit”, ,,das Eiland®, ,,Geborgenheit®, ,,Schutz®, ,,Zuflucht* (S
43, nach Debes: Meditation, S. 421). Dieses Ungestaltete ist die wahre Stitte des Todlosen, weil
ihm drei Merkmale eignen: ,,Kein Entstehen zeigt sich, kein Vergehen zeigt sich, keine
Veranderung des Bestehenden zeigt sich. (A 3,48)

Der Alltagsmensch ist betriibt, wenn er vom Nirvana hort, weil er an ein ,,Die Welt ist™ und
»lch bin*“ glaubt. Er ist entsetzt, weil er die Unzulinglichkeit der verlockenden Welt
ebensowenig kennt wie die unvergleichlichen Vorziige des Nirvana. Denn er ist einem
morderischen Schein verfallen.

Wir erinnern uns an das Gleichnis des diirstenden Mannes, der im Laufe seiner
Daseinswanderung Hoélle und Himmel erlebt, das Tierreich, die Menschenwelt und das
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Gespensterdasein. Er erfahrt alle Grade von Entbehrungen und alle Grade des Genusses.
Niemals aber gelangt er dorthin, wo sein ,,Durst geloscht* wird, ganz gleich, welche Stationen
im samsara er durchlduft, weil es nirgends in der Daseinsrunde ,,Wasser* gibt. Selbst in den
Himmeln, in denen er ,nichts als Gliick™ erfahrt, ist er nicht am Ende seiner Reise
angekommen. Weil es im samsara eine Ruhepause gibt, aber kein dauerhaftes Bleiben, muf}
weiter Leiden erfahren werden. Auf der obersten Sprosse beginnt der Abstieg. Wer genieft,
vergif3t; man erinnert sich bald nicht mehr daran, wie man nach oben gekommen ist und was
man dafiir getan hat.

Und doch endet die Reihe der Gleichnisse des Erhabenen hoffnungsvoll und mit einem sehr
ermutigenden Ausblick.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, daf} er infolge
seines Lebenswandels durch Abwehr der Anwandlungen die
anwandlungslose Befreiung des Geistes, die Befreiung durch Weisheit
schon in diesem Leben erkennen, wirklich erreichen und erleben wird, und
spater sehe ich ihn, wie er schon in diesem Leben das Ziel erreicht hat und
nichts als Gliick erlebt.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist ein Lotusteich mit klarem,
frischem, kiihlem Wasser, durchsichtig, leicht zugénglich, erquickend, und
nahe dabei ein tiefer Waldgrund. Geradenwegs auf diesen Lotusteich zu
wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, daB jener auf seinem
Wege zu dem Lotusteich gelangen wird, und spiter sieht er ihn, wie er den
Lotusteich erreicht, dort gebadet und getrunken, alle Qual, Pein und
Erschopfung iiberwunden hat, im Waldgrunde sitzt oder liegt und nichts als

Gliick erlebt.
(M 12, nach Schmidt)

Hier erst ist Erfiillung, vollkommene Gestilltheit. Der ,,Durst® ist versiegt. Man muf} sehr
genau lesen, um die feineren Hinweise des Buddha nicht zu tibersehen. Auch dieser Wanderer
erlebt ,nichts als Gliick, aber fiir ihn ist auch alle ,,Qual, Pein und Erschépfung
iiberwunden®. Er ist tatsdchlich am Ziel, macht nicht nur eine kurze Rast, um die néchste
Etappe anzutreten. Seine Wanderung durch den samsara ist beendet, einen Riickfall in
niedere, schmerzliche Daseinsbereiche ist nicht mehr méglich. Ja, eine Riickkehr in einen der
Daseinsbereiche iiberhaupt ist ausgeschlossen. Er ist vollig zur Ruhe gekommen, jeder
gegenwartigen und jeder kiinftigen Miihe enthoben.

Damit wir es richtig verstehen. Wirklicher Friede ist nirgends im Dasein zu finden, das
Todlose nicht im Reich der Verginglichkeit zu erwerben. Die Anschaulichkeit des
Gleichnisses  sollte  dariiber  nicht  hinwegtduschen.  Finf  hauptsédchlichen
Erlebnismoglichkeiten (Menschentum, Tierheit und so weiter) nennt der Buddha, und alle
bezeichnet er als unzulidnglich und unbefriedigend. Wer den Frieden will, darf auf keine von
ihnen bauen. Der samsara ist Stitte der Unrast und der Unvollkommenheit, der man nur den
Riicken kehren kann, wenn man die Ursachen tilgt, die den Daseinskreislauf in Gang halten.
Wer dagegen am Weltlichen hingt, dem wird Welt immer neu erstehen.

Ohne drei Dinge liberwunden zu haben, ist man aullerstande, Geburt, Alter
und Tod zu tiberwinden. Welche drei? Gier, Hal und Verblendung. Ohne
die Gier iiberwunden zu haben, ohne den Hal} iiberwunden zu haben, ohne
die Verblendung iiberwunden zu haben, ohne diese drei Dinge {iberwunden
zu haben, ist man nicht imstande, Geburt, Alter und Tod zu iiberwinden.
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(A 10,76, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Solange Welterleben ist, fullt es auf drei Dingen: der Zuneigung zu dem Angenehmen, der
Abneigung gegeniiber dem Unangenehmen und der Téauschung in bezug auf das wahre Wesen
der Erscheinungen. Die unbewufiten Neigungen in uns dringen nach dem Erlangen von
Wohlgefiihl und dem Vermeiden von Wehgefiihl. Zugleich triiben sie unseren Blick, indem
sie die Gegenstinde des Begehrens mit dem Schein des an sich Guten und das uns
Widerwirtige mit dem Schein des an sich Schlechten {iberziehen.

Im ,,Durst” werden die Dringe bewuBt. Er 146t unser Denken und Handeln auf Befriedigung
aus sein und nach den Dingen greifen. Wer genie3t, haftet an den Objekten und schafft
Abhingigkeit. Dem Durst nachgebend eignen wir immer wieder Ich und Welt an. Er erzeugt
das wahnhafte Gaukelspiel Leben mit seinen suchenden und fliehenden Kréften. Solange man
dem Durst folgt, unterliegt man den Gesetzen des wandelvollen samsara und dem Tod. Man
ist dem Todesfiirsten Mara untertan.

Haftend ist man Maras Gefangener; nicht haftend ist man frei vom Bosen ...
An der Korperlichkeit - am Gefiihl - an der Wahrnehmung - an den
Aktivititen - an der Gewohnung haftend, ist man Maras Gefangener; nicht

haftend ist man frei vom Bosen.
(S 20,63 in Anlehnung an Nyanaponika)

Wir koénnen die mannigfaltigsten Formen der Weltverflochtenheit beobachten und Begehren
in vielen Schattierungen und Graden ausfindig machen. Unsere Sprache ist reich an
Differenzierungen: Sie kennt Zuwendung und Hingabe, Hang und Neigung, Liebe und
Verlangen. Der Durst mag ganz subtil als Aufgeschlossenheit und Interesse erscheinen, in
mittlerer Stirke als Sympathie und Vorliebe oder in extremen Formen der Leidenschaft und
Sucht. Allen Arten des Wiinschens und Bediirfens ist aber eines gemeinsam, sie sind
schmerzliche und im wortlichen Sinne tddliche Fesseln. Der Buddha-Monch Malunkyaputto
findet dafiir in den Theragatha folgende Worte:

Wen dieser iible Durst besiegt,

das feste Haften in der Welt,

dem wachsen Sorgen heftig an,
wild wuchernd wie das Wiesengras.

Wer diesen iiblen Durst besiegt,
so schwer zu zwingen in der Welt,
dem fallen alle Sorgen ab,

wie Wasser perlt vom Lotusblatt.

Das sag ich euch: zum Heil fiir euch!
Euch, die ihr hier versammelt seid:
Dem Durste grabt die Wurzeln aus,
dem Wiesengras geht auf den Grund,
damit nicht, wie der Strom das Schilf,

der Tod euch breche immer neu.
(Thag 400-402, nach Sal3)
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Jetzt wird das Gleichnis des Erwachten von dem Wanderer am Lotosteich in seinem
entscheidenden Aspekt deutbar. Es ist nicht die voriibergehende Befriedigung seines Durstes,
die der Mann erfdhrt. Es ist das Versiegen des Durstes selbst, das weiteres Ausschauhalten
nach Wasser und weitere Anstrengung im Uberlebenskampf fiir immer iiberfliissig werden
laBt. Jetzt findet der Wanderer wahre Ruhe und Gelassenheit, weil es kein ihn
weitertreibendes Motiv mehr geben kann. Mit dem Trinken verschwindet dem Durstigen nur
voriibergehend ein Mangel. Ohne den Durst erst ist er unabhéngig und frei.

Wo immer sie sich zeigen, miissen unsere inneren Antriebskrifte vollig zum Stillstand
gebracht werden. Der Schrei nach Gefithl mu3 verklingen, wenn wir alle Verletzbarkeit
iiberwinden wollen. Das zielt auf das Verlangen nach Sinnesreizen, das jede Faser des
Korpers durchwebt und die Wesen beeinfluSbar macht. Das meint den Erlebnisdrang in jedem
Sinnesorgan, den Willen zum Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Tasten und Denken.

Was da des Auges Aufthebung ist, seine Stillung und Endigung: des Leidens
Aufhebung ist es, der Krankheit Stillung, des Alters und des Todes
Endigung. Was da des Ohres, der Nase, der Zunge, des Leibes und des
Geistes Aufhebung ist, deren Stillung und Endigung: des Leidens
Authebung ist es, der Krankheit Stillung, des Alters und des Todes
Endigung.

(S 26,1, nach Nyanaponika)

Solange wir das nicht durchschauen, bleiben wir im Dasein-sdenden Wahn verfangen und mit
dem Wahn wird die Dynamik der bedingten Entstehung weiter in Gang gehalten. In der
Entlarvung des Durstes dagegen liegt die entscheidende Wende. Sie steht am Beginn der
unvergleichlichen Entwicklung zur vollen Erwachung und Befreiung und mit ihr ist das tiefste
Riétsel der Existenz gelost.

Da nun kam Vipassi, dem zukiinftigen Buddha, der Gedanke: ‘Wenn was
wohl nicht da ist, ist Altern und Sterben nicht da? Durch wessen Aufhoren
hort Altern und Sterben auf? ...



76

Gefunden hab ich nun diesen Weg unmittelbarer Einsicht zur hdchsten
Weisheit, ndmlich: ... durch Aufhdéren von Durst hort Ergreifen auf, durch
Authoren von Ergreifen hort Werden auf, durch Authéren von Werden hort
Geburt auf, durch Aufhéren von Geburt hort Altern und Sterben, Kummer,
Jammer, Leiden, Elend und Verzweiflung auf. So ist das Aufhdren dieser

ganzen Leidensmasse.’
(D 14, nach Dahlke)
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UNSTERBLICHKEITSWAHN
,Hier ist das Ewige*

Die tiefe Empfindung der Unzulidnglichkeit des Lebens war fiir Vipassi der Anstof3, jenen
absoluten Ruhepunkt zu suchen, an den Geburt und Tod nicht reichen. Die Betroffenheit tiber
das Ausgeliefertsein der Menschen an unverstandene und unbeherrschte Krifte hatte sein
Interesse geweckt. Von da an war der Weg vorgegeben: von der Entdeckung der Bedingtheit
aller Erscheinungen bis zur Verwirklichung des Nirvana.

Doch nicht jeder Geist ist offen fiir Erkenntnis, und nicht jedes Gemiit bereit fiir den Kampf
um seine Befreiung. Bisweilen findet sich sogar eine tiefverwurzelte Illusion der
Unsterblichkeit, die sich auf vermeintliche Erfahrung stiitzt und deshalb besonders schwer zu
durchschauen ist.

Wir haben bereits gesehen, daB3 Zeit in den verschiedenen Daseinsebenen unterschiedlich
empfunden wird. Wie der Raum ist auch die Zeit keine objektive und feste GroBe. Sie ist
keine Dimension, in der die Welt besteht, sondern eine Form, in der Welt erlebt wird. Je
bewegter diese ist, je schneller die Ereignisse kommen und gehen, um so deutlicher tritt die
Zeitlichkeit zutage, und umgekehrt verblalt sie mit der Beruhigung des weltlichen
Geschehens.

Der Kriegerfiirst Payasi muflte erfahren, dafl schon in den Welten der noch sinnlichen ,,Gotter
der DreiunddreiBlig der Rhythmus von Tag und Nacht, der Jahreszeiten, ja des ganzen
Lebens anderen Malstdben unterliegt als unseren irdischen. Ein Jahrhundert hier ist eine
Episode dort. Eine vollendete Lebenspanne hier entspricht dort wenigen unbedeutenden
Augenblicken.

Die noch hoheren, brahmischen Himmel beherbergen der buddhistischen Uberlieferung
zufolge Wesen von einer Lebensdauer, die gemessen an unseren wenigen Jahren auf der Erde
schlechthin unvorstellbar ist. Solche Wesen leben nicht von den Sinneskontakten und der
Objektwahrnehmung. Sie sind weltabgewandt und jeglicher sinnlicher Bediirftigkeit
entwachsen. Thre Aufmerksamkeit ist hauptsidchlich nach innen gerichtet, und sie beziehen
alles Wohl aus dem makellosen Frieden ihres Herzens. Auch wenn sie die Fahigkeiten zu
hoéren und zu sehen noch besitzen, erwarten sie doch keine Befriedigung aus Gehdrtem und
Gesehenem. So treten duBere Geschehnisse fiir sie in den Hintergrund. Fiir ihr geeintes und
gesammeltes Gemiit ist das Weltgetriebe eine ferne und fremde Erscheinung.

Wenn jene Brahmas bisweilen doch aus den Tiefen ihrer beseligten Erhabenheit und
Abgeschiedenheit emporkommen zu gelegentlichen Erlebnissen der Vielfalt und der
Sinneswahrnehmung, sehen sie Menschen geboren werden und sterben, Welten entstehen und
vergehen, iiber Aonen hinweg. Bei sich selbst aber bemerken sie keine Verinderung, keine
Wandlung. Solche Brahmas, die ihre eigene Geburt lingst vergessen haben und in ihrer
eigenen Sphdre Altern und Sterben nicht begegnen, halten sich fiir unsterblich, vom Tode
vollig befreit. In der Mittleren Sammlung der Lehrreden des Buddha findet sich folgender
Bericht des Erwachten:

Eines Tages weilte ich da bei Ukkattha, im ‘Lustwalde’, am Fulle eines
Konigsbaumes. Damals aber war der Brahma Bako zu der falschen Ansicht
gekommen: ‘Hier ist das Ewige, hier das Beharrende, Immerwihrende, hier
ist Unauflosbarkeit und Unverginglichkeit; denn hier herrscht kein
Geborenwerden und Altern, kein Sterben und Vergehen und
Wiedererscheinen; und es gibt keine andere, hohere Freiheit als diese ...’
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Hierauf erwiderte ich dem Brahma Bako: ,,Verblendet, wahrlich, ist der
liebe Brahma Bako, verblendet, wahrlich ist der liebe Brahma Bako, da er
ja, was eben nicht ewig ist, als ewig bezeichnen will, was eben nicht
beharrend ist, als beharrend bezeichnen will, was eben dauerlos ist, als
immerwéhrend bezeichnen will, was eben auflosbar ist, als unauflosbar
bezeichnen will, was eben vergénglich ist als unvergénglich bezeichnen
will, und nun von dem, was da geboren wird und altert, stirbt und vergeht
und wiedererscheint, behauptet, da3 es nicht geboren werde, nicht altere,
nicht sterbe und vergehe und wiedererscheine, dann aber jene andere,

hohere Freiheit, die es gibt, leugnet.*
(M 49, nach Neumann)

Fast zwangsldufig verfallen Wesen wie Brahma Bako der Illusion. Thre Erfahrung scheint zu
bestdtigen, da} sie der verginglichen Welt enthoben sind, weil sie Wandel nur bei anderen
sehen, bei sich aber Bestindigkeit. Mag ihre Beobachtung fiir den Moment, ja fiir die Zeiten
vieler Weltenentstehungen und Weltenvergehungen richtig sein, der Schluf}, den sie daraus
ziehen, ist es nicht.

Bako betriigt sich damit selbst, er tduscht sich, weil er um die Begrenztheit und um die
perspektivische Verkiirzung seines Blickes nicht wei. Thm entgeht die Bedingtheit aller
Erscheinungen. Er verkennt die Tatsache, da3 sein brahmisches Dasein ebenfalls karmisch
gewirkt ist, wie das der Menschen sowie aller anderen Lebewesen, und damit endlich. Er ist
sich weder seiner Vergangenheit bewuf3t noch des Weges, den er bis hierher beschritten hat.
Dazu kommt, dal} er aufgrund seiner gegenwértigen beseligten Seinsweise gar kein Motiv zur
Selbsterkenntnis hat. Wozu sollte er iiber seine Situation nachdenken wollen, seinen Geist
anstrengen, die Wirklichkeit erforschen wollen? Die irrige Auffassung, im samsara einen
Status erreicht zu haben, dessen Qualitéten sich nicht steigern und iibertreffen lassen, bildet
auch eine nicht zu unterschitzende praktische Blockade. Nur dort entsteht ein Motiv zum
Handeln, wo eine Kluft zwischen dem schon Erreichten und einem lohnenderen Ziel gesehen
wird. Je liberzeugender und klarer es ist, um so grofler wird die Kraftanstrengung sein, um
ihm ndherzukommen.

Im Falle Bakos kann offensichtlich nur eine Schocktherapie helfen. Hier ist es unumgéanglich,
eine ,.hohere Freiheit” ganz augenfillig und hautnah zu demonstrieren. Dem Buddha gelingt
es, indem er Bako die begrenzte Macht eines Brahma vor Augen fiihrt, der sich fiir
uniibertrefflich halt. Der ndmlich will sich dem ihm unangenehmen Gespriach entziehen und
einfach entschwinden. Gegeniiber Menschen und niederen Gottheiten ist das mdglich, bei
einem Buddha jedoch nicht. Wohin immer Bako sich zuriickzuziehen bemiiht, der Erwachte
folgt ihm augenblicklich. Und schlieBlich ist es der Buddha, der sich in eine Sphédre erhebt,
die dem Gott nicht zugénglich ist.

Ein Erwachter, der das gesamte Dasein iiberblickt und die ausnahmslose Wandelbarkeit des
Gestalteten kennt, sieht Anfang und Ende auch der erhabensten gottlichen Existenz. Ein so
befdhigten Lehrer braucht ein Brahma, um von dem Wahn vermeintlicher Unsterblichkeit
befreit zu werden. Nur nach seiner Belehrung kann er am Ende sagen:

Nicht gilt, Verehrter, mehr die Ansicht,
die Ansicht, die mir frither galt.

Ich sehe, wie zu Ende geht

das Strahlen in der Brahmawelt.

Wie konnte ich noch sagen jetzt:

Bin immerwédhrend, ewig da!
(M 50 beziehungsweise Thag 1199/1200, nach SaB)



79

Der Unsterblichkeitswahn liefert den Betroffenen geradezu dem Tod aus, weil er den Feind
nicht erkennt, der ihn schlieflich unausweichlich ans Messer liefert. Mag brahmische
Existenz noch so lange dauern, mag sie noch so erhaben sein, sie endet doch und fiihrt wieder
hinab in niedere Bereiche des samsara, in denen Sterben und Tod erneut oft und schmerzlich
erfahren werden. Alles Karma, auch das vortrefflichste, hat nur begrenzte Wirkung. Jede
Manifestation schwindet, wenn die sie tragenden Krifte aufgezehrt sind. So unterscheidet sich
die brahmische Seinsweise nur graduell von der menschlichen, jedoch nicht prinzipiell.

Die gleichen Gegebenheiten sind es, die in vielen Religionen die Idee eines ewigen Gottes
aufkommen lassen. So auch im alten, vorbuddhistischen Brahmanismus, der demselben
MiBverstindnis unterliegt. In der mystischen Begegnung zwischen religids inspirierten und
sensitiven Menschen und einem hohen géttlichen Wesen wird jenes als der Uberlegene,
Michtigere, dem irdischen Getriebe Enthobene, Dauernde erlebt. Uber Generationen hinweg
berichten Priester und Seher iiber einen immer gleichen Brahma, zu dem sie sich in tiefer
Meditation erheben. Er bleibt fiir sie stets derselbe, der ,,ewige Jiingling* (M 53,D 3, D 18, D 19,
D 27), der schon zu Zeiten der eigenen Viter und Vorviter war. Und nicht anders wird es den
kommenden Generationen ergehen, auch ihr Gott erscheint wandellos und der Zeit entriickt.
Und dennoch unterliegen jene Menschen einem Fehlurteil. Sie verwechseln extreme
Langlebigkeit mit Todlosigkeit.

Wenigstens die bessere Chance einer realistischen Selbsteinschitzung haben die Menschen
jenen Goéttern voraus. In unserem Leben ist die Vergédnglichkeit allgegenwértig. Wir brauchen
nur die Augen zu 6ffnen, um sie zu sehen und so dem Irrtum der Unsterblichkeit zu entgehen.
In unserem Leben begegnet uns auch wahrlich genug Not und Elend, welche die Frage nach
einem Ausweg aufwerfen, den Intellekt anstacheln und die Kréfte mobilisieren.

Und dennoch geht es uns faktisch in mancherlei Hinsicht nicht viel anders als den Brahmas.
Nicht der Schein des Bestandes narrt uns, aber unsere eigene Oberflachlichkeit 1483t die beiden
Seiten der Existenz nicht deutlich genug werden. Unsere Achtsamkeit gilt der ,,Natur, dem
Neuen, dem immer wieder Entstehenden, nicht der ,,Mortur, der Verweslichkeit, der
Endlichkeit der Erscheinungen. Wir haben einen Begriff vom Tod, aber er tangiert uns nicht
wirklich. Nur intellektuell gehen wir mit ihm um, lassen die Tatsache der Zeitlichkeit aber
nicht in uns zur Wirkung kommen. Am Ende miissen wir gestehen: Wir haben das
Néchstliegende tibersehen und nicht in die Lebensrechnung aufgenommen.

Das ist die Situation, die ein Gesprich des Todesfiirsten Yama mit einem verstorbenen
Ubeltiter schildert. In der mythologischen Darstellung wird jener von dem Herrn des
Totenreiches gefragt, ob er denn nicht wéhrend seines irdischen Lebens die drei
,,Go0tterboten bemerkt hat. Nein, bekennt er voller Scham und Bedauern. Alter und
Krankheit, die beiden ersten Gotterboten, hat er nicht als solche erkannt. Auch bei der
entscheidenden dritten Frage muf} er seine Nachldssigkeit eingestehen; er sah, ohne zu sehen.

,,O Mensch, sahest du nicht unter den Menschen eine Frau oder einen Mann
einen oder zwei oder drei Tage nach dem Tode, aufgeschwollen, von
blauschwarzer Farbe, mit Eiter bedeckt?*



80

,Ja, o Herr, ich habe solche gesehen.

,und dachtest du nicht, o Mensch, der du Verstand besitzest und alt genug
bist: ‘Auch ich bin dem Tode unterworfen, kann dem Tode nicht entgehen.
So la3 mich denn Gutes tun in Werken, Worten und Gedanken?’*

,,O Herr, ich war auBlerstande! O Herr, ich war leichtsinnig!*

,,O Mensch, aus Leichtsinn hast du weder in Werken, noch Worten, noch
Gedanken Gutes getan. Wahrlich, o Mensch, gemél} deinem Leichtsinn wird
man’s dir vergelten. Denn jene schlechte Tat wurde weder von deiner
Mutter begangen, noch von deinem Vater, noch von deinem Bruder, noch
von deiner Schwester, noch von deinen Freunden und Genossen, noch
deinen Vettern und Blutsverwandten, noch von Gotterwesen, Asketen oder
Priestern. Du allein hast jene schlechte Tat begangen, du allein wirst deren

Frucht erfahren.*
(A 3,36, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Die hier geschilderte Haltung ist die der Sorglosigkeit, der Leichtfertigkeit und der
Achtlosigkeit. Bose Absicht oder Schlechtigkeit sind hier gar nicht im Spiel. Die Gewohnheit
des Alltages, die rastlose Geschiftigkeit in Familie und Beruf lassen uns dahintreiben. Wer
ergreift schon die Gelegenheit, fiir einen Moment still zu sein und wirklich zur Besinnung zu
kommen? Wo bleibt die Zeit im Getriebe des Lebens, um Rechenschaft abzulegen iiber Ziel
und Zweck aller Anstrengung?

Mangelnde geistige Klarheit und Orientierungslosigkeit filhren zwangsldufig zu falscher
Lebensfiihrung. Wir bleiben im Vergénglichen, Trivialen und Wertlosen verstrickt. Aus
intellektueller Dumpfheit, mangelnder Aufmerksamkeit oder Kurzsichtigkeit kommt die
wahre Sicht der Dinge nicht zustande, und wie schnell gerdt dabei der richtige Malistab fiir
das Tun und Lassen aus dem Blick.

Diese Schwiche des Geistes kommt allerdings nicht von ungefdhr. Sie ist der Ausdruck einer
seelischen Grundhaltung. Der Geist als wichtigstes Instrument bei der Suche nach Gliick und
Zufriedenheit folgt nur zu oft vollig unkritisch und ungehemmt dem Sog unserer Wiinsche
und Neigungen. In aller Regel bleibt er so ein Mittel fiir vordergriindige Zwecke. Wir sind
berauscht von der Welt und ihren Reizen.

Der Buddha beschreibt deshalb den gewohnlichen Menschen als einem dreifachen Rausch
verfallen (A 3,39 b), der den klaren Anblick der Wirklichkeit verhindert und ihn so fehlleitet.
Der Gesundheitsrausch 1d6t iibersehen, daBl der Korper gebrechlich und der Krankheit
unterworfen ist. Geht es uns korperlich gut, glauben wir, dal miifite so sein und so bleiben.
Der Jugendrausch tduscht dariiber hinweg, daB man dem Altern nicht entgehen kann, und
tatsdchlich kann man sich in jungen Jahren nicht recht vorstellen, irgendwann einmal die
Rolle der Eltern oder der GroBeltern einzunehmen und dem Proze der Verfalls zu
unterliegen. Der Lebensrausch schlieBlich gaukelt Unsterblichkeit vor. Wie kann es denn
Sterben geben, wenn ich nur Leben erfahre?

In den vergangenen 2500 Jahren hat sich da wenig verdndert. Die Fortschritte der Medizin
ndhren unterschwellig die unbegriindete Hoffnung, Krankheit sei moglicherweise doch zu
besiegen. Wie oft wird uns auf subtile Weise suggeriert, weitere Forschungen konnten das
Geheimnis der Gebrechlichkeit der Jahre liiften und vielleicht sogar dem Tod ein
Schnippchen schlagen. Uber diesbeziigliche Absurditiiten liest man gelegentlich. Wer es sich
leisten kann, 146t seinen Leichnam nach seinem Ableben tiefgefrieren in der Hoffnung auf
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spatere Wiederbelebung: Vielleicht gibt es ja den Sieg der Technik {iber den Tod, der seine
Opfer wieder preisgeben mul3. Unsterblichkeitswahn im 20. Jahrhundert!

Und immer ist es dieselbe Gotzenfigur, die wir liber alles andere stellen und anbeten: der
eigene oder der fremde Korper. Er, der uns am ehesten die ungeschminkte Realitdt lehren
konnte, weil Krankheit ihn befillt, weil Alter sein Geschick und Tod sein Ziel ist. Er ist und
bleibt das beliebteste Objekt eitler Bemiihungen.

Die folgenden Verse des Monches Ratthapalo zeigen ein ganz anderes Bild. Er ist ein
Mensch, der diesem Schwindel nur eine Zeitlang verfallen ist. Als Sohn aus reichem Haus
kann er lange allen Verlockungen des Lebens und jedem Genuf3 unbeschwert nachgehen. Bis
der Bruch kommt, bis ihm die Vordergriindigkeit und Schalheit von Luxus und materiellem
Wohl offensichtlich werden. Gegen den Widerstand der Eltern verldfit er Haus und Familie, in
der Distanz zu seinem frilheren biirgerlichen Leben durchschaut er den Popanz
Korperlichkeit. Ratthapalo wird Monch im Orden des Buddha.

Wihrend eines morgendlichen Bettelganges kommt er eines Tages in sein fritheres Zuhause.
Bei diesem Besuch will ihn seine Familie zuriickgewinnen und ihn bewegen, wieder ein
weltliches Leben zu fiihren. Die Verfiihrungsversuche seiner einstigen Frauen schlagen aber
fehl. Die dullere Schonheit des anderen Geschlechtes bedeutet ihm nichts mehr. Er hat jetzt
eine vOllig andere und niichterne Sichtweise.

Sieh dieses Piippchen, schmuck gemacht,
ein Wundenbiindel, stolz erhoben,

im Innern krank, von Pldnen voll,

fiir das es nie ein Bleiben gibt.

Sieh die Gestalt, so schmuck gemacht,
juwelenschwer am Ohr der Ring,

die Knochen sieh, mit Haut bedeckt,
dariiber leuchtet Kleiderpracht.

Sieh nur die Fii3e, rot lackiert,

den Mund, mit Farbe krell geschminkt, -
wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

In Zopfen fallt das Haar herab,

die Augen gldnzen eingesalbt, -

wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

Der Salbentopf wird neu bemalt,

der faule Korper wird geschmiickt, -
wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

Der Jéager legte seine Schlinge,
nicht fiel das Wild auf ihn herein, -
das Futter nahmen wir und gehen,

der Fallensteller schreit umsonst.
(M 82 beziehungsweise Thag 769-774, nach Saf3)
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Steigt dem gewohnlichen Menschen eine leise Ahnung auf, daBl Korperlichkeit Fassade ist,
die immer schon Risse hat, deren Verputz brockelt und die dem Verfall bald ganz
preisgegeben ist, wird diese Wirklichkeit schnell retuschiert. Die Blédsse des Todes wird mit
Farbe belegt, ein Leichnam geschmiickt und herausgeputzt. Der Unwissende féllt darauf
herein, nicht aber einer, der das sichere Ufer im Gewoge von Entstehen und Vergehen sucht.
Die Konsumhaltung, der unsere Gesellschaft fast hemmungslos verfallen ist, tut ein weiteres.
Wir raffen und horten, genieBen materiellen Reichtum und soziales Prestige, als konnte es nie
ein Ende dieses Gaukelspieles geben. Und wie oft schwingt dabei ein Gedanke mit. Wenn es
»mein® gibt, gibt es auch ,,mich“. Wo es Besitz gibt, gibt es auch einen Besitzer. Ich genielle,
also bin ich. Vermehrter und intensivierter sinnlicher Genuf3 dient nicht nur der Befriedigung
korperlicher Bediirfnisse, er stabilisiert zudem unser Ego. Denn so lange es sie gibt, so lange
leben wir ja, so lange geht es uns gut, und wir brauchen uns keine Sorgen zu machen. Die
Faszination der Kulisse ,,bunte Welt* hilt uns gefangen.
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Die westliche Kultur ist keine Kultur des Alters und der Weisheit. Sie kultiviert den Mythos
der Jugend, ihrer Kraft und ihrer GenuB3fahigkeit. Alt werden ist verpont, ein Mangel, fast ein
personliches Versagen, das gemieden und verschwiegen wird. Und gar der Tod! Wenn er
eintritt, lassen wir uns einfach nicht storen, wir ignorieren ihn, soweit es eben geht. Gibt es
doch heute Spezialisten fiir alle Probleme. Mogen sie stellvertretend und gegen Bezahlung die
Angelegenheit erledigen. Ein Anruf geniigt, und der Todesfall in der Familie bleibt ein ,,Fall®,
der abgewickelt wird. Man braucht sich um nichts zu kiimmern. Alle Arrangements werden
professionell vorbereitet, die Behdrdenginge, der Sarg, die Blumen. Eine Ubertreibung,
sicher, aber eine Tendenz diese Richtung ist nicht zu leugnen. Wir wollen den Tatsachen nicht
in die Augen sehen. Vermeiden ist die Taktik.

Oder das genaue Gegenteil, das andere Extrem. Hier erfiillen die modernen Medien eine oft
iibersehene Funktion. Sie bringen uns den Tod tagtdglich ins Wohnzimmer; aus aller Welt
und in einem nie geahnten Variantenreichtum. Schon die Nachrichten machen ihn oft zum
Mittelpunkt: Seuchen und Unfille, Kriege und Naturkatastrophen stehen regelméBig auf der
Tagesordnung. Wort und Bild machen jede Einzelheit plastisch. Und wo tatséchliche
Ereignisse nicht ausreichen, tritt die Phantasie an ihre Stelle. Die Produkte bleiben ungezihlt,
in denen Verbrechen und Mord inszeniert werden, und thre Konsumenten ebenfalls. Der Tod
wird zur Unterhaltung, zum Nervenkitzel.

Es klingt paradox, aber der psychologische Effekt ist ein ganz anderer, als man vermuten
konnte. Diese Begegnung mit dem Tod ist keine wirkliche Begegnung. Sie stirkt lediglich
den Unsterblichkeitswahn auf eine andere Weise. Es geht uns nicht viel anders als dem
Brahma, von dem vorhin die Rede war. Wir sehen um uns herum Tod und Verderben, wir
aber leben noch - immer noch. Und es gibt keine Veranlassung anzunehmen, da3 das je
anders sein konnte. Nichtwissen, Nichtwissen-Wollen ist das, Lebensrausch. Die Tauschung
bleibt, und mit ihr das beruhigte Beharren im Gewohnten.

Wenn wir Sterben und Tod um uns herum sehen, nehmen wir uns davon unbewuf3t aus, wir
tun, als ginge uns das nichts an. Als ,,unkundige Weltlinge®, selbst dem Tod unterworfen, sind
wir vielleicht noch bedriickt, erstarrt, entsetzt {iber das Schicksal des anderen. Im Angesicht
eines Leichnams wenden wir uns angeekelt und voll Abscheu ab. Aber wir erkennen uns in
dem Gestorbenen nicht wieder und sehen nicht, dal wir denselben Weg gehen werden,
geschweige dal} sich dadurch unser bisheriges Leben dndert. (A 3,39 a)

Nur eine uns wirklich beriihrende Begegnung mit Alter, Sterben und Tod setzt das Bemiihen
um Wissen und Befreiung in Gang. Die wirkliche Todeserfahrung ist ein bestilirzendes
Erlebnis, das zwingend nach einem erldsenden Ausweg suchen 146t. Wir erinnern uns an die
groBartige und alles verdndernde Entdeckung des einstigen Buddha Vipassi, die Entdeckung
der bedingten Entstehung alles Gewordenen. Der Ausgangspunkt seines Forschens und
Nachdenkens war die Frage nach der Mdoglichkeit, dem Tod zu entrinnen. Thr aber ist bereits
ein nachhaltiger Schock vorausgegangen, und die Uberlieferung schildert diese seelische
Erschiitterung des Bodhisattva. Der lebensfrohe und unbeschwerte Prinz hat bisher nur die
schonen Seiten des Lebens kennen- und liebengelernt. In seinem Palast ist er von Luxus
umgeben. Alles Unangenehme und Bedriickende wird von ihm ferngehalten. Was ein Mensch
an Annehmlichkeiten haben kann, hat er genossen. Als er eines Tages gerade einen
vergniigten Ausflug in einen der koniglichen Lustgirten unternimmt, trifft es ihn wie aus
heiterem Himmel.
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Da nun bestieg Prinz Vipassi einen schonen Wagen und fuhr mit allen
diesen Prunkwagen zu den Girten hinaus. Und es sah Prinz Vipassi, als er
zu den Girten hinausfuhr, einen grofen Menschenhaufen versammelt, in
allerhand dunklen Gewindern, in elendem Zustand. Als er das sah, redete er
den Wagenlenker an:

,Warum, bester Wagenlenker, ist dieser grole Menschenhaufen
versammelt, in allerhand dunklen Gewéndern, in so elendem Zustand?*
,Das heillit man, o Konig, einen Verstorbenen.*

,»50 lenke denn den Wagen zu jenem Verstorbenen hin.*

,»Ja“, stimmte der Wagenlenker dem Prinzen Vipassi bei und lenkte den
Wagen zu jenem Verstorbenen hin. Und es sah Prinz Vipassi den Toten, den
Verstorbenen an. Als er ihn gesehen hatte, redete er den Wagenlenker an:
,,Warum nur heifit man das einen Verstorbenen?*

,,Das heillit man einen Verstorbenen: Nicht mehr werden ithn Mutter und
Vater oder die anderen Blutsverwandten sehen, und nicht wird er Mutter
und Vater oder die anderen Blutsverwandten sehen.*

,,Wie aber? Bin auch ich dem Sterben unterworfen? Steht auch mir das
Sterben bevor? Werden auch mich nicht der Konig und die Kénigin und die
anderen Blutsverwandten sehen, und werde auch ich nicht den Konig und
die Konigin und die anderen Blutsverwandten sehen?*

,2Auch du und wir alle sind dem Sterben unterworfen; auch dir steht das
Sterben bevor. Auch dich werden der Konig und die Konigin und die
anderen Blutsverwandten nicht sehen, auch du wirst den Konig und die
Konigin und die anderen Blutsverwandten nicht sehen.*

,» 50 mag es denn fiir heute genug sein mit der Fahrt nach den Gérten. Fahre
nun von hier zum Schlof} zuriick.*

,Ja“, stimmte der Wagenlenker dem Prinzen Vipassi bei und fuhr von da
zum Schlof} zuriick. Und nachdem Prinz Vipassi ins Schlof3 zuriickgekehrt
war, griibelte er schmerzlich-niedergeschlagen:

‘Verflucht soll Geburt sein, wo doch an der Geburt das Altern zu Tage
treten muB, die Krankheit zu Tage treten muf}, das Sterben zu Tage treten

mufl!’
(D 14, nach Dahlke)

Zu diesem Zeitpunkt ist Vipassi ein junger Mann. Ist es da nicht unwahrscheinlich, daf3 er
niemals zuvor einem Toten begegnet ist? Gewil3, aber die eigentliche Begegnung findet erst
jetzt statt. Mag er zuvor davon gehdrt haben, einen Leichnam gesehen haben oder auch nicht,
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das Entscheidende ist die jetzt aufblitzende Einsicht in das Wesen des Lebens. Mag er friiher
dariiber hinweggesehen haben, jetzt ist er innerlich beriihrt und damit ein anderer geworden.
Wir erfahren aus seiner Biographie, dal zwei Erlebnisse zuvor den Weg dahin gebahnt haben,
die Konfrontation mit einem Kranken und einem Alten. Schon das hat ihn unsicher und
betriibt gemacht, jetzt aber ist er ins Mark getroffen.

Die Art, wie sie von der Todesproblematik gepackt werden oder an ihr voriibergehen,
unterscheidet die Wesen. In der Angereihten Sammlung der Buddha-Reden findet sich das
schone Gleichnis von den vier edlen Rossen. Der Text beschreibt die unterschiedliche
Empfindsamkeit und Reaktion der Tiere auf die lenkenden Hinweise des Reiters. Das edelste
gerit schon beim Anblick des bloBen Schattens der Peitsche in Feuer und beschleunigt seinen
Lauf. Das néchste, wenn die Peitsche sein Haar trifft, ein anderes erst nach der Beriihrung der
Haut. Das letzte mufl gar den Schlag auf den Knochen spiiren, um Gehorsam zu zeigen (A
4,113). Dem entspricht die Wesensart der Menschen, wenn sie mit der Sterblichkeit in
Beriihrung kommen. Dem edelsten geniigt es schon, ,,den Schatten der Peitsche zu sehen:

Da vernimmt ein guter, edler Mensch die Kunde: ‘In solchem Dorfe oder
solcher Stadt ist ein Mann oder eine Frau der Krankheit oder dem Tode
anheimgefallen.” Das erschiittert ihn und ergreift ihn. Ergriffen aber, kimpft
er weise. Und kidmpfend verwirklicht er in seinem Inneren die hochste

Wabhrheit und schaut sie, indem er sie weise durchdringt.
(A 4,113, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Schon die Tatsache, daB} irgendein Mensch stirbt, ein Fremder, ein Unbekannter, zu dem
keinerlei personliche Beziehungen bestehen, hinterldfft einen Stich. Es geniigt die blof3e
Nachricht von seinem Ableben, die Information, der Eintrag in den aufmerksamen Geist. Bei
einem anderen miissen Krankheit und Tod schon ndher heranriicken. Er reagiert, wenn er mit
eigenen Augen einen Siechen oder Verstorbenen vor sich sieht. Er braucht den unmittelbaren
sinnlichen Kontakt, die augenfillige Bestitigung der Sterblichkeit. Die Peitsche des Reiters
mul gleichsam sein Haar beriihren. Der dritte merkt erst auf, wenn es einen Nahestehenden,
einen Verwandten oder Bekannten trifft. Wenn es ,,an die Haut* geht, 14Bt er sich aus seiner
Lethargie reiflen. Nur eine unmittelbar lebensbedrohende Krankheit am eigenen Korper oder
verheerender Schmerz erschiittern schlielich den am wenigsten Sensiblen und lassen ihn
kdmpfen. Der Tod muf3 ihm ein Stiick weit ,,in die Knochen* fahren, um ihn zu erniichtern.

Es ist bemerkenswert, dall der Buddha alle vier Rosse als edle Rosse bezeichnet. Denn sie alle
beschleunigen ihren Lauf, nachdem sie die Peitsche kennengelernt haben. Sie mobilisieren
ihre Krifte und kommen in Bewegung. So sind auch alle vier Menschenarten ,,edel”, weil sie
die Todesbegegnung auftiittelt und vorantreibt. Sie sind ,,gehorsam®, weil sie auf das ,,héren®,
was ihnen die Rute Tod sagt. Jetzt gehen sie nicht mehr planlos durch das Leben und ihre
Schritte haben ein festes Ziel.
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DER WEG
,,Dessen Haare in Flammen stehen®

Wer das Ziel kennt und die Notwendigkeit vor Augen hat, es moglichst schnell anzusteuern,
wird nach einem geeigneten Weg Ausschau halten. Bei allen Betrachtungen bis hierher war
dieser Weg auch immer im Blick. Nun ist es an der Zeit zu resiimieren, zu erginzen und
weitere Perspektiven zu nennen.

Die brahmanische Zeit Indiens hatte eine Religion des Priestertums und der Rituale
hervorgebracht. Mit Gebeten und Opfern glaubte man die Schattenseiten des Lebens und die
Flecken der eigenen Seele beseitigen zu konnen. Rituelle Waschungen zum Beispiel sollten
Verfehlungen und eigenen Makel tilgen, alle Unreinheiten und Unvollkommenheiten
hinwegspiilen. Die gelehrten und spezialisierten Brahmanen gaben dabei gegen Bezahlung
professionelle Hilfe. War das ein gangbarer Weg zur Todlosigkeit? Hilft ein Bad im heiligen
FluB3 Ganges? Macht Wasser rein?

In den siidlichen Provinzen, so der Buddha zu seinen Monchen, wird das grof3e ,,Fest der
‘Spiilung’* gefeiert. Es wird mit Tanz, Gesang und Musik, mit Essen und Trinken begangen.
Ich kenne dieses Fest, und ich weil3, fahrt er fort, wie sehr es geschétzt wird. Ich weil3 aber
auch, wie gering tatsdchlich sein Nutzen ist: Es fiihrt nicht zum Ziel, nicht zum Frieden, nicht
zum Nirvana. Die vielen Aktivitdten und Miihen in seinem Zusammenhang sind zwecklos, sie
fithren liber das Weltliche nicht hinaus, sie sind niedrig und gewdhnlich.

Ich aber will euch eine edle Art der Spiilung weisen, die zur vdlligen
Abwendung, Loslosung und Erloschung flihrt, zum Frieden, zur
Durchschauung, zur Erleuchtung, zum Nibbana; eine Spiilung, derzufolge
die der Geburt, dem Altern und dem Sterben unterworfenen Wesen von
Geburt, Altern und Sterben erldst werden; eine Spiilung, derzufolge die dem
Kummer, Jammer, Schmerz, Triibsal und Verzweiflung unterworfenen
Wesen von Kummer, Jammer und Schmerz, Triibsal und Verzweiflung
Erlésung finden. Und worin besteht jene edle Spililung?

Von dem recht Erkennenden ist verkehrte Erkenntnis abgespiilt. Und die
vielen, unheilsamen Dinge, die zufolge verkehrter Erkenntnis entstehen,
auch diese sind von ithm abgespiilt; und auf Grund rechter Erkenntnis
gelangen viele heilsame Dinge zur vollen Entfaltung.

Von dem recht Gesinnten ist verkehrte Gesinnung abgespiilt - von dem
Recht Redenden die verkehrte Rede - von dem recht Handelnden die
verkehrte Handlungsweise - von dem rechten Lebensunterhalt Erwerbenden
verkehrter Lebensunterhalt - von dem recht Strebenden das verkehrte
Streben - von dem recht Achtsamen die verkehrte Achtsamkeit - von dem
recht Gesammelten die verkehrte Sammlung - von dem recht Wissenden das
verkehrte Wissen - von dem recht Befreiten ist die verkehrte Befreiung
abgespiilt.

(A 10,107, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Bei vielen Gelegenheiten hat der Erwachte die sichere und erprobte Vorgehensweise zur
Befreiung erldutert: den Edlen Achtfachen Pfad (atthangika magga). Die acht Elemente, die
in der spirituellen Praxis eine Rolle spielen, sind uns in einer gewissen Hinsicht keineswegs
fremd. Jeder, der einen Beruf ausiibt oder eine beliebige Tatigkeit des Alltags vollbringt, hat
sie mehr oder weniger zu beachten. Nur, jetzt gelten sie dem hochsten Ziel und deshalb sind
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sie auf die ,;rechte” Weise einzusetzen. Dann ist der Erfolg sicher. Wer diese ,,Spiilung*
vornimmt, kann sich von allen Unzuldnglichkeiten reinwaschen und bleibt auf immer von
Geburt, Alter und Sterben unberiihrt.

Rechte Erkenntnis und Rechte Gesinnung stehen am Anfang. Wer etwas vorhat, muf}
orientiert sein iiber Ziel und Zweck seiner Aktion. Er muf} wissen, was er will, und die Mittel
und Methoden kennen, die er anzuwenden hat. AuBerdem braucht er die richtige innere
Einstellung fiir sein Vorhaben, also Motivation und Zielstrebigkeit, sonst wird aus dem
Gedanken nie eine Tat.

Wir haben im vorigen Kapitel die moglichen Grundhaltungen dem Tod gegeniiber
kennengelernt. Immer waren diese beiden Faktoren beteiligt, die sich wechselseitig
durchdringen und bedingen: eine richtige oder falsche Ansicht iiber die Sterblichkeit und eine
angemessene oder unangemessene emotionale Einstellung ihr gegeniiber. In den kanonischen
Texten stehen dafiir Unsterblichkeitswahn beziehungsweise Einsicht in die allumfassende
Verginglichkeit auf der einen und Lebensrausch oder Niichternheit auf der anderen Seite.

Es geniigt nicht, die Tatsache universeller Wandelbarkeit lediglich als einen Gedanken neben
vielen anderen in den Geist einzutragen. Abstraktes und totes Wissen nutzt wenig. Diese
Erkenntnis mufl zum Ferment werden, das ununterbrochen gért und den ganzen Menschen
umgestaltet.

Der richtigen Anschauung folgt die richtige Gesinnung eben nicht unmittelbar. Wissen und
Wollen liegen oft weit auseinander, und das als wahr Angesehene wird nicht automatisch
auch geflihlsméBig akzeptiert oder sogar sofort in die Tat umgesetzt. Vergédngliches als
Vergéngliches erkannt zu haben, bedeutet nicht schon, gdnzlich von ihm ablassen zu kdnnen.
Nur ganz allméhlich und graduell werden belastende emotionale Bindungen schwécher und
Abhiéngigkeiten gelockert. Wie vielen Alkoholikern sind die Gefahren ihrer Sucht bekannt,
und dennoch ist der Entschlu3 aufzuhdren schwer. Aber immer ist das geeignete Instrument
fiir den inneren Wandel die unvoreingenommene Betrachtung der Realitdt und ihre
vorurteilslose Bewertung. Was der Mensch héufig erwédgt und bedenkt, so der Erhabene,
dahin geneigt wird sein Herz. (M 19) Sich wieder und wieder das Schidliche einer Sache vor
Augen zu fiihren bedeutet Freiwerden von seinen faszinierenden Aspekten. Das Gute sehen
und sehen und sehen 148t umgekehrt eine starke Bindung zu ihm entstehen.

Bei vielen Gelegenheiten lobt der Buddha Freigebigkeit und GrofBziigigkeit. Er betont die
Notwendigkeit der vertrauensvollen ~Offnung des Menschen gegeniiber den
Wirklichkeitslehren, er hebt den Nutzen der Einhaltung der Sittenregeln und den Wert einer
liebevollen und giitigen Gesinnung hervor. Aber iiber alles stellt er die Betrachtung der
Verginglichkeit, auch wenn sie nur fiir einen Augenblick geiibt wird. (A 9,20) Sie ist
gewissermallen ein archimedischer Punkt in der Existenz der Wesen, deren Lauf nun eine
andere Richtung nimmt. Durch die stetige Wiederholung der Betrachtung der Vergénglichkeit
alles Gewordenen wird aus der bloBen Information langsam die erlosende Transformation.
Was zunichst vielleicht nur als neue Idee aufgegriffen wird, wird dann ein unverlierbarer,
immer gegenwértiger Gedanke und bald dominierendes geistiges Leitbild.

Ebensowenig genligt eine einmalige und voriibergehende emotionale Betroffenheit durch die
Tatsache der Vergénglichkeit. Aus diesem Schock mufl eine bleibende innere Haltung
entstehen, die das ganze Leben, seine Ziele und MaBstéibe, alle Gedanken und Handlungen
korrigiert. Leichtsinn und Nachldssigkeit sind das genaue Gegenteil davon, und die Mahnung
zu Besonnenheit und Weitblick in allen Religionen wird von daher nur allzu versténdlich.
Wer weil}, wie lange die jetzige Lebensperiode noch dauert und wie lange man sie noch
nutzen kann? Nur jetzt ist die Chance fiir den inneren Wandel gegeben. (D 19)
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O niitze ernstlich deinen Tag,
In kleinem Wirken, groem Werk:
Mit jedem Tage, jeder Nacht

Wird karg und kérger unsre Frist.
(Thag 451, nach Debes; a.a.0.)

Ernst leitet zur Todlosigkeit,
Leichtsinn zum Reich des Sterbens hin;
Die Ernsten sterben nimmermehr,

Die Leichten sind den Leichen gleich.
(Dh 21, nach Neumann)

Ernst darf nicht mit einer pessimistischen oder gar depressiven Lebenseinstellung verwechselt
werden. In ihm spiegelt sich nur der klare Blick auf die Unzulénglichkeit der Alltagsrealitét
und der EntschluB3, iiber sie hinauszuwachsen. Dem Ernsthaften bleibt der Tod im Bewulltsein
priasent und mit ihm die Motivation, an sich selbst zu arbeiten und die noch verbleibenden
Jahre zur eigenen Vervollkommnung zu nutzen. Wie die kurze Zeit am sinnvollsten
verwendet werden kann, kann konkret fiir jeden etwas anders aussehen. Das hédngt sehr von
dem jeweiligen Standort ab und von den Entwicklungsschritten, die der Betreffende noch vor
sich hat.

Wer im Leben stets dessen Ende und gleichzeitige Fortsetzung vor Augen hat und in diesem
Wissen sich immer wieder selbst betrachtet, wird erniichtert; erniichtert vom Lebensrausch,
der nicht nur kritiklos und distanzlos gegeniiber der Existenz macht, sondern die Menschen an
Geburt und Sterben fesselt. Er ist es, der sie gerade zu jenen Handlungsweisen verleitet, die
zwar unmittelbare Befriedigung bringen mdgen, auf lange Sicht jedoch nur Elend nach sich
ziehen und im Daseinskreislauf weiter nach unten fiihren. Jeder Rausch endet mit einem
Kater. Die Betrachtung des Todes hingegen bremst die ungehemmte und vergebliche Jagd des
Lebens nach Erfiillung.

Aus welchem Grunde aber soll man 6fters bei sich erwigen, dal man dem
Sterben unterworfen ist, dem Sterben nicht entgehen kann?

Die Wesen sind wihrend ihres Lebens erfiillt vom Lebensrausch, durch den
betort sie in Werken, Worten und Gedanken einen schlechten Wandel
filhren. Wer aber jene Tatsache Ofters bei sich erwigt, bei dem schwindet
dieser Lebensrausch entweder ganz oder er wird abgeschwécht. Aus diesem
Grunde soll man ofters bei sich erwégen, dal man dem Sterben unterworfen

ist, dem Sterben nicht entgehen kann.
(A 5,57, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)
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Diese Haltung schafft eine sichere Grundlage fiir ein ethisch einwandfreies Verhalten. In ihm
duBert sich Anschauung und Gesinnung im praktischen Tun. Wo das Dasein und der Tod
thren Schrecken noch nicht verloren haben, gilt es doch, sie wenigstens ertriglicher zu
machen. Das Wissen um das Karma-Gesetz gibt hier Orientierung. Wer es kennt, wird sich
um die Einhaltung der fiinf sila bemiihen. Nicht, weil er auf diese Weise dem Tod trotzen,
aber weil er bestimmen kann, welche Qualitdt sein Erleben nach dem Ablegen des Korpers
haben wird. Ein Lebewesen willentlich und wissentlich zu toten oder ihm nach dem Leben zu
trachten, wird er so gut wie moglich vermeiden. Jemanden zu verletzen oder zu schaden
ebenso. Weder in Taten noch in Worten darf das geschehen, denn fiir den Umgang mit der
Sprache gelten die gleichen MaBstibe. Die eben genannten Selbstverpflichtungen und
Ubungen entsprechen der Rechten Rede und dem Rechten Handeln, den Gliedern drei und
vier des achtfachen Weges. Wer sich daran hilt, erreicht zumindest eine graduelle
Hoéherentwicklung in Bereiche des samsara, die freudvoller sind und geeigneter fiir die
vollige Befreiung. Davon war schon ausfiihrlich die Rede. Was Fragen der Ethik betrifft,
folgen in den Anleitungen des Buddha nun Hinweise und Empfehlungen fiir einige besondere
Aspekte der Lebensfithrung wie Freizeitgestaltung, soziale Beziehungen und Beruf. Rechter
Lebenserwerb schlie3t beispielsweise solche Berufe aus, bei denen das Schéadigen, Verletzen
und Toten von Lebewesen die eigentlichen Erwerbsquellen sind oder zur Ausiibung eines
Gewerbes gehoren. Soldner, Jager, Fischer und Metzger etwa gehoren in diese Kategorie. (M
51, M 60, M 94; Hecker: Ethik, S. 112) Das gleiche gilt fiir den Handel mit Waffen, mit Lebewesen,
Fleisch, Rauschmitteln und Giften. Sie sind tabu. (A 5, 177)

Wer sich hohe moralische Malistidbe setzt, erkennt sehr schnell seine Grenzen. An ihnen 146t
sich der eigene Status leicht ablesen. Die neuen Malstibe von richtig und falsch, angemessen
und unangemessen und so weiter sind das eine, die eigenen Gewohnheiten und die treibenden
Kréifte in uns etwas weiteres. Kopf und Herz gehen oft noch lange in unterschiedliche
Richtungen. Um sie in Harmonie zu bringen und Denken, Wollen und Tun unter einen Hut zu
bekommen sind Anstrengung und Miihe notwendig. Einen Weg mull man gehen, und trotz
aller Begeisterung fiir das Ziel geht es nicht ohne Einsatz.

Auf diesem sechsten Ubungsfeld, dem Rechten Bemiihen sind nach dem Buddha Vier edle
Kdmpfe zu bestehen. Es geht erstens darum, noch nicht vorhandene gute Eigenschaften in sich
zu wecken und zweitens die schon vorhandenen zu stirken und zu kultivieren. Weiter soll
man nicht vorhandene negative Geisteszustidnde gar nicht erst aufkommen lassen und gegen
bereits in Erscheinung getretene mit allen geeigneten Mitteln vorgehen. Wieder kann es die
Betrachtung des Todes sein, die den notwendigen Impuls gibt. Und gerade die UngewiBheit
der Todesstunde mahnt, keine Zeit zu verlieren.

Da hat nun der Monch bei sich also zu tliberlegen: ‘Finden sich in mir wohl
noch uniiberwundene iible, unheilsame Eigenschaften, die mir, wenn ich in
der heutigen Nacht - am heutigen Tage sterben sollte, zum Schaden
gereichen konnten?” Wenn nun der Mdnch bei seiner Betrachtung merkt,
da in ihm noch uniiberwundene {ible, unheilsame Eigenschaften
anzutreffen sind, die ihm, wenn er stiirbe, zum Schaden gereichen konnten,
so hat eben jener Monch duBlersten Willensentschlu3, Tatkraft, Streben,
Ausdauer, Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zu zeigen, um
diese liblen, unheilsamen Eigenschaften zu iiberwinden.
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Gleichwie einer, dessen Kleider oder Haare in Flammen stehen, um diese zu
l6schen, &duBlersten Willensentschluf3, Tatkraft, Streben, Ausdauer,
Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zeigt, ebenso auch hat
jener Monch &duBersten Willensentschluf3, Tatkraft, Streben, Ausdauer,
Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zu zeigen, um diese iiblen,

unheilsamen Eigenschaften zu iiberwinden.
(A 8,74, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Bei der Selbsterziechung fiihrt eingehende Selbstbeobachtung dazu, daBl man sich besser
kennenlernt und seinen guten wie schlechten Eigenschaften offen und ehrlich begegnet. Nur
das Gute, das man an sich erkennt, kann man bewahren und festigen. Nur die negativen Seiten
an sich kann man beseitigen, derer man bewuf}t wird.

Die Intensitét und die Stetigkeit eines solchen Prozesses und der Grad der Ernsthaftigkeit sind
bei jedem einzelnen sicher sehr verschieden. Wir haben gesehen, daf3 der im Lebensrausch
vollig blind durch das Dasein Taumelnde keine von diesen Eigenschaften besitzt und ein
anderer mehr oder weniger hdufige und heftige Anst6e benétigt, um wenigstens von Zeit zu
Zeit ,,wach® zu sein. Fiir den Mdnch dagegen ist die Betrachtung des Todes zur dauernden
Aufgabe geworden. Seine Intention ist es, den Anblick dieser fundamentalen Wahrheit
moglichst unterbrechungslos beizubehalten und die Perioden zu verkiirzen, in denen er in die
gewohnten Denk- und Sichtweisen zurtickfallt.

Das meint die siebte Etappe des Pfades, die rechte Achtsamkeit. Wer sie verwirklicht und
vollendet, erinnert sich nicht nur gelegentlich, was unverblendete Wirklichkeit ,,eigentlich*
ist, sie ist im vielmehr stidndig gegenwértig. Das intellektuelle Wissen iiber die Realitét und
der unmittelbare Wahrheitsanblick kommen immer mehr zur Ubereinstimmung. Wie hoch der
Anspruch dabei sein kann, verdeutlichen die beiden folgenden Texte.

,Die Betrachtung iiber den Tod, entfaltet und haufig gelibt, bringt hohen
Lohn und Segen, miindet im Todlosen, endet im Todlosen. Ubt ihr wohl die
Betrachtung tiber den Tod?*

Auf diese Worte antwortete einer der Monche dem Erhabenen: ,,Ich, o Herr,
iibe die Betrachtung iiber den Tod.*

,»Wie aber 1libst du die Betrachtung iiber den Tod?*

»Da denke ich, o Herr: ‘Ach, da3 es mir doch vergénnt sei, noch einen Tag
und eine Nacht am Leben zu bleiben! Ich mdchte des Erhabenen Weisung
noch tberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!” Auf

diese Weise libe ich die Betrachtung iiber den Tod.*
(A 8,73, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

So zu leben, als konnten heute der letzte Tag und die letzte Nacht dieses Lebens anbrechen,
ist ein fast iibermenschlicher Anspruch. Derjenige, der einem anstrengenden und fordernden
Beruf nachgeht, eine Familie hat und mancherlei weltlichen Interessen folgt, wird ihn nicht
erfillen konnen, selbst wenn er es wollte. Fir den, der das hochste Ziel auf die
schnellstmdgliche Art und Weise anstrebt, ist er aber noch immer ein Ausdruck von
Lassigkeit. Das betont der Buddha in der Fortfilhrung der eben zitierten Unterredung mit
seinen Mdnchen. Wie diesen ersten fragt er noch andere Mitglieder seines Ordens, wie sie
denn wohl die Betrachtung des Todes iiben.

So, daB er sich noch einen Tag zu leben erhofft, um seine Praxis fortsetzen zu konnen,
berichtet der eine; einen halben Tag sagt ein anderer; solange die kéirgliche Mahlzeit eines
Monches dauert, ein dritter; nein, nur so lange, bis er einige wenige Bissen Reis zum Munde
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gefiihrt und geschluckt hat, ein weiterer. Doch auch der kann noch viel mehr tun. Der Buddha
beschlie3t den Dialog mit dem folgenden Urteil:

,von demjenigen Mdnche aber, der die Betrachtung {iber den Tod fibt,
indem er denkt: ‘Ach, da3 es mir doch vergonnt sei, so lange am Leben zu
bleiben, wie das Zusammenballen und Hinunterschlucken von einem
einzigen Bissen Reis dauert! Ich mochte des Erhabenen Weisung noch
iiberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!’

Oder der denkt: ‘Ach, daBl es mir doch vergénnt sei, noch wéhrend der
Zeitspanne am Leben zu bleiben, die zwischen einer Ein- und Ausatmung
oder einer Aus- und Einatmung liegt! Ich mochte des Erhabenen Weisung
noch iiberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!’

Von einem solchen Monche sagt man, da3 er vollen Ernstes lebt und eifrig

die Betrachtung iiber den Tod iibt, um der Triebe Versiegung zu erreichen.*
(a.a.0.)

Nur die hochste Anstrengung ist dem hochsten Ziel angemessen. Wer so lebt, hat die
Verantwortung fiir jeden Gedanken, fiir jedes Wort und fiir jede Tat iibernommen. Keinen
Augenblick 148t er ungenutzt. Immer mehr wird als Nebensdchlichkeit erkannt und abgetan.
Er konzentriert sich nur noch auf das Wesentliche, unabgelenkt und unbeirrt.

Hier geht es nicht mehr um eine relativen Aufstieg auf der Stufenleiter der Existenz. Hier geht
es nicht mehr um ein graduelles Mehr oder Besser im Dasein, sondern um die
Transzendierung der unvollkommenen Erscheinungswelt und alles Gewordenen insgesamt.
Dorthin fiihrt moralisches Verhalten alleine nicht, und auch nicht die bloBe Minderung des
Lebensrausches. Dahin gelangt, wer die letzten Reste des Bezugs zur Welt und des
Festhaltens an seinem ,,Ich* aufgibt.

Der Buddha empfiehlt fortgeschrittenen Praktizierenden eine sehr tiefgreifende Ubung, die
zur volligen Authebung jeder Identifikation mit einem irgendwie gearteten Selbst fiihrt: die
stindige Vergegenwértigung der wahren Eigenschaften des Korpers, der uns oft mit
vermeintlicher Kraft, Bestdndigkeit und Schonheit {iber seine Schwiche, Verweslichkeit und
Grobheit hinwegtiduscht. Wer nur den Augenblick sieht, 148t sich leicht betriigen. Dal} ich
jetzt jung, kréftig und gesund bin, ist eine Teilwahrheit, wenn sie denn iiberhaupt stimmt. (S
22,1) DaB} ich jetzt jung, kraftig und gesund bin, in nicht allzu langer Zeit aber alt, schwach
und gebrechlich, eine weitere. Und dal3 nach einer absehbaren Anzahl von Jahren der gesamte
leibliche Organismus zerfallen wird, eine nichste. Wer sie mit einbezieht, hat die weitaus
realistischste Sichtweise, weil sie die umfassende ist. Um sie zu gewinnen, {libt der
Praktizierende am realen Objekt oder in seiner Vorstellung die sogenannte
Leichenbetrachtung. Die kanonische Texte beschreiben sie so:

Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt, einen
Tag nach dem Tode oder zwei oder drei Tage, der aufgedunsen, dunkelblau
gefarbt und in Féulnis libergegangen ist, und zieht daraus die Anwendung
auf seinen eigenen Korper, indem er sich sagt: ‘Auch mein Korper ist so
beschaffen, ist solcherart, bildet hiervon keine Ausnahme.’” Auch so sinnt er
iber den Kd&rper nach.

Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt und
von Krihen oder Geiern oder Hunden oder Schakalen angefressen ist, und
zieht daraus die gleiche Anwendung auf seinen eigenen Korper. Auch so
sinnt er iiber den K&rper nach.
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Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt, ein
Knochengerippe mit blutigen Fleischfetzen, das durch die Sehnen
zusammengehalten wird, dann ein Knochengerippe ohne Fleisch, aber voll
Blut, das durch die Sehnen zusammengehalten wird, dann ein
Knochengerippe ohne Fleisch und Blut, das durch die Sehnen
zusammengehalten wird, dann lose Knochen ohne Zusammenhang, die nach
verschiedenen Seiten hin zerstreut sind, hier ein Handknochen, da ein
FuBknochen, dort ein Schenkelknochen, ein Schienbein, ein Hiiftknochen,
ein Riickenwirbel, dort ein Schéddel, und zieht daraus die gleiche
Anwendung auf seinen eigenen Korper. Auch so sinnt er iiber den Korper

nach.
(M 10, nach Schmidt; auch M 119 und D 22)

Ein tatsdchlich Verstorbener oder eine wirklichkeitsnahe kontemplierte Vorstellung werden
zur Mahnung, dal man selbst Betroffener ist und sich der eigene Zerfallsproze3 in den
gleichen Schritten vollziehen wird. Einen essentiellen Unterschied gibt es nicht, ich kann die
gemachte Erfahrung unmittelbar auch auf mich beziehen.

Da ist zunédchst der Leichnam, der lebenden Person noch sehr dhnlich, nur reglos, ohne
Wiérme und ohne bewegende Kraft. Sehr schnell beginnt er, héBlich und ekelerregend
auszusehen, Verwesung setzt ein. Widerstandslos wird er von Tieren zerrissen und
verschlungen. Schlief3lich bleiben nur die fahlen Gebeine, zerbrechend, zu Staub verwitternd.
Was wird von meinem korperlichen Ich bleiben? Die erstarrte Hiille verliert Form und
Struktur. Als organischer Stoff wird sie Baustein und Lebensgrundlage fiir andere Wesen, als
Teil der anorganischen Welt kehrt sie zu dieser zuriick.

Der Anblick der Korperlichkeit in seiner wahren Natur zerbricht eine festgefiigte
Identifikation. Wenn es Wandel, Verianderung, Entstehen und Vergehen in solcher Weise
gibt, wo kann da ein dauerhaftes und bestindiges ,,Ich* sein? Der verwesende Korper lehrt,
daBl es ein solches nicht gibt, daB mein Egobild nur eine liebgewordene Fiktion ist. Der
Zerfall des Leibes unterstreicht, wie wenig ich mit allem zu tun habe. Kann ich doch letztlich
nicht den geringsten Einflul auf diese Tatsache nehmen. Das soll ,,Ich* sein, wenn ich nicht
einmal bestimmen kann, daf3, wie und wie lange es bestehen soll?

Der Verwesungsvorgang zeigt auch, dafl Materielles nur Materielles ist, ganz gleich, ob ich es
mir zurechne oder der dulleren Welt. Zwischen meinem Korper und der Erde, auf der er steht,
gibt es keinen entscheidenden Unterschied. Innere und &uflere Form werden gleichermaflen
als Wahngebilde durchschaut und losgelassen, weil an ihnen nichts wirklich Begehrenswertes,
VerlaBliches und Zufriedenstellendes ist. Wozu ldnger an ihnen festhalten!

Das freilich gilt nicht erst fiir die Zeit nach meinem Tod, schon jetzt habe ich mit Gestalt und
Form nichts gemein. Seinen Sohn Rahula mahnt der Buddha entsprechend, nichts von seinem
Korper als ,,Jch* oder ,,mein“ zu betrachten, weder Kopfhaare noch Kérperhaare, nicht Négel,
Zihne, Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen und so weiter. Nur Erdelement ist dieses Feste und
Harte des Korpers, aber kein Ich, keine Person. (M 62)

Derartige Betrachtungen fiihren noch immer nicht zum letzten Ziel und zur absoluten Freiheit,
wenn sie beim Materiellen stehenbleibt. Das Todlose wird nur dann geschaut, wenn alles
Gewordene und Entstandene, wenn alles Zusammengesetzte und Gestaltete als un-wesent-lich
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entlarvt wird. Fiir alles Seelische und Geistige gilt dasselbe, Korper und Psyche miissen beide
als Nicht-Ich (anatta) gesehen werden.

»Alles Korperliche an dir und auBerhalb, fritheres, zukiinftiges und
gegenwiértiges, grobes und feines, hohes und niedriges, mag es fern oder
nahe sein, alles Korperliche muflit du, wenn du es richtig verstanden hast,
wie es wirklich ist, so betrachten: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht,
dies ist nicht mein Ich.’*

»Nur das Korperliche, Erhabener”, fragte Rahula, ,,nur das Korperliche,
Heiliger?*

»Wie das Korperliche®, erwiderte der Erhabene, ,,so auch das Gefiihl, so
auch die Wahrnehmung, so auch die Aktivitit, so auch die Dynamik des

BewulBtseins, Rahula.*
(M 62, in Anlehnung an Schmidt)

Die fiinf Faktoren der Personlichkeit sind als die Morder zu iiberfithren, die man nicht ins
Haus 14Bt, sondern denen man mit Nachdruck die Tiire weist. Will man nicht immer wieder
dem Tod anheimfallen, darf man sich nicht langer mit den fiinf khandha gemein machen. Sie
sind verginglich, leidvoll, ohne ein Selbst, uninteressant.

Bei einem Aufenthalt im Jetahain des Klosters von Savatthi gibt der Buddha ein Gleichnis,
wie die Monche mit ihrer eigenen ,,Person® umgehen sollen. Ob die Anwesenden die Blitter,
die Gréser und das Reisig hier im Wald liegen sehen, fragt der Erwachte. Natiirlich, ist die
Antwort. Ob sie betroffen sind, wenn jemand Zweige und Laub zusammenkehrt, wegtrégt und
verbrennt? Ob sie denken, mit ihnen geschieht das alles, will der Buddha weiter wissen?
Selbstverstiandlich nicht, wir sind ja nicht Gras, Ast, Blattwerk; es gehort uns auch nicht; das
alles tangiert und beriihrt uns nicht, entgegnen sie darauf. Ebenso, schlieft der Buddha,
verhélt es sich mit dem Korper, dem Gefiihl, der Wahrnehmung, den Geistestitigkeiten und
allen eingespielten Reaktionsmustern: Das sind wir nicht, es gehort uns in keiner Weise an.

,Gleichwie wenn ein Mann, was an Grisern und Reisig, Zweigen und
Blattern in diesem Jetawalde liegt, wegtriige oder verbrennte, wiirdet ihr da
wohl denken: ‘Uns trdgt der Mann weg oder verbrennt er?’*

,,Wabhrlich nicht, o Herr!“

,,Und warum nicht?*

,Nicht ist das ja unser Ich oder etwas unserem Ich Zugehoriges.*

,Ebenso gebet auf, was euch nicht angehort. Das von euch Aufgegebene
wird euch zum Heile und Wohlbefinden gereichen. Und was gehort euch
nicht an? Korper und Geist gehoren euch nicht an. Gebt ihr sie auf, so wird

es euch zum Heile und Wohlbefinden gereichen.*
(M 22, nach Grimm: Buddhistische Meditationen, Nr. 308; auch S 22,29-33)

Wer so weit vorgedrungen und mit dieser Art von Wirklichkeitssicht vertraut ist, hat
zumindest innerlich mit der Welt nicht mehr viel zu tun. Er lebt in ihr, aber nicht von ihr. Er
ist jetzt auch zu rechter Sammlung fahig und macht die letzte Etappe des Edlen Achtfachen
Pfades des Buddha zu einem Schwerpunkt seiner spirituellen Praxis. Fiir ihn schwindet von
Zeit zu Zeit hinaus sogar die Welt der Vielfaltswahrnehmung und erfihrt die weltlosen
Entriickungen (jhana). Mit diesen meditativen Vertiefungen oder Versenkungszustinden tut
sich ein Erlebnisbereich ohne sinnliche Eindriicke und ohne Denken auf. Subjekt und Objekt
gibt es voriibergehend nicht mehr. Der Hagel der unabléssigen Beriihrungen des ,,Ich* durch
das ,,Drauflen* hat aufgehort, alle Sinnestitigkeit steht still. Der Geist schweigt. Raum und
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Zeit existieren nicht. Nur ein erhabenes Gefiihl des Friedens bleibt; Sorge, Angst, jegliche
Bedrdngnis und Enge sind gewichen. Der Geist ist gesammelt, das Bewullitsein zu einer
unirritierten Einheit geworden.

Hier gibt es voriibergehend keinerlei Bewegtheit, keine Verdnderung, kein Kommen und
Gehen, kein Entstehen und Verschwinden. Der Tod hat eine entscheidende Niederlage
erlitten. Wer in den Entriickungen ist, ist auch dem Tod entriickt. Er ist ,,unsterblich, solange
dieser Zustand andauert. Und danach hat er ganz andere Malstibe und neue Kraft fiir sein
weiteres Vorgehen. Um so zielstrebiger kann er den inneren Reinigungsprozef3 fortsetzen,
Ubung fiir Ubung wiederholen, vertiefen und vervollkommnen. Wer das oft genug getan hat,
gewinnt endlich rechtes Wissen und rechte Befreiung. Sie gehoren nicht mehr zum Weg der
Befreiung, sie sind sein Ziel und Ergebnis. Mit ihnen sind Werden und Vergehen, Geburt und
Tod fiir immer besiegt.

Natiirlich ist ein Weg dazu da, ihn zu gehen und - wenn er der richtige ist - an das erwiinschte
Ziel zu gelangen. Zwei Gefahrenmomente unterwegs sind allerdings nicht von der Hand zu
weisen. Vielleicht verliert man irgendwann den Elan und gibt auf halber Strecke auf. Dann
waren die bisherigen Miihen vergeblich, man kommt nicht an. Oder aber man deutet
irgendwo eine Markierung falsch und schldgt die falsche Richtung ein. Der Schwung ist noch
da, aber er fiihrt auf Nebenwege oder gar in die Sackgasse.

Weil nicht geniigend Krifte mobilisiert werden kdnnen oder weil die richtige Orientierung
fehlt - in beiden Fillen ist das Ergebnis negativ. Existentiell gedeutet heiflit das: Wenn die
spirituelle Praxis nicht zur Vollendung gefiihrt wird, nimmt die anfanglose und ziellose
Daseinswanderung nur voriibergehend einen besseren Verlauf, sie kommt aber nicht zum
Ende. Geborenwerden, Altern und Sterben setzen sich fort. Die Kette der bedingten
Entstehung wird nicht unterbrochen.

Um den Leidenszusammenhang vollstindig und endgiiltig aufzulosen, ist also etwas ganz
Entscheidendes erforderlich: Der durch die spirituelle Praxis eingeleitete Proze muf
unumkehrbar gemacht werden. Er muB3 bis zu einem Punkt gebracht werden, an dem ein
Riickfall ausgeschlossen ist. Der Buddha versichert, daB3 das tatsdchlich mdglich ist, und in
dem bildhaften Ausdruck des Stromeintritts (sotapatti) des Ubenden kommt gut zum
Ausdruck, um was es geht. Wer in die Stromung des Flusses geraten ist, treibt von nun an
unaufhorlich dem Meer zu. Vielleicht gibt es dabei noch gefahrliche Stromschnellen und
Sandbinke, vielleicht verldauft die weitere Strecke das eine Mal gerade und das andere Mal
verwinkelt, moglicherweise ist das Gefdlle unterschiedlich stark oder fast unmerklich. Wie
auch immer, der Ozean wird jedoch in absehbarer Zeit erreicht, und das ist das Entscheidende.
Ebenso verhdlt es sich mit dem beschriebenen achtfachen Training des Buddha. Unter
bestimmten Bedingungen fiihrt es uns mitten in den Strom der Befreiung, der dann
notwendigerweise aus allem Bedingten und Entstandenen herausfiihrt und in das Todlose
miindet.

Drei elementare Bindungen an diese Existenz sind jetzt durchschnitten: Der Betreffende
glaubt nicht ldnger an die Absolutheit eines Ich, er kann sich nicht mehr mit den flnf
Daseinsfaktoren identifizieren. Die Dinge und Ereignisse der Welt sind ihm auflerdem keine
Bedrohung mehr, er weil, daB3 er durch &dullere Umstidnde nicht wirklich gefdhrdet werden
kann. Und umgekehrt steht fiir ihn zweifelsfrei fest, daB von keinem weltlichen Erlebnis
wahrer Friede zu erwarten ist. Der durchdringende Anblick der Unbestindigkeit, der
Unvollkommenheit und der Substanzlosigkeit aller bedingten Phinomene macht ein fiir alle
mal sichtbar, daB3 Erfiillung im Bereich des Gewordenen nicht zu finden ist.

Sind diese Aspekte der Realitit tief genug erfaflt, gehen die so gewonnenen Einsichten nicht
mehr verloren - wenigstens nicht auf Dauer. Mehr oder weniger oft und intensiv melden sie
sich und werden zu den dominierenden Leitbildern fiir unser Tun und Lassen. Sie speisen
zuverldssig und dauerhaft unsere Motivation, die begonnenen Aufgabe zu beenden.
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Spétestens nach sieben weiteren Leben erreicht der ,,Stromeingetretene® (sotapanna) das Ziel.
Auch wenn es noch manche Schwierigkeiten und Hindernisse, Umwege und Riickschldage
geben mag, an der generellen Ausrichtung des eingeleiteten Wandlungsprozesses dndert das
ebensowenig wie an seiner Unfehlbarkeit. Die Todlosigkeit ist gleichsam vorprogrammiert.
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TODESFURCHT
,Keinen gibt es unter den Sterblichen

Verblendet zu sein bedeutet kein angemessenes Verhiltnis zur Sterblichkeit zu haben. Zwei
Varianten dieser Art von Befangenheit haben wir bereits kennengelernt. Der vom Leben
berauschte, dumpf oder stumpfsinnig Dahinlebende kennt den Tod bestenfalls als Wort. Er ist
kein Problem fiir ihn und kommt ihm nicht in den Sinn. Der im Unsterblichkeitswahn
Befangene andererseits weil sehr wohl um die Verginglichkeit und nimmt sie auch
gelegentlich wahr. Sie gilt aber nur fiir andere und nicht fiir ihn. Andere mogen betroffen sein,
nicht jedoch er, der vermeintlich Gerettete. Wir alle sind in der einen oder anderen Weise
voreingenommen und pendeln irgendwo zwischen diesen beiden Extremen. Manchmal
dominiert das eine und manchmal das andere. Das Gefiihl, gar nicht betroffen zu sein, wiegt
uns in einer Scheinsicherheit. Im folgenden soll eine dritte Mdglichkeit zur Sprache kommen,
die uns naheliegend und vo6llig natiirlich erscheint, aber genauso auf Nichtwissen beruht.
Nicht immer macht der Lebensrausch uns vollkommen blind. Nicht auf Dauer kénnen wir den
Tod verdringen und aus unserem BewuBtsein hinauskatapultieren. Es gibt Situationen, in
denen uns der bedngstigende Gedanke durchzuckt: ,,auch ich!* Ohne erkennbaren Grund sind
wir mit der Aussicht auf das Ende konfrontiert. Oft ohne Vorwarnung schleicht sich der
Storenfried in unseren Kopf und zerbricht die eben noch vorhandene Zufriedenheit und unsere
Scheinsicherheit. Von leisem Unbehagen bis zur Panik kann unsere Reaktion reichen. Wir
haben Angst vor dem Tod.

Da lesen wir von jenen heimtiickischen Volksseuchen wie Herzinfarkt, Krebs, Aids und so
weiter. Ob es unter Umsténden uns doch treffen kann? Wir werden an Umweltverschmutzung
und moglichen Atomtod erinnert. Was dann? Was wire, wenn das Schlimmste doch eintreten
wiirde?

Vielleicht geraten wir in eine akut lebensbedrohliche Lage durch Krankheit oder Unfall. Was
bis jetzt bloBe Moglichkeit oder Wahrscheinlichkeit fiir eine fernere Zukunft war, konnte im
néchsten Moment eintreten. Kann man in solchen Situationen souverén bleiben, gleichmiitig,
ohne bestiirzt zu sein?

Oder das fortgeschrittene Lebensalter macht nachdriicklich darauf aufmerksam, dal3 selbst
unter giinstigsten Umstédnden die noch verbleibenden Jahre gezihlt sind. Der eigene Tod ist
nur noch ein Rechenexempel. Wie reagieren wir? Welche Gefiihle steigen auf? Sind wir ihnen
ausgeliefert oder brauchen wir uns von ihnen nicht beherrschen zu lassen?

,Das behaupte ich, Herr Gotama, das ist meine Ansicht: Keinen gibt es

unter den Sterblichen, der nicht vor dem Tode in Furcht und Angst geriete.*
(A 4,184, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Der Brahmane Janussoni, der hier zu Wort gekommen ist, hat den Buddha aufgesucht, um mit
ithm ein Gespréch iiber die Frage zu fiihren, die uns im Moment gerade interessiert. Sein
mitgebrachtes Urteil ist lapidar: Todesfurcht ist universell. Es gibt niemanden, den der Tod
nicht in Schrecken versetzt. Er weil3 das von sich, aber auch von anderen, und eine Ausnahme
ist ithm offensichtlich noch nicht begegnet. Als interessierter, gebildeter und unter
seinesgleichen sehr angesehener Brahmane kennt er die Note und Sorgen der Menschen, als
religioser Lehrer wird er hdufig um Rat gefragt. Aber Rat scheint jetzt besonders teuer.

Die Antwort des Erwachten fillt differenzierter aus. Natiirlich leugnet er die Todesangst
nicht, aber er verneint, daf3 sie jeden gleichermallen trifft.
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,Es gibt, Brahmane, Sterbliche, die vor dem Tode in Furcht und Angst
geraten. Und es gibt Sterbliche, die vor dem Tode nicht in Furcht und Angst
geraten. Wer aber unter den Sterblichen gerdt vor dem Tode in Furcht und
Angst?

Da ist einer bei den Sinnenfreuden nicht frei von Gier und Willensdrang,
nicht frei von Zuneigung und Durst, nicht frei von fieberhaftem Verlangen
und Begehren. Der wird nun von einer heftigen Krankheit befallen. Von
heftiger Krankheit befallen, wird ihm da also zumute: ‘Ach, die geliebten
Sinnenfreuden werden mir schwinden! Ach, verlieren soll ich die geliebten
Sinnenfreuden!” Und er jammert und stohnt und klagt, schldgt sich weinend
an die Brust, gerdt in Verzweiflung. Ein solcher Sterblicher gerit vor dem

Tode in Furcht und Angst.*
(a.a.0.)

Wer die Lehre des Buddha kennt, weill um dessen grofe Entdeckung: die Entstehung aller
Phidnomene in Abhédngigkeit. Nichts in der Existenz ist ohne Ursache, alles beruht auf ganz
besonderen Voraussetzungen. ,,Wenn jenes ist, ist dieses. Wenn jenes nicht ist, ist dieses
nicht.“ Wie sollte da ausgerechnet die Todesfurcht eine Ausnahme sein! Das wire
unverstdndlich und wiirde seinen Erfahrungen widersprechen. Warum also ist sie fiir die
meisten die spontane Reaktion auf die Lebensbedrohung?

Eine der Bedingung ist schon genannt. Angst befillt den, der noch mehr oder weniger starke
Anliegen an die Welt hat. Wir bangen um den Erhalt dessen, an dem wir hingen. Sein
drohender Verlust erfiillt uns mit Besorgnis. In dem wiedergegebenen Zitat nennt der
Erwachte in erster Linie die sinnlichen Erlebnisse und Geniisse, die mit dem Tod ein Ende
haben. Der angebetete Besitz mufl aufgegeben werden, nahestehende Menschen, Frau oder
Mann, Kinder und Verwandte, liebe Freunde bleiben zuriick.

Was ich bisher ,,mein“ nannte und iiber das ich nach Belieben verfiigen konnte, entzieht sich
meinem weiteren Zugriff. Der Tod ist der groBe Enteigner, er fordert alles zuriick, was sich
voriibergehend in meinem Eigentum befand. Es bewahrheitet sich der Satz des Buddha, daf3
die Sinnendinge ohne Ausnahme nur ,,gelichenes Gut“ sind (M 54), die uns lediglich zum
zeitweiligen Gebrauch tiberlassen sind. Das gilt nicht nur fiir alles ,,mein“, zu dem ich ein
besonderes Verhéltnis habe, weil es mir so nahe ist. Das gilt fiir die ganze Welt. Mit ihr bin
ich verbunden durch meine Interessen und Hobbys, durch meine Leidenschaften, mein
Engagement, meinen Beruf, liber vielfiltige soziale und sonstige Beziehungen. Jedweder
Kontakt zum vertrauten und geliebten Umfeld wird mit dem Sterben unwiderruflich
unterbrochen. Alle sichtbaren, horbaren, riechbaren, schmeckbaren und tastbaren Objekte
werden unzuginglich. Die gewohnte Welt geht unter.

Wohlgemerkt, nicht die Tatsache, daBl die Sinnendinge schwinden, bewirkt als solche
Todesfurcht. Unsere auf sie gerichteten Wiinsche sind das Entscheidende. Das Verlangen
nach entsprechenden Erlebnissen macht ihr Ausbleiben so schmerzlich. Der Tod, der ja nach
allgemeiner Auffassung den endgiiltigen Ausfall jeglicher sinnlichen Befriedigung bedeutet,
mulf} dann verstidndlicherweise mit Entsetzen betrachtet und erwartet werden. Vor allem, wenn
die Lust am Leben sehr stark ist.

Das betrifft natiirlich die allermeisten Menschen, wie wir nur allzu gut wissen. Aber nicht nur
sie, sondern auch jene langlebigen Gotterwesen, die nach irdischen MaBstiben in nicht
vorstellbarem sinnlichem GenuB3 leben. Der Schock ist um so grofer, wenn ihre Lebensspanne
sehr lange dauert und sie womoglich an die eigene Unsterblichkeit glauben. An Brahma Bako
und seinen Irrtum sei erinnert. Von ihrer Vergénglichkeit erfahren diese Gottheiten oft nur
durch andere. Das erschiittert sie, die sich fiir unwandelbar und ewig hielten. Sie sind bestiirzt,
wenn ihnen irgendwann aufgeht: Sterblich sind wir.
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Selbst jene Gotter, die langlebigen, herrlich schonen, die in ihrer
Gliickesfiille seit undenklichen Zeiten in hehren, himmlischen Paldsten
wohnen, selbst diese liberkommt gewo6hnlich Furcht, Erschiitterung und
Beben, wenn sie die Lehrverkiindung des Vollendeten horen. ‘Ach’, klagen
sie, ‘die wir verginglich sind, wir diinkten uns unvergénglich! Die wir
dauerlos sind, wir diinkten uns bestindig! Die wir wandelbar sind, wir
diinkten uns ewig! Verginglich sind wir also, dauerlos, wandelbar, in den

Ichbildungen einbegriffen!’
(A 4,33, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich S 22,78)

Eine zweite Voraussetzung fiir das Aufkommen von Todesfurcht ist ebenfalls leicht
nachvollziehbar. Sie nennt der Buddha im weiteren Fortgang seiner Unterhaltung mit
Janussoni. Der Mensch héngt nicht nur an der Welt und ihren Verlockungen, viel mehr noch
ist er in sich selbst vernarrt. Am offensichtlichsten wird das beim Zerfall des Korpers. Die
gliickversprechenden dufleren Dinge verschwinden, aber genauso das leibliche Instrument,
das wir bendtigen, um sie wahrzunehmen und zu genieBen. Der gesamte physische
Organismus zerfallt. Auge, Ohr, Nase, Zunge und die Tastorgane verlieren ihre Funktion, und
damit enden alle Kontaktmdglichkeiten von mir mit meiner Umgebung. Der Denkapparat
kommt zum Stillstand, und mit ihm héren alle Vorstellungen und Gedanken auf. Ja das
Selbst, das Ich, die Person, Individualitit und Identitdt gehen im Sterben auf die Vernichtung
zu. Es ist kein Wunder, dal} bei solchen Aussichten Panik entsteht. Solange der eigene Korper
als Ich betrachtet wird, muf} der Tod eine permanente und schwerwiegende Bedrohung sein.

Da ist einer beim Korper nicht frei von Gier und Willensdrang, nicht frei
von Zuneigung und Durst, nicht frei von fieberhaftem Verlangen und
Begehren. Der wird nun von einer heftigen Krankheit befallen. Von heftiger
Krankheit befallen, wird ihm da also zumute: ‘Ach, der geliebte Kdorper
wird mir schwinden! Ach, verlieren soll ich den geliebten Korper!” Und er
jammert und stohnt und klagt, schldgt sich weinend an die Brust, gerit in
Verzweiflung. Auch ein solcher Sterblicher gerdt vor dem Tode in Furcht

und Angst.
(A 4, 184, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Fiir die meisten westlichen Menschen sind die beiden eben beschriebenen Aspekte - der
erzwungene Abschied von den schonen Dingen des Lebens und die Auflésung des eigenen
Korpers - in einem ganz besonderen Mall bedeutsam. Wer den Tod als das Ende ansieht, sieht
in ihm auch das definitive Aus fiir alle seine Hoffnungen und Traume. Und je aussichtsloser
der Kampf gegen das bevorstehende Finale erscheint, um so bedriickender wird es
empfunden. Es sei denn, da3 sich Resignation und stumme Unterwerfung breit machen und
das Thema wieder aus dem BewuBtsein verdrangt wird.

