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Vorwort

Wenn sich Religionswissenschaftler oder Soziologen mit buddhistischer
Praxis beschiftigen, kommt es allzu oft vor, dass alles Mogliche ent-
deckt und erforscht wird, nur nicht das, worum es den Praktizierenden
in der Praxis eigentlich geht. Man entdeckt beispielsweise Macht- und
Geschlechterverhiltnisse,! politische und 6konomische Verwicklungen,
Hierarchien, institututionelle Eigenarten in Scholastik und Uberliefe-
rung, synkretistische Vermischung von Weltanschauungen unterschiedli-
chen Ursprungs sowie nicht zuletzt Ritualformen in der einen oder ande-
ren kulturspezifischen Brechung. Ublicherweise riickt dabei die Tatsache
aus dem Blickfeld, dass die buddhistischen Lehren — wie auch andere spi-
rituelle Traditionen — soteriologische Systeme sind. Der griechische Be-
griff owtnoia (soteria) bedeutet Rettung, Erlosung und Heil.

Der Buddhismus stellt dabei eine besondere Form der Heilslehre dar.
Aus einer westlichen Perspektive erscheint sie als eine Soteriologie ohne
Gott und findet ihren Ausdruck gleichsam in einer Praxis, die auf die Leere
ausgerichtet ist, sofern wir die buddhistische Lehranweisung wortlich neh-
men, alle Phinomene wesensmifSig als leer und essenzlos zu betrachten.

Zudem ist es ein weiterer Fakt, dass die unterschiedlichen buddhisti-
schen Schulen im Westen Zulauf haben und sich in den letzten 30 Jahren
mehr oder weniger erfolgreich in Form von Schulungszentren, Medita-
tionshdusern und teilweise auch klosterahnlichen Gemeinschaften insti-
tutionalisieren konnten. Ebenso ist feststellbar, dass viele der westlichen
Schiiler teilweise bereits seit Jahrzehnten mit hohem Engagement und
personlichem Einsatz ihre spirituelle Praxis aufrechterhalten. Thr Aus-
gangspunkt, den buddhistischen Lehren Gehor zu schenken, war oftmals
eine existenzielle Krise und in den Berichten unserer Gesprachspartner
wird deutlich, dass viele von ihnen in der einen oder anderen Form Hei-
lung gefunden haben. Dass die buddhistischen Gemeinschaften im Wes-
ten Uberwiegend durch Laien getragen werden, bestarkt nochmals die
soteriologische Motivlage. Denn in der Regel gibt es nur wenige Perso-
nen, die als Monche von den weltlichen Verpflichtungen entlastet sind
und es sind keine grofSeren monetiaren Verdienstmoglichkeiten inner-
halb der buddhistischen Institutionen erwartbar. Die Mehrzahl der Hel-
fer, wie auch die buddhistischen Lehrer arbeiten auf ehrenamtlicher Ba-
sis. Durch die engagierte Praxis lasst sich kaum auf unmittelbare Weise
weltlicher Gewinn erzielen. Folglich geht es den Ausiibenden wohl um
ihr Seelenheil.

1 Der Einfachheit halber nutzen wir in diesem Buch das generische Maskulinum
zur Bezeichnung von Akteuren und Gruppen beider Geschlechter, denn die Ge-
schlechterfrage ist nicht Thema dieser Untersuchung.
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Worin aber besteht dieses Seelenheil und in welcher Beziehung steht es
zu einer Praxis, die beansprucht alle sinnlichen Phanomene als wesens-
mafSig leer zu betrachten? Findet sich hier lediglich eine Praxis, oder je
nach buddhistischem Schulungsweg gar mehrere, unterschiedliche, di-
vergierende Praxen, die moglicherweise auch mit verschiedenen Heils-
zielen verbunden sind?

Um diesen Fragen nachgehen zu konnen, haben wir sechs im deutsch-
sprachigen Raum vertretene Schulungswege und die hiermit einherge-
henden spezifischen Formen ihrer Praxis auf Basis einer rekonstrukti-
ven Studie untersucht. Im Sinne einer mehrfachen komparativen Analyse
wurden dabei sowohl unterschiedliche Phasen und Grade des Engage-
ments betrachtet (so wurden Novizen, mafSig wie auch existenziell enga-
gierte Schiiler sowie Langzeitpraktizierende und Lehrer befragt) als auch
unterschiedliche Traditionen berticksichtigt. Im Bereich des Theravada-
Buddhismus haben wir uns mit den Schiilern des Vipassana-Vereinigung
e.V. (in der Tradition S. N. Goenkas) beschiftigt sowie mit den Grup-
pen, die mit Ayya Khema und dem Buddha-Haus Meditations- und
Studienzentrum e.V. verbunden sind. Den tibetischen Buddhismus be-
treffend wurden insbesondere der Diamantweg e.V. (Ole Nydahl) und
Rigpa Deutschland (Sogyal Rinpoche) beriicksichtigt. Um ein Bild von
der Landschaft der Zen-Schulen zu erhalten, befragten wir fir den Soto-
Zen Schiiler der Zen-Vereinigung Deutschland e.V. (Ludger Tenbreul)
sowie Praktizierende der Rinzai-Tradition in der Dharma-Nachfolge von
Rei Shin Bigan Roshi.

Anstatt essentialistisch zu fragen, was westlicher Buddhismus ist und
wie sich seine Auspragungen und Erscheinungsformen typisieren las-
sen, stand fiir uns die originar praxistheoretische Fragestellung im Vor-
dergrund, wie die unterschiedlichen Formen des westlichen Buddhis-
mus als institutionalisierte Schulungswege und individuell gelebte Praxis
durch soziale und gemeinschaftliche Praktiken hergestellt werden. Da-
bei sind wir von einer reflexiven und sich wechselseitig konstituieren-
den Beziehung zwischen Lehrsystem, den in gemeinschaftlicher Praxis
induzierten Erfahrungen und der jeweiligen Institutionalisierungsform
der Schulungswege ausgegangen. Entgegen der iiblichen Selbststilisie-
rung als erfahrungsorientierte Spiritualitidt wird damit die buddhistische
(Selbst-)Erkenntnis in mehrfachem Sinne als ein zugleich gemeinschaft-
lich wie auch gesellschaftlich eingebettetes Phinomen betrachtet. Der
entscheidende Punkt ist, dass wir hierbei weiterhin darauf Wert gelegt
haben, immer auch den soteriologischen Eigenanspruch der buddhisti-
schen Lehren im Blick zu behalten.

In diesem Sinne mussten wir uns nicht zuletzt auch der Frage der
Erleuchtung stellen, also dem expliziten Heilsziel der buddhistischen
Lehren, ohne dieses in naiver Weise mit einem Seinszustand oder einer
bestimmten phianomenalen Erfahrungsqualitat zu verwechseln. Denn
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wenngleich die buddhistischen Lehren in ihrer Selbstbeschreibung eine
universelle Erfahrungsebene betonen, die unterhalb des sprachlich zu
verortenden Sinns basiert ist, kann die soziologische Gegenbeobachtung
entdecken, dass Erfahrung innerhalb der Schulungswege weiterhin sinn-
haft interpretiert ist und daher nur retrospektiv als Erfahrung angeeig-
net werden kann. Die mystische Dimension der Erleuchtung ist damit
immer auch als kommunikatives Phinomen anzusehen, das kontrafak-
tisch zur Erlebbarkeit und Realisierbarkeit durch die westlichen Adepten
eine wichtige Rolle in der soteriologischen Sinnbestimmung einnimmt.

Als Ergebnis liegt nun zum ersten Mal eine umfassende rekonstruktive
Studie vor, welche den Eigenanspruch der buddhistischen Praxis bertick-
sichtigt, ohne jedoch dabei vorschnell Theorie und Praxis zu verwech-
seln. Die Landkarte ist nicht das Gebiet und der Pfad nicht derjenige,
der auf ihm wandert. Aber ohne Karte gibt es keinen Pfad, dessen Bege-
hen sich lohnen wiirde, ebenso wire es unmoglich zu erfahren, dass Weg
und Ziel eins werden konnen, wenn man sich nicht auf den Weg begibt.

Daher soll mit diesem Buch der Blick zunidchst mit besonderem Au-
genmerk auf die soteriologische Vision der buddhistischen Schulen da-
rauf gelenkt werden, was Schiiler und Lehrer hieraus konkret machen.
Hierdurch entsteht zum ersten Mal ein umfassendes Bild westlicher bud-
dhistischer Spiritualitdt in ihren unterschiedlichen Schattierungen. Drei
weitere, kleinere Buicher sollen folgen, in denen das Augenmerk starker
auf die Besonderheiten der einzelnen Schulen, die Beziehung von Traditi-
onalitat und Modernitit sowie die unterschiedlichen Modi der Adaption
an Systeme buddhistischer Spiritualitat gerichtet werden soll.

An dieser Stelle mochten wir zunichst der Deutschen Forschungsge-
meinschaft fir die Finanzierung des dieser Monografie zugrunde liegen-
den Forschungsprojektes danken. Dartuber hinaus gebiihrt Odilia Pliet-
ker Dank, nicht zuletzt fiir ihre grofle Hilfe fiir den Zugang zum Feld
und die eine oder andere Hilfestellung, die notig war, um die fir den Au-
Benstehenden in Sinn und Dynamik oftmals nur schwer nachvollzieh-
baren Praxen des tibetischen Buddhismus besser verstehen zu konnen.
Insbesondere mochten wir hier nachdriicklich Selma (Ulrike) Ofner dan-
ken, die erst spater als wissenschaftliche Mitarbeiterin zu unserem Pro-
jekt gestofSen ist. Mit ihrer ebenso sensiblen wie erfahrenen Interview-
fiihrung sind einige der fiir dieses Buch zentralen Interviewgespriche
zustande gekommen. AufSerdem danken wir ihr fiir ihre kontinuierliche
kulturwissenschaftliche Unterstiitzung und Kritik dieses Buchprojekts.
Wir danken Juliane Slotta fiir ihre ebenso sprachsensible wie griindli-
che Lektoratsarbeit. Ebenfalls ist hier Tabea Rossol und Juliane Schell
zu danken, die als studentische Hilfskrafte das Projekt an verschiedenen
Stellen unterstiitzt haben.

