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Vorwort

Dies ist die schriftliche Aufzeichnung eines Kurses über Be-
wußtsein (citta) gemäß dem Abhidhammatthasaṅgaha, dem
grundlegenden Leitfaden zumAbhidhamma in der Theravada-
Tradition des Buddhismus. Der Kurs wurde wahrscheinlich im
Jahre 1983 vom burmesischen Sayadaw U Thittila in England
gehalten.

Der Sayadaw, damals in seinem 87sten Lebensjahr, erläu-
terte den Stoff umfassend, indem er von Vers zu Vers voran-
ging. Seine meisterhaften Erklärungen, sein umgangssprachli-
cher Ton und klarer Stil machen den Kurs nicht nur zu einer
soliden Einführung in das Thema, sondern auch — gemessen
an den Maßstäben des Abhidhamma — zu einer wahren Lese-
freude. Der Sayadaw gehörte zu den wenigen gelehrten Mön-
chen Myanmars, die englisch sprachen und auch im Ausland
lehrten.

Leider ist dies wohl der einzige Kurs, den Sayadaw U Thitti-
la über den Abhidhammatthasaṅgaha gab. Anknüpfende Kur-
se über die verbleibenden Kapitel scheint es nicht gegeben zu
haben. Doch umwichtige Grundlagen zu den behandelten The-
men beizusteuern, machte der Sayadaw häufig Exkurse, so daß
schließlich doch ein großer Teil des Abhidhamma in diesem
Kurs abgedeckt wurde.

Weil der Zugang zum Abhidhamma erfahrungsgemäß oft
nicht einfach ist, sind wir sehr erfreut, daß diese Einführung
nun sowohl online als auch in gedruckter Form zum Nutzen
aller Interessierten erhältlich ist.

Da dieser Kurs ursprünglich auch auf Audio-Cassetten ver-
öffentlicht wurde, ließen wir die Titel der Kapitel unverändert.
Verweise auf Suttas wurden aktuelleren Übersetzungen ange-



x VORWORT

paßt, vorzugsweise zu solchen auf Suttacentral.net.
Großer Dank gebührt dem Ehrw. Anandajoti und dem

Ehrw. Dhammanando, die den Autor ermitteln konnten, der
Ehrw. Agganyani, Josephine Tobin (englische Ausgabe) und
Ruth Chmielorz (deutsche Ausgabe), die freundlicherwei-
se das Gegenlesen übernahmen, sowie dem Abhidhamma-
Förderverein für die Unterstützung.

Die Online-Version dieses Buches ist zum Download auf
www.abhidhamma.de erhältlich.

Die ersten neun Kapitel findet man als Audio-Aufzeichnun-
gen in englischer Sprache unter www.abhidhamma.com.

Zum Nutzen der Leser haben wir, wo es möglich war,
Hypertext-Links innerhalb des Dokumentes sowie zu suttacen-
tral.net eingefügt.

Manfred Wierich (Herausgeber)
Josef Wilgen (Übersetzer)

Hamburg
März 2021

http://www.abhidhamma.de/Bewusstsein_Thittila.pdf
http://www.abhidhamma.com/abhidhamma_audios.html#Consciousness_Enlarged


1

Vortrag 1, Teil 1

Einführung in den Abhidhammatthasaṅgaha

Dies ist der erste aus einer Reihe von Vorträgen, die den Inhalt 1
des Abhidhammatthasaṅgaha erläutern und durch weiterge-
hende Erklärungen ergänzen. Der Abhidhammatthasaṅgaha
wird in buddhistischen Ländern seit Jahrhunderten als maß-
gebendes Handbuch angesehen, das jeder studieren sollte, der
sich die Grundbegriffe der buddhistischen Lehre aneignen
möchte.

Mit einem Alter von ca. acht- bis neunhundert Jahren ge- 2
hört der Abhidhammatthasaṅgaha zu den relativ jungen Wer-
ken in der Geschichte der buddhistischen Literatur. Als wich-
tiges Werk buddhistischer Gelehrsamkeit sowie als Handbuch
und Grundlagenwerk der buddhistischen Lehre ist er dennoch
ein Buch mit bedeutender Herkunft und langer Abstammungs-
linie. Als Zusammenfassung der Bestandteile der Lehre reiht er
sich in eine Übertragungslinie von Schriften und exegetischen
Werken ein, die mit der Erleuchtung des Buddha und seiner an-
schließenden Lehrtätigkeit ihren Ausgang nahm, dann durch
mündliche Überlieferung von Lehrer zu Schüler innerhalb des
Ordens übertragen wurde und weiter durch die Jahrhunderte
bis zur Niederschrift des Buches und schließlich bis in die heu-
tige Zeit führt.

Der Abhidhammatthasaṅgaha ist als kurze und prägnante 3
Wissensquelle ein wahres Juwel, denn trotz aller Kürze besitzt
er Leuchtkraft, Struktur und Langlebigkeit. Seine Leuchtkraft
repräsentiert den Buddha, seine Struktur den Charakter und
die Genauigkeit der buddhistischen Lehre, des Dhamma, und
seine Langlebigkeit die buddhistische Ordensgemeinschaft,
den Saṅgha. Doch wenden wir uns zunächst seiner Herkunft
und Abstammungslinie zu, damit klar wird, aus welchen Quel-
len sein Inhalt stammt und wie diese ihrerseits entstanden
sind.

Nach westlichen Berechnungen, die auf vergleichender Ge- 4
schichtsforschung der Regierungszeit der antiken Könige Indi-
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ens und Sri Lankas beruhen, datiert man die Erleuchtung des
Buddha auf das Jahr 528 v. u. Z. Buddhistische Traditionen östli-
cher Länder behaupten dagegen, daß sie sich bereits ca. sechzig
Jahre früher, am Vollmondtag des Vesākh (Mai) im Jahre 589
v. u. Z. ereignet habe. Für uns ist wichtig, daß die heutige bud-
dhistische Lehre auf das historische Ereignis der Erleuchtung
zurückgeht, in dessen Folge ihre Ursprünge entstanden.

Zwei Übertragungsstränge

Die Lehrtätigkeit Gotama Buddhas erstreckte sich über einen5
Zeitraum von fünfundvierzig Jahren. In dieser Zeit war er ein
unermüdlicher Lehrer, der wohl hauptsächlich das nördliche
Indien durchwanderte. Überlieferungen aus Sri Lanka und
Myanmar berichten dagegen auch von seinen Besuchen in
diesen Ländern. Seine Lehren wurden uns in zwei verschiede-
nen Strängen überliefert, die beide einen sehr alten Ursprung
haben. Sie sind die Abstammungslinien des Abhidhammattha-
saṅgaha.

Um welche Übertragungsstränge handelt es sich? Der erste6
Strang sind die klassischen Schriften des Dreikorbs (Tipiṭa-
ka). Mit der Bezeichnung Pāli (wörtl: „die Schrift“) wurde
im Westen die Sprache benannt, in der diese alten Texte ver-
faßt sind. Der zweite Strang sind die Kommentare zu diesen
Schriften, Aṭṭhakathā. Die überlieferten Schriften, nämlich
Vinaya (die Regeln und die Geschichte des Ordens), Suttanta
(die Lehrreden des Buddha) und Abhidhamma (die Lehre als
Ausdruck letztlicher Wirklichkeiten), wurden durch insgesamt
sechs buddhistische Konzile bewahrt und geprüft. Das erste
Konzil wurde unmittelbar nach dem Parinibbāna1 des Buddha
abgehalten. Mit dem sechsten und letzten Konzil wurde 1956
in Yangon (Myanmar) die 2500ste Jährung des Parinibbāna
gefeiert. Erst im vierten Konzil, das während der Regentschaft
des Königs Vattagāmini von Sri Lanka im ersten Jahrhundert
v. u. Z. stattfand, wurde zusätzlich zur Rezitation der Texte mit
deren erster offizieller schriftlicher Niederlegung begonnen.
Höchstwahrscheinlich verfügte der Autor des Abhidham-
matthasaṅgaha im elften oder zwölften Jahrhundert u. Z. über
1Das Lebensende des Buddha (Hrsg.)
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eine Kopie dieser Ausgabe, die uns auch heute vorliegt. Dies
ist der erste Übertragungsstrang in der Abstammungslinie der
buddhistischen Lehre.

Der zweite Strang, die Kommentarliteratur, ist vielleicht 7
etwas komplizierter zu erklären, denn obwohl sie schon sehr
frühe Anfänge haben muß, sind ihre Ursprünge und ihre
Entwicklung über die Jahrhunderte nur sehr schwer nachzu-
verfolgen. Ein Hinweis auf ihren Ursprung ist in einem viel
späteren Werk namens Sāratthadīpanīṭīkā gegeben. Die Hal-
tung des damaligen Saṅgha zeigt sich in dem Zitat: „Es gibt
in der Tat keine bekannten Textstellen, die nicht vom Erha-
benen erklärt worden sind.“ Hier wurde auf allumfassende
Erklärungen Bezug genommen. Daraus läßt sich erkennen, daß
die Methode der Erklärung der drei Piṭakas tatsächlich vom
vollkommen durch sich selbst Erleuchteten gelehrt wurde. Die
Kommentare bestehen aus verschiedenenArten der Darlegung,
die in der einen oder anderen Weise auf den Erhabenen selbst
zurückzuführen sind.

Ein einfacher Gedanke dürfte uns davon überzeugen, daß 8
der Buddha nicht fünfundvierzig Jahre lang ausschließlich
Lehrreden gehalten haben kann. Besonders für die Fachbe-
griffe bedurfte es vieler Erklärungen und Verdeutlichungen.
Viele seiner frühen Schüler waren offenbar in den vedischen
Schriften bewandert, waren analytische Denker und logische
Streitredner, die zum vollen Verständnis derWorte des Buddha
deutlich detailliertere Analysen eingefordert haben müssen als
sie in einfachen, grundlegenden Aussagen darstellbar waren.
Besonders betrifft dies den sehr analytischen und detaillierten
Stoff des Abhidhamma, dessen klares Ziel es ist, grundlegende
Prinzipien präzise zu bestimmen, allerdings ohne sie in all-
gemeinverständlicher und anschaulicher Weise zu erläutern.
Ohne diese Frage weiter zu vertiefen, sollte klar geworden sein,
daß die täglichen Lehren des Buddha, die sich auch an weniger
Gebildete richteten, zwar einfach strukturiert und leicht zu
verstehen waren, daß jedoch die Darlegungen, die er jenen
gab, die sich auf einer viel tieferen Ebene mit Fragen der mo-
ralischen Grundlagen, der Mechanik und der Funktionsweise
geistiger Prozesse, der Natur der Existenz usw. befaßten, nicht
nur aus grundlegenden Aussagen bestehen konnten, sondern
notwendigerweise viel Analyse, Semantik und Erklärungen
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enthalten mußten.
In diesem Aspekt seines Lehrens können daher die haupt-9

sächlichen Ursprünge der Kommentare gesehen werden. Die
im Sāratthadīpanīṭīkā vertretene Sichtweise hat Gewicht, auch
wenn es sich um ein spätes Werk handelt. Sie legt die Vermu-
tung nahe, daß die damals etablierte Tradition die Kommenta-
re tatsächlich auf die eigenen Worte des Buddha zurückführ-
te. Auslegungen und Erklärungen von bedeutenden Mönchen,
wie z. B. dem Ehrw. Sāriputta und dem Ehrw.Mahākaccāna fin-
det man auch in den Piṭakas. Daraus geht hervor, daß bereits zu
dieser Zeit gelehrte Kommentare existierten und in Gebrauch
waren. Die Tatsache, daß der Ehrw. Buddhaghosa eine Reihe
von Lehrern (ācariyaparamparāya) statt von Rezitatoren (bhāna-
kā) angab, die denAbhidhammavonderZeit des Buddha an bis
zumdritten Konzil weitergegeben haben, setzt allein durch den
Gebrauch der Bezeichnung „Lehrer“ die Existenz kommentari-
scher Quellen voraus. Soviel zu den Ursprüngen, der Bewah-
rung und der Verbreitung der ältesten Kommentare.

Woher weiß man, daß ursprüngliche Kommentare existier-10
ten? Diese Frage ist nicht schwer zu beantworten, denn sowohl
in alten historischenAufzeichnungen als auch in den heute exis-
tierenden Kommentaren sind ihre Namen erwähnt. Beispiele
sind der Große Kommentar (mahā-aṭṭhakathā), der Alte Kom-
mentar (porāṇa-aṭṭhakathā) und der Schrift- oder Referenzkom-
mentar (āgama-aṭṭhakathā), auch wenn nicht unerwähnt bleiben
sollte, daßmanche Gelehrte diese für verschiedene Bezeichnun-
gen desselben Werkes halten. In welcher Form wurden sie uns
überliefert? In alten Chroniken ist festgehalten, daß der The-
ra Mahāmahinda zur Zeit des dritten großen Konzils, das un-
ter dem Kaiser Asoka etwa 247 v. u. Z. abgehalten wurde, die
Schriften (piṭakas) nach Sri Lanka brachte. Wie Buddhaghosa
in der Einführung seines Kommentars zum Dīgha Nikāya be-
schrieb, hatte Mahāmahinda darüberhinaus die Kommentare
mitgebracht, die auf dem ersten und den darauf folgenden Kon-
zilen rezitiert worden waren, und sie zum Nutzen der Inselbe-
wohner in die singhalesische Sprache übersetzt. Aus den Auf-
zeichnungen des Mahāvaṃsa, der etwas später datierten Gro-
ßenChronik von Sri Lanka, geht hervor, daß zur Zeit desKönigs
Vattagāmini die Niederschrift sowohl der Texte als auch ihrer
Kommentare veranlaßt wurde.Wahrscheinlichwar es nicht das
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erste Mal, denn die Schrift war schon vor der Zeit des Buddha
gebräuchlich, doch es könnte die erste niedergeschriebene „au-
torisierte Version“ gewesen sein. Dies geschah etwa im ersten
Jahrhundert v. u. Z. Viel mehr wurde über die alten Kommen-
tare kaum gesagt, bis der berühmte Kommentator und Gelehr-
te Buddhaghosa sie im fünften Jahrhundert zusammen mit sin-
ghalesischen Kommentaren, die seit der Zeit des Ehrw. Mahin-
da gesammelt wordenwaren, in das Pāli, die Sprache der Schrif-
ten, übersetzte, wobei er einiges komprimierte, um Wiederho-
lungen zu vermeiden. Mit einigen Ergänzungen anderer Kom-
mentatoren entsprechen sie den heute bekannten Kommenta-
ren. Gemeinsam mit einigen späteren Subkommentaren (ṭīkā)
bilden sie den zweiten Strang der Abstammungslinie der Lehre
des Buddha. Vor dem Hintergrund sowohl dieser zwei Stränge
– der Schriften und der Kommentare – als auch der starken prak-
tischen Tradition des Saṅgha in der Unterweisung und Erläute-
rungwurde der Abhidhammatthasaṅgaha verfaßt. Nunwollen
wir uns dem Buch selbst zuwenden.

Der Ehrwürdige Anuruddha

Der Verfasser, ein Thera namens Anuruddha, wurde der Über- 11
lieferung nach in der Stadt Kāveri im Bezirk Kancipura im süd-
indischen Land Cola geboren. Man sagt, er habe teils in der
Stadt Tañja im südindischen Land Tamba gelebt, teils auf der
Insel Sīhaḷa, dem heutigen Sri Lanka. Er wurde Abt desMūlaso-
ma Vihāra, eines antiken Klosters in Polonnaruwa, das von der
Königin Somadevi, Frau des Königs Vattagāmini, und einem
Minister namens Mūla gegründet worden war. In diesem Klo-
ster verfaßte er aufAnfrage eines seiner Schüler namensNampa
(oder Namba) den Abhidhammatthasaṅgaha. Dabei machte er
vom gesamten Abhidhamma Piṭaka und von dessen Kommen-
taren Gebrauch.

DasDatumder Fertigstellung dieseswichtigenHandbuches 12
ist allerdings unsicher. Einige behaupten, der Ehrw. Anurud-
dha sei kurz vor oder während der Regentschaft des Königs
Parakkambāhu des Großen, 1153–1186 u. Z., geboren worden,
andere meinen, das Buch sei während der Regentschaft des frü-
heren Königs Vijayabāhu, 1070–1110 u. Z., geschrieben worden.
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In Anbetracht der Tatsache, daß es während der Herrschaft
des späteren Königs bereits von den Ehrw. Mahākassapa und
Sāriputta verfaßte Kommentare zu diesem Werk gab, könnte
das Buch allerdings eher der früheren Zeitperiode zuzuordnen
sein.

Der Abhidhammatthasaṅgaha ist nur ein kurzer Band von13
etwa einhundert Seiten. Innerhalb seines knappen Umfangs
stellt er aber alle Hauptpunkte der sieben Teile des Abhi-
dhamma Piṭaka komprimiert dar und zeichnet sich damit als
maßgebliche Einführung in die darin enthaltenen analytischen
Lehren des Buddha aus. Daher sollten sich ernsthaft Studie-
rende gut mit ihm vertraut machen, bevor sie sich an weitaus
komplexere Werke heranwagen.

Angesichts der starken Betonung der Analyse und der ana-14
lytischen Methoden und Lehren mag hier die Frage aufkom-
men, inwieweit ein so weltlich und unspirituell erscheinender
Ansatz nützlich oder überhaupt relevant sein kann, da es doch
um sensible und persönliche Themen wie Religion und religiö-
ses Verständnis geht. Die Antwort auf solch eine Frage hängt
sehr davon ab, was jemand mit seiner Auffassung von Religion
beabsichtigt, selbst wenn er seine Motive nie genügend betrach-
tet hat, um sie klar definieren zu können.

DasWort „Religion“ geht auf zwei lateinischeUrsprünge zu-15
rück, nämlich „religionum“ und „relegere“. Der erste Ausdruck
bedeutet: „Verehrung der Götter, Gottesfurcht, Unrechtsbe-
wußtsein, religiöse Skrupel.“ Der zweite hat eine ganz andere
Bedeutung: „sich sammeln, über etwas nachdenken, etwas
beachten, etwas beobachten und sich darum kümmern.“

Angesichts dieser zwei gleichwertigen, doch sehr unter-16
schiedlichen Definitionen wäre eine vergleichende Betrachtung
angebracht, um zu erkennen, aus welcher Sicht die buddhisti-
sche Lehre verstanden werden sollte. Daraus läßt sich dann
ableiten, auf welche Weise man sich ihrem Studium annä-
hern sollte. Was kann über die Merkmale des Buddhismus als
Religion gesagt werden?

Der Buddhismus ist ein religiöses System, das in keinster17
Weise versucht, sich mit der Beziehung der Menschheit zu
einer Gottheit zu befassen. Stattdessen untersucht er die Bedin-
gungen innerhalb und außerhalb von Individuen und versucht
deren Eigenschaften, wechselseitige Beziehungen, Ursachen



DIE KAPITEL IN KÜRZE 7

und Wirkungen zu verstehen. Er möchte einen Weg aufzei-
gen, wie Verstrickungen, die durch Unwissenheit entstanden
sind, aufgelöst werden können und wie ein stabiler Zustand
erreicht werden kann, der von bedingenden Einflüssen frei ist.
Er versucht, alle geistigen und körperlichen Eigenschaften klar,
scharfsinnig und durchdringend zu erkennen und sie ohne
Vernebelung durch Unwissenheit zu sehen, wie sie wirklich
sind.

Folglich stellt die Lehre des Buddha einen Prozeß dar, der 18
durch intensiveGeistesschulung die Erkenntnis derwahrenNa-
tur allen Seins zu erreichen sucht und zu diesem stabilen Zu-
stand führt. Wenn sich die buddhistische Lehre, wie diese Aus-
sage zeigt, der Erkenntnis der wahren Natur aller geistigen und
körperlichen Vorgänge widmet, dann ist es eindeutig die zwei-
te Definition von Religion, die am ehesten auf sie zutrifft: „sich
sammeln, über etwas nachdenken, etwas beachten, etwas beob-
achten und sich darum kümmern.“

Das ist der Grund, warum großes Gewicht auf die Untersu- 19
chung und Analyse gelegt wird undwarum die Lehre schon zu
Zeiten des Königs Asoka, 220 Jahre nach dem Parinibbāna des
Buddha, als analytische Lehre (vibhajjavāda) beschrieben wur-
de.

Die Kapitel in Kürze

Bevor wir die Inhalte des Abhidhammatthasaṅgaha bespre- 20
chen, soll noch etwas gesagt werden, das auch mit der Anord-
nung seiner Kapitel und der Kürze seiner Aussagen zu tun
hat. Es geht darum, diejenigen vorzubereiten, die noch keinen
Kontakt mit den Methoden der Lehre des Abhidhamma hatten
und sich in dieser eventuell auch unbegleiteten Anfangsphase
fragen, wie es möglich sein kann, daß solch scholastisch an-
mutendes Material jemals für das Erreichen durchdringender
Erkenntnis (vipassanā), diese einzigartige Lehre des Buddha,
auch nur die geringste Hilfe sein kann.

Umsolche Fragen undZweifel aufzulösen,müssenwir deut- 21
lich hervorheben, daß es zwei Methoden gibt, mit denen solche
Einsicht erreichtwerden kann. Beide sind auf die durchdringen-
de Einsicht und Kenntnis der drei allgemeinen Merkmale aus-
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gerichtet: Unbeständigkeit, Leidhaftigkeit und Abwesenheit ei-
nes Selbst (anicca, dukkhaund anattā). Die ersteMethode besteht
darin, durch die Kenntnis undÜbung von jhāna eineGrundlage
für die fortschreitende Einsicht in diese dreiMerkmale zu schaf-
fen. Die zweite besteht darin, eben diese Einsicht auf dem Weg
rein analytischen Erkennens zu erlangen. Einsicht, die auf die-
sem zweiten Weg gewonnen wurde, nennt auch trockene Ein-
sicht. Ihr Erlangen ist stark von den Lehren und Methoden des
Abhidhamma abhängig.

Der Titel des Buches, Abhidhammatthasaṅgaha, bedeutet:22
„Eine Kompilation, Zusammenfassung, oder ein Kompendium
(saṅgaha) sowohl der Thematik als auch der Bedeutung (attha)
der Lehre, die in Form von letztlichen Wirklichkeiten darge-
legt ist (abhidhamma).“ Um beide Aspekte des thematischen
Inhaltes und der Bedeutung zu vereinen, könnte man Abhi-
dhammatthasaṅgaha als „Eine inhaltliche Zusammenfassung
des Abhidhamma“ übersetzen. Das Buch besteht aus zwei
einführenden Versen, neun Kapiteln und zwei Schlußversen.

Die Reihenfolge, in der die Kapitel angeordnet sind,mag auf23
den ersten Blick seltsam erscheinen, doch sie erweist sich mit
zunehmender Vertrautheit als solide Methode, die vermeidet,
sich Themen zu schnell zu nähern und als Folge davon durch
das Vermischen von Information Verwirrung zu verursachen.
Ganz im Gegenteil: Sie lehrt auf jeder Stufe nur, was notwen-
dig ist, so daß Wissen und Verständnis sich stetig und logisch
aufbauen können.

Der Inhalt der neun Kapitel kann folgendermaßen beschrie-24
ben werden:

• Das erste Kapitel, BEWUßTSEIN (citta), befaßt sich ausführ-
lich, wenn auch unkompliziert, mit den Bewußtseinsarten
und -zuständen, die innerhalb von Lebewesen auftreten
können.

• Das zweite Kapitel, BEGLEITENDE GEISTESFAKTOREN (ceta-
sika), zählt die Faktoren auf, die den Zuständen des Gei-
stes ihre spezifischen Eigenschaften verleihen. Es zeigt,
wie sie sich gruppieren und wie sie zusammenwirken.

• Das dritte Kapitel, SPEZIELLE THEMEN (pakiṇṇaka), geht de-
taillierter auf die zusätzlichen Bedingungen ein, die für
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das Entstehen und Vorhandensein dieser kombinierten
Bewußtseinszustände erforderlich sind, und behandelt
gewisse Aspekte ihres Auftretens.

• Nachdem sich die vorherigen Kapitel mit der statischen
Analyse der verschiedenen Zustände auseinandergesetzt
haben, zeigt das vierte Kapitel, PROZESSE (vīthi), ihr dyna-
misches Verhalten, d. h. ihr Entstehen, ihren Verlauf und
ihre Auflösung.

• Das fünfte Kapitel, PROZEßFREIES (vīthimutta), schließt
den Teil ab, der sich ausschließlich mit geistigen Phä-
nomenen und den damit verbundenen Dingen wie
Existenzebenen, Wiedergeburt, Handlungen (kamma)
und Tod beschäftigt.

• Das sechste Kapitel, KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (rūpa),
benennt die primären und abgeleiteten Eigenschaften der
Körperlichkeit in Übereinstimmung mit der Lehre des
Buddha im Abhidhamma. Es endet mit einem kurzen
Abschnitt, der sich mit dem NICHTBEDINGTEN ELEMENT
(asaṅkhata-dhātu), Nibbāna, befaßt.

• Kapitel sieben, GEMISCHTES (samuccaya), beschreibt de-
tailliert etliche Ausdrücke aus dem Abhidhamma und
dem Suttanta, die aufgrund ihrer besonderen Eigenschaf-
ten Einflüsse auf die bereits behandelten geistigen und
körperlichen Eigenschaften haben.

• Kapitel acht, BEDINGTHEITSBEZIEHUNGEN (paccaya), enthält
drei Themen:

1. Paṭiccasamuppāda, das allgemeine Gesetz der Entste-
hung von Ergebnissen in Abhängigkeit von Ursa-
chen. Jedes Ergebnis in dieser zwölfteiligen Reihe ist
wieder Ursache für ein nachfolgendes Ergebnis usw.
Diese Verkettung wirkt ununterbrochen weiter, bis
sie durch das Nicht-Entstehen von BEGEHREN (taṇhā)
unterbrochen wird.

2. Paṭṭhāna, die 24 Bedingtheitsbeziehungen, die in ih-
rer jeweiligen Kombination für die Existenz und die
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ununterbrochene Verbindung der individuellen Zu-
stände dieser kausalen Reihe verantwortlich sind.

3. Paññātti, die Beschaffenheit des Begrifflichen.

• Das neunte und letzte Kapitel, GRUNDLAGEN DER PRAXIS
(kammaṭṭhāna) GEISTIGER ENTWICKLUNG, beschäftigt sich
mit den zwei grundlegenden Arten GEISTIGER ENTWICK-
LUNG (bhāvanā) und mit den Objekten, die mit der Übung
zusammenhängen.

Hieraus sieht man bereits, daß die Anordnung der Themen25
im Abhidhammatthasaṅgaha aufeinander aufbauend ist, so
daß Lernende sanft vom Einfachen zum zunehmend Komple-
xeren geführt werden, indem sie auf das jeweils Kommende
vorbereitet werden. Das Lehrwerk versucht keine schnellen
und oberflächlichen Ergebnisse mit zufälligem und unzusam-
menhängendem Wissen zu erreichen, sondern eine solide
Grundlage zu schaffen, auf welcher sich das Verständnis der
Inhalte zufriedenstellend entwickeln kann. Es geht langsam
und gründlich vor. Jeder einzelne Satz enthält für den Aufbau
des Verständnisses wichtige Informationen.

Seit Jahrhunderten ist es im Fernen Osten üblich, das ganze26
Buch erst einmal auswendig zu lernen, bevor man überhaupt
zu studieren beginnt. Das erscheint vielleicht etwas übereif-
rig, doch wenn man diese Vorgehensweise einmal mit dem
Erlernen einer unverzichtbaren Grundlage wie des Einmal-
eins vergleicht, verdient sie durchaus in Betracht gezogen zu
werden. Sollte man nicht dieselbe Haltung zu dem unentbehr-
lichen Grundwissen für die eigene Weiterentwicklung haben,
wenn man das Ziel verfolgt, die Dinge erkennen zu lernen, wie
sie wirklich sind?
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Vortrag 1, Teil 2

Verehrung

In buddhistischen Ländern ist es üblich, jedes Buch über The- 27
men, die mit der Lehre (dhamma) in Zusammenhang stehen,
mit den folgenden Worten zu beginnen:

NAMO TASSA BHAGAVATO ARAHATO SAMMĀSAMBUDDHASSA.

Der Abhidhammatthasaṅgaha folgt diesem Brauch. Was be-
deutet dieser Satz, und was ist sein Zweck?

Die einzelnen Wörter bedeuten: NAMO – Ehre, Verehrung, 28
Begrüßung, Huldigung oder Respekt; TASSA – ihm; BHAGAVATO
– dem Herrn, dem Glorreichen, dem Erhabenen oder dem
Glücklichen; ARAHATO – dem Vollendeten, dem Heiligen, dem,
der das Ziel erreicht hat; SAMMĀSAMBUDDHASSA – dem DURCH
SICH SELBST ERLEUCHTETEN, der überragende, durchdringende
Einsicht besitzt.

Sein Zweck besteht darin, zu zeigen, daß Ehrerbietung, 29
Respekt und Verehrung dem Buddha gebühren, der durch Ver-
wirklichung des Höchsten erhaben ist; dem Vollendeten, dem
Heiligen, der das Ziel erreicht hat; dem VOLLSTÄNDIG DURCH SICH
SELBST ERLEUCHTETEN, der durch eigene Anstrengung höchste
durchdringende Einsicht erlangt hat und mit vollkommenem
Wissen und fehlerfreier Befähigung die Wahrheit und die
Merkmale der Existenz ans Licht bringt. Darum heißt es:

VEREHRUNG DEM ERHABENEN, VOLLKOMMENEN,
DURCH SICH SELBST ERLEUCHTETEN.

Die Ausgabe, auf die sich diese Vortragsreihe bezieht, 30
wurde vom Union Buddha Sāsana Council von Myanmar im
Jahr 1970 veröffentlicht. Sie ist in burmesischer Schrift auf
Pāli verfaßt. Bei der Niederschrift der Vorträge wird sich die
Übertragung burmesischer in lateinische Schrift strikt nach
diesem Text richten. Abweichend davon werden zusammen-
gesetzte Pāli-Wörter, wo es angebracht ist, durch Bindestriche
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geteilt, um ihre Bestandteile hervorzuheben, oder durch einen
Punkt gekennzeichnet, wo ein Vokal assimiliert wurde oder
wo verbundene Konsonanten in fernöstlicher Rechtschreibung
normalerweise nicht getrennt werden.

Bei der Übertragung aus dem Pāli ins Deutsche werden die31

Übersetzungen in Kapitälchen gesetzt. Die Pāli-Wörter aus dem
Originaltext werden anschließend kursiv und kleingeschrieben
in Klammern gesetzt. Weitere deutsche Wörter, die der Erklä-
rung dienen, werden ohne Klammern hinzugefügt. Diese Me-
thode wird verwendet, weil die Reihenfolge der Wörter im Pāli
sehr anders ist als im Deutschen.

Prolog

Der Abhidhammatthasaṅgaha beginnt mit einem kurzen ein-32
führendenVers, dem„Prolog“, dermit der Begrüßung vonBud-
dha, Dhamma und Saṅgha beginnt und danach den Zweck des
Buches erklärt. Auf Pāli heißt es:

VERS 1
SAMMĀ-SAM-BUDDHAM ATULAṂ
SA SADDHAMMA GAṆ UTTAMAṂ
ABHIVĀDIYA BHĀSISSAṂ
ABHIDHAMMATTHA-SAṄGAHAṂ

Mit einer dem deutschen Satzbau entsprechenden Wortreihen-
folge kann dies folgendermaßen übersetzt werden:

ICH BEGRÜßE (abhivādiya) DEN UNVERGLEICHLICHEN
(atula), DEN VOLLKOMMEN (sammā) DURCH SICH SELBST
(sa) ERLEUCHTETEN (buddha), MITSAMT (sa) DER WAHR-
HAFTEN LEHRE (saddhamma) und DER ERHABENEN
(uttama) VERSAMMLUNG (gaṇa) und werde eine ZU-
SAMMENFASSUNG (saṅgaha) DES INHALTES (attha) des
ABHIDHAMMA (abhidhamma) WIEDERGEBEN (bhāsis-
saṃ).

Um den Vers etwas näher zu erläutern, sollte angemerkt33
werden, daß der Ausdruck „die wahrhafte Lehre“ sich nicht
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einfach auf die in Büchern wiedergegebene oder allgemein un-
terrichtete Lehre bezieht, sondern auf die vom Buddha selbst
dargelegte Lehre, die zum Nicht-Entstehen von BEGEHREN
(taṇhā) und dadurch zum ENDE DES LEIDENS (dukkha-nirodha)
führt. Der Ausdruck „die erhabene Gemeinschaft“ bezieht sich
nicht einfach auf den gesamten Saṅgha, sondern insbesondere
auf den ariya saṅgha, den edlen Orden der Bhikkhus (Mönche),
die durch die Umsetzung der wahrhaften Lehre des Buddha
das Nicht-Entstehen des Begehrens erreicht und dadurch das
Ende des Leidens verwirklicht haben.

Vier letztliche Wirklichkeiten

Bevor wir zum Text des zweiten Verses kommen, müssen wir 34
auf ein Pāli-Wort ausführlich eingehen. Zwar wird es selten be-
nutzt, doch der Abhidhammatthasaṅgaha setzt sein Verständ-
nis von Anfang an voraus. Dieses Wort ist PARAMATTHA. Es tritt
nur im zweiten Vers auf, doch es ist so wesentlich, daß sein Sinn
nicht nur speziell dieses Buch, sondern jeden Aspekt des Abhi-
dhamma durchdringt.

Beim Vergleich der Lehrreden des Suttanta Piṭaka mit dem 35
sehr knappen und technischen Stil des Abhidhamma Piṭaka fal-
len zwei Dinge unmittelbar ins Auge. Das erste ist, daß die Lehr-
reden einfach zu lesen und in ihrer Bedeutung relativ klar sind.
Das liegt zum einen daran, daß sie häufig Beispiele und Erklä-
rungen auf einer persönlichen Ebene gebrauchen, und zum an-
deren daran, daß der Buddha die behandelten Themen selbst
auswählt, strukturiert und ihre Bedeutung darlegt. Die Texte
und Methoden des Abhidhamma stehen in starkem Kontrast
zur Suttanta-Methode, denn sie enthalten keine Erzählungen,
Diskussionen oderHinweise zumVerständnis. Zwar gibt es Fra-
gen undAntworten, doch sie sind so klar definiert undpunktge-
nau, daß es sich wahrscheinlich um einen rein hypothetischen,
mit viel Vorwissen ausgestatteten Fragesteller handelt. Wie er-
klären sich diese Unterschiede?

In den Suttas benutzte der Buddha eine einfache, gewöhn- 36
liche Alltagssprache. Er verwendete viele Worte, um eine
bestimmte Idee zum Ausdruck zu bringen. Im Abhidhamma
dagegen benutzte er Wörter in einem spezifischen oder techni-
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schen Sinn, so daß sie exakt festgelegte Bedeutungen haben. Er
verwendete diese Wörter gewissermaßen in philosophischer
Weise, indem er sie vom bildhaften Zusammenhang und von
persönlichen Bedeutungen abstrahierte, so daß sie als kon-
textunabhängige, grundlegende und relativ unveränderbare
Begriffe verstanden werden können. Man kann sagen, daß
Wörter im Suttanta in einem „gewöhnlichen“ Sinn gebraucht
werden, im Abhidhamma dagegen in einem spezifischen, oder
genauer gesagt in ihrem definitiven statt in ihrem konven-
tionellen Sinn. Für die Lehre des Abhidhamma jedoch geht
der Ausdruck „definitiv“ nicht weit genug, denn der Bud-
dha stellt hier seine Lehren in Form von LETZTLICHER WAHRHEIT
(paramattha-sacca) imGegensatz zu KONVENTIONELLERWAHRHEIT
(sammuti-sacca) dar.

Es wurde bereits gesagt, daß Ziel und Zweck der buddhisti-37
schen Lehre darin bestehen, den Geist von FALSCHER SICHTWEISE
(micchā-diṭṭhi) freizumachen, umdie Fähigkeit WIRKLICHKEITSGE-
MÄßER KENNTNIS DER DINGE (yathābhūtañāṇa) zu ermöglichen.
Wie kann man dies erklären?

Ein klassisches Beispiel kommt aus einem alten, belieb-38
ten buddhistischen Buch „DIE FRAGEN DES KÖNIGS MILINDA“
(Milinda-pañha). Darin wird ein Streitgespräch zwischen dem
König Milinda1 und dem Arahant Nāgasena wiedergegeben.
Der König beschuldigt den Ehrwürdigen Nāgasena, die Un-
wahrheit gesagt zu haben, nachdem dieser erklärt hatte, daß er
zwar Nāgasena genannt werde, daß es jedoch in Wirklichkeit
keinen Nāgasena gäbe, sondern nur die FÜNF DASEINSGRUPPEN
(pañca khandhā), von denen aber keine wirklich selbst Nāga-
sena sei. Der Ehrw. Nāgasena erklärt dem König anhand des
Beispiels eines Wagens, daß es im letztlichen Sinne realer, im-
manenter Existenz kein solches Objekt wie einen Wagen geben
könne, sondern bestenfalls seine Bestandteile: Deichsel, Räder,
Achse, Wagenkasten, Fahnenmast, Joch, Zügel und Treibstock.
Doch nichts von alldem ist der „Wagen“ selbst.2 Daran läßt
sich erkennen, daß die Existenz eines „Wagens“ nur eine kon-
ventionelle Wahrheit ist, eine Ausdrucksweise für die Funktion
einer Menge von Teilen, die in einem spezifischen Kontext
1Der griechisch-baktrische König Menander, ca. 165–130 v. u. Z.
2SuttaCentral, Milindapañha, https://suttacentral.net/mil3.1.1.

https://suttacentral.net/mil3.1.1
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oder innerhalb eines Rahmens von SICHTWEISEN (diṭṭhi) zusam-
menwirken. Die Definition eines Objektes, einer Eigenschaft
oder eines Zustandes im letztlichen Sinne ist folglich das, was
seinen wahren Gehalt unabhängig von jeglichem Kontext und
jeglicher Sichtweise festlegt. Der Ehrw. Nāgasena befand sich
in völliger Übereinstimmung mit der Lehre, als er erklärte, ein
„Wagen“ existiere nicht im letztlichen, sondern nur im konven-
tionellen Sinn, also bloß als kontextabhängiger Name für eine
Anhäufung von Bestandteilen. Genau dasselbe gilt auch für
„Nāgasena“, der nicht im letztlichen Sinn, sondern nur konven-
tionell als Name für einen Verbund von Bestandteilen existiert:
den fünf Daseinsgruppen, die in diesem Fall allerdings in Form
von LETZTLICHEN (paramattha) Wirklichkeiten beschreibbar sind.

Es ist eine Besonderheit des Abhidhamma, daß manchmal 39
längliche Erklärungen für die Bedeutung spezieller Ausdrücke
nötig sind, gerade wenn diese im letztlichen Sinn zu verste-
hen sind. Die Untersuchung der Semantik, der Bedeutung
von Wörtern, ist daher ein unverzichtbarer Bestandteil des
Abhidhamma-Studiums. Wenn man die Begriffe erfaßt, wird
die Lehre des Buddha klar. Das Wort paramattha sollte als LETZT-
LICHES DING (parama+ attha) verstanden werden, also als etwas,
das nicht weiter in seine Bestandteile zerlegt werden kann und
das unabhängig vom Kontext, in dem es auftritt, die gleichen
Eigenschaften aufweist. Der zweite Vers lautet auf Pāli:

VERS 2
TATTHA VUTT’ ĀBHIDHAMMATTHĀ

40

CATUDHĀ PARAMATTHATO
CITTAṂ CETASIKAṂ RŪPAṂ
NIBBĀNAṂ ITI SABBATHĀ

Die Übersetzung lautet:

Die KATEGORIEN DES ABHIDHAMMA (abhidhamma +
attha), die DARIN (tattha) – d. h. im Abhidhamma-
piṭaka – GENANNT WERDEN (vuttā), sind AUS DER
SICHT LETZTLICHER WIRKLICHKEIT (paramatthato) INS-
GESAMT (iti sabbathā) VIERFÄLTIG (catudhā): BEWUßT-
SEIN (citta), BEGLEITENDE GEISTESFAKTOREN (cetasika),
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KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (rūpa) und NIBBĀNA
(nibbāna).3

Hier werden vier Gruppen sich wechselseitig ausschließender
letztlicher Wirklichkeiten definiert. Letztliche Wirklichkeiten
sindweder inweitere Bestandteile zerlegbar noch durch andere
letztliche Wirklichkeiten darstellbar. BEWUßTSEIN (citta) bedeu-
tet im letztlichen Sinn lediglich, (eines Objektes) gewahr zu
sein. BEGLEITENDE GEISTESFAKTOREN sind nach dem Kommentar
Atthasālinī definiert als „das, was untrennbar mit Bewußtsein
verbunden ist.“ Damit sind unterschiedliche Eigenschaften ge-
meint, die zwar selbst nicht als Bewußtsein identifizierbar sind,
doch zusammen mit Bewußtsein entstehen, existieren und
vergehen. Sie verleihen dem Bewußtsein jeweils unterschied-
liche Merkmale. So entstehen zusammengesetzte Zustände,
die nach ihren Merkmalen klassifizierbar sind. KÖRPERLICHE
EIGENSCHAFTEN (rūpa) sind „Körperlichkeit, Materie, Substanz
und Eigenschaften der Körperlichkeit“. Sie sind also nicht Be-
wußtsein, begleitende Geistesfaktoren oder Nibbāna. NIBBĀNA
ist schwer zu erklären. Mangels passender Übersetzung ist es
üblich, es unübersetzt zu lassen. Der Kommentar Atthasālinī
gibt ein Beispiel für seine Beschaffenheit: Das BEGEHREN (taṇhā)
entspricht einem DSCHUNGEL (vāna, was sowohl Begehren als
auch Dschungel bedeutet). Aus diesem Dschungel ENTKOMMEN
(ni + ggata) zu sein, entspricht der Bedeutung von NIBBĀNA
(ni + vāna).4 Die Verwirklichung von Nibbāna als Freiheit von
Begehren bedeutet: Kenntnis und Gewahrsein dessen, was das
Bewußtsein zu dem Zeitpunkt als Objekt annimmt, an dem es
vollkommen frei von Begehren ist. Nibbāna wird auch als das
UNVERGÄNGLICHE (accuta), das ABSOLUTE (accanta), das NICHT-
BEDINGTE (asaṅkhata) oder das UNÜBERTREFFLICHE (anuttara)
bezeichnet.

Doch noch einmal zurück zu den vier Kategorien letztlicher41
Wirklichkeiten. Nibbāna wurde auch als das NICHT-BEDINGTE
(asaṅkhata) beschrieben. Dies führt zu zwei Fragen. Die erste
lautet: Was ist mit „nicht-bedingt“ gemeint? Die zweite lau-
tet: Trifft diese Eigenschaft auch auf die anderen drei, also
Bewußtsein, begleitende Geistesfaktoren und Körperlichkeit
3Siehe Abb. 1, S. 280.
4Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 598.



VIER LETZTLICHE WIRKLICHKEITEN 17

zu? Um beide Fragen hinreichend zu beantworten, beginnen
wir am besten mit der zweiten und beantworten sie mit „Nein“.
Bewußtsein, begleitende Geistesfaktoren und körperliche Ei-
genschaften sind auf keinen Fall nicht-bedingt. Warum? Sie
entstehen nur, wenn entsprechende Ursachen vorhanden sind.
Folglich sind sie nicht frei von Ursachen. Bewußtsein und be-
gleitende Geistesfaktoren entstehen z. B. nur, wenn bestimmte
wichtige Voraussetzungen wie ein Objekt, das entsprechende
Sinnesorgan und passende Bedingungen vorhanden sind. Im
Falle eines visuellen Objektes wären Licht und die entspre-
chende Art des Kontaktes zwischen Sinnesorgan und Objekt
erforderlich. Nur dann kann ein Gewahrsein dieses Objektes
mit den begleitendenEigenschaftenwieGefühl,Wahrnehmung
usw. auftreten. Konsequenterweise sagt man, daß Bewußtsein
und begleitende Geistesfaktoren nur aufgrund der Existenz
entsprechender bedingender Faktoren entstehen. Auch körper-
liche Eigenschaften sind offensichtlich durch vielerlei Ursachen
wie z. B. Hitze, Kälte, Wind, Regen, Nahrung, Tageszeit usw.
beeinflußt und somit bedingt. Die Antwort auf die zweite Frage
lautet also, daß Bewußtsein, begleitende Geistesfaktoren und
körperliche Eigenschaften BEDINGT (saṅkhata) sind und daher
niemals NICHT-BEDINGT (asaṅkhata) sein können.

Auf die erste Frage, „Was bedeutet nicht-bedingt?“, kann im 42
Gegensatz dazu geantwortet werden, daßNibbāna unveränder-
lich ist, da es nicht mit Ursachen in Verbindung steht. Es ist auf
keinerlei Weise durch bedingende Kräfte beeinflußt und somit
nicht-bedingt.

Dieser Unterschied zwischen dem Bedingten und dem 43
Nicht-Bedingten erlaubt uns einen kurzen Blick auf die drei
hervorstechenden allgemeinen Merkmale, von denen die
buddhistische Lehre spricht: UNBESTÄNDIGKEIT (anicca), UNZU-
LÄNGLICHKEIT (dukkha) und ABWESENHEIT EINES SELBST (anattā).
Etwas, das durch Ursachen bedingt ist und von ihnen abhängt,
kann nur UNBESTÄNDIG (anicca) sein. Darum kann es nichts
Unwandelbares sein, auf das man sich verlassen könnte. In
dieser Hinsicht ist es UNZULÄNGLICH (dukkha). Wenn etwas aber
unbeständig und daher prinzipiell nicht dauerhaft ist, folgt
allein daraus, daß es unmöglich eine dauerhafte und bestän-
dige SUBSTANZ oder ein SELBST (attā) aufweisen kann. Wenn
er über bedingte Erscheinungen sprach, betonte der Buddha
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daher stets diese DREI ALLGEMEINEN MERKMALE (tilakkhaṇā):
Unbeständigkeit, Unzulänglichkeit und Abwesenheit eines
Selbst.

Die vier Bewußtseinssphären

Der dritte Vers markiert den eigentlichen Beginn des Abhi-44
dhammatthasaṅgaha, denn hier beginnt die Untersuchung der
im vorangegangenen Vers erwähnten vier letztlichen Wirklich-
keiten. Diese Untersuchung erstreckt sich über die ersten fünf
Kapitel. Sie beginnt mit dem Bewußtsein. Vers 3 lautet auf Pāli:

VERS 3
TATTHA CITTAṂ TĀVA CATUBBIDHAṂ HOTI:
KĀMĀVACARAṂ RŪPĀVACARAṂ
ARŪPĀVACARAṂ LOKUTTARAÑ CĀ TI

Die Übersetzung lautet:

HIERVON (tattha) steht das BEWUßTSEIN (citta) AN
ERSTER STELLE (tāva). ES EXISTIEREN (hoti) VIER (catu)
SPHÄREN (bidha = vidha): DIE SINNESSPHÄRE (kāma
+ āvacara), DIE FEINKÖRPERLICHE SPHÄRE (rūpa + āva-
cara), DIE UNKÖRPERLICHE SPHÄRE (arūpa + āvacara),
UND (ca) DAS ÜBERWELTLICHE (loka + uttara).

Zu diesem Vers sind einige Erklärungen angebracht. Bei-45
spielsweise werden wir in Kürze über viele Geisteszustände
sprechen, die sowohl BEWUßTSEIN (citta) als auch BEGLEITENDE
GEISTESFAKTOREN (cetasikā) beinhalten, doch im Handbuch nur
als Bewußtsein bezeichnet werden. In den Büchern des Abhi-
dhammapiṭaka ist dagegen für solche zusammengesetzten
Strukturen die Bezeichnung „CITTA-CETASIKĀ-DHAMMĀ“ üblich.
Sie bedeutet: „ZUSTÄNDE, die aus BEWUßTSEIN und BEGLEITENDEN
GEISTESFAKTOREN bestehen.“ Dieser Begriff ist klar und eindeu-
tig, da er die beiden Bestandteile als letztliche Wirklichkeiten
darstellt. Da „Bewußtsein“ im Abhidhammatthasaṅgaha aber
sowohl in der letztlichen als auch in der zusammengesetzten
Bedeutung gebraucht wird, halten wir es hier für sinnvoll,
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eine Unterscheidung einzuführen. Bewußtsein als letztliche
Wirklichkeit bezeichnen wir als BEWUßTSEIN AN SICH oder ein-
fach als BEWUßTSEIN, und im zusammengesetzten Sinn als
BEWUßTSEINSZUSTAND.

Nun zu den ersten drei Sphären: Bewußtsein der Sinnes- 46
sphäre, der feinkörperlichen und der unkörperlichen Sphäre.
Bewußtseinszustände sind zumeist nach einem gemeinsamen
Hauptmerkmal gruppiert, welches besonders hervortritt oder
mit ihrem Entstehen zu tun hat. Für die Bewußtseinszustände
der Sinnessphäre ist das grundlegendste und am leichtesten
erkennbare Merkmal das ihnen innewohnende Bedürfnis nach
Stimulation und nach einemGefühl der Befriedigung durch die
fünf Sinne: Sehen, Hören, Riechen, Schmecken und Berühren.
Das Bedürfnis nach solcher Art Stimulation heißt SINNESBEGEH-
REN (kāma). Es ist das grundlegende Merkmal einer Gruppe
von Bewußtseinszuständen, die überwiegend im Laufe des
gewöhnlichen täglichen Lebens, unserer weltlichen Existenz,
auftreten. Daher nennt man es das FÜR DIE SINNESSPHÄRE TYPI-
SCHE (kāma + āvacara) Bewußtsein oder kurz das Bewußtsein
der Sinnessphäre.

Die zweite Gruppe, Bewußtsein der feinkörperlichen Sphä- 47
re, enthält eine andereArt von Bewußtseinszuständen. Anstelle
deswilden, fast wahllosen Suchens nach Sinnesstimulation gibt
es hier das entschlossene Bemühen, den Geist zu beruhigen, zu
stabilisieren und zu stärken, indem die Faktoren, die einer sol-
chen Entwicklung entgegenstehen, systematisch unterbunden
werden. Trotz der Verfeinerung und Reinigung der Geistes-
zustände durch strikte Kontrolle der Sinnesanregung bilden
körperliche Bewußtseinsobjekte weiterhin die Grundlage für
die Entwicklung der Fähigkeit, diese ungewollten Faktoren zu
bändigen. Solche feineren Bewußtseinszustände werden, da
sie durch Objekte der KÖRPERLICHKEIT oder FORM (rūpa) hervor-
gerufen werden, als Bewußtsein der FEINKÖRPERLICHEN SPHÄRE
(rūpa + āvacara) zusammengefaßt.

Das Bewußtsein der unkörperlichen Sphäre ist noch weiter 48
verfeinert und erfordert daher einen höheren Entwicklungs-
grad als die vorhergehende Gruppe, da hier selbst der feinste
Aspekt des Körperlichen noch viel zu grob ist, um als Basis
für äußerst verfeinerte und strahlende Bewußtseinszustände
dienen zu können. Da im Laufe der weiteren Entwicklung die
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Körperlichkeit abgelegt und stattdessen UNKÖRPERLICHE (arūpa)
Objekte als Grundlage dienen, bezeichnet man diese Gruppe
als Bewußtsein der UNKÖRPERLICHEN SPHÄRE (arūpa + āvacara).

Diese Gruppen werden als „Sphären“ bezeichnet, was dem49
Pāli-Wort „āvacara“ entspricht. Wörtlich übersetzt bedeutet es
eigentlich: Sich in etwas umherbewegen, vertraut sein mit et-
was, oder in Verbindung mit Vorstellungen: bezogen auf etwas,
genährt durch etwas, abhängig von etwas, bedingt durch et-
was. Für die Gruppierung von Geisteszuständen kommen all
diese Definitionen dem beabsichtigten Sinn des Wortes āvacara
nahe. Wie später noch klar werden wird, sind sie aber in einem
wesentlich weiteren Bedeutungsfeld nur begrenzt anwendbar.
Infolgedessen verwenden wir die weithin übliche Bezeichnung
„Sphäre“.

Die letzte der vier Bewußtseinsgruppen ist das Überwelt-50

liche. ÜBERWELTLICHES (lokuttara) Bewußtsein beschreibt Be-
wußtseinszustände, die etwas zum Objekt haben, das JENSEITS
(uttara) der WELT (loka) ist. Dieses Objekt kann definitions-
gemäß nur Nibbāna sein, das nicht-bedingte Element. Nur
in einem Verwirklichungsstadium, in dem gewisse Fesseln
(saṃyojanāni), die uns an weltliche Gedanken und Handlun-
gen binden, endgültig abgeworfen sind, kann Nibbāna das
Objekt sein, auf dessen Grundlage Bewußtsein entsteht.

Vers 3 definiert die Grundlagen, aus denen viele unter-51
schiedliche Bewußtseinszustände entstehen können. Auf dieser
Basis erstellt der Abhidhammatthasaṅgaha im ersten Kapitel
ein vollständiges und einfaches Ordnungssystem aller mögli-
chen Zustände. Weil die Methode des Abhidhamma ja nicht
nur für das Studium, sondern in erster Linie für die Übung
gedacht ist, ist dieses Ordnungssystem dazu angelegt, als Maß-
stab oder Landkarte zu dienen, mit deren Hilfe die eigenen
Geisteszustände überprüft und hinsichtlich ihrer UNHEILSAMEN
(akusala) oder HEILSAMEN (kusala) Eigenschaften beobachtet
werden können, so daß erkannt werden kann, ob solche Gedan-
ken und die aus ihnen folgenden Handlungen zum ERKENNEN
DER DINGE ALS LETZTLICHE WIRKLICHKEITEN (yathā-bhūtañāṇa)
führen oder uns davon entfernen.
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Bevor wir uns mit dem vierten Vers beschäftigen, wollen wir 52
noch auf einige besondere Punkte eingehen. Der Abhidham-
matthasaṅgaha gilt als überaus wertvolle Zusammenstellung
von Fakten und Anmerkungen. Aufgrund seiner Ordnung und
Struktur und nicht zuletzt aufgrund seiner Kürze wird er als
Studienbegleiter und Referenz besonders geschätzt. Als leichte
Lektüre ist er allerdings weniger geeignet. Um seine knappen
Aussagen mit Leben zu füllen und zu zeigen, wie sie in der täg-
lichen Erfahrung anwendbar sind, ist es notwendig, sie durch
Erklärungen und Hintergrundwissen zu ergänzen.

Erinnern wir uns noch einmal an die vier Kategorien aus 53
Vers 3 (kāmāvacara, rūpāvacara, arūpāvacara, lokuttara) und be-
trachten wir die einführenden Worte von Vers 4:

TATTHA KATAMAṂ KĀMĀVACARAṂ

Wörtlich übersetzt bedeutet das:

WELCHE (katama) DAVON (tattha)1 gehören zur
SINNESSPHÄRE (kāmāvacara)?

Etwas ausführlicher könnten wir fragen:

Welche der vielen Bewußtseinszustände weisen ein
inneres Bedürfnis nach Stimulation und ein Gefühl
der Befriedigung mittels der fünf Sinnestore auf?

In anderen Worten: „Welche Bewußtseinszustände sind der
Sinnessphäre zugehörig?“ Die Frage gibt uns noch keine Hin-
weise darauf, nachwelchemVerfahren oder aufwelcher Grund-
lage diese kāmāvacara-Zustände von den anderen drei Katego-
rien zu unterscheiden sind. Daher benötigen wir einige Hinter-
grundinformationen, deren beste Quelle die Bücher des Abhi-
dhammapiṭaka selbst sind.
1Wörtl. „darin“, d. h. von diesen Zuständen.
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Die Mātikā

Im ersten Buch dieses Piṭakas, Dhammasaṅgaṇī,2 gibt es den54
kurzen, aber sehr wichtigen Abschnitt „Mātikā“. Das Wort
„mātikā“ wird normalerweise im Sinne von „Tabelle“ oder „Ver-
zeichnis“ gebraucht. Es spielt in der Dhammasaṅgaṇī eine sehr
wichtige Rolle, denn hier ist Mātikā die Matrix (man vergleiche
die beiden Wörter), die Gußform, aus welcher der gesamte
Abhidhammapiṭaka seine innere Struktur gewinnt. Das Wort
„Mātikā“ kann auch bedeuten: „wie eine Mutter“ (māta+ viya),
so daß man die Mātikā der Dhammasaṅgaṇī als MUTTER (mata)
des ganzen Abhidhammapiṭaka auffassen könnte. Aus ihr
entspringt und erwächst der Inhalt dieses Piṭakas und bleibt
immer mit ihr verbunden.

Wir müssen diesen wichtigen Abschnitt hier nicht im ein-55
zelnen diskutieren. Es soll ausreichen zu sagen, daß er im
wesentlichen aus 22 Dreiergruppen und 100 Zweiergruppen
besteht, deren jede in ihrem jeweiligen Zusammenhang ein
Mittel darstellt, um alle GEISTIGEN (nāma) und KÖRPERLICHEN EI-
GENSCHAFTEN (rūpa) systematisch zu untersuchen. Es gibt gute
Gründe, an dieser Stelle über die Mātikā der Dhammasaṅgaṇī
zu sprechen, ganz abgesehen davon, daß sie der authentische
Hintergrund vieler kurzer Aussagen des Abhidhammattha-
saṅgaha ist. Der erste Grund ist, daß die Struktur, auf der
die Abhidhamma-Methode basiert, bereits am Anfang der
Dhammasaṅgaṇī zu finden ist und nicht aus einer anderen
oder späteren Quelle stammt. Die Mātikā stellt die Grundlage
für eine erschöpfende Untersuchung geistiger und körperlicher
Phänomene dar, um diese aus der Perspektive letztlicher Wahr-
heit betrachten zu können. Der zweite Grund ist, daß der Autor
des Abhidhammatthasaṅgaha seine Methode zur Darstellung
der vielen Bewußtseinszustände nicht zufällig zusammenge-
stellt hat, sondern durch die gezielte Auswahl von Kategorien
aus diesem bereits vom Buddha aufgestellten System, das für
solche Erörterungen eine angemessene Basis ist.