Anders sieht es fiir den aus, dem die Fortexistenz eine Tatsache darstellt oder doch
wenigstens eine nicht vollig auszuschlieBende Moglichkeit. Fiir ihn relativiert sich die
belastende Aussicht des Verlustes von Ich und Welt. Ist er doch mehr oder weniger davon
iiberzeugt, daB es ,,danach* ein Weiterleben mit einem neuen Ich in einer anderen Umgebung
geben wird. Wieder werden angenehme und unangenehme, gliickliche und traurige Erlebnisse
sein. Der Tod bleibt ein schmerzlicher Abschied vom Vertrauten, aber er ist kein Sturz ins
absolute Nichts. ,Ich bin nicht vernichtet, es geht weiter, die Angst vor einem endgiiltigen
SchluBpunkt ist unbegriindet!*
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Aber was so Verunsicherung auf der einen Seite mindert, kann sie auf der anderen Seite
geradezu hervorbringen. Fiirchten die einen das Ende, ist anderen bei dem Gedanken an ihre
Fortexistenz iiber den Tod hinaus unwohl. ,,O, was wird aus uns nach diesen Tagen®, lautet
die beklommene Frage derer, die sich ihrer Zukunft aus welchen Griinden auch immer nicht
sicher sind. (Sn 744)

Im Zusammenhang mit der Darstellung des Karma-Gesetzes haben wir bereits die Bedenken
des Konigs Mahanama kennengelernt. Thn bedngstigte die Tatsache, da3 nach einem Gespréach
mit dem Erwachten seine Gedanken still und klar, aber oft schon bald danach wieder unruhig
und zerfahren sind, wenn er in den Trubel am Hof zuriickgekehrt. Was wird, wenn ich in einer
solchen Situation sterbe, fragt er sich deshalb. (S 55,21) Was von mir bleibt dann iibrig und
bestimmt meine weitere Zukunft? Im konkreten Fall ist die Sorge unberechtigt, wie wir der
Antwort des Buddha entnehmen. Mahanama hat bereits einen ldngeren Weg der
Selbsterziechung hinter sich und die karmischen Voraussetzungen fiir eine giinstige
Fortexistenz geschaffen. Auch wenn sein Leben noch seine Aufs und Abs hat und er
weiterhin manche Irritation erlebt, stimmt doch die generelle Ausrichtung. Geist und Herz
tendieren zu Hoherem.

Das ist freilich nicht bei jedem der Fall. Zu sorglos verbringen viele Menschen ihre Tage,
ohne weitergehende Perspektive und Orientierung und ohne bei ihrem Handeln die
karmischen Folgen im Auge zu haben. Sie achten hauptsidchlich auf das, was gegenwirtig
Spall macht. Vielleicht reicht ihre Lebensplanung bis an den vermeintlichen Tod. Dies und
jenes wollen sie noch erreichen, bevor es ,,zu spit® ist, dieses und jenes noch mitbekommen.
Aber sie versdumen es, sich Klarheit iiber die wirklichen Dimensionen der Existenz zu
verschaffen. Sie fragen nicht nach der Bedeutung ihres Handelns fiir die ihnen bevorstehende
fernere Zukunft. Das trifft sogar fiir die zu, die mit der Weisheitslehre des Buddha in Kontakt
gekommen sind, die Zeit aber dennoch nicht genutzt haben. Sie empfinden an ihrem
Lebensende oft Reue und Todesfurcht, weil sie wichtige Chancen nicht ergriffen haben. Der
bei dem Riickblick auf das eigene Leben autkommende Zweifel macht sie verzagt und
beklommen. (A 4,184)

Wie aber mull das Entsetzen dessen sein, der um die Fortexistenz und das Karma-Gesetz
weil}, doch dieses bessere Wissen kaum beachtet und ein nach moralischen Malistiben vollig
verfehltes Leben gefiihrt hat. Er hat nicht nur versdumt, das Richtige zu tun, sondern sich
vielleicht sogar ein bedriickende und schmerzvolle kommende Zeit geschaffen. Das ddmmert
ithm nun in dieser Situation des radikalen Umbruchs, und das nidhrt bestindig seine
Todesangst. (A 4,184)

Wenn ein Tor auf einem Stuhl Platz genommen oder sich auf sein Bett
gelegt hat oder auf der Erde ausruht, sind es die bosen Taten, die er frither
getan hat, schlechte Handlungen in Werken, in Worten und in Gedanken,
die nun iber ihn kommen, ihn beschleichen, {iber ihn herabziehen. Wie die
Schatten der Gipfel hoher Gebirge bei Sonnenuntergang iliber die Ebene
kommen, liber sie niedersinken, {iber sie herabziehen: So sind es, wenn der
Tor auf einem Stuhl Platz genommen oder sich auf sein Bett gelegt hat oder
auf der Erde ausruht, die bosen Taten, die er frither getan hat, schlechte
Handlungen in Werken, in Worten und in Gedanken, die nun iiber ihn
kommen, ihn beschleichen, iiber ihn herabziehen. Da wird dem Toren so
zumute: ‘Nicht giinstig und heilsam habe ich gewirkt, ich habe keinerlei
Scheu gekannt; Boses habe ich getan, grausam bin ich gewesen, Frevel habe
ich begangen. Wo da ungiinstig wirken, unheilsam wirken, keinerlei Scheu
kennen, Boses tun, grausam sein, Frevel begehen hingelangen 14Bt, dahin
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werde ich nach dem Tode gelangen.” So wird er bekiimmert, beklommen, er

jammert, schldgt sich seufzend an die Brust, gerét in Verzweiflung.
(M 129, in Anlehnung an Neumann)

Nicht erst die unmittelbare Todesbedrohung oder die Vorstellung vom Sterben erwecken also
Angst. Latent ist die kiinftige karmische Emte lédngst da, fithlbar schon, was sich zu einem
spateren Zeitpunkt auch als duBleres Erlebnis manifestieren wird. Unheilsames Wirken ist
immer zugleich unheilsames Wirken in sich hinein. Die Psyche ist durch die dunkle Tat jetzt
schon verdunkelt, beschwert, gebunden, beengt. Sind erst einmal die betdubenden
Ablenkungen des Alltages in den Hintergrund getreten, kommt der Betreffende zur Ruhe und
hat er aus welchen Griinden auch immer mehr Achtsamkeit als sonst auf sein eigenes Inneres,
wird sein vergangenes Handeln zur erlebten Gegenwart. Gewissensdruck wird unmittelbar
fithlbar. Seine Vorahnungen und die fiir ihn bereits greifbare Realitdt bekommen flieBende
Grenzen. Angst vor dem Tod griindet sich in diesem Fall auf die Vermutung einer
unheilvollen Zukunft und einen ersten Vorgeschmack hier und jetzt.

Wir haben ,,Gier", ,,Hall* und ,,Verblendung* als die Krifte kennengelernt, die die Wesen an
den Daseinskreislauf fesseln. Sie sind also auch die Wurzeln der Todesfurcht. Fiir einen
Menschen voller Verlangen und voller Bediirfnisse ist Sterben das Ende aller seiner
Hoffnungen. Er sieht alle Chancen auf die weitere Befriedigung seiner Wiinsche fiir immer
schwinden. Dem, der aus Riicksichtslosigkeit oder Feindseligkeit in seinem Leben iibel
gehandelt hat, stellt sich die bekiimmerte Frage nach den negativen Folgen nach seinem
Ableben. Und der Unwissende jammert und klagt iiber die ungenutzte Zeit, die ihm zur
Verfiigung stand, um seine Zweifel zu zerstreuen und seine Illusionen zu zerstoren.

Der Kern der buddhistischen Lehre ist die Uberwindung von Leiden und Unvollkommenheit,
in welcher Form auch immer sie sich zeigen. Die Angst vor dem Tod gehort dazu. Da sie
bedingt ist wie alles andere und ebenfalls ihre Ursachen und Voraussetzungen hat, konnen wir
mit ihnen umgehen und sie sogar auBer Kraft setzen.

Beim Tode bin ich ohne Furcht,
beim Leben ohne jeden Wunsch.
Den Korper leg ich einmal ab

klar wissend, voller Achtsamkeit.
(Thag 20, nach SaB)

Der Ordensangehorige Ajito ist ein eindrucksvoller Beleg dafiir. In den Theragatha, den
Liedern der Monche, kommt er zu Wort und umreifit in einem einzigen Vierzeiler, um was es
geht. In wenigen Worten ist seine innere Verfassung skizziert: Ich habe keine Befiirchtungen
mehr, wenn ich an den Tod denke. Warum? Weil ich mit diesem Leben fertig bin, nichts mehr
von ihm erwarte, nicht mehr an ihm hénge. Wenn es zu Ende geht, geht mir dadurch nichts
verloren, im Gegenteil. Und weil ich das alles weil3, weil ich Klarheit hinsichtlich des wahren
Wertes alles Verginglichen gewonnen habe, kann ich mit groBer Geduld dem Ausgang
entgegensehen.

Noch zugespitzter und eingebunden in eine ldngere autobiographische Schilderung, finden
wir - ebenfalls in den Theragatha - eine weitere Darstellung derselben Thematik. Adhimutto
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erzihlt, wie er auf seiner Wanderschaft in die Hand einer Rduber- und Morderbande gerit.
Um den Monch zu erschrecken, rithmen sich die Verbrecher ihrer Grausamkeit und ihrer
blutriinstigen Schandtaten. Um ihr neues Opfer einzuschiichtern, fithren sie sie alle an. Doch
ihre Rechnung geht nicht auf. Verwundert miissen sie den unerschiitterlichen Gleichmut
Adhimuttos zur Kenntnis nehmen. Im Angesicht des sicheren Todes bleibt er vollig unbewegt
und spricht sie mit den Worten an. aufzéhlen

Vollendet ist das Brahmaleben,
den Weg hab ich entfaltet nun.
Beim Tode bin ich ohne Furcht,
der Krankheit Ende ist er nur.

Vollendet ist das Brahmaleben,

den Weg hab ich entfaltet nun.

Nicht schmeckt das Leben, sah ich da,
ist Gift, das du erbrechen muft.

Der jenseits ging, von Haften frei,
verwirklicht hat, von Einfluf3 frei,
beim Lebensende ist er froh,

als wir dem Schlachthaus er entflohn.

Das Heilsgesetz, wer es gewann,
hat keinen Wunsch nach Welten mehr.
Frei geht er aus dem Haus, das brennt,

beim Tode wird er klagen nicht.
(Thag 709-712, nach Sal3)
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Hier spricht ein Mann, der das Leben aus einer anderen Perspektive sieht. Es ist nicht mehr
der Standpunkt der naiven Lebensfreude und Lebensbejahung von frither. Jede triigerische
Hoffnung ist durch die tiefe Erkenntnis der Vergénglichkeit fiir immer getilgt. Jede Form
weltverhafteten Begehrens ist versiegt, jeder triebhafte Lebenswille erloschen. Bei Adhimutto
ist kein Wunsch nach irgendwelcher sinnlicher Befriedigung und kein Verlangen nach den
materiellen Dingen auszumachen. Keine Ich-Liebe zeigt sich mehr, kein Sich-Klammern an
ein Ego, keine sehnsiichtige Erinnerung an Vergangenes und kein hoffnungsvoller Blick nach
Kiinftigem. Er kennt keinen Zweifel iiber seinen weiteren Weg. Er ist ein Wissender
geworden.

Damit sind alle die Bedingungen weggefallen, die den Alltagsmenschen den Tod fiirchten
lassen. Im Gegenteil, die Einsicht in das Unbefriedigende aller Erscheinungen einschlieflich
der eigenen Person lassen ihm den Tod nur als das Ablegen einer lange getragenen bleiernen
Last erscheinen. Wie sollte er im Angesicht einer derartigen Erleichterung in Panik geraten.
Wer in einem unvergleichlich hdheren und nicht mehr endenden Wohl ganz und gar Zuhause
ist, kann banale Freuden und Scheinsicherheit freudig aufgeben. Wer so durch die Welt geht,
ist von einem groflen Druck befreit. Er iibersieht keineswegs mogliche Gefahren und Risiken,
aber er hat ein realistisches Verhéltnis zu ihnen. Die unterschwellige Daseinssorge, die unser
stindiger Begleiter ist, auch wenn sie nur selten bewullt wird, l&hmt ihn nicht.
Aufmerksamkeit und Tatkraft sind nicht linger auf vergidngliche Dinge gerichtet.

Punno, ein anderes Mitglied des Ordens, hat vor, in die Fremde zu gehen und im Land der
Suner zu leben und zu lehren. Er bittet den Erhabenen vor seinem Abschied um eine letzte
Belehrung und Ubungsanleitung. Nachdem er sie erhalten hat, kommt es zu einer
Unterredung, in welcher der Buddha den Mdnch auf dessen Tauglichkeit hinsichtlich seines
gewagten Vorhabens priifen will. Das Volk der Suner namlich gilt als roh und ungesittet, und
es ist keineswegs gewil3, dal Punno dort freundlich empfangen wird. Ein Monch, der mit sich
selbst noch zu kdmpfen hat und dngstlich ist, konnte leicht in grofle Gefahr geraten.

Was wirst du denn empfinden, Punno, wenn dich die Suner etwa mit Worten hart angehen
und beschimpfen, fragt der Buddha. Ich werde dankbar sein, daf sie mich nicht mit Féusten
schlagen, ist die Antwort. Und wenn sie dich schlagen? Dann bin ich froh, wenn sie nicht mit
Steinen nach mir werfen! Und sollte das doch eintreten? Dann werde ich denken, wie gnédig
ist doch dieses Volk, dal es mich nicht mit Stocken oder gar Sdbeln priigelt! Wie aber, lautet
die letzte Frage des Erwachten, wirst du reagieren, wenn sie dir doch nach dem Leben
trachten und dich mit ihren Sdbeln gar téten?

,»Wenn sie mich toten, werde ich denken: ‘Es gibt Jiinger des Erhabenen, die
lebensiiberdriissig sind und sich selbst zu téten suchen. Ohne es zu suchen,
habe ich das hier gefunden.” So werde ich dann denken, Erhabener,
Heiliger!*

»Sehr gut, Punna! Mit solcher Selbstbeherrschung und Ruhe ausgestattet

wirst du dich in das westliche Sunaland begeben kénnen.*
(M 145, nach Schmidt)

Punno hat seine Probe bestanden. Die denkbaren Gefahren, die ihn in seiner kiinftigen Heimat
erwarten konnen, betreffen ausnahmslos seinen Korper. Doch mit ihm identifiziert er sich
nicht mehr. Dessen Mi3handlung oder gar Vernichtung kann ihm nichts anhaben. Punnos
Geist ist zudem so still und frei geworden, da3 er die Angriffe der Suner nicht mehr als
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Aggression erfihrt. Arger oder Zorn kommen nicht auf, in Gleichmut 148t er alle
Unannehmlichkeiten auf sich zukommen, wohl wissend, daf} sie einst von ihm ausgegangen
sind und nun als dunkle Schatten der Vergangenheit zuriickkehren. Er weif3, da3 auch sie nur
karmischen Folgen vergangener negativer Handlungen sind. Da Punno inzwischen jede innere
Verletzbarkeit verloren hat, hinterlassen sie keine Spuren. Er kann sie nun abtragen, ohne
getroffen zu sein. Im Gegenteil, im ,,schlimmsten Fall* wiirde er nur von seiner letzten Biirde
befreit.
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FREIWILLIG IN DEN TOD
,,QGeistesfrieden fand ich nicht*

Im Gegensatz zur Todesfurcht steht der Wunsch zu sterben. Auf den ersten Blick scheint eine
solche Sehnsucht dem bisher Gesagten zu widersprechen. Wie kann ein Wesen sein
vermeintlich Wertvollstes - sein Leben - aus eigenem Antrieb beenden wollen und auch
tatsdchlich beenden? Ist die Selbsttotung ein Phidnomen, das sich nicht in die bisherigen
Erklarungsmuster einordnen 1dft, weil ihm etwas ganz anderes, Aullergewohnliches oder gar
Krankhaftes und Unnatiirliches zugrunde liegt? Es scheint, als ob das Denken und Empfinden
eines Suizidwilligen in ganz besonderen Kategorien verlduft. Und dennoch erkldrt sich der
Todeswunsch aus denselben Triebkriften und Daseinsgesetzen wie die Todesfurcht. Nur die
Gewichte haben sich verschoben, das Zusammenspiel von Neigungen und Abneigungen, von
Einsicht und Nichtwissen ist ein anderes. ,,Gier, ,,Ha* und ,,.Blendung® haben ein anderes
Gesicht.

So in etwa wird die Lage des Betreffenden aussehen: Seine Erwartungen an das Leben
erfiillen sich nicht. Seine Wiinsche, seien sie materieller, sozialer oder geistiger Natur, bleiben
unerfiillt. Aber nicht nur das. Die fiir ihn entscheidenden Lebenserfahrungen sind vielmehr
iiber alle MaBen bedriickend und quilend. Diese Leidenssituation wird subjektiv als so
schwerwiegend und aussichtslos empfunden, daB3 eine Losung nicht moglich erscheint. Die
einzige Hoffnung auf Entlastung wird in der Beendigung des Lebens gesehen.

Wir haben an anderer Stelle gesehen, dall Emotionen der Abneigung, des Zorns und der Wut
sekundére Erscheinungen sind. Aversion wird immer nur da zutage treten, wo Anliegen und
Wiinsche durchkreuzt werden. ,Ha}* im weitesten Sinn ist die Kehrseite unerfiillten
Begehrens. Er richtet sich dann nicht mehr nur gegen einzelne Dinge oder Menschen, sondern
gegen ,,das Leben* generell, sobald sich die Welt in unertrdglicher Weise zu verweigern
scheint oder als feindlich empfunden wird.

Es ist falsch zu glauben, daB3 dem Suizidwilligen das Leben bedeutungslos geworden ist, daf3
er es aus Desinteresse wegwirft. Auch wenn er es selbst nicht weill oder wahrhaben will,
hinter seinen negativen Emotionen und seinem Vernichtungseifer verbirgt sich gerade ein
ganz massiver Wille nach Dasein. Der Lebensmiide will im Grunde seines Herzens nichts als
leben, aber das Leben soll ein anderes sein. Sein Verlangen zu existieren, seine ,,Gier* ist
nicht erloschen, doch die aktuelle Realitdt widerspricht seinen Wiinschen und Hoffnungen
zutiefst. Welt und Ich sollen so nicht bleiben, aber er weil nicht, wie eine Anderung der
Situation zu erreichen ist. Gerade wo der unbefriedigte Drang der Selbstbehauptung und die
Selbstliebe grof sind, kann es die Aversion der Welt und sich selbst gegeniiber ebenfalls sein.

Sich selbst hat jedermann zum Freund,
Sich selber hat am liebsten man,

Und doch im Zorn bringt man sich um,
Von mannigfachem Wahn betort.

Man bringt sich mit dem Schwerte um,
Verschluckt auch Gift, vom Wahn gepackt,
Hingt sich an einem Stricke auf,

Stiirzt sich von einem Fels hinab.
(A 7,61, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)
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Genauso wichtig wie das im konkreten Fall diffizile und oft undurchschaubare Gemisch von
Zuneigungen und Abneigungen dem Dasein gegeniiber ist die illusiondre Sichtweise, ja tiefe
Wahnhaftigkeit. Wo starke Gefiihle vorherrschen, fehlt ein klarer Blick fiir die Realitdt. Der
aufgewiihlte Geist sieht die Dinge nicht, wie sie sind. Entweder lebt der Betreffende in
volliger Unkenntnis der Daseinsgesetze oder sein Wissen ist wegen der akuten Irritation und
Verwirrung nicht gegenwiértig.

Der elementarste und tragischste Irrtum besteht darin, die Selbsttdtung als das Ende der
Existenz und damit als das Ende der Qual zu betrachten. Die Tatsache der Fortexistenz wird
vOllig miBachtet. Wer sich umbringt, unterbricht wohl die biologischen Prozesse seines
gegenwartigen Korpers, nicht aber den eigentlichen Lebensvorgang. Wie gesagt, ist der
grobstoffliche Organismus ein Instrument der Erfahrung und des Handelns in der
grobstofflichen Welt, nicht aber der Triger des Lebens. Der Wille nach Dasein wird durch
den Freitod gar nicht tangiert, geschweige denn zum Erloschen gebracht. Der Strom des
Erlebens setzt sich fort, ja er mufl es sogar ohne Unterbrechung tun und in der gleichen
Qualitdt wie vorher. Nur die momentanen BewulBtseinsinhalte, die konkrete Begegnung von
Ich und Welt sind nicht mehr dieselben.

Daneben bleibt das Karma-Gesetz aufler Betracht. Die Welt mit all ihren scheinbaren
Unzulinglichkeiten und Schlechtigkeiten wird verantwortlich gemacht fiir die aktuelle Lage,
nicht aber das eigene unzuldngliche Tun und Lassen in der Vergangenheit, das jetzt nur
zurlickkehrt. Die Lebenssituation wird als objektive Gegebenheit interpretiert und nicht als
das, was sie tatséchlich ist: die Spiegelung meiner selbst. Eine solche Einstellung verhindert,
aus den gemachten Erfahrungen zu lernen, sein Verhalten zu dndern und an einer besseren
Zukunft zu arbeiteten. Seine Unkenntnis 143t den Betreffenden zudem nicht sehen, dal} seine
jetzige Handlung und seine diisteren Motive ganz im Gegenteil nur noch Schlimmeres
hervorrufen.

Wer sich selbst totet, versucht also einerseits etwas Unmogliches und tut andererseits etwas
vollig Sinnloses. Die Flucht gelingt nicht. Weil der Tod nur das voriibergehende Ablegen des
Korpers ist und Beginn einer neuen Episode im samsara, ist fiir die eigentliche
Problembewaltigung nichts gewonnen. Solange die inneren Antriebe dieselben bleiben und
das daraus erwachsende Handeln ebenfalls, so lange werden sich Welt und Welterleben
ebenfalls nicht dndern. Der gesuchte Tod ist nur ein Ortswechsel, Selbsttétung nur
Scheinlosung und Ausdruck von unerfiillter Sehnsucht.

Die grundsitzliche Haltung der Weisheitslehre des Buddha gegeniiber der Selbsttotung ergibt
sich weitgehend aus den eben getroffenen Feststellungen. Im folgenden sind aber eine Reihe
weiterer Einzelfragen zu erortern. Etwa, ob es doch Umstinde geben kann, unter denen der
freiwillige Tod mit mehr Recht frei-willig genannt werden kann, der Lebensverzicht eher
gebilligt oder unter moralischen Gesichtspunkten vielleicht sogar positiv gewertet werden
kann.

Eine erste Frage wirft wieder einmal Skeptiker Payasi auf, den wir bereits kennen. Er verlangt
nach einer Antwort, warum sich denn die vielen geistig und moralisch hochstehenden
Angehorigen des buddhistischen Ordens nicht selbst das Leben nehmen. Steht ihnen doch
nach eigener Uberzeugung eine weit bessere Zukunft bevor. Welchen Sinn macht da langes
Zuwarten:

Ich habe, Kassapa, Asketen und Priester gesehen, die tugendhaft sind, edle
Vorsitze haben, die zu leben begehren, nicht sterben wollen, die Wohlsein
wiinschen und Wehe verabscheuen. Da habe ich mir gedacht: “Wenn diese
verehrten Asketen und Priester wiiiten: Hier gestorben wird es uns besser
gehen, wiirden sie entweder Gift nehmen oder zur Waffe greifen oder den
Tod durch Erhidngen suchen oder sich von einem Felsen herabstiirzen. Weil
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sie das aber nicht wissen, darum wollen sie am Leben bleiben, wollen nicht
sterben, wiinschen Wohlsein und verabscheuen Wehe, bringen sich nicht

b

um.
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Der Einwand Payasis ist hier vor allem wieder gegen die buddhistischen Jenseitsvorstellungen
gerichtet. Er glaubt einen Widerspruch zwischen den propagierten Anschauungen der Monche
und deren Verhalten zu bemerken. Wer einerseits von der Fortexistenz und dem Karma-
Gesetz iiberzeugt ist, andererseits als Ordensmitglied ein verdienstvolles und untadeliges
Leben flihrt, dem miiBite doch der Suizid sehr nahe liegen. Er wére unter diesen Umsténden
ein willkommener schneller Weg in eine bessere Zukunft. Das angefiihrte Argument ist in
unserem Zusammenhang insofern von Interesse, als es dem angesprochenen Kassapo die
Gelegenheit gibt zu verdeutlichen, warum Selbsttotung kein sinnvolles Mittel auf dem
spirituellen Weg ist. Schon gar nicht, um kiinftiges hoheres Wohl schon jetzt
herbeizuzwingen.

Kassapo erzdhlt die Begebenheit um eine schwangere Brahmanenfrau, die eine Erbschaft zu
erwarten hat, falls das kiinftige Neugeborene ein Junge ist. Auf die Geburt des Kindes will sie
nicht warten. Hier und jetzt will sie GewiBBheit und aus lauter Neugier und Mangel an Geduld
schlitzt sie sich den Bauch auf. Das torichte Verhalten zahlt sich fiir sie auf iible Weise aus.
Statt schnellen Reichtum und sofortige Klarheit zu gewinnen, verliert sie schlielich alles: das
eigene Leben und das des Kindes, von Geld und Gut ganz zu schweigen. In den Worten
Kassapos:

Da hat denn jene Priesterfrau ein Messer genommen, hat sich in das innere
Gemach zuriickgezogen und sich den Bauch aufgeschlitzt: ‘Ich will doch
wissen, ob es ein Junge oder ein Méddchen ist’. So hat sie ihr eigenes Leben,
ihre Leibesfrucht und das Erbe verloren, ist wie eine unverstindige Nérrin
in ihr Verderben geraten, aus unangebrachter Neugier auf die Erbschaft.
Genauso konntest du, Kriegerfiirst, wie ein unverstdndiger Narr in dein
Verderben geraten, aus unangebrachter Neugier auf das Jenseits. Es treiben
da Asketen und Priester, die tugendhaft sind und edle Vorsitze haben, das
Unreife nicht hervor, als Weise warten sie vielmehr die Reife ab. Sie
brauchen das Leben. Je ldnger Asketen und Priester, die tugendhaft sind und
edle Vorsitze haben, leben, desto verdienter machen sie sich; denn sie leben

zum Wohle und zum Heile vieler, aus Mitleid zur Welt.
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Zwei weitere Griinde gibt es also, warum Selbsttotung nicht zweckmiBig ist. Zum einen kann
sie keinen Entwicklungsprozel3 beschleunigen, der einer eigenen inneren GesetzmaBigkeit
folgt und eine bestimmte Zeit zur Vollendung benotigt. Wie in der Natur die Frucht auf die
Bliite folgt, aber nach einer angemessenen Frist, so reift auch das gute menschliche Karma
nur in entsprechender Dauer. Sie 146t sich nicht manipulieren.

Zum anderen ist gerade das im ganzen samsara so selten zu erlangende menschliche Leben
eine unvergleichliche Chance. Gemessen an allen anderen Daseinsformen bietet es die besten
Moglichkeiten, Wissen und Einsicht zu erwerben und danach zu handeln. Der Mensch lernt
beides kennen: Gliick und Leid. Er erfdhrt es in unterschiedlichen Graden und in hdufigem
Wechsel. Dabei geht es ihm in der Regel nicht dauerhaft so elend, daB3 er ohnméchtig und
hoffnungslos in Depression und Verzweiflung versinkt. Aber auch nicht so gut, da3 er nur in
Euphorie und Ubermut véllig sorglos dahinlebt. Seine Beobachtung lehrt ihn mit etwas
Aufmerksamkeit recht schnell, das Wiinschenswerte und das Unerwiinschte zu unterscheiden
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und die Wege herauszufinden, wie man das Angenehme bekommt und das Unangenehme
vermeidet. Jeder entwickelt dabei eine eigene Strategie, aber in keiner anderen als der
menschlichen Daseinsweise gewinnen geistige Klarheit und ethisches Verhalten eine so
herausragende Bedeutung.

Sicher, bei den meisten Menschen bleibt beides eine zu stumpfe Waffe, um den
Existenzkampf erfolgreich und endgiiltig zu bestehen. Dennoch wird mit ihnen das tragende
Fundament zur volligen Befreiung aus dem samsaro gelegt. Kommt der menschliche Geist
mit einer geschérften und auf die Bedingtheit aller Phinomene gerichteten Aufmerksamkeit
zur Reife, erreicht er eine neue und alles verdndernde Qualitdt. Er 1463t sich von nun an nicht
langer von der Oberflachlichkeit der Erscheinungen tduschen und folgt ihnen nicht mehr
blind. Er hort auf, blof3 zu reagieren, und beginnt, sein Leben wirklich in die Hand zu nehmen
und ihm eine andere Richtung zu geben.

Da kann es nicht gleichgiiltig sein, wie viel Zeit fiir den angestoenen Wandlungs- und
VervollkommnungsprozeB zur Verfiigung steht. Ein frither Tod kann ihn abbrechen, bevor die
richtige Sicht der Dinge klar genug und die entsprechende Lebensweise gefestigt ist. Wer sein
Leben selbst verkiirzt, nimmt sich die ohnehin knapp bemessene Zeit der Ubung und der
Vertiefung.

Auch wenn aus den genannten Griinden der Suizid von dem Buddha verworfen wird,
verdammt er ithn dennoch nicht. Wie iiberall, wo aus Unwissenheit und Irrtum Falsches getan
wird, geht es nicht darum, mit erhobenem Zeigefinger und moralischer Entriistung zu
verurteilen. Unheilsames Verhalten straft sich selbst. Der Selbst,,morder® ist nicht zu dchten
und zu brandmarken, man muf3 ihm helfen und die Wahrheit zeigen.

Sogar im Orden des Erwachten war nicht jeder gegen den falschen Weg des Suizid gefeit, und
gravierende MiBverstdndnisse und Fehldeutungen miissen hin und wieder vorgekommen sein.
So berichtet eine Sutte von einem Vorfall, der sich eines Tages zu Beginn der Regenzeit in
der Stadt Vesali zutrug und den Tod von Dutzenden von Moénchen zur Folge hatte. Die
fraglichen Ereignisse standen offenbar im Zusammenhang mit einer falsch verstanden
Belehrung iiber eine bestimmte Meditationspraxis.

So hatte der Buddha den Mdnchen fiir die bevorstehenden Wochen als Meditationsobjekt die
Betrachtung iiber die Unreinheit des Korpers gelehrt und sich anschliefend in Klausur
zuriickgezogen. Zu Ende der Periode seiner Abgeschiedenheit vermifite er eine Vielzahl
seiner Anhénger und bat seinen Aufwirter Anando um Auskunft, warum denn die Gemeinde
so dezimiert war. Nun, die Monche hatten die empfohlene Betrachtung in einer vollig irrigen
Art und Weise betrieben, dadurch Ekel und Abscheu vor ihrem Korper bekommen und sich
deshalb das Leben genommen. Daraufhin éinderte der Buddha seine Ubungsanweisungen und
leitete die Monche in der Atembetrachtung an. (S 54,9 und &hnlich Pj 1,3,1)

Im Palikanon sind viele ergreifende Bekenntnisse von Nonnen und Modnchen mit den
Schilderungen ihrer inneren Kédmpfe und Versuchungen iiberliefert. Nicht wenige sehen sich
in Zeiten der Krise und des Zweifels in einer aussichtslosen Lage. Und manche von ihnen
denken an einen Freitod, vollziehen aber den letzten Schritt am Ende doch nicht.

Da schildert die Nonne Siha ihre vergeblichen Versuche, zu Ruhe und Frieden zu kommen.
Nach sieben Jahren des Kampfes ist sie noch immer von Leidenschaft bewegt, ihr Geist unstet
und voller Verlangen. Physisch und psychisch vollig am Ende entschlie3t sie sich, aus dem
Leben zu scheiden.

So nahm ich dann das feste Seil,
ging tief in Waldeseinsamkeit:

‘das Beste, ich erhdng’ mich hier,
mag nicht zuriick mehr in die Welt.’
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Schon war die Schlinge gut geknlipft,
gebunden an den Ast des Baumes, -
ich zog die Schlinge fest am Hals:

da wurde ich im Herzen frei.
(Thig 80/81, nach Sal})

In dieser dramatischen Situation erreicht sie das, wozu sie bisher nicht fahig gewesen ist. Sie
findet die innere Befreiung im selben Moment, in dem sie alle Hoffnung auf Beendigung ihrer
Qual aufgibt. Sie 148t von allem, von der Verzweiflung {iber ihre gegenwirtige Lage und von
dem iiberméchtigen Willen, endlich Erlésung zu finden.

Ihr ménnliches Gegenstiick ist Sabbadaso. Sein Lebensweg ist von dhnlichen Hoffnungen,
innerem Ringen und zermiirbenden MiBerfolgen geprigt. Ruhelos und ohne seinem Ziel
ndherzukommen, resigniert er schlieBlich und verldBt sein Kloster, um sich die Pulsadern zu
Offnen. Er fiirchtet ndmlich, sonst am Ende sogar von dem bereits so lange gefiihrten
Ubungsweg abzufallen und die Mitbriider zu verraten.

Vor fiinfundzwanzig Jahren schon
zog aus dem Hause ich hinaus,
doch nicht ein Fingerschnalzen lang
errang ich Stille im Gemiit.

Fand nicht des Herzens Ruhepunkt,
vom Reiz der Sinne stets bedringt.
Die Arme streckt ich weinend aus,
ging fort, verlie das Kloster da.

Zum Messer werd ich greifen jetzt.
Was hat das Leben noch fiir Sinn?
Warum gab ich die Regel auf?

Wer so wie ich, wiinscht sich den Tod.

Ich nahm das Messer in die Hand
und lieB mich auf das Lager ab.
Das Messer war schon angesetzt,
die Ader mir zu 6ffnen selbst:

Da drang ich mit dem Geiste durch,
sah klar den Dingen auf den Grund.
Erbarmlichkeit war offenbar,
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konnt nichts mehr finden an der Welt.

Da wurde ich im Herzen frei,
sieh das Gesetz der Lehre an:
drei Wissen sind erschlossen nun,

die Buddhabotschaft ist vollbracht.
(Thag 405-410, nach Sal3)

Wie bei Siha ist der Moment der groBten Verzagtheit zugleich der Moment der Rettung.
Sabbadaso ist vollig verdndert, sein Gemiit gestillt, sein aufgewiihlter Geist besdnftigt. Seine
Befreiung ist begleitet von der blitzartigen Einsicht in die Natur der Dinge, deren Faszination
und deren Schrecken mit einem Mal authéren.

Die Uberlieferung kennt neben diesen Beispielen auch mehrere Fille der vollzogenen
Selbsttotung von Monchen. So wird etwa Channo erwihnt, der sich wegen starker
korperlicher Schmerzen die Pulsadern o6ffnet und stirbt. Deswegen wird er von einigen
kritisiert. Besonders in einem Dorf, in dem er gut bekannt ist, werden mif3billigende Worte
laut. Offensichtlich sieht man darin eine Handlungsweise, die eines Mitgliedes des Ordens
unwiirdig ist. Der Buddha jedoch tadelt die Selbsttotung in diesem konkreten Fall nicht, ja er
nimmt den Monch sogar ausdriicklich in Schutz.
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Bald danach griff Channa zum Messer. Sariputta aber ging zum Erhabenen,
berichtete ihm, dal Channa zum Messer gegriffen habe und fragte, welchen
Gang Channa nun gehe, welches Schicksal ihm bevorstehe. Der Erhabene
erwiderte:

,,Hat dir Channa nicht erklart, dal er nicht zu tadeln sei?*

,,Es gibt aber®, sagte darauf Sariputta, ,,in dem Dorf Pubbajira im Lande der
Vajji Familien, die mit Channa befreundet sind und die ihn tadeln.*

»Das mag sein®, sprach der Erhabene, ,,ich aber sage nicht, da3 er deswegen
zu tadeln sei. Wenn jemand, der den gegenwirtigen Leib ablegt, einen
anderen Leib ergreift, dann sage ich, daB3 er zu tadeln ist. Das trifft aber bei
dem Bhikkhu Channa nicht zu. Da3 er zum Messer gegriffen hat, ist nicht

zu tadeln.”
(M 144, nach Schmidt)

Fir den Heilgewordenen gelten demnach ganz andere MaBstibe. Dieser kennt weder
Zuneigung noch Abneigung in bezug auf weltliche Dinge. In ihm sind die Triebe vollig
erloschen, die zu einer Wiederverkorperung dringen. Mit dem Korper identifiziert er sich
nicht langer, von der Welt erwartet er nichts mehr, das vergidngliche Leben ist als ein letztlich
sinnloses und zielloses Geschehen erkannt, in dem es Vollendung und Frieden nicht geben
kann: ,,Gier und ,,Ha* sind vollig abgeklungen, ,,Verblendung* ist aufgeldst. Wenn er
seinem ,,Leben* ein Ende setzt, legt er nur eine innerlich ldngst schon liberwundene Last ab.
Sein Tod betrifft nur seinen bisherigen, letzten Korper, einen aus frilherem Wahn
geschaffenen Daseinsrest. Die Freunde und Verwandten Channos unterliegen -einer
Fehleinschidtzung, weil sie nur das dullere Geschehen wahrnehmen, nicht aber dessen ganz
andere Bedeutung erkennen. Der Buddha weil3, dal Channo ldngst ein Heiliger geworden ist
und sich jeder gingigen Beurteilung entzieht.

Ahnlich verhilt es sich bei Vakkali (S 22,87), der schwer erkrankt ist, und bei Godhiko (S 4,23),
der immer wieder vergeblich versucht, in der Meditation bestimmte Vertiefungsstufen zu
erlangen. Beide greifen zum Messer, aber als Erloste und daher ohne vordergriindige Motive.
Der bloBe Akt der Entleibung ist moralischer Beurteilung demzufolge nicht zugénglich, das
haben bereits die bisherigen Beispiele gezeigt. Es sind die jeweils tragenden Geistes- und
Gemiitskréfte, die die Qualitit der Handlung ausmachen. Thnen allein kommt karmische
Bedeutung zu, und sie allein sind mal3gebend, ob es zur Wiederverkorperung kommt und wie
die kiinftige Existenz ausfillt. Nur sie qualifizieren das selbstbestimmte Lebensende als
heilbringend oder -hindernd.

Ein Beispiel ganz anderer Art gibt uns Ratthapalo, von dem ebenfalls schon an friiherer Stelle
die Rede war. Dort wurde er als gereifter Monch dargestellt, der aber - wie nun ersichtlich -
vor dem Gang in die Hauslosigkeit eine harte Auseinandersetzung um die Erlaubnis zum
Eintritt in den Orden zu bestehen hatte. Zur fraglichen Zeit wurden Ménner und Frauen nur
unter bestimmten Bedingungen ordiniert; unter anderem muflten sie die Zustimmung ihrer
Eltern einholen. Erhielten sie diese nicht, blieb ithnen nichts anderes iibrig, als zunichst den
Tod von Vater und Mutter abzuwarten.

Die Eltern Ratthapalos wollen die Erlaubnis unter keinen Umstéinden geben. Zu sehr hingen
sie an ihrem einzigen Sohn und sie tun alles, um ihn von seinem Vorhaben abzubringen.
Ratthapalo, seinerseits zum letzten entschlossen, tritt in den Hungerstreik. Er wirft sich auf
den Boden und verweigert jegliche Nahrung: ,,Hier werde ich sterben oder Bhikkhu werden®,
ruft er aus. (M 82, nach Schmidt) Dreimal versuchen die Eltern, ihn zu besinftigen und ihn von
seinem Plan abzubringen, dreimal seine Freunde. Vergebens, er ist zum Tod entschlossen. Mit
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der Aussicht, sein Leben zu retten und ihn spiter wenigstens als Pilger im Elternhause
wiederzusehen, willigen Vater und Mutter schlieflich ein. Ratthapalo verlafit seine Familie.
Es ist offensichtlich, da Ratthapalo nicht primir den Tod im Auge hat. Er ist nicht der
eigentliche Zweck seines Handelns. Hier wird vielmehr die Selbsttétung angedroht und als
Instrument eingesetzt, um ein sonst gefahrdetes Lebensziel noch zu erreichen. Ratthapalo will
sich nicht das Leben nehmen, er kalkuliert diesen Schritt aber als soziales und
psychologisches Druckmittel ein. In der erwédhnten Lehrrede wird sein Verhalten
bemerkenswerter Weise weder explizit befiirwortet noch verurteilt. Das Schweigen des
Erwachten deutet eher auf eine stillschweigende Billigung im konkreten Fall hin, bei dem die
zugrunde liegenden Beweggriinde und das dann schnell erreichte hochste Ziel der Vollendung
ein solches Vorgehen annehmbar erscheinen lassen. Hat doch auch der Buddha bei seinem
Gang in die Hauslosigkeit der eigenen Familie Schmerz und Trédnen bereitet - allerdings, um
nur kurze Zeit spdter als meisterhafter Lehrer zuriickzukehren und seinen Verwandten den
Weg zu volliger Leidlosigkeit zu zeigen.

Das Bild wird noch differenzierter, wenn wir weitere mogliche Situationen und Motive fiir
einen freiwilligen vorzeitigen Tod in Betracht ziehen. Einige von ihnen sind in den
buddhistischen Texten dokumentiert. Bemerkenswert ist, dal3 im folgenden nicht mehr das
angestrebte eigene Gliick den Ausschlag gibt, sondern das Wohlergehen anderer. Der Tod ist
auch nicht ldnger eigentlicher Mittelpunkt der Handlung, sondern eher eine unumgéngliche
Begleiterscheinung. Nie ist der Geist der jeweiligen Hauptperson diister, verworren oder
orientierungslos, sondern gelassen, ja heiter, hell und klar. In den fraglichen Fillen fehlt
schlieBlich jedes Moment von Aggression, Selbstzerstorungswut, Feindseligkeit oder Hal.
Vielmehr sind Giite, tiefes Mitempfinden und grofle Hingabe die Beweggriinde fiir ihr Tun.
Wir sehen also, daB es oft kaum mehr als AuBerlichkeiten sind, die ,,Freitod* und ,,Freitod*
miteinander verbinden.

In dem beriihmten Metta-Sutta aus dem Suttanipata, dem buddhistischen Hohelied der
selbstlosen Liebe, veranschaulicht der Erwachte eine solche Haltung an der Beziehung der
Mutter zum Kind, wie sie sich etwa in einer Gefahrensituation ausdriickt:

Wie die Mutter ihren eigenen Sohn,
Ihr einzig Kind mit ihrem Leben schiitzt,
So moge man zu allen Lebewesen

Entfalten ohne Schranken seinen Geist.
(Sn 149, nach Nyanaponika)

Das Leben des geliebten Kindes wird als so wertvoll und schutzbediirftig empfunden, da3 das
Interesse an der eigenen Unversehrtheit in den Hintergrund tritt. Die Mutter unterscheidet
nicht zwischen ,,Ich* und ,,Du®, weil sie das Kind immer als einen Teil von sich erlebt, um
den sie sich nicht minder sorgt als um sich selbst. Mehr noch, im Zweifel steht sie zuriick. Sie
hat bereits einen groflen Teil ihres Lebens hinter sich, Sohn oder Tochter aber die Zukunft
noch vor sich, fiir die sie die volle Verantwortung iibernimmt. Ihr Leben ist dafiir ein Preis,
den sie gegebenenfalls gerne bezahlt.

Die Haltung der Ich-Du-Gleichheit, der Selbstlosigkeit und des grenzenlosen Mitempfindens,
ist das Gegenstiick zu eigensiichtigem Verlangen, das nur fiir sich will, dem néchsten
gegeniiber blind ist, das Ego in den Mittelpunkt riickt und dann in Riicksichtslosigkeit und
Feindschaft umschligt, wenn sich seiner Befriedigung Hindernisse in den Weg stellen.

Am ehesten erwarten wir eine solche uneigenniitzige Haltung in der Familie, in der die
Bindungen der Menschen am intensivsten sind, die Ndhe am grofften und das
Zusammengehorigkeitsgefiihl am stdrksten. Doch der Palikanon enthélt mannigfaltige Belege
dafiir, daf} die Metta-Gesinnung eine iiberragende und universelle Haltung werden kann und
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sich nicht etwa auf einen bestimmten sozialen Kontext oder einen kleinen Bereich besonders
enger Gemeinsamkeit beschrankt. Als Ausgangspunkt und Ergebnis des ethischen Verhaltens
und spiter als meditative Ubung ist sie sogar ein wichtiger Abschnitt auf dem Weg der
Befreiung.

Deshalb wundert es auch nicht, dal3 Liebe und Giite von dem Erwachten immer wieder hoch
gelobt werden und bei seinen eigenen Lauterungsbemiihungen einen bedeutsamen Platz
einnahmen. Die Jataka, die am ehesten mit unseren Mérchen und Fabeln zu vergleichen sind
und lehrhafte Episoden aus fritheren Existenzen des Buddha zum Inhalt haben, enthalten
Dutzende von Erzéhlungen, die seine Herzlichkeit und seine Anteilnahme am Wohlergehen
der Wesen rithmen. In vielen unterschiedlichen Rollen als Mensch oder auch als Tier stellt er
dort seine geistigen und moralischen Qualitidten unter Beweis. Wie weit Anteilnahme und
GroBmut gehen konnen, sollen zwei Beispiele veranschaulichen.

Die erste Geschichte handelt von zwei Gazellenherden, die in die Gefangenschaft eines
jagdbesessenen und fleischhungrigen Konigs geraten sind. Sooft es ihn geliistet, geht er auf
Jagd und verfolgt, dngstigt, verletzt oder totet die Tiere. Um den Schrecken der stindigen
Bedrohung zu mindern, beschlieBen die Tiere, zu bestimmten Zeiten eines der ihren zu
opfern. Das Los entscheidet, wer den schweren Gang antreten mul3. Eines Tages trifft es eine
trachtige Gazelle, die um ihres ungeborenen Jungen willen um Schonung bittet. Sie wird
jedoch nicht gewihrt. Sakho, der Fiihrer ihrer Herde, lehnt mit der Begriindung ab, daf ihr
Los nicht auf ein anderes Tier libertragen werden kann.

In ihrer Not nun kommt sie zu Nigrodho, dem Leittier des zweiten, fremden Rudels, und klagt
ihm ihr Leid. Wie zu erwarten findet sie nun Gehor. Aber Nigrodho bringt es nicht iiber sich,
das Leid des Todes einer anderen Gazelle aufzubiirden, obwohl ihm das sein Rang als
Anflihrer der Herde ohne weiteres ermoglicht hitte. Er fait den EntschluB3, sich selbst dem
Konig als Opfer anzubieten, und legt seinen Kopf auf den Opferblock. Gerne will er aus
Verantwortung und Mitgefiihl sein Leben hingeben, um ein anderes zu retten. Der Tod
bedeutet ihm in dieser Situation nichts.

Unser Empfinden verlangt, daB3 eine derartige selbstlose Tat belohnt wird. Und tatséchlich
findet Nigrodho Gnade vor dem Konig, der nicht nur ihn verschont, sondern alle anderen
Gazellen ebenfalls, und der nach diesem Erlebnis fiir alle Zeit auf die Jagerei und
Fleischgenuf3 verzichtet. Nigrodho ist natiirlich niemand anderer als der Bodhisattva, der
kiinftige Buddha, der schon jetzt viele der groBartigen Eigenschaften besitzt, die den Weg der
Buddhaschaft bereiten. (J 12)

In einer anderen Tierfabel ist ein Hase die Hauptperson. Er ist ebenfalls eine frithere Existenz
des werdenden Buddha. Bei seinen Freunden, einem Affen, einem Schakal und einem
Fischotter ist er sehr geachtet und wird als hochherzig und weise angesehen. Auf seinen Rat
horen sie. Als wieder einmal der Uposatha-Tag heranriickt, der indische Fasten- und Feiertag
also, mahnt der Hase seine Freunde, in diesen Stunden besonders groBmiitig und vor allem
gebefreudig zu sein. Gliickliche Umsténde bringen drei der Freunde in den Besitz reichlicher
Nahrung. Fisch und Fleisch, Friichte und Milch bringen sie nach Hause, mehr als sie selbst
bendtigen. Am nichsten Tag nun kommt ein Brahmane des Weges und fragt die Tiere nach
Almosen. Fischotter, Schakal und Affe geben gerne ihren Teil. Nur der Hase hat es nicht so
leicht wie die Gefdhrten, frilt er doch nur Gréaser und Kriuter, ohne je Vorrite anzulegen.
Was konnte er da geben? Der Hase weill es, ohne zu iiberlegen: sich selbst. Er bittet den
Brahmanen, Holz zusammenzutragen und Holzkohle fiir ein Feuer vorzubereiten. Da hinein
wird er sich freudigen Herzens stiirzen, um dem frommen Bettler sogar das ihm verbotene
Schlachten abzunehmen. Er braucht nur das gare Fleisch zu verzehren und seinen Hunger zu
stillen. (J 316) Dall es auch hier zu einem guten Ende kommt, weil der Brahmane der
verkleidete Gotterkonig Sakko ist, der den Hasen nur auf die Probe stellen will, sei am Rande
erwéhnt.
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Das Bemerkenswerte in diesem Jataka ist die vollige Leugnung der eigenen Interessen
gegeniiber dem Wohlbefinden des anderen - bis zum &uflersten Extrem. Zum einen ist der
Brahmane ein vollig Fremder, zu dem keinerlei freundschaftliche oder verwandtschaftliche
Beziehungen bestehen. Auch irgendwelche sonstigen Verpflichtungen gibt es nicht. Der Hase
aber macht keinerlei Unterschied; von wem auch immer er gebeten wird, er gibt. Er gibt das
nach gewoOhnlichen MaBstdben hochste Gut, das eigene Leben, um eines vergleichbar
geringen Anlasses willen: die Bitte um ein Almosen.

Zum anderen ist es die innere Haltung des Tieres, die ganz auBergewohnlich ist. Es tut all das
nicht aus bloBem Pflichtgefiihl oder mit bitterer Miene und mit Klagen. Freudigen Herzens
und mit volliger Gelassenheit kann er sich opfern, weil er sich in Ubereinstimmung mit seinen
hohen Idealen und Anspriichen sieht. Seine Liebe unterscheidet in keiner Weise mehr
zwischen Ich und Du, Giite und Mitempfinden sind im wahrsten Sinn grenzenlos. In der Sicht
des weisen Hasen ist der Tod kein Verlust und das Sterben kein Drama. Tod ist der Ubergang,
der ihn und die Freunde doch nur ,,an den Ort ihrer Verdienste* gelangen 14t.
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STERBEN
,»Wie des Gesittigten Wohlbehagen*

Wenn der Buddha die Unzuldnglichkeit der Existenz in formelhafter Kiirze umreif3t,
formuliert er als ersten Satz: ,,Geburt ist Leiden, Altern ist Leiden, Sterben ist Leiden.* (D 22)
Dies zielt zunédchst auf das korperliche Dasein und seine schmerzliche Seite. Schon der
Eintritt in das irdische Leben beginnt mit einem Schrei, aber nicht mit einem Schrei der
Freude und des Entziickens iiber das Hiersein. Er ist vielmehr Ausdruck eines traumatischen
Erlebnisses, nimlich des beklemmenden und strapazidsen Aktes des Austrittes aus dem
Mutterleib. Verletzbarkeit und Treffbarkeit des Leibes, sein Verschleill und seine Abnutzung
sind von nun an allzu treue Begleiterscheinung des Lebens. Bis schlielich ein neuer groBer
Umbruch bevorsteht, ein weiterer Markstein inmitten der sonst rieselnden und allméhlichen
Verianderungen. Das Sterben selbst soll nun Thema sein.

Wir haben den Menschen kennengelernt als einen Komplex von physischen und psychischen
Elementen. Wir haben gesehen, daB3 das In-dividuum, das ,,Un-teilbare* sehr wohl aus
einzelnen Komponenten zusammenfiigt ist und dal3 ,,Leben nichts anderes ist als deren
wechselvolles Spiel. Ein solches Grundverstindnis von ,,Mensch®, ,,Person‘ oder ,,Wesen* ist
die Voraussetzung fiir eine angemessene Erkldrung des Sterbevorganges.

Sterben aus buddhistischer Sicht ist sehr wohl der vollige Zusammenbruch der Personlichkeit
in ihrer bisherigen psycho-physischen Struktur, es ist aber nicht das Ende dieser
Personlichkeit und der Lebensvorgénge als solcher. Das Eigentliche, das Empfindende,
Erkennende und Wollende, trennt sich lediglich von dem Grobmateriellen. Eine leblose,
alsbald génzlich zerfallende Hiille bleibt zuriick, ohne Warme, Kraft und BewuBtsein. Als
Instrument des Erlebens und Handelns wird der Korper unbrauchbar; seine Bestandteile
kehren in den Kreislauf der Natur zuriick, aus der sie einst als Nahrung genommen wurden.
Nach den Worten des Buddha ist das Sterben der Wesen nichts anderes als ,,Zerfall®,
,Verschwinden®, ,,Abscheiden* und ,,Wegwerfen des toten Korpers®. (D 22, nach Dahlke)

Der sinnlichen Wahrnehmung des aufenstehenden Betrachters sind enge Grenzen gesetzt,
wenn er den Sterbevorgang bei einem anderen Menschen beobachtet. Denn er erblickt in der
Leiche nur das ehemals Bewegte, nicht aber das Bewegende; er sieht nur den stofflichen
Uberrest, nicht jedoch die fortbestehende, ausgestiegene Psyche und ihre feinstoffliche
Entsprechung. Beide sind fiir ihn transzendent.

Der Sterbende wiederum hat eine ganz andere Perspektive. Im Sterbevorgang verliert er nach
und nach die Kontrolle iiber seinen Korper. Er kann sich nicht ldnger bewegen, die
GliedmaBlen gehorchen nicht mehr. Die dufleren Sinneswahrnehmungen werden schwicher
und horen langsam ganz auf. Das Drauflen entschwindet in dem Malle, wie sich das
Vermogen der Sinnesorgane zurilickzieht. Schlieflich ist die ganze ,duflere Welt*
untergegangen, aber ohne dall damit der Sterbende vernichtet und sein BewuBtsein fiir immer
erloschen wire. Er findet sich unmittelbar - vielleicht erstaunt, vielleicht verwirrt, verangstigt
oder begliickt - in einer neuen Umgebung vor, die fiir ihn vielleicht vor wenigen Momenten
noch ebenso transzendent war, wie es seine frilhere Umwelt jetzt ist. Irgendwann sind die
letzten Kontakte zu den bisherigen Erlebnisrdumen abgeschnitten, und neue beherrschen die
Szene.
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Diese Beschreibung soll als ein Schema gelten, das eine erste Orientierung gibt und einen
Rahmen, um alle noch folgenden Einzelheiten zuzuordnen. Dazu gehdren die vielféltigen
dulleren Umstdnde des Sterbens, die innere Haltung und die Empfindungen der Sterbenden
wie auch die Mdglichkeit der Vorbereitung auf die Sterbestunde.

Im samsarischen Kreislauf ist, wie an anderer Stelle beschrieben, der ,,h6llische Aufenthalt
ein duferstes Extrem. Er ist dadurch gekennzeichnet, dal nur Grauenvolles zum Erleben
kommt, immer das genaue Gegenteil von dem, was den Wesen erwiinscht ist und ihnen wohl
tut. Hollischer Aufenthalt bedeutet Existieren in Schrecken und Qual. Im duflersten Fall lassen
sich Leben und Sterben kaum unterscheiden: Leben ist geradezu Dahingeschlachtetwerden.
Bei den Schilderungen mancher buddhistischer Texte fiihlt man sich unmittelbar an
christliche Parallelen erinnert, und die dramatischen Bilder aus Dantes Gottlicher Komodie
tauchen vor dem geistigen Auge auf.

Sodann hingen ihn die Hollenwéchter mit den Fiien nach oben und dem
Kopf nach unten und zerhacken ihn mit Schwertern. Sie spannen ihn vor
einen Wagen und lassen ihn iiber eine lodernde, flammende, gliihende
Fliche hin und her laufen. Sie lassen ihn in einen grofen lodernden,
flammenden, gliihenden Kohlenberg hinauf und hinab steigen. Sie packen
ihn an den FiiBen und werfen ihn kopfiiber in einen lodernden, flammenden,
glithenden Erzkessel. Dort kocht er im aufwallenden Schaume und wéhrend
er so kocht, treibt er einmal nach oben, einmal nach unten, einmal nach der
Seite. Dabei empfindet er schmerzhafte, stechende und peinigende Gefiihle;

doch er stirbt nicht, bevor nicht jene schlechte Tat erschopft ist.
(A 3,36, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; siche auch M 129, M 130)

Der Betreffende ist dieser Situation ganz und gar ausgeliefert. Uber ihn bricht ein Sturm
zerstorerischer Kréfte und Impulse herein, die er vollig hilflos iiber sich ergehen lassen muf.
Die Elemente der Natur zeigen sich von ihrer grimmigsten Seite. Feste Materie zerreil3t und
fliissige verbriiht thn, sonst wiarmendes Feuer wird zur unertraglichen Glut, Bewegung in Luft
und Raum ist ohnmichtiges Geworfensein ohne Ziel und Halt. Wo ihm Wesen begegnen,
begegnen sie ihm als Todfeinde und Folterknechte. Sie sind die ,,Teufel*, Reprdsentanten von
Niedertracht und Hal3, von zerstorerischer Wut und mitleidsloser Brutalitt.

Es ist kaum {ibertrieben zu sagen, dafl eine solche Daseinsweise auf der physischen Ebene
permanentes Vernichtetwerden ist. Hier wird geradezu das Sterben gelebt. Der Leib solcher
Wesen ist der unausgesetzten Zerstorung unterworfen. Der Korper wird stindig auf
grausamste Weise zerfleischt, verstimmelt, zermalmt, zerfetzt. Kaum als solcher in
Erscheinung getreten, féllt er schon der Verwiistung anheim. Form und Gestalt, gerade
zusammengefiigt, werden wieder riide zerbrochen. Héllisches Sein am dullersten negativen
Ende der Erlebnisskala ist stakkato-artiges Sterben-Leben, spontanes In-Erscheinung-Treten
und abrupter Untergang.

Wir verstehen diese Vorgédnge leichter, wenn wir uns noch einmal vergegenwértigen, dal} in
diesen Erlebensrdaumen feste und bestindige Materie nicht existiert und daB3 formhafte
Erscheinungen die unmittelbare Manifestation psychischer und geistiger Prozesse ist. Diese
Erlebenswelt ist unmittelbar geist-gewirkt, sie ist spontan bildgewordene seelische Realitét,
die anderen als den uns gewohnten Gesetzen von Werden und Vergehen folgt.

In einer Parallelstelle (M 129) wird der Erwachte nach den Leiden in der hollischen Existenz
gefragt. Nur im Gleichnis, so antwortet er darauf, kann man eine anndhernde Vorstellung
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vermitteln. In fast identischem Wortlaut wie oben entwirft er dann das Bild: Leben mit
Schrecken und Sterben mit Schrecken folgen einander in schnellem Wechsel. Der Tod ist der
augenblicklichen Anfang erneuten Grausens, und das Leben nur die Fortsetzung des Sterbens.
Diese Tragodie des Schmerzes dauert so lange, bis ihre karmischen Bedingungen aufgezehrt
sind diese infernalische ,,Welt* wieder verlassen werden kann.

Am ganz anderen Ende des Daseinsspektrums finden wir bekanntermaflen die ,,Sphére der
Gotter. Von den finf moglichen Daseinsbereichen ist sie - relativ gesehen - die
vollkommenste. In thr werden nur solche Wesen wiedergeboren, die sich zu groBer innerer
Reinheit entwickelt haben. Die hochsten dieser Wesen, die Bewohner der arupa-Welt, der
gestaltlosen Welt also, haben mit Form in keiner Weise mehr etwas zu tun. Sie selbst besitzen
weder korperliche Gestalt noch nehmen sie eine duflere, dingliche Welt wahr. An ihnen ist
nichts Materielles, nichts Sichtbares oder Tastbares. Alles Gegenstdndliche ist ithnen vollig
fremd, bei sich selbst und um sie herum. Uber jegliche weltliche Dualitit ragen sie hinaus.
AusschlieBlich von feinsten Empfindungen der Erhabenheit und des Friedens wird ihre
Existenz getragen, und in ihnen manifestieren sich lediglich zwei der fiinf Daseinsfaktoren:
Gefiihl und Wahrnehmung.

Dieser iiberlegene Zustand mag unermeBlich lange Zeitrdume dauern und ist doch nicht
unbegrenzt. Ist das Karma solcher Wesen erschopft, beginnt ihr erneuter Abstieg im samsara
und es kommt zum Ubergang von der einen in eine andere Daseinsform. Man méchte das fast
nicht Sterben nennen. Denn hier vergeht ja kein Korper, keine materielle Form zerbricht,
keine sinnlich faBbare Individualitit zerfillt. Zudem vollzieht sich dieser Ubergang so
unmerklich-merklich, dal die Bezeichnung Tod nicht recht passen will. Und dennoch ist es
,»Tod“, das Ende des bisherigen Status und Beginn einer neuen Phase im Daseinswandel.
Ganz zaghaft 16st sich die bisherige Einheit des BewuBtseins auf, eine Spaltung tritt zutage.
Innen und AuBlen wird sichtbar, Hier und Dort. Die Zweiheit von Ich-Empfinden und
Welterscheinung kehrt zuriick. Raumerlebnis und Zeiterlebnis kommen auf. Sinnliche
Wahrnehmung wird wieder moglich und mit ihnen das Erleben von Vielfalt. Die Welt der
Formen taucht wieder im BewuBtsein der Wesen auf. In die unvorstellbare Stille und selige
Geborgenheit der arupa-Gotter brechen also nach und nach Vergroberung und
Verschmutzung ein und mit ihnen mehr und mehr Zerbrechlichkeit und Vergéinglichkeit.
Noch wird ,,Sterben* nicht gleich schmerzlich erfahren, es wird als solches anfénglich gar
nicht bemerkt, doch der lange kosmische Pendelschlag hin zu dem oben geschilderten
anderen Extrem hebt an. (D 27)

Die rupa-Gotter nehmen eine Stellung zwischen den ganz weltiiberlegenen iiber und den
sinnlichen Gottheiten unter ihnen ein. IThnen ist die Begegnungswelt schon nicht mehr fremd.
Auch wenn sie keinerlei Begehren oder Abneigung den Dingen gegeniiber kennen, weil sie in
innerem Gliick ruhen und sich nicht nach sinnlicher Befriedigung sehnen, ist ihr Erleben
schon differenzierter, die Polaritit von Ich und Umwelt ausgeprigter. Von einer bestimmten
Klasse solcher Wesen, den Brahmas, heilt es, da3 sie selbst nicht auf einen eigenen Korper
angewiesen sind, aber ab und an sichtbare Gestalt annehmen kénnen. Wenn sie zuweilen aus
ihren Versenkungszustinden aufsteigen und in der Dualitét leben, nehmen sie deutlich ein Ich
wahr, mit dem sie sich identifizieren und um dessen Vergéanglichkeit und Untergang sie sich
sorgen. Doch bald sind sie wieder in tiefe Sammlung getaucht, in der sie zu irgendeinem
Zeitpunkt in aller Stille aus ihrem brahmischen Sein abscheiden, um vielleicht bei den
sinnlichen Gottern wiederzuerscheinen. Wie Einschlafen und Aufwachen mag das Sterben
dieser ,,Gotter der reinen Formen® erscheinen. Der Tod ist ithnen kein Drama, sondern ein
leichtes Hiniibergehen.

Im Vergleich zu den Gottheiten der formlosen Sphire wird das Leben der Wesen auf dem
Weg in die niederen Bereiche der Existenz also allméhlich reger. Thre Lebensperioden werden
kiirzer, und ihr Verschwinden aus einem Daseinsbereich und das Erscheinen in einem anderen
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wird entsprechend héufiger. Das Sterben selbst gestaltet sich aulerdem bewegter und wird
immer deutlicherer als Einschnitt erfahren.

Wenn ein Deva im Begriff steht, aus der Gottergemeinschaft abzuscheiden,
werden fiinf Vorzeichen offenbar: Die Krinze welken, die Gewinder
zerfallen, aus den Armhohlen bricht Schweill hervor, der Korper verfarbt
sich, und der Deva fiihlt sich auf seinem Gottersitz nicht mehr wohl. Wenn
die Gotter bemerken, dall fiir diesen Deva sein Abscheiden bevorsteht,
wenden sie sich mit freundlichen Worten an ihn und sprechen: ,,Verehrter,

gehe von hier aus den guten Weg ...*
(It 83, in Anlehnung Seidenstiicker)

Hier ist das Sterben eines gottlichen Wesens (deva) der Sinnensphire angedeutet. Wie sein
Leben ist auch sein Sterben. Seine Korperlichkeit ist nicht grob-materiell und derb, sie ist viel
feiner und zarter und von daher weniger zerbrechlich als die unsrige. Der Ubergang von einer
Daseinsform in eine andere ist ein sanfter, der sich langsam anbahnt und allméhlich vollzieht.
Hier gibt es keine abrupten und harten Briiche, kein zdhes Ringen, keinen qualvollen Kampf
oder erzwungene Resignation. Fiir den Deva ist das Sterben wohl eine leidvolle Erfahrung
von Vergénglichkeit, von Trennung und Verlust, sie hat aber mit Entsetzen und Verzweiflung
nichts zu tun. Der Abschied ist unvermeidbar, doch ist der Neubeginn nicht schwer.

Mit dieser Charakterisierung kommen wir bereits in die Ndhe menschlicher Verhiltnisse. Bei
den Menschen, so wurde gesagt, sind Handeln und Erleben gemischt, von dulerster Roheit bis
zu achtunggebietender Hochherzigkeit finden sich alle Abstufungen. Natiirlich muf3 die
karmische Ernte dem gemail sein, und das hei3t das jeweilige Erleben. Entsprechend vielfiltig
sind auch die Moglichkeiten, wie sich das Sterben vollzieht und wie es empfunden wird. Der
Tod spiegelt ebenfalls das vergangene Wirken der Wesen - wenngleich sich der normale
Menschenverstand vor voreiligen Schliissen hiiten sollte.

Sterben kann auf dieser Erde ein dramatisches Geschehen sein, dullerlich brutal und
gewaltsam. Oft ist es vorzeitig und plotzlich, wie aus heiterem Himmel, ohne Vorwarnung
und ohne die Chance der inneren Vorbereitung. Nicht selten horen wir vom Tod eines
Menschen durch die wiitende Hand eines anderen, grausam und bestialisch. Seit der Zeit des
Buddha hat sich da sehr wenig gedndert. Noch immer konnen die Feindschaft des
Mitmenschen, aber genauso die eigene Unachtsamkeit und die Gefahren der Natur das
Sterben zu einem unerwarteten und bestiirzenden Ereignis machen. Schlangenbifl und
Vergiftungen, Unfille und heimtiickische Krankheiten, Streit, Mord und Krieg waren schon
Stichworte in einem anderen Zusammenhang. (A 8,74; M 13) Naturkatastrophen und
Blitzschlag (D 16), Folter und Hinrichtung seien aus den traditionellen Texten nun noch
angefligt. (M 129; D 26)

Eine ganz andere Situation zeigt sich dagegen in den folgenden Sitzen des Buddha, die er im
Zusammenhang einer Schilderung der Vorgeschichte der Menschheit skizziert. Sudassana, ein
Kaiserkonig aus mythischer Vergangenheit, stirbt. Er ist ein Muster {iberragender Humanitét,
die die grolen Herrscher der menschlichen Urzeit auszeichnete, der man gelegentlich auch
heute noch begegnen kann. Sie préigt auch die letzte Stunde des Monarchen. Es ist ein Sterben
in Wiirde und GroBe, das uns hier begegnet, ein Ende ohne Krampf. Der Kaiser stirbt in
Frieden und lebenssatt, und natiirlich fiihrt ihn sein kiinftiger Weg nach oben:

Da ist denn jener Konig Sudassana bald darauf gestorben. Wie ein
Hausvater oder der Sohn eines Hausvaters, der ein wohlbereitetes Mahl
eingenommen hat, nach Tisch Behagen empfindet, so hat jener Konig
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Sudassana das Sterbegefiihl empfunden. Nach dem Tode aber ist er auf gute

Féhrte, in brahmische Welt emporgelangt.
(D 17, in Anlehnung an Neumann)

Das Karma-Gesetz gibt die Erkldrung, woher diese enormen Unterschiede kommen. Natiirlich
kann auch beim Sterbevorgang nur das geschehen, was zu irgendeiner Zeit von den Wesen ins
die Dasein geschickt wurde. Jetzt kommt es lediglich zuriick, tritt nur in Erscheinung - als
Frucht eines vielleicht sehr, sehr lange zurilickliegenden Tuns. Der Schatten einstiger
gewaltsamer Tat liegt iiber dem jéhen Tod. Der ruhige Hingang am Ende eines langen reichen
Lebens deutet auf fritheres harmonisches und gewéhrendes Wirken.

Zu den ,Friichten schlechter Lebensfiihrung® gehort ein ,,unruhiger Tod“. Er wird vom
Erwachten neben dem ,Verlust an Vermodgen®, ,,einem schlechten Ruf®, ,junsicherem
Auftreten in jedweder Gesellschaft” und den ,,Daseinsabgriinden nach dem Tod* genannt.
Diese fiinf Nachteile treffen den ,,Sittenlosen®, wahrend der ,,Sittenreine” auf ein ,,grof3es
Vermogen®, einen ,,guten Ruf®, ,sicheres Auftreten®, ,,himmlische Welt* nach dem Ableben
und auf einen ,,ruhigen Tod* zihlen kann. (A 5,113, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich D 16)
Der Buddha hat hier die allgemeine Formel aufgestellt: Ein disharmonischer Tod und
unmoralisches Verhalten zu Lebzeiten korrespondieren miteinander, ebenso ethisches
Verhalten und ein Tod ohne Drama. Fiir die jeweiligen einzelnen Handlungsweisen gilt
Entsprechendes. So liegen die Folgen etwa des Streites (A 5,212) oder des Schimpfens (A 5,211)
nahe. Wenn der Alltag hiufig aus Auseinandersetzungen, Spannungen und Arger besteht und
die meiste Kraft darauf verwendet wird, wie sollte da das Lebensende harmonisch und
versohnlich sein? Und umgekehrt pafit eine friedvolle Sterbestunde zu einem schlichten
Dasein ohne Streit und Aggression. Wenn Konflikte im Leben keine oder kaum eine Rolle
spielen, tun sie es am Ende des Lebens genausowenig. Es sei denn, daf} gerade jetzt die
Resultate friiherer und unbewiltigter Taten zur Oberfliche kommen. Diese Mdglichkeit
andert nichts an den geltenden Zusammenhéingen zwischen Ursache und Wirkung, sie warnt
uns aber wieder, mit wenigen Grundregeln eine komplexe Wirklichkeit verstehen und
erkldren zu wollen.

Wir sollten uns bei dieser Gelegenheit auch in Erinnerung rufen, dafl unser Handeln auf der
gedanklichen, der sprachlichen oder der korperlichen Ebene das Ergebnis vielfiltiger geistig-
seelischer Antriebe ist. Die Absicht ist die Tat! Ob sie uns bewullt sind oder nicht, braucht
jetzt keine Rolle zu spielen. Tatséchlich sind es unsere psychischen Krifte, die uns agieren
lassen. Das vielgestaltige Motivationsbiindel, das und eigentlich ausmacht, der Komplex
unseres Wollens, unser ,,Herz* entscheidet tiber unser ,,Schicksal®. Und damit gibt es auch
den Ausschlag fiir das Wann und Wie unseres Ablebens.

Ist das Herz unbewacht, so sind auch die Taten in Werken, Worten und
Gedanken unbewacht. Wer aber darin unbewacht ist, dessen Taten in
Werken, Worten und Gedanken stehen offen dem Schlechten. Stehen sie
aber dem Schlechten offen, so werden seine Taten in Werken, Worten und
Gedanken verderbt sein; und mit verderbten Taten in Werken, Worten und

Gedanken hat er keinen angenehmen Tod, keine gliickliche Sterbestunde.
(A 3,110, in Anlehnung an Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich A 3,111)
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Wer zeitlebens hinsichtlich seines Tuns Achtsamkeit und Klarheit entwickelt, wer sich nicht
unkontrolliert allen moglichen negativen Impulsen iiberldf3t, sondern vielmehr an sich arbeitet
und zu Sammlung kommt, der hat die beste Vorbereitung auf seine Sterbestunde. Einem
ungetriibten Tod sehen nach der Aussage des Buddha deshalb der Geduldige (A 5,215/216) und
der Freundliche (A 5,217) entgegen. Geduld und Freundlichkeit sind Aspekte von Giite oder
Liebe, einer der wichtigsten und heilsamsten Haltungen im Leben. Metta, die Gesinnung der
Ich-Du-Gleichheit, hat nicht nur unmittelbar wohltuende Folgen, weil sie froh und still macht.
Ist sie Teil der Personlichkeit geworden, préagt sie das Leben und gleichermallen das Sterben.
Sie macht die Begegnung der Menschen harmonischer und konfliktfreier, weil sie auf
Ausgleich bedacht ist, die Interessen, Wiinsche und Note des anderen sieht und einbezieht.
Sie besinftigt und befriedet die Anbrandungen der weltlichen Ereignisse. Der mit ihr
wachsende Einklang mit der Umwelt erleichtert die eigene Ausgeglichenheit und macht
unerschiitterlicher gegeniiber allen Herausforderungen und Gefdhrdungen. Metta
unterscheidet nicht nach Freund und Feind, lieb und unlieb, und sie fithrt zu Ruhe und
Gleichmut - selbst im Sterben.

Hat man die Giite, die gemiiterlosende gepflegt, entfaltet, hdufig geiibt, sie
zur Triebfeder und Grundlage gemacht, sie gefestigt, groBgezogen und zur
rechten Vollendung gebracht, so hat man elf Vorteile zu erwarten. Welche
elf?

Man schléft friedlich; man erwacht friedlich; hat keine bosen Traume; ist
den Menschen lieb; ist den libermenschlichen Wesen lieb; die Gottheiten
schiitzen einen; Feuer, Gift und Waffen koénnen einem nicht schaden;
schnell sammelt sich der Geist; man hat einen unverstorten Tod; und sollte
man nicht zu noch Hoéherem vordringen, so wird man in einer Brahmawelt

wiedergeboren.
(A 11,16, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Es wundert uns nicht, wenn ein duBlerlich schreckliches Ende von ebenso entsetzlichen
Gefiihlen begleitet ist. Wir erwarten von einem Soldaten, der in der Schlacht fillt, keinen
friedvollen Tod. Genausowenig ist normalerweise das Sterben auf der Krebsstation eines
Krankenhauses oder eine Hinrichtung eine wiirdevolle und freudige Angelegenheit. Und
wenn andererseits der vorhin erwdhnte Kaiser Sudassana beherrscht, ja mit Behagen stirbt,
fiilhren wir auch das fast selbstverstindlich auf die - in diesem Fall gilinstigen - dufleren
Bedingungen zuriick. Dennoch wire die Folgerung falsch, dall zwischen den beiden Faktoren,
den dufBleren Umstinden des Sterbens und der jeweiligen Qualitit des Erlebens, ein
zwingender Zusammenhang besteht. Die Uberlegungen des letzten Abschnittes haben das
bereits angedeutet, und so kann tatséchlich selbst derjenige, der auf eine grdflliche Weise
umkommt, dennoch seelisch und geistig vollig unberiihrt bleiben.

Ein gutes Beispiel ist Mahamoggallano, einer der Hauptjiinger des Buddha. Wie sein Freund
Sariputto verstarb Moggallano vor dem Erwachten. Zu diesem Zeitpunkt hatte er ein Alter
von vierundachtzig Jahren, er war an das Ende des spirituellen Weges angekommen und hatte
die vollige Befreiung erlangt. Doch war sein Tod keineswegs so, wie man ihn bei einem
Heiligen erwartet hétte. Er wurde ndmlich ermordet.

Im Orden der Jinas, einer anderen zeitgendssischen Religionsgemeinschaft, hat sich
Mahamoggallano die Feindschaft einiger kleinherziger Neider und MiBgiinstlinge zugezogen.
Eine Gruppe von ihnen beschlieB3t gar, den in Ungnade gefallenen Monch aus dem Wege zu
schaffen. Eine gedungene Morderbande soll den Anschlag veriiben und sich alsbald ans Werk
machen. Die ersten heimtiickischen Anschlige mifllingen allerdings, weil Moggallano sich
angeblich mit Hilfe magischer Kréifte den Angriffen entziehen kann. Beim siebten Mal
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versagt diese Mdglichkeit, die Banditen ergreifen und erschlagen ihn. Mit letzter Kraft

schleppt er sich blutiiberstromt zum Erwachten und stirbt in dessen Gegenwart. (J 522 E;
Hellmuth Hecker: Mahamoggallano, in: WW, Nr. 9-10/1976, S. 288)

Fiir den AuBenstehenden ist das ein Ende mit Schrecken, nicht aber fiir den betroffenen
Moggallano. Gewil3, sein Kdrper wurde geschunden, die Glieder zerschlagen, sein Leben im
konventionellen Sinn zerstort. Der Uberlieferung gemiB war dafiir ein Elternmord in lingst
vergangenen Zeiten die Ursache. Eine ruchlose Tat also, die jetzt zur karmischen Reife
gelangte und die es noch abzutragen galt. Aber der groB3e Jiinger des Buddha wurde davon in
keiner Weise mehr getroffen. Als Heiliger war er ldngst {iber jegliche Anhénglichkeit an den
Korper hinausgewachsen. Er lebte noch mit ihm, aber er identifizierte sich nicht mehr mit
ihm. Er betrachtete ihn nicht als sich selbst oder als einen Teil seiner selbst. Er lebte nicht
mehr in der Illusion des Materiellen und hatte alle gefithlsmadBigen Bindungen dahin
zerschnitten. Der Mord war fiir ihn nur Szene eines sich bald génzlich auflosenden Traumes.
Wie konnten Trauer oder gar Entsetzen entstehen, da Leiblichkeit vollig als Wahngebilde
durchschaut war und mit dem Tod nur eine letzte noch verbliebene Last abgelegt wurde? Der
Gleichmut des inzwischen Heilgewordenen und von Gier, Hal und Verblendung restlos
Befreiten war makellos, und sein Sterben hatte deshalb nichts Belastendes. Weil er das
Todlose bereits gefunden hatte, konnte der ,,Tod* ihm nichts mehr anhaben.

Die ginzliche Leidfreiheit ist ein wesentliches Merkmal fiir das Sterben derjenigen, der
Nirvana erfahren hat. Ein weiteres: Fiir ihn gibt es kein kiinftiges Sterben mehr. Anders als
der gewohnliche Sterbliche ergreift er keinen neuen Lebenskeim, es kommt nicht zu einer
weiteren Geburt. Der Werdeprozel ist ein fiir alle Mal beendet. Der Heilige ist dem
Daseinsprozel3 enthoben. Er hat den Tod endgiiltig iberwunden, denn er hat das Verlangen
nach Sein aufgegeben. Der letzte Korper wird abgelegt, kein weiterer kann entstehen, weil die
Ursachen hierfiir getilgt sind.

Noch viel ungewohnlicher und fiir uns geradezu phantastisch mutet der Tod eines weiteren
prominenten Mitgliedes des buddhistischen Ordens an. In mancherlei Hinblick ist Dabbo, der
hier gemeint ist, eine ganz auBergewohnliche Erscheinung: Und das schon in ganz jungen
Jahren. Er begegnet als Kind dem Buddha in seiner Heimatstadt Kusinara, in welcher dieser
auf seiner Wanderschaft eines Tages Station gemacht hat. In Begleitung seiner Grofmutter
hort der Junge eine Offentliche Belehrung, die ihn fortan nicht mehr loslafit. Gerne gibt die
GroBmutter bei einer spiteren Gelegenheit der Bitte des Jungen nach, noch einmal den
Erwachten aufsuchen zu diirfen. Womit sie allerdings nicht rechnet, ist die feste
Entschlossenheit des Kindes, fiir immer zu bleiben und ordiniert zu werden. Dies geschieht
alsbald, und seine herausragende Personlichkeit zeigt sich schon unmittelbar danach.. Dabbo
wird ndmlich morgens als Novize in den Orden aufgenommen und mit den Lehren vertraut
gemacht, um bereits am Abend des selben Tages die Heiligkeit zu erlangen. Dabbo ist zu
diesem Zeitpunkt ganze sieben Jahre alt.

Genauso erstaunlich wie seine Kindheit und die folgenden Jahre ist sein irdisches Ende. Im
Alter von etwa 50 Jahren begibt sich Dabbo zum Buddha und verkiindet ihm seinen
bevorstehenden Tod. Noch heute will er seinen Korper fiir immer ablegen, sagt er seinem
Lehrer, und in die endgiiltige Erloschung eingehen. Vor den Augen des Buddha erhebt er sich
dann in die Luft und schwebend verbrennt er seinen Leib, das feste und das fliissige Element
in das Feuerelement iiberfithrend. Er 16st die groberen Daseinsaggregate in die subtileren und
fliichtigeren auf. (Hellmuth Hecker: Dabbo, in: WW, Nr. 7-8/1981, S. 240-255)

Die Uberlegenheit des Heiligen geht also noch weiter. Fiir Dabbo lag der Zeitpunkt des Todes
nicht im Ungewissen. Das Sterben tiberfiel ihn nicht, ja er wéhlte den Zeitpunkt und er wihlte
die Art und Weise. Wihrend seines Lebens war eine seiner grolen Stirken der selbstlose und
bescheidene Dienst fiir den Orden. Bis zum Schluf3 wollte er fiir andere da sein, selbst aber
keine Anspriiche stellen. Er wollte nach seinem Tod keinem zur Last fallen. Man sollte sich
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nicht um seinen Leichnam kiimmern und ihn bestatten miissen. Wie es iiber Anando
gleichfalls berichtet wird, lie} er seinen Kdrper nicht zuriick. Das vermag der, der dem Schein
der Materie nicht langer verfallen ist und ihren Gesetzen nicht ldnger unterliegt. Dabbo tat
nichts anderes, als ein selbst zusammengesponnenes Wahngebilde wieder zu entwirren und
schlieBlich ganz zu entlassen.

Neben dem emotionalen Befinden des Sterbenden ist seine geistige Verfassung
ausschlaggebend. Es ist ein bedeutsamer Unterschied, ob der Ubergang in geistiger Klarheit
und Wachheit erfolgt oder in Verwirrung oder gar Ohnmacht. Es ist nicht einerlei, ob dieser
Schritt bestimmt und achtsam vollzogen wird oder in einem dumpfen Taumel.

Im ersten Fall kann der Sterbevorgang eine bewullte und im positiven Sinn folgenreiche
Weichenstellung sein. Ist der Anblick der existentiellen Wahrheiten im Todesmoment stark
und prignant, mindert oder tilgt sie noch vorhandene Anhaftungen an das zu Ende gehende
Leben. Die Phase der Losung von allem bisher Gewohnten und Geliebten und der
Transzendierung in ein neues Dasein wird zu einer Phase der Befreiung. Angstvolles
Klammern an den eigenen Korper, die Menschen und Dinge 148t nach. In dem Mafe, wie die
drei Daseinsmerkmale Vergénglichkeit, Unzuldnglichkeit und Substanzlosigkeit dem
Sterbenden vor Augen stehen, kann er seine bisherigen weltlichen Wiinsche und Anliegen
leichter loslassen.

Im zweiten Fall folgt der Sterbende weiterhin dem Daseinsdurst. Der nédchste Daseinskeim,
der dem undurchschauten Verlangen des Wesens nach Leben und Erleben entspricht, wird
ergriffen und zum neuen Instrument der Befriedigung der Triebe gemacht. Eine weitere
Episode der Existenz beginnt, ohne dafl die Chance der Hoherentwicklung oder vielleicht
sogar des Ausstieges aus dem samsara genutzt wurde. Blind und unkontrolliert setzt sich der
Daseinsprozef3 iiber den Tod hinaus fort.

Der Heilige dagegen legt seinen letzten Korper mit volliger Achtsamkeit ab. Er ist sich
uneingeschrankt dariiber im klaren, daB3 keine der Welterscheinungen irgend etwas mit ,,Ich*
oder ,Mein“ zu tun hat. Er hat lange vor seinem Tod jede Identifikation mit den fiinf
Daseinsfaktoren (khandha) aufgegeben und die innere Dynamik des Begehrens und
Ergreifens zur Ruhe gebracht. Im Sterben enden nun auch alle korperlichen Prozesse fiir
immer.

Der schon erwihnte Channo ist ein solcher Monch. In seinen letzten Worten gegeniiber seinen
Mitbriidern kommt das deutlich zum Ausdruck. Sariputto und Mahacundo ndmlich sprechen
am Sterbebett mit ihm und wollen wissen, wie es um ihren Weggefihrten steht. Dal} sein
Korper sehr krank und geschwicht ist, ist offensichtlich. Aber wie geht Channo mit dieser
Situation um? In welchem geistigen Zustand befindet er sich? Die Antwort deutet sich schon
in der Fragestellung an, denn sie ist anders als gegeniiber einem gewdhnlichen Menschen. Da
ist von einer konkreten Person schon gar nicht mehr die Rede, sondern lediglich von 18 vollig
unpersonlichen Elementen, deren Zusammenwirken aus der Perspektive eine Buddha das
Leben ausmachen. Zu ihnen gehoren die sechs Sinnesfahigkeiten wie Sehen, Horen, Riechen,
Schmecken, Tasten und Denken; aulerdem deren sechs objekthafte, dullere Entsprechungen,
also Formen und Farben, ToOne, Diifte, Geschmaicke, alles Tastbare sowie unsere
Vorstellungen, Ideen und Gedanken. SchlieBlich gibt es nichts weiter als eine ebenfalls
sechsfache Dynamik des BewuBtwerdens, die alle &uBeren und alle inneren Faktoren
zusammenbringt und ,,Ich* und ,,Welt* entstehen 14ft.

,Lieber Channa! Betrachtest du das Auge, das SehbewuBtsein und die
sichtbaren Dinge, das Ohr, das HorbewuBtsein und die Tone, die Nase, das
Riechbewufltsein und die Diifte, die Zunge, das Schmeckbewultsein und die
Sifte, den Leib, das TastbewuBltsein und die tastbaren Dinge, das
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Denkorgan, das DenkbewuBtsein und die Denkvorstellungen so: ‘Dies ist
mein, ich bin dies, dies ist mein Ich?’*

,»Nein, lieber Sariputta! Ich betrachte das alles so: ‘Dies ist nicht mein, ich
bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich.’*

,Lieber Channa, was hast du gesehen und verstanden, da3 du alles jenes so
betrachtest: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich’?*
,Lieber Sariputta, ich habe gesehen und verstanden, daf} alles, was ich sehe,
hore, rieche, schmecke, taste und denke, verginglich ist. Darum betrachte
ich es so: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich.”*
Darauf sagte Mahacunda zum ehrwiirdigen Channa: ,Lieber Channa,
bedenke auch immer diesen Lehrsatz des Erhabenen: ‘Wer an etwas héngt,
hat Unruhe; wer an nichts hingt, hat keine Unruhe; wo keine Unruhe ist, da
ist Ruhe; wo Ruhe ist, da ist keine Neigung; wo keine Neigung ist, da ist
kein Kommen und Gehen; wo kein Kommen und Gehen ist, da ist kein
Vergehen und Neuentstehen; wo kein Vergehen und Neuentstehen ist, da ist
weder diese noch jene Welt, noch was zwischen beiden liegt. Dies ist des

Leidens Ende.”
(M 144, nach Schmidt)

Als Befreiter stirbt Channo, der, wie wir bereits wissen, wegen einer unheilbaren Krankheit
Hand an sich legt. DaB hier kein normaler Mensch spricht, ist offensichtlich, und daf3 Sterben
in diesem Fall nichts mit einem gewohnlichen Lebensende zu tun hat, ebenfalls.

Die vorangegangenen Abschnitte machen verstindlich, warum bis auf den heutigen Tag in
buddhistischen Landern am Sterbebett religiose Texte rezitiert werden. Sie sollen den Geist
des Sterbenden bis zum letzten Atemzug positiv beeinflussen und in eine heilsame Richtung
lenken. Die Tradition des tibetischen Buddhismus geht noch viel weiter. Eine auch im Westen
als ,,Tibetisches Totenbuch® bekannt gewordene Schrift enthdlt Anleitungen fiir den
Sterbenden weit iiber sein Ableben hinaus. Neunundvierzig Tage wird der Gestorbene
traditionell mit Ratschldgen, Aufmunterungen und Deutungen seines nachtodlichen Erlebens
begleitet. Das soll ihm Angste und Verwirrung hinsichtlich seines jetzigen Zustandes nehmen
und die bestmdgliche Unterstiitzung fiir seinen kiinftigen Weg geben.

Viele der bislang genannten Aspekte treffen natiirlich auch auf den Tod des Buddha selbst zu,
aber einige Besonderheiten seien noch ergénzt.

Bei mancher Gelegenheit kiindigt der Erwachte den Zeitpunkt seines Hinscheidens an.
Gegeniiber Anando und seinen anderen Mdnchen gibt er wiederholt zu erkennen, dal3 er bald
ins parinibbana (Sanskrit: parinirvana) eingehen wird. Das heiflt, er wird sein irdisches
Leben beenden und in das endgiiltige Erloschen eingehen. Von da an wird er fiir immer
unerkennbar und unerreichbar sein.

Der Erwachte ist zu diesem Zeitpunkt 80 Jahre alt, sein Korper verschlissen und verbraucht.
Schon vor einigen Monaten hat er den ,,Lebensgedanken* entlassen, der seinem Organismus
die notige Kraft zum weiteren Funktionieren gab. Sein Werk ist vollendet, die eigene
Befreiung erreicht, seine Wirklichkeitslehre im Orden und bei den Laienanhdngern fest
verankert und damit jedem Suchenden und Verstindigen ein gangbarer Weg zur Todlosigkeit
gewiesen. Nur weniges gilt es noch zu regeln, um die Menschen in seinem Umfeld auf sein
Sterben vorzubereiten und mogliche Unsicherheiten fiir die Zeit danach zu vermeiden.