Vor allem mochten wir jedoch den vielen Interviewpartnern danken,
die uns allesamt wichtige Einblicke in ihr spirituelles Leben gegeben



https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.nomos-elibrary.de/agb

DIE PRAXIS DER LEERE

haben und auch in aller Offenheit mit uns tiber ihre Krisen gesprochen
haben. Vor den Gesprichen sagten wir zu, dass wir in allen Darstellun-
gen sowohl ihre Anonymitit wahren,? als auch in der Analyse eine wert-
schitzende Sprache verwenden werden. Wir danken hier nochmals aus-
driicklich fur das uns entgegengebrachte Vertrauen.

2 Um insbesondere bei den ausfiihrlichen Fallanalysen die Anonymisierung sicher-
zustellen, sind Namen, Orte und teilweise auch andere Erkennungsmerkmale ver-
fremdet worden.

I0
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»Nach der Begegnung mit dem Absurden ist alles er-
schiittert. Diese Vorstellung ,ich bin‘, meine Art zu
handeln, als hitte alles einen Sinn (selbst wenn ich
gelegentlich sage, dass nichts Sinn habe), all das wird
durch die Absurditit eines moglichen Todes auf eine
schwindelerregende Weise Liigen gestraft.“

Albert Camus (2013, S. 70).

»Die Losung des Problems des Lebens merkt man
am Verschwinden dieses Problems. (Ist nicht dies der
Grund, warum Menschen, denen der Sinn des Lebens
nach langen Zweifeln klar wurde, warum diese dann
nicht sagen konnten, worin dieser Sinn bestand?)*

Ludwig Wittgenstein (1990, Proposition 6.521).

Jede tiefe Auseinandersetzung mit dem westlichen Buddhismus muss von
Anfang an einen fiir die weiteren Uberlegungen zentralen Aspekt beriick-
sichtigen. Und zwar besteht mit den Worten Luc Ferrys die ,,Achillesver-
se“ des Buddhismus darin, den ,,Sinn des Lebens“ darin zu sehen, ,,zu
einer Weltsicht zu gelangen, in der die Frage nach dem Sinn verschwin-
det* (Ferry 1997, S. 32).

Nibbana (Paliy Sanskrit: nirvana), die soteriologische Vision des Bud-
dhismus, scheint auf den ersten Blick eine eher befremdliche Perspektive
der Befreiung zu vertreten, die sich positivsprachlich nicht so recht fas-
sen lisst, sondern zunichst an dieser Stelle mit ,,Verloschen 3 tibersetzt
wird.* Als ebenso kontraintuitive Konzeption erscheint die buddhistische
Lehre des Nicht-Selbst, der Unpersonlichkeit (anatta), die besagt, dass
die eigentliche Befreiung des Menschen in der Einsicht und Auflésung
der Ich-Illusion liegt, sodass letztlich ,,niemand® ins nibbana eingeht.

3 Im Pali-English Dictionary heifSt es: ,, The meanings of nibbana are: 1. the going
out of a lamp or fire (popular meaning). 2. health, the sense of bodily wellbeing
(probably, at first, the passing away of feverishness, restlessness). 3. The dying
out in the heart of the threefold fire of raga, dosa & moha: lust, illwill & stupidi-
ty (Buddhistic meaning). 4. the sense of spiritual wellbeing, of security, emanci-
pation, victory and peace, salvation, bliss“ (Davids/Stede 1992, S. 362).

4 Es wundert deshalb nicht, dass die buddhistischen Lehren in der frithen europi-
ischen Rezeption (man denke etwa an Arthur Schopenhauer) mit einer eher de-
pressiven Konnotation verbunden werden. Eine solche Interpretation steht jedoch
in starkem Widerspruch zur Auffassung nahezu aller bestehenden buddhistischen
Schulen, die nibbana als etwas absolut Positives ansehen (King 1964, S. 89f.).

II
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Gerade in Kombination mit der altindischen Wiedergeburtslehre wirken
solche Aussagen unsinnig, schwer verstiandlich oder paradox. Es hat den
Anschein, dass sie auf ein ,Dahinter® verweisen, auf eine Weisheit oder
Wahrheit, tiber die man nicht sprechen kann, bzw. die nur der verstehen
kann, der sie selbst erfahren hat.’

Vor allem in den traditionellen buddhistischen Landern hat sich bis-
lang nur eine kleine Anzahl von Menschen gefunden, die an der Verwirk-
lichung der Lehre des Nicht-Selbst, also an der mystischen Dimension
des Buddhismus interessiert sind. Die grofSe Mehrheit der Buddhisten
hat in Bezug auf die Rezeption der buddhistischen Lehren einen eher re-
ligiosen Modus gewahlt und sich vorrangig mit der Rezitation von se-
genbringenden Texten und dem Vollzug von Ritualen beschiftigt, die
Erfolg und Glick in diesem und im kiinftigen Leben versprechen. Dem-
entsprechend hat sich in den buddhistischen Gemeinschaften eine Auf-
gabenteilung ergeben. Die buddhistischen Laien widmen sich nicht der
Erleuchtung, sondern folgen dem Glauben, durch gute Taten (insbeson-
dere mittels Spenden an die Monche) ihr Schicksal zum Besseren wenden
bzw. im kiinftigen Leben eine bessere Wiedergeburt erlangen zu konnen.
Zudem ist ein nicht unerheblicher Teil der Monche mit scholastischen
und rituellen Aufgaben betraut (etwa der Pflege und Kommentierung der
kanonischen Texte und dem Vollzug von Segens- und Begrabnisritualen).

Auch im buddhistischen Klerus beschiftigt sich nur eine Minderheit
(etwa die Waldmonche in Sri Lanka und Thailand) vorrangig mit der
meditativen Schulung, die auf die Erlangung von nibbana zielt.

Im Gegensatz dazu prisentiert sich der Buddhismus im Westen vor-
nehmlich als eine Laienbewegung, deren Akteure eher an Meditation
und individueller spiritueller Erfahrung oder Erlosung interessiert sind
denn am Vollzug volkstiimlicher Rituale oder am intensiven Studium alt-
indischer Schriften.® Im Kontext der Buddbist Studies ist viel tiber das
Spannungsverhiltnis zwischen dem traditionellen, ethnischen Buddhis-
mus und den westlichen Konvertiten geforscht und geschrieben worden.”

5 Eward Conze schreibt entsprechend: ,, Fiir alle diejenigen aber, die noch nicht bis
zum Nirwana gelangt sind, mufS der Glaube an eine Individualitat so naheliegend
erscheinen, dafs sie das Vorhandensein einer objektiven Grundlage dafiir als sicher
annehmen. Dies war die schwichste Stelle der buddhistischen Ausriistung, und
das Problem hat buddhistische Theoretiker zu allen Zeiten beunruhigt. Der ket-
zerische Glaube an ein Selbst drang sogar in die Reihen des Ordens selbst ein.
(Conze 1983, S. 161)

6 Die textkritische Exegese kanonischer Schriften wird eher an universitiaren indo-
logischen, tibetologischen und japanologischen Instituten kultiviert als in den von
uns untersuchten Schulen des westlichen Buddhismus. Hier werden die Texte viel-
mehr ausschnittsweise im Kontext einer Belehrung vorgestellt und mit Blick auf
die Bedeutung fiir die spirituelle und meditative Praxis interpretiert.

7 Siehe etwa Gregory (2001), Numrich (1996; 2003), Prebish (1999; Prebish/Tanaka
1998), Seager (1999), Williams (1999), McMahan (2004; 2008), Gombrich
(1983) und Bechert (1984).

I2
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Dabei zeigt sich tibergreifend als bemerkenswerte Pointe, dass der mo-
derne Buddhismus zunichst vor allem von westlich ausgebildeten indi-
genen Eliten der asiatischen Kolonien als religiose und philosophische
Gegenbewegung zur christlichen Dominanz in Stellung gebracht wurde.
Auf dem Chicagoer Weltparlament der Religionen konnte ein solcher-
mafSen direkt an die aufgeklidrte Moderne anschlieSender Buddhismus
im Vergleich zum Christentum als die verntunftigere und mit wissen-
schaftlichen Werten eher zu vereinbarende Konzeption auftreten.

Die magischen und religiosen Anteile des Volksbuddhismus wurden
damit gleichsam links tiberholt in Richtung eines ,globalen Buddhis-
mus“ (Baumann 20071). Als paralleler Zweig der Rezeption entstand mit
der theosophischen Gesellschaft eine Bewegung, die im Sinne einer philo-
sophia perennis® die Suche nach einer religionsuibergreifenden Wahrheit
in den Vordergrund stellte und zunichst aus einer esoterischen Perspek-
tive Anschluss an buddhistisches Denken suchte.” Gerade dem gebilde-
ten Publikum, das auch in kultureller Hinsicht immer mehr mit den pro-
testantischen und katholischen Religionsangeboten haderte, erschien das
Gedankengut der Buddhalehre mehr als interessant.

Unter diesen Rezeptionsbedingungen verwundert es nicht, dass die er-
sten Europder, die als buddhistische Monche und Nonnen in Asien or-
dinierten, vor allem Kontakt zu den wenigen Klostern suchten, in denen
die meditative, auf Erleuchtung ausgerichtete Schulung im Vordergrund
steht.!® Schliefflich begannen in den 1970er Jahren vermehrt buddhi-
stisch ausgebildete westliche Lehrer sowie eine Reihe asiatischer Medi-
tationslehrer, Meditationsschulen in Westeuropa und den USA aufzu-
bauen, die primir an ein Laienpublikum gerichtet waren.

Auf diese Weise erschien der Zen-Buddhismus, der im Kontext des
japanischen Amitabha- und Nichirin-Buddhismus im eigenen Land
eher ein Schattendasein fithrte, im Westen als zentraler Reprasentant
des Mahayana-Buddhismus. Homolog zeigte sich fiir den Theravada-
Buddhismus eine recht iiberschaubare Gruppe burmesischer und thai-
landischer Monche als das Nadelohr der Vermittlung der Vipassana-
Meditation, wie sie im 20. Jahrhundert zum ersten Mal auch Laien
gelehrt wurde.!! Fur den tibetischen Buddhismus stellt sich die Situati-
on zwar ein wenig anders dar, doch auch hier entwickelte sich im Kon-
text der tibetischen Exilgemeinden in den 1960er und 1970er Jahren

8 Siche hierzu spiter —auch im Anklang an buddhistisches Denken — Huxley (1987).

9 Aus dem Umkreis der theosophischen Gesellschaft wurden spiter viele Uberset-
zungsarbeiten aus dem Altindischen geleistet. Man denke hier etwa an die per-
sonellen Verbindungen zur Pali-Text-Society.