Der Ehrw. Anuruddha wählte aus der Mātikā der Dhamma-56
saṅgaṇī folgende Kategorien aus und kombinierte sie miteinan-
der:
2Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī .
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• Ist ein Zustand
1. HEILSAM (kusala), d. h. gut oder geschickt,
2. UNHEILSAM (akusala), d. h. schlecht oder ungeschickt

oder
3. KAMMISCH NEUTRAL (abyākata), d. h. gehört er zu kei-

ner der beiden Gruppen?
• Ist ein Zustand mit

4. WOHLGEFÜHL (sukha),
5. SCHMERZ (dukkha) oder
6. NEUTRALEM GEFÜHL (upekkhā) verbunden?

• Ist ein Zustand
7. KAMMAGEWIRKT (vipāka)?
8. –
9. –

• Ist ein Zustand
10. eine WURZEL (hetu)?
11. –

• Ist ein Zustand
12. MIT WURZELN VERBUNDEN (sahetuka) oder
13. NICHT MIT WURZELN VERBUNDEN (ahetuka)?

Um später als Referenz dienen zu können, seien die entspre- 57
chenden Kategorien der Tika und Duka Mātikā hier angegeben:

• Aus der MATRIX DER DREIERGRUPPEN (tika mātikā):
1. Kusalā dhammā
2. Akusalā dhammā
3. Abyakatā dhammā

4. Sukhāya vedanāya sampayuttā dhammā
5. Dukkhāya vedanāya sampayuttā dhammā
6. Adukkhamasukhāya vedanāya sampayuttā dhammā
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7. Vipāka dhammā
8. Vipāka-dhamma-dhammā
9. Neva-vipāka-na-vipākadhammadhammā

• Aus der MATRIX DER ZWEIERGRUPPEN (duka mātikā):
10. Hetu dhammā
11. Na hetu dhammā

12. Sahetuka dhammā
13. Ahetuka dhammā

Indem der Ehrw. Anuruddha elf Kategorien aus fünf58
Mātikā-Gruppen auswählte und sie mit einigen wichtigen Er-
gänzungen aus anderen Gruppen kombinierte, konnte er eine
eigene Klassifikation zusammenstellen, die eine einfache, klare
und straffe Gliederung ermöglichte.

Doch warum aus Gruppen mit so unterschiedlichen Bedeu-59
tungen? Weil sie aus der Mātikā so ausgewählt wurden, daß
sie völlig unterschiedliche Gesichtspunkte darstellen: ethische
Werte, Gefühl, kammagewirkte Zustände und Wurzeln. Eine
Erklärung der kammagewirkten Zustände müssen wir auf ei-
nen späteren Zeitpunkt verschieben. Die anderen drei bedürfen
einer genaueren Beschreibung, denn sie haben unmittelbar mit
der ersten Kategorie von Bewußtseinszuständen zu tun, die wir
diskutieren wollen.

Kusala und Akusala

Wie können HEILSAM (kusala) und UNHEILSAM (akusala) aus60
der ersten Dreiergruppe ethisch eingeordnet werden? Kurz
gesagt ist die buddhistische Lehre gezielt auf die Überwindung
von VERBLENDUNG (avijjā) und VERLANGEN (taṇhā) ausgerich-
tet. Dies wird durch Übung in den klar definierten Bereichen
der SITTLICHKEIT (sīla), der GEISTIGEN ENTWICKLUNG (bhāvanā)
und der WEISHEIT (paññā) erreicht. Vor diesem Hintergrund
kann etwas als „unheilsam“ definiert werden, wenn es eng mit
Verblendung und Verlangen verbunden ist, während etwas
„heilsam“ ist, wenn es dazu dient, Erkenntnis und durchdrin-
gende Einsicht zu gewinnen. Man kann daran schon erkennen,
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daß es eine große Spannweite möglicher Bewertungen gibt,
beginnend beim Niedrigsten, d. h. bei äußerst unheilsamen
Zuständen, die von tiefster und erdrückendster Verblendung
bestimmt sind, bis zum Höchsten, d. h. zu fehlerfreien heilsa-
men Zuständen, die mit höchstem Wissen einhergehen.

Die Übung des Heilsamen löst uns von Zuständen, die 61
durch Verblendung und Verlangen beherrscht sind, und trägt
uns aufwärts zu jenen, die durch Weisheit und Erkenntnis
geprägt sind. Die Übung des Unheilsamen dagegen führt uns
durch immer tiefere Verstrickung in eine Abwärtsspirale aus
Verblendung und Verlangen. Übung hat drei verschiedene
Aspekte: Gedanken, Sprache und Handlung. Heilsames Üben
befaßt sich demnach voll und ganz mit gesunden, fehlerlosen,
untadeligen, heilsamen Gedanken, Worten und Handlungen.
Es strebt beständig danach, sich von Verblendung und Ver-
langen fernzuhalten, ja diese schließlich auszumerzen, und
gleichzeitig Weisheit zu erlangen. Solches Bemühen bringt
stets hilfreiche und glückliche Wirkungen hervor und führt in
Richtung des Ziels. Unheilsames Üben ist das Gegenteil davon:
Ungesunde, fehlerhafte, tadelnswerte, unheilsame Gedanken,
Worte und Handlungen, die den Umgang mit Verblendung
und Verlangen suchen, statt sich davon zu entfernen, führen
zu einem immer tieferen Absinken in ihre Verstrickungen. Sol-
ches Üben kann niemals hilfreiche oder glückliche Wirkungen
hervorbringen oder zu besseren Zuständen führen. Es führt
unweigerlich zu Verlusten und zur Entwertung vorheriger
Gewinne.

Der Kommentar und andere abgeleitete Werke erklären, 62
daß kusala so genannt wird, weil es VERACHTENSWERTE (kucchi-
ta) Zustände zum SCHWANKEN (salayati), Zittern und Wanken
bringt oder sie gar zerstört. Er zählt als Synonyme auf: GESUND
(ārogya), FEHLERFREI, TADELLOS (anavajja), GEWANDT (cheka) und
MIT GLÜCKLICHEN WIRKUNGEN (sukha-vipākesu).3 Häufig wird
kusala als heilsam, gut oder tugendhaft übersetzt. Jedes diese
Wörter kann verwendet werden, wie es am besten paßt.

Doch zurück zum Text des Abhidhammatthasaṅgaha. Dort 63
wird eine dreifache Aufteilung der Bewußtseinszustände der
Sinnessphäre vorgenommen: UNHEILSAME ZUSTÄNDE (akusalā
3Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 91–95.
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dhammā), WURZELLOSE ZUSTÄNDE (ahetukā dhammā) und LEUCH-
TENDE oder SCHÖNE ZUSTÄNDE (sobhanā dhammā).4 Im Vergleich
mit den Gruppierungen der Mātikā stellt sich wieder die Frage:
Warum wurde eine so scheinbar unsystematische Unterschei-
dung getroffen? Der Schlüssel dazu liegt in der Gruppe „Wur-
zellose Zustände“. Hier wird erstmalig eine Unterscheidung
nach WURZELN (hetū) vorgenommen, die, wie schon erwähnt,
aus der Mātikā der Dhammasaṅgaṇī stammt. Durch Untertei-
lung in die drei oben genannten Klassen mittels entsprechend
festgelegter Wurzeln läßt sich eine große Zahl von Bewußt-
seinszuständen behandeln und lassen sich deren Beziehungen
untereinander mühelos aufzeigen. Was sind Wurzeln?

Die Wurzeln

Die Vorstellung von Wurzeln5 entstammt der Pflanzenkunde.64
Wie man weiß, wächst eine Pflanze zu voller Größe und Stär-
ke heran, wenn sie ein entsprechendes Wurzelwerk hat. Darü-
berhinaus kann die Wurzel nicht ohne einem Samen entstan-
den sein, aus dem die gesamte Pflanze mit ihren Blüten und
Früchten entsprungen ist. Der Same bestimmt alle Eigenschaf-
ten der Pflanze. Ähnliches gilt für die Lebewesen. Sie entste-
hen als Kamma-Wirkungen vergangener körperlicher, sprach-
licher und geistiger Handlungen. Diese wirken wie ein Same,
aus dem ein Lebewesen mit seinem tragenden Wurzelwerk ent-
steht und der beider Eigenschaften bestimmt. Auch die vergan-
genen Handlungen wurden durch HEILSAME WURZELN (kusalā
hetū) oder UNHEILSAME WURZELN (akusalā hetū) verursacht und
genährt. Ähnlich wie bei einer Pflanze erhalten die Wurzeln
das Wesen am Leben, so daß neue Samen entstehen, aus denen
spätere Lebewesen entspringen können. Diese unterstützenden
Wurzeln sind:6

4Siehe Abb. 2, S. 281.
5Siehe Abb. 2, S. 281.
6Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), S. 515, § 984.
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• Die UNHEILSAMEN WURZELN (akusalā hetū)
– der GIER (lobha akusala-hetu),
– des HASSES (dosa akusala-hetu)
– und der TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (moha akusala-
hetu).

• Die HEILSAMEN WURZELN (kusalā hetū):
– der ABWESENHEIT VON GIER (alobho kusala-hetu), d. h.

der Großzügigkeit,
– der ABWESENHEIT VON HAß (adoso kusala-hetu), d. h.

liebender Güte
– und der ABWESENHEIT VON TRÜBHEIT UND VERBLEN-

DUNG (amoho kusala-hetu), d. h. der Weisheit.

Wenn man die buddhistische Lehre vor diesem gedankli- 65

chen Hintergrund als ein Übungssystem auffaßt, in welchem
RECHTES BEMÜHEN (sammā-vāyāma), das sechste Glied des EDLEN
ACHTFACHEN PFADES (ariya atthaṅgikamagga), eine tragendeRolle
spielt, ist es nützlich, sich das Ziel dieser Übung klarzumachen.
Das Buch der Analyse sagt dazu:

Was ist rechtes Bemühen? Hierin erzeugt ein Bhik-
khu den Wunsch, bemüht sich, weckt die Energie,
setzt den Verstand ein und strebt danach, un-
heilsame, schlechte Zustände, die (noch) nicht
entstanden sind, nicht aufkommen zu lassen, […]
strebt danach, unheilsame Zustände, die (bereits)
entstanden sind, aufzugeben, […] strebt danach,
heilsame Zustände, sofern sie (noch) nicht entstan-
den sind, entstehen zu lassen, […] strebt nach der
Erhaltung, der Sammlung, dem Wachstum, der
Reifung, der Entwicklung und Vervollkommnung
heilsamer Zustände, die bereits entstanden sind.
Dies nennt sich rechtes Bemühen.7

Hieraus ist unmittelbar ersichtlich, daß das Streben nach
dem Nicht-Entstehen und Ablegen unheilsamer Zustände eine
7Ebd., S. 275, § 408.
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Grundlage richtiger Übung ist, denn diese sind die niedrigsten,
schädlichsten und gefährlichsten Hindernisse der Weiterent-
wicklung. Deshalb ist es die Aufgabe des Abhidhammattha-
saṅgaha, sie gleich am Anfang zu definieren, wie es in Vers 4
geschieht.

Der Vers, der in das Thema der BEWUßTSEINSZUSTÄNDE DER66

SINNESSPHÄRE (kāmāvacara cittāni)8 einleitet, beginnt mit der be-
reits zitierten Frage:

VERS 4
TATTHA KATAMAṂ KĀMĀVACARAṂ

Noch einmal die Übersetzung:

WELCHE (katama) DAVON (tattha) gehören zur SINNES-
SPHÄRE (kāmāvacara)?

Darauf folgt die erste Aussage über Bewußtseinszustände.67

Sie beginnt mit der Kategorie der in GIER (lobha)9 wurzelnden
Zustände. Der Vers besagt dazu:

SOMANASSA-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-SAMPAYUTTAṂ
ASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

SOMANASSA-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-SAMPAYUTTAṂ
SASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

SOMANASSA SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-VIPPAYUTTAṂ
ASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

SOMANASSA SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-VIPPAYUTTAṂ
SASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-SAMPAYUTTAṂ
ASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-SAMPAYUTTAṂ
SASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-VIPPAYUTTAṂ
ASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ

UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ DIṬṬHIGATA-VIPPAYUTTAṂ
SASAṄKHĀRIKAM-EKAN-TI

IMĀNĪ AṬṬHA-PI LOBHA-SAHAGATA-CITTĀNI NĀMA
8Siehe Abb. 2, S. 281.
9Siehe Abb. 3, S. 282.
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Die Übersetzung lautet: 68

Es gibt zwei in Gier wurzelnde Bewußtseinszustän-
de, in denen Bewußtsein von GEISTIGEMWOHLGEFÜHL
(somanassa) BEGLEITET (sahagata) und mit FALSCHER
SICHTWEISE (diṭṭhi-gata) VERBUNDEN (sampayutta) ist,
von denen EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika)
und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Ferner gibt es zwei, die von GEISTIGEM WOHLGEFÜHL
(somanassa) BEGLEITET (sahagata), doch von FALSCHER
SICHTWEISE (diṭṭhi-gata) GETRENNT (vippayutta) sind,
von denen EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika)
und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Dann gibt es zwei, die von NEUTRALEM GEFÜHL
(upekkhā) BEGLEITET (sahagata) und mit FALSCHER
SICHTWEISE (diṭṭhi-gata) VERBUNDEN (sampayutta)
sind, von denen EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅk-
hārika) und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika)
ist.
Schließlich gibt es zwei, die von NEUTRALEM GEFÜHL
(upekkhā) BEGLEITET (sahagata), doch von FALSCHER
SICHTWEISE (diṭṭhi-gata) GETRENNT (vippayutta) sind,
wovon EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und
EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
DIESE (imānī) ACHT (aṭṭha pi) NENNT MAN (nā-
ma) VON GIER BEGLEITETES BEWUßTSEIN (lobha-
sahagatacittāni).10

Gier

Diese acht Arten von Bewußtseinszuständen haben Gier als ge- 69
meinsames Merkmal. Sie ist die Wurzel, aus der sie alle stam-
men, die sie nährt und versorgt, die Ursache ihres Wachstums
und ihrer Früchte. In der Dhammasaṅgaṇī wird Gier klar und
einfach beschrieben:
10Siehe Abb. 3, S. 282.
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Gier, gierig sein, der begehrende Zustand, betören,
betört sein, der Zustand des Betörtseins, Lüstern-
heit, die unheilsame Wurzel der Gier.11

Hier sind allerdings nur die grundlegenden Aspekte die-
ser wichtigen Wurzelbedingung dargestellt. An späterer Stelle
führt dasselbe Werk, ebenso wie auch der Vibhaṅga, eine stark
erweiterte Liste auf, die mehr als 100 Synonyme enthält und de-
monstriert, was für ein großer Bedeutungsumfang in diesem
einzelnen Wort steckt. Hier ein Auszug aus dieser Liste:

Gier ist die Verführung, das Sehnen, das Begeh-
ren, Wünschen, Flehen, Haften, die Vertrautheit,
die Zuneigung, das Wollen von Sichtbarem, Klän-
gen, Gerüchen, Geschmäcken, Berührungen, das
Wollen von Söhnen, das Wollen des Lebens, die
Zügellosigkeit, der Wunsch nach dem Schönen, das
Mögen, der Drang nach Existenz, der Drang nach
Nichtexistenz, …12,13

Alle hier aufgeführten Aspekte sind letztlich Ausprägun-70
gen von Gier. Was diese Liste natürlich nicht zeigt, ist, daß
jede davon schon aus der leisesten, nahezu unmerklichen Ten-
denz aufsteigen und zu einer überwältigenden Flut von Lust,
Leidenschaft oder Habgier heranwachsen kann, die alles hin-
wegschwemmt, was dem Ziel ihres Begehrens entgegensteht.
Auf den ersten Blick haben die Begriffe „Gier“ und „Lust“ ei-
nen gewissen Beiklang von Macht und Gewalt. Man sollte sich
jedoch darüber im klaren sein, daß dieselbe Gier und dieselbe
Lust in vielen Verkleidungen erscheinen kann. Sie kann subtil,
gefällig, feinfühlig, zart, verfeinert und sanft sein. Sie kann
wohlwollend und mitfühlend sein. Hinter ihrer äußeren Form
verbirgt sich aber letztlich immer nur das Bestreben, dasselbe
tiefsitzende, greifende Verlangen auf die eine oder andere
Weise zu befriedigen. Der Buddha selbst sagte einmal:

Bhikkhus, ich weiß von keiner Sache, die größere71
Macht hat, das Sinnesbegehren, das noch nicht

11Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 85, § 399.
12Ebd., S. 169 ff., § 1103.
13Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), S. 470, § 909.
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entstanden ist, zu erwecken und das Anwachsen
des Sinnesbegehrens, das bereits entstanden ist, zu
verstärken, als die Eigenschaft der Schönheit in den
Dingen.14

Er sagte auch:

Ich kenne nichts soWiderspenstiges wie den untrai-
nierten Geist. Der untrainierte Geist ist in der Tat ein
höchst widerspenstiges Ding.15

Durch diese beiden Aussagen aus den Suttas wird offen- 72
sichtlich, daß zwei Fähigkeiten von großer und dauerhafter
Wichtigkeit sind. Die erste ist, die Beschaffenheit gieriger Zu-
stände erkennen zu lernen und sich ihrer nicht erst bewußt
zu werden, wenn sie bereits entstanden sind, sondern schon
dann, wenn ihr Entstehen wahrscheinlich ist. Die zweite ist,
den Geist in seiner Arbeitsweise zu trainieren und ihn zähmbar
zu machen. So kann er darauf ausgerichtet werden, nicht nur
unheilsame Zustände zu erkennen und zu beseitigen, son-
dern auch gute und heilsame Zustände hervorzubringen und
aufrechtzuerhalten.

Das Studium des Abhidhamma ist eine präzise und nach- 73
vollziehbareMethode, durchwelche all diese Zustände erkannt
undmit der ergründet werden kann, wie der Geist funktioniert.
Die Ermahnungen des Buddha in den zwei zitierten Suttas spor-
nen dazu an, solche Kenntnis zu erlangen, einzuüben und an-
zuwenden.

Das Hauptmerkmal der Gier beschreibt der Kommentar als 74
das Kleben an einem Sinnesobjekt, ähnlich wie ein klebriges
Spinnennetz; ihre wesentliche Funktion als ein Festhaften, ähn-
lich wie ein Fleischstück in einer heißen Bratpfanne; ihre Äuße-
rung als ein Nicht-Gehen-Lassen, ähnlich wie der Schmutz und
die Farbe des Rußfleckens einer Öllampe; und ihre Grundlage
als das Sehen von Vergnügen in Zuständen, die mit Fesseln ver-
bunden sind.16

14Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. I, I 2, Die fünf geistigen Hemmungen.

15Ebd., Bd. I, I 3, Der ungefüge Geist.
16Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 383.
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Wenn wir uns mit der unheilsamen Wurzel der Gier befas-75
sen, ist es wichtig zu erkennen, daß üble und unheilsame Zu-
stände nicht aus ihr allein entstehen, sondern zusätzlich aus
der Wurzel der VERBLENDUNG (moha). Gier wirkt nicht eigen-
ständig, sondern nur in Verbindungmit Trübheit, Verblendung
und Täuschung.17 Diese Aktivität der Verblendung ist auch an
FALSCHER SICHTWEISE (diṭṭhi) beteiligt. Die grundlegendeWurzel
des Übels, der Vater aller unheilsamen Zustände, ist also das
NICHTWISSEN (avijjā), das sich hier jedoch als TRÜBHEIT und VER-
BLENDUNG (moha) zeigt. Sein Hauptmerkmal ist geistige Blind-
heit, das Gegenteil von Weisheit. Daraus läßt sich ableiten, daß
diewesentliche Funktion der Verblendung darin besteht, Objek-
te nicht zu durchdringen, sondern ihrewahre Beschaffenheit zu
verdecken. Ihre Äußerungen sind daher zum einen das Fehlen
richtiger Übung, angemessenen Benehmens und richtiger Ein-
stellung, zum anderen geistige Blindheit, Dunkelheit und Ver-
wirrung. All diese Eigenschaften, angefangen beimHauptmerk-
mal, haben die gemeinsameGrundlage fehlender Aufmerksam-
keit auf das, was richtig, korrekt oder im letztlichen Sinne wahr
ist.

Kommen wir zu den insgesamt acht gierigen Zuständen76
zurück. Vier von ihnen sind von geistigem Wohlgefühl und
vier von neutralemGefühl begleitet. In jeder Vierergruppe sind
jeweils zwei Zustände mit falscher Sichtweise verbunden und
zwei davon getrennt. Bei der detaillierten Besprechung dieser
Zustände traten einige zusätzliche Merkmale auf, Dinge wie
FALSCHE SICHTWEISE (diṭṭhi-gata), UNAUSGELÖST und AUSGELÖST
(asaṅkhārika, sasaṅkhārika). Diese bedürfen einer kurzen Erklä-
rung. Zuvor wollen wir jedoch noch auf das GEFÜHL (vedanā)
eingehen, denn es ist ausnahmslos in jedem Bewußtseinszu-
stand vorhanden.

Gefühl

In Bewußtseinszuständen der SinnessphärewirdGefühl in fünf77
einander nicht überschneidende Arten eingeteilt:
17Siehe Abb. 2, S. 281.
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1. KÖRPERLICHES WOHLGEFÜHL (sukha). Dazu gehören alle
Formen körperlichen Wohlgefühls, der Bequemlichkeit
und des Behagens.

2. KÖRPERLICHER SCHMERZ (dukkha). Dazu gehören alle
Aspekte des körperlichen Schmerzes, der Unbequemlich-
keit und des Unbehagens.

3. GEISTIGES WOHLGEFÜHL (somanassa). Dazu gehören alle
Formen geistigen Wohlgefühls, des Glücks, der Freude
und des Behagens.

4. GEISTIGER SCHMERZ (domanassa). Dazu gehören alle Aspek-
te des geistigen Schmerzes, des Unbehagens, des Un-
glücks, der Sorge und Schwere.

5. NEUTRALES GEFÜHL oder INDIFFERENZ (upekkhā), die Mitte
zwischen Schmerz und Wohlgefühl.

Im Kontext der buddhistischen Lehre ist bei der Verwen- 78
dung des deutschenWortes „Gefühl“ für das Pāli-Wort „vedanā“
Vorsicht angebracht. Man darf es tatsächlich nur im Sinne der
eben aufgeführten Fünfergruppe auffassen. Die im gewöhnli-
chen Sprachgebrauch oft verwendeten Bedeutungen von Emo-
tion, Stimmung, Zuneigung, Sympathie oder Zärtlichkeit sind
auf keinen Fall damit gemeint. Letztere sind in buddhistischer
Terminologie niemals unmittelbarmit demBegriff „vedanā“ ver-
bunden. Es gibt für sie eigene Begriffe, von denen uns einige
noch begegnen werden. „Gefühl“ bezieht sich hier ausschließ-
lich auf angenehmes, schmerzhaftes oder neutrales Gefühl, das
in Verbindung mit geistigen oder körperlichen Zuständen auf-
tritt.

Derartige Unsicherheiten entstehen oft, wenn man nach 79
deutschen Entsprechungen für Pāli-Wörter sucht. Genau über-
einstimmende Begriffe sind eher selten. Umdiese Schwierigkeit
zu umgehen, empfiehlt es sich, die unübersetzten Pāli-Wörter
zu gebrauchen. Dadurch kann man nach und nach sein Vo-
kabular buddhistischer Fachbegriffe verbessern, ohne daß sie
vom westlichen Sprachgebrauch verfärbt werden. In unserem
Fall wäre es angebracht, ganz natürlich an die fünf Arten von
vedanā zu denken statt an „Gefühl“.
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Vortrag 2, Teil 2

Neutrales Gefühl

Was die ersten vier Arten von Gefühl bedeuten, dürfte klar sein. 80
Das fünfte, „neutrale“ Gefühl muß jedoch erklärt werden, denn
für dasWort „upekkhā“ gibt es keine gleichwertige Übersetzung.
Im gegebenen Zusammenhang bedeutet es „weder schmerz-
haft noch angenehm“, was eine fast wörtliche Übersetzung des
Pāli-Begriffes „adukkham-asukha“ ist. Dieser Ausdruck wird im
Abhidhammatthasaṅgaha sehr häufig benutzt, um ein Gefühl
zu beschreiben, das sich auch bei sorgfältiger Betrachtung nicht
als schmerzhaft oder angenehm einordnen läßt. Es ist a-dukkha,
„nicht schmerzhaft“, und a-sukha, „nicht angenehm“.

Manchmal wird upekkhā als „Indifferenz“ als „hedonische 81
Indifferenz“ übersetzt. Das Attribut „hedonisch“ paßt hier
sehr gut, weil es „Indifferenz“ auf Schmerz oder Wohlgefühl
bezieht. Leider sind die beiden Wörter zusammen sehr lang
und passen nicht allzu gut, wenn vonGEFÜHL (vedanā) die Rede
ist. Daher verwenden wir lieber „neutral“, solange der Aspekt
von Schmerz und Wohlgefühl nicht hervorgehoben werden
soll. Wir setzen aber voraus, daß Neutralität als hedonische
Neutralität verstanden wird.

Verbunden mit oder getrennt von falscher
Sichtweise

Doch nun zur Erklärung einiger neuer Begriffe. Die Ausdrücke 82
MIT FALSCHER SICHTWEISE VERBUNDEN (diṭṭhi-gata-sampayutta)
und VON FALSCHER SICHTWEISE GETRENNT (diṭṭhi-gata-vippayutta)
hängen offensichtlich miteinander zusammen, denn obwohl
sie sich gegenseitig ausschließen, entstehen die Bewußtseins-
zustände, in denen sie vorkommen, in Verbindung mit der
UNHEILSAMEN WURZEL DER GIER (lobho-akusala-hetu). Allerdings
gibt es für ihr Auftreten sehr unterschiedliche Gründe. Einfach
gesagt liegen diese Unterschiede im Grad des Wissens und
Verständnisses des jeweiligen Individuums.
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Wenn ein in Gier wurzelnder Wunsch aufsteigt, der mit fal-83
scher Sichtweise verbunden ist, führt dies fast automatisch zu
einer Handlung. Obwohl solch eine Handlung grundsätzlich
moralisch schlecht ist, stellt sie sich für die handelnde Person
aufgrund der Übermacht ihrer Verblendung anders dar. Ihre
Wahrnehmung eines Unterschiedes zwischen gut und schlecht
ist durchTäuschung so verwaschenundverfärbt, daß es nahezu
unmöglich ist, sich der Tat, die demgierigenWunsch entspricht,
zu enthalten.

Ohne falsche Sichtweise liegt der Fall etwas anders. Die han-84
delnde Person weiß sehr wohl, daß ihr gieriger Wunsch, da er
schlecht und unheilsam ist, ungute Wirkungen hervorbringen
wird, die ihr Weiterkommen auf dem Weg zur Befreiung verzö-
gern werden. Trotzdem ist ihr Wunsch nach Genuß oder nach
Bestätigung durch andere groß genug, daß ihre Eitelkeit alle
umsichtigen Bedenken außer Kraft setzt und irgendeine Recht-
fertigung findet, um diese Handlung trotzdem zu begehen. Wo
Gier vorhanden ist, aber keine falsche Sichtweise, kommt noch
ein weiterer Faktor hinzu, den wir in Kürze erklären werden.
Dann nämlich sind die Gedanken zwar durch VERBLENDUNG
(moha) getrübt, aber anders als bei jemandem, der völlig von
falscher Sichtweise besessen ist. Zunächst aber wollen wir die
verwendeten Begriffe etwas genauer untersuchen.

Falsche Sichtweise

Das Pāli-Wort „diṭṭhi-gata“ wird üblicherweise als „falsche85
Sichtweise“ oder „falsche Ansicht“ übersetzt. Es bedeutet wört-
lich: „ZUFLUCHT NEHMEN (gata) zu FALSCHER SICHTWEISE (diṭṭhi)“.
Das Wort „diṭṭhi“ bedeutet einfach „Sichtweise“. Wenn es ohne
weitere Kennzeichnung allein steht, wird es normalerweise
als „falsche Sichtweise“ im Gegensatz zu „RECHTER SICHTWEISE“
(sammā-diṭṭhi) verstanden. Im Zusammenhang mit Gier ist
damit jede Art von Ansicht gemeint, die als Rechtfertigung
für Gedanken, Sprache oder Handlungen dient, die von Gier
begleitet sind. Dies ist jedoch tiefgreifender als es auf den
ersten Blick erscheint. Denn wenn man anerkennt, daß es FAL-
SCHE SICHTWEISE (diṭṭhi) im Gegensatz zu RECHTER SICHTWEISE
(sammā-diṭṭhi) gibt, wobei rechte Sichtweise im letztlichen Sinn
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bedeutet, die Dinge zu erkennen, wie sie wirklich sind, so
folgt daraus, daß ohne wahrheitsgemäßes Erkennen der DREI
ALLGEMEINEN MERKMALE, also der UNBESTÄNDIGKEIT, der UNZU-
LÄNGLICHKEIT und der ABWESENHEIT EINES SELBST (ti-lakkhaṇa:
anicca, dukkha, anattā) ein großer Teil der Gedanken, der Spra-
che und der Handlungen einer Person definitionsgemäß fest
in GIER (lobha) verwurzelt und daher offensichtlich UNHEILSAM
(akusala) sind.

Eine Erläuterung aus dem Kommentar besagt, die Ursprün- 86
ge falscher Sichtweise lägen im Hören falscher Lehren, in der
Gesellschaft unguter Freunde, in dem fehlenden Wunsch, EDLE
MENSCHEN (ariyā) zu sehen sowie in ungenügender Aufmerk-
samkeit auf das, was richtig ist. Falsche Sichtweise hat folgende
vier Bestimmungsmerkmale: ihr Hauptmerkmal ist die UNAN-
GEMESSENE NEIGUNG (ayoniso abhinivesa); ihre wesentliche Funk-
tion ist die VERDREHUNG (parāmāsa); ihre Äußerung ist die FAL-
SCHE ÜBERZEUGUNG (micchā abhinivesa); ihre Grundlage ist der
FEHLENDE WUNSCH, EDLE ZU SEHEN (ariyānaṃ adassanakāmatā).1

Einbildung

Wiewir schon gesehen und hinlänglich diskutiert haben, treten 87
gierige Bewußtseinszustände nicht immer gemeinsam mit fal-
scher Sichtweise auf. Auch ohne an ein permanentes Selbst oder
eine Seele zu glauben, kann man in Gier verwurzelte Handlun-
gen begehen.2 Der Kommentar bezeichnet die falsche Sichtwei-
se jedoch als größten aller Fehler.3 Das ist nicht einfach so daher-
gesagt und beruht auch nicht darauf, daß sie zumeist mit Gier
verbunden ist. Der Grund ist vielmehr, daß in gierigen Zustän-
den ein zusätzliches Merkmal auftritt: Das völlige Unverständ-
nis der wahren Natur der Dinge. Dies ist tatsächlich der größte
aller Fehler. Gekoppelt mit Gier ergibt sich eine höchst uner-
wünschte Kombination. Wenn dieser Fehler aber nicht vorhan-
den ist, d. h. in Zuständen, die von falscher Sichtweise getrennt
sind, ist die betreffende Person nicht von falschen Lehren, ungu-
ten Freunden oder dem fehlenden Wunsch, Edle zu sehen, be-
1Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 381.
2Siehe Abb. 3, S. 282.
3Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 382.
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einflußt. Dann kann Gier nicht in Verbindung mit Sichtweisen
entstehen, die auf solche Ursachen zurückzuführen sind. Viel-
mehr beruht sie hauptsächlich auf dem Existenzdurst und der
Sinneslust, welche ausschließlich durch Sinneserfahrung ausge-
löst werden, wie z. B. durch Wohlgefallen an angenehmen An-
blicken, Klängen, Gerüchen, Geschmäcken, Berührungen oder
Ideen. Sie entspringt aus eitlen Phantasien darüber, welche Sin-
neserfahrungen wünschenswert und angemessen sind – und
das bei gleichzeitigem Verständnis ihrer wahren Natur. Solch
eineHandlungsweise ist auf jeden Fall ungeschickt, selbstwenn
sie nicht durch falsche Sichtweise beeinflußt ist. Doch wodurch
ist sie beeinflußt?

Wenn eine Person im Widerspruch zu ihrer Wahrheitser-88
kenntnis Gier hegt, kann das zwei Gründe haben. Der erste
sind eitle Phantasien, der zweite ist eine übertriebene Meinung
von sich selbst. Ein Wort, das beiden Bedeutungen gerecht
wird, ist EINBILDUNG (māna). Sie ist vorhanden, wenn Gier
getrennt von falscher Sichtweise auftritt.4 Ihr Hauptmerkmal
ist der HOCHMUT (unnati), d. h. „sich selbst für mehr halten
als es angemessen wäre“; ihre wesentliche Funktion ist die
ÜBERHEBLICHKEIT (sampaggāha); ihre Äußerung ist die PRAHLE-
REI (ketukamyatā). Die Grundlage von allen dreien ist GIER, DIE
VON FALSCHER SICHTWEISE GETRENNT IST (diṭṭhi-vippayutta-lobha).
Grundsätzlich kann Einbildung als eine Art von WAHN oder
GEISTIGER VERIRRUNG (ummāda) begriffen werden.5

Die vier Bestimmungsmerkmale von Zuständen

Im Verlauf der Erklärung einiger Ausdrücke ist gewiß aufgefal-89
len, daß wir vier wiederkehrende Bestimmungsmerkmale zur
Beschreibung ihrer Eigenschaften benutzt haben:6

• Hauptmerkmal
• Wesentliche Funktion
• Äußerung
• Grundlage

4Siehe Abb. 3, S. 282.
5Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 391.
6Siehe Abb. 4, S. 283.
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Genaugenommen werden diese vier erst im Kapitel neun
des Abhidhammatthasaṅgaha konkret erwähnt. In den Kom-
mentaren werden sie allerdings durchweg als Methode zur
Darstellung der Eigenschaften untersuchter Zustände ge-
braucht. Auch in viel früheren Werken wie dem Nettipakaraṇa
tauchen sie auf.7 Sie sind sehr hilfreich, um die Beschaffenheit
von Zuständen genauer zu verstehen oder um zwischen ihnen
zu unterscheiden.

Hauptmerkmal
Das Hauptmerkmal ist das Hauptkennzeichen oder die Beson- 90
derheit. Es ist das amdeutlichsten hervortretendeMerkmal, das
den jeweiligen Zustand kennzeichnet. Es macht die ALLGEMEI-
NE BESCHAFFENHEIT (samañña-sabhāvo) dieses Zustands in ihrer
einfachsten Form sichtbar. Das HAUPTMERKMAL (lakkhaṇa)8 be-
zeichnet man oft einfach als „Merkmal“.

Wesentliche Funktion
Die wesentliche Funktion zeigt die besondere Eigenschaft eines 91
Zustandes an. So könnte etwa der besondere Geschmack einer
Substanz als salzig, süß oder sauer beschrieben werden. In ähn-
licherWeise könnteman ein aktives Prinzip in einemKraut oder
einer Pflanze beschreiben oder die besondere Wirkung einer
Medizin, wie z. B. abführend oder beruhigend. Die WESENTLICHE
FUNKTION ist als rasa (wörtl. „Geschmack“) bekannt.9 Oft wird
sie einfach als „Funktion“ bezeichnet.

Äußerung
Die Äußerung ist das Ergebnis oder Erzeugnis, das zeigt, wie 92
die wesentliche Funktion in Erscheinung tritt, um für einen Be-
obachter offenbar zu werden. Sie beschreibt die voll ausgereif-
te Erscheinung des Zustandes im Gegensatz zu seinem einfa-
chenHauptmerkmal. Diese Erscheinung, die aufgrund ihresUr-
sprungs hervortritt, ist als paccupaṭṭhāna (wörtl. Wiedererschei-
7Kaccāna und Ñāṇamoli, The Guide (Netti-Ppakaraṇaṁ).
8Siehe Abb. 4, S. 283.
9Siehe Abb. 4, S. 283.
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nung) bekannt und wird hier als „Äußerung“ übersetzt.10 Oft
sagt man auch „Erscheinungsform“.

Grundlage
Das letzte Attribut ist das zugrundeliegende Fundament, auf93
dem die übrigen drei Eigenschaften beruhen. Oft nennt man
es auch „unmittelbare Ursache“, doch dieser Ausdruck hat
den Beiklang einer zeitlichen Folge und erzeugt dadurch den
falschen Eindruck einer unmittelbar vorhergehenden Bedin-
gung. Es handelt sich tatsächlich um eine Eigenschaft des
betrachteten Zustandes, die mit den drei anderen gemeinsam
auftritt und auch so verstanden werden sollte. Auch kann man
nicht wirklich von einer Ursache sprechen, sondern eher von
einem Ausgangspunkt, einer Basis, einem Untergrund oder
Boden, auf dem die anderen stehen und von dem sie getragen
werden, so wie die Mauer eines Hauses ohne ein tragendes
Fundament nicht errichtet werden könnte. Padaṭṭhāna bedeutet
wörtlich „Fuß-Ort“ oder „Sockel“, was für den philosophi-
schen Gebrauch keine allzu passende Wortwahl ist. Um die
Koexistenz und die gemeinsame Wirkung mit den anderen
drei Bestimmungsmerkmalen zu betonen, wählen wir hier die
Übersetzung GRUNDLAGE.11

Ausgelöst oder unausgelöst

Wenden wir uns wieder dem Text zu, um kurz auf den Unter-94
schied zwischen gierigen Bewußtseinszuständen einzugehen,
die als UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) oder AUSGELÖST (sasaṅkhārika)
gekennzeichnet sind. Wie ist dieser Unterschied zu verstehen?
Die Bedeutung des zugrundeliegenden Ausdrucks „saṅkhārika“
hat in diesem Fall etwas mit Bemühen oder ANSTRENGUNG (sap-
payoga) zu tun oder mit einem Plan, einerMethode, Arbeitswei-
se, Strategie oder ZWECKDIENLICHKEIT (sa’ upāya). Daraus kann
man zwei Schlüsse ziehen:
10Siehe Abb. 4, S. 283.
11Siehe Abb. 4, S. 283.
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1. UNAUSGELÖST (asaṅkhārika)muß etwas bedeutenwie: „Oh-
ne Bemühen, Anstrengung, Zweckdienlichkeit oder Pla-
nung.“

2. AUSGELÖST (sa-saṅkhārika) wird dagegen bedeuten:
„Durch Bemühen, Anstrengung, Zweckdienlichkeit oder
Planung.“

Eine Handlung, die unausgelöst ist, wird aus eigenem An- 95
trieb, ohne Zögern und ohne Anregung oder Veranlassung aus-
geführt. Sie geht ausschließlich aus eigenem Antrieb hervor. Ist
sie dagegen ausgelöst, so ist sie nicht völlig willentlich. Es könn-
te ein Zögern da sein, so daß entweder besonderes eigenes Be-
mühen oder Selbstmotivation als sekundärer Antrieb oder Sti-
mulation benötigt wird. Andererseits kann es auch einen äuße-
ren Anstoß oder Auslöser geben. Es besteht kein allzu großer
Unterschied zwischen den beiden, doch es ist notwendig, sie
strukturell zu unterscheiden, wie wir in einem späteren Kapi-
tel sehen werden.

Bewußtsein an sich

Nachdem nun viel über gierhafte Zustände gesagt wurde, wol- 96
len wir zur wichtigsten aller Komponenten zurückkommen:
dem Bewußtsein. Hier geht es um Bewußtsein als letztliche
Wirklichkeit. Vorher, als es um die acht Arten von Gier ging,
haben wir Bewußtseinszustände betrachtet. Wir erinnern uns
noch einmal daran, daßwir den Begriff „Bewußtseinszustände“
zu dem Zweck eingeführt hatten, komplexe Geisteszustände
zu untersuchen, in denen Bewußtsein mit begleitenden Geistes-
faktoren zusammenwirkt. Solch eine Kombination wird im Pāli
als citta-cetasikā-dhamma bezeichnet. Außerdem ging es darum,
zwischen komplexen Zuständen und schlichtem Gewahrsein
eines Objektes unterscheiden zu können. Wie bereits an frü-
herer Stelle erklärt wurde,12 ist schlichtes Gewahrsein oder
BEWUßTSEIN (citta) eine der VIER LETZTLICHEN WIRKLICHKEITEN
(catu paramattha).13 Es ist untrennbarer Bestandteil jedes BE-
WUßTSEINSZUSTANDES (citta-cetasikā-dhamma). Kein begleitender
12Siehe § 40 und § 45.
13Siehe Abb. 1, S. 280.
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Geistesfaktor kann ohne Bewußtsein entstehen. Der Kom-
mentar14 definiert das Hauptmerkmal des Bewußtseins als
GEWAHRSEIN (vijānana), seine wesentliche Funktion als VORAN-
GEHEND, FÜHREND, AN ERSTER STELLE STEHEND (pubbaṅgama), seine
Äußerung als VERBINDEND (sandahana) und seine Grundlage als
GEISTIGE UND KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (nāma-rūpa).

Der wichtigste und untrennbare Bestandteil aller Bewußt-97
seinszustände ist das Bewußtsein selbst. Dessen Hauptmerk-
mal, das Gewahrsein eines Objektes, ist ihre dominierende
Eigenschaft, unabhängig davon, welche begleitenden Geistes-
faktoren vorhanden sind.

Um diese vorherrschende Position noch stärker zu begrün-98
den, sollte auch die wesentliche Funktion untersucht werden.
„Vorangehend, führend, an erster Stelle stehend“ hat hier keine
zeitliche Bedeutung. Bewußtsein ist zwar von anderen Eigen-
schaften begleitet, doch es nimmt die führende Rolle ein. Nur
wenn es entsteht, entstehen diese Eigenschaften. Nur wenn es
vorhanden ist, sind sie vorhanden. Wenn es erlischt, erlöschen
auch sie. Das Bewußtsein ist in dem Sinne vorangehend, daß es
sie dominiert und ihr Anführer ist. Ohne es können sie weder
entstehen noch funktionieren. Somit haben sie ihren Ursprung
im Bewußtsein. Die ersten Zeilen des Dhammapada weisen auf
die wesentliche Funktion des Bewußtseins hin:15

MANO-PUBBAṄGAMĀ DHAMMĀ:
MANO-SEṬṬHĀ MANO-MAYĀ.16,17

Die Äußerung des Verbindens

Das „Verbinden“ als Äußerung, d. h. als beobachtbare Art und99
Weise, wie das Bewußtsein arbeitet, ist für Studierende der bud-
dhistischen Lehre äußerst wichtig zu verstehen. Warum? Die
Lebewesen neigenwährend ihres Daseins dazu, Bewußtsein als
etwas ewig Andauerndes zu sehen. Verwirrt und von FALSCHER
SICHTWEISE (diṭṭhi) erfüllt denken sie: „Die Essenz des Ichs ist
14Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 209.
15Übersetzung siehe § 182.
16Nyanatiloka, Dhammapada, S. 17.
17SuttaCentral, Dhammapada, https://suttacentral.net/dhp1-20.

https://suttacentral.net/dhp1-20
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das Bewußtsein. Wenn der Tod mich vom Körper trennt, wird
das Bewußtsein fortbestehen, denn das Selbst hat Bestand und
wird auch die Freuden des nächsten Lebens genießen.“ Wenn
sie ihrWissen über dieNatur der Phänomeneweiterentwickeln,
lernen sie jedoch, daß Bewußtsein keinesfalls dauerhaft, son-
dern vom Zeitpunkt der Empfängnis bis hin zum Augenblick
des Todes eine Abfolge voneinander abhängiger momentaner
Zustände ist, die einzeln und in rascher Folge entstehen und
vergehen. Aufgrund ihres mächtigen und unaufhörlichen EXI-
STENZDRANGS (bhava-taṇhā) überwindet aber selbst solches Wis-
sen kaum den großen Zweifel und die Unsicherheit dieser Le-
bewesen. Daher erkennen sie es oft nicht als Wahrheit an. Erst
wenn sich bloßes Wissen durch mühevolle Praxis in Erkennt-
nis und durchdringende Einsicht verwandelt hat, kann auch
das „Verbinden“ als Äußerung des Bewußtseins richtig verstan-
den werden. Es wird dann zur Grundlage für das wahre Erken-
nen der DREI ALLGEMEINEN MERKMALE: UNBESTÄNDIGKEIT, UNZU-
LÄNGLICHKEIT und ABWESENHEIT EINES SELBST (ti-lakkhaṇa anicca,
dukkha, anattā).

Die Funktion des „Verbindens“ hat eine herausragende Be- 100
deutung. Sie verknüpft aufeinanderfolgende Bewußtseinsmo-
mente miteinander, so daß sie wie ein Fluß zu fließen scheinen.
Auch wenn wir noch nicht zur höchsten Erkenntnis der wah-
ren Natur der Dinge gelangt sind, kann ein gewisses Verständ-
nis eben dieses „Verbindens“ uns zeigen, daß Bewußtsein nicht
ist, was es zu sein scheint. Es ist nicht von permanenter Dauer,
sondern ein momentanes und fließendes Phänomen. Die Vor-
stellung einer greifbaren, festen und dauerhaften Grundlage er-
weist sich als unhaltbar.

Grundlage des Bewußtseins sind die GEISTIGEN UND KÖR- 101
PERLICHEN MERKMALE (nāma-rūpa). Bewußtsein und Bewußt-
seinszustände können nur entstehen, wenn ein erkennbares
Objekt vorhanden ist. Ist dieses Objekt eine KÖRPERLICHE EIGEN-
SCHAFT (rūpa), so entsteht Bewußtsein, das als Objekt entweder
etwas Sichtbares, Hörbares, Riechbares, Schmeckbares oder
Tastbares hat, also eine Eigenschaft aufweist, die durch eines
der fünf Sinnesorgane oder Sinnestore erkennbar ist. Wenn es
sich um eine rein GEISTIGE EIGENSCHAFT (nāma) handelt, nimmt
das Bewußtsein das Objekt nicht durch die fünf körperlichen
Sinnestore auf, sondern als ideellen Eindruck durch das so-
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genannte „Geistestor“. Bewußtsein kann nur entstehen, wenn
eines dieser sechs Tore daran beteiligt ist. Was ist daraus zu
lernen?

Unsere Existenz als Lebewesen im „BEWUßTSEIN DER SINNES-102
SPHÄRE (kāmāvacara citta)“ basiert auf einer Zwangslage. Das
VERLANGEN (taṇhā) greift unablässig nach geistigen oder körper-
lichen Objekten, die es nähren und füttern. Dieser Vorgang hält
uns in der endlosenRunde vonExistenz, TodundWiedergeburt
fest, solange wir keine zielgerichteten Anstrengungen zur Be-
freiung unternehmen. Das ist das Werk des Verlangens, das in
allen gierhaften Zuständen verankert ist und sich in seiner un-
verhohlensten Form als UNHEILSAME WURZEL DER GIER (akusala-
lobha-mūla) zeigt. Gier und Verlangen sind sehr schwer zu über-
winden. Der Buddha hat uns jedoch in zwei kurzen Versen ei-
nen klaren und praktischen Leitfaden gegeben, den man beher-
zigen und im Gedächtnis behalten sollte. Es sind die Verse Nr.
360 und 361 des Dhammapada:

Beim Auge ist Enthaltung gut,103
Gut ist sie auch beim Ohr,
Bei der Nase ist Enthaltung gut,
Gut ist sie auch bei der Zunge.
Beim Körper ist Enthaltung gut,
Gut ist sie bei der Sprache,
Beim Geist ist Enthaltung gut,
Gut ist sie in allem.
Der Bhikkhu, der sich auf alle Weisen enthält,
Ist von jeder Sorge befreit.18,19

18Nyanatiloka, Dhammapada, S. 311.
19SuttaCentral, Dhammapada, https://suttacentral.net/dhp360-382.

https://suttacentral.net/dhp360-382
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Vortrag 3, Teil 1

Bevor wir mit der Beschreibung der zweiten Gruppe UNHEILSA- 104
MER ZUSTÄNDE (akusala dhamma) beginnen, die aus der UNHEILSA-
MEN WURZEL DES HASSES (dosa-akusala-hetu) entstehen, soll zur
Entstehung der in Gier wurzelnden Zustände noch einiges er-
gänzt werden, um die zugrundeliegenden Gesetzmäßigkeiten
erkennbar zu machen. Bei näherer Betrachtung wird klar, daß
Gier und Haß, auch wenn sie sich in ihrer äußeren Erscheinung
unterscheiden, tatsächlich aus derselben Grundlage entstehen,
was für viele andere Zustände ebenso gilt.

Oben wurde gesagt, daß nicht nur bei den fünf Sinnen, son- 105
dern auch beim Geistestor Enthaltung gut ist. Warum ist Ent-
haltung gut? Warum sollte man nicht allen sechs Sinnen (fünf
körperlichen und einem geistigen) freie Bahn lassen, um Ein-
drücke aus jedem nur möglichen Erfahrungsbereich aufzuneh-
men? Könnte nicht völlige Freiheit ohne jede Enthaltung der
wahre Weg sein, zu einem erfüllten und genußvollen Leben zu
gelangen, einem Leben, das nicht durch Restriktionen behin-
dert wäre und dadurch grenzenlose Selbstentfaltung ermögli-
chenwürde? Auf den ersten Blick kann diese Haltung vielleicht
richtig erscheinen. Für viele, sogar für die große Mehrheit der
Lebewesen, ist sie tatsächlich inmehr oder weniger starker Aus-
prägung akzeptabel. Man könnte sie sogar für eine ganz ver-
nünftige Einstellung halten. Es gibt jedoch ein wichtiges Prin-
zip, das sehr gegen solch eine Lebensweise spricht. Der Buddha
lehrte, daß alles in diesem Leben bedingt ist und nichts ohne
Ursache geschieht. Aus diesem Grund stehen alle körperlichen
und geistigen Eigenschaften auf die eine oder andereWeise kau-
sal miteinander in Beziehung, wie unsere Untersuchung zeigen
wird.

Ursache und Wirkung

Eine Kausalbeziehung der hier betrachteten Art ist in ihrer 106
Wirkung weder sporadisch noch zufällig. Vielmehr verhält sie
sich gesetzmäßig und hat eine bestimmte Reihenfolge. Jede
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Handlung erzeugt auf natürliche Weise eine ihr entsprechende
Wirkung. Im hier betrachteten Fall ruft eine Ursache sogar eine
Wirkung hervor, die dann Ursache weiterer, ähnlich beschaf-
fener Wirkungen ist, welche ihrerseits wieder Ursachen sind.
Solche Handlungen können sich zu fortlaufenden Folgen ent-
wickeln, die sich immer weiter selbst fortsetzen. Zwischen den
Elementen einer Folge besteht eine Gesetzmäßigkeit, die man
als Grundgerüst oder Grundmuster der Existenz bezeichnen
kann.

Abhängiges Entstehen

In seiner Gesamtheit ist das Gesetz des ENTSTEHENS IN ABHÄN-107
GIGKEIT VON URSACHEN (paṭiccasamuppāda) tief, subtil, komplex
und schwer zu verstehen. Da es als eigenes Thema erst im
achten Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha formal einge-
führt wird, soll es hier nicht ausführlich erklärt werden. Es
gibt jedoch einige besonders relevante Aspekte hinsichtlich der
auftretenden Folgen, wenn der Geist und die fünf körperlichen
Sinne ungezügelt sind. Daher wollen wir paṭiccasamuppāda an
dieser Stelle in begrenztem Umfang einführen. Das abhängige
Enstehen ist besonders für diejenigen wichtig, die eine gewisse
Kontrolle über die Mechanismen gewinnen möchten, die sonst
den Verlauf ihrer Existenz unabänderlich bestimmen würden.

Wenn bei in Gier wurzelnden Bewußtseinszuständen inner-108
halb der Aktivitätsbereiche der sechs Sinnesorgane oder SIN-
NESGRUNDLAGEN (saḷāyatana) ein potentiell als wünschenswert
einzuordnendes Objekt erscheint, dann wird, je nachdem, ob
das Objekt sichtbar, hörbar, riechbar, schmeckbar, tastbar oder
ideell ist, die betreffende GRUNDLAGE (āyatana) einen Sinnesreiz
empfangen. Wenn in diesem Augenblick die begleitenden Um-
stände so zusammenwirken, daß an der entsprechenden Sin-
nesgrundlage Bewußtsein entsteht, so bezeichnet man dies als
KONTAKT (phassa), der zwischen der SINNESGRUNDLAGE (āyata-
na), dem BEWUßTSEIN (citta) und dem OBJEKT (ārammaṇa) zu-
standekommt.



ABHÄNGIGES ENTSTEHEN 47

Der Buddha betonte diese Beziehung durch die Aussage: 109

AUFGRUND DER SECHS SINNESGRUNDLAGEN
ENTSTEHT KONTAKT
(saḷāyatana-paccayā-phasso [sambhavati])1,2

Eine detaillierte Analyse der BEWUßTSEINSPROZESSE (citta- 110
vīthi), die dem Moment des Kontaktes folgen, müssen wir
vorerst beiseite lassen. Dennoch erkennen wir als unmittel-
bares Ergebnis des Kontaktes, daß das Objekt aufgrund der
Wahrnehmung seiner Hauptmerkmale zuallererst als Gefühl
erfahren wird, nämlich als angenehm, unangenehm oder
hedonisch neutral.

Über Zusammenhang zwischen Kontakt und Gefühl sagte 111
der Buddha:

AUFGRUND VON KONTAKT ENTSTEHT GEFÜHL
(phassa-paccayā-vedanā [sambhavati])3,4

Betrachten wir dies am Beispiel von Gier. Wenn ein Objekt 112
als angenehm erkannt wurde, kann man davon ausgehen, daß
es im herkömmlichen Sinne angenehm oder anziehend war. Im
tieferen Sinn der Abhidhamma-Lehre sollten wir uns jedoch
im klaren darüber sein, daß es nicht das Objekt selbst ist, das
als angenehm oder anziehend wahrgenommen wird, sondern
das Gefühl, das infolge seines Vorhandenseins entsteht. Im
konventionellen Sprachgebrauch kann man vielleicht sagen,
ein Objekt sei schön. Tatsächlich hat es jedoch keine solche
Eigenschaft. Andererseits suchen die Lebewesen fast ununter-
brochen nach angenehmen Erfahrungen unterschiedlichster
Art, sei es durch die fünf körperlichen Sinne oder durch den
Geist. Dies ist auf die Wurzel der GIER (lobha) und auf das noch
universellere und grundlegendere Merkmal des VERLANGENS
(taṇhā) zurückzuführen.Wenn dieseWurzel vorhanden ist, ent-
steht bei angenehmen Erfahrungen unmittelbar der Wunsch,
das Begehren, die Gier, das Verlangen nach mehr.
1Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.1.
2Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 225.
3Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.1.
4Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 225.
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Das Wort „Verlangen“ als Übersetzung von „taṇhā“ empfin-113
den manche als zu stark für das Resultat eines einfachen Zu-
standes wie Gefühl, gerade wenn sie es zum ersten Mal hören
und noch nicht damit vertraut sind. Eine der Bedeutungen von
taṇhā ist „Durst“. Durst kann sich in vielfacher Weise bemerk-
bar machen, von einem leicht trockenen Hals bis zur schweren
Austrocknung des Körpers. Diese beiden Zustände und alle da-
zwischen können kurzfristig mit Wasser gelindert werden. Un-
abhängig davon, ob jemand bei einem Anflug von Trockenheit
sagt: „Ein Tropfen Wasser wäre jetzt gut“ oder ob jemand im
qualvollen letzten Stadium der Dehydrierung mit geschwolle-
ner Zunge und aufgesprungenen Lippen „Wasser!“ krächzt, be-
nutzen wir das gleiche Wort „Durst“. Ähnlich verhält es sich,
wenn es durch die fünf Sinne und den Geist zum Entzug des
Wassers – oder in buddhistischer Terminologie der NAHRUNG
(āhāra) des Kontaktes5 – gekommen ist und somit kein ange-
nehmes Gefühl entstehen kann. Dann entsteht ein „Durst“, der
leicht oder heftig ausfallen kann, je nach Art und Umfang des
Entzugs. Wie ein Lebewesen nach Wasser dürstet, so dürstet
taṇhā nach angenehmem Gefühl. Das Wort „Durst“ wird für
gewöhnlich nicht als angemessener Fachausdruck angesehen.
Wenn dessen Bedeutungsumfang voll erfaßt wird, kann „Ver-
langen“ als Übersetzung für taṇhā verwendet werden.

Die Beziehung zwischen Gefühl und Verlangen erklärte der114
Buddha mit dem Satz:

AUFGRUND VON GEFÜHL ENTSTEHT VERLANGEN
(vedanā-paccayā-taṇhā [sambhavati])6,7

Wenn Verlangen dem angenehmen Gefühl nachsehnt und115
die Absicht verfolgt, es heranzuziehen – wie ein gieriger Mund
immerzu Nahrung einnimmt und nichts anderem zugeneigt ist
als dem Süßen und Schmackhaften – ist dies das Ziel, auf das
alle Handlung gerichtet ist? In gewissem Sinne ja, denn Verlan-
gen, das aus UNWISSENHEIT (avijjā) entsteht und ohne Kenntnis
derwahrenNatur der Dingemit ihr einhergeht, ist vollkommen
5In der buddhistische Lehre ist KONTAKT (phassa) eine der vier Arten von NAH-
RUNG (āhāra).

6Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.1.
7Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 225.
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blind für das LEIDEN (dukkha), das seinen Handlungen folgt. In
einem anderen Sinne ist die Antwort aber ganz klar nein. Denn
was das Verlangen zu bekommen versucht, möchte die ANHAF-
TUNG (upādāna) behalten. Verlangen ist wie eine Hand, die sich
ausstreckt, um etwas zu empfangen. Anhaftung dagegen wie
die Hand, die sich schließt, um etwas zu behalten.

Der Buddha lehrte über ihre Beziehung zueinander: 116

AUFGRUND VON VERLANGEN ENTSTEHT ANHAFTUNG
(taṇhā-paccayā-upādānaṃ [sambhavati])8,9

Es heißt, daß ANHAFTUNG (upādāna) sich auf das angeneh- 117
me Gefühl bezieht, welches das VERLANGEN (taṇhā) ständig zu
genießen trachtet. Doch es ist mehr als das, denn Anhaftung
versucht nicht nur das Angenehme aufrechtzuerhalten, son-
dern auch dasObjekt, das seineUrsache zu sein scheint. Anders
als der obige Vergleich von Verlangen und Anhaftung mit dem
Ausstrecken und Schließen der Hand suggeriert, ist Anhaf-
tung tatsächlich nicht mehr als eine Haltung, eine Möglichkeit,
die noch nicht als Handlung zum Ausdruck gekommen ist.
Wodurch aber wird die Möglichkeit zur Wirklichkeit?

Wenn Anhaftung bezüglich eines Objektes existiert, folgt 118
als natürliches Ergebnis GEISTIGE HANDLUNG (mano-kamma),
d. h. Gedanken darüber, wie das Objekt zu erlangen oder zu
behalten ist. Dieser Handlung folgend entstehen SPRACHLICHE
HANDLUNG (vāci-kamma) und KÖRPERLICHE HANDLUNG (kāya-
kamma), die auf dieses Erlangen oder Behalten ausgerichtet
sind. Und so kommt es zum Suchen, Bitten, Drängen, zu Wi-
derstand, Hinterlist, Aggression und jeglicher Art schlechter,
UNHEILSAMER HANDLUNG (akusala-kamma), die gerade als an-
gemessenes Mittel betrachtet wird, um das Ziel zu erreichen.
Aufgrund des ununterbrochen wirksamen Kausalgesetzes,
dem ABHÄNGIGEN ENTSTEHEN (paṭiccasamuppāda), hat geistige,
sprachliche oder körperliche Handlung, die auf solch ein Ziel
gerichtet ist, unweigerlich eine Auswirkung auf den Handeln-
den.

Ohne weiter ins Detail zu gehen, stärken solche Auswirkun- 119
gen nicht nur die Tendenz zurWiederholung der sie hervorbrin-
8Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.1.
9Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 225.
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genden Zustände, sondern sie haben noch ein anderes, deut-
lich stärkeres Potential, das denHandelnden selbst fortbestehen
läßt. Esmacht den ganzen Prozeß aus, denwir Existenz nennen.

Ein einzelnes deutsches Wort zu finden, das die scheinbare120
Doppelnatur dieses Potentials treffend zum Ausdruck bringt,
ist schwierig, denn es müßte einerseits das Anhäufen dieses
Potentials durch Handlungen und Auswirkungen, andererseits
die Auswirkungen selbst deutlich machen, die sich als „Ten-
denz zurWiedergeburt“ imHandelnden verwirklichen. Hieran
kann man vielleicht erkennen, wie der anfängliche Aspekt der
„Handlung, die Wirkungen anhäuft“, schließlich zur „Tendenz
zur Wiedergeburt“ heranreift. Der Ausdruck „Handlung, die
zur Wiedergeburt führende Wirkungen anhäuft“ als Kombina-
tion beider Aspekte versucht, die zweifache Bedeutung der fol-
genden Stufe der Kausalkette aufzuzeigen, deren unmittelbare
Ursache die ANHAFTUNG (upādāna) ist. Ungeachtet der Schwie-
rigkeit, ein passendes deutsches Wort dafür zu finden, hat das
Pāli-Wort bhava, wenn es als Fachausdruck verwendet wird, ge-
nau diese Bedeutung.

In wörtlicher Übersetzung bedeutet bhava: „sein, existie-121
ren, anwachsen“ oder „werden“. Im Zusammenhang mit der
Kausalkette dient üblicherweise der letzte Ausdruck „werden“
als Übersetzung, weil er die „Tendenz zur Wiedergeburt“ am
besten ausdrückt. Sein Zweck ist es jedenfalls, an der Stelle, die
derAnhaftung folgt, die zwei Aspekte desWerdens, d. h. HAND-
LUNG, DIE WIRKUNGEN ANHÄUFT (kamma-bhava) und WIRKUNGEN,
DIE ZUR WIEDERGEBURT FÜHREN (upapatti-bhava) wiederzugeben.
Vielleicht mag der Begriff WERDEN (bhava) für solch eine kom-
plexe Situation unpassend erscheinen, doch er ist einewörtliche
Übersetzung aus dem Pāli und beschreibt in einem einzigen
Wort beide dazugehörigen Aspekte. Im Zusammenhang mit
der Kausalreihe ist „Werden“ als „Handlung, deren Wirkung
das Anhäufen von Bedingungen ist, die den kausalen Prozeß
endlos fortsetzen“ zu verstehen. Damit ist der gesamte kausale
Prozeß mit allen daran beteiligten Phänomenen gemeint, nicht
nur die fünf Schritte, die wir hier behandelt haben.Mit anderen
Worten: „DIE GESAMTE RUNDE ENDLOSER WIEDERKEHR VON GEBURT,
ALTER UND TOD“ (saṃsāra).

Der Buddha formulierte die Beziehung zwischen Anhaf-122
tung und Werden so:
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AUFGRUND VON ANHAFTUNG ENTSTEHT WERDEN
(upādāna-paccayā-bhavo [sambhavati])10,11

Wir brauchen andieser Stelle nichtweiterzufragen,was dem 123
„Werden“ folgt oder dem „Kontakt“ vorangeht. Unsere Absicht
war lediglich, die mehr oder weniger unmittelbaren Folgen des
Kontaktes mit einem Objekt zu untersuchen, wenn daraus an-
genehmes Gefühl entsteht.

Wennwir demAblauf durch die einzelnen Phasen von Kon- 124
takt, Gefühl, Verlangen und Anhaftung bis zu dem Punkt fol-
gen, an dem das Bedürfnis, das Objekt zu bekommen, HAND-
LUNGEN hervorruft, DIE ZUR ANHÄUFUNG VONWIRKUNGEN FÜHREN
(kamma-bhava), wird klar erkennbar, daß die augenscheinlich
simple ErscheinungdesKontaktes auch imFalle eines vermeint-
lich angenehmen Objektes nicht nur Zustände der Gier wie su-
chen, bitten oder drängen hervorbringen kann, sondern im Vor-
gang, der zum Erlangen des Objektes führt, auch in Haß wur-
zelnde Handlungen wie Widerstand, Abwehr und Aggression.
Das alles nur aufgrund des VERLANGENS (taṇhā), auf das fast au-
tomatisch ANHAFTEN (upādāna) folgt. Offensichtlich ist es dieser
höchst gefährliche Zustand des Verlangens – oft bringt man ihn
ja ausschließlich mit GIER (lobha) in Verbindung –, der beiden
Wurzelursachen der Gier und des Hasses zugrundeliegt.

Was aber wäre geschehen, wenn der Kontakt statt ANGENEH- 125
MEN GEISTIGEN GEFÜHLS (somanassa vedanā) UNANGENEHMES GEI-
STIGES GEFÜHL (domanassa vedanā) hervorgerufen hätte? In Über-
einstimmungmit demKausalgesetzwürde taṇhā – das ja immer
nur nach dem Angenehmen verlangt – enttäuscht werden und
dennoch zur ANHAFTUNG (upādāna) führen. Da aber auch upā-
dāna immer nur am Angenehmen anhaftet, würde es ein uner-
wünschtes Objekt ablehnen, so daß es in der folgenden Phase,
HANDLUNG, DIE ZUR ANHÄUFUNG VON WIRKUNGEN FÜHRT (kamma-
bhava), zu Handlungen käme, die beseitigend, zerstörend oder
auf andere Weise ablehnend gegen das Objekt gerichtet wären.
Wiederum wird durch Verlangen und Anhaftung die UNHEIL-
SAME WURZEL DES HASSES (dosa-akusala-hetu) angeregt. Wird sie
aktiv, so führt der natürliche Verlauf des Kausalgesetzes auf-
10Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.1.
11Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 225.
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grund dieser UNHEILSAMEN HANDLUNG (akusala kamma) wieder
zu WIRKUNGEN, DIE ZUR WIEDERGEBURT FÜHREN (upapatti-bhava).

Auchwennwir zum jetzigen Zeitpunkt nicht weiter ins The-126
ma einsteigenwollen, zeigt schon diese recht oberflächliche Un-
tersuchung von fünf Stufen der Kausalreihe, angefangen vom
KONTAKT (phassa) bis zumWERDEN bzw. zur HANDLUNG, DIE ZUR
WIEDERGEBURT FÜHRENDE WIRKUNGEN ANHÄUFT (bhava), daß es
hier umwichtige Prinzipien geht. Diese Prinzipien sind tatsäch-
lich so wichtig, daß es gut ist, sie während des Studiums der
buddhistischen Lehre als Ankerpunkte imGedächtnis zu behal-
ten, mit deren Hilfe sich im Strom fortschreitenden Verstehens
der Kurs halten läßt.

Das erste aus den beschriebenen Beziehungen erkennbare127
Prinzip ist, daß nichts in dieser bedingten Existenz rein zufällig
und ohne Ursache geschieht, sondern daß alles strikt nach den
Regeln eines klar definierten Kausalgesetzes wirkt.

Das zweite Prinzip ist, daß dieses Kausalgesetz durch UN-128
WISSENHEIT (avijjā) und VERLANGEN (taṇhā) bedingt ist. Wie ist
das zu verstehen? Wann immer es Verlangen nach etwas be-
gehrenswert Erscheinendem gibt, sei es hilfreich oder schäd-
lich, entsteht auch Anhaftung, die in HANDLUNGEN mündet, DIE
ZUR ANHÄUFUNG VON WIRKUNGEN FÜHREN (kamma-bhava). Über-
all dort, wo in solchenHandlungenUnwissenheit über die wah-
re Natur der Dinge, über LEIDEN (dukkha) und über die URSACHE
DES LEIDENS (dukkha samudaya) herrscht, werden die Handlun-
gen, seien sie heilsam oder unheilsam, von den WURZELN (hetu)
bestimmt. Jede Wurzel – heilsam oder unheilsam – führt die
Kausalreihe in der zweiten Phase desWerdens, DER ZURWIEDER-
GEBURT FÜHRENDENWIRKUNGEN (upapatti-bhava), immerwährend
fort.

Das dritte Prinzip ist möglicherweise das wichtigste, denn129
es beinhaltet die praktischeAnwendungder Enthaltung. Dieses
Prinzip ist die vollständige Erkenntnis, daß Handlungen, die
infolge mangelnder Enthaltung bezüglich der sechs Sinnestore
ausgeführt werden, in den meisten Fällen schädliche Folgen ha-
ben.

Um die Worte des Buddha in den Schlußzeilen des Dham-130
mapada noch einmal zu zitieren:
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Der Bhikkhu, der sich auf alle Weisen enthält,
ist von jeder Sorge befreit.12

Aus allem, was bisher über das Gesetz des ABHÄNGIGEN ENT- 131
STEHENS (paṭiccasamuppāda) gesagt wurde, ist klar geworden,
daß es zwischen GIER (lobha) und HAß (dosa) trotz ihrer offen-
sichtlichen Unterschiedlichkeit Gemeinsamkeiten gibt, was die
Kausalität anbelangt. Der Hauptzweck dieses ersten Kapitels
des Abhidhammatthasaṅgaha ist jedoch nicht, zu zeigen, wie
diese kausalen Wechselbeziehungen entstehen, sondern durch
die Gruppierung von Merkmalen das Wurzelwerk erkennbar
zu machen, aus welchem jeder einzelne Bewußtseinszustand
entspringt und mit dem er untrennbar verbunden ist.

Von Haß begleitetes Bewußtsein

Die acht Bewußtseinszustände von BEWUßTSEIN, DAS VON GIER 132
BEGLEITET IST (lobha-sahagata-cittāni), sind aufgrund ihrer Nähe
zu UNWISSENHEIT und VERLANGEN (avijjā-taṇhā) die grundle-
gendsten aller unheilsamen Zustände. Nachdem sie als erstes
behandelt worden sind, beschreibt der Abhidhammatthasaṅ-
gaha diejenigen Zustände, die entstehen, wenn „Verlangen“
oder „Durst“ nach angenehmem Gefühl nicht sofort zufrie-
dengestellt wird. Dies sind die Zustände, in denen VON HAß
BEGLEITETES BEWUßTSEIN (dosa-sahagata-cittāni) vorhanden ist,
wie es Vers 5 darlegt.

VERS 5
DOMANASSA-SAHAGATAṂ PAṬIGHA-SAMPAYUTTAṂ

133

ASAṄKHĀRIKAM-EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM-EKAN-TI
IMĀNI DVE-PI PAṬIGHA-SAMPAYUTTA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Es gibt zwei mit Haß verbundene Bewußtseins-
zustände, in denen Bewußtsein von GEISTIGEM
UNBEHAGEN (domanassa) BEGLEITET (sahagata) und
mit ABNEIGUNG (paṭigha) VERBUNDEN (sampayutta)

12Siehe § 103.
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ist, von denen EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhā-
rika) und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
DIESE (imāni) ZWEI ZUSAMMEN (dve-pi) NENNT MAN
(nāma) MIT ABNEIGUNG VERBUNDENES BEWUßTSEIN
(paṭigha-sampayutta-cittāni).

Bewußtseinszustände, die inHAß (dosa)wurzeln, fallen also in
zwei Gruppen.13

Es wurde schon einiges über das Entstehen von Bewußt-134
seinszuständen gesagt, die von Gier oder Haß bestimmt sind,
wie auch über UNWISSENHEIT (avijjā) und VERLANGEN (taṇhā)
als ihre letztliche Quelle. Inwieweit sind sie einander noch auf
andere Weise ähnlich oder unähnlich? Zunächst kann man
beide in ihrer Entstehungsweise betrachten, nämlich:

• entweder willentlich, unmittelbar, ohne Veranlassung
und UNAUSGELÖST (asaṅkhārika)

• oder im Gegensatz dazu auf irgendeine Weise AUSGELÖST
(sasaṅkhārika).

Darin unterscheiden sich in Gier oder Haß wurzelnde Be-
wußtseinszustände also nicht voneinander.

Zweitens enthalten beide Zustände BEWUßTSEIN (citta).135
Ohne Bewußtsein ist kein Gewahrsein eines Objekts möglich.
Bewußtsein ist die notwendige und natürliche Voraussetzung
für die Existenz jedes Bewußtseinszustandes. Auch in diesem
Aspekt sind gier- und haßverwurzelte Bewußtseinszustände
nicht voneinander verschieden.

Drittens enthalten beide Zustände Gefühl. Das ist klar136

verständlich und zeigt wieder ihre Ähnlichkeit, denn wann
immer BEWUßTSEIN (citta) vorhanden ist, ist auch GEFÜHL (ve-
danā) vorhanden. Gefühl ist, wie wir später sehen werden,
nicht nur ein BEGLEITENDER GEISTESFAKTOR (cetasika), der, wie es
der Kommentar sagt, „untrennbar mit Bewußtsein verbunden
ist“,14 sondern ist auch eine der sogenannten DASEINSGRUPPEN
(khandhā), der wesentlichen Bausteine unserer Existenz als Le-
bewesen. Es entsteht zusammen mit Bewußtsein, wird durch
13Siehe Abb. 5, S. 284.
14Siehe § 40.
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dieses geführt, bedingt und verursacht. Auch Bewußtsein selbst
ist eine der DASEINSGRUPPEN (khandhā), der Grundbausteine füh-
lender Existenz. Beide Zustände sind sich darin ähnlich, daß sie
von Gefühl begleitet sind, doch es besteht ein deutlicher Unter-
schied in der Beschaffenheit dieser Gefühle. In Gier wurzelnde
Zustände sind, wie wir bereits gesehen haben, entweder von
einem Gefühl GEISTIGEN WOHLGEFÜHLS (somanassa) oder von
NEUTRALEM GEFÜHL (upekkhā) begleitet. Im sehr scharfen Gegen-
satz dazu sind in Haß wurzelnde Zustände unvermeidlich von
GEISTIGEM UNBEHAGEN (domanassa) begleitet.

Wie kann dieses geistige Unbehagen beschrieben werden? 137
Wie schon früher erwähnt, umfaßt GEISTIGER SCHMERZ (doma-
nassa) alle Aspekte von geistigem Unbehagen, Unglück, Sorge
und Unruhe.15 Er ist eine niederdrückende Verfassung, in
der Traurigkeit und Depression herrschen, ein trübsinniger,
bedrückter, schwermütiger, mürrischer, mißmutiger, niederge-
schlagener und dunkler Zustand. Dieser Zustand kann unter
Umständen nur leicht und flüchtig sein, z. B. wenn es vorüber-
gehenden Kontakt mit einem Objekt gibt, das in keiner Weise
mit Wohlgefühl oder Neutralität verbunden ist. Er kann auch
dauerhaft sein, z. B. wenn man sich in andauerndem Grübeln
über etwas Schwieriges, Aggressives oder Gefährliches hin-
und herwälzt. Geistiger Verdruß ist ein niederer Zustand, der
mit der UNHEILSAMEN WURZEL DES HASSES (dosa-akusala-hetu)
verbunden und daher schädlich ist. Folglich ist er auf jede mög-
licheWeise zu vermeiden. Gier und Haß sind durch das jeweils
entstehende Gefühl voneinander abgegrenzt. Gier kann mit
Wohlgefühl oder neutralem Gefühl einhergehen, Haß dagegen
tritt ausnahmslos zusammen mit Unbehagen auf.

Genau wie andere Eigenschaften, Zustände und Begleit- 138
erscheinungen wird geistiges Unbehagen mittels seiner Be-
stimmungsmerkmale untersucht. In Übereinstimmung mit
dem Kommentar ist sein Hauptmerkmal das „Erfahren eines
unerwünschten Objektes“; seine wesentliche Funktion ist das
„Ausschöpfen des unerwünschten Aspektes (aus dem es sich
nährt) auf die eine oder andere Weise“; seine Äußerung ist
„geistiges Leiden“ (KRANKHEIT ODER NIEDERGESCHLAGENHEIT);
15Siehe § 77.



56 VORTRAG 3, TEIL 1

seine Grundlage ist „ausnahmslos die Herzgrundlage“.16
Um trotzdem noch einmal den deutlichen Gegensatz zwi-139

schen dem GEISTIGEN UNBEHAGEN (domanassa) herauszustellen,
das aus einer in Haß wurzelnden Haltung entsteht, und dem
Wohlgefühl, das so oft gierige Zustände begleitet, führen
wir zum Vergleich die vier Bestimmungsmerkmale GEISTIGEN
WOHLGEFÜHLS (somanassa) an, wie sie im Visuddhimagga des
Ehrw. Buddhaghosa dargestellt sind: Das Hauptmerkmal
angenehmen Gefühls ist das „Erfahren des erwünschten Ob-
jektes“. Seine wesentliche Funktion ist das „Ausschöpfen des
erwünschten Aspektes (aus dem es sich nährt) in der einen
oder anderenWeise“. Seine Äußerung ist „geistige Belohnung“,
und seine Grundlage ist „Gestilltsein“.17

Der erste wirkliche Unterschied zwischen Gier und Haß140
zeigt sich in dem Gefühl, das jeweils mit dem Hauptmerk-
mal auftritt. Wenn man aber von den Begriffen Gier und
Haß spricht, ist normalerweise nicht nur das Gefühl gemeint,
sondern auch der offensichtliche Unterschied in der Haltung
zum Objekt, wenn Verlangen von dem von ihm verursachten
„Wunsch zu bekommen“ oder dem „Wunsch abzuwehren“ ge-
folgt wird undwenn entsprechendeHandlungen daraus folgen.
Wie sind Gier und Haß auf dieser Grundlage vergleichbar?

16DieHERZGRUNDLAGE (hadaya-vatthu) wird erst in Kap. 3 des Abhidhammattha-
saṅgaha behandelt.

17Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 529.
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Vortrag 3, Teil 2

In der Reihe der abhängigen Entstehung wird der grundlegen- 141
de Unterschied zwischen Gier und Haß dort am deutlichsten,
wo ANHAFTUNG (upādāna), indem sie ein Objekt zu behalten
oder abzustoßen versucht, eine HANDLUNG verursacht, die ZUR
ANHÄUFUNG VON WIRKUNGEN FÜHRT (kamma-bhava). Wir haben
bereits untersucht, wie die Wurzel der GIER (lobha) solch ei-
ne Handlung bestimmt. Was sind nun die Eigenschaften der
UNHEILSAMEN WURZEL DES HASSES (dosa-akusala-hetu)?

Haß

Wie schon gezeigt wurde, läßt Gier Verführung, Wünschen, 142
Wollen und Zügellosigkeit als wesentliche Eigenschaften her-
vortreten. Ihr Hauptmerkmal ist „am Objekt zu kleben“; ihre
wesentliche Funktion zu „haften“; ihre Äußerung „nicht los-
zulassen“; ihre Grundlage ist „Angenehmes in Zuständen zu
sehen, die mit Fesseln verbunden sind“.1

Haß ist dagegen deutlich anders, dennwährendGier koope- 143
rativ, wohlwollend und gefällig gegenüber allem ist, was ihr
Ziel zu erreichen hilft, ist Haß hinderlich, abgeneigt und wider-
wärtig gegenüber allem, was seinem Ziel entgegensteht. Auch
wenn es letztlich UNWISSENHEIT (avijjā) und VERLANGEN (taṇhā)
sind, die hinter beiden stehen, werden die Gründe ihrer Un-
terschiedlichkeit deutlich.2 Das zweite Buch des Abhidhamma
Piṭaka, Vibhaṅga, enthält eine sehr ausführliche Definition von
Haß. Es heißt darin:

Was ist Haß? „Er hat mir Schaden zugefügt“, so
entsteht Ärger; „Er tut mir weh“, so entsteht Är-
ger; „Er wird mir schaden“, so entsteht Ärger; „Er
hat jemandem Schaden zugefügt, der mir lieb und
angenehm ist, oder tut es gerade oder wird es

1Siehe §§ 69 ff.
2Siehe §§ 128 ff.



58 VORTRAG 3, TEIL 2

tun“, so entsteht Ärger; „Er hat jemandem Gutes
getan, der mir nicht lieb oder angenehm ist, oder
tut es gerade oder wird es tun“, so entsteht Ärger;
oder Ärger entsteht ohne vernünftigen Grund. Was
dem ähnlich ist: Verärgerung des Bewußtseins,
Mißgunst, Ablehnung, Feindseligkeit, Irritation,
Verbitterung, Wut, Haß, Antipathie, Verachtung,
geistige Unordnung, Abscheu, Wut, wütend sein,
ein Zustand der Wut, Haß, haßerfüllt sein, der Zu-
stand des Hasses, Durcheinander, durcheinander
sein, ein Zustand des Durcheinanders, Widerstreit,
Anfeindung, Grausamkeit, Schroffheit, die Abwe-
senheit von Freude im Bewußtsein. Solches wird
Haß genannt.3

Wie bei der Gier hängt die Intensität, mit welcher die For-144
men des Hasses zur Geltung kommen, ganz davon ab, wie weit
sich jemand bewußt ist, daß in Haß wurzelnde Zustände vor-
handen oder sogar unerwünscht sind, oder wie weit die dafür
nötige Achtsamkeit fehlt. Haß, Unzufriedenheit undÄrger sind
die vorherrschenden Geisteszustände, wenn man z. B. eine klei-
ne Blattlaus aus dem Gesicht streicht, weil das Kitzeln „uner-
träglich“ geworden ist. Dieselbe Wurzel des Hasses trägt und
beherrscht die Zeit während der Planung und Vorbereitung ei-
nes Mordes und ist die steuernde Kraft, wenn der Mord tat-
sächlich begangen wird. Haß ist bei einer scharfen Gegenreak-
tion ebenso zugegen wie bei verhülltem Spott. Auch an jedem
Aspekt von Unwillen, Grobheit und Feindseligkeit, egal wie ge-
ring oder wie heftig, ist die Wurzel des Hasses beteiligt.

Zu den vier Bestimmungsmerkmalen des Hasses sagen so-145
wohl der Kommentar als auch der Visuddhimagga:

Das Hauptmerkmal ist die „Wildheit einer giftigen
Schlange, die geschlagen wurde“; die wesentliche
Funktion ist: „sich winden, als sei ein Gift einge-
drungen“ oder „wie ein Waldbrand, der durch
sich selbst weiterbrennt“; die Äußerung ist: „haß-
erfüllt wie ein Feind zu sein, der seine Gelegenheit
wahrnimmt“; und die Grundlage ist angegeben als:

3Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 909.
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„Gründe für Verärgerung, wie mit Gift vermischter
Urin.“4,5,6

Daraus ist ersichtlich, daß sowohl Gier als auch Haß unheilsa-
me und üble Zustände sind, die letztendlich durch KONTAKT
(phassa), GEFÜHL (vedanā), VERLANGEN (taṇhā) und ANHAFTUNG
(upādāna) entstehen, sich aber stark in ihrer Struktur und in den
Verhaltensweisen unterscheiden, durch die sie zum Ausdruck
kommen.

Genau wie Gier7 kann Haß niemals für sich allein wirken. 146
Er entsteht immer in Verbindung mit TRÜBHEIT UND VERBLEN-
DUNG (moha), also UNWISSENHEIT (avijjā) mit dem Hintergrund
des VERLANGENS (taṇhā).

Bevor wir diese Gruppe von Bewußtseinszuständen verlas- 147
sen, wollen wir auf zwei naheliegende Fragen eingehen. Die er-
ste betrifft die Aussagen des Textes über Gier und Haß. Über
Gier besagt Vers 4 in der Zusammenfassung: „Diese acht nennt
man von Gier begleitetes Bewußtsein“, wodurch die unheilsa-
me Wurzel der Gier als vorherrschende Bedingung unterstri-
chen wird.8 In der Zusammenfassung über Haß heißt es da-
gegen nur: „Diese zwei zusammen nennt man mit ABNEIGUNG
(paṭigha) verbundenes Bewußtsein“.9 Die unheilsame Wurzel
des HASSES (dosa) findet darin keine Erwähnung. Was ist der
Grund für diese offensichtliche Diskrepanz?

Bei der Aufzählung der acht in Gier wurzelnden Bewußt- 148
seinszustände heißt es im Text nur: „von geistigem Wohlgefühl
begleitet (und) mit falscher Sichtweise verbunden, […] von
neutralem Gefühl begleitet, (aber) von falscher Sichtweise ge-
trennt“, ohne daß die Wurzel der Gier erwähnt wird. Daher
war es wichtig, sie in der zusammenfassenden Zeile durch die
Aussage: „Diese acht nennt man von GIER (lobha) begleitetes
Bewußtsein“ hervorzuheben.
4Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 392.
5Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 543.
6Die Erklärung dieses Satzes lautet: Urin und Gift sind widerlich. Daher ist
eine Mischung aus beiden doppelt widerlich und sollte schnellstmöglich be-
seitigt werden. Haß ist ebenfalls widerlich und sollte genauso schnell beseitigt
werden (Myanmar Nissāya, Pyi).

7Siehe § 75.
8Siehe § 68.
9Siehe § 133.
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Über Zustände, die in Haß wurzeln, heißt es dagegen: „von149
geistigem Unbehagen begleitet (und) mit ABNEIGUNG (paṭigha)
verbunden“. Das Wort „Abneigung“ ist ein Synonym für HAß
(dosa) in seiner aktiven Phase. Unter dieser Voraussetzung ist
es nicht nötig, Haß in der Zusammenfassung noch einmal sepa-
rat zu erwähnen. Daher heißt es: „Diese zwei zusammen nennt
man mit ABNEIGUNG (paṭigha) verbundenes Bewußtsein“ – d. h.
mit der UNHEILSAMEN WURZEL DES HASSES (dosa-akusala-hetu).

Die zweite Frage hat mit dem Geltungsbereich und den150
Grenzen vonHaß zu tun. Kannman z. B. sagen, daß Haß, wenn
er als „… Verärgerung, Mißgunst, Ablehnung, Feindseligkeit
[…] was diese besonderen Eigenschaften hat …“ beschrieben
wird, auch bei speziellen Zuständen wie Neid, Gemeinheit und
Bedauern aktiv ist? Die Antwort darauf ist gewiß „ja“, doch
im ersten Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha geht es darum,
zu klären, auf welche Weise die Wurzelzustände wirken. Es
befaßt sich nicht damit, aus welchen Beweggründen die Wur-
zeln ins Spiel kommen. Die genauen Wirkungsweisen dieser
besonderen Zustände werden erst in Kapitel 2 behandelt.

Trübheit und Verblendung

Bei der Betrachtung der Entstehung und der Beschaffenheit151
von unheilsamen Bewußtseinszuständen wurden bisher nur
diejenigen untersucht, die unterscheidbare und leicht erkenn-
bare Eigenschaften haben. Acht davon wurzeln in Gier und
zwei in Haß. Darüberhinaus zeigte sich, daß jeweils nicht
nur eine einzige Wurzel die Grundlage bildet, sondern eine
Kombination aus zweien, die einander beeinflussenden. Das
sind zum einen GIER und VERBLENDUNG (lobha-moha) und zum
anderen HAß und VERBLENDUNG (dosa-moha). Nun stellt sich
die Frage, ob auch Bewußtseinszustände entstehen können,
die weder Gier noch Haß enthalten, sondern lediglich trüb
und verblendet sind. Diese Möglichkeit besteht. Vers 6 des
Abhidhammatthasaṅgaha zeigt, daß es zwei solcher Bewußt-
seinszustände gibt, die nur aus der UNHEILSAMEN WURZEL VON
TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (moha-akusala-hetu) hervorgehen.
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VERS 6
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ

152

VICIKICCHĀ-SAMPAYUTTAM-EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ

UDDHACCA-SAMPAYUTTAM-EKAN TI
IMĀNI DVE PI MOMŪHA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

In trüben, verblendeten Zuständen ist Bewußtsein
folgendermaßen zusammengesetzt: EINES (eka) von
NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET (sahagata)
und mit ZWEIFEL (vicikicchā) VERBUNDEN (sampayut-
ta); EINES (eka) von NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl
BEGLEITET (sahagata) und mit RASTLOSIGKEIT (uddhac-
ca) VERBUNDEN (sampayutta). DIESE (imāni) ZWEI
ZUSAMMEN (dve-pi) HEIßEN (nāma) STARK GETRÜBTE
UND VERBLENDETE (momūha) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(cittāni).

Bei diesen zwei Bewußtseinszuständen fehlen Gier und
Haß, so daß nur eine unheilsame Wurzel als vorherrschender
Faktor übrig bleibt.

Auf zwei Einzelheiten imWortlaut des Textes und der Über- 153
setzung müssen wir noch eingehen. Zum einen wird in den be-
schreibendenZeilenwie bei den inGierwurzelndenZuständen
nichts über die vorherrschendeWurzel ausgesagt. Sie umfassen
ausschließlich die Merkmale des NEUTRALEN (upekkhā) Gefühls,
des ZWEIFELS (vicikicchā) und der RASTLOSIGKEIT (uddhacca). Da-
her ist es erforderlich, die Art der Wurzel, hier momūha, in der
zusammenfassenden Zeile anzugeben.

Der zweite Punkt betrifft das Wort momūha.10 Bislang 154

wurde „Trübheit und Verblendung“ als Übersetzung des Pāli-
Ausdrucksmoha verwendet. Warum heißt nun dieselbe Wurzel
plötzlich momūha? Die Bezeichnung momūha anstelle von moha
dient ausschließlich der Betonung und Intensivierung. Bei gier-
und haßverwurzelten Zuständen zeigte sich, wie sie aus ihren
Wurzeln genährt werden. Sie entstehen jedoch auch immer in
10Siehe Abb. 2, S. 281 und Abb. 5, S. 284.
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Verbindung mit der Wurzel der Trübheit und Verblendung,
nämlich infolge der Blindheit und der Unfähigkeit, die wah-
re Beschaffenheit eines Objektes zu erkennen. Hier aber ist
„Trübheit und Verblendung“ vollständig von anderen Wur-
zeln getrennt. Dadurch zeigen sich ihre eigenen besonderen
Merkmale. Um dies deutlich klarzumachen und die Intensität
der TRÜBHEIT und VERBLENDUNG (moha) zu betonen, wird sie
durch das zusätzliche Merkmal der BENOMMENHEIT (muyhana)
ergänzt. Die beiden Wörter moha und muyhana werden ent-
sprechend der METHODE DER PHILOLOGIE (niruttinaya) zu einem
einzelnen Wort momūha kombiniert, welches üblicherweise als
„tiefe Trübheit und Verblendung“ übersetzt wird.

DasHauptmerkmal und die anderen Bestimmungsmerkma-155
le vonmoha odermomūhawurden bereits bei der Diskussion der
in Gierwurzelnden Bewußtseinszustände angegeben und brau-
chen hier nicht wiederholt zu werden.11 Es sollte jedoch stets
bedacht werden, daß TRÜBHEIT, VERBLENDUNG und BENOMMEN-
HEIT (moha undmuyhana) nur Synonyme für die eigentliche und
grundlegende Wurzel der UNWISSENHEIT (avijjā), wörtl. „Abwe-
senheit von Wissen“ sind. Welchen Zweck hat es, ein Synonym
zu benutzen, wenn doch die tatsächliche Wurzel, „Unwissen-
heit“, die ganze Zeit vorhanden ist? Damit verhält es sich ähn-
lich wie bei der bereits erwähnten Entsprechung von HAß (do-
sa) und ABNEIGUNG (paṭigha). Dosa, „Haß“, ist der sogenannte
passive Zustand, während paṭigha, „Abneigung“, dessen akti-
ve Phase ist. In vergleichbarer Weise ist avijjā, „Unwissenheit“
der passive Zustand. Ihre aktive Phase ist momūha, „Trübheit,
Verblendung, und Benommenheit“. Damit ist also die Art und
Weise gemeint, wie sich grundlegende Unwissenheit bemerk-
bar macht, wenn sie durch geistiges, sprachliches und körperli-
ches Handeln zur Wirkung kommt.

Inwiefern kann man über diesen tieferen, scheinbar passi-156
ven Aspekt der UNWISSENHEIT (avijjā) sagen, es handle sich um
ABWESENHEIT VONWISSEN (a-vijjā)?Wir beziehen uns hier erneut
auf das Vibhaṅga, das aus der Kombination zweier Beschrei-
bungen eine vollständige Analyse der Eigenschaften von Un-
wissenheit und Trübheit aufstellt.Wir umschreiben hier nur die
wichtigsten Elemente:
11Siehe § 75.
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Wo Unwissenheit ist, da gibt es auch das Nicht-
Erkennen des LEIDENS (dukkha), der URSACHE DES
LEIDENS (dukkha-samudaya), des ENDES DES LEIDENS
(dukkha-nirodha) und des PFADES, DER ZUM ENDE
DES LEIDENS FÜHRT (dukkha-nirodha-gāminī paṭipadā);
darüberhinaus auch das Nicht-Erkennen ursächli-
cher Zusammenhänge und abhängig entstandener
Zustände; Abwesenheit von Klarsicht und Er-
kenntnis, von Erleuchtung und Durchdringung,
von Verständnis, Unterscheidung, Reflexion und
Scharfsinn; daher gibt es hier Dummheit, Torheit,
Begriffsstutzigkeit und Unwissenheit. Dies nennt
man das „Element der Unwissenheit“.12,13

Der allgegenwärtige, grundlegende Zustand der Unwissen- 157
heit bildet zusammen mit dem daraus hervorgehenden Verlan-
gen den Dreh- und Angelpunkt aller Aktivitäten des Daseins.
Sie sind durch Unwissenheit und durch das Wirken von VER-
LANGEN (taṇhā) bedingt. Unwissenheit ist in der Tat die letzte
FESSEL (saṃyojana), die durchbrochen und zerstörtwerdenmuß,
bevor einWesen das der bedingten Existenz innewohnende LEI-
DEN (dukkha) überwunden hat und somit nicht mehr der sich
selbst fortsetzenden Kausalreihe unterworfen ist.

Das Hauptmerkmal UNWISSENHEIT (avijjā) besteht darin, 158
nicht zu erkennen; ihre wesentliche Funktion ist zu verwirren;
ihre Äußerung ist zu verdecken oder verbergen; ihre Grundlage
sind die Befleckungen (āsava).14

Es ist interessant und nützlich, die vier Bestimmungsmerk- 159
male der grundlegenden, passiven Unwissenheit mit denen ih-
res aktiven Gegenstücks, der TRÜBHEIT und VERBLENDUNG (mo-
ha), zu vergleichen.15 Dabei wird unmittelbar klar, daß jedes
Bestimmungsmerkmal einen besonderen, aber eindeutig abge-
leiteten Charakter hat, der ein aktiver Aspekt des zugrundelie-
genden unbeweglichen, jeder Erkenntnis im Wege stehenden
Hindernisses der Unwissenheit ist.
12Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), §§ 909, 180.
13Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 170, § 1105.
14Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 616.
15Siehe § 75.
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In Vers 6 wurde deutlich, daß die Wurzel momūha, abgese-160
hen davon, daß sie von NEUTRALEM GEFÜHL (upekkhā-vedanā) –
WEDER SCHMERZHAFT NOCH ANGENEHM (adukkham-asukha) – be-
gleitet ist, durch die ihr eigene tiefe Trübheit und Verblendung
immer mit einer der zusätzlichen Eigenschaften ZWEIFEL (vici-
kicchā) oder RASTLOSIGKEIT (uddhacca) verbunden ist. Sie kann
nicht mit beiden verbunden sein, denn wie wir sehen werden,
sind diese beiden Eigenschaften nicht miteinander, sondern
jeweils nur mit Trübheit und Verblendung vereinbar. Wie kann
Zweifel definiert werden? Das Vibhaṅga beschreibt Zweifel als:

Verwirrung, verwirrt sein, der Zustand des Ver-
wirrtseins, Ratlosigkeit, Zweifel, schwanken, am
Scheideweg stehen,Wechselhaftigkeit, Unsicherheit
im Ergreifen, ausweichen, zögern, Entscheidungs-
unfähigkeit, Starrheit des Bewußtseins, geistiges
Aufkratzen.16,17

Wie sicher schon aufgefallen ist, beschreiben die Definitio-161
nen, die den Büchern der Piṭakas entnommen sind, Bedeutun-
gen von Wörtern meistens durch den Gebrauch von Synony-
men undUmschreibungen. Oft sind aber Erklärungen hilfreich,
die darüber hinausgehen. Man findet sie häufig in den Kom-
mentaren, wo es über den Zweifel zusammenfassend heißt:

Zweifel ist Verwirrung. Das Hin- und Herwanken
zwischen zwei (Ansichten) heißt „schwanken“.
Wenn man „am Scheideweg steht“, verhindert dies
angemessenes Handeln. Aufgrund der Unfähigkeit
zu begreifen gibt es „Unsicherheit im Erfassen (des
Problems)“, wobei sich die Unentschiedenheit als
„ausweichen“, „zögern“ und „Entscheidungsunfä-
higkeit“ äußert, d. h. es gibt keine Entscheidung für
den einen oder den anderen Weg. Sobald Zweifel
aufgekommen sind, besteht Entscheidungsunfähig-
keit in Bezug auf ein Objekt. Dies ist die „Starrheit
des Bewußtseins“. Aufgrund der Art, wie sie ent-
standen ist und das Objekt ergriffen hat, entsteht

16Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 289.
17Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 93, § 440.
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sozusagen ein geistiges Kratzen. Daher spricht man
von „geistigem Aufkratzen“.

Somit kann ZWEIFEL (vicikicchā) in Verbindungmit TRÜBHEIT 162
und VERBLENDUNG (moha) als ein Zustand betrachtet werden,
der nach einer Einstellung zu einemObjekt sucht, aber dennoch
verwirrt ist. Er schwankt, ist unsicher und weicht aus. Zwei-
fel hat als allgemeines Merkmal „Fluktuation“; als wesentliche
Funktion „schwanken“; als Äußerung „Abwesenheit von Ge-
wißheit und besessen sein vonVielfalt“; und als Grundlage „un-
zureichende Aufmerksamkeit“.

Rastlosigkeit

Die Rastlosigkeit unterscheidet sich in ihrer Beschaffenheit ein 163
wenig vom Zweifel, denn obwohl es in beiden Fällen schwierig
ist, ein Sinnes- oder Geistesobjekt klar zu beobachten oder zu
einer Entscheidung zu kommen, sind die Ursachen ihres Ent-
stehens verschieden. Ist Zweifel mit Trübheit und Verblendung
verbunden, so kann die Entscheidungsunfähigkeit von einer
scheinbaren Vielzahl von Sichtweisen auf ein Objekt oder ein
Problem herrühren, die es praktisch unmöglich macht, eine
Wahl zwischen ihnen zu treffen. Wenn zum Beispiel ein Lehrer
zu einer bestimmten Fragestellung eine völlig richtige Aussa-
ge macht, kann sich ein zuhörender Schüler fragen: „Was ist,
wenn diese Antwort nicht korrekt ist, sondern nur eine Theorie
neben vielen anderen, von denen ich schon gehört habe?“ Auf-
grund seiner grundlegenden Trübheit und seiner Verblendung
kann er nicht zur Wahrheit vordringen, sondern wird von der
Vielzahl möglicher Ansichten überwältigt. Infolgedessen wird
nichts gewonnen, und man kann sagen, daß Zweifel sowohl
hinsichtlich der Lösung des Problems als auch der Einstellung
des Schülers zum Lehrer bestehen.

RASTLOSIGKEIT (uddhacca) ist im Piṭaka hingegen als „Ab- 164
lenkung des Bewußtseins, Unruhe, geistiges Schwanken und
Aufruhr des Bewußtseins“ definiert.18,19 Vondiesen Eigenschaf-
ten sind Unruhe und Aufruhr vielleicht am aufschlußreichsten,
18Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 291.
19Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 94, § 445.
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denn sie bewirken, daß sich geistige Ruhe, die erforderlich
wäre, um Objekte klar und nacheinander zu beobachten, nicht
einstellen kann. Aufruhr bedeutet, daß der Geist herumwir-
belt und -taumelt, oder wie der Kommentar sagt, „wiegt und
schwankt wie ein Ochse (vor einem Wagen).“20 Unter solchen
Bedingungen ist es nicht die Vielzahl scheinbarer Lösungen,
die eine Entscheidung unmöglich macht. Vielmehr ist es auf-
grund der Turbulenzen schwierig, einen einzelnen Gegenstand
richtig zu erfassen, so sehr der Geist es auch versucht. Aus
diesem Grund sagt der Kommentar beim Vergleich von Rastlo-
sigkeit und Zweifel: „Die Rastlosigkeit schwankt in Bezug auf
ein Objekt, der Zweifel in Bezug auf mehrere.“

Rastlosigkeit hat nach dem Visuddhimagga folgende vier165
Bestimmungsmerkmale: Ihr Hauptmerkmal ist „Unruhe, wie
vom Wind aufgepeitschtes Wasser“; ihre wesentliche Funktion
ist „Unstetigkeit, wie eine vom Wind geschlagene Flagge“; ihre
Äußerung ist „Aufruhr, wie auffliegende Asche, wenn Steine
darauf geworfen wurden“; ihre Grundlage ist „unzureichende
Aufmerksamkeit auf die geistige Unruhe“.21

Der Kommentar führt einen weiteren Vergleich zwischen166
Zweifel und Rastlosigkeit an:

Auf die Frage: „Wieviele Arten von Bewußtsein
rollen von einem Objekt ab?“ sollten diese beiden
Arten genannt werden: Das von ZWEIFEL (vicikicchā)
begleitete Bewußtsein rollt stets vomObjekt ab. Das
von RASTLOSIGKEIT (uddhacca) begleitete Bewußtsein
gewinnt durch Entschlußfassung zunächst Halt,
doch dann rollt es ab. Als würden zwei Steine, einer
rund und einer kantig, einen Hang hinunterrollen.
Der runde Stein (ZWEIFEL) würde geradewegs nach
unten rollen, der kantige (RASTLOSIGKEIT) würde
stufenweise hinunterpurzeln. So soll das Beispiel
verstanden werden.22

Das Entstehen trüber und verblendeter Zustände ist in der167
Kausalreihe des ABHÄNGIGEN ENTSTEHENS (paṭiccasamuppāda) in
20Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 395.
21Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 541.
22Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 395.
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der Phase des WERDENS (bhava) zu erkennen, wo nicht nur Gier
und Haß aktiv werden, sondern auch GETRÜBTE UND VERBLENDE-
TE (momūha) Bewußtseinszustände. Unabhängig von der Art
des GEFÜHLS (vedanā), das dem KONTAKT (phassa) folgt, sei es
angenehm, schmerzhaft oder neutral, gibt es einen unstillbaren
Durst nach dem Angenehmen. Das ist das aufgrund dieses Ge-
fühls entstehende VERLANGEN (taṇhā). Wie schon beschrieben,
ist dieses Verlangen für das Zustandekommen von ANHAFTUNG
(upādāna) verantwortlich, wobei die Haltung zum Objekt die
Art der Handlung bestimmt, die potentiell in der nachfolgen-
den Stufe des WERDENS (bhava) ausgeführt wird. Die erste Pha-
se des Werdens ist die HANDLUNG, DIE ZUR ANHÄUFUNG VON WIR-
KUNGEN FÜHRT (kamma-bhava). Die darin vorherrschende Wur-
zel, entweder GIER (lobha), HAß (dosa) oder TIEFE TRÜBHEIT UND
VERBLENDUNG (momūha), bestimmt dieArt derHandlung, die in
Bezug auf das Objekt ausgeführt wird. Daher kann man sagen,
daß aufgrund des Sinneskontaktes Handlung zustandekommt
– gierig, haßerfüllt und verblendet.

An dieser Stelle verzichtet der Abhidhammatthasaṅga- 168
ha auf weitere Ausführungen zur Struktur unheilsamer Be-
wußtseinszustände. Diese Thematik wird zu einem späteren
Zeitpunkt behandelt. Vers 7 beschließt dann den Abschnitt
grundlegender Definitionen:

VERS 7
ICCEVAṂ SABBATHĀ-PI

169

DVĀ-DAS-ĀKUSALA-CITTĀNI SAMATTĀNI

Die Übersetzung lautet:

SOMIT (iccevaṃ) sind gemäß dem vorgenannten Ver-
fahren die ZWÖLF (dvā-dasa) UNHEILSAMEN (akusala)
BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni) IN JEDER HINSICHT
(sabbathā-pi) ABGESCHLOSSEN (samattāni).

Damit das bisher behandelteMaterial leicht erinnertwerden 170
kann, ohne die zwölf Bewußtseinszustände jedesmal im Detail
betrachten zu müssen, folgt eine kurze mnemonische Strophe,
in der jede Gruppe von akusala-Zuständen mit ihrer Anzahl er-
wähnt wird.
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VERS 8
AṬṬHADHĀ LOBHA-MŪLĀNI

171

DOSA-MŪLĀNI CA DVIDHĀ
MOHA-MŪLĀNI CA DVE-TI
DVĀ-DAS-ĀKUSALĀ SIYUṂ

Die Übersetzung lautet:

Es gibt ACHT (aṭṭhadhā) in GIER (lobha-mulāni) wur-
zelnde UND (ca) ZWEI (dvidhā) in HAß (dosa-mulāni)
wurzelnde Zustände. AUCH (ca) von Zuständen,
die in VERBLENDUNG (moha-mulāni) wurzeln, gibt es
ZWEI (dve). SOMIT (iti) EXISTIEREN (siyuṃ = bhavanti)
ZWÖLF (dvā-dasa) UNHEILSAME (akusala) Bewußtseins-
zustände.

Zum Abschluß dieses Abschnitts über die zwölf unheilsa-172
men Bewußtseinszustände soll eine kurze Passage aus dem
Kommentar erwähnt werden, die für den wichtigsten Aspekt
der Lehre Buddhas, nämlich die praktische Umsetzung, von
großer Bedeutung ist. Die Passage besagt, daß die Handlung
des TÖTENS VON WESEN (pānātipātā) zwei Wurzeln hat: Haß und
Verblendung sind beteiligt. Auch das Stehlen oder das NEHMEN
VON ETWAS NICHT GEGEBENEM (adinnādānā) hat zwei Wurzeln.
Manchmal sind es Gier und Verblendung, manchmal Haß
und Verblendung. Ebenso verhält es sich bei FALSCHER REDE
(musāvādā), VERLEUMDERISCHER REDE (pisuṇavācā) und BELANG-
LOSEM GESCHWÄTZ (samphappalāpā). GROBE REDE (pharusavācā)
ist dagegen immer in Haß und Verblendung verwurzelt.

Indem man das Entstehen solcher Zustände beobachtet, ist173
es möglich, seine eigenen gedanklichen, sprachlichen und kör-
perlichenHandlungen gemäßdenMethodendesAbhidhamma
und in Übereinstimmung mit der Lehre Buddhas selbst zu ana-
lysieren.

Der Buddha sagte:174

Was ist RECHTES BEMÜHEN (sammāvāyāma)? Hierin
erzeugt ein Bhikkhu den Wunsch, bemüht sich,
weckt die Energie, setzt den Verstand ein und strebt
danach, unheilsame, schlechte Zustände, die (noch)
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nicht entstanden sind, nicht aufkommen zu lassen
[…] (und) unheilsame, schlechte Zustände, die
(bereits) entstanden sind, aufzugeben. […] Dies
nennt man rechtes Bemühen.23,24

Damit beschließen wir den ersten Abschnitt von Kapitel 1 175
des Abhidhammatthasaṅgaha, in dem es um Bewußtseinszu-
stände geht, die von unheilsamen Wurzeln begleitet sind.25

23Siehe § 65.
24Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 408.
25D. h. Verse 4–8.
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Vortrag 4, Teil 1

Handlung und Kamma-Wirkung

Wenn etwas Angenehmes geschieht, sagen Buddhisten häufig: 176
„Das ist mein gutes kamma“. Tritt dagegen etwas Unangeneh-
mes ein, sagen sie wohl eher: „Das ist mein schlechtes kamma“.
Was bedeutet dieses Wort „kamma“? Kamma bedeutet grund-
sätzlich „Werk“ oder „Handlung“. Wenn mit dem Geist etwas
getan oder bewirkt wird, z. B. denken, überlegen oder planen,
spricht man von GEISTIGER HANDLUNG (mano kamma). Wird in
vergleichbarer Weise etwas mit der Stimme getan oder bewirkt,
wie beim Flüstern, Sprechen, Singen oder Schreien, so nennt
man dies VERBALE oder SPRACHLICHE HANDLUNG (vacī kamma).
Wenn durch körperliche Betätigung beim Gehen, Bücken, He-
ben usw. Bewegungen ausgeführt werden, nennt man dies
KÖRPERLICHE HANDLUNG (kāya kamma).

Sobald es irgendeine Art von WILLENSANTRIEB (cetanā) gibt, 177
der auf einen Zweck ausgerichtet ist, sei dieser geistig, sprach-
lich oder körperlich, groß, klein, gut oder schlecht, findet HAND-
LUNG (kamma) statt.

Wie bereits gezeigt wurde, betonen die Lehren Buddhas 178
immer wieder das Prinzip, daß nichts ohne Ursache geschieht.
Was auch immer geschieht, sei es angenehm oder unangenehm,
kommt nicht zufällig, ohne Ursache und ohne vorausgehende
Bedingungen zustande, sondern steht unabänderlich in kausa-
lem Zusammenhang mit einer in der Vergangenheit ausgeführ-
ten Handlung. Die kausale Verbindung besteht unabhängig
von der zeitlichen Distanz zur vergangenen Handlung.

Jede geistige, sprachliche oder körperliche Handlung ist ei- 179
ne Ursache, deren Wirkung sich zu einem späteren Zeitpunkt
entfalten wird. Dieser Zeitpunkt kann in naher oder ferner Zu-
kunft liegen. Dafür müssen die zugehörigen Bedingungen so
gestaltet sein, daß sie auf natürlicheWeise die Umstände bilden,
unter denen die passende Wirkung eintreten kann.

Wenn jemand sagt: „Das ist mein gutes kamma“, so ist dies 180
eine Kurzform für: „Dieses angenehme oder glückliche Ereig-
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nis, das gerade geschieht, ist die Auswirkung einer guten oder
heilsamen Handlung, die ich in der Vergangenheit ausgeführt
habe.“ Genauso verhält es sich im Fall eines unangenehmen
Ereignisses, nur daß es sich dann um schlechte oder unheilsa-
me vergangene Taten handelt. Das Wort kamma wird in etwas
lockerer Weise gebraucht, denn genau genommen bezieht es
sich nicht auf das glückliche oder unglückliche Ereignis selbst,
sondern auf eine frühere Handlung, deren KAMMA-WIRKUNG
(vipāka) der gegenwärtige Umstand ist. HANDLUNG (kamma) ist
also die Ursache von KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka).

Als wir die wesentliche Funktion des Bewußtseins bespra-181
chen, hieß es, daß Bewußtsein allen Zuständen VORANGEHEND
(pubbaṅgama) sei.1 Dann wurde ohne Übersetzung gesagt, die
einleitenden Worte des ersten Verses des Dhammapada seien
eine Aussage über diese wesentliche Funktion. Kann dieser
Vers noch auf andere Weise dabei behilflich sein, die Bezie-
hung zwischen BEWUßTSEIN (citta), HANDLUNG (kamma), und
KAMMA-WIRKUNG (vipāka) zu entflechten?

Eine Übersetzung des Verses lautet:182

Bewußtsein ist unter allen
Geisteszuständen vorrangig,
Bewußtsein ist ihr Anführer,
Bewußtsein ist ihr Ursprung.

Wenn jemand mit unlauterem Bewußtsein
Spricht oder handelt,
Folgt ihm aus diesem Grund das Leiden
Wie das Rad den Hufen des Zugochsen.2,3

Was ist aus diesen Zeilen zu lernen? Zunächst einmal sagt183
der Vers in Buddhas eigenen Worten aus, daß Bewußtsein un-
ter den begleitenden Geistesfaktoren am wichtigsten ist, denn
es ist vorrangig, ist ihr Anführer. Diese Zustände entstehen
nur aufgrund des Zustandekommens von Bewußtsein. Indem
er zweitens sagt: „Wenn jemand mit unlauterem Bewußtsein
spricht oder handelt“, macht der Buddha außerdem klar,
1Siehe § 98.
2Nyanatiloka, Dhammapada, S. 17.
3SuttaCentral, Dhammapada, https://suttacentral.net/dhp1-20.

https://suttacentral.net/dhp1-20
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daß Bewußtsein nicht nur an erster Stelle steht, wenn es um
begleitende Geistesfaktoren geht, sondern auch, daß es Hand-
lungen in Sprache und körperlicher Bewegung vorausgeht,
diese steuert und beherrscht. Indem er drittens sagt: „Folgt
ihm aus diesem Grund (dem unlauteren Bewußtsein) das Lei-
den“, erklärt er, daß aufgrund von geistigen, sprachlichen und
körperlichen Handlungen, die aus unheilsamen Bewußtseins-
zuständen entstanden sind, nachfolgende Kamma-Wirkungen
erwirkt werden, die als Leiden, Unbehagen und Unzufrieden-
heit zutage treten. Indem er viertens noch sagt: „Wie das Rad
den Hufen des Zugochsen (folgt)“, der den Wagen hinter sich
herzieht, beschreibt der Buddha die Last und die Nähe des
allgegenwärtigen Leidens, wenn unheilsames Handeln als Teil
einer Kausalreihe auftritt, so wie er es aufgezeigt hat.

In Vers 2 des Dhammapada, der zusammen mit Vers 1 ein 184
PAAR (yamaka) bildet, sagt der Buddha:

Wenn jemand mit klarem Bewußtsein
Spricht oder handelt,
Folgt ihm aus diesem Grund Freude,
So untrennbar wie ein Schatten.4

Der Buddha spricht über heilsame und unheilsame Zustän-
de. Er zeigt, daß schlechte, UNHEILSAME HANDLUNGEN (akusala
kamma) schlechte, UNHEILSAME KAMMA-WIRKUNGEN (akusala vi-
pāka) hervorbringen, ebenso wie HEILSAME HANDLUNGEN (kusala
kamma) HEILSAME KAMMA-WIRKUNGEN (kusala vipāka) zeitigen.

Bevor wir uns damit befassen, wie kammagewirkte Zustän- 185
de in Erscheinung treten, müssen noch drei Punkte erwähnt
werden. Der erste ist: Man sollte nicht denken, daß ange-
nehme oder unangenehme Zustände ausschließlich Kamma-
Wirkungen heilsamer oder unheilsamer Handlungen sind.
Dies ist keinesfalls so. Der zweite Punkt ist: Man kann nicht be-
haupten, daß tatsächlich immer Bedingungen auftreten, unter
denen Kamma-Wirkungen eintreten können. Das ist wichtig zu
erkennen, denn wenn es so wäre, würde das Erscheinen kam-
magewirkter Zustände kein Ende nehmen, und als Folge davon
gäbe es kein Entrinnen aus dem Wiedergeburtskreislauf mit
4Nyanatiloka, Dhammapada, S. 20. Kommentar: „Klar und rein infolge der Tu-
genden, wie Gierlosigkeit, Haßlosigkeit und rechte Ansicht.“.
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seiner allgegenwärtigen Last des LEIDENS (dukkha). Die anderen
Ursachen behandelt der Abhidhammatthasaṅgaha jedoch nicht
an dieser Stelle, da sie nicht unmittelbar mit HANDLUNG (kam-
ma) in Verbindung stehen. Der dritte Punkt ist die kleine, aber
notwendige Unterscheidung zwischen zwei Wörtern. Wenn
wir über kamma sprechen, bedeutet es Handlung. Das Wort
kamma kann aber, weil es ähnlich klingt, allzu leicht mit kāma,
der Sinnesfreude, verwechselt werden. Selbstverständlich kann
als Ergebnis von SINNESFREUDE (kāma) auch HANDLUNG (kam-
ma) erfolgen, doch die Begriffe sind sehr unterschiedlich und
sollten nicht miteinander verwechselt werden.