Seine letzten Anweisungen beziehen sich vor allem auf das kiinftige Verhalten der Gemeinde
der MoOnche und Nonnen, die nun ohne den vertrauten Meister auskommen mufl und nun auf
sich und die Lehre angewiesen ist. Er gibt Hinweise, wie sein Tod der Bevolkerung
bekanntzugeben und wie spater mit seinem Leichnam umzugehen ist. SchlieBlich erfolgt noch
eine letzte Belehrung und Mahnung, dann das grof3e Erloschen.
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»Wohlan denn, lafit euch gesagt sein: schwinden muf3 jede Erscheinung,
unermiidlich mogt ihr da kimpfen.*

Das war des Vollendeten letztes Wort.

Da ist denn der Erhabene in die erste Schauung (jhana) eingegangen, aus
der ersten Schauung emporgekommen in die zweite Schauung eingegangen,
aus der zweiten Schauung emporgekommen in die dritte Schauung
eingegangen, aus der dritten Schauung emporgekommen in die vierte
Schauung eingegangen, aus der vierten Schauung emporgekommen in das
Reich des unbegrenzten Raumes eingegangen, aus dem Bereiche des
unbegrenzten Raumes emporgekommen in das Reich des unbegrenzten
BewuBtseins eingegangen, aus dem Bereiche des unbegrenzten BewuBtseins
emporgekommen in das Reich des Nichtdaseins eingegangen, aus dem
Bereiche des Nichtdaseins emporgekommen in das Reich der Grenze
moglicher Wahrnehmung eingegangen, aus dem Bereich der Grenzscheide
moglicher Wahrnehmung emporgekommen in die Auflésung der
Wahrnehmbarkeit eingegangen.

Alsbald aber hat der ehrwiirdige Anando zum ehrwiirdigen Anuruddho
gesagt: ,,Zur Erloschung gekommen, o Herr, ist der Erhabene!*

,Nicht, Bruder Anando, ist der Erhabene zur Erloschung gekommen, (er) ist
in die Auflosung der Wahrnehmbarkeit eingegangen.*

Da ist denn der Erhabene aus dem Bereiche der aufgelosten
Wahrnehmbarkeit emporgekommen in das Reich der Grenze mdglicher
Wahrnehmung eingegangen, aus dem Bereiche der Grenzscheide mdglicher
Wahmehmung emporgekommen in das Reich des Nichtdaseins
eingegangen, aus dem Bereich des Nichtdaseins emporgekommen in das
Reich des unbegrenzten BewulBtseins eingegangen, aus dem Bereiche des
unbegrenzten BewuBtseins emporgekommen in das Reich des unbegrenzten
Raumes eingegangen, aus dem Bereiche des unbegrenzten Raumes
emporgekommen in die vierte Schauung eingegangen, aus der vierten
Schauung emporgekommen in die dritte Schauung eingegangen, aus der
dritten Schauung emporgekommen in die zweite Schauung eingegangen,
aus der zweiten Schauung emporgekommen in die erste Schauung
eingegangen, aus der ersten Schauung emporgekommen in die zweite
Schauung eingegangen, aus der zweiten Schauung emporgekommen in die
dritte Schauung eingegangen, aus der dritten Schauung emporgekommen in
die vierte Schauung eingegangen, aus der vierten Schauung
emporgekommen ist der Erhabene ganz unmittelbar erloschen.

Als der Erhabene erloschen war, zugleich mit der Erldschung, war ein
gewaltiges Zittern {iber die Erde gegangen, ein Erschauern und ein

Erschaudern, und der Wolken rollende Donner drohnten dahin.
(D 16, nach Neumann)

Selbst der Korper dessen, der das vollige Erwachen und die hochste Befreiung errungen hat,
mul vergehen. In diesem Geschehen erweist der Buddha an sich selbst und ein letztes Mal die
Ausnahmslosigkeit der Vergénglichkeit und die Unzuldnglichkeit jeglicher Form. Was
entsteht, mufl vergehen. Was zusammengesetzt ist, zerfillt. Alles Gewordene hat seine Zeit
und schwindet wieder.

Der Buddha, gestaltgewordene Weisheit, reprisentiert jedoch gleichzeitig eine souverdne
Weltiiberlegenheit und Freiheit von allem Gestalteten. Nach seinen letzten Worten hat die
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Verbindung zur menschlichen Welt, ja jeglicher Bezug zu Weltlichem iiberhaupt aufgehort.
Noch einmal durchlduft der Erwachte aufsteigend und absteigend die einzelnen Stufen der
meditativen Versenkung, die formhaften und die formfreien Vertiefungen (jhana). Er
durchlduft noch einmal alle BewuBtseinsmdglichkeiten, um nun in das Nirvana, in die
Unnennbarkeit einzugehen. Dieses Sterben ist der letzte, uniibertreffbare und ungefahrdete
Sieg liber Unvollkommenheit und Leiden, der den gesamten Kosmos erdrohnen 148t. Er ist
auch das Ende des Sterbens selbst.
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TRAUER
,»Wie mul} ich da kimpfen*

In den uns erinnerlichen Lebensjahren haben wir den eigenen Tod nicht erlebt, es sei denn in
der Phantasie oder in der gedanklichen Vorwegnahme. Aber den Tod anderer mufiten wir
vielleicht ertragen oder verarbeiten lernen. Besonders wenn es sich um nahestehende oder
geliebte Personen handelt, ist das Sterben ein erzwungener Abschied, gegen den jedes sich
Strduben aussichtslos ist. Tatsdchlich aber haben wir den Verlust von vertrauten Menschen
unnennbar viele Male hinnehmen miissen. Nur wer sich die Realitit des samsara, des
fortgesetzten und anfanglosen Daseinswandels, vor Augen flihrt, mag das wirklich ermessen.
Meist verschleiert Vergessen das ganze Ausmal} des schon Erlittenen. Wir erinnern uns nicht
an unsere eigene lange Vergangenheit. Wir wissen nicht, wie oft wir schon von unseren
Néchsten und Liebsten Abschied nehmen mufiten und welcher Schmerz damit verbunden war.
Wieder konnen diese Tatsachen in ihrem ganzen Ausmall nur gleichnishaft angedeutet
werden. So viele Trianen sind schon geflossen, dal3 sie ganze Meere fiillen wiirden, sagt der
Buddha.

Lange Zeiten hindurch habt ihr den Tod von Mutter und Vater, Sohn und
Tochter erfahren, den Verlust von Verwandten ... erfahren. Und dabei habt
ihr mehr Tranen vergossen, als sich Wasser in den vier Weltmeeren

befindet.
(S 15,1, nach Nyanatiloka)

Die natiirliche Reaktion auf den Tod Nahestehender ist Trauer. Das eigene Leben ist von nun
an verdndert. Je enger die Beziehung war, um so grofer ist der Verlust, je stirker die
Zuneigung, um so tiefer die Not. Wo gar Abhéngigkeit ist, entsteht Verzweiflung.

Als der Erhabene einst bei Savatthi weilte, war einem Hausherrn sein
geliebtes einziges Sohnchen gestorben. Seitdem dachte er nicht mehr an
Arbeit und Essen, sondern ging immer wieder auf den Friedhof und rief:
‘Wo ist mein einziges Sohnchen?” Dann ging er zum Erhabenen, begriifite
ihn und setzte sich zu ihm. Da sagte der Erhabene zu ihm: ,,Du bist nicht
Herr deiner Sinne, du bist verstort.*

,»Wie sollte ich nicht verstort sein! Mein geliebtes einziges Sohnchen ist
gestorben. Seitdem denke ich nicht mehr an Arbeit und Essen, gehe immer
wieder auf den Friedhof und frage, wo mein einziges Sohnchen ist.*

,»30 ist das, Hausherr! Denn daraus, dal man etwas liebhat, entspringt
Kummer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung; das ist die Folge des

Liebhabens.
(M 87, nach Schmidt)
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Dem trauernden Vater ist sein Schmerz so unmittelbar und selbstverstiandlich, da3 er gar nicht
tiefer darliber nachdenken kann, woher seine Gefiihle kommen. Er hat sein vergottertes Kind
verloren und spiirt jetzt eine klaffende Liicke. Doch gibt es Verlust nur dort, wo vorher eine
enge emotionale Bindung war, wo vorher Zuneigung, Anhénglichkeit, Erwartung,
Bediirftigkeit oder gar Abhéngigkeit waren, wo in der fritheren Begegnung Freude und Gliick,
Geborgenheit und Wohl, Zuwendung und Sicherheit gefunden wurden. In seiner schlichten
Antwort dem Vater gegeniiber erinnert der Erwachte daran, daf3 alles, was einem wert und
teuer ist, notwendig auch die Wurzel des Grams in sich trigt. Weil alles Gewordene vergeht,
sind leidvolle Erfahrungen die Kehrseite und die unumgingliche Folge der freudvollen
Erlebnisse. Wer sich fiir die anhédngliche Liebe entscheidet, entscheidet sich gewollt oder
ungewollt fiir Abschied und Trauer. Das liegt in der Natur der Sache und ist unabwendbar.
Dieser Vater ist nicht in der Lage, die Belehrung des Buddha aufzunehmen, wie der Fortgang
der Unterredung erweist. Zu sehr ist er in die Ansicht des naiven Weltmenschen versponnen,
dem wir alle mehr oder weniger gleichen. Trotz seines Kummers begreift er nicht, dafl bei
seiner Art der Liebe und der Anhinglichkeit am Ende das Leiden iiberwiegt. Er beharrt
darauf, daB3 alles, was einem teuer ist, Freude und Befriedigung gibt. SchlieBlich geht er
davon, ungehalten und verstimmt iiber die eben gehorten AuBerung des Erwachten. Der
trauernde Vater kann nicht fassen, was ihm da gesagt wird. Es geht vollig iiber seinen
Verstidndnisvermdgen hinaus, zumal er ansonsten in seiner eigenen Position von allen Seiten
nur bestirkt wird. Die Menschen in seiner Umgebung, mit denen er sich in seiner
ungliicklichen Situation bespricht, geben ihm nidmlich recht. Sie betonen ausnahmslos das
Glickversprechende der Dinge, zu denen man Zuneigung hat. Sie haben den gleichen
einseitigen Blick und sehen nur die eine Seite der Realitét.

Das Hingen an der Welt und an den weltlichen Erscheinungen begleitet die Wesen bis zur
Beendigung ihres Kampfes um Befreiung mehr oder weniger ausgeprégt. Trauer bei Verlust
ist daher nicht nur eine Reaktion von unwissenden Menschen oder von solchen, die erst am
Anfang ihrer spirituellen Entwicklung stehen. Selbst herausragende Mitglieder im Orden des
Buddha waren von derartigen Emotionen nicht gefeit. Viele von ihnen waren bestlirzt und
erschiittert, als der Tod des Erwachten nahte. Hier zeigt sich, wie tief verwurzelt Bindungen
sein kdnnen und wie lange es dauert, um ganz frei zu werden.

Ein Beispiel aus dem nahen Umfeld des Buddha soll das erldutern. Wie schon erwihnt, hat
der Buddha tiber viele Monate hinweg bei manchen sich bietenden Gelegenheiten mit seinem
Weggefdhrten Anando iiber sein bevorstehendes Erloschen und die verschiedenen
Einzelheiten der Bestattung gesprochen. Aber all das schien noch in weiter Ferne zu liegen
und hatte deshalb wenig Bedrohliches. Als jetzt der Zeitpunkt unmittelbar bevorsteht, stiirzt
fir Anando eine Welt zusammen. Mit den bevorstehenden Ereignissen unmittelbar
konfrontiert, verliert er vollig seine Fassung.

Da hat nun der ehrwiirdige Anando das Schutzhaus betreten, den Tiirkopf
umklammert und ist weinend gestanden: ,,Wie muf} ich kdmpfen, ach, muf3
da noch ringen: und es geht mir der Meister nun zur Erléschung hin, der

sich meiner erbarmte.
(D 16, nach Neumann)

Die Szene macht offenbar, wie Anando, der liber Jahrzehnte hinweg den Erwachten tagtiglich
um sich hatte und durch ihn viele Belehrungen iiber die Daseinswirklichkeit erhielt, innerlich
doch noch an Verginglichem hing und sich noch nicht vollig geldst hatte. Das bringt ihn nun
in Verwirrung und innerliche Aufruhr. Um die Verginglichkeit zu wissen, ist das eine, sie
hautnah zu erleben, das andere. Die Aussicht auf die endgiiltige Trennung von seinem Lehrer
bringt Anando aus dem Gleichgewicht. So ging es vielen im Orden, die sich intellektuell wohl
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der Hinfalligkeit des Lebens bewulit waren, aber noch nicht alle emotionalen Verflechtungen
iiberwunden hatten. Sie mulite der Tod des Erwachten trotz ihres Wissens treffen, wihrend
die vollig Geheilten immer gegenwirtig hatten: ,,Gewordenes altert und stirbt.” Wie sollte da
die Person des Buddha eine Ausnahme sein? War nicht sein Korper auch entstanden und
damit unausweichlich dem Vergehen unterworfen?

Die geschilderten Verhaltensweisen treffen nicht allein auf die Menschen zu, wie die
Uberlieferung zu berichten weil. In eben jener Lehrrede iiber das Verloschen des Buddha
kommt unter anderen der ebenfalls anwesende und hellsichtige Monch Anuruddho zu Wort.
Er sagt, daf3 auch niedere und hohere Gottheiten in der Todesstunde des Erwachten von tiefer
Trauer bewegt waren. Sie empfanden wie die Frauen und Ménner auf der Erde Schmerz und
Niedergeschlagenheit. Andere hingegen verblieben in Gleichmut und fanden nur ihre Einsicht
in die Unvermeidlichkeit des Schwindens jeglicher weltlichen Erscheinungen erneut bestitigt.
Wie sehr die Reaktion auf den Tod eines anderen vom eigenen inneren Status abhidngt und
wie unterschiedlich sie jeweils ausfallen kann, sollen zwei weitere Begebenheiten
veranschaulichen, die im Zusammenhang mit dem parinibbana des Buddha iiberliefert sind.
Da ist von einem greisen Pilger Subhaddo die Rede, der sich in der Versammlung der
Trauernden befunden hat und der sich geradezu erleichtert {iber den Tod des Erwachten zeigt.
Hort auf zu klagen, ruft er aus, als er die Nachricht hort. Seid nicht traurig, endlich sind wir
von diesem Asketen erldst, der uns immer irgendwelche Vorschriften gemacht und uns
stindig bevormundet hat. Endlich sind wir Herr {iber uns selbst und konnen tun und lassen,
was uns beliebt. (D 16) Keine Spur also von Betroffenheit oder Kummer ist bei Subaddho zu
finden. Eher Erleichterung, weil das Zusammenleben mit dem Verstorbenen als Biirde und
Einengung empfunden wurde.

Aber nicht nur das. Vielleicht kommt sogar ausgesprochene Freude iiber den Tod eines
Menschen auf. Das kann der Fall sein, wenn dieser ein Widersacher oder gar ein Feind des
Uberlebenden war. Dieses Gefiihl der Genugtuung entspricht den gehegten Vorbehalten,
Abneigungen und HaBgefiihlen. Hier wird kein Verlust verspiirt, sondern vielmehr die
Erfiillung eines offenen oder verborgenen Wunsches: Recht geschieht ihm! Das gonne ich ihr!
AuBerlich geschieht immer das gleiche - ein Mensch stirbt. Doch was dieser Vorgang auf der
emotionalen Ebene bei den Weiterlebenden auslost, unterscheidet sich oft grundlegend.
Trauer auf der einen und Befriedigung auf der anderen Seite haben wir kennengelernt. Wie
anders dagegen der uniibertreffbare Gleichmut Sariputtos, des grofSten Schiilers des Buddha.
Er erlebt Tod seines Meisters selbst nicht mehr, weil er schon einige Jahre vor ihm stirbt.
Aber wir kennen sein liberragendes geistiges Format und wissen, was ihm die Sterblichkeit
der Wesen und die Zeitlichkeit der Dinge bedeuten. Auf eine in diese Richtung zielende Frage
namlich sagt er von sich, da3 es nichts in der Welt gibt, durch dessen Verdnderung und
Wandel er in Schmerz und Verzweiflung getrieben werden kann. Bei der Nachfrage, ob das
auch beziiglich seines verehrten Lehrers gilt, antwortet er mit einem klaren und bestimmten
»Ja. Weil Sariputto die ausnahmslose Verginglichkeit aller Daseinserscheinungen vollig
durchschaut und jede Neigung zu einem ,,Ich* oder ,,Mein“ restlos aufgegeben hat, konnen
keine dunklen und bedriickenden Gemiitsbewegungen mehr aufkommen. (S 21,2)

Solange ,,Mein“ ist - meine Mutter, mein Vater, meine Frau, mein Mann, Tochter, Sohn,
Geliebter, Freund - so lange sind auch Kummer und Schmerz ,,mein®“. Der Tod jedoch kann
der Lehrer des Loslassens sein, weil er das Triigerische an der Vorstellung des Besitzens
bloBlegt. Was mir gehort, gehdrt mir allenfalls auf Zeit.
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Verloren wird’s auch durch den Tod,
Wovon der Mensch glaubt: ‘Es ist mein!’
Wenn weise dies mein Jiinger hat erkannt,
Neigt er dem Mein-Gedanken nicht mehr zu.

Wie, was erschienen war im Traum,

Ein Mensch, der aufwacht, nicht mehr sieht,

So sieht man nicht mehr den geliebten Menschen,
Der hingeschieden ist, vom Tod ereilt.

Die Menschen, die man sah und hoérte,
Die man mit diesem, jenem Namen nannte,
Nur dieser Name wird von ihnen bleiben,

Als Kiinder vom dahingeschwundenen Menschen.
(Sn 806-808, nach Nyanaponika)

Wer aber hat diese Lektion so gut gelernt, dal er ihre Hilfe im entscheidenden Moment zur
Verfiigung hat? Wem ist dieses Wissen so in Fleisch und Blut {ibergegangen, dal3 es unser
Herz ganz durchdrungen hat und auch unsere Gefiihle bestimmt? Immer wieder fallen wir auf
die so wohltuende Illusion herein, die geschitzten Dinge und die geliebten Menschen auf
Dauer behalten zu konnen, so da3 wir bei der konkreten Herausforderung durch den Tod doch
nicht ausreichend vorbereitet sind. Nicht selten ist dann der Schmerz so stark, ja geradezu
unertriglich, dal man den Verlust unter keinen Umstdnden wahrhaben will und schlechthin
aus seinem Bewultsein verdrangt.

In der buddhistischen Tradition kennt man die beriihrende Geschichte von Kisagotami, in der
das besonders gut zum Ausdruck kommt. Die erst spat Mutter gewordene Kisagotami hat bald
ihr iiber alles geliebtes Kind und mit ihm den Mittelpunkt ihres Lebens verloren. Sie verfillt
der Wahnvorstellung, es sei gar nicht gestorben, sondern nur krank. Natiirlich will sie dem
Jungen helfen und alles zu seiner Heilung unternehmen. Auf ihrer Suche nach einer
geeigneten Medizin l4uft sie mit verwirrtem Geist durch die ganze Stadt. Niemand kann etwas
fiir sie tun, und tberall findet sie nur mitleidige Gesichter und Kopfschiitteln. SchlieBlich
gelangt sie auch zu dem Buddha, der ihr endlich Hilfe verspricht. Es ist ein einfaches Rezept,
das die Rettung bringen kann. Sie braucht ihm lediglich eine Handvoll Sesamkorner zu
bringen, die als Heilmittel dienen sollen. Die Ko&rner miissen jedoch eine besondere
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Eigenschaft besitzen. Sie diirfen nicht aus einem Haus stammen, in dem jemals ein Vater oder
eine Mutter, ein Sohn oder Tochter, Knecht oder Magd gestorben sind. Gerne willigt
Kisagotami ein, wenn das ihr Kind wieder gesund machen kann. Wie zu erwarten, bleibt sie
trotz ihres grofen Eifers erfolglos, weil es keine einzige Familie gibt, die vom Tod verschont
geblieben ist. Bei ihrem verzweifelten Gang durch die StraBen kommt ihr jedoch auf eine
direkte und anschauliche Weise zu BewuBtsein, was bei ihr durch belehrende Worte allein
nicht moglich gewesen wire: Sie erkennt die Realitdt und die Universalitit des Todes. Thm
kann man nicht entflichen, man muf3 sich ihm stellen. Der dramatische Verlust der
Kisagotami droht ihr Leben zu zerstoren. Durch die Begegnung mit dem Erwachten wird er
ihr aber zum Ausgangspunkt einer inneren Entwicklung, die sie auf einen spirituellen Weg
und am Ende sogar zur Heiligkeit fiihrt. (Hellmuth Hecker: Kisagotami, in: WW, Nr. 3/1972, S. 91-96)
Ganz dhnlich ergeht es auch einer anderen Frau. Patacara ist die Tochter eines wohlhabenden
Biirgers aus Savatthi, die innerhalb ganz kurzer Zeit ihren Mann, beide Kinder, ihre Eltern
und den Bruder verliert. In dieser Situation ist sie dem Wahnsinn nahe. Doch der Buddha
lehrt sie, dieses schon fast unmenschliche Ungliick in einen anderen und grofleren
Zusammenhang zu stellen. Im Moment ist das auf sie einstiirzende Leid fast unertréglich,
doch im Verhéltnis zu dem Schmerz all ihrer vergangenen Leben, fillt es kaum ins Gewicht.
Die schweren Jahre jetzt sind nur eine unbedeutende Episode, gemessen an den unnennbaren
Verlusten, die sie selbst im Laufe ihres Daseins bereits hat ertragen miissen. Und die aktuellen
Geschehnisse werden sich fiir sie in der einen oder anderen Weise noch unzédhlige Male
wiederholen, solange sie das Gesetz des Sterbens und des Vergehens nicht versteht. Die
traumatischen Erfahrungen sind auch fiir Patacara ein Wendepunkt in ihrem Leben, und sie
stirbt als Geheilte. (Hellmuth Hecker: Patacara, in: WW, Nr. 3/1972, S. 97-100)

Das Abschiednehmen ist ein seelischer ProzeB3, der seine Zeit braucht. Die innere Loslosung
vollzieht sich nach eigenen Gesetzen, die man kennen und beachten mul}. Oft genug will das
Loslassen aber nicht gelingen, weil der Geist an dem geliebten Menschen festhilt und die
Realitdt nicht wahrhaben will.. Der Gestorbene wird nicht aufgegeben, sein Weggang nicht
akzeptiert. Eine geistige Blockade entsteht, die lahmt und gravierende Folgen hat.. Da die
ndtige Trauerarbeit nicht geleistet wird, gerét der gewohnte Lebensrhythmus durcheinander.
Diese Tatsachen spiegeln sich im Verhalten des Konigs Mundo, dessen Gattin Bhadda
gestorben ist. Von diesem einschneidenden Moment an vernachléssigt er sich und seine
Aufgaben. Er it nicht mehr, wéscht und pflegt sich nicht wie sonst und kommt seinen
Amtsgeschéften nicht ordnungsgemall nach.. Statt seine Frau zu bestatten, 14Bt er ihren
Leichnam in einem mit Ol gefiillten eisernen Sarg verwahren. Er mdchte den Kérper der
Verstorbenen noch mdglichst lange in seiner Néhe haben und ihn sehen konnen. So entsteht
eine vollig abwegige Situation, die nur als irrational bezeichnet werden kann und die im
Interesse aller bald beendet werden muf3. Der Betroffene selbst ist offensichtlich hilflos und
bedarf der Hilfe. Die besondere Fiirsorge eines Vertrauten am Hof bringt schlieflich die
Wende. Er vermittelt ein Gesprich mit dem weisen Narado, dem ,,das Ausreilen des
Leidensstachels* gelingt. Das erreicht er, indem er die neurotische Fixierung des Trauernden
16st und seine Aufmerksamkeit wieder auf den Alltag und die Daseinswirklichkeit lenkt.
Achtsamkeit und Kontemplation iiber die Zeitlichkeit aller Erscheinungen fiihren schliefSlich
zum Ziel. Mundo kann nun loslassen und seine Krise iiberwinden. (A 5,50)

Einen vergleichbaren Fall dokumentiert ein bekanntes Jataka. (J 352) In ihm rettet der
Bodhisattva Sujato, als Sohn eines Gutsbesitzers geboren, seinen vom Leid liberwiltigten
Vater. Der hat iiber den Tod wiederum seines eigenen Vaters sich und die Welt vergessen. In
seinem Kummer droht er sich vollends zu verlieren und schwermiitig zu werden. Die Lage
scheint aussichtslos, und nur eine List hilft. Sujato 148t ein totes Rind auf den Hof bringen,
das er von nun an stdndig mit Wasser und frischem Gras versorgt. Immer schaut er nach ihm
und tut, als sei es lebendig. Der Vater, der das kopfschiittelnd beobachtet, glaubt schon, daf3
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sein Sohn den Verstand verloren hat. Doch dann erkennt er, daB3 ihm nur ein Spiegel
vorgehalten wird, in dem sich die Absurditit seines eigenen Verhaltens zeigt. Die Weisheit
des Bodhisattva verfehlt ithre Wirkung nicht, sie offenbart augenscheinlich die Natur der
Dinge. Was entsteht, vergeht. Gewordenes zerrinnt, Korper zerfallen. Wer das vor Augen hat,
wird frei von Anhaften.

Trauer fulit auf zwei Wurzeln. Die eine ist Mangel an Einsicht in die Realitdt des Daseins,
und die andere das daraus resultierende Festhalten an den Dingen. Ein bestimmtes Maf3 von
beidem ist menschlich und fiir uns daher ganz natiirlich. Vom allerhdchsten Standpunkt aus
formuliert ist Trauer aber letztlich stets Ausdruck mangelnder Weisheit und unerfiillbaren
Verlangens. Sie ist nicht nur selbst leidvoll, sie ist auBerdem auch nutzlos, weil sie die
Situation niemals zum Besseren wendet. Sie fiihrt nicht zu innerer Ruhe, sondern manchmal
sogar zu groBBem zusitzlichen Schmerz - seelisch und korperlich. Und nicht einmal dem
Verstorbenen, der ja nur aus der Perspektive der Hinterbliebenen ,,tot* ist, ist geholfen.

Sieh diese hier, die schauenden und klagenden Verwandten!

Ein jeder auch aus dieser Schar wird einmal fortgefiihrt wie Schlachtvieh.
So ist ja wahrlich diese Welt mit Tod und mit Zerfall geschlagen!

Drum werden Weise nimmer klagen, die die Natur der Welt erkannt.
Dessen Weg du nimmer wahrnimmst, nicht sein Kommen, nicht sein Gehen,
Ungewahr der beiden Enden, - zwecklos ist um ihn dein Klagen!

Konnte irgendeinen Vorteil man durch Klagen je gewinnen,

Wiirde auch ein Kluger klagen! Selber schaden wird sich nur ein Tor!
Nicht durch Weinen, nicht durch Klagen, findet je man Geistesfrieden.
Immer mehr nur wéchst das Leiden, und der Leib wird aufgerieben.
Selber Schaden nur sich bringend, mager wird er, bla3 an Farbe.

Nicht hilft er damit den Toten, ohne Nutzen ist sein Klagen.

Wenn der Mensch nicht Kummer aufgibt, sinkt er tiefer nur ins Leiden.

Um den Abgeschiedenen jammernd, wird vom Schmerz er ganz bewiltigt.
(Sn 580-586, nach Nyanaponika)

Zugegeben, eine solche Haltung geht weit tiber das hinaus, wozu ein Mensch normalerweise
fahig ist. Wir alle sind zu sehr mit dem Dasein verflochten, wir wollen leben und die
Schonheiten der Welt genieBen. Trennung und Abschied, Sorge und Trauer sind der Preis,
den wir dafiir entrichten. Dieser Zusammenhang erscheint uns gar so unaufloslich, und die
Niedergeschlagenheit bei einem schweren Verlust so selbstverstéindlich, dafl uns ein anderes
Verhalten geradezu gefiihllos und kalt vorkommt. Zwei Beispiele, die wiederum
buddhistischen Legenden entnommen sind, illustrieren das. Die beiden Jataka zeigen aber
gleichzeitig, da3 man mit Verlust auch ganz anders umgehen kann.

Dem Bodhisattva, diesmal in einer wohlhabenden Kaufmannsfamilie geboren, sterben in
kurzer Zeit erst die Eltern und bald darauf der Bruder. Er zeigt sich aber keineswegs bewegt
oder gar erschiittert. Seine Reaktion auf den Schicksalsschlag 16st in seiner Umgebung
Unverstindnis und Kopfschiitteln aus, denn sie entspricht ganz und gar nicht den
Erwartungen.

Alle waren von Leid und Kummer tief bedriickt. Allein der Bodhisattva
weinte und klagte nicht. Die trauernden Verwandten tadelten ihn und
sprachen unter sich: ,,Seht euch diesen Menschen an! Sein Bruder ist
gestorben, und er verzieht nicht einmal seinen Mund. Wie hartherzig muf3 er
sein! Sein Denken ist wohl nur darauf gerichtet: ‘Jetzt werde ich das
gesamte Vermdgen erben.” Und er hat sicher deshalb den Tod des Bruders
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herbeigewiinscht. Aber zu thm gewandt, sprachen sie: ,,Du beweinst nicht
einmal deinen Bruder?* ...

,.Die Siinder, die Verbohrten und die Dummen,

Die sich fiir grof3e, starke Helden halten,

Sie halten einen weisen Mann fiir toricht,

Da sie die Wahrheit nicht erkennen konnen.“
(J 317, nach Mehlig)

Hier tut sich eine grofle Kluft zwischen der allzu menschlichen Betroffenheit und dem Nicht-
Beriihrtsein des kiinftigen Buddha auf, das uns vielleicht sogar stark irritiert. Doch diirfen wir
Gleichmut mit nicht Gleichgiiltigkeit oder Weisheit beziehungsweise tiefe Einsicht nicht mit
Roheit und einer egoistischen Haltung verwechseln. Das duflere Verhalten mag einen falschen
SchluB3 nahelegen, die zugrunde liegende Motivation jedoch nicht. Der Bodhisattva schaut
nicht auf den materiellen Vorteil durch eine mogliche Erbschaft. Er ist auch nicht kalt und
herzlos. Er hat vielmehr die Unvermeidbarkeit des Geschehens vor Augen und kidmpft daher
keinen aussichtslosen Kampf mehr.

Das folgende Ereignis zeigt eine dieselbe iiberlegene Haltung, auch wenn wir sie nur sehr
schwer nachvollziehen und ihre Gefiihlswerte kaum unbefangen nachempfinden kénnen. Der
Bodhisattva, in besagter Existenz Bauer und Haupt einer brahmanischen Familie, ist mit
seinem erwachsenen Sohn zum Pfliigen auf das Feld hinausgezogen. Wie jeden Tag
vollbringen sie zusammen ihre schwere Arbeit. Da sticht plotzlich eine giftige Schlange den
jungen Mann, der unmittelbar darauf zu Boden fillt. Keinerlei Hilfe ist moglich, er ist tot.
Lautlos nimmt der Vater seinen Sohn auf die Arme, trdgt ihn zu einem nahestehenden Baum
und legt ithn im Schatten nieder. Weiter berichtet der Text:

Er weinte nicht und klagte auch nicht. Vielmehr dachte er bei sich: ‘Was
dem Verfall unterliegt, geht auch zugrunde. Was dem Tod unterworfen ist,
das stirbt. Alles Geschaffene ist unbestéindig und wird am Ende zerstort.” So
dachte er iiber die Unbesténdigkeit des Lebens nach und pfliigte weiter.

Als ein Nachbar an seinem Feld voriiberging, sprach er ihn freundlich an
und fragte ihn: ,,Lieber Freund, gehst du jetzt nach Hause?*“ Als er die Frage
bejahte, sagte er ihm: ,,Dann gehe bitte an meinem Haus vorbei und sage
meiner Frau, sie solle heute nur fiir einen Mann das Essen kochen und auf
das Feld bringen. Doch sollen heute alle vier Daheimgebliebenen auf den
Acker kommen. Sie sollen ihre guten Gewédnder anziehen und Blumen in

den Hénden tragen!*
(J 354, nach Mehlig)

Das Wissen um Entstehen und Vergehen und das unmittelbare Gewahrsein dieser
Daseinsgesetzlichkeit in der akuten Situation werden helfen, den eingetretenen Verlust besser
ertragen zu konnen. Die Erinnerung an die Tatsache der Fortexistenz nimmt dem Sterben
zudem den Anschein, das unwiderrufliche Ende des geliebten Menschen zu sein. Sterben ist
keine Aufldsung ins Nichts, keine endgiiltige Vernichtung. Es ist als Ubergang in eine niichste
Existenz zu verstehen. Leben setzt sich fort, wenn auch an einem anderen ,,Ort und unter
anderen Umstdnden. Genau so formuliert der Bodhisattva in einem weiteren Jataka im
Angesicht des Todes seiner Frau. Fiir ihn ist sie gestorben und auBlerhalb seiner Reichweite,
aber ihre Existenz ist keineswegs erloschen:

... jetzt gehort sie einer anderen Welt an und bedeutet mir nichts mehr. Sie
ist zu anderen Wesen gegangen. Warum soll ich sie beweinen?
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(J 328, nach Mehlig)

Einsicht in die Realitit ist das Zauberwort des Erwachten fiir jede schmerzliche Situation, und
den Ratschlag, gerade die Verginglichkeit immer vor Augen zu haben, erteilt er besonders
oft. Verwunderlich ist nach dem Gesagten nicht, denn wir alle sind mit dieser Tatsache
permanent konfrontiert und gelegentlich trifft sie uns wie aus heiteren Himmel.

Konig Pasenadi von Kosalo hat gerade eine Unterredung mit dem Buddha, als er die
Nachricht vom Ableben seiner Gattin Mallika erhilt. Natiirlich ist seine Bestlirzung grof,
denn seine Frau galt ihm sehr viel und beide waren lange in Liebe miteinander verbunden.
Und dennoch, jede Beziehung hat ein Anfang und ein Ende, und dagegen aufzubegehren, ist
vollig sinnlos. (A 5,49) Die Wirklichkeit richtet sich nicht nach unseren Wiinschen, wir miissen
uns nach ihr richten und sie zur Kenntnis nehmen. In sich selbst hat der Buddha die
meditative Betrachtung der Unbestidndigkeit zur hochsten Vollendung gebracht und zugleich
ihre befreiende Wirkung erfahren. Und auf dem Hintergrund dieser eigenen Erfahrung
ermahnt er nicht zuletzt auch Anando, den - wie erwidhnt - der bevorstehende Tod des
Meisters tief erschiittert hat.

Genug, Anando, sei nicht traurig, lasse die Klage: Habe ich denn das nicht
vorher schon gesagt, da3 eben alles, was einem lieb und angenehm ist, sich
wandeln, dndern, anders werden muf3? Wie konnte das erreicht werden, dal3
das Geborene, Gewordene, Zusammengesetzte, dem Verfall Unterworfene

nicht verfallen sollte! Das gibt es nicht.
(D 16, in Anlehnung an Neumann)

Ein weiterer Aspekt des Themas ist die Frage: Wie verhidlt man sich gegeniiber Menschen, die
kurz vor ihrem Lebensende stehen oder schon im Sterben liegen? Wie begleite ich sie in ihren
letzten Stunden? Kann ich ihnen eine Hilfe sein, oder bin ich ihnen ungewollt eine zusétzliche
Last. Wieder sind Weisheit und Torheit gleichermaBlen anzutreffen, und in den Texten des
Kanons werden beide angesprochen.

Menschlich verstdndliche und uns allzu wohlbekannte, aus der weisheitlichen Sichtweise
eines Erwachten aber dennoch unangemessene Ziige finden wir in dem mythologischen
Bericht liber die Konigin Subhadda, deren Gatte im Sterben liegt. Mit der Tatsache seines
Sterbens will sie sich nicht abfinden. Sie straubt sich zunédchst gegen den Gedanken, daf3 ihr
Mann, der legenddre Konig Sudassana, von ihr gehen wird. Mit allen Mitteln versucht sie,
seine Gedanken auf das Leben zu lenken, und erinnert ihn an all die angenehmen Seiten und
Freuden des Daseins. Verzweifelt hofft sie, der Wille ihres Mannes zum Weiterleben wiirde
dadurch bestdrkt und er selbst zuversichtlicher und lebenszugewandter. Also zéhlt sie ihm
seinen mirchenhaften Besitz und seine immensen Reichtiimer auf. Auf diese Weise glaubt sie
ihn festhalten zu konnen.

»dieh’, o Konig, du hast da vierundachtzigtausend Stidte mit Kusavati der
Konigsburg als erster: daran erquicke den Willen, am Leben la3’ dir gelegen
sein! Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Paldste mit dem
‘Wahrzeichen’ als erstem: daran erquicke den Willen, am Leben laf’ dir
gelegen sein! Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Erkerhallen mit der
groflen Empfangshalle als erster: daran erquicke den Willen, am Leben 1af3’
dir gelegen sein!*

(D 17, nach Neumann)
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Es folgen das Mobilar des Konigs, seine Elefanten und Rosse, die Wagen und Juwelen,
Frauen, Biirger, Kriegsherren, Kiihe, Speicher mit Kleidern, Geschirr und weiteren wertvollen
Dingen. Aber der sterbende Konig 146t sich davon nicht mehr fesseln, sein Sinn ist bereits
ganz auf anderes gerichtet. Die diesseitige Welt und ihre Verlockungen interessieren ihn nicht
langer. Das Loslassen fillt im leicht. Und mehr noch, er ist es, der seine Frau belehrt und sie
zu einer besseren Einsicht bringt. Sudassana zeigt, wie man mit einem Sterbenden richtig
umgehen sollte.

,Lange hindurch, Konigin, bist du mir auf erwiinschte, liebevolle,
angenehme Art entgegengekommen und nun kommst du mir in der letzten
Stunde auf unerwiinschte, lieblose, unangenehme Art entgegen.*

,»Wie, sagst du, Konig, komme ich Dir entgegen?*

,»S0 tritt mir entgegen: ‘Eben alles, was einem lieb und angenehm ist, muf}
sich wandeln, dndern, anders werden. Laf3’ dir im Sterben nichts am Leben
gelegen sein; schwer stirbt, wer am Leben hédngt; nicht gut geheilen wird
der Tod eines solchen. Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Stddte, mit
Kusavati der Konigsburg als erster. Davon wende deinen Willen ab, 1al3’ dir

am Leben nicht gelegen sein ... *
(a.a.0.)

Eine ganz andere Situation erleben wir in einem Gesprich zwischen Nakulapita und
Nakulamata, deren Ehe in der buddhistischen Tradition als Beispiel einer makellosen
Lebensgemeinschaft gilt. Nakulapita ist zur fraglichen Zeit von einer todlichen Krankheit
bedroht, die er am Ende aber gliicklicherweise tiberlebt. Seine Frau Nakulamata hat im
Gegensatz zu Subhadda keinerlei selbstsiichtigen und egoistischen Motive, die sie in der
vermeintlichen Sterbestunde ihres Mannes falsch handeln lassen. Und sie weil} aus den vielen
gemeinsamen Ehejahren, daB3 ihrem Mann keine Gedanken des Verlangens oder weltliche
Hoffnungen den Abschied vom Leben schwer machen konnen. Bestenfalls die Sorge um das
Wohlergehen der zuriickgelassenen Frau konnten jetzt noch ein Hindernis sein. Thr aber
begegnet sie sofort mit den rechten Mitteln und sie beruhigt schnell seinen Geist.

Mochtest du doch, Hausvater, nicht voller Sorgen dahinscheiden! Qualvoll
stirbt man, wenn man voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene den
sorgenvollen Tod. Vielleicht denkst du: ‘Die Hausmutter Nakulamata wird
nach meinem Tode nicht imstande sein, die Kinder zu erndhren und den
Haushalt weiterzufiihren.” Doch das darfst du nicht denken. Denn ich
verstehe mich darauf, Baumwolle zu spinnen und Wolle zu verarbeiten, und
dadurch bin ich wohl imstande, die Kinder zu erndhren und den Haushalt
weiterzufithren. Mogest du daher nicht voller Sorgen dahinscheiden!
Qualvoll stirbt man, wenn man voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene

den sorgenvollen Tod.
(A 6,16, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Um ihrem Mann ein von UngewiBheit freies Sterben zu ermoglichen und um zu verhindern,
daf} er sich aus Beunruhigung innerlich nur schwer von seinem jetzigen Leben 16sen kann,
erinnert sie ihn noch einmal an ihre groBe Lebenserfahrung und ihre Lebenstiichtigkeit.
Nakulapita braucht keine materielle Not fiir seine Frau zu befiirchten, auch keine Gefdhrdung
thres spirituellen Fortkommens. Ihre moralische Integritit ist unantastbar, ihre seelische
Ausgeglichenheit ungefdhrdet und ihr Wissen beziiglich der Lehre des Erhabenen gefestigt.
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Das zeigt die weitere Unterredung der beiden unzweideutig. Der Abschied scheint
unvermeidbar, aber er ist nicht unnétig erschwert.

Die Hilfe auf dem Sterbebett ist der letzte Dienst, der einem Menschen im Leben zuteil
werden kann und ein sehr wichtiger zumal. Kénnen doch diese Minuten entscheiden, wie der
,,Ubergang® verliuft und wie es ,,driiben* weitergeht. Wenn bei Sudassana und Nakulapita
jeweils die geflihlsmiBige Loslosung von allem Bisherigen und Diesseitigen im Vordergrund
stand und die emotionale Unterstiitzung und Ermutigung bei der Transzendierung, lernen wir
nun einen weiteren Aspekt kennen, der von nicht minderer Bedeutung ist: die notwendige
Orientierung auf Hoheres und Erhabeneres nach dem Tod.

Wohl fiihrte die Priesterkaste zu Zeiten des Buddha die Worte ,,Brahma® und ,,brahmische
Welt“ dauernd im Mund, aber ein brahmisches und das heif3t reines und vorbildliches Leben
fithrten ihre Vertreter keineswegs. Im Laufe der Jahrhunderte waren tieferes religioses Wissen
und eine entsprechende Praxis verloren gegangen. Man wollte den groBen Goéttern gleich
werden, man wullte jedoch nicht mehr, wie gottliche Wesensart zu entfalten war und in die
Herzen der Menschen gelangen konnte. Den Brahmanen blieben nur noch ihre ausgefeilten
Rituale und Zeremonien, die groflen Opferfeste und Gesidnge. Aus ihnen schopften sie die
vage Hoffnung, jenseits des Todes in eine iibermenschliche Welt aufzusteigen.

Das genau beschreibt die Lage des Priesters Dhananjani in seinen letzten Lebenstagen. Er ist
schwer krank und voller Zweifel. Augenscheinlich bleibt ihm nicht anderes iibrig, als
aullerhalb der eigenen Gefolgschaft Rat zu suchen. Es entbehrt nicht einer gewissen Ironie des
Schicksals, daB er als Mitglied seiner selbstbewullten und oft genug iiberheblichen Kaste
ausgerechnet Sariputto, einen Mdnch des Buddha, fragen muf3, welcher Weg denn zu Brahma
fithrt. Sariputto kennt den Weg in der Tat, weil er um die karmischen Zusammenhénge von
Ursache und Wirkung weill und um das Gesetz des Wiedererscheinens der Wesen nach ihrer
jeweiligen Gemiitsverfassung. Wer nach dem Tod in der Welt der Brahmagotter
wiedergeboren mochte, mull schon zu Lebzeiten eine entsprechende innere Art entwickeln
oder sich wenigstens im Todesmoment zu ihr aufschwingen.

So kann der Rat Sariputtos an Dhananjani nur sein, die vier ,,gottlichen Verweilungen*
(brahma vihara) anzustreben und in sich zu entfalten. Wenn es hohe und erhabene Zustiande
gibt, dann sind das Giite, Mitempfinden, Mitfreude und Gleichmut. Gehen sie {iiber
menschliches Mal3 hinaus, werden sie schrankenlos und rein, dann sind sie wahrhaftig
Wohnstétten der Gotter. In ihnen soll der Sterbende Geist und Herz fest verankern. Mit ihnen
soll er sich identifizieren. Dhananjani beherzigt die Empfehlung und zieht aus ihr besten
Gewinn. Kaum hat Sariputto ihn verlassen, stirbt er, und sein noch in der Sterbestunde
geldutertes und erhobenes Wesen 148t ihn unmittelbar in brahmischer Welt wiederkehren. (M
97)

Sariputto ist es auch, der Anathapindiko in dessen letzten Minuten beisteht. Der Kaufmann
Anathapindiko ist seit langem ein treuer Anhdnger des Buddha und als groBziigiger Spender
und Unterstiitzer des Ordens bekannt. Er ist der Stifter des beriihmten Jetavana-Klosters in
Savatthi. Nun ist seine Zeit gekommen. Trotz heftigster Schmerzen bedarf er auf dem
Sterbebett aber nicht so sehr der moralischen Unterstiitzung. Sein Korper liegt zwar gepeinigt
danieder, doch sein Gemiit ist ruhig, und vor allem ist sein Geist wach und scharf. Das
bemerkt Sariputto, und er nutzt die Sterbestunde, um dem Kaufmann eine letzte und sehr
grundlegende Belehrung zu geben. Eine solche wird sonst nur an fortgeschrittene Monche
und Nonnen gerichtet, die flir diese letzten existentiellen Wahrheiten wirklich reif sind und
aus ihnen einen unschitzbaren Nutzen ziehen konnen.

Systematisch, detailliert und vollstdndig z&hlt Sariputto die einzelnen Elemente auf, aus denen
unsere gesamte Realitit besteht. Alle Daseinserscheinungen in ihrer groen Vielfalt bestehen
nur aus ihnen, und sie sind es, an denen die Wesen letztlich haften. Sariputto spricht von dem
Auge und den Formen, dem Ohr und den To6nen, der Nase und den Diiften, von der Zunge
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und dem Schmeckbaren, den Tastorganen und den tastbaren Objekten. Sariputto ruft dem
Sterbenden dann noch einmal das Zusammenwirken der sechs Sinnesdridnge, der
Sinnesobjekte, der  Erfassungsakte (vinnana) und die damit stattfindenden
BewuBtseinskontakte in Erinnerung. Er spricht danach von den fiinf Daseinsfaktoren
(khandha), den vier Elementen (mahabhuta) und den in der Meditation erfahrbaren héheren
BewuBtseinszustinden. Kurz, Sariputto fithrt Anathapindiko in einem konzentrierten
Uberblick die Grundbausteine der Existenz vor Augen und lenkt dessen Geist auf ihre
Durchschauung und die Notwendigkeit des Loslassens. In Innersten beriihrt, erlangt
Anathapindiko eine noch tiefere Einsicht in die Natur der Dinge als in all den Jahren bisher.
Die Todesstunde wird fiir ihn zur Chance weisen Erkennens und einer nicht alltdglichen
geistigen Klarheit. Bald darauf stirbt er, um in ,,erhabener Himmelswelt* wiederzukehren, wie
es von ihm heil3t. (M 143)
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AUSBLICK
,,Zwel Arten des Strebens*

Lange Zeit ist es her, so wenden sich eines Tages die Mdonche an Anando, den stindigen
Begleiter und Aufwérter des Buddha, dal wir vom Erwachten eine Lehrrede gehort haben.
Und sie fragen nach seiner Vermittlung. Anando braucht bei dem Meister nicht zu bitten. Sein
Wunsch und der seiner Mitbriider wird bald erfiillt. Nach der Mittagsruhe sucht der Buddha
die wartenden Monche auf, um zu ihnen zu sprechen. Er hélt eine denkwiirdige Rede, die den
Wendepunkt in seinen jungen Jahren hin zu einem spirituellen Leben und sein nimmermiides
Bemiihen um hdchste Vollendung zum Inhalt hat.

Sicher, betont der Erwachte an die Monche gerichtet, der Mensch ist dem Daseinskreislauf
unterworfen, er unterliegt dem Gesetz der bedingten Entstehung. Und ohne es zu ahnen, treibt
er selbst das Rad der Existenz um und um. Er und kein anderer setzt die Ursachen fiir
fortgesetztes Erleben. Immer wieder sdt er Zukunft in Gedanken, Worten und Taten, und
immer wieder bringt er die karmische Ernte ein. Gute und schlechte. Ist dieser
Zusammenhang unauflosbar? Gibt es nie ein Ende von Unvollkommenheit und Unfreiheit?
Wir wissen, da3 der Buddha unmittelbar nach seiner Erwachung nicht geneigt war, {iber seine
Entdeckung zu sprechen. Zu tief war seine Erkenntnis, zu subtil und erhaben, als daf sie von
der Masse der Menschen beachtet, verstanden oder gar befolgt wiirde. Er wollte nicht lehren.
Nur vergebliche Mithe und Unannehmlichkeiten wéren die Folge des Versuches, einem
hauptsdchlich an Vergniigen orientierten und haBlverzehrten Geschlecht die Weisheit der
Weltiiberwindung nahezubringen.

Auf Bitten des Gottes Brahma und aus Erbarmen mit den leidenden Wesen wurde er dennoch
der grofite Lehrer der Menschheit. Er sah ndmlich, dall es auch solche gab, die nur wenig
Staub auf den Augen hatten und die Wahrheit sehen konnten. Ohne Belehrung wéren sie
verloren, aber mit dem Wort eines Erwachten konnten sie den Weg in die Freiheit ebenfalls
gehen. Sie wiirden entdecken, daB es fiir sie eine Wahl gibt:

Zwei Arten des Strebens gibt es, edles Streben und unedles Streben.
Unedles Streben ist es, wenn man, obwohl man selbst dem Gesetz von
Geburt, Altern, Krankheit und Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt,
nach dem strebt, was auch dem Gesetz von Geburt, Altern, Krankheit und
Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt, und das sind Weib und Kind,
Knechte und Mégde, Ziegen und Schafe, Hithner und Schweine, Elefanten

und Rinder, Gold und Silber.
(M 26, nach Schmidt)

Genau das ist fir gewdhnlich unsere Lebenssituation. Als Sterbliche jagen wir dem
Verginglichen nach und erwarten von ihm Gliick und Zufriedenheit. Selbst der Vernichtung
preisgegeben, bauen wir auf Unbestindiges. Obwohl wir nichts mehr ersehnen als die
Todlosigkeit, setzen wir auf die Dinge, die untergehen miissen, weil sie entstanden und daher
wandelbar sind. Das aber ist ,,unedles Streben®, das wahre Erflillung nicht zu bieten hat.
Unsere Verblendung suggeriert dauerhaftes Wohl, das keines sein kann. Sie verspricht
endgiiltige Frieden durch Zeitliches. Tiefe Ahnungslosigkeit hinsichtlich der wahren
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existentiellen Zusammenhédnge hélt uns so im Bereich des Todes. Solange diese Unwissenheit
nicht aufgelost ist, 146t sie uns auf unabsehbare Zeit immer wieder eines ,,ungebédndigten
Todes* (M 125) sterben. Ungebindigt ist jeder Tod, der mit Illusion und Téuschung verbunden
ist.

Der Buddha wurde zu recht als Lehrer des Todes bezeichnet. Aber mit noch groBerer
Berechtigung konnen wir ihn einen Lehrer der Todlosigkeit nennen. Sein Leben und sein
mehr als vier Jahrzehnte wahrendes Wirken beweisen das. Wir sind mit Unzuldnglichkeit
konfrontiert, konnen es aber hinter uns lassen. Wir sind sterblich, konnen aber das
Unvergéngliche erlangen. Es ist moglich, den vorgezeichneten Weg nachzugehen und sich fiir
das ein fiir alle mal heilende, ,,edle Streben zu entscheiden.

Edles Streben ist es, wenn man, obwohl man selbst dem Gesetz von Geburt,
Altern, Krankheit und Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt, das
Nachteilige darin erkennt und nach dem strebt, was nicht diesem Gesetz

unterliegt, naimlich nach dem hdchsten Frieden, nach dem Nirvana.
(a.a.0.)

O.M 26, nach Neumann)
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ABKURZUNGEN

A Anguttara-Nikaya (Angereihte Sammlung)

D = Digha-Nikaya (Langere Sammlung)

Dh = Dhammapada (Wahrheitpfad)

E = Einleitungsgeschichte bei den Jataka

It = Itivuttaka (Sammlung der Herrnworte)

J = Jataka (Wiedergeburtsgeschichten)

M Majjhima-Nikaya (Mittlere Sammlung)

Pj = Parajika (Teil des Vinaya)

S = Samyutta-Nikaya (Systematische oder Themensammlung)
Sn = Sutta-Nipata (Sammlung der Bruchstiicke oder Auslese)
Thag = Theragatha (Lieder der Monche)

Thig = Therigatha (Lieder der Nonnen)

ud = Udana (Sammlung der Ermahnungen, der Ausspriiche, der Erzdhlungen)
Vis = Visuddhi-Magga (Der Weg zur Reinheit)

WW Wissen und Wandel
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QUELLEN

Die verwendeten Quellentexte sind im wesentlichen den ,klassischen und leichter
zuginglichen deutschen Ubertragungen entnommen. Die Verweise beziehen sich entweder
nur auf die einzelnen Lehrreden (bei reinen Ubersetzungswerken) oder auf die Fundstellen im
einzelnen (bei der sonstigen Literatur). Nicht immer wurden die Zitate unverdndert
wiedergegeben, weil der sprachliche Ausdruck und die Rechtschreibung dem heutigen
Empfinden oft nicht mehr gerecht werden. Zur besseren Lesbarkeit wurden allzu héufige
Wiederholungen weggelassen beziehungsweise die Texte an manchen Stellen gestrafft.
Dankenswerterweise hat Ekkehard Sal eine Reihe von Versen eigens fiir dieses Buch aus
dem Pali iibersetzt. Entsprechend der zum Teil unterschiedlichen Gewohnheit der Autoren
finden sich bei den Eigennamen verschiedene Varianten. Insgesamt beschrankt sich der Text
auf die Wiedergabe weniger grundlegender Pali-Begriffe.

Buddhaghosa: Visuddhi-Magga. Der Weg zur Reinheit, aus dem Pali von Nyanatiloka,
Uttenbiihl 1997 (Jhana Verlag)

Dahlke, Paul: Suttapitaka. Buch der buddhistischen Urschriften, drei Biande, Zehlendorf-West
1920-1923 (Neu-Buddhistischer Verlag)

Debes, Paul/Ingetraut Anders: Meditation nach dem Buddha, Bindlach 1987 (Buddhistisches
Seminar)

Debes, Paul/Ingetraut Anders: Meisterung der Existenz durch die Lehre des Buddha, Bindlach
1982 (zweite, liberarbeitete Auflage 1997/Buddhistisches Seminar)

Debes, Paul/Ingetraut Anders-Debes: Wissen und Wandel. Zweimonatsschrift,
Hamburg/Bindlach, ab 1955 (Buddhistisches Seminar)

Franke, R. Otto: Dighanikaya. Das Buch der langen Texte des buddhistischen Kanons,
Gottingen 1913 (Vandenhoeck & Ruprecht)

Geiger, Wilhelm/Nyanaponika Mahathera/Hellmuth Hecker: Die Reden des Buddha.
Gruppierte Sammlung, Herrnschrot 1997 (Verlag Beyerlein & Steinschulte)

Grimm, Georg: Buddhistische Meditationen, Pfullingen 1962 (Baum-Verlag)

Grimm, Georg: Der Samsaro. Die Weltenirrfahrt der Wesen, Biidingen-Gettenbach 1960
(Lebensweiser-Verlag)

Mehlig, Johannes: Buddhistische Maérchen, Leipzig/Wiesbaden 1982 (Insel-Verlag/Drei
Lilien Verlag)

Neumann, Karl Eugen: Die Reden Gotamo Buddhos, drei Bénde, Ziirich/Wien 1956-1957;
Neuauflage des ersten Bandes (Mittlere Sammlung), Herrnschrot 1995; Neuauflage des
zweiten Bandes (Langere Sammlung), Herrnschrot 1996 (Verlag Beyerlein & Steinschulte)
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Nyanaponika: Sutta-Nipata. Frithbuddhistische Lehrdichtungen, Konstanz 1977 (Christiani
Verlag)

Nyanatiloka: Das Wort des Buddha, Konstanz 1978 (Christiani Verlag)
Nyanatiloka: Der Weg zur Erlosung, Konstanz 1956 (Christiani Verlag)

Nyanatiloka/Nyanaponika: Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten Sammlung, fiinf
Bénde, Freiburg 1984 (Aurum Verlag)

Schiéfer, Fritz: Udana, Dicken 1985 (Bodhi-Blitter)
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Fiir meine Eltern



Wairen nicht drei Dinge in der Welt anzutreffen, so wiirde der Vollendete,
Heilige, vollkommen Erleuchtete nicht in der Welt erscheinen, und die vom
Vollendeten verkiindete Lehre und Ordnung wiirde nicht in der Welt
leuchten. Welches sind diese drei Dinge? Geburt, Alter und Tod.

Doch weil eben diese drei Dinge in der Welt anzutreffen sind, deshalb
erscheint der Vollendete in der Welt, der Heilige, vollkommen Erleuchtete,
und deshalb leuchtet in der Welt die vom Vollendeten verkiindete Lehre und

Ordnung.
(A 10,76, in Anlehnung an Nyanatiloka/Nyanaponika)
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EINLEITUNG

ANNAHERUNGEN
»Wie jedes irdene Gefal3
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EINLEITUNG

Die Erfahrung des Todes bleibt keinem Menschen erspart. Sei es beim Sterben eines anderen,
sei es am Ende des eigenen Lebens - sie kommt unausweichlich auf ihn zu. Und fast ebenso
zwangslaufig wird ihm der Tod zur Herausforderung:

Er fordert seinen Intellekt, der um Verstdndnis eines kaum faB3baren Phdnomens ringt. Was ist
das - Tod? Wie kommt es, dal mein eigenes Leben irgendwann einfach authdren soll,
wéhrend ich bisher nur seine Kontinuitdt erfahren habe? Ist der Tod das Ende oder gibt es ein
Danach? Wenn ja, was vergeht, und was existiert fort? Wie geht es weiter? Welchen Sinn
macht es, die Menschen zu verlieren, denen ich tief verbunden bin? Ist der Abschied
endgiiltig?

Da ist auBBerdem die Herausforderung fiir die fithlende und wollende Personlichkeit, die den
Tod als Bedrohung und eigene Vernichtung empfindet. Wie kann sie Sterben ertragen, da
doch nur Lebenswille ist? Gibt es einen Ausweg, Hoffnung, Hilfe oder wenigstens
hinlénglichen Trost? Wie kann ich liberhaupt existieren, Plane machen und fiir eine Zukunft
arbeiten, wenn ein Ende unabdingbar ist?

Der Tod ist Teil der Unzulénglichkeit und der Leidhaftigkeit der Existenz. An ihm wird das
Ausgeliefertsein an ein Erleben iiberdeutlich, dessen Gesetze wir nicht kennen und gegen das
sich alles in uns strdubt. Wir konnen uns nicht damit abfinden und suchen nach einer
Alternative.

Versunken bin ich in der endlosen Kette von Geborenwerden, Altern und
Sterben und Wiedergeborenwerden, Altern und Sterben, in Leiden
versunken, in Leiden verloren. O dal3 es doch einen Ausweg geben moge,

um dieser Leidensmasse zu entrinnen.
(M 29, nach Debes: Meisterung, S. 330)

Die Tatsache der Sterblichkeit zwingt nicht zu Resignation und Hoffnungslosigkeit. Fiir tiefer
Denkende ist sie immer Ansporn gewesen, den Geheimnissen des Lebens auf den Grund zu
kommen und dessen Sinn zu entdecken, vielleicht sogar zur Meisterung des Daseins zu
finden. Antworten haben Philosophie und Religion seit jeher geliefert: spekulative,
dogmatische, begriindete und unbegriindete, partielle und umfassende; solche, die den
Verstand, und solche, die das Gefiihl befriedigen.

Die Lehre des Buddha macht keine Ausnahme, sofern auch sie Antwort geben will. Sie
behauptet jedoch, vollstandig zu sein, auf Erfahrung zu beruhen und fiir jeden prinzipiell
nachvollziehbar zu sein. Sie will Vernunft und Gemiit zufriedenstellen. Sie will Verstehen
und praktische Problembewiltigung ermoglichen. Sie will Leben und Sterben nicht nur
deuten oder den rechten Umgang mit Sterbenden und dem eigenen Tod lehren. Sie macht
dariiber hinaus die Todlosigkeit zu ihrem eigentlichen Gegenstand: ,,Offnet euer Ohr, das
Todlose ist gefunden.* (M 26)

Eine kithne Behauptung ist das, mit der sich gerade der Europder schwer tut. Allzu schnell
reiht er sie in ein gidngiges Raster ein und macht sie zum Ausdruck von irrationalen
Hoffnungen und unerfiillbaren Wiinschen oder einer {iiberholten unwissenschaftlichen
Betrachtungsweise. Sie gilt als bloBe mythologische Vorstellung oder bildreiches
Phantasiegebilde, besonders, wenn sie mit der Beschreibung eines nachtodlichen Daseins
einhergeht. Dennoch erhebt der Buddha seinen uniiberhdrbaren Anspruch, erfahrene
Wirklichkeit zu mitzuteilen. Ein Wissen, das in der Welt von grofer Seltenheit ist, aber
geeignet, alle Krankheit des Daseins zu heilen und den Tod véllig zu iiberwinden.



Ja, was man hier gar selten sieht,
Nicht oft erscheinen in der Welt:
Ein Erwachter - der bin ich,

Der beste Kiinstler, beste Arzt.

Ich bin das Heil, ich bin der Herr,
Zerstorer aller Sterblichkeit:
Die Feindschaft hab’ ich ausgesohnt

Und lachle heiter, fiirchte nichts.
(Thag 830/831, in Anlehnung an Neumann)

Dabei wird im Westen die Fortexistenz ebenso bezweifelt wie die Karma-Lehre. Diese
beschreibt die GesetzméaBigkeit, mit der sich das Aufund Ab der Wesen von Wiedergeburt zu
Wiedergeburt gemal3 ihres Wirkens vollzieht. Wir konnen oft nur schwer akzeptieren, daf3
unser ,,Schicksal® nur die Wiederkehr des eigenen vergangenen Tuns ist, da3 unser Denken,
Reden und Handeln ein entsprechendes kiinftiges Erleben hervorbringen - ein ,,himmlisches*
oder ein ,,hollisches®, sei es in diesem Leben oder in einem néchsten.

Zweifel und Unverstindnis ruft nicht selten auch das Unberiihrtsein des Buddha oder seiner
Jinger vom Tod anderer Menschen, selbst Nahestehender, hervor. Wir sehen leicht
unmenschliche Gleichgiiltigkeit und Mitleidlosigkeit, wo erhabener Gleichmut die Stelle der
iiblichen gefiihlsméBigen Bindungen einnimmt. Wir vermuten Kaltherzigkeit, wo vollendete
Weisheit den begrenzten Blick auf das Vordergriindige hinter sich gelassen hat und alle
Scheinwirklichkeit entlarvt ist.

Bisweilen emphatischen Widerspruch erregt die Lehre des Erwachten von der Ichlosigkeit
und der Substanzlosigkeit aller Daseinsphdnomene. Hier sind wir im Innersten tangiert,
filhlen erneut das bedroht, was uns ja auch der vermeintliche Tod nehmen will: unser Ich,
unsere Personlichkeit, unser Ego. Soll Todlosigkeit wirklich nur um den Preis erworben
werden, dall wir unser Liebstes aufgeben? Kann der Tod tatsidchlich nur auf Kosten unserer
Individualitit iberwunden werden?

Der Erwachte hatte nicht von sich aus den Wunsch zu lehren. Wullte er doch nur zu genau um
die Weltgldubigkeit der Menschen, um ihre Verblendung, ihr Verstricktsein mit Illusion und
Tauschung (avijja). Nur wenige wiirden in der Lage sein, den Kern seiner Darlegungen zu
verstehen, geschweige denn den Weg zur Todlosigkeit bis ans Ende zu gehen. Und das in
einem Land und in einer Zeit, in denen religidse Suche und spirituelle Praxis eine
aulerordentliche Rolle spielten - ganz im Gegensatz zu heute bei uns. Er lehrte gleichwohl,
weil man ihn darum bat und weil es auch solche Menschen gab, die fiir seine Botschaft
empféanglich waren.

Doch hat der Buddha seine Lehre nicht systematisch als Ganzes dargestellt. Seine
Belehrungen erfolgten eher individuell, auf das Fassungsvermogen seiner Zuhorerinnen und
Zuhorer zugeschnitten, an ihren Bediirfnissen und Problemen orientiert. So finden sich im
Palikanon, der éltesten der uns iiberlieferten Sammlungen seiner Reden, keine
zusammenfassenden Ausfiihrungen iiber Tod und Transzendenz, wenngleich viele Texte
dieses so elementare Thema behandeln. Das Folgende ist der Versuch eines Uberblicks iiber
die zahlreichen, sehr verstreuten Einzelaussagen. Dabei handelt es sich vornehmlich um eine
durch moglichst viele Zitate belegte einfiihrende Darstellung unter fast ausschlielicher
Berticksichtigung der urspriinglichsten Quellen. Sie ist zugleich eine notwendige Vorarbeit zu
einer historischen und kritischen Auseinandersetzung, die hier nicht geleistet werden kann.



Die ausgesuchten Worte des Buddha und seiner Nachfolger sind Themenschwerpunkten
zugeordnet. In ihnen werden - dhnlich wie bei den Vier Heiligen Wahrheiten iiber das Leiden,
seine Verursachung, seine Authebung und den Erldsungsweg - vier Leitfragen beantwortet:
Was ist das - Tod?

Wodurch ist er bedingt, was sind seine Ursachen?

Was sind die Bedingungen fiir sein Ende?

Welche praktische Vorgehensweise flihrt dahin?

Die Fundstellen sollen die Sichtweise des dlteren Buddhismus authentisch vermitteln und
weitgehend fiir sich selbst sprechen. Thnen wird daher ein breiter Raum gewihrt. Der weitere
Text fiigt die Einzelaussagen zu einer tiberschaubaren und verstindlichen Einheit. Er zeigt die
einzelnen Passagen wenn notwendig in ihrem Kontext und zieht Verbindungen zur Lehre des
Buddha (dhamma) insgesamt. Das Vorverstindnis des Autors und seine Interpretation gehen
hier notwendigerweise mit ein. So verbinden sich darstellende und reflexive Elemente.
Vergleiche mit anderen Weltanschauungen und Religionen erfolgen wie auch die
Gegentiberstellung mit den geldufigen Positionen der modernen Naturwissenschaften nur
gelegentlich. Desgleichen liegen die Schwerpunkte der Betrachtungen bei den zeitlosen
Aussagen des Buddha und weniger bei aktuellen Beziigen.



ANNAHERUNGEN
,»Wie jedes irdene Gefa3

Der Buddha ist als Lehrer des Todes bezeichnet worden. Bedarf es eines solchen Lehrers? Ist
nicht die Tatsache der Sterblichkeit von so universeller Natur, da3 besondere Aufklérung hier
unnotig ist?

Wir wissen selbst, wie gerade das Néchstliegende der Aufmerksamkeit entgeht. Wie der Fisch
sich des Wassers nicht bewuft ist, das ihn umgibt, und der Vogel nicht der Luft, die ihn tragt,
weil} der Lebende ebensowenig um sein Leben, der Todgeweihte um sein Ende. Sicher, nach
dem Sterben gefragt, wird es kaum jemand leugnen. Unser Intellekt sagt uns, dal unser
Korper vergénglich ist. Er sagt uns, dafl unser Leben so nicht unendlich weitergehen kann.

Alle Wesen sind dem Tode unterworfen, enden im Tode, kénnen dem Tode
nicht entgehen.

Wie jedes irdene Gefdl,

Gebildet von des Topfers Hand,
Ganz einerlei, ob klein, ob groB3,
Am Ende doch zerbrechen muf3.

Genau so auch sind alle Wesen dem Tode unterworfen, enden im Tode,

konnen dem Tode nicht entgehen.
(S 3,22, nach Nyanatiloka: Weg, S. 106)

Mehrere Faktoren jedoch verhindern, dal diese Kenntnis uns durchdringt, in unserem
Innersten Wurzeln schldgt und im Alltag présent ist und fruchtbar wird. Ein wichtiger Aspekt
ist unsere Fixiertheit auf die sinnlich wahrnehmbare dullere Welt mit ithren Verlockungen und
Reizen, die den Geist in Bann schlagen und vom Wesentlichen ablenken. Unser Interesse gilt
fast ausschlieBlich der Vielfalt der immer neu auftauchenden Erscheinungen. Der faszinierte
Blick auf die Freude und GenuB versprechenden Dinge und Ereignisse ist getriibt, die
Wandelbarkeit und Unbestidndigkeit in der Welt und bei uns selbst bleibt ausgeblendet.

Der ungelibte Geist ist zudem sehr oberfldchlich und unstet. Er hastet von Objekt zu Objekt,
von Wahrnehmung zu Wahrnehmung, von einem Gedanken zum anderen. Er ist es nicht
gewohnt, in die Tiefe zu gehen und seinen Gegenstand klar und umfassend zu sehen. Er gibt
sich mit Teilwahrheiten zufrieden, die seinen vordergriindigen Anliegen entsprechen. So wird
der Tod (marana), so allgegenwirtig er auch sein mag, nicht zu einer uns bewegenden
Erfahrung. Er bleibt duflerlich.

SchlieBlich stellen wir uns dieser Erfahrung nur ungern. Sie belastet, 16st bedriickende und
bedngstigende Gefiihle aus, die wir deshalb lieber verdringen. Wir verschlieBen gern die
Augen, wenn Einsichten uns erschrecken. Der Buddha hingegen sieht die Dinge, wie sie sind:
ohne die Verzerrungen durch Zuneigung oder Abneigung, die die Weltgldubigen und
Weltversessenen blenden und sie im Lebenstraum belassen. Er sieht sie ohne den Schleier,
den eigenes Wiinschen und Fiirchten {iber sie breiten. Doch auch uns kdnnen die Belehrungen
des Erwachten die Augen 6ffnen, wenn wir uns nicht gegen sie wehren und sie mit Vertrauen
und Achtsamkeit aufnehmen.

Wabhrlich, nicht gibt es ein Mittel, da3 Geborene nicht sterben;
Auf das Alter folgt das Sterben, so geartet sind die Wesen.
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Wie bei Friichten, reif geworden, ihren baldigen Fall man fiirchtet,

So auch die als Sterbliche Geborenen sind in steter Furcht des Todes.
(Sn 575/576, nach Nyanaponika)

In schlichten Worten nennen die beiden Verse aus dem Suttanipata das Gesetz des Daseins.
Geborenwerden und Sterbenmiissen gehdren zusammen. Wo das eine ist, mull das andere
folgen. Vergehen ist die Kehrseite des Entstehens, das Ende die des Anfangs.

Dieses Gesetz 1afit keine Ausnahme zu. ,,Kein Geborener entrinnt dem Tode.” (A 8,70, nach
Nyanatiloka/Nyanaponika) Die westliche Wissenschaft hat eine ungeheure Fiille von Daten und
Fakten zusammengetragen, mehr als je zuvor in der menschlichen Geschichte. Und gerade in
unserer sogenannten Informationsgesellschaft ist dieses Wissen leicht zugénglich, weltweit
und gewissermallen auf Knopfdruck. Doch diese Kenntnisse haben gerade das eine Problem
nicht zu 16sen vermocht, an dessen Losung doch so vielen gelegen ist. Wie gelehrt man auch
als einzelner sein mag, hier versagt weltliche Intelligenz. Und selbst der Weise, selbst ein
Buddha, der die Daseinsgesetze durchschaut und im Einklang mit ihnen lebt, bleibt der
Verginglichkeit von Korper und Geist unterworfen. (D 16)

Weder personliches Ansehen noch soziale Stellung gewidhren Verschonung. Intelligenz und
moralische Integritdt konnen ebenfalls nicht ins Feld gefiihrt werden. Gesellschaftlicher Rang
wird in den letzten Stunden bedeutungslos und bietet keinen Schutz. Alle haben den Tod vor
sich. Noch nie hat ein Staatsoberhaupt seiner gesellschaftlichen Funktion wegen {iiberlebt,
oder weil der Betreffende so geachtet war. Einstein wurde ebenso begraben wie Gandhi oder
Leonardo da Vinci.

Gleichwie das macht’ge Felsgebirg’
Empor sich reckend himmelhoch,

Das Land durchziehet ringsumher

Und allerwarts es niederdriickt:

So driickt das Alter und der Tod

Die Wesen nieder in der Welt,

Die Krieger, Priester, Biirger, Knechte,
Die Feger, die Verstof3enen.

Nichts lassen beide unverschont,

Zermalmen alles, was da ist.
(S 3,25, nach Nyanatiloka)

Junge und erwachsene Leute, Toren und auch weise Menschen,

Alle kommen in die Macht des Todes, aller Einkehr ist der Tod.
(Sn 578, nach Nyanaponika)

Jeder weil um die Ausnahmslosigkeit des Sterbens und hofft doch im Stillen auf einen
Ausweg. ,Ich bin ja noch jung, mir kann nichts passieren, mein Leben hat gerade erst
begonnen. Erst sind die anderen an der Reihe.* Man glaubt, Kindheit und junge Jahre kdnnten
eine Zuflucht sein. Welcher Selbstbetrug! Der Jugend ist der Tod so gewill wie das Alter.

Und die Flucht in den materiellen Wohlstand? Liegt in ihr nicht die unbewulite Hoffnung auf
ein nie endendes Leben? In dem suggestiven Gedanken etwa, dal mein Leben doch gar nicht
enden kann, wenn die Dinge um mich herum immer zahlreicher und vielféltiger werden, wenn
Besitz und Giiter zunehmen? Verfiihrt uns nicht die Erfahrung der nahezu unbegrenzten
EinfluBmoglichkeiten des Geldes zu dem unterschwelligen Glauben, der Tod lasse sich
bestechen? Die Antwort des Buddha ist erniichternd und fiihrt uns wieder zur Universalitét
des Sterbens zurtick.



11

Es beugt sich alles der Gewalt
Des Todes, jung so gut wie alt,
Vor ihm sind Tor und Weiser gleich,

Er schont nicht arm noch reich.
(D 16, nach Franke)

Nicht kauft man langes Leben, auch Altern hélt Geld nicht zuriick.

Die Weisen sagen: Unser Leben ist kurz, es schwindet Stiick fiir Stiick.
(M 82 nach Schmidt)

Noch immer geben wir nicht nach. Kénnen wir den Tod mit seiner Macht nicht leugnen,
wollen wir ihn zumindest aus dem Jetzt verbannen. Irgendwann einmal, ja. Nicht jedoch im
Moment kann er uns etwas anhaben, wir haben Zeit. Schlie8lich dauert ein Menschenleben
viele Jahrzehnte, sechzig, siebzig, achtzig Jahre, und moglicherweise noch ldnger. Vielleicht
gehoren wir zu den Gliicklichen?! Der Erwachte 148t auch dieses Schlupfloch nicht offen. In
nachdenklich stimmenden Gleichnissen lenkt er den Blick auf die atemberaubende
Fliichtigkeit des Menschenlebens.

Gleichwie etwa der Tautropfen an der Spitze eines Grashalmes beim
Aufgehen der Sonne gar schnell vergeht, nicht lange bleibt, so auch ist das
dem Tautropfen vergleichbare Leben der Menschen begrenzt und fliichtig ...
Gleichwie etwa, wenn eine méchtig geballte Regenwolke sich ergiefit, die
Blasen auf dem Wasser gar schnell vergehen, nicht lange bleiben, so auch
ist das der Wasserblase vergleichbare Leben der Menschen gar begrenzt und
fliichtig ...

Gleichwie die mit einem Stocke im Wasser gezogene Furche gar schnell
vergeht, nicht lange bleibt, so auch ist das der Wasserfurche vergleichbare
Leben der Menschen gar begrenzt und fliichtig ...

Gleichwie der fernhin eilende, schnell stromende, alles mit sich fortreilende
Gebirgsstrom auch nicht fiir einen Augenblick, eine Weile, eine Minute
stille steht, sondern immer weitereilt, weiterfliefit, weiterstromt, so auch ist
das dem Gebirgsstrom vergleichbare Leben der Menschen gar begrenzt und

fliichtig ...
(A 7,70, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Wir haben kaum den richtigen Malstab, um zu ermessen, wie rasend dieser Vorgang
vonstatten geht. Die Aussicht auf die genannten sechzig, siebzig oder achtzig Lebensjahre
vermittelt eine triigerische Sicherheit. Doch ehe man sich versieht, ist die Spanne vortiber.
Bald schon wird dieser Korper hingestreckt auf dem Boden liegen. Wie ein Stiick Holz, ohne
BewuBtsein und unbrauchbar, heilit es im Dhammapada. (Dh 41)

Diese Mahnung wird wie so oft erst im Gleichnis wirklich eindringlich und hautnah. Das
,bald“ bleibt sonst bloBer Gedanke, abstrakt, sinnlich nicht begreifbar, nicht anschaulich
genug, um aufzuriitteln. Bei einer anderen Gelegenheit vergleicht der Buddha die
Geschwindigkeit, mit der die Lebenskrifte zur Neige gehen, mit abgeschossenen Pfeilen, die
ein Mensch noch in der Luft auffangen will. Wir brauchen nicht viel Phantasie, um uns den
Ausgang des kiihnen Versuches vorzustellen.

»2Angenommen, es stehen da in den vier Himmelsrichtungen vier tiichtige,
geiibte Bogenschiitzen, die geschickt und gewandt sind im Bogenschief3en.
Und es kommt da ein Mann und spricht: ‘Die Pfeile, von diesen vier
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tiichtigen, geiibten Bogenschiitzen in die vier Richtungen geschossen, die
will ich auffangen, bevor sie die Erde erreichen!” Was meint ihr, ist man da
nicht berechtigt zu sagen: ‘Schnell ist dieser Mann, mit hochster
Schnelligkeit ausgestattet?’

,Auch wenn er nur den von einem einzigen Bogenschiitzen abgeschossenen
Pfeil auffangt, bevor er die Erde erreicht, auch dann wire man berechtigt zu
sagen: ‘Schnell ist dieser Mann, mit hochster Schnelligkeit ausgestattet’,
geschweige denn, wenn er dies bei vier Bogenschiitzen tut!*

,,Grofer als die Schnelligkeit dieses Menschen ist die von Sonne und Mond;
grofler als die Schnelligkeit dieses Menschen, als die von Sonne und Mond
und als die jener Gotter, die vor Sonne und Mond einhereilen, ist die

Geschwindigkeit, mit der die Lebenskréfte versiegen.*
(S 20,6, nach Nyanaponika)

Der Tod ist den Wesen in die Wiege gelegt und der oft libersehene Schatten des Daseins
selbst. Leben ist Leben zum Tode hin. Im Moment der Zeugung bereits entfaltet sich die
innere Dynamik zur endgiiltigen Erschopfung der Lebenskraft. Sie ist nicht umkehrbar und
folgt einer eigenen unbeirrbaren Gesetzlichkeit.

Von jener einen ersten Nacht ab, in der der Mensch im Mutterleibe weilt,
eilt er, einer aufgestiegenen Wolke gleich, dahin; und dahineilend kehrt er
nimmermehr zurtick.

(J 510, zitiert in Vis 8, nach Nyanatiloka)

Mehr noch: Korperliches Dasein selbst ist in jedem Moment ein Kampf, es mul} sich jeden
einzelnen Augenblick gegen seine Vernichtung wehren. Nur das giinstige Zusammenspiel
einer Vielzahl innerer und duBerer Faktoren ermoglicht es in dieser oder jener Form fiir eine
unbestimmbare Zeit. Insofern spricht der friihe Kommentator Buddhaghosa davon, daf3 das
Leben ,,machtlos* ist, ,,ohnmichtig* (Vis 8), ein komplizierter Proze3 voller Bedingtheiten und
Abhingigkeiten. Es ist unselbstindig und weitaus gefdhrdeter, als es auf den ersten Anblick
erscheint. Schon bei den alltiglichen Lebensnotwendigkeiten diirfen Schwankungen und
Abweichungen nur minimal sein. Wie lange konnen wir auf Atemluft verzichten, wie lange
kommen wir ohne bekdmmliche Nahrung und reines Wasser aus?

Die Gefdahrdungen der leiblichen Existenz durch die Umwelt sind uniibersehbar. Damit sind
nicht nur die Naturkatastrophen gemeint, Erdbeben, Sturm, Flut, die fiir den Menschen nach
wie vor unbeherrschbar sind, oder starke klimatische Verdnderungen.

Wabhrlich, viele Moglichkeiten des Sterbens bestehen fiir mich: es mochte
mich eine Schlange beiflen, oder ein Skorpion oder Tausendfufl mochte
mich stechen ...

Ich mochte einmal straucheln und hinfallen, oder die genossene Speise
mochte mir schlecht bekommen, oder Galle, Schleim oder stechende Gase
mochten erregt werden, oder Menschen oder Unholde mochten mich

anfallen ...
(A 8,74, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Sicher hat sich seit den Zeiten des Buddha einiges geédndert. So sind es flir uns weniger die
wilden und geféhrlichen Tiere, die wir zu fiirchten haben. Ja, die vorgefundene Natur
insgesamt scheint heute manchmal weniger bedrohlich als die vom Menschen selbst
geschaffene Umwelt. Die Mittel, die Naturwissenschaft und Technik zur Erleichterung des
Lebens ersonnen haben, kehren sich nicht selten in ihr Gegenteil und werden zur ernsten
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Gefahr - fiir den einzelnen genauso wie fiir die ganze Menschheit. Vergiftung der Umwelt,
Klimakatastrophe und drohende atomare Verseuchung fallen uns dazu ganz spontan ein.
Geblieben ist die eigene Unachtsamkeit, die Unfélle und tédliche Verletzungen zur Folge hat.
Unaufmerksamkeit und Sorglosigkeit kosten im Alltag vielen Menschen das Leben. Heute
stiirzt man bei der Jagd nicht mehr vom Pferd und bricht sich das Genick. Das Auto hat es
abgeldst, und der Verkehrstote hat in den Statistiken Einzug gehalten. Der technische
Fortschritt insgesamt fordert Wucherpreise. Korperliche Labilitidt, physiologische
Disharmonien, vollige gesundheitliche Zerriittung, sie sind weitere Momente. Héaufig selbst
verantwortete zumal. Wenn das Essen schlecht bekommt, sind Ubersittigung und die
MaBlosigkeit unserer Konsumgesellschaft eher die Griinde als verdorbene Nahrungsmittel
oder Not wie zu des Buddha Zeiten.

Geblieben sind ebenfalls die feindlichen und zerstorerischen Seiten der sozialen Umwelt. Der
Mensch wird seinerseits zur Todesursache. Streit und Auseinandersetzung, Mord und
Totschlag, Revolution und Krieg stehen hierfiir. Die Geschichte der Menschheit ist nicht
zuletzt die Geschichte von Aggression und Gewalt. Sie liefert unzihlige Anlésse fiir
individuelle und massenhafte Vernichtung. Die schutzgewihrende Gemeinschaft gibt es nicht
ohne ihre todbringenden Potentiale.

Viele Eventualititen also, die das Leben beenden konnen.

So gewill wir des Todes sind, so unbestimmt und unerkennbar bleibt aber sein Wann und
Wie. Es gibt fiir uns kein sicheres Anzeichen dafiir, wie lange das Leben dauern wird, wann
der Zeitpunkt seines Endes gekommen ist und was die Todesursache sein wird. Kein Indiz
gibt uns Auskunft tiber die Art des Sterbens und den kiinftigen Weg. Fiir diese Dinge ist der
normale Mensch blind.

Die Lebensdauer, Krankheit, Zeit,
Der Sterbeort, der Daseinsweg:
Das sind fiinf Dinge in der Welt,
Die nimmer man erkennen kann,

Da ohne Anzeichen sie sind.
(Vis 8, nach Nyanatiloka)

Der Kern der Lehre des Erhabenen findet sich in den Vier Heilenden Wahrheiten iiber das
Leiden (dukkha), iiber dessen Ursachen, iiber dessen Ende und den Weg dahin. Eines ist
unleugbar. Sterben gehort fiir die allermeisten zu den augenfilligsten Formen des Leidens.
Wie an der Geburt, der Krankheit und dem Alter wird an ithm die Unzuldnglichkeit des
Daseins besonders empfunden. Alle Form zerbricht, alles Materielle zerstiebt.

Was ist die Heilswahrheit vom Leiden? Geburt ist Leiden, Altern ist Leiden,
Sterben ist Leiden. Kummer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung
sind Leiden. Vereint sein mit Unliebem, getrennt sein von Liebem ist
Leiden; was man begehrt, nicht erlangen, ist Leiden, kurz gesagt: Die fiinf

Zusammenhdufungen sind Leiden.
(M 141, nach Debes: Meditation, S. 364)

Die Vorherrschaft des Todes im Leben der Wesen hei3t zugleich Vorherrschaft des Leides. Ist
der Tod doch die Trennung von allem, was einem lieb und teuer ist - Trennung von den
Mitmenschen, vom eigenen Kdorper, von der Fihigkeit des Erlebens. Er ist der Abschied von
sinnlicher Wahrnehmung und Freude, von allen Zielen und Wiinschen, von Aktivitdt und
Engagement. Wie ein Damoklesschwert, das jederzeit herabfallen kann und Ungliick
anrichtet, ist der Tod eine stete Bedrohung, die die Wesen bedriickt und erniedrigt. Viele
Niederlagen des Lebens lassen sich verkraften. Der Tod macht uns aber zu Bittstellern, deren
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Bitten nie gehdrt werden. Er zeigt uns in einer deprimierenden Ohnmacht und Abhangigkeit.
Er offenbart, wie ausgeliefert und unfrei wir sind. Und zuletzt trifft er auch noch unseren
Stolz.

Vom Tode wird die Welt gehetzt,
Das Alter lauert iiberall,

Bediirftig darbt sie, ewig arm,

Dem Bettler gleich am Wanderstab!

Wie Feuer rasend ndher kommt,
Erfaf3t uns Alter, Seuche, Tod:
Kein Widerstand erweist sich stark,

Kein eilig Fliehen schnell genug.
(Thag 449/450, nach Debes)

In dieser Not ist der Mensch auf sich gestellt. Kann er in vielen Situationen Hilfe von anderen
erwarten, muf3 sie hier ausbleiben. Er steht vor einer Aufgabe, die er selbst zu bewiltigen hat.
Niemand kann sie ihm abnehmen, so nahe sich die Betreffenden auch stehen mdgen. Keine
staatliche Institution existiert, die dem Individuum kollektiven Beistand gewidhren konnte,
keine Versicherungsgesellschaft, die einem gegen hohe Primien Schutz anbieten wollte.
Merkwiirdig auch, dall sich in einer Dienstleistungsgesellschaft wie der unseren niemand
findet, der uns um des besten Geschiftes willen das Ubel abnimmt. Nicht einmal dort, wo
Solidaritdt und Fiirsorge beispielhaft sind, im Freundeskreis oder in der Familie, werden
Ausnahmen beobachtet. Eltern tun alles fiir ihre Kinder, und Kinder fiir ihre Eltern, nicht aber
in diesem Fall.

Drei Schrecken aber gibt es, wobei Mutter und Sohn einander nimmer
helfen kénnen. Welche drei? Den Schrecken des Alters, den Schrecken der
Krankheit, den Schrecken des Todes ...

Nicht kann die Mutter bei ihrem sterbenden Sohne dies erreichen: ‘Ich
werde zwar sterben, doch nicht mége mein Sohn sterben!” Und auch der
Sohn kann es bei seiner sterbenden Mutter nicht erreichen: ‘Ich werde zwar

sterben, doch nicht mége meine Mutter sterben!’
(A 3,63, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Von denen, die als Todesopfer hin zu anderen Welten wandern,

schiitzt nicht seinen Sohn der Vater, oder Sippe ihre Sippschatft.
(Sn 579, nach Nyanaponika)

Nun mag ein Trost fiir die Unvermeidlichkeit des Todes in seiner Einmaligkeit gesucht
werden. Man lebt nur einmal, so glauben wir vielleicht, und deshalb werden wir auch nur
eines Todes sterben. Und auflerdem: Wenn ich schon sterben muf3, dann endet zugleich alle
Miihsal des Lebens und die Furcht vor dem endgiiltigen Aus. Wenigstens das, will uns
scheinen!

Eine triigerische Hoffnung ist das, an die sich nur solche klammern, die das wahre Wesen der
Existenz nicht durchschaut haben und ihren Blick nur auf die Oberflachlichkeit der
Erscheinungen richten. Der Erwachte lehrt uns dagegen zu erkennen, dal das Dasein ein
unauthorlicher ProzeB ist und, was wir ,,Leben* nennen, nur Episode. Existenz ist Kommen
und Gehen, Gehen und Wiedererscheinen, es ist ein fortgesetzter Wandel von Wiedergeburt
zu Wiedergeburt und von Tod zu immer neuem Tod.
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Der westliche Mensch tut sich mit dieser Vorstellung besonders schwer. Fiir ihn ist Leben
begrenzt und von iiberschaubarer Dauer. Er sieht sein Dasein in engen zeitlichen
Dimensionen. Eben so weit, wie die sinnliche Erfahrung reicht. Was er durch Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken, Tasten und Denken aufnehmen kann, ist ihm real. Das macht ihn zum
Ahnungslosen.