10 Fiir den deutschsprachigen Raum sind hier zu erwihnen: Anton Guth (Nyana-
tiloka), Fritz Hungerleider, Karl Seidensticker, Siegmund Feniger (Nyanaponi-
ka), Ilse Kussel (Ayya Khema), Ernst Lothar Hoffmann (Anagarika Govinda).

11 Man denke etwa an Ledi Sayadaw als Schlusselfigur.

13
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eine starke Orientierung am breiten westlichen Laienpublikum. Diesem
wurden meditative Praxisanweisungen gelehrt — und zwar selbst die ver-
meintlich geheimen tantrischen Belehrungen—,'> wohingegen die Laien
in der traditionalen tibetischen Gesellschaft tiblicherweise nicht in Me-
ditation unterrichtet wurden.

Nach der Uberwindung einiger Anfangsschwierigkeiten (man denke
etwa an falsche Erwartungen gegeniiber den asiatischen Heilmethoden
und den kulturellen Clash zwischen einer libertiren westlichen Gesell-
schaft und den autoritiren monastischen Haltungen) konnte sich eine
Reihe unterschiedlicher buddhistischer Schulen im Westen etablieren —
und zwar sowohl in Hinblick auf die Doxa (d. h. in Referenz auf einen
Kanon relevanter Lehren) wie auch in Bezug auf die Ausbildung von
Lehrern (also der Sicherung der sogenannten Dharma-Nachfolge). Da
eine Vielzahl westlicher Adepten der Meditations- und Schulungspraxis
mittlerweile seit 20 bis 30 Jahren anhingt, konnte in einigen Schulen
eine tragende Trias aus Anfingern, okonomisch abgesicherten Langzeit-
praktizierenden und Lehrerpersonlichkeiten entstehen.!® Viele Gruppen
verfiigen inzwischen auch tber selbst finanzierte Zentren. Sowohl in
Hinblick auf die 6konomische Basis als auch auf die Reproduktion der
personellen Struktur scheint eine hinreichende Stabilitidt aufgebaut wor-
den zu sein, sodass wir nunmehr durchaus von einer erfolgreichen Insti-
tutionalisierung des Buddhismus im Westen sprechen konnen.

Zusammengefasst treffen wir in Hinblick auf die Geschichte der spi-
rituellen oder religiosen Transmission der buddhistischen Lehren auf die
denkwiirdige Bewegung, dass die Praxis ihres (vermeintlich) spirituellen
Kerns in den buddhistischen Ursprungslandern zunachst auf wenig Re-
sonanz stief$, woraufhin sie im 20. Jahrhundert vor allem durch westli-
che Laienschiiler reaktualisiert wurde, was den einschlagigen Klostern
im asiatischen Kontext wieder zu Auftrieb und Bedeutung verhalf.'

Wenngleich die frithen Begegnungen des Westens mit dem Buddhismus
stark durch protestantische Denkweisen gepragt zu sehen sind (McMa-
han 2008; Baumann 1997) und die spatere erfahrungsorientierte Rezep-
tion insbesondere durch die Gegenkulturen der T960er Jahre beeinflusst
wurde," zeigt sich heute deutlich, dass der westliche Buddhismus nicht

12 Siehe etwa Guinther/Trungpa (1975) sowie Trungpa (1992).

13 Langzeitpraktizierende iibernehmen uiblicherweise spezifische Dogmen der bud-
dhistischen Lehre (Phillips et al. 2009), sodass hier, wie auch Phillips/Hayden
(2005) fiir Australien feststellen, eher eine Riickkehr zu einem traditionalen Stil
des religiosen Engagements zu beobachten ist, der sich erheblich vom ,new age
style“ einer individualisierten Popularreligion unterscheidet.

14 Der tibetische Buddhismus stellt hier erneut einen Sonderfall dar, wobei jedoch
auch hier gilt, dass die Exilkloster hoher Lamas in Sikkim, Bhutan, Indien und
Nepal wohl nur mit westlicher Unterstiitzung tiberleben konnen.

15 Siehe als Reprisentant dieser Bewegung den Whole Earth Catalog und als gelun-
genes Beispiel seiner kulturhistorischen Aufarbeitung Diederichsen/Franke (2013).
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einfach als eine Variante westlicher Kultur — etwa im Sinne einer indivi-
dualisierten New Age-Spiritualitit — verstanden werden kann (vgl. Kno-
blauch 1989). Dass man den westlichen Buddhismus mit Robert Sharf
(1995) durchaus als eine spirituelle Neuerfindung (oder Wiederentdek-
kung) betrachten kann, die nur bedingt an die buddhistischen Traditio-
nen der asiatischen Lander anknupft, steht nicht im Widerspruch zu der
Tatsache, dass gerade auch unter westlichen Schiilern ein Zugang zur
urspriinglichen soteriologischen Vision des Buddhismus im Sinne einer
Rickkehr zu den Quellen gesucht wird.'¢

Die vorangegangenen Ausfihrungen zeigen auf, dass der westliche
Buddhismus als zeitgenossische Bewegung komplexe kulturelle Lagerun-
gen in sich vereint und dabei in seinen dominanten Formen weder einsei-
tig der aufnehmenden Kultur des westlichen Individualismus zugerech-
net noch naiv als die Fortfithrung traditioneller buddhistischer Lehren
verstanden werden kann. Wie in einer Reihe empirischer Studien deut-
lich wird (s. etwa Finney 1991; McKenzie 2011; Scherer 2009), finden
innerhalb der unterschiedlichen Schulen elaborierte Aushandlungspro-
zesse statt, wie eine gewissermafSen authentische Lehrtradition vor dem
Hintergrund spezifischer westlicher Bedurfnislagen auszusehen hat und
wie diese hergestellt werden kann. Auch wenn man mit Sharf (1995) den
modernen Buddhismus gerade in Hinblick auf seine Erfahrungsorientie-
rung per se als eine soziale Konstruktion jiingeren Datums betrachten
kann, bleibt fir die Adepten eines spirituellen Weges die Frage der ,,rich-
tigen“ Konstruktionen trotzdem virulent, weil sich aus der emischen Per-
spektive ein soteriologisches System nicht nur als soziale Konstruktion
darstellen kann. Fir die jeweiligen Anhdnger bleiben die Fragen nach
den Qualitdten des Lehrers und der praktizierenden Gemeinschaft un-
hintergehbar, was nicht zuletzt auch anhand der jungeren Diskussionen
um die verstorenden Konsequenzen moralischen Fehlverhaltens buddhi-
stischer Lehrer deutlich wurde (s. etwa Coleman 2002, S. 139ff.).

Insgesamt ist festzuhalten, dass es wenig Sinn macht, generell und in
einem ahistorischen Sinne von dem Buddhismus zu sprechen, vor al-
lem weil sich die drei hauptsachlich im Westen verbreiteten Traditionen
(Zen, tibetischer Buddhismus und Theravada-Buddhismus) und deren

16 Gleichzeitig dringen aber buddhistische Denkfiguren sehr wohl auch in die west-
liche Popularkultur ein. Sei es in Form von Hollywoodfilmen und Pop-Avant-
gardisten (Seager 1999, S. 33ff.), der Integration von meditativen Praktiken
in therapeutische Settings (Baer 2006; Kabat-Zinn 2003; Weiss/Harrer 2010),
Massenveranstaltungen mit dem Dalai Lama oder einfach nur durch die At-
traktivitit der Buddhafigur als Werbetriger — Buddhismus ist populir, erscheint
im Vergleich zum Christentum und Islam als die sympathischere Religion (sie-
he Maher et al. 2008; fir Deutschland siehe George et al. 1996) und gewinnt
an gesellschaftlichem Einfluss. Wuthnow und Cadge (2004) schitzen auf Basis
einer empirischen Untersuchung, dass jeder achte Amerikaner bereits Kontakt
mit dem Buddhismus hatte oder von ihm beeinflusst wurde.
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unterschiedliche Gruppen und Schulungswege in ihren Lehren und ri-
tuellen Formen, in der Bedeutung und Stellung des Lehrers sowie den
meditativen Praxen erheblich voneinander unterscheiden. Ubergreifend
zeichnet sich der westliche Buddhismus jedoch dadurch aus, dass er
vorwiegend eine Laienbewegung ist, dass also buddhistische Praxen in
weltliche Lebensformen eingebettet zu denken sind und dass seine Ad-
epten eher an Meditation und buddhistischer Philosophie interessiert
sind denn an den liturgischen und aberglaubischen Elementen buddhi-
stischer Traditionen. Dariiber hinaus werden schulentibergreifend einige
Kernelemente der Weltanschauung geteilt, z. B. dass die Anhaftung an
sinnlichen Erfahrungen als die Ursache von Leiden anzusehen, die Er-
scheinungswelt als unbestindig zu erachten ist und dass die Grenzerfah-
rung der Erleuchtung angestrebt wird.

Erste Zuginge zum Verstindnis des
westlichen Buddhismus

Eine soziologische Untersuchung des westlichen Buddhismus kommt
nicht umhin, den soteriologischen Anspruch zu beriicksichtigen, den
die Adepten mit ihrer Praxis verbinden. Es stellt sich jedoch die Frage,
wie dies in einer dem Gegenstand angemessenen Weise konzeptualisiert
werden kann.

Die religionssoziologische Anniherung an den westlichen Buddhismus
ist insofern problematisch, als dass der religionswissenschaftliche Dis-
kurs recht eurozentrisch orientiert ist (vgl. Matthes 1993). Daher stellt
sich die Frage, ob und inwieweit viele der Praxis- und Theorieformen des
Buddhismus unter dem Blickwinkel einer soteriologischen Philosophie
(Pagis 2010a; Pickering 1997) oder einer Form der indischen Psycholo-
gie (Petzold 1988) angemessener verstanden werden konnen als unter
der Perspektive einer Religion ohne Gortt.