Der Bewußtseinsprozeß

Es wurde bereits gezeigt, daß acht von zwölf UNHEILSAMEN BE-186
WUßTSEINSZUSTÄNDEN (dvayatā akusala cittāni) in Gier wurzeln,
zwei in Haß und zwei in tiefer Verblendung. Sie alle finden, wie
es der erste Vers des Dhammapada sagt, in unheilsamer GEI-
STIGER (mano kamma), SPRACHLICHER (vacī kamma) und KÖRPER-
LICHER HANDLUNG (kāya kamma) ihren Ausdruck. Jegliche Äu-
ßerung oder Bewegung eines Individuums wird durch das Be-
wußtsein ausgelöst, beherrscht und gesteuert.

Da diese zwölf unheilsamen Bewußtseinszustände durch187
die drei Möglichkeiten der HANDLUNG (kamma) geistig, sprach-
lich und körperlich zur Äußerung kommen, dürfte klar sein,
daß im Laufe der Zeit eine beträchtliche Menge UNHEILSAMER
KAMMA-WIRKUNGEN (akusala vipāka) angehäuft wird. Diese wer-
den wirksam, sobald sich die passenden Bedingungen dafür
anbieten. Wie zeigen sich solche Bedingungen? Im zitierten
Vers des Dhammapada, „Das Leiden folgt ihm wie das Rad
den Hufen des Zugochsen“, spricht der Buddha nur allgemein
und ohne ins Detail zu gehen. Seine Methode des Abhidham-
ma ist jedoch sehr viel klarer und tiefgehender. Sie enthüllt,
was weniger augenscheinlich ist als es die Worte „Das Leiden
folgt ihm …“ annehmen lassen.

Betrachten wir in diesem Zusammenhang einmal zwei Din-188
ge: ein sichtbares Objekt, z. B. eine Blume, und das Sinnesorgan
des Sehens, das Auge. Wenn jemand mit dem Auge die Blume
erblickt, nimmt man normalerweise an, daß das sichtbare Ob-



BEWUßTSEIN UND BEGLEITENDE GEISTESFAKTOREN 75

jekt im Augenblick des visuellen Kontaktes vollständig erkannt
wird. Dieses vollständige Erkennen ist jedoch ein komplexer Zu-
stand, der das Erkennen und die Kenntnis des Objektes umfaßt
und mit dem damit auftretenden Gefühl – angenehm, unan-
genehm oder neutral – sowie mit der willensmäßigen Haltung
bezüglich des Objektes, d. h. es anzunehmen oder abzustoßen,
verbunden ist.

Die Abhidhamma-Methode steht dagegen auf dem Stand- 189
punkt, daß das VOLLSTÄNDIGE ERKENNEN (javana) des Objektes
erst in späteren Stufen einer ganzen Serie extrem kurzer Be-
wußtseinsmomente eintritt. Jeder der vorangehenden Bewußt-
seinsmomente erfüllt jedoch eine besondere und festgelegte
Funktion in einer Folge kausal verbundener, einfach struktu-
rierter Bewußtseinszustände, die bis an den Punkt führen, an
dem der ursprüngliche reine Sinnesreiz untersucht und be-
stimmt worden ist. Erst dann kommt es zur Wahrnehmung des
Objektes als voll entwickeltes und zum Begriff gewordenes gei-
stiges Bild, das von erkennbarem Gefühl und willensmäßiger
Haltung begleitet ist.

Was sind diese kausal verbundenen, einfach strukturierten 190
Bewußtseinszustände? In welchem Zusammenhang stehen sie
mit demBuddha-Wort über das Leiden, das einem folgt?Umsie
definieren und ihre Rolle in der Beziehung zwischen BEWUßT-
SEIN (citta), HANDLUNG (kamma) und KAMMA-WIRKUNG (vipāka)
bestimmen zu können, muß noch etwas mehr über Bewußtsein
gesagt werden.

Bewußtsein und begleitende Geistesfaktoren

Um zwischen den zwei Bedeutungen des Wortes BEWUßTSEIN 191
(citta) zu unterscheiden, also zum einen des schlichten Ge-
wahrseins, zum anderen des Komplexes aus BEWUßTSEIN und
BEGLEITENDEN GEISTESFAKTOREN (citta-cetasikā), hatten wir die
Begriffe „Bewußtsein“ und „Bewußtseinszustände“ eingeführt.
Nun aber bedarf es weiterer Erläuterung und Interpretation,
insbesondere was den zweiten Ausdruck „Bewußtseinszu-
stände“ anbelangt. Der Grund dafür wurde gerade genannt. Es
geht umdenUnterschied zwischen herkömmlichenAnnahmen
über das vollständige Erkennen eines Objektes und dem im
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Abhidhamma beschriebenen, sehr viel detaillierteren Prozeß,
der zum vollständigen Erkennen führt und dieses umfaßt.

Zunächst müssen wir betonen, daß die Natur des Bewußt-192
seins relativ unverändert bleibt, gleichgültig unterwelchenUm-
ständen es entsteht, existiert oder erlischt. Wie bereits gesagt
wurde, bedeutet citta hier lediglich das bloße Gewahrsein eines
Objektes, und in dieser Funktion ist es ein grundlegender und
wichtiger Grundbaustein oder eine DASEINSGRUPPE (khandha) al-
ler fühlenden Existenz. Bewußtseinszustände enthalten selbst-
verständlich Bewußtsein als existentielle Voraussetzung, doch
es ist nur einer unter mehreren Faktoren. Jeder der übrigen Fak-
toren ist zwar „untrennbar mit Bewußtsein verbunden“,5 d. h.
er entsteht, existiert und vergeht mit ihm, doch er besitzt spe-
zifische Eigenschaften, die sowohl untereinander als auch mit
dem führenden Bewußtsein in Wechselwirkung stehen. Sie bil-
den eigenständige Komplexe und agieren als Einheiten, die je-
weils darauf spezialisiert sind, klar definierte Funktionen zu er-
füllen.

Als Beispiel könnte man ein Stück Ton anführen. Es kann193
verschiedene Funktionen erfüllen, je nachdem, wie es geformt
wird. Diese Funktionen müssen nicht unbedingt etwas mit-
einander zu tun haben. Dennoch basieren sie immer auf dem
Ton, der in ihnen allen enthalten ist. Beispielsweise sind Ziegel,
Schornsteinaufsätze, Tassen, Fliesen, Statuen oder Spülbecken
aus Ton gefertigt, existieren auf der Grundlage von Ton und
können ihre speziellen Funktionen nicht erfüllen, wenn kein
Ton vorhanden ist. Nichtsdestotrotz besitzt jedes der genannten
Objekte auch andere Eigenschaften, wie z. B. Gestalt, Größe
oder Farbe, die seine Erscheinung prägen und die Möglich-
keiten seiner Nutzung bestimmen, wobei der Ton schon fast
vergessen ist. Sie sind in gewisser Weise die „Faktoren“, die zu-
sammen mit dem Ton die Beschaffenheit des fertigen Objektes
bestimmen.

Ähnlich verhält es sich mit Bewußtseinszuständen. Die194
Funktionen, die ein bestimmter Komplex oder Bewußtseins-
zustand (citta-cetasikā-dhamma), erfüllen kann, sind fest durch
die Möglichkeiten und Grenzen der jeweiligen begleitenden
Geistesfaktoren bestimmt. Das Bewußtsein selbst ist allerdings
5Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 114.
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„vorangehend, der Anführer, der Ursprung.“ Es bildet die
Grundlage jedes Bewußtseinszustandes, ähnlich wie der Ton
die Grundlage für den Tontopf, das Tonbecken, die Tonfliese
oder die Tonstatue ist.

Wenn wir eine Blume „sehen“, läuft eine ganze FOLGE 195
VON BEWUßTSEINSPROZESSEN (citta-vīthi) ab. Diese aufeinan-
derfolgenden Funktionen sind kausal miteinander verknüpft
und laufen vom Augenblick des Kontaktes bis zu der Funk-
tion ab, die wir gewöhnlich als „Sehen“ oder „vollständiges
Erkennen“ bezeichnen. Alle einzelnen Funktionen sind Be-
wußtseinszustände. Diese vielen Bewußtseinszustände, die
wir allgemein als Geistesprozesse bezeichnen und als eigen-
ständig, unterschiedlich und von „vollständigem Erkennen“
oder „Bewußtsein“ getrennt betrachten können, werden im
Abhidhamma allgemein unter dem Ausdruck „Bewußtsein“
(citta) zusammengefaßt. Um einen umfassenderen und treffen-
derenAusdruck zu verwenden, bezeichnenwir diese Zustände,
einschließlich „vollständigem Erkennen“ als „Bewußtseinszu-
stände“.

Um die Gruppierung all dieser Zustände verständlich zu 196
machen, folgt zunächst eine kleine Zusammenfassung. Einfach
gesagt und ohne ins technische Detail zu gehen, gibt es zwei
unterschiedliche Phasen in dem Prozeß, der abläuft, wenn ein
Objekt durch das entsprechende Sinnestor erfahrenwird. In der
ersten Phase findet eine Folge kausal aufeinander bezogener,
doch einfach strukturierter Bewußtseinszustände statt, die eine
Reihe einzelner und fortschreitend aufeinander aufbauender
Funktionen ausführen. Diese Bewußtseinszustände erreichen
nicht das Stadium vollständigen Erkennens. Ihr Wirken ist uns
daher nicht „bewußt“. Auf die erste Phase folgt eine zweite, in
der eine weitere Folge kausal aufeinander bezogener, doch weit
weniger einfach strukturierter Bewußtseinszustände auftritt, in
denen das vollständige Erkennen eines Objektes, eine willens-
mäßige Haltung und ein entsprechendes Gefühl gemeinsam
entstehen. Alle in diesen zwei Phasen enthaltenen Bewußt-
seinszustände sind in ihren jeweiligen Funktionen vollständig
aktiv, doch die Zustände der zweiten Phase sind wesentlich
machtvoller. Die Ursache dieser unterschiedlichen Intensitäten
ist wichtig zu verstehen.
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Wie bereits gesagt wurde, betonte der Buddha, daß nichts197
ohne eine Ursache entsteht. Dies zeigt sich in der zweiten, wil-
lensgetriebenenund stark aktivenPhase darin, daßBEWUßTSEIN
(citta) in einem der drei Handlungsfelder wirkt: geistig, sprach-
lich oder körperlich. Aus diesem Grund sagt man, daß solche
Bewußtseinszustände Handlungen hervorbringen. Daher ist
BEWUßTSEIN (citta) die Ursache von HANDLUNG (kamma). Wenn
Handlung stattfindet, muß sie, wie bereits gezeigt wurde, eine
Wirkung zeigen. Doch welche Art von Wirkung? Wenn Leu-
te sagen: „Dies ist mein gutes kamma“ oder: „Dies ist mein
schlechtes kamma“, ist das vereinfacht und ungenau ausge-
drückt. Der Buddha dagegen war sehr genau, als er analytisch
über diese Dinge sprach. In der Dhammasaṅgaṇī macht er sehr
deutlich, daß die Bewußtseinszustände, die in der ersten Phase
geistiger Prozesse verschiedene Funktionen ausführen, mit
zwei Ausnahmen KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) HEILSAMER UND
UNHEILSAMER HANDLUNGEN (kusala-akusala-kamma) sind, die in
der näheren oder ferneren Vergangenheit angehäuft wurden.

Damit wird offenbar, daß die erste Phase weniger erkenn-198
bar und weniger bestimmend ist als die zweite und daß die in
ihr enthaltenen Bewußtseinszustände KAMMA-WIRKUNGEN (vi-
pāka) vergangener HANDLUNG (kamma) sind. Ganz im Gegen-
satz dazu sind die Bewußtseinszustände der zweiten Phase ak-
tiv und haben selbstWirkungen.Wie werden diese Zustände in
der Klassifizierung unterschieden?

Wir betrachten zunächst die Zustände der zweiten Phase,199
wobei wir uns auf die UNHEILSAMEN BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(akusala cittāni) beschränken. Wie schon gezeigt wurde, kom-
men diese zwölf, d. h. acht in Gier, zwei in Haß und zwei in
starker Verblendung wurzelnde Zustände durch die unheil-
samen Wurzeln der GIER (lobha), des HASSES (dosa) und der
VERBLENDUNG (moha) zur Wirkung und haben UNWISSENHEIT
(avijjā) und BEGEHREN (taṇhā) als tiefere Ursachen. Jeder dieser
zwölf ist ein hervorragendes Beispiel für einen Bewußtseinszu-
stand, der in dreifacher Hinsicht aktiv ist: indem er das Objekt,
das zu seinem Entstehen geführt hat, vollständig erkennt,
indem er geistige, sprachliche und körperliche Handlungen
ausführt und indem er dadurch KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka)
auslöst. Zusammen mit weiteren kammisch wirksamen Be-
wußtseinszuständen, auf die wir später noch näher eingehen
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werden, können wir nun zwei Arten von Bewußtseinszustän-
den als wirksam klassifizieren. Wenn es daher notwendig ist
zu betonen, daß bestimmte Arten von Bewußtseinszuständen
HANDLUNG (kamma) und damit KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka)
hervorrufen können, werden sie als KAMMA-WIRKUNGEN HER-
VORRUFENDE ZUSTÄNDE6 (vipāka-dhammadhamma) oder kurz als
KAMMISCH WIRKSAME BEWUßTSEINSZUSTÄNDE bezeichnet.

Wie wir gesehen haben, sind unheilsame Wurzeln die 200
Grundlage unheilsam wirkender Bewußtseinszustände. Solche
Wurzeln haben einen sehr starken Halt und bestimmen in
geradezu alarmierendem Maße die Tätigkeit aller Lebewesen.
Dennoch werden üble, unheilsame Zustände aus der Sicht
des Abhidhamma als schwach betrachtet. Der Grund dafür
liegt darin, daß für ihr Entstehen nur sehr geringes Bemühen
erforderlich ist. Sie entstehen leicht und mühelos, haben jedoch
während ihrer Ausübung die Wirkung, zu immer tieferen
Graden von Unheilsamkeit hinabzufallen. Noch schlimmer ist,
daß sie keinerlei Tendenz haben, sich wieder auf höhere Stufen
zu erheben. Da sie im allgemeinen leicht entstehen und da
es keinerlei Mühe erfordert, sie zu erreichen, werden sie als
schwache und gleichzeitig schädliche Zustände bewertet.

Wie man erwarten würde, hängen Stärke und Reichweite 201
der KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) sehr davon ab, mit welcher
Kraft und Mühe die sie bewirkende HANDLUNG (kamma) ausge-
führt wurde. Damit ist klar, daß relativ mühelose unheilsame
Zustände auch entsprechend schwache Kamma-Wirkungen
hervorrufen. Bei den hier betrachteten zwölf kammisch wirksa-
men Bewußtseinszuständen fallen die Wirkungen nicht allzu
stark aus. Dennoch sind sie imstande, in der ersten Phase von
Geistesprozessen eine Vielfalt von Funktionen zu erfüllen. Wie
sollten Kamma-Wirkungen eingeordnet werden?

Weiter oben wurde in Form eines Beispiels bereits einiges 202

über Pflanzen, Blüten und Früchte gesagt.7 Dieses Beispiel kann
nun weitergeführt werden. Eine Pflanze, die stark ist und gute
Wurzeln hat, kann Blüten und Früchte tragen.Wenn sie schlech-
te Wurzeln hat, wird sie kränklich sein und vielleicht Blüten,
aber keine Früchte tragen. Früchte können neue Wurzeln her-
6Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 160, § 1029, Triplet Nr. 3 in der Mātikā.
7Siehe § 64.
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vorbringen. Sie streben nach der zukünftigen Vermehrung star-
ker Pflanzen. Blüten alleine erfüllen zwar notwendige und nütz-
liche Funktionen, doch sie haben diese Möglichkeit nicht und
können daher als wurzellos betrachtet werden. Ähnliches kann
man von unheilsam wirkenden Bewußtseinszuständen sagen.
Wie kränkliche Pflanzen mit schlechten Wurzeln verkümmern
sie in zunehmendem Maße. Anders als die heilsamen Zustän-
de bringen sie keine Blüten und Früchte hervor, die Stärke und
Wachstum versprechen. Unheilsame Zustände erzeugen gleich-
sam nur Blüten, d. h. kammagewirkte Zustände, die bestimmte
notwendige Funktionen erfüllen, aber nicht die Möglichkeit zu-
künftigenWachstums in sich tragen. Obwohl sie aus wurzelver-
bundenenZuständen hervorgehen, sind sie selbstwurzellos. In-
folgedessen werden die kammagewirkten Zustände, die in der
ersten Phase von Bewußtseinsprozessen bestimmte Funktionen
erfüllen, als WURZELLOSE BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (ahetuka-cittāni)
bezeichnet.Wurzellose Kamma-Wirkungen unheilsamerHand-
lung führt der Abhidhammatthasaṅgaha in Vers 9 auf:

VERS 9
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ CAKKHU-VIÑÑĀṆAṂ

203

TATHĀ SOTA-VIÑÑĀṆAṂ GHĀNA-VIÑÑĀṆAṂ
JIVHĀ-VIÑÑĀṆAṂ

DUKKHA-SAHAGATAṂ KĀYA-VIÑÑĀṆAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ SAMPAṬICCHANA-CITTAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ SANTĪRAṆA-CITTAÑ-CE-TI
IMĀNI SATTA-PI AKUSALA-VIPĀKA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Es gibt SEHBEWUßTSEIN (cakkhu-viññāṇa), das von
NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET (sahagata)
ist. DESGLEICHEN (tathā) HÖRBEWUßTSEIN (sota-
viññāṇa), RIECHBEWUßTSEIN (ghāna-viññāṇa) und
SCHMECKBEWUßTSEIN (jivhā-viññāṇa). Es gibt KÖR-
PERBEWUßTSEIN (kāya-viññāṇa), das von körperli-
chem SCHMERZ (dukkha) BEGLEITET (sahagata) ist,
EMPFANGENDES BEWUßTSEIN (sampaṭicchana-citta),
das von NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET UND
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(ca) UNTERSUCHENDES BEWUßTSEIN (santīraṇa-citta),
das von NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET (sa-
hagata) ist. DIESE (imāni) SIEBEN ZUSAMMEN (satta-pi)
HEIßEN (nāma) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni), die
KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) UNHEILSAMER (akusala)
Handlungen sind.8

WounheilsameHandlungen vorausgegangen sind, „folgt ei- 204
nem das Leiden …“, wie es Vers 1 des Dhammapada sagt. Auf
diese sieben und einige bestimmte andere Funktionen, die von
unheilsamen kammagewirkten Zuständen ausgeführt werden,
bezog sich der Buddha.

8Siehe Abb. 6, S. 285.
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Laut Vers 9 können aus den zwölf unheilsamen Bewußtseins- 205
zuständen sieben unheilsame kammagewirkte wurzellose Zu-
stände entstehen. Es gibt allerdings noch zwei weitere Grup-
pen wurzelloser Zustände, die nicht unheilsam sind und durch
ganz andere Ursachen entstehen.

Die erste ist eine Gruppe von acht wurzellosen kammage- 206
wirkten Bewußtseinszuständen, die den gerade besprochenen
zwar sehr ähnlich, im Unterschied zu ihnen jedoch Kamma-
Wirkungen HEILSAMER HANDLUNG (kusala-kamma) sind. In
diesem Zusammenhang erinnern wir uns an den zweiten Teil
des ersten Verspaares im Dhammapada. Der Buddha sagte
darin über heilsame Handlung:

Freude folgt ihm so untrennbar wie ein Schatten.1,2

Wie schon erklärt wurde, ist diese Freude eine KAMMA-
WIRKUNG VON HANDLUNGEN (kamma-vipāka). Obwohl sich
heilsam wirkende Bewußtseinszustände, wie wir später noch
sehen werden, in ihrer Beschaffenheit und ihren Folgen sehr
stark von unheilsamen unterscheiden, gibt es eine Gruppe von
acht HEILSAMEN KAMMAGEWIRKTEN WURZELLOSEN BEWUßTSEINSZU-
STÄNDEN (kusala-vipāk-āhetuka-cittāni), die strukturell nicht von
den unheilsamen Kamma-Wirkungen unterscheidbar sind. Sie
erfüllen zwar ähnliche Funktionen, doch ihre Ursachen sind
die schwächeren und weniger dominanten Aspekte HEILSAMER
HANDLUNG (kusala-kamma). Welches sind die acht wurzellosen
kammagewirkten Zustände?

VERS 10
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ KUSALA-VIPĀKAṂ

207

CAKKHU-VIÑÑĀṆAṂ
TATHĀ SOTA-VIÑÑĀṆAṂ GHĀNA-VIÑÑĀṆAṂ

JIVHĀ-VIÑÑĀṆAṂ
1Nyanatiloka, Dhammapada, S. 20.
2SuttaCentral, Dhammapada, https://suttacentral.net/dhp1-20.

https://suttacentral.net/dhp1-20


84 VORTRAG 4, TEIL 2

SUKHA-SAHAGATAṂ KĀYA-VIÑÑĀṆAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ SAMPAṬICCHANA-CITTAṂ
SOMANASSA-SAHAGATAṂ SANTĪRAṆA-CITTAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ SANTĪRAṆA-CITTAÑ-CE-TI
IMĀNI AṬṬHA-PI KUSALA-VIPĀK-ĀHETUKA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Es gibt SEHBEWUßTSEIN (cakkhu-viññāṇa) als KAMMA-
WIRKUNG (vipāka) HEILSAMER (kusala)Handlung, das
von NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET IST (saha-
gata).
EBENSO (tathā) HÖRBEWUßTSEIN (sota-viññāṇa),
RIECHBEWUßTSEIN (ghāna-viññāṇa) und SCHMECKBE-
WUßTSEIN (jivhā-viññāṇa).
Es gibt KÖRPERBEWUßTSEIN (kāya-viññāṇa), BEGLEITET
VON (sahagata) körperlichem WOHLGEFÜHL (sukha);
EMPFANGENDES BEWUßTSEIN (sampaṭicchana-citta),
BEGLEITET VON (sahagata) NEUTRALEM (upekkhā) Ge-
fühl; UNTERSUCHENDES BEWUßTSEIN (santīraṇa-citta),
BEGLEITET VON (sahagata) GEISTIGEM WOHLGEFÜHL
(somanassa) UND (ca) UNTERSUCHENDES BEWUßTSEIN
(santīraṇa), BEGLEITET VON (sahagata) NEUTRALEM
(upekkhā) Gefühl.
DIESE (imāni) ACHT ZUSAMMEN (aṭṭha-pi) HEIßEN (nā-
ma) WURZELLOSE (ahetuka) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(cittāni), welche die KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka)
HEILSAMER (kusala) Handlung sind.3

Kamma-Wirkungen

In den Versen 9 und 10 werden damit sieben unheilsame und208
acht heilsame kammagewirktewurzellose Zustände aufgeführt.
Jeder von ihnen hat eine Funktion in der ersten Phase des Be-
wußtseinsprozesses. Was sind diese Funktionen und wie wer-
den sie ausgeführt?

Am Anfang stehen in beiden Fällen die fünf körperli-209
chen Sinne: die Funktionen des Sehens, Hörens, Riechens,
3Siehe Abb. 6, S. 285.
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Schmeckens und Tastens. Auf diese fünf folgen die zwei weite-
ren Funktionen des Empfangens und des Untersuchens. Auf-
grund eines Unterschiedes im Gefühl ergeben sich insgesamt
sieben bzw. acht separate Funktionen. Jede dieser Funktionen
wird ausgeführt, indem ein passender Bewußtseinszustand
entsteht, der die Kamma-Wirkung vergangener heilsamer oder
unheilsamer Handlungen ist.

Um diese Funktionen verstehen zu können, muß man ein 210
wenig darüber nachdenken, was in einem komplexen Prozeß
wie z. B. dem Sehen eines Objektes vor sich geht. Wir wollen
hier nicht in aller Tiefe auf den Bewußtseinsprozeß eingehen,
denn mit diesem wichtigen Thema beschäftigt sich das ganze
vierte Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha. Zu dessen genau-
em Verständnis benötigt man den Wissenshintergrund der er-
sten drei Kapitel. Einige vorausgreifende Erklärungen sind hier
jedoch angebracht, um dieWichtigkeit der wurzellosen Zustän-
de im Rahmen der Abhidhamma-Analyse zu verdeutlichen.

Erinnern wir uns noch einmal an etwas bereits Gesagtes. 211
Für gewöhnlich nehmen wir an, das vollständige Erkennen ei-
nes Objektes entstünde unmittelbar, sobald wir nur die Augen
darauf richteten. Der Abhidhamma beschreibt dagegen einen
seriellen Ablauf, der aus vielen einzelnen Funktionen besteht
und sowohl wurzellose als auch wirksame Phasen enthält.
Das sind zwei sehr unterschiedliche Sichtweisen.4 Die nähere
Betrachtung kann uns jedoch schnell davon überzeugen, daß
erstere eine übertriebene Vereinfachung ist. Tatsächlich muß
es einige Verarbeitungsstufen zwischen dem rein körperlichen
Reiz und seiner Widerspiegelung als begrifflich voll erfaßtes
Objekt im Bewußtsein geben.

Zwischen dem Moment des Kontaktes und dem voll- 212
ständigen Erkennen des Objektes läuft eine Folge einzelner
Bewußtseinszustände ab. Was genau ist dabei mit den fünf kör-
perlichen Sinnen gemeint, deren jeder nur die erste Stufe eines
solchen Bewußtseinsprozesses darstellt? Nach demAbhidham-
ma führt jeder der fünf Sinne eine viel einfachere Funktion
aus als man gemeinhin annimmt. Ein gewisses Verständnis
dieser Funktion ist aber besonders wichtig, denn es verhilft
uns zu einem Einblick in die Art und Weise, wie wir unsere
4Siehe §§ 188,189.
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geistige Welt erschaffen, in die wir völliges Vertrauen setzen
und auf deren Basis wir die Ideen von „ich“, „mir“ und „mein“
und von allem, was mit solchen Begriffen verbunden ist, ewig
wiederkehrend aufbauen und bestärken.

Wenn wir z. B. über die Funktion des Sehens sprechen,213
betrachten wir einen wurzellosen Bewußtseinszustand, das
SEHBEWUßTSEIN (cakkhu-viññāṇa). Damit ist das Entstehen des
Bewußtseins eines sichtbaren Objektes gemeint. Dies ist der gei-
stige Aspekt des Vorgangs. Ebenso wichtig ist der körperliche
Aspekt, denn das Objekt ist ja materiell. Auch das Auge und die
optischen und muskulären Vorgänge, die am „Erblicken“ be-
teiligt sind, bestehen aus Materie. Wenn das materielle Objekt
mit dem körperlichen Sinnesorgan zusammenwirkt, entsteht
Bewußtsein. Dieses aber ist in keinster Weise materiell. Wie
kommt es zu diesem plötzlichen Wechsel? Um diese Frage zu
beantworten, müssen wir das Ganze in einzelnen, aufeinander
folgenden Schritten untersuchen.

Damit ein Seheindruck entstehen kann, müssen zunächst214
Licht und ein materielles Objekt vorhanden sein. Das Objekt
muß sichtbare Eigenschaften wie Gestalt und Farbe aufwei-
sen. Ein unsichtbares Gas könnte nur durch andere Sinne,
z. B. durch den Geruchssinn, wahrgenommen werden. Welche
zusätzlichen Faktoren sind für das Erkennen des Objektes
notwendig? Offensichtlich muß ein körperliches Organ, das
Auge, vorhanden sein, denn wodurch sonst könnten Objekte
gesehen werden? Selbstverständlich muß das Auge im rein
physiologischen Sinne voll funktionsfähig sein, wie z. B. hin-
sichtlich seiner optischen Eigenschaften der Klarheit und des
Brennpunktes. Darüberhinaus muß es ausgerichtet werden
können, damit sichtbare Eigenschaften durch seine Struktur so
abgebildet werden, daß ein Bild des Objektes auf der Netzhaut
erscheint. Die lichtempfindliche Oberfläche der Netzhaut ist
die wichtigste Stelle im ganzen Sehprozeß, denn in lebenden
Wesen erfüllt sie die Aufgabe einer Schnittstelle zwischen
körperlicher und geistiger Welt.

Diese empfindende Oberfläche, auf die das Bild des Ob-215
jektes fällt, wird in der Terminologie des Abhidhamma als
EMPFINDENDE KÖRPERLICHKEIT (pasādarūpa) klassifiziert.5 Der
5D. h. der wurzellose Zustand pañcadvārāvajjana, der noch zu beschreiben ist.
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Ausdruck „empfindende Körperlichkeit“ besagt, daß etwas
rein KÖRPERLICHES (rūpa) dennoch eine einzigartige emp-
findende Fähigkeit besitzt, um als Unterstützung, Basis oder
Ursprungspunkt für das Entstehen von Bewußtseinszuständen,
also von nichtkörperlichen, rein GEISTIGEN PHÄNOMENEN (nāma),
zu dienen. Wenn der rein körperliche Reiz eines sichtbaren Ob-
jektes auf die entsprechende empfindende Körperoberfläche
trifft, entsteht gleichzeitig ein einfacher, unkomplizierter Be-
wußtseinszustand, der die eintreffenden Daten im Geist exakt
reproduziert. Die empfindende Oberfläche ist die Grundlage
für das Entstehen von Bewußtsein und seinen begleitenden
Geistesfaktoren. Als Schnittstelle zwischen rein körperlichen
und rein geistigen Eigenschaften ist sie die entscheidende Stelle,
an der die letztlichen Wirklichkeiten unpersönlicher Reize in
andere, jetzt nicht mehr körperliche, letztliche Wirklichkeiten
unpersönlicher Bewußtseinszustände umgewandelt werden.

Diese rein körperlichen Reize, deren Aufkommen durch die 216
Anwesenheit eines Objektes und des Lichts möglich ist, enthal-
ten somit keine solche Vorstellung wie: „Ich bin ein schöner
Anblick von Blüten und Bäumen“ oder: „Ich bin ein schreck-
licher Anblick von Elend und Qual.“ Auch die einfachen wur-
zellosen kammagewirkten Bewußtseinszustände, die durch ihr
Erscheinen die körperlichen Reize in ein geistiges Bild umwan-
deln, sind frei von jeder Einstellung gegenüber dem Objekt. Sie
erfüllen lediglich die schlichte Funktion des Sehens.

Was sind die vier Bestimmungsmerkmale des Bewußtseins, 217
während es diese schlichte Funktion erfüllt? Der Kommentar
Atthasālinī sagt darüber:

Das Hauptmerkmal ist das Gewahrsein des Sichtba-
ren auf der Grundlage des Auges; die wesentliche
Funktion besteht darin, daß sein Objekt nur die Ei-
genschaft der Sichtbarkeit ist; die Äußerung ist der
Zustand, auf ein sichtbares Objekt gerichtet zu sein;
die Grundlage ist das Verschwinden des „funktions-
losen geistigen Elementes“ bezüglich des sichtbaren
Objekts.6

6Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 398.
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SEHBEWUßTSEIN (cakkhuviññāṇa) ist das schlichte Gewahr-
sein eines Objektes als Farbe und Form.

Aus den Worten der Verse 9 und 10 sollte klar gewor-218
den sein, daß das GEFÜHL (vedanā) in beiden Fällen NEUTRAL
(upekkhā) ist. Das Sehbewußtsein, das nichts anderes als des
Gewahrsein eines Reizes ist, der auf eine empfindende Ober-
fläche trifft, ist folglich nicht von einer Einstellung wie „dies
ist angenehm, dies ist unangenehm“ begleitet, sondern in je-
dem Fall gefühlsmäßig neutral. Aus diesem Grunde stellen die
beiden Verse 9 und 10 fest: „Es gibt SEHBEWUßTSEIN (cakkhu-
viññāṇa), das von NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl“ – also von
keiner anderen Gefühlsart – „BEGLEITET IST (sahagata)“.

Funktionieren auch die anderen vier körperlichen Sinne219
in dieser einfachen, neutralen Weise? Abgesehen von dem
offensichtlichen Unterschied in der Art der Sinnesreize gibt
es in der Funktion selbst nur geringfügige Unterschiede. Beim
Hörsinn stellt die empfindende Oberfläche die Schnittstelle
zwischen dem Sinnesreiz namens Klang und den entstehen-
den Bewußtseinsdaten dar, die diesen Reiz wiedergeben. In
der gleichen einfachen und neutralen Weise, in der das Seh-
bewußtsein entsteht und seine Funktion erfüllt, entsteht auch
der wurzellose heilsame oder unheilsame kammagewirkte
Bewußtseinszustand des HÖRBEWUßTSEINS (sota-viññāṇa) und
erfüllt die schlichte Funktion des Hörens, wobei er ebenfalls
von völlig neutralem Gefühl begleitet ist.

Ähnlich verhält es sich mit dem RIECH- (ghāna-viññāṇa) und220
dem SCHMECKBEWUßTSEIN (jivhā-viññāṇa). Für beide besitzt der
Körper jeweils eine empfindende Oberfläche. Die erste spricht
nur auf Geruchsreize an und bewirkt das Entstehen von Be-
wußtsein, das genau diesen Sinnesreizen entspricht. Die zweite
spricht nur auf Geschmacksreize an und läßt Schmeckbewußt-
sein entstehen. Genau wie beim Seh- und Hörbewußtsein ent-
steht auch bei diesen beiden Bewußtseinszuständen ausschließ-
lich neutrales Gefühl, während sie ihre Funktion erfüllen.

Das Bewußtsein der körperlichen Empfindung, das KÖRPER-221
BEWUßTSEIN (kāya-viññāṇa), unterscheidet sich in mehrfacher
Hinsicht von den übrigen vier. Insbesondere entspricht die
sogenannte empfindende Oberfläche mehr oder weniger dem
gesamten Körper. Aus der alltäglichen Erfahrung ist nachvoll-
ziehbar, daß im überwiegenden Teil des Körpers Bewußtsein
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entsteht, wenn durch eine äußere oder innere Quelle Druck aus-
geübt wird. Daraus läßt sich folgern, daß die Körperoberfläche
wie die anderen Sinne mit empfindenden Eigenschaften aus-
gestattet sein muß. Hier ist es der direkte körperliche Kontakt,
der Bewußtsein entstehen läßt. Genau wie bei den anderen
Sinnen entsteht durch den Kontakt mit einem entsprechenden
Reiz Bewußtsein. Zwischen dem Körperbewußtsein und den
anderen gibt es jedoch einen Unterschied.

Beim Vorgang des Sehens ist das Objekt selbst immer ent- 222
fernt und getrennt von der empfindenden Oberfläche, sei es
25 cm oder 25 km. Der Kontakt mit dem Objekt vollzieht sich
nicht direkt, wie es bei der Berührung der Fall ist, sondern nur
durch das Auftreffen von etwas Sichtbarem. Gleiches gilt für
den Klang: Es findet kein direkter Kontakt mit der Schallquel-
le statt, gleichgültig, ob es sich im ein Paar Bienenflügel oder
um eine Pfahlramme handelt, sondern nur mit der hörbaren Ei-
genschaft, die mittels der Luft zur empfindenden Oberfläche
des Ohres übertragen wird und der Quelle zugeordnet werden
kann. Der Kontakt ist hier eher unmerklich und nicht direkt.
Auch bei Gerüchen oder Geschmäcken ist der Kontakt nichtmit
einem Hammer vergleichbar, der einen Amboß schlägt. Viel-
mehr besitzt er eine feinere, abgeleitete Qualität und trifft zarter
auf die empfindende Oberfläche des Sinnesorgans auf.

Hammer und Amboß

Das Beispiel von Hammer und Amboß stammt aus dem Kom- 223

mentar Atthasālinī.7 Es vergleicht die ersten vier Sinne mit vier
Ambossen, die mit Baumwolle bedeckt sind und nicht etwa
mit Hämmern beschlagen, sondern nur sanft mit Baumwollbü-
scheln berührt werden. Anders ist es beim Körperbewußtsein,
denn es wird nur durch den direkten Kontakt eines Objektes
mit dem Körper hervorgerufen. Auch hier vergleicht der Kom-
mentar die empfindende Oberfläche mit einem mit Baumwolle
belegten Amboß, doch wird dieser von einem Hammer getrof-
fen, der die Baumwolle durchdringt und ihn somit direkt trifft.
Der wichtigste Unterschied zwischen den ersten vier Sinnen
und dem Tastsinn besteht in der direkten Berührung. Bei den
7Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 399.
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ersten vier Sinnen ist der entstehende Bewußtseinszustand
aufgrund des leichten und indirekten Kontaktes immer von
neutralem Gefühl begleitet. Bei der Berührung ist der Kontakt
dagegen kraftvoll und direkt. Das Gefühl, das mit dem Körper-
bewußtsein entsteht, kann deshalb auch nicht neutral, sondern
nur schmerzhaft oder angenehm sein.

Dieser Unterschied wird in den Versen 9 und 10 klar224
benannt. Wenn die Funktion des Berührens aufgrund der
Beschaffenheit – nimitta – des Objektes durch eine wurzel-
lose Kamma-Wirkung vorheriger UNHEILSAMER HANDLUNG
(akusala-kamma) ausgeführt wird, sagt Vers 9 darüber: „Es
gibt KÖRPERBEWUßTSEIN (kāya-viññāṇa), das von körperlichem
SCHMERZ (dukkha) BEGLEITET (sahagata) ist.“ Wenn sie dage-
gen aufgrund der Beschaffenheit des Objektes durch eine
wurzellose Kamma-Wirkung vorheriger HEILSAMER HANDLUNG
(kusala-kamma) ausgeführt wird, sagt Vers 10 darüber: „Es
gibt KÖRPERBEWUßTSEIN (kāya-viññāṇa), das von körperlichem
WOHLGEFÜHL (sukha) BEGLEITET (sahagata) ist.“

Aus den Versen 9 und 10 sowie aus dem bisher über das225

Entstehen von Sinnesbewußtsein Gesagten läßt sich in Über-
einstimmung mit dem Abhidhamma erkennen, daß die fünf
Sinnesfunktionen entweder von einer einzelnen oder von
zwei unterschiedlichen Arten kammagewirkter Bewußtseins-
zustände ausgeführt werden. Diese Zustände sind entweder
die in Vers 9 beschriebenen wurzellosen Kamma-Wirkungen
vergangener unheilsamer Handlung oder die in Vers 10 be-
schriebenen wurzellosen Kamma-Wirkungen vergangener
heilsamer Handlung. Aufgrund dieser zwei Entstehungsarten
spricht die Terminologie des Abhidhamma nicht nur vom
FÜNFFACHEN SINNESBEWUßTSEIN (pañca-viññāṇa), sondern vom
ZWEIMAL FÜNFFACHEN SINNESBEWUßTSEIN (dvi-pañca-viññāṇa),
womit sie nicht nur an die fünf grundlegenden Felder der Sin-
nesempfindung erinnert, sondern auch an deren zwei Quellen.
Wenn der Ausdruck „zweimal fünffaches Sinnesbewußtsein“
ohne weitere Angaben verwendet wird, ist einfach Bewußtsein
durch die fünf Sinne gemeint.

Es wird aufgefallen sein, daß die Verse 9 und 10 im Pāli für226
das Bewußtsein oder Gewahrsein der fünf Sinne den Ausdruck
„viññāṇa“ anstelle des vertrauteren „citta“ verwenden. Das
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entspricht lediglich dem üblichen Sprachgebrauch. Die beiden
Wörter sind in ihrer Bedeutung praktisch austauschbar. Dies
wird in Dhammasaṅgaṇī und Vibhaṅga hinreichend bestä-
tigt.8,9 Sie sind dort nur zwei von vielen anderen Synonymen.
In Übersetzungen werden ihnen zur Vereinfachung oder zur
sprachlichen Variation oft unterschiedliche Bezeichnungen
gegeben, doch wie das Assutavā Sutta im Nidāna Saṃyutta
klar zeigt,10,11 haben die drei Ausdrücke „citta“, „mano“ und
„viññāṇa“ dieselbe Bedeutung.12 Im Abhidhamma wird das
Wort „viññāṇa“ üblicherweise für das zweimal fünffache Sin-
nesbewußtsein gebraucht. Darüberhinaus wird es für die DA-
SEINSGRUPPE DES BEWUßTSEINS (viññāṇa khandha) verwendet, das
bereits als einer der fünf Grundbausteine fühlender Existenz
erwähnt wurde. Wir werden später noch sehen, daß „viññāṇa“
manchmal an „mano“ angehängt wird, um bestimmte Gruppen
von Bewußtseinszuständen deutlicher zu unterscheiden.

Nachdem nun beschrieben wurde, wie die verschiedenen 227
Arten von Sinnesreizen auf die entsprechenden empfinden-
den Oberflächen auftreffen und dadurch das Entstehen von
wurzellosen kammagewirkten Bewußtseinszuständen ver-
ursachen, stellt sich die interessante Frage, was als nächstes
geschieht. Zunächst einmal kannman erkennen, daß fünf völlig
unterschiedliche Sinnesreize mittels der jeweils spezifischen
Eigenschaften der fünf Gebiete EMPFINDENDER KÖRPERLICHKEIT
(pasāda-rūpa) letztlich dasselbe Ergebnis hervorbringen: dasGe-
wahrsein eines Reizes. Danach würde man annehmen, daß die
vielfältigen Bewußtseinsdaten nicht im Rohzustand an einen
umfassenderen Bewußtseinsprozeß weitergegeben werden,
sondern zunächst gesammelt und untersucht werden müssen,
damit ihre Merkmale offenbar werden. Nach dem Abhidham-
ma findet genau dies tatsächlich statt, denn unmittelbar nach
dem Wirken eines der fünf Sinnestore folgt fast automatisch
– und als Teil einer festen Reihenfolge – ein wurzelloser kam-
magewirkter Bewußtseinszustand, der von neutralem Gefühl
begleitet ist und die Funktion des EMPFANGENS (sampaṭicchana)
8Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 47, § 6.
9Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 249.

10Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 12.61.
11SuttaCentral, Saṃyutta Nikāya, https://suttacentral.net/sn12.61.
12„… cittaṃ iti’ pi mano iti’ pi viññāṇaṃ iti’ pi“

https://suttacentral.net/sn12.61
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hat. Diese Funktion entspricht einemBrennpunkt oder Sammel-
punkt aller fünf Arten von Sinnesbewußtsein.Wo aufgrund der
Eigenart eines Objektes das entsprechende Sinnesbewußtsein
durch einen heilsamen oder unheilsamenwurzellosen Zustand
hervorgebracht wurde, ist auch das EMPFANGENDE BEWUßTSEIN
(sampaṭicchana-citta) durch einen entsprechenden heilsamen
oder unheilsamen Zustand bewirkt. Es handelt sich um einen
einfachen Bewußtseinszustand, der zum passenden Zeitpunkt
entsteht und nur diese eine Funktion des passiven Sammelns
hat. Zu den vier Bestimmungsmerkmalen des empfangenden
Bewußtseins sagt der Kommentar:

Es hat als Hauptmerkmal das Gewahrsein des Sicht-
baren (Hörbaren, […]) und folgt unmittelbar auf
das Sehbewußtsein […]; seine wesentliche Funk-
tion ist das Empfangen sichtbarer […] Objekte;
seine Äußerung ist der Zustand des Empfangens;
seine Grundlage ist das Verschwinden des Sehbe-
wußtseins …13

Von besonderer Wichtigkeit ist die Bewußtseinsfunktion228
der nächsten Stufe, die unmittelbar auf das Ende des EMP-
FANGENS (sampaṭicchana) folgt. Hier wird der Reiz erstmalig
untersucht. Bis einschließlich zur Funktion des Empfangens
können Sinnesreize, seien sie sichtbar, hörbar usw., einfach
als rohe Sinnesdaten verstanden werden. Abhängig von ihrem
Ursprung weisen sie aber besondere Formen oder Muster auf.
Diese werden in der Stufe analysiert, die dem Empfangen folgt,
nämlich dem wurzellosen kammagewirkten Bewußtseinszu-
stand mit der Funktion des UNTERSUCHENS (santīraṇa). Dieser
Bewußtseinszustand nimmt die besonderen Kennzeichen,
Merkmale und Muster wahr, die in den rohen Sinnesdaten
enthalten sind. Gleichzeitig stellt er die Grundlage bereit,
auf der solche Daten vollständig begriffen und als Objekt im
konventionellen Sinn erkannt werden können.

Wie bei den vorhergehenden Funktionen wird das Unter-229
suchen je nach Art des Objektes entweder von einem heilsa-
men oder unheilsamen wurzellosen kammagewirkten Zustand
durchgeführt, der von neutralem Gefühl begleitet ist. Wenn die
13Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 400.
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reinen Sinnesdaten aber Eigenschaften in sich tragen, die eine
sehr große Begehrlichkeit aufweisen, dannwird diese Funktion
abweichend von einem HEILSAMEN WURZELLOSEN KAMMAGEWIRK-
TEN BEWUßTSEINSZUSTAND ausgeführt, der VON ANGENEHMEM GE-
FÜHL BEGLEITET IST (somanassa sahagata ahetuka kusala vipāka cit-
ta). Dieser zusätzliche Aspekt, der nur im Stadium des untersu-
chenden Bewußtseins vorkommt, ist der Grund dafür, daß in
Vers 10 acht wurzellose kammagewirkte Zustände, in Vers 9 da-
gegen nur sieben unheilsame kammagewirkte Zustände aufge-
zählt sind. Über das untersuchende Bewußtsein sagt der Kom-
mentar:

Sein Hauptmerkmal ist das Erkennen der sechs 230
Objekte (d. h. fünf körperliche Sinnesobjekte und
ein geistiges Objekt, bei dem aber im weiteren Be-
wußtseinsprozeß eine andere Funktion ausgeführt
wird); seine wesentliche Funktion wie auch seine
Äußerung ist das Untersuchen (neben gewissen
anderen, noch nicht erwähnten Funktionen); seine
Grundlage ist die Herzgrundlage.14

14Ebd., S. 401.
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Die zwei Gruppen von Bewußtseinszuständen, die in den Ver- 231
sen 9 und 10 vorgestellt wurden, unterscheiden sich von allen
anderen dadurch, daß sie zum einen WURZELLOS (ahetuka) und
zum anderen KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) vergangener Hand-
lungen sind. Zusammen bilden sie eine eigene Kategorie von
Bewußtseinszuständen, die WURZELLOSEN KAMMA-WIRKUNGEN
(ahetukavipāka). Wie wir noch sehen werden, muß ein Be-
wußtseinszustand, der eine Kamma-Wirkung vergangener
Handlung ist, nicht notwendigerweise wurzellos sein. Anders-
herum muß ein wurzelloser Zustand nicht unbedingt eine
Kamma-Wirkung vergangener Handlung sein.

Eines mag hier als eine Art Dilemma erscheinen: Wenn 232
es wurzellose Zustände gibt, die keine Kamma-Wirkungen
vergangener heilsamer oder unheilsamer Handlung sind, wie
kann es dann sein, daß sie nicht hier und da zu den aktiven,
kammisch wirksamen Bewußtseinszuständen gehören? Der
Grund liegt darin, daß kammisch wirksame Zustände immer
von Wurzeln begleitet sind, wie bereits gezeigt wurde. Könn-
te es noch eine dritte Kategorie von Bewußtseinszuständen
geben, die weder selbst Kamma-Wirkungen sind noch solche
hervorbringen?

Solche Zustände gibt es tatsächlich. Sie bilden die letz- 233
te Kategorie in der dritten Dreiergruppe der Mātikā in der
Dhammasaṅgaṇī, dem auf den Buddha zurückgehenden ana-
lytischen System, mit dem alle geistigen und körperlichen
Phänomene nach ihren grundlegenden Merkmalen klassifi-
ziert werden können. Die hier betrachtete Kategorie hat zwei
Unterkategorien. Die erste enthält drei sehr einfach struktu-
rierte wurzellose Bewußtseinszustände, die wir im folgenden
untersuchen wollen. Die zweite enthält Bewußtseinszustände,
die nur von Menschen erfahren werden, die in diesem Leben
von kausaler Gebundenheit befreit wurden und dabei die volle
Verwirklichung des Nibbāna erreicht haben. Letztere werden
wir später noch betrachten.



96 VORTRAG 5, TEIL 1

Im Unterschied zu den drei wurzellosen Zuständen der er-234
sten Unterkategorie sind die Zustände der zweiten Unterkate-
gorie von heilsamen Wurzeln begleitet. Die Zustände beider
Unterkategorien sind weder Kamma-Wirkungen vergangener
Handlungen noch bringen sie selbst Kamma-Wirkungen her-
vor. Darum bilden sie eine gemeinsame Kategorie. Da sie kein
Potential zur Wiedergeburt erzeugen oder anhäufen können,
werden sie – im Sinne von HANDLUNG (kamma) – als KAMMISCH
UNABHÄNGIG (kiriya oder kriya) eingestuft.

Insgesamt besteht die dritte Dreiergruppe der Mātikā aus235
den folgenden grundlegenden Kategorien. Jeder Bewußtseins-
zustand kann in eine davon eingeordnet werden:1

1. KAMMAGEWIRKTE ZUSTÄNDE (vipāka dhammā),
2. ZUSTÄNDE, DIE KAMMISCHE WIRKUNGEN HERVORBRINGEN

(vipāka-dhamma-dhammā), hier als KAMMISCH WIRKSAME
ZUSTÄNDE bezeichnet,

3. ZUSTÄNDE, DIE WEDER KAMMA-WIRKUNGEN SIND NOCH
KAMMA-WIRKUNGEN HERVORBRINGEN (neva-vipāka-na-
vipāka-dhamma-dhammā), hier als KAMMISCH UNABHÄNGIGE
ZUSTÄNDE (kiriya-dhammā) bezeichnet.

Wurzellose kammisch unabhängige
Bewußtseinszustände

Zu den vielen Bewußtseinszuständen der letzten Kategorie ge-236
hören die drei WURZELLOSEN, KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (ahetuka-
kiriya) Bewußtseinsfunktionen, die im Abhidhammatthasaṅga-
ha den Abschnitt über die WURZELLOSEN BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(ahetuka-cittāni) vervollständigen. Sie sind in Vers 11 folgender-
maßen beschrieben:

VERS 11
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ PAÑCA-DVĀRĀVAJJANA-CITTAṂ

237

TATHĀ MANO-DVĀRĀVAJJANA-CITTAṂ
SOMANASSA-SAHAGATAṂ HASITUPPĀDA CITTAÑ CETI
IMĀNI TĪṆI PI AHETUKA-KIRIYA-CITTĀNI NĀMA

1Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 33, Mātikā, Tikā Nr. 3.
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Die Übersetzung lautet:

Es gibt das sich zu den FÜNF (pañca) TOREN (dvāra)
HINWENDENDE (āvajjana) BEWUßTSEIN (citta), das von
NEUTRALEM (upekkhā) Gefühl BEGLEITET IST (sahagata).
EBENSO (tathā) das sich zumGEISTESTOR (mano dvāra)
HINWENDENDE (āvajjana) BEWUßTSEIN (citta).
AUßERDEM (ca) gibt es BEWUßTSEIN (citta), das
von GEISTIGEM WOHLGEFÜHL BEGLEITET IST (somanassa-
sahagata) und das ERSCHEINEN EINES LÄCHELNS (hasi-
tuppāda) verursacht.2

DIESE (imāni) DREI ZUSAMMEN (tīṇi pi) NENNT MAN
(nāma) WURZELLOSE (ahetuka) KAMMISCH UNABHÄNGI-
GE (kiriya) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni).3

Im Zusammenhang mit den Versen 9 und 10 wurde ge-
zeigt, daß unmittelbar nach dem Erlöschen des an einem
der fünf körperlichen Sinnestore entstandenen Bewußtseins
ein Bewußtseinsmoment mit der Funktion des Empfangens
folgt. Auf diesen wiederum folgt ein Bewußtseinsmoment mit
der Funktion des Untersuchens. Möglicherweise ist nun der
Eindruck entstanden, es gäbe fünf permanent existierende
Bewußtseinsinstanzen, die wie hungrige Spinnen an jeweils
einem der Sinnestore auf ein passendes Objekt warteten. Das
ist aber keinesfalls so. Bewußtseinszustände können niemals
feste Instanzen oder etwas Permanentes sein. Daß sie auftreten
können, ist lediglich eine Möglichkeit, die durch vergangene
Handlungen bedingt ist. Die Bewußtseinszustände, um die
es hier geht, entstehen erst infolge des Kontaktes zwischen
dem Sinnesreiz und der empfindenden Oberfläche, aber nicht
direkt, sondern mittels einer Funktion, die unmittelbar vor
ihnen abläuft. Sie unterbricht die sanft fließenden Bewußtseins-
momente, damit aktives Bewußtsein entstehen kann. Dadurch
setzt sie einen aktiven Bewußtseinsprozeß in Bewegung und
bringt die empfindende Oberfläche in Bereitschaft.
2Nur im Falle des arahant.
3Siehe Abb. 6, S. 285.
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Das sich zu den fünf Sinnestoren hinwendende
Bewußtsein

Wenn es also zum Kontakt eines Sinnesreizes – z. B. etwas238
Sichtbarem – mit einer empfindenden Oberfläche kommt, ent-
steht diese Vorläuferfunktion, die lediglich die bloße Tatsache
des Auftreffens erkennt. Sie ist mit einem gewissen Aufmerken
gekoppelt, das sich bildlich gesprochen dem Reiz zuwendet
und fragt: „Was ist das?“ Diese Funktion ist die Bedingung da-
für, daß das passende Sinnesbewußtsein unmittelbar nach ihr
entstehen kann. Anders als die drei auf sie folgenden Funktio-
nen – Sinnesbewußtsein, Empfangen und Untersuchen – wird
die Vorläuferfunktion nicht von einer Kamma-Wirkung ausge-
führt. Stattdessen entsteht hier ein sehr einfach strukturierter
WURZELLOSER KAMMISCH UNABHÄNGIGER BEWUßTSEINSZUSTAND
(ahetuka-kiriya-citta), der ausschließlich die Funktion des SICH-
HINWENDENS ZU DEN FÜNF SINNESTOREN (pañcadvārāvajjana)
erfüllt. Warum aber ist er keine Kamma-Wirkung? Weil sein
Entstehen unmittelbar durch die vom einfallenden Sinnesreiz
verursachte Störung hervorgerufen wird. Denn lebende Wesen
haben ein natürliches Potential, das aktive Bewußtseinspro-
zesse entstehen läßt. Dieses Potential kommt, wie wir schon
gesehen haben, von vergangenem VERLANGEN (taṇhā), vergan-
gener ANHAFTUNG (upādāna) und vergangenen HANDLUNGEN,
DIE WIRKUNGEN ANGEHÄUFT HABEN (kamma-bhava).4 Über diesen
Bewußtseinszustand sagt der Visuddhimagga:

Sein Hauptmerkmal ist es, als Vorläufer des Sehbe-239
wußtseins (usw.) sichtbarer und anderer körperli-
cher Reize gewahr zu sein; seine wesentliche Funk-
tion ist das „Sich-Hinwenden“ zu diesen Reizen.
Seine Äußerung besteht darin, die Bedingung für
die Begegnung mit sichtbaren und anderen körper-
lichen Reizen zu sein (d. h. ihnen Aufmerksamkeit
zu geben). Seine Grundlage ist das Unterbrechen
des bhavaṅga. Das sich zu den fünf Sinnestoren hin-
wendende Bewußtsein ist immer von NEUTRALEM
GEFÜHL (upekkhā-vedanā) begleitet.5

4Siehe §§ 112–122.
5Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 522.



BHAVAṄGA 99

Bhavaṅga

Was genau ist nun bei den Bestimmungsmerkmalen des sich 240
zu den fünf Sinnestoren hinwendenden Bewußtseins mit bha-
vaṅga gemeint? Dazu schweifen wir kurz ab. Vielleicht ist aus
der Kausalreihe (paṭiccasamuppāda) noch in Erinnerung, daß
abhängig von BEGEHREN (taṇhā) und ANHAFTUNG (upādāna) ein
Zustand entsteht, den wir als „Handlung, die zur Anhäufung
von Wirkungen führt“ definiert hatten.6 Dies umschreibt bhava,
was oft als „Werden“ oder „Sein“ übersetzt wird. Ohne weiter
ins Detail zu gehen, läßt sich aus der Definition folgern, daß
bhava ein Zustand oder eine Verfassung ist, die das Potential
der Wiedergeburt beinhaltet. Wiedergeburt bezieht sich nicht
nur auf zukünftige Lebensspannen, sondern kann auch in
kürzeren Zeiträumen innerhalb einer Lebensspanne, ja sogar
zwischen einzelnen Bewußtseinsmomenten stattfinden. Aus
diesem Grund kann es als UNVERZICHTBARE GRUNDLEGENDE BE-
DINGUNG (aṅga) oder als Potential des SEINS (bhava) betrachtet
werden. Dieses GRUNDLEGENDE SEINSPOTENTIAL (bhavaṅga), eine
Funktion, die von bestimmten kammagewirkten Zuständen
ausgeführt wird, untersucht der Abhidhammatthasaṅgaha in
späteren Kapiteln noch genauer. Für den Augenblick genügt es
zu sagen, daß es aus kammagewirkten Bewußtseinsmomenten
besteht, deren Aufgabe es ist, die Kontinuität der Existenz
fühlender Wesen aufrechtzuerhalten. Wenn dieses sogenann-
te Kontinuum durch geistige oder körperliche Sinnesreize
unterbrochen wird, können vielfältige aktive Phasen von Be-
wußtseinsprozessen entstehen. Wenn solche Prozesse wieder
zum Erlöschen kommen, hält das bhavaṅga die Kontinuität
zwischen ihnen aufrecht, und zwar über die gesamte Dauer
einer individuellen Existenz.