Er weill nicht, was samsara ist, der unvorstellbar lange Daseinskreislauf der Wesen. Seine
beschriankte Wahrnehmungsféhigkeit gaukelt ihm Anfang und Ende vor, wo tatsdchlich
Fortsetzung und Weiterbestehen ist. Der Tod ist fiir die Individuen nicht einmalig. Sie haben
ihn zahllose Male durchlebt, aber vergessen. So héufig haben sie ihn erfahren, dal es der
Intellekt nicht zu fassen vermag. Im Samyutta-Nikaya steht:

Unausdenkbar ist ein Anfang dieser Daseinsrunde, nicht zu entdecken ein
Beginn der von Unwissenheit gehemmten und von Begehren gefesselten

Wesen, die immer wieder den Samsara durcheilen, durchwandern.
(S 15,3, nach Nyanatiloka)

Falls man von einem einzelnen Wesen, wihrend es fiir eine einzelne
Weltperiode die Daseinsrunde durcheilt und durchwandert, die Knochen
aufschichtete und das Aufgeschichtete nicht verginge, so mochte eine
gewaltige Knochenansammlung, ein Knochenhaufen, ein Knochenberg

entstehen, so gro3 wie dieser Vepullaberg ...
(S 15,10, nach Nyanatiloka)

Alle Materie, die sichtbar vor Augen liegt und uns {iberall umgibt, hat eine unnennbar lange
und wechselvolle Vergangenheit. Wieder und wieder hat sie eine bestimmte Form
angenommen und sich alsbald vollig verandert. Mal war sie Teil der unbelebten Natur, war
Erde, Wasser oder Luft, oder sie bildete die Grundlage fiir die korperliche Existenz lebender
Wesen. Anorganischer Stoff hat sich wie oft schon zur Pflanze gebildet; sie wurde gefressen
und tierischem Leben einverleibt oder auch menschlichem. Im Zuge des Verdauungsprozesses
ausgeschieden oder mit dem Leichnam verwest, kehrte sie in den fortgesetzten Lauf der
Dinge zuriick. Thr Zerfall ist die Voraussetzung fiir neues Wachstum. Die natiirlichen
Elemente repriasentieren daher Entstehen und Vergehen, sie spiegeln Geburt und Sterben.

Der Tod ist so gesehen auch rdumlich allgegenwértig und tritt uns dort entgegen, wo wir ihn
nicht als solchen wahrnehmen und vermuten: ausnahmslos an jedem Ort der Welt. Der
Buddha bringt uns das in der Geschichte eines alten Brahmanen nahe. Sie ist in einem Jataka
erzdhlt, in dem der Bodhisattva, ein Brahmane namens Upasalha und dessen Sohn auftreten.
Der Brahmane ist inzwischen in die Jahre gekommen und denkt an sein bevorstehendes
Lebensende. Er mochte die entsprechenden Vorbereitungen fiir seine Bestattung treffen, die
gemal den Gepflogenheiten seiner Kaste seiner Kaste vollzogen werden soll. Wie immer sind
auch jetzt bestimmte Reinheitsgebote zu beachten. Mit einer Bitte wendet er sich daher an
seinen Sohn:

,Mein lieber Sohn, laBl einmal meinen Leichnam nicht an einer
Begrébnisstitte verbrennen, auf der ein Niedriger verbrannt worden ist!*

Nach langem Suchen glauben Vater und Sohn eine solche Stelle gefunden zu haben, der den
hohen Anforderungen entspricht. Sie wéhlen den Gipfel des Berges Gijjhakuta als kiinftigen
Beerdigungsplatz. Zufrieden kehren beide um. Auf ihrem Riickweg in die Stadt begegnen
Vater und Sohn dem kiinftigen Buddha. Beide wollen sich ihrer Sache noch einmal
vergewissern, und der Sohn befragt den Entgegenkommenden nach der Reinheit des
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ausgesuchten Platzes. Freilich erwartet er eine Bestidtigung der Richtigkeit ihrer
Entscheidung. Doch er erhilt eine gleichermal3en liberraschende wie enttduschende Antwort:

,O junger Mann, gerade an dieser Stelle sind zahllose Menschen verbrannt
worden. Allein dein Vater, der in der Stadt Rajagaha in einer
Brahmanenfamilie wiedergeboren wurde und den Namen Upasalhaka
erhielt, ist an diesem Platz zwischen den drei Erhebungen in
vierzehntausend Existenzen verbrannt worden. Auf der Erde wirst du keinen
einzigen Ort finden, der nicht irgendwann einmal Verbrennungsstétte oder

Begrébnisstétte war und der nicht mit Schideln angefiillt ist.*
(J 166, nach Mehlig)

Unserem begrenzten Blick kann die ganze Tragweite dieses Sachverhaltes nicht erkennbar
werden. Wir machen uns keine auch nur anndhernd richtige Vorstellung davon, wie oft sich
das Rad des Lebens schon gedreht hat und wie oft unsere Korper schon aufgebliiht, verwelkt
und abgestorben sind. Jeder Ort, an dem Leben in Erscheinung tritt, ist zugleich ein Ort der
Verwesung. Jede Stelle, auf die wir unseren Ful} setzen, besteht aus den Gebeinen
vergangener Wesen - auch den eigenen. Wo immer wir uns befinden, wir befinden uns auf
einem Friedhof.

Nur in bildhafter Sprache 148t sich andeuten, wie oft eigener und fremder Tod von jedem
schon erfahren und erlitten wurde. Und nur das Gleichnis erhellt das Mal des damit
verbundenen Schmerzes.

Was glaubt ihr, was ist wohl mehr: der Tranenstrom, den ihr auf dieser
langen Daseinsrunde, mit Unerwiinschtem vereint und von Erwiinschtem
getrennt, klagend und weinend vergossen habt, oder das Wasser der vier
Weltmeere? ...

Lange Zeiten hindurch habt ihr den Tod von Mutter und Vater, Sohn und
Tochter erfahren, den Verlust von Verwandten und Schitzen erfahren, das
Ungliick der Krankheit erfahren. Und dabei habt ihr mehr Trdnen vergossen,
als sich Wasser in den vier Weltmeeren befindet. So habt ihr denn lange
Zeiten hindurch Leiden erfahren, Qualen erfahren, Ungliick erfahren und
das Leichenfeld vergroBert, wahrlich genug, um sich von allen

Daseinsgebilden abzuwenden, loszuldsen und zu befreien.
(S 15,1, nach Nyanatiloka)

Spétestens jetzt beginnt man zu verstehen, dafl der Erwachte mit Recht als Lehrer des Todes
bezeichnet werden kann, weil er ihn in einer Universalitdt und Vielschichtigkeit beschreibt,
die liberragend ist. Er zeigt die Ausnahmslosigkeit des Todes und seine Allgegenwart. Er
konstatiert das Immer-wieder-sterben-Miissen seit anfangloser Vergangenheit und dasselbe
fiir eine unabsehbare Zukunft. Er verweist auf die stdndige Todesdrohung in der Gegenwart
und verdeutlicht die Ohnmacht der Wesen und ihr Auf-sich-gestellt-Sein. Er nennt die ganze
Fiille des damit verbundenen Leidens und formuliert daher: ,,Keine andere Macht kann ich
erkennen, die so schwer zu bezwingen ist, wie die Macht des Todes. (D 16)

Die buddhistische Anschauung wird héufig als pessimistisch charakterisiert, gerade weil sie
das Leiden so akzentuiert in den Mittelpunkt stellt. Man kdnnte bei den vorangegangenen
Betrachtungen iiber den Tod zu einer dhnlichen Auffassung kommen. Allein, das hiele die
Realitét vollig zu verkennen und dieser Lehre Unrecht zu tun. Tatsdchlich nennt der Buddha
vier Wahrheiten. Er beschreibt nicht nur das Vorhandensein von dukkha in der Welt und die
Vielfiltigkeit seiner Erscheinungsformen. Das ist erst der Beginn seiner Analyse. Er spricht
ebenso iiber dessen Ursachen, iliber dessen Authebung und die dahin fithrende spirituelle
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Praxis. Dasselbe gilt auch fiir das Sterben und die Vergénglichkeit. Erinnern wir uns an die
anfangs erwihnte Aufforderung des Erwachten: ,,Offnet euer Ohr, das Todlose ist gefunden.*
(M 26) Dieser Satz gibt Hoffnung. Er erdffnet eine befreiende Aussicht in einer sonst schier
ausweglosen Situation und er behauptet die Mdglichkeit der Uberwindung der drei Schrecken
Alter, Krankheit und Tod:

Es gibt einen Weg, es gibt einen Pfad, der zum Vermeiden und Uberwinden
dieser drei Schrecken fiihrt. Welches aber ist dieser Weg? Es ist eben dieser

edle achtfache Pfad ...
(A 3,63, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Wer sich um eine wirklichkeitsgeméBe Sicht der Dinge und eine angemessene Motivation
bemiiht, beschreitet die ersten beiden Etappen des Weges ins Freie. Er erwirbt damit Weisheit
(panna). Wer in Worten und Taten korrekt handelt und einem einwandfreien Lebenserwerb
nachgeht, sorgt mit seinen hohen ethischen Mallstdben fiir ein immer harmonischeres
Verhiltnis von Ich und Umwelt (sila). Wer endlich an der Uberwindung seiner
charakterlichen Unzulidnglichkeiten arbeitet, sich aulerdem um BewuBtheit und geistige
Sammlung (samadhi) bemiiht, hat sich auf alle acht Ubungsfelder begeben. Sie wurden von
dem Erwachten als unfehlbare Methoden der Emanzipation von jeder Unzuldnglichkeit
gelehrt, Tod und Sterben einbegriffen. Sie lassen den Geist die Nichtigkeit des Vergénglichen
erkennen und befreien ihn von jeder Abhingigkeit.

Der Tod ist bedingt und trotz all seiner ,,Macht* besiegbar, wenn sein Wesen durchschaut
wird und wir die Identifikation mit allem Sterblichen aufgeben. Das ist an dieser Stelle
lediglich eine Behauptung, die der weiteren Begriindung und Veranschaulichung bedarf.
Doch es lohnt sich, sie ernst zu nehmen. Die letzten Worte des Buddha, die er kurz vor
seinem Hinscheiden an seine Monche richtet, bringen beides zusammen - die Vergénglichkeit
des Seins und die Ermutigung, nicht zu resignieren. Jede Erscheinung mul3 schwinden, sagt
er, und deshalb soll man unermiidlich kdmpfen. (D 16) Wer sich zu Lebzeiten befreit hat,
braucht den Tod nicht zu fiirchten.

Den gleichsam Blumen pfliickenden,
Im Herzen angehang’nen Mann,
Den reiflet mit sich fort der Tod,

Gleichwie die Flut ein schlafend Dorf.
(Dh 47, nach Nyanatiloka)

Hast du als Schaumgebilde diesen Leib erkannt,
Erkannt als eine Spiegelung der Luft,
Magst Du des Mahrens Bliitenpfeile tilgen

Und dieses Todesflirsten Blick entgeh’n.
(Dh 46, nach Nyanatiloka)
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FORTEXISTENZ UND JENSEITS
,,Leere Worte?*

Dieser ,,Kampf* gilt zunichst einem richtigen Verstdndnis der Wirklichkeit und den nétigen
Voraussetzungen dafiir. Weit gespannt ist das Netz der Meinungen und Ansichten, die man
sich zu eigen machen kann. Und viele Knoten finden sich darin. Jeder hat so seine
Lieblingstheorien und Auffassungen dariiber, was richtig und falsch oder gut und schlecht ist.
Und auch iiber die praktischen Alltagsdinge hinaus zimmert sich jeder bewuflt oder unbewulf3t
sein Weltbild. Ohne ein solches kdnnen wir uns nicht zurechtfinden. Wo wir die Realitét nicht
kennen und uns authentisches Wissen fehlt, reimen wir uns etwas zusammen oder
tibernehmen, was andere fiir richtig halten. Das gilt fiir alle Bereiche unseres Lebens und
natiirlich auch fiir unsere Auffassungen iiber den Tod.

Es gibt, so der Erwachte, spirituelle Lehrer oder Philosophen, die sich iiber die nachtodliche
Zukunft der Wesen Gedanken machen und eine Antwort auf die Frage nach Fortexistenz oder
Vernichtung geben wollen. Genau vierundvierzig solcher Glaubenslehren sind es, die er bei
seinen Zeitgenossen ausmacht. Vierundvierzig Varianten, die zugleich alle denkbaren
Moglichkeiten beinhalten. (D 1; dhnlich S 24,37-44) ,,Selbst und Seele bestehen nach dem Tode®,
wird da gelehrt. Aber wie soll man sich dieses Weiterleben vorstellen? Ist das fortbestehende
Ich gestaltet oder gestaltlos? Ist es endlich, das heiflt von begrenzter zeitlicher Dauer oder
unendlich? Oder ist sie beides, oder keines von beidem? Wie steht es dariiber hinaus um die
BewuBtheit der Seele. Wird sie, wie manche behaupten, im Sterbevorgang ohnmachtig, oder
wird sie halbbewuf3t oder in voller Klarheit sein? Und weiter: Wird sie sich gliicklich oder
ungliicklich vorfinden? Ist also der nachtodliche Zustand schon oder entsetzlich? ,,Selbst und
Seele fallen mit dem Tode der Vernichtung anheim®, wird von anderen mit derselben
GewiBheit entgegnet. Fiir sie ist der Tod also das Ende. Und nicht nur das korperliche Ich
wird zerstort, das jeder kennt und dessen Verfall jeder beobachten kann. Nein, auch ein
anderes, feineres Ich hort auf zu existieren, mit dem normalerweise nur der Eingeweihte und
spirituell Geschulte vertraut ist.

Zwei vollig entgegengesetzte Positionen treffen da aufeinander. Mit dem Tod ist alles aus,
sagen die einen. Dafiir scheint unsere Erfahrung zu sprechen, und aus dieser Auffassung
resultiert fiir manchen ein Gefiihl von Bedrohung und Resignation. Ich will doch leben, aber
ich muB eines Tages sterben. Da kann man nichts machen. Nach dem Tod geht es weiter,
behaupten andere und geben damit vielen Menschen Hoffnung. Zu ihnen gehdrt auch der
Buddha. Was immer man vom Tod halten mag, eines ist er nicht, die Zerstérung des Lebens.
Davor braucht sich also niemand zu fiirchten. LaBt sich diese Frage eindeutig entscheiden?
LaBt sich zumindest ein Ansatz zeigen, wie man zu einer Losung finden kann, ohne dauerhaft
auf bloBe Spekulation angewiesen zu sein, ohne einer traditionellen Auffassung blind zu
folgen? Kann ich in dieser Angelegenheit wirklich etwas wissen oder muf3 ich wohl oder iibel
glauben?

Die heute gingige Auffassung, dal das Ende des physischen Leibes das Ende der
Personlichkeit ist, dal3 der Tod also den SchluB3strich unter die individuelle Existenz zieht, ist
keineswegs modern. Schon zu Zeiten des historischen Buddha wurde ein Uber-den-Tod-
Hinaus vielfach geleugnet, wurden Jenseitsvorstellungen als Phantasien betrachtet und
Jenseitserfahrungen fiir unmdglich gehalten. Damals horte sich das so an:

Es gibt keine jenseitige Welt ...
Der Mensch besteht aus den vier Elementen. Wenn er stirbt, geht das Feste
in die Erde, das Fliissige zum Wasser, die Warme zum Feuer, das Fliichtige
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in den Wind, und in den Raum gehen die Sinne. Vier Mianner tragen den
Toten auf der Bahre, bis zur Verbrennungsstitte werden Lieder gesungen,
dann bleichen die Knochen, die Opfergaben fallen nieder, es ist Torheit,
dafiir etwas zu spenden. Jene tduschen und liigen, die da behaupten, es habe
einen Zweck. Wenn der Korper zerfdllt, schwinden Toren und Weise

gleichermallen dahin und nach dem Tode sind sie nicht mehr.
(M 76, nach Schmidt)

Wir kennen den materialistischen Standpunkt, der den physischen Korper zur alleinigen
Grundlage des Lebens macht und alle seelischen und geistigen Vorgédnge von ihm abhingig
sieht. Danach beginnt Leben mit der Zeugung. Aus den Stoffen der Umwelt bildet sich der
Leib mit allen seinen Sinnesorganen. Er besitzt die gleichen Grundeigenschaften wie die ,,vier
Elemente* der ihn umgebenden Welt. Zunéchst hat er eine rdumliche Ausdehnung und die
Festigkeit beziehungsweise den Widerstand der ,Erde”. Das ist Ausdruck der
Gegenstéindlichkeit und Dinglichkeit des Korpers. Dann kommt die Kohésion des ,,Wassers®.
Sie steht als Symbol fiir Ganzheitlichkeit, die Bezogenheit der einzelnen Bestandteile des
Korpers und seine strukturierte Einheit. Weiter die Warme und die Temperatur des ,,Feuers®,
das die energetischen und dynamischen FEigenschaften des Materiellen ausdriickt. Und
schlieBlich nennt der zitierte Text ist die Fliichtigkeit der ,,Luft“. Sie vertritt den Aspekt der
Bewegung der Dinge im Raum, die Verdnderung und den Wechsel.

Nur in einem ganz bestimmten Zusammenspiel dieser Faktoren entsteht nach dem Urteil
einiger die Fahigkeit zu sinnlicher Wahrnehmung. Sehen, Horen, Riechen, Schmecken und
Tasten sind demnach nicht nur eng mit dem Korperlichen verbunden, sondern direkt von
seinen Organen abhéngig. Fiir jede weitere und darauf aufbauende AuBerung des Psychischen
gilt das gleiche: Erkennen, Denken und Wissen als Tétigkeit des Geistes haben die Materie
zur notwendigen Bedingung; Fiihlen und Wollen als Ausdruck des Seelischen ebenfalls. Dem
Gesetz der Materie geméal erfolgen das Wachstum, das Altern und der Zerfall des Leibes und
entsprechend das Entstehen und Vergehen der erlebenden Person. Thr Dasein ist vom Dasein
thres Korpers nicht zu trennen.

Aus dieser Perspektive ist eine Fortexistenz nach dem Tode undenkbar. Das Dasein der
Individuen endet im Sterben. Das gilt fiir den, der als AuBlenstehender und Beobachtender, als
Verwandter oder Freund Tod und Zerfall eines anderen sieht, und fiir den Betreffenden selbst,
dem das eigene Ich mit einem Mal und fiir immer untergeht. Bei einer solchen Anschauung
bleibt auch kein Platz fiir eine jenseitige Welt, die anderen als den gemeinhin anerkannten
physischen, chemischen oder biologischen Gesetzen unterliegt. Ein Daseinsbereich, in dem es
etwa eine ,,geist-unmittelbare* Geburt und ein ,,geistiges™ Dasein geben konnte. Auf welchen
Grundlagen konnte diese Welt bestehen, und wer sollte sie bewohnen? Nur folgerichtig ist es,
wenn - wie in der gerade eben zitierten Textstelle - die gebrauchlichen Rituale der Bestattung
beldchelt und die Verfechter der Fortexistenz als Dummkopfe, Schwitzer oder Liigner
bezeichnet werden.

Diese Sichtweise ist heute dominierend, und die meisten Menschen unserer kulturellen
Prigung bekennen sich zu ihr. Dafiir gibt es im wesentlichen zwei Griinde. Zum einen
verleitet der Augenschein dazu, denn unsere Sinneswahrnehmung 148t (fast) keinen anderen
SchluB zu. Vor unseren Augen entstechen und verschwinden die Wesen. Sie kommen
scheinbar aus dem Nichts und gehen scheinbar in das Nichts. Mehr ist nicht zu erkennen. Zum
anderen geben die Naturwissenschaften vor, den Beweis fiir diese Anschauung zu liefern. Thr
systematisches und methodisches Vorgehen erweckt mit einem gewissen Recht unser
Vertrauen, und ihre Erfolge gerade auf dem technischen Sektor sprechen fiir sie. Halt diese
Auffassung jedoch der Uberpriifung stand? Sind ihre Grundlagen tatsichlich gesichert und
ihre Erkenntnisvoraussetzungen stichhaltig?
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Im buddhistischen Kanon findet sich eine Lehrrede in der Ldngeren Sammlung, die in aller
Ausfiihrlichkeit das Fiir und Wider untersucht. Man ist erstaunt, wie wenig sich die
Argumente von damals und heute in ihrer Substanz unterscheiden. In der genannten Sutte
wird die Begegnung des buddhistischen Monches Kumarakassapo mit dem Kriegerfiirsten
Payasi geschildert. Beide nehmen in dieser Grundsatzfrage zunichst eine vollig kontrére
Haltung ein. Payasi formuliert seine Position eindeutig:

,Es gibt kein Jenseits, es gibt keine geist-unmittelbare Geburt, es gibt keine

Saat und Ernte guter und boser Taten.*
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Wie sich herausstellt, ist Payasi durchaus stark an den Fragen von Transzendenz und
Fortexistenz interessiert, und er hat sich seine Meinung nach reiflichem Uberlegen und
eingehender Beobachtung gebildet. Offensichtlich ist er nicht wie viele seiner Zeitgenossen
gewillt, ungepriift die Ansicht der damals herrschenden Religion der Brahmanen zu
tibernehmen, die von der Wiedergeburt der Wesen ausging. Sie ist fiir ihn eine unbewiesene
Doktrin, er aber will Wissen. Er lehnt die These der Fortexistenz aber auch nicht von
vornherein ab. Aufgrund seiner gesellschaftlichen Stellung und Tétigkeit ist er gewohnt,
eigenstindig und global zu denken, Uberkommenes kritisch in Frage zu stellen und an der
eigenen Erfahrung zu messen. Die aber 146t ihn im konkreten Fall zu anderen Ergebnissen
kommen.

Auf eine erste Frage Kumarakassapos nach der Begriindung fiir seine Haltung berichtet er,
wie er Todkranke und Sterbende gebeten hat, doch nach ihrem Tod zuriickzukehren und tiber
das Jenseits zu berichten. Die Absicht ist klar. Er, der Sterben und ein mogliches ,,Danach*
noch nicht selbst erlebt hat, erhofft sich AufschluB von denjenigen, die kurz vor der
Todeserfahrung stehen. Von Menschen, die er lange als vertrauenswiirdig kennt und deren
Aussage er als authentisch anerkennen wiirde. Sie sollen ihm Informationen aus erster Hand
liefern und seine Zweifel beseitigen.

Er beginnt seine Priifung mit solchen, die nach traditioneller Auffassung wegen ihres
schlechten Lebenswandels eine ,,hollische® Fortexistenz zu erwarten hétten.

,»Wenn ihr Lieben bei der Auflosung des Korpers, nach dem Tode, wirklich
abwirts geraten seid, auf iible Fahrte, zur Tiefe hinab, in hollische Welt,
dann bitte kommt doch zuriick und meldet es mir: ‘Es gibt ein Jenseits, es
gibt eine geist-unmittelbare Geburt, es gibt eine Saat und Ernte guter und
boser Taten.” Thr Lieben seid mir ja vertrauenswiirdig und glaubwiirdig.
Was ihr gesehen habt ist, soll fiir mich gelten, als ob ich es selbst gesehen
hitte. Mit dem Worte ‘Gewil3’ haben sie es mir versprochen, sind aber nicht
gekommen und haben auch keinen Boten gesandt. Das ist ein Umstand, der

mich zu der Meinung veranlaft: ‘Es gibt kein Jenseits ..."*
(a.a.0.)

Die Fragestellung beinhaltet genau genommen drei grundlegende Aspekte. Gibt es
transzendente Welten beziehungsweise gibt jenseitige Daseinsbereiche? Gelangen die Wesen
dorthin und auf welche Weise kommen sie dort zur Erscheinung? Wie ist ihr kiinftiges
Erleben; ist es tatsdchlich abhéngig von ihrem fritheren Tun und Lassen, wie es viele Religion
lehren? Die Antworten bleiben aus. Keiner der Angesprochenen kehrt zuriick und meldet sich,
und der Kriegerfiirst fiihlt sich in seiner Skepsis bestdrkt. Er nimmt die nicht gehaltenen
Versprechen als Beweis fiir die Vernichtung derer, die sie gaben.

Payasi hat es bei diesem millgliickten Versuch nicht belassen und seine Bitte auch gegeniiber
Minnern und Frauen geduBert, die ein mehr oder weniger ethisch einwandfreies Leben



21

gefiihrt haben und der Uberlieferung gemiB in ,,himmlischer Welt** hitten wiedererscheinen
miissen. Wieder bleibt er ohne Erfolg, keiner der Verstorbenen bestdtigt seine jenseitige
Existenz. Deshalb verwirft Payasi die Vorstellung eines Weiterlebens nach dem Tode noch
iiberzeugter.

In seiner Erwiderung triagt der Monch Kumarakassapo dem Fiirsten nun in Analogie zu dem
Geschilderten mehrere Gleichnisse aus einem iiberschaubaren Erfahrungsbereich vor. Sie
zeigen, wie sich Menschen aus den verschiedensten Griinden aus den Augen verlieren oder
von einander getrennt werden und jegliche Verstindigung zwischen ihnen unmoglich wird,
obwohl es ganz und gar nicht ihren urspriinglichen Absichten oder Wiinschen entspricht.
Wenn das schon im Alltagsleben der Fall ist, mu3 dieselbe Mdoglichkeit auch fiir einen so
gravierenden Einschnitt gelten, wie es der Tod nun einmal ist. Kumarakassapo will
demonstrieren, dal3 sein Gesprichspartner zwar unbezweifelbare Erfahrungen gemacht hat,
aber aus ihnen dennoch vorschnell falsche Schliisse zieht.

Hier die drei Gleichnisse: Da wird der Morder und Verbrecher genannt, der von den
Henkersknechten weggefiihrt, ins Gefangnis gesperrt oder hingerichtet wird, ohne sich von
den Seinen verabschieden oder noch einmal Kontakt mit ihnen aufnehmen zu kénnen. Da ist
der Mann, der in eine stinkende, iibelkeiterregende Jauchegrube gefallen war und nun
gesdubert, wohlgekleidet, blumengeschmiickt und parfiimiert die angenechme Atmosphére
eines Palastes genieBt. In dem dritten fiktiven Beispiel Kumarakassapos entschliet sich nun
ein Verstorbener, der in der Welt der langlebigen ,,Gotter der Dreiunddreiflig*
wiedererschienen ist, tatsdchlich, sein Versprechen einzuldsen und Payasi Bericht zu erstatten.
Doch will er zuvor lediglich zwei oder drei Tage das ungewohnte himmlische Gliick seines
jetzigen Zustandes geniefen und sich dann auf den Weg machen. Doch ehe er sein Vorhaben
in die Tat umsetzen konnte, heiflt es nun, wére der Fiirst auf der Erde schon lidngst gestorben.
Mit diesen Gedankenspielen will der Monch wenigstens eine Vorstellung vermitteln, wieso
die Wesen verschiedener Sphiren in der Regel nicht miteinander in Beriihrung kommen und
die fiir sie jeweils transzendenten Welten auch jenseitig bleiben.

Im ersten Fall verlduft der ,,Schicksalsweg® des Verstorbenen so verschieden von dem
unseren, da} er gegen seinen Willen von uns getrennt bleibt. Wie der Verbrecher hat er sich
eine so ginzlich andere Zukunft bestimmt, dafl keine weiteren Gemeinsamkeiten existieren.
Damit ist die Karma-Lehre angesprochen. Sie besagt, daf3 das Erleben nicht nur von unseren
aktuellen Wiinschen und Aktivititen, sondern wesentlich von unserem friiheren Wirken
abhidngt. Die von Payasi gefragten sittlich verrohten Menschen haben sich durch ihre {ible
Gesinnung und ihr niedertrichtiges Verhalten innerlich und &uflerlich so weit von
menschlicher Art entfernt, da3 sie nun auch nicht mehr menschlich erleben kénnen. Sie sind
einer ganzlich anderen Daseinsqualitit verhaftet, der sie wenigstens im Moment beim besten
Willen nicht entfliechen konnen. Sie sind Gefangene ihrer Wesensart geworden und an die
Resultate ihres einstigen schlechten Tuns gebunden.

Das zweite Beispiel hebt mehr subjektive Momente hervor und zielt auf den inneren Zustand
desjenigen, der in einem ,.himmlischen® Bereich wiedergeboren wurde. Hier sind die neu
gewonnenen paradiesischen Erlebnisse so unvergleichlich hoher und begliickender, daf3 ein
Zuriick tiberhaupt nicht mehr in Erwédgung gezogen wird. Selbst wenn es dem Betreffenden
moglich wire, wiirde er es nicht wollen. In ihm kann nur der Wunsch nach dem Besseren und
Schoneren aufkommen, nicht aber der, in das vergleichsweise triste Dasein als Mensch
zuriickzukehren. Deshalb bleibt er. Uber die Trunkenheit der Sinne durch das Wohl der
seligen Gegenwart vergif3t er vielleicht sogar die Vergangenheit.

Ist im ersten Vergleich das momentane Erleben von fritherem Wollen und Tun bestimmt, ist
im zweiten der Wille vom gegenwirtigen Erleben abhingig. Der Inhaftierte will den Kontakt
herstellen, kann und darf aber nicht. Der Himmelsbewohner kann es, hat aber kein Interesse
mehr. Das dritte Argument beriihrt das ganz unterschiedliche Zeiterleben und Zeitempfinden
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in der ,,himmlischen und ,,irdischen* Welt, das die Wesen trennt. Wir kennen eine Vielzahl
von Tieren, die nur wenige Jahre, ja oft nur wenige Tage alt werden. Wir als Menschen
konnen Generationen von ihnen kommen und gehen sehen, wihrend wir noch immer
sdieselben sind. Thr Alterungsproze3 verlduft in einem génzlich anderen Rhythmus.
Wihrend in unserem Leben kaum etwas Nennenswertes geschehen ist, geht der Zyklus von
Geburt, Altern und Tod bei ihnen bereits zu Ende. Die Behauptung Kumarakassapos ist nun,
daBl eine vergleichbare Beziechung zwischen den hdher entwickelten Wesen, den
ibermenschlichen devata oder Gottheiten, und dem Menschentum besteht, wenn auch in einer
noch ganz anderen Grof3enordnung.

,»Was da, Kriegerfiirst, bei den Menschen ein Jahrhundert ist, das ist bei den
DreiunddreiBBig Gottern eine Tagnacht. DreiBlig solcher Néachte sind ein
Monat, zwolf solcher Monate sind ein Jahr, und die Lebensdauer der
DreiunddreiBBig Gotter betrdgt tausend solcher himmlischer Jahre. Deine
Freunde, Genossen, Verwandte, Angehdrige nun ..., die sind bei der
Auflésung des Korpers, nach dem Tode, auf gute Féhrte, in himmlische
Welt emporgelangt, zur Gemeinschaft mit den Goéttern der DreiunddreiB3ig.
Wenn nun diese etwa dédchten: ‘Nachdem wir da zwei oder drei Tage mit
den finf himmlischen Geniissen umgeben und iiberall damit bedient
verbracht haben, wollen wir alsbald Payasi dem Kriegerfiirsten Bericht
erstatten: Es gibt ein Jenseits, es gibt eine geist-unmittelbare Geburt, es gibt
eine Saat und Ernte guter und boser Taten’; konnten wohl die zu dir
kommen und es melden? ,,Freilich nicht, Kassapo, denn wir wiren ja lange

schon gestorben.*
(a.a.0.)

Das Gesprich 146t Payasi bis dahin unbeeindruckt, er beharrt auf seiner Position. Mit Recht
kann er immerhin einwenden, dal die Hinweise Kumarakassapos die Unterschiedlichkeit
jenseitiger und diesseitiger Welten und die faktische Isolierung ihrer Bewohner anschaulich
machen. Sie konnen jedoch nicht ihre Existenz selbst beweisen. Die Aussagen des Monches
sind in sich widerspruchsfrei, aber ihr Wirklichkeitsgehalt ist noch nicht verbiirgt, und sie
haben fiir ihn noch einen rein spekulativen Charakter. Man kann sich das alles auch
ausdenken und zusammenphantasieren. Moglichkeit ist nicht auch schon Wirklichkeit.
Folgerichtig fragt er:

»Wer aber hat das dem verehrten Kassapo erzdhlt: ‘Es gibt Gotter der
DreiunddreiBBig’ oder ‘So lange leben die Gotter der Dreiunddreilig’? Ich
glaube das nicht, dal es Gotter der Dreiunddreilig gibt beziehungsweise
daB sie so lange leben.*

,»Stell” dir vor, da wire ein Blindgeborener; der sédhe keine schwarzen und
keine weiBBen Gegenstinde, keine blauen und keine gelben, keine roten und
keine griinen, er sdhe nicht, was gleich und was ungleich ist, sdhe keine
Sterne, weder Mond noch Sonne. Und er spridche also: ‘Es gibt nichts
Schwarzes und Weilles, es gibt keinen, der Schwarzes und Weil3es sieht; es
gibt nichts Blaues und Gelbes, es gibt keinen, der Blaues und Gelbes sieht ...
Ich selber wei3 nichts davon, ich selber seh’ nichts davon - darum gibt es
das nicht.” Hitte der wohl recht?*

,Keineswegs, Kassapo, denn es gibt Schwarzes und Weifes, und man sieht

es; es gibt Blaues und Gelbes, und man sieht es ...
(a.a.0.)
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In dieser Passage wird der eigentliche Kern der Jenseitsproblematik thematisiert: die
unmittelbare Konfrontation mit jenem ganz Andersartigen. Bisher hat Payasi nur davon
gehort, es aber nie selbst direkt erlebt, und deshalb haben ihn die Worte seines
Gesprachspartners nicht iiberzeugt. Sie sind ihm nicht beweiskriftig, er mochte unmittelbare
Evidenz durch eigene sinnliche Wahrnehmung. Da sie ihm fehlt, leugnet er ,,himmlische* und
,,hollische* Welt kategorisch.

Er muB} allerdings schnell zugeben, dal der Mangel an eigener Erfahrung nicht mit der
Unmoglichkeit einer solchen Erfahrung schlechthin gleichzusetzen ist. Das Gleichnis vom
Blinden zeigt, daBl es sehr wohl Farben und Formen, Licht und Schatten und allerlei
wahrnehmbare Gegenstidnde gibt, ohne dal} sie zugleich jedem auch sichtbar wiaren. Wenn
also Payasi nicht in der Lage ist, iiber seinen eigenen Horizont hinauszukommen, bedeutet das
nicht, dal} das generell unmoglich ist.

Tatsdchlich sind wir im Sinne Kassapos Blinde, weil uns im allgemeinen die Féhigkeit fehlt,
die engen Schranken unseres BewuBtseins zu sprengen und das Jenseitige zu sehen. Dazu
kommt die Neigung, dieses Andere nach den iiblichen Maf3stében zu messen und mit dem
vertrauten Handwerkszeug des Geistes zu fassen.

»Man darf, Kriegerfiirst, das Jenseits nicht so betrachten, wie du glaubst -
mit diesem fleischlichen Auge. Die da als Asketen und Priester im Walde an
abgelegenen Orten ein einsames Leben fiihren, die konnen, sich
unermiidlich, ernsthaft und hingebungsvoll bemiihend, das himmlische
Auge Offnen. Mit dem himmlischen Auge, dem gelduterten, iiber
menschliche Grenzen hinausreichenden, erkennen sie diese Welt wie auch
jene und die geistunmittelbar Geborenen. So ist das Jenseits zu betrachten

und nicht, wie du glaubst, mit diesem fleischlichen Auge.*
(a.a.0.)

Damit ist zumindest klar, dal3 es zur eigenen, unmittelbaren und anschaulichen Erfahrung des
Transzendenten ganz anderer Erkenntnisvoraussetzungen bedarf, als sie dem normalen
Menschen zur Verfiigung stehen. Die gewohnte sinnliche Wahrnehmung, die uns ein Bild der
materiellen Umwelt verschafft, ist dazu nicht geeignet. Augen und Ohren oder die anderen
Sinnesorgane des groben stofflichen Leibes sind fiir diesen Zweck untauglich. Es gilt eine
Sensibilitdt ganz anderer Art zu entwickeln.

Das Gesprich der beiden Kontrahenten hat inzwischen eine wichtige Wendung genommen,
wenngleich der entscheidende Durchbruch noch aussteht. Wohl kennt Payasi jetzt theoretisch
den Weg, liber den allein Evidenz und Sicherheit zu erhalten sind. Aber dieser Weg ist lang
und mithsam, und er ist ihn noch keineswegs gegangen. Er hilft ihm also fiir den Moment nur
wenig.

Der Zweifler gibt sich noch immer nicht geschlagen, und so fiihrt er andere Methoden ins
Feld, die er angewandt hat, um Beweise fiir die Endgiiltigkeit des Todes zu finden. Interessant
ist dabei seine systematische Vorgehensweise. Bisher bezogen sich seine Einwénde auf die
Objektivitat transzendenter Daseinsbereiche. Fiir ihn gibt es kein Jenseits, das sich irgendwo
da ,,drauflen” in welchen rdumlichen und zeitlichen Dimensionen auch immer ausmachen
lieBe. Er selbst hat keinen direkten Zugang, und ihm fehlen authentische Zeugen. Jetzt will er
untermauern, daf} es diese gar nicht geben kann.

Payasi obliegt als Herrscher die Gerichtsbarkeit und die Aburteilung von Verbrechern. Von
Fall zu Fall hat er wie damals {iblich schon Todesurteile ausgesprochen und bei den
Exekutionen seine Beobachtungen angestellt. Ja, man kann nicht einmal ausschlieBen, daf3 er
solche Hinrichtungen fiir Experimente der verschiedensten Art miflbraucht hat.



24

,»Da haben, Kassapo, meine Leute einen Réuber, einen Verbrecher gefafit
und mir vorgefiihrt: ‘Hier, Herr, ist ein Rauber und Verbrecher. Bestimme
seine Strafe!” Und ich habe gesagt: ‘Nun, ihr sollt den Mann noch lebendig
in eine Kufe setzen, diese mit dem Deckel verschlieBen, mit feuchten Fellen
iiberziehen, eine dicke Lehmschicht auftragen und dann in den Backofen
einlegen und Feuer anmachen.” So geschah es. Als wir nun wuflten ‘Der
Mann ist tot’, wurde die Kufe hervorgeholt, aufgeschlagen, der Deckel
entfernt, und wir sahen behutsam hinein, ob wir wohl den entweichenden
Lebensgeist wahrnehmen konnten: Aber wir haben keinen entweichenden
Lebensgeist bemerkt. Auch das ist ein Umstand, der mich zu der Meinung

veranlal3t: ‘Es gibt kein Jenseits ...”*
(2.2.0.)

Payasi berichtet also von einem Versuch, die menschliche Psyche auBerhalb und losgelost
vom Korper wahrzunehmen und so ihre vom Materiellen unabhéngige Existenz zu beweisen.
Unter sorgsam festgelegten und kontrollierbaren Bedingungen wird ein Mann getdtet. Nach
brahmanischer Auffassung miiite das Lebendige in ihm, der Lebensgeist, den Korper und
damit das irdisches Dasein verlassen, um in eine andere Sphére einzutreten. Es wundert uns
indessen nicht, dall Payasi wieder keinen Erfolg hat und die ,,Seele* des Delinquenten beim
Offnen des GefiBes weder sehen noch héren noch ihrer sonstwie habhaft werden kann.

Das an dieser Stelle nicht ndher beleuchtete Gegenargument Kumarakassapos ist fiir uns heute
nicht mehr ohne weiteres einleuchtend, wenn auch folgerichtig. Im alten Indien war es fiir
viele selbstverstindlich, daB sich die menschliche Psyche wéhrend des Schlafes vom
stofflichen Korper 16sen und sich auch rdumlich von ihm entfernen kann. Im ,, Traum* finden
dann Leben und Erleben in einer anderen Dimension statt. Sie unterliegen andersartigen
Gesetzen, sind aber nicht minder real als das Tagesbewultsein. Payasi macht sich diese
Auffassung - vielleicht unbewuf3t - zu eigen. Er kann auf die entsprechende Frage zwar ohne
Schwierigkeiten zugeben, dal3 keiner der Bediensteten je seinen Geist hat entweichen sehen,
wenn er etwa Mittagsruhe hilt. Er hat jedoch den Widerspruch zu seiner sonstigen Leugnung
des Transzendenten dabei nicht bemerkt. Ungewollt hat er eingerdumt, da3 Leben nicht mit
der Dimension der Korperlichkeit und dessen Funktionen identisch ist.

Wenn der direkte Nachweis fiir seine These nicht gelingt, ist dann wenigstens eine indirekte
Bestiatigung moglich? Ein weiteres Experiment soll sie erbringen. Es besteht darin, das
Gewicht eines weiteren Delinquenten vor und nach seiner Hinrichtung zu ermitteln und
etwaige Unterschiede festzustellen. Vielleicht ist das ein Weg, das Vorhandensein von Seele
oder Geist nachzuweisen. Doch das Resultat ist scheinbar paradox. Wo ein Leichnam erwartet
wird, der leichter ist, weil die Psyche den Korper des Getoteten verlassen hat, machen die
Henker eine gegenteilige Beobachtung:

,Da haben, Kassapo, meine Leute einen Réuber, einen Verbrecher gefafit
und mir vorgefiihrt: ‘Hier, Herr, ist ein Réuber und Verbrecher. Bestimme
seine Strafe!” Und ich habe gesagt: ‘Nun, ihr sollt den noch lebenden Mann
wiegen, danach mit einem Strange erdrosseln und ihn dann noch einmal
genau wiegen.” So geschah es. Solange er lebte, war er leichter,
geschmeidiger, biegsamer; dann aber tot, war er schwerer, starrer und steifer
geworden. Auch das ist ein Umstand, der mich zu der Meinung veranlaf}t:
‘Es gibt kein Jenseits ...”*

(a.a.0.)

Aber auch damit noch nicht genug. In einem weiteren Test glaubt der Fiirst, den Lebensgeist
vielleicht doch noch irgendwo zu finden - und zwar durch das Zerlegen und Sezieren der
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Leiche. Die Ergebnisse sind ebenfalls negativ, und sie bestirken ihn nur noch mehr Ansicht,
daB3 Leben und BewuBtsein nur mit dem physischen Korper gegeben sind, und nur so lange,
wie dieser unversehrt ist.

Die traditionelle Naturwissenschaft hat oft eine dhnliche Vorgehensweise. Sie nimmt sich vor,
die seelischen und geistigen Phanomene zu erforschen, indem sie den physischen Kérper zum
Ausgangspunkt nimmt. Sie will soweit es geht mit ,,fleischlichen* Augen sehen, also mittels
der menschlichen Sinnesfdhigkeiten etwas iiber die Wirklichkeit des Psychischen erfahren.
Sie will aber auch messen und wégen, also Instrumente und technische Hilfsmittel einsetzen,
wo der unmittelbaren Wahrnehmung Grenzen gesetzt sind. Und gelegentlich versucht sie, die
kleinsten Details des menschlichen oder tierischen Organismus untersuchen, um dort dem
Leben auf seine Spur zu kommen. Doch letztlich ohne Erfolg. In keiner Gehirnzelle wurde je
BewuBtsein entdeckt, in keiner Nervenzelle Gefiihl oder Emotion.

Es ist nicht notig, an dieser Stelle alle Argumente des Monches Kumarakassapo zu nennen,
aus denen ersichtlich wird, warum das so sein muf3. Vielleicht geniigt wieder ein Beispiel.
Diesmal wird die Geschichte eines unerfahrenen und einfaltigen Jungen erzihlt, der mit Hilfe
eines Reibzeuges Feuer entfachen will. Er benutzt es aber nicht, wie es sich gehort. Er glaubt
in seiner Unwissenheit vielmehr, sein Ziel erreichen zu konnen, indem er sein Reibzeug in
immer kleinere Scheite spaltet. Irgendwo in diesem Holz mufl doch das Feuer enthalten sein.
Wenn nicht in dem groBeren Scheit, dann in seinem Inneren. Freilich entdeckt auch dort nicht
einen Funken. Nicht, weil es das Feuer nicht gibt oder weil das Holz nicht zu entflammen ist.
Wohl aber, weil es nicht die richtige Vorgehensweise ist.

Das gleiche gilt fiir den Umgang mit dem Transzendenten, das seinen eigenen Zugang und
seine eigene GesetzméBigkeit hat. Man muf} erkennen, um welche Dimension der Realitét es
jeweils geht und welche Art und Weise des Umgangs geeignet ist. Der Schatten ist nicht mit
der Hand zu fassen. Das Subtile entzieht sich dem grobem Instrument. Wie gesagt, ist das
Jenseits mit diesseitigen Augen nicht zu sehen. Deshalb schlieit Kumarakassapo:

»Ebenso, Kriegerfiirst, glaubst du toricht und uneinsichtig, auf
unangemessene Weise das Jenseits erforschen zu konnen. Gib’ diese
verderbliche Ansicht auf, damit sie dir nicht fiir lange Zeit Unheil und

Leiden bringt.*
(a.a.0.)

Jetzt bleibt fiir Payasi noch eine letzte Hiirde: sein Stolz. Der hindert ihn zunéchst, sich selbst
und der Offentlichkeit den Irrtum in einer Sache einzugestehen, in der er sich véllig sicher
glaubte. Aber auch ihn liberwindet er schlieBlich.
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TRANSZENDIERUNG
,,Wie Schwert und Scheide*

Den meisten Menschen geht es in einer Hinsicht wie Payasi. Thnen sind Transzendenz-
Erfahrungen fremd. Das Jenseits ist fiir sie bestenfalls Glaubenssache, nicht Teil einer Welt,
die man kennt, in der man sich bewegt und zu Hause ist. Andererseits beriihrt sie die Frage in
aller Regel nicht tief genug, um zu einer intensiven und systematischen Untersuchung
anzuspornen, wie wir sie eben kennengelernt haben.

Um so bedauerlicher ist dann ein Bemiihen, das von Offenheit geprdgt und von der richtigen
Motivation geleitet ist, aber fehlgeht, weil die verwendete Methode ungeeignet ist und dem
Gegenstand nicht entspricht. Tragisch fast ist ein solches Vorgehen deshalb, weil das Suchen
in der falschen Richtung ergebnislos bleiben wird, auch wenn der gesuchte Gegenstand
existiert. Wéren Payasis Erkenntnisvoraussetzungen und vor allem seine falschen Schliisse
nicht im Gesprdch mit Kumarakassapo korrigiert worden, hitte gerade eine
,wissenschaftliche® Betrachtungsweise zum ,.Beweis* der Nichtexistenz des Jenseitigen
gefiihrt. Mit allen praktischen Konsequenzen.

Unsere vertraute Welt ist die der sinnlichen Wahrnehmung. Wir leben mit und von den
Objekten in Raum und Zeit. Wir sehen Formen und Farben, wir horen die Toéne der
Umgebung, riechen ihre Diifte. Wir schmecken das Schmeckbare und tasten, was fest ist und
dem Greifen Widerstand bietet. Die Sinnesorgane sind die Mittler. Uber ihre Bahnen kommen
die Eindriicke eines ,,Auflen” zu einem ,,Innen“. Auge und Ohr, Nase und Zunge sowie der
ganze empfindungsfihige Korper sind die Instrumente der Kontaktaufnahme.

Aus den einzelnen Sinneseindriicken wird jedoch nur dann eine ,,Welt“, ein geordnetes
Gesamtbild von Wirklichkeit, wenn der Geist die chaotische Vielfalt der ecinzelnen
Sinnesdaten zu einem strukurierten sinnvollen Ganzen zusammenfiigt. Nur das Gesehene,
Gehorte, Gerochene, Geschmeckte und Getastete zusammen machen Gegenstinde aus, die
wir im Raum ausgebreitet finden und denen wir Bezeichnungen und Bedeutungen geben.

Es wire allerdings ein entscheidenden Fehler, wiirde man diese Aussage aus einer einféltigen
Weltglaubigkeit heraus mi3deuten. Da ,,drauflen* gibt es nicht eine ,,0bjektive Realitdt, die
unabhéngig von uns einfach ,,da*“ ist. Wir haben nach dem Buddha nicht Wahrnehmung von
der Welt, weil sich ihre Gegenstinde gewissermallen iiber die Sinnesorgane in unser
BewuBtsein dringen und dort ein mehr oder weniger getreues Abbild hinterlassen. Sehen gibt
es nach der buddhistischen Psychologie nur dann, wenn im Auge gleichermaflen der Drang
nach Sehen vorhanden ist und eine entsprechende Sehfdhigkeit. Gehort wird nur, weil dem
Hororgan der Wunsch nach Ténen und die notwendige Horfahigkeit innewohnt. Riechen,
Schmecken und Tasten erfolgen nur soweit, als in den jeweiligen Sinnesorganen das
Bediirfnis nach Tonen, Séften und Tastbarem steckt und zugleich die Befdhigung zu dieser
Art von Wahrnehmung.

Es ist kaum notwendig hervorzuheben, daf das gleiche auch fiir das Denkorgan gilt. Nur weil
auch ein Wille zur Erkenntnis existiert, gibt es Verstehen, Orientierung, Denken. Und nicht,
weil besondere biochemische Prozesse innerhalb des Gehirns BewuBtsein und Wissen
hervorbringen.

Genau besehen, 146t die Lehre des Buddha keinen Raum fiir einen naiven Realismus, der von
der Objektivitit von Ich und Welt in einem (unkritisch) naturwissenschaftlichen Sinne
ausgeht. Wo Wahrnehmung stattfindet, ist dies weniger auf dullere Faktoren zuriickzufiihren
als auf ,,subjektive* Momente. Innere Antriebe und Neigungen lassen nach Sinneseindriicken
suchen, so dal die Sinnesorgane fiir sie eigentlich bloBe Werkzeuge sind; materielle



27

Hilfsmittel in einer dinglichen Welt fiir die wahrnehmungsbediirftige und auch
wahrnehmungsfahige Psyche.

Wir werden im néchsten Kapitel sehen, was es mit den dufleren Phdnomenen des Daseins auf
sich hat, woher sie kommen und warum sie so sind, wie sie gerade sind. Fiir jetzt ist
festzuhalten, dal Welterlebnis nur sein kann, soweit Wille dazu vorhanden ist. Das bedeutet
zugleich, da3 Art und Umfang der BewuBtwerdung immer abhéngig sind von der geistig-
seelischen Beschaffenheit der Wesen. Das Sehen-Wollen bestimmt weitgehend das Sehen
selbst. Der Erlebnisdrang der Psyche diktiert das Horen, Riechen, Schmecken und Tasten, er
gibt dem Denken, Erkennen und Verstehen Richtung und Form. Er ist die meist {ibersehene
Hauptquelle der Realitétserfahrung.

Haben wir einen differenzierten Geist mit vielerlei Anliegen und Wiinschen, ist das Erlebte
entsprechend vielgestaltig und bunt. Bleibt unsere Motivstruktur schlicht und begrenzt, sind
es die Sinneseindriicke und unsere Denkmuster ebenfalls. Sind die Tendenzen der Psyche
grob und derb, konnen die aufkommenden Bewuftseinsinhalte nicht subtil sein. Und je
fixierter und starrer schlieBlich die seelischen Tendenzen sind, um so unwandelbarer, stabiler
und solider miissen ihnen die Daseinserscheinungen gegeniiberstehen.

Daraus ergeben sich sehr weitreichende Konsequenzen filir die Frage nach der
Erlebnismdoglichkeit des Jenseits. Die angedeuteten Zusammenhinge erkldren, warum fiir die
meisten von uns Transzendenz-Erfahrungen faktisch ausgeschlossen sind: Unser Wollen ist so
selbstverstidndlich, so unbeirrt und ausschlieBlich auf die grobstoffliche materielle Welt
gerichtet, da3 wir fiir alles andere nicht sensibel genug sind. Mit den uns umgebenden
Dingen, Menschen und Ereignissen verbinden uns so starke Interessen, daf} sie uns eben
dadurch zur ausschlieBlichen Wirklichkeit werden. Die innige Verflechtung mit der
Alltagsrealitit und die blinde Identifikation mit dem uns Vertrauten blenden alle anderen
potentiellen Erlebnisbereiche aus. Das fiihrt schlieBlich dahin, dal wir die tatsdchlich und oft
gemachten Erfahrungen mit den Erfahrungsmoglichkeit tiberhaupt verwechseln. Wir leben in
einer geradezu neurotischen, wahnhaften Verengung unseres Blickes. Und dieser
Realitatsverlust geht irgendwann so weit, dal man sich aus dieser Gebundenheit an das
,Irdische® das ,,Jenseits* nicht einmal mehr vorstellen kann.

Dabei ist das ,,Transzendente* keineswegs fern, es beginnt gewissermallen vor unseren
Augen. Transzendent ist im Grunde schon alles, was die iibliche Reichweite unserer Sinne
iibersteigt. Wie relativ Diesseits und Jenseits sind, zeigt bereits ein Vergleich der
Wahrnehmungsfahigkeit der Menschen untereinander bei den gleichen Objekten der Umwelt.
Was fiir den einen unter der Wahrnehmungsschwelle liegt, liegt fiir den anderen dartiber.
Noch deutlicher wird das im Vergleich mit dem Tier. Tone ab einer bestimmten hohen
Frequenzen sind fiir den Menschen nicht mehr horbar, fiir ihn also sinnestranszendent, fiir den
Hund beispielsweise nichts besonderes und Teil seiner Erlebniswelt. Wollten wir solche Tone
fiir nicht existent oder gar fiir unmoglich erkliaren, blof3 weil sie uns nicht zugénglich sind?
Wollten wir etwa das von den Bienen registrierte Farbspektrum fiir irreal halten, nur weil das
menschliche Auge es nicht erfassen kann? Sicher nicht, denn es gibt diese subjektiven
Erlebensmdglichkeiten und ihre dulleren Entsprechungen. Es gibt sie, physikalisch betrachtet,
auf einer anderen Schwingungsebene, so wie es dariiber hinaus Radiowellen, atomare
Strahlungen und eine Vielzahl weiterer energetischer Impulse gibt, von denen wir nur indirekt
durch technische MeBinstrumente Kenntnis haben.

Wie kann man da die Realitédt des (nachtodlichen) ,,Jenseits* kategorisch leugnen, blof3 weil
es nicht in der gleichen ,,N@he* zu dem menschlichen AlltagsbewuBtsein zu finden ist wie die
eben genannten Phinomene und wir (noch?) keine brauchbaren Apparaturen fiir ihren
unwiderleglichen Nachweis besitzen? Und weil sie nicht nur Erscheinungen der unbelebten
Natur, sondern auch lebende Wesen einschlie3t, die gleicherweise in einer anderen
energetischen Dimension zu Hause sind?
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Die Unfahigkeit zur Transzendenz-Erfahrung - vor allem im letzten Sinn - ist aber keineswegs
absolut, sie ist geworden und damit bedingt. Wie alle menschlichen Eigenschaften ist sie
erworben und kann deshalb tiberwunden werden. Es war schon davon die Rede, dal} die
Fixierung des Geistes die Inhalte unseres BewuBtseins beeinflult und sich mit der Auflésung
dieser geistigen Unbeweglichkeit auch der Erfahrungshorizont weitet. Die Gewohnung an
eine grobe sinnliche Weltwahrnehmung bindet an sie und verhiillt alle subtilen Formen von
Realitdt. Die Entwohnung von ihr befreit und erdffnet neue Moglichkeiten. Wer starr nach
vorne schaut, kann nur sehen, was unmittelbar vor Augen liegt. Man muf3 den Kopf
herumdrehen, um die ganze Fiille der Tatsachen zu bemerken. In einer Unterredung mit
Sakuludayi, einem bekannten und gelehrten Zeitgenossen, betont der Buddha sogar, dal3 der
Abbau der Beschrinktheit unserer Erlebensfiahigkeit sogar zu den zwangsldufigen
Ergebnissen des buddhistischen Ubungsweges gehort. Neben vielen anderen positiven
Auswirkungen der von ihm gelehrten spiritueller Praxis weitet sich das Feld des Gewahrseins
unausbleiblich.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie mit dem himmlischen Gehor, dem geklarten, menschliche
Féhigkeiten iibersteigenden, beide Arten Tone horen, die himmlischen und

die menschlichen, die fernen und die nahen.
(M 77, in Anlehnung an Dahlke)

Hier wird wie selbstverstidndlich und sehr bestimmt ausgesprochen, dafl die Fahigkeit des
Horens nicht immer an grob-materielle Bedingungen gekniipft ist. Lufterzeugte Schallwellen
und ein Ohr aus Fleisch und Blut mégen bei dem normalen Menschen Voraussetzungen fiir
ihre Tonwahrnehmung sein, sie sind es aber nicht fiir das Horen schlechthin. Es gibt nach der
Aussage des Buddha ein ,,himmlisches Gehor®, das jenseits davon funktioniert. Das gleiche
gilt fir das Sehen, fiir das wir Linse und Netzhaut bendtigen und das von den Gegenstidnden
reflektierte Licht. Aber Sehen ist nicht auf diese physikalisch definierte Weise beschrinkt.
Das ,,himmlische Auge* braucht weder das eine noch das andere und liefert doch Einblicke in
die Realitit. Weitgehende Einblicke, wie das gleich folgende Zitat belegt. Das himmlische
Auge sieht ndmlich nicht nur rdumlich weit entfernte Gegenstidnde oder uns sonst verborgene
Ereignisse. Bei einem bestimmten Entwicklungsgrad ist es sogar in der Lage, den
nachtodlichen Gang der Gestorbenen unmittelbar zu verfolgen. Dem Betrachter wird das
Geborenwerden, Sterben und Wiedergeborenwerden der Wesen (nach dem karmischen
Gesetz beziehungsweise nach ihrem Handeln) zum anschaulichen Erlebnis.

Dartiber hinaus habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf denen sie
in vielfacher Weise mit dem himmlischen Auge, dem geklirten,
menschliche Fdhigkeiten iibersteigenden, die Wesen sehen, wie sie

verschwinden und wiedererscheinen.
(a.a.0.)

Es gibt eine seelische Verfassung, in die man hineinwachsen kann und die vollig neue
Erfahrungshorizonte erdffnet - bar aller Phantasie und Traumereien. Der Buddha selbst hat sie
am Ende seines langen Weges der Befreiung erlangt und anderen gelehrt. Die scheinbar so
starren Grenzen zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt werden durchldssig, ungekannte
Formen des Erkennens und Erlebens tun sich auf, beide Sphidren werden fiir den
Sensibilisierten zugénglich und gleichermallen Realitét. Jenseits wird Diesseits und Diesseits
Jenseits, je nach der aktuellen Perspektive. Das jedoch setzt die Umgestaltung der
Personlichkeit voraus und eine andere Lebensweise als die fiir uns iibliche. Uber solche
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inneren Wandlungsprozesse und ihre Folgen informiert uns der Palikanon an verschiedenen
Stellen.

In einer Unterredung mit dem Buddha berichten die schon fortgeschrittenen Monche
Anuruddho, Nandiyo und Kimbilo iiber ihre Bemiihungen um geistige Vertiefung und
meditative Sammlung. Sie haben erste Erfolge, aber sie stoBen noch an enge Grenzen und
kommen an einem bestimmten Punkt nicht weiter. Deshalb suchen sie Rat, um den einer von
ihnen, Anuruddho, den Erwachten bittet:

,Da nehmen wir, o Herr, wihrend wir unermiidlich, eifrig, zielbewult
weilen, Lichterscheinung wahr und eine Andeutung von Formen; aber diese
Lichterscheinung und die Andeutung von Formen entschwindet uns bald
wieder und dieses Zeichen meistern wir nicht.*

,,.Dieses Zeichen, Anuruddha, miifit ihr eben meistern! Auch ich habe vor
der vollen Erwachung, als noch nicht Vollerwachter, als Bodhisatta, die
Lichterscheinung wahrgenommen und die Andeutung von Formen; aber
diese Lichterscheinung und die Andeutung von Formen ist mir bald wieder
entschwunden. Da kam mir der Gedanke: ‘Was ist wohl der Grund, was ist
die Veranlassung, dal mir diese Lichterscheinung entschwindet und die
Andeutung von Formen?’ Da kam mir der Gedanke: ‘Zweifel ist in mir
aufgestiegen; Zweifel war die Ursache, dal Vertiefung mir verloren ging.
Weil die Vertiefung verloren ging, entschwand die Lichterscheinung und
die Andeutung von Formen; ich muf8 mich also so einrichten, dafl Zweifel

mir nicht wieder aufsteigen wird.’*
(M 128, nach Dahlke)

Der Buddha bestétigt seinen drei Schiilern, daf auch er auf dem Weg zu seiner Erwachung die
gleichen Entwicklungsschritte durchlaufen hat. Er weil daher um die notwendigen
Bedingungen und die moglichen Hindernisse fiir diesen Transformationsprozef. Die
wichtigsten Voraussetzungen sind schon in dem Gesprich mit den Monchen zum Ausdruck
gekommen, das der zitierten Passage bereits vorangegangenen ist. Noch vor ihrem aktuellen
Problem haben sie einige grundsétzliche Dinge besprochen, die fiir das Thema von Bedeutung
und fiir das Verstandnis wichtig sind.

Ihr Lehrer hat die drei nach der BegriiBung zu verschiedenen Aspekten ihrer gegenwértigen
Lebensumstinde befragt und jedesmal eine positive Antwort bekommen. Alle kdnnen
berichten, dafl die materiellen Voraussetzungen fiir ihr Monchsdasein befriedigend sind. Vor
allem herrscht kein Mangel bei Essen und Trinken und bei der Versorgung mit den sonstigen
Bedarfsgegenstinden. Damit ist die korperliche Gesundheit und Ausgeglichenheit als eine der
Grundvoraussetzungen fiir die spirituelle Entwicklung genannt. Mangelhafte Erndhrung,
korperliche Schwiche oder Krankheiten konnen grofle Hemmnisse sein. Hier sind sie
gliicklicherweise nicht vorhanden. Aber nicht nur das. Das Zusammenleben von Anuruddho,
Nandiyo und Kimbilo gestaltet sich auch auf der personlichen Ebene einwandfrei. Ihre
zwischenmenschlichen Beziehungen sind harmonisch, sie kommen ohne Streitigkeiten
miteinander aus und verhalten sich riicksichtsvoll und zuvorkommend. Es bestehen keine
Interessengegensitze und Meinungsverschiedenheiten. Gegenseitige Vorbehalte und Gefiihle
der Abneigung oder gar der Aggression sind ihnen fremd. Das bedeutet in unserem
Zusammenhang: Wer zu stark in dulerem Zwiespalt lebt, in sozialen Bezichungen voller
Spannungen und Auseinandersetzungen, wer mit der Welt im Zwist liegt, der wird das Ziel
nicht erreichen. Er bleibt dem Vordergriindigen und AlltagsmiBigen, dem Banalen und
Unwiirdigen verhaftet. Er kann den Ubertritt in eine andere geistige Dimension nicht
schaffen. Fiir die drei Freunde besteht dieses Problem nicht. Der Buddha hort von den
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Monchen weiter, da3 die Erfordernisse des Alltages ohne gro3e Miihen und Aufregungen
erfiillt werden und deshalb geniigend Zeit fiir Fragen der Lehre und die spirituelle Praxis
bleibt. Thre Kréfte werden nicht flir unnétige Dinge vergeudet.

Wir verstehen jetzt die einzelnen Voraussetzungen und Entwicklungsschritte fiir den in Frage
stehenden Vorgang der Offnung. Anuruddho, Nandiyo und Kimbilo haben ihr Interesse von
der ,,Welt“ schon weitgehend abgewandt, der Umgang mit ihr ist auf ein Minimum
beschréankt, die Art des Umgangs ruhig und harmonisch. Thre Aufmerksamkeit ist nicht wie
bei dem gewohnlichen Menschen vom Wirbel des Drauflen zerfahren und unstet. Die
Achtsamkeit ist mehr bei ihnen selbst. Die sonst ununterbrochene, zwangslaufige duBere
Weltwahrnehmung ist mehr der Beobachtung der eigenen inneren Gegebenheiten und
Vorginge gewichen. Sie ist zugleich ruhiger, konzentrierter, unabgelenkter, nicht von
wechselnder sinnlicher Zuneigung oder Abneigung getrieben.

Diese grundlegende Anderung der Blickrichtung und ihre schon gewandelte geistige
Verfassung lassen sie nun in der Meditation eine ,,Lichterscheinung® und ,,Andeutung von
Formen* schauen - erste Bilder des Jenseits. Daf} sie noch vage und hinféllig sind, hingt mit
den noch verbliebenen Unvollkommenheiten des eigenen Gemiites zusammen, die jetzt zu
beseitigen sind. Darauf zielt die Belehrung des Buddha, der insgesamt elf solcher
Unreinheiten benennt, die Hindernisse fiir den weiteren spirituellen Fortschritt sind. Hier nur
die wichtigsten.

Da ist der ,,Zweifel®, ob es wohl Jenseitiges gibt oder nicht, ob das Wahrgenommene eine
Einbildung ist oder nicht, ob die eigenen Bemiithungen sinnvoll sind oder nicht. Es ist vollig
klar: Was man nicht fiir denkbar hélt, kann man weder anstreben noch erreichen. Wenn ich
nicht an die Realitit von etwas glaube oder wenigstens an seine Mdglichkeit, wie sollte das
dann eine praktische Bedeutung fiir mich haben? Wenn ich das Jenseits als etwas Irreales
beurteile, bleibt mein Geist ihm gegeniiber verschlossen. Wenn ich von meinem Vorhaben
nicht iiberzeugt bin, fehlt mir die Motivation, es umzusetzen.

Nicht minder wichtig ist eine feste und unirritierte ,,Achtsamkeit* im Umgang mit Dingen des
Lebens. Unaufmerksamkeit verhindert genaueres Betrachten und tieferes Vertrautwerden mit
einem Gegenstand. Ein oberflichlicher Blick liefert ein unklares Bild. Nur wenn die
Aufmerksamkeit geschérft ist und lange genug auf ein Objekt gerichtet bleibt, offenbaren sich
seine Eigenschaften. Das gilt schon fiir den Alltag und mehr noch fiir Unbekanntes oder gar
Jenseitiges. Was ich kennenlernen will, muB3 ich genau unter die Lupe nehmen und
unvoreingenommen und intensiv beobachten. Das erfordert Wachheit.

Von der Fixiertheit auf das Alltdgliche und Banale habe ich eingangs schon einmal
gesprochen. ,, Tragheit und ,,Schlaftheit” - im wortlichen wie im iibertragenen Sinn - sind
nicht zu unterschitzende Ursachen fiir das Kleben am Dinglich-Weltlichen. Dal} das eine
Fessel ist, zeigt sich nun erneut, und es bedarf bestindiger Mithe und Anstrengung, um die
Macht unserer Gewdhnung zu durchbrechen und eine neue Orientierung zu finden. Wenn das
Verharren im Gewohnten nicht aufgebrochen wird, konnen auch unsere geldufigen Muster der
Weltwahrnehmung nicht transzendiert werden.

Das wird ebenfalls nicht funktionieren, wenn ,,Angstlichkeit“ und ,,Gefiihlsiiberschwang* den
Geist beunruhigen. In dem einen Fall mag Furcht entstehen, weil in der Meditation die
vertraute Welt und das vertraute Ich verblassen und sich eine neue, unbekannte Dimension
der Wirklichkeit zeigt. Verunsicherung kommt auf. Deshalb wagt man den entscheidenden
Schritt meist nicht und scheut sich, die Schwelle zu dem Unbekannten zu iiberschreiten. In
dem anderen Fall konnen eine allzu gespannte Erwartung auf ungewohnliche Erlebnisse und
geistige Zustinde oder die Faszination der gerade aufsteigenden Bilder eine so starke innere
Erregung mit sich bringen, dafl die Transzendierung miflingt. Man verliert die gerade
gewonnene Konzentration und fallt zurtick.
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,und als ich, Anuruddha, merkte: Zweifel ist eine Verunreinigung des
Gemiites, da wurde er abgetan; als ich merkte: Unachtsamkeit ist eine
Verunreinigung des Gemiites, da wurde sie abgetan; als ich merkte: Triagheit
und Schlaffheit sind Verunreinigungen des Gemiites, da wurden sie abgetan;
als ich merkte: Angstlichkeit ist eine Verunreinigung des Gemiites, da
wurde sie abgetan; als ich merkte: Gefiihlsiiberschwang ist eine

Verunreinigung des Gemiites, da wurde er abgetan ...
(2.2.0.)

Die volle Transformation des NormalbewuBtseins ist ein gradueller und allméhlicher ProzeB.
Sie geschieht in der Regel nicht unvermittelt und plotzlich, und selten gelingt sie sofort
vollstindig. Es gibt Vorstoe und Riickfille, vorsichtiges Hineinfinden und tastende
Versuche, Teilerfolge und schlieBlich sichere Féhigkeit. Ein Exempel fiir solche
Entwicklungsschritte liefert der Monch Sunakkhatto, der auf seinem Weg schon ein
bemerkenswertes Stiick vorangekommen ist. Er hat das ,himmlische Auge* schon
ausgebildet, aber noch nicht das ,,himmlische Ohr“. Er kann jenseitige Formen sehen, aber
keine jenseitigen Laute horen. Ein Bekannter von ihm, Mahali, erfihrt davon und unterhilt
sich anschlieBend mit dem Buddha, weil er sich diesen besonderen Umstand nicht erklaren
kann. Wieso geht das eine und das andere nicht?

,Vor einigen Tagen, o Herr, kam Sunakkhatto, der junge Licchavier, zu mir
und sprach: ‘Seitdem ich da, Mahali, mich dem Erhabenen zugesellt habe -
es ist erst drei Jahre her - kann ich himmlische Gestalten wahrnehmen,
holdselige, dem sinnlichen Begehren entsprechende, reizende, aber ich hore
freilich keine himmlischen Tone, holdselige, dem sinnlichen Begehren
entsprechende, reizende.” Gibt es nun himmlische Tone und Sunakkhatto
hort sie nur nicht oder gibt es iberhaupt keine?*

,EBs gibt in der Tat, Mahali, himmlische Tone, der junge Licchavier
Sunakkhatto hort sie nur nicht.

,,Was ist nun die Ursache, was der Grund, daf} Sunakkhatto sie nicht hort?*
»Da hat, Mahali, ein Monch die Konzentration entwickelt, die speziell auf
die Wahrnehmung himmlischer Gestalten gerichtet ist, nicht aber auf das
Horen himmlischer Tone, und so nimmt er eben blofl himmlische Gestalten
wabhr, nicht aber hort er himmlische Tone.

Da hat ein Monch die Konzentration entwickelt, die auf das Horen
himmlischer Tone gerichtet ist, nicht aber auf die Wahrnehmung
himmlischer Gestalten, so hort er eben blof3 himmlische Toéne, nicht aber
nimmt er himmlische Gestalten wabhr.

Da hat ein Monch die beiderseitige Konzentration entwickelt, die sowohl
auf die Wahrnehmung himmlischer Gestalten wie auf das Horen
himmlischer Tone gerichtet ist, und so nimmt er eben himmlische Gestalten

wahr und hort himmlische Téne.*
(D 6, nach Grimm: Samsaro, S. 28)

Der Buddha spricht hier von der Entfaltung ganz bestimmter Eigenschaften. Er sagt, daf3
geistige Sammlung und Integration immer umfassender, tiefer und bestdndiger werden
miissen. Erst sind die negativen und hemmenden Seiten des Geistes zu beseitigen. Seine
Unausgeglichenheit, seine Grobheit und Fixiertheit beschrinken thn. Nur fiir den, der geistige
Energielosigkeit oder Uberreiztheit, der Verlangen nach #uBeren Reizen oder inneren
Widerwillen schrittweise ablegen kann, wird ,,Jenseitiges* immer gewisser zu ,,Diesseitigem*.
In dem MafBe, wie man ,hier die Sinne verschlieft, 6ffnen sie sich ,,dort”. Ein gewandelter
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Geist macht eine andere Wirklichkeit zugédnglich. Wie weit das gehen kann, schildert der
Erwachte bei vielen Gelegenheiten. Aus zundchst einzelnen oder sporadisch
wahrgenommenen Toénen und Bildfetzen werden nach wund nach vollstindige
Erlebniszusammenhinge. Neue Daseinsraume erschlieBen sich, ,,jenseitige” Wesen werden
sichtbar und werden ,,greifbare Realitit.

Auch dem noch um sein Erwachen ringenden, kiinftigen Buddha ergeht es so. Ihm zeigt sich
nach eigenen Aussagen zunichst der undifferenzierte und formlose Lichtschein aus jener
anderen Sphédre. Allmdhlich werden die Konturen schirfer, Wesen werden sichtbar, die eine
immer deutlichere Gestalt annehmen und mit denen er sich bald sogar unterhalten kann. Ihr
Realitdtsgehalt und der ihres Umfeldes unterscheiden sich nicht von dem der Menschen auf
der Erde. Diese himmlischen Wesen haben kollektive und individuelle Eigenschaften und
lassen sich klar unterscheiden und beschreiben. Sie haben personliche Merkmale und eine
Geschichte, die sie nicht selten mit dem Buddha verbindet. All das offenbart sich einem
gereinigten Geist.

Wihrend ich nun in der Folgezeit unermiidlich, eifrig und entschlossen
weilte, nahm ich einen Lichtglanz wahr, bemerkte die Gestalten, weilte,
sprach und unterhielt mich mit jenen Himmelswesen; wuflte, ob sie zu
dieser oder jener Gruppe von Himmelswesen gehoren; wuBlte, auf Grund
welchen Wirkens sie von hier abgeschieden und dort wiedererschienen
waren, wovon sie sich nihren, welch Gliick und Leid sie empfinden, wie alt
sie werden und wie lange sie leben, sowie auch, ob ich schon frither einmal

mit ihnen zusammen gelebt hatte oder nicht.
(A 8,64, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Jenseitiges wird indessen nicht nur passiv erlebt, so wie etwa der Besucher eines Kinos einen
Film auf der Leinwand sieht, aber selbst nicht eingreifen kann. In diesem Fall tritt der
Betreffende vielmehr in eine neue Welt ein, bewegt sich in ihr und wird in ihr heimisch. Er ist
nicht nur Zuschauer, sondern ist Agierender. Er kommuniziert mit den dortigen Wesen,
versteht sie, und er wird verstanden. Wer so weit gelangt und zu diesen Dingen fahig ist, hat
mehr als nur seine Wahrnehmungsfahigkeit transzendiert. Er ist in eine neue Dimension der
Wirklichkeit und seines Lebens hineingewachsen. Er ist zum Wanderer zwischen zwei
Welten geworden.

Das erst AuBergewohnliche und fiir die allermeisten Menschen sogar Undenkbare wird
irgendwann zur Normalitit. Es verliert den Charakter des Besonderen, so wie im Laufe der
Zeit fur ein Kind vieles zur Selbstverstindlichkeit wird, was es in den ersten Jahren fasziniert
und in Erstaunen versetzt hat. Komplizierte Tatigkeiten und Bewegungsabldufe werden
Routine, ungewohnliche Erlebnisse zu belanglosen Begegnungen. Wie selbstverstindlich
berichtet der Buddha von vielen Jenseitskontakten in seinem spéteren Leben. Von eigenen
und denen solcher Mdnche, die ebenfalls innerlich rein geworden waren. In den kanonischen
Texten finden sich Zeugnisse von jenseitigen Wesen, die ihn ,hier* besuchten, und von
solchen, die er ,,dort aufsuchte.

Diese Nacht, zu vorgeriickter Stunde, kamen zahlreiche Gottheiten, mit
threm herrlichen Glanz den ganzen Jetahain erleuchtend, zu mir heran,
begriiBten mich ehrfurchtsvoll und standen zur Seite. Seitwirts stehend
sprachen jene Gottheiten also zu mir: ,,Friither, o Ehrwiirdiger, als wir noch

Menschen waren ...*
(A 9,19, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)
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Umgekehrt begibt sich der Buddha wie gesagt auch in die Daseinsbereiche anderer Wesen.
Meist tut er das, um sie zu belehren oder vor falschen Anschauungen zu bewahren. So sucht
er etwa Bako auf, einen hohen Brahma-Gott, dem wir spiter noch einmal begegnen werden.
Kaum anders als wir in das Haus eines Nachbarn oder einer Freundin eintreten, betritt er eine
andere ,,Welt“. Mit welcher Leichtigkeit solche Kontakte zustande kommen, sehen wir an der
Formulierung zu Beginn des folgenden Zitates, die sehr hdufig gebraucht wird. Der Buddha
versetzt sich in eine andere Sphire, und er mul} sich dazu nicht mehr anstrengen als wenn
jemand seinen Arm bewegt.

So wie ein kréftiger Mann den gebeugten Arm ausstrecken oder den
gestreckten Arm beugen kann, ebenso verschwand ich da von Ukkattha und
erschien in jener Brahmawelt. Da sah mich der Brahma Bako wie von ferne

herankommen und, nachdem er mich gesehen hatte, sprach er zu mir ...
(M 49, in Anlehnung an Neumann)

Der Eindimensionalitit der {iberkommenen Weltvorstellung steht also eine faktische
Vieldimensionalitit des Daseins entgegen. Die uns bekannte und fiir uns einzig reale sinnlich-
materielle Welt ist nur eine Daseinsform von vielen. Jene anderen kennen wir nicht und halten
sie vielleicht sogar fiir Hirngespinste, nur weil sie jenseits unserer gegenwairtigen
Wahrnehmungsfahigkeit liegen. Wir kennen den Teich, wissen aber nichts vom Meer.

Welche Konsequenzen ergeben sich nun aus all dem fiir das Verstdndnis des Menschseins? Es
ist viel umfassender und komplexer, als wir ahnen, und es beinhaltet Moglichkeiten und
Qualitdten, von denen wir nicht einmal trdumen. Der Korper, auf den wir aus volliger
Verblendung am meisten fixiert sind, ist nur die dulerste, derbe Schale und spiegelt eine
ebenso grobe Psyche. Dagegen verbiirgen sich alle spirituell begabten und groBBen Seher fiir
eine nicht minder reale ,.feinstoffliche” Korperlichkeit, die den normalen Sinnesorganen
verborgen bleibt.

Die Identifikation und die permanente Beschiftigung des Menschen mit seinem ,,dichten*
materiellen Leib 146t ihn blind werden fiir dessen subtilen und subtilsten Elemente, die es in
den vielfaltigsten Abstufungen und Schichtungen gibt. Der Erwachte lehrt, neu und anders zu
beobachten und den Blick auf das Ganze des Daseins zu lenken. Er befdhigt, Feines und
immer Feineres zu entdecken. Zu dieser neuen Sichtweise und der zunehmenden Vertrautheit
mit dieser anderen Realitit kommt schlieBlich die Fahigkeit, mit ihr auch praktisch
umzugehen. Die menschliche ,,Korperbeherrschung® erweitert sich.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie aus diesem Korper einen anderen Korper hervorgehen lassen,
formhaft, geistig gestaltet, mit allen Gliedern und Sinnesfunktionen
versehen. Wie wenn ein Mensch aus einem Munjagras einen Halm
herauszoge und dabei dédchte: ‘Das ist das Munjagras, das ist der Halm; das

eine ist das Munjagras, das andere der Halm’.
(M 77, in Anlehnung an Dahlke)

Hier ist sogar die zeitweilige, bewullte und gewollte Trennung des feinstofflichen vom
grobstofflichen Korper als moglich genannt. Wer dazu befdhigt ist, kann seinen
,himmlischen* Korper aussteigen lassen und in ihm und mit ihm weiterleben. Er tut es mit
einem fiir uns transzendenten Leib in einer fiir uns transzendenten Welt - mit den Fahigkeiten
der Korpersinne und mit Denken, Fiihlen und Wiinschen. Im vorangegangenen Kapitel haben
wir dieses Phidnomen bereits in einem anderen Zusammenhang kennengelernt. Dort
unterhielten sich Kumarakassapo und Payasi {iber Schlaf und Traum, und beide gingen wie
selbstverstindlich davon aus, dal die menschliche Psyche den Kdorper im Schlaf verlassen
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kann, um einen anderen Erlebnisraum zu betreten. An dieser Stelle zeigt sich, dal} diese
Trennung auch willkiirlich zustande gebracht werden kann und zu den Anlagen des
Menschseins gehort, auch wenn sie meist unbekannt und ,,ungenutzt bleiben.

Wie wenn ein Mensch ein Schwert aus der Scheide herauszoge und dabei
dichte: ‘Das ist das Schwert, das ist die Scheide; das eine ist das Schwert,
das andere die Scheide; eben aus der Scheide ist ja das Schwert

herausgezogen.’
(a.a.0.)

Der hier von dem Buddha gebrauchte zweite Vergleich gibt einen aufschluBreichen Hinweis.
Er sagt, daB man jenen Korper aus diesem wie ein Schwert aus der Scheide herausziehen
kann. Damit ist zugleich ausgedriickt, was von den beiden das wichtigere und wertvollere ist.
Die Scheide umgibt nur den Stahl. Auf ihn aber kommt es an, und er aber kann ohne seine
Hiille sein und benutzt werden.

Wenn wir erkennen, da3 wir schon ,,zu Lebzeiten® vielgestaltig sind, dall wir ,,Diesseitige
und ,,Jenseitige” sind, bekommen wir eine Ahnung, was Sterben wirklich ist. Tod heif3t nur
Ende dieser menschlichen Personlichkeit in seiner derzeitigen Form. Tod bedeutet nicht das
Ende der Person schlechthin, sondern die Zerstorung und das Zuriicklassen des dichten
materiellen Korpers, der Hiille. Empfinden, Erleben und Wahrnehmen sind nicht aufgehoben.
Sehen und Horen, Denken und Erinnern gehen weiter. Wiinschen und Wollen setzen sich
einer eigenen Gesetzmifigkeit entsprechend fort. Die Wesen agieren nicht weniger als
vorher.

Wir legen lediglich ein grobes Instrument ab, geschaffen fiir die Lebensdauer und die Zwecke
in einer groben Welt. Durch den Wegfall des stofflichen Leibes tritt das zu Tage, was immer
schon da war, dem von AuBerlichem Geblendeten nur nicht bemerkbar. Der Mensch hat zu
Lebzeiten bereits Anteil am Transzendenten, in das er mit dem Tod ginzlich wechselt und in
dem er dann aufgeht. Jetzt ist seine Transzendierung vollkommen, und es gibt (vorldufig) kein
Zuriick mehr. Das ,Leben” geht weiter mit allen denkbaren Leiden und Freuden, mit
angenehmen und unangenehmen Begegnungen, Miihen und Anstrengungen, weil das im
eigentlichen Sinne ,,L.ebendige* etwas ganz anderes ist als der biologische Organismus.

Zwei weitere Bilder aus derselben Rede sollen vor allem das Verhéltnis von Physischem und
Psychischem veranschaulichen. Ersteres, belebt nur durch die innewohnenden seelischen
Krifte, zerfillt und endet mit dem Tod, letzeres besteht fort. Die Schale zerbricht, der Kern
kommt zum Vorschein.

Dariiber hinaus, Udayi, habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie erkennen: ‘Das hier ist mein Korper, formhaft, aus den vier
Elementen bestehend, von Vater und Mutter gezeugt, von Speise und Trank
gendhrt, der Vergénglichkeit, der Vernichtung, der Auflosung, dem Zerfall,
dem Untergang unterworfen - und dies ist mein BewuBtsein, daran gekniipft
und gebunden.’

Wie wenn da ein Edelstein, ein Diamant wére, strahlend, von vollendeter
Beschaffenheit, achteckig, wohlbearbeitet, durchsichtig, klar, mit allen
Kennzeichen versehen; da wire ein Faden hindurchgezogen, ein blauer oder
gelber oder roter oder weiller oder farbloser; den wiirde jemand mit guten
Augen in die Hand nehmen und betrachten: ‘Das hier ist ein Edelstein, ein
Diamant, strahlend, von vollendeter Beschaffenheit, achteckig,
wohlbearbeitet, durchsichtig, klar, mit allen Kennzeichen versehen; da ist
dieser Faden hindurchgezogen, ein blauer oder gelber oder roter oder wei3er
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oder farbloser’ - ebenso habe ich meinen Schiilern die Wege gezeigt, auf
denen sie erkennen: ‘Dies hier ist mein Korper, formhaft, aus den vier
Elementen bestehend, von Vater und Mutter gezeugt, von Speise und Trank
gendhrt, der Verginglichkeit, der Vernichtung, der Auflosung, dem Zerfall,
dem Untergang unterworfen - und dies ist mein BewuBtsein, daran gekniipft

und gebunden.’
(a.a.0.)

Wer auf den Korper sieht, sieht nur Verginglichkeit, Verwesung und Zerfall. Aber man muf3
ihn durchschauen, ihn durchsichtig machen und das sehen, was ,,in“ ihm ist. Der Buddha hat
beschrieben, wie man ihn so ,,bearbeiten* kann, da} er wie ein ,,Juwel transparent wird und
den ,,Faden* offenbar werden 14Bt. Auf den Faden wird der Edelstein aufgezogen, vielleicht
sogar mehrere. So wie er auf der anderen Seite des Steines wieder zum Vorschein kommt,
weiterlduft und mit seiner ihm eigentiimlichen Farbe sichtbar ist, so gibt es auch Kontinuitét
jenseits des Korpers: die Kontinuitdt der Psyche und ihrer feinstofflichen Erscheinung (in der
Ubersetzung Dahlke mit ,,BewuBtsein* wiedergegeben).

Fiir den Materialisten ist der Kérper Ausdruck des Lebens, ja sein Wachstum das Leben
selbst, und aus ihm gehen BewuBtsein und Gefiihl, Denken und Wollen, Wiinschen und
Erleben hervor. Mit seinem Untergang schwinden Seelisches und Geistiges. Nicht so fiir den
Wissenden. Fiir ihn ist der Korper aus Fleisch und Blut nichts den Wesen Eigenes. Er wird
angelegt und abgelegt und ist iiberhaupt nur funktionsfahig, wenn er ,bewohnt™ ist. Er ist
sichtbarer Ausdruck unsichtbarer Tendenzen, die ithn zum Instrument ihrer Zwecke machen.
Sie sind ohne ihn Realitit, er kann nur aus ihnen hervorgehen und fiir kurze Zeit existieren.
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KARMA
,Eigner und Erben ihres Wirkens*

Wer hitte sich nicht schon selbst immer wieder gefragt, woher die unterschiedlichen
Schicksale der Menschen kommen, die Verschiedenheit ihres Lebensweges, die Ungleichheit
schon bei der Geburt! Sollte das alles dem Zufall iiberlassen sein? Sind wir den blinden
Kriften der Natur unterworfen? Bestimmt ein uns unsichtbarer und unbegreiflicher Gott, ob
wir als Pflanze keimen, in einen Tierschof3 gelangen oder als Mensch geboren werden?

Wenn wir menschliche Gestalt annehmen, welche wird es sein, mit welchen kdrperlichen,
seelischen und geistigen Eigenheiten? Verdanken wir es Gliick oder Pech, wenn der Tod uns
erst nach vielen Jahrzehnten ereilt oder das Leben schon vor seiner Reife beendet? Weshalb
stirbt der eine ruhig, gelassen, in Frieden, wédhrend der andere ein dramatisches und
grausames Ende hat?

Auf den folgenden Seiten soll von der Karma-Lehre die Rede sein. Sie gehort wie auch die
Lehre von der Fortexistenz nicht zu den spezifisch neuen, fiir den Buddha allein
charakteristischen Aussagen. Schon vor seiner Zeit war sie in weiten Kreisen der Bevolkerung
heimisch und Bestandteil der brahmanischen Doktrin. Beide Sdulen der indischen
Weltanschauung hat der Erwachte jedoch ungleich tiefer gefaflit und in einen umfassenden
Zusammenhang gertickt.

Die Grundbedeutung des (iiblicherweise verwendeten) Sanskritausdruckes karma (kamma im
Pali) ist ,,Wirken®, , Tatigkeit”, ,,Aktion*. Doch benennt er nicht nur korperliches Handeln,
Sprache und Denken, also die Instrumentarien, mit denen wir in das Geschehen um uns herum
eingreifen, die Welt verdndern und gestalten. Er steht nicht nur fiir die verschiedenen Formen
menschlicher Aktivitét, sondern in seinem erweiterten Gebrauch zugleich fiir eine universelle
Daseins-GesetzméaBigkeit.

Die Karma-Lehre ist die Antwort auf grole Menschheitsfragen. Woher kommen wir und
unsere Erlebnisse? Warum ist alles so, wie es ist, und nicht anders? Unterliegt unser
»Schicksal“ ebenfalls einer nachweislichen Kausalitit wie die Erscheinungen der Natur?
Wohin gehen unsere Taten? Gibt es nur ihre sichtbaren Folgen oder noch andere? Welches
Verhiltnis von Ursache und Wirkung gilt fiir Freude und Sorge, Gliick und Ungliick? Welche
Bedeutung hat das fiir das Thema Tod?

Eigner und Erben ihres Wirkens sind die Wesen, ihrem Wirken entsprossen,
mit threm Wirken verkniipft, haben ihr Wirken zur Zuflucht und werden das
gute und schlechte Wirken, das sie veriiben, als Erbschaft haben ...

So steht es mit der Wiedergeburt der Wesen: Danach, was sie tun, werden
sie wiedergeboren, und wiedergeboren treffen sie Eindriicke. Darum sage

ich sind die Wesen die Erben ihres Wirkens.
(A 10,205, nach Nyanatiloka: Weg, S. 34)

Diese Zeilen enthalten eine weitreichende existentielle Aussage: Was die Wesen tun,
bestimmt, wie sie wiedergeboren werden. Was sie tun, bestimmt ihr Erleben. Beides, das von
thnen vorgefundene ,,Ich* und die vorgefundene ,,Welt®, ist bedingt durch ihr eigenes Wirken.
Jede Begegnung von Ich und Welt, alles Angenehme und Unangenehme, Erwiinschte und
Unerwlinschte hdangt davon ab. Die Welt ist die Widerspiegelung von karma.

Als ,,Eigner ihres Wirkens* stehen die Menschen mit ihrem Tun und Lassen in einer nicht
losbaren, intimen Beziehung, auch wenn sie es nicht wissen oder dieses ihr ,,Eigentum® gar
leugnen wollen. Irgendwann werden sie die ,,Erben* ihres Wirkens werden, sie werden ein
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groBBes oder kleines, ein gutes oder ein schlimmes Erbe antreten. Wer die Zusammenhinge
nicht kennt, steht staunend vor vielen offenen Fragen.