Wenn man an religionssoziologische Diskurse anschlieffen mag, er-
scheint es in der Betrachtung des westlichen Buddhismus deshalb sinn-
voll, mit Georg Simmel (1995) eher die Religiositdt denn die Religion
zu pointieren. Unter ersterer sind vor allem im Diesseits realisierte For-
men zu verstehen, die auf Vermittlung in und zwischen Gruppen basie-
ren. Mit Clifford Geertz (1983) wiren die Auspriagungen des westlichen
Buddhismus als besondere Formen kultureller Praxis anzusehen, die zu-
gleich Modelle fiir und von Kultur generieren und enaktieren, um auf
diese Weise eine eigene, durch diese Praxen stabilisierte sinnhafte Ord-
nung hervorzubringen, mittels der sich Tod, Unfall, Zufall und Leid in-
tegrieren lassen. Dartiber hinaus ldsst sich im Sinne Oevermanns (1995)
vermuten, dass eine buddhistische Praxis immer auch mit einem Bewih-
rungsmythos verbunden ist (etwa der sogenannten Erleuchtung), der
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kontrafaktisch zu seiner Realisation durch die ihm Folgenden, durch die
Gemeinschaft der Anhdnger wie auch durch charismatische Lehrperson-
lichkeiten verbiuirgt wird.

Neben der Angemessenheit der Perspektive hat die Auseinanderset-
zung mit dem westlichen Buddhismus aufSerdem zu beachten, dass die
soteriologische Losung, welche die buddhistischen Schulungswege an-
bieten, auflerhalb des sprachlich verfassten Sinns zu liegen scheint, wie
bereits weiter oben mit Ferry angedeutet wurde.

Eine Wissenssoziologie, die Religions- und Sprachsoziologie gleich-
setzt und entsprechend religiose Phinomene als ,,gesellschaftliche Kon-
struktionen® versteht, um in Hinblick auf ,,mittlere* und ,,grofSe Trans-
zendenzen“ Deutungsangebote zu generieren (Luckmann 1985, S. 29ff.),
muss an dieser Stelle passen, da hier weder eine Vergemeinschaftung
denkbar ist, die auSerhalb der Sprache liegt, noch tiberhaupt eine Er-
fahrungsdimension konzeptualisiert werden kann, welche aufSerhalb der
Subjekt-Objekt-Dichotomie einer pradikativen Sprache liegt.

Der soziologisch geschulte Blick darf sich vor diesem Hintergrund
jedoch nicht mit dem Verweis zufrieden geben, dass man iiber (mysti-
sche) Erfahrungen nicht sprechen konne. Insbesondere Peter Fuchs hat
am Beispiel des Lehrer-Schiiler-Verhiltnisses in der Zen-Praxis herausge-
arbeitet, dass die ,,Mystik“ des Zen bei genauerem Hinsehen vor allem
mit der ,Kommunikation und nicht mit dem Schweigen* beschaftigt ist
(Fuchs 1997b, S. 93). Die Suspension von Sinn ist hier also wiederum in
sinnhafte Arrangements eingewoben, wodurch fiir den Schuler Fragen
des ,,richtigen Nichtverstehens“ virulent werden (Fuchs 1997a, S. 64f.).

All dies lasst deutlich werden, dass entgegen der Selbstbeschreibung
der buddhistischen Schulungswege als primar meditations- und erfah-
rungsorientiert sowohl die institutionelle Einbettung dieser Praxen als
auch die Funktion der Kommunikation eine wichtige und in ihrer Dy-
namik bislang zu wenig verstandene Rolle spielt.

Mit Neitz und Spickart (1990) eroffnet sich daruber hinaus eine
methodologische Position, welche in Anschluss an Csikszentmihalyis
Studien (s. etwa Csikszentmihalyi 1985) zum flow zwar die Indukti-
on aufleralltaglicher Erfahrungen anerkennt, diese allerdings mit Alf-
red Schiitz an eine vorkonzeptionelle soziale Erfahrung geteilter innerer
Zeit anbindet, was in hohem Mafe im Einklang mit aktuellen kogniti-
onswissenschaftlichen und phinomenologischen Studien steht.'” Hier-
bei weist aber Yamane (2000) mit Recht darauf hin, dass auch im Rah-
men dieser Konzeptualisierung der Erfahrungsbegriff nicht ohne ein
Verstindnis der Narrative zu haben ist, in die Referenzen auf Erfah-
rung eingebettet sind. Das unmittelbare Erfahren und die Erfahrung als
linguistisch formatierte rekonstruktive Gattung sind zwei verschiede-
ne Dinge, die nur lose miteinander gekoppelt sind, sich aber sehr wohl

17 Siehe zur Einfithrung Gallagher/Zahavi (2008).
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sich wechselseitig strukturierend aufeinander beziehen. Die untersuch-
ten spirituellen und religiosen Phinomene erscheinen damit gleichsam
als ,,selbstgesponnene Bedeutungsgewebe“ (Geertz 1983), in denen kos-
mologische und religiose Interpretationsschemata, kollektiv induzierte
Erfahrungen und Stimmungen sowie deren generalisierte Interpretation
Hand in Hand gehen. Die hieran angebundenen Wissensbestinde haben
eine vorreflexive Dimension, die nichtsdestotrotz einen sozialen bzw. ge-
meinschaftlichen Charakter hat, dartiber hinaus jedoch in die abstrak-
ter typisierenden kommunikativen Zusammenhange eingebettet ist. Karl
Mannheim spricht von ersterem als ,,konjunktivem Wissen*, von letz-
terem als ,kommunikativem Wissen“ (Mannheim 1980, S. 155-312).
Diese Differenz kann nutzbar gemacht werden in der methodologischen
Unterscheidung von dokumentarischem und immanentem Sinngehalt.'$

Nicht zuletzt leiden die meisten religionssoziologischen Untersuchun-
gen unter dem Manko, dass die korperlichen Dimensionen religioser
oder spiritueller Schulung vernachlassigt werden. Dies ist insbesondere
bei der Untersuchung des westlichen Buddhismus problematisch, da er
in hohem MafSe mit korperorientierten Meditationsiibungen einhergeht.
Dies kann allerdings nicht durch einen naiven Erfahrungsbegriff kom-
pensiert werden, der Erfahrung als sozial unvermittelt begreift. In Hin-
blick auf Arbeiten zum westlichen Buddhismus hat bislang nur Michal
Pagis (2009; 2010a; 2010b) in einer Untersuchung zur Vipassana-Medi-
tation ein methodologisches Reflexionsniveau verwirklicht, mit dem sich
den oben genannten Anforderungen gerecht werden lasst.

Darin wird am Beispiel einer konkreten Schulungsinstitution deut-
lich, wie auf der einen Seite die hochgradig abstrakten und theoreti-
schen Lehren des Theravada-Buddhismus und auf der anderen Seite die
durch das besondere Setting des Meditationscenters induzierten, oftmals
schmerzhaften Erfahrungen zueinander in eine reflexive Beziehung ge-
bracht werden. In dieser Studie wird aufSerdem ersichtlich, dass die stille
Meditationspraxis in hohem MafSe in nonverbale Kommunikationszu-
sammenhange eingebettet ist, da die Aufforderung zu schweigen die re-
flexive Orientierung am signifikanten Anderen (insbesondere an den al-
teren Schiilern und den Lehrern) keineswegs aufhebt, sondern vielmehr
noch pointiert. Weitere Ansatze zu dem hier geforderten Zugang finden
sich in Prohls religionsasthetischem Blick auf die Zen-Praxis, die andeu-
tet, wie sich beabsichtigte belastende korperliche Erfahrungen, das Ge-
samtkunstwerk der rituellen Szenerie und das soteriologische Ziel zu ei-
nem tibergeordneten Arrangement verbinden (Prohl 2004).

Mit Knoblauch ldsst sich zudem fragen, ob sich solchermafSen erfah-
rungsmafSig verkorperte und reproduzierte Spiritualitat als eigenstandige
Form ,religioser Vergemeinschaftung® begreifen lasst. Mit Blick auf das

18 Siehe Bohnsack (2007) und zur methodologischen Ausarbeitung Kapitel II.8.
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oben Gesagte ist allerdings darauf hinzuweisen, dass eine Transzendenz-
erfahrung auch symbolisch, d. h. im Kontext eines jeweils spezifischen
Wissenssystems religios oder spirituell zu deuten ist und nicht allein in-
nerweltlich, etwa im Kontext einer ekstatischen Kultur, verstanden wer-
den kann (Knoblauch 2006).

Der westliche Buddhismus steht hier im Spannungsfeld zwischen ei-
ner hochgradig erfahrungsorientierten populdren Spiritualitdt und der
den buddhistischen Lehrsystemen inhirenten Dogmatik, welche die An-
reicherung von Ego und Subjektivitit durch aufleralltigliche Erfahrun-
gen eigentlich ablehnen muss. Buddhistische Lehrer stehen damit vor
der paradoxen Aufgabe, diese Bediirfnisse durch die vermittelten medi-
tativen Praxen zu reifizieren, obwohl die Lehren zugleich fordern, den
hiermit verbundenen ,,spirituellen Materialismus“ (Trungpa 1973) zu
durchschneiden bzw. den hiermit verbundenen ,,expressiven Individua-
lismus“ (Taylor 2009) als der buddhistischen Idee zuwiderlaufend zu-
rickzuweisen. "

Allein schon diese kurzen Ausfithrungen lassen deutlich werden, dass
Buddhismus im Westen ein komplexes Phanomen darstellt, das unter-
schiedliche kulturelle und sozialanthropologische Dimensionen beriihrt
und das sich nicht auf den ersten Blick erschliefst.

Aufbau des Buches

Ein zentrales Anliegen dieses Projekts besteht darin, Reflexion, Empi-
rie und Theorieentwicklung in ein rekursives Verhiltnis zu bringen und
dieses auf mogliche Transformationen von Selbst- und Weltverhaltnis-
sen anzuwenden. Deshalb mochten wir uns der Problematik auch in der
Ergebnisdarstellung auf zyklische Weise annidhern.

Im ersten Zyklus geben wir eine Einfiihrung in die zentralen Figuren
der buddhistischen Lehren. Buddhismus erscheint hier zunichst als eine
recht abstrakte theoretische Konzeption, innerhalb der aus dem indi-
schen Denken heraus eine soteriologische Vision entwickelt wird (I.1).