Bhavaṅga wird häufig als „Lebenskontinuum“ übersetzt. 241
Diese Bezeichnung kann sehr irreführend sein, denn sie er-
weckt den Eindruck, als sei die Funktion des bhavaṅga mit
einem Bestandteil namens „Leben“ ausgestattet. Auch wenn
das Wort „Leben“ im konventionellen Sinn hier durchaus zu-
treffend ist, sollte man sich noch einmal klarmachen, daß der
Abhidhamma die Gesamtheit der Existenz als Ablauf kausal
6Siehe §§ 112–122.
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miteinander in Beziehung stehender Funktionen erklärt, die
aufgrund von Unwissenheit und Verlangen entstehen. Um die
Gefahr einer Fehldeutung von bhavaṅga zu vermeiden, sollte es
vorzugsweise unübersetzt bleiben.

Das sich zum Geistestor hinwendende
Bewußtsein

Der zweite kammisch unabhängige Bewußtseinszustand, der242
in Vers 11 definiert wird, heißt SICH ZUMGEISTESTOR HINWENDEND
(mano-dvārāvajjana). Anders als das SICH-HINWENDEN ZU DEN
FÜNF SINNESTOREN, das der jeweils passenden Art von Sinnes-
bewußtsein vorangeht, ist das Sich-Hinwenden zum Geistestor
der Vorläufer des VOLLSTÄNDIGEN ERKENNENS (javana) in der
zweiten Phase des Bewußtseinsprozesses. Als letzte Funktion
in der ersten Phase des aktiven Bewußtseinsprozesses nimmt
es eine notwendige und sehr wichtige Aufgabe wahr.

Warum ist diese Aufgabe wichtig? Das rein geistige Abbild
des Objektes, der Begriff, ist in diesem Zustand vollständig.
Alle vorangegangenen Verarbeitungsschritte des ursprüng-
lichen Sinnesreizes sind hier abgeschlossen, alle Daten sind
gesammelt und so zusammengefaßt, daß das Objekt vollstän-
dig erkannt und wahrgenommen werden kann. Das ist die
Voraussetzung für die zweite Phase des Bewußtseinsprozes-
ses, in der ein Lebewesen sich im gewöhnlichen Sinne eines
Objektes „bewußt“ ist.

Die Funktion des Sich-Hinwendens zum Geistestor ist ein-243
zigartig, weil ihre Aufgabe zwei verschiedene Aspekte hat. Der
erste ist das Überwachen aller Informationen, die das UNTER-
SUCHENDE BEWUßTSEIN (santīraṇa-citta) aus den ursprünglichen
Sinnesdaten liefert. Die Funktion des Bestimmens kombiniert
die Sinnesdaten mit vergleichbaren Daten aus vergangenen Er-
fahrungen, um daraus ein begriffliches Abbild des Objektes zu
erzeugen. Das macht sie so lange, bis die aus dem ursprüngli-
chen Sinnesreiz abgeleiteten Daten vollständig kombiniert und
miteinander in Beziehung gebracht sind. An dieser Stelle ist das
begrifflich voll erfaßte geistige Objekt „bestimmt“, d. h. die rei-
nen Sinnesreize sind in Übereinstimmung mit vergangenen Er-
fahrungen und Assoziationen so eingeordnet worden, daß sie
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als etwas aufgefaßt werden, was wir z. B. als „Tasse“, „Haus“,
„Schiff“ oder „Person“ bezeichnen. Der Begriff ist vollständig
und kann vollständig erfahrenwerden.Wenn das sich zumGei-
stestor hinwendende Bewußtsein auf diese Weise Daten von
Sinnesobjekten verarbeitet, bezeichnet man es als BESTIMMENDES
BEWUßTSEIN (voṭṭhapana citta). In seiner zweiten Funktion be-
hält es die allgemeine Bezeichnung „sich zum Geistestor hin-
wendend“.

Es versteht sich fast von selbst, daß vor dem vollständigen 244
Erkennen noch mehr geschieht als nur das Ordnen der Daten
und die Bestimmung der Eigenschaften von Sinnesreizen bis
hin zum Stadium eines begrifflich voll erfaßten Sinnesobjektes.
Wie jeder aus Erfahrung weiß, gibt es neben Sinnesobjekten
auch geistige Objekte, geistige Bilder, abstrakte Gedanken oder
solche, die durch Erinnerung mit Sinnesobjekten verbunden
sind. Man „sieht mit dem geistigen Auge“. GEISTIGE OBJEKTE
(dhammārammaṇa) sind rein ideell und von der gegenwärtigen,
direkten Sinneswahrnehmung weitgehend entkoppelt. Wie
entstehen sie?

DasWort „Geistestor“ besagt ja schon, daß es sich imGegen- 245
satz zu den körperlichen Reizen der fünf Sinnestore um geistige
Sinnesreize handeln muß. So wie an den körperlichen Sinnesto-
ren durch das Auftreffen von Objekten Bewußtsein entsteht, ist
das Entstehen von Bewußtsein am Geistestor mit geistigen Ob-
jekten verbunden. Bei den fünf Sinnesobjekten wurde ja bereits
gezeigt, daß es vorverarbeitende Schritte geben muß, damit ein
begrifflich voll erfaßtes Sinnesobjekt durch den BESTIMMENDEN
(voṭṭhapana) Aspekt des sich zum Geistestor hinwendenden Be-
wußtseinsmit vergangenenErfahrungen in Beziehung gebracht
werden kann. Woher kommt diese vergangene Erfahrung?

Da wir hier nicht im einzelnen auf die komplexen Bezie- 246
hungen eingehen können, die an diesem Vorgang beteiligt
sind, soll es ausreichen zu sagen, daß es aufgrund der UN-
MITTELBARKEITSBEDINGUNG (samanantara-paccaya) zwischen den
aufeinanderfolgenden Instanzen aktiver und inaktiver Be-
wußtseinszustände gleichzeitig auch eine ununterbrochene
Kontinuität gibt, die wir als POTENTIAL DER AUS VERGANGENER
HANDLUNG ANGEHÄUFTEN ERFAHRUNG bezeichnen. Dies stimmt
mit dem letzten Buch des Abhidhammapiṭaka, Paṭṭhāna, über-
ein, welches im achten Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha
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stark zusammengefaßt wiedergegeben ist. Das sich zum Gei-
stestor hinwendende Bewußtsein führt zwei unterschiedliche
Funktionen aus: Als bestimmendes Bewußtsein entsteht es
infolge eines einfallenden Reizes an einem Sinnestor und den
anschließenden Verarbeitungsstufen. Als sich zum Geistestor
hinwendendes Bewußtsein entsteht es aufgrund eines Reizes,
der mit dem Potential angehäufter Erfahrung aus vergangener
Aktivität – kurz: Erinnerung – verbunden ist. In beiden Fällen
erfüllt es die Aufgabe, die jeweilige Art von Reizen in eine
regelmäßige Form zu bringen, damit sie von der folgenden
Funktion, dem vollständigen Erkennen, verarbeitet werden
können.

Das Hinwenden zum Geistestor ist zwar eine einzelne, un-247
geteilte Funktion, doch es nimmt die Doppelrolle des Bestim-
mens und des Sich-Hinwendens ein. Unabhängig davon, wie es
benannt wird und ob es sich auf ein geistiges oder ein körperli-
ches Objekt bezieht, ist es ein ausschließlich geistiger Zustand.
Es ist die unmittelbare Ursache für das Entstehen vollständigen
Erkennens.

Die vier Bestimmungsmerkmale sind so formuliert, daß
sie die beiden Reizquellen berücksichtigen, die das Sich-
Hinwenden zum Geistestor auslösen. Der Visuddhimagga
sagt: „Das Hauptmerkmal ist das Erkennen der sechs Objek-
te“. Über die wesentliche Funktion sagt er: „Die Aufgabe, die
es für die fünf (Sinnes-) Tore und das Geistestor erfüllt, ist
das Sich-Hinwenden bzw. das Bestimmen.“ Die Äußerung ist
„eben derselbe Zustand“.7 Die Grundlage schließlich ist „das
Verschwinden entweder des wurzellosen kammagewirkten
Bewußtseinsmomentes8 oder des bhavaṅga“.9

Daß bhavaṅga hier erwähnt wird, betont, wie wichtig seine248
Funktion ist, den Fluß aktiver Bewußtseinsprozesse im Indivi-
duum aufrechtzuerhalten. Dies gilt besonders im Hinblick auf
das schon erwähnte Potential der Erfahrungsanhäufung.
7D. h. das Bestimmen oder Sich-Hinwenden.
8D. h. des untersuchenden Bewußtseins (santīraṇa-citta).
9Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 522.
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Das Lächeln hervorrufende Bewußtsein

Der dritte und letzte Zustand in der Kategorie WURZELLOSER 249
KAMMISCH UNABHÄNGIGER BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (ahetuka-kiriya-
cittāni) heißt hasituppāda-citta. Wörtlich bedeutet hasituppāda:
„Hervorrufen des Erscheinens“ oder „Entstehens“ eines Lä-
chelns. Doch während auch andere Zustände, die von ANGE-
NEHMEM GEISTIGEM GEFÜHL (somanassa-vedanā) begleitet sind,
Lächeln verursachen können, entsteht das wurzellose und
kammisch unabhängige hasituppāda-citta nur in jemandem, der
in diesem Leben Nibbāna voll verwirklicht hat, der also FREI
VON BEFLECKUNGEN (khīnāsava) und darum ein VOLLKOMMEN
VERWIRKLICHTER10 ist.

Als Bestimmungsmerkmale dieses Zustandes gibt der Vi- 250
suddhimagga an: Sein Hauptmerkmal ist das volle Erkennen
der sechs Objekte; seine wesentliche Funktion, die Aufgabe,
die er erfüllt, ist das Erscheinen eines Lächelns bei arahantas
angesichts gewöhnlicher Dinge; seine Äußerung ist das gleiche
(d. h. ein Lächeln); seine Grundlage ist immer die Herzgrund-
lage. Dieser Zustand wird von angenehmem geistigem Gefühl
begleitet.11

Bei der WESENTLICHEN FUNKTION wird nicht unbemerkt 251
geblieben sein, daß das Lächeln des arahanta ANGESICHTS GE-
WÖHNLICHER DINGE (anularosu vatthesu) erscheint. Was ist damit
gemeint? Bei einem arahanta existieren UNWISSENHEIT (avijjā)
und VERLANGEN (taṇhā) nicht mehr. Sie sind von der durch-
dringenden Erkenntnis der absoluten Wirklichkeit vollständig
aufgehoben. Infolgedessen verändert sich die Einstellung zu
den weltlichen Dingen sehr stark. Der gewöhnliche Mensch,
dem sowohl die Kenntnis des LEIDENS (dukkha) als auch der
URSACHE DES LEIDENS (dukkha-samudaya) fehlt, reagiert gera-
dezu automatisch und nur dem Verlangen folgend auf die
Objekte der fünf Sinne und des Geistes. Der arahanta aber
betrachtet die Objekte auf eine ganz andere Weise, denn er
erkennt nicht nur das Leiden und seine Ursache vollständig,
sondern auch das ENDE DES LEIDENS (dukkha-nirodha). Er hat
den gesamten PFAD, DER ZUM ENDE DES LEIDENS FÜHRT (dukkha-
10Pāli: arahanta, arahā. Skt.: arhat, arhant, arahant.
11Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 523.
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nirodha-gamini-paṭipadā), beschritten. Da er Unwissen und
Verlangen vollständig ausgelöscht hat, ergreift er Objekte nicht
mehr, sondern sieht sie im Lichte vollkommener Erkenntnis
nur noch als Hindernisse und Stolpersteine für diejenigen,
die den Pfad nicht beschritten haben. Er lächelt, wenn er sich
daran erinnert und die wahren Ursachen und Beziehungen
durchschaut. Auch wenn er Objekte gebraucht, lächelt er, denn
er weiß, wie er sie zum Nutzen anderer einsetzt. Wenn er
über Handlung und ihre Auswirkungen – Vergangenheit und
Zukunft – reflektiert, lächelt er ebenfalls, denn er versteht das
Wesen und den Verlauf von Verwirklichung und Allwissen-
heit. Die Erkenntnis ist hier das herausragende Merkmal. Ein
gewöhnlicher Mensch wäre beispielsweise angesichts eines
Knochenhaufens oder eines Skelettes angewidert, beunruhigt
oder sogar entsetzt. All das sind unheilsame Zustände. Im
Gegensatz dazu erkennt der arahanta klar die Funktionsweise
des Kausalgesetzes, die Unbeständigkeit und die Abwesenheit
eines Selbst. Aufgrund tiefer Erkenntnis steigt in jemandem,
der die absolute Wahrheit sieht, ein Lächeln auf.

Wo der gewöhnliche Mensch durch oberflächliche Erschei-252
nungen beeinflußt wird, nimmt der Verwirklichte wahr, was
tief und verborgen ist. Wenn es heißt, der arahanta lächle ange-
sichts GEWÖHNLICHER DINGE (anulāra), so bedeutet es, daß er das
VERBORGENE (anolārika) darin erkennt. Der Kommentar macht
von diesen beiden Bedeutungen Gebrauch.

Mit der Vervollständigung dieser kleinen Gruppe kam-253
misch unabhängiger Zustände beschließen wir den Abschnitt
über kammagewirkte und kammisch unabhängige wurzellose
Zustände. Vers 12 gibt eine Gesamtübersicht.

VERS 12
ICCEVAṂ SABBATHĀ-PI
AṬṬHĀRAS’ ĀHETUKA
CITTĀNI SAMATTĀNI

Die Übersetzung lautet:

DAMIT (iccevaṃ) sind die ACHTZEHN (aṭṭhārasa)
WURZELLOSEN (ahetuka) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cit-
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tāni) IN JEDER HINSICHT (sabbathā pi) ABGESCHLOSSEN
(samattāni).

Diese Passage bedarf einer kurzen Erklärung. Obwohl es in 254
denVersen 9, 10 und 11 ausschließlich umwurzellose Zustände
ging,wird aufgefallen sein, daß dieWurzellosigkeit zwar in den
zusammenfassenden Zeilen der Verse 10 und 11 für die heilsa-
men Kamma-Wirkungen und die kammisch unabhängigen Zu-
stände ausdrücklich erwähntwurde,12 jedoch nicht in Vers 9 bei
den unheilsamen Kamma-Wirkungen.13 Warum ist das so?

Der Grund ist relativ einfach. Heilsame Kamma-Wirkungen 255
und kammisch unabhängige Zustände kommen sowohl mit als
auch ohneWurzeln vor. Daher muß angegeben werden, zu wel-
cher Gruppe sie gehören. Unheilsame Kamma-Wirkungen da-
gegen sind als Ergebnisse moralisch schwacher Zustände im-
mer wurzellos.14 Ihre Wurzellosigkeit muß daher nicht geson-
dert erwähnt werden. Es reicht aus, die unheilsamen Kamma-
Wirkungen aufgrund ihrer Wirkungsweise in eine gemeinsame
Klasse einzuordnen.

Vers 13 faßt diewurzellosen Bewußtseinszustände kurz und 256
leicht merkbar zusammen.

VERS 13
SATT ĀKUSALA-PĀKĀNI

257

PUÑÑA-PĀKĀNI AṬṬHADHĀ
KRIYĀ-CITTĀNI TĪṆĪTI
AṬṬHĀRASA AHETUKĀ

Die Übersetzung lautet:

Es gibt SIEBEN (satta) KAMMA-WIRKUNGEN (pākāni)
UNHEILSAMER (akusala) Zustände. VERDIENSTVOLLE
(puñña) KAMMA-WIRKUNGEN (pākāni) sind ACHTFACH
(aṭṭhadhā). Von KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (kriya)
BEWUßTSEINSZUSTÄNDEN (cittāni) gibt es DREI (tīṇi).
SOMIT (iti) gibt es ACHTZEHN (aṭṭhārasa) WURZELLOSE
(ahetuka) Zustände.

12Siehe § 207 und § 236.
13Siehe § 203.
14Siehe § 202.
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Damit ist der Abschnitt über wurzellose Bewußtseinszu-
stände abgeschlossen.
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Vortrag 5, Teil 2

Als wir über die zwölf unheilsamen Zustände sprachen, war 258
relativ klar zu verstehen, daß es für die Erkenntnis der wahren
Natur der Dinge kaum förderlich sein kann, die drei unheilsa-
menWurzeln der Gier, des Hasses und der Verblendung durch
Übung zu stärken. Unabhängig von weiteren Einzelheiten ist
dies eine moralisch vernünftige Sichtweise, die mit geläufiger
religiöser Praxis im Einklang steht. Bei den achtzehn wurzel-
losen Bewußtseinszuständen wird man weniger leicht zu die-
sem Schluß kommen. Sie erscheinen fern, undurchsichtig und
weniger real als die unheilsamen Zustände. Der Fokus der Auf-
merksamkeit muß notwendigerweise auf ungewohnte, schwe-
rer erfaßbare Prinzipien gerichtet sein. Daher stellt sich die Fra-
ge: „Was hat die Erforschung all dieser Sinnesfunktionen mit
der praktischen Anwendung der Lehre Buddhas zu tun, ja in-
wiefern ist sie überhaupt für religiöse Fragen relevant?“

Dazu sollte man sich die zwei Ursprünge des Wortes „Re- 259
ligion“ noch einmal ins Gedächtnis rufen und darüber nach-
denken, warum die Lehre des Buddha sich radikal von ande-
ren Gedanken- und Übungssystemen unterscheidet.1 Wie wir
schon gesehen haben, besteht der alles entscheidende Unter-
schied in ihrem Ziel, eine bis zum Absoluten durchdringende
Einsicht zu erreichen. Sie akzeptiert die konventionelleWelt der
Sinne und des Geistes nicht als gegebene Wahrheit, sondern
strebt danach, sie mittels richtig ausgerichteter Absicht, Bemü-
hung, Energie und Anstrengung im letztlichen Sinne zu erfas-
sen. Auf dem Weg zum höchsten Verständnis wird die Dun-
kelheit und Wirrnis der Verblendung und des Verlangens er-
kannt und hinweggefegt. Denn schon seit unermeßlich langer
Zeit besteht die Wirkungsweise von Verblendung und Verlan-
gen genaudarin, auf Sinnes- undGeistesobjekte so zu reagieren,
daß dadurch ihre Kraft undAktivität verstärkt statt aufgehoben
wird.
1Siehe §§ 15–18.



108 VORTRAG 5, TEIL 2

Die Lehre des Buddha ist analytisch

Betrachten wir nun die Relevanz der wurzellosen Bewußtseins-260
zustände für die buddhistische Praxis.Hierbei kommtdieWich-
tigkeit der Analyse und des analytischen Ansatzes zum Tragen,
denn wie bereits gesagt, wurde der Buddha schon in frühester
Zeit als Analytiker und seine Lehre als ANALYTISCHE LEHRE ange-
sehen.2

Oft wird der Ausdruck Analyse mit der Vorstellung staub-261
trockener Gelehrsamkeit verbunden, die sich nur mit langwei-
ligen Fakten beschäftigt und fern von echter Erkenntnis oder
gar Innovation ist. Leider ist diese Sichtweise häufig richtig.
Es wäre jedoch ungerechtfertigt, Analyse grundsätzlich so
zu betrachten, denn ihre eigentliche Bedeutung hat mit dem
Lösen und Loslassen zu tun, gewiß nicht mit dem Abstumpfen
der Erkenntnis. Dementsprechend wird sie definiert als „das
Zerlegen von etwas Komplexem in einfachere Elemente, um
seine Bestandteile zu bestimmen.“ Damit entsteht allerdings
das Bedürfnis nach einer tieferen Interpretation von Analyse.
Ginge es nur darum, Listen von Bestandteilen zu erstellen, so
wären diese nur von geringem Wert. So etwas wäre tatsächlich
staubtrocken. Wenn dagegen über diese Listen nachgedacht
wird, wenn die wechselseitigen Beziehungen ihrer Elemente
verstanden werden und wenn dadurch die Komplexität ent-
schlüsselt, ihr Geheimnis enthüllt werden kann, dann sind
Zweck und Sinnhaftigkeit des Ganzen erkennbar. Erst dann
handelt es sich um wirkliche Analyse, denn sie bringt neue
Erkenntnisse hervor.

Ebenso verhält es sich mit der Anwendung der analyti-262
schen Methoden der überlieferten Lehre Buddhas, welche das
Wissen eines Menschen zusammenfaßt, der etwas vollständig
durchdrungen und verstanden hat. Eine Analyse unseres tägli-
chen Verhaltens, deren Ergebnis lediglich Listen von Bewußt-
seinszuständen, begleitenden Geistesfaktoren, Funktionen,
Beziehungen usw. sind, kann nur ein kleiner Teil wesentlich
umfassenderer Untersuchungen sein. Der weit größere Teil
besteht darin, zu verstehen, was diese Bestandteile hervorge-
bracht hat und wie ihre Beziehung untereinander ist. Indem
2Vibhajja-vāda. Siehe auch § 19.
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all diese Vorgänge entwirrt werden, kann ein theoretisches
Verständnis ihrer Funktionsweise und auch der Möglichkeiten
gewonnen werden, wie das Ganze beeinflußt und gesteuert
werden kann. Daher ist es wichtig, von einer grundlegen-
den Analyse, die lediglich die Struktur und die Bestandteile
darstellt, zu einer verstehenden Analyse zu gelangen.

Mit dieser Absicht und mit dem Wissen, daß die buddhi- 263
stische Lehre einen ausgesprochen praktischen Charakter hat,
können wir nun zusammenfassen, was über die wurzellosen
Kamma-Wirkungen heilsamer oder unheilsamer Handlungen
gesagt wurde. Erstens kannman sich allein anhand der Klassifi-
kation schon klarmachen, daß eine vergangene Handlungswei-
se im Zusammenhang mit einem bestimmten Objekt in der Ge-
genwart eine ähnliche, fast automatische Reaktion zur Folge hat,
sobald man auf ein ähnliches Objekt trifft. Zweitens folgt aus
dem Erklärten, daß dies fast ausschließlich auf die Tatsache zu-
rückzuführen ist, daß Kamma-Wirkungen vergangener Hand-
lungen im gegenwärtigen Moment die meisten Funktionen der
ersten Phase aktiver Bewußtseinsprozesse ausführen. Drittens
ist leicht zu verstehen, daß der ethische Charakter der ersten
Phase auch in der zweiten, produktiven Phase weiterwirkt, so-
fern keine Achtsamkeit vorhanden ist.

Diese Wechselbeziehungen muß man klar erkennen und 264
selbst untersuchen, um sich ihre Auswirkungen klarzumachen.
Daß sie schwerwiegend sein können, liegt auf der Hand. Solche
Untersuchungen führen unwillkürlich zu dem Schluß, daß es
nur durch möglichst hohe Achtsamkeit auf die Eigenschaften
geistiger, sprachlicher oder körperlicher Handlungen möglich
ist, den Charakter ihrer zukünftigen Folgen zu beeinflussen.
Wenn man erkennt, daß eine unheilsame Handlung durch
ihre Kamma-Wirkungen, die ja später Teil des aktiven Be-
wußtseinsprozesses werden, tatsächlich weiteren unheilsamen
Handlungen den Weg bahnt, wird deutlich, warum unheilsa-
me Zustände nicht dazu tendieren, sich zum Heilsameren zu
wenden, sondern eher in Richtung tieferer Unheilsamkeit ab-
fallen. Erkennt man außerdem, daß gutes, heilsames Handeln
durch seine Kamma-Wirkungen den Weg für weiteres gutes,
heilsames Handeln bereitet, so ist leicht nachzuvollziehen, wie
man um des persönlichen Fortschritts willen vermeiden kann,
in niedrigere Zustände zu fallen.
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Damit wird offensichtlich: Wer durch Suchen und Beobach-265
ten die Einzelheiten in denAbläufen vermeintlich gewöhnlicher
Vorkommnisse aufdeckt, kann dadurch viel tiefer verstehen,
wie sie sich tatsächlich von Tag zu Tag auswirken. Genauso
versteht er bei den verschiedenen Funktionen des aktiven Be-
wußtseinsprozesses, was ihre Ursachen sind, wie sie entstehen
und wie sie in ihrer Aufeinanderfolge kausal voneinander
abhängen. Für gewöhnlich denken wir kaum über so unwich-
tig erscheinende Dinge nach. Indem sie solche unerwarteten
Details überaus klar herausstellt, zeigt die buddhistische Lehre
deutlich, warum bestimmte Verhaltensweisen und Übungen
besser geeignet sind als andere, um Fortschritte zu erzielen.
Man kann sehen, daß wurzellose Bewußtseinszustände auf-
grund der sehr wichtigen Funktionen, die sie bei aktiven
Bewußtseinsprozessen aller sechs Tore ausführen, alles andere
als irrelevant sind. Ihre Funktionsweise zu kennen und zu
verstehen ist für die Praxis der buddhistischen Lehre sogar
sehr relevant.

Eine gut strukturierte Kenntnis der Eigenschaften GEISTI-266
GER (nāma) und KÖRPERLICHER PHÄNOMENE (rūpa) ist daher
sehr wichtig. Ihr Zweck ist zu verstehen, warum – nicht un-
bedingt wie – irgendein Zustand auftritt. Beim Studium des
Abhidhammamit seiner enormen Fülle von Informationen und
Analysemethoden geht es nicht umdasWissen umdesWissens
willen, sondern um ein viel tieferes und durchdringenderes
Verständnis, welches unter bestimmten Umständen aber durch
die Anwendung dieses Wissens entstehen kann.

Der Ausdruck „bestimmte Umstände“ weist auf Gesichts-267
punkte des Wissens hin, deren Weiterentwicklung zu tieferem
Verständnis führen kann. Es ist wichtig zu verstehen, was mit
Verständnis gemeint ist, nämlich: „Dinge sehen, wie sie als
letztliche Wirklichkeiten sind.“ „Sehen“ bedeutet hier keines-
falls, daß sich durch das Verständnis etwas an der physischen
Erfahrung selbst ändert. Wie aus den Funktionen der wurzello-
sen Kamma-Wirkungen heilsamer oder unheilsamer Zustände
klar wird, sieht das Auge das Sichtbare, hört das Ohr das Hör-
bare, riecht die Nase das Riechbare, schmeckt die Zunge das
Schmeckbare und berührt der Körper das Tastbare. Diese phy-
sischen Reize sind ausschließlich KÖRPERLICHER Natur (rūpa).
Durch KONTAKT (phassa) mit dem entsprechenden Sinnesorgan
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führen sie zum Entstehen von Bewußtseinszuständen. Das ist
ein völlig klarer und regelmäßig auftretender Prozeß, der festen
Gesetzmäßigkeiten unterliegt. Ob ein Objekt von einer Person
niedrigen oder hohen Entwicklungsgrades gesehen wird,
ändert nichts an seiner Repräsentation, denn seine grundlegen-
den Merkmale und seine herkömmliche Einordnung bleiben
unverändert.

Das Erkennen des Objektes im letztlichen Sinn ist allerdings 268
etwas ganz anderes. Es hängt von dem Wissen ab, daß konven-
tionelle Eigenschaften wie Wert, Wichtigkeit, erkennbare Funk-
tion oder Erwünschtheit nur aufgrunddes allgegenwärtigenBe-
gehrens existieren. Es entsteht bei allen Menschen, außer bei
vollkommen Verwirklichten. Bei ihnen gibt es keine Unwissen-
heit und kein Begehren mehr, welche die Klarheit der unmit-
telbaren Erfahrung verschleiern könnten. Alles Konventionel-
le wird durchschaut, und die wahre Natur des Objektes wird
ebenso grundlegend erkannt wie die Möglichkeit, daß Begeh-
ren aufkommen kann, wenn Unwissenheit vorhanden ist.

Avijjā

ImPāli hat dasWort „avijjā“ ähnlichwie seine deutscheÜberset- 269
zung „Unwissenheit“ seinen Ursprung in der Bedeutung „Ab-
wesenheit vonWissen“ oder „Bedarf nachWissen“. Welche Art
von Wissen? Über Erkenntnis wurde gesagt, daß sie unter „be-
stimmten Umständen“ aus Wissen entstehen kann. Es ist klar,
daß nicht einfach beliebiges Wissen gemeint ist, sondern Wis-
sen, das zur Weisheit führt und aus dem sich Weisheit und Er-
kenntnis ableiten.

Unwissenheit (avijjā) oder Abwesenheit von WISSEN (vijjā 270
oder ñāṇa) zeigt sich als Trübheit, Verblendung und Dumm-
heit. Gleichzeitig bildet sie das Fundament aller in Gier und
Haß wurzelnden Zustände. Wo diese vorhanden sind, kann
bloßes Faktenwissen sogar oft als Ausdruck von Unwissenheit
eingestuft werden. Dies zeigt die Geschichte der Schlange, die
im Alagaddūpamasutta des Majjhima Nikāya und im Kom-
mentar Atthasālinī erzählt wird. Sie besagt, daß sogar Wissen,
das durch das Studium der buddhistischen Lehre gewonnen
wurde, von gewissen dummen Menschen benutzt werden
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kann, um „andere zu ärgern oder sich von der Kritik und dem
Spott anderer zu befreien“, und daß dies nur zu Schaden und
Elend führt.3,4,5 Der Grund dafür ist, daß das Studium ohne
Intelligenz – also mit Unwissenheit – durchgeführt wurde und
daß das Wissen unter dem Einfluß von Gier und Haß ange-
wendet wurde. Daraus ergibt sich, daß der Besitz von Wissen
als Ansammlung von Fakten nicht im geringsten auf einen
Fortschritt in Richtung Weisheit und Einsicht hinweist.

Es gibt allerdings noch einen anderen Aspekt. Wenn Inhalte271
bloßen Faktenwissens mit dem klaren Ziel, Verständnis zu er-
langen, geordnet und miteinander in Beziehung gebracht wer-
den und wenn gleichzeitig eine Lebensweise verfolgt wird, die
einer solchen Entwicklung förderlich ist, so gibt es in der Tat
eine Ebene weltlichen Verständnisses, in der sich das Wissen
bis zu einem gewissen Grade von der Einflußsphäre der Un-
wissenheit entfernt und dadurch weniger von der heimtücki-
schen Kraft dieser Wurzel beeinflußt wird. Wenn vorhandenes
Wissen verwendet wird, um noch tieferes Wissen zu offenba-
ren, beispielsweise was die Bedeutungen des HAUPTMERKMALS
(lakkhaṇa), der WESENTLICHEN FUNKTION (rasa), der ÄUßERUNG
(paccupaṭṭhāna) und der GRUNDLAGE (padaṭṭhāna) von Zustän-
den anbelangt, kann dieses abgeleitete Wissen zu WEISHEIT (pa-
ññā) undEINSICHT (vipassanā) beitragen.Warum ist das so?Weil
dieses Wissen auf Richtigkeit ausgerichtet ist, d. h. auf REINHEIT
DER SICHTWEISE (diṭṭhi-visuddhi).

Der eigentliche Wert wahrer Weisheit und Einsicht liegt272
darin, daß sie wesentlich tiefer eindringen kann, um in den
vier Bestimmungsmerkmalen die DREI ALLGEMEINEN MERKMALE
(ti-lakkhaṇā) zu erkennen: UNBESTÄNDIGKEIT (anicca), UNZU-
LÄNGLICHKEIT oder LEIDEN (dukkha) und ABWESENHEIT EINES
SELBST oder einer SEELE (anattā). Durchdringende Einsicht ent-
wurzelt die Unwissenheit. Die Erkenntnis ist dann nicht mehr
WELTLICH (lokiya), sondern ÜBERWELTLICH (lokuttara). Mit dem
endgültigen Auslöschen der Unwissenheit hat der vollkom-
men Verwirklichte, der arahanta, die höhere Weisheit, das volle
Wissen und die Einsicht in die VIER EDLEN WAHRHEITEN (cattāri
3Zumwinkel,Die Lehrreden des Buddha aus der Mittleren Sammlung, Bd. I, S. 265.
4SuttaCentral, Majjhimanikāya, https://suttacentral.net/mn22.
5Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 35.

https://suttacentral.net/mn22
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ariya-saccāni) erreicht. Diese sind: Das LEIDEN (dukkha), die
URSACHE DES LEIDENS (dukkha-samudaya), das ENDE DES LEIDENS
(dukkha-nirodha) und der WEG, DER ZUM ENDE DES LEIDENS FÜHRT
(dukkha-nirodha-gāminī-paṭipadā).

Weisheit und Erkenntnis sind zwar engmit der Reinheit der 273
Sichtweise verbunden, doch sie hängen nicht allein von ihr ab.
Daher ist sie in diesem Zusammenhang nicht das einzige, was
zu betrachten ist. Die REINHEIT DER SICHTWEISE (diṭṭhi-visuddhi)
entsteht nicht isoliert von anderen Faktoren. Sie kann nur zu-
standekommen, wenn REINHEIT DES VERHALTENS (sīla-visuddhi)
und REINHEIT DES BEWUßTSEINS (citta-visuddhi) in entsprechen-
demMaße vorhanden sind. Die drei Reinheiten werden norma-
lerweise nur im Zusammenhang mit den höchsten Fortschritts-
graden erwähnt, nämlich dann, wenn die endgültige Verwirk-
lichung unmittelbar bevorsteht. Wie sind sie dann von einem
weniger weit entwickelten Standpunkt aus zu verstehen?

Reinheit des Verhaltens bedeutet, daß Handlungen GE- 274
SCHICKT (cheka), HEILSAM und GUT (kusala) sein müssen, um
ein Voranschreiten zum letztlichen Ziel der vollkommenen
Verwirklichung zu ermöglichen. Solches Verhalten nennt man
SITTLICHKEIT (sīla).

Reinheit des Bewußtseins bezieht sich auf die Kultivierung 275
von Bewußtseinszuständen, die von Hindernissen und jeg-
lichen Fehlern bereinigt sind. Sie ist speziell auf den Zweck
ausgerichtet, durchdringende Einsicht zu erlangen. Diese
Kultivierung nennt man GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā).

Reinheit der Sichtweise, die nur in Verbindung mit den zu- 276
vor erwähnten Reinheiten entstehen kann, führt allmählich und
schrittweise zum Erlangen von Wissen und Verständnis, und
zwar im gleichen Grade, wie es der Sittlichkeit und der geisti-
gen Entwicklung entspricht. Das so Erlangte nennt man WEIS-
HEIT (paññā).

Somit hängt das rein praktische Problem, zur Befreiung 277
von kausaler Gebundenheit und zur endgültigen Verwirkli-
chung von Nibbāna zu gelangen, im wesentlichen von der
sorgfältigen Kultivierung von SITTLICHKEIT (sīla), GEISTIGER
ENTWICKLUNG (bhāvanā) und WEISHEIT (paññā) ab. Alle drei
bedingen einander.

Weil die praktische Seite der buddhistischen Lehre so enorm 278
wichtig ist, wird im Abhidhamma erwartungsgemäß jede mög-
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liche Bedingung, die demFortschritt dient, vollständig beschrie-
ben und nach ihrer jeweiligen Funktion kategorisiert. Der Abhi-
dhammatthasaṅgaha widmet seine Aufmerksamkeit hier spe-
ziell den BEWUßTSEINSZUSTÄNDEN DER SINNESSPHÄRE (kāmāvacara-
cittāni). Die folgende Strophe, die heilsame Zustände allgemein
einführt, deutet aber auf eine Gesamtheit all solcher Zustände
hin, unabhängig von ihrer Funktion und vom Existenzbereich,
in dem sie auftreten.

VERS 14
PĀP ĀHETUKA-MUTTĀNI

279

SOBHANĀNĪ TI VUCCARE
EKŪNA-SAṬṬHI CITTĀNI
ATH EKA-NAVUTĪ PI VĀ

Die Übersetzung lautet:

FREI (muttāni) von ÜBEL (pāpa) und WURZELLO-
SIGKEIT (ahetuka), SO (iti) kommen DIE SCHÖNEN
(sobhanāni) Zustände ZUM AUSDRUCK (vuccare). Es
gibt 59 (ekūna-saṭṭhi) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni)
ODER (atha vā) 91 (eka-navuti) INSGESAMT (api).

In dieser Strophe fallen zwei Dinge auf: zum einen der
Ausdruck „schön“, zum anderen die zwei Summen solcher Zu-
stände: 59 und 91. Das Wort „schön“, im Pāli sobhanā, bedeutet
„glänzend“, „prächtig“, „schmückend“, „strahlend“, „erhel-
lend“ oder „gut“. Es ist mit dem Pāli-Wort subha verwandt und
hat die Nebenbedeutungen „günstig“, „glücklich“ oder „ange-
nehm“. Für die noch zu beschreibenden Bewußtseinszustände,
die mit dem Beinamen „schön“ versehen sind, gelten all diese
Eigenschaften. Aus welchem Grund werden diese Zustände so
bezeichnet?

Unabhängig von ihren unterschiedlichen Kategorien ist280
dies der Tatsache zu verdanken, daß diese Zustände immer
mit HEILSAMEN WURZELN (kusala-hetu) verbunden sind, die in
die jeweilige Kategorie passen. Daher sind die HANDLUNGEN
(kamma), die mit solchen Zuständen verbunden sind, niemals
schlecht oder unheilsam. Aufgrund ihrer Wurzeln sind sie
ganz im Gegenteil immer mit Großzügigkeit und Wohlwollen
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verbunden, oft sogar mit Wissen und Weisheit. Die KAMMA-
WIRKUNGEN (vipāka), die neben wurzellosen Zuständen (s. Vers
10) Ergebnisse solch vorteilhaften Verhaltens sein können, sind
im Gegensatz zu diesen mit heilsamen Wurzeln verbunden
und führen wichtige Funktionen sowohl in der gegenwärtigen
Existenz als auch imVorgang der Kontinuität der Funktion, d. h.
der Wiedergeburt, aus. Neben den kammisch wirksamen gibt
es noch die vielen KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (kiriya) Bewußt-
seinszustände mit heilsamen Wurzeln. Diese sind alltägliche
Bewußtseinszustände, die nur von vollkommenVerwirklichten,
den arahantas, erfahren werden, denn aufgrund ihrer Vollkom-
menheit können sie keine schlechten oder unvorteilhaften
gedanklichen, sprachlichen oder körperlichen Handlungen
begehen. Sie sind stets GROßZÜGIG (alobha) und streben danach,
mit WEISHEIT (amoha) und WOHLWOLLEN (adosa) diejenigen zu
unterstützen, die in ihrer Erkenntnis ernsthaft voranschreiten
möchten. Darum bezeichnet man diese Zustände als SCHÖN
(sobhanā) und schätzt sie als vorteilhaft, prächtig, strahlend
und gut.

Die Eigenschaften solcher Zustände beschreibt das Sobha- 281

nasutta im Aṅguttara Nikāya.6,7 In diesem Sutta sagt der Bud-
dha, daß Anhänger und Unterstützer, seien sie Bhikkhus und
Bhikkhunīs, die vorbildliche Tugend und große Gelehrsamkeit
besitzen, oder Männer und Frauen, die als Laienanhänger (auf
Wissen beruhendes) Vertrauen haben, sofern sie weise, diszi-
pliniert, mit Wissen ausgestattet, von Vertrauen und geistigem
Wohlgefühl erfüllt sind und im Einklang mit der Lehre leben
und handeln, den ORDEN (saṅgha) ERHELLEN (sobhati) und DAS
LICHT DES ORDENS (saṅgha-sobhanā) sind.

Dies sind die natürlichen Eigenschaften von Bewußtseinszu- 282
ständen, die in Gedanken, Sprache und Handlung ausschließ-
lich auf gute Ziele ausgerichtet sind. Auch dies sind Gründe,
warumdie 59 oder 91 Bewußtseinszustände als SCHÖN (sobhanā)
bezeichnet werden. Doch warum ist die Zahl heilsamer Zustän-
de sowohl 59 als auch 91?

Die zwei Zahlen sind kein Grund zur Verwirrung, denn sie 283

6Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. II, IV 7, Zierden der Jüngerschaft.

7SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an4.7.

https://suttacentral.net/an4.7
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hängen davon ab, mit welcher Methode DURCHDRINGENDE EIN-
SICHT (vipassanā) erreicht wird. Kurz gesagt: Einsicht, die mit-
tels der analytischenMethode GEISTIGER ENTWICKLUNG (bhāvanā)
erzielt wird und zu durchdringender WEISHEIT (paññā) führt,
nennt man TROCKENE EINSICHT (sukkhavipassanā). Einsicht auf-
grund GEISTIGER ENTWICKLUNG (bhāvanā), die auf Stabilität und
GEISTESSTILLE (samathā) ausgerichtet ist und jhāna-Zustände er-
reicht, bezeichnet man dagegen als EINSICHT DURCH GEISTESSTIL-
LE (samathavipassanā). Im Falle „trockener Einsicht“ beläuft sich
die Zahl schöner Zustände auf 59.8 Im Falle von „Einsicht durch
Geistesstille“ sind es 91. Die durchdringende Einsicht selbst ist
natürlich in beiden Fällen die gleiche.

In den ersten 13 Versen zählt der Abhidhammatthasaṅga-284
ha insgesamt 30 Bewußtseinszustände auf. Zwölf davon sind
kammisch wirksam, denn sie entstehen aus unheilsamen Wur-
zeln. Der Rest besteht aus 18 wurzellosen Zuständen, von de-
nen 15 Kamma-Wirkungen heilsamer oder unheilsamer Hand-
lung und drei kammisch unabhängig sind. Die restlichen Verse
des ersten Kapitels sprechen über die heilsamen, „schönen“ Zu-
stände, die in Vers 14 eingeführt wurden.

8Die tatsächliche Anwendbarkeit der verschiedenen Zustände wird später er-
läutert.



117

Vortrag 6, Teil 1

Um die erste der vier Kategorien von Bewußtseinszuständen 285

nach der im einführenden Kapitel gegebenen Aufteilung1

zu vervollständigen, behandelt der Abhidhammatthasaṅga-
ha nun die SCHÖNEN BEWUßTSEINSZUSTÄNDE DER SINNESSPHÄRE
(kāmāvacara-sobhanā-citta).

Wie bereits erklärt wurde, kann ein „schöner Bewußt- 286
seinszustand“ zu sprachlicher, gedanklicher oder körperlicher
Aktivität führen, die nicht mit den drei unheilsamen Wurzeln
der GIER (lobha), des HASSES (dosa) und der TRÜBHEIT UND
VERBLENDUNG (moha) verbunden ist. Darüberhinaus kann er
nicht WURZELLOS (ahetuka) sein. Ein Bewußtseinszustand, der
diese Bedingungen erfüllt, wird als verheißungsvoll, prächtig,
strahlend und gut – kurz als SCHÖN (sobhanā) bezeichnet. Was
ist die Grundlage für die Entstehung solcher Zustände?

Die heilsamen Wurzeln

Die Eigenschaften der drei unheilsamen Wurzeln wurden be- 287

reits ausführlich beschrieben.2 Wenn wir sie als Bezugspunkt
verwenden, erkennen wir, daß die „schönen Bewußtseinszu-
stände“ auf ihren Gegenteilen beruhen: Das Gegenteil von GIER
(lobha) ist die ABWESENHEIT VON GIER (alobha), das Gegenteil
von HAß (dosa) ist die ABWESENHEIT VON HAß (adosa) und
das Gegenteil von TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (moha) ist die
ABWESENHEIT VON TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (amoha). Auf-
grund der anderen unveränderlichen Bedingung, daß „schöne
Bewußtseinszustände“ nicht WURZELLOS (ahetuka) sein können,
müssen sie MIT WURZELN VERBUNDEN (sahetuka) sein.

Die Lehre des Buddha wird im Abhidhammatthasaṅgaha 288
des Ehrw. Anuruddha oft sehr prägnant dargestellt. Umso
mehr lohnt es sich, sie möglichst eingehend zu ergründen. Das
gilt auch hier. Wenn wir die heilsamen Wurzeln als Gegenteile
1Siehe §§ 44–51.
2Gier in §§ 69–72, Haß in §§ 142–145 und Verblendung in §§ 151–159.
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der unheilsamen definieren und gleichzeitig betonen, wie not-
wendig die Wurzeln für die „schönen Bewußtseinszustände“
sind, so ist damit klar, daß alles, was zu irgendeinem Grade
in Gier, Haß oder Verblendung wurzelt oder wurzellos ist,
aufgrund dieser Definition nicht als „schöner“ Bewußtseinszu-
stand infrage kommt.

Dieses Argument mag zunächst als negativer Ansatz er-289
scheinen, doch die weitere Untersuchung wird zeigen, daß
dies keinesfalls so ist. Diese Herangehensweise hat den we-
sentlichen Vorteil, von einem leicht definierbaren Standard
oder Nullpunkt auszugehen, auf dessen Grundlage weitere Zu-
stände bestimmt werden können. Daher ist sie positiv. Würde
man als analoges Beispiel absolutes Schwarz als Standard-
Nullwert definieren, so könnte jeder Helligkeitsgrad auf dieser
Grundlage bewertet werden.

Heilsame und unheilsame Zustände sind nicht
miteinander vereinbar

„Schwarz“ bedeutet im physikalischen Sinn keine relative Dun-290
kelheit, sondern einen Zustand ohne jegliches Licht. Dieser Zu-
stand verschwindet, sobald Licht vorhanden ist, gleichgültig,
wie schwach die Beleuchtung auch sein mag. Zwar könnte man
im gebräuchlichen Sinn meinen, daß Dunkelheit ja immer noch
im Überfluß vorhanden sei. Doch wenig Licht ist etwas deut-
lich anderes als vollständige Dunkelheit. Wenn die drei UNHEIL-
SAMEN WURZELN (akusala-hetu) solch einen Standard-Nullwert
kennzeichnen, muß jeder Grad von „gut“ der vollständigen Ab-
wesenheit unheilsamer Wurzeln gleichkommen, solange er an-
dauert.

Unter dieser Voraussetzung kann es grundsätzlich keinen291
Bewußtseinszustand geben, in dem heilsame und unheilsame
Wurzeln gemeinsam vorhanden sind. Unheilsame Zustände
entspringen ausschließlich unheilsamen Wurzeln. Insofern
kommen sie dem Nullpunkt von vollkommenem Schwarz
gleich. Aufgrund dieser Einschränkung können sie sich nicht
über sich selbst erheben oder ein höheres moralisches Niveau
anstreben. Im völligen Gegensatz dazu sind heilsame Zustände
schön und verheißungsvoll, da sie nicht nur aus dem scheinbar
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negativen Grund existieren, daß unheilsame Wurzeln fehlen,
sondern auch aufgrund ihrer heilsamen Wurzeln, die durch
ihre bloße Anwesenheit ausschließen, daß unheilsame Wur-
zeln auftreten können. Das Gute, wie gering es auch sein mag,
ist mit dem Licht vergleichbar, das vollkommenes Schwarz
beseitigt. Die richtige Entwicklung heilsamer Zustände führt,
da diese unbegrenzt sind, letztendlich zu höchster moralischer
Reinheit und zu durchdringender Einsicht.

Da heilsame und unheilsame Zustände nicht gleichzeitig 292
existieren oder entstehen können, müssen sie klar unterschie-
den werden. Wenn wir zum Beispiel über jemanden sagen: „Er
hat gute und schlechte Seiten“, heißt das nicht, daß heilsame
und unheilsame Zustände gleichzeitig in ihm auftreten. Im
Gegenteil: Wenn unheilsame Zustände auftauchen, tun sie
dies nur aufgrund unheilsamer Wurzeln, und wenn heilsame
Zustände auftauchen, tun sie dies nur aufgrund heilsamer
Wurzeln. Wenn durch unheilsame Wurzeln Handlungen her-
vorgerufenwerden, gibt es das Schlechte.Wenn durch heilsame
Wurzeln Handlungen hervorgerufen werden, gibt es das Gu-
te. Darüberhinaus trägt die Wirkung solcher Handlungen in
beiden Fällen und in Übereinstimmung mit dem Kausalgesetz
Früchte, wenn ein resultierender Zustand zu einem passenden
Zeitpunkt die ihm entsprechende Funktion erfüllt.

Wo in denHandlungen von Lebewesen sporadisch unheilsa- 293
me oder verdienstvolle Zustände auftreten, wie es ja meistens
der Fall ist, neigen Beobachter dieser Aktivität dazu, sie rela-
tiv zu ihrem eigenen augenblicklichen Standpunkt als gut oder
böse zu bewerten. Innerhalb dieses Rahmens fällen sie Urteile
wie: „Er hat sowohl gute als auch schlechte Seiten“ und fügen
manchmal ergänzend hinzu: „Er ist keineswegs so gut wie die
Leute sagen“ oder auch: „Er ist nicht völlig schlecht“. Wie sind
dann die HEILSAMEN WURZELN (kusala-hetu) zu beschreiben?

Hier sind weitere Überlegungen erforderlich, denn wie 294
wir bereits gesehen haben, beschreiben die Piṭakas heilsame
Eigenschaften in der Regel nicht durch positive Ausdrücke,
sondern durch die Abwesenheit ihrer schlechten, unheilsamen
Gegenstücke. Was könnte der Grund dafür sein? Es hat mit ei-
nem wichtigen Merkmal der weltlichen Existenz zu tun. Auch
wenn etliche Lebewesen über viel Information und Wissen
verfügen, handelt es sich im allgemeinen nicht um Wissen,
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das mittels durchdringender Einsicht die wahre Natur der
Dinge erkennt. Ganz im Gegenteil, das meiste beruht darauf,
daß das Leben aus der völligen Unkenntnis der wahren Natur
der Dinge entspringt, wie es die Reihe des abhängigen Entste-
hens zeigt. Als Auswirkung dieser Unwissenheit kommt es zu
SICHTWEISEN (diṭṭhi), die mangels durchdringender Einsicht zu
Theorien und Hypothesen werden, welche dann ein scheinbar
solides Fundament bilden, aus dem sich alle Dinge vernünftig
und überzeugend erklären lassen. Im Zusammenhang mit sol-
chen Theorien und Hypothesen sagt der Vibhaṅga, das zweite
Buch des Abhidhammapiṭaka: „… in ihm taucht eine falsche
Sichtweise als Wahrheit auf.“3

Aufgrund dieser heimtückischen, Begierde auslösenden295
Grundbedingung der Unwissenheit sind die Lebewesen ver-
wirrt, getäuscht und von falschen ANSICHTEN (diṭṭhi) besessen,
zuwelchen sie gelangen und an denen sie festhalten, weil sie ih-
nen als sichere Wahrheiten erscheinen. Dies sind zum Beispiel
die vielfältigen Hypothesen, die das Konzept eines individu-
ellen WESENS ODER SELBST oder einer SEELE (atta) wiedergeben.
Aus diesem Konzept folgt ganz natürlich eine Sichtweise, aus
der sich Ideen von „ich“, „mir“ und „mein“ bilden. Dann gibt
es Ansichten, die auf dem Konzept der BESTÄNDIGKEIT (nicca)
beruhen, welches in Verbindung mit der Sichtweise des Selbst
oder der Seele die Idee von „meinem vergangenen Leben“,
„meinem gegenwärtigen Leben“ oder „meinem zukünftigen
Leben“ entstehen läßt. Diese beiden Ansichten sind es, die
verstärkt durch VERLANGEN (taṇhā) fortwährend nach körperli-
chem oder geistigem WOHLGEFÜHL (sukha) trachten. So agieren
sie als Trio und bilden eine Art Brennpunkt oder Sammelpunkt
für insgesamt 62 Ansichten. Sie alle sind Erscheinungsformen
von UNWISSENHEIT (avijjā) und stellen Abwege vom vollkomme-
nen Verständnis der höchsten Wahrheit dar. Eine ausführliche
Erklärung dieser Ansichten bildet einen wichtigen Abschnitt
im Brahmajāla Sutta, dem ersten Sutta des Dīgha Nikāya.4,5

Darin geht es um vier Ansichten über die teilweise Ewigkeit
und teilweise Unewigkeit des Selbst und der Welt, vier Ansich-
3Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 948.
4Trätow u. a., Dīgha-Nikāya, die Sammlung der langen Reden, 1. Die Lehrrede
Brahmajāla.

5SuttaCentral, Dīghanikāya, https://suttacentral.net/dn1.

https://suttacentral.net/dn1
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ten über die Endlichkeit und Unendlichkeit der Welt, vier Leh-
ren, die nicht faßbar sind und „sich winden wie ein Aal“, zwei
Theorien über ursachenloses Entstehen, sieben Ansichten über
die vollständige Vernichtung und Auflösung der Wesen nach
dem Tod und fünf Lehren über Nibbāna in der gegenwärtigen
Existenz – alles in allem 62 Ansichten, die nicht der letztendli-
chen Wahrheit entsprechen.

Um noch stärker hervorzuheben, wie die Lebewesen durch 296
Ansichten gefangengehaltenwerden, kann das folgende Gleich-
nis nützlich sein. Es gibt bestimmte Arten von Fischen, die ihr
ganzes Leben in den dunklen Tiefen der Ozeane verbringen,
von deren Wasser sie umgeben, durchdrungen und in das sie
eingetaucht sind. Eine andere Art der Existenz werden sie sich
schwerlich vorstellen können. So fällt es auch Lebewesen, die
von Unwissenheit, Verlangen und den daraus folgenden An-
sichten umgeben, durchdrungen und darin eingetaucht sind,
sehr schwer, die Idee der Befreiung von Theorien, die ihren gei-
stigen Lebensraum bestimmen, anzunehmen oder gar zu be-
greifen.

Das erscheint wie eine fatalistische Sicht der Existenz, die 297
keine Möglichkeit des Fortschritts zuläßt. Das Gleichnis soll
jedoch nur die Auswirkungen von Ansichten zeigen, die so
vorherrschend geworden sind, daß sie wahrheitsgemäßes Er-
kennen ganz ausschließen. Glücklicherweise kann das Gleich-
nis auch anders interpretiert werden. Es zeigt nämlich, daß
eine beherrschende Sichtweise tatsächlich abgebaut werden
kann, wenn Gegenbeispiele vorhanden sind und persönliche
Bemühungen erfolgen. So verschwindet die fatalistische Hoff-
nungslosigkeit, wenn sie durch die Lehre des Buddha über
persönliche Bemühung und ihre Ergebnisse verdrängt wird.

Betrachten wir daher jene Meerestiere, die in seichten 298
Gewässern leben, wo Licht vorhanden ist, und die von Zeit
zu Zeit an die Oberfläche kommen oder sogar eine Weile in
der Luft und im Sonnenlicht bleiben. Auch wenn das Wasser
immer noch ihr gewöhnlicher Lebensraum ist, wissen solche
Lebewesen vielleicht aufgrund von Erfahrungen außerhalb
ihres Zuhauses, daß es etwas jenseits davon gibt. Vielleicht
versuchen sie sogar, sich dort niederzulassen. So ist es auch mit
Lebewesen, die zwar noch von Unwissenheit und Verlangen
durchdrungen sind, doch zumindest mit Ansichten in Berüh-
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rung kommen, die der Wahrheit näher sind. Sie sind vielleicht
von Zeit zu Zeit in der Lage, sei es auch jeweils nur kurz, durch
die absichtliche Übung heilsamer Zustände die Klarheit, Hel-
ligkeit und Freiheit zu erfahren, die sich aus der Abwesenheit
von Gier, Haß und Unwissenheit ergeben. Solche Lebewesen
können ihre geistigen und körperlichen Zustände mithilfe
der Achtsamkeitsübung so beeinflussen und entwickeln, daß
sie schließlich ganz abseits von solchen unheilsamen und
regressiven Bedingungen leben können.

Heilsame Wurzeln sind aktive Zustände

Kehren wir zur ursprünglichen Frage zurück: Wie sind die299
heilsamen Wurzeln zu beschreiben? Auch wenn die heilsamen
Wurzeln und die mit ihnen verbundenen Eigenschaften in den
Piṭakas häufig als Abwesenheit der unheilsamen Wurzeln und
der damit verbundenen Eigenschaften dargestellt werden, im-
pliziert dies keinesfalls einen rein statischen, inaktiven Zustand.
Das Fehlen der unheilsamen Wurzeln bedeutet nur insofern
Untätigkeit, als von unheilsamen Wurzeln und mit ihnen ver-
bundenen Eigenschaften keine Handlung mehr verursacht
wird. Folglich können dann nur die mit heilsamen Wurzeln
verbundenen „schönen“ Bewußtseinszustände wirksam wer-
den, aus denen nur Handlungen hervorgehen, die heilsam und
gut sind.