,Was ist da wohl, Herr Gotama, die Ursache, woher kommt es, dal man
auch unter den menschlichen Wesen, den als Mensch Geborenen, Elend und
Wohlfahrt findet? Denn man sieht ja unter den Menschen kurzlebige und
sicht langlebige Menschen. Man sieht Menschen mit Gebrechen und man
sicht gesunde. Man sieht unschone und schone Menschen. Man sieht
diirftige Gemiiter und seelisch reiche Menschen. Man sieht besitzlose
Menschen und sieht wohlhabende. Man sieht niedrig gestellte und
hochgestellte Menschen. Man sieht stumpfsinnige und sieht klare Geister.
Was ist da wohl die Ursache, woher kommt es, dal man auch unter den
menschlichen Wesen, den als Mensch Geborenen, Elend und Wohlfahrt
findet?

,Eigentum des Wirkens, Subha, sind die Wesen, des Wirkens Erben, des
Wirkens Kinder, an das Wirken gebunden. Das Wirken ist ihr Betreuer, das
Wirken ist es, das die Wesen unterschiedlich werden 14t zwischen elend

und gut lebenden.*
(M 135, nach Debes: WW, Nr. 11-12/84, S. 326)

In seiner Antwort verweist der Buddha den Fragenden, den jungen Brahmanen Subha,
unmiBverstdndlich auf die Eigenverantwortlichkeit der Menschen fiir ihr ,,Schicksal“. Es kann
nur das erlebt werden, was einst als Tat in die Welt geschickt worden ist. Alle Lebewesen,
auch die Menschen mit allen ihren je besonderen Eigenschaften, sind aus ihrem Tun
hervorgegangen; sie sind sein Produkt, sein Ergebnis, seine ,,Kinder”. Sie sind zugleich
»Eigentum® des Wirkens, ihm also verpflichtet, von ihm abhédngig, von ihm gelenkt und
gefiihrt.

In dem gerade begonnenen Gesprach mufl Subha zugeben, daf} er diese kurze Betrachtung in
ithrer praktischen Bedeutung und Tragweite noch nicht verstehen kann, und er bittet Gotama,
den Erwachten, um eine eingehendere Erkldrung. Was bedeutet das konkret?

Ist jemand gewalttitig, so gerdt er nach dem Tode auf den schlechten Weg,
hinab in die Hoélle, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, krianklich und
leidend sein. Lebt jemand gewaltlos, so geht er nach dem Tode den guten
Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird, als Mensch wiedergeboren,
gesund und kréftig sein.

Ist jemand jdhzornig und zénkisch, so gerdt er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, hdfllich sein. Ist jemand vertrdglich und umgénglich, so geht
er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird, als
Mensch wiedergeboren, schon sein.

Ist jemand eifersiichtig und neidisch, so gerét er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, unbedeutend sein. Ist jemand frei von Eifersucht und Neid,
so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er
wird, als Mensch wiedergeboren, einflu3reich sein.

Ist jemand geizig, so gerit er nach dem Tode auf den schlechten Weg, hinab
in die Holle, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, drmlich sein. Ist
jemand freigebig, so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den
Himmel, oder er wird, als Mensch wiedergeboren, reich sein.
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Ist jemand stolz und hochmiitig, so gerdt er nach dem Tode auf den
schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, sozial niedrig gestellt sein. Ist jemand bescheiden und
demiitig, so geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel,
oder er wird, als Mensch wiedergeboren, sozial hochgestellt sein.

LaBt sich jemand keine guten Lehren geben, so gerét er nach dem Tode auf
den schlechten Weg, hinab in die Holle, oder er wird, als Mensch
wiedergeboren, toricht sein. LaBt sich jemand gern gute Lehren geben, so
geht er nach dem Tode den guten Weg, hinauf in den Himmel, oder er wird,

als Mensch wiedergeboren, weise sein.
(M 135, in Anlehnung an Schmidt)

Der Buddha veranschaulicht an insgesamt sieben elementaren Gegebenheiten, wie sich aus
dem Wirken Korperliches, Seelisches und Geistiges in ihrer jeweiligen Qualitdt zu einer
»Person® und ihren Lebensumstinden fiigen.

Auf der Ebene des physischen Organismus: Aus Gewaltlosigkeit, Giite und Mitleid resultiert
Gesundheit, aus Geduld und Sanftmut Schonheit. Roheit und Riicksichtslosigkeit fiihren zu
Gebrechlichkeit, Zorn und Arger machen hédBlich. GleichermaBlen wirkt das ,,Gesetz der
erlebten Tat*“ auf den Gemiitszustand. Mitfreude und Teilnahme lassen den Betreffenden
gemiitsreich werden, Neid und Eifersucht innerlich diirftig, seelisch arm und kiimmerlich.
Nicht zu vergessen unsere geistigen Potenzen und Fahigkeiten. Sie werden bestimmt durch
Suchen nach Sinnlich-Vordergriindigem und Denken an Alltigliches und Banales oder durch
geistiges Ringen, das iiber das Hier und Jetzt, vielleicht {iber den Tod hinausgeht. Stumptheit
und Dummbheit oder Intelligenz und Weisheit sind die Folgen.

Der Buddha stellt auBerdem klar, da3 die Tat nicht nur den Téter hervorbringt und gestaltet.
Was fiir das ,,Ich* gilt, gilt auch fiir das ,Mein“. Damit ist das personliche Umfeld des
Menschen gemeint. Alles, was ithm unmittelbar zugeordnet ist, sein Besitz, seine soziale
Stellung, gesellschaftlicher Einfluf3.

Geben und GroBziigigkeit sind die besten Voraussetzungen fiir Wohlstand und Reichtum,
indessen fithren Geiz und Verweigern zu Armut. Dem anderen Achtung und Anerkennung
zollen, 146t Ansehen finden. Stolz und Hochmut enden in Verachtung und niederem sozialen
Status. Im Leben unbedeutend oder einfluBreich sein, ist die Folge des Neidens, MiBBgonnens
und der Eifersiichtelei und umgekehrt.

Was aber ergibt sich aus der Wirkensweise des Karma-Gesetzes flir Tod und Sterben? Welche
besonderen Konsequenzen lassen sich in Hinsicht auf unsere eigentliche Thematik ziehen?
Eine erste Antwort finden wir in derselben Lehrrede.

Da ist, Subha, irgendeine Frau oder ein Mann mdrderisch, grausam und
blutgierig, gewohnt an Totschlag und ohne Mitempfinden mit den
Lebewesen. Da 148t solches Wirken, also angew6hnt und zu eigen gemacht,
nach dem Versagen des Korpers jenseits des Todes abwirts geraten auf {ible
Bahn, zur Tiefe hinab in hollisches Dasein; oder aber, wenn man nicht
dorthin gelangt, sondern wieder Menschentum erreicht, wird man, wo man
da neu geboren wird, kurzlebig sein.

Das ist also die Vorgehensweise, die zu Kurzlebigkeit fiihrt, daB man da
morderisch, grausam und blutgierig ist, gewohnt an Totschlag und ohne
Mitempfinden mit den Lebewesen.

Da hat aber, Subha, irgendeine Frau oder ein Mann das Toéten von
Lebewesen abgetan; dem Toten von Lebewesen widerstrebt ihr ganzes
Wesen: Ohne Stock, ohne Schwert, teilnehmend und riicksichtsvoll, hegt
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man zu allen lebenden Wesen Liebe und Mitempfinden. Da 14Bt solches
Wirken, also angewohnt und zu eigen gemacht, nach dem Versagen des
Korpers jenseits des Todes auf gute Bahn geraten, in himmlische Welt; oder
wenn man nicht dahin gelangt, sondern Menschentum erreicht, wird man,
wo man da neu geboren ist, langlebig sein.

Das ist also die Vorgehensweise, die zu Langlebigkeit fiihrt, da3 man da das

Toten von Lebewesen abgetan hat ...
(M 135, nach Debes: WW, Nr. 11-12/84, S. 329)

GewiB, der Tod ist unvermeidbar, aber es ist ein Unterschied, ob er in jungen Jahren eintritt
oder am Ende eines erfiillten, langen Lebens. Es ist nicht gleichgiiltig, ob die Mdglichkeiten
des Lebens ausgeschdpft werden kdnnen oder die Zeit dafiir nicht vorhanden ist; ob Wachsen,
Reifen und Sterben einem natiirlichen Rhythmus folgen oder der Tod eine jdhe
Unterbrechung und ein abruptes Ende ist.

Das alles ist kein Zufall. Den unzeitigen und gewaltsamen Tod anderer herbeifiihren bedeutet,
irgendwann selbst einen unzeitigen Tod erleben zu miissen. Das Leben anderer verkiirzen
heiB3t, sich selbst dem Tod ndherzubringen, seine Lebenskraft zu schmélern und zu
schwichen. Und umgekehrt. Wer nicht morderisch, grausam und blutgierig gesinnt ist,
sondern riicksichtsvoll und mitempfindend, und wer das Leben anderer Wesen schont, schiitzt
und verldngert, tragt zu eigener kiinftiger Langlebigkeit und Gesundheit bei. Das liegt in der
Natur der Dinge. Der Buddha sagt in diesem Zusammenhang {iber sich selbst:

Weil eben der Vollendete in fritherer Geburt, in fritherem Dasein, in
fritherem Bestande, wie er vor Zeiten Mensch geworden war, Lebendiges
umzubringen verworfen hatte, Lebendiges umzubringen ihm ferne lag, und
er ohne Stock, ohne Schwert, fiihlsam, voll Teilnahme, zu allen lebenden
Wesen Liebe und Mitleid empfunden: weil er solch ein Wirken vollbracht,
immer gepflegt, vermehrt und vergroBert hatte, war er bei der Auflosung des
Korpers, nach dem Tode, auf gute Fihrte, in selige Welt emporgelangt. Von
dort abgeschieden, zu dieser Welt wiedergekehrt, ... wird er, wenn er im
Hause bleibt, Konig werden, Kaiser. Konig geworden erlangt er nun was?
Lange Lebensdauer hat er, langen Bestand, ein langes Leben hindurch
dauert er aus, er kann nicht vorzeitig zutode kommen ...

Wenn er aber aus dem Hause in die Hauslosigkeit zieht und ein Erwachter

geworden ist, erlangt er dann was? Lange Lebensdauer hat er ...
(D 30, nach Neumann)

Der Buddha spricht hier nicht von dem Verzicht, Menschen zu verletzen oder umzubringen.
Er spricht von der Schonung des Lebendigen generell. Es gibt keinen prinzipiellen
Unterschied zwischen den Wesen. Was atmet, braucht Schutz und Sicherheit. Wo Leben ist,
will es sich behaupten und wehrt sich gegen seine Vernichtung. Ein gewaltsames Ende ist fiir
den Lebenswilligen immer eine Katastrophe, ein vorzeitiger Tod zusitzliche Qual.

Wir denken an das Tier, das in unserer Rechtsprechung noch immer als ,,Sache* zihlt. Was ist
ein Tierleben gewohnlich wert, das eine Mahlzeit hergibt oder dem Gaumenkitzel dienen soll!
Zu des Buddha Zeiten war nicht der FleischgenuB3 das vorrangige Problem oder die
Ausbeutung der Tiere fiir andere wirtschaftliche Zwecke. Damals wurden sie - oft in grofler
Zahl - als Opfer in den Tod geschickt; gemédfl den brahmanischen Ritualen, von denen man
sich reichen Segen erhoffte. Das geschah nicht selten auch auf Feiern zu Ehren der
Verstorbenen. Liegt ein Sinn darin, wird der Buddha bei manchen Gelegenheiten gefragt,
wenn bei den Totenfeiern Ziegen, Schafe und so weiter geopfert werden? Nein, ist die
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kategorische Antwort, diese iible Sitte hat sich erst im Laufe der Zeit aus Unkenntnis heraus
gebildet. Toten hat stets negative Folgen fiir den Théter.

Zur Illustration berichtet der Buddha iiber eine ‘lingst vergangene Zeit’. Die Erzihlung
handelt von einer sprechenden Ziege, die filir eine solche Zeremonie ausersehen ist. Als sie
daflir vorbereitet wird, lacht sie zur Verwunderung der Umstehenden zundchst und bricht
dann in Trénen aus. Nach den Griinden fiir ihr Verhalten gefragt, antwortet sie: Gelacht habe
ich, weil heute mein flinthundertstes Dasein als Opfertier zu Ende geht. Denn weil ich
einstmals  selbst als Priester eine Ziege geopfert habe, hat man mir
vierhundertneunundneunzig Mal den Kopf vom Rumpf getrennt, heute wird das letzte Mal
sein. Geweint habe ich, weil ich sehe, was dem bevorsteht, der mich enthauptet. (J 18) Die
Wirkung ist ihrer Ursache gemidf3. Es ist eine Gesetzlichkeit geistiger, nicht vordergriindig
materieller Realitdt, die hier maBigeblich ist. Die Qualititen des Tuns und des Erlebens
entsprechen einander. Andere toten ist Hand an sich legen!

Der Palikanon iiberliefert eine ganze Reihe von konkreten Beispielen aus dem menschlichen
Bereich, die das ,,Gesetz von Saat und Ernte” anschaulich widerspiegeln. Viele prominente
Zeitgenossen sind dabei, deren Biographien sehr aufschlu3reich sind.

Wie weitreichend die Folgen insbesondere des Elternmordes oder der Ermordung von
Heiligen sind, betonen wiederholte Aussagen des Buddha. Man kann sich vorstellen, was sich
im Inneren eines Menschen abspielen mul3, wieviel an Aggressivitdt und Verblendung sich
summiert und verfestigt haben miissen, um in eine solche extreme Tat zu miinden. Seiner
Mutter oder seinem Vater das Leben zu nehmen, setzt ein erhebliches Potential negativer
Energien voraus. Und wie die ,,Wiederkehr derartigen Verhaltens aussehen mag, kann man
sich leicht ausmalen.

Mahamoggallano, einer der ganz groBlen Jiinger des Buddha, heif3t es, hat in einer fritheren
Existenz seine Eltern umgebracht. Das Resultat diese Handlung bleibt sehr lange latent und
reift erst, als er schon in den Orden eingetreten und ein Heiliger geworden ist. Dennoch bleibt
sie nicht aus. Moggallano wird von gedungenen Mordern umgebracht und grausam
zugerichtet. Er legt einen geschundenen blutenden Korper ab. (J 522 E) Er, der Leben zerstorte,
muf} Zerstorung an sich wahrnehmen. Die karmische ,,Gerechtigkeit® nimmt ihren Lauf,
freilich oft ganz anders als die irdische, die vielleicht den abscheulichen Mord mit einer
Hinrichtung geahndet hatte.

Zu allen duBeren Folgen unseres Tun und Lassen kommt ein weiteres. Keine Tat 1483t den
Tater unverdndert. Sie beeinflullit ihn beziehungsweise sein Inneres unmittelbar, auch wenn
die genannten dufleren Folgen womdglich auf sich warten lassen. Nach einer Handlung bin
ich nicht mehr derselbe wie vorher. Thr Charakter wird Teil meines Charakters. Dal} ein so
graflicher Akt wie Elternmord die eigene geistige und seelische Entwicklung unmoglich
macht oder mindestens blockiert, zeigt sich am Beispiel von Konig Ajatasattu. Er hat sich
seines Vaters Bimbisaro entledigt, um an dessen Stelle die Herrschaft des nordindischen
Konigreiches Magadha anzutreten. Erst spit ergreifen ihn Skrupel, und er wird ein Anhénger
des Buddha, der ihn in seine Lehre einweist und zu tiefem Verstdndnis fiihrt. Doch das auf
ihm lastende Verbrechen verhindert einstweilen die letzte und hochste Einsicht. Der Buddha
zu seinen Monchen:

Dieser Konig ist im Innersten getroffen und ergriffen. Hétte er nicht seinen
rechtschaffenen Vater, den gerechten Konig, um’s Leben gebracht, so wire
ithm hier auf diesem Sitze das unverschleierte, ungetriibte Auge der

Wabhrheit aufgegangen.
(D 2, in Anlehnung an Franke)
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Mit ihrem fritheren Verhalten haben die Menschen ihre Gegenwart geschaffen, mit ihrem
jetzigen bauen sie die Zukunft. Sie ernten das von ihnen Gesite in den Jahren bis zu ihrem
Tod und in der Zeit ,jenseits des Todes”. Was erwartet einen ,,danach“? Gutes oder
Schlechtes, Erwiinschtes oder Befiirchtetes? Kann man iiber das Kiinftige etwas wissen,
Verantwortung dafiir ibernehmen und Vorsorge treffen? Was kann man tun, damit eine
bessere Zukunft eintritt, daf3 kiinftiges Dasein weniger und nicht mehr Unzuldnglichkeiten
bringt? Wer das Karma-Gesetz kennt, kennt die Antwort. Der Buddha driickt sie so aus:

Geschaut worden von mir, ihr Jiinger, sind Wesen, mit schlechtem Wandel
in Werken, Worten und Gedanken behaftet, Lésterer der Edlen, schlechten
Ansichten ergeben und in ihrem Handeln von schlechten Ansichten
bestimmt, - die sind bei der Auflésung des Korpers, jenseits des Todes, in
den Abgrund, auf den schlimmen Weg, ins Verderben, in die Holle gelangt

Geschaut worden von mir sind Wesen, mit gutem Wandel in Werken,
Worten und Gedanken ausgestattet, keine Léasterer der Edlen, rechten
Ansichten ergeben und in ihrem Handeln von rechten Ansichten bestimmt, -
die sind bei der Auflésung des Korpers, jenseits des Todes, auf den guten

Weg, in die Himmelswelt gelangt.
(It 70/71, nach Seidenstiicker)

AuBeres ist immer nur Wiederkehr. Der erlebte Kosmos mit all seinen Erscheinungen und
Ereignissen; die belebte und unbelebte Umwelt, Mitmenschen und Natur, alles Wohl und
Wehe sind Reflex eigener vergangener Aktivitit. Sie sind so ,,h6llisch* oder ,,himmlisch* wie
ihre Ursachen. Das gilt fiir das ,,Diesseits* und das ,,Jenseits*.

Diese Tatsache erklirt den eigentlichen Sinn aller ethischen Uberlegungen und moralischen
Regeln. Sie sind urspriinglich nicht willkiirliche Vorschriften, autoritire Gebote oder blof3
gesellschaftlich notwendige Spielregeln. Sie sind Verhaltensempfehlungen, die fiir die eigene
bessere Zukunft und die der anderen dienlich sind. ,,Tugendliches* Verhalten ist eben
»taugliches* Verhalten fiir das unmittelbare und noch mehr fiir das fernere Schicksal nach
dem Tod. Wer Leidlosigkeit und Gliick erfahren will, darf nicht selbst Leid und Elend
verbreiten.

Der Buddha empfiehlt, vor allem in fiinf Bereichen des Lebens besonders acht zu haben und
bestimmte Grenzen im Tun mdglichst nicht zu iiberschreiten. Auch wenn man nicht gleich
perfekt ist und Ausrutscher unterlaufen, auf jeden Fall sollte man die entsprechenden
MaBstidbe anerkennen und sich nach ihnen richten, so gut es geht. Die Regel ist: nicht zu
téten, sich nichts Ungegebenes anzueignen, keine unrechtmifBigen sexuellen Beziehungen zu
haben, nicht zu liigen und keine berauschenden Mittel zu sich zu nehmen. Diese fiinf sila sind
die wichtigsten Ubungsfelder im Alltag. Sie sind jedoch nur Minimalanforderungen, die ein
Absinken auf ein untermenschliches Niveau verhindern. Sie sind die Basis fiir jede spirituelle
Hoherentwicklung und die unabdingbaren Voraussetzungen fiir die letztendliche Befreiung.
Das erste sila bezieht sich auf den Schutz des Lebens und auf die korperliche Unversehrtheit
der Mitwesen. Das leibliche und seelische Wohlbefinden des Mitmenschen ist auch fiir mich
ein unantastbares Gut. Das zweite will fremdes Eigentum und Besitz wahren. Was einem
anderen gehort, ist fiir mich Tabu, es sei denn, er gibt es mir aus freien Stiicken. Die dritte
Regel soll verhindern, dafl gewachsene und Sicherheit bietende zwischenmenschliche
Beziehungen zerstort werden. Es verbietet sich, in Ehen und Freundschaften einzubrechen,
jemanden zu verfiihren, sexuell auszubeuten oder zu mifbrauchen. Absehen von Liige heif3t
viertens Irrtum und Orientierungslosigkeit nicht zu vermehren. Dieses sila betont den Wert
der Ehrlichkeit und der wahrheitsgeméflen Rede. Wer sich nicht berauscht, bewahrt
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schlieBlich Aufmerksamkeit und Geistesklarheit, die verantwortliches Tun erst ermdglichen.
Auf Alkohol, Drogen und andere das BewuBtsein triilbende Substanzen verzichtet man aus
diesem Grund.

Auf ein naheliegendes MiBverstindnis sei besonders hingewiesen. Nicht auf die duBlerlich
sichtbare Tat kommt es an. Die Absicht, sagt der Erwachte, ist die Tat. Es geht um das Motiv,
das Bewegende, die treibende Kraft, aus der alles weitere folgt. Gehirn, Zunge und Hand sind
nur Mittel, die den Willen umsetzen und ihm matericlle Gestalt verleihen. Wer sich den Tod
eines anderen wiinscht, hat im karmischen Sinne bereits etwas Negatives getan, auch ohne
zum Messer zu greifen. Toten ist, jemanden umbringen zu wollen, an seinem Tod Freude oder
Genugtuung zu finden. Verletzen ist, schdadigen zu wollen, Neigung zu Gewalt und Roheit zu
haben. Schonen und Nichtverletzen bedeutet, dem Toten innerlich vollkommen abgeneigt zu
sein. Unsere aggressiven Triebe und Neigungen bestimmen letztlich unsere Aktionen. Sie tun
es genauso wie unsere wohlwollenden und freundschaftlichen Tendenzen. Aus Gesinnungen
und inneren Haltungen gehen Denken, Reden und Handeln hervor. ,,Ich* und ,,Welt*“ sind
Projektionen des ,,Herzens*, gefdhrlich und todlich, friedlich und harmonisch, je nach dem.
Die entscheidende Weichenstellung fiir die Zukunft erfolgt also auf einer duflerlich nicht
direkt erkennbaren Ebene. Zunichst geht es um geistige Orientierung. Meine Vorstellungen
davon, was richtig und falsch, was erstrebenswert ist und Wichtigkeit besitzt, stehen am
Anfang. ,,Vom Geiste geh’n die Dinge aus“. (Dh 1) Meine Anschauungen miissen mit der
Daseinsgesetzlichkeit iibereinstimmen, denn nur auf der Basis einer realistischen Sichtweise
lassen sich tragfédhige Lebensziele formulieren, die nicht schon bald zu neuen Enttduschungen
fiihren. Je klarer und {iberzeugender Ideen sind, um so leichter werden sie zu dauerhaften
Leitbildern, mit denen ich mich immer stirker identifiziere. Aus solchen richtunggebenden
Gedanken werden bald gestaltende Kréfte, denn was ich fiir wirklich lohnend halte, muf3 ich
auf Dauer auch in die Tat umsetzen. Entsprechend strenge ich mich an. Aus Einsichten des
Geistes entstehen Motivationen, und aus ihnen alle Handlungen. Kopf, Herz und Hand
kommen auf diesem Weg zusammen.

Im Grunde ist das, was wir eine menschliche Person nennen, nicht anderes als ein Komplex
von solchen, individuell gefarbten Gedanken und Idealen, Gefiihlen und Reaktionen. Durch
ihre Eingewohnung werden sie irgendwann zu unverwechselbaren Charakterziigen. Unsere
spezifischen Wahrnehmungs-, Empfindungs- und Handlungsmuster machen uns zu dem, was
wir sind. Und diese Grundziige von uns selbst geben unserer Zukunft Richtung und Qualitit,
ganz gleich, ob wir das wissen und anerkennen oder nicht. Unser Charakter ist unser
Schicksal.

,»Wenn ich, o Herr, den Erhabenen oder verehrte Monche gehdrt habe und
danach am Abend wieder die Stadt betrete, dann begegnen mir Elefanten,
Pferde, Wagen und Menschen: ein wilder Wirbel. Und meine Gedanken, die
zuvor auf den Erhabenen, auf die Lehre, auf die Jiingerschaft gerichtet
waren, sind dann bald wieder zerfahren. Und da fiirchte ich nun: Wenn ich
in solchem Augenblick stiirbe, wie wire mein Ergehen, was wiirde mir im

nichsten Leben begegnen?
(S 55,21, nach Debes: Meisterung, S. 257)

Die Sorge um den eigenen nachtodlichen Werdegang wird hier von Mahanama, einem
langjdhrigen Anhdnger des Buddha, ausgesprochen, fiir den die Frage nach der Fortexistenz
im Grundsatz schon ldngst beantwortet ist. So ist sein eigentliches Anliegen an dieser Stelle
nur bei genauem Hinsehen auszumachen. Mahanama ist an spirituellen Themen interessiert
und dem Erwachten vertrauensvoll zugewandt. Schon lange hat er Zuflucht zu Buddha, seinen
Wabhrheiten und seiner Gemeinschaft genommen. Als Mann aber, der mitten im Leben steht,
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eine Familie hat und als Konig vielfdltigen Regierungsgeschéften nachkommen muB, sieht er
sich immer wieder abgelenkt. Neben den tiefsten Gedanken bewegt ihn immer wieder auch
der Trubel des gesellschaftlichen Lebens. Er ist sich daher nicht sicher, was ihm im Falle
eines plotzlichen Todes bevorsteht. Deshalb seine dngstliche Frage.

Der Buddha erklart daraufhin, dal nur der Kérper dem Wandel durch die Zeit und im Sterben
dem radikalen Verfall unterworfen ist. Die Psyche des Menschen aber besteht und lebt weiter.
Und durch sie kommt es zu neuem Welterleben - ganz gemif ihrer Beschaffenheit.

,.,Furchte dich nicht, Mahanama, fiirchte dich nicht, Mahanama, dein Tod
wird untadelig sein, du wirst ein untadeliges Ende haben. Wenn das Herz
lange Zeit gelibt ist in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsverstindnis, im
Loslassen, im Klarblick, dann mag dieser Leib, der von Vater und Mutter
gezeugt, aus fester und fliissiger Nahrung zusammengehéduft ist, der
Vergénglichkeit, Aufreibung, dem Zerfall unterworfen ist, von Wiirmern,
Raben, Krihen, Schakalen oder Hunden gefressen werden: Das Herz aber,
lange geiibt in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsverstdndnis, im Loslassen,
im Klarblick, das strebt empor und gewinnt Hoheres.

Gleichwie etwa, Mahanama, wenn ein Mann einen Krug mit Butter oder Ol
in einen tiefen See wiirfe und der Krug auf dem Boden des Sees in Scherben
zerbriche, die Butter aber oder das Ol sogleich nach oben steigen, zur
Oberflache gelangen wiirde - ebenso auch mag da dieser Leib, der von Vater
und Mutter gezeugt, aus fester und fliissiger Nahrung zusammengehauft ist,
der Verginglichkeit, Aufreibung, dem Zerfall unterworfen ist, von
Wiirmern, Raben, Kridhen, Schakalen oder Hunden gefressen werden: Das
Herz aber, lange geiibt in Vertrauen, in Tugend, in Wahrheitsverstindnis, im

Loslassen, im Klarblick, das strebt empor, gewinnt Hoheres.*
(a.a.0.

»Wirken* (kamma) ist wie schon angedeutet von doppelter Art. Es richtet sich nach auf3en,
wenn wir in der Welt titig werden, unsere Umgebung verdndern, mit der Natur und den
Menschen umgehen. Es richtet sich nach innen, wenn wir uns selbst gestalten und unser
eigenes Wesen formen.

Es ist ganz offensichtlich, welches Tun letztendlich das entscheidende ist. Auch wenn
Mahanama fiirchtet, in einer Zeit zu sterben, in der er gerade in weltlichem Treiben und
Geschiften steckt, innerlich hat er sich bereits zu einem ganz anderen Sein entwickelt. Sein
,Herz® ist an einem anderen Ort zu Hause, sein Gemiit ist iiber die Banalitit der
Alltagsbegebenheiten hinausgewachsen, geschweige, da3 er noch ein unmoralisches Leben
fiihren konnte. Um es noch einmal zu wiederholen: Unser Charakter ist unser Schicksal.

Die Beachtung der Erfordernisse der leiblichen Existenz ist von sehr begrenzter Bedeutung.
Wegen der ihm eigenen Verginglichkeit zerfdllt der Korper nach nur kurzer Zeit. Die
Bestandteile des zusammengegessenen physischen Organismus kehren in den Naturkreislauf
zuriick. Die selbstgeschaffene Psyche aber bleibt, sie steigt aus und lebt weiter. Wohl dem,
der wie Mahanama eine Entwicklung genommen hat, die ihn ,,nach oben* fiihrt, wie das Ol
des zerbrochenen Kruges aufgrund seines spezifischen Gewichtes in die Hohe steigen muBf3. Je
langer, bewuBter und intensiver diese innere Umbildung erfolgt, um so sicherer und
geradliniger wird ihr Ergebnis zutage treten.

Es sollen auch in diesem Zusammenhang die negativen Beispiele nicht fehlen. Devadatto, ein
Vetter des Buddha, so wird berichtet, wird am Ende seiner Tage unmittelbar von der Erde
verschlungen und in die Holle geschleudert und mull unvorstellbar lange Zeit in ihr leiden.
Der Grund? Er hat zu Lebzeiten unter anderem versucht, den Orden zu spalten, und mehrere
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vergebliche Mordanschldge auf den Erwachten veriibt. (J 466 E) Dem vorausgegangen sind
lange Jahre des aufgestauten Grolls gegeniiber dem Buddha, an dessen Stelle an der Spitze
des Ordens sich Devadatto gerne gesehen hitte. Neid, innere Auflehnung und Eifersucht
haben den Charakter des Vetters von Buddha mit der Zeit vollig verdndert und sich in den
Vordergrund geschoben. Zum Schlufl sind alle seine guten Eigenschaften, die ihn frither
einmal in den Orden gebracht und zu einem eifrig Ubenden gemacht haben, den genannten
negativen Ziigen gewichen.

In Devadatto manifestiert sich ein extremes MaB an innerer Verkommenheit und
Schlechtigkeit, so daB3 sein Tod dramatisch und seine Zukunft derart schrecklich sein miissen.
Wir diirfen nicht iibersehen, dal} sich seine iiblen Absichten gegen ein erleuchtetes Wesen
richten und deshalb Ausdruck hochster Ignoranz und MiBlachtung sind. Mit dem Tod treten
alle Verfehlungen wieder an ihren Verursacher heran. Sie werden jetzt ebenso peinvoll und
,,hOllisch* erlebt.

Wieder anders steht es mit Angulimalo. Vor seinem Eintritt in den Orden ist er ein
gefiirchteter Morder, der viele Menschen auf dem Gewissen hat. Sein Name riihrt von der
grausigen Gewohnheit, von seinen Opfern je ein Fingerglied (anguli) abzutrennen und es an
einer Kette (mala) um seinen Hals zu tragen. Spiter soll der Erwachte ebenfalls ein Opfer
werden, aber dieser bringt Angulimalo zur Ridson und nimmt ihn sogar in die klosterliche
Gemeinschaft auf. In seiner Monchszeit kommt es dann zur volligen Umgestaltung seiner
Wesensart, und er erreicht sogar die Heiligkeit. Dennoch bleiben Taten der Vergangenheit
abzutragen. Auf einem Almosengang wird er erkannt, und die zum Teil noch immer
aufgebrachte und rachedurstige Bevolkerung mifhandelt ihn.

Als er wieder einmal in Savatthi Speise sammelte, wurde er mit
Erdklumpen, Stocken und Scherben beworfen. Mit blutendem Kopf,
zerbrochener Schale und zerrissenem Gewand kam er zum Erhabenen, und
dieser sagte zu ihm: ,,Nimm es geduldig hin, Heiliger. Die Taten, fiir die du
sonst viele tausend Jahre in der Holle biilen miifStest, die biilt du jetzt schon

in diesem Leben ab.«
(M 86, nach Schmidt)

Dieser Vorgang zeigt einen weiteren wichtigen Aspekt des Karma-Gesetzes. Nicht alles muf3
in der gleichen Weise und mit der gleichen Wucht zu dem Téter zurlickkehren. Sicher, alles
Gewirkte wird ,,zur Fiihlbarkeit* gelangen und das heiflt zum Erlebnis werden. Aber bis dahin
kann anderes, besseres Karma folgen, das vorangegangenes schlechtes relativiert und mildert.
Manches kann so schon in diesem Leben abgetragen werden und verliert seine sonst
womoglich viel weiter reichenden jenseitigen Folgen.

Nicht immer stehen Ursache und Wirkung in einem engen zeitlichen Zusammenhang. Nicht
zuletzt 1st das auch der Grund, warum dieses Gesetz so schwer zu durchschauen ist Manche
Tat wirkt sich unmittelbar oder schon sehr bald aus, manche erst nach geraumer Zeit. Der
Buddha geht noch weiter, und aus seiner iiberragenden Sicht kann er sagen: Wirken hat ein
Ergebnis entweder in diesem Leben oder im nichsten oder in einem noch spéteren. (A 6,63)
Der Erwachte warnt jedoch ausdriicklich, der Wirkensweise des Karma-Gesetzes in konkreten
Féllen und in allen Einzelheiten nachzugehen. Menschliches Erkenntnisvermdgen wére bei
weitem tiberfordert, wollte es alle Verédstelungen und Details dieses unendlich komplexen
Beziehungsgefiiges von Ursache und Wirkung aufdecken. Das Miihen wére vergeblich oder
miiite im Wahnsinn enden. Es ist abgesehen davon auch sinnlos und verleitet nur zu
iiberfliissigen Spekulationen. Wohl aber lassen sich die Grundziige dieser Lehre anschaulich
und fiir die praktischen Konsequenzen ausreichend beschreiben. Als einprigsame und
zugespitzte Formel gilt:



Sterben miissen alle Wesen,

Das Leben endet mit dem Tod.

Der Tat entsprechend zieh’n sie hin,
Gut oder bdse Frucht folgt nach.

Wer Boses wirkt, zur Holle eilt,
Wer Gutes wirkt, zu heitrer Welt.
Drum iibet edle Taten aus

Als Vorkehr fiir die ndchste Welt;
Denn Gutes gibt in ndchster Welt

Den Wesen allen einen Halt.
(S 3,22, nach Nyanatiloka)
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SAMSARA
,Funf Daseinsfahrten gibt es*

Jeder von uns hat seine eigenen Vorstellungen tliber die Existenz. Der Buddha schaut sie, wie
sie wirklich ist, umfassend, unverschleiert, unverzerrt. Was er gesehen hat, gibt er weiter. Er
lehrt, jede perspektivisch gebundene und damit beschridnkende Sichtweise zu iiberwinden und
vollstindiges Wissen zu gewinnen. Die bisherigen Betrachtungen haben bereits einige
gewohnte Ansichten nachhaltig in Frage gestellt. Tod ist nicht mehr das Ende, Jenseits nicht
mehr bloBes Hirngespinst und Transzendenz-Erfahrung plausible Moglichkeit.

Und wie steht es um das Wesen der ,,Welt“? Ist sie wirklich das, wofiir wir sie bis jetzt
gehalten haben? Die im vorangegangenen Kapitel skizzierte Karma-Lehre fiihrt zu dem
Resultat: Jedes erlebte Ich ist ein gemachtes Ich. Alle erlebte Welt ist eine gemachte Welt. Bis
in die tiefsten Wurzeln erschiittert die Karma-Lehre die Auffassung von einer objektiven Welt
in Raum und Zeit, die unabhéngig von uns ,,da“ ist, in der wir gezeugt werden und unser
Leben verbringen, bis wir schlieBlich im Tode vernichtet werden. Dasein ist fiir den
Erwachten: Gewirktes erleben und im Erleben weiter wirken, nichts sonst. ,, Welt” ist nur ein
Begriff, ein konventioneller Ausdruck fiir die Summe von tatséchlichen Erlebnissen und
Erlebnismoglichkeiten. Sie gilt es nun ndher zu untersuchen.

Menschliches Dasein kennen wir aus eigener Anschauung. Wir wissen, welche Freuden es
bringt und welchen Schmerz. Wir erleben beides, Angenehmes und Unangenehmes,
Freudvolles und Leidvolles. Wir erfahren beides im Wechsel, in unterschiedlichen Graden
und zu unterschiedlichen Zeiten. Wie die menschliche Aktivitdt gemischt ist aus ,,gut” und
»schlecht”, moralisch und unmoralisch, klug und unklug, wohlwollend und engherzig,
egoistisch und mitfiihlend, so mannigfaltig prisentiert sich auch die menschliche Welt. Das
eine Mal zeigt sie sich von ihrer Sonnen- und das andere Mal von ihrer Schattenseite. Aber
Menschentum ist nach der Aussage des Buddha nur eine Daseinsform. Die Existenz als ganze
aber ist so komplex und so dynamisch wie das Wirken (karma) insgesamt vielféltig und
beziehungsreich sein kann.

Es gibt fiinf Daseinsfiahrten: die Holle, das Tierreich, das Gespensterreich,
die Menschenwelt und die Gotterwelt. Diese Daseinsfahrten kenne ich, und
ich kenne auch die Wege, die nach dem Tode zu diesen Daseinsfihrten

fiihren ...
(M 12, nach Schmidt)

Der Buddha trifft hier eine pragmatische Einteilung fiir eine erste und grobe Orientierung.
Fiinf hauptsédchliche Kategorien von Erlebnisqualitdten gibt es. Er sagt dann, dal3 er die Wege
zu den einzelnen Daseinsbereichen kennt. Sie wurden vorhin in ihren Grundziigen umrissen:
Wirken aus verblendetem oder weisem Geist, Handeln nach tauglichen oder untauglichen
(ethischen) MalBstiben, Tun und Lassen aus niedrigen oder hohen Motiven. Der Buddha
bekréftigt dartiber hinaus, daB3 er diese ,,Daseinsfahrten* selbst genau kennt und sie prézise
charakterisieren kann.

Alle Wesen wiinschen Wohl und verabscheuen Wehe. Erlittenes Leid und erfahrenes Gliick
sind Hauptmerkmale ihres Lebensweges, und nach diesen Mafstdben von mehr Schmerz oder
mehr Freude benennt der Erwachte jene prinzipiellen Seinsmoglichkeiten.

Ich durchschaue das Herz eines Menschen und erkenne, daf} er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tod in Leid und Qual, an Stitten der Pein,
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in die Holle gelangen wird, und spéter sehe ich ihn mit himmlischem,
klarem, tibermenschlichem Blick, wie er in der Holle nichts als Qual, Pein
und Schmerz erduldet.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist eine mannstiefe Grube voll
glithender Kohlen ohne Flammen und ohne Rauch. Geradenwegs auf diese
Grube zu wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender
Mann. Ein scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, daB3 jener auf
seinem Wege zu der Kohlengrube kommen wird, und spéter sieht er ihn,
wie er, in die Grube gefallen, dort nichts als Qual, Pein und Schmerz
erduldet.

(a.a.0.)

In dem zitierten Text wird mit , Holle” die Seinsweise beschrieben, in der Wiinschen und
Erleben in diametralem Gegensatz zueinander stehen. Wo Gliick erhofft wird, wird
ausschlieBlich schlimmster Schmerz erlitten. Im Gleichnis wird dem Diirstenden kein
erfrischendes Getriank, sondern nur zusétzliche Hitze und Glut zuteil.

Wie muB3 die Psyche dessen beschaffen sein, dem die Welt alles verweigert, was er braucht?
Dem alle Begegnung zur qualvollen Begegnung wird, der nur die Extreme des Leidens
erfahrt? Dem immer nur das Gegenteil von dem zukommt, was er ersehnt? Hollische Welt ist
Projektion von hollischen Antrieben. Wer ganz dem Hal3 und der Aggression verfallen ist,
sich tief in Verweigern, Entreien und Ubelwollen verstrickt hat, dem muf als Frucht dieses
Wirkens nach dem Tod ,,Holle® zuwachsen. Toten, Foltern, Quélen, Verletzen, Schaden,
jemandem auf iibelste Weise Mitspielen - mit Absicht und innerer Genugtuung - stimmen auf
Dauer ein Gemiit so und beladen es mit solcher Spannung, dal} es spiter unter diesem selbst
erzeugten Druck unséglich leiden muBl. Die ganze ,,Weltwahrnehmung* wird schlielich
danach. Wer hier als ,,Teufel in Menschengestalt“ sein Leben fiihrt, kann dort nur als
gepeinigter Peiniger wiedererscheinen.

Ein gegenteiliges Agieren fiihrt zwangsldufig auch zum entgegengesetzten Ende auf der
Erlebnisskala. Dorthin also, wo ausschlieBlich Gliick und Zufriedenheit empfunden werden
und wo es die hochste Ubereinstimmung von Wunsch und Erfiillung gibt. Unsere Sprache und
Vorstellungswelt kennt fiir diesen Erlebnismodus den Ausdruck ,,Himmel*.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, dal3 er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tode in himmlische Welt gelangen wird,
und spéter sehe ich ithn mit himmlischem Blick, wie er in himmlischer Welt
nichts als Gliick erlebt.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist ein Sommerpalast mit
luftiger, wohlgeglitteter Terrasse, die mit einem Geldnder versehen ist; die
Fenster sind iiberschattet. Dort steht ein Ruhelager, weich und bequem
gepolstert, mit wollenen Decken und zarten Gazellenfellen behédngt, zu
beiden Seiten purpurne Kissen. Geradenwegs auf diesen Palast zu wandert
ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, da3 jener auf seinem
Wege zu dem Palast kommen wird, und spéter sieht er ihn, wie er auf dem

Ruhelager auf der Terrasse des Palastes nichts als Gliick erlebt.
(a.a.0.)

Geblieben ist die Sehnsucht des Wanderers nach Wohl und Zufriedenheit, das Verlangen nach
einer Pause, nach Stirkung und Schutz. Wie anders stellt sich im Gleichnis die Umgebung
dar, die er nun vorfindet. Gegen die Sonnenglut gibt es ein schiitzendes Dach, der Erschopfte
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kann sich auf einer Terrasse ausruhen, alles entspricht seinen Bediirfnissen, seine Anliegen
finden weitestgehende Befriedigung. Die Situation ist entspannt und harmonisch.

Diese Situation zeigt sich gewdhrend, weil das einstige Tun des Betreffenden ebenfalls
gewidhrend war. Wirken und Wirkung stimmen in ihrer Art {iberein. Der auf Harmonie
Bedachte muf} letztendlich konfliktfreie Begegnungen haben. Der im Geben, in Wohlwollen
und Giite verankerte und gefestigte Mensch mull zwangsldufig sanfte, befriedigende und
begliickende, also wahrhaft ,,gottliche, Erlebnisse haben.

Zwischen diesen beiden extrem gezeichneten Seinsweisen, der ,hollischen” und der
,himmlischen®, die ihrerseits noch alle denkbaren Abstufungen und Variationen beinhalten,
liegen weitere. Auch sie sind fiir einen Buddha, und natiirlich nicht nur fiir ihn, einsehbar.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, da3 er infolge
seines Lebenswandels nach dem Tode in das Gespensterreich gelangen
wird, und spéter sehe ich ihn mit himmlischem Blick, wie er im
Gespensterreich viel Qual erduldet.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da steht auf schlechtem Boden
ein Baum mit spérlichem Laub, der undichten Schatten wirft. Geradenwegs
auf diesen Baum zu wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter,
diirstender Mann. Ein scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus,
daB jener auf seinem Wege zu dem Baum kommen wird, und spéter sieht er

ihn, wie er im Schatten des Baumes sitzt und viel Qual erduldet.
(a.a.0.)

Der moderne Mensch kann mit dem Wort Gespenst nichts anfangen. Er kennt es nur aus
Kindergeschichten, obskuren okkultistischen Berichten oder aus mythologischen
Erzéhlungen. Doch ist es gar nicht so schwer, sich in ,,gespenstisches* Dasein einzufiihlen.
Das Bild vom schiitteren Baum, der kaum Schatten auf den Schmachtenden wirft, gibt den
entscheidenden Anhaltspunkt. Da ist eine seelische Verfassung der Bediirftigkeit gemeint, die
nur spérliche und unzulidngliche Befriedigung findet. Sie fehlt nicht ganz wie in der ,,Holle*,
aber sie bleibt der Tropfen auf dem heilen Stein. Innere Leere, 6des Empfinden,
gelangweiltes und unerfiilltes Umbherirren, rastloses Suchen und bestindige Unruhe
charakterisieren diesen Zustand.

Das ist das trostlose Getriebensein etwa des Siichtigen, der in eine tiefe Abhédngigkeit von
Alkohol oder Drogen gekommen ist und nur noch fiir die seltenen kurzen und schalen
Freuden lebt. Nichts anderes ist ,,gespenstisches Sein nach dem Tode. Nur mit dem
Unterschied, dal3 der grobe Fleischkdrper abgelegt wurde und damit ein wichtiges Instrument
fehlt, um tber den sinnlichen Kontakt mit der Welt die vielen noch vorhandenen sinnlichen
Bediirfnisse zu befriedigen. Der Weg, der dahin fiihrt? Die eigenen Anspriiche pflegen und
mehren, aber versdumen, auch anderen Gewiinschtes zukommen zu lassen. Nur haben wollen,
aber nie geben. Raffen und nie teilen. Wer am vordergriindig Erfreulichen kleben bleibt und
die Chance der Entwicklung inneren Reichtums und innerer Fiille verpal3t, ist auf gutem Weg
in das ,,Gespensterreich®.

Im Katholizismus beispielsweise sind solche Wesen als die ,,armen Seelen* bekannt, und
thnen galt urpriinglich der Gedenktag ,,Allerseelen”. Auf sie geht andererseits auch der
Ahnenkult vieler ,,primitiver” Kulturen mit seinen ausgepragten Opferbrduchen zuriick. Der
fiir diese Wesen im Pali, der Sprache des Kanons, verwendete Ausdruck pefa hat
dementsprechend auch eine doppelte Bedeutung. Er meint nicht nur ,,Geist* oder ,,Gespenst
im engeren Sinn, sondern bezeichnet ebenfalls die Verstorbenen ganz generell. Ist ihr
Charakter wie oben angedeutet, kdnnen sie sich nach dem Tod héufig nicht aus ihrer
gewohnten Umgebung losen. Auch wenn sie keinen fleischlichen Korper mehr haben,
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verbleiben sie dennoch fiir eine kiirzere oder langere Zeit dort, wo sie bisher lebten und wo
die Objekte ihres Begehrens oder Siichte sind. Freilich, ohne sie weiter genielen und mit den
Zuriickgebliebenen in Kontakt treten zu kdnnen.

Diese Daseinssphdre ist vergleichsweise menschennahe und fiir den Sensiblen und
Hellsichtigen noch am ehesten zugénglich. Sie ist auch der Bereich, in den die Menschen
sogar ein Stiick weit hineinwirken konnen. Das ist der vergessene Sinn der Gebete fiir die
Toten und der Totenopfer vieler Kulturen. Bestétigung dafiir finden wir in einer Unterredung
des Buddha mit dem Brahmanen Janussoni. Der Brahmane fragt, ob denn die traditionellen
Opfer fiir Verstorbene wirklich sinnvoll sind und ihren Empfénger erreichen. Die Antwort ist
zweigeteilt. Fiir die in einem tierischen SchoB, fiir die als Menschen, Himmels- oder
Hollenwesen Wiedererschienenen verneint es der Erwachte. Nicht aber hinsichtlich der petas
im ,,Gespensterreich®. Ein solcher ,,Geist™ kann in seinem Lebensumfeld von menschlichen
Gaben profitieren.

Dort lebt er von der Nahrung der Wesen des Gespensterreiches, und davon
erndhrt er sich. Und was ihm hier seine Freunde und Geféhrten,
Angehorigen und Blutsverwandten spenden, davon zehrt er dort, und
dadurch erhilt er sich. Das nun, Brahmane, ist der geeignete Ort, wo dem

dort Weilenden jene Gabe zugute kommt.
(A 10,177, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Eine andere Erscheinungsform des Lebens dagegen ist uns sehr nahe: das Tier. Es ist
Mitwesen unserer Sphére und gehort einem vertrauten Erfahrungsbereich an, auch wenn wir
uns die innere Verfassung des Tieres nur schwerlich vorstellen konnen. Der Erwachte
beschreibt sie in seiner Reihe der Gleichnisse so:

Da ist eine mannstiefe Grube voll Jauche. Geradenwegs auf diese Grube zu
wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, da3 jener auf seinem
Wege zu der Jauchengrube kommen wird, und spéter sieht er ihn, wie er, in

die Grube gefallen, dort Qual, Pein und Schmerz erduldet.
(M 12, nach Schmidt)

Elend und Leid dominieren auch hier. Aber das Besondere ist die Dumptheit und
Aussichtslosigkeit der Situation. Die Jauchengrube ist gleichbedeutend mit Schmutz und
iiblem Geruch. Sie steht als Sinnbild fiir die Unmoglichkeit, einen Weg der Reinigung zu
gehen. Wer in sie hineingeraten ist, ist stindiger Besudelung ausgesetzt und unfédhig, sich
weiterzuentwickeln, sich zu vervollkommnen und iiber den jetzigen unwiirdigen Zustand
hinauszugelangen. Das Tier kennt keine Moral, es handelt seinen Bediirfnissen gemiB, nicht
nach ethischen Grundsitzen. Die triibe Jauche macht blind, sie 146t nicht zu, da3 der Blick
klar und hell wird. Erkenntnis und Weisheit fehlen, der Geist bleibt dem Unmittelbaren,
vordergriindig Sinnlichen verhaftet. Rechte Orientierung und Aussicht auf Uberwindung der
hoffnungslosen Situation gibt es fast nicht. Alle Aktivitit ist impulsiv, triebgebunden und
nicht vernunftbestimmt; sie kreist bestindig um das Gleiche.

Nur Menschen und Tiere haben einen festen, groben materiellen Korper und erleben eine
ebenso grobe, stoffliche, materielle Welt. Diese verlassen sie erst im Sterbevorgang. Bis dahin
sind sie an die Gesetze von Raum, Zeit und Kausalitdt der Materie gebunden. Mit dem Blick
auf die Korperlichkeit sind Tiere fiir uns diesseitige Wesen, alle anderen aber Jenseitige. Erst
mit dem Tod éndert sich das.

Wo ist die ,,Holle*, wo der ,,Himmel*“, wo das Zuhause der ,,Gespenster? Wie nach der
Aussage des Buddha nirgendwo eine objektive Welt existiert, sondern immer nur eine so oder
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so beschaffene Psyche die ihr geméBen Daseinsrdume mit einem jeweiligen passenden Ich aus
sich herausspinnt, so entstehen die fiinf Kategorien des Daseins. So lange ,,Gier*, ,,Hall* und
»Verblendung in unterschiedlicher Kombination und Schattierung wirken, so lange bringen
sie die entsprechenden Erlebnisdimensionen und Wesen hervor. Wie der Traum der Nacht ein
imaginiertes Ich in einer imaginierten Umgebung hervorzaubert, schopft die Seele
Himmlisches und Hollisches, Menschliches, Gespenstisches, Tierisches. Nur, dafl das
»Jenseits” geistunmittelbarer ist. Hier erfihrt die Psyche ihre eigene Qualitit spontaner und
unverhiillter als duBeres Ereignis beziehungsweise als sinnliche Wahrnehmung. Wie das
Innen beschaffen ist, so zeigt sich das Aul3en.

Der Mensch ist nicht ,,Krone der Schopfung®, wie er gerne glauben mochte. Sicher, es gibt
viel Untermenschliches, aber noch mehr und unvergleichlichere iibermenschliche
Daseinsformen, die sich hinter der sehr summarischen Bezeichnung ,,géttlich® verbergen.
Wihrend wir beispielsweise iiber das Tierreich und die Pflanzenwelt recht gut Bescheid
wissen und viele Details kennen, bleiben unsere Vorstellungen iiber den ,,Himmel* vage und
blaB. Thn in seiner Andersartigkeit besser zu verstehen, setzt eine weitere Betrachtung der
menschlichen und menschennahen Erlebniswelt voraus.

Unsere Erfahrung fult auf der Dualitdt. Subjekt und Objekt, Innen und AuBen, Individuen
und Dinge sind die sich wechselseitig bedingenden Pole. Erkennende und empfindende
Lebewesen bewegen sich in einer bestimmten raumlichen Umgebung, wobei Zuneigung und
Abneigung das Verhiltnis zu den Dingen und Mitwesen bestimmen. So lebt auch der Mensch
von seiner Begegnung mit allem, was ,,da drauBen* vor sich geht. Der Kontakt mit den
Sinnesobjekten iiber seine Sinnesorgane bringt ihm dabei Befriedigung oder Enttduschung,
Freude oder Trauer, Gliick oder Ungliick. Das alles ist so selbstverstindlich, da3 wir es ohne
weiteres als Grundbedingung und Funktionsweise des ,,Lebens* schlechthin ansehen. Eine
Alternative liegt geradezu auBBerhalb unseres Vorstellungsvermdgens.

Dieser Tatbestand trifft auf die vier unteren Daseinskategorien zu, und auch die vom
Erwachten genannte flinfte, ,,himmlische Daseinsfahrte* ist zundchst noch Teil einer Welt des
sinnlichen Begehrens und der sinnlichen Befriedigung. Selbst im {ibermenschlichen Sein ist
anfangs noch Begegnung von ich und Umwelt, von Wahrnehmendem mit
Wahrgenommenem. Wie wir gesehen haben aber dergestalt, da fast ausschlieBlich
Angenehmes, Erwiinschtes, den Wiinschen Entsprechendes empfunden wird.

Doch kann selbst dieser hochste Bereich der ,,Sinnensuchtwelt (kama-loka) iiberstiegen
werden. Das haben jene Wesen getan, die ihr Wohl in keiner Weise mehr im AuBeren suchen
und als Gotter der ,,Welt der Reinen Formen* (rupa-loka) nur noch aus innerem Gliick und
innerem Wohlbefinden leben. Sie sind der kama-Welt entwachsen. Fiir sie sind die
wechselvollen Gefiihle nicht vorhanden, die bei uns aus der Begegnung mit den Sinnendingen
entstehen. Sie suchen die angenehmen nicht und fiirchten die unangenehmen nicht. Sie
wohnen zu sehr in einem begliickenden inneren Frieden. Solche Gemiitszustinde nennt der
Erwachte brahma-vihara, gottliche Verweilungsstétten. Sie sind wahrhaft gottlich, weil in
thnen das zur vollen Reife gelangt und bestimmend ist, was es im Menschentum in nur sehr
beschrinktem Malle gibt: Liebende Giite, Mitempfinden, Freude und Gleichmut. Sie sind
gottlich, weil sie als unmittelbares, ungetriibtes, unabhingiges, erhabenes Wohl empfunden
werden.

Er durchdringt mit seiner liebevollen Gesinnung (erst) eine
Himmelsrichtung, (dann) ebenso die zweite, dritte und vierte. Und so
durchdringt er nach oben und nach unten und horizontal die ganze Welt an
allen Stellen vollstindig mit umfassender, groBler, alles Mal
tiberschreitender friedfertiger liebevoller freundlicher Gesinnung.
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Wie ein kréftiger Muschelbldser alle vier Himmelsrichtungen miihelos mit
dem Schall durchdringt, so bleibt keine Schranke fiir die Entfaltung solcher
liebevollen Gesinnung, die den Geist (von der Begrenztheit des
Individuums) erldst. Das ist der Weg, der zu Brahma, zur Vereinigung mit
ihm fiihrt.

Ein solcher durchdringt auch mit mitleidsvoller Gesinnung, mit freudiger
Gesinnung, mit Gleichmut (erst) eine Himmelsrichtung, (dann) ebenso die

zweite, dritte und vierte ...
(D 13, in Anlehnung an Franke)

Dem Karma-Gesetz geméfl konnen nur solche Menschen nach ihrem Tod in die rupa-Welt
gelangen, wenn sie innerlich bereits dahin gewachsen sind. Der Buddha nennt hier die Ubung,
die schon zu Lebzeiten brahmische Eigenschaften gewinnen 14ft: die Entfaltung eines
grenzenlosen giitigen, erbarmenden, heiteren und erhabenen Gemiites, das die ganze Welt
durchstromt. Das Bewulltsein wird auf diese Weise immer universeller und weiter. In der
Vollendung dieser Eigenschaften gibt es keine Trennung mehr zwischen Ich und Du. Im
Einheitserlebnis fallen alle Gegenséitze und Unterscheidungen weg. Wenn diese rupa-Gotter
noch gelegentlich Form-Wahrnehmungen haben, hegen sie doch keinerlei Zuneigung oder
Abneigung ihnen gegeniiber. Sichtbares und Horbares sind fiir sie nur noch gesehene Formen
und Farben, gehorte Tone, ohne daf3 sie Mogen oder Nichtmodgen hervorrufen kénnen.

Auf der nichsten Stufe, bei den Goéttern der arupa-Welt, einer noch weit dariiber stehenden
Art von Wesen, gibt es nicht einmal mehr das. Die innere Begliickung dieser Wesen ist so
vollkommen, daf} sie keinerlei Neigung und keinerlei Fahigkeit mehr zu sinnlichem Kontakt
haben. Sie sind ausschlieBlich nach innen gewandt und im wahrsten Sinne des Wortes
selbstéindig, weil Sie in keiner Hinsicht mehr irgendwelcher Dinge oder geistiger Aktivititen
bediirftig sind. In der formlosen Existenz (arupa-loka) fehlt die sinnliche Wahrnehmung
vollstédndig. Es bleibt ein unbeschreibliches erhabenes Gefiihl des Friedens und der Harmonie.
Jetzt ist Dualitét aufgehoben; ein Ich und etwas von einem Ich Wahrgenommenes hat
aufgehort zu sein. Eine unaussprechlichen Stille ist da. Das ist ein Zustand, der zu weit
entfernt von dem unseren ist, als da3 er mit Worten hinlédnglich beschrieben werden kdnnte.
Das Christentum spricht von ,,ewiger Verdammnis®“ fiir den, der ein ,,siindhaftes Leben*
gefiihrt und die ,,Gnade Gottes* nicht gefunden hat. Es verheiflt ,,ewiges Leben* fiir die
Geretteten. Dem Karma-Gesetz entspricht diese Vorstellung nicht. Jede Ursache hat eine nur
begrenzte Wirkung, jede Tat eine ihr quantitativ und qualitativ entsprechende Folge. Wer sich
eine Daseinsweise geschaffen hat, wird sie in der Art und fiir die Zeitdauer erleben, die
seinem Wirken zukommt. Nach der Aussage des Buddha gibt es deshalb kein unbegrenztes
Verbleiben in den jeweiligen Daseinsrdumen, weder in den qualvollsten noch in den
angenehmsten.

Existenz kennt nur Verdnderung, Kommen und Gehen, niemals Verweilen. So ist der Weg der
Wesen ein ununterbrochenes Auf und Ab durch alle Himmel und Hoéllen, durch die Welten
der Gespenster, der Menschen und der Tiere. Ist die Frucht einstiger Tat geerntet, wandern sie
weiter, um das inzwischen Gesite entgegenzunehmen. Sie waren, wir alle waren im Laufe der
donenlangen Daseinswanderung schon Mensch und Tier, Gespenst, Teufel, Gott - unendlich
oft. Das meint samsara, der Daseinskreislauf der Wesen. Er ist ohne erkennbaren Anfang und
fiir den Verblendeten auch ohne Ende.

Nehmen wir an, es befinde sich da ein gewaltiger Felsenberg, eine Meile
lang, eine Meile breit und eine Meile hoch, ohne Locher und Hohlungen,
ganz aus einem Stlick. Diesen nun riebe jedesmal nach Verlauf eines
Jahrhunderts ein Mann nur einmal mit einem seidenen Tiichlein. Da wiirde
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jener gewaltige Felsenberg dennoch schneller vergehen als eine
Weltperiode. So lange dauert eine Weltperiode. Von solchen Weltperioden
aber habt ihr viele durchlaufen und durchwandert, viele hunderte, viele
tausende, viele hunderttausende. Wie aber ist das moglich?

Unausdenkbar ist ein Anfang dieser Daseinsrunde, nicht zu entdecken ein
Beginn der von Unwissenheit gehemmten und von Begehren gefesselten
Wesen, die immer wieder den Samsara durcheilen, den Samsara

durchwandern.
(S 15,5, nach Nyanatiloka)

Weil die Wesen ihr Gesetz nicht kennen, taumeln sie blind durch die Existenz. Auf ihre
Erlebnisse reagieren sie und schaffen sich so eine neue Zukunft. Eine gute, wenn sie zufillig
oder aus gewisser Einsicht gutes Karma erzeugen; eine schlechte, wenn ihr Tun und Lassen
iibel ist. Haben sie die Hohe ihrer Moglichkeiten erreicht, vergessen sie im Genuf3 den Weg,
der sie dahin gefiihrt hat, und sie sinken hinab, und in der Leidenssituation beginnt wieder die
Suche nach Erleichterung und Verbesserung ihrer Lage. Einen Ausweg ins Freie kennen sie
nicht.

Mit seinen Belehrungen iiber die fiinf Daseinssphidren und iiber den samsara hat uns der
Buddha neue und ungeahnte Seiten des Daseins und ungewohnte Dimensionen von ,,Raum*
und ,,Zeit* aufgezeigt. Der Tod wurde seines Anscheins vollig beraubt, SchluBpunkt zu sein.
Er ist nur Wegmarke. Das Ende ist nicht das Ende, und ein absoluter Anfang ist ebenfalls
nicht zu finden. Was sind aber dann im Hinblick auf den eben beschriebenen kontinuierlichen
ProzeB ,,Zeugung® und ,,Geburt“? Fiir den oberfldchlich Betrachtenden und materialistisch
Eingestellten sind sie Neubeginn. Ein Wesen tritt ins Dasein, Leben entsteht - aus dem Nichts,
durch ein Wunder, durch eine unbegreifliche ,,Schépfung!?

Tatsdchlich sind Tod und Geburt Wechselbegriffe. Sie beschreiben denselben Vorgang, nur
die Perspektive der Betrachtung ist verschieden. Den Wechsel von ,hier nach ,,dort™ nennen
wir Tod, wihrend er ,,driiben” Geburt ist. Der Ubergang vom ,,Jenseits® nach ,,Diesseits* ist
fiir uns Geburt, die aber zugleich das Ende des vorangegangenen Daseinsabschnittes ist.
Zeugung ist tatsdchlich ,,Empfiangnis®. Sie ist nicht das Ins-Dasein-Treten eines Wesens
schlechthin, sondern sein In-unser-Dasein-Treten. Anders als die westliche Wissenschaft heif3t
es in der Lehre des Buddha:

Wenn drei sich vereinigen, kommt eine Empféngnis zustande. Vereinigen
sich Mutter und Vater, aber die Mutter hat nicht ihre Zeit und das zur
Wiedergeburt kommende Wesen steht nicht bereit, so kommt keine
Empfangnis zustande. Vereinigen sich Mutter und Vater, und die Mutter hat
ithre Zeit, aber das zur Wiedergeburt kommende Wesen steht nicht bereit, so
kommt keine Empfdngnis zustande. Wenn aber Mutter und Vater sich
vereinigen, die Mutter ihre Zeit hat und das zur Wiedergeburt kommende
Wesen bereitsteht, so kommt durch das Zusammentreffen dieser drei eine

Empféingnis zustande.
(M 38, nach Schmidt)

Das ist gemeint, wenn von Inkarnation die Rede ist. Ein transzendentes Wesen (gandhabba),
dessen Karma-Wirkungen im Jenseits erschopft sind und dessen innere Tendenzen wieder zu
einem grobstofflichen Korper dringen, inkarniert in menschlicher oder tierischer Welt und
legt einen fleischlichen Korper an. Es reinkarniert, insofern es erneut in eine Sphére eintritt, in
der es schon oft und oft zu Hause war. Der Auflenstehende spricht dann von ,,Wiedergeburt®,
der Betreffende selbst, das jenseitige feinstoffliche Wesen erlebt immer nur seine
unterbrechungslose Fortexistenz.
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Warum konnen wir uns dann an all das Frithere, an unsere eigene vorgeburtliche
Vergangenheit nicht erinnern? Spricht das nicht gegen die Behauptung eines ,,Lebens vor der
Geburt™“?! Wir miissen uns zunéchst verdeutlichen, da3 das Unvermodgen der Erinnerung
nichts liber die Tatsdchlichkeit des Zuriickliegenden sagt. An das Wenigste der ersten
Kindheitsjahre konnen wir uns erinnern und zweifeln doch nicht daran, einmal Sdugling
gewesen und herangewachsen zu sein. AuBBerdem bedeutet der Umstand, dal wir uns nicht
zuriickbesinnen konnen, keineswegs, dal niemand diese Féhigkeit haben kann. Der als
Mensch (wieder) Geborene verliert mit dem Aufbau eines materiellen Leibes gewohnlich
diese Fahigkeit. Aber durchaus nicht immer. Und der Verstorbene wei3 sogar meistens von
seinem vergangenen Leben als Mensch, wie wir vielen Hinweisen des Kanons entnehmen
konnen.

Vier Arten der Empfingnis (gibt es): Da kommt einer unbewuft in den
Scho3 der Mutter herab, unbewul3t bleibt er im SchoBe der Mutter,
unbewul3t kehrt er aus dem Schofle der Mutter hervor; das ist die erste Art
der Empféngnis. Da kommt einer bewufit in den Schof3 der Mutter herab,
unbewul3t bleibt er im SchoBle der Mutter, unbewulit kehrt er aus dem
Schof3e der Mutter hervor; das ist die zweite Art der Empfangnis. Da kommt
einer bewullt in den Schol3 der Mutter herab, bewul3t bleibt er im Schof3e der
Mutter, unbewullt kehrt er aus dem SchoBle der Mutter hervor; das ist die
dritte Art der Empféngnis. Da kommt einer bewuft in den Schof3 der Mutter
herab, bewuBlt bleibt er im Schofle der Mutter, bewul3t kehrt er aus dem

SchofB3e der Mutter hervor; das ist die vierte Art der Empfangnis.
(D 33, nach Neumann)

Der normale Mensch wird zu den ersten drei genannten Kategorien gehdren. Sein Wissen
geht verloren. Manchmal bleiben Ahnungen, die, von den Betreffenden selbst und von einer
uninformierten Umwelt nicht ernst genommen, verblassen und schlieBlich voéllig
verschwinden. Nicht selten wird von kleinen Kindern berichtet, die ganz unbefangen von
»friher erzdhlen, aber bei den Erwachsenen keinen Glauben finden. In jungen Jahren haben
sie noch manche Erinnerung an vorgeburtliche Ereignisse, an die eigene Person, die
ehemalige Familie und so weiter. Spéter werden sie iiberdeckt und dem Bewuftsein
unzugénglich.

Fiir den Ubenden und spirituell weit Entwickelten konnen solche Grenzen fallen. Dann wird
aus dumpfer Erinnerungslosigkeit und Blindheit ungehindertes Sehen. Der unmittelbare und
anschauliche Einblick in die verborgene Daseinsgesetzlichkeit und der ungehemmte Anblick
des ganzen samsara gehdren sogar zu den drei groBen Weisheitsdurchbriichen des Erhabenen
auf dem Wege zur volligen Erwachung. Sie offenbaren sich als zwangsldufiges Ergebnis der
Lautertung der Psyche. Wo ,,Gier* und ,,Hal}* abnehmen, schwinden die alten Fixierungen
auf bestimme Wahrnehmungsmuster und Objekte. Der Geist wird weiter. Sind Verlangen und
Aversion géanzlich aufgelost, fallen alle Schleier. Erkennen und Einsicht werden absolut.

Als mein Gemiit auf solche Weise beruhigt war, gereinigt, geldutert, frei
von Begierde, sanft, fligsam, fest und unerschiitterlich, wandte ich meinen
Geist zu der Erinnerung und Erkenntnis meiner fritheren Daseinsformen,
und ich erinnerte mich nacheinander an Hunderttausende meiner fritheren

Daseinsformen bis in frithere Weltperioden zuriick.
(M 4, nach Schmidt)

Die Riickerinnerung umfaft viele Details. Es tauchen Bilder und Vorstellungen auf, welche
Namen er einst trug, welche Berufe er ausiibte, was ithm an Gliick und Ungliick widerfuhr und
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unter welchen Umstédnden er starb und wiedererschien. Mit dem Fortgang seiner Vertiefung
und Konzentration wird nicht nur die Riickerinnerung an die eigene Existenz und ihren
Verlauf deutlicher. Der Buddha sieht ebenso klar das Kommen und Gehen der anderen Wesen
und die karmische GesetzmaBigkeit, nach der das geschieht.

Dann richtete ich meinen Geist auf das Vergehen und Wiedererstehen der
Wesen. Ich sah mit himmlischem, klarem, {ibermenschlichem Blick, wie die
Wesen vergehen und wieder entstehen, ich erkannte die niedrigen Wesen
und die hohen, die schonen und die unschonen, die gliicklichen und die

elenden, wie es ihnen je nach ihren Taten ergeht.
(a.a.0.)

Bei einer ihrer Wanderungen passieren der Buddha und sein Gefolge das Stiadtchen Nadika.
Der Monch Salho ist einst hier in der Ndhe gestorben, erinnert sich Anando. Was aus ihm
geworden ist, mochte er deshalb von seinem Meister wissen. Die Nonne Nanda, die
Laienanhénger Sudatto und Sujata und viele andere ebenso. Sie alle haben in dieser Stadt den
Tod gefunden. Wo sind sie jetzt? Was kann man tiber ihr weiteres Schicksal sagen? Geduldig
antwortet der Buddha und schildert ihren Gang nach dem Ablegen des Korpers. Einige haben
die vollige Erwachung und Erlésung erlangt und sind dem Daseinskreislauf entronnen.
Andere haben noch diese oder jene Existenzweise als Jenseitige angenommen. Nach dem
Grad ihrer irdischen Léuterung haben sie ihre Fesseln gelockert, und manche haben sie
offensichtlich ganz abgeschiittelt.

Viele hundert Menschen sind es, weit mehr als Anando bei seiner Frage im Auge hat, die an
dieser Stelle aus dem Leben geschieden sind und deren Los der Buddha nach eigenem
Bekunden schaut. Doch bevor Anando weiter fragen kann, gebietet der Erwachte Einhalt.
Nichts besonderes ist es, dafl ein Mensch stirbt, ruft er bei dieser Gelegenheit in Erinnerung.
Wollte man sich bei jedem nach seinem weiteren Ergehen erkundigen, wire das eine grof3e
Plage fiir den Befragten. Man kann ndmlich selbst sehen beziehungsweise selbst sehen lernen,
wenn man sich den ,,Spiegel der Lehre* erwirbt. (D 16)

Fiir das Erkennen generell ist der samsara anfanglos. Ein absoluter Beginn ist nicht zu finden,
und eine erste Ursache gibt es nicht. Fiir uns ist der Daseinswandel nicht einmal ein-seh-bar,
nur ein kleiner Ausschnitt liegt offen vor unseren Augen. Und fiir den Nichtwissenden ist
samsara auch endlos, weil er sich unrettbar in ihn verstrickt hat und ihn ja selbst fortsetzt.
Merkwiirdig ist, wie unterschiedlich die Menschen auf diese Feststellung reagieren und
welche Schliisse sie ziehen. Der westliche Mensch, der gew6hnlich sehr am Leben und seinen
Freuden hingt, horcht meistens auf, wenn er von der Fortexistenz hort. Es soll also
weitergehen?! Meine Furcht vor dem Aus, dem Nichts, der ewigen Nacht wire also
unbegriindet?! Vielen macht diese Aussicht Hoffnung, das Leben nun doch noch irgendwie
»in den Griff zu bekommen, das Ziel des Lebens doch noch zu erreichen. Man hat ja noch
eine Chance und kann es vielleicht unter anderen und besseren Umstinden noch einmal
versuchen.

Dieses ,,Wiederkehren-Diirfen* wird schnell zu einem ,,Wiederkehren-Miissen‘ fiir den, der
die Wirklichkeit ungeschminkt sieht. Wenn das Dasein ein bestindiger Kreislauf von
Geborenwerden, Sterben, Wiedergeborenwerden und erneutem Sterben ist, ist es auch die
Verewigung des Leides und der Unvollkommenheit. Der korperliche Zerfall und der Tod
miissen immer wieder aufs neue erlitten werden. Trauer und Abschied nehmen kein Ende.
Aber nicht nur das. In der bloBBen Fortsetzung des Daseins und seinem Auf und Ab gibt es nur
die Neuformulierung, nie aber die endgiiltige Losung der Existenzproblematik tiberhaupt.
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LEBEN
,,Werden zum Gewesensein®

Drei Merkmale des Gestalteten gibt es. Welche drei? Ein Entstehen zeigt
sich; ein Vergehen zeigt sich; und eine Verdnderung des Bestehenden zeigt

sich. Diese drei Merkmale des Gestalteten gibt es.
(A 3,47, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Von diesen drei Merkmalen haben wir bisher im wesentlichen die beiden ersten unter den
Stichworten Geburt und Tod untersucht. Die herkdmmliche Auffassung: Mit der Geburt
»entsteht™ ein neues Wesen, im Tode ,,geht es unter®, 146t sich danach nicht bestédtigen. Der
Blick auf den samsara und das Verstindnis des ununterbrochenen und nicht endenden
Kreislaufes der Wesen fiihren sie ad absurdum.

Aber haben wir ein wirklichkeitsgemdfes Verstindnis vom ,Leben” selbst, vom Dasein
zwischen Geborenwerden und Sterben? Wenn im samsara nach bestimmten Abstéinden
immer wieder ein neues Ich in einer neuen Umgebung erscheint, wenn die Wesen
gewissermallen von Daseinsbereich zu Daseinsbereich wandern, was charakterisiert ihr Leben
zwischenzeitlich? ,,.Drei Merkmale des Gestalteten gibt es. Welche drei? Ein Entstehen zeigt
sich; ein Vergehen zeigt sich; und eine Verdnderung des Bestehenden zeigt sich.” Geburt und
Tod sind die tiefsten Zasuren und die gravierendsten Verdnderungen, die erlebt werden, aber
Wechsel und Umbruch finden zu jeder Zeit statt.

Beginnen wir beim materiellen Aspekt. Unser korperlicher Organismus existiert nie als eine
statische GroBe. Er ist in stindiger Bewegung und im Austausch mit seiner Umgebung. Teile
der Umwelt werden assimiliert und damit Teil des Ich. Andere werden ausgeschieden, und
was eben noch Ich war, gehort nun der duleren Welt an. Mit jeder Nahrungsaufnahme und
der Verdauung geschieht das eine. Mit dem Ausscheiden verbrauchter Stoffe und Schlacken
das andere. Keine Sekunde bestehen wir, ohne sauerstoffreiche Luft aufzunehmen und
verbrauchte Luft auszuatmen. Jede eingenommene Mahlzeit, jeder vollendete Atemzug hat
uns im Grunde verdndert. Der gesamte Stoffwechsel baut unseren Korper stindig um, 1483t
,»uns* fortgesetzt anders und andere werden.

Im Seelischen und Geistigen ist es genauso. Gefiihle entstehen und vergehen. Jetzt steigt eine
Empfindung der Zuneigung auf, dann eine der Abneigung. In einem Moment spiiren wir
Freude und Zufriedenheit, im ndchsten Schmerz und Wehgefiihl. Gedanken reihen sich
unterbrechungslos aneinander. Eben beschiftigt uns noch die Erinnerung an ein vergangenes
Erlebnis, jetzt schon hegen wird die Erwartung an ein kiinftiges. Willensimpulse und
Emotionen kommen hoch, um sogleich wieder unterzugehen. Der schnelle Wechsel zwischen
wohlwollender Zuwendung und aggressiver Gegenwendung, zwischen drgerlichem
Aufbrausen und traurigem Stillsein ist doch niemandem fremd. Weiter: Aktionen und
Aktivititen 16sen einander ab. Bald nimmt uns eine korperliche Arbeit in Beschlag, bald
sprechen wir mit jemandem. Bald essen, trinken, lesen wir und héren Musik, bald heif3it es
ruhen oder schlafen.

Wo in der Vorstellung eine Person, ein Ich, ein Individuum, ein Mensch ist, vollzieht sich
tatsdchlich ein pausenloses, kompliziertes Zusammenspiel korperlicher, geistiger und
seelischer Elemente. Wo die Sprache ein statisches ,,Ich bin“ und ,,.Du bist* suggeriert,
offenbart aufmerksames Hinsehen nur flieBendes Anderswerden.

Das gleiche lehrt uns der Blick auf die duBere Welt, deren Objekte wie die Bilder eines Filmes
auf der Leinwand fiir einen kurzen Augenblick auftauchen und von anderen verdringt
werden. Eine Erlebnissituation wird von der ndchsten abgeldst. Ohne Unterbrechung reiht
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sich eine Szene an die andere, Wahrnehmungen blitzen auf, um im néchsten Moment zu
verschwinden und den folgenden Platz zu machen. Gesehenes geht unter, Gehortes verklingt.
Gerochenes, Geschmecktes, Getastetes schwindet, andere Sinnesdaten treten sofort an ihre
Stelle. Wo ,,sind*“ Ich und Welt?

,Rechte Ansicht, rechte Ansicht, o Herr, sagt man immer. Inwiefern besteht
rechte Ansicht?*

,Von zweierlei hingt die Welt praktisch ab: von dem Glauben an ihr Dasein
und auch von der Behauptung ihres Nichtseins. Wer da aber das rieselnde
Ankommen von Welterscheinungen aufmerksam und unbefangen
beobachtet, der behauptet nicht, daB3 keine Welt sei. Und wer auch das
rieselnde Entschwinden von Welt aufmerksam und unbefangen beobachtet,

der behauptet auch nicht, da3 die Welt sei.*
(S 12,15, nach Debes: Meditation, S. 400)

Durch oberflachliche Beobachtung lassen wir uns verleiten, auf ein Da-Sein von Ich und Welt
zu schlieBen. Wir nehmen Menschen, Tiere, die ganze unbelebte und belebte Natur um uns
herum und schlieBlich uns selbst wahr und glauben deshalb: All das ,,ist*, zumindest fiir eine
bestimmte Zeitdauer. Der verblendete Geist macht uns glauben, dal wir die Dinge sehen,
horen, riechen, schmecken und tasten, eben weil sie ,,sind*.

Achtsamkeit hingegen lehrt nur ein stetes Kommen und Gehen von Erscheinungen. Uber ein
»Sein® irgendwie ,.hinter” den Erscheinungen erfahren wir dagegen nichts, so sehr wir uns
anstrengen mogen. Wir glauben an das Sein oder Nicht-Sein der Dinge und von uns selbst,
obwohl es nur das Nacheinander und das Auseinander-Hervorgehen der verschiedenen
Phinomene gibt. Dem Unverblendeten 16st sich die starrende duBlere Welt auf in Geschehen,
Da-Sein wird zum Daseinsprozef3, zum FluB3 der Ereignisse. Wo wir an Bestehen, Bleiben,
Beharren glauben, lehrt der Buddha Wandel, FlieBen, Wechsel, Ubergang. Der Erwachte
behauptet nicht das Sein, er lehrt das Werden (bhava), die Flucht der Erscheinungen, den
unausgesetzten Strom der BewuBltwerdung.

Warum uns das entgeht? Weil diese Verdnderungen oft so unmerklich fein und graduell sind,
daB sie der ungeiibten groben Aufmerksamkeit verborgen bleiben. Weil wir aullerdem zu sehr
auf das Erschienene achten, nicht aber auf dessen Erscheinen und Verschwinden. Wir
bemerken besonders die dramatischen Einbriiche und Katastrophen in unserem Leben
deutlich. Dazu gehort auch der ,,Tod“. Des augenblicklichen Todes dagegen sind wir nicht
gewahr, der den Korper stindig erfalt, weil die rasende Abfolge der -einzelnen
BewuBltseinsmomente und ihre Kontinuitdt uns tduschen. Wir kommen nur zu Besinnung,
wenn der ganze Organismus zerféllt und leblos zuriickbleibt. Wir sterben aber nicht nur
diesen ,,groBen Tod*“ irgendwann, sondern auch den ,.kleinen“ schon jetzt, in jeder Sekunde.
Leben ist in jeder Hinsicht ,,Werden zum Gewesensein®. (D 16, nach Neumann)

Kann man Ordnung in die chaotische Vielfalt der Erscheinungen bringen? LaBt sich in diesem
uniibersehbaren Rieseln des Erlebens eine Struktur finden? Mit der Darlegung der fiinf
Daseinsbereiche und der Karma-Lehre hat der Erwachte fiir den gesamten samsara eine
mogliche orientierende Ubersicht gegeben. Sie kennen wir bereits. Die ,,Welt*, und das heil3t
die Stationen und der Verlauf des unendlich vielarmigen Erlebnisstromes, 148t sich so fassen
und fiir den Geist handhabbar machen. Vergleichbares gilt aber auch fiir die
Erscheinungsweise dessen, was wir individuelles Leben oder ,,Ich® nennen. Es ist kein
monolithisches Ganzes und keine einheitliche Substanz.

Was fiir uns im konventionellen Sinn ein Mensch ist, ist fiir den Wissenden lediglich das
Zusammenspiel von fiinf unterschiedlichen Faktoren. Sie werden im Pali die fiinf khandha
genannt. Wie ein Wagen, um ein viel zitiertes Gleichnis aus dem Milindapanha zu benutzen,
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keine fiir sich bestehende Einheit und Ganzheit ist, sondern aus ihm eigentiimlichen Teilen
wie Réder, Deichsel, Ladefliche und so weiter besteht, so besteht eine Person ebenfalls aus
ganz charakteristischen Grundelementen.

Da ist zunéchst die duBlerliche, physische Gestalt beziechungsweise der mit den Sinnesorganen
ausgestattete Korper. Dieser, oft auch als ,,Form* (rupa) bezeichnet, steht fiir die grob- und
feinstofflichen materiellen Aspekte der Lebewesen. Knochen und Fleisch, Haare und Haut,
Organe, Gewebe, Sekrete und so weiter sind gemeint. Der Buddha spricht in diesem
Zusammenhang von der ,,inneren” Form im Gegensatz zu der ,,dulleren” der Umwelt. Also
Steine, Wasser, Luft, Holz und anderes. Da sind zweitens die angenehmen oder
unangenehmen Empfindungen, die aus den Sinneskontakten hervorgehen. Tatsdchlich erfolgt
auf jeden einzelnen Sinneskontakt eine gefiihlsmiBige Reaktion (vedana), das heillt eine
positive oder negative Bewertung des gerade Erlebten. Der Griff an die heille Herdplatte 16st
ein anderes Gefiihl aus als ein Stiick Schokolade auf der Zunge. Aus beiden zusammen -
Form und Gefiihl - entsteht Wahrnehmung (sanna), das Bewultsein einer bestimmten
Lebenssituation, der Eindruck eines ,,Ich* in der ,,Welt*. In der Wahrnehmung ist die Welt fiir
uns real. Diese Wirklichkeit wird nicht nur erfahren und passiv hingenommen. Sie wirkt nicht
nur auf uns ein, der Erlebende wirkt genauso auf sie zuriick. In allen erdenklichen Situationen
wird auf das Erlebte reagiert, abwehrend in bezug auf das Unangenehme, zupackend bei allem
Angenehmen. Der Mensch sieht sich herausgefordert, und er antwortet auf diese
Herausforderung. Das ist der vierte khandha: Wollen und Aktivitit auf den verschiedensten
Ebenen (sankhara). Die meisten unserer Handlungen wiederholen sich mehr oder weniger oft.
Wir gewdhnen uns an, in bestimmten Lebenslagen in einer bestimmten Weise zu agieren.
Damit ist schlieBlich der fiinfte und letzte Daseinsfaktor angesprochen. Die Herausbildung
von festen Mustern im Denken, Reden und korperlichen Tun, das eingeschliffene und
stereotype Reagieren in den jeweiligen Lebenssituationen (vinnana). In ihm driickt sich unser
personlicher Charakter, das Spezifische unserer Personlichkeit, seine Besonderheit aus.

Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitit und Gewohnung sowie deren Wechselbeziehung -
das bleibt von der vermeintlich autonomen, freien, selbstdndigen Person. Die gesetzmiBige
Dynamik der fiinf khandha sorgt fiir ein unabldssig sich ereignendes Geschehen, das wir je
nach Blickwinkel ,,Leben‘ oder ,,Ich* nennen. Weil das vermeintliche Individuum keineswegs
ein unteilbares Ganzes, weil es keine statische Ein-heit aus einem GuB ist, weil es komponiert,
zusammengesetzt, gestaltet und voller Bewegung ist, bleibt es dem Wandel unterworfen.
Wenn die fiinf die Personlichkeit konstituierenden Komponenten unbestindig sind, ist es jene
auch. Wenn aber Verginglichkeit ein Merkmal des Gestalteten ist, wenn alles unbestindig
(anicca) ist, wie sollte es dann ein dauerhaftes, substanzhaftes Ich geben?! Dal} das nicht
moglich ist, ist der Inhalt und der Kern der anatta-Lehre des Buddha. Die Person als solche
wird in dem Mafle in Frage gestellt, wie die Daseinsfaktoren sich verédndern. Geschieht dies
langsam und graduell, nennen wir es Leben und Altern, geschieht dies schnell und umfassend,
Tod.

,vVon Mara spricht man, o Herr. Inwiefern nun (heif3t es) Mara?

,Wenn Korperlichkeit da ist, o Radha, dann gibt es einen Mara, einen Toter,
und auch einen, der stirbt. Die Korperlichkeit betrachte als den Mara,
betrachte sie als einen Toter, betrachte sie: ‘Man stirbt (durch sie)’;
betrachte sie als Krankheit, als Geschwiir, als Stachel, als Ubel, als eine
Quelle des Ubels. Wer sie so betrachtet, betrachtet sie recht.

Wenn Gefiihl, Wahrnehmung, Gestaltungen und BewuBtsein da sind, dann

gibt es einen Mara ...*
(S 23,1, nach Nyanaponika)
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Die fiinf Faktoren sind nicht nur die Reprisentanten des ,,Lebens®, durch sie gibt es auch
Vernichtung und Untergang. Sie sind letztlich mit dem Tod identisch. Identisch mit Mara, der
Personifizierung der Sterblichkeit in der buddhistischen Tradition. In den fiinf Elementen
finden wir alles: die sterbende Person, das Sterben und seine Verursachung, und so gesehen
lauert der Tod hinter jeder einzelnen LebensduBerung. Er ist die Kehrseite der Medaille. Am
Korper und seinen Sinnesfdhigkeiten ist dieser Tatbestand am augenfalligsten.

Was da des Auges Entstehung ist, sein Bestand, sein Ins-Dasein-Treten und
Offenbarwerden: des Leidens Entstehung ist es, der Krankheit Bestand, des
Alters und des Todes Offenbarwerden.

Was da des Ohres, der Nase, der Zunge, des Leibes und des Geistes
Entstehung ist, deren Bestand, Ins-Dasein-Treten und Offenbarwerden: des
Leidens Entstehung ist es, der Krankheit Bestand, des Alters und des Todes

Offenbarwerden.
(S 26,1, nach Nyanaponika)

An einer Stelle bezeichnet der Buddhajlinger Sariputto die fiinf Komponenten der
Personlichkeit sogar als Morder. Wie Morder schleichen sie sich in ein Haus ein und
erwerben sich das Vertrauen des Eigentiimers. Sie geben vor, ihm zu dienen und bringen ihn
am Ende doch nur um, um ihm seinen wertvollen Besitz zu rauben. So ergeht es dem
Unwissenden, der sich mit den Fiinfen identifiziert und deshalb zugrunde gehen muf. Wenn
er sich mit ihnen gemein macht, auf welche Weise das auch immer sein mag, ist er verloren.
Vier Spielarten konnen die Beziehungen zwischen dem vermeintlichen Ich und den
Daseinsfaktoren in unserer Vorstellung annehmen, aber falsch sind sie alle. Entweder man
hilt sie fiir von seinem Ich hervorgebracht und deshalb fiir auBerordentlich wichtig. ,,.Diesen
schonen und kréftigen Korper habe ich mir erworben.* Oder man hélt sie gar fiir identisch mit
dem Ich, was seine Wertschitzung natiirlich noch steigert. ,,Diese anmutige Gestalt - die bin
ich!* Bei der dritten Variante werden die fiinf khandha als Teile des Ich oder endlich bei der
vierten das Ich als in den finf khandha enthalten angesehen. Dann gilt entweder die
Behauptung ,,Dieser Korper gehort mir oder ,,In diesem Korper wohne ich.” In den Worten
des Buddha liest sich das so:

Ebenso, Bruder, ist es bei einem unbelehrten Weltling. Der sieht die Form,
den Korper, als vom Selbst verursacht an oder das Selbst als korperformig
oder den Korper als zum Selbst gehorig oder das Selbst in der
Korperlichkeit enthalten. Er betrachtet das Gefiihl - die Wahrnehmung - die
Aktivitdat - die Erfassungsgewohnung als vom Selbst verursacht oder das
Selbst als erfassungsartig oder die Erfassungsgewohnung als zum Selbst
gehorig oder das Selbst in der Erfassungsgewohnung enthalten.

Er durchschaut nicht der Wirklichkeit gemidB die Korperlichkeit als
verganglich: ‘Unbestindig ist die Korperlichkeit.” Er durchschaut nicht der
Wirklichkeit gemil Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitat,
Erfassungsgewohnung als vergédnglich: ‘Unbestdndig ist das Gefiihl, die
Wahrnehmung, die Aktivitét, die Erfassungsgewdhnung’ ...