Am Beispiel des Interviewausschnitts einer Meditationsschiilerin wird
anschlieffend das Augenmerk unmittelbar auf die Umsetzung der Leh-
ren in eine konkrete Lebenspraxis gelenkt (I.2). In einer ersten ausfiihr-
licheren Interpretation, in der schon vorab auf Kontextwissen zurtickge-
griffen werden muss, das erst spater erarbeitet wird, kann damit bereits
ein grobes Bild von der komplexen Charakteristik der Beziehung von
individueller Erfahrung, buddhistischer Lehre, meditativem Schulungs-
system und den ubergreifenden kulturellen Institutionen entstehen. An-
schliefend werden die Entwicklungsmodelle der buddhistischen Schu-
lung anhand ausgewihlter Quellenliteratur aufgezeigt (I.3). Auf diese

19 Siehe in diesem Sinne auch McMahan (2008, S. 214).
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Weise entsteht ein Bild der Selbstbeschreibung des soteriologischen Ei-
genanspruchs der hier untersuchten buddhistischen Traditionen.

Um das Reflexionsniveau auf den derzeitigen Stand sozialanthropo-
logischer, kognitionswissenschaftlicher und religionswissenschaftlicher
Forschung anzupassen, steht im zweiten Zyklus die Beziehung von An-
thropologie, Soziologie und Soteriologie von einer primar theoriegelei-
teten Perspektive aus gesehen im Vordergrund. Im letzten Kapitel dieses
Zyklus wird im Rekurs auf die Phinomenologie von Maurice Merleau-
Ponty und die Reflexionslogik von Gotthard Gunther ein integrativer
Zugang entwickelt, iiber den sich Erfahrung, Leiblichkeit, Ich-Du-Per-
spektivitit und divergierende kulturelle Lagerungen als korperlich ver-
ankerte polykontexturale Arrangements verstehen lassen (IL.7). Die ih-
rer Natur nach eher allgemein formulierten Darstellungen der einzelnen
Kapitel werden durch gezielte Einwiirfe aus selbst erhobenem oder teil-
weise auch aus anderen Quellen stammendem empirischem Material er-
gianzt. Diese jeweils in einem Rahmen prisentierten Zitate dienen nicht
nur der Illustration, etwa um die empirische Relevanz der Ausfiihrungen
zu unterstreichen, sondern auch als Irritation, um gegebenenfalls in in-
kongruenter Perspektive Spannungslagen und Widerspriiche deutlicher
hervortreten zu lassen.

Im dritten Zyklus wird zum ersten Mal in dieser Veroffentlichung das
Augenmerk auf die rekonstruktive Arbeit auf Basis vergleichender Fall-
rekonstruktionen gelegt. Dies geschieht zundchst anhand der Analyse
von drei Fallbeschreibungen, die einen umfassenden Einblick in indivi-
duelle Lebens- und Leidenswege Praktizierender geben sollen und damit
wichtiges Vorwissen fiir die anschliefSfenden komparativen Analysen be-
reitstellen. Im Anschluss an die Fallbeschreibungen werden in drei ge-
sonderten Kapiteln das Verhiltnis von Reflexion, Erleben und Praxis,
die Bedeutung der Lehrer-Schiiler-Beziehung sowie das Verhaltnis von
Frucht und Pfad, also die Frage der sogenannten Erleuchtung, am Bei-
spiel ausgewahlten Materials deutlich gemacht.

Im letzten Zyklus widmen wir uns abschlieSenden Fragen und Ver-
gleichen und diskutieren, inwiefern die Moderne, das Absurde und die
Spiritualitit als sich wechselseitig bedingende Sinnformen die Bestand-
teile eines zeitgenossischen Arrangements des Lebens ausmachen konn-
ten. Hier wird sich auch nochmals die Frage nach der Beziehung von
Dogmatik und Praxis bzw. von Erleben und Reflexion stellen. Ebenso
wird hier die Lehrer-Schiiler-Beziehung, die Frage nach der Bedeutung
des soteriologischen Ziels der Erleuchtung sowie die Frage der Uberset-
zung bzw. Ubertragung des Buddhismus in eine hochgradig individuali-
sierte Gesellschaft aufzugreifen sein.
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Die buddhistische Lehre entspringt in allen ihren Ausformungen einer
scholastischen Tradition. Homolog zu den monotheistischen Religionen
und im Kontrast zu miindlichen Uberlieferungsformen schamanischer
Kulturen liegt sie in Schriftform vor. Wenngleich in unterschiedlichen
Sprachen und in Bezug auf die verschiedenen Traditionen in abweichen-
der Kanonisierung, sind die Lehren in editierter, systematisierter und mit
Kommentartexten versehener Form einsehbar.?

Auf der anderen Seite steht die lebendige Lehrer-Schiiler-Interaktion
im Rahmen der personlichen Unterweisung, die auf den Transfer der
Lehren in eine konkrete spirituelle Lebenspraxis zielt. Denn die Texte
der kanonischen Schriften, die tblicherweise als Anleitung zur Medita-
tion verstanden werden (so etwa die Maha Satipatthana Sutta-Anleitung
fur die Vipassana-Meditation), sind — wie auch Robert Sharf (2000) be-
merkt — zu abstrakt formuliert, als dass sie als konkrete Praxisanwei-
sung geeignet wiren. Die Beziehung zwischen den kanonisierten Lehren
und den Meditationsschulungen ist also keine unmittelbare, sondern
eine vermittelte. In diesem Kontext treffen wir auf Lehrpersonlichkeiten
— oder Meditationsmeister —, die in Berufung auf Ermachtigung durch
die Lehrer ihrer Traditionslinie die abstrakten Lehren interpretieren und
in konkrete Schulungsanweisungen tibersetzten. Diese werden wiederum
von ihren Schiilern vor dem Hintergrund ihrer jeweils spezifischen kul-
turellen Prigungen verstanden und rezipiert.

In Bezug auf die Interpretation durch Lehrer und Schiiler treten die ab-
strakten Lehren des buddhistischen Kanons der unterschiedlichen Tradi-
tionen in ein komplexes Reflexionsverhiltnis. Wir beschiftigen uns des-
halb zunichst mit den buddhistischen Lehren als abstraktem Text, d. h.
im Kontext der buddhistischen Schliisselkonzepte, an die alle Traditio-
nen und Schulen in ihrer eigenen Form anschliefSen.

Der zweite Teil des Kapitels berichtet demgegeniiber von der konkre-
ten Praxis einer langjahrigen Vipassana-Schulerin.

20 Der Pali-Kanon als die ilteste und und umfassendste zusammenhingende Uber-
lieferung der Lehrreden Siddharta Gautomas, des Buddhas, wurde allerdings erst
im ersten Jahrhundert n. Chr. in schriftlicher Form tberliefert. In den vorherge-
henden Jahrhunderten wurden die kanonischen Texte in Form von Lehrgedich-
ten tberliefert, die aufgrund von Redundanzen und anderen memotechnischen
Hilfen (wie etwa der Verwendung von Zahlenreihen) gut errinnert werden konn-
ten. Die Visuddhi-Magga als erste systematische Darstellung der buddhistischen
Lehren enstand im fiinften Jahrhundert n. Chr., also gut Tooo Jahre nach dem
Tod des historischen Buddhas.
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AbschliefSend wird das Wechselspiel von ,,Pfad“ (magga) und ,,Frucht“
(phala), also dem Praxisweg und dem soteriologischen Ziel der Erleuch-
tung ausfihrlicher erortert.

I.1 Buddhistische Lehren als Text und
symbolische Systeme

Auch wenn die Lehren des Buddhismus allgemein als Gegenbewegung
zum vedischen Opferkult, dem hinduistischen Kastensystem und einer
damals wie auch heute noch vorhandenen lebensverneinenden Asketen-
bewegung gesehen werden, bleiben sie weiterhin in der Matrix des indi-
schen Denkens verwurzelt.

Um 600 v. Chr., zu Lebzeiten des historischen Buddhas, hatte sich die
Gesellschaft im Norden Indiens lingst zu einer Hochkultur entwickelt.
Der Handel blithte. GrofSe Stiddte entstanden. Unter diesen fruchtbaren
Bedingungen gediehen Kultur, Philosophie und Religion. Den Menschen
erschien der vedische Opferkult tiberholt und sie suchten nach anderen
Wegen, ihr Leben und ihre Welt zu erkldren. Viele Menschen begaben
sich in die Hauslosigkeit, um die Wahrheit der Natur des eigenen Geistes
zu erforschen. Das Wandermonchswesen entwickelte sich zu einer kraft-
vollen Bewegung. Auf der Suche nach Antworten auf das ideelle Defi-
zit entstand eine Vielzahl von religiosen und philosophischen Systemen,
wobei sich materialistische, religiose und mystische Systeme parallel und
nebeneinander entwickelten. So gab es zum Beispiel die Lokayata, wort-
lich ,,die der wahrnehmbaren Welt Zugewandten, die als Materialisten
die Vorstellung an eine jenseitige Welt spottisch ablehnten.

Als Erneuerungsbewegung bildete sich die geheimnisvolle, auf innere
Selbstverwirklichung ausgerichtete Upanishadenlebre aus. Die Anhanger
dieser Geheimlehre versuchten Zugang zu Atman, der Urseele, zu finden,
in der alle individuellen Seelen eins seien. Daneben entwickelte sich die
Praxis des Asketentums, deren Anhinger mittels strengster Disziplin und
Selbstkasteiung ihre physische Bedingtheit zu tiberwinden versuchten.