Die Bedeutung dieses Unterschieds wird im einleitenden300
Teil des ersten Bandes der großen ersten Abteilung des Tipiṭa-
ka, dem Vinaya Piṭaka, gut illustriert. Dieser Piṭaka befaßt
sich hauptsächlich mit einer ausführlichen Darstellung der
Verhaltensregeln für Bhikkhus und Bhikkhunīs. Im einleiten-
den Abschnitt mit dem Titel „Verañjakaṇḍa“ wird erzählt, wie
ein Brahmane sich dem Buddha näherte und im Verlauf des
Gesprächs sagte: „Ich habe gehört, daß der verehrte Gotama
sich zu einer LEHRE DES NICHTHANDELNS (akiriyavāda) bekennt.“
Der Buddha antwortete: „Gewiß, Brahmane, es gibt einen
Grund, aus dem jemand, der richtig von mir spricht, sagen
könnte: ‚Der Einsiedler Gotama bekennt sich zu einer Lehre
des Nichthandelns.‘ Denn, Brahmane, ich verkünde in der Tat
das Nichthandeln in Bezug auf falsches körperliches, sprach-
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liches oder geistiges Verhalten. In Bezug auf die vielen und
vielfältigen unheilsamen Zustände erkläre ich Nichthandeln.
Gewiß, Brahmane, ist dies ein Grund, aus dem jemand, der
richtig von mir spricht, sagen könnte: ‚Der Einsiedler Gotama
bekennt sich zu einer Lehre des Nichthandelns‘, aber sicherlich
ist es nicht das, was du behaupten wolltest.“6,7,8,9

In dieser Passage machte der Buddha zwei Dinge sehr 301
deutlich. Erstens erklärte er, bei welchen Zuständen absolutes
Nichthandeln geboten ist – in den Begriffen des Abhidhamma
sind dies Zustände, die mit unheilsamen Wurzeln verbun-
den sind. Zweitens erklärt er damit unausgesprochen, wie
wichtig die vielfältigen heilsamen Zustände und die aus ih-
nen hervorgehenden positiven Handlungen sind. Mit ihnen
ist heilsames Verhalten im Körperlichen, Sprachlichen und
Geistigen verbunden – mit anderen Worten: RECHTES DENKEN
(sammā-saṅkappa), RECHTE REDE (sammā-vācā) und RECHTES
HANDELN (sammā-kammanta). Dabei bezog er sich natürlich
auf den EDLEN ACHTFACHEN PFAD (ariya-aṭṭhaṅgikamagga),
nämlich RECHTE SICHTWEISE (sammā-diṭṭhi), RECHTES DENKEN
(sammā-saṅkappa), RECHTE REDE (sammā-vācā), RECHTESHANDELN
(sammā-kammanta), RECHTER LEBENSWANDEL (sammā-ājīva), RECH-
TES BEMÜHEN (sammā-vāyāma), RECHTEACHTSAMKEIT (sammā-sati)
und RECHTE SAMMLUNG (sammā-samādhi). Denn die Anwendung
jedes dieser acht positiven und voneinander abhängigen Be-
standteile bewirkt die kraftvolle Aktivität der drei positiven,
heilsamen Wurzeln: Abwesenheit von Gier, Abwesenheit von
Haß und Abwesenheit von Trübheit und Verblendung.

Aufgrund ihrer negativ klingenden Bezeichnungen wird 302
die durchweg positive Natur der heilsamen Wurzeln leider
oft nicht richtig verstanden. Um das Positive hervorzuheben,
kann man die Abwesenheit von Gier im Deutschen einfach als
Großzügigkeit bezeichnen. Die Abwesenheit von Haß kann
man Wohlwollen, liebevolle Güte oder Freundlichkeit nennen.
Die Abwesenheit von Trübheit und Verblendung kann man
6Horner, The Book of the Discipline, Vol. I. Translation of the Vinaya Piṭaka, S. 1 ff.
7SuttaCentral, Bhikkhu Vibhaṅga, https://suttacentral.net/pli- tv- bu-
vb-pj1.

8Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. IV, VIII 11, Die große Durchbrechung.

9SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an8.11.

https://suttacentral.net/pli-tv-bu-vb-pj1
https://suttacentral.net/pli-tv-bu-vb-pj1
https://suttacentral.net/an8.11
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auch als Weisheit bezeichnen.
Die heilsamen Wurzeln sind einfach gesagt Großzügigkeit,303

Wohlwollen und Weisheit. Wenn diese Bezeichnungen verwen-
det werden – es handelt sich ja letztlich nur um Namen –, kann
man sie unter derVoraussetzung, daß sie als tatsächlich zugrun-
deliegendesMotiv zumZeitpunkt einer Handlung richtig inter-
pretiertwerden und – im rein ethischen Sinn –mit derAbwesen-
heit von Gier, der Abwesenheit von Haß und der Abwesenheit
von Trübheit und Verblendung übereinstimmen, als sehr soli-
de Grundlage ansehen, auf der ein allgemeines Verständnis der
positiven Natur der drei heilsamen Wurzeln aufgebaut werden
kann.

Auchwenn die heilsamenWurzelnmit positivenWorten be-304
nannt werden, kann nicht genügend betont werden, wie wich-
tig es ist, sich vollständig mit der Art und Weise vertraut zu
machen, wie die unheilsamen, Fehler verursachendenWurzeln
zur Wirkung kommen, denn worum es in der Lehre des Bud-
dhawirklich geht, ist deren endgültigeAusrottung.DasVorhan-
densein eines Fehlers bedeutet automatisch das Fehlen seines
heilsamen Gegenteils. Daher ist das Erkennen eines Fehlers der
erste Schritt zu seiner Beseitigung. Infolgedessen stellt schon
ein rein theoretisches oder sogenanntes scholastisches Wissen
über den Umfang und die Reichweite unheilsamen, schlechten
Handelns eine Art von Wissen dar, das Gutes hervorbringen
kann. Wenn solches Wissen konsequent praktisch angewandt
wird, wie es vom Buddha gelehrt wurde, ist es förderlich für
das Heilsame und hemmend für das Unheilsame. Dadurch be-
reitet es den Weg für die geistige Entwicklung und das Errei-
chen durchdringender Einsicht.

Über den Erwerb solchen Wissens gibt es in den Piṭakas305
eine Fülle von Suttas. Darin spricht der Buddha über beide
Aspekte: Unheilsames aufzugeben und Heilsames zu fördern.
Das Aufgeben des Unheilsamen in Handlungen und Sichtwei-
sen wird sowohl im Brahmajāla Sutta des Dīgha Nikāya10,11
als auch im Sammādiṭṭhi Sutta des Majjhima Nikāya deutlich
10Trätow u. a., Dīgha-Nikāya, die Sammlung der langen Reden, 1. Die Lehrrede
Brahmajāla.

11SuttaCentral, Dīghanikāya, https://suttacentral.net/dn1.

https://suttacentral.net/dn1
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angesprochen.12,13 Letzteres geht auf den Ehrw. Sāriputta zu-
rück, der als gelehrter Schüler dem Buddha sehr nahestand.
Für die Übung des Heilsamen, insbesondere aus Laiensicht,
ist das Sigalovāda Sutta14,15 von besonderer Bedeutung. In
den Büchern des Abhidhammapiṭaka befindet sich eine der
wertvollsten und detailliertesten Aussagen über das Ausmaß
und die Folgen übler, unheilsamer Zustände im siebzehnten
Kapitel des Vibhaṅga mit dem Titel „Khuddaka Vibhaṅga“,
übersetzt als „Analyse kleiner Dinge“.16,17 Darin findet man
in zehn Zusammenfassungen mit zugehörigen Erläuterungen
und einer Darlegung der Erscheinungsformen von Begehren ei-
ne sehr ausführliche Übersicht sowohl der offensichtlichen wie
auch der verborgenen Wirkungsweisen der drei unheilsamen
Wurzeln.

Bestimmungsmerkmale der heilsamen Wurzeln

Die Bestimmungsmerkmale der Abwesenheit von Gier gibt der 306

Kommentar Atthasālinī folgendermaßen an:18,19

Ihr Hauptmerkmal ist die Abwesenheit begehr-
licher Wünsche nach Objekten, ein Zustand des
Abperlens, etwa wie bei einem Wassertropfen auf
einer Lotosblüte; ihre wesentliche Funktion ist das
Nicht-Ergreifen, so wie bei einem Mönch, der frei
ist (von den Runden der Wiedergeburt); ihre Äuße-
rung schließlich ist der Zustand (oder die Absicht)
der Loslösung, etwawie bei einemMann, der in den
Dreck gefallen ist und sich davon loslösen möchte.
Das Hauptmerkmal der Abwesenheit von Haß ist 307
die Abwesenheit von Wildheit und Feindschaft, et-

12Zumwinkel, Die Lehrreden des Buddha aus der Mittleren Sammlung, Bd. I, S. 140,
Richtige Ansicht.

13SuttaCentral, Majjhimanikāya, https://suttacentral.net/mn9.
14Trätow u. a., Dīgha-Nikāya, die Sammlung der langen Reden, 31. Die Belehrung
des Siṅgālaka.

15SuttaCentral, Dīghanikāya, https://suttacentral.net/dn31.
16Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), §§ 832–977.
17SuttaCentral, Vibhaṅga, https://suttacentral.net/vb17.
18Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 228.
19Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 535.

https://suttacentral.net/mn9
https://suttacentral.net/dn31
https://suttacentral.net/vb17
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wa wie bei einem angenehmen Freund; ihre wesent-
liche Funktion besteht darin, daß sie Ärger und Fie-
ber (Leidenschaft) vertreibt wie das Sandelholz In-
sekten; ihre Äußerung ist sanft und angenehm wie
der Vollmond.
Die Abwesenheit von Trübheit und Verblendung308
hat als Hauptmerkmal das Eindringen in die wah-
re Natur (der Dinge), wobei das Eindringen so
zielsicher ist wie das Eindringen eines von einem
erfahrenen Bogenschützen abgeschossenen Pfeils;
ihre wesentliche Funktion ist es, das Objekt (der
Sinne oder der Vorstellung) wie eine Lampe zu
beleuchten; ihre Äußerung ist die Abwesenheit
jeglicher Verwirrung, so wie bei einem guten Wald-
führer.

Die ausführliche Erklärung der drei heilsamen Wurzeln in309
diesem Kommentar ist besonders nützlich, da sie zeigt, auf wie
viele Arten die heilsamen Wurzeln heilsame Zustände mit den
in ihnen enthaltenen Eigenschaften hervorbringen.20 Für das
letzte Bestimmungsmerkmal dieser drei, ihre Grundlage, gibt
er an dieser Stelle keine Details an. Diese Information liefert
ein anderes Werk, das Nettipakaraṇa. Bei der Abwesenheit
von Gier ist es der VERZICHT AUF DAS, WAS NICHT GEGEBEN IST
(adinnādānā-veramaṇī), d. h. die zweite der fünf grundlegen-
den Verhaltensregeln. Bei der Abwesenheit von Haß ist es die
ENTHALTUNG VOM TÖTEN (pānātipātā-veramaṇī), die erste der
fünf Verhaltensregeln. Die Grundlage der Abwesenheit von
Trübheit und Verblendung ist RICHTIGES WISSEN UND DIE ZUGE-
HÖRIGE ÜBUNG (sammāpaṭipatti). Dies vervollständigt die vier
Bestimmungsmerkmale der drei heilsamen Wurzeln.

In diesem Zusammenhang sollte etwas zum Nettipakaraṇa310
gesagt werden, welches zwar selten zitiert wird, doch für das
richtige Verständnis der Lehre des Buddha von immenser Be-
deutung ist. Es ist zweifellos ist ein sehr frühes Werk, weit äl-
ter als die Kommentare, die erst seit dem 5. und 6. Jahrhun-
dert existieren. Traditionell wird es dem Ehrw. Mahākaccāna
20Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 237–241.
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zugeschrieben, einem der fähigsten und gelehrtesten Schüler
des Buddha. Über ihn sagte der Buddha:

Wenn es darum geht, etwas in Kurzform Gesagtes
ausführlich zu erklären, ist Mahākaccāna der her-
ausragendste meiner Schüler.21,22

Das Nettipakaraṇa erklärt ausführlich, wie die volle Bedeu- 311
tung der Lehre Buddhas erkannt werden kann. Seine Methode
besteht darin, jede einzelne Passage systematisch nach einer
strengen Vorgehensweise unter genauer Einhaltung der grund-
legenden Definitionen zu prüfen. Daher kann es ein FÜHRER
(netti) für Kommentatoren sein. Anhand seiner Grundstruk-
tur zeigt es, wie die oft verkürzte und knappe Sprache der
Piṭakas erweitert werden kann, um ihre volle Bedeutung zu
offenbaren. Obwohl nur wenige Einzelheiten zur Geschichte
des Nettipakaraṇa bekannt sind, ist es in Myanmar traditionell
im Tipiṭaka selbst enthalten. In Sri Lanka ist das zwar nicht der
Fall, doch seine Autorität wird dort gleichermaßen anerkannt.
Die englische Übersetzung hat den Titel „The Guide“.23

21Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. I, I 24, Die Spitzen der Jüngerschaft.

22SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an1.188-197.
23Kaccāna und Ñāṇamoli, The Guide (Netti-Ppakaraṇaṁ).

https://suttacentral.net/an1.188-197
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Vortrag 6, Teil 2

Nun wollen wir zwei Fragen untersuchen. Erstens: Welches 312
sind die SCHÖNEN BEWUßTSEINSZUSTÄNDE DER SINNESSPHÄRE
(kāmāvacarasobhanā-cittāni)? Und zweitens: In welche Katego-
rien fallen sie?1 Als Antwort auf die zweite Frage können wir
drei Kategorien nennen:

1. HEILSAM wirkende BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (kusala cittāni), 313

2. KAMMAGEWIRKTE WURZELVERBUNDENE BEWUßTSEINSZUSTÄN-
DE (sahetuka-vipāka-cittāni) und

3. KAMMISCH UNABHÄNGIGE WURZELVERBUNDENE BEWUßT-
SEINSZUSTÄNDE (sahetuka-kiriya-cittāni).

Typisch für die Sinnessphäre

Warum werden die „schönen Zustände“ als kāmāvacara, d. h. 314
„typisch für die Sinnessphäre“, bezeichnet? Wie bereits er-
wähnt wurde,2 hängen diese Bewußtseinszustände in erhebli-
chem Maße entweder mit Reizen zusammen, die an den fünf
Sinnestoren eintreffen, oder mit der Betrachtung oder Erin-
nerung solcher Reize mittels des Geistestores. Angesichts der
Beschaffenheit der Reize, ihrer Herkunft und ihrer Beziehung
zu den durch sie entstehenden Bewußtseinszuständen läßt
sich das Wort āvacara umschreiben als „eine Bedingung, ein
Zustand oder eine Eigenschaft, in der sich das Bewußtsein be-
wegt, mit der es vertraut ist, in der es zuhause ist und worin es
sich häufig aufhält“. Tatsächlich bedeutet kāmāvacara wörtlich
übersetzt: „Sich in SINNESBEGEHREN (kāma) BEWEGEND (āvacara)“.
Diese Erklärung ist allerdings noch nicht vollständig, denn
das Wort kāma hat zwei verschiedene Bedeutungen. Es bezieht
sich nicht nur auf das BEGEHRENDE (kāmeti), sondern auch auf
das BEGEHRTE (kāmiyati). Einerseits umfaßt kāma das Bedürfnis
nach Anregung der sechs Sinnesgrundlagen, andererseits zielt
1Siehe Abb. 7, S. 286.
2Siehe § 46.
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es auf etwas, wodurch die begehrte Anregung erreicht werden
kann. Folglich bezeichnet das Wort kāmāvacara in erster Linie
die Gruppe von Bewußtseinsarten, die weitgehend mit dem
Sinnesbegehren selbst verknüpft sind. In zweiter Linie steht
kāmāvacara für die EXISTENZEBENEN (bhūmi), in denen viele
verschiedene Sinnesobjekte vorkommen.

Als Kategorie von Bewußtseinszuständen umfaßt kāmāvaca-315
ra alle erwähnten Bedeutungen als „typisch für die Sphäre des
Sinnesbegehrens“. Dazu gehören diejenigen Bewußtseinsarten,
die ein weltliches Bedürfnis nach Anregung durch Objekte auf-
weisen und die sich an ihrer Sphäre festhalten und in Existenz-
ebenen und Existenzweisen bewegen, in denen es Anregungen
durch Objekte gibt. Daher ist kāmāvacara citta das für die Sinnes-
sphäre (kāmāvacara-bhūmi) typische Bewußtsein, kurz: das Be-
wußtsein der Sinnessphäre. Der Kommentar beschreibt es in an-
deren Worten etwa so: Genau wie ein Schlachtfeld so genannt
wird, weil es von bewaffneten Männern aufgesucht wird, heißt
die „Ebene des Sinnesverlangens“ so, weil sie von dem Bewußt-
sein, das an Sinnesverlangen gewöhnt ist, aufgesucht wird. Und
so wie ein Elefant aufgrund seiner besonderen Kampffähigkeit
den Titel „schlachterprobt“ erworben hat, verdienen diejenigen
Bewußtseinszustände, die gewöhnlich im Zusammenhang mit
Sinnesobjekten entstehen, den Titel „für die Sinnessphäre typi-
sches Bewußtsein“.

Heilsam wirkende Bewußtseinszustände

Kommen wir nun auf die drei Kategorien von „schönen Zu-316
ständen“ zurück. Die ersten davon, „heilsamwirkende Bewußt-
seinszustände“, führen, wie der Zusatz „wirkend“ schon sagt,
zu HANDLUNGEN (kamma) mit entsprechenden Wirkungen. Ob-
wohl die Wurzeln nicht erwähnt werden, sind sie doch vorhan-
den. Das zeigt Vers 10, der beschreibt, wie bestimmte Kamma-
Wirkungen dieser und anderer heilsamer Zustände bei der Ver-
arbeitung von Sinnesinformationen in der ersten Phase des ak-
tiven Bewußtseinsprozesses insgesamt acht Funktionen ausfüh-
ren.3 In Kürze werden wir sehen, daß noch weitere kraftvolle
3D. h. die achtwurzellosen Bewußtseinszustände, die Kamma-Wirkungen heil-
samen Handelns sind. Siehe § 207.
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Wirkungen erzeugt werden.
An welcher Stelle im Verlauf des aktiven Bewußtseinspro- 317

zesses wirken solche guten, heilsamen und tatsächlich sehr
wirksamen Zustände? Da durch ihre Funktion auch ihre Be-
ziehung zu anderen am Prozeß beteiligten Zuständen kausal
bestimmt ist, liegt ihre Position fest. Abgesehen von ihrer kam-
mischenWirksamkeit ist ihr hervorstechendesMerkmal bei der
Ausführung ihrer Funktion das vollständige Erkennen eines
begrifflich erfaßten Objektes, welches von den vorhergehenden
Funktionen bereits bestimmt worden ist. Wie die zwölf unheil-
samen Zustände entstehen sie unmittelbar nach dem Abschluß
und als Folge der sogenannten Doppelfunktion des BESTIM-
MENS und des HINWENDENS ZUM GEISTESTOR (voṭṭhapana/mano-
dvārāvajjana). Wie wir gesehen haben, vervollständigt diese
Funktion die erste Phase des aktiven Bewußtseinsprozesses,
unabhängig davon, ob sie durch eines der fünf Sinnesobjekte
oder durch ein rein geistiges Objekt verursacht wurde. Heil-
same und unheilsame Zustände können hier die gleichen
Positionen einnehmen. Der wichtige Unterschied zwischen
ihnen sind die Wurzeln. Während die unheilsamen Zustän-
de ausschließlich in Verbindung mit UNHEILSAMEN WURZELN
(akusala-hetu) auftreten, entstehen die heilsamen Zustände
immer in Verbindung mit HEILSAMEN WURZELN (kusala-hetu).

Javana

Für die heilsamen und unheilsamen Bewußtseinszustände, die 318
auf die erste Phase des aktiven Bewußtseinsprozesses folgen,
wurde bereits einige Male die Bezeichnung „vollständiges Er-
kennen“ verwendet. Dieser Ausdruck stellt, auch wenn wir ihn
weiterhin gebrauchenwerden, nur einen Kompromiß dar, denn
er ist keine wirkliche Übersetzung des Pāli-Wortes javana. „Voll-
ständiges Erkennen“ bezeichnet nur den für gewöhnliche Men-
schen wichtigsten Aspekt des Gesamtprozesses. Mit anderen
Worten: Dies ist die einzige Phase innerhalb dieses gesamten
aktiven, bewußten Prozesses, von der eine Person im konven-
tionellen Sinn mit Recht sagen könnte: „Ich weiß von dem Ob-
jekt, ich erkenne es, ich bin seines Vorhandenseins vollständig
bewußt.“ Allein aus diesem Grund wurde der Ausdruck „voll-
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ständiges Erkennen“ eingeführt.
Für den Fachausdruck javana, wie er im Abhidhamma ver-319

wendet wird, gibt es keine gleichbedeutende, verständliche
und unkomplizierte deutsche Übersetzung. Der Grund liegt
darin, daß er die Begriffe „Voranschreiten“ und „Wissen“ um-
faßt. Auch die gebräuchliche Übersetzung „Schnelligkeit“ läßt
sich hier miteinbeziehen. Damit ist die Schnelligkeit gemeint,
mit der die Abfolge von Bewußtseinszuständen der zweiten
Phase auf ein begrifflich erfaßtes Objekt so reagiert, wie es einer
bestimmten Haltung oder Anschauung zu diesem Zeitpunkt
entspricht. Somit geht es auch um HANDLUNG (kamma) und
damit um KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka).

Das als „vollständiges Erkennen“ bezeichnete Erfassen320
eines Objektes in der zweiten Phase des Bewußtseinsprozesses
enthält noch weitere Aspekte. Zum einen ist es die Haltung
zum Objekt, die sich als GEFÜHL (vedanā), WILLENSANTRIEB (ce-
tanā) oder HANDLUNG (kamma) zeigt. Zum anderen sind es die
KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) und die vielen anderen Begleitfak-
toren. Alle sind gleichermaßen stark vorhanden und wirken
als Ganzes zusammen. In diesem Sinne steht „vollständiges
Erkennen“ für javana.

Kehren wir nun zum ersten Teil der ursprünglichen Frage321
zurück: „Welches sind die für die Sinnessphäre typischen schö-
nen Bewußtseinszustände?“ Auf den ersten Blick erinnern die
drei Arten von Zuständen an die in Gier wurzelnden Zustände
aus Vers 4.4 Jede Gruppe umfaßt acht Zustände, die danach un-
terschieden werden, ob sie von angenehmem oder neutralem
Gefühl begleitet sind, und die zusätzlich in „ausgelöst“ und
„unausgelöst“ unterteilt werden. Dieser Eindruck ist allerdings
nur oberflächlich und kann bestenfalls als Erinnerungshilfe die-
nen. Heilsame Zustände unterscheiden sich sowohl in der all-
gemeinen als auch in der tiefergehenden Betrachtung, wie sie
imKapitel 2 desAbhidhammatthasaṅgaha angestellt wird, sehr
von Zuständen, die in Gier wurzeln.

Vers 15 zählt die heilsam wirkenden Bewußtseinszustände322
auf. Diese bilden dieHauptgruppe heilsamer Zustände. Siewir-
ken typischerweise in Existenzbereichen, in denen die begehr-
testen Objekteigenschaften am ehesten zu erfahren sind.
4Siehe § 66.



JAVANA 133

VERS 15
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAN TI
IMĀNI AṬṬHA PI KĀMĀVACARA-KUSALA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Es gibt zwei heilsam wirkende Bewußtseinszustän-
de, in denen das Bewußtsein VON GEISTIGEMWOHLGE-
FÜHL BEGLEITET (somanassa-sahagata) und MIT WISSEN
VERBUNDEN (ñāṇa-sampayutta) ist, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka) AUS-
GELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Dann gibt es zwei, die VON GEISTIGEM WOHLGEFÜHL
BEGLEITET (somanassa-sahagata), doch VON WISSEN
GETRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka)
AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Weitere zwei sind VON NEUTRALEM GEFÜHL BEGLEITET
(upekkhā-sahagata) undMITWISSEN VERBUNDEN (ñāṇa-
sampayutta), von welchen EINER (eka) UNAUSGELÖST
(asaṅkhārika) und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhāri-
ka) ist.
Schließlich gibt es noch zwei, die VON NEUTRALEMGE-
FÜHL BEGLEITET (upekkhā-sahagata) und VON WISSEN
GETRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka) AUS-
GELÖST (sasaṅkhārika) ist.
DIESE (imāni) ACHT ZUSAMMEN (aṭṭha pi) HEIßEN (nā-
ma) HEILSAME (kusala) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittā-
ni), die FÜR DIE SINNESSPHÄRE TYPISCH (kāmāvacara)
sind.
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Die Eigenschaften der drei heilsamen Wurzeln,5 die in die-323
sen acht Bewußtseinszuständen vorkommen, wurden bereits
beschrieben,6 ebensowie die zwei Arten geistigenGefühls7 und
die Frage, ob ein Zustand ausgelöst ist oder nicht.8 Für letzte-
res werden später noch Unterschiede aufgezeigt. Als verblei-
bende Eigenschaft ist noch das WISSEN (ñāṇa) zu besprechen,
und zwar sowohl hinsichtlich seiner Kennzeichen als auch sei-
nerWirkung auf Zustände, in denen es enthalten oder nicht ent-
halten ist.

Als wir über SICHTWEISEN (diṭṭhi) sprachen,9 wurde gezeigt,324
daß diese Glaubensinhalte oder Hypothesen enthalten, die
nicht im Einklang mit letztlicher Wahrheit stehen. Wissen
dagegen, wie es in Abhidhamma-Studien verstanden wird,
umfaßt weder Glauben noch Hypothesen, sondern nur Dinge,
die streng mit absoluter Wahrheit übereinstimmen.

Für das Pāli-Wort ñāṇa, Wissen, gibt es viele Synonyme.325
Eines davon ist WEISHEIT (paññā). Die beiden werden oft aus-
tauschbar verwendet, ähnlich wie man „Wissen“ im Deutschen
je nach Kontext als Weisheit, Begriffsvermögen, Verstehen usw.
auffassen kann. Sein Bedeutungsumfang ist relativ groß. Der
Kommentar Atthasālinī definiert paññā sehr klar:

Paññā bedeutet, daß man weiß (bzw. begreift).
Was weiß man? Dies ist Leiden usw., entsprechend
den Vier Edlen Wahrheiten. Im Großen Kommen-
tar wurde gesagt:10 „Paññā verursacht, daß man
erkennt. Was erkennt man? Man erkennt Unbe-
ständigkeit, Leiden und Abwesenheit eines Selbst.“
Erleuchtung und Wissen sind Merkmale von paññā.
So wie die Dunkelheit aufhört und das Licht sicht-

5Siehe Abb. 8, S. 287.
6Siehe § 299 ff.
7Siehe § 125 ff.
8Siehe §§ 94–95.
9Siehe § 82 ff.

10Einer der alten Kommentare, die der Ehrw. Mahinda ca. 240 v. u. Z.von In-
dien nach Sri Lanka gebracht und ins damalige Singhalesische übersetzt hat.
Im Zuge der Neuzusammenstellung und Übersetzung dieser alten Kommen-
tare aus dem Singhalesischen ins Pāli im fünften Jahrhundert u. Z. übernahm
der Ehrw. Buddhaghosa entsprechende Inhalte aus dem Großen Kommentar
(Mahāṭṭhakathā) und anderen indischen und singhalesischenKommentaren.



JAVANA 135

bar wird, wenn in den vier Wänden eines Hauses
nachts eine Lampe aufleuchtet, ist die Erleuchtung
das Merkmal des Wissens. Und tatsächlich ist kein
Licht mit dem Licht des Wissens vergleichbar.11

Der Visuddhimagga sagt über paññā: 326

Ihr Hauptmerkmal ist die durchdringende Erkennt-
nis derwahrenNatur (vonZuständen); ihrewesent-
liche Funktion ist die Zerstörung von Trübheit und
Verblendung, welche diewahreNatur der Zustände
verbergen; ihre Äußerung ist die Abwesenheit von
Trübheit und Verblendung. Aufgrund der Aussage
„Wer konzentriert ist, weiß und sieht wirklichkeits-
gemäß“12,13 ist Konzentration ihre Grundlage.14

In Vers 15 sind heilsam wirkende Zustände in acht Grup- 327
pen gegliedert, von denen vier MIT WISSEN VERBUNDEN (ñāṇa-
sampayutta) und vier VON WISSEN GETRENNT (ñāṇa-vippayutta)
sind. Wie schon gezeigt wurde, sind alle drei heilsamen Wur-
zeln, nämlich Großzügigkeit, Wohlwollen und Weisheit, not-
wendige Grundlagen heilsamer Bewußtseinszustände. Auch
wenn in der obigen Einteilung nur die Anwesenheit oder Ab-
wesenheit von Wissen erwähnt wird, ist klar, daß auch die
anderen zwei Wurzeln ihren Teil beitragen müssen. Demzu-
folge sind „schöne Bewußtseinszustände“ stets mit den zwei
Wurzeln Großzügigkeit und Wohlwollen, d. h. Abwesenheit
von Gier und Abwesenheit von Haß (alobha, adosa), verbunden,
unabhängig davon, zu welcher Gruppe sie gehören. Als An-
merkung sei noch gesagt, daß Getrenntheit von Wissen nur bei
heilsam wirkenden Zuständen, Kamma-Wirkungen und kam-
misch unabhängigen Bewußtseinszuständen der Sinnessphäre
vorkommt.

Hieraus ist ableitbar, daß „schöne Bewußtseinszustände“,15 328
die VON WISSEN GETRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, nur mit zwei
11Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 222.
12Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Band V, X I, Segen der Sittlichkeit.

13SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an10.1.
14Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 495.
15Siehe Abb. 8, S. 287.
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heilsamen Wurzeln, Großzügigkeit und Wohlwollen, verbun-
den sind. Alle anderen haben die drei heilsamen Wurzeln:
Großzügigkeit, Wohlwollen und Weisheit.

Heilsame Zustände mit zwei oder drei Wurzeln

Wenn wir für einen Augenblick die Fragen beiseite lassen, wel-329
che Art von Gefühl vorhanden ist und ob ein Zustand aus eige-
nem Antrieb hervorgerufen oder ausgelöst wurde, können wir
fragen: Wodurch unterscheiden sich Gedanken, Sprache und
Handlungen, diemit zwei odermit drei heilsamenWurzeln ver-
bunden sind, hinsichtlich ihrer Ausübung und ihrer Kamma-
Wirkungen?

Wenn im ersten Fall eine Person freundliche, hilfreiche330
Handlungen ausführt oder andere zu solchen Handlungen
ermutigt, wenn sie in einer freundlichen, herzlichen Weise
spricht oder auch nur entsprechend denkt, doch gleichzeitig
nicht die tiefere Bedeutung dieser Handlungen in Betracht
zieht – abgesehen davon, daß sie einfach nur richtig sind –,
wenn sie also nur aus Spontaneität oder Gewohnheit handelt
oder weil sie glaubt, daß dies für eine Person mit rechtem Den-
ken dem richtigen Weg entspräche, so sind dies Handlungen
mit zwei Wurzeln. Warum ist das so? Wenn eine Handlung
ganz spontan geschieht, sei es aufgrund von Gewohnheit oder
der festen Überzeugung von Richtigkeit, fehlt in ihrem Wurzel-
werk die Durchdringung ihrer wahren Natur. Als Handlung
ist sie dennoch tugendhaft und im moralischen Sinn wirklich
weiterführend, unabhängig davon, ob ihre Quelle vielleicht
einfach in bestimmten Moralvorstellungen liegt. Schließlich
bringt sie Kamma-Wirkungen hervor, die im guten Sinne ge-
wohnheitsbildend wirken, und erzeugt damit eine Tendenz zu
weiteren vergleichbaren Handlungen.

Heilsame Handlung, die auf der praktischen Anwendung331
der positiven Aspekte von ABWESENHEIT VON GIER (alobha) und
ABWESENHEIT VON HAß (adosa) beruht, formt, errichtet, stärkt
und festigt das erste Element der drei großen Übungsgrund-
lagen: SITTLICHKEIT (sīla), GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā) und
WEISHEIT (paññā). Allein aus der Sittlichkeit können die beiden
anderen nicht hervorgehen. Doch ohne diese können sie nicht
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entstehen, wachsen und zur vollen Entfaltung kommen, die im
ENDE DES LEIDENS (dukkha-nirodha) gipfelt.

Die mit drei Wurzeln verbundenen heilsamen Bewußtseins- 332
zustände der Sinnessphäre unterscheiden sich von der soeben
diskutierten Gruppe durch einen besonderen Unterschied: die
Wurzel der Abwesenheit von Unwissenheit oder – in positiver
Form – Wissen. Die Bedeutung des Wortes „Wissen“, das soll
hier betont werden, ist so aufzufassen wie bereits beschrie-
ben.16 Wissen sollte also nicht als Sammlung relativer Daten
über die Welt und weltliche Aktivitäten interpretiert werden.
Ganz im Gegenteil geht es um das Erkennen letztendlicher
Prinzipien. Dies ist sehr weit von der gewöhnlichen Weise
entfernt, die dingliche Welt als „feste Wahrheit“ zu begreifen
und zu ergreifen.17,18 Hier ist ein Wissen gemeint, das nicht
nur die universelle Natur der Wechselwirkung zwischen dem
Bewußtsein weltlicher Phänomene und der Kraft der Zwillinge
Unwissenheit und Begehren erkennt, sondern auch das Prinzip,
durch welches diese Wirkung zum Erliegen kommt. Obwohl
recht häufig das Wort „Wissen“ verwendet wird, bedeutet es
in diesem Kontext eher „Erkenntnis“ oder „Weisheit“.

Die vier Bewußtseinszustände mit drei Wurzeln in der 333
hier besprochenen Kategorie sind demnach nicht nur mit
Großzügigkeit und Wohlwollen verbunden, sondern auch
mit Weisheit. Abhängig von Ausmaß und Tiefe der Weisheit
sind solche Zustände von der Erkenntnis höchster Wahrheiten
durchdrungen: der Allgegenwart der UNBESTÄNDIGKEIT (anic-
ca), des LEIDENS (dukkha) und der ABWESENHEIT EINES SELBST
(anattā), der Tatsache, daß BEGEHREN (taṇhā) die URSACHE DES
LEIDENS (dukkha-samudaya) ist und der Tatsache, daß das ENDE
DES LEIDENS (dukkha-nirodha) nur durch richtiges Verstehen und
Üben des EDLEN ACHTFACHEN PFADES (ariya-aṭṭhaṅgika-magga),
d. h. rechter Sichtweise, rechten Denkens, rechter Rede, rech-
ten Handelns, rechten Lebenswandels, rechten Bemühens,
rechter Achtsamkeit und rechter Sammlung zustande kommt.
Verbunden mit diesen drei Kenntnissen ist noch eine weitere
Erkenntnis: Während der gesamten Dauer des als Existenz be-
16Siehe § 324 ff.
17Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 948.
18SuttaCentral, Vibhaṅga, https://suttacentral.net/vb17.

https://suttacentral.net/vb17
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zeichneten Prozesses gibt es eine kausale Beziehung zwischen
benachbarten Zuständen, die eine sich unaufhörlich selbst
fortsetzende Reihe bilden, solange Unwissenheit und Begehren
jeden Grades wirksam bleiben.

Wenn eine Person sagt: „Ich weiß, was ich tue“, so hat sol-334
chesWissen selten etwasmit demWissen zu tun hat, wie es hier
in Bezug auf die drei wurzelverbundenen Bewußtseinszustän-
de definiert wurde. Wissen in diesem speziellen Sinn kommt
nicht häufig vor. Bei denmeistenMenschen beruht die Tendenz
zu moralisch reinem Verhalten in Gedanken, Sprache und kör-
perlichem Ausdruck allein auf der Abwesenheit von Gier und
Haß. Wenn jedoch nur ein Schimmer von Wissen im oben defi-
nierten Sinne vorhanden ist, verbessert die damit verbundene
Handlung nicht nur die SITTLICHKEIT (sīla), sondern auch die
WEISHEIT (paññā), weil die Wurzel der Abwesenheit von Trüb-
heit und Verblendung beteiligt ist. Wer darüberhinaus bewußte
Anstrengungen unternimmt, um Probleme beim Erlangen von
Erkenntnis zu untersuchen, regt nicht nur das Entstehen von
Wissen an, sondern bewirkt auch GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhā-
vanā).

Die Reichweite und Tiefe des Wissens, das mit heilsam335
wirkenden Zuständen der Sinnessphäre verbunden ist, sollte
niemals bagatellisiert oder unterschätzt werden. Auch wenn
es im Vergleich zu höchster Erkenntnis anfänglich kaum mehr
als ein schwacher Schimmer sein mag, kann dieser Schim-
mer durch Bemühen und intensive Übung doch verstärkt
werden und schließlich tiefe Einsichten bis hin zu den voll
entwickelten VIER ANALYTISCHEN EINSICHTEN (catasso paṭisam-
bhidā)19,20 umfassen. Obwohl solche Einsichten noch immer
„von dieser Welt“ sind, bilden sie doch die letzte Grenze des
Weltlichen. Jenseits dieser Grenze erwächst die überweltliche
DURCHDRINGENDE EINSICHT (vipassanā), welche die Dinge im
Lichte letztlicher Wahrheit sieht und in den letzten Phasen
völliger und endgültiger Erlösung vom Leiden Bedingungen
hervorbringt, die es sowohl sich selbst als auch nachfolgen-
den Zuständen unmöglich machen, weitere zur Wiedergeburt
führende Kamma-Wirkungen hervorzubringen.
19Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 718.
20SuttaCentral, Vibhaṅga, https://suttacentral.net/vb15.

https://suttacentral.net/vb15
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Wenn die drei heilsamen Wurzeln zusammenwirken, sind 336
die drei Grundvoraussetzungen für eine vollständige und aus-
gewogeneWeiterentwicklung gegeben, denn SITTLICHKEIT (sīla),
GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā) und WEISHEIT (paññā), werden
aufgebaut und gefestigt.

Führen auch heilsame Zustände zur
Wiedergeburt?

Wie schon gesagt, erzeugen unheilsam wirkende Bewußtseins- 337
zustände mit Hilfe der drei unheilsamen Wurzeln HANDLUN-
GEN, die ZUR WIEDERGEBURT FÜHRENDE WIRKUNGEN ANHÄUFEN,21
denn sie sind mit UNWISSENHEIT (avijjā) und VERLANGEN (taṇhā)
verbunden. Im Gegensatz dazu setzt überweltliche, durchdrin-
gende Einsicht in ihrer Endphase Bedingungen in Gang, die je-
des weitere Auslösen undAnhäufen einer solchen kammischen
Tendenz vollständig beseitigen. Zwischen diesen beiden Grup-
pen stehen die heilsamwirkendenZustände. Erzeugen sie eben-
falls Kamma-Wirkungen, die zurWiedergeburt führen?Die ein-
fache Antwort lautet: „Ja“. Das wirft allerdings eine neue Frage
auf. Wie wir gesehen haben, hängt die Tendenz zur Wiederge-
burt letztendlich von Handlungen ab, die auf Unwissenheit be-
ruhen. Warum haben dann heilsame Zustände, die ja nur mit
heilsamen Wurzeln verbunden sind, ebenfalls Wirkungen mit
der Tendenz zur Wiedergeburt?

Es ist üblich, Bewußtseinszustände anhand ihrer WURZELN 338
(hetu) zu gruppieren und zu klassifizieren.Mit dieser einfachen
Methode lassen sich Zustände sehr deutlich unterscheiden. Sie
ist allerdings nicht die einzige Klassifizierungsgrundlage. Ob-
wohl die Aufteilung nach Wurzeln den Eindruck erweckt, als
könnten die heilsamen Wurzeln Unwissenheit in Form von
Trübheit und Verblendung einigermaßen abwenden, gibt es
viel verborgenere Möglichkeiten, wie diese heimtückische Ei-
genschaft ihren starken Einfluß auf weltliche Zustände behält.
Der Gesamtprozeß der Existenz, die wir als fortlaufende Folge
von Prozessen betrachten, wird als saṃsāra bezeichnet, was
wörtlich „weitergehen“ oder „Zirkulation“ bedeutet. Er wird
21Bhava, siehe § 121.
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oft bildlich als ein Rad dargestellt, an welches die Lebewe-
sen so lange gebunden sind, bis ihre Fesseln durch die Kraft
durchdringender Einsicht zerbrochen und zersetzt worden
sind. Diese sogenannten Fesseln sind eine weitere Möglichkeit,
wie sich die Aktivität der Unwissenheit und des Verlangens
unabhängig von einfachen Wurzelstrukturen zeigt. Unter die-
ser Bezeichnung sind sie als Grundlage zur Klassifizierung von
Zuständen auch in der Mātikā der Dhammasaṅgaṅī enthalten.

Die ZEHN FESSELN (dasa saṃyojanāni) als Erscheinungsfor-339
men von Unwissenheit und Verlangen zeigen sich nicht nur
direkt als unheilsame Bewußtseinszustände, sondern wirken
ganz allgemein in weltlichen Zuständen. Weil weltliche Zustän-
de die Dinge nicht so sehen, wie sie als absolute Wirklichkeit
sind, werden die sechs Objekte in einer durch Unwissenheit
verfärbtenWeise betrachtet. HeilsameZustände entstehen zwar
nicht aufgrund vonUnwissenheit, die sich als Trübheit undVer-
blendung zeigt, doch da ihnen durchdringende Einsicht fehlt,
begünstigen sie das Bestehen undWachsen von Fesseln. In dem
Maße, in dem heilsame Zustände durch Unwissenheit und die
mit ihr verbundenen Fesseln beeinträchtigt werden, können sie
zu Objekten dieser Fesseln werden. Aufgrund ihrer relativen
Nähe zur Unwissenheit im Gegensatz zur durchdringenden
Einsicht, die diese Unwissenheit zerstört und entwurzelt, sind
sie überdies als niedrig einzuordnen und somit an die Runde
der Wiedergeburt gebunden. Aus diesem Grund bedingen
sie HANDLUNGEN, DIE ZUR WIEDERGEBURT FÜHRENDE WIRKUNGEN
ANHÄUFEN (bhava). Obwohl heilsame Zustände die Wurzel
von TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (moha) und die zwei anderen
unheilsamen Wurzeln hemmen, beseitigen sie dadurch nicht
die UNWISSENHEIT (avijjā).
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Betrachtet man die Existenz als Abfolge von Prozessen, so er- 340
gibt sich aus allem, was bisher über heilsam oder unheilsam
wirkende Zustände und ihre Kamma-Wirkungen gesagt wur-
de, ein wahrhaft beängstigendes Bild. Zugegebenermaßen liegt
das zum Teil daran, daß noch nicht alle Bewußtseinszustände
behandelt wurden. Es gibt weitere Gruppen, deren Auswirkun-
gen bislang nicht erörtert wurden. Doch auchwenn das der Fall
wäre, ließe sichmit demaus demStudiumdesAbhidhammage-
wonnenen Wissen erkennen, wie sehr dieses Bild der Realität
entspricht. Das trifft besonders dann zu, wenn keine Anstren-
gungen unternommen werden, die drei Fundamente des Fort-
schritts zu stärken: Sittlichkeit, geistige Entwicklung und Weis-
heit.

Doch warum ist dieses Bild erschreckend? Weil sich das 341
sogenannte Lebewesen als ein in sich gefangener, zyklischer
Prozeß entpuppt, der von Bewußtseinszuständen abhängt,
die wurzellose Kamma-Wirkungen nach sich ziehen, welche
ihrerseits die erste Phase weiterer aktiver Bewußtseinsprozesse
bestimmen und damit den Weg für Bewußtseinszustände der
zweiten Phase bereiten, die wiederum zwangsläufig weitere
wurzellose Kamma-Wirkungen erzeugen und so weiter – eine
nie endende, sich selbst erhaltende zyklische Folge. Das Er-
schreckende daran ist, daß sie unvermeidbar zu sein scheint.
Zwar ist diese Auffassung großenteils richtig. Entscheidend ist
jedoch, daß es möglich ist, diesen Lauf zu ändern. Der Buddha
hat gelehrt, daß Nibbāna, das letztliche Ziel, durch schrittwei-
ses, gezielt ausgerichtetes Bemühen erreichbar ist. Ohne solche
Anstrengungen ist es tatsächlich unmöglich, dem endlosen
Kreislauf zu entrinnen.

Wir wollen hier nicht im einzelnen über die Phasen des 342
Todes und der Wiedergeburt sprechen, die nacheinander als
normale Funktionen innerhalb des Verlaufes unserer Existenz
auftreten. Das ist ein komplexes Thema, besonders im Hinblick
auf die vielen geistigen und körperlichen Zustände, die dabei
wichtige Funktionen erfüllen. Der Abhidhammatthasaṅgaha
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geht erst in späteren Kapiteln ausführlich darauf ein. Über die
Selbsterhaltung der zyklischen Folge genügt es hier zu sagen,
daß es bei den vielen kammagewirkten Zuständen, die zei-
gen und festlegen, welche Art der Wiedergeburt unmittelbar
nach dem Tod stattfinden wird, einige besondere Zustände
(santīraṇa-citta) unter den wurzellosen Kamma-Wirkungen
heilsamer und unheilsamer Handlung gibt, die neben ihren
häufigeren Aufgaben in der ersten Phase des Bewußtseins-
prozesses auch bei besonderen Gelegenheiten, die es nur zum
Zeitpunkt des Todes und derWiedergeburt gibt, spezielle Funk-
tionen ausführen. Leider sind aber die Bedingungen, die für ihr
Wirken erforderlich sind, für eine gute Weiterentwicklung alles
andere als förderlich. Die eigene Entwicklung voranzubringen
ist keineswegs einfach. Folglich ist die Perspektive für diejeni-
gen, die nichts für ihren Fortschritt tun, aufgrund dieser sich
selbst fortsetzenden zyklischen Folge tatsächlich beängstigend.

Wenn ausschließlich wurzellose Kamma-Wirkungen eintre-343
ten könnten, wäre die Fortsetzung des Kreislaufes zwanghaft.
Wie wir bereits gezeigt haben, sind die sieben wurzellosen Zu-
stände, die in Vers 9 aufgezählt wurden, die einzig möglichen
direkten Folgen unheilsamer Zustände. Der Schluß daraus ist:
Wenn die acht gierhaften, zwei haßerfüllten und zwei trüben
und verblendeten kammisch wirksamen Bewußtseinszustände
verringert werden können, nehmen auch die entsprechenden
Kamma-Wirkungen ab. Wenn weniger Öl ins doppelte Feuer
von Unwissenheit und Begehren gegossen wird, schwächt dies
die selbsterhaltende Tendenz der zyklischen Folge. Darum ver-
kündete der Buddha, indem er die Lehre aller Buddhas zusam-
menfaßte,wiewichtig es sei, „NICHTS BÖSES ZU TUN (sabba pāpassa
akaraṇaṃ)“.1,2

Glücklicherweise ist der Fortgang der zyklischen Folge nicht
vollkommen unvermeidlich. Sonst wäre alles hoffnungslos. Es
gibt einen Weg, den der Buddha im gleichen Dhammapada-
Vers verkündete: „… DAS HEILSAME TUN, DEN EIGENEN GEIST
REINIGEN (kusalassa upasampadā, sacitta pariyodapanaṃ).“ Diese
Stelle verweist auf die Kultivierung heilsamer Zustände, z. B.
der sogenannten schönen Zustände aus Vers 15 des Abhidham-
1Nyanatiloka, Dhammapada, S. 179.
2SuttaCentral, Dhammapada, https://suttacentral.net/dhp179-196.

https://suttacentral.net/dhp179-196
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matthasaṅgaha. Die Reinigung des eigenen Geistes besteht hier
darin, Ansichten und Hypothesen durch das Erlangen wahren
Wissens, d. h. von Erkenntnis und Weisheit, zu verdrängen.

Diese schönenZustände, derenKamma-Wirkungen die acht 344
wurzellosen Zustände aus Vers 10 sind, entspringen ihrerseits
aus weit kraftvolleren WURZELVERBUNDENEN KAMMA-WIRKUNGEN
(sahetuka vipāka). Darüberhinaus können wurzelverbundene
Kamma-Wirkungen unter günstigen Umständen bei Tod und
Wiedergeburt eine Funktion erfüllen, die bislang wurzellosen
Kamma-Wirkungen zugeschrieben wurde, nämlich das GRUND-
LEGENDE SEINSPOTENTIAL (bhavaṅga).3 Eine Wiedergeburt, die
auf heilsamen Wurzeln beruht, ist im Gegensatz zur Wurzel-
losigkeit in jeder Hinsicht äußerst hilfreich. Eine vorteilhafte
Kombination der Wurzeln zur Zeit der Wiedergeburt kann
sogar das Potential der endgültigen Befreiung von weiteren
Daseinsrunden bedeuten.

Ein Beispiel dazu: Wenn ein Lebewesen geboren wird 345
und die Funktion des bhavaṅga (welches aus kammagewirk-
ten Bewußtseinsmomenten besteht, die die Kontinuität der
Existenz aufrechterhalten)4 durch einen kammagewirkten
Bewußtseinszustand mit den drei Wurzeln der Abwesenheit
von Gier, der Abwesenheit von Haß und der Abwesenheit von
Trübheit und Verblendung ausgeführt wird, ist das Potential
dieses Lebewesens zur Verwirklichung des ENDES DES LEIDENS
(dukkha-nirodha), Nibbāna, in der Tat sehr hoch. Das ist ein
interessanter Punkt, der im Zusammenhang mit dem GRUNDLE-
GENDEN SEINSPOTENTIAL (bhavaṅga) selten betont wird. Wenn als
weiteres Beispiel ein Lebewesen auf der Grundlage einer WUR-
ZELLOSEN (ahetuka) Kamma-Wirkung geboren wird, sind seine
Möglichkeiten und Fähigkeiten zur Weiterentwicklung extrem
eingeschränkt. Wenn wiederum ein Lebewesen auf der Grund-
lage einer „schönen“ Kamma-Wirkung mit ZWEI WURZELN
(dvihetuka) geboren wird, kann es durch seine Möglichkeiten
und Fähigkeiten der Sittlichkeit und der weltlichen Erkenntnis
durchaus große Höhen erreichen. Weil aber die Wurzel der
Weisheit nicht vorhanden ist, kann sich solche Erkenntnis in
diesem Leben nicht bis zur wahren durchdringenden Einsicht
3Siehe §§ 240–241.
4Siehe § 240.
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entwickeln. Da folglich nur ein Lebewesen, dessen Geburt auf
einer Kamma-Wirkung mit DREI HEILSAMEN WURZELN (tihetuka)
basiert, in seinem gegenwärtigen Leben dem Leiden ein Ende
bereiten kann, muß jede Bemühung gemacht werden, um die
richtigen Bedingungen für eine so aussichtsreiche Geburt zu
schaffen.

Auf den ersten Blick scheinen diese technischen Einzelhei-346
ten über die Befähigung unterschiedlich konstituierter Lebewe-
sen zur durchdringendenEinsicht keine besondere Ermutigung
für Menschen zu sein, die Fortschritte machen möchten. Solch
eineHaltung ist jedoch sowenig hilfreich, daßman sie nicht ein-
mal für einen Augenblick in Betracht ziehen sollte. Denn das
tatsächliche Potential seiner eigenen zugrundeliegenden Wur-
zelstruktur kann von einem Individuum nur anhand der posi-
tiven Ergebnisse seiner Fortschrittsbemühungen beurteilt wer-
den. Ob und wie weit Fortschritte in der Übung GEISTIGER ENT-
WICKLUNG (bhāvanā) und im Erreichen DURCHDRINGENDER EIN-
SICHT (vipassanā) tatsächlich erzielt wurden, ist für den gewöhn-
lichenMenschen das einzige Kriterium, anhand dessen er rück-
blickend die Wurzelstruktur des bhavaṅga beurteilen kann. Für
jemanden, der sich der Praxis verschreibt, ist sie bestenfalls von
akademischem Interesse – nichts, was in irgendeiner Weise im
Zusammenhangmit dieser Praxis bestimmtwerdenmüßte. Das
eigene Bemühen ist das wirklich wichtige Kriterium im Verlauf
der Erleuchtungspraxis.

Die großen Kamma-Wirkungen

Die Kamma-Wirkungen der acht schönen Bewußtseinszustän-347

de der Sinnessphäre5 sind auch als GROßE KAMMA-WIRKUNGEN
(mahā-vipāka) bekannt. Sie werden im Abhidhammatthasaṅga-
ha in Vers 16 aufgeführt, dessen äußere Form der Aufzählung
von Vers 15 entspricht. Nur in der zusammenfassenden Zeile
wird der Unterschied ihrer Funktionen angegeben. Strukturell
gibt es einige Abweichungen von den kammisch wirksamen
Zuständen. Diese sind jedoch gering und werden in Kapitel
2 des Abhidhammatthasaṅgaha beschrieben. Als Kamma-
Wirkungen erfüllen sie mehrere Funktionen neben der des
5Siehe Abb. 7, S. 286 und Abb. 8, S. 287.
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bhavaṅga, die oben schon erwähnt wurde. Diese werden in
Kapitel 3 aufgezählt.

VERS 16
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

348

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAN TI
IMĀNI AṬṬHA PI SAHETUKA-KĀMĀVACARA-VIPĀKA-

CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Als Kamma-Wirkungen heilsamen Handelns gibt
es zwei Bewußtseinszustände, die VON GEISTIGEM
WOHLGEFÜHL BEGLEITET (somanassa-sahagata) und
MIT WISSEN VERBUNDEN (ñāṇa-sampayutta) sind, von
welchen EINER (eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und
EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Dann gibt es zwei, die VON GEISTIGEM WOHLGEFÜHL
BEGLEITET (somanassa-sahagata), doch VON WISSEN
GETRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka)
AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Weitere zwei sind VON NEUTRALEM GEFÜHL BEGLEITET
(upekkhā-sahagata) undMITWISSEN VERBUNDEN (ñāṇa-
sampayutta), von welchen EINER (eka) UNAUSGELÖST
(asaṅkhārika) und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhāri-
ka) ist.
Schließlich gibt es zwei, die VON NEUTRALEM GEFÜHL
BEGLEITET (upekkhā-sahagata), doch VON WISSEN GE-
TRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka)
AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
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DIESE (imāni) ACHT ZUSAMMEN (aṭṭha pi) NENNT MAN
(nāma) KAMMAGEWIRKTE (vipāka) WURZELVERBUNDE-
NE (sahetuka) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni), die
TYPISCH FÜR DIE SINNESSPHÄRE (kāmāvacara) sind.

Kammisch unabhängige Zustände

Weiter oben stellte sich die Frage nach einer Kategorie WEDER349
KAMMAGEWIRKTER NOCH KAMMISCH WIRKSAMER (neva-vipāka-na-
vipāka-dhamma-dhammā) Bewußtseinszustände. Dabei ging es
um die drei in Vers 11 aufgezählten wurzellosen Zustände.6
Gleichzeitig wurde auch erwähnt, daß es noch weitere, beson-
dere Bewußtseinszustände gibt, die „von Menschen erfahren
werden, die in diesem Leben von kausaler Gebundenheit be-
freit wurden und dabei die volle Verwirklichung des Nibbāna
erreicht haben.“7 Der Ausdruck „von kausaler Gebundenheit
befreit“ beinhaltet, daß solche Menschen die Natur der Wirk-
lichkeit voll und ganz durchdrungen und verstanden haben.
Bei ihnen sind die ZEHN FESSELN (dasa saṃyojanāni), die uns an
den Wiedergeburtskreislauf binden, vollständig zerstört. Für
sie kann es keine zukünftige Geburt in irgendeiner Existenz-
ebene mehr geben.

HANDLUNGEN (kamma) bringen KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka)350
hervor. Diese wiederum sind grob gesagt die Voraussetzung
für die Wiedergeburt in eine weitere Existenz. Diese beiden
Aussagen führen zu einer neuen Frage. Nachdem vollständige
Erleuchtung erreicht wurde, können ja keine kammagewirkten
Bewußtseinszustände mehr entstehen, da sie die Weiterexis-
tenz aufrechterhalten würden. Was geschieht außerhalb der
Momente, in denen das Bewußtsein am Geistestor eines arahan-
tas Nibbāna erfährt? Welche Kategorien von Bewußtseinszu-
ständen entstehen beim arahanta im Laufe seines verbleibenden
täglichen Lebens?

Um diese Frage zu beantworten, muß man verstehen, wie351
sich eine GEWÖHNLICHE PERSON (puthujjana) und ein arahanta
hinsichtlich ihrer Wurzeln und Fesseln unterscheiden. Die
zehn Fesseln, auf die im Zusammenhang mit den vier Stufen
6Siehe § 237.
7Siehe § 233.
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der Verwirklichung später noch eingegangen wird, sind akti-
ve Ausprägungen von UNWISSENHEIT (avijjā) und VERLANGEN
(taṇhā). Diese durchziehen die gesamte weltliche Existenz,
sei es als Wurzeln, Fesseln oder in vielen anderen Erschei-
nungsformen. Sie sind tiefsitzend, schädlich und hartnäckig.
Über ihre Wirkungsweise innerhalb der zyklischen Reihe des
paṭiccasamuppāda wurde im Zusammenhang mit unheilsamen
Wurzeln und unheilsam wirkenden Bewußtseinszuständen
bereits einiges gesagt.8 Das gleiche wurde für die allgegen-
wärtigen Eigenschaften der zehn Fesseln gezeigt, auch hier
in Bezug auf die Kausalreihe, paṭiccasamuppāda, nur im Zu-
sammenhang mit heilsam wirkenden Bewußtseinszuständen.
Offenbar haben alle Erscheinungsformen von Unwissenheit
und Verlangen dasselbe Verhaltensmuster zur Folge, nämlich
HANDLUNG, DIE ZUR WIEDERGEBURT FÜHRENDE WIRKUNGEN AN-
HÄUFT (kamma-bhava + upāpatti-bhava). Dies ist das Produkt
der Handlung von gewöhnlichen, nicht erleuchteten weltli-
chen Personen (puthujjana). Aus diesem Grund wurde der
Ausdruck „kammisch wirksam“ zur Kennzeichnung von heil-
samen oder unheilsamen Bewußtseinszuständen verwendet,
die Gedanken, Sprache und körperliche Aktivität weltlicher
Personen erzeugen und dominieren.

Beim arahanta ergibt sich aber ein ganz anderes Bild. Um 352
diesen letzten Zustand zu erreichen, müssen die drei unheilsa-
men Wurzeln beseitigt, die zehn Fesseln zerstört und Verblen-
dung vollständig und unumkehrbar ausgelöscht werden. Of-
fensichtlich ist dieser unvergleichliche Zustand mit einer Ver-
haltensweise verbunden, die sich erheblich von der einer welt-
lichen Person unterscheidet: Der arahanta ist nicht in der La-
ge, in Gedanken, Sprache oder körperlicher Handlung irgend-
eine schlechte, unheilsame Handlung zu begehen. Ebensowe-
nig kann die ganze Bandbreite von guten, heilsamen Handlun-
gen, die er auf der Grundlage der drei heilsamen Wurzeln von
ABWESENHEIT VON GIER (alobha), ABWESENHEIT VON HAß (adosa),
und FEHLEN VON TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (amoha) ausführt,
irgendwelche auf ihn zurückwirkenden Folgen haben. Es gibt
also keine Tendenz zur Wiedergeburt mehr.