Er durchschaut nicht der Wirklichkeit gemil3 die Korperlichkeit als Morder:
‘Morderisch ist die Korperlichkeit.” Er durchschaut nicht der Wirklichkeit
gemdll  Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitit, Erfassungsgewohnung:

‘Morderisch sind Gefiihl, Wahrnehmung, Aktivitit, Erfassungsgewdhnung.’
(S 22,85, nach Debes: Meditation, S. 399)
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Die flinf Daseinsfaktoren sind Mdrder, die uns Leben vorgaukeln, aber der Tod sind. In ihnen
liegt die ganze Tiicke der Existenz. Was uns eigentlich fremd ist, machen wir in unserer
Ahnungslosigkeit zu Vertrautem, lassen uns darauf ein, machen uns von ihm abhéngig, sehen
in ihm gar unser Selbst - und liberantworten uns damit der Sterblichkeit.

Das gilt fiir die gesamte Dimension des Zeitlichen, denn sie ist die Dimension des Todes. Das
Nacheinander der einzelnen Erlebnisse, ihr Kommen und Gehen ist Ausdruck dafiir. Nicht nur
Lebewesen werden geboren, altern und sterben, sondern auch Dinge. In der zeitlichen
Abfolge ihres Erscheinens, ihres Bestehens und Verschwindens manifestieren sich ihre
Geburt und ihr Tod. Wer im Wandel der &uBeren Welt und im Wechselspiel der fiinf
Komponenten der Personlichkeit zu Hause ist, ist im Sterben zu Hause.

Die in der Vorstellung der Zeit befangenen Wesen, die in der Zeit fest
gegriindet sind, kommen, da sie die Zeit nicht griindlich kennen, in die
Fessel des Todes.

(Tt 63, nach Seidenstiicker)

Mit den fiinf khandha kennen wir die Bausteine des individuellen Daseins. Wir kennen das
»Material“, den ,,Stoff*, aus dem es besteht, und seine Erscheinungsweise. Um beides zu
entdecken und bei sich wiederzufinden, bedarf es schon der genauen Beobachtung und der
griindlichen Aufmerksamkeit. Meist bleibt es bei der traditionellen, aber vereinfachenden
Dreiteilung von Korper, Seele und Geist und einer allgemeinen Unsicherheit und
Widerspriichlichkeit hinsichtlich der Beziehung dieser drei zueinander. Mit der Beschreibung
der fiinf Daseinskomponenten wird die Analyse genauer und vollstdndiger. Sie macht die
Lebensvorginge dem tiefsten Verstindnis zugénglich.

Aus der Sicht des Erwachten stellt sich an dieser Stelle die Frage nach der Bedingtheit dieser
ganzen Lebens- und Todesmaschinerie und nach den sie antreibenden Kriften. Fiir alle
Buddhas aller Zeiten stellte sich diese Frage, und in ihrer Beantwortung liegt der Schliissel
zur Erwachung aus dem Daseinstraum und zur Losung der zentralen Lebensfragen iiberhaupt.
Das zeigt der historische Buddha unseres Zeitalters, Siddhattho Gotamo, am Ringen eines
seiner Vorginger um Einsicht und Befreiung. Er fiihrt uns vor Augen, wie jener Buddha aus
mythologischer Vorzeit mit Namen Vipassi Schritt fiir Schritt genau dieselben Prozesse
durchlief wie er selbst. Die stets gleiche Vorgehensweise bezeugt, dal der Durchbruch zur
Erkenntnis nur an dieser Stelle mdglich ist. Hochstes Wissen ist gleichbedeutende mit der
Entdeckung der verborgenen Dynamik des Daseinsprozesses oder der Bedingten Entstehung
(paticca samuppada). Vipassi ist noch ein werdender Buddha und unerleuchtet, solange er sie
nicht begriffen hat.

Da nun kam Vipassi, dem zukiinftigen Buddha, der Gedanke: ‘Wenn was
wohl da ist, ist Altern und Sterben da? In Abhdngigkeit wovon ist Altern
und Sterben da?” Da nun fand Vipassi der zukiinftige Buddha, in
griindlicher Uberlegung, in Weisheit die Einsicht: ‘Wenn Geburt da ist, ist
Altern und Sterben da. In Abhéngigkeit von Geburt ist Altern und Sterben
da. Wenn was wohl da ist, ist Geburt da? In Abhingigkeit wovon ist Geburt
da? Wenn Werden da ist, ist Geburt da. In Abhéngigkeit von Werden ist
Geburt da. Wenn was wohl da ist, ist Werden da? In Abhédngigkeit wovon
ist Werden da? Wenn Ergreifen ist, ist Werden da. In Abhéngigkeit von
Ergreifen ist Werden da. Wenn was wohl da ist, ist Ergreifen da? In
Abhidngigkeit wovon ist Ergreifen da? Wenn Durst da ist, ist Ergreifen da.

In Abhéngigkeit von Durst ist Ergreifen da.’
(D 14, nach Dahlke)
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Es klingt ganz einfach: Geburt muf sein, da Alter und Tod sind. Natiirlich kann nur das
vergehen, was auch entstanden ist. Wir konnen Geburt und Tod wortlich oder im
ibertragenen Sinne auffassen, Verschwinden zeigt sich nur an Erschienenem. Und was sind
beide - ,,Anfang”“ und ,,Ende” - anderes als zwei Momente in einem unentwegten
WerdeprozeB, bei dem Latentes sich fiir eine bestimmte Zeit manifestiert?

Dieser Aspekt ist uns bei der Karma-Lehre bereits begegnet. Unser Wirken gilt ja als die
Schaffung und Fortsetzung eines potentiellen, kiinftigen Erlebens. Dabei haben wir gesehen,
dall Wirken nicht die blof3e dulerlich sichtbare Tat ist, sondern die sie bestimmende Kraft, ihr
Motiv. Die jeweiligen Motive fiir unser Denken, Reden und Handeln werden im ,,Durst®
sichtbar. Das sehr plastische Bild beinhaltet zweierlei: den Drang nach einem bestimmten
Objekt und das Wissen um das Objekt. Der ,,.Durstige flihlt ein starkes Verlangen, und er
kennt zugleich den Gegenstand seiner Befriedigung. Er spiirt den Mangel und weil3 das Mittel
zur Abhilfe. Menschliches Agieren geschieht in der Absicht, die empfundene Mangelsituation
zu beenden. Das ,, Trinken* soll den Durst 16schen, die Tat soll ihre eigene Ursache autheben.
Ich spiire die trockene Kehle und weil3, wie kostlich ein Schluck Wasser ist. Dieses Wissen
fihrt mich schnell an den Kihlschrank, den ich 06ffne und aus dem ich die Flasche
herausnehme. Ich 6ffne sie und spiire sofort Erleichterung.

Das ist ,,Ergreifen”. Als Glied in der Kette zwischen ,,Durst™ und ,,Werden* meint es den
Ubergang vom gespiirten Verlangen zur weiteren Daseinsfortsetzung. Mit dem Akt der
Befriedigung im Trinken tritt nur voriibergehend Ruhe ein. Wenn jemand einer gefiihlten
Neigung nachgeht und sie befriedigt, gibt er dem ,,Werden* einen weiteren AnstoB3. Er folgt
mit seiner Handlung dem ,,Durst“ und bestéitigt damit das Verhdltnis, das er zu dem
entsprechenden Erlebnis hat. In dem ,Ergreifen” einer angenehmen Erfahrung, in dem
»Annehmen* des Lustgewinns und der Bejahung des verfolgten Ziels macht er sich beides zu
eigen, seine Neigungen und das Genugtuung bringende Erlebnis. Er identifiziert sich mit
seinem Begehren und mit den entsprechenden Objekten. So wirkt er Zukunft, in der das
erfahrene Ich und die erfahrene Welt nur die modifizierte Wiederkehr des Vergangenen sein
werden.

Der Erwachte zeigt, was die Welt im Innersten zusammenhilt: ,,Durst* (tanha). Er ist
anschauliches Sinnbild fiir das Verlangen der Wesen nach Befriedigung, Lust, Freude am
Leben; Sein-Wollen und Haben-Wollen, Genielen-Wollen und Erleben-Wollen. Begehren ist
die treibende Kraft, die die Kette des Entstehens in Abhéngigkeit fest zusammenschmiedet
und den Daseinskreislauf unablissig in Gang hélt. Ein Ende aus sich heraus ist dabei gar nicht
moglich. Kein Akt der Befriedigung kann ein Bediirfnis auf Dauer stillen. Es zeigt sich
wieder, oft verstirkt und brennender, und verlangt mehr Beachtung als zuvor.

Am Begehren festhalten hei3t am Tod festhalten. Das Begehren selbst, der Durst nach dem
Sein in jeder Form, das Verlangen nach den Dingen und der Begegnung mit anderen
Menschen ist letztlich ein Spiel mit dem Tod. Wenn Verginglichkeit ein untilgbares
Wesensmerkmal der Welt ist und Durst immer nur Verlangen nach Welt, dann ist Durst
zugleich das Festhalten am Untergang.

Sinnensucht nach irdischen Dingen, Sinnensucht nach himmlischen Dingen,
sinnliche Erlebnisse in dieser Welt, sinnliche Erlebnisse in jener Welt,
beides ist Totenland, ist des Todes Revier, ist des Todes Futterplatz, ist des

Todes Weideland.
(M 106, nach Debes)

Die Objekte unserer Wiinsche konnen sehr verschieden sein. Seien sie materiell und
vordergriindig oder feiner dsthetischer Natur, seien sie in diesem irdischen Leben erreichbar
oder in jenseitiger Existenz, ihr Wesenszug bleibt derselbe. Die Sinnendinge gleichen dem
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Feuer, das den Falter unwiderstehlich anlockt, um ihn zu verbrennen. Sie versprechen mehr,
als sie halten konnen. Sie versprechen Erfiillung, tatsdchlich aber sind sie ohne Gehalt und
Substanz.

Ein Jinger des Buddha, Nagasamalo, schildert ein Erlebnis, das er wéhrend eines
Bettelganges hat. Die Episode beleuchtet die Versuchung bei der Begegnung mit einer
attraktiven Frau und die Einsicht in das Wesen seiner aufblitzenden Begehrlichkeit. Fiir einen
Monch, der nicht in ehelicher oder partnerschaftlicher Gemeinschaft lebt, weil er die Polaritét
von Mann und Frau {iberwinden will, ist das Weibliche oft noch fiir lange Zeit eine grofle
Versuchung. Was fiir den normalen Menschen mit Beruf und Familie vielleicht als hochster
Lustgewinn betrachtet wird, die sexuelle Begegnung mit dem anderen Geschlecht, wird von
der allerhdchsten Warte aus ganz anders beurteilt. Dem sexuellen Verlangen nachzugeben,
heillt aus dieser Perspektive dem Tod zu verfallen. Die Versuchung zu erkennen und zu
durchschauen, heif3t den Tod zu besiegen.

Herausgeputzt, gekleidet schon,
voll Blumenschmuck und Sandelol,
auf breiter Strafle eine Frau

tanzt zur Musik als Téanzerin.

Ich war auf dem Almosengang,
beim Gehen fiel mein Blick auf sie,
herausgeputzt, gekleidet schon,

wie Todesfalle ausgelegt.
(Thag 267/268, nach SaB})

Immer mehr wird als ,,Tod“ erkannt. Was fiir den im Weltleben stehenden Mann
Lebensmittelpunkt und Lebensinhalt sein kann, die Frau, ist fiir den die Weltbezogenheit
mindernden Monch stete Gefahrdung, die ihn von seinem Weg abbringen kann. Sein Geist ist
abgelenkt und unkonzentriert, und er kommt weder innerlich noch duBlerlich zur Ruhe und zu
tieferen Einsichten. Wird sein Verlangen iiberméchtig, kann es sein, daf3 er die Ordensregeln
iibertritt oder sogar den Orden verldBt. Es braucht dabei nicht der besonderen Erwéhnung, dal3
all dies selbstverstdndlich analog ebenso fiir die Nonne gilt. Das bezeichnet der Buddha als
todlichen Schmerz oder Tod im hochsten Sinn, weil der Betreffende sich wieder dem
Sterblichen anheimgibt, statt es génzlich abzuschiitteln. (S 20,10)

Freilich besteht die Mdglichkeit der Anhaftung hinsichtlich aller Annehmlichkeiten der
biirgerlichen Existenz, sei es Reichtum, soziale Stellung oder Ruhm. Da gibt es keinen
prinzipiellen Unterschied. Sexualitdt ist in diesem Zusammenhang nur der vielleicht
gravierendste Faktor, weil sie emotional so stark besetzt ist und durch sie sehr starke Kréfte
wirken.

Noch aus einem weiteren, viel offensichtlicheren und naheliegenderen Grund gilt die
Gleichung von Begehren und Tod. Begehren hat zweifellos eine unmittelbar zerstorerische
Kehrseite. Es schligt sehr schnell in Widerstand, Arger, Wut, HaB und Feindschaft um, wenn
es nicht ans Ziel gelangt. Schon bei Hindernissen, die der ersehnten Befriedigung im Wege
stehen, kommen negative Reaktionen auf. Das mag von unterdriickter Argerlichkeit {iber
offene Aggression bis zu morderischer Wut reichen. Je stirker die ,,Gier* nach etwas ist und
je groBer der Widerstand bei dem Bemiihen um ihre Erfiillung, um so stirker wird ,,Ha3* als
Antwort sein. Und aus den Emotionen werden bald sprachliche und korperliche Aktionen.

Durch Begehren bedingt, durch Begehren veranlafit, durch Begehren
verursacht, eben nur aus lauter Begehren streiten Fiirsten mit Fiirsten,
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Priester mit Priestern, Biirger mit Biirgern, Mutter mit Sohn, Sohn mit
Mutter, Vater mit Sohn, Sohn mit Vater, Bruder mit Bruder, Bruder mit
Schwester, Schwester mit Bruder, Freund mit Freund. Und so, in Zank,
Zwist und Streit geraten, greifen sie mit Fdusten, Steinen, Stocken und
Schwertern einander an und verfallen dabei dem Tode oder todlichem

Schmerze.
(M 13, nach Nyanatiloka)

Begehrlichkeit wird zu Streit und Auseinandersetzung fiihren, wenn die Wiinsche vieler auf
dasselbe zielen und ein Verzicht nicht moglich ist: Konkurrenz in der Familie, im Beruf,
zwischen Staaten. Oft ist die eigene Bedirfnisbefriedigung nur mit Riicksichtslosigkeit oder
gar Gewalt zu erlangen, weil der andere mit gleicher Hérte an den Dingen festhdlt. Tatliche
Auseinandersetzung, Gewalt, Mord oder gar Krieg sind die Folgen. Tod ist nicht selten der
Preis fiir den Unterlegenen. In der Lehrrede Potaliya aus der Mittleren Sammlung verweist
der Buddha auf eine Vielzahl von Mingeln und Nachteilen, die mit sinnlichem Genieflen
verbunden sind. In einem seiner Gleichnisse spricht er auch den zuletzt genannten Aspekt an.

,»Wenn ein Geier oder ein Kranich oder ein Rabe ein Stiick Fleisch gefunden
hat und andere Geier oder Kraniche oder Raben sich auf ihn stiirzen, um
ihm das Fleisch zu entreiflen, meinst du nicht, daf} dieser Vogel, wenn er das
Fleisch nicht schnell fallen 14B3t, den Tod zu erwarten hat?* ,Ja, Herr!*
,Ebenso bedenkt der edle Jiinger: Mit einem Stiick Fleisch vergleicht der
Erhabene die Sinnenfreuden, er sagt, dal sie viel Leid wund
Unannehmlichkeiten mit sich bringen, dal dabei das Nachteilige
iiberwiegt.*

(M 54, in Anlehnung an Schmidt)

Mit der Betrachtung des ,,Durstes®, die uns eben etwas ausfiihrlicher beschiftigt hat, ist
Vipassi nicht am Ende seiner Analyse angelangt. Die Kette der bedingten Entstehung reicht
weiter, und jedes einzelne Glied 148t sich noch hinterfragen und auf ein anderes zurtickfiihren.
In aller Kiirze sollen hier die weiteren wenigstens genannt werden.

So gibt es auch den Durst nur, weil bereits einmal ein angenehmes und begliickendes Gefiihl
erlebt wurde. Die befreiende Erfahrung der Befriedigung eines mehr oder weniger starken
Bediirfnisses priagt sich dem Geist ein und 148t nach dem entsprechenden Gegenstand suchen.
Das Wissen um dieses Gefiihl und um das es provozierende Objekt machen ja den Durst aus.
Ich kann nicht das wollen und mdgen, was ich gar nicht kenne und als wohltuend erfahren
habe.

Und das Gefiihl? Nur wenn die Sinnesorgane, in denen der Drang nach Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken und Tasten vorhanden ist, mit den Objekten der materiellen Welt in
Beriihrung kommen, blitzt Gefiihl auf. Es ist die subjektive Reaktion auf die Begegnung der
inneren Anliegen mit den dufleren Dingen. Gefiihl ist die positive oder negative Antwort auf
einen Sinneskontakt, je nach dem, ob er den jeweiligen Wiinschen entspricht oder nicht.
Sinneskontakte wiederum kommen lediglich dann zustande, wenn ein physischer Organismus
mit den entsprechenden sechs Sinnesorganen vorhanden ist. Wenn Auge, Ohr, Nase, Zunge,
Haut und Gehirn gesund und funktionsfdhig sind und ihre jeweiligen dufleren dinglichen
Entsprechungen, also Formen und Farben, Tone und Geriiche, Sifte und das Tastbare sowie
die Ideen und Vorstellungen, nicht fehlen.

Diese sechsgliedrige Struktur ist die Aufficherung einer elementaren Zweiheit: des Psycho-
Physischen. Wir Menschen und die anderen Lebewesen bilden eine Einheit aus Geistig-
Seelischem und dem Korper. Nur das Zusammenspiel des Materiellen und des Empfindenden
und Wahrnehmenden macht das Lebendige im Gegensatz zur bloen Sache aus.
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Vipassis Betrachtung endet mit der Entdeckung, wie sich das Psychische und das Physische
wechselseitig bedingen. Das eine stoflt das andere an, bringt es hervor und stiitzt es.
Materielles und Geistiges in ihrer Wechselbeziehung halten den Lebensprozel3 aus sich heraus
in Gang. Der Geist reagiert auf Welterscheinung und schafft so neue Welterscheinung, die
wieder AnlaB fiir neue Aktivitdt ist. Der Daseinswahn gebiert sich selbst.

Bedeutet das zugleich Unentrinnbarkeit? Sind wir dem Ganzen hilflos ausgeliefert? Mul3 der
Mensch, der das sieht, nicht verzweifeln, weil ihm der ganze samsara als gigantisches
Gefangnis vorkommt, das kein Entkommen erlaubt? Oder gibt es einen Ausgang? Genau das
waren die Fragen, die sich auch der Bodhisattva, der werdende Buddha, stellte und die ihn
veranlaf3ten, das Raderwerk des Daseins mit Erfolg zu erforschen.

Einem Leidenszustand, wahrlich, ist diese Welt verfallen. Man wird
geboren, man altert, man stirbt, man entschwindet, man taucht wieder auf.
Ein Entrinnen aber aus diesem Leiden, dem Altern und Sterben, das kennt
man nicht. Wann wird wohl mal ein Entrinnen aus diesem tiefen Leiden,

dem Altern und Sterben, gefunden werden?
(D 14, nach Dahlke)

Die Bedeutung der Worte und der Wirklichkeitsschau Vipassis kann nicht hoch genug
eingeschitzt werden. Die Lehre von der bedingten Entstehung ist das Tiefste und Wichtigste
der gesamten Darlegungen des Buddha. Sie beinhaltet den archimedischen Punkt der
Existenz. Hier kann sie lediglich skizziert und ihr einzigartiger Stellenwert blof3 angedeutet
werden. Das bedeutet in unserem Zusammenhang: Das Problem des Todes ist nur zu 16sen,
wenn es nicht als isoliertes Phénomen, sondern im Zusammenhang aller
Daseinserscheinungen gesehen wird. Der Tod ist keine absolute Grofe, er hat seine Ursachen,
er ist ein bedingtes Phdnomen.
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NIRVANA
,,O sage mir das Eiland*

Was nutzt es, sich der Todesproblematik bewuflt zu sein und vielleicht sogar eine tiefe
Kenntnis der Gesetzlichkeit des Lebens und des Sterbens zu haben, wenn nicht auch ein Weg
zur Todlosigkeit erkennbar wird. Wenn nicht ein Ausweg aus dem Kreislauf von
Geborenwerden, Sterben und Weiterwandern sichtbar ist. An jede Religion richtet sich der
Hilferuf um Rettung und Sicherheit, auch an den Buddha. Der im folgenden wiedergegebene
dringliche Appell Kappas mag stellvertretend stehen fiir die vielen, die alle das gleiche
meinen:

,,Denen, die inmitten dieses Meeres leben,

In dieser Flut so furchtbar, die da ist erstanden;

Denen, die dem Alter unterworfen und dem Tod,

Ein sicheres Eiland kiinde ihnen, o Verehrter!

O sage mir das Eiland an, das uns aus dieser Flut befreit!*

,,Denen, die inmitten dieses Meeres leben,

In dieser Flut so furchtbar, die da ist erstanden;
Denen, die dem Alter unterworfen und dem Tod,
Ein sicheres Eiland kiind’ ich dir, o Kappa!

Entledigt sein und frei von Hang, -
Das ist das Eiland ohnegleichen.
Dies, kiinde ich, ist das Nibbana,

Des Alters und des Todes volliges Enden.*
(Sn 1092-1094, nach Nyanaponika)

In der Frage und ihrer Beantwortung steckt in formelhafter Kiirze die gesamte Lehre des
Erwachten: die Vier Edlen Wahrheiten vom Leiden, seiner Entstehung, seiner Authebung und
dem Weg dahin - und zwar am Beispiel von Alter und Tod. Da ist das Stichwort der
unzulénglichen, weil zerbrechlichen Daseinswelt, das uns die ganze Zeit schon beschéftigt
hat, und die Suche nach Dauer und Bestand. Auch das Versprechen, da3 Todlosigkeit zu
erreichen ist, dafl es den Bereich jenes ganz anderen gibt. Und schlief8lich dreht es sich um die
Ent-Deckung der Ursédchlichkeit fiir die Leidensverstrickung und damit um den Ansatzpunkt
zur Befreiung.

Es gibt also etwas, das nicht Bestandteil des Daseins ist, das keinen Anteil am samsara hat,
das ,,ist“, wenn alles ,,Sein“ transzendiert wurde. Es ist das Nirvana (der Ausdruck im
Sanskrit ist geldufiger als der des Pali: nibbana), das Verloschen der Daseinsgebilde und ihrer
Grundlagen. Konnte denn der Buddha berechtigterweise als der Erwachte gelten, wenn es
lediglich den Wahntraum des samsara und nichts dariiber hinaus gidbe? Nur aufgrund einer
ganz anderen Erfahrungsmoglichkeit kann der Buddha mit Recht behaupten, daf} die
Todlosigkeit zu finden ist. Und es ist eigene verwirklichte Erfahrung, wenn er versichert:

Es gibt, ihr Jinger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, Unerschaffenes,
Ungestaltetes. Wenn es, ihr Jiinger, dieses Ungeborene, Ungewordene,
Unerschaffene, Ungestaltete nicht gdbe, so wire hier ein Ausweg aus dem
Geborenen, Gewordenen, Erschaffenen, Gestalteten nicht zu erkennen. Weil
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es nun aber ein Ungeborenes, Ungewordenes, Unerschaffenes, Ungestaltetes
gibt, deshalb ist ein Ausweg aus dem Geborenen, Gewordenen,
Erschaffenen, Gestalteten zu erkennen ...

Das Geborene, Gewordene, Entstandene, Geschaffene, Gestaltete,
Unbestindige, aus Alter und Tod Gebildete, das Nest des Siechtums, das
Gebrechliche, aus dem Strom der Nahrung Entsprungene: es reicht nicht
hin, um daran Wohlgefallen zu finden. Der Ausweg aus ihm ist der Friede,
das dem Sinnen Unzugingliche, Bestdndige, die ungeborene, unentstandene
Statte, frei von Kummer und Leidenschaft, die Aufhebung der
Leidenserscheinungen, das selige Zurruhekommen der Prozesse.

(It 43, nach Seidenstiicker)

Wie aber kann man das Nirvana beschreiben? Welche Eigenschaften hat es? Wenn es
wirklich das ganz andere jenseits des Bisherigen ist, dann reichen Begriffe und Worte nicht
hin, die ja stets aus einer begrenzten Erfahrung stammen, wie tief und durchdringend diese
auch sein mag. Worte konnen eher sagen, wo das Todlose nicht zu finden ist: Nicht im
materiellen, formhaften, gestalthaften Sein kann es verwirklicht werden. Nicht in Raum und
Zeit, wo es Hier und Dort, Entstehen und Vergehen gibt. Nicht wo Bedingtheit, Ursache und
Wirkung existieren, wo es Subjekt und Objekt gibt, wo Bewegtheit und Vielfalt, Tun und
Erleben sind. Worte zeigen nur in eine bestimmte Richtung, sie deuten auf etwas, was liber sie
selbst hinausgeht. Nirvana ist jenseits sinnlicher Erfahrbarkeit. Es kann nicht gesehen, nicht
gehort, gerochen, geschmeckt oder getastet werden. Im Gegenteil, wo all das ist, kann jenes
nicht sein. Die dullere Welt mit ihren Formen und Farben, T6nen und Diiften ist nicht mehr.
Keine schmeckbaren oder tastbaren Gegenstéinde sind zu finden. Der dingliche Kosmos und
die Elemente sind untergegangen, Himmel und Holle, Menschenwelt, Tier- und
Gespensterreich ebenfalls.

Es gibt jenes Reich, wo nicht Erde ist, nicht Wasser, nicht Feuer, nicht Luft
... nicht diese Welt, nicht jene Welt, nicht Sonne und Mond. Wahrlich, ich
sage euch: dort ist weder Kommen noch Gehen, kein Fortdauern, kein
Schwinden, kein Wiedererscheinen; so ist es unabhédngig von Grundlagen,

ohne Fort-Gang, ohne Gegen-Stand; dies ist wahrlich das Ende des Leidens.
(Ud 8,1, nach Schiéfer)

Ja, nicht einmal hinldnglich denken 148t sich dieses Todlose, weil auch der Intellekt immer
nur das verarbeiten kann, was in irgendeiner Weise aus dem Bereich des Erlebens in ihn
gekommen ist. Das Nirvana bleibt das ,,dem Sinnen Unzugéngliche®. Nur in Abstraktionen
und in der Negation alles Bekannten 148t sich das Unsagbare sagen. Nirvana ist das Weder-
Noch unserer Erfahrung. Objekthaftigkeit und Raumlichkeit sind aufgehoben, keine Zweiheit
gibt es in ihm, keine Differenzierungen, keine nennbaren Eigenschaften. Der Daseinsprozef3
ist zum Stillstand gelangt, mit thm Verginglichkeit und Zeitlichkeit; Vergangenheit, Zukunft
und Gegenwart haben keine Bedeutung mehr.

Was fiir die ,,objektive* Seite der Existenz gilt, gilt fiir ihre ,,subjektive* Seite ebenfalls. Ohne
die dauflere Welt hat das Ich keinen Bestand. Das Wahrgenommene und das Wahrnehmende
gehoren zusammen, Objekt und Subjekt sind untrennbar. Keine der fiinf Komponenten der
Personlichkeit kann in das Todlose Eingang finden. Nirvana und personale Weiterexistenz
schlielen einander aus.

Die Korper der Wesen sind vergénglich, also nicht das ,sichere Eiland®. Ihre Gefiihle
entstehen und vergehen, und ihre Erlebnisse kommen und gehen, ihr Tun und Lassen ist nur
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fiir den Moment. Nichts von dem gesamten Personlichkeitsgetriebe kann dem Nirvana
zugerechnet werden. Im Nirvana gibt es kein Ich.

Der verunsicherte Verstand ringt um einen festen Standpunkt, dessen er mit seinen Mitteln
aber nicht habhaft werden kann. Das Denken ist an seine Grenze gekommen, und weltliche
Logik versagt. Schon zu Zeiten des Buddha war deshalb eine Frage heftig umstritten: Was
geschieht wohl mit dem Erwachten (oder jedem anderen, der Nirvana erlangt hat), nach
seinem Tod. DaB er ein schon zu Lebzeiten Geheilter, ein Heiliger, ein Weltiiberwinder war,
das alles konnte man erkennen und anerkennen. Aber was war mit ihm nach dem Ablegen
seiner weltlichen Personlichkeit beziehungsweise seiner korperlichen Existenz?
Ublicherweise schwankten die Meinungen zwischen vier moglichen Grundpositionen: Der ins
Nirvana Eingegangene ist; er ist nicht; er ist und ist zugleich nicht; weder ist er noch ist er
nicht. Der Geist bietet keine andere Erkldrung. Alles, was wir {iber Menschen oder Dinge
sagen konnen, vollzieht sich in diesem Rahmen von Bejahung und Verneinung ihres Seins
oder den beiden vermittelnden Positionen.

Besonders fiir neue Anhénger der buddhistischen Lehre oder solche ohne groB3e intellektuelle
Fahigkeiten war die Frage eine Herausforderung. In einer Lehrrede erfahren wir, wie
beispielsweise der Monch Anuradha auf sie reagiert. Von Mitgliedern einer anderen Sekte
befragt, wie man einen Erwachten nach dem Tod charakterisieren kann, verwirft er mit Recht
alle zuvor genannten Alternativen. Er erklért aber nur unbestimmt, daf} ein vollendetes Wesen
mit einer anderen als den vier genannten spekulativen Ansichten faflbar ist. Um sich aber
selbst noch einmal zu vergewissern, sucht er den Buddha auf, berichtet seine Unterredung und
- muB sich eines besseren belehren lassen. Der ,,Buddha® im eigentlichen Sinne ist schon hier
und jetzt un-be-greifbar. Der Korper, den Anuradha sieht, ist nicht der Buddha, keine der finf
Komponenten der Personlichkeit ist mit ihm identisch, weder eine allein noch alle zusammen.
Auch in den einzelnen Daseinsfaktoren ist der Erwachte nicht zu finden, weder im Gefiihl
noch in der Wahrnehmung oder in den Aktivitdten und in deren rastlosem Zusammenspiel.
Genausowenig ist er irgendwo auflerhalb zu entdecken. Auszumachen ist lediglich das
rieselnde Entstehen-Vergehen der weltlichen Person.

,Da nun also von dir, o Anuradha, der Vollendete nicht einmal bei
Lebzeiten wirklich und wahrhaft aufgefunden werden kann, ist dann deine
Behauptung angebracht: ‘Der da der Vollendete ist, das hochste Wesen, das
edelste Wesen, der das hochste Ziel erreicht hat, soll ein solcher Vollendeter
bezeichnet werden, dann wird er es auBerhalb dieser vier Moglichkeiten:
Der Vollendete besteht nach dem Tode - der Vollendete besteht nicht nach
dem Tode - der Vollendete besteht und besteht nicht nach dem Tode - der
Vollendete besteht weder noch besteht er nicht nach dem Tode?’*

,,Wabhrlich nicht, o Herr.“

,aut, gut, Anuradha! Dies nur verkiinde ich, frither wie heute: das Leiden

und des Leidens Aufhebung.*
(S 22,86, nach Nyanaponika)

Dem von den Sinnesobjekten ausgefiillten und der Dualitit verhafteten Denken muf3 der
Bereich des Todlosen als das schiere Nichts erscheinen. Wer an die Welt glaubt, dem
erscheint Nirvana als Abgrund und 6de Leere. Kaum scheint derjenige, der sich der Lehre des
Erwachten genéhert hat, der Todesnot und der Angst vor endgiiltiger Vernichtung entronnen,
weil er von der Fortexistenz hort, sieht er sich einer viel dramatischeren Bedrohung
gegeniiber. Mit dem Nirvana geht nicht nur alle Welterscheinung fiir immer unter, sondern
auch das ach so geliebte eigene Ich. Und ausgerechnet auf diese Weise soll all das gefunden
werden, was das Dasein ihm versagt? Wie kann das ,Nichts* hochstes Gliick und
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unerschiitterlichen Frieden bedeuten, wo in ihm doch alle bisher angenommenen Grundlagen
dafiir zerstort sind? Wir leben als korperorientierte Wesen, die ihre Sinneswahrnehmungen
geradezu als die Quelle fiir angenehme Empfindungen betrachten. Freude beziehen wir
hauptsichlich aus den Sinneskontakten und den durch sie hervorgerufenen Gefilihle. Was
bleibt denn, wenn ausgerechnet das wegfillt, was Spall macht!? Man kann die Frage
verstehen, die in diesem Zusammenhang einmal an Sariputto gerichtet wird, wie denn
Nirvana Wohl sein kann, wenn es kein Gefithl mehr gibt. Seine Antwort wird fiir die
allermeisten indessen nur ein Wort bleiben, das Verwunderung auslost: Das besondere Wohl
besteht ja gerade darin, sagt er, dal} es kein Gefiihl mehr gibt. (A 9,34)

Der Erwachte hat nur mit wenigen iiber diese letzten Dinge gesprochen, weil er wullte, dal3
solche Aussichten fiir den normalen Menschen wie ein Sprung ins Bodenlose erscheinen
miissen. Mancher hat das im Gespriach auch geduBlert und deshalb zuerst danach gefragt, was
zu tun ist, um innerhalb des Daseinskreislaufes zu groerer Annehmlichkeit zu gelangen.
Jeder, der Nirvana noch nicht erfahren oder sich eine leise Ahnung erworben hat, wird so oder
dhnlich reagieren, wie es in den folgenden Worten zum Ausdruck kommt.

Es hat zum Beispiel einer den Glauben: ‘Das ist die Welt, das ist die Seele,
das werde ich nach meinem Tode werden, unvergéinglich, beharrend, ewig,
unwandelbar, ewig gleich, ja, werde ich so verbleiben.” Der hort vom
Erwachten oder von einem Jiinger des Erwachten die Verkiindigung der
Wahrheit, hort ... vom Nirvana. Da wird ihm also zumute: ‘Vernichtet
werde ich sein, o, zugrunde gegangen, ach! Nicht mehr werde ich sein!” Er
ist traurig, gebrochen, jammert, schldgt sich stohnend die Brust und gerit in
Verzweiflung. Auf solche Weise kann man sich beunruhigen iiber etwas,

das es nicht gibt.
(M 22, nach Debes: Meisterung, S. 548)

Der Erwachte jedoch preist diese ,unentstandene Stitte als ,,frei von Kummer und
Leidenschaft, als die Aufhebung der Leidenserscheinungen, das selige Zurruhekommen der
Prozesse® (It 43) oder auch als ,,das sichere Eiland*“ (Sn 1092) und ,,des Alters und des Todes
volliges Enden* (Sn 1094), als einzig erstrebenswerten Ausweg aus jeglicher Unzuldnglichkeit,
als ,,das Ende des Leidens® (Ud 8,1). UnmiBlverstindlich rithmt er das Nirvana mit immer
anderen verheiBungsvollen Worten. Es ist ,,die Wahrheit”, ,das sichere Ufer”, ,das
unbeschreiblich Feine®, ,,das Unverwelkliche®, ,,das dauert®”, ,,das nie verfallt”, ,,die Stille*,
»das Unsterbliche®, ,,das Erlesene®, ,der Segen®, ,der Frieden“, das Erstaunliche®, ,,das
Einmalige®, ,,das von aller Not Freie®, ,,das nie krank werden kann®, ,,das von Bedringnis
Freie®, ,,das Reine®, ,,die Erlostheit®, ,,das Eiland®, ,,Geborgenheit, ,,Schutz®, ,, Zuflucht* (S
43, nach Debes: Meditation, S. 421). Dieses Ungestaltete ist die wahre Stétte des Todlosen, weil
thm drei Merkmale eignen: ,Kein Entstehen zeigt sich, kein Vergehen zeigt sich, keine
Verianderung des Bestehenden zeigt sich.* (A 3,48)

Der Alltagsmensch ist betriibt, wenn er vom Nirvana hort, weil er an ein ,,Die Welt ist* und
»lch bin“ glaubt. Er ist entsetzt, weil er die Unzulidnglichkeit der verlockenden Welt
ebensowenig kennt wie die unvergleichlichen Vorziige des Nirvana. Denn er ist einem
morderischen Schein verfallen.

Wir erinnern uns an das Gleichnis des diirstenden Mannes, der im Laufe seiner
Daseinswanderung Hoélle und Himmel erlebt, das Tierreich, die Menschenwelt und das
Gespensterdasein. Er erfdahrt alle Grade von Entbehrungen und alle Grade des Genusses.
Niemals aber gelangt er dorthin, wo sein ,,Durst geloscht* wird, ganz gleich, welche Stationen
im samsara er durchlduft, weil es nirgends in der Daseinsrunde ,,Wasser* gibt. Selbst in den
Himmeln, in denen er ,nichts als Gliick* erfahrt, ist er nicht am Ende seiner Reise
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angekommen. Weil es im samsara eine Ruhepause gibt, aber kein dauerhaftes Bleiben, muf3
weiter Leiden erfahren werden. Auf der obersten Sprosse beginnt der Abstieg. Wer geniel3t,
vergifit; man erinnert sich bald nicht mehr daran, wie man nach oben gekommen ist und was
man dafiir getan hat.

Und doch endet die Reihe der Gleichnisse des Erhabenen hoffnungsvoll und mit einem sehr
ermutigenden Ausblick.

Eines anderen Menschen Herz durchschaue ich und erkenne, da3 er infolge
seines Lebenswandels durch Abwehr der Anwandlungen die
anwandlungslose Befreiung des Geistes, die Befreiung durch Weisheit
schon in diesem Leben erkennen, wirklich erreichen und erleben wird, und
spater sehe ich ihn, wie er schon in diesem Leben das Ziel erreicht hat und
nichts als Gliick erlebt.

Das geschieht so wie in diesem Gleichnis: Da ist ein Lotusteich mit klarem,
frischem, kithlem Wasser, durchsichtig, leicht zuginglich, erquickend, und
nahe dabei ein tiefer Waldgrund. Geradenwegs auf diesen Lotusteich zu
wandert ein in der Sonnenglut erhitzter, ausgedorrter, diirstender Mann. Ein
scharfsichtiger Mann, der ihn erblickt, sagt voraus, daB jener auf seinem
Wege zu dem Lotusteich gelangen wird, und spéter sieht er ihn, wie er den
Lotusteich erreicht, dort gebadet und getrunken, alle Qual, Pein und
Erschopfung liberwunden hat, im Waldgrunde sitzt oder liegt und nichts als

Gliick erlebt.
(M 12, nach Schmidt)

Hier erst ist Erflillung, vollkommene Gestilltheit. Der ,,.Durst™ ist versiegt. Man muf} sehr
genau lesen, um die feineren Hinweise des Buddha nicht zu libersehen. Auch dieser Wanderer
erlebt ,nichts als Gliick™, aber fiir ihn ist auch alle ,,Qual, Pein und Erschopfung
iiberwunden®. Er ist tatsidchlich am Ziel, macht nicht nur eine kurze Rast, um die nichste
Etappe anzutreten. Seine Wanderung durch den samsara ist beendet, einen Riickfall in
niedere, schmerzliche Daseinsbereiche ist nicht mehr moglich. Ja, eine Riickkehr in einen der
Daseinsbereiche tiberhaupt ist ausgeschlossen. Er ist vollig zur Ruhe gekommen, jeder
gegenwdrtigen und jeder kiinftigen Miihe enthoben.

Damit wir es richtig verstehen. Wirklicher Friede ist nirgends im Dasein zu finden, das
Todlose nicht im Reich der Vergénglichkeit zu erwerben. Die Anschaulichkeit des
Gleichnisses  sollte  dariiber  nicht  hinwegtduschen. Finf  hauptsdchlichen
Erlebnismoglichkeiten (Menschentum, Tierheit und so weiter) nennt der Buddha, und alle
bezeichnet er als unzulidnglich und unbefriedigend. Wer den Frieden will, darf auf keine von
ihnen bauen. Der samsara ist Stitte der Unrast und der Unvollkommenheit, der man nur den
Riicken kehren kann, wenn man die Ursachen tilgt, die den Daseinskreislauf in Gang halten.
Wer dagegen am Weltlichen hingt, dem wird Welt immer neu erstehen.

Ohne drei Dinge {iberwunden zu haben, ist man aullerstande, Geburt, Alter
und Tod zu liberwinden. Welche drei? Gier, Ha3 und Verblendung. Ohne
die Gier iiberwunden zu haben, ohne den Hal} iiberwunden zu haben, ohne
die Verblendung iiberwunden zu haben, ohne diese drei Dinge {iberwunden

zu haben, ist man nicht imstande, Geburt, Alter und Tod zu {iberwinden.
(A 10,76, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Solange Welterleben ist, fult es auf drei Dingen: der Zuneigung zu dem Angenehmen, der
Abneigung gegeniiber dem Unangenehmen und der Téduschung in bezug auf das wahre Wesen
der Erscheinungen. Die unbewufiten Neigungen in uns drdngen nach dem Erlangen von
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Wohlgefiihl und dem Vermeiden von Wehgefiihl. Zugleich triiben sie unseren Blick, indem
sie die Gegenstinde des Begehrens mit dem Schein des an sich Guten und das uns
Widerwirtige mit dem Schein des an sich Schlechten iiberziehen.

Im ,,Durst” werden die Driange bewuf}t. Er 146t unser Denken und Handeln auf Befriedigung
aus sein und nach den Dingen greifen. Wer genief3t, haftet an den Objekten und schafft
Abhingigkeit. Dem Durst nachgebend eignen wir immer wieder Ich und Welt an. Er erzeugt
das wahnhafte Gaukelspiel Leben mit seinen suchenden und flichenden Kriften. Solange man
dem Durst folgt, unterliegt man den Gesetzen des wandelvollen samsara und dem Tod. Man
ist dem Todesfiirsten Mara untertan.

Haftend ist man Maras Gefangener; nicht haftend ist man frei vom Bosen ...
An der Korperlichkeit - am Gefiihl - an der Wahrnehmung - an den
Aktivititen - an der Gewohnung haftend, ist man Maras Gefangener; nicht

haftend ist man frei vom Bdsen.
(S 20,63 in Anlehnung an Nyanaponika)

Wir konnen die mannigfaltigsten Formen der Weltverflochtenheit beobachten und Begehren
in vielen Schattierungen und Graden ausfindig machen. Unsere Sprache ist reich an
Differenzierungen: Sie kennt Zuwendung und Hingabe, Hang und Neigung, Liebe und
Verlangen. Der Durst mag ganz subtil als Aufgeschlossenheit und Interesse erscheinen, in
mittlerer Stérke als Sympathie und Vorliebe oder in extremen Formen der Leidenschaft und
Sucht. Allen Arten des Wiinschens und Bediirfens ist aber eines gemeinsam, sie sind
schmerzliche und im wortlichen Sinne tédliche Fesseln. Der Buddha-Mdnch Malunkyaputto
findet dafiir in den Theragatha folgende Worte:

Wen dieser iible Durst besiegt,

das feste Haften in der Welt,

dem wachsen Sorgen heftig an,
wild wuchernd wie das Wiesengras.

Wer diesen tliblen Durst besiegt,
so schwer zu zwingen in der Welt,
dem fallen alle Sorgen ab,

wie Wasser perlt vom Lotusblatt.

Das sag ich euch: zum Heil fiir euch!
Euch, die ihr hier versammelt seid:
Dem Durste grabt die Wurzeln aus,
dem Wiesengras geht auf den Grund,
damit nicht, wie der Strom das Schilf,

der Tod euch breche immer neu.
(Thag 400-402, nach SaB)

Jetzt wird das Gleichnis des Erwachten von dem Wanderer am Lotosteich in seinem
entscheidenden Aspekt deutbar. Es ist nicht die voriibergehende Befriedigung seines Durstes,
die der Mann erfahrt. Es ist das Versiegen des Durstes selbst, das weiteres Ausschauhalten
nach Wasser und weitere Anstrengung im Uberlebenskampf fiir immer iiberfliissig werden
1aBt. Jetzt findet der Wanderer wahre Ruhe und Gelassenheit, weil es kein ihn
weitertreibendes Motiv mehr geben kann. Mit dem Trinken verschwindet dem Durstigen nur
voriibergehend ein Mangel. Ohne den Durst erst ist er unabhédngig und frei.
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Wo immer sie sich zeigen, miissen unsere inneren Antriebskrifte vollig zum Stillstand
gebracht werden. Der Schrei nach Gefithl muf3 verklingen, wenn wir alle Verletzbarkeit
iiberwinden wollen. Das zielt auf das Verlangen nach Sinnesreizen, das jede Faser des
Korpers durchwebt und die Wesen beeinfluBbar macht. Das meint den Erlebnisdrang in jedem
Sinnesorgan, den Willen zum Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Tasten und Denken.

Was da des Auges Aufhebung ist, seine Stillung und Endigung: des Leidens
Aufhebung ist es, der Krankheit Stillung, des Alters und des Todes
Endigung. Was da des Ohres, der Nase, der Zunge, des Leibes und des
Geistes Aufhebung ist, deren Stillung und Endigung: des Leidens
Authebung ist es, der Krankheit Stillung, des Alters und des Todes
Endigung.

(S 26,1, nach Nyanaponika)

Solange wir das nicht durchschauen, bleiben wir im Dasein-sdenden Wahn verfangen und mit
dem Wahn wird die Dynamik der bedingten Entstehung weiter in Gang gehalten. In der
Entlarvung des Durstes dagegen liegt die entscheidende Wende. Sie steht am Beginn der
unvergleichlichen Entwicklung zur vollen Erwachung und Befreiung und mit ihr ist das tiefste
Ritsel der Existenz gel0st.

Da nun kam Vipassi, dem zukiinftigen Buddha, der Gedanke: ‘Wenn was
wohl nicht da ist, ist Altern und Sterben nicht da? Durch wessen Aufhoren
hort Altern und Sterben auf? ...

Gefunden hab ich nun diesen Weg unmittelbarer Einsicht zur hdchsten
Weisheit, ndmlich: ... durch Authéren von Durst hort Ergreifen auf, durch
Authoren von Ergreifen hort Werden auf, durch Authéren von Werden hort
Geburt auf, durch Aufhoren von Geburt hort Altern und Sterben, Kummer,
Jammer, Leiden, Elend und Verzweiflung auf. So ist das Aufhdren dieser

ganzen Leidensmasse.’
(D 14, nach Dahlke)
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UNSTERBLICHKEITSWAHN
,Hier ist das Ewige*

Die tiefe Empfindung der Unzulidnglichkeit des Lebens war fiir Vipassi der AnstoB3, jenen
absoluten Ruhepunkt zu suchen, an den Geburt und Tod nicht reichen. Die Betroffenheit {iber
das Ausgeliefertsein der Menschen an unverstandene und unbeherrschte Krifte hatte sein
Interesse geweckt. Von da an war der Weg vorgegeben: von der Entdeckung der Bedingtheit
aller Erscheinungen bis zur Verwirklichung des Nirvana.

Doch nicht jeder Geist ist offen fiir Erkenntnis, und nicht jedes Gemiit bereit fiir den Kampf
um seine Befreiung. Bisweilen findet sich sogar eine tiefverwurzelte Illusion der
Unsterblichkeit, die sich auf vermeintliche Erfahrung stiitzt und deshalb besonders schwer zu
durchschauen ist.

Wir haben bereits gesehen, dal Zeit in den verschiedenen Daseinsebenen unterschiedlich
empfunden wird. Wie der Raum ist auch die Zeit keine objektive und feste GroBe. Sie ist
keine Dimension, in der die Welt besteht, sondern eine Form, in der Welt erlebt wird. Je
bewegter diese ist, je schneller die Ereignisse kommen und gehen, um so deutlicher tritt die
Zeitlichkeit zutage, und umgekehrt verblaBBt sie mit der Beruhigung des weltlichen
Geschehens.

Der Kriegerfiirst Payasi mulite erfahren, da3 schon in den Welten der noch sinnlichen ,,Gotter
der Dreiunddreiffig* der Rhythmus von Tag und Nacht, der Jahreszeiten, ja des ganzen
Lebens anderen Malstdben unterliegt als unseren irdischen. Ein Jahrhundert hier ist eine
Episode dort. Eine vollendete Lebenspanne hier entspricht dort wenigen unbedeutenden
Augenblicken.

Die noch hoheren, brahmischen Himmel beherbergen der buddhistischen Uberlieferung
zufolge Wesen von einer Lebensdauer, die gemessen an unseren wenigen Jahren auf der Erde
schlechthin unvorstellbar ist. Solche Wesen leben nicht von den Sinneskontakten und der
Objektwahrnehmung. Sie sind weltabgewandt und jeglicher sinnlicher Bediirftigkeit
entwachsen. Thre Aufmerksamkeit ist hauptsdchlich nach innen gerichtet, und sie beziehen
alles Wohl aus dem makellosen Frieden ihres Herzens. Auch wenn sie die Fahigkeiten zu
horen und zu sehen noch besitzen, erwarten sie doch keine Befriedigung aus Gehortem und
Gesehenem. So treten duBlere Geschehnisse fiir sie in den Hintergrund. Fiir ihr geeintes und
gesammeltes Gemiit ist das Weltgetriebe eine ferne und fremde Erscheinung.

Wenn jene Brahmas bisweilen doch aus den Tiefen ihrer beseligten Erhabenheit und
Abgeschiedenheit emporkommen zu gelegentlichen Erlebnissen der Vielfalt und der
Sinneswahrnehmung, sehen sie Menschen geboren werden und sterben, Welten entstehen und
vergehen, iiber Aonen hinweg. Bei sich selbst aber bemerken sie keine Verinderung, keine
Wandlung. Solche Brahmas, die ihre eigene Geburt lidngst vergessen haben und in ihrer
eigenen Sphére Altern und Sterben nicht begegnen, halten sich fiir unsterblich, vom Tode
vollig befreit. In der Mittleren Sammlung der Lehrreden des Buddha findet sich folgender
Bericht des Erwachten:

Eines Tages weilte ich da bei Ukkattha, im ‘Lustwalde’, am Fufle eines
Konigsbaumes. Damals aber war der Brahma Bako zu der falschen Ansicht
gekommen: ‘Hier ist das Ewige, hier das Beharrende, Immerwihrende, hier
ist Unauflosbarkeit und Unverginglichkeit; denn hier herrscht kein
Geborenwerden und Altern, kein Sterben und Vergehen und
Wiedererscheinen; und es gibt keine andere, hohere Freiheit als diese ...’
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Hierauf erwiderte ich dem Brahma Bako: ,,Verblendet, wahrlich, ist der
liebe Brahma Bako, verblendet, wahrlich ist der liebe Brahma Bako, da er
ja, was eben nicht ewig ist, als ewig bezeichnen will, was eben nicht
beharrend ist, als beharrend bezeichnen will, was eben dauerlos ist, als
immerwéahrend bezeichnen will, was eben auflosbar ist, als unauflosbar
bezeichnen will, was eben vergédnglich ist als unverginglich bezeichnen
will, und nun von dem, was da geboren wird und altert, stirbt und vergeht
und wiedererscheint, behauptet, dal3 es nicht geboren werde, nicht altere,
nicht sterbe und vergehe und wiedererscheine, dann aber jene andere,

hohere Freiheit, die es gibt, leugnet.*
(M 49, nach Neumann)

Fast zwangsldufig verfallen Wesen wie Brahma Bako der Illusion. Ihre Erfahrung scheint zu
bestdtigen, da} sie der verginglichen Welt enthoben sind, weil sie Wandel nur bei anderen
sehen, bei sich aber Bestindigkeit. Mag ihre Beobachtung fiir den Moment, ja fiir die Zeiten
vieler Weltenentstehungen und Weltenvergehungen richtig sein, der SchluB3, den sie daraus
ziehen, ist es nicht.

Bako betriigt sich damit selbst, er tduscht sich, weil er um die Begrenztheit und um die
perspektivische Verkiirzung seines Blickes nicht weil. Thm entgeht die Bedingtheit aller
Erscheinungen. Er verkennt die Tatsache, da3 sein brahmisches Dasein ebenfalls karmisch
gewirkt ist, wie das der Menschen sowie aller anderen Lebewesen, und damit endlich. Er ist
sich weder seiner Vergangenheit bewulit noch des Weges, den er bis hierher beschritten hat.
Dazu kommt, daf} er aufgrund seiner gegenwartigen beseligten Seinsweise gar kein Motiv zur
Selbsterkenntnis hat. Wozu sollte er iiber seine Situation nachdenken wollen, seinen Geist
anstrengen, die Wirklichkeit erforschen wollen? Die irrige Auffassung, im samsara einen
Status erreicht zu haben, dessen Qualitdten sich nicht steigern und {ibertreffen lassen, bildet
auch eine nicht zu unterschétzende praktische Blockade. Nur dort entsteht ein Motiv zum
Handeln, wo eine Kluft zwischen dem schon Erreichten und einem lohnenderen Ziel gesehen
wird. Je liberzeugender und klarer es ist, um so grofler wird die Kraftanstrengung sein, um
ithm nidherzukommen.

Im Falle Bakos kann offensichtlich nur eine Schocktherapie helfen. Hier ist es unumgénglich,
eine ,,hohere Freiheit* ganz augenfillig und hautnah zu demonstrieren. Dem Buddha gelingt
es, indem er Bako die begrenzte Macht eines Brahma vor Augen fiihrt, der sich fiir
uniibertrefflich hélt. Der ndmlich will sich dem ihm unangenehmen Gesprich entziehen und
einfach entschwinden. Gegeniiber Menschen und niederen Gottheiten ist das moglich, bei
einem Buddha jedoch nicht. Wohin immer Bako sich zuriickzuziehen bemiiht, der Erwachte
folgt ihm augenblicklich. Und schlieBlich ist es der Buddha, der sich in eine Sphére erhebt,
die dem Gott nicht zugénglich ist.

Ein Erwachter, der das gesamte Dasein liberblickt und die ausnahmslose Wandelbarkeit des
Gestalteten kennt, sieht Anfang und Ende auch der erhabensten gottlichen Existenz. Ein so
befdhigten Lehrer braucht ein Brahma, um von dem Wahn vermeintlicher Unsterblichkeit
befreit zu werden. Nur nach seiner Belehrung kann er am Ende sagen:

Nicht gilt, Verehrter, mehr die Ansicht,
die Ansicht, die mir frither galt.

Ich sehe, wie zu Ende geht

das Strahlen in der Brahmawelt.

Wie konnte ich noch sagen jetzt:

Bin immerwéhrend, ewig da!
(M 50 beziehungsweise Thag 1199/1200, nach Saf3)



73

Der Unsterblichkeitswahn liefert den Betroffenen geradezu dem Tod aus, weil er den Feind
nicht erkennt, der ihn schlieBlich unausweichlich ans Messer liefert. Mag brahmische
Existenz noch so lange dauern, mag sie noch so erhaben sein, sie endet doch und fiihrt wieder
hinab in niedere Bereiche des samsara, in denen Sterben und Tod erneut oft und schmerzlich
erfahren werden. Alles Karma, auch das vortrefflichste, hat nur begrenzte Wirkung. Jede
Manifestation schwindet, wenn die sie tragenden Kréfte aufgezehrt sind. So unterscheidet sich
die brahmische Seinsweise nur graduell von der menschlichen, jedoch nicht prinzipiell.

Die gleichen Gegebenheiten sind es, die in vielen Religionen die Idee eines ewigen Gottes
aufkommen lassen. So auch im alten, vorbuddhistischen Brahmanismus, der demselben
MiBverstindnis unterliegt. In der mystischen Begegnung zwischen religiés inspirierten und
sensitiven Menschen und einem hohen gottlichen Wesen wird jenes als der Uberlegene,
Michtigere, dem irdischen Getriebe Enthobene, Dauernde erlebt. Uber Generationen hinweg
berichten Priester und Seher iiber einen immer gleichen Brahma, zu dem sie sich in tiefer
Meditation erheben. Er bleibt fiir sie stets derselbe, der ,,ewige Jiingling™ (M 53, D 3,D 18, D 19,
D 27), der schon zu Zeiten der eigenen Viter und Vorviter war. Und nicht anders wird es den
kommenden Generationen ergehen, auch ihr Gott erscheint wandellos und der Zeit entriickt.
Und dennoch unterliegen jene Menschen einem Fehlurteil. Sie verwechseln extreme
Langlebigkeit mit Todlosigkeit.

Wenigstens die bessere Chance einer realistischen Selbsteinschdtzung haben die Menschen
jenen Goéttern voraus. In unserem Leben ist die Vergéinglichkeit allgegenwirtig. Wir brauchen
nur die Augen zu 6ffnen, um sie zu sehen und so dem Irrtum der Unsterblichkeit zu entgehen.
In unserem Leben begegnet uns auch wahrlich genug Not und Elend, welche die Frage nach
einem Ausweg aufwerfen, den Intellekt anstacheln und die Kréfte mobilisieren.

Und dennoch geht es uns faktisch in mancherlei Hinsicht nicht viel anders als den Brahmas.
Nicht der Schein des Bestandes narrt uns, aber unsere eigene Oberflachlichkeit 148t die beiden
Seiten der Existenz nicht deutlich genug werden. Unsere Achtsamkeit gilt der ,,Natur®, dem
Neuen, dem immer wieder Entstehenden, nicht der ,Mortur®, der Verweslichkeit, der
Endlichkeit der Erscheinungen. Wir haben einen Begriff vom Tod, aber er tangiert uns nicht
wirklich. Nur intellektuell gehen wir mit thm um, lassen die Tatsache der Zeitlichkeit aber
nicht in uns zur Wirkung kommen. Am Ende miissen wir gestehen: Wir haben das
Néchstliegende tibersehen und nicht in die Lebensrechnung aufgenommen.

Das ist die Situation, die ein Gesprich des Todesfiirsten Yama mit einem verstorbenen
Ubeltiter schildert. In der mythologischen Darstellung wird jener von dem Herrn des
Totenreiches gefragt, ob er denn nicht wéhrend seines irdischen Lebens die drei
,,GOtterboten” bemerkt hat. Nein, bekennt er voller Scham und Bedauern. Alter und
Krankheit, die beiden ersten Gotterboten, hat er nicht als solche erkannt. Auch bei der
entscheidenden dritten Frage muf er seine Nachldssigkeit eingestehen; er sah, ohne zu sehen.

,,O Mensch, sahest du nicht unter den Menschen eine Frau oder einen Mann
einen oder zwei oder drei Tage nach dem Tode, aufgeschwollen, von
blauschwarzer Farbe, mit Eiter bedeckt?*

,Ja, 0 Herr, ich habe solche gesehen.

,und dachtest du nicht, o Mensch, der du Verstand besitzest und alt genug
bist: ‘Auch ich bin dem Tode unterworfen, kann dem Tode nicht entgehen.
So la3 mich denn Gutes tun in Werken, Worten und Gedanken?’*

,»O Herr, ich war auBlerstande! O Herr, ich war leichtsinnig!*

,,O Mensch, aus Leichtsinn hast du weder in Werken, noch Worten, noch
Gedanken Gutes getan. Wahrlich, o Mensch, gemédl} deinem Leichtsinn wird
man’s dir vergelten. Denn jene schlechte Tat wurde weder von deiner
Mutter begangen, noch von deinem Vater, noch von deinem Bruder, noch
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von deiner Schwester, noch von deinen Freunden und Genossen, noch
deinen Vettern und Blutsverwandten, noch von Gotterwesen, Asketen oder
Priestern. Du allein hast jene schlechte Tat begangen, du allein wirst deren
Frucht erfahren.*

(A 3,36, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Die hier geschilderte Haltung ist die der Sorglosigkeit, der Leichtfertigkeit und der
Achtlosigkeit. Bose Absicht oder Schlechtigkeit sind hier gar nicht im Spiel. Die Gewohnheit
des Alltages, die rastlose Geschiftigkeit in Familie und Beruf lassen uns dahintreiben. Wer
ergreift schon die Gelegenheit, fiir einen Moment still zu sein und wirklich zur Besinnung zu
kommen? Wo bleibt die Zeit im Getriebe des Lebens, um Rechenschaft abzulegen tiber Ziel
und Zweck aller Anstrengung?

Mangelnde geistige Klarheit und Orientierungslosigkeit fithren zwangslaufig zu falscher
Lebensfithrung. Wir bleiben im Verginglichen, Trivialen und Wertlosen verstrickt. Aus
intellektueller Dumpfheit, mangelnder Aufmerksamkeit oder Kurzsichtigkeit kommt die
wahre Sicht der Dinge nicht zustande, und wie schnell gerdt dabei der richtige MaBstab fiir
das Tun und Lassen aus dem Blick.

Diese Schwiche des Geistes kommt allerdings nicht von ungeféhr. Sie ist der Ausdruck einer
seelischen Grundhaltung. Der Geist als wichtigstes Instrument bei der Suche nach Gliick und
Zufriedenheit folgt nur zu oft vollig unkritisch und ungehemmt dem Sog unserer Wiinsche
und Neigungen. In aller Regel bleibt er so ein Mittel fiir vordergriindige Zwecke. Wir sind
berauscht von der Welt und ihren Reizen.

Der Buddha beschreibt deshalb den gewohnlichen Menschen als einem dreifachen Rausch
verfallen (A 3,39 b), der den klaren Anblick der Wirklichkeit verhindert und ihn so fehlleitet.
Der Gesundheitsrausch 148t iibersehen, dafl der Korper gebrechlich und der Krankheit
unterworfen ist. Geht es uns korperlich gut, glauben wir, dal miifite so sein und so bleiben.
Der Jugendrausch tiuscht dariiber hinweg, da man dem Altern nicht entgehen kann, und
tatsdchlich kann man sich in jungen Jahren nicht recht vorstellen, irgendwann einmal die
Rolle der Eltern oder der GroBeltern einzunehmen und dem Proze der Verfalls zu
unterliegen. Der Lebensrausch schlieBlich gaukelt Unsterblichkeit vor. Wie kann es denn
Sterben geben, wenn ich nur Leben erfahre?

In den vergangenen 2500 Jahren hat sich da wenig verdndert. Die Fortschritte der Medizin
ndhren unterschwellig die unbegriindete Hoffnung, Krankheit sei moglicherweise doch zu
besiegen. Wie oft wird uns auf subtile Weise suggeriert, weitere Forschungen konnten das
Geheimnis der Gebrechlichkeit der Jahre liiften und vielleicht sogar dem Tod ein
Schnippchen schlagen. Uber diesbeziigliche Absurdititen liest man gelegentlich. Wer es sich
leisten kann, 146t seinen Leichnam nach seinem Ableben tiefgefrieren in der Hoffnung auf
spitere Wiederbelebung: Vielleicht gibt es ja den Sieg der Technik iiber den Tod, der seine
Opfer wieder preisgeben muf3. Unsterblichkeitswahn im 20. Jahrhundert!

Und immer ist es dieselbe Gotzenfigur, die wir iiber alles andere stellen und anbeten: der
eigene oder der fremde Korper. Er, der uns am ehesten die ungeschminkte Realitét lehren
konnte, weil Krankheit ihn befillt, weil Alter sein Geschick und Tod sein Ziel ist. Er ist und
bleibt das beliebteste Objekt eitler Bemiihungen.

Die folgenden Verse des Monches Ratthapalo zeigen ein ganz anderes Bild. Er ist ein
Mensch, der diesem Schwindel nur eine Zeitlang verfallen ist. Als Sohn aus reichem Haus
kann er lange allen Verlockungen des Lebens und jedem Genuf3 unbeschwert nachgehen. Bis
der Bruch kommt, bis ihm die Vordergriindigkeit und Schalheit von Luxus und materiellem
Wohl offensichtlich werden. Gegen den Widerstand der Eltern verla3t er Haus und Familie, in
der Distanz zu seinem fritheren biirgerlichen Leben durchschaut er den Popanz
Korperlichkeit. Ratthapalo wird Monch im Orden des Buddha.
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Wihrend eines morgendlichen Bettelganges kommt er eines Tages in sein fritheres Zuhause.
Bei diesem Besuch will ihn seine Familie zuriickgewinnen und ihn bewegen, wieder ein
weltliches Leben zu fithren. Die Verfithrungsversuche seiner einstigen Frauen schlagen aber
fehl. Die duBere Schonheit des anderen Geschlechtes bedeutet ihm nichts mehr. Er hat jetzt
eine vollig andere und niichterne Sichtweise.

Sieh dieses Piippchen, schmuck gemacht,
ein Wundenbiindel, stolz erhoben,

im Innern krank, von Pldnen voll,

fiir das es nie ein Bleiben gibt.

Sieh die Gestalt, so schmuck gemacht,
juwelenschwer am Ohr der Ring,

die Knochen sieh, mit Haut bedeckt,
dartiber leuchtet Kleiderpracht.

Sieh nur die Fiile, rot lackiert,

den Mund, mit Farbe krell geschminkt, -
wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

In Zopfen fallt das Haar herab,

die Augen glanzen eingesalbt, -

wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

Der Salbentopf wird neu bemalt,

der faule Korper wird geschmiickt, -
wohl recht, den Toren zu verblenden,
nicht den, der’s andre Ufer sucht.

Der Jéager legte seine Schlinge,
nicht fiel das Wild auf ihn herein, -
das Futter nahmen wir und gehen,

der Fallensteller schreit umsonst.
(M 82 beziehungsweise Thag 769-774, nach Sal})

Steigt dem gewohnlichen Menschen eine leise Ahnung auf, da3 Korperlichkeit Fassade ist,
die immer schon Risse hat, deren Verputz brockelt und die dem Verfall bald ganz
preisgegeben ist, wird diese Wirklichkeit schnell retuschiert. Die Bldsse des Todes wird mit
Farbe belegt, ein Leichnam geschmiickt und herausgeputzt. Der Unwissende fallt darauf
herein, nicht aber einer, der das sichere Ufer im Gewoge von Entstehen und Vergehen sucht.
Die Konsumhaltung, der unsere Gesellschaft fast hemmungslos verfallen ist, tut ein weiteres.
Wir raffen und horten, genieen materiellen Reichtum und soziales Prestige, als kdnnte es nie
ein Ende dieses Gaukelspieles geben. Und wie oft schwingt dabei ein Gedanke mit. Wenn es
»mein® gibt, gibt es auch ,,mich®. Wo es Besitz gibt, gibt es auch einen Besitzer. Ich genielle,
also bin ich. Vermehrter und intensivierter sinnlicher Genuf3 dient nicht nur der Befriedigung
korperlicher Bediirfnisse, er stabilisiert zudem unser Ego. Denn so lange es sie gibt, so lange
leben wir ja, so lange geht es uns gut, und wir brauchen uns keine Sorgen zu machen. Die
Faszination der Kulisse ,,bunte Welt™ hélt uns gefangen.
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Die westliche Kultur ist keine Kultur des Alters und der Weisheit. Sie kultiviert den Mythos
der Jugend, ihrer Kraft und ihrer Genuf3fahigkeit. Alt werden ist verpont, ein Mangel, fast ein
personliches Versagen, das gemieden und verschwiegen wird. Und gar der Tod! Wenn er
eintritt, lassen wir uns einfach nicht stéren, wir ignorieren ihn, soweit es eben geht. Gibt es
doch heute Spezialisten fiir alle Probleme. Mogen sie stellvertretend und gegen Bezahlung die
Angelegenheit erledigen. Ein Anruf gentigt, und der Todesfall in der Familie bleibt ein ,,Fall®,
der abgewickelt wird. Man braucht sich um nichts zu kiimmern. Alle Arrangements werden
professionell vorbereitet, die Behdordenginge, der Sarg, die Blumen. Eine Ubertreibung,
sicher, aber eine Tendenz diese Richtung ist nicht zu leugnen. Wir wollen den Tatsachen nicht
in die Augen sehen. Vermeiden ist die Taktik.

Oder das genaue Gegenteil, das andere Extrem. Hier erfiillen die modernen Medien eine oft
iibersehene Funktion. Sie bringen uns den Tod tagtiglich ins Wohnzimmer; aus aller Welt
und in einem nie geahnten Variantenreichtum. Schon die Nachrichten machen ihn oft zum
Mittelpunkt: Seuchen und Unfille, Kriege und Naturkatastrophen stehen regelmifBig auf der
Tagesordnung. Wort und Bild machen jede Einzelheit plastisch. Und wo tatsdchliche
Ereignisse nicht ausreichen, tritt die Phantasie an ihre Stelle. Die Produkte bleiben ungezihlt,
in denen Verbrechen und Mord inszeniert werden, und ihre Konsumenten ebenfalls. Der Tod
wird zur Unterhaltung, zum Nervenkitzel.

Es klingt paradox, aber der psychologische Effekt ist ein ganz anderer, als man vermuten
konnte. Diese Begegnung mit dem Tod ist keine wirkliche Begegnung. Sie stdrkt lediglich
den Unsterblichkeitswahn auf eine andere Weise. Es geht uns nicht viel anders als dem
Brahma, von dem vorhin die Rede war. Wir sehen um uns herum Tod und Verderben, wir
aber leben noch - immer noch. Und es gibt keine Veranlassung anzunehmen, daf} das je
anders sein konnte. Nichtwissen, Nichtwissen-Wollen ist das, Lebensrausch. Die Tduschung
bleibt, und mit ihr das beruhigte Beharren im Gewohnten.

Wenn wir Sterben und Tod um uns herum sehen, nehmen wir uns davon unbewuf3t aus, wir
tun, als ginge uns das nichts an. Als ,,unkundige Weltlinge*, selbst dem Tod unterworfen, sind
wir vielleicht noch bedriickt, erstarrt, entsetzt iiber das Schicksal des anderen. Im Angesicht
eines Leichnams wenden wir uns angeekelt und voll Abscheu ab. Aber wir erkennen uns in
dem Gestorbenen nicht wieder und sehen nicht, daB wir denselben Weg gehen werden,
geschweige dal} sich dadurch unser bisheriges Leben dndert. (A 3,39 a)

Nur eine uns wirklich beriihrende Begegnung mit Alter, Sterben und Tod setzt das Bemiihen
um Wissen und Befreiung in Gang. Die wirkliche Todeserfahrung ist ein bestiirzendes
Erlebnis, das zwingend nach einem erlosenden Ausweg suchen 1d83t. Wir erinnern uns an die
groBartige und alles verdndernde Entdeckung des einstigen Buddha Vipassi, die Entdeckung
der bedingten Entstehung alles Gewordenen. Der Ausgangspunkt seines Forschens und
Nachdenkens war die Frage nach der Moglichkeit, dem Tod zu entrinnen. Thr aber ist bereits
ein nachhaltiger Schock vorausgegangen, und die Uberlieferung schildert diese seelische
Erschiitterung des Bodhisattva. Der lebensfrohe und unbeschwerte Prinz hat bisher nur die
schonen Seiten des Lebens kennen- und liebengelernt. In seinem Palast ist er von Luxus
umgeben. Alles Unangenehme und Bedriickende wird von ihm ferngehalten. Was ein Mensch
an Annehmlichkeiten haben kann, hat er genossen. Als er eines Tages gerade einen
vergniigten Ausflug in einen der koniglichen Lustgéirten unternimmt, trifft es ihn wie aus
heiterem Himmel.

Da nun bestieg Prinz Vipassi einen schonen Wagen und fuhr mit allen
diesen Prunkwagen zu den Girten hinaus. Und es sah Prinz Vipassi, als er
zu den Gérten hinausfuhr, einen grolen Menschenhaufen versammelt, in
allerhand dunklen Gewindern, in elendem Zustand. Als er das sah, redete er
den Wagenlenker an:
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,Warum, bester Wagenlenker, ist dieser grole Menschenhaufen
versammelt, in allerhand dunklen Gewéindern, in so elendem Zustand?*
,»Das heiflit man, o Konig, einen Verstorbenen.*

,»50 lenke denn den Wagen zu jenem Verstorbenen hin.*

,Ja“, stimmte der Wagenlenker dem Prinzen Vipassi bei und lenkte den
Wagen zu jenem Verstorbenen hin. Und es sah Prinz Vipassi den Toten, den
Verstorbenen an. Als er ihn gesehen hatte, redete er den Wagenlenker an:

,, Warum nur heiffit man das einen Verstorbenen?*

,,Das heillt man einen Verstorbenen: Nicht mehr werden ihn Mutter und
Vater oder die anderen Blutsverwandten sehen, und nicht wird er Mutter
und Vater oder die anderen Blutsverwandten sehen.*

,,Wie aber? Bin auch ich dem Sterben unterworfen? Steht auch mir das
Sterben bevor? Werden auch mich nicht der Kénig und die Konigin und die
anderen Blutsverwandten sehen, und werde auch ich nicht den Konig und
die Konigin und die anderen Blutsverwandten sehen?

,Auch du und wir alle sind dem Sterben unterworfen; auch dir steht das
Sterben bevor. Auch dich werden der Konig und die Konigin und die
anderen Blutsverwandten nicht sehen, auch du wirst den Konig und die
Konigin und die anderen Blutsverwandten nicht sehen.*

,» S0 mag es denn fiir heute genug sein mit der Fahrt nach den Gérten. Fahre
nun von hier zum Schlof zuriick.*

,Ja‘, stimmte der Wagenlenker dem Prinzen Vipassi bei und fuhr von da
zum Schlof3 zuriick. Und nachdem Prinz Vipassi ins Schlof3 zuriickgekehrt
war, griibelte er schmerzlich-niedergeschlagen:

‘Verflucht soll Geburt sein, wo doch an der Geburt das Altern zu Tage
treten muf, die Krankheit zu Tage treten mul3, das Sterben zu Tage treten

muf!’
(D 14, nach Dahlke)

Zu diesem Zeitpunkt ist Vipassi ein junger Mann. Ist es da nicht unwahrscheinlich, dal3 er
niemals zuvor einem Toten begegnet ist? Gewil3, aber die eigentliche Begegnung findet erst
jetzt statt. Mag er zuvor davon gehort haben, einen Leichnam gesehen haben oder auch nicht,
das Entscheidende ist die jetzt aufblitzende Einsicht in das Wesen des Lebens. Mag er friither
dariiber hinweggesehen haben, jetzt ist er innerlich beriihrt und damit ein anderer geworden.
Wir erfahren aus seiner Biographie, da3 zwei Erlebnisse zuvor den Weg dahin gebahnt haben,
die Konfrontation mit einem Kranken und einem Alten. Schon das hat ihn unsicher und
betriibt gemacht, jetzt aber ist er ins Mark getroffen.

Die Art, wie sie von der Todesproblematik gepackt werden oder an ihr voriibergehen,
unterscheidet die Wesen. In der Angereihten Sammlung der Buddha-Reden findet sich das
schone Gleichnis von den vier edlen Rossen. Der Text beschreibt die unterschiedliche
Empfindsamkeit und Reaktion der Tiere auf die lenkenden Hinweise des Reiters. Das edelste
gerit schon beim Anblick des bloBen Schattens der Peitsche in Feuer und beschleunigt seinen
Lauf. Das néichste, wenn die Peitsche sein Haar trifft, ein anderes erst nach der Berlihrung der
Haut. Das letzte muf3 gar den Schlag auf den Knochen spiiren, um Gehorsam zu zeigen (A
4,113). Dem entspricht die Wesensart der Menschen, wenn sie mit der Sterblichkeit in
Beriihrung kommen. Dem edelsten geniigt es schon, ,,den Schatten der Peitsche* zu sehen:

Da vernimmt ein guter, edler Mensch die Kunde: ‘In solchem Dorfe oder
solcher Stadt ist ein Mann oder eine Frau der Krankheit oder dem Tode
anheimgefallen.” Das erschiittert ihn und ergreift ihn. Ergriffen aber, kdmpft
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er weise. Und kdmpfend verwirklicht er in seinem Inneren die hdchste

Wabhrheit und schaut sie, indem er sie weise durchdringt.
(A 4,113, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Schon die Tatsache, daB3 irgendein Mensch stirbt, ein Fremder, ein Unbekannter, zu dem
keinerlei personliche Beziehungen bestehen, hinterldt einen Stich. Es geniigt die blof3e
Nachricht von seinem Ableben, die Information, der Eintrag in den aufmerksamen Geist. Bei
einem anderen miissen Krankheit und Tod schon nédher heranriicken. Er reagiert, wenn er mit
eigenen Augen einen Siechen oder Verstorbenen vor sich sieht. Er braucht den unmittelbaren
sinnlichen Kontakt, die augenfillige Bestdtigung der Sterblichkeit. Die Peitsche des Reiters
muf} gleichsam sein Haar beriihren. Der dritte merkt erst auf, wenn es einen Nahestehenden,
einen Verwandten oder Bekannten trifft. Wenn es ,,an die Haut* geht, 14Bt er sich aus seiner
Lethargie reilen. Nur eine unmittelbar lebensbedrohende Krankheit am eigenen Korper oder
verheerender Schmerz erschiittern schlieBlich den am wenigsten Sensiblen und lassen ihn
kdampfen. Der Tod muf3 ihm ein Stiick weit ,,in die Knochen* fahren, um ihn zu erniichtern.

Es ist bemerkenswert, daf} der Buddha alle vier Rosse als edle Rosse bezeichnet. Denn sie alle
beschleunigen ihren Lauf, nachdem sie die Peitsche kennengelernt haben. Sie mobilisieren
ithre Kréfte und kommen in Bewegung. So sind auch alle vier Menschenarten ,,edel®, weil sie
die Todesbegegnung aufriittelt und vorantreibt. Sie sind ,,gehorsam®, weil sie auf das ,,horen®,
was ihnen die Rute Tod sagt. Jetzt gehen sie nicht mehr planlos durch das Leben und ihre
Schritte haben ein festes Ziel.
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DER WEG
,,Dessen Haare in Flammen stehen®

Wer das Ziel kennt und die Notwendigkeit vor Augen hat, es moglichst schnell anzusteuern,
wird nach einem geeigneten Weg Ausschau halten. Bei allen Betrachtungen bis hierher war
dieser Weg auch immer im Blick. Nun ist es an der Zeit zu resiimieren, zu ergidnzen und
weitere Perspektiven zu nennen.

Die brahmanische Zeit Indiens hatte eine Religion des Priestertums und der Rituale
hervorgebracht. Mit Gebeten und Opfern glaubte man die Schattenseiten des Lebens und die
Flecken der eigenen Seele beseitigen zu konnen. Rituelle Waschungen zum Beispiel sollten
Verfehlungen und eigenen Makel tilgen, alle Unreinheiten und Unvollkommenheiten
hinwegspiilen. Die gelehrten und spezialisierten Brahmanen gaben dabei gegen Bezahlung
professionelle Hilfe. War das ein gangbarer Weg zur Todlosigkeit? Hilft ein Bad im heiligen
FluB Ganges? Macht Wasser rein?

In den siidlichen Provinzen, so der Buddha zu seinen Monchen, wird das grof3e ,,Fest der
‘Spiilung’* gefeiert. Es wird mit Tanz, Gesang und Musik, mit Essen und Trinken begangen.
Ich kenne dieses Fest, und ich weil3, fahrt er fort, wie sehr es geschétzt wird. Ich weil3 aber
auch, wie gering tatsdchlich sein Nutzen ist: Es fiihrt nicht zum Ziel, nicht zum Frieden, nicht
zum Nirvana. Die vielen Aktivititen und Miihen in seinem Zusammenhang sind zwecklos, sie
fiihren liber das Weltliche nicht hinaus, sie sind niedrig und gewdhnlich.

Ich aber will euch eine edle Art der Spiilung weisen, die zur vdlligen
Abwendung, Loslosung und Erloschung flihrt, zum Frieden, zur
Durchschauung, zur Erleuchtung, zum Nibbana; eine Spiilung, derzufolge
die der Geburt, dem Altern und dem Sterben unterworfenen Wesen von
Geburt, Altern und Sterben erldst werden; eine Spiilung, derzufolge die dem
Kummer, Jammer, Schmerz, Triibsal und Verzweiflung unterworfenen
Wesen von Kummer, Jammer und Schmerz, Triibsal und Verzweiflung
Erlosung finden. Und worin besteht jene edle Spiilung?

Von dem recht Erkennenden ist verkehrte Erkenntnis abgespiilt. Und die
vielen, unheilsamen Dinge, die zufolge verkehrter Erkenntnis entstehen,
auch diese sind von ihm abgespiilt; und auf Grund rechter Erkenntnis
gelangen viele heilsame Dinge zur vollen Entfaltung.

Von dem recht Gesinnten ist verkehrte Gesinnung abgespiilt - von dem
Recht Redenden die verkehrte Rede - von dem recht Handelnden die
verkehrte Handlungsweise - von dem rechten Lebensunterhalt Erwerbenden
verkehrter Lebensunterhalt - von dem recht Strebenden das verkehrte
Streben - von dem recht Achtsamen die verkehrte Achtsamkeit - von dem
recht Gesammelten die verkehrte Sammlung - von dem recht Wissenden das
verkehrte Wissen - von dem recht Befreiten ist die verkehrte Befreiung
abgespiilt.

(A 10,107, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Bei vielen Gelegenheiten hat der Erwachte die sichere und erprobte Vorgehensweise zur
Befreiung erldutert: den Edlen Achtfachen Pfad (atthangika magga). Die acht Elemente, die
in der spirituellen Praxis eine Rolle spielen, sind uns in einer gewissen Hinsicht keineswegs
fremd. Jeder, der einen Beruf ausiibt oder eine beliebige Tétigkeit des Alltags vollbringt, hat
sie mehr oder weniger zu beachten. Nur, jetzt gelten sie dem hochsten Ziel und deshalb sind
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sie auf die ,rechte Weise einzusetzen. Dann ist der Erfolg sicher. Wer diese ,,Spiilung*
vornimmt, kann sich von allen Unzuldnglichkeiten reinwaschen und bleibt auf immer von
Geburt, Alter und Sterben unberiihrt.

Rechte Erkenntnis und Rechte Gesinnung stehen am Anfang. Wer etwas vorhat, muf
orientiert sein iiber Ziel und Zweck seiner Aktion. Er muf3 wissen, was er will, und die Mittel
und Methoden kennen, die er anzuwenden hat. AuBlerdem braucht er die richtige innere
Einstellung fiir sein Vorhaben, also Motivation und Zielstrebigkeit, sonst wird aus dem
Gedanken nie eine Tat.

Wir haben im vorigen Kapitel die moglichen Grundhaltungen dem Tod gegeniiber
kennengelernt. Immer waren diese beiden Faktoren beteiligt, die sich wechselseitig
durchdringen und bedingen: eine richtige oder falsche Ansicht iiber die Sterblichkeit und eine
angemessene oder unangemessene emotionale Einstellung ihr gegeniiber. In den kanonischen
Texten stehen dafiir Unsterblichkeitswahn beziehungsweise Einsicht in die allumfassende
Verginglichkeit auf der einen und Lebensrausch oder Niichternheit auf der anderen Seite.

Es geniigt nicht, die Tatsache universeller Wandelbarkeit lediglich als einen Gedanken neben
vielen anderen in den Geist einzutragen. Abstraktes und totes Wissen nutzt wenig. Diese
Erkenntnis mu3 zum Ferment werden, das ununterbrochen gért und den ganzen Menschen
umgestaltet.

Der richtigen Anschauung folgt die richtige Gesinnung eben nicht unmittelbar. Wissen und
Wollen liegen oft weit auseinander, und das als wahr Angesehene wird nicht automatisch
auch geflihlsmiBig akzeptiert oder sogar sofort in die Tat umgesetzt. Vergingliches als
Vergéngliches erkannt zu haben, bedeutet nicht schon, ginzlich von ihm ablassen zu kdnnen.
Nur ganz allméhlich und graduell werden belastende emotionale Bindungen schwicher und
Abhingigkeiten gelockert. Wie vielen Alkoholikern sind die Gefahren ihrer Sucht bekannt,
und dennoch ist der Entschlu3 aufzuhdren schwer. Aber immer ist das geeignete Instrument
fir den inneren Wandel die unvoreingenommene Betrachtung der Realitit und ihre
vorurteilslose Bewertung. Was der Mensch hdufig erwdgt und bedenkt, so der Erhabene,
dahin geneigt wird sein Herz. (M 19) Sich wieder und wieder das Schédliche einer Sache vor
Augen zu flihren bedeutet Freiwerden von seinen faszinierenden Aspekten. Das Gute sehen
und sehen und sehen 146t umgekehrt eine starke Bindung zu ihm entstehen.

Bei vielen Gelegenheiten lobt der Buddha Freigebigkeit und GrofBziigigkeit. Er betont die
Notwendigkeit der vertrauensvollen Offnung des Menschen gegeniiber den
Wirklichkeitslehren, er hebt den Nutzen der Einhaltung der Sittenregeln und den Wert einer
liebevollen und giitigen Gesinnung hervor. Aber iiber alles stellt er die Betrachtung der
Verginglichkeit, auch wenn sie nur fiir einen Augenblick geilibt wird. (A 9,20) Sie ist
gewissermallen ein archimedischer Punkt in der Existenz der Wesen, deren Lauf nun eine
andere Richtung nimmt. Durch die stetige Wiederholung der Betrachtung der Vergénglichkeit
alles Gewordenen wird aus der bloBen Information langsam die erlésende Transformation.
Was zunichst vielleicht nur als neue Idee aufgegriffen wird, wird dann ein unverlierbarer,
immer gegenwartiger Gedanke und bald dominierendes geistiges Leitbild.

Ebensowenig geniigt eine einmalige und voriibergehende emotionale Betroffenheit durch die
Tatsache der Verginglichkeit. Aus diesem Schock muf3 eine bleibende innere Haltung
entstehen, die das ganze Leben, seine Ziele und Mafstibe, alle Gedanken und Handlungen
korrigiert. Leichtsinn und Nachléssigkeit sind das genaue Gegenteil davon, und die Mahnung
zu Besonnenheit und Weitblick in allen Religionen wird von daher nur allzu versténdlich.
Wer weil}, wie lange die jetzige Lebensperiode noch dauert und wie lange man sie noch
nutzen kann? Nur jetzt ist die Chance fiir den inneren Wandel gegeben. (D 19)

O niitze ernstlich deinen Tag,
In kleinem Wirken, grolem Werk:
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Mit jedem Tage, jeder Nacht

Wird karg und kérger unsre Frist.
(Thag 451, nach Debes; a.a.0.)

Ernst leitet zur Todlosigkeit,
Leichtsinn zum Reich des Sterbens hin;
Die Ernsten sterben nimmermehr,

Die Leichten sind den Leichen gleich.
(Dh 21, nach Neumann)

Ernst darf nicht mit einer pessimistischen oder gar depressiven Lebenseinstellung verwechselt
werden. In ihm spiegelt sich nur der klare Blick auf die Unzuldnglichkeit der Alltagsrealitt
und der EntschluB3, iber sie hinauszuwachsen. Dem Ernsthaften bleibt der Tod im Bewul3tsein
prasent und mit ihm die Motivation, an sich selbst zu arbeiten und die noch verbleibenden
Jahre zur eigenen Vervollkommnung zu nutzen. Wie die kurze Zeit am sinnvollsten
verwendet werden kann, kann konkret fiir jeden etwas anders aussehen. Das hédngt sehr von
dem jeweiligen Standort ab und von den Entwicklungsschritten, die der Betreffende noch vor
sich hat.

Wer im Leben stets dessen Ende und gleichzeitige Fortsetzung vor Augen hat und in diesem
Wissen sich immer wieder selbst betrachtet, wird erniichtert; erniichtert vom Lebensrausch,
der nicht nur kritiklos und distanzlos gegeniiber der Existenz macht, sondern die Menschen an
Geburt und Sterben fesselt. Er ist es, der sie gerade zu jenen Handlungsweisen verleitet, die
zwar unmittelbare Befriedigung bringen mogen, auf lange Sicht jedoch nur Elend nach sich
ziehen und im Daseinskreislauf weiter nach unten fithren. Jeder Rausch endet mit einem
Kater. Die Betrachtung des Todes hingegen bremst die ungehemmte und vergebliche Jagd des
Lebens nach Erfiillung.

Aus welchem Grunde aber soll man ofters bei sich erwdgen, dal man dem
Sterben unterworfen ist, dem Sterben nicht entgehen kann?

Die Wesen sind wihrend ihres Lebens erfiillt vom Lebensrausch, durch den
betort sie in Werken, Worten und Gedanken einen schlechten Wandel
fiihren. Wer aber jene Tatsache ofters bei sich erwigt, bei dem schwindet
dieser Lebensrausch entweder ganz oder er wird abgeschwicht. Aus diesem
Grunde soll man 6fters bei sich erwigen, dal man dem Sterben unterworfen

ist, dem Sterben nicht entgehen kann.
(A 5,57, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Diese Haltung schafft eine sichere Grundlage fiir ein ethisch einwandfreies Verhalten. In ihm
duBert sich Anschauung und Gesinnung im praktischen Tun. Wo das Dasein und der Tod
thren Schrecken noch nicht verloren haben, gilt es doch, sie wenigstens ertriaglicher zu
machen. Das Wissen um das Karma-Gesetz gibt hier Orientierung. Wer es kennt, wird sich
um die Einhaltung der fiinf sila bemiihen. Nicht, weil er auf diese Weise dem Tod trotzen,
aber weil er bestimmen kann, welche Qualitdt sein Erleben nach dem Ablegen des Korpers
haben wird. Ein Lebewesen willentlich und wissentlich zu téten oder ihm nach dem Leben zu
trachten, wird er so gut wie moglich vermeiden. Jemanden zu verletzen oder zu schaden
ebenso. Weder in Taten noch in Worten darf das geschehen, denn fiir den Umgang mit der
Sprache gelten die gleichen MaBstibe. Die eben genannten Selbstverpflichtungen und
Ubungen entsprechen der Rechten Rede und dem Rechten Handeln, den Gliedern drei und
vier des achtfachen Weges. Wer sich daran hélt, erreicht zumindest eine graduelle
Hoherentwicklung in Bereiche des samsara, die freudvoller sind und geeigneter fiir die
vollige Befreiung. Davon war schon ausfiihrlich die Rede. Was Fragen der Ethik betrifft,



82

folgen in den Anleitungen des Buddha nun Hinweise und Empfehlungen fiir einige besondere
Aspekte der Lebensfithrung wie Freizeitgestaltung, soziale Beziehungen und Beruf. Rechter
Lebenserwerb schliefit beispielsweise solche Berufe aus, bei denen das Schiadigen, Verletzen
und Toten von Lebewesen die eigentlichen Erwerbsquellen sind oder zur Ausiibung eines
Gewerbes gehoren. Soldner, Jager, Fischer und Metzger etwa gehoren in diese Kategorie. (M
51, M 60, M 94; Hecker: Ethik, S. 112) Das gleiche gilt fiir den Handel mit Waffen, mit Lebewesen,
Fleisch, Rauschmitteln und Giften. Sie sind tabu. (A 5, 177)

Wer sich hohe moralische Mafistdbe setzt, erkennt sehr schnell seine Grenzen. An ihnen 1af3t
sich der eigene Status leicht ablesen. Die neuen MaBstibe von richtig und falsch, angemessen
und unangemessen und so weiter sind das eine, die eigenen Gewohnheiten und die treibenden
Krifte in uns etwas weiteres. Kopf und Herz gehen oft noch lange in unterschiedliche
Richtungen. Um sie in Harmonie zu bringen und Denken, Wollen und Tun unter einen Hut zu
bekommen sind Anstrengung und Miihe notwendig. Einen Weg muf3 man gehen, und trotz
aller Begeisterung fiir das Ziel geht es nicht ohne Einsatz.