Auf dem fruchtbaren Boden dieses philosophischen und religiosen
Pluralismus entwickelte sich die Lehre von Siddhartha Gotama, dem
Buddba (s. etwa Schuhmann 1994). Er integrierte die schopferischen
Ansitze verschiedener Richtungen zu einem neuen Erkenntnissystem,
in dem anstelle der Suche nach der Seele der Prozess des Werdens im
Vordergrund steht. Alles, was uns im Laufe des Erlebens erscheint, ent-
steht hier aus einem immerwdahrenden Fluss der Gestaltungen. In diesem
Fluss gibt es nichts Festes, keine Seele, keine absolute Wahrheit. Nach
diesem Verstandnis ist die buddhistische Lehre ein Prozesssystem, sie ist
die ,,alte Philosophie der Selbstorganisation®, um mit Jantsch (1982) zu
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sprechen. Sie zeigt auf, wie Geist und Bewusstsein im aktiven Prozess des
Werdens zu dem geformt werden, was sie sind, und wie sich der Geist
in einer heilsamen Weise selbst gestalten kann. Im Folgenden gehen wir
ausfuhrlicher auf die in unserem Zusammenhang bedeutsamen Schliis-
selkonzeptionen der buddhistischen Lehre ein.?' Nach der buddhisti-
schen Lehre wird unser gegenwirtiges Bewusstsein durch die Qualitit
unseres vergangenen Wirkens, durch unsere kammischen Handlungen
bestimmt. Kamma®? ist sowohl das Wirken, die aktive Tat, sei sie korper-
lich, in Worten oder auch nur in Gedanken ausgefuhrt, wie auch ihr Re-
sultat. Unser aktuelles Bewusstsein, also das, was wir gerade erkennen,
ist die Folge unseres vergangenen Wirkens. Die Verkettung dieses Prozes-
ses wird durch das Gesetz der bedingten Entstehung (paticca samuppada)
beschrieben. Dieses besagt, dass sich fortwahrend korperliche und geisti-
ge Vorginge zu neuen Formationen verbinden, wobei analytisch in den
buddhistischen Lehren finf Aggregate (khandha) unterschieden werden:

1. Rapa-khandha, die Korperlichkeitsgruppe,

2. Vifiiana-khandha, die Bewusstseinsgruppe,

3. Sanfa-khandha, die Wahrnehmungsgruppe,

4. Vedana-khandha, die Gefihlsgruppe,

5. Sankhara-khandha, die Gruppe der Geistesformationen.

Diese fiinf Aggregate bilden ein auf den ersten Blick recht einfaches und
von allen buddhistischen Schulungssystemen verwendetes Modell zur
Klarung der Relation von Geist und Materie. Jedes dieser Aggregate —
oder auch Gruppen genannt — erfillt seine spezifische Aufgabe in der
Ausbildung der geistig-korperlichen Formation (nama-ripa). Ein ober-
flachlicher Beobachter konnte meinen, dass es sich bei der Anhdufung
dieser Gruppen um eine Personlichkeit in ihren korperlichen (ripa) und
geistigen Erscheinungen (nama — beinhaltet die vier folgenden khand-
has) handelt. Aus dem Blickwinkel der buddhistischen Lehren hingegen
handelt es sich dabei um einen dynamischen Prozess, in dem aus einem
Strom materieller und geistiger Fliisse in einer wechselseitigen Kopro-
duktion immer neue Formationen entstehen.

Ripa, die erste Gruppe, steht fur Korperlichkeit. Sie reprasentiert die
materiellen Erscheinungsformen in ihren vier unterschiedlichen Qua-
lititen bzw. Elementen (dhatu). Ripa entspricht damit den physischen
Aspekten unseres Erlebens, also dem Fithlen von Festigkeit, Warme,

21 Die Einfuhrung in den vohergehenden Absitzen ist Vogd (2014b, S. 13f.) entlehnt,
die folgenden Ausfithrungen orientieren sich teilweise an Vogd (2014Db, S. 122ff.).

22 Sanskrit: Karma. Kamma ist ein Schliisselbegriff der buddhistischen Lehre. Die tie-
feren Bedeutungsschichten von kamma konnen nur in Verbindung mit der Leh-
re von der bedingten Entstehung (paticca samuppada) verstanden werden. Nach
Davids und Stede (1992) ist die urspriingliche Bedeutung dieses Wortes: ,,Either
building or weaving“ (siche Pali-English Dictionary).
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Bewegung, Gewicht sowie der Adhision von fliissigen und festen Stof-
fen.?

Vifiiana, die erste der den Geist betreffenden Gruppen, bezieht sich
auf das Bewusstsein der Sinne (Seh-, Hor-, Riech-, Schmeck-, Fiithl- und
Geistbewusstseinsakte). Die buddhistische Lehre fasst auch geistige Ob-
jekte, wie zum Beispiel Gedanken und Imaginationen, als Sinnesobjekte
auf, da das Bewusstsein Objekte solcher Art zum Gegenstand haben kann.
Vififiana erscheint somit gleichsam als ein Gefafs, in dem alles Erleben
gleich welcher Art vereint ist. Aus dieser Perspektive unterscheidet sich
das Sehbewusstsein eines sichtbaren Objekts von seinem Wesen her nicht
vom Denkbewusstsein, welches einen Gedanken vergegenwirtigen lasst.

Safifia lasst sich am ehesten mit ,erkennende Wahrnebhmung* tiber-
setzen.?* Entsprechend fritherer Erfahrungen und Konditionierungen
wird ein Sinneseindruck erkannt und gemaf$ der vergangenen Pragun-
gen interpretiert und bewertet.

Vedana wurde oft mit ,,Gefithl“ tibersetzt. Vielfach ist jedoch die Be-
zeichnung ,, Empfindung® treffender, da weniger die emotionalen Kom-
plexe gemeint sind, die bereits kognitive Bewertungen und Reaktionen
enthalten. Vedana bezeichnet vielmehr die unbewerteten und noch nicht
weiter verarbeiteten Kérperempfindungen. Je nach Qualitat des Sinnes-
eindruckes treten im Korper Empfindungen auf. Diese haben ihrerseits
die Qualitit ,angenehm®, ,unangenehm* oder ,neutral“. Entsprechend
der Ursache der Empfindung kann zudem zwischen durch Seh-, Hor-,
Riech-, Schmeck-, Fiihl- oder Denkeindriicke bedingten Empfindungen
unterschieden werden.

Sankhara, die letzte Gruppe, kann mit ,, Formation*, ,,Gestaltung*“
oder ,,Bildung“ ubersetzt werden. Sankhara hat eine aktive und eine
passive Seite. Der ersteren entspricht die geistige Aktion der Willensau-
Berung (cetana). Der Geist initiiert Begehren nach angenehmen Empfin-
dungen oder Abneigung gegeniiber unangenehmen Empfindungen und
entwickelt daran anschiefSend die Tatigkeit des Gestaltens. Die passive

23 In der buddhistischen Scholastik entwickelten sich unterschiedliche Auffassun-
gen dartber, wie das Verhiltnis von materiellen Elementen und geistigen Fliissen
zu verstehen ist bzw. ob eine der Ebenen als grundlegend anzusehen ist, oder ob
sich alles aus einem bedingten, holistischen Beziehungsgeflecht ergibt. Im tibeti-
schen Buddhismus, in einigen Mahayana-Schulen wie auch in den Schriften des
Abhidhamma (die in Hinblick auf die Textart eigentlich nicht dem frithen Bud-
dhismus zuzurechnen sind) gewinnen die hiermit verbundenen philosophischen
Fragen an Bedeutung. Grund dafiir ist, dass hier ausgefeilte kosmologische Sy-
steme entwickelt werden, die mehr epistemische und philosophische Vorfestle-
gung verlangen als der frithe Buddhismus, der philosophischen Spekulationen
generell recht ablehnend gegeniiber steht.

24 Davids und Stede (1992, S. 320) geben im Pali-English Dictionary auch folgende
Ubersetzungsmoglichkeiten von saiifia an: sense, perception, discernment, reco-
gnition, assimilation of sensations, awareness.
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Bedeutungsebene umfasst das Ergebnis dieses Prozesses, das Gestaltet-
sein.” In diesem Sinne sind mit ,,sankhara“ all die verkorperten, zu ei-
ner materiellen Struktur verdinglichten Produkte der vergangenen kam-
mischen Handlungen gemeint. Hierunter fallen alle gewordenen Gebilde
und Formationen, die Anlass zu weiteren Bewusstseinsprozessen geben.

Damit existieren die fiinf Daseinsgruppen also nicht unabhingig von-
einander — eine solche Auffassung wiirde dem buddhistischen Denken
grundlegend widersprechen —, sondern sie bedingen sich wechselseitig.?

Der Prozess des Bewusstwerdens stellt sich also als kreisformiger psy-
chosomatischer Prozess dar, in dem das Geistige das Korperliche bedingt
und das Korperliche wiederum das Geistige: Das Sinnesbewusstsein
(vifiiana) bewirkt Empfindungen (vedana) im Korper. Die Empfindun-
gen erzeugen entsprechend der friheren Konditionierungen des Geistes
(safifia) Reaktionen in Form von Abneigung oder Begehren. Diese Reak-
tionen fiihren zu einer entsprechenden Wirkung (sankhara). Als Resultat
dieser Wirkung entsteht ein neues Sinnesbewusstsein. In sankhara, dem
Gestalten und dem Gestaltetsein, verkorpert sich Geist. Erkenntnis ma-
terialisiert sich in physischer Struktur (ripa). Der physische Korper und
seine Umwelt sind die Verkorperung des kammischen Gestaltens und
gleichzeitig der Trager des zukiinftigen geistigen Prozesses. Geist und
Korper erscheinen damit zugleich voneinander unterschieden wie auch
wechselseitig durcheinander bedingt.

Da dieser Prozess in Hinblick auf heilsame und unheilsame Ursachen
und Wirkungen formuliert wird, ergibt sich eine soteriologische Perspek-
tive, die darauf beruht, Handlungen und Kognitionen normativ aufzu-
laden, indem sie entweder als heilsam oder unbeilsam angesehen wer-
den. Dies geschieht im sogenannten Gesetz der bedingten Entstehung
(paticca samuppada).

Das Gesetz der bedingten Entstebhung (paticca samuppada)

Innerhalb der buddhistischen Psychologie ist das Gesetz der bedingten
Entstehung (paticca samuppada) eine der wichtigsten Lehren. Es schil-
dert das Geflecht der Bedingungen fiir die Entstehung aller korperlichen
und geistigen Erscheinungen. Innerhalb der Kette von Bedingungen las-
sen sich zwolf Glieder unterscheiden:

25 Nyanatiloka schreibt im buddhistischen Worterbuch: ,,Sankhara bezeichnet so-
wohl die Tatigkeit des Gestaltens als auch den passiven Zustand des Gestaltet-
seins, das Gestaltete, das Gebilde*“ (Nyanatiloka 1989a, S. 200).