Daraus ergibt sich, daß bei gewöhnlichen Handlungen, wo 353

8Siehe §§ 108–122.
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es um alltägliche Gegenstände und Überlegungen geht, im
arahanta keine kammisch wirksamen Bewußtseinszustände ent-
stehen können; denn „kammisch wirksam“ bedeutet diesem
Zusammenhang „Kamma-Wirkungen hervorbringend“. Ne-
ben den wurzellosen Kamma-Wirkungen und den kammisch
unabhängigen Zuständen, die ihre Funktionen in der ersten
Phase eines Bewußtseinsprozesses ausführen, sind beim ara-
hanta die Bewußtseinszustände der zweiten Phase in Bezug auf
Denken, Sprechen und körperliches Handeln weder Kamma-
Wirkungen, noch bringen sie Kamma-Wirkungen hervor, auch
wenn sie mit heilsamen Wurzeln verbunden sind. Aus diesem
Grund werden sie als KAMMISCH UNABHÄNGIGE WURZELVERBUN-
DENE BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (sahetuka-kiriya-citta) bezeichnet.
So versteht man, daß im Gegensatz zum weltlichen Menschen,
der durch heilsame und unheilsame Zustände seine eigene
Wiedergeburtstendenz weitgehend automatisch erschafft, der
arahanta, dessen Wiedergeburtstendenz nicht mehr existiert,
allein durch kammisch unabhängige Zustände agiert.

Bei den in Vers 17 aufgeführten Zuständen fällt auf, daß sie354
der Sinnessphäre zugeordnet sind, obwohl sie nur beim arahan-
ta auftreten.9 Der Grund liegt darin, daß sie durch die gleichen
Sinnesreize hervorgerufen werden wie die kammisch wirksa-
men Zustände aus Vers 15. Sie treten zwar in der Sinnessphäre
auf, sind aber ausschließlich dem arahanta zuzuordnen und ste-
hen nicht mit Sinnesbegehren in Verbindung.

VERS 17
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
SOMANASSA-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-SAMPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAṂ
UPEKKHĀ-SAHAGATAṂ ÑĀṆA-VIPPAYUTTAṂ

ASAṄKHĀRIKAM EKAṂ SASAṄKHĀRIKAM EKAN TI
IMĀNI AṬṬHA PI SAHETUKA-KĀMĀVACARA-KIRIYA-

CITTĀNI NĀMA
9Siehe Abb. 7, S. 286 und Abb. 8, S. 287.



ZUSAMMENFASSUNG 149

Die Übersetzung lautet:

Es gibt zwei kammisch unabhängige Bewußtseins-
zustände, die VON GEISTIGEM WOHLGEFÜHL BEGLEITET
(somanassa-sahagata) und MIT WISSEN VERBUNDEN
(ñāṇa-sampayutta) sind, von welchen EINER (eka) UN-
AUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka) AUSGELÖST
(sasaṅkhārika) ist.
Dann gibt es zwei, die VON GEISTIGEM WOHLGEFÜHL
BEGLEITET (somanassa-sahagata), doch VON WISSEN
GETRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka)
AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
Weitere zwei sind VON NEUTRALEM GEFÜHL BEGLEITET
(upekkhā-sahagata) undMITWISSEN VERBUNDEN (ñāṇa-
sampayutta), von welchen EINER (eka) UNAUSGELÖST
(asaṅkhārika) und EINER (eka) AUSGELÖST (sasaṅkhāri-
ka) ist.
Schließlich gibt es zwei, die VON NEUTRALEM GEFÜHL
BEGLEITET (upekkhā-sahagata), doch VON WISSEN GE-
TRENNT (ñāṇa-vippayutta) sind, von welchen EINER
(eka) UNAUSGELÖST (asaṅkhārika) und EINER (eka)
AUSGELÖST (sasaṅkhārika) ist.
DIESE (imāni) ACHT ZUSAMMEN (aṭṭhapi) NENNT MAN
(nāma) KAMMISCH UNABHÄNGIGE (kiriya) BEWUßT-
SEINSZUSTÄNDE (cittāni), die MIT WURZELN VERBUN-
DEN (sahetuka) und FÜR DIE SINNESSPHÄRE TYPISCH
(kāmāvacara) sind.

Zusammenfassung

Vers 17 des Abhidhammatthasaṅgaha ist die letzte Aufzäh- 355

lung von Zuständen, die unter der allgemeinen Überschrift
SCHÖNE BEWUßTSEINSZUSTÄNDE DER SINNESSPHÄRE (kāmāvacara-
sobhanā-citta) zusammengefaßt sind. In Vers 18 folgt eine
Zusammenfassung der drei darin enthaltenen Gruppen von
jeweils acht Zuständen.
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VERS 18
ICCEVAṂ SABBATHĀ PI CATU-VĪSATI
SAHETUKA-KĀMĀVACARA-KUSALA-VIPĀKA-

KIRIYA-CITTĀNI SAMATTĀNI

Die Übersetzung lautet:

DAMIT (iccevaṃ) sind IN JEDER HINSICHT (sabbathā pi)
die 24 (catu-vīsati) HEILSAMEN (kusala), KAMMAGE-
WIRKTEN (vipāka) und KAMMISCH UNABHÄNGIGEN
(kiriya) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni), die MIT
WURZELN VERBUNDEN (sahetuka) und TYPISCH FÜR
DIE SINNESSPHÄRE (kāmāvacara) sind, ABGESCHLOSSEN
(samattāni).

Um sich die kāmāvacara-sobhanā-Zustände leichter merken356
zu können, folgt eine kurze mnemonische Strophe. Sie gibt in
Kürze die Anzahl, die Arten und die Klassifizierung wieder,
wie sie im Abhidhammatthasaṅgaha und in der kanonischen
Quelle, der Dhammasaṅgaṇī,10 angegeben sind.

VERS 19
VEDANĀ-ÑĀṆA-SAṄKHĀRA-BHEDENA CATU VĪSATI
SAHETU KĀMĀVACARA-PUÑÑA-PĀKA-KRIYA MATĀ

Die Übersetzung lautet:

DURCH UNTERTEILUNG in (bhedena) GEFÜHL (vedanā),
WISSEN (ñāṇa) und AUSLÖSUNG (saṅkhāra) werden
24 (catu vīsati) Bewußtseinszustände BENANNT
(matā), die heilsame WURZELN (sahetuka) haben,
FÜR DIE SINNESSPHÄRE TYPISCH (kāmāvacara) und
VERDIENSTVOLL (puñña), KAMMA-WIRKUNGEN (pāka)
oder KAMMISCH UNABHÄNGIG (kriyā) sind.

Mit der Aufzählung der drei Kategorien von „schönen“ Zu-357
ständen in den Abhidhammatthasaṅgaha-Versen 15, 16 und 17
ist die gesamte Reihe von Bewußtseinszuständen, die wir als
10Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī .
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„typisch für die Sinnessphäre“ bezeichnen können, abgeschlos-
sen. Zur Übersicht wollen wir diese Zustände noch einmal in
der gegebenen Reihenfolge aufzählen.

Der Gesamtplan für die kāmāvacara-Zustände unterscheidet 358
zunächst drei Hauptkategorien:

1. unheilsame Zustände
2. wurzellose Zustände
3. schöne Zustände

Je nachdem, wie sie in der jeweiligen Hauptkategorie wir-
ken, fallen die verschiedenen Zustände in die eine oder andere
von drei weiteren Kategorien:

4. kammisch wirksame Zustände
5. Kamma-Wirkungen
6. kammisch unabhängige Zustände

Die erste Kategorie umfaßt insgesamt zwölf unheilsame Zu- 359
stände, die mittels Gedanken, Sprache und körperlicher Hand-
lung Kamma-Wirkungen hervorrufen.

• Acht von ihnen sind in Gier, zusammen mit Trübheit und
Verblendung, verwurzelt.

• Zwei sind in Haß, zusammen mit Trübheit und Verblen-
dung, verwurzelt.

• Zwei sind allein in Trübheit und Verblendung verwurzelt.

Die zweite Hauptkategorie umfaßt insgesamt 18 wurzellose 360
Zustände, von welchen einige die Kamma-Wirkung heilsamer
oder unheilsamer Handlungen, andere kammisch unabhängig
sind:

• Sieben sind wurzellose Kamma-Wirkungen unheilsamer
Handlung.

• Acht sind wurzellose Kamma-Wirkungen heilsamer
Handlung.

• Drei sindwurzellose und kammisch unabhängige Zustän-
de.
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Die dritte Hauptkategorie umfaßt 24 „schöne“ Zustände.361
Sie sind alle mit heilsamen Wurzeln verbunden. Einige davon
sind Handlungen weltlicher Personen und somit kammisch
wirksam. Einige sind Kamma-Wirkungen solcher Handlungen.
Andere schließlich sind als Handlungen des arahanta kammisch
unabhängig.

• Acht haben heilsame Wurzeln und sind kammisch wirk-
sam.

• Acht haben heilsame Wurzeln und sind selbst Kamma-
Wirkungen.

• Acht haben heilsame Wurzeln und sind kammisch unab-
hängig.

In den drei Hauptkategorien gibt es insgesamt 54 Bewußt-
seinszustände, die für die Sinnessphäre typisch sind.

Dieselbe Summe läßt sich ebensogut aus kammisch wirksa-362
men, kammagewirkten und kammisch unabhängigen Zustän-
den bilden. Vers 20 des Abhidhammatthasaṅgaha enthält die
folgende mnemonische Strophe:

VERS 20
KĀME TEVĪSA PĀKĀNI
PUÑÑĀPUÑÑĀNI VĪSATI
EKĀ-DASA KRIYĀ CETI
CATU-PAÑÑĀSA SABBATHĀ

Die Übersetzung lautet:

Zu den Bewußtseinszuständen der SINNESSPHÄ-
RE (kāme) gehören 23 (tevīsa) KAMMA-WIRKUNGEN
(pākāni), 20 (vīsati) VERDIENSTVOLLE und NICHT VER-
DIENSTVOLLE (puññāpuññāni) Zustände UND SCHLIEß-
LICH (ca) ELF (eka-dasa) KAMMISCH UNABHÄNGIGE
(kriyā); SOMIT ALSO (iti) INSGESAMT (sabbathā) 54
(catu-paññāsa).

Bei der Erörterung der 54 kāmāvacara-Zustände wurde363
häufig auf wichtige Elemente der Lehre Buddhas Bezug ge-
nommen. Wiederholt wurde von Kausalität, vom aktiven
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Bewußtseinsprozeß und von der Existenz als Abfolge von
Prozessen gesprochen. In all diesen Beispielen war es nicht
schwierig, das Prinzip zu verstehen: Dies entsteht aufgrund
von jenem. Der Wert von Sittlichkeit, geistiger Entwicklung
und Weisheit ist dadurch leicht nachvollziehbar. Innerhalb
dieser Logik muß auch das Merkmal der UNBESTÄNDIGKEIT
(anicca) betont werden; wenn eine kausale Funktion anhand
der an ihr beteiligten Zustände betrachtet wird, ist es wichtig
zu verstehen, daß jeder dieser Zustände entsteht, abläuft und
endet. Folglich ist jeder der aufeinander folgenden Bewußt-
seinsmomente des fortlaufenden Prozesses unbeständig. Die
Kontinuität selbst ist kaum als Phänomen zu bezeichnen, denn
sie zeigt sich nur in der Nachbarschaft unbeständiger Zustände.
Sie kann keine dauerhafte Essenz besitzen und ist deshalb OH-
NE SELBST (anattā). Weil die Aufeinanderfolge von Funktionen
durch UNWISSENHEIT (avijjā) und ihre Aktivität durch BEGEHREN
(taṇhā) aufrechterhalten wird, ist das Merkmal des LEIDENS
(dukkha) ständig offensichtlich. Das sind die vom Buddha
verkündeten DREI ALLGEMEINEN MERKMALE (ti-lakkhaṇa) der Exi-
stenz: Unbeständigkeit, Leiden und Abwesenheit eines Selbst –
anicca, dukkha, anattā.

Damit ist der Abschnitt, der sich mit den Bewußtseinszu- 364
ständen der Sinnessphäre befaßt, abgeschlossen.
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Vortrag 7, Teil 2

Erhabenes Bewußtsein

Eine Dreiergruppe in der Mātikā der Dhammasaṅgaṇī un- 365
terteilt alle Zustände oder Phänomene in die Kategorien
NIEDRIG (paritta), ERHABEN (mahaggata) und UNERMEßLICH (ap-
pamāṇa).1,2

Die erste Kategorie, „niedrig“, umfaßt alle Phänomene, die 366
für die Sinnessphäre typisch sind, einschließlich aller heilsam
oder unheilsam wirkenden, kammagewirkten und kammisch
unabhängigen Zustände, den begleitenden Geistesfaktoren
und dem gemeinsam mit ihnen entstehenden Bewußtsein.
Neben diesen rein GEISTIGEN EIGENSCHAFTEN (nāma) enthält
die Kategorie der NIEDRIGEN ZUSTÄNDE (paritta-dhamma) auch
KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (rūpa).

Das Wort „niedrig“ als Übersetzung von „paritta“ wird oft 367
auch als „unbedeutend“, „geringfügig“, „eingeschränkt“, „be-
grenzt“, „klein“, „schwach“, „kurzlebig“ oder „untergeordnet“
dargestellt. Der Kommentar Atthasālinī erläutert, warum das
kāmāvacara-Bewußtsein in die Gruppe der niedrigen Zustän-
de einzuordnen ist. Er bekräftigt solche Bewertungen sogar
mit der Aussage, diese Zustände seien „mit einem Kuhfladen
vergleichbar“.3 Dieser passende Vergleich betont nicht nur
ihre untergeordnete, eingeschränkte und unbedeutende Natur
im Vergleich zu sehr viel fortgeschritteneren, kontrollierteren
und durchdringenderen Arten des Denkens, sondern illu-
striert auch, wie klar die Zustände dieser Klasse eine höhere
Geistesentwicklung ausschließen. Als Zustände der Sinnes-
sphäre haben sie entsprechende Grenzen, d. h. sie besitzen
nicht die Fähigkeit, über die Objekte des Sehens, Hörens usw.
hinauszugehen, mit welchen ihre Entstehung verbunden ist.
Darüberhinaus sind sie kurzlebig und schwach, denn die Dau-
er jedes aktiven kāmāvacara-Bewußtseinsprozesses ist in engen
1Nyanaponika, Dhammasaṅgaṇī , S. 34, Mātikā, Triplet Nr. 12.
2Ebd., S. 164, §§ 1064–1066.
3Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 103.
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Grenzen festgelegt und kann nicht darüber hinaus verlängert
werden. Die Schwäche und kurze Dauer solcher Zustände ma-
chen es schwierig, dauerhafte Aufmerksamkeit und ungestörte
Konzentration zu erreichen – auch wenn, wie schon gezeigt
wurde, die Durchdringungsfähigkeit der kraftvollen, dreifach
verwurzelten heilsam wirkenden Bewußtseinszustände die-
ser Klasse tatsächlich die Grenze zwischen weltlicher und
überweltlicher Erkenntnis erreichen kann.

Obwohl die als kāmāvacara-citta gruppierten Bewußtseinszu-368
stände nicht nur alle bei gewöhnlichen Menschen auftretenden
und ihnen lebenslang dienenden Geisteszustände umfassen,
sondern noch neun weitere (nämlich acht sobhanā kiriyā und
einen ahetuka kiriya), können sie aufgrund ihrer begrenzten Ent-
wicklungsmöglichkeit in Richtung durchdringender Einsicht
nur als NIEDRIG (paritta) bezeichnet werden.

Aus dem, was über die Begrenztheit der kāmāvacara-369
Zustände und vorher über die erhabenen und unermeßlichen
Zustände gesagt wurde, geht hervor, daß es Bewußtseinszu-
stände gibt, die nicht von gewöhnlichen Menschen erfahren
werden. Die besonderen und einzigartigen UNERMEßLICHEN
(appamāṇa) überweltlichen Zustände, die allein wirkliche
durchdringende Einsicht aufweisen, wollen wir hier nicht nä-
her untersuchen. Somit bleibt noch die sehr wichtige Gruppe
der ERHABENEN (mahaggata) Bewußtseinszustände.

Ohne die Möglichkeiten hinreichend starker heilsam wir-370
kender kāmāvacara-Zustände mit drei Wurzeln zu unterschät-
zen, wenn sie sich in der Nähe einer aufkommenden überwelt-
lichen Einsicht4 befinden (d. h. unmittelbar vorher entstehen
und vergehen), ist leicht zu erkennen, daß solche niedrigen Zu-
stände im allgemeinen unstet und schwankend sind. Bedingt
durch ihre mangelnde Ruhe und Stabilität und durch den kraft-
vollen Einfluß des Begehrens weisen sie kaum ausreichende
Konzentration auf. Sie entstehen daher mehr oder weniger
launenhaft bei dem einen oder anderen Sinnesobjekt. Was ist
der Grund dafür, und welche Alternative gibt es?
4Narada, Conditional Relations (Paṭṭhāna), Vol. 2, S. 316.
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Die fünf Hindernisse

Die niedrigenZustände sindUnwissenheit undVerlangen nahe, 371
was bei den zwölf unheilsam wirkenden Zuständen besonders
deutlich ist. Wie schon bei den FESSELN (saṃyojana) angedeu-
tet wurde, ähneln Unwissenheit und Verlangen einer in allen
Existenzbereichen vorkommenden Krankheit, die jederzeit mit
voller Kraft ausbrechen kann. Sie sind jederzeit bereit, heilsa-
me Entwicklungen zu blockieren, zu verhindern oder irgend-
wie aufzuhalten. Damit werden sie so lange weitermachen, bis
sie auf die eine oder andere Weise daran gehindert oder am be-
sten ganz beseitigt werden.Was ist die häufigste Art undWeise,
in der Unwissenheit und Verlangen die niedrigen Zustände auf-
rechterhalten und den Fortschritt behindern?

Es ist der allgegenwärtige Einfluß der FÜNF HINDERNISSE 372
(pañca-nīvaraṇāni):

1. WUNSCH NACH SINNESFREUDE (kāmacchanda)
2. ÜBELWOLLEN (byāpāda)
3. MATTHEIT UND TRÄGHEIT (thīna-middha)
4. RASTLOSIGKEIT UND GEWISSENSUNRUHE (uddhacca-kukkucca)
5. ZWEIFEL (vicikicchā)

Sie sollen hier nicht genauer erörtert werden als es bereits 373
geschehen ist, denn aus ihren Bezeichnungen erkennt man
schon, in welcher Weise jedes mit der einen oder anderen
unheilsamen Wurzel und dadurch mit Unwissenheit und Ver-
langen in Verbindung steht. Die GEWISSENSUNRUHE (kukkucca)
ist das einzige bislang nicht erwähnte Hindernis. Sie macht
sich als Verdruß oder Ärger über sich selbst bemerkbar und
wirkt als begleitender Geistesfaktor in Bewußtseinszuständen,
die in Haß wurzeln. Daher ist sie mit den beidenWurzeln HAß
(dosa) sowie TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (moha) verbunden.
Mit begleitenden Geistesfaktoren beschäftigt sich Kapitel 2
des Abhidhammatthasaṅgaha. Hier betrachten wir die Gewis-
sensunruhe nur als eines der Hindernisse. Sie tritt gemeinsam
mit RASTLOSIGKEIT (uddhacca) auf, die zwar nicht mit Haß
verbunden, doch mit Gewissensunruhe verwandt ist.
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Offensichtlich stellen die fünf Hindernisse ernsthafte Bar-374
rieren dar, die das Bewußtsein daran hindern, für längere Zeit
auf einem bestimmten Objekt zu verweilen. Sie blockieren die
Fähigkeit zur Konzentration. Überaus wichtig sind in diesem
Zusammenhang RECHTES BEMÜHEN (sammā-vāyāma), RECHTE
ACHTSAMKEIT (sammā-sati) und RECHTE KONZENTRATION (sammā-
samādhi), die zuvor schon als Elemente des EDLEN ACHTFACHEN
PFADES (ariya-aṭṭhaṅgika-magga) erwähnt wurden. Diese drei
Bestandteile des vom LEIDEN (dukkha) zum ENDE DES LEIDENS
(dukkha-nirodha) führenden Pfades sind der GEISTIGEN ENTWICK-
LUNG (bhāvanā) zugeordnet. Für den Aufbau von Konzentration
sind sie von höchster Bedeutung.

Damit auf dem Edlen Achtfachen Pfad Entwicklungs-375
fortschritte zur durchdringenden Einsicht möglich werden,
müssen die fünf Hindernisse zumindest eingedämmt werden.
Bevor sich wirkliche Konzentration einstellen kann, muß jedes
einzelne Hindernis gewissermaßen verbrannt oder abgetö-
tet werden. Dazu bedarf es besonderer Übungen, in denen
die oben genannten Pfadbestandteile eine entscheidende Rol-
le spielen. Aus analytischer und praktischer Sicht muß den
Hindernissen durch Bewußtseinszustände entgegengewirkt
werden, die durch rechtes Bemühen, rechte Achtsamkeit
und rechte Konzentration erzeugt werden. Die Struktur, das
Gleichgewicht und die Vorherrschaft der darin enthaltenen BE-
GLEITENDEN GEISTESFAKTOREN (cetasika) werden so abgestimmt,
daß einzelne Hindernisse durch begleitende Geistesfaktoren
mit den jeweils entgegengesetzten Hauptmerkmalen verbrannt
werden.

Daß gewisse kāmāvacara-Zustände die Konzentrationsfähig-376
keit sehr verbessern können, liegt daran, daß sie sich nahe an
der Entstehung überweltlicher Zustände befinden, wie oben
bereits erwähnt wurde. Daher erfüllt jede mit SITTLICHKEIT (sīla)
verbundene, gezielt ausgerichtete Schulung zur Verbesserung
der Konzentrationsfähigkeit durch RECHTES BEMÜHEN (sammā-
vāyāma), RECHTE ACHTSAMKEIT (sammā-satī) und RECHTE KONZEN-
TRATION (sammā-samādhi) die grundlegenden Anforderungen
GEISTIGER ENTWICKLUNG (bhāvanā), welche schließlich zur über-
weltlichen, durchdringenden Einsicht führen kann. Trotzdem
sind Abfolgen von kāmāvacara-Bewußtseinsprozessen noch in
ihrer Dauer begrenzt. Weil die Unterdrückung der Hindernisse
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noch nicht fest verankert ist, weichen sie oft wieder vom Kon-
zentrationsobjekt ab und fallen in niedrigere Zustände zurück.
Wer eine möglichst gute Konzentration anstrebt, damit der
Entwicklungsprozeß reifen und sich festigen kann, sollte das
kāmāvacara-Bewußtsein durch Übung stärken und besonders
die fortgeschrittenen Bewußtseinszustände anstreben. Wenn
sie voll entwickelt sind, unterbinden sie die fünf Hindernisse
vollständig. Dann sind die javana-Momente äußerst kraftvoll
und leuchtend. Durch sorgfältige und gewissenhafte Übung
können sie deutlich über die sieben Bewußtseinsmomente
hinaus ausgedehnt werden, auf die sie als kāmāvacara-Zustände
normalerweise beschränkt sind.

Mahaggata-Zustände

Zustände in dieser hohen Entwicklungsstufe liegen weit außer- 377
halb der Grenzen des „niedrigen“ kāmāvacara. Aufgrund ihrer
stark verbesserten Konzentration und ihrer Fähigkeit, die Hin-
dernisse zu unterbinden, werden sie zu einer eigenen Kategorie
zusammengefaßt. Sie heißen mahaggata-Zustände. Das bedeu-
tet: „Zustände, die Größe erreicht haben“. Oft werden sie als
„erhaben“ oder „erhöht“ übersetzt. Der Kommentar Atthasālinī
sagt über sie:

Aufgrund ihrer Fähigkeit, Befleckungen zu besei-
tigen, aufgrund der Höhe ihrer Verwirklichung
und aufgrund ihrer langen Dauer haben sie Größe
erreicht. Sie gelten auch deshalb als erhaben, weil
sie von herausragenden Menschen verwirklicht
wurden, die den Pfad der Praxis mit höchster Ener-
gie, höchstem Bewußtsein und höchster Erkenntnis
verfolgt haben.5

Wie der Name schon sagt, „wandern“ kāmāvacara-Zustände 378
typischerweise in einer Vielzahl von Objekten des Sinnesbe-
gehrens umher und sind vorwiegend mit ihnen beschäftigt. Im
starken Gegensatz dazu wirken mahaggata-Zustände auf der
5Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 103.
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Grundlage stark reduzierten Sinnesverlangens, denn ihre Ob-
jekte hängen nicht vonderAktivität der fünf körperlichen Sinne
ab, sondern allein vom Geistestor. Sie bilden eine eigene, klar
definierte Kategorie von Zuständen, die in zwei unterschied-
liche, aber verwandte Gruppen unterteilt ist: rūpāvacara-citta
und arūpāvacara-citta.

Bei der ersten Gruppe, rūpāvacara-citta, geht es um Be-379
wußtseinszustände, die für die feinkörperliche Sphäre typisch
sind. Sie enthält fünf Zustände, die sich durch die Anordnung
der in ihnen vorherrschenden begleitenden Geistesfaktoren
voneinander unterscheiden. Obwohl die rūpāvacara-Zustände
einer höheren und machtvolleren Kategorie angehören als
kāmāvacara-citta und obwohl ihr Entstehen nur vom Geistestor
und von rein begrifflichen Objekten abhängt, sind sie dennoch
in gewisser Hinsicht mit kāmāvacara-Zuständen verbunden.
Der Grund liegt darin, daß sie als Ergebnis einer anfänglich
harten, akribischen und speziell ausgerichteten Praxis ent-
stehen und zu einem bestimmten Zeitpunkt erlangt werden.
Dieser Zeitpunkt tritt nach mehreren Abfolgen aktiver kāmāva-
cara-Bewußtseinszustände ein, wenn sie in einem Lebewesen
auftreten, dessen bhavaṅga6 drei heilsame Wurzeln aufweist,
und wenn ein ausreichender Grad an Konzentration und Stabi-
lität vorhanden ist. Dazu müssen die fünf Hindernisse jeweils
durch begleitende Geistesfaktoren mit entgegengesetzten Ei-
genschaften möglichst weitgehend unterdrückt werden. Wenn
kāmāvacara-Zustände die Vorarbeit leisten und den Zugang
zur vollständigen Versenkung öffnen, sind sie mit mahaggata-
Zuständen verbunden.

Was ist mit rūpāvacara, einer der beiden Klassen ERHABE-380
NER BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (mahaggata-citta), gemeint? Wir
vergegenwärtigen uns noch einmal, was weiter oben im Kern
über kāmāvacara gesagt wurde.7 Dort wurde gezeigt, daß die-
ses Wort in zwei unterschiedlichen Bedeutungen verwendet
wird: Erstens als Name einer Gruppe von Bewußtseinszu-
ständen, die typischerweise weitgehend mit Objekten des
Sinnesbegehrens zusammenhängen. Zweitens als Name für
den „natürlichen Lebensraum“ dieser Zustände. Darüberhi-
6Grundlegendes Seinspotential, siehe § 240.
7Siehe § 46 und §§ 314–315.
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naus wurde die Verbindung zwischen beiden Bedeutungen
aufgezeigt. Die Kamma-Wirkungen dieser Bewußtseinszustän-
de haben zum Todeszeitpunkt die Funktion, den Fortgang
der Kette von Prozessen durch die Wiedergeburt innerhalb
desselben Lebensbereichs aufrechtzuerhalten. Kāmāvacara hat
also zwei Bedeutungen und wird deshalb als „typisch für die
Sinnessphäre“ übersetzt.

Nach ähnlichem Muster kann man rūpāvacara definieren. 381
Seine erste Bedeutung umfaßt eine bestimmte Gruppe von
Bewußtseinszuständen, die zwar aufgrund eines geistigen
Objektes entstehen, aber dennoch betrachtet werden, als seien
sie auf ein körperliches Objekt bezogen. Das liegt daran, daß
sie durch vorhergehende Zustände ausgelöst wurden, die auf
KÖRPERLICHE (rūpa) Objekte konzentriert waren. In seiner zwei-
ten Bedeutung ist rūpāvacara der natürliche Lebensraum dieser
besonderen Zustände. Weil sie von den fünf Hindernissen frei
sind, können sie nicht der Sinnessphäre zugerechnet werden,
selbst wenn Wesen in dieser Sphäre sie durch besondere Schu-
lung hervorbringen können. Die Verbindung zwischen den
beiden Bedeutungen zeigt sich auf ähnliche Weise wie bei kā-
māvacara. Wenn die passenden Umstände gegeben sind, führen
die Kamma-Wirkungen bestimmter rūpāvacara-Zustände zum
Todeszeitpunkt Funktionen aus, durch welche die Fortführung
von Prozessen mittels der Wiedergeburt innerhalb ihres natür-
lichen Lebensraumes aufrechterhalten wird. Auch rūpāvacara
hat zwei Bedeutungen und wird daher als „typisch für die
feinstoffliche Sphäre“ übersetzt.

Neben diesen Definitionen von kāmāvacara und rūpāvacara 382
als Kategorien von Bewußtseinszuständen, die für diesen oder
jenen Lebensraum typisch sind, gehört die Existenz bestimm-
ter Lebewesen dazu, die in solche Lebensräume hineingeboren
werden und darin typischerweise vorkommen.

Wir hatten schon beschrieben, wie wichtig es ist, daß je- 383
des der fünf Hindernisse durch das Vorherrschen bestimmter
ihm entgegengesetzt wirkender begleitender Geistesfaktoren
ausgebrannt oder abgetötet werden muß, wenn wirkungsvolle
Konzentration erreicht werden soll.8 Die Ausdrücke „ausge-
brannt“ und „abgetötet“ haben einen bestimmten Zweck, der
8Siehe § 375.
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hier mit der Konzentration in Verbindung steht. Dafür sind
die in den Versen 21, 22 und 23 des Abhidhammatthasaṅgaha
aufgezählten Bewußtseinszustände besonders wichtig. Dort
sind die Grundformen der rūpāvacara-Zustände beschrieben,
die sich durch ihre jeweilige Zusammensetzung aus vorherr-
schenden begleitenden Geistesfaktoren unterscheiden. Indem
diese fünf Grundformen jeweils auf heilsam wirkende, kam-
magewirkte und kammisch unabhängige Zustände angewandt
werden, ergibt sich eine Gesamtsumme von 15 statt 5.

Jhāna

Man erkennt sofort, daß jeder dieser 15 Zustände mit dem384
Wort „jhāna“ verbunden ist. Was bedeutet dieses Wort, und
warum wird es verwendet? Das Wort „jhāna“ wird heutzutage
normalerweise nicht übersetzt, da es trotz klarer und genauer
Bedeutung schwierig ist, ein geeignetes deutsches Wort dafür
zu finden. Es entspringt der sprachlichenWurzel „JHE“ aus dem
Pāli, einer Grundsilbe, deren Bedeutung die Begriffe „denken“
und „brennen“ umfaßt. Der Ehrw. Buddhaghosa erörtert im
Visuddhimagga, wie man mahaggata-Zustände entwickelt. Er
definiert jhāna folgendermaßen:

Aufgrund der FESTEN FOKUSSIERUNG (upanijjhāna)
auf das Objekt und des VERBRENNENS (jhāpana) des
Widerstandes heißt es jhāna.9

Durch die „feste Fokussierung“ entsteht der rūpāvacara-
Zustand. Er ist daher unmittelbar mit dem Konzentrationsob-
jekt verbunden. „Den Widerstand verbrennen“ bedeutet, daß
alle ungünstigen Umstände, die vorher der „festen Fokussie-
rung“, also der Konzentration, entgegenstanden, nun verbrannt
oder abgetötet sind. Alles, was der Konzentration entgegen-
wirkt und ihr Widerstand leistet, gehört zur blockierenden
Wirkung der fünf Hindernisse. In diesem Zusammenhang ist
mit „jhāna“ die systematische Entwicklung stark aktiver, doch
vollkommen stabiler Bewußtseinszustände gemeint, die nach
9Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 177.
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dem Verbrennen der fünf Hindernisse vollständig auf das
Objekt konzentriert sind.

Die Verse 21, 22 und 23 des Abhidhammatthasaṅgaha, 385
die drei Kategorien von BEWUßTSEINSZUSTÄNDEN DER FEINKÖR-
PERLICHEN SPHÄRE (rūpāvacara-citta) aufzählen, sind formal
identisch.10 Sie unterscheiden sich nur in ihren Kategorien:
„HEILSAM WIRKENDE“, „KAMMAGEWIRKTE“ und „KAMMISCH UNAB-
HÄNGIGE“ Bewußtseinszustände.

VERS 21
VITAKKA-VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAṬHAMAJJHĀNA-KUSALA-CITTAṂ
VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

DUTIYAJJHĀNA-KUSALA-CITTAṂ
PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

TATIYAJJHĀNA-KUSALA-CITTAṂ
SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

CATUTTHAJJHĀNA-KUSALA-CITTAṂ
UPEKKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAÑCAMAJJHĀNA-KUSALA-CITTAÑ CETI
IMĀNI PAÑCA PI RŪPĀVACARA-KUSALA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Die begleitenden Geistesfaktoren ANFÄNGLICHE HIN-
WENDUNG (vitakka), ANHALTENDE HINWENDUNG (vicā-
ra), FREUDE (pīti), geistiges WOHLGEFÜHL (sukha)
und EINSPITZIGKEIT (ekaggatā) bilden GEMEINSAM
(sahita) mit Bewußtsein den HEILSAMEN (kusala)
BEWUßTSEINSZUSTAND (citta) des ERSTEN (paṭhama)
JHĀNAS (jhāna).
Nachdem die anfängliche Hinwendung willentlich
beseitigt wurde, bilden die begleitenden Geistesfak-
toren anhaltende Hinwendung, Freude, geistiges
Wohlgefühl und Einspitzigkeit gemeinsam mit Be-
wußtsein den heilsamen Bewußtseinszustand des
ZWEITEN JHĀNAS (dutiya jhāna).

10Siehe Abb. 9, S. 288.
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Nachdem die anhaltende Hinwendung willentlich
beseitigt wurde, bilden die begleitenden Geistesfak-
toren Freude, geistiges Wohlgefühl und Einspitzig-
keit gemeinsam mit Bewußtsein den heilsamen Be-
wußtseinszustand des DRITTEN JHĀNAS (tatiya jhāna).
Nachdem die Freude willentlich beseitigt wurde,
bilden die begleitenden Geistesfaktoren geistiges
Wohlgefühl und Einspitzigkeit gemeinsam mit Be-
wußtsein den heilsamen Bewußtseinszustand des
VIERTEN JHĀNAS (catuttha jhāna).
Nachdem das Wohlgefühl willentlich beseitigt wur-
de, bilden die begleitenden Geistesfaktoren GLEICH-
MUT (upekkhā) und Einspitzigkeit gemeinsam mit
Bewußtsein den heilsamen Bewußtseinszustand
des FÜNFTEN JHĀNAS (pañcama jhāna).
DIESE (imāni) FÜNF ZUSAMMEN (pañca pi) HEIßEN (nā-
ma) HEILSAME (kusala) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittā-
ni) der FEINKÖRPERLICHEN SPHÄRE (rūpāvacara).

VERS 22
VITAKKA-VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ386

PAṬHAMAJJHĀNA-VIPĀKA-CITTAṂ
VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

DUTIYAJJHĀNA-VIPĀKA-CITTAṂ
PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

TATIYAJJHĀNA-VIPĀKA-CITTAṂ
SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

CATUTTHAJJHĀNA-VIPĀKA-CITTAṂ
UPEKKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAÑCAMAJJHĀNA-VIPĀKA-CITTAÑ CETI
IMĀNI PAÑCA PI RŪPĀVACARA-VIPĀKA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Die begleitenden Geistesfaktoren ANFÄNGLICHE HIN-
WENDUNG (vitakka), ANHALTENDE HINWENDUNG (vicā-
ra), FREUDE (pīti), geistiges WOHLGEFÜHL (sukha)
und EINSPITZIGKEIT (ekaggatā) bilden GEMEINSAM



JHĀNA 165

(sahita) mit Bewußtsein das ERSTE (paṭhama) JHĀNA
(jhāna) als KAMMAGEWIRKTEN (vipāka) BEWUßTSEINS-
ZUSTAND (citta).
Anhaltende Hinwendung, Freude, geistiges Wohl-
gefühl und Einspitzigkeit bilden gemeinsam mit
Bewußtsein den kammagewirkten Bewußtseinszu-
stand des ZWEITEN JHĀNAS (dutiya jhāna).
Freude, geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit bil-
den gemeinsammit Bewußtsein den kammagewirk-
ten Bewußtseinszustand des DRITTEN JHĀNAS (tatiya
jhāna).
Geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit bilden ge-
meinsam mit Bewußtsein den kammagewirkten Be-
wußtseinszustand des VIERTEN JHĀNAS (catuttha jhā-
na).
GLEICHMUT (upekkhā) und Einspitzigkeit bilden ge-
meinsam mit Bewußtsein den kammagewirkten Be-
wußtseinszustand des FÜNFTEN JHĀNAS (pañcama jhā-
na).
DIESE (imāni) FÜNF ZUSAMMEN (pañca pi) HEIßEN (nā-
ma) KAMMAGEWIRKTE (vipāka) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(cittāni) der FEINKÖRPERLICHEN SPHÄRE (rūpāvacara).

VERS 23
VITAKKA-VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

387

PAṬHAMAJJHĀNA-KIRIYA-CITTAṂ
VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

DUTIYAJJHĀNA-KIRIYA-CITTAṂ
PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

TATIYAJJHĀNA-KIRIYA-CITTAṂ
SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

CATUTTHAJJHĀNA-KIRIYA-CITTAṂ
UPEKKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAÑCAMAJJHĀNA-KIRIYA-CITTAÑ CETI
IMĀNI PAÑCA PI RŪPĀVACARA-KIRIYA-CITTĀNI NĀMA
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Die Übersetzung lautet:

Die begleitenden Geistesfaktoren ANFÄNGLICHE HIN-
WENDUNG (vitakka), ANHALTENDE HINWENDUNG (vicā-
ra), FREUDE (pīti), geistiges WOHLGEFÜHL (sukha)
und EINSPITZIGKEIT (ekaggatā) bilden GEMEINSAM
(sahita) mit Bewußtsein das ERSTE (paṭhama) JHĀ-
NA (jhāna) als KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (kiriya)
BEWUßTSEINSZUSTAND (citta).
Nachdem die anfängliche Hinwendung willentlich
beseitigt wurde, bilden die begleitenden Geistesfak-
toren anhaltende Hinwendung, Freude, geistiges
Wohlgefühl und Einspitzigkeit gemeinsam mit
Bewußtsein den kammisch unabhängigen Bewußt-
seinszustand des ZWEITEN JHĀNAS (dutiya jhāna).
Nachdem die anhaltende Hinwendung willentlich
beseitigt wurde, bilden die begleitenden Geistes-
faktoren Freude, geistiges Wohlgefühl und Einspit-
zigkeit gemeinsam mit Bewußtsein den kammisch
unabhängigen Bewußtseinszustand des DRITTEN
JHĀNAS (tatiya jhāna).
Nachdem die Freude willentlich beseitigt wurde,
bilden die begleitenden Geistesfaktoren geistiges
Wohlgefühl und Einspitzigkeit gemeinsam mit
Bewußtsein den kammisch unabhängigen Bewußt-
seinszustand des VIERTEN JHĀNAS (catuttha jhāna).
Nachdem das geistige Wohlgefühl willentlich besei-
tigt wurde, bilden die begleitenden Geistesfaktoren
GLEICHMUT (upekkhā) und Einspitzigkeit gemein-
sam mit Bewußtsein den kammisch unabhängigen
Bewußtseinszustand des FÜNFTEN JHĀNAS (pañcama
jhāna).
DIESE (imāni) FÜNF ZUSAMMEN (pañca pi) HEIßEN (nā-
ma) KAMMISCH UNABHÄNGIGE (kiriya) BEWUßTSEINS-
ZUSTÄNDE (cittāni), die TYPISCH FÜR DIE FEINKÖRPERLI-
CHE SPHÄRE (rūpāvacara) sind.

Hierauf folgt eine Zusammenfassung aller beteiligten Zu-388
stände und ihrer Summe.
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VERS 24
ICCEVAṂ SABBATHĀ PI PAṆṆARASA
RŪPĀVACARA-KUSALA-VIPĀKA-KIRIYACITTĀNI SAMATTĀNI

Die Übersetzung lautet:

DAMIT (iccevaṃ) sind IN JEDER HINSICHT (sabbathā
pi) die FÜNFZEHN (paṇṇarasa) HEILSAMEN (kusala),
KAMMAGEWIRKTEN (vipāka) und KAMMISCH UNABHÄN-
GIGEN (kiriya) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni) der
FEINKÖRPERLICHEN SPHÄRE (rūpāvacara) ABGESCHLOS-
SEN (samattāni).

Wie die Jhānas die Hindernisse unterdrücken

Wie diese Verse zeigen, herrschen in den fünf rūpāvacara- 389
Zuständen die folgenden begleitenden Geistesfaktoren in
unterschiedlicher Zusammensetzung vor: ANFÄNGLICHE HIN-
WENDUNG (vitakka), ANHALTENDE HINWENDUNG (vicāra), FREUDE
(pīti), geistiges WOHLGEFÜHL (sukha) und EINSPITZIGKEIT (ekag-
gatā).

In einem späteren Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha
wird dargelegt, daß neben den genannten fünf noch viele
andere begleitende Geistesfaktoren wirksam sind. Die fünf vor-
herrschenden Faktoren werden nicht nur deshalb betont, weil
sie die wesentlichen Unterschiede zwischen den Zuständen
bestimmen, sondern auch, weil sie die wichtige Funktion ha-
ben, die fünf Hindernisse zu unterdrücken. Diese verhindern
nämlich, daß mahaggata-Zustände entstehen können.

Bevor wir die besonderen Eigenschaften der fünf JHĀNA- 390
FAKTOREN (jhānaṅga) untersuchen, wollen wir zuerst ihre
Beziehung zu den fünf Hindernissen zeigen:11

• Das Hindernis des SINNESBEGEHRENS (kāmacchanda) wird
durch EINSPITZIGKEIT (ekaggatā) unterbunden.

• Das Hindernis des ÜBELWOLLENS (byāpāda) wird durch
FREUDE (pīti) unterbunden.

11Siehe Abb. 10, S. 289.



168 VORTRAG 7, TEIL 2

• Das Hindernis der MATTHEIT UND TRÄGHEIT (thīna-middha)
wird durch ANFÄNGLICHEHINWENDUNG (vitakka) unterbun-
den.

• Das Hindernis der RASTLOSIGKEIT UND GEWISSENSUNRUHE
(uddhacca-kukkucca) wird durch geistiges WOHLGEFÜHL
(sukha) unterbunden.

• Das Hindernis des ZWEIFELS (vicikicchā) wird durch AN-
HALTENDE HINWENDUNG (vicāra) unterbunden.

So werden die FÜNF HINDERNISSE (pañca-nīvaraṇāni) durch
die FÜNF JHĀNA-FAKTOREN (pañca-jhānaṅgāni) unterbunden.

Wie wichtig diese Gegenwirkung ist, die sogar zum völligen391

Überwinden der Hindernisse führen kann, entnimmtman dem
Beispiel einer vom Buddha ausgesprochenen Strophe, die sich
in einem sehr frühen Teil des Sutta Nipāta befindet. Der Bud-
dha spricht darin nicht nur über die zeitweise Unterdrückung
der Hindernisse durch heilsam wirkende mahaggata-Zustände,
sondern über ihre vollständige Überwindung und Auflösung
bei denjenigen, die durchdringende Einsicht erreicht haben:

Wer die fünf Hindernisse abgeworfen hat, ist von
Verwirrung befreit, hat Zweifel und innere Stacheln
überwunden. Solch ein Mönch wirft das Weltliche
und das Jenseitige ab wie eine Schlange ihre alte, ab-
getragene Haut.12

Diese Strophe spricht über den arahanta, der von den Run-392
den derWiedergeburt vollständig befreit ist und die Hindernis-
se restlos überwunden hat. Für diejenigen, die noch unerlöst,
aber geschickt sind, ist die Ausbildung dermahaggata-Zustände
ein Aspekt GEISTIGER ENTWICKLUNG (bhāvanā). Die Hindernisse
können dadurch zumindest zeitweise unterdrückt werden, um
eine Weiterentwicklung zum höchsten Ziel ihrer endgültigen
und vollständigen Auslöschung möglich zu machen.

12SuttaCentral, Suttanipāta, https://suttacentral.net/snp1.1.

https://suttacentral.net/snp1.1
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Der Ausdruck „Kultivierung dermahaggata-Zustände“ bezeich- 393
net einen besonderen Aspekt GEISTIGER ENTWICKLUNG (bhāvanā),
so wie sich die Formulierung „Gefahr in den kleinsten Fehlern
sehend, die Gebote beachtend …“1 auf Gesichtspunkte der SITT-
LICHKEIT (sīla) bezieht. Geistige Entwicklung kann es nur in Ver-
bindung mit Sittlichkeit geben, denn wie schon gezeigt wurde,
geht es darum, Achtsamkeit, Energie, Konzentration und Sta-
bilität auf der Grundlage der Sittlichkeit so weit aufzubauen,
daß die fünf Hindernisse durch die jhāna-Faktoren unterbun-
den werden.

Die Praxis der Kultivierung von mahaggata-Zuständen wird 394
auch als ENTWICKLUNG VON GEISTESSTILLE (samatha bhāvanā) be-
zeichnet. GEISTESSTILLE (samatha) ist nur eines von vielen Syno-
nymen für KONZENTRATION (samādhi). Sie wird im Vibhaṅga be-
schrieben als

… Stabilität, Standfestigkeit, Festigkeit des Bewußt-
seins, ohne Ablenkung, ohne Schwanken, Gestillt-
heit, […] RECHTE KONZENTRATION (sammā samādhi).2

Diese Übungsweise unterscheidet sich sehr von der ENT- 395
WICKLUNG VON EINSICHT (vipassanā bhāvanā), bei der es aus-
schließlich darum geht, durchdringende Einsicht in die UNBE-
STÄNDIGKEIT (anicca), das LEIDEN (dukkha) und die ABWESENHEIT
EINES SELBST (anattā) zu gewinnen. Um Einsicht zu erreichen,
sind die mahaggata-Zustände zwar nicht unbedingt notwendig,
doch die Stabilität, die eintritt, wenn sie die fünf Hindernisse
unterdrücken, ist dabei eine große Unterstützung. Die Kulti-
vierung der mahaggata-Zustände kann also eine wichtige Hilfe
bei der Entwicklung von Einsicht sein. Einsicht, sei sie mit oder
ohne Hilfe von mahaggata-Zuständen gewonnen, umfaßt stets
alle drei Aspekte buddhistischer Übung: SITTLICHKEIT (sīla),
GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā) und WEISHEIT (paññā).
1Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), §§ 515–516.
2Ebd., § 433.
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Die fünf Jhāna-Faktoren

Wenndie fünf jhāna-Faktoren vorherrschen, unterbinden sie die396
fünf Hindernisse, da sie ihnen entgegenwirken. Auf den ersten
Blick sind die Bedeutungen ihrer übersetzten Namen nicht im-
mer einfach zu verstehen, wie z. B. ANFÄNGLICHE HINWENDUNG
oder ANHALTENDE HINWENDUNG. Sie werden klarer, wenn ihre
Rolle innerhalb von Bewußtseinszuständen verstanden wird.

Zu einem früheren Zeitpunkt hatten wir das Wort „citta“397

auf zwei Weisen übersetzt.3 Dadurch sollte klar unterschieden
werden, ob es sich um schlichtes Gewahrsein oder um einen
der vielen zusammengesetzten Bewußtseinszustände (citta-
cetasikā-dhamma) handelt, die auch begleitende Geistesfaktoren
beinhalten. Das schlichte Gewahrsein wurde BEWUßTSEIN ge-
nannt, die zusammengesetzte Form BEWUßTSEINSZUSTAND.Man
beachte, daß die verschiedenen mit Bewußtsein einhergehen-
den Eigenschaften keine irgendwo abgelegten und wartenden
„Dinge“ sind, die wie Kleidungsstücke vom Haken genommen
und um das Bewußtsein herum angeordnet werden können
– ganz im Gegenteil. Ein Bewußtseinszustand ist eine Einheit,
in der begleitende Geistesfaktoren gemeinsam mit Bewußtsein
entstehen und vergehen. Sie sind Aspekte einer solchen Einheit
oder auch Modi, durch welche diese begriffen werden kann.
Deshalb können sie nicht anders von ihr unterschieden wer-
den als durch anschauliche Bezeichnungen, die sich daraus
ableiten, wie der gesamte Zustand wirkt.

Als kurze Erklärung in diesem Zusammenhang: ANFÄNG-398
LICHE HINWENDUNG (vitakka) bezeichnet eine Eigenschaft, die
einem Bewußtseinszustand innewohnt, in dem ein „erstes
Aufnehmen des Objektes“ oder ein „anfängliches Sich-erheben
zum Objekt“ stattfindet. ANHALTENDE HINWENDUNG (vicāra) be-
zeichnet das weitergehende Untersuchen des Objektes. FREUDE
(pīti) ist der Enthusiasmus, die Frische und die Zufriedenheit
bei der Beobachtung des Objektes. WOHLGEFÜHL (sukha) ist
das der Zufriedenheit entsprechende Gefühl GEISTIGEN WOHL-
GEFÜHLS (somanassa-vedanā). EINSPITZIGKEIT (ekaggatā) ist die
Konzentration, die Stärke der gebündelten Ausrichtung.
3Siehe § 40 und § 45.
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Um näher zu betrachten, wie die jhāna-Faktoren die Hinder- 399
nisse zurückdrängen,müssen die jeweils beteiligten Eigenschaf-
ten miteinander verglichen werden. Der WUNSCH NACH SINNES-
FREUDE (kāmacchanda) beispielsweise, der durch Einspitzigkeit
ferngehalten werden kann, ist hauptsächlich durch Verlangen
und Gier bestimmt.

Unterdrückung des Wunsches nach Sinnesfreude

Der WUNSCH (chanda) ist der suchende Aspekt von Verlangen 400

und Gier.4 Sein Hauptmerkmal ist das „Bedürfnis, etwas zu
tun“, welches mit der wesentlichen Funktion des „Suchens
nach einem Objekt“ verbunden ist. Seine Nähe zu Verlangen
und Gier zeigt sich in seiner Äußerung, dem „Wollen eines
Objektes“. Der Wunsch, so sagt es der Visuddhimagga,5 ent-
spricht „dem Ausstrecken einer geistigen Hand, um ein Objekt
zu ergreifen.“ Das Hauptmerkmal der Gier selbst ist, nachdem
das Objekt geistig ergriffen wurde, „das Kleben an einem
Sinnesobjekt, ähnlich wie ein klebriges Spinnennetz“.6

Im Zusammenhang mit SINNESFREUDE oder SINNESLUST (kā- 401
ma) findetman häufig die Unterteilung in FÜNF STRÄNGE DER SIN-
NESFREUDE (pañca-kāma-guṇā). Damit ist das Entstehen und die
Aktivität des Bewußtseins infolge der Einwirkungen der fünf
Sinnesreize auf die fünf körperlichen Sinnestore gemeint, also
des Sichtbaren, des Hörbaren, des Riechbaren, des Schmeckba-
ren und des Tastbaren. Jedes davon kann das Gefühl der Sin-
nesfreude verursachen.Als sechstes kommtdas Bewußtsein am
Geistestor hinzu. Auch durch geistigeObjektewird derWunsch
nach Sinnesfreude angeregt und kannwie bei den anderen fünf
nicht dauerhaft gestillt werden.

Weil Verlangen undGier in ihrer Suche nach lustvoller Erfül- 402
lung durch geistige oder körperliche Objekte unersättlich sind,
stellt der Wunsch nach Sinnesfreude ein beträchtliches Hinder-
4Der Autor verwendet hier WUNSCH (chanda) sinngleich mit WUNSCH NACH
SINNESFREUDE (kāmacchanda). Für eine allgemeine Definition von chanda siehe
z. B. Bodhi,ComprehensiveManual of Abhidhamma: TheAbhidhammattha Saṅgaha,
S. 82 (A.d.Ü.).

5Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 537.
6Siehe § 74.
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nis für die effektive Konzentration, die Geistesstille und die Sta-
bilität dar.

Um zu verstehen, wie der Wunsch nach Sinnesfreude zum403
Zweck der Entwicklung von mahaggata-Zuständen vorüberge-
hend unterbrochen werden kann, damit ein Zustand „fern von
Sinnesfreude“7 möglichwird, ist ein grundlegendes Prinzip des
Abhidhamma entscheidend: Es kann nur ein einzelner Bewußt-
seinszustand zur Zeit entstehen. Wenn ein vorhergehender Zu-
stand zuende geht, entsteht augenblicklich der darauf folgende.
Es gibt weder Überlappung noch Überlagerung. Jeder Bewußt-
seinszustand ist unbeständig. Er entsteht, existiert und vergeht.
Auf ihn folgt ein weiterer unbeständiger Bewußtseinszustand,
der seine Aufgabe ausführt, vergeht usw. So entsteht ein unauf-
haltsamer Strom einzelner, doch zusammenhängender Bewußt-
seinsmomente, der so lange voranschreitet, bis die treibenden
Kräfte der Unwissenheit und des Begehrens vollständig ausge-
löscht sind. Erst dann kommt die selbsterzeugende Wirkung
der Kausalkette zu ihrem Ende.

Dieser hier ausdrücklich betonte Zusammenhang zeigt:404
Solange mit Sinnesfreude verbundene Bewußtseinszustände
nahezu automatisch entstehen, führt dies zu einem unkontrol-
lierten „Freilauf“ des Geistes, der durch die gemeinsame Kraft
von Unwissenheit und Begehren angetrieben wird und diese
gleichzeitig verstärkt. Nur durch Achtsamkeit ist das Entstehen
von Bewußtseinszuständen so weit unter Kontrolle zu bringen,
daß die heilsamen begleitenden Geistesfaktoren vorherrschen.
Wenn ein bestimmtes Objekt statt zur Sinnesbefriedigung in
der festen Absicht ausgewählt wird, es im Geiste zu halten,
um das Bewußtsein zu stillen und zu stabilisieren und um die
Aufmerksamkeit allein darauf zu konzentrieren, entsteht eine
veränderte Situation. Da grundsätzlich nur ein Zustand zur
Zeit existieren kann und die Konzentration den Wunsch nach
Sinnesfreude ausschließt, unterbindet sie ihn.

Wachsamkeit mit dem Ziel, „fern von Sinnesfreuden“ zu405

bleiben, entspricht der korrekten Übung des Edlen Achtfa-
chen Pfades, hier insbesondere rechten Bemühens, rechter
Achtsamkeit und rechter Sammlung. Wie wichtig dies für die
Konzentration ist, zeigt eine Passage aus dem Cūḷavedalla Sut-
7Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 564.
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ta, das ein Gespräch zwischen der Bhikkhunī Dhammadinnā
und demUpāsaka (Laienanhänger) Visakhawiedergibt.8,9 Auf
eine Frage nach der inneren Unterteilung des Edlen Achtfachen
Pfades sagt die Bhikkhunī dort:

DHAMMADINNĀ: […] rechtes Bemühen, rechte Achtsam-
keit und rechte Konzentration – diese Eigenschaften
werden als Sammlung zusammengefaßt.

VISAKHA: Ehrwürdige, was ist Konzentration, was sind
die Objekte der Konzentration, welche Eigenschaften
sind Voraussetzungen für die Konzentration, was ist
die Entwicklung der Konzentration?

DHAMMADINNĀ: Die Einspitzigkeit des Geistes, Freund
Visakha, ist Konzentration. Die vier Grundlagen der
Achtsamkeit sind die Objekte der Konzentration. Die
vier rechten Bemühungen sind die Voraussetzungen
für die Konzentration. Die Verfolgung, Entwicklung
und Wiederholung eben dieser Dinge sind die Ent-
wicklung der Konzentration.

Daraus geht hervor, daß Bemühen, Achtsamkeit und Kon- 406
zentration jeweils wichtige Aspekte der Konzentration als Gan-
zes sind. Auch sagt das zitierte Sutta klar, daß KONZENTRATION
(samādhi) dasselbe wie die EINSPITZIGKEIT DES GEISTES (cittassa
ekaggatā) ist. Wenn es heißt, daß derWunsch nach Sinnesfreude
durch die Einspitzigkeit unterbunden wird, bedeutet dies, daß
unentwegte Konzentration auf ein geeignetes Objekt, das nicht
mit Sinnesfreuden verbunden ist, jedes Aufkommen eines sol-
chen Wunsches wirksam verdrängt.

Der Kommentar Atthasālinī sagt über die Einspitzigkeit: 407

„Einspitzigkeit des Bewußtseins“ ist ein Name für
die Konzentration. Nicht zu wandern (frei von
Ablenkung zu sein) und nicht zu schwanken ist ihr
Hauptmerkmal. Gleichzeitig entstehende Zustände
zu verbinden ist ihre wesentliche Funktion, so wie

8Zumwinkel,Die Lehrreden des Buddha aus der Mittleren Sammlung, Sutta Nr. 44.
9SuttaCentral, Majjhimanikāya, https://suttacentral.net/mn44.

https://suttacentral.net/mn44
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Wasser den Seifenschaum bindet. Stille oder Wis-
sen sind ihre Äußerung. Denn wie gesagt wurde:
„Wer konzentriert ist, sieht und erkennt wahr-
heitsgemäß.“ In den meisten Fällen ist geistiges
Wohlgefühl ihre Grundlage. Die geistige Beständig-
keit ähnelt der Stabilität einer Kerzenflamme bei
Windstille.10

WUNSCH KONZENTRATION

HAUPTMERKMAL Das Bedürfnis, etwas
zu tun.