Auf diesem sechsten Ubungsfeld, dem Rechten Bemiihen sind nach dem Buddha Vier edle
Kdmpfe zu bestehen. Es geht erstens darum, noch nicht vorhandene gute Eigenschaften in sich
zu wecken und zweitens die schon vorhandenen zu stirken und zu kultivieren. Weiter soll
man nicht vorhandene negative Geisteszustinde gar nicht erst aufkommen lassen und gegen
bereits in Erscheinung getretene mit allen geeigneten Mitteln vorgehen. Wieder kann es die
Betrachtung des Todes sein, die den notwendigen Impuls gibt. Und gerade die Ungewilheit
der Todesstunde mahnt, keine Zeit zu verlieren.

Da hat nun der Monch bei sich also zu iiberlegen: ‘Finden sich in mir wohl
noch uniiberwundene iible, unheilsame Eigenschaften, die mir, wenn ich in
der heutigen Nacht - am heutigen Tage sterben sollte, zum Schaden
gereichen konnten?” Wenn nun der Monch bei seiner Betrachtung merkt,
da in ithm noch uniiberwundene iible, unheilsame Eigenschaften
anzutreffen sind, die ihm, wenn er stlirbe, zum Schaden gereichen konnten,
so hat eben jener Monch &duBlersten Willensentschluf3, Tatkraft, Streben,
Ausdauer, Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zu zeigen, um
diese liblen, unheilsamen Eigenschaften zu iiberwinden.

Gleichwie einer, dessen Kleider oder Haare in Flammen stehen, um diese zu
l6schen, &dullersten Willensentschluf3, Tatkraft, Streben, Ausdauer,
Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zeigt, ebenso auch hat
jener Monch &duBlersten WillensentschluB3, Tatkraft, Streben, Ausdauer,
Standhaftigkeit, Achtsamkeit und Geistesklarheit zu zeigen, um diese iiblen,

unheilsamen Eigenschaften zu iiberwinden.
(A 8,74, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Bei der Selbsterziehung fiihrt eingehende Selbstbeobachtung dazu, dal man sich besser
kennenlernt und seinen guten wie schlechten Eigenschaften offen und ehrlich begegnet. Nur
das Gute, das man an sich erkennt, kann man bewahren und festigen. Nur die negativen Seiten
an sich kann man beseitigen, derer man bewul3t wird.

Die Intensitét und die Stetigkeit eines solchen Prozesses und der Grad der Ernsthaftigkeit sind
bei jedem einzelnen sicher sehr verschieden. Wir haben gesehen, daf3 der im Lebensrausch
vollig blind durch das Dasein Taumelnde keine von diesen Eigenschaften besitzt und ein
anderer mehr oder weniger hiufige und heftige Ansto3e bendtigt, um wenigstens von Zeit zu
Zeit ,,wach zu sein. Fiir den Mdnch dagegen ist die Betrachtung des Todes zur dauernden
Aufgabe geworden. Seine Intention ist es, den Anblick dieser fundamentalen Wahrheit
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moglichst unterbrechungslos beizubehalten und die Perioden zu verkiirzen, in denen er in die
gewohnten Denk- und Sichtweisen zuriickfallt.

Das meint die siebte Etappe des Pfades, die rechte Achtsamkeit. Wer sie verwirklicht und
vollendet, erinnert sich nicht nur gelegentlich, was unverblendete Wirklichkeit ,,eigentlich*
ist, sie ist im vielmehr stindig gegenwirtig. Das intellektuelle Wissen iiber die Realitdt und
der unmittelbare Wahrheitsanblick kommen immer mehr zur Ubereinstimmung. Wie hoch der
Anspruch dabei sein kann, verdeutlichen die beiden folgenden Texte.

,Die Betrachtung iiber den Tod, entfaltet und haufig gelibt, bringt hohen
Lohn und Segen, miindet im Todlosen, endet im Todlosen. Ubt ihr wohl die
Betrachtung tiber den Tod?*

Auf diese Worte antwortete einer der Monche dem Erhabenen: ,,Ich, o Herr,
iibe die Betrachtung iiber den Tod.*

,»Wie aber libst du die Betrachtung iiber den Tod?*

,Da denke ich, o Herr: ‘Ach, dal es mir doch vergonnt sei, noch einen Tag
und eine Nacht am Leben zu bleiben! Ich mochte des Erhabenen Weisung
noch tberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!” Auf

diese Weise libe ich die Betrachtung iiber den Tod.*
(A 8,73, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

So zu leben, als konnten heute der letzte Tag und die letzte Nacht dieses Lebens anbrechen,
ist ein fast iibermenschlicher Anspruch. Derjenige, der einem anstrengenden und fordernden
Beruf nachgeht, eine Familie hat und mancherlei weltlichen Interessen folgt, wird ihn nicht
erfillen konnen, selbst wenn er es wollte. Fiir den, der das hochste Ziel auf die
schnellstmdgliche Art und Weise anstrebt, ist er aber noch immer ein Ausdruck von
Lissigkeit. Das betont der Buddha in der Fortfithrung der eben zitierten Unterredung mit
seinen Monchen. Wie diesen ersten fragt er noch andere Mitglieder seines Ordens, wie sie
denn wohl die Betrachtung des Todes {iben.

So, daBl er sich noch einen Tag zu leben erhofft, um seine Praxis fortsetzen zu konnen,
berichtet der eine; einen halben Tag sagt ein anderer; solange die kérgliche Mahlzeit eines
Monches dauert, ein dritter; nein, nur so lange, bis er einige wenige Bissen Reis zum Munde
gefiihrt und geschluckt hat, ein weiterer. Doch auch der kann noch viel mehr tun. Der Buddha
beschlieit den Dialog mit dem folgenden Urteil:

,von demjenigen Monche aber, der die Betrachtung iiber den Tod fibt,
indem er denkt: ‘Ach, daf3 es mir doch vergdnnt sei, so lange am Leben zu
bleiben, wie das Zusammenballen und Hinunterschlucken von einem
einzigen Bissen Reis dauert! Ich mochte des Erhabenen Weisung noch
iiberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!’

Oder der denkt: ‘Ach, daB3 es mir doch vergonnt sei, noch wéhrend der
Zeitspanne am Leben zu bleiben, die zwischen einer Ein- und Ausatmung
oder einer Aus- und Einatmung liegt! Ich mochte des Erhabenen Weisung
noch iiberdenken. Viel, wahrlich, konnte ich dann noch erwirken!’

Von einem solchen Monche sagt man, daf3 er vollen Ernstes lebt und eifrig

die Betrachtung iiber den Tod {ibt, um der Triebe Versiegung zu erreichen.*
(a.a.0.)

Nur die hochste Anstrengung ist dem hochsten Ziel angemessen. Wer so lebt, hat die
Verantwortung fiir jeden Gedanken, fiir jedes Wort und fiir jede Tat iibernommen. Keinen
Augenblick 148t er ungenutzt. Immer mehr wird als Nebensédchlichkeit erkannt und abgetan.
Er konzentriert sich nur noch auf das Wesentliche, unabgelenkt und unbeirrt.
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Hier geht es nicht mehr um eine relativen Aufstieg auf der Stufenleiter der Existenz. Hier geht
es nicht mehr um ein graduelles Mehr oder Besser im Dasein, sondern um die
Transzendierung der unvollkommenen Erscheinungswelt und alles Gewordenen insgesamt.
Dorthin fiihrt moralisches Verhalten alleine nicht, und auch nicht die bloBe Minderung des
Lebensrausches. Dahin gelangt, wer die letzten Reste des Bezugs zur Welt und des
Festhaltens an seinem ,,Ich* aufgibt.

Der Buddha empfiehlt fortgeschrittenen Praktizierenden eine sehr tiefgreifende Ubung, die
zur volligen Aufhebung jeder Identifikation mit einem irgendwie gearteten Selbst fiihrt: die
stindige Vergegenwértigung der wahren FEigenschaften des Korpers, der uns oft mit
vermeintlicher Kraft, Bestidndigkeit und Schonheit iliber seine Schwéche, Verweslichkeit und
Grobheit hinwegtduscht. Wer nur den Augenblick sieht, 1Bt sich leicht betriigen. Daf} ich
jetzt jung, kréftig und gesund bin, ist eine Teilwahrheit, wenn sie denn iiberhaupt stimmt. (S
22,1) DaB ich jetzt jung, kriftig und gesund bin, in nicht allzu langer Zeit aber alt, schwach
und gebrechlich, eine weitere. Und daf3 nach einer absehbaren Anzahl von Jahren der gesamte
leibliche Organismus zerfallen wird, eine nédchste. Wer sie mit einbezieht, hat die weitaus
realistischste Sichtweise, weil sie die umfassende ist. Um sie zu gewinnen, iibt der
Praktizierende am realen Objekt oder in seiner Vorstellung die sogenannte
Leichenbetrachtung. Die kanonische Texte beschreiben sie so:

Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt, einen
Tag nach dem Tode oder zwei oder drei Tage, der aufgedunsen, dunkelblau
gefarbt und in Faulnis tibergegangen ist, und zieht daraus die Anwendung
auf seinen eigenen Korper, indem er sich sagt: ‘Auch mein Korper ist so
beschaffen, ist solcherart, bildet hiervon keine Ausnahme.” Auch so sinnt er
iiber den Kdrper nach.

Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt und
von Kridhen oder Geiern oder Hunden oder Schakalen angefressen ist, und
zieht daraus die gleiche Anwendung auf seinen eigenen Korper. Auch so
sinnt er iiber den K&rper nach.

Dann stellt er sich einen Leichnam vor, der auf dem Totenacker liegt, ein
Knochengerippe mit blutigen Fleischfetzen, das durch die Sehnen
zusammengehalten wird, dann ein Knochengerippe ohne Fleisch, aber voll
Blut, das durch die Sehnen zusammengehalten wird, dann ein
Knochengerippe ohne Fleisch und Blut, das durch die Sehnen
zusammengehalten wird, dann lose Knochen ohne Zusammenhang, die nach
verschiedenen Seiten hin zerstreut sind, hier ein Handknochen, da ein
FuBknochen, dort ein Schenkelknochen, ein Schienbein, ein Hiiftknochen,
ein Riickenwirbel, dort ein Schéddel, und zieht daraus die gleiche
Anwendung auf seinen eigenen Kdorper. Auch so sinnt er {iber den Korper

nach.
(M 10, nach Schmidt; auch M 119 und D 22)

Ein tatsdchlich Verstorbener oder eine wirklichkeitsnahe kontemplierte Vorstellung werden
zur Mahnung, daB man selbst Betroffener ist und sich der eigene Zerfallsproze in den
gleichen Schritten vollziehen wird. Einen essentiellen Unterschied gibt es nicht, ich kann die
gemachte Erfahrung unmittelbar auch auf mich beziehen.

Da ist zundchst der Leichnam, der lebenden Person noch sehr dhnlich, nur reglos, ohne
Wirme und ohne bewegende Kraft. Sehr schnell beginnt er, hdflich und ekelerregend
auszusehen, Verwesung setzt ein. Widerstandslos wird er von Tieren zerrissen und
verschlungen. Schlie8lich bleiben nur die fahlen Gebeine, zerbrechend, zu Staub verwitternd.
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Was wird von meinem korperlichen Ich bleiben? Die erstarrte Hiille verliert Form und
Struktur. Als organischer Stoff wird sie Baustein und Lebensgrundlage fiir andere Wesen, als
Teil der anorganischen Welt kehrt sie zu dieser zurtick.

Der Anblick der Korperlichkeit in seiner wahren Natur zerbricht eine festgefiigte
Identifikation. Wenn es Wandel, Verdanderung, Entstehen und Vergehen in solcher Weise gibt,
wo kann da ein dauerhaftes und besténdiges ,,Ich* sein? Der verwesende Korper lehrt, daf3 es
ein solches nicht gibt, daB mein Egobild nur eine liebgewordene Fiktion ist. Der Zerfall des
Leibes unterstreicht, wie wenig ich mit allem zu tun habe. Kann ich doch letztlich nicht den
geringsten Einflul auf diese Tatsache nehmen. Das soll ,,Ich* sein, wenn ich nicht einmal
bestimmen kann, dal3, wie und wie lange es bestehen soll?

Der Verwesungsvorgang zeigt auch, dafl Materielles nur Materielles ist, ganz gleich, ob ich es
mir zurechne oder der dufleren Welt. Zwischen meinem Korper und der Erde, auf der er steht,
gibt es keinen entscheidenden Unterschied. Innere und duflere Form werden gleichermallen
als Wahngebilde durchschaut und losgelassen, weil an ihnen nichts wirklich Begehrenswertes,
VerldBliches und Zufriedenstellendes ist. Wozu ldnger an ihnen festhalten!

Das freilich gilt nicht erst fiir die Zeit nach meinem Tod, schon jetzt habe ich mit Gestalt und
Form nichts gemein. Seinen Sohn Rahula mahnt der Buddha entsprechend, nichts von seinem
Korper als ,,Ich* oder ,,mein* zu betrachten, weder Kopthaare noch Korperhaare, nicht Négel,
Zihne, Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen und so weiter. Nur Erdelement ist dieses Feste und
Harte des Korpers, aber kein Ich, keine Person. (M 62)

Derartige Betrachtungen fiihren noch immer nicht zum letzten Ziel und zur absoluten Freiheit,
wenn sie beim Materiellen stehenbleibt. Das Todlose wird nur dann geschaut, wenn alles
Gewordene und Entstandene, wenn alles Zusammengesetzte und Gestaltete als un-wesent-lich
entlarvt wird. Fiir alles Seelische und Geistige gilt dasselbe, Korper und Psyche miissen beide
als Nicht-Ich (anatta) gesehen werden.

»Alles Korperliche an dir und auBerhalb, fritheres, zukiinftiges und
gegenwairtiges, grobes und feines, hohes und niedriges, mag es fern oder
nahe sein, alles Korperliche mufit du, wenn du es richtig verstanden hast,
wie es wirklich ist, so betrachten: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht,
dies ist nicht mein Ich.’*

,»Nur das Korperliche, Erhabener®, fragte Rahula, ,,nur das Korperliche,
Heiliger?*

,»Wie das Korperliche®, erwiderte der Erhabene, ,,so auch das Gefiihl, so
auch die Wahrnehmung, so auch die Aktivitéit, so auch die Dynamik des

Bewulftseins, Rahula.*
(M 62, in Anlehnung an Schmidt)

Die fiinf Faktoren der Personlichkeit sind als die Morder zu iberfithren, die man nicht ins
Haus 146t, sondern denen man mit Nachdruck die Tiire weist. Will man nicht immer wieder
dem Tod anheimfallen, darf man sich nicht ldnger mit den fiinf khandha gemein machen. Sie
sind vergénglich, leidvoll, ohne ein Selbst, uninteressant.

Bei einem Aufenthalt im Jetahain des Klosters von Savatthi gibt der Buddha ein Gleichnis,
wie die Monche mit ihrer eigenen ,,Person® umgehen sollen. Ob die Anwesenden die Blitter,
die Griser und das Reisig hier im Wald liegen sehen, fragt der Erwachte. Natiirlich, ist die
Antwort. ODb sie betroffen sind, wenn jemand Zweige und Laub zusammenkehrt, wegtriagt und
verbrennt? Ob sie denken, mit ihnen geschieht das alles, will der Buddha weiter wissen?
Selbstverstindlich nicht, wir sind ja nicht Gras, Ast, Blattwerk; es gehort uns auch nicht; das
alles tangiert und beriihrt uns nicht, entgegnen sie darauf. Ebenso, schlieft der Buddha,
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verhélt es sich mit dem Korper, dem Gefiihl, der Wahrnehmung, den Geistestétigkeiten und
allen eingespielten Reaktionsmustern: Das sind wir nicht, es gehort uns in keiner Weise an.

,Gleichwie wenn ein Mann, was an Griasern und Reisig, Zweigen und
Blattern in diesem Jetawalde liegt, wegtriige oder verbrennte, wiirdet ihr da
wohl denken: ‘Uns tragt der Mann weg oder verbrennt er?’*

,,Wahrlich nicht, o Herr!*

,,und warum nicht?*

,Nicht ist das ja unser Ich oder etwas unserem Ich Zugehoriges.*

,Ebenso gebet auf, was euch nicht angehort. Das von euch Aufgegebene
wird euch zum Heile und Wohlbefinden gereichen. Und was gehort euch
nicht an? Korper und Geist gehdren euch nicht an. Gebt ihr sie auf, so wird

es euch zum Heile und Wohlbefinden gereichen.*
(M 22, nach Grimm: Buddhistische Meditationen, Nr. 308; auch S 22,29-33)

Wer so weit vorgedrungen und mit dieser Art von Wirklichkeitssicht vertraut ist, hat
zumindest innerlich mit der Welt nicht mehr viel zu tun. Er lebt in ihr, aber nicht von ihr. Er
ist jetzt auch zu rechter Sammlung fahig und macht die letzte Etappe des Edlen Achtfachen
Pfades des Buddha zu einem Schwerpunkt seiner spirituellen Praxis. Fiir ihn schwindet von
Zeit zu Zeit hinaus sogar die Welt der Vielfaltswahrnehmung und erféhrt die weltlosen
Entriickungen (jhana). Mit diesen meditativen Vertiefungen oder Versenkungszustinden tut
sich ein Erlebnisbereich ohne sinnliche Eindriicke und ohne Denken auf. Subjekt und Objekt
gibt es voriibergehend nicht mehr. Der Hagel der unablissigen Beriihrungen des ,,Ich* durch
das ,,Drauflen* hat aufgehort, alle Sinnestétigkeit steht still. Der Geist schweigt. Raum und
Zeit existieren nicht. Nur ein erhabenes Gefiihl des Friedens bleibt; Sorge, Angst, jegliche
Bedrdngnis und Enge sind gewichen. Der Geist ist gesammelt, das Bewultsein zu einer
unirritierten Einheit geworden.

Hier gibt es voriibergehend keinerlei Bewegtheit, keine Verdnderung, kein Kommen und
Gehen, kein Entstehen und Verschwinden. Der Tod hat eine entscheidende Niederlage
erlitten. Wer in den Entriickungen ist, ist auch dem Tod entriickt. Er ist ,,unsterblich®, solange
dieser Zustand andauert. Und danach hat er ganz andere Maf3stibe und neue Kraft fiir sein
weiteres Vorgehen. Um so zielstrebiger kann er den inneren Reinigungsprozef3 fortsetzen,
Ubung fiir Ubung wiederholen, vertiefen und vervollkommnen. Wer das oft genug getan hat,
gewinnt endlich rechtes Wissen und rechte Befreiung. Sie gehdren nicht mehr zum Weg der
Befreiung, sie sind sein Ziel und Ergebnis. Mit ithnen sind Werden und Vergehen, Geburt und
Tod fiir immer besiegt.

Natiirlich ist ein Weg dazu da, ithn zu gehen und - wenn er der richtige ist - an das erwiinschte
Ziel zu gelangen. Zwei Gefahrenmomente unterwegs sind allerdings nicht von der Hand zu
weisen. Vielleicht verliert man irgendwann den Elan und gibt auf halber Strecke auf. Dann
waren die bisherigen Miihen vergeblich, man kommt nicht an. Oder aber man deutet irgendwo
eine Markierung falsch und schlédgt die falsche Richtung ein. Der Schwung ist noch da, aber
er filhrt auf Nebenwege oder gar in die Sackgasse.

Weil nicht geniigend Krifte mobilisiert werden konnen oder weil die richtige Orientierung
fehlt - in beiden Féllen ist das Ergebnis negativ. Existentiell gedeutet heifit das: Wenn die
spirituelle Praxis nicht zur Vollendung gefiihrt wird, nimmt die anfanglose und ziellose
Daseinswanderung nur voriibergehend einen besseren Verlauf, sie kommt aber nicht zum
Ende. Geborenwerden, Altern und Sterben setzen sich fort. Die Kette der bedingten
Entstehung wird nicht unterbrochen.

Um den Leidenszusammenhang vollstindig und endgiiltig aufzulGsen, ist also etwas ganz
Entscheidendes erforderlich: Der durch die spirituelle Praxis eingeleitete Prozel muf
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unumkehrbar gemacht werden. Er muf8 bis zu einem Punkt gebracht werden, an dem ein
Riickfall ausgeschlossen ist. Der Buddha versichert, daf3 das tatsdchlich mdglich ist, und in
dem bildhaften Ausdruck des Stromeintritts (sotapatti) des Ubenden kommt gut zum
Ausdruck, um was es geht. Wer in die Stromung des Flusses geraten ist, treibt von nun an
unaufhorlich dem Meer zu. Vielleicht gibt es dabei noch gefahrliche Stromschnellen und
Sandbinke, vielleicht verldauft die weitere Strecke das eine Mal gerade und das andere Mal
verwinkelt, mdglicherweise ist das Gefille unterschiedlich stark oder fast unmerklich. Wie
auch immer, der Ozean wird jedoch in absehbarer Zeit erreicht, und das ist das Entscheidende.
Ebenso verhélt es sich mit dem beschriebenen achtfachen Training des Buddha. Unter
bestimmten Bedingungen fiihrt es uns mitten in den Strom der Befreiung, der dann
notwendigerweise aus allem Bedingten und Entstandenen herausfiihrt und in das Todlose
miindet.

Drei elementare Bindungen an diese Existenz sind jetzt durchschnitten: Der Betreffende
glaubt nicht ldnger an die Absolutheit eines Ich, er kann sich nicht mehr mit den finf
Daseinsfaktoren identifizieren. Die Dinge und Ereignisse der Welt sind ihm auflerdem keine
Bedrohung mehr, er weif3, daB3 er durch &duBlere Umstinde nicht wirklich gefdhrdet werden
kann. Und umgekehrt steht fiir ihn zweifelsfrei fest, da3 von keinem weltlichen Erlebnis
wahrer Friede zu erwarten ist. Der durchdringende Anblick der Unbestindigkeit, der
Unvollkommenheit und der Substanzlosigkeit aller bedingten Phanomene macht ein fiir alle
mal sichtbar, da8 Erfiillung im Bereich des Gewordenen nicht zu finden ist.

Sind diese Aspekte der Realitit tief genug erfalt, gehen die so gewonnenen Einsichten nicht
mehr verloren - wenigstens nicht auf Dauer. Mehr oder weniger oft und intensiv melden sie
sich und werden zu den dominierenden Leitbildern fiir unser Tun und Lassen. Sie speisen
zuverldssig und dauerhaft unsere Motivation, die begonnenen Aufgabe zu beenden.
Spétestens nach sieben weiteren Leben erreicht der ,,Stromeingetretene® (sotapanna) das Ziel.
Auch wenn es noch manche Schwierigkeiten und Hindernisse, Umwege und Riickschlige
geben mag, an der generellen Ausrichtung des eingeleiteten Wandlungsprozesses éndert das
ebensowenig wie an seiner Unfehlbarkeit. Die Todlosigkeit ist gleichsam vorprogrammiert.
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TODESFURCHT
»Keinen gibt es unter den Sterblichen

Verblendet zu sein bedeutet kein angemessenes Verhéltnis zur Sterblichkeit zu haben. Zwei
Varianten dieser Art von Befangenheit haben wir bereits kennengelernt. Der vom Leben
berauschte, dumpf oder stumpfsinnig Dahinlebende kennt den Tod bestenfalls als Wort. Er ist
kein Problem fiir ihn und kommt ihm nicht in den Sinn. Der im Unsterblichkeitswahn
Befangene andererseits weill sehr wohl um die Verginglichkeit und nimmt sie auch
gelegentlich wahr. Sie gilt aber nur fiir andere und nicht fiir ihn. Andere mogen betroffen sein,
nicht jedoch er, der vermeintlich Gerettete. Wir alle sind in der einen oder anderen Weise
voreingenommen und pendeln irgendwo zwischen diesen beiden Extremen. Manchmal
dominiert das eine und manchmal das andere. Das Gefiihl, gar nicht betroffen zu sein, wiegt
uns in einer Scheinsicherheit. Im folgenden soll eine dritte Moglichkeit zur Sprache kommen,
die uns naheliegend und vo6llig natiirlich erscheint, aber genauso auf Nichtwissen beruht.
Nicht immer macht der Lebensrausch uns vollkommen blind. Nicht auf Dauer konnen wir den
Tod verdringen und aus unserem BewuBtsein hinauskatapultieren. Es gibt Situationen, in
denen uns der bedngstigende Gedanke durchzuckt: ,,auch ich!* Ohne erkennbaren Grund sind
wir mit der Aussicht auf das Ende konfrontiert. Oft ohne Vorwarnung schleicht sich der
Storenfried in unseren Kopf und zerbricht die eben noch vorhandene Zufriedenheit und unsere
Scheinsicherheit. Von leisem Unbehagen bis zur Panik kann unsere Reaktion reichen. Wir
haben Angst vor dem Tod.

Da lesen wir von jenen heimtiickischen Volksseuchen wie Herzinfarkt, Krebs, Aids und so
weiter. Ob es unter Umstédnden uns doch treffen kann? Wir werden an Umweltverschmutzung
und moglichen Atomtod erinnert. Was dann? Was wire, wenn das Schlimmste doch eintreten
wiirde?

Vielleicht geraten wir in eine akut lebensbedrohliche Lage durch Krankheit oder Unfall. Was
bis jetzt bloBe Moglichkeit oder Wahrscheinlichkeit fiir eine fernere Zukunft war, konnte im
nichsten Moment eintreten. Kann man in solchen Situationen souverin bleiben, gleichmiitig,
ohne bestiirzt zu sein?

Oder das fortgeschrittene Lebensalter macht nachdriicklich darauf aufmerksam, daB3 selbst
unter giinstigsten Umstédnden die noch verbleibenden Jahre gezéhlt sind. Der eigene Tod ist
nur noch ein Rechenexempel. Wie reagieren wir? Welche Gefiihle steigen auf? Sind wir ihnen
ausgeliefert oder brauchen wir uns von ihnen nicht beherrschen zu lassen?

,Das behaupte ich, Herr Gotama, das ist meine Ansicht: Keinen gibt es

unter den Sterblichen, der nicht vor dem Tode in Furcht und Angst geriete.*
(A 4,184, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Der Brahmane Janussoni, der hier zu Wort gekommen ist, hat den Buddha aufgesucht, um mit
ithm ein Gesprich iiber die Frage zu fiihren, die uns im Moment gerade interessiert. Sein
mitgebrachtes Urteil ist lapidar: Todesfurcht ist universell. Es gibt niemanden, den der Tod
nicht in Schrecken versetzt. Er weill das von sich, aber auch von anderen, und eine Ausnahme
ist ithm offensichtlich noch nicht begegnet. Als interessierter, gebildeter und unter
seinesgleichen sehr angesehener Brahmane kennt er die Note und Sorgen der Menschen, als
religidser Lehrer wird er hdufig um Rat gefragt. Aber Rat scheint jetzt besonders teuer.

Die Antwort des Erwachten fillt differenzierter aus. Natiirlich leugnet er die Todesangst
nicht, aber er verneint, daf3 sie jeden gleichermallen trifft.
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,Es gibt, Brahmane, Sterbliche, die vor dem Tode in Furcht und Angst
geraten. Und es gibt Sterbliche, die vor dem Tode nicht in Furcht und Angst
geraten. Wer aber unter den Sterblichen gerdt vor dem Tode in Furcht und
Angst?

Da ist einer bei den Sinnenfreuden nicht frei von Gier und Willensdrang,
nicht frei von Zuneigung und Durst, nicht frei von fieberhaftem Verlangen
und Begehren. Der wird nun von einer heftigen Krankheit befallen. Von
heftiger Krankheit befallen, wird ihm da also zumute: ‘Ach, die geliebten
Sinnenfreuden werden mir schwinden! Ach, verlieren soll ich die geliebten
Sinnenfreuden!” Und er jammert und stohnt und klagt, schldgt sich weinend
an die Brust, gerdt in Verzweiflung. Ein solcher Sterblicher gerdt vor dem

Tode in Furcht und Angst.*
(a.a.0.)

Wer die Lehre des Buddha kennt, weill um dessen groBe Entdeckung: die Entstehung aller
Phinomene in Abhdngigkeit. Nichts in der Existenz ist ohne Ursache, alles beruht auf ganz
besonderen Voraussetzungen. ,,Wenn jenes ist, ist dieses. Wenn jenes nicht ist, ist dieses
nicht.“ Wie sollte da ausgerechnet die Todesfurcht eine Ausnahme sein! Das wiére
unverstindlich und wiirde seinen Erfahrungen widersprechen. Warum also ist sie fiir die
meisten die spontane Reaktion auf die Lebensbedrohung?

Eine der Bedingung ist schon genannt. Angst beféllt den, der noch mehr oder weniger starke
Anliegen an die Welt hat. Wir bangen um den Erhalt dessen, an dem wir hidngen. Sein
drohender Verlust erfiillt uns mit Besorgnis. In dem wiedergegebenen Zitat nennt der
Erwachte in erster Linie die sinnlichen Erlebnisse und Geniisse, die mit dem Tod ein Ende
haben. Der angebetete Besitz mull aufgegeben werden, nahestehende Menschen, Frau oder
Mann, Kinder und Verwandte, liebe Freunde bleiben zuriick.

Was ich bisher ,,mein* nannte und {iber das ich nach Belieben verfiigen konnte, entzieht sich
meinem weiteren Zugriff. Der Tod ist der gro3e Enteigner, er fordert alles zuriick, was sich
voriibergehend in meinem Eigentum befand. Es bewahrheitet sich der Satz des Buddha, daf3
die Sinnendinge ohne Ausnahme nur ,,geliechenes Gut* sind (M 54), die uns lediglich zum
zeitweiligen Gebrauch tiberlassen sind. Das gilt nicht nur fiir alles ,,mein“, zu dem ich ein
besonderes Verhiltnis habe, weil es mir so nahe ist. Das gilt fiir die ganze Welt. Mit ihr bin
ich verbunden durch meine Interessen und Hobbys, durch meine Leidenschaften, mein
Engagement, meinen Beruf, {liber vielfdltige soziale und sonstige Beziehungen. Jedweder
Kontakt zum vertrauten und geliebten Umfeld wird mit dem Sterben unwiderruflich
unterbrochen. Alle sichtbaren, horbaren, riechbaren, schmeckbaren und tastbaren Objekte
werden unzuginglich. Die gewohnte Welt geht unter.

Wohlgemerkt, nicht die Tatsache, dafl die Sinnendinge schwinden, bewirkt als solche
Todesfurcht. Unsere auf sie gerichteten Wiinsche sind das Entscheidende. Das Verlangen
nach entsprechenden Erlebnissen macht ihr Ausbleiben so schmerzlich. Der Tod, der ja nach
allgemeiner Auffassung den endgiiltigen Ausfall jeglicher sinnlichen Befriedigung bedeutet,
mulf} dann verstiandlicherweise mit Entsetzen betrachtet und erwartet werden. Vor allem, wenn
die Lust am Leben sehr stark ist.

Das betrifft natiirlich die allermeisten Menschen, wie wir nur allzu gut wissen. Aber nicht nur
sie, sondern auch jene langlebigen Goétterwesen, die nach irdischen MaBstiben in nicht
vorstellbarem sinnlichem GenuB3 leben. Der Schock ist um so grofler, wenn ihre Lebensspanne
sehr lange dauert und sie womoglich an die eigene Unsterblichkeit glauben. An Brahma Bako
und seinen Irrtum sei erinnert. Von ihrer Vergénglichkeit erfahren diese Gottheiten oft nur
durch andere. Das erschiittert sie, die sich fiir uynwandelbar und ewig hielten. Sie sind bestiirzt,
wenn ihnen irgendwann aufgeht: Sterblich sind wir.
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Selbst jene Gotter, die langlebigen, herrlich schonen, die in ihrer
Gliickesfiille seit undenklichen Zeiten in hehren, himmlischen Palésten
wohnen, selbst diese iiberkommt gewohnlich Furcht, Erschiitterung und
Beben, wenn sie die Lehrverkiindung des Vollendeten horen. ‘Ach’, klagen
sie, ‘die wir verginglich sind, wir diinkten uns unverginglich! Die wir
dauerlos sind, wir diinkten uns bestindig! Die wir wandelbar sind, wir
diinkten uns ewig! Vergédnglich sind wir also, dauerlos, wandelbar, in den

Ichbildungen einbegriffen!’
(A 4,33, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich S 22,78)

Eine zweite Voraussetzung flir das Aufkommen von Todesfurcht ist ebenfalls leicht
nachvollziehbar. Sie nennt der Buddha im weiteren Fortgang seiner Unterhaltung mit
Janussoni. Der Mensch héngt nicht nur an der Welt und ihren Verlockungen, viel mehr noch
ist er in sich selbst vernarrt. Am offensichtlichsten wird das beim Zerfall des Korpers. Die
gliickversprechenden duBleren Dinge verschwinden, aber genauso das leibliche Instrument,
das wir bendtigen, um sie wahrzunehmen und zu genieBen. Der gesamte physische
Organismus zerfillt. Auge, Ohr, Nase, Zunge und die Tastorgane verlieren ihre Funktion, und
damit enden alle Kontaktmdoglichkeiten von mir mit meiner Umgebung. Der Denkapparat
kommt zum Stillstand, und mit ihm horen alle Vorstellungen und Gedanken auf. Ja das
Selbst, das Ich, die Person, Individualitdt und Identitdt gehen im Sterben auf die Vernichtung
zu. Es ist kein Wunder, daB bei solchen Aussichten Panik entsteht. Solange der eigene Korper
als Ich betrachtet wird, muf3 der Tod eine permanente und schwerwiegende Bedrohung sein.

Da ist einer beim Korper nicht frei von Gier und Willensdrang, nicht frei
von Zuneigung und Durst, nicht frei von fieberhaftem Verlangen und
Begehren. Der wird nun von einer heftigen Krankheit befallen. Von heftiger
Krankheit befallen, wird ihm da also zumute: ‘Ach, der geliebte Korper
wird mir schwinden! Ach, verlieren soll ich den geliebten Korper!” Und er
jammert und stohnt und klagt, schldgt sich weinend an die Brust, gerét in
Verzweiflung. Auch ein solcher Sterblicher gerdt vor dem Tode in Furcht

und Angst.
(A 4, 184, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Fir die meisten westlichen Menschen sind die beiden eben beschriebenen Aspekte - der
erzwungene Abschied von den schonen Dingen des Lebens und die Auflosung des eigenen
Korpers - in einem ganz besonderen Mal} bedeutsam. Wer den Tod als das Ende ansieht, sicht
in ihm auch das definitive Aus fiir alle seine Hoffnungen und Traume. Und je aussichtsloser
der Kampf gegen das bevorstehende Finale erscheint, um so bedriickender wird es
empfunden. Es sei denn, dal sich Resignation und stumme Unterwerfung breit machen und
das Thema wieder aus dem BewuBtsein verdringt wird.

Anders sieht es flir den aus, dem die Fortexistenz eine Tatsache darstellt oder doch wenigstens
eine nicht vollig auszuschlieBende Moglichkeit. Fiir ihn relativiert sich die belastende
Aussicht des Verlustes von Ich und Welt. Ist er doch mehr oder weniger davon tliberzeugt, daf3
es ,,danach® ein Weiterleben mit einem neuen Ich in einer anderen Umgebung geben wird.
Wieder werden angenehme und unangenehme, gliickliche und traurige Erlebnisse sein. Der
Tod bleibt ein schmerzlicher Abschied vom Vertrauten, aber er ist kein Sturz ins absolute
Nichts. ,JIch bin nicht vernichtet, es geht weiter, die Angst vor einem endgiiltigen
SchluBpunkt ist unbegriindet!*

Aber was so Verunsicherung auf der einen Seite mindert, kann sie auf der anderen Seite
geradezu hervorbringen. Fiirchten die einen das Ende, ist anderen bei dem Gedanken an ihre
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Fortexistenz iiber den Tod hinaus unwohl. ,,O, was wird aus uns nach diesen Tagen®, lautet
die beklommene Frage derer, die sich ihrer Zukunft aus welchen Griinden auch immer nicht
sicher sind. (Sn 744)

Im Zusammenhang mit der Darstellung des Karma-Gesetzes haben wir bereits die Bedenken
des Konigs Mahanama kennengelernt. Thn bedngstigte die Tatsache, daBl nach einem Gesprich
mit dem Erwachten seine Gedanken still und klar, aber oft schon bald danach wieder unruhig
und zerfahren sind, wenn er in den Trubel am Hof zuriickgekehrt. Was wird, wenn ich in einer
solchen Situation sterbe, fragt er sich deshalb. (S 55,21) Was von mir bleibt dann iibrig und
bestimmt meine weitere Zukunft? Im konkreten Fall ist die Sorge unberechtigt, wie wir der
Antwort des Buddha entnehmen. Mahanama hat bereits einen ldngeren Weg der
Selbsterziechung hinter sich und die karmischen Voraussetzungen fiir eine glinstige
Fortexistenz geschaffen. Auch wenn sein Leben noch seine Aufs und Abs hat und er weiterhin
manche Irritation erlebt, stimmt doch die generelle Ausrichtung. Geist und Herz tendieren zu
Hoherem.

Das ist freilich nicht bei jedem der Fall. Zu sorglos verbringen viele Menschen ihre Tage,
ohne weitergehende Perspektive und Orientierung und ohne bei ihrem Handeln die
karmischen Folgen im Auge zu haben. Sie achten hauptsidchlich auf das, was gegenwiértig
Spall macht. Vielleicht reicht ihre Lebensplanung bis an den vermeintlichen Tod. Dies und
jenes wollen sie noch erreichen, bevor es ,,zu spit™ ist, dieses und jenes noch mitbekommen.
Aber sie versidumen es, sich Klarheit iiber die wirklichen Dimensionen der Existenz zu
verschaffen. Sie fragen nicht nach der Bedeutung ihres Handelns fiir die ihnen bevorstehende
fernere Zukunft. Das trifft sogar fiir die zu, die mit der Weisheitslehre des Buddha in Kontakt
gekommen sind, die Zeit aber dennoch nicht genutzt haben. Sie empfinden an ihrem
Lebensende oft Reue und Todesfurcht, weil sie wichtige Chancen nicht ergriffen haben. Der
bei dem Riickblick auf das eigene Leben aufkommende Zweifel macht sie verzagt und
beklommen. (A 4,184)

Wie aber muf} das Entsetzen dessen sein, der um die Fortexistenz und das Karma-Gesetz
weil}, doch dieses bessere Wissen kaum beachtet und ein nach moralischen Mafstdben vollig
verfehltes Leben gefiihrt hat. Er hat nicht nur versdumt, das Richtige zu tun, sondern sich
vielleicht sogar ein bedriickende und schmerzvolle kommende Zeit geschaffen. Das dimmert
thm nun in dieser Situation des radikalen Umbruchs, und das nidhrt bestindig seine
Todesangst. (A 4,184)

Wenn ein Tor auf einem Stuhl Platz genommen oder sich auf sein Bett
gelegt hat oder auf der Erde ausruht, sind es die bosen Taten, die er frither
getan hat, schlechte Handlungen in Werken, in Worten und in Gedanken,
die nun iiber ihn kommen, ihn beschleichen, iiber ihn herabziehen. Wie die
Schatten der Gipfel hoher Gebirge bei Sonnenuntergang tliber die Ebene
kommen, iiber sie niedersinken, liber sie herabziehen: So sind es, wenn der
Tor auf einem Stuhl Platz genommen oder sich auf sein Bett gelegt hat oder
auf der Erde ausruht, die bosen Taten, die er frither getan hat, schlechte
Handlungen in Werken, in Worten und in Gedanken, die nun iiber ihn
kommen, ihn beschleichen, iiber ihn herabziehen. Da wird dem Toren so
zumute: ‘Nicht gilinstig und heilsam habe ich gewirkt, ich habe keinerlei
Scheu gekannt; Boses habe ich getan, grausam bin ich gewesen, Frevel habe
ich begangen. Wo da ungiinstig wirken, unheilsam wirken, keinerlei Scheu
kennen, Boses tun, grausam sein, Frevel begehen hingelangen 1d6t, dahin
werde ich nach dem Tode gelangen.” So wird er bekiimmert, beklommen, er

jammert, schldgt sich seufzend an die Brust, gerit in Verzweiflung.
(M 129, in Anlehnung an Neumann)
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Nicht erst die unmittelbare Todesbedrohung oder die Vorstellung vom Sterben erwecken also
Angst. Latent ist die kiinftige karmische Ernte lidngst da, fithlbar schon, was sich zu einem
spateren Zeitpunkt auch als duBeres Erlebnis manifestieren wird. Unheilsames Wirken ist
immer zugleich unheilsames Wirken in sich hinein. Die Psyche ist durch die dunkle Tat jetzt
schon verdunkelt, beschwert, gebunden, beengt. Sind erst einmal die betdubenden
Ablenkungen des Alltages in den Hintergrund getreten, kommt der Betreffende zur Ruhe und
hat er aus welchen Griinden auch immer mehr Achtsamkeit als sonst auf sein eigenes Inneres,
wird sein vergangenes Handeln zur erlebten Gegenwart. Gewissensdruck wird unmittelbar
fiihlbar. Seine Vorahnungen und die fiir ihn bereits greifbare Realitdt bekommen flieBende
Grenzen. Angst vor dem Tod griindet sich in diesem Fall auf die Vermutung einer
unheilvollen Zukunft und einen ersten Vorgeschmack hier und jetzt.

Wir haben ,,Gier®, ,,Hal* und ,,Verblendung* als die Kréfte kennengelernt, die die Wesen an
den Daseinskreislauf fesseln. Sie sind also auch die Wurzeln der Todesfurcht. Fiir einen
Menschen voller Verlangen und voller Bediirfnisse ist Sterben das Ende aller seiner
Hoffnungen. Er sieht alle Chancen auf die weitere Befriedigung seiner Wiinsche fiir immer
schwinden. Dem, der aus Riicksichtslosigkeit oder Feindseligkeit in seinem Leben {ibel
gehandelt hat, stellt sich die bekiimmerte Frage nach den negativen Folgen nach seinem
Ableben. Und der Unwissende jammert und klagt iiber die ungenutzte Zeit, die ihm zur
Verfiigung stand, um seine Zweifel zu zerstreuen und seine Illusionen zu zerstoren.

Der Kern der buddhistischen Lehre ist die Uberwindung von Leiden und Unvollkommenheit,
in welcher Form auch immer sie sich zeigen. Die Angst vor dem Tod gehort dazu. Da sie
bedingt ist wie alles andere und ebenfalls ihre Ursachen und Voraussetzungen hat, kdnnen wir
mit ihnen umgehen und sie sogar auler Kraft setzen.

Beim Tode bin ich ohne Furcht,
beim Leben ohne jeden Wunsch.
Den Korper leg ich einmal ab

klar wissend, voller Achtsamkeit.
(Thag 20, nach Sal3)

Der Ordensangehdrige Ajito ist ein eindrucksvoller Beleg dafiir. In den Theragatha, den
Liedern der Monche, kommt er zu Wort und umreifit in einem einzigen Vierzeiler, um was es
geht. In wenigen Worten ist seine innere Verfassung skizziert: Ich habe keine Beflirchtungen
mehr, wenn ich an den Tod denke. Warum? Weil ich mit diesem Leben fertig bin, nichts mehr
von ihm erwarte, nicht mehr an ihm hénge. Wenn es zu Ende geht, geht mir dadurch nichts
verloren, im Gegenteil. Und weil ich das alles weil, weil ich Klarheit hinsichtlich des wahren
Wertes alles Vergidnglichen gewonnen habe, kann ich mit groer Geduld dem Ausgang
entgegensehen.

Noch zugespitzter und eingebunden in eine ldngere autobiographische Schilderung, finden wir
- ebenfalls in den Theragatha - eine weitere Darstellung derselben Thematik. Adhimutto
erzéhlt, wie er auf seiner Wanderschaft in die Hand einer Réuber- und Morderbande gerit.
Um den Monch zu erschrecken, rithmen sich die Verbrecher ihrer Grausamkeit und ihrer
blutriinstigen Schandtaten. Um ihr neues Opfer einzuschiichtern, fiihren sie sie alle an. Doch
thre Rechnung geht nicht auf. Verwundert miissen sie den unerschiitterlichen Gleichmut
Adhimuttos zur Kenntnis nehmen. Im Angesicht des sicheren Todes bleibt er vollig unbewegt
und spricht sie mit den Worten an. aufzihlen

Vollendet ist das Brahmaleben,
den Weg hab ich entfaltet nun.
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Beim Tode bin ich ohne Furcht,
der Krankheit Ende ist er nur.

Vollendet ist das Brahmaleben,

den Weg hab ich entfaltet nun.

Nicht schmeckt das Leben, sah ich da,
ist Gift, das du erbrechen muft.

Der jenseits ging, von Haften frei,
verwirklicht hat, von Einflul} frei,
beim Lebensende ist er froh,

als wiar dem Schlachthaus er entflohn.

Das Heilsgesetz, wer es gewann,
hat keinen Wunsch nach Welten mehr.
Frei geht er aus dem Haus, das brennt,

beim Tode wird er klagen nicht.
(Thag 709-712, nach SaB)

Hier spricht ein Mann, der das Leben aus einer anderen Perspektive sieht. Es ist nicht mehr
der Standpunkt der naiven Lebensfreude und Lebensbejahung von frither. Jede triigerische
Hoffnung ist durch die tiefe Erkenntnis der Vergénglichkeit fiir immer getilgt. Jede Form
weltverhafteten Begehrens ist versiegt, jeder triebhafte Lebenswille erloschen. Bei Adhimutto
ist kein Wunsch nach irgendwelcher sinnlicher Befriedigung und kein Verlangen nach den
materiellen Dingen auszumachen. Keine Ich-Liebe zeigt sich mehr, kein Sich-Klammern an
ein Ego, keine sehnsiichtige Erinnerung an Vergangenes und kein hoffnungsvoller Blick nach
Kiinftigem. Er kennt keinen Zweifel iiber seinen weiteren Weg. Er ist ein Wissender
geworden.

Damit sind alle die Bedingungen weggefallen, die den Alltagsmenschen den Tod fiirchten
lassen. Im Gegenteil, die Einsicht in das Unbefriedigende aller Erscheinungen einschlielich
der eigenen Person lassen ihm den Tod nur als das Ablegen einer lange getragenen bleiernen
Last erscheinen. Wie sollte er im Angesicht einer derartigen Erleichterung in Panik geraten.
Wer in einem unvergleichlich hoheren und nicht mehr endenden Wohl ganz und gar Zuhause
ist, kann banale Freuden und Scheinsicherheit freudig aufgeben. Wer so durch die Welt geht,
ist von einem grofen Druck befreit. Er iibersieht keineswegs mogliche Gefahren und Risiken,
aber er hat ein realistisches Verhéltnis zu ihnen. Die unterschwellige Daseinssorge, die unser
stindiger Begleiter ist, auch wenn sie nur selten bewullt wird, 1dhmt ihn nicht.
Aufmerksamkeit und Tatkraft sind nicht ldnger auf vergéngliche Dinge gerichtet.

Punno, ein anderes Mitglied des Ordens, hat vor, in die Fremde zu gehen und im Land der
Suner zu leben und zu lehren. Er bittet den Erhabenen vor seinem Abschied um eine letzte
Belehrung und Ubungsanleitung. Nachdem er sie erhalten hat, kommt es zu einer
Unterredung, in welcher der Buddha den Mdnch auf dessen Tauglichkeit hinsichtlich seines
gewagten Vorhabens priifen will. Das Volk der Suner ndmlich gilt als roh und ungesittet, und
es ist keineswegs gewil3, dal Punno dort freundlich empfangen wird. Ein Monch, der mit sich
selbst noch zu kdmpfen hat und dngstlich ist, konnte leicht in groe Gefahr geraten.

Was wirst du denn empfinden, Punno, wenn dich die Suner etwa mit Worten hart angehen
und beschimpfen, fragt der Buddha. Ich werde dankbar sein, da3 sie mich nicht mit Fausten
schlagen, ist die Antwort. Und wenn sie dich schlagen? Dann bin ich froh, wenn sie nicht mit
Steinen nach mir werfen! Und sollte das doch eintreten? Dann werde ich denken, wie gnadig
ist doch dieses Volk, da3 es mich nicht mit Stocken oder gar Sébeln priigelt! Wie aber, lautet
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die letzte Frage des Erwachten, wirst du reagieren, wenn sie dir doch nach dem Leben
trachten und dich mit ihren Sdbeln gar téten?

,Wenn sie mich toten, werde ich denken: ‘Es gibt Jiinger des Erhabenen, die
lebensiiberdriissig sind und sich selbst zu téten suchen. Ohne es zu suchen,
habe ich das hier gefunden.” So werde ich dann denken, Erhabener,
Heiliger!*

»Sehr gut, Punna! Mit solcher Selbstbeherrschung und Ruhe ausgestattet

wirst du dich in das westliche Sunaland begeben kénnen.*
(M 145, nach Schmidt)

Punno hat seine Probe bestanden. Die denkbaren Gefahren, die ihn in seiner kiinftigen Heimat
erwarten konnen, betreffen ausnahmslos seinen Korper. Doch mit ihm identifiziert er sich
nicht mehr. Dessen Miflhandlung oder gar Vernichtung kann ihm nichts anhaben. Punnos
Geist ist zudem so still und frei geworden, daB3 er die Angriffe der Suner nicht mehr als
Aggression erfihrt. Arger oder Zorn kommen nicht auf, in Gleichmut 148t er alle
Unannehmlichkeiten auf sich zukommen, wohl wissend, daf} sie einst von ihm ausgegangen
sind und nun als dunkle Schatten der Vergangenheit zuriickkehren. Er wei3, da3 auch sie nur
karmischen Folgen vergangener negativer Handlungen sind. Da Punno inzwischen jede innere
Verletzbarkeit verloren hat, hinterlassen sie keine Spuren. Er kann sie nun abtragen, ohne
getroffen zu sein. Im Gegenteil, im ,,schlimmsten Fall* wiirde er nur von seiner letzten Biirde
befreit.



95

FREIWILLIG IN DEN TOD
,,QGeistesfrieden fand ich nicht*

Im Gegensatz zur Todesfurcht steht der Wunsch zu sterben. Auf den ersten Blick scheint eine
solche Sehnsucht dem bisher Gesagten zu widersprechen. Wie kann ein Wesen sein
vermeintlich Wertvollstes - sein Leben - aus eigenem Antrieb beenden wollen und auch
tatsdchlich beenden? Ist die Selbsttotung ein Phinomen, das sich nicht in die bisherigen
Erkldrungsmuster einordnen 1dft, weil ihm etwas ganz anderes, Aullergewohnliches oder gar
Krankhaftes und Unnatiirliches zugrunde liegt? Es scheint, als ob das Denken und Empfinden
eines Suizidwilligen in ganz besonderen Kategorien verlduft. Und dennoch erklért sich der
Todeswunsch aus denselben Triebkriften und Daseinsgesetzen wie die Todesfurcht. Nur die
Gewichte haben sich verschoben, das Zusammenspiel von Neigungen und Abneigungen, von
Einsicht und Nichtwissen ist ein anderes. ,,Gier, ,,Ha* und ,,.Blendung® haben ein anderes
Gesicht.

So in etwa wird die Lage des Betreffenden aussehen: Seine Erwartungen an das Leben
erfiillen sich nicht. Seine Wiinsche, seien sie materieller, sozialer oder geistiger Natur, bleiben
unerfiillt. Aber nicht nur das. Die fiir ihn entscheidenden Lebenserfahrungen sind vielmehr
iiber alle Maflen bedriickend und quilend. Diese Leidenssituation wird subjektiv als so
schwerwiegend und aussichtslos empfunden, daf eine Losung nicht mdglich erscheint. Die
einzige Hoffnung auf Entlastung wird in der Beendigung des Lebens gesehen.

Wir haben an anderer Stelle gesehen, dal Emotionen der Abneigung, des Zorns und der Wut
sekundére Erscheinungen sind. Aversion wird immer nur da zutage treten, wo Anliegen und
Wiinsche durchkreuzt werden. ,HaB“ im weitesten Sinn ist die Kehrseite unerfillten
Begehrens. Er richtet sich dann nicht mehr nur gegen einzelne Dinge oder Menschen, sondern
gegen ,,das Leben® generell, sobald sich die Welt in unertriglicher Weise zu verweigern
scheint oder als feindlich empfunden wird.

Es ist falsch zu glauben, dal dem Suizidwilligen das Leben bedeutungslos geworden ist, dal3
er es aus Desinteresse wegwirft. Auch wenn er es selbst nicht weil3 oder wahrhaben will,
hinter seinen negativen Emotionen und seinem Vernichtungseifer verbirgt sich gerade ein
ganz massiver Wille nach Dasein. Der Lebensmiide will im Grunde seines Herzens nichts als
leben, aber das Leben soll ein anderes sein. Sein Verlangen zu existieren, seine ,,Gier* ist
nicht erloschen, doch die aktuelle Realitdt widerspricht seinen Wiinschen und Hoffnungen
zutiefst. Welt und Ich sollen so nicht bleiben, aber er weiB nicht, wie eine Anderung der
Situation zu erreichen ist. Gerade wo der unbefriedigte Drang der Selbstbehauptung und die
Selbstliebe grof sind, kann es die Aversion der Welt und sich selbst gegeniiber ebenfalls sein.

Sich selbst hat jedermann zum Freund,
Sich selber hat am liebsten man,

Und doch im Zorn bringt man sich um,
Von mannigfachem Wahn betort.

Man bringt sich mit dem Schwerte um,
Verschluckt auch Gift, vom Wahn gepackt,
Héngt sich an einem Stricke auf,

Stiirzt sich von einem Fels hinab.
(A 7,61, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)
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Genauso wichtig wie das im konkreten Fall diffizile und oft undurchschaubare Gemisch von
Zuneigungen und Abneigungen dem Dasein gegeniiber ist die illusionédre Sichtweise, ja tiefe
Wahnhaftigkeit. Wo starke Gefiihle vorherrschen, fehlt ein klarer Blick fiir die Realitét. Der
aufgewiihlte Geist sieht die Dinge nicht, wie sie sind. Entweder lebt der Betreffende in
volliger Unkenntnis der Daseinsgesetze oder sein Wissen ist wegen der akuten Irritation und
Verwirrung nicht gegenwartig.

Der elementarste und tragischste Irrtum besteht darin, die Selbsttdtung als das Ende der
Existenz und damit als das Ende der Qual zu betrachten. Die Tatsache der Fortexistenz wird
vollig miBachtet. Wer sich umbringt, unterbricht wohl die biologischen Prozesse seines
gegenwartigen Korpers, nicht aber den eigentlichen Lebensvorgang. Wie gesagt, ist der
grobstoffliche Organismus ein Instrument der Erfahrung und des Handelns in der
grobstofflichen Welt, nicht aber der Triager des Lebens. Der Wille nach Dasein wird durch
den Freitod gar nicht tangiert, geschweige denn zum Erloschen gebracht. Der Strom des
Erlebens setzt sich fort, ja er muB3 es sogar ohne Unterbrechung tun und in der gleichen
Qualitdt wie vorher. Nur die momentanen BewuBtseinsinhalte, die konkrete Begegnung von
Ich und Welt sind nicht mehr dieselben.

Daneben bleibt das Karma-Gesetz auller Betracht. Die Welt mit all ihren scheinbaren
Unzulinglichkeiten und Schlechtigkeiten wird verantwortlich gemacht fiir die aktuelle Lage,
nicht aber das eigene unzulidngliche Tun und Lassen in der Vergangenheit, das jetzt nur
zuriickkehrt. Die Lebenssituation wird als objektive Gegebenheit interpretiert und nicht als
das, was sie tatsdchlich ist: die Spiegelung meiner selbst. Eine solche Einstellung verhindert,
aus den gemachten Erfahrungen zu lernen, sein Verhalten zu d@ndern und an einer besseren
Zukunft zu arbeiteten. Seine Unkenntnis 143t den Betreffenden zudem nicht sehen, dal} seine
jetzige Handlung und seine diisteren Motive ganz im Gegenteil nur noch Schlimmeres
hervorrufen.

Wer sich selbst totet, versucht also einerseits etwas Unmogliches und tut andererseits etwas
vollig Sinnloses. Die Flucht gelingt nicht. Weil der Tod nur das voriibergehende Ablegen des
Korpers ist und Beginn einer neuen Episode im samsara, ist fir die eigentliche
Problembewiltigung nichts gewonnen. Solange die inneren Antriebe dieselben bleiben und
das daraus erwachsende Handeln ebenfalls, so lange werden sich Welt und Welterleben
ebenfalls nicht dndern. Der gesuchte Tod ist nur ein Ortswechsel, Selbsttotung nur
Scheinlosung und Ausdruck von unerfiillter Sehnsucht.

Die grundsitzliche Haltung der Weisheitslehre des Buddha gegeniiber der Selbsttotung ergibt
sich weitgehend aus den eben getroffenen Feststellungen. Im folgenden sind aber eine Reihe
weiterer Einzelfragen zu erortern. Etwa, ob es doch Umstdnde geben kann, unter denen der
freiwillige Tod mit mehr Recht frei-willig genannt werden kann, der Lebensverzicht eher
gebilligt oder unter moralischen Gesichtspunkten vielleicht sogar positiv gewertet werden
kann.

Eine erste Frage wirft wieder einmal Skeptiker Payasi auf, den wir bereits kennen. Er verlangt
nach einer Antwort, warum sich denn die vielen geistig und moralisch hochstehenden
Angehorigen des buddhistischen Ordens nicht selbst das Leben nehmen. Steht ihnen doch
nach eigener Uberzeugung eine weit bessere Zukunft bevor. Welchen Sinn macht da langes
Zuwarten:

Ich habe, Kassapa, Asketen und Priester gesehen, die tugendhaft sind, edle
Vorsdtze haben, die zu leben begehren, nicht sterben wollen, die Wohlsein
wiinschen und Wehe verabscheuen. Da habe ich mir gedacht: “Wenn diese
verehrten Asketen und Priester wiilliten: Hier gestorben wird es uns besser
gehen, wiirden sie entweder Gift nehmen oder zur Waffe greifen oder den
Tod durch Erhidngen suchen oder sich von einem Felsen herabstiirzen. Weil
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sie das aber nicht wissen, darum wollen sie am Leben bleiben, wollen nicht
sterben, wiinschen Wohlsein und verabscheuen Wehe, bringen sich nicht

um.’
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Der Einwand Payasis ist hier vor allem wieder gegen die buddhistischen Jenseitsvorstellungen
gerichtet. Er glaubt einen Widerspruch zwischen den propagierten Anschauungen der Mdnche
und deren Verhalten zu bemerken. Wer einerseits von der Fortexistenz und dem Karma-
Gesetz iiberzeugt ist, andererseits als Ordensmitglied ein verdienstvolles und untadeliges
Leben fiihrt, dem miiBite doch der Suizid sehr nahe liegen. Er wire unter diesen Umstdnden
ein willkommener schneller Weg in eine bessere Zukunft. Das angefiihrte Argument ist in
unserem Zusammenhang insofern von Interesse, als es dem angesprochenen Kassapo die
Gelegenheit gibt zu verdeutlichen, warum Selbsttétung kein sinnvolles Mittel auf dem
spirituellen Weg ist. Schon gar nicht, um kiinftiges hoheres Wohl schon jetzt
herbeizuzwingen.

Kassapo erzdhlt die Begebenheit um eine schwangere Brahmanenfrau, die eine Erbschaft zu
erwarten hat, falls das kiinftige Neugeborene ein Junge ist. Auf die Geburt des Kindes will sie
nicht warten. Hier und jetzt will sie GewiBheit und aus lauter Neugier und Mangel an Geduld
schlitzt sie sich den Bauch auf. Das torichte Verhalten zahlt sich fiir sie auf iible Weise aus.
Statt schnellen Reichtum und sofortige Klarheit zu gewinnen, verliert sie schlieBlich alles: das
eigene Leben und das des Kindes, von Geld und Gut ganz zu schweigen. In den Worten
Kassapos:

Da hat denn jene Priesterfrau ein Messer genommen, hat sich in das innere
Gemach zuriickgezogen und sich den Bauch aufgeschlitzt: ‘Ich will doch
wissen, ob es ein Junge oder ein Médchen ist’. So hat sie ihr eigenes Leben,
ihre Leibesfrucht und das Erbe verloren, ist wie eine unverstindige Narrin
in ihr Verderben geraten, aus unangebrachter Neugier auf die Erbschaft.
Genauso konntest du, Kriegerfiirst, wie ein unverstindiger Narr in dein
Verderben geraten, aus unangebrachter Neugier auf das Jenseits. Es treiben
da Asketen und Priester, die tugendhaft sind und edle Vorsétze haben, das
Unreife nicht hervor, als Weise warten sie vielmehr die Reife ab. Sie
brauchen das Leben. Je langer Asketen und Priester, die tugendhaft sind und
edle Vorsitze haben, leben, desto verdienter machen sie sich; denn sie leben

zum Wohle und zum Heile vieler, aus Mitleid zur Welt.
(D 23, in Anlehnung an Neumann)

Zwei weitere Griinde gibt es also, warum Selbsttdtung nicht zweckmaiBig ist. Zum einen kann
sie keinen Entwicklungsproze3 beschleunigen, der einer eigenen inneren GesetzmiBigkeit
folgt und eine bestimmte Zeit zur Vollendung bendtigt. Wie in der Natur die Frucht auf die
Bliite folgt, aber nach einer angemessenen Frist, so reift auch das gute menschliche Karma
nur in entsprechender Dauer. Sie 148t sich nicht manipulieren.

Zum anderen ist gerade das im ganzen samsara so selten zu erlangende menschliche Leben
eine unvergleichliche Chance. Gemessen an allen anderen Daseinsformen bietet es die besten
Moglichkeiten, Wissen und Einsicht zu erwerben und danach zu handeln. Der Mensch lernt
beides kennen: Gliick und Leid. Er erfdhrt es in unterschiedlichen Graden und in hiufigem
Wechsel. Dabei geht es ihm in der Regel nicht dauerhaft so elend, dal er ohnméchtig und
hoffnungslos in Depression und Verzweiflung versinkt. Aber auch nicht so gut, da3 er nur in
Euphorie und Ubermut véllig sorglos dahinlebt. Seine Beobachtung lehrt ihn mit etwas
Aufmerksamkeit recht schnell, das Wiinschenswerte und das Unerwiinschte zu unterscheiden
und die Wege herauszufinden, wie man das Angenehme bekommt und das Unangenehme
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vermeidet. Jeder entwickelt dabei eine eigene Strategie, aber in keiner anderen als der
menschlichen Daseinsweise gewinnen geistige Klarheit und ethisches Verhalten eine so
herausragende Bedeutung.

Sicher, bei den meisten Menschen bleibt beides eine zu stumpfe Waffe, um den
Existenzkampf erfolgreich und endgiiltig zu bestehen. Dennoch wird mit ihnen das tragende
Fundament zur volligen Befreiung aus dem samsaro gelegt. Kommt der menschliche Geist
mit einer geschdrften und auf die Bedingtheit aller Phinomene gerichteten Aufmerksamkeit
zur Reife, erreicht er eine neue und alles verdndernde Qualitét. Er 148t sich von nun an nicht
langer von der Oberflachlichkeit der Erscheinungen tduschen und folgt ihnen nicht mehr
blind. Er hort auf, blof zu reagieren, und beginnt, sein Leben wirklich in die Hand zu nehmen
und ihm eine andere Richtung zu geben.

Da kann es nicht gleichgiiltig sein, wie viel Zeit fiir den angestoenen Wandlungs- und
VervollkommnungsprozeB zur Verfiigung steht. Ein frither Tod kann ihn abbrechen, bevor die
richtige Sicht der Dinge klar genug und die entsprechende Lebensweise gefestigt ist. Wer sein
Leben selbst verkiirzt, nimmt sich die ohnehin knapp bemessene Zeit der Ubung und der
Vertiefung.

Auch wenn aus den genannten Griinden der Suizid von dem Buddha verworfen wird,
verdammt er ihn dennoch nicht. Wie {iberall, wo aus Unwissenheit und Irrtum Falsches getan
wird, geht es nicht darum, mit erhobenem Zeigefinger und moralischer Entriistung zu
verurteilen. Unheilsames Verhalten straft sich selbst. Der Selbst,,morder* ist nicht zu dchten
und zu brandmarken, man muf} ihm helfen und die Wahrheit zeigen.

Sogar im Orden des Erwachten war nicht jeder gegen den falschen Weg des Suizid gefeit, und
gravierende Miflverstdndnisse und Fehldeutungen miissen hin und wieder vorgekommen sein.
So berichtet eine Sutte von einem Vorfall, der sich eines Tages zu Beginn der Regenzeit in
der Stadt Vesali zutrug und den Tod von Dutzenden von Monchen zur Folge hatte. Die
fraglichen Ereignisse standen offenbar im Zusammenhang mit einer falsch verstanden
Belehrung tiber eine bestimmte Meditationspraxis.

So hatte der Buddha den Monchen fiir die bevorstehenden Wochen als Meditationsobjekt die
Betrachtung iiber die Unreinheit des Korpers gelehrt und sich anschlieend in Klausur
zuriickgezogen. Zu Ende der Periode seiner Abgeschiedenheit vermifite er eine Vielzahl
seiner Anhénger und bat seinen Aufwirter Anando um Auskunft, warum denn die Gemeinde
so dezimiert war. Nun, die Mdnche hatten die empfohlene Betrachtung in einer vollig irrigen
Art und Weise betrieben, dadurch Ekel und Abscheu vor threm Korper bekommen und sich
deshalb das Leben genommen. Daraufhin dnderte der Buddha seine Ubungsanweisungen und
leitete die Monche in der Atembetrachtung an. (S 54,9 und &hnlich Pj 1,3,1)

Im Palikanon sind viele ergreifende Bekenntnisse von Nonnen und Monchen mit den
Schilderungen ihrer inneren Kédmpfe und Versuchungen iiberliefert. Nicht wenige sehen sich
in Zeiten der Krise und des Zweifels in einer aussichtslosen Lage. Und manche von ihnen
denken an einen Freitod, vollziehen aber den letzten Schritt am Ende doch nicht.

Da schildert die Nonne Siha ihre vergeblichen Versuche, zu Ruhe und Frieden zu kommen.
Nach sieben Jahren des Kampfes ist sie noch immer von Leidenschaft bewegt, ihr Geist unstet
und voller Verlangen. Physisch und psychisch vollig am Ende entschlieBt sie sich, aus dem
Leben zu scheiden.

So nahm ich dann das feste Seil,
ging tief in Waldeseinsamkeit:

‘das Beste, ich erhidng’ mich hier,
mag nicht zurtick mehr in die Welt.’

Schon war die Schlinge gut gekniipft,
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gebunden an den Ast des Baumes, -
ich zog die Schlinge fest am Hals:

da wurde ich im Herzen frei.
(Thig 80/81, nach Sal3)

In dieser dramatischen Situation erreicht sie das, wozu sie bisher nicht fahig gewesen ist. Sie
findet die innere Befreiung im selben Moment, in dem sie alle Hoffnung auf Beendigung ihrer
Qual aufgibt. Sie a6t von allem, von der Verzweiflung iiber ihre gegenwértige Lage und von
dem iiberméchtigen Willen, endlich Erlosung zu finden.

Ihr ménnliches Gegenstiick ist Sabbadaso. Sein Lebensweg ist von dhnlichen Hoffnungen,
innerem Ringen und zermiirbenden MiBlerfolgen geprdgt. Ruhelos und ohne seinem Ziel
nidherzukommen, resigniert er schlieBlich und verldft sein Kloster, um sich die Pulsadern zu
Offnen. Er fiirchtet ndmlich, sonst am Ende sogar von dem bereits so lange gefiihrten
Ubungsweg abzufallen und die Mitbriider zu verraten.

Vor fiinfundzwanzig Jahren schon
zog aus dem Hause ich hinaus,
doch nicht ein Fingerschnalzen lang
errang ich Stille im Gemiit.

Fand nicht des Herzens Ruhepunkt,
vom Reiz der Sinne stets bedréingt.
Die Arme streckt ich weinend aus,
ging fort, verlie} das Kloster da.

Zum Messer werd ich greifen jetzt.
Was hat das Leben noch fiir Sinn?
Warum gab ich die Regel auf?

Wer so wie ich, wiinscht sich den Tod.

Ich nahm das Messer in die Hand
und lie3 mich auf das Lager ab.
Das Messer war schon angesetzt,
die Ader mir zu 6ffnen selbst:

Da drang ich mit dem Geiste durch,
sah klar den Dingen auf den Grund.
Erbarmlichkeit war offenbar,

konnt nichts mehr finden an der Welt.

Da wurde ich im Herzen frei,
sich das Gesetz der Lehre an:
drei Wissen sind erschlossen nun,

die Buddhabotschaft ist vollbracht.
(Thag 405-410, nach Sal3)

Wie bei Siha ist der Moment der groten Verzagtheit zugleich der Moment der Rettung.
Sabbadaso ist vollig verdndert, sein Gemiit gestillt, sein aufgewiihlter Geist besédnftigt. Seine
Befreiung ist begleitet von der blitzartigen Einsicht in die Natur der Dinge, deren Faszination
und deren Schrecken mit einem Mal authoren.
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Die Uberlieferung kennt neben diesen Beispielen auch mehrere Fille der vollzogenen
Selbsttétung von Monchen. So wird etwa Channo erwédhnt, der sich wegen starker
korperlicher Schmerzen die Pulsadern 6ffnet und stirbt. Deswegen wird er von einigen
kritisiert. Besonders in einem Dorf, in dem er gut bekannt ist, werden mif3billigende Worte
laut. Offensichtlich sieht man darin eine Handlungsweise, die eines Mitgliedes des Ordens
unwiirdig ist. Der Buddha jedoch tadelt die Selbsttotung in diesem konkreten Fall nicht, ja er
nimmt den Mdnch sogar ausdriicklich in Schutz.

Bald danach griff Channa zum Messer. Sariputta aber ging zum Erhabenen,
berichtete ihm, da3 Channa zum Messer gegriffen habe und fragte, welchen
Gang Channa nun gehe, welches Schicksal ihm bevorstehe. Der Erhabene
erwiderte:

,,Hat dir Channa nicht erklért, dal} er nicht zu tadeln sei?*

,Es gibt aber®, sagte darauf Sariputta, ,,in dem Dorf Pubbajira im Lande der
Vajji Familien, die mit Channa befreundet sind und die ihn tadeln.*

,»Das mag sein®, sprach der Erhabene, ,,ich aber sage nicht, dal} er deswegen
zu tadeln sei. Wenn jemand, der den gegenwirtigen Leib ablegt, einen
anderen Leib ergreift, dann sage ich, daB3 er zu tadeln ist. Das trifft aber bei
dem Bhikkhu Channa nicht zu. Dal3 er zum Messer gegriffen hat, ist nicht

zu tadeln.*
(M 144, nach Schmidt)

Fir den Heilgewordenen gelten demnach ganz andere MaBstibe. Dieser kennt weder
Zuneigung noch Abneigung in bezug auf weltliche Dinge. In ithm sind die Triebe vollig
erloschen, die zu einer Wiederverkorperung driangen. Mit dem Korper identifiziert er sich
nicht ldnger, von der Welt erwartet er nichts mehr, das vergédngliche Leben ist als ein letztlich
sinnloses und zielloses Geschehen erkannt, in dem es Vollendung und Frieden nicht geben
kann: ,,Gier* und ,,Hall* sind vollig abgeklungen, ,,Verblendung® ist aufgelost. Wenn er
seinem ,,Leben‘ ein Ende setzt, legt er nur eine innerlich langst schon iiberwundene Last ab.
Sein Tod betrifft nur seinen bisherigen, letzten Korper, einen aus fritherem Wahn
geschaffenen Daseinsrest. Die Freunde und Verwandten Channos unterliegen einer
Fehleinschdtzung, weil sie nur das dulere Geschehen wahrnehmen, nicht aber dessen ganz
andere Bedeutung erkennen. Der Buddha weil3, dal Channo lédngst ein Heiliger geworden ist
und sich jeder géngigen Beurteilung entzieht.

Ahnlich verhilt es sich bei Vakkali (S 22,87), der schwer erkrankt ist, und bei Godhiko (S 4,23),
der immer wieder vergeblich versucht, in der Meditation bestimmte Vertiefungsstufen zu
erlangen. Beide greifen zum Messer, aber als Erloste und daher ohne vordergriindige Motive.
Der blofe Akt der Entleibung ist moralischer Beurteilung demzufolge nicht zuginglich, das
haben bereits die bisherigen Beispiele gezeigt. Es sind die jeweils tragenden Geistes- und
Gemiitskrifte, die die Qualitdt der Handlung ausmachen. Thnen allein kommt karmische
Bedeutung zu, und sie allein sind maf3gebend, ob es zur Wiederverkorperung kommt und wie
die kiinftige Existenz ausfillt. Nur sie qualifizieren das selbstbestimmte Lebensende als
heilbringend oder -hindernd.

Ein Beispiel ganz anderer Art gibt uns Ratthapalo, von dem ebenfalls schon an friiherer Stelle
die Rede war. Dort wurde er als gereifter Monch dargestellt, der aber - wie nun ersichtlich -
vor dem Gang in die Hauslosigkeit eine harte Auseinandersetzung um die Erlaubnis zum
Eintritt in den Orden zu bestehen hatte. Zur fraglichen Zeit wurden Ménner und Frauen nur
unter bestimmten Bedingungen ordiniert; unter anderem muflten sie die Zustimmung ihrer
Eltern einholen. Erhielten sie diese nicht, blieb ihnen nichts anderes iibrig, als zunédchst den
Tod von Vater und Mutter abzuwarten.
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Die Eltern Ratthapalos wollen die Erlaubnis unter keinen Umstdnden geben. Zu sehr hingen
sie an ihrem einzigen Sohn und sie tun alles, um ihn von seinem Vorhaben abzubringen.
Ratthapalo, seinerseits zum letzten entschlossen, tritt in den Hungerstreik. Er wirft sich auf
den Boden und verweigert jegliche Nahrung: ,,Hier werde ich sterben oder Bhikkhu werden®,
ruft er aus. (M 82, nach Schmidt) Dreimal versuchen die Eltern, ihn zu beséinftigen und ihn von
seinem Plan abzubringen, dreimal seine Freunde. Vergebens, er ist zum Tod entschlossen. Mit
der Aussicht, sein Leben zu retten und ihn spiter wenigstens als Pilger im Elternhause
wiederzusehen, willigen Vater und Mutter schlieflich ein. Ratthapalo verlaft seine Familie.
Es ist offensichtlich, daB Ratthapalo nicht primdr den Tod im Auge hat. Er ist nicht der
eigentliche Zweck seines Handelns. Hier wird vielmehr die Selbsttotung angedroht und als
Instrument eingesetzt, um ein sonst gefahrdetes Lebensziel noch zu erreichen. Ratthapalo will
sich nicht das Leben nehmen, er kalkuliert diesen Schritt aber als soziales und
psychologisches Druckmittel ein. In der erwédhnten Lehrrede wird sein Verhalten
bemerkenswerter Weise weder explizit beflirwortet noch verurteilt. Das Schweigen des
Erwachten deutet eher auf eine stillschweigende Billigung im konkreten Fall hin, bei dem die
zugrunde liegenden Beweggriinde und das dann schnell erreichte hochste Ziel der Vollendung
ein solches Vorgehen annehmbar erscheinen lassen. Hat doch auch der Buddha bei seinem
Gang in die Hauslosigkeit der eigenen Familie Schmerz und Trénen bereitet - allerdings, um
nur kurze Zeit spdter als meisterhafter Lehrer zuriickzukehren und seinen Verwandten den
Weg zu volliger Leidlosigkeit zu zeigen.

Das Bild wird noch differenzierter, wenn wir weitere mdgliche Situationen und Motive fiir
einen freiwilligen vorzeitigen Tod in Betracht ziehen. Einige von ihnen sind in den
buddhistischen Texten dokumentiert. Bemerkenswert ist, da3 im folgenden nicht mehr das
angestrebte eigene Gliick den Ausschlag gibt, sondern das Wohlergehen anderer. Der Tod ist
auch nicht ldnger eigentlicher Mittelpunkt der Handlung, sondern eher eine unumgéngliche
Begleiterscheinung. Nie ist der Geist der jeweiligen Hauptperson diister, verworren oder
orientierungslos, sondern gelassen, ja heiter, hell und klar. In den fraglichen Féllen fehlt
schlieBlich jedes Moment von Aggression, Selbstzerstorungswut, Feindseligkeit oder Haf.
Vielmehr sind Giite, tiefes Mitempfinden und grof3e Hingabe die Beweggriinde fiir ihr Tun.
Wir sehen also, daB es oft kaum mehr als AuBerlichkeiten sind, die ,,Freitod* und ,,Freitod*
miteinander verbinden.

In dem beriihmten Metta-Sutta aus dem Suttanipata, dem buddhistischen Hohelied der
selbstlosen Liebe, veranschaulicht der Erwachte eine solche Haltung an der Beziehung der
Mutter zum Kind, wie sie sich etwa in einer Gefahrensituation ausdriickt:

Wie die Mutter ihren eigenen Sohn,
Ihr einzig Kind mit threm Leben schiitzt,
So mdge man zu allen Lebewesen

Entfalten ohne Schranken seinen Geist.
(Sn 149, nach Nyanaponika)

Das Leben des geliebten Kindes wird als so wertvoll und schutzbediirftig empfunden, daf3 das
Interesse an der eigenen Unversehrtheit in den Hintergrund tritt. Die Mutter unterscheidet
nicht zwischen ,,Ich* und ,,Du®, weil sie das Kind immer als einen Teil von sich erlebt, um
den sie sich nicht minder sorgt als um sich selbst. Mehr noch, im Zweifel steht sie zuriick. Sie
hat bereits einen groBen Teil ihres Lebens hinter sich, Sohn oder Tochter aber die Zukunft
noch vor sich, fiir die sie die volle Verantwortung iibernimmt. Thr Leben ist dafiir ein Preis,
den sie gegebenenfalls gerne bezahlt.

Die Haltung der Ich-Du-Gleichheit, der Selbstlosigkeit und des grenzenlosen Mitempfindens,
ist das Gegenstiick zu eigensiichtigem Verlangen, das nur fiir sich will, dem néchsten
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gegeniiber blind ist, das Ego in den Mittelpunkt riickt und dann in Riicksichtslosigkeit und
Feindschaft umschlédgt, wenn sich seiner Befriedigung Hindernisse in den Weg stellen.

Am chesten erwarten wir eine solche uneigenniitzige Haltung in der Familie, in der die
Bindungen der Menschen am intensivsten sind, die Nidhe am grofften und das
Zusammengehorigkeitsgefiihl am stdrksten. Doch der Palikanon enthdlt mannigfaltige Belege
dafiir, daf} die Metta-Gesinnung eine iiberragende und universelle Haltung werden kann und
sich nicht etwa auf einen bestimmten sozialen Kontext oder einen kleinen Bereich besonders
enger Gemeinsamkeit beschrankt. Als Ausgangspunkt und Ergebnis des ethischen Verhaltens
und spiter als meditative Ubung ist sie sogar ein wichtiger Abschnitt auf dem Weg der
Befreiung.

Deshalb wundert es auch nicht, dall Liebe und Giite von dem Erwachten immer wieder hoch
gelobt werden und bei seinen eigenen L&duterungsbemiihungen einen bedeutsamen Platz
einnahmen. Die Jataka, die am ehesten mit unseren Marchen und Fabeln zu vergleichen sind
und lehrhafte Episoden aus friilheren Existenzen des Buddha zum Inhalt haben, enthalten
Dutzende von Erzéhlungen, die seine Herzlichkeit und seine Anteilnahme am Wohlergehen
der Wesen rithmen. In vielen unterschiedlichen Rollen als Mensch oder auch als Tier stellt er
dort seine geistigen und moralischen Qualititen unter Beweis. Wie weit Anteilnahme und
GroBmut gehen konnen, sollen zwei Beispiele veranschaulichen.

Die erste Geschichte handelt von zwei Gazellenherden, die in die Gefangenschaft eines
jagdbesessenen und fleischhungrigen Konigs geraten sind. Sooft es ithn geliistet, geht er auf
Jagd und verfolgt, dngstigt, verletzt oder totet die Tiere. Um den Schrecken der stdndigen
Bedrohung zu mindern, beschlieBen die Tiere, zu bestimmten Zeiten eines der ihren zu
opfern. Das Los entscheidet, wer den schweren Gang antreten muf3. Eines Tages trifft es eine
trichtige Gazelle, die um ihres ungeborenen Jungen willen um Schonung bittet. Sie wird
jedoch nicht gewihrt. Sakho, der Fiihrer ihrer Herde, lehnt mit der Begriindung ab, daB ihr
Los nicht auf ein anderes Tier iibertragen werden kann.

In ihrer Not nun kommt sie zu Nigrodho, dem Leittier des zweiten, fremden Rudels, und klagt
ithm ihr Leid. Wie zu erwarten findet sie nun Gehor. Aber Nigrodho bringt es nicht {iber sich,
das Leid des Todes einer anderen Gazelle aufzubiirden, obwohl ihm das sein Rang als
Anflihrer der Herde ohne weiteres ermdglicht hitte. Er falit den EntschluB, sich selbst dem
Konig als Opfer anzubieten, und legt seinen Kopf auf den Opferblock. Gerne will er aus
Verantwortung und Mitgefiihl sein Leben hingeben, um ein anderes zu retten. Der Tod
bedeutet ihm in dieser Situation nichts.

Unser Empfinden verlangt, da3 eine derartige selbstlose Tat belohnt wird. Und tatsdchlich
findet Nigrodho Gnade vor dem Ko&nig, der nicht nur ihn verschont, sondern alle anderen
Gazellen ebenfalls, und der nach diesem Erlebnis fiir alle Zeit auf die Jégerei und
FleischgenuB3 verzichtet. Nigrodho ist natiirlich niemand anderer als der Bodhisattva, der
kiinftige Buddha, der schon jetzt viele der groBartigen Eigenschaften besitzt, die den Weg der
Buddhaschaft bereiten. (J 12)

In einer anderen Tierfabel ist ein Hase die Hauptperson. Er ist ebenfalls eine frithere Existenz
des werdenden Buddha. Bei seinen Freunden, einem Affen, einem Schakal und einem
Fischotter ist er sehr geachtet und wird als hochherzig und weise angesehen. Auf seinen Rat
horen sie. Als wieder einmal der Uposatha-Tag heranriickt, der indische Fasten- und Feiertag
also, mahnt der Hase seine Freunde, in diesen Stunden besonders grofmiitig und vor allem
gebefreudig zu sein. Gliickliche Umsténde bringen drei der Freunde in den Besitz reichlicher
Nahrung. Fisch und Fleisch, Friichte und Milch bringen sie nach Hause, mehr als sie selbst
bendtigen. Am néchsten Tag nun kommt ein Brahmane des Weges und fragt die Tiere nach
Almosen. Fischotter, Schakal und Affe geben gerne ihren Teil. Nur der Hase hat es nicht so
leicht wie die Gefdhrten, frit er doch nur Gréiser und Kréuter, ohne je Vorrdte anzulegen.
Was konnte er da geben? Der Hase weill es, ohne zu tiberlegen: sich selbst. Er bittet den
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Brahmanen, Holz zusammenzutragen und Holzkohle fiir ein Feuer vorzubereiten. Da hinein
wird er sich freudigen Herzens stiirzen, um dem frommen Bettler sogar das ihm verbotene
Schlachten abzunehmen. Er braucht nur das gare Fleisch zu verzehren und seinen Hunger zu
stillen. (J 316) Dall es auch hier zu einem guten Ende kommt, weil der Brahmane der
verkleidete Gotterkonig Sakko ist, der den Hasen nur auf die Probe stellen will, sei am Rande
erwéhnt.

Das Bemerkenswerte in diesem Jataka ist die vollige Leugnung der eigenen Interessen
gegeniiber dem Wohlbefinden des anderen - bis zum dufBersten Extrem. Zum einen ist der
Brahmane ein vollig Fremder, zu dem keinerlei freundschaftliche oder verwandtschaftliche
Beziehungen bestehen. Auch irgendwelche sonstigen Verpflichtungen gibt es nicht. Der Hase
aber macht keinerlei Unterschied; von wem auch immer er gebeten wird, er gibt. Er gibt das
nach gewohnlichen Malistdben hochste Gut, das eigene Leben, um eines vergleichbar
geringen Anlasses willen: die Bitte um ein Almosen.

Zum anderen ist es die innere Haltung des Tieres, die ganz auBBergewdhnlich ist. Es tut all das
nicht aus bloBem Pflichtgefiihl oder mit bitterer Miene und mit Klagen. Freudigen Herzens
und mit vélliger Gelassenheit kann er sich opfern, weil er sich in Ubereinstimmung mit seinen
hohen Idealen und Anspriichen sieht. Seine Liebe unterscheidet in keiner Weise mehr
zwischen Ich und Du, Giite und Mitempfinden sind im wahrsten Sinn grenzenlos. In der Sicht
des weisen Hasen ist der Tod kein Verlust und das Sterben kein Drama. Tod ist der Ubergang,
der ihn und die Freunde doch nur ,,an den Ort ihrer Verdienste* gelangen 14f3t.
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STERBEN
,»Wie des Gesittigten Wohlbehagen*

Wenn der Buddha die Unzuldnglichkeit der Existenz in formelhafter Kiirze umreif3t,
formuliert er als ersten Satz: ,,Geburt ist Leiden, Altern ist Leiden, Sterben ist Leiden. (D 22)
Dies zielt zundchst auf das korperliche Dasein und seine schmerzliche Seite. Schon der
Eintritt in das irdische Leben beginnt mit einem Schrei, aber nicht mit einem Schrei der
Freude und des Entziickens iiber das Hiersein. Er ist vielmehr Ausdruck eines traumatischen
Erlebnisses, nimlich des beklemmenden und strapazidosen Aktes des Austrittes aus dem
Mutterleib. Verletzbarkeit und Treffbarkeit des Leibes, sein Verschleill und seine Abnutzung
sind von nun an allzu treue Begleiterscheinung des Lebens. Bis schlielich ein neuer grofer
Umbruch bevorsteht, ein weiterer Markstein inmitten der sonst rieselnden und allméhlichen
Verianderungen. Das Sterben selbst soll nun Thema sein.

Wir haben den Menschen kennengelernt als einen Komplex von physischen und psychischen
Elementen. Wir haben gesehen, dal das In-dividuum, das ,,Un-teilbare” sehr wohl aus
einzelnen Komponenten zusammenfiigt ist und daB ,,Leben nichts anderes ist als deren
wechselvolles Spiel. Ein solches Grundverstindnis von ,,Mensch®, ,,Person* oder ,,Wesen* ist
die Voraussetzung fiir eine angemessene Erklarung des Sterbevorganges.

Sterben aus buddhistischer Sicht ist sehr wohl der vollige Zusammenbruch der Personlichkeit
in ihrer bisherigen psycho-physischen Struktur, es ist aber nicht das Ende dieser
Personlichkeit und der Lebensvorgidnge als solcher. Das Eigentliche, das Empfindende,
Erkennende und Wollende, trennt sich lediglich von dem Grobmateriellen. Eine leblose,
alsbald génzlich zerfallende Hiille bleibt zuriick, ohne Warme, Kraft und Bewultsein. Als
Instrument des Erlebens und Handelns wird der Korper unbrauchbar; seine Bestandteile
kehren in den Kreislauf der Natur zuriick, aus der sie einst als Nahrung genommen wurden.
Nach den Worten des Buddha ist das Sterben der Wesen nichts anderes als ,,Zerfall®,
»verschwinden®, ,,Abscheiden® und ,,Wegwerfen des toten Korpers®. (D 22, nach Dahlke)

Der sinnlichen Wahrnehmung des auBlenstehenden Betrachters sind enge Grenzen gesetzt,
wenn er den Sterbevorgang bei einem anderen Menschen beobachtet. Denn er erblickt in der
Leiche nur das ehemals Bewegte, nicht aber das Bewegende; er sieht nur den stofflichen
Uberrest, nicht jedoch die fortbestehende, ausgestiegene Psyche und ihre feinstoffliche
Entsprechung. Beide sind fiir ihn transzendent.

Der Sterbende wiederum hat eine ganz andere Perspektive. Im Sterbevorgang verliert er nach
und nach die Kontrolle iiber seinen Korper. Er kann sich nicht ldnger bewegen, die
GliedmaBen gehorchen nicht mehr. Die dufleren Sinneswahrnehmungen werden schwécher
und horen langsam ganz auf. Das Drauflen entschwindet in dem MaBe, wie sich das
Vermogen der Sinnesorgane zuriickzieht. SchlieBlich ist die ganze ,4ullere Welt*
untergegangen, aber ohne dafl damit der Sterbende vernichtet und sein BewuBtsein fiir immer
erloschen wire. Er findet sich unmittelbar - vielleicht erstaunt, vielleicht verwirrt, verdngstigt
oder begliickt - in einer neuen Umgebung vor, die fiir ihn vielleicht vor wenigen Momenten
noch ebenso transzendent war, wie es seine frithere Umwelt jetzt ist. Irgendwann sind die
letzten Kontakte zu den bisherigen Erlebnisrdumen abgeschnitten, und neue beherrschen die
Szene.