26 Nyanatiloka (1989a, S. 108) formuliert: ,,Gefiihl, Wahrnehmung und Geistes-
formationen nidmlich bilden genau genommen blofS verschiedene Aspekte oder
Gesichtspunkte jener unaufhorlich aufeinanderfolgenden BewufStseinsmomen-
te, die mit ungeheurer, unmefsbarer Geschwindigkeit alle Augenblicke aufblit-
zen und dann unmittelbar darauf fiir immer verschwinden.
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»Durch Unwissenheit (1. avijja), ihr Monche,

bedingt sind die Karmaformationen (2. sankhara),

durch die Karmaformationen das BewufStsein (3. vifiiana),

durch das BewufStsein das Geistige und Korperliche (4. nama-ripa),
durch das Geistige und Korperliche,

die sechs Grundlagen (5. ayatana),””

durch die sechs Grundlagen der BewufStseinseindruck (6. phassa),
durch den BewufStseinseindruck das Gefiihl (7. vedana),

durch das Gefiihl das Begehren (8. ranha),

durch das Begehren das Anhaften (9. upadana),

durch das Anhaften der WerdeprozefS (ro. bhava),

durch den Werdeprozef$ die Wiedergeburt (11. jari);

durch die Wiedergeburt aber bedingt entstehen Altern und Sterben,
Sorge, Klage, Schmerz, Triibsal und Verzweiflung (12. jara-marana).
So, ihr Ménche, kommt es zur Entstehung dieser ganzen
Leidensfiille.«?$

Wieder stoflen wir auf die fiinf Aggregate des Geistes, die hier aber in ei-
nen Prozess verwickelt sind, der Schmerz, Verzweiflung und Elend ent-
stehen lasst. An erster Stelle der Kette steht namlich jene Unwissenheit,
die durch Ignoranz gegentiiber dem Gesetz der bedingen Entstehung Kar-
maformationen hervorbringt, die mit Sorge und kiinftigem Leid einher-
gehen. Die bedingte Entstehung verlauft dabei als kausaler, zeitlich ge-
richteter Prozess, der sich in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
untergliedern ldsst: Vergangenes Wirken (sankhara) hat den Korper und
die Umwelt gestaltet, die ein Lebewesen aktuell erfihrt, wobei es in der
Regel nicht weif$ (avijja), dass sein jetziges Leben und Erleben auf ver-
gangenen Handlungsketten beruht. Entsprechend der durch vergange-
ne Prozesse komponierten korperlich-geistigen Formationen werden der
gegenwartige Bewusstseinseindruck (phassa) und die damit verbundenen
Empfindungen (vedana) ermoglicht. In Folge der hiermit einhergehenden
Gefiihle entstehen Impulse des Begehrens von angenehmen Empfindun-
gen sowie der Aversion gegeniiber unangenehmen Zustanden (ranha).
Das Geschehen wird mit Bedeutung aufgeladen und die Anhaftung an
erscheinende Muster setzt ein (upadana). Die Realitit verfestigt sich (jati)
und bringt den Keim fur eine leidvolle Zukunft mit sich (jara-marana),
da alles, was entstanden ist, wieder vergehen und sterben muss. Also ist
das Anhaften an die mit den Sinneseindriicken einhergehenden Zustin-
de mit Agonie, Kampf und Leid verbunden.

Die in den unterschiedlichen Kettengliedern benannten Faktoren,
welche diesen psychophysiologischen Prozess vorantreiben, laufen

27 Die sechs Grundlagen (ayatana) bezeichnen die Sinnesorgane mit ihren ver-
schiedenen Sinnesobjekten. Die sechste Grundlage ist das geistige Bewusstsein mit
seinen geistigen Inhalten, wie zum Beispiel Gedanken.

28 Paticca samuppada Sutta, Samyuttankaya X1I, 1, zit. nach Nyanatiloka (1981, S. 206).
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gleichzeitig ab und beeinflussen sich gegenseitig. Die bedingte Entste-
hung ist deshalb nicht als geradliniger Vorgang anzusehen, sondern
eher als Gewebe parallel stattfindender, sich unterstiitzender Beziehun-
gen und Bedingungen.

An dieser Stelle ist die Aufmerksambkeit auf vier Aspekte der beding-
ten Entstehung zu richten: die Doppelbedeutung des Begriffs Wiederge-
burt, die Rolle des Kammaprozesses und die beiden Wurzelursachen Be-
gehren und Unwissenbeit.

Die Idee der Wiedergeburt (jati) hat innerhalb der buddhistischen Leh-
ren einen wichtigen Stellenwert. Dies wird unter anderem am Gesetz der
bedingten Entstehung (paticca samuppada) deutlich, wo jati das Binde-
glied ist, uber welches die kammischen Handlungen zu den kuinftigen,
leidbringenden Verkorperungen fuhren. Wiedergeburt bedeutet dabei je-
doch nicht nur die Wiederverkorperung einer Lebensform nach dem phy-
sischen Tod, sondern sie ist in einem umfassenderen Sinne zu verstehen,
namlich als die Neuentstehung eines Bewusstseinsmomentes. Denn jedes
Aufblitzen eines Bewusstseins ldsst sich gewissermafSen als das Entste-
hen einer neuen Lebensform verstehen, wie etwa Buddhagosa beschreibt:

»Genau genommen ist die Dauer eines Lebewesens aufSerordentlich
kurz: Sie ist nicht langer als die Dauer eines Gedankens. So wie ein Wa-
genrad im Rollen wie im Stehen nur in einem Punkt den Boden beriihrt,
in gleicher Weise existiert ein Lebewesen nur fir die Dauer eines Gedan-
kens. Sobald dieser Gedanke aufhort, hat auch das Lebewesen aufge-
hort, so heifst es. Darum wurde gesagt: Das Lebewesen des vergangenen
BewufStseinsaugenblicks hat gelebt, aber es lebt nicht mehr und wird
nicht mehr leben. Das Wesen eines zukiinftigen BewufStseinsaugenblicks
wird leben, aber es hat noch nicht gelebt, und es lebt noch nicht. Das
Lebewesen des gegenwirtigen BewufStseinsaugenblicks lebt (wirklich),
hat aber nicht gelebt, noch wird es in Zukunft leben.“ (Visuddhi-Magga
VIII, zitiert nach Govinda 1992, S. 167)

Das Modell der bedingten Entstehung beschreibt korperliche und gei-
stige Prozesse als diskontinuierlichen Prozess, in dem bewusste Identita-
ten nur fiir einen kurzen Moment ausflaggen, um dann als Baumaterial
fur den kammischen Wirkprozess ins Unbewusste abzusinken, woraus
wiederum der nichste Bewusstseinsmoment entstehen kann. Die logi-
sche Verbindung zwischen den einzelnen Bewusstseinsmomenten ent-
steht also nicht durch das Sein, sondern durch ihre Wirkungen, durch
die Art und Weise, wie auf Bewusstseinseindriicke und Empfindungen
mit Unterscheidungen, Bewertungen und Reaktionen geantwortet wird.
Die korperliche Form ist dabei letztendlich nichts anderes als die Ver-
korperung von kammisch wirksamen Bewusstseinsimpulsen. Sie stellt
also im buchstiblichen Sinne Reinkarnation dar, denn jeder Erkennt-
nisakt tragt dazu bei, den kiinftigen Korper zu formen. Dazu Govinda:
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»Korper ist ja seinem Wesen nach materialisiertes Karma, sichtbar ge-
wordenes BewufStsein vergangener Daseinsmomente: Ist doch Karma
nichts anderes als das wirkende Prinzip des BewufStseins, das als Wir-
kung (vipaka) auch in sichtbare Erscheinung tritt. Erscheinungsform ist

¢ <

also wesentlich ,Vergangenheit‘.“ (Govinda 1992, S. 139)

Aus buddhistischer Perspektive ist es dabei nicht notwendig, zwischen
innen und auflen, Organismus und Umwelt zu unterscheiden, da beide
als Gestaltetes Kammaformationen darstellen. Jegliche Gestaltung, un-
abhingig davon, ob als innen oder als aufSen erlebt, fungiert als bedin-
gender Faktor fir den kunftigen Bewusstseinseindruck.

Das Begehren (tanha) ist die eigentliche Triebkraft und Motivation in-
nerhalb des Prozesses der bedingten Entstehung.? Der Geist greift ent-
sprechend seiner jeweiligen konditionierten Vorlieben nach neuen Ge-
staltungen und Werdeprozessen. Auf der kognitiven Ebene stiitzt sich
das Begehren insbesondere auf jene Prozesse, die mit der differenzieren-
den und bewertenden Unterscheidung von Sinneseindriicken verbunden
sind. Aus Sicht der buddhistischen Psychologie ist die Differenzierung
zwischen bedeutsamer und nicht bedeutsamer Information der Schritt,
der das aktive Ergreifen einer kiinftigen Wirklichkeit nach sich zieht.
Erst indem einer Wahrnehmung, einem Gedanken oder einer Empfin-
dung eine Bedeutung gegeben wird, entsteht ein Handlungsimpuls, der
Konsequenzen in Form von Taten oder Dramen folgen ldsst, die zu-
nachst als Phantasien auf der geistigen Biithne aufgefithrt werden.

Deshalb sind entsprechend der buddhistischen Lehre auf subtiler Ebe-
ne alle Formen des sinnlichen Erlebens als Resultat eines unterscheiden-
den, das heifSt Bedeutung gebenden Greifprozesses anzusehen. Aus dem
hiermit verbundenen Anhaften an Sinnesobjekte (womit, wie bereits ge-
sagt, auch Gedanken gemeint sind) lassen sich all die groberen Gestal-
tungsformen der Begierde ableiten:

»Auf das Begehren folgt das Suchen, auf das Suchen das Erlangen, auf
das Erlangen das Entscheiden, auf das Entscheiden die Willensgier, auf
die Willensgier der selbstische Drang, auf den selbstischen Drang die
Besitzergreifung, auf die Besitzergreifung der Geiz, auf den Geiz das
Uberwachen, und beim Uberwachen greift man zu Stock und Schwert,
es kommt zu Streit, Zank, Hader, Zwist, Verleumdung und Liige, und
viele andere tible, unheilsame Dinge stellen sich ein.“ (Angutarra Nikaya
IX, 23 (1984), tibersetzt von Nyanatiloka)

Innerhalb der bedingten Entstehung ist das dem Begehren vorangehende
Glied die Empfindung (vedana). Empfindungen sind per se Indikatoren
fiir Bedeutung. Unangenehmen Gefithlen wird ausgewichen, da sie mit
zu Vermeidendem assoziiert werden. Angenehme Empfindungen werden
gesucht, da sie mit Wiinschenswertem verbunden werden.

29 Der Pali-Begriff tanha wird oft auch mit ,,Durst®, ,,Anhaften® oder ,,Gier® iiber-
setzt.
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Die buddhistische Psychologie sieht hierin den Schliissel fir die Kondi-
tionierung des geistigen Prozesses wie auch fiir die Moglichkeit zur Uber-
windung dieser Konditionierungen. Wenn namlich bestimmten Empfin-
dungen eine andere bzw. keine Bedeutung mehr gegeben wird, konnen
sich die entsprechenden Reaktionsmuster andern. Bereits hier wird also
deutlich, dass die buddhistische Lehre zumindest in ihrer Lesart als bud-
dhistische Psychologie auf eine Transformation von Bedeutungsgebung
abzielt.

Unwissenbeit (avijja) und die drei Daseinsmerkmale (tilakkhana)

Entsprechend der buddhistischen Lehren gestaltet jeder Erkenntnisakt
eine Wirklichkeit, die Bedingungen fur das zukiinftige Bewusstsein be-
reitstellt. In diesem Sinne sind Lebewesen gleichsam als Schopfer ihrer
eigenen Wirklichkeit anzusehen. Da sie sich jedoch in der Regel dieser
Prozesse nicht bewusst sind, also nicht wissen, wie sie sich mittels ihrer
kognitiven Prozesse selbst konditionieren, wird die Unwissenbeit neben
dem Begehren als zweite Wurzelursache aller Erscheinungen angesehen.
Nur Wesen, die zu Selbst-Bewusstsein fahig sind, verfiigen iiber die Mog-
lichkeit, die Ignoranz gegenuiber der Entfaltung und Konditionierung der
eigenen Daseinsprozesse zu durchdringen.

Die Befreiung von den eben geschilderten Konditionierungen wird
erst moglich, wenn im Prozess der Selbsterkenntnis die drei grundle-
genden Daseinsmerkmale (tilakkhana) erkannt werden: Die Unbestdin-
digkeit (anicca), die Ichlosigkeit (anatta) sowie die Wahrbeit vom Lei-
den (dukkha).

All das, was erlebt wird, ist aus buddhistischer Perspektive nur ein
fluchtiges Phanomen im Fluss (sota) des Daseinsstroms (bhavanga). Im
Prozess der bedingten Entstehung taucht es als vergangliche Erscheinung
auf. Selbst die Elemente des materiellen Flusses (dhatu-vavatthana) diir-
fen nach buddhistischer Auffassung nicht als bestindige Dinge aufge-
fasst werden, sondern unterliegen ebenfalls dem Prozess des Entstehens
und Vergehens.*® Gleiches gilt fiir die nichtkorperlichen Geist- und Got-
terwesen des indischen Pantheons, von denen die kanonischen buddhis-
tischen Schriften berichten. Auch sie werden als verganglich und damit
sterblich betrachtet. Selbst brahma, das hochste gottliche Wesen der in-
dischen Kosmologie, hat in Verbindung mit dem Ende eines Weltzyklus
den Tod zu erfahren.

Das neben der Unbestindigkeit zweite Daseinsmerkmal anarta wird
oft mit ,,Ichlosigkeit tibersetzt. Dabei wird der Begriff ,,anarta“ viel-
fach missverstanden, denn es wird hier nicht die Moglichkeit eines sub-
jektiv erfahrbaren Ich-Bewusstseins geleugnet. Das Ich im Rahmen von

30 Siehe hierzu auch die Visuddhi-Magga (Buddhaghosa 1993, S. 152ff.).
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anatta wird vielmehr als etwas Unbestandiges, dem Fluss von Entstehen
und Vergehen Unterworfenes gesehen, als etwas, das bedingt und damit
in Abhingigkeit entsteht und folglich keine eigene Essenz bzw. keine
unabhingige Seelensubstanz besitzen kann.?! Das Ich — oder besser das
reflexive Selbstbewusstsein — erscheint wie bereits erwahnt als momen-
tanes Aufblitzen von Bewusstseinsmomenten im Daseinsstrom, die aus
einem komplexen Bedingungsgeflecht heraus entstehen. Im eigentlichen
Sinne handelt es sich nicht mehr um ein Bewusstsein im Sinne einer on-
tisch fassbaren Essenz. Stattdessen kann man es als Bewusstwerden be-
schreiben, das auf Prozessen beruht, die nicht einem Selbst zugerechnet
werden konnen, sondern die sich aus unzihligen Faktoren speisen, wel-
che letztlich die ganze Weltdynamik in ihrer Evolutionsgeschichte bein-
halten miissen. Entsprechend verwendet Govinda in diesem Kontext die
Metapher des Flusses:

»Der Strom oder Fluf§ (sota), mit welchem die (die Kontinuitit des Da-
seins ausmachende) Funktion bhavanga verglichen wird, hat mit dieser
weiterhin gemein, daf er als Ganzes beharrend erscheint, obwohl die-
ser Strom, den ich heute sehe, nicht derselbe ist, den ich gestern sah, da
ja nicht ein einziger Tropfen des gestrigen Stromes mehr in dem Strom,
den ich heute sehe, vorhanden ist. Weiterhin ist der Strom ein anderer an
seiner Quelle als in seinem Mittellauf oder an seiner Miindung.

Also besteht weder eine Identitit in seiner raumlichen Erscheinung noch
in seinem zeitlichen Bestand. Aber trotzdem ist seine Existenz nicht in
Frage zu stellen, und zweifelsohne kann man in gewissem Sinne von sei-
nem Bestand reden. Aber dieser ist nicht irgendwie gegenstandlich, son-
dern die Relationen materieller, riumlicher und zeitlicher Art, die unter
den wechselnden Komponenten bestehen, sind das Konstante. Eben-
so erweckt die Stetigkeit der Relationen im dauernd sich erneuernden
Vorgang des BewufStwerdens (denn BewufStsein gibt es nur als Begriff,
nicht aber in Wirklichkeit, die nur ein dauerndes BewufStwerden kennt)
den Anschein einer bestehenden Ichheit oder Personlichkeit.“ (Govinda
1992, S. 170; Hervorhebungen im Original)

Das Verstiandnis von anarta, der Unpersonlichkeit aller geistigen Erschei-
nungen, ist Voraussetzung, um die soteriologische Vision der buddhisti-
schen Lehre nachvollziehen zu konnen. Hierzu Nyanatiloka:

»Wer die Unpersonlichkeit des ganzen Daseins nicht durchschaut und
nicht erkennt, daf§ es in Wirklichkeit nur diesen bestindig verzehren-
den Prozef§ des Entstehens und Vergehens geistiger und korperlicher

31 Der Pali-Begriff ,,arta“ wird in zweifacher Weise verwendet: Zum einen kann arta
als ,,Seele® im Sinne von animistischen Theorien verstanden werden. Zum anderen
kann atta mit ,,selbst“ im Sinne von ,,allein fiir sich“ bzw. einer abgetrennten Ein-
heit tibersetzt werden. Anatta meint also sowohl die Verneinung einer individuel-
len Seele als auch die Negation der Vorstellung eines isolierten Wesens oder einer
Selbst-Einheit.
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Daseinsphidnomene gibt, aber keine Ich-Wesenheit in oder hinter diesen
Daseinserscheinungen, der ist aufSerstande, die vier edlen Wahrheiten im
richtigen Lichte zu erfassen. Er wird glauben, daf$ es eine Ichheit, eine
Personlichkeit sei, die das Leiden erfahre; eine Personlichkeit, die gutes
oder schlechtes Karma vertibe und gemafS ihres Karmas wiedergeboren
werde; eine Personlichkeit, die ins Nirwahn eingehe; eine Personlichkeit,
die auf dem Achtfachen Pfade wandle. (Buddhistisches Worterbuch,
zitiert nach Nyanatiloka 1989, S. 241)

Da innerhalb der Daseinsformen keine Essenz eines Selbst zu finden
ist, spricht die buddhistische Lehre auch von der Leerheit (suiiiata) al-
ler Phanomene. Nur im Kontext des Flusses der bedingten Entstehung
blitzen Phianomene als solide und dinghaft wirkende Erscheinungen auf.
Davon abgesehen sind sie ihrer Natur nach leer, sie besitzen keine eige-
ne inharente Essenz.

Mit der Erkenntnis von anatta, der wahren Natur des Selbst, wird die
konzeptionelle Bedeutung des dritten Daseinsmerkmals der buddhisti-
schen Lehren, des Leidens (dukkha), deutlich. Durch das Anhaften an
etwas, das nicht bestindig ist, entsteht dukkha. Dabei ist Leiden in ei-
nem sehr umfassenden Sinn zu verstehen: Alles, was den Menschen vom
Glucklichsein trennt, bringt Leid mit sich.3> Wer die Ursache des Lei-
dens durchdringt — das Anhaften an ein illusionares Ich-Konzept und
den hiermit verbundenen Wiinschen, Aversionen und Konzepten —, dem
eroffnet sich der buddhistische Weg der Befreiung, ausgedrickt in den
vier Edlen Wabrheiten.

Die vier Edlen Wahrheiten (ariya-sacca)

Die erste der vier Edlen Wahrheiten ist die Edle Wahrheit vom Leiden.
Sie ist das Bindeglied zum Pfad der Befreiung, denn mit der individuel-
len Erfahrung von Leiden entsteht nach buddhistischem Verstandnis der
Wunsch wie auch die Motivation, das Leiden zu tiberwinden:

»Was aber, ihr Monche, ist die edle Wahrheit vom Leiden? Geburt ist
Leiden, Altern ist Leiden, Sterben ist Leiden, Sorge, Klage, Schmerz,
Trubsal und Verzweiflung sind Leiden, mit Unlieben vereint sein ist Lei-
den, von Liebem getrennt sein ist Leiden, kurz gesagt, die fiinf Anhaf-
tungsgruppen [gemeint sind hier die fiinf khandas; Anm. d. V.] sind Lei-
den.“ (Dghanikya 22, zitiert nach Nyanatiloka 1981, S. 15)

32 Davids und Stede (1992, S. 325) schreiben im Pali-English Dictionary: ,, There
is no word in English covering the same ground as dukkha does in Pali. Our mo-
dern words are too specialised, too limited, and usually too strong. Succa and
dukkha are ease and dis-ease (bu