Diese Beschreibung soll als ein Schema gelten, das eine erste Orientierung gibt und einen
Rahmen, um alle noch folgenden Einzelheiten zuzuordnen. Dazu gehoren die vielfdltigen
duBeren Umstdnde des Sterbens, die innere Haltung und die Empfindungen der Sterbenden
wie auch die Mdglichkeit der Vorbereitung auf die Sterbestunde.
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Im samsarischen Kreislauf ist, wie an anderer Stelle beschrieben, der ,,hollische Aufenthalt
ein duflerstes Extrem. Er ist dadurch gekennzeichnet, daB nur Grauenvolles zum Erleben
kommt, immer das genaue Gegenteil von dem, was den Wesen erwiinscht ist und ihnen wohl
tut. Hollischer Aufenthalt bedeutet Existieren in Schrecken und Qual. Im duBlersten Fall lassen
sich Leben und Sterben kaum unterscheiden: Leben ist geradezu Dahingeschlachtetwerden.
Bei den Schilderungen mancher buddhistischer Texte fiihlt man sich unmittelbar an
christliche Parallelen erinnert, und die dramatischen Bilder aus Dantes Goéttlicher Komdodie
tauchen vor dem geistigen Auge auf.

Sodann héngen ihn die Hollenwéchter mit den Fiilen nach oben und dem
Kopf nach unten und zerhacken ihn mit Schwertern. Sie spannen ihn vor
einen Wagen und lassen ihn iiber eine lodernde, flammende, gliihende
Flache hin und her laufen. Sie lassen ihn in einen groBen lodernden,
flammenden, gliihenden Kohlenberg hinauf und hinab steigen. Sie packen
ihn an den FiiBen und werfen ihn kopfiiber in einen lodernden, flammenden,
glithenden Erzkessel. Dort kocht er im aufwallenden Schaume und wihrend
er so kocht, treibt er einmal nach oben, einmal nach unten, einmal nach der
Seite. Dabei empfindet er schmerzhafte, stechende und peinigende Gefiihle;

doch er stirbt nicht, bevor nicht jene schlechte Tat erschopft ist.
(A 3,36, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; siche auch M 129, M 130)

Der Betreffende ist dieser Situation ganz und gar ausgeliefert. Uber ihn bricht ein Sturm
zerstorerischer Kréfte und Impulse herein, die er vollig hilflos iiber sich ergehen lassen muf.
Die Elemente der Natur zeigen sich von ihrer grimmigsten Seite. Feste Materie zerreifit und
fliissige verbriiht ihn, sonst wirmendes Feuer wird zur unertréglichen Glut, Bewegung in Luft
und Raum ist ohnmaéchtiges Geworfensein ohne Ziel und Halt. Wo ithm Wesen begegnen,
begegnen sie ihm als Todfeinde und Folterknechte. Sie sind die ,,Teufel®, Reprisentanten von
Niedertracht und Hal}, von zerstorerischer Wut und mitleidsloser Brutalitit.

Es ist kaum Ttbertrieben zu sagen, dal eine solche Daseinsweise auf der physischen Ebene
permanentes Vernichtetwerden ist. Hier wird geradezu das Sterben gelebt. Der Leib solcher
Wesen ist der unausgesetzten Zerstorung unterworfen. Der Korper wird stindig auf
grausamste Weise zerfleischt, verstimmelt, zermalmt, zerfetzt. Kaum als solcher in
Erscheinung getreten, féllt er schon der Verwiistung anheim. Form und Gestalt, gerade
zusammengefiigt, werden wieder riide zerbrochen. Hollisches Sein am &dufBlersten negativen
Ende der Erlebnisskala ist stakkato-artiges Sterben-Leben, spontanes In-Erscheinung-Treten
und abrupter Untergang.

Wir verstehen diese Vorgénge leichter, wenn wir uns noch einmal vergegenwartigen, dal3 in
diesen Erlebensraumen feste und bestindige Materie nicht existiert und dafl formhafte
Erscheinungen die unmittelbare Manifestation psychischer und geistiger Prozesse ist. Diese
Erlebenswelt ist unmittelbar geist-gewirkt, sie ist spontan bildgewordene seelische Realitét,
die anderen als den uns gewohnten Gesetzen von Werden und Vergehen folgt.

In einer Parallelstelle (M 129) wird der Erwachte nach den Leiden in der hollischen Existenz
gefragt. Nur im Gleichnis, so antwortet er darauf, kann man eine anndhernde Vorstellung
vermitteln. In fast identischem Wortlaut wie oben entwirft er dann das Bild: Leben mit
Schrecken und Sterben mit Schrecken folgen einander in schnellem Wechsel. Der Tod ist der
augenblicklichen Anfang erneuten Grausens, und das Leben nur die Fortsetzung des Sterbens.
Diese Tragddie des Schmerzes dauert so lange, bis ihre karmischen Bedingungen aufgezehrt
sind diese infernalische ,,Welt* wieder verlassen werden kann.

Am ganz anderen Ende des Daseinsspektrums finden wir bekanntermallen die ,,Sphire der
Gotter. Von den fiinf moglichen Daseinsbereichen ist sie - relativ gesehen - die
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vollkommenste. In ihr werden nur solche Wesen wiedergeboren, die sich zu grofer innerer
Reinheit entwickelt haben. Die hochsten dieser Wesen, die Bewohner der arupa-Welt, der
gestaltlosen Welt also, haben mit Form in keiner Weise mehr etwas zu tun. Sie selbst besitzen
weder korperliche Gestalt noch nehmen sie eine duflere, dingliche Welt wahr. An ihnen ist
nichts Materielles, nichts Sichtbares oder Tastbares. Alles Gegensténdliche ist ihnen vollig
fremd, bei sich selbst und um sie herum. Uber jegliche weltliche Dualitit ragen sie hinaus.
AusschlieBlich von feinsten Empfindungen der Erhabenheit und des Friedens wird ihre
Existenz getragen, und in ihnen manifestieren sich lediglich zwei der fiinf Daseinsfaktoren:
Gefiihl und Wahrnehmung.

Dieser iiberlegene Zustand mag unermeBlich lange Zeitraume dauern und ist doch nicht
unbegrenzt. Ist das Karma solcher Wesen erschopft, beginnt ihr erneuter Abstieg im samsara
und es kommt zum Ubergang von der einen in eine andere Daseinsform. Man mdchte das fast
nicht Sterben nennen. Denn hier vergeht ja kein Korper, keine materielle Form zerbricht,
keine sinnlich faBbare Individualitit zerfillt. Zudem vollzieht sich dieser Ubergang so
unmerklich-merklich, dafl die Bezeichnung Tod nicht recht passen will. Und dennoch ist es
»1od*, das Ende des bisherigen Status und Beginn einer neuen Phase im Daseinswandel.
Ganz zaghaft 16st sich die bisherige Einheit des BewuBtseins auf, eine Spaltung tritt zutage.
Innen und AuBlen wird sichtbar, Hier und Dort. Die Zweiheit von Ich-Empfinden und
Welterscheinung kehrt zuriick. Raumerlebnis und Zeiterlebnis kommen auf. Sinnliche
Wahrnehmung wird wieder mdglich und mit ithnen das Erleben von Vielfalt. Die Welt der
Formen taucht wieder im BewulBtsein der Wesen auf. In die unvorstellbare Stille und selige
Geborgenheit der arupa-Gotter brechen also nach und nach Vergroberung und
Verschmutzung ein und mit ihnen mehr und mehr Zerbrechlichkeit und Verginglichkeit.
Noch wird ,,Sterben* nicht gleich schmerzlich erfahren, es wird als solches anfdnglich gar
nicht bemerkt, doch der lange kosmische Pendelschlag hin zu dem oben geschilderten anderen
Extrem hebt an. (D 27)

Die rupa-Goétter nehmen eine Stellung zwischen den ganz weltiiberlegenen iiber und den
sinnlichen Gottheiten unter ihnen ein. Ihnen ist die Begegnungswelt schon nicht mehr fremd.
Auch wenn sie keinerlei Begehren oder Abneigung den Dingen gegeniiber kennen, weil sie in
innerem Gliick ruhen und sich nicht nach sinnlicher Befriedigung sehnen, ist ihr Erleben
schon differenzierter, die Polaritit von Ich und Umwelt ausgeprigter. Von einer bestimmten
Klasse solcher Wesen, den Brahmas, heilt es, dal3 sie selbst nicht auf einen eigenen Korper
angewiesen sind, aber ab und an sichtbare Gestalt annehmen kdnnen. Wenn sie zuweilen aus
thren Versenkungszustidnden aufsteigen und in der Dualitét leben, nehmen sie deutlich ein Ich
wahr, mit dem sie sich identifizieren und um dessen Verginglichkeit und Untergang sie sich
sorgen. Doch bald sind sie wieder in tiefe Sammlung getaucht, in der sie zu irgendeinem
Zeitpunkt in aller Stille aus ihrem brahmischen Sein abscheiden, um vielleicht bei den
sinnlichen Goéttern wiederzuerscheinen. Wie Einschlafen und Aufwachen mag das Sterben
dieser ,,Gotter der reinen Formen® erscheinen. Der Tod ist ithnen kein Drama, sondern ein
leichtes Hiniibergehen.

Im Vergleich zu den Gottheiten der formlosen Sphére wird das Leben der Wesen auf dem
Weg in die niederen Bereiche der Existenz also allméhlich reger. Ihre Lebensperioden werden
kiirzer, und ihr Verschwinden aus einem Daseinsbereich und das Erscheinen in einem anderen
wird entsprechend héufiger. Das Sterben selbst gestaltet sich aulerdem bewegter und wird
immer deutlicherer als Einschnitt erfahren.

Wenn ein Deva im Begriff steht, aus der Gottergemeinschaft abzuscheiden,
werden finf Vorzeichen offenbar: Die Krianze welken, die Gewénder
zerfallen, aus den Armhohlen bricht Schweill hervor, der Korper verfarbt
sich, und der Deva fiihlt sich auf seinem Goéttersitz nicht mehr wohl. Wenn
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die Gotter bemerken, dal3 fiir diesen Deva sein Abscheiden bevorsteht,
wenden sie sich mit freundlichen Worten an ihn und sprechen: ,,Verehrter,

gehe von hier aus den guten Weg ...«
(It 83, in Anlehnung Seidenstiicker)

Hier ist das Sterben eines gottlichen Wesens (deva) der Sinnensphire angedeutet. Wie sein
Leben ist auch sein Sterben. Seine Kdrperlichkeit ist nicht grob-materiell und derb, sie ist viel
feiner und zarter und von daher weniger zerbrechlich als die unsrige. Der Ubergang von einer
Daseinsform in eine andere ist ein sanfter, der sich langsam anbahnt und allmihlich vollzieht.
Hier gibt es keine abrupten und harten Briiche, kein zéhes Ringen, keinen qualvollen Kampf
oder erzwungene Resignation. Fiir den Deva ist das Sterben wohl eine leidvolle Erfahrung
von Verginglichkeit, von Trennung und Verlust, sie hat aber mit Entsetzen und Verzweiflung
nichts zu tun. Der Abschied ist unvermeidbar, doch ist der Neubeginn nicht schwer.

Mit dieser Charakterisierung kommen wir bereits in die Ndahe menschlicher Verhéltnisse. Bei
den Menschen, so wurde gesagt, sind Handeln und Erleben gemischt, von du3erster Roheit bis
zu achtunggebietender Hochherzigkeit finden sich alle Abstufungen. Natiirlich mufl die
karmische Ernte dem geméiB sein, und das heil3t das jeweilige Erleben. Entsprechend vielfiltig
sind auch die Moglichkeiten, wie sich das Sterben vollzieht und wie es empfunden wird. Der
Tod spiegelt ebenfalls das vergangene Wirken der Wesen - wenngleich sich der normale
Menschenverstand vor voreiligen Schliissen hiiten sollte.

Sterben kann auf dieser Erde ein dramatisches Geschehen sein, duflerlich brutal und
gewaltsam. Oft ist es vorzeitig und plotzlich, wie aus heiterem Himmel, ohne Vorwarnung
und ohne die Chance der inneren Vorbereitung. Nicht selten horen wir vom Tod eines
Menschen durch die wiitende Hand eines anderen, grausam und bestialisch. Seit der Zeit des
Buddha hat sich da sehr wenig gedndert. Noch immer konnen die Feindschaft des
Mitmenschen, aber genauso die eigene Unachtsamkeit und die Gefahren der Natur das
Sterben zu einem unerwarteten und bestiirzenden Ereignis machen. Schlangenbifl und
Vergiftungen, Unfille und heimtiickische Krankheiten, Streit, Mord und Krieg waren schon
Stichworte in einem anderen Zusammenhang. (A 8,74; M 13) Naturkatastrophen und Blitzschlag
(D 16), Folter und Hinrichtung seien aus den traditionellen Texten nun noch angefiigt. (M 129;
D 26)

Eine ganz andere Situation zeigt sich dagegen in den folgenden Sétzen des Buddha, die er im
Zusammenhang einer Schilderung der Vorgeschichte der Menschheit skizziert. Sudassana, ein
Kaiserkonig aus mythischer Vergangenheit, stirbt. Er ist ein Muster iiberragender Humanitat,
die die groBen Herrscher der menschlichen Urzeit auszeichnete, der man gelegentlich auch
heute noch begegnen kann. Sie priagt auch die letzte Stunde des Monarchen. Es ist ein Sterben
in Wiirde und Grofe, das uns hier begegnet, ein Ende ohne Krampf. Der Kaiser stirbt in
Frieden und lebenssatt, und natiirlich fiihrt ihn sein kiinftiger Weg nach oben:

Da ist denn jener Konig Sudassana bald darauf gestorben. Wie ein
Hausvater oder der Sohn eines Hausvaters, der ein wohlbereitetes Mahl
eingenommen hat, nach Tisch Behagen empfindet, so hat jener Konig
Sudassana das Sterbegefiihl empfunden. Nach dem Tode aber ist er auf gute

Féhrte, in brahmische Welt emporgelangt.
(D 17, in Anlehnung an Neumann)

Das Karma-Gesetz gibt die Erklarung, woher diese enormen Unterschiede kommen. Natiirlich
kann auch beim Sterbevorgang nur das geschehen, was zu irgendeiner Zeit von den Wesen ins
die Dasein geschickt wurde. Jetzt kommt es lediglich zuriick, tritt nur in Erscheinung - als
Frucht eines vielleicht sehr, sehr lange zurlickliegenden Tuns. Der Schatten einstiger
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gewaltsamer Tat liegt iiber dem jéhen Tod. Der ruhige Hingang am Ende eines langen reichen
Lebens deutet auf fritheres harmonisches und gewdhrendes Wirken.

Zu den ,Friichten schlechter Lebensfiihrung™ gehort ein ,,unruhiger Tod“. Er wird vom
Erwachten neben dem ,Verlust an Vermogen®, ,einem schlechten Ruf, ,unsicherem
Auftreten in jedweder Gesellschaft“ und den ,,Daseinsabgriinden nach dem Tod“ genannt.
Diese fiinf Nachteile treffen den ,,Sittenlosen®, wéhrend der ,,Sittenreine auf ein ,,grof3es
Vermdgen®, einen ,,guten Ruf*, ,sicheres Auftreten, ,,himmlische Welt“ nach dem Ableben
und auf einen ,,ruhigen Tod* zdhlen kann. (A 5,113, nach Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich D 16)

Der Buddha hat hier die allgemeine Formel aufgestellt: Ein disharmonischer Tod und
unmoralisches Verhalten zu Lebzeiten korrespondieren miteinander, ebenso ethisches
Verhalten und ein Tod ohne Drama. Fiir die jeweiligen einzelnen Handlungsweisen gilt
Entsprechendes. So liegen die Folgen etwa des Streites (A 5,212) oder des Schimpfens (A 5,211)
nahe. Wenn der Alltag hiufig aus Auseinandersetzungen, Spannungen und Arger besteht und
die meiste Kraft darauf verwendet wird, wie sollte da das Lebensende harmonisch und
versohnlich sein? Und umgekehrt palit eine friedvolle Sterbestunde zu einem schlichten
Dasein ohne Streit und Aggression. Wenn Konflikte im Leben keine oder kaum eine Rolle
spielen, tun sie es am Ende des Lebens genausowenig. Es sei denn, dafl gerade jetzt die
Resultate fritherer und unbewiltigter Taten zur Oberfliche kommen. Diese Moglichkeit
andert nichts an den geltenden Zusammenhingen zwischen Ursache und Wirkung, sie warnt
uns aber wieder, mit wenigen Grundregeln eine komplexe Wirklichkeit verstehen und
erkldren zu wollen.

Wir sollten uns bei dieser Gelegenheit auch in Erinnerung rufen, da3 unser Handeln auf der
gedanklichen, der sprachlichen oder der korperlichen Ebene das Ergebnis vielfaltiger geistig-
seelischer Antriebe ist. Die Absicht ist die Tat! Ob sie uns bewul3t sind oder nicht, braucht
jetzt keine Rolle zu spielen. Tatsdchlich sind es unsere psychischen Kréfte, die uns agieren
lassen. Das vielgestaltige Motivationsbiindel, das und eigentlich ausmacht, der Komplex
unseres Wollens, unser ,,Herz* entscheidet iiber unser ,,Schicksal“. Und damit gibt es auch
den Ausschlag fiir das Wann und Wie unseres Ablebens.

Ist das Herz unbewacht, so sind auch die Taten in Werken, Worten und
Gedanken unbewacht. Wer aber darin unbewacht ist, dessen Taten in
Werken, Worten und Gedanken stehen offen dem Schlechten. Stehen sie
aber dem Schlechten offen, so werden seine Taten in Werken, Worten und
Gedanken verderbt sein; und mit verderbten Taten in Werken, Worten und

Gedanken hat er keinen angenehmen Tod, keine gliickliche Sterbestunde.
(A 3,110, in Anlehnung an Nyanatiloka/Nyanaponika; dhnlich A 3,111)

Wer zeitlebens hinsichtlich seines Tuns Achtsamkeit und Klarheit entwickelt, wer sich nicht
unkontrolliert allen mdglichen negativen Impulsen iiberldf3t, sondern vielmehr an sich arbeitet
und zu Sammlung kommt, der hat die beste Vorbereitung auf seine Sterbestunde. Einem
ungetriibten Tod sehen nach der Aussage des Buddha deshalb der Geduldige (A 5,215/216) und
der Freundliche (A 5,217) entgegen. Geduld und Freundlichkeit sind Aspekte von Giite oder
Liebe, einer der wichtigsten und heilsamsten Haltungen im Leben. Metta, die Gesinnung der
Ich-Du-Gleichheit, hat nicht nur unmittelbar wohltuende Folgen, weil sie froh und still macht.
Ist sie Teil der Personlichkeit geworden, préagt sie das Leben und gleichermallen das Sterben.
Sie macht die Begegnung der Menschen harmonischer und konfliktfreier, weil sie auf
Ausgleich bedacht ist, die Interessen, Wiinsche und Note des anderen sieht und einbezieht.
Sie besénftigt und befriedet die Anbrandungen der weltlichen Ereignisse. Der mit ihr
wachsende Einklang mit der Umwelt erleichtert die eigene Ausgeglichenheit und macht
unerschiitterlicher gegeniiber allen Herausforderungen und Gefdhrdungen. Metta
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unterscheidet nicht nach Freund und Feind, lieb und unlieb, und sie fiihrt zu Ruhe und
Gleichmut - selbst im Sterben.

Hat man die Giite, die gemiiterlosende gepflegt, entfaltet, hdaufig geiibt, sie
zur Triebfeder und Grundlage gemacht, sie gefestigt, grogezogen und zur
rechten Vollendung gebracht, so hat man elf Vorteile zu erwarten. Welche
elf?

Man schléft friedlich; man erwacht friedlich; hat keine bésen Trdume; ist
den Menschen lieb; ist den iibermenschlichen Wesen lieb; die Gottheiten
schiitzen einen; Feuer, Gift und Waffen koénnen einem nicht schaden;
schnell sammelt sich der Geist; man hat einen unverstorten Tod; und sollte
man nicht zu noch Hoéherem vordringen, so wird man in einer Brahmawelt

wiedergeboren.
(A 11,16, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Es wundert uns nicht, wenn ein &duBlerlich schreckliches Ende von ebenso entsetzlichen
Gefiihlen begleitet ist. Wir erwarten von einem Soldaten, der in der Schlacht fillt, keinen
friedvollen Tod. Genausowenig ist normalerweise das Sterben auf der Krebsstation eines
Krankenhauses oder eine Hinrichtung eine wiirdevolle und freudige Angelegenheit. Und
wenn andererseits der vorhin erwéhnte Kaiser Sudassana beherrscht, ja mit Behagen stirbt,
filhren wir auch das fast selbstverstidndlich auf die - in diesem Fall giinstigen - dufleren
Bedingungen zuriick. Dennoch wire die Folgerung falsch, dall zwischen den beiden Faktoren,
den &duBeren Umstinden des Sterbens und der jeweiligen Qualitit des Erlebens, ein
zwingender Zusammenhang besteht. Die Uberlegungen des letzten Abschnittes haben das
bereits angedeutet, und so kann tatsdchlich selbst derjenige, der auf eine griflliche Weise
umkommt, dennoch seelisch und geistig vollig unberiihrt bleiben.

Ein gutes Beispiel ist Mahamoggallano, einer der Hauptjiinger des Buddha. Wie sein Freund
Sariputto verstarb Moggallano vor dem Erwachten. Zu diesem Zeitpunkt hatte er ein Alter
von vierundachtzig Jahren, er war an das Ende des spirituellen Weges angekommen und hatte
die vollige Befreiung erlangt. Doch war sein Tod keineswegs so, wie man ihn bei einem
Heiligen erwartet hitte. Er wurde ndmlich ermordet.

Im Orden der Jinas, einer anderen zeitgendssischen Religionsgemeinschaft, hat sich
Mahamoggallano die Feindschaft einiger kleinherziger Neider und Mi3gilinstlinge zugezogen.
Eine Gruppe von ihnen beschlieft gar, den in Ungnade gefallenen Mdnch aus dem Wege zu
schaffen. Eine gedungene Mdrderbande soll den Anschlag veriiben und sich alsbald ans Werk
machen. Die ersten heimtiickischen Anschldge mifllingen allerdings, weil Moggallano sich
angeblich mit Hilfe magischer Krifte den Angriffen entziehen kann. Beim siebten Mal
versagt diese Moglichkeit, die Banditen ergreifen und erschlagen ihn. Mit letzter Kraft
schleppt er sich blutiiberstromt zum Erwachten und stirbt in dessen Gegenwart. (J 522 E;
Hellmuth Hecker: Mahamoggallano, in: WW, Nr. 9-10/1976, S. 288)

Fir den AuBenstehenden ist das ein Ende mit Schrecken, nicht aber fiir den betroffenen
Moggallano. GewiB}, sein Korper wurde geschunden, die Glieder zerschlagen, sein Leben im
konventionellen Sinn zerstdrt. Der Uberlieferung gemiB war dafiir ein Elternmord in lingst
vergangenen Zeiten die Ursache. Eine ruchlose Tat also, die jetzt zur karmischen Reife
gelangte und die es noch abzutragen galt. Aber der groB3e Jiinger des Buddha wurde davon in
keiner Weise mehr getroffen. Als Heiliger war er lingst iiber jegliche Anhédnglichkeit an den
Korper hinausgewachsen. Er lebte noch mit ihm, aber er identifizierte sich nicht mehr mit
thm. Er betrachtete ihn nicht als sich selbst oder als einen Teil seiner selbst. Er lebte nicht
mehr in der Illusion des Materiellen und hatte alle gefiihlsmédBigen Bindungen dahin
zerschnitten. Der Mord war fiir thn nur Szene eines sich bald gédnzlich auflosenden Traumes.
Wie konnten Trauer oder gar Entsetzen entstehen, da Leiblichkeit vollig als Wahngebilde
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durchschaut war und mit dem Tod nur eine letzte noch verbliebene Last abgelegt wurde? Der
Gleichmut des inzwischen Heilgewordenen und von Gier, Hall und Verblendung restlos
Befreiten war makellos, und sein Sterben hatte deshalb nichts Belastendes. Weil er das
Todlose bereits gefunden hatte, konnte der ,,Tod* ihm nichts mehr anhaben.

Die ginzliche Leidfreiheit ist ein wesentliches Merkmal fiir das Sterben derjenigen, der
Nirvana erfahren hat. Ein weiteres: Flir ihn gibt es kein kiinftiges Sterben mehr. Anders als
der gewohnliche Sterbliche ergreift er keinen neuen Lebenskeim, es kommt nicht zu einer
weiteren Geburt. Der Werdeproze3 ist ein fiir alle Mal beendet. Der Heilige ist dem
Daseinsprozel3 enthoben. Er hat den Tod endgiiltig iiberwunden, denn er hat das Verlangen
nach Sein aufgegeben. Der letzte Korper wird abgelegt, kein weiterer kann entstehen, weil die
Ursachen hierfiir getilgt sind.

Noch viel ungewdhnlicher und fiir uns geradezu phantastisch mutet der Tod eines weiteren
prominenten Mitgliedes des buddhistischen Ordens an. In mancherlei Hinblick ist Dabbo, der
hier gemeint ist, eine ganz aullergewdhnliche Erscheinung: Und das schon in ganz jungen
Jahren. Er begegnet als Kind dem Buddha in seiner Heimatstadt Kusinara, in welcher dieser
auf seiner Wanderschaft eines Tages Station gemacht hat. In Begleitung seiner Gromutter
hort der Junge eine 6ffentliche Belehrung, die ihn fortan nicht mehr loslédt. Gerne gibt die
GroBmutter bei einer spiteren Gelegenheit der Bitte des Jungen nach, noch einmal den
Erwachten aufsuchen zu diirfen. Womit sie allerdings nicht rechnet, ist die feste
Entschlossenheit des Kindes, fiir immer zu bleiben und ordiniert zu werden. Dies geschieht
alsbald, und seine herausragende Personlichkeit zeigt sich schon unmittelbar danach.. Dabbo
wird nidmlich morgens als Novize in den Orden aufgenommen und mit den Lehren vertraut
gemacht, um bereits am Abend des selben Tages die Heiligkeit zu erlangen. Dabbo ist zu
diesem Zeitpunkt ganze sieben Jahre alt.

Genauso erstaunlich wie seine Kindheit und die folgenden Jahre ist sein irdisches Ende. Im
Alter von etwa 50 Jahren begibt sich Dabbo zum Buddha und verkiindet ihm seinen
bevorstehenden Tod. Noch heute will er seinen Kdorper fiir immer ablegen, sagt er seinem
Lehrer, und in die endgiiltige Erloschung eingehen. Vor den Augen des Buddha erhebt er sich
dann in die Luft und schwebend verbrennt er seinen Leib, das feste und das fliissige Element
in das Feuerelement iiberfiihrend. Er 10st die groberen Daseinsaggregate in die subtileren und
fliichtigeren auf. (Hellmuth Hecker: Dabbo, in: WW, Nr. 7-8/1981, S. 240-255)

Die Uberlegenheit des Heiligen geht also noch weiter. Fiir Dabbo lag der Zeitpunkt des Todes
nicht im Ungewissen. Das Sterben {iberfiel ihn nicht, ja er wihlte den Zeitpunkt und er wihlte
die Art und Weise. Wihrend seines Lebens war eine seiner groflen Stirken der selbstlose und
bescheidene Dienst fiir den Orden. Bis zum Schlufl wollte er fiir andere da sein, selbst aber
keine Anspriiche stellen. Er wollte nach seinem Tod keinem zur Last fallen. Man sollte sich
nicht um seinen Leichnam kiimmern und ihn bestatten miissen. Wie es iiber Anando
gleichfalls berichtet wird, lie3 er seinen Korper nicht zuriick. Das vermag der, der dem Schein
der Materie nicht ldanger verfallen ist und ihren Gesetzen nicht linger unterliegt. Dabbo tat
nichts anderes, als ein selbst zusammengesponnenes Wahngebilde wieder zu entwirren und
schlieBlich ganz zu entlassen.

Neben dem emotionalen Befinden des Sterbenden ist seine geistige Verfassung
ausschlaggebend. Es ist ein bedeutsamer Unterschied, ob der Ubergang in geistiger Klarheit
und Wachheit erfolgt oder in Verwirrung oder gar Ohnmacht. Es ist nicht einerlei, ob dieser
Schritt bestimmt und achtsam vollzogen wird oder in einem dumpfen Taumel.

Im ersten Fall kann der Sterbevorgang eine bewufte und im positiven Sinn folgenreiche
Weichenstellung sein. Ist der Anblick der existentiellen Wahrheiten im Todesmoment stark
und pragnant, mindert oder tilgt sie noch vorhandene Anhaftungen an das zu Ende gehende
Leben. Die Phase der Losung von allem bisher Gewohnten und Geliebten und der
Transzendierung in ein neues Dasein wird zu einer Phase der Befreiung. Angstvolles
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Klammern an den eigenen Korper, die Menschen und Dinge 148t nach. In dem Mafle, wie die
drei Daseinsmerkmale Verginglichkeit, Unzuldnglichkeit und Substanzlosigkeit dem
Sterbenden vor Augen stehen, kann er seine bisherigen weltlichen Wiinsche und Anliegen
leichter loslassen.

Im zweiten Fall folgt der Sterbende weiterhin dem Daseinsdurst. Der nichste Daseinskeim,
der dem undurchschauten Verlangen des Wesens nach Leben und Erleben entspricht, wird
ergriffen und zum neuen Instrument der Befriedigung der Triebe gemacht. Eine weitere
Episode der Existenz beginnt, ohne daB3 die Chance der Hoherentwicklung oder vielleicht
sogar des Ausstieges aus dem samsara genutzt wurde. Blind und unkontrolliert setzt sich der
Daseinsprozef3 iiber den Tod hinaus fort.

Der Heilige dagegen legt seinen letzten Korper mit volliger Achtsamkeit ab. Er ist sich
uneingeschrankt dariiber im klaren, daB3 keine der Welterscheinungen irgend etwas mit ,,Ich*
oder ,,Mein“ zu tun hat. Er hat lange vor seinem Tod jede Identifikation mit den fiinf
Daseinsfaktoren (khandha) aufgegeben und die innere Dynamik des Begehrens und
Ergreifens zur Ruhe gebracht. Im Sterben enden nun auch alle korperlichen Prozesse fiir
immer.

Der schon erwihnte Channo ist ein solcher Monch. In seinen letzten Worten gegeniiber seinen
Mitbriidern kommt das deutlich zum Ausdruck. Sariputto und Mahacundo nédmlich sprechen
am Sterbebett mit ihm und wollen wissen, wie es um ihren Weggefihrten steht. Da} sein
Korper sehr krank und geschwicht ist, ist offensichtlich. Aber wie geht Channo mit dieser
Situation um? In welchem geistigen Zustand befindet er sich? Die Antwort deutet sich schon
in der Fragestellung an, denn sie ist anders als gegeniiber einem gewohnlichen Menschen. Da
ist von einer konkreten Person schon gar nicht mehr die Rede, sondern lediglich von 18 vollig
unpersonlichen Elementen, deren Zusammenwirken aus der Perspektive eine Buddha das
Leben ausmachen. Zu ihnen gehoren die sechs Sinnesfihigkeiten wie Sehen, Horen, Riechen,
Schmecken, Tasten und Denken; aulerdem deren sechs objekthafte, dulere Entsprechungen,
also Formen und Farben, Tone, Diifte, Geschmaicke, alles Tastbare sowie unsere
Vorstellungen, Ideen und Gedanken. Schlieflich gibt es nichts weiter als eine ebenfalls
sechsfache Dynamik des BewulBtwerdens, die alle duBleren und alle inneren Faktoren
zusammenbringt und ,,Ich* und ,,Welt*“ entstehen 146t.

,Lieber Channa! Betrachtest du das Auge, das Sehbewufltsein und die
sichtbaren Dinge, das Ohr, das HorbewuBtsein und die Tone, die Nase, das
Riechbewuftsein und die Diifte, die Zunge, das SchmeckbewuBtsein und die
Sifte, den Leib, das TastbewuBltsein und die tastbaren Dinge, das
Denkorgan, das DenkbewuBtsein und die Denkvorstellungen so: ‘Dies ist
mein, ich bin dies, dies ist mein Ich?’*

,Nein, lieber Sariputta! Ich betrachte das alles so: ‘Dies ist nicht mein, ich
bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich.”*

,Lieber Channa, was hast du gesehen und verstanden, daf3 du alles jenes so
betrachtest: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich’?*
,Lieber Sariputta, ich habe gesehen und verstanden, dal} alles, was ich sehe,
hore, rieche, schmecke, taste und denke, verginglich ist. Darum betrachte
ich es so: ‘Dies ist nicht mein, ich bin dies nicht, dies ist nicht mein Ich.’*
Darauf sagte Mahacunda zum ehrwiirdigen Channa: ,Lieber Channa,
bedenke auch immer diesen Lehrsatz des Erhabenen: ‘Wer an etwas héngt,
hat Unruhe; wer an nichts hdngt, hat keine Unruhe; wo keine Unruhe ist, da
ist Ruhe; wo Ruhe ist, da ist keine Neigung; wo keine Neigung ist, da ist
kein Kommen und Gehen; wo kein Kommen und Gehen ist, da ist kein
Vergehen und Neuentstehen; wo kein Vergehen und Neuentstehen ist, da ist
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weder diese noch jene Welt, noch was zwischen beiden liegt. Dies ist des
Leidens Ende.’*
(M 144, nach Schmidt)

Als Befreiter stirbt Channo, der, wie wir bereits wissen, wegen einer unheilbaren Krankheit
Hand an sich legt. DaB hier kein normaler Mensch spricht, ist offensichtlich, und daf3 Sterben
in diesem Fall nichts mit einem gewohnlichen Lebensende zu tun hat, ebenfalls.

Die vorangegangenen Abschnitte machen verstindlich, warum bis auf den heutigen Tag in
buddhistischen Léandern am Sterbebett religiose Texte rezitiert werden. Sie sollen den Geist
des Sterbenden bis zum letzten Atemzug positiv beeinflussen und in eine heilsame Richtung
lenken. Die Tradition des tibetischen Buddhismus geht noch viel weiter. Eine auch im Westen
als ,,Tibetisches Totenbuch® bekannt gewordene Schrift enthélt Anleitungen fiir den
Sterbenden weit iliber sein Ableben hinaus. Neunundvierzig Tage wird der Gestorbene
traditionell mit Ratschldgen, Aufmunterungen und Deutungen seines nachtodlichen Erlebens
begleitet. Das soll ihm Angste und Verwirrung hinsichtlich seines jetzigen Zustandes nehmen
und die bestmdgliche Unterstiitzung fiir seinen kiinftigen Weg geben.

Viele der bislang genannten Aspekte treffen natiirlich auch auf den Tod des Buddha selbst zu,
aber einige Besonderheiten seien noch erginzt.

Bei mancher Gelegenheit kiindigt der Erwachte den Zeitpunkt seines Hinscheidens an.
Gegeniiber Anando und seinen anderen Monchen gibt er wiederholt zu erkennen, daf3 er bald
ins parinibbana (Sanskrit: parinirvana) eingehen wird. Das heil}t, er wird sein irdisches
Leben beenden und in das endgiiltige Erloschen eingehen. Von da an wird er fiir immer
unerkennbar und unerreichbar sein.

Der Erwachte ist zu diesem Zeitpunkt 80 Jahre alt, sein Korper verschlissen und verbraucht.
Schon vor einigen Monaten hat er den ,,Lebensgedanken® entlassen, der seinem Organismus
die notige Kraft zum weiteren Funktionieren gab. Sein Werk ist vollendet, die eigene
Befreiung erreicht, seine Wirklichkeitslehre im Orden und bei den Laienanhidngern fest
verankert und damit jedem Suchenden und Verstindigen ein gangbarer Weg zur Todlosigkeit
gewiesen. Nur weniges gilt es noch zu regeln, um die Menschen in seinem Umfeld auf sein
Sterben vorzubereiten und mogliche Unsicherheiten fiir die Zeit danach zu vermeiden.

Seine letzten Anweisungen beziehen sich vor allem auf das kiinftige Verhalten der Gemeinde
der Monche und Nonnen, die nun ohne den vertrauten Meister auskommen muf3 und nun auf
sich und die Lehre angewiesen ist. Er gibt Hinweise, wie sein Tod der Bevolkerung
bekanntzugeben und wie spéter mit seinem Leichnam umzugehen ist. SchlieBlich erfolgt noch
eine letzte Belehrung und Mahnung, dann das gro3e Erloschen.

»Wohlan denn, laft euch gesagt sein: schwinden muf3 jede Erscheinung,
unermiidlich mdgt ihr da kdmpfen.*

Das war des Vollendeten letztes Wort.

Da ist denn der Erhabene in die erste Schauung (jhana) eingegangen, aus
der ersten Schauung emporgekommen in die zweite Schauung eingegangen,
aus der zweiten Schauung emporgekommen in die dritte Schauung
eingegangen, aus der dritten Schauung emporgekommen in die vierte
Schauung eingegangen, aus der vierten Schauung emporgekommen in das
Reich des unbegrenzten Raumes eingegangen, aus dem Bereiche des
unbegrenzten Raumes emporgekommen in das Reich des unbegrenzten
BewuBtseins eingegangen, aus dem Bereiche des unbegrenzten Bewulltseins
emporgekommen in das Reich des Nichtdaseins eingegangen, aus dem
Bereiche des Nichtdaseins emporgekommen in das Reich der Grenze
moglicher Wahrnehmung eingegangen, aus dem Bereich der Grenzscheide
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moglicher Wahrnehmung emporgekommen in die Auflésung der
Wahrnehmbarkeit eingegangen.

Alsbald aber hat der ehrwiirdige Anando zum ehrwiirdigen Anuruddho
gesagt: ,,Zur Erloschung gekommen, o Herr, ist der Erhabene!*

,Nicht, Bruder Anando, ist der Erhabene zur Erloschung gekommen, (er) ist
in die Auflosung der Wahrnehmbarkeit eingegangen.*

Da ist denn der Erhabene aus dem Bereiche der aufgeldsten
Wahrnehmbarkeit emporgekommen in das Reich der Grenze mdglicher
Wahrnehmung eingegangen, aus dem Bereiche der Grenzscheide moglicher
Wahrnehmung emporgekommen in das Reich des Nichtdaseins
eingegangen, aus dem Bereich des Nichtdaseins emporgekommen in das
Reich des unbegrenzten Bewultseins eingegangen, aus dem Bereiche des
unbegrenzten BewuBtseins emporgekommen in das Reich des unbegrenzten
Raumes eingegangen, aus dem Bereiche des unbegrenzten Raumes
emporgekommen in die vierte Schauung eingegangen, aus der vierten
Schauung emporgekommen in die dritte Schauung eingegangen, aus der
dritten Schauung emporgekommen in die zweite Schauung eingegangen,
aus der zweiten Schauung emporgekommen in die erste Schauung
eingegangen, aus der ersten Schauung emporgekommen in die zweite
Schauung eingegangen, aus der zweiten Schauung emporgekommen in die
dritte Schauung eingegangen, aus der dritten Schauung emporgekommen in
die vierte Schauung eingegangen, aus der vierten Schauung
emporgekommen ist der Erhabene ganz unmittelbar erloschen.

Als der Erhabene erloschen war, zugleich mit der Erléschung, war ein
gewaltiges Zittern liber die Erde gegangen, ein Erschauern und ein

Erschaudern, und der Wolken rollende Donner dréhnten dahin.
(D 16, nach Neumann)

Selbst der Korper dessen, der das vollige Erwachen und die hochste Befreiung errungen hat,
mulB} vergehen. In diesem Geschehen erweist der Buddha an sich selbst und ein letztes Mal die
Ausnahmslosigkeit der Verginglichkeit und die Unzulidnglichkeit jeglicher Form. Was
entsteht, muB} vergehen. Was zusammengesetzt ist, zerfallt. Alles Gewordene hat seine Zeit
und schwindet wieder.

Der Buddha, gestaltgewordene Weisheit, reprisentiert jedoch gleichzeitig eine souverdne
Weltiiberlegenheit und Freiheit von allem Gestalteten. Nach seinen letzten Worten hat die
Verbindung zur menschlichen Welt, ja jeglicher Bezug zu Weltlichem {iberhaupt aufgehort.
Noch einmal durchlduft der Erwachte aufsteigend und absteigend die einzelnen Stufen der
meditativen Versenkung, die formhaften und die formfreien Vertiefungen (jhana). Er
durchlduft noch einmal alle BewuBtseinsmdglichkeiten, um nun in das Nirvana, in die
Unnennbarkeit einzugehen. Dieses Sterben ist der letzte, uniibertreffbare und ungefahrdete
Sieg iiber Unvollkommenheit und Leiden, der den gesamten Kosmos erdrohnen 148t. Er ist
auch das Ende des Sterbens selbst.
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TRAUER
,»Wie muf} ich da kimpfen*

In den uns erinnerlichen Lebensjahren haben wir den eigenen Tod nicht erlebt, es sei denn in
der Phantasie oder in der gedanklichen Vorwegnahme. Aber den Tod anderer mufiten wir
vielleicht ertragen oder verarbeiten lernen. Besonders wenn es sich um nahestehende oder
geliebte Personen handelt, ist das Sterben ein erzwungener Abschied, gegen den jedes sich
Strduben aussichtslos ist. Tatsdchlich aber haben wir den Verlust von vertrauten Menschen
unnennbar viele Male hinnehmen miissen. Nur wer sich die Realitdt des samsara, des
fortgesetzten und anfanglosen Daseinswandels, vor Augen fiihrt, mag das wirklich ermessen.
Meist verschleiert Vergessen das ganze Ausmal} des schon Erlittenen. Wir erinnern uns nicht
an unsere eigene lange Vergangenheit. Wir wissen nicht, wie oft wir schon von unseren
Néchsten und Liebsten Abschied nehmen mufiten und welcher Schmerz damit verbunden war.
Wieder konnen diese Tatsachen in ihrem ganzen AusmaBl nur gleichnishaft angedeutet
werden. So viele Tranen sind schon geflossen, dal3 sie ganze Meere fiillen wiirden, sagt der
Buddha.

Lange Zeiten hindurch habt ihr den Tod von Mutter und Vater, Sohn und
Tochter erfahren, den Verlust von Verwandten ... erfahren. Und dabei habt

thr mehr Trdnen vergossen, als sich Wasser in den vier Weltmeeren

befindet.
(S 15,1, nach Nyanatiloka)

Die natiirliche Reaktion auf den Tod Nahestehender ist Trauer. Das eigene Leben ist von nun
an verdndert. Je enger die Beziehung war, um so groBer ist der Verlust, je stirker die
Zuneigung, um so tiefer die Not. Wo gar Abhéngigkeit ist, entsteht Verzweiflung.

Als der Erhabene einst bei Savatthi weilte, war einem Hausherrn sein
geliebtes einziges Sohnchen gestorben. Seitdem dachte er nicht mehr an
Arbeit und Essen, sondern ging immer wieder auf den Friedhof und rief:
‘Wo ist mein einziges Sohnchen?’” Dann ging er zum Erhabenen, begriif3te
ihn und setzte sich zu ihm. Da sagte der Erhabene zu ihm: ,,Du bist nicht
Herr deiner Sinne, du bist verstort.*

,»Wie sollte ich nicht verstort sein! Mein geliebtes einziges Soéhnchen ist
gestorben. Seitdem denke ich nicht mehr an Arbeit und Essen, gehe immer
wieder auf den Friedhof und frage, wo mein einziges S6hnchen ist.*

,»50 1st das, Hausherr! Denn daraus, daB man etwas liebhat, entspringt
Kummer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung; das ist die Folge des

Liebhabens.*
(M 87, nach Schmidt)

Dem trauernden Vater ist sein Schmerz so unmittelbar und selbstversténdlich, da3 er gar nicht
tiefer dariiber nachdenken kann, woher seine Gefiihle kommen. Er hat sein vergdttertes Kind
verloren und spiirt jetzt eine klaffende Liicke. Doch gibt es Verlust nur dort, wo vorher eine
enge emotionale Bindung war, wo vorher Zuneigung, Anhinglichkeit, Erwartung,
Bediirftigkeit oder gar Abhingigkeit waren, wo in der fritheren Begegnung Freude und Gliick,
Geborgenheit und Wohl, Zuwendung und Sicherheit gefunden wurden. In seiner schlichten
Antwort dem Vater gegeniiber erinnert der Erwachte daran, dal3 alles, was einem wert und
teuer ist, notwendig auch die Wurzel des Grams in sich trdgt. Weil alles Gewordene vergeht,
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sind leidvolle Erfahrungen die Kehrseite und die unumgingliche Folge der freudvollen
Erlebnisse. Wer sich fiir die anhédngliche Liebe entscheidet, entscheidet sich gewollt oder
ungewollt fiir Abschied und Trauer. Das liegt in der Natur der Sache und ist unabwendbar.
Dieser Vater ist nicht in der Lage, die Belehrung des Buddha aufzunehmen, wie der Fortgang
der Unterredung erweist. Zu sehr ist er in die Ansicht des naiven Weltmenschen versponnen,
dem wir alle mehr oder weniger gleichen. Trotz seines Kummers begreift er nicht, dall bei
seiner Art der Liebe und der Anhdnglichkeit am Ende das Leiden tiberwiegt. Er beharrt
darauf, da} alles, was einem teuer ist, Freude und Befriedigung gibt. SchlieBlich geht er
davon, ungehalten und verstimmt iiber die eben gehdrten AuBerung des Erwachten. Der
trauernde Vater kann nicht fassen, was ihm da gesagt wird. Es geht vollig iiber seinen
Verstidndnisvermdgen hinaus, zumal er ansonsten in seiner eigenen Position von allen Seiten
nur bestirkt wird. Die Menschen in seiner Umgebung, mit denen er sich in seiner
ungliicklichen Situation bespricht, geben ihm ndmlich recht. Sie betonen ausnahmslos das
Gliickversprechende der Dinge, zu denen man Zuneigung hat. Sie haben den gleichen
einseitigen Blick und sehen nur die eine Seite der Realitit.

Das Hingen an der Welt und an den weltlichen Erscheinungen begleitet die Wesen bis zur
Beendigung ihres Kampfes um Befreiung mehr oder weniger ausgeprigt. Trauer bei Verlust
ist daher nicht nur eine Reaktion von unwissenden Menschen oder von solchen, die erst am
Anfang ihrer spirituellen Entwicklung stehen. Selbst herausragende Mitglieder im Orden des
Buddha waren von derartigen Emotionen nicht gefeit. Viele von ihnen waren bestiirzt und
erschiittert, als der Tod des Erwachten nahte. Hier zeigt sich, wie tief verwurzelt Bindungen
sein konnen und wie lange es dauert, um ganz frei zu werden.

Ein Beispiel aus dem nahen Umfeld des Buddha soll das erldutern. Wie schon erwéhnt, hat
der Buddha {tiber viele Monate hinweg bei manchen sich bietenden Gelegenheiten mit seinem
Weggefihrten Anando tiiber sein bevorstehendes Erloschen und die verschiedenen
Einzelheiten der Bestattung gesprochen. Aber all das schien noch in weiter Ferne zu liegen
und hatte deshalb wenig Bedrohliches. Als jetzt der Zeitpunkt unmittelbar bevorsteht, stiirzt
fir Anando eine Welt zusammen. Mit den bevorstehenden Ereignissen unmittelbar
konfrontiert, verliert er vollig seine Fassung.

Da hat nun der ehrwiirdige Anando das Schutzhaus betreten, den Tiirkopf
umklammert und ist weinend gestanden: ,,Wie muf} ich kdmpfen, ach, muf}
da noch ringen: und es geht mir der Meister nun zur Erléschung hin, der

sich meiner erbarmte.*
(D 16, nach Neumann)

Die Szene macht offenbar, wie Anando, der iiber Jahrzehnte hinweg den Erwachten tagtdglich
um sich hatte und durch ihn viele Belehrungen iiber die Daseinswirklichkeit erhielt, innerlich
doch noch an Vergénglichem hing und sich noch nicht vollig gelost hatte. Das bringt ihn nun
in Verwirrung und innerliche Aufruhr. Um die Verginglichkeit zu wissen, ist das eine, sie
hautnah zu erleben, das andere. Die Aussicht auf die endgiiltige Trennung von seinem Lehrer
bringt Anando aus dem Gleichgewicht. So ging es vielen im Orden, die sich intellektuell wohl
der Hinfalligkeit des Lebens bewulit waren, aber noch nicht alle emotionalen Verflechtungen
iiberwunden hatten. Sie mufte der Tod des Erwachten trotz ihres Wissens treffen, wiahrend
die vollig Geheilten immer gegenwirtig hatten: ,,Gewordenes altert und stirbt.“ Wie sollte da
die Person des Buddha eine Ausnahme sein? War nicht sein Korper auch entstanden und
damit unausweichlich dem Vergehen unterworfen?

Die geschilderten Verhaltensweisen treffen nicht allein auf die Menschen zu, wie die
Uberlieferung zu berichten weiB. In eben jener Lehrrede iiber das Verldschen des Buddha
kommt unter anderen der ebenfalls anwesende und hellsichtige Mdnch Anuruddho zu Wort.
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Er sagt, daB3 auch niedere und hohere Gottheiten in der Todesstunde des Erwachten von tiefer
Trauer bewegt waren. Sie empfanden wie die Frauen und Ménner auf der Erde Schmerz und
Niedergeschlagenheit. Andere hingegen verblieben in Gleichmut und fanden nur ihre Einsicht
in die Unvermeidlichkeit des Schwindens jeglicher weltlichen Erscheinungen erneut bestétigt.
Wie sehr die Reaktion auf den Tod eines anderen vom eigenen inneren Status abhidngt und
wie unterschiedlich sie jeweils ausfallen kann, sollen zwei weitere Begebenheiten
veranschaulichen, die im Zusammenhang mit dem parinibbana des Buddha tiberliefert sind.
Da ist von einem greisen Pilger Subhaddo die Rede, der sich in der Versammlung der
Trauernden befunden hat und der sich geradezu erleichtert iiber den Tod des Erwachten zeigt.
Hort auf zu klagen, ruft er aus, als er die Nachricht hort. Seid nicht traurig, endlich sind wir
von diesem Asketen erlost, der uns immer irgendwelche Vorschriften gemacht und uns
stindig bevormundet hat. Endlich sind wir Herr iiber uns selbst und kénnen tun und lassen,
was uns beliebt. (D 16) Keine Spur also von Betroffenheit oder Kummer ist bei Subaddho zu
finden. Eher Erleichterung, weil das Zusammenleben mit dem Verstorbenen als Biirde und
Einengung empfunden wurde.

Aber nicht nur das. Vielleicht kommt sogar ausgesprochene Freude iiber den Tod eines
Menschen auf. Das kann der Fall sein, wenn dieser ein Widersacher oder gar ein Feind des
Uberlebenden war. Dieses Gefiihl der Genugtuung entspricht den gehegten Vorbehalten,
Abneigungen und HaBgefiihlen. Hier wird kein Verlust verspiirt, sondern vielmehr die
Erfiillung eines offenen oder verborgenen Wunsches: Recht geschieht ihm! Das génne ich ihr!
AuBerlich geschieht immer das gleiche - ein Mensch stirbt. Doch was dieser Vorgang auf der
emotionalen Ebene bei den Weiterlebenden ausldst, unterscheidet sich oft grundlegend.
Trauer auf der einen und Befriedigung auf der anderen Seite haben wir kennengelernt. Wie
anders dagegen der uniibertreftbare Gleichmut Sariputtos, des grofiten Schiilers des Buddha.
Er erlebt Tod seines Meisters selbst nicht mehr, weil er schon einige Jahre vor ihm stirbt.
Aber wir kennen sein iiberragendes geistiges Format und wissen, was ihm die Sterblichkeit
der Wesen und die Zeitlichkeit der Dinge bedeuten. Auf eine in diese Richtung zielende Frage
nidmlich sagt er von sich, da3 es nichts in der Welt gibt, durch dessen Verdnderung und
Wandel er in Schmerz und Verzweiflung getrieben werden kann. Bei der Nachfrage, ob das
auch beziiglich seines verehrten Lehrers gilt, antwortet er mit einem klaren und bestimmten
»Ja“. Weil Sariputto die ausnahmslose Verginglichkeit aller Daseinserscheinungen vollig
durchschaut und jede Neigung zu einem ,,Ich* oder ,,Mein* restlos aufgegeben hat, kdnnen
keine dunklen und bedriickenden Gemiitsbewegungen mehr aufkommen. (S 21,2)

Solange ,,Mein* ist - meine Mutter, mein Vater, meine Frau, mein Mann, Tochter, Sohn,
Geliebter, Freund - so lange sind auch Kummer und Schmerz ,,mein“. Der Tod jedoch kann
der Lehrer des Loslassens sein, weil er das Triigerische an der Vorstellung des Besitzens
bloBlegt. Was mir gehort, gehort mir allenfalls auf Zeit.

Verloren wird’s auch durch den Tod,
Wovon der Mensch glaubt: ‘Es ist mein!’
Wenn weise dies mein Jiinger hat erkannt,
Neigt er dem Mein-Gedanken nicht mehr zu.

Wie, was erschienen war im Traum,

Ein Mensch, der aufwacht, nicht mehr sieht,

So sieht man nicht mehr den geliebten Menschen,
Der hingeschieden ist, vom Tod ereilt.

Die Menschen, die man sah und horte,
Die man mit diesem, jenem Namen nannte,
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Nur dieser Name wird von ihnen bleiben,

Als Kiinder vom dahingeschwundenen Menschen.
(Sn 806-808, nach Nyanaponika)

Wer aber hat diese Lektion so gut gelernt, daf} er ihre Hilfe im entscheidenden Moment zur
Verfiigung hat? Wem ist dieses Wissen so in Fleisch und Blut iibergegangen, dal3 es unser
Herz ganz durchdrungen hat und auch unsere Gefiihle bestimmt? Immer wieder fallen wir auf
die so wohltuende Illusion herein, die geschitzten Dinge und die geliebten Menschen auf
Dauer behalten zu konnen, so dall wir bei der konkreten Herausforderung durch den Tod doch
nicht ausreichend vorbereitet sind. Nicht selten ist dann der Schmerz so stark, ja geradezu
unertrdglich, dal man den Verlust unter keinen Umstdnden wahrhaben will und schlechthin
aus seinem Bewultsein verdrangt.

In der buddhistischen Tradition kennt man die beriihrende Geschichte von Kisagotami, in der
das besonders gut zum Ausdruck kommt. Die erst spit Mutter gewordene Kisagotami hat bald
ihr iiber alles geliebtes Kind und mit ihm den Mittelpunkt ihres Lebens verloren. Sie verfallt
der Wahnvorstellung, es sei gar nicht gestorben, sondern nur krank. Natiirlich will sie dem
Jungen helfen und alles zu seiner Heilung unternehmen. Auf ihrer Suche nach einer
geeigneten Medizin lauft sie mit verwirrtem Geist durch die ganze Stadt. Niemand kann etwas
fiir sie tun, und iiberall findet sie nur mitleidige Gesichter und Kopfschiitteln. SchlieBlich
gelangt sie auch zu dem Buddha, der ihr endlich Hilfe verspricht. Es ist ein einfaches Rezept,
das die Rettung bringen kann. Sie braucht ihm lediglich eine Handvoll Sesamkorner zu
bringen, die als Heilmittel dienen sollen. Die Koérner miissen jedoch eine besondere
Eigenschaft besitzen. Sie diirfen nicht aus einem Haus stammen, in dem jemals ein Vater oder
eine Mutter, ein Sohn oder Tochter, Knecht oder Magd gestorben sind. Gerne willigt
Kisagotami ein, wenn das ihr Kind wieder gesund machen kann. Wie zu erwarten, bleibt sie
trotz ihres groflen Eifers erfolglos, weil es keine einzige Familie gibt, die vom Tod verschont
geblieben ist. Bei ihrem verzweifelten Gang durch die Stralen kommt ihr jedoch auf eine
direkte und anschauliche Weise zu BewuBltsein, was bei ihr durch belehrende Worte allein
nicht moglich gewesen wire: Sie erkennt die Realitdt und die Universalitidt des Todes. Thm
kann man nicht entflichen, man muf3 sich ihm stellen. Der dramatische Verlust der
Kisagotami droht ihr Leben zu zerstoren. Durch die Begegnung mit dem Erwachten wird er
ihr aber zum Ausgangspunkt einer inneren Entwicklung, die sie auf einen spirituellen Weg
und am Ende sogar zur Heiligkeit fiihrt. (Hellmuth Hecker: Kisagotami, in: WW, Nr. 3/1972, S. 91-96)
Ganz dhnlich ergeht es auch einer anderen Frau. Patacara ist die Tochter eines wohlhabenden
Biirgers aus Savatthi, die innerhalb ganz kurzer Zeit ihren Mann, beide Kinder, ihre Eltern
und den Bruder verliert. In dieser Situation ist sie dem Wahnsinn nahe. Doch der Buddha
lehrt sie, dieses schon fast unmenschliche Ungliick in einen anderen und grdferen
Zusammenhang zu stellen. Im Moment ist das auf sie einstiirzende Leid fast unertriaglich,
doch im Verhiltnis zu dem Schmerz all ihrer vergangenen Leben, fallt es kaum ins Gewicht.
Die schweren Jahre jetzt sind nur eine unbedeutende Episode, gemessen an den unnennbaren
Verlusten, die sie selbst im Laufe ihres Daseins bereits hat ertragen miissen. Und die aktuellen
Geschehnisse werden sich fiir sie in der einen oder anderen Weise noch unzdhlige Male
wiederholen, solange sie das Gesetz des Sterbens und des Vergehens nicht versteht. Die
traumatischen Erfahrungen sind auch fiir Patacara ein Wendepunkt in ihrem Leben, und sie
stirbt als Geheilte. (Hellmuth Hecker: Patacara, in: WW, Nr. 3/1972, S. 97-100)

Das Abschiednehmen ist ein seelischer ProzeB, der seine Zeit braucht. Die innere Loslosung
vollzieht sich nach eigenen Gesetzen, die man kennen und beachten muf}. Oft genug will das
Loslassen aber nicht gelingen, weil der Geist an dem geliebten Menschen festhélt und die
Realitdt nicht wahrhaben will.. Der Gestorbene wird nicht aufgegeben, sein Weggang nicht
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akzeptiert. Eine geistige Blockade entsteht, die 1dhmt und gravierende Folgen hat.. Da die
notige Trauerarbeit nicht geleistet wird, gerdt der gewohnte Lebensrhythmus durcheinander.
Diese Tatsachen spiegeln sich im Verhalten des Konigs Mundo, dessen Gattin Bhadda
gestorben ist. Von diesem einschneidenden Moment an vernachldssigt er sich und seine
Aufgaben. Er iBt nicht mehr, wéscht und pflegt sich nicht wie sonst und kommt seinen
Amtsgeschéften nicht ordnungsgeméall nach.. Statt seine Frau zu bestatten, 1468t er ihren
Leichnam in einem mit Ol gefiillten eisernen Sarg verwahren. Er mochte den Korper der
Verstorbenen noch mdéglichst lange in seiner Nidhe haben und ihn sehen konnen. So entsteht
eine vollig abwegige Situation, die nur als irrational bezeichnet werden kann und die im
Interesse aller bald beendet werden muf3. Der Betroffene selbst ist offensichtlich hilflos und
bedarf der Hilfe. Die besondere Fiirsorge eines Vertrauten am Hof bringt schlielich die
Wende. Er vermittelt ein Gesprich mit dem weisen Narado, dem ,das Ausreilen des
Leidensstachels® gelingt. Das erreicht er, indem er die neurotische Fixierung des Trauernden
16st und seine Aufmerksamkeit wieder auf den Alltag und die Daseinswirklichkeit lenkt.
Achtsamkeit und Kontemplation tiber die Zeitlichkeit aller Erscheinungen fiihren schlielich
zum Ziel. Mundo kann nun loslassen und seine Krise iiberwinden. (A 5,50)

Einen vergleichbaren Fall dokumentiert ein bekanntes Jataka. (J 352) In ihm rettet der
Bodhisattva Sujato, als Sohn eines Gutsbesitzers geboren, seinen vom Leid liberwiltigten
Vater. Der hat iiber den Tod wiederum seines eigenen Vaters sich und die Welt vergessen. In
seinem Kummer droht er sich vollends zu verlieren und schwermiitig zu werden. Die Lage
scheint aussichtslos, und nur eine List hilft. Sujato 148t ein totes Rind auf den Hof bringen,
das er von nun an stindig mit Wasser und frischem Gras versorgt. Immer schaut er nach ithm
und tut, als sei es lebendig. Der Vater, der das kopfschiittelnd beobachtet, glaubt schon, daf3
sein Sohn den Verstand verloren hat. Doch dann erkennt er, dal ihm nur ein Spiegel
vorgehalten wird, in dem sich die Absurditdt seines eigenen Verhaltens zeigt. Die Weisheit
des Bodhisattva verfehlt ihre Wirkung nicht, sie offenbart augenscheinlich die Natur der
Dinge. Was entsteht, vergeht. Gewordenes zerrinnt, Korper zerfallen. Wer das vor Augen hat,
wird frei von Anhaften.

Trauer fuBBt auf zwei Wurzeln. Die eine ist Mangel an Einsicht in die Realitit des Daseins,
und die andere das daraus resultierende Festhalten an den Dingen. Ein bestimmtes Maf3 von
beidem ist menschlich und fiir uns daher ganz natiirlich. Vom allerhdchsten Standpunkt aus
formuliert ist Trauer aber letztlich stets Ausdruck mangelnder Weisheit und unerfiillbaren
Verlangens. Sie ist nicht nur selbst leidvoll, sie ist auBerdem auch nutzlos, weil sie die
Situation niemals zum Besseren wendet. Sie fiihrt nicht zu innerer Ruhe, sondern manchmal
sogar zu groBem zusitzlichen Schmerz - seelisch und korperlich. Und nicht einmal dem
Verstorbenen, der ja nur aus der Perspektive der Hinterbliebenen ,,tot* ist, ist geholfen.

Sieh diese hier, die schauenden und klagenden Verwandten!

Ein jeder auch aus dieser Schar wird einmal fortgefiihrt wie Schlachtvieh.
So ist ja wahrlich diese Welt mit Tod und mit Zerfall geschlagen!

Drum werden Weise nimmer klagen, die die Natur der Welt erkannt.
Dessen Weg du nimmer wahrnimmst, nicht sein Kommen, nicht sein Gehen,
Ungewabhr der beiden Enden, - zwecklos ist um ihn dein Klagen!

Konnte irgendeinen Vorteil man durch Klagen je gewinnen,

Wiirde auch ein Kluger klagen! Selber schaden wird sich nur ein Tor!
Nicht durch Weinen, nicht durch Klagen, findet je man Geistesfrieden.
Immer mehr nur wichst das Leiden, und der Leib wird aufgerieben.
Selber Schaden nur sich bringend, mager wird er, bla3 an Farbe.

Nicht hilft er damit den Toten, ohne Nutzen ist sein Klagen.

Wenn der Mensch nicht Kummer aufgibt, sinkt er tiefer nur ins Leiden.
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Um den Abgeschiedenen jammernd, wird vom Schmerz er ganz bewiltigt.
(Sn 580-586, nach Nyanaponika)

Zugegeben, eine solche Haltung geht weit tiber das hinaus, wozu ein Mensch normalerweise
fahig ist. Wir alle sind zu sehr mit dem Dasein verflochten, wir wollen leben und die
Schonheiten der Welt genieen. Trennung und Abschied, Sorge und Trauer sind der Preis,
den wir dafiir entrichten. Dieser Zusammenhang erscheint uns gar so unaufloslich, und die
Niedergeschlagenheit bei einem schweren Verlust so selbstverstidndlich, da3 uns ein anderes
Verhalten geradezu geflihllos und kalt vorkommt. Zwei Beispiele, die wiederum
buddhistischen Legenden entnommen sind, illustrieren das. Die beiden Jataka zeigen aber
gleichzeitig, dall man mit Verlust auch ganz anders umgehen kann.

Dem Bodhisattva, diesmal in einer wohlhabenden Kaufmannsfamilie geboren, sterben in
kurzer Zeit erst die Eltern und bald darauf der Bruder. Er zeigt sich aber keineswegs bewegt
oder gar erschiittert. Seine Reaktion auf den Schicksalsschlag 16st in seiner Umgebung
Unverstidndnis und Kopfschiitteln aus, denn sie entspricht ganz und gar nicht den
Erwartungen.

Alle waren von Leid und Kummer tief bedriickt. Allein der Bodhisattva
weinte und klagte nicht. Die trauernden Verwandten tadelten ihn und
sprachen unter sich: ,,Seht euch diesen Menschen an! Sein Bruder ist
gestorben, und er verzieht nicht einmal seinen Mund. Wie hartherzig muf3 er
sein! Sein Denken ist wohl nur darauf gerichtet: ‘Jetzt werde ich das
gesamte Vermogen erben.” Und er hat sicher deshalb den Tod des Bruders
herbeigewiinscht.“ Aber zu ihm gewandt, sprachen sie: ,,Du beweinst nicht
einmal deinen Bruder?* ...

,.Die Stinder, die Verbohrten und die Dummen,

Die sich fiir grof3e, starke Helden halten,

Sie halten einen weisen Mann fiir toricht,

Da sie die Wahrheit nicht erkennen konnen.*
(J 317, nach Mehlig)

Hier tut sich eine groe Kluft zwischen der allzu menschlichen Betroffenheit und dem Nicht-
Beriihrtsein des kiinftigen Buddha auf, das uns vielleicht sogar stark irritiert. Doch diirfen wir
Gleichmut mit nicht Gleichgiiltigkeit oder Weisheit beziehungsweise tiefe Einsicht nicht mit
Roheit und einer egoistischen Haltung verwechseln. Das duflere Verhalten mag einen falschen
Schlu8 nahelegen, die zugrunde liegende Motivation jedoch nicht. Der Bodhisattva schaut
nicht auf den materiellen Vorteil durch eine mdgliche Erbschaft. Er ist auch nicht kalt und
herzlos. Er hat vielmehr die Unvermeidbarkeit des Geschehens vor Augen und kdmpft daher
keinen aussichtslosen Kampf mehr.

Das folgende Ereignis zeigt eine dieselbe iliberlegene Haltung, auch wenn wir sie nur sehr
schwer nachvollziehen und ihre Gefiihlswerte kaum unbefangen nachempfinden kénnen. Der
Bodhisattva, in besagter Existenz Bauer und Haupt einer brahmanischen Familie, ist mit
seinem erwachsenen Sohn zum Pfliigen auf das Feld hinausgezogen. Wie jeden Tag
vollbringen sie zusammen ihre schwere Arbeit. Da sticht plotzlich eine giftige Schlange den
jungen Mann, der unmittelbar darauf zu Boden fallt. Keinerlei Hilfe ist moglich, er ist tot.
Lautlos nimmt der Vater seinen Sohn auf die Arme, trdgt ihn zu einem nahestehenden Baum
und legt ihn im Schatten nieder. Weiter berichtet der Text:

Er weinte nicht und klagte auch nicht. Vielmehr dachte er bei sich: ‘Was
dem Verfall unterliegt, geht auch zugrunde. Was dem Tod unterworfen ist,
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das stirbt. Alles Geschaffene ist unbestindig und wird am Ende zerstort.” So
dachte er iliber die Unbesténdigkeit des Lebens nach und pfliigte weiter.

Als ein Nachbar an seinem Feld voriiberging, sprach er ihn freundlich an
und fragte ihn: ,,Lieber Freund, gehst du jetzt nach Hause?*“ Als er die Frage
bejahte, sagte er ihm: ,,Dann gehe bitte an meinem Haus vorbei und sage
meiner Frau, sie solle heute nur fiir einen Mann das Essen kochen und auf
das Feld bringen. Doch sollen heute alle vier Daheimgebliebenen auf den
Acker kommen. Sie sollen ihre guten Gewinder anziehen und Blumen in

den Hénden tragen!*
(J 354, nach Mehlig)

Das Wissen um Entstehen und Vergehen und das unmittelbare Gewahrsein dieser
Daseinsgesetzlichkeit in der akuten Situation werden helfen, den eingetretenen Verlust besser
ertragen zu konnen. Die Erinnerung an die Tatsache der Fortexistenz nimmt dem Sterben
zudem den Anschein, das unwiderrufliche Ende des geliebten Menschen zu sein. Sterben ist
keine Auflosung ins Nichts, keine endgiiltige Vernichtung. Es ist als Ubergang in eine nichste
Existenz zu verstehen. Leben setzt sich fort, wenn auch an einem anderen ,,Ort” und unter
anderen Umstdnden. Genau so formuliert der Bodhisattva in einem weiteren Jataka im
Angesicht des Todes seiner Frau. Fiir ihn ist sie gestorben und auflerhalb seiner Reichweite,
aber ihre Existenz ist keineswegs erloschen:

... jetzt gehort sie einer anderen Welt an und bedeutet mir nichts mehr. Sie

ist zu anderen Wesen gegangen. Warum soll ich sie beweinen?
(J 328, nach Mehlig)

Einsicht in die Realitit ist das Zauberwort des Erwachten fiir jede schmerzliche Situation, und
den Ratschlag, gerade die Verginglichkeit immer vor Augen zu haben, erteilt er besonders
oft. Verwunderlich ist nach dem Gesagten nicht, denn wir alle sind mit dieser Tatsache
permanent konfrontiert und gelegentlich trifft sie uns wie aus heiteren Himmel.

Konig Pasenadi von Kosalo hat gerade eine Unterredung mit dem Buddha, als er die
Nachricht vom Ableben seiner Gattin Mallika erhélt. Natiirlich ist seine Bestiirzung grof3,
denn seine Frau galt ihm sehr viel und beide waren lange in Liebe miteinander verbunden.
Und dennoch, jede Beziehung hat ein Anfang und ein Ende, und dagegen aufzubegehren, ist
vollig sinnlos. (A 5,49) Die Wirklichkeit richtet sich nicht nach unseren Wiinschen, wir miissen
uns nach ihr richten und sie zur Kenntnis nehmen. In sich selbst hat der Buddha die
meditative Betrachtung der Unbestdndigkeit zur hochsten Vollendung gebracht und zugleich
ihre befreiende Wirkung erfahren. Und auf dem Hintergrund dieser eigenen Erfahrung
ermahnt er nicht zuletzt auch Anando, den - wie erwidhnt - der bevorstehende Tod des
Meisters tief erschiittert hat.

Genug, Anando, sei nicht traurig, lasse die Klage: Habe ich denn das nicht
vorher schon gesagt, dal3 eben alles, was einem lieb und angenehm ist, sich
wandeln, dndern, anders werden muf3? Wie konnte das erreicht werden, dal}
das Geborene, Gewordene, Zusammengesetzte, dem Verfall Unterworfene

nicht verfallen sollte! Das gibt es nicht.
(D 16, in Anlehnung an Neumann)

Ein weiterer Aspekt des Themas ist die Frage: Wie verhilt man sich gegeniiber Menschen, die
kurz vor ihrem Lebensende stehen oder schon im Sterben liegen? Wie begleite ich sie in thren
letzten Stunden? Kann ich ihnen eine Hilfe sein, oder bin ich ihnen ungewollt eine zusétzliche
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Last. Wieder sind Weisheit und Torheit gleichermallen anzutreffen, und in den Texten des
Kanons werden beide angesprochen.

Menschlich verstindliche und uns allzu wohlbekannte, aus der weisheitlichen Sichtweise
eines Erwachten aber dennoch unangemessene Ziige finden wir in dem mythologischen
Bericht iiber die Konigin Subhadda, deren Gatte im Sterben liegt. Mit der Tatsache seines
Sterbens will sie sich nicht abfinden. Sie strdubt sich zunichst gegen den Gedanken, daf} ihr
Mann, der legenddre Konig Sudassana, von ihr gehen wird. Mit allen Mitteln versucht sie,
seine Gedanken auf das Leben zu lenken, und erinnert ihn an all die angenehmen Seiten und
Freuden des Daseins. Verzweifelt hofft sie, der Wille thres Mannes zum Weiterleben wiirde
dadurch bestéirkt und er selbst zuversichtlicher und lebenszugewandter. Also zéhlt sie thm
seinen mirchenhaften Besitz und seine immensen Reichtiimer auf. Auf diese Weise glaubt sie
ihn festhalten zu konnen.

»oieh’, o Konig, du hast da vierundachtzigtausend Stadte mit Kusavati der
Konigsburg als erster: daran erquicke den Willen, am Leben lal3’ dir gelegen
sein! Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Paldste mit dem
‘Wahrzeichen’ als erstem: daran erquicke den Willen, am Leben laf> dir
gelegen sein! Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Erkerhallen mit der
groflen Empfangshalle als erster: daran erquicke den Willen, am Leben laf3’
dir gelegen sein!*

(D 17, nach Neumann)

Es folgen das Mobilar des Konigs, seine Elefanten und Rosse, die Wagen und Juwelen,
Frauen, Biirger, Kriegsherren, Kiihe, Speicher mit Kleidern, Geschirr und weiteren wertvollen
Dingen. Aber der sterbende Konig 146t sich davon nicht mehr fesseln, sein Sinn ist bereits
ganz auf anderes gerichtet. Die diesseitige Welt und ihre Verlockungen interessieren ihn nicht
langer. Das Loslassen fillt im leicht. Und mehr noch, er ist es, der seine Frau belehrt und sie
zu einer besseren Einsicht bringt. Sudassana zeigt, wie man mit einem Sterbenden richtig
umgehen sollte.

,Lange hindurch, Konigin, bist du mir auf erwiinschte, liebevolle,
angenehme Art entgegengekommen und nun kommst du mir in der letzten
Stunde auf unerwiinschte, lieblose, unangenehme Art entgegen.*

,»Wie, sagst du, Konig, komme ich Dir entgegen?

,»S0 tritt mir entgegen: ‘Eben alles, was einem lieb und angenehm ist, muf}
sich wandeln, dndern, anders werden. Lal}’ dir im Sterben nichts am Leben
gelegen sein; schwer stirbt, wer am Leben hingt; nicht gut geheillen wird
der Tod eines solchen. Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Stidte, mit
Kusavati der Konigsburg als erster. Davon wende deinen Willen ab, a3’ dir

am Leben nicht gelegen sein ...”*
(a.a.0.)

Eine ganz andere Situation erleben wir in einem Gesprich zwischen Nakulapita und
Nakulamata, deren Ehe in der buddhistischen Tradition als Beispiel einer makellosen
Lebensgemeinschaft gilt. Nakulapita ist zur fraglichen Zeit von einer tddlichen Krankheit
bedroht, die er am Ende aber gliicklicherweise iiberlebt. Seine Frau Nakulamata hat im
Gegensatz zu Subhadda keinerlei selbstsiichtigen und egoistischen Motive, die sie in der
vermeintlichen Sterbestunde ihres Mannes falsch handeln lassen. Und sie weil} aus den vielen
gemeinsamen Ehejahren, daBl ihrem Mann keine Gedanken des Verlangens oder weltliche
Hoffnungen den Abschied vom Leben schwer machen konnen. Bestenfalls die Sorge um das
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Wohlergehen der zuriickgelassenen Frau konnten jetzt noch ein Hindernis sein. Thr aber
begegnet sie sofort mit den rechten Mitteln und sie beruhigt schnell seinen Geist.

Mochtest du doch, Hausvater, nicht voller Sorgen dahinscheiden! Qualvoll
stirbt man, wenn man voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene den
sorgenvollen Tod. Vielleicht denkst du: ‘Die Hausmutter Nakulamata wird
nach meinem Tode nicht imstande sein, die Kinder zu erndhren und den
Haushalt weiterzufiihren.” Doch das darfst du nicht denken. Denn ich
verstehe mich darauf, Baumwolle zu spinnen und Wolle zu verarbeiten, und
dadurch bin ich wohl imstande, die Kinder zu erndhren und den Haushalt
weiterzufilhren. Mogest du daher nicht voller Sorgen dahinscheiden!
Qualvoll stirbt man, wenn man voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene

den sorgenvollen Tod.
(A 6,16, nach Nyanatiloka/Nyanaponika)

Um ihrem Mann ein von UngewiBheit freies Sterben zu ermoglichen und um zu verhindern,
daB er sich aus Beunruhigung innerlich nur schwer von seinem jetzigen Leben 16sen kann,
erinnert sie ithn noch einmal an ihre grofle Lebenserfahrung und ihre Lebenstiichtigkeit.
Nakulapita braucht keine materielle Not fiir seine Frau zu befiirchten, auch keine Gefahrdung
ithres spirituellen Fortkommens. Thre moralische Integritit ist unantastbar, ihre seelische
Ausgeglichenheit ungefihrdet und ihr Wissen beziiglich der Lehre des Erhabenen gefestigt.
Das zeigt die weitere Unterredung der beiden unzweideutig. Der Abschied scheint
unvermeidbar, aber er ist nicht unnétig erschwert.

Die Hilfe auf dem Sterbebett ist der letzte Dienst, der einem Menschen im Leben zuteil
werden kann und ein sehr wichtiger zumal. Konnen doch diese Minuten entscheiden, wie der
,,Ubergang* verliuft und wie es ,,driiben* weitergeht. Wenn bei Sudassana und Nakulapita
jeweils die geflihlsmaBige Loslosung von allem Bisherigen und Diesseitigen im Vordergrund
stand und die emotionale Unterstiitzung und Ermutigung bei der Transzendierung, lernen wir
nun einen weiteren Aspekt kennen, der von nicht minderer Bedeutung ist: die notwendige
Orientierung auf Hoheres und Erhabeneres nach dem Tod.

Wohl fiihrte die Priesterkaste zu Zeiten des Buddha die Worte ,,Brahma‘“ und ,,brahmische
Welt*“ dauernd im Mund, aber ein brahmisches und das heif3t reines und vorbildliches Leben
fiihrten ihre Vertreter keineswegs. Im Laufe der Jahrhunderte waren tieferes religioses Wissen
und eine entsprechende Praxis verloren gegangen. Man wollte den groBen Goéttern gleich
werden, man wullte jedoch nicht mehr, wie gottliche Wesensart zu entfalten war und in die
Herzen der Menschen gelangen konnte. Den Brahmanen blieben nur noch ihre ausgefeilten
Rituale und Zeremonien, die groBen Opferfeste und Gesdnge. Aus ihnen schopften sie die
vage Hoffnung, jenseits des Todes in eine ibermenschliche Welt aufzusteigen.

Das genau beschreibt die Lage des Priesters Dhananjani in seinen letzten Lebenstagen. Er ist
schwer krank und voller Zweifel. Augenscheinlich bleibt ihm nicht anderes iibrig, als
aufBerhalb der eigenen Gefolgschaft Rat zu suchen. Es entbehrt nicht einer gewissen Ironie des
Schicksals, da3 er als Mitglied seiner selbstbewuflten und oft genug {iberheblichen Kaste
ausgerechnet Sariputto, einen Monch des Buddha, fragen muf3, welcher Weg denn zu Brahma
fiihrt. Sariputto kennt den Weg in der Tat, weil er um die karmischen Zusammenhénge von
Ursache und Wirkung weill und um das Gesetz des Wiedererscheinens der Wesen nach ihrer
jeweiligen Gemiitsverfassung. Wer nach dem Tod in der Welt der Brahmagotter
wiedergeboren mochte, mufl schon zu Lebzeiten eine entsprechende innere Art entwickeln
oder sich wenigstens im Todesmoment zu ihr aufschwingen.

So kann der Rat Sariputtos an Dhananjani nur sein, die vier ,,gottlichen Verweilungen*
(brahma vihara) anzustreben und in sich zu entfalten. Wenn es hohe und erhabene Zusténde
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gibt, dann sind das Giite, Mitempfinden, Mitfreude und Gleichmut. Gehen sie {iiber
menschliches Mal3 hinaus, werden sie schrankenlos und rein, dann sind sie wahrhaftig
Wohnstitten der Gotter. In ihnen soll der Sterbende Geist und Herz fest verankern. Mit ihnen
soll er sich identifizieren. Dhananjani beherzigt die Empfehlung und zieht aus ihr besten
Gewinn. Kaum hat Sariputto ihn verlassen, stirbt er, und sein noch in der Sterbestunde
geldutertes und erhobenes Wesen 146t ihn unmittelbar in brahmischer Welt wiederkehren. (M
97)

Sariputto ist es auch, der Anathapindiko in dessen letzten Minuten beisteht. Der Kaufmann
Anathapindiko ist seit langem ein treuer Anhédnger des Buddha und als groBziigiger Spender
und Unterstiitzer des Ordens bekannt. Er ist der Stifter des berithmten Jetavana-Klosters in
Savatthi. Nun ist seine Zeit gekommen. Trotz heftigster Schmerzen bedarf er auf dem
Sterbebett aber nicht so sehr der moralischen Unterstiitzung. Sein Kdrper liegt zwar gepeinigt
danieder, doch sein Gemiit ist ruhig, und vor allem ist sein Geist wach und scharf. Das
bemerkt Sariputto, und er nutzt die Sterbestunde, um dem Kaufmann eine letzte und sehr
grundlegende Belehrung zu geben. Eine solche wird sonst nur an fortgeschrittene Monche und
Nonnen gerichtet, die fiir diese letzten existentiellen Wahrheiten wirklich reif sind und aus
thnen einen unschétzbaren Nutzen ziehen kdnnen.

Systematisch, detailliert und vollstindig z&hlt Sariputto die einzelnen Elemente auf, aus denen
unsere gesamte Realitit besteht. Alle Daseinserscheinungen in ihrer groflen Vielfalt bestehen
nur aus ihnen, und sie sind es, an denen die Wesen letztlich haften. Sariputto spricht von dem
Auge und den Formen, dem Ohr und den Tonen, der Nase und den Diiften, von der Zunge
und dem Schmeckbaren, den Tastorganen und den tastbaren Objekten. Sariputto ruft dem
Sterbenden dann noch einmal das Zusammenwirken der sechs Sinnesdrdnge, der
Sinnesobjekte, der  Erfassungsakte (vinnana) und die damit stattfindenden
BewuBtseinskontakte in Erinnerung. Er spricht danach von den fiinf Daseinsfaktoren
(khandha), den vier Elementen (mahabhuta) und den in der Meditation erfahrbaren héheren
BewuBtseinszustdnden. Kurz, Sariputto flihrt Anathapindiko in einem konzentrierten
Uberblick die Grundbausteine der Existenz vor Augen und lenkt dessen Geist auf ihre
Durchschauung und die Notwendigkeit des Loslassens. In Innersten beriihrt, erlangt
Anathapindiko eine noch tiefere Einsicht in die Natur der Dinge als in all den Jahren bisher.
Die Todesstunde wird fiir ihn zur Chance weisen Erkennens und einer nicht alltdglichen
geistigen Klarheit. Bald darauf stirbt er, um in ,,erhabener Himmelswelt* wiederzukehren, wie
es von ihm heilit. (M 143)
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AUSBLICK
,,Zwel Arten des Strebens*

Lange Zeit ist es her, so wenden sich eines Tages die Monche an Anando, den stindigen
Begleiter und Aufwérter des Buddha, dal wir vom Erwachten eine Lehrrede gehort haben.
Und sie fragen nach seiner Vermittlung. Anando braucht bei dem Meister nicht zu bitten. Sein
Wunsch und der seiner Mitbriider wird bald erfiillt. Nach der Mittagsruhe sucht der Buddha
die wartenden Monche auf, um zu ihnen zu sprechen. Er hélt eine denkwiirdige Rede, die den
Wendepunkt in seinen jungen Jahren hin zu einem spirituellen Leben und sein nimmermiides
Bemiihen um hochste Vollendung zum Inhalt hat.

Sicher, betont der Erwachte an die Monche gerichtet, der Mensch ist dem Daseinskreislauf
unterworfen, er unterliegt dem Gesetz der bedingten Entstehung. Und ohne es zu ahnen, treibt
er selbst das Rad der Existenz um und um. Er und kein anderer setzt die Ursachen fiir
fortgesetztes Erleben. Immer wieder sdt er Zukunft in Gedanken, Worten und Taten, und
immer wieder bringt er die karmische Ernte ein. Gute und schlechte. Ist dieser
Zusammenhang unauflosbar? Gibt es nie ein Ende von Unvollkommenheit und Unfreiheit?
Wir wissen, da3 der Buddha unmittelbar nach seiner Erwachung nicht geneigt war, iiber seine
Entdeckung zu sprechen. Zu tief war seine Erkenntnis, zu subtil und erhaben, als daf3 sie von
der Masse der Menschen beachtet, verstanden oder gar befolgt wiirde. Er wollte nicht lehren.
Nur vergebliche Mithe und Unannehmlichkeiten wiren die Folge des Versuches, einem
hauptsdchlich an Vergniigen orientierten und haBverzehrten Geschlecht die Weisheit der
Weltiiberwindung nahezubringen.

Auf Bitten des Gottes Brahma und aus Erbarmen mit den leidenden Wesen wurde er dennoch
der grofBte Lehrer der Menschheit. Er sah nidmlich, da3 es auch solche gab, die nur wenig
Staub auf den Augen hatten und die Wahrheit sehen konnten. Ohne Belehrung wiren sie
verloren, aber mit dem Wort eines Erwachten konnten sie den Weg in die Freiheit ebenfalls
gehen. Sie wiirden entdecken, daf3 es fiir sie eine Wahl gibt:

Zwei Arten des Strebens gibt es, edles Streben und unedles Streben.
Unedles Streben ist es, wenn man, obwohl man selbst dem Gesetz von
Geburt, Altern, Krankheit und Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt,
nach dem strebt, was auch dem Gesetz von Geburt, Altern, Krankheit und
Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt, und das sind Weib und Kind,
Knechte und Migde, Ziegen und Schafe, Hithner und Schweine, Elefanten

und Rinder, Gold und Silber.
(M 26, nach Schmidt)

Genau das ist fiir gewohnlich unsere Lebenssituation. Als Sterbliche jagen wir dem
Verginglichen nach und erwarten von ihm Gliick und Zufriedenheit. Selbst der Vernichtung
preisgegeben, bauen wir auf Unbestindiges. Obwohl wir nichts mehr ersehnen als die
Todlosigkeit, setzen wir auf die Dinge, die untergehen miissen, weil sie entstanden und daher
wandelbar sind. Das aber ist ,,unedles Streben®, das wahre Erfiillung nicht zu bieten hat.
Unsere Verblendung suggeriert dauerhaftes Wohl, das keines sein kann. Sie verspricht
endgiiltige Frieden durch Zeitliches. Tiefe Ahnungslosigkeit hinsichtlich der wahren
existentiellen Zusammenhange hélt uns so im Bereich des Todes. Solange diese Unwissenheit
nicht aufgelost ist, 1a6t sie uns auf unabsehbare Zeit immer wieder eines ,,ungebindigten
Todes* (M 125) sterben. Ungebandigt ist jeder Tod, der mit Illusion und Tauschung verbunden
ist.
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Der Buddha wurde zu recht als Lehrer des Todes bezeichnet. Aber mit noch gréferer
Berechtigung konnen wir ihn einen Lehrer der Todlosigkeit nennen. Sein Leben und sein
mehr als vier Jahrzehnte wiahrendes Wirken beweisen das. Wir sind mit Unzulidnglichkeit
konfrontiert, konnen es aber hinter uns lassen. Wir sind sterblich, konnen aber das
Unvergéngliche erlangen. Es ist moglich, den vorgezeichneten Weg nachzugehen und sich fiir
das ein fir alle mal heilende, ,,edle Streben zu entscheiden.

Edles Streben ist es, wenn man, obwohl man selbst dem Gesetz von Geburt,
Altern, Krankheit und Sterben, von Sorgen und Fehlern unterliegt, das
Nachteilige darin erkennt und nach dem strebt, was nicht diesem Gesetz

unterliegt, ndmlich nach dem hochsten Frieden, nach dem Nirvana.
(2.2.0.)
O.M 26, nach Neumann)
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ABKURZUNGEN

A Anguttara-Nikaya (Angereihte Sammlung)

D = Digha-Nikaya (Langere Sammlung)

Dh = Dhammapada (Wahrheitpfad)

E = Einleitungsgeschichte bei den Jataka

It = Itivuttaka (Sammlung der Herrnworte)

J = Jataka (Wiedergeburtsgeschichten)

M = Majjhima-Nikaya (Mittlere Sammlung)

Pj = Parajika (Teil des Vinaya)

S Samyutta-Nikaya (Systematische oder Themensammlung)
Sn = Sutta-Nipata (Sammlung der Bruchstiicke oder Auslese)
Thag = Theragatha (Lieder der Mdnche)

Thig = Therigatha (Lieder der Nonnen)

ud Udana (Sammlung der Ermahnungen, der Ausspriiche, der Erzahlungen)
Vis = Visuddhi-Magga (Der Weg zur Reinheit)

Ww Wissen und Wandel
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QUELLEN

Die verwendeten Quellentexte sind im wesentlichen den ,klassischen® und leichter
zuginglichen deutschen Ubertragungen entnommen. Die Verweise beziehen sich entweder
nur auf die einzelnen Lehrreden (bei reinen Ubersetzungswerken) oder auf die Fundstellen im
einzelnen (bei der sonstigen Literatur). Nicht immer wurden die Zitate unverdndert
wiedergegeben, weil der sprachliche Ausdruck und die Rechtschreibung dem heutigen
Empfinden oft nicht mehr gerecht werden. Zur besseren Lesbarkeit wurden allzu hdufige
Wiederholungen weggelassen beziehungsweise die Texte an manchen Stellen gestrafft.
Dankenswerterweise hat Ekkehard Sal3 eine Reihe von Versen eigens fiir dieses Buch aus dem
Pali tibersetzt. Entsprechend der zum Teil unterschiedlichen Gewohnheit der Autoren finden
sich bei den Eigennamen verschiedene Varianten. Insgesamt beschriankt sich der Text auf die
Wiedergabe weniger grundlegender Pali-Begriffe.
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