Kein Umherwandern
(keine Rastlosigkeit),
kein Schwanken.

FUNKTION Nach einem Objekt
suchen.

Vereinigung gleich-
zeitig entstehender
Zustände.

ÄUßERUNG Ein Objekt wollen. Geistesstille, Wissen.
GRUNDLAGE Ein Objekt. Geistiges

Wohlgefühl.

Tabelle 1: Die Bestimmungsmerkmale vonWunsch und Konzentra-
tion.

Ein Vergleich der Bestimmungsmerkmale der Konzentra-408
tion und des Wunsches zeigt klar, warum die Einspitzigkeit
den Wunsch nach Sinnesfreude so wirksam blockiert (siehe
Tab. 1). Während der Wunsch mit der Instabilität und Unruhe
des „Bedürfnisses, etwas zu tun“ verbunden ist, hält die Kon-
zentration an. Weder wandert noch schwankt sie. Während der
Wunsch die Anregung sucht, die von einem neuen Objekt aus-
geht, gewinnt die Konzentration, die sich mit einem einzelnen
Objekt begnügt, zusätzliche Kraft, indem sie das Bewußtsein
und die begleitenden Geistesfaktoren miteinander vereinigt.
Und schließlich: Während der Wunsch aufgrund von Gier und
Verlangen nach neuen Objekten sucht, ist die Konzentration
von Vertrauen, Gelassenheit, Wissen und einer Zufriedenheit
erfüllt, die aus Behagen und geistigem Wohlgefühl entsteht.
10Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 217.
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Darum heißt es: „Der Wunsch nach Sinnesfreude wird durch
Einspitzigkeit unterbunden.“

Unterdrückung des Übelwollens

Zusammen mit dem Wunsch nach Sinnesfreude wird die Wur- 409
zel der Gier durch die Einspitzigkeit zeitweise unterdrückt.
In ähnlicher Weise kann Übelwollen durch Freude verhindert
und die Wurzel des Hasses zeitweise unterdrückt werden.
Das ÜBELWOLLEN (byāpāda) ist eine unheilsame geistige Hand-
lung, die Feindschaft, Mißgunst und Unmut hervorbringt. Es
kann heimtückische und zerstörerische Züge aufweisen. Bei
wiederholtem Auftreten erzeugt es ein geistiges Klima mit fort-
währendem Hang zur Feindseligkeit. So kann eine mürrische,
mißgünstige Haltung mit der Zeit zur Gewohnheit werden.

Der Kommentar sagt zum Übelwollen: 410

DasÜbelwollen (alsWurzel) ist die übleWurzel des
Hasses. Das Übelwollen (als Gefühl) ist schmerz-
haft.11

Derselbe Kommentar sagt außerdem:

Wenn jemand einen üblen Willen hat, verfault das
Bewußtsein. Die Übung der Sittlichkeit, die (per-
sönliche) Schönheit, der Nutzen, das Glück usw.
werden dadurch ruiniert. Das ist die Bedeutung des
Übelwollens. Was es einbringt, ist nichts als Haß.12

Übelwollen ist letztlich HAß (dosa). Die vier Bestimmungs- 411

merkmale dieser Wurzel wurden bereits untersucht.13 Um
nachvollziehen zu können, wie sie durch den dritten jhāna-
Faktor der Freude überwunden werden können, sollen sie kurz
zusammengefaßt werden: Das Hauptmerkmal des Hasses ist
die Grausamkeit. Seine wesentliche Funktion ist das Beben
und Brennen. Seine Äußerung besteht darin, haßerfüllt zu sein.
Seine Grundlage sind die Gründe, die es für den Verdruß gibt.
11Ebd., S. 194–195.
12Ebd., S. 392.
13Siehe § 145.



176 VORTRAG 8, TEIL 1

Im scharfen Gegensatz dazu stehen die haßlosen Merkmale412
der FREUDE. Obwohl pīti meistens als „Freude“ übersetzt wird,
basiert es auf dem Ausdruck pīṇayati und gilt daher auch als
Ursache von Fröhlichkeit, Zufriedenheit und Lebensfreude. Je
nach Kontext kann Freude aber auch in unheilsamen Zustän-
den auftreten. Sie kann als Vorfreude oder sogar Entrückung
auftreten. Sie sollte aber keinesfalls mit einem Gefühl verwech-
selt werden, denn auch wenn sie oft mit angenehmem Gefühl
verbunden ist, ist sie eher mit Begeisterung verwandt. Laut
Kommentar hat Freude folgende Bestimmungsmerkmale:

Zuneigung ist ihrHauptmerkmal. Zu erfreuen ist ih-
re wesentliche Funktion. Hochgefühl ist ihre Äuße-
rung.14

Über die Grundlage der Freude wird nichts gesagt. In die-
sem Zusammenhang ist Freude die Begleiterscheinung eines
heilsamen (kusala) Zustandes. Sie zeigt sich als Erfreutsein am
Objekt, da weder Selbstbeschuldigung noch Reue vorhanden
sind. Dieses Erfreutsein wohnt dem gesamten Bewußtseinszu-
stand inne. Aufgrund der Enthaltung von Unheilsamem ist Sitt-
lichkeit sein Hauptmerkmal.15,16

ÜBELWOLLEN FREUDE

HAUPTMERKMAL Grausamkeit. Zuneigung.
FUNKTION Beben, brennen. Erfreuen.
ÄUßERUNG Haßerfüllt sein. Hochgefühl.
GRUNDLAGE Gründe für Mißmut. –

Tabelle 2: Die Bestimmungsmerkmale von Übelwollen und Freude.

Auf welche Weise die Freude dem Übelwollen entgegen-413
wirkt, wird klar, wenn man die einzelnen Bestimmungsmerk-
male gegenüberstellt (siehe Tab. 2). Die Grausamkeit des
Hasses wird durch die Zuneigung der Freude zum Objekt
aufgehoben. Das Beben und Brennen des Giftes und das Feuer,
14Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 213.
15Kaccāna und Ñāṇamoli, The Guide (Netti-Ppakaraṇaṁ), S. 50.
16Kaccāna und Ñāṇamoli, The Piṭaka-Disclosure (Peṭakopadesa), S. 175.
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das der Haß in sich trägt, werden durch die Fröhlichkeit und
Zufriedenheit der Freude unterbunden. Das Erfülltsein mit
Haß, die Äußerung des Übelwollens, kann nicht auftreten,
wenn Hochgefühl, die Äußerung der Freude, vorhanden ist.
Wo Zuneigung, Fröhlichkeit und Hochgefühl vorhanden sind,
können nicht gleichzeitig Gründe für Mißmut als Grundlage
des Hasses da ein. Darum heißt es: Übelwollen wird durch
Freude unterbunden.

Um die Praxis darauf auszurichten, mahaggata-Zustände 414
zu kultivieren, sind rechtes Bemühen, rechte Achtsamkeit
und rechte Konzentration besonders wichtig. Der Wunsch
nach Sinnesfreude ist offenbar der Feind der Konzentration.
Durch hinreichend starke Einspitzigkeit des Bewußtseins in
Verbindung mit einem geeigneten Objekt kann er aber zeit-
weise unterbunden werden. Effektive Einspitzigkeit ist rechte
Konzentration. Es ist aber klar, daß rechte Konzentration nur
durch Bemühen hervorgebracht und aufrechterhalten werden
kann. Bemühen ist ein anderer Name für ENERGIE (viriya). Der
Vibhaṅga beschreibt es so:

Das Aufbringen geistiger Energie, die Anstrengung,
die Ausdauer […], die Kraft der Energie, rechtes Be-
mühen.17

Genau wie die Konzentration hat das Bemühen ein speziel-
les Hindernis als Feind: Trägheit und Starrheit, das dritte der
fünf.

Unterdrückung der Trägheit und Starrheit

Wie die zwei schon betrachteten Hindernisse kann Trägheit 415
und Starrheit durch einen jhāna-Faktor unterbunden werden,
nämlich durch anfängliche Hinwendung. Wie erreicht man
das? Es ist wichtig zu beachten, daß Trägheit und Starrheit
nicht im körperlichen Sinne gemeint sind. Trägheit bedeutet
hier die Faulheit des Bewußtseins, wogegen mit Starrheit die
Starrheit der Gefühle, der Wahrnehmung und anderer beglei-
tender Geistesfaktoren gemeint ist. Körperliche Auswirkungen
17Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 492, § 220.
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wie das Einnicken und Schlafen können sich zwar durchaus
bemerkbar machen, doch sie entstehen entweder aufgrund
geistiger Bedingungen oder als Ergebnis anstrengender und
ausdauernder körperlicher Anstrengung wie Wandern oder
Gartenarbeit. Die Bestimmungsmerkmale von Trägheit und
Starrheit gibt der Kommentar wie folgt an:

Trägheit hat die Abwesenheit von Begeisterung
als Hauptmerkmal; die Verschwendung von En-
ergie ist ihre wesentliche Funktion; das Absinken
(z. B. den Mut zu verlieren) ist ihre Äußerung. Das
Hauptmerkmal der Starrheit ist die Unfähigkeit zu
handeln; ihre wesentliche Funktion ist die Einhül-
lung des Bewußtseins; Trägheit oder das Einnicken
und Schlafen sind ihre Äußerung. Die Grundlage
ist in beiden Fällen unzureichende Aufmerksam-
keit, wie sie der Langeweile, Apathie, Unruhe usw.
innewohnt.18

Voll entwickelte Konzentration, wie sie durch die Einübung416
der mahaggata-Zustände erreicht werden kann, bedeutet volles
und anhaltendes Gewahrsein eines Objektes. Bei einem Unge-
übten ist die Konzentration vergleichsweise schwach. Das Be-
wußtsein richtet sich auf ein Objekt seines Begehrens, bis es
daran ermüdet und es schließlich losläßt, um sich einem an-
deren Objekt zuzuwenden. Während der Geübte ein kontrol-
liertes, stabiles Bemühen zur Ausrichtung auf ein Objekt auf-
rechterhalten kann, folgen beim Ungeübten eine Vielzahl von
Objekten aufeinander, doch es gibt nur wenig Kontrolle, Stabili-
tät und Bemühen. Um die Konzentration zu verbessern, bedarf
es also der Übung. Damit das Objekt immer wieder aufgenom-
men statt fallengelassenwerden kann,muß geistige Energie auf-
gebracht und gehalten werden.

Die geistige Energie muß darauf ausgerichtet sein, das Be-417
wußtsein aus dem Zustand der Trägheit und des Widerwillens
zu erheben und es zu veranlassen, die Aufmerksamkeit wieder
auf das gewählte Objekt zu richten. Diese anfängliche Beschäfti-
gung des Bewußtseins mit dem Objekt heißt ANFÄNGLICHE HIN-
18Nyanaponika,Darlegung der Bedeutung, S. 390; Nyanatiloka,Der Weg zur Rein-
heit, S. 541.
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WENDUNG (vitakka). Wenn Anstrengungen unternommen wer-
den, die Trägheit und Starrheit des Bewußtseins und seiner be-
gleitenden Geistesfaktoren zu überwinden, müssen sie auf die
„Fixierung, Fokussierung undHinwendungdesGeistes“ gerich-
tet sein, wie es der Vibhaṅga nennt.19

Zu den Bestimmungsmerkmalen der anfänglichen Hinwen- 418
dung sagt der Kommentar:

Das Hauptmerkmal der anfänglichen Hinwendung
ist das Ausrichten des Bewußtseins auf das Ob-
jekt. Sie bringt das Bewußtsein gewissermaßen am
Objekt an. Ihre wesentliche Funktion ist das Auf-
treffen oder Umfassen. Wie schon gesagt wurde,
sorgt sie dafür, daß ein Praktizierender ein Objekt
allumfassend mit dem Bewußtsein trifft. Ihre Äuße-
rung ist das Hinführen des Bewußtseins zu einem
Objekt.20,21

Vergleicht man diese aktiven Eigenschaften mit der schwä- 419
chenden Wirkung von Trägheit und Starrheit (siehe Tab. 3,
S. 180), so wird deutlich, warum das Bemühen, ein Objekt
wiederholt aufzugreifen, die Konzentration so wirkungsvoll
verbessern kann. Der Mangel an Begeisterung und Handlungs-
fähigkeit, der für die Trägheit und Starrheit charakteristisch
ist, wird durch die anfängliche Hinwendung überwunden,
die das Bewußtsein wiederholt auf das Objekt ausrichtet und
daran anbringt. Die Energievergeudung der Trägheit und die
einhüllende Wirkung der Starrheit werden durch stetige Wie-
derholung der anfänglichen Hinwendung beseitigt. Auch das
Absinken, das Verlieren des Mutes, die Trägheit, das Einnicken
und der Schlaf sind Äußerungen von Trägheit und Starrheit.
Die anfängliche Hinwendung, die das Bewußtsein immer
wieder zum Objekt führt, vertreibt sie nach und nach.

Unzureichende Aufmerksamkeit ist der Nährstoff und die 420
Grundlage des doppelt unheilsamen Hindernisses der Starr-
heit und Trägheit. Wo das Bewußtsein in heilsamer Weise
durch die Beseitigung übler, unheilsamer Zustände auf die
19Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 565.
20Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 211.
21Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 168.
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TRÄGHEIT & STARRHEIT ANF. HINWENDUNG

HAUPTMERKMAL Abwesenheit von
Begeisterung, Unfä-
higkeit zu handeln.

Das Ausrichten
und Aufbauen des
Bewußtseins.

FUNKTION Energievergeudung,
sich verhüllen.

Auftreffen, umfassen.

ÄUßERUNG Absinken, Schwerfäl-
ligkeit.

Das Bewußtsein zum
Objekt führen.

GRUNDLAGE Unzureichende Auf-
merksamkeit.

–

Tabelle 3: Die Bestimmungsmerkmale von Trägheit und Starrheit
und von anfänglicher Hinwendung.

Konzentration vorbereitet wird, kann keine unzureichende
Aufmerksamkeit entstehen. Darum heißt es: Das Hindernis der
Trägheit und Starrheit wird durch anfängliche Hinwendung
unterbunden.

Im Zusammenhang mit der Identifizierung und Überwin-421
dung der Hindernisse sagte der Buddha:

Ich sehe nichts, Bhikkhus, was mit den Eigenschaf-
ten des Wachrufens, der Anstrengung und des
Bestrebens vergleichbar ist, durch deren Anwen-
dung Trägheit und Starrheit nicht entsteht und
entstandene Trägheit und Starrheit beseitigt wird.
Bhikkhus, in jemandem, der unermüdlich voller
Energie ist, entsteht keine Trägheit und Starrheit,
und bereits entstandene Trägheit und Starrheit wird
überwunden.22,23

22Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. I, I 14, Laster und Tugenden I.

23SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an1.11-20.

https://suttacentral.net/an1.11-20
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Vortrag 8, Teil 2

Unterdrückung der Rastlosigkeit und
Gewissensunruhe

Das vierte der fünf Hindernisse besteht wie die Trägheit und 422
Starrheit aus zwei Eigenschaften, die sich nachteilig auf die
Konzentration auswirken. Es sind die RASTLOSIGKEIT (uddhacca)
und die GEWISSENSUNRUHE (kukkucca), die in der Praxis durch
das vierte jhānaṅga, GEISTIGES WOHLGEFÜHL (sukha), unterbun-
den werden. Der Begriff sukha wird im Sinne von somanassa
verwendet.

Rastlosigkeit, das erste dieser Hindernisse, ist ein typischer 423
Aspekt des zweiten der beiden unheilsamen Bewußtseinszu-
stände, die in TIEFER TRÜBHEIT UND VERBLENDUNG (momūha)
wurzeln. Sie wurden in Vers 6 des Abhidhammatthasaṅgaha
behandelt. Dieses Hindernis ist also eine von vielen Äuße-
rungsformen der UNWISSENHEIT (avijjā). Die Rastlosigkeit1 ist
derjenige begleitende Geistesfaktor, der geistige Unruhe und
Aufruhr begünstigt. In Verbindung mit seiner trübenden und
täuschenden Wurzel macht er es für das Bewußtsein schwie-
rig, ein einzelnes Objekt richtig zu erfassen, auf das es sich
zu konzentrieren versucht. Der Kommentar vergleicht die
Rastlosigkeit mit einem kantigen Stein, der einen Hügel hinun-
terstürzt. Stufe um Stufe purzelt er hinunter und landet jeweils
auf einer seiner Flächen. Genauso kann das Bewußtsein keine
fortwährende Konzentration auf ein Objekt aufrechterhalten,
wenn es nicht stabilisiert ist.

GEWISSENSUNRUHE (kukkucca), der zweite Bestandteil dieses 424

doppelten Hindernisses, hat eine gewisse Ähnlichkeit mit Rast-
losigkeit. Gewissensunruhe wird hauptsächlich durch die Wur-
zel des HASSES (dosa) bestimmt und kommt in den zwei in Haß
wurzelnden Zuständen vor, auf die sich Vers 5 des Abhidham-
matthasaṅgaha bezieht. Anders als beim ÜBELWOLLEN (byāpādā)
zeigt sich der in Haß wurzelnde Charakter der Gewissensunru-
1Siehe §§ 163–166.
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he nicht als Abneigung gegen ein anderes Wesen, sondern als
Wut gegen sich selbst wegen getaner oder unterlassener Dinge.
Es entsteht eine bekümmerte Gemütsverfassung, deren obsessi-
ve Selbstbezichtigung und Reue über bereits ausgeführte Hand-
lungen undGedanken es schwierigmacht, dieAufmerksamkeit
auf das Konzentrationsobjekt zu richten.

Somit haben Rastlosigkeit und Gewissensunruhe bestimm-425

te Ähnlichkeiten, auch wenn sie durch unterschiedliche unheil-
same Wurzeln bestimmt sind. Beide vereiteln in aufrührender
und störender Weise das Entstehen stabiler Bewußtseins-
zustände und verhindern die einspitzige Ausrichtung des
Bewußtseins, die für die Entwicklung der erhabenen Zustände
wichtig ist.

Die vier Bestimmungsmerkmale der RASTLOSIGKEIT (uddhac-426
ca) wurden bereits im Zusammenhang mit trüben, verblende-
ten Zuständen angegeben. Kurz zusammengefaßt:

Das Hauptmerkmal der Rastlosigkeit ist Unruhe; ih-
rewesentliche Funktion ist die Unstetigkeit; ihre Äu-
ßerung ist Aufruhr; ihre Grundlage ist unzureichen-
de Aufmerksamkeit auf die geistige Unruhe.2

Dem Kommentar zufolge sind die Bestimmungsmerkmale427
der GEWISSENSUNRUHE (kukkucca):

Bedauern ist das Hauptmerkmal; das Beklagen
ausgeführter und nicht ausgeführter Handlungen
ist die wesentliche Funktion; Reue ist die Äußerung;
ausgeführte oder nicht ausgeführte Handlungen
sind die Grundlage. Man kann es als einen Zustand
der Sklaverei ansehen.3

Um zu verstehen, wie diese Hindernisse unterbunden wer-428
den können, hilft es sich klarzumachen, wie ihr Gegenmittel,
geistiges Wohlgefühl, mit der Enthaltung von unheilsamen Zu-
ständen in Beziehung steht. Wie oben bereits erwähnt wurde,
müssen Sittlichkeit und geistige Entwicklung zusammenwir-
ken, damit erhabene Zustände entwickelt werden können.
2Siehe § 165.
3Nyanaponika,Darlegung der Bedeutung, S. 393; Nyanatiloka,Der Weg zur Rein-
heit, S. 543.
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Die Piṭakas sprechen an vielen Stellen darüber. Sie heben die
Enthaltung von Unheilsamem als Hauptmerkmal moralisch
reinen Handelns hervor.4,5,6 Solches Verhalten entzieht dem
Entstehen von Gewissensunruhe die Grundlage. Ohne sie
kann es dann Freude, Begeisterung, Ausgeglichenheit und
Handlungsfähigkeit geben.

RASTLOSIGKEIT &
GEWISSENSUNRUHE

GEISTIGES
WOHLGEFÜHL

HAUPTMERKMAL Unruhe, Bedauern. Behagen.
FUNKTION Unrast, Klagen. Anwachsen verbun-

dener Zustände.
ÄUßERUNG Aufruhr, Reue. Aufrichten, fördern,

erheben.
GRUNDLAGE Unzureichende Auf-

merksamkeit auf
geistige Unruhe; be-
gangene und nicht
begangene Handlun-
gen.

Ausgeglichenheit.

Tabelle 4: Die Bestimmungsmerkmale von Rastlosigkeit und Ge-
wissensunruhe und von geistigem Wohlgefühl.

DemHauptmerkmal von Rastlosigkeit und Gewissensunru- 429
he, nämlichUnruhe, Aufruhr undKlagen, stehenAusgeglichen-
heit und Handlungsfähigkeit gegenüber. Gelassenheit ist auch
die Grundlage geistigen Wohlgefühls. Geistiges Wohlgefühl ist
daher eine natürliche Begleiterscheinung, wenn Sittlichkeit und
geistige Entwicklung gemeinsam auf die Kultivierung von ma-
haggata-Zuständen ausgerichtet sind.

Die im Kommentar beschriebenen Bestimmungsmerkmale 430
geistigen Wohlgefühls beziehen sich nicht nur auf das Gefühl
als solches. Sie weisen auch auf seine Funktion als jhāna-Faktor
hin:
4Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. 5, X I, Segen der Sittlichkeit.

5SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an10.1.
6Kaccāna und Ñāṇamoli, The Piṭaka-Disclosure (Peṭakopadesa), S. 175.

https://suttacentral.net/an10.1
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Behagen ist das Hauptmerkmal (geistigen)Wohlge-
fühls. Das Anwachsen damit verbundener (Zustän-
de) ist seine wesentliche Funktion. Das Aufrichten
(d. h. das Fördern und Erheben der verbundenen
Zustände) ist seine Äußerung. Ausgeglichenheit ist
seine Grundlage.7

Daraus wird klar, daß Unruhe und Bedauern, dieMerkmale431
von uddhacca/kukkucca, nicht in Gegenwart von Behagen, dem
Merkmal geistigenWohlgefühls, auftreten können (siehe Tab. 4,
S. 183). Außerdem werden dadurch, daß geistiges Wohlgefühl
ausgleichende, stabilisierende Eigenschaften unterstützt, ent-
wickelt und aufrichtet, sowohl die Unruhe und das Wehklagen,
die der Rastlosigkeit und Gewissensunruhe zu eigen sind, als
auch deren Äußerung des Aufruhrs und des Bereuens auf-
gegeben. Wo es geistiges Wohlgefühl gibt, dessen Grundlage
Ausgeglichenheit als Folge von Enthaltung und Sittlichkeit
ist, kann es nicht gleichzeitig unzureichende Aufmerksamkeit
auf die geistige Unruhe, die Grundlage der Rastlosigkeit, ge-
ben. Daher kann kein Bedauern infolge begangener oder nicht
begangener Taten auftreten. Es heißt daher: „Das Hindernis
der Rastlosigkeit und Gewissensunruhe wird durch geistiges
Wohlgefühl unterbunden.“

Unterdrückung des Zweifels

Das fünfte Hindernis ist der ZWEIFEL (vicikicchā). Zweifel wird432
nicht, wie Mattheit und Trägheit, durch anfängliche Hinwen-
dung, sondern durch ANHALTENDE HINWENDUNG (vicāra) unter-
bunden. Zweifel als Hindernis ist der begleitende Geistesfaktor,
der in dem ersten der beiden trüben, verblendeten Zustände ak-
tiv ist, die in Vers 6 des Abhidhammatthasaṅgaha aufgezählt
sind.8 Wie auch die Rastlosigkeit steht er unter dem Einfluß der
UNWISSENHEIT (avijjā). Die Unwissenheit wird manchmal sogar
als separates, sechstes Hindernis aufgeführt.

Folgendes sind in Kürze die vier Bestimmungsmerkma-433
le des Zweifels: Das Hauptmerkmal ist das Fluktuieren, die
7Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 215 ff., S. 205 f.
8Siehe auch § 152 ff.
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wesentliche Funktion ist das Schwanken, die Äußerung ist Un-
sicherheit und die gemeinsame Grundlage ist unzureichende
Aufmerksamkeit. Der Kommentar verbindet Rastlosigkeit und
Zweifel im Beispiel des Steines, der einen Hügel hinunterrollt.
Sie unterscheiden sich aber darin, daß die Rastlosigkeit, die
dem kantigen Stein entspricht, gelegentlich ihr Objekt zu fassen
bekommt, was demZweifel nicht gelingt. Aufgrund der Verwir-
rung durch zu viele unterschiedliche Meinungen ist er wie ein
runder Stein, der ungebremst den Hügel hinunterrollt. Daraus
ist klar ersichtlich, daß Zweifel ein Hindernis für die Konzen-
tration und damit für die Kultivierung dermahaggata-Zustände
darstellt.

ZWEIFEL ANH. HINWENDUNG

HAUPTMERKMAL Fluktuieren. Fortwährende
Untersuchung.

FUNKTION Schwanken. Verbinden gleich-
zeitig entstehender
Zustände.

ÄUßERUNG Unsicherheit. Kontinuität des
Bewußtseins.

GRUNDLAGE Unzureichende
Aufmerksamkeit.

-

Tabelle 5: Die Bestimmungsmerkmale von Zweifel und von anhal-
tender Hinwendung.

Wenn eine Vielzahl von Objekten oder Ansichten die Stabi- 434
lität und die Einspitzigkeit des Bewußtseins verhindert, würde
man vernünftigerweise erst einmal annehmen, daß die anfäng-
liche Hinwendung, das wiederholte Aufnehmen des Objektes,
zur Überwindung des Zweifels beitragenmüßte. Durch die Un-
terbindung von Mattheit und Trägheit wäre ja genügend Kraft
und Energie vorhanden, damit das Bewußtsein nicht, wie es
der Kommentar ausdrückt, herabhängt „wie eine Fledermaus
von einem Baum“.9 Das ist zwar tatsächlich so, doch ist die-
ses anfängliche Einhaken des Bewußtseins in das Objekt nur
9Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 562.
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ein vorläufiger Schritt. Zweifel kann nur überwunden werden,
wenn die Verwirrung über das Objekt beseitigt wird. Dies ge-
schieht nur, wenn das Bewußtsein die Stufe der anfänglichen
Hinwendung überwindet und in die nächste Stufe des Erfor-
schens, Erkundens undUntersuchens des zu betrachtendenOb-
jektes eintritt, statt durch ständige Unsicherheit davon abgehal-
ten zu werden.

Über die anfängliche Hinwendung hinauszuschreiten be-435
deutet stärkeres Bemühen aufzuwenden, um das Bewußtsein
fortlaufend auf dem Objekt zu halten. Dieser Zustand heißt AN-
HALTENDE HINWENDUNG (vicāra). Seine Bestimmungsmerkmale
werden im Kommentar wie folgt angegeben:

Diese (anhaltende Hinwendung) hat fortwährende
Untersuchung (wörtl. fortwährendes Streicheln)
des Objektes als Hauptmerkmal. Dabei (d. h. beim
fortwährenden Untersuchen) ist seine wesentliche
Funktion das Verbinden gleichzeitig entstehender
Zustände. Seine Äußerung ist die ununterbro-
chene Kontinuität des (untersuchenden) Bewußt-
seins.10,11

Daraus geht hervor, daß das Hauptmerkmal des Zweifels,436
das Fluktuieren des Geistes, dadurch beseitigt wird, daß das
Bewußtsein fortwährend und entschlossen das Objekt erkun-
det und untersucht. Das Schwanken, die wesentliche Funktion
des Zweifels, wird durch die Wirkung der anhaltenden Hin-
wendung geschwächt und ausgeräumt, indem die passenden
begleitenden Geistesfaktoren gesammelt und für die gründli-
che Untersuchung des Objekts eingesetzt werden. Darüberhi-
naus verschwindet die Unsicherheit als Äußerung des Zweifels,
wenn die anhaltende Hinwendung dem Objekt ununterbroche-
ne Aufmerksamkeit schenkt. Schließlich kann es die Grundlage
des Zweifels, die unzureichende Aufmerksamkeit auf die Viel-
falt von Ansichten und Objekten, nicht geben, wenn das Be-
wußtsein ausschließlich mit weiser und geübter Aufmerksam-
keit für das Objekt erfüllt ist. Daher heißt es: „Das Hindernis
10Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 212.
11Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 168.
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des Zweifels wird durch die anhaltende Hinwendung des Be-
wußtseins unterbunden.“

Aus dem Vergleich der Bestimmungsmerkmale der fünf 437
Hindernisse mit denen der jhānaṅgas ist offensichtlich, worauf
sich das Bemühen richten muß, um die guten, heilsamen kāmā-
vacara-Bewußtseinszustände zu stärken, die für das Erreichen
und Kultivieren der mahaggata-Zustände erforderlich sind. Der
Entwicklungsprozeß ist keineswegs zufällig. DieAbhidhamma-
Analyse zeigt, daß derWunsch nach Sinnesfreude aus Gier und
Unwissenheit besteht. Das Übelwollen besteht aus Haß und
Unwissenheit. Mattheit und Trägheit, die Widersacher jeder
Anstrengung, sind Verbündete der Unwissenheit. Rastlosig-
keit ist ein Aspekt von Unwissenheit. Gewissensunruhe als
Selbstbeschuldigung besteht aus Haß und Unwissenheit. Auch
Zweifel ist Unwissenheit.

Die Übung geistiger Entwicklung stellt uns vor die Heraus- 438
forderung, UNWISSENHEIT (avijjā) und BEGEHREN (taṇhā) zu über-
winden. Sie zeigen sich in den drei unheilsamen Wurzeln von
Gier, Haß und Verblendung. Diese drei Wurzeln kommen nicht
nur direkt alsDenken, Sprache oder körperlicheHandlung zum
Ausdruck, die mit den zwölf unheilsamen Bewußtseinszustän-
den in Verbindung stehen. In sehr viel feinerer Formwirken sie
auch als Tendenz zur Entstehungweiterer unheilsamer Bewußt-
seinszustände oder als Blockierung oder Hindernis gegen das
Entstehen heilsamer Zustände. Darum ist die Sittlichkeit von
besonderer Bedeutung für die geistige Entwicklung, unabhän-
gig davon, ob sie auf das höchste Ziel durchdringender Einsicht
oder auf die Kultivierung unterstützendermahaggata-Zustände
ausgerichtet ist.

Wie bereits angedeutet wurde, hängt das Erreichen er- 439
habener Bewußtseinszustände anfänglich von der gezielten
Stärkung heilsamer kāmāvacara-Zustände ab, bis diese einen
hohen Perfektionsgrad erreicht haben. Sie werden schrittwei-
se so lange gefördert, bis fünf begleitende Geistesfaktoren
vorherrschend sind: anfängliche Hinwendung, anhaltende
Hinwendung, Freude, geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit.
Wenn ein Zustand erreicht ist, in welchem die fünf Hindernisse
durch die fünf Jhāna-Faktoren ausgeglichen sind, kann mit
geeigneter Übung ein Übergang von kāmāvacara-Zuständen zu
mahaggata-Zuständen erreicht werden. Die Veränderungen, die



188 VORTRAG 8, TEIL 2

in diesem Stadium in den Abfolgen der Bewußtseinsprozesse
stattfinden, sollen hier nicht weiter verfolgt werden. Sie werden
im Kapitel 4 des Abhidhammatthasaṅgaha ausführlich erklärt.
Da im aktuellen Kapitel aber charakteristische Unterschiede
zwischen den fünf Grundformen der beteiligten Bewußtseins-
zustände aufgezeigt werden, sind einige Erklärungen nötig.

Aufhebung der Jhāna-Faktoren

Wenn die Bewußtseinszustände der feinkörperlichen Sphäre440

gefestigt sind und ein Übergang von kāmāvacara zu mahaggata
stattgefunden hat, ist der Bewußtseinszustand des ersten rūpa-
jhānas erreicht. Alle fünf jhāna-Faktoren wirken dann aus einer
Position sicherer Vorherrschaft. Die fünf Hindernisse sind ganz
außer Kraft gesetzt und können nicht mehr mit diesem oder
den darauf folgenden jhānas in Konflikt treten. Dennoch stellt
das erste jhāna keinen Zustand höchster Perfektion der Konzen-
tration dar, denn die wiederholte anfängliche Hinwendung,
das wiederholte Anheften des Bewußtseins an das Objekt, ist
immer noch notwendig, um die Stabilität der Konzentration
gegen das nachlassende Bemühen aufrechtzuerhalten. Erst
wenn dies nicht mehr der Fall ist, kann man behaupten, einen
gewissen Grad an Meisterschaft erreicht zu haben. Das bedeu-
tet auch, daß die anderen vier Faktoren gestärkt sind. Wenn
die Konzentration stabil geworden ist, kann die anfängliche
Hinwendung beiseite gelegt werden.

Wenn die anfängliche Hinwendung abgelegt worden ist,441
kann das jhāna-Bewußtsein nicht mehr in die Kategorie des
ersten rūpa-jhānas eingeordnet werden. Dieser neue Bewußt-
seinszustand leitet einen höheren Grad von Verfeinerung und
Stabilität des Bewußtseins ein. Er wird durch die Vorherrschaft
einer Gruppe von vier statt fünf jhāna-Faktoren aufrechterhal-
ten. Dies ist das zweite rūpa-jhāna.

Auch mit diesen vier vorherrschenden Faktoren – anhalten-442
der Hinwendung, Freude, geistigem Wohlgefühl und Einspit-
zigkeit – kann man noch nicht von äußerster Verfeinerung und
Konzentration sprechen. Ebensowenig kann man behaupten,
die Meisterschaft des zweiten jhānas schon wirklich erreicht
zu haben, solange das ununterbrochene Erkunden und Beob-
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achten des Objektes, die anhaltende Hinwendung, noch weiter
benötigt wird. Erst wenn der Zustand erreicht ist, in dem das
Bemühen deutlich stärker, die Konzentration deutlich stabiler
und das Erkunden und Beobachten nicht mehr hilfreich ist,
kann die anhaltende Hinwendung beiseite gelegt werden.

Analog zur anfänglichen Hinwendung im ersten rūpa-jhāna 443
kann dieser Zustand nicht mehr als zweites jhāna eingeordnet
werden, nachdem die anhaltende Hinwendung abgelegt wur-
de. Mit weiterer Übung wird das Bewußtsein noch feiner, stil-
ler und konzentrierter, bis es weder anfängliche noch anhalten-
de Hinwendung enthält, sondern nur von der Stärke der drei
jhāna-Faktoren Freude, geistigesWohlgefühl und Einspitzigkeit
aufrechterhalten wird. Dies ist das dritte rūpa-jhāna.

Wie die vorangegangenen jhānas stellt auch dieses Stadium 444
noch nicht die Höchstgrenze möglicher Verfeinerung und Kon-
zentration dar. Wenn mit verstärktem, durch Konzentration im
Gleichgewicht gehaltenem Bemühen die Meisterschaft des drit-
ten jhānas erreicht wurde, leistet die Freude, die wichtig war,
um ins erste, zweite und dritte jhāna zu gelangen, nun keinen
weiteren Beitrag mehr, um noch höhere Bewußtseinszustände
zu erzeugen. Wer weiter voranschreitet und einen Zustand er-
reicht, der nicht mehr nach Freude begehrt, kann auch sie bei-
seite legen.

Wenn die Freude aufgelöst ist undwenn das Bemühen noch 445
weiter verstärkt wird, entsteht die Möglichkeit, die Konzentra-
tion zu einer noch höheren Intensität als im dritten jhānaweiter-
zuentwickeln. Mit weiterer, durch starke Achtsamkeit geführ-
te Übung wird eine noch feinere Bewußtseinsstufe eingeleitet,
in der nur noch zwei jhāna-Faktoren vorherrschend sind, näm-
lich geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit. Wenn diese Zwei-
erkombination unter solch enger Kontrolle zum Hauptkennzei-
chen wird, spricht man vom vierten rūpa-jhāna.

In diesem Stadium hat der Konzentrationsgrad fast schon 446
die Höchstgrenze erreicht. Sein Höhepunkt wird nur noch
durch die störende Wirkung des mit ihm verbundenen gei-
stigen Wohlgefühls beeinträchtigt. Da jedoch kein Bewußt-
seinszustand ohne GEFÜHL (vedanā) entstehen kann, ist ein
Fortschritt zur letzten Phase der rūpa-jhānas nicht möglich, so-
lange dieses Gefühl noch angenehm ist. Wenn die Meisterung
des vierten jhānas erreicht ist, muß die weitere Übung darum so
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ausgerichtet werden, daß geistiges Wohlgefühl abgelegt wird.
Ist geistiges Wohlgefühl abgelegt, so ist weder-schmerzhaf-447

tes-noch-angenehmes, also neutrales Gefühl mit der Einspit-
zigkeit verbunden. Das Wort upekkhā, das diese Neutralität
zum Ausdruck bringt, wird in diesem Zusammenhang norma-
lerweise als „Gleichmut“ übersetzt, was für fortgeschrittenere
Bewußtseinszustände passender ist.12

In dieser letzten (fein-) KÖRPERLICHEN (rūpa) Entwicklungs-448
stufe der Konzentration herrschen die zwei jhāna-Faktoren
Gleichmut und Einspitzigkeit vor. Der Vibhaṅga spricht von
diesem jhāna als „Reinheit der Achtsamkeit, bewirkt durch
Gleichmut“. Er sagt darüber:

Was ist darin Gleichmut? Das, was Gleichmut ist,
Gleichmut aufweist, höchster Gleichmut, der Zu-
stand der Ausgeglichenheit des Bewußtseins, das
nennt man Gleichmut. Was ist darin Achtsamkeit?
Das, was Achtsamkeit ist, ständige Achtsamkeit
[…], rechte Achtsamkeit, das nennt man Achtsam-
keit. Diese Achtsamkeit ist aufgrund des Gleichmu-
tes ungehindert, sehr rein und sehr klar. Deshalb
spricht man von „Reinheit der Achtsamkeit durch
Gleichmut“.13

Dies nennt man das fünfte rūpa-jhāna.14

Wie wir bereits gesehen haben, werden die fünf Hindernis-449
se schon im ersten jhāna durch die Vorherrschaft der fünf jhā-
na-Faktoren vollständig unterbunden. Man könnte fragen, war-
um die Hindernisse in den höheren jhānas nicht nach und nach
wieder auftreten. Die ihnen entgegenwirkenden jhāna-Faktoren
sind schließlich nicht mehr vorhanden. Die Antwort liegt in der
kumulativen Wirkung der Stärke und Stabilität der nachfolgen-
den jhānas, die nicht nur durch die anfängliche Beseitigung der
12Siehe § 80 f.
13Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 597.
14Verweis auf ebd., § 598, wo die jhānas als vierfach statt als fünffach eingeteilt
sind. Hier gibt es keine Verwirrung. Die Atthasālinī erklärt es so: „Was nach
der Vierer-Einteilung die zweite, dritte und vierte Vertiefung ist, dem ent-
spricht hier die dritte, vierte und fünfte Vertiefung (in der Fünfereinteilung).“
(Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 293.)
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fünf Hindernisse, sondern auch durch die Überwindung einer
weiteren Reihe vonHindernissen bewirktwird.Mit der anfangs
erforderlichen Unterbindung der fünf Hindernisse werden nur
die groben Beschränkungen beseitigt, wodurch als Folge das er-
ste jhāna eintritt. Danach bleiben die fünfHindernisse unterbun-
den. Es sind nun die jhāna-Faktoren selbst, die eine weitere Rei-
he von Hindernissen darstellen. Infolgedessen verbessert sich
im zweiten jhāna die gesamte Stärke und Stabilität durch das
Beiseitelegen der anfänglichen Hinwendung. Wenn nach der
Entfernung der groben fünf Hindernisse nun auch das kleine-
re Hindernis der anfänglichen Hinwendung wegfällt, entsteht
eine kumulativeWirkung.Dieser Prozeß setzt sich bis zum fünf-
ten rūpa-jhāna fort, dessen überragende Stärke, Einheit, Stille
und Stabilität nicht nur von der Entfernung der fünf Hindernis-
se, sondern auch durch den sukzessiven Wegfall der weiteren
Einschränkungen der anfänglichen Hinwendung, anhaltenden
Hinwendung, Freude und des geistigenWohlgefühls in den da-
zwischenliegenden jhānas herrührt.

Diese Entwicklung von den ursprünglichen heilsamen 450
kāmāvacara-Zuständen bis hin zum fünften rūpa-jhāna besteht
nicht nur darin, die fünf Hindernisse zu beseitigen, sondern
muß noch einige weitere Einschränkungen überwinden. Sie
beginnt mit den fünf Hindernissen und schreitet dann mit den
jhānaṅgas voran.

In der Lehre des Buddha wird die Einübung der jhānas im- 451
merwieder thematisiert und hervorgehoben. Sie kann dazu die-
nen, DURCHDRINGENDE EINSICHT AUF DER GRUNDLAGE VON JHĀNAS
(samatha-vipassanā)15 zu erreichen. Allein durch die Übung kön-
nen Stärke und Stabilität gewonnen werden, selbst wenn kei-
ne jhānas erreicht werden. Die EINFACHE oder TROCKENE DURCH-
DRINGENDE EINSICHT (sukkha-vipassanā) wird dadurch wirkungs-
voll unterstützt. Schließlich kann das Einüben von jhānas auch
speziell auf eine Wiedergeburt im Brahmaloka-Bereich abzie-
len. Die ENTWICKLUNG VON GEISTESSTILLE (samatha-bhāvanā) wird
in den Piṭakas stark betont.

Zur Vervollständigung dieses Abschnitts über die mahagga- 452
ta-Zustände, der sichmit den fünf rūpa-jhānas in ihrer fünfzehn-
15Wörtl. „stilles Vipassanā“.
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fachen Unterteilung beschäftigte, faßt Vers 25 des Abhidham-
matthasaṅgaha sie noch einmal zusammen:

VERS 25
PAÑCADHĀ-JHĀNA-BHEDENA
RŪPĀVACARA-MĀNASAṂ
PUÑÑA-PĀKA-KRIYĀ-BHEDĀ
TAṂ PAÑCADASADHĀ BHAVE

Die Übersetzung lautet:

DURCH DIE UNTERTEILUNG (bhedena) der JHĀNAS
(jhāna) wird die GEISTIGE AKTIVITÄT (mānasa) DER
FEINKÖRPERLICHEN SPHÄRE (rūpāvacara) FÜNFFACH
(pañcadha), AUFGRUND DER TEILUNG (bheda) in VER-
DIENSTVOLL (puñña), KAMMAGEWIRKT (pāka) und
KAMMISCH UNABHÄNGIG (kriya) WIRD (bhave) SIE (taṃ)
FÜNFZEHNFACH (pañcadasadhā) aufgeteilt.

Dies beschließt den Abschnitt über das Bewußtsein der fein-
körperlichen Sphäre.
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Vortrag 9, Teil 1

Bei der Diskussion über Bewußtseinszustände der feinkörper- 453
lichen Sphäre wurde schon darauf hingewiesen, daß mit dem
fünften rūpa-jhāna, in welchem völliger Gleichmut herrscht, die
Einspitzigkeit des auf ein Objekt gerichteten Bewußtseins ih-
re höchstmögliche Stabilität und Perfektion erreicht hat. Bleibt
dann in der jhāna-Praxis noch etwas zu tun?

Das Bewußtsein der unkörperlichen Sphäre

Die Antwort lautet: ja. Es geht jedoch nicht darum, die Einspit- 454
zigkeit des Bewußtseins noch über das Erreichte hinaus zu ver-
bessern, sondern darum, weitere jhānas mit einem noch höhe-
ren Grad an Verfeinerung und Loslösung zu kultivieren. Dies
wird möglich, indem das körperliche Objekt der rūpa-jhānas fal-
lengelassen und durch wesentlich feinere Objekte ersetzt wird.

Obwohl die ersten fünf jhānas durch Konzentration auf 455
ein reines Geistestorobjekt entstehen, werden sie rūpa-jhānas,
wörtlich körperliche jhānas, genannt. Der Grund dafür liegt in
dem Stadium vor demAuftreten des ersten rūpa-jhānas. Um die
blockierenden Wirkungen der fünf Hindernisse auszugleichen,
werden heilsame kāmāvacara-Zustände durch Konzentration
auf ein ausgewähltes körperliches Objekt fortwährend gestärkt.
SolcheObjekte können z. B. besondere visuelle Objekte sein, die
man kasiṇas nennt. Wenn als Ergebnis solcher Bemühungen ein
rein geistiges Gegenbild zum körperlichen Objekt erfolgreich
entwickelt und aufrechterhalten werden konnte und wenn
infolgedessen der Übergang von kāmāvacara-Zuständen zu
mahaggata-Zuständen eingetreten ist, werden sowohl das kam-
magewirkte jhāna als auch sein geistiges Objekt aufgrund ihres
ursprünglich körperlichen Objektes als körperlich bezeichnet.

Wenn jemand durch disziplinierte Übung die mahagga- 456
ta-Zustände kultiviert und durch rechtes Bemühen, rechte
Achtsamkeit und rechte Konzentration die fünf rūpa-jhānas
vollständig gemeistert hat, tritt er in ein Stadium ein, in dem er
auch die Reinheit der Achtsamkeit des fünften jhānas als relativ
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grob betrachten muß, denn ihr geistiges Objekt ist noch immer
dem ihm zugrundeliegenden körperlichen Objekt nahe. Da-
rum wird er nach einer Methode suchen, mit der die Grobheit
des Körperlichen überwunden werden kann. Dies kann durch
ein anderes Objekt erreicht werden, das sehr viel weiter von
der Körperlichkeit entfernt ist als das abgeleitete geistige Bild
der rūpa-jhānas.

Unendlichkeit des Raumes

Jedes körperlicheObjekt nimmt einVolumen imRaumein. Kon-457
zentriert man sich auf ein körperliches Objekt, so erscheint ein
rein geistiges Gegenbild davon. Dieses wird dann zum neuen
Konzentrationsobjekt, das vom ursprünglichen Objekt abgelei-
tet, doch von ihm getrennt ist. Mit dem geistigen Auge betrach-
tet nimmt auch dieses Objekt Raum ein. Um zu einem höheren
Grad an Verfeinerung und Loslösung zu gelangen, muß auch
dieses Gegenbild fallengelassen werden, damit die unmittelba-
re Nähe zur Körperlichkeit aufgehoben werden kann.

Die Entwicklung dieser neuen jhāna-Phase hängt davon ab,458
ob die Grobheit des Körperlichen tatsächlich als Hindernis für
die Kultivierung verfeinerter, losgelöster Bewußtseinszustände
erkannt wird. Wer das fünfte rūpa-jhāna vollständig gemeistert
hat, diese Grobheit wahrnimmt und die Grenzen der feinkör-
perlichen jhānas überschreiten möchte, kann sich zunächst dar-
in üben, das Gegenbild des Objektes so weit wie möglich aus-
zudehnen. Um die Begrenzung dann ganz aufzuheben, igno-
riert er das Gegenbild und achtet stattdessen nur auf den Raum,
den es einnimmt. Mit richtiger und sorgfältiger Übung kann
nicht nur dieser Zustand verwirklicht werden, sondern darü-
berhinaus das volle Bewußtsein des geistig bis zur Unendlich-
keit ausgedehnten Raumes.

Wenn das Bewußtsein den unendlichen Raum als Objekt459
hat, ist die Begrenztheit der JHĀNAS der FEINSTOFFLICHEN SPHÄ-
RE (rūpāvacara-jhāna) durch den Eintritt in die JHĀNAS DER UN-
KÖRPERLICHEN SPHÄRE (arūpāvacara-jhāna) überwunden. Der Vi-
bhaṅga sagt darüber:

…nachdem er die körperlicheWahrnehmungdurch
Beendigung der Wahrnehmungen der (Sinnes-)
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Einwirkungen vollständig überwunden hat, indem
er nicht auf die Vielfalt derWahrnehmungen achtet,
sondern sich auf dieUnendlichkeit des Raumes kon-
zentriert, erreicht er den Zustand der Unendlichkeit
des Raumes und verweilt darin.1

Wenndas Bewußtsein dieUnendlichkeit des Raumes als gei- 460
stigesKonzentrationsobjekt angenommenhat, ist es imZustand
des ersten arūpāvacara-jhānas, d. h. im ersten jhāna der unkörper-
lichen Sphäre.2

Wo das Ziel darin besteht, Bewußtseinszustände höchster 461
Stille, Reinheit, Verfeinerung und Loslösung von der Sinnen-
welt zu kultivieren, ist offensichtlich, daß Bewußtseinszustän-
de, die unendlichen Raum als Objekt haben, zwar sowohl von
Sinnesvergnügen als auch vomMakel der direkten Verbindung
mit der Körperlichkeit fern sind, jedoch noch immer in unmit-
telbarer Nähe zu Zuständen stehen, die auf einem körperlichen
Objekt basieren. Wer das erste arūpa-jhāna vollständig gemei-
stert hat und in dieser Nähe eine Gefahr erkennt, wird konse-
quenterweise die Kultivierung noch feinerer und stillerer Be-
wußtseinszustände anstreben.

Unendlichkeit des Bewußtseins

Dies erfordert einen weiteren Wechsel des Objektes, denn der 462
Raum weist noch eine gewisse Verwandtschaft mit dem Ob-
jekt auf, das ihn besetzt hatte. Durch weitere Ausbildung und
Übungwird daher die Konzentration auf die Unendlichkeit des
Raumes aus dem ersten arūpa-jhāna beendet. Die Aufmerksam-
keit wird stattdessen auf das frühere Bewußtsein gerichtet, das
diesen Raum „berührt“ hat. Wenn dieser Übergang gelungen
ist, wird die Achtsamkeit, die auf dieses frühere Bewußtsein ge-
richtet ist, geistig so weit ausgedehnt, daß es der Unendlichkeit
des Bewußtseins entspricht.

Die Begrenzung des ersten arūpa-jhānas ist durch die Kul- 463
tivierung des zweiten arūpa-jhānas überwunden, wenn die Un-
1Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 508, detailliert §§ 602–608.
2Siehe Abb. 11, S. 290.
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endlichkeit des Bewußtseins als Objekt genommen wird. Darü-
ber sagt der Vibhaṅga:

… wenn er den Zustand der Unendlichkeit des
Raumes ganz hinter sich gelassen hat und sich auf
die Unendlichkeit des Bewußtseins konzentriert,
erreicht er den Zustand der Unendlichkeit des
Bewußtseins und verweilt darin.3

Wenn die Unendlichkeit des Bewußtseins zum Konzentrati-464
onsobjekt geworden ist, ist der Zustand des zweiten arūpāvacara-
jhānas, d. h. des zweiten jhānas der unkörperlichen Sphäre, er-
reicht.4

Weil dieses jhāna ein so verfeinertes und losgelöstes Objekt465
zur Grundlage hat, weist es neben den begleitenden Geistesfak-
toren des Gleichmutes und der Einspitzigkeit auch nahezu per-
fekte Geistesstille und Stabilität auf. Wer dieses jhāna vollstän-
dig gemeistert hat, erkennt, daß der höchste Grad an Stille, der
durch mahaggata-Zustände möglich ist, noch nicht erreicht ist.
Doch solange die Unendlichkeit des Bewußtseins mit ihrer en-
gen Nähe zur Unendlichkeit des Raumes das Konzentrations-
objekt ist, sind keine weiteren Fortschritte zu noch tieferer Stille
möglich. Darum ist ein weiterer Objektwechsel erforderlich.

Nichts

Bei den Übergängen vom fünften rūpa-jhāna zum ersten arūpa-466
jhāna sowie vom ersten zum zweiten arūpa-jhāna besteht eine
Beziehung zwischen den aufeinanderfolgenden Konzentrati-
onsobjekten. Dies setzt sich bei den höheren arūpāvacara-jhānas
fort. Beim Übergang vom fünften rūpa-jhāna zum ersten arūpa-
jhāna wechselt das Konzentrationsobjekt vom Gegenbild des
körperlichen Objektes zu dem von diesem Bild eingenommen
Raum. Beim Übergang vom ersten zum zweiten arūpa-jhāna
wird der notwendige Wechsel des Konzentrationsobjekts vom
unendlichen Raum auf das vorher existierende, den unend-
lichen Raum berührende Bewußtsein vollzogen. Auch beim
3Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 508, detailliert §§ 609–613.
4Siehe Abb. 11, S. 290.
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Übergang vom zweiten zumdritten arūpa-jhāna gibt es eine ähn-
liche Beziehung zwischen den aufeinanderfolgenden Objekten.
Hier wechselt das Konzentrationsobjekt von der Unendlichkeit
des Bewußtseins zum Nichts, der Leere, der Abgeschieden-
heit, die in den Vordergrund tritt, wenn das vorherige Objekt
fallengelassen wird.

Im dritten arūpa-jhāna hat das Bewußtsein durch Ausbil- 467

dung und Übung das begriffliche Objekt „Nichts“ als Konzen-
trationsobjekt angenommen. Dadurch ist die Begrenzung des
zweiten arūpa-jhānas überwunden. Der Vibhaṅga sagt darüber:

… nachdem er den Zustand der Unendlichkeit des
Bewußtseins hinter sich gelassen hat, indem er sich
auf „da ist überhaupt nichts“ konzentriert, erreicht
er den Zustand des Nichts und verweilt darin.5

Wenn „Nichts“ das Konzentrationsobjekt ist, wird der 468
damit verbundene Bewußtseinszustand als drittes arūpāvacara-
jhāna bezeichnet. Es ist das dritte jhāna der unkörperlichen
Sphäre.

Bevor wir zum vierten und letzten jhāna der unkörperlichen 469
Sphäre kommen, soll betont werden, daß die Objekte des ersten
und des dritten arūpa-jhānas, Raum und Nichts, sehr verschie-
den sind und unterschiedliche Grundlagen haben. Sie sollten
nicht miteinander verwechselt werden. Raum, das Objekt des
ersten arūpa-jhānas, ist das Ergebnis der Entfernung des körper-
lichen Objektes. Nichts, das Objekt des dritten arūpa-jhāna, ist
das Ergebnis der Entfernung des geistigen Objektes.

Bei den bis hierhin besprochenen drei arūpa-jhānas ist offen- 470
sichtlich, daß ihr Zweck nicht nur darin besteht, Zuständewach-
sender Stabilität, Stille und Loslösung zu erreichen, sondern
auch im Zustand von Einspitzigkeit und völligem Gleichmut
das Bewußtsein und seine begleitenden Geistesfaktoren zu ver-
feinern, indem die Aufmerksamkeit auf Objekte gerichtet wird,
die sich nicht nur immer weiter von der groben Körperlichkeit
entfernen, sondern auch als unkörperliche Objekte immer fei-
ner werden.

Es könnte die Frage aufkommen, wie es weitere Fortschritte 471
jenseits des Punktes geben kann, an dem das Konzentrations-
5Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 508, detailliert §§ 614–618.
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objekt schon Nichts ist und nur aufgrund der Entfernung ei-
nes vorherigen Bewußtseinszustandeswahrgenommenwerden
kann. Der Fortschritt geschieht hier nicht durch denWunsch, et-
was zu überwinden, sondern es zu festigen.

Wo Nichts das Objekt ist, ist ungestörte Friedlichkeit und472
Stille die alles durchdringende Eigenschaft. Diese Friedlichkeit
und Stille existiert jedoch nicht im Nichts, sondern in dem Be-
wußtseinszustand, der auf das Nichts fixiert ist. Folglich kann
die Festigung dieser Friedlichkeit nicht durch weitere Konzen-
tration auf das Nichts erreicht werden, sondern nur, indem das
Nichts beiseite gelegt und die Aufmerksamkeit auf ein neues
Objekt gerichtet wird. Dieses neueObjekt, das von einer natürli-
chen Friedlichkeit durchdrungen ist, besteht aus dem geistigen
Abbild des Bewußtseins und der begleitenden Geistesfaktoren,
die das Erreichen des „Nichts“-Zustandes ermöglicht haben. In
welche Kategorie gehört der Bewußtseinszustand, der auf die-
sem neuen Objekt basiert?

Bei der Erläuterung dermahaggata-Zustände wurden oft die473
Worte „Entwicklung“ und „Verfeinerung“ benutzt. Sie haben
fast die gleiche Bedeutung, wenn es um die Vervollkommnung
dieser Zustände geht, denn um von einem vollständig gemei-
sterten jhāna zu einemnoch höheren Zustand zu gelangen,muß
der Ausgangszustand gleichzeitig weiterentwickelt und verfei-
nert werden. Hier wird dasWort „verfeinert“ im Sinne von „fei-
ner gemacht“ verwendet, so wie eine Nadelspitze feiner ist als
die Spitze eines Pfahles, den man in den Boden stoßen will. Bei-
de sind zwar spitz, doch sie unterscheiden sich sehr voneinan-
der.Während die feineNadel nicht dazu geeignet ist, eine grobe
Erdmasse zu verdrängen, ist der spitze Pfahl ebenso ungeeignet,
umfiligraneHandarbeiten auszuführen. Obwohlman beide als
spitz bezeichnet, gehören sie in unterschiedliche Kategorien.

Ähnliches kann man über Bewußtseinszustände sagen.474
Das erste rūpa-jhāna ist zwar viel feiner und genauer als die
kāmāvacara-Zustände, denn seine Bestandteile können die fünf
Hindernisse in Schach halten. Es ist jedoch weit weniger scharf
und durchdringend als das fünfte rūpa-jhāna, das aufgrund
der vorhergehenden, zunehmend schärfenden und verfeinern-
den Entwicklungsschritte fast unbeeinflußt von Sinnesreizen
ist. Ähnlich ist es bei der weiteren Entwicklung vom fünften
rūpa-jhāna zum ersten arūpa-jhāna und von dort aus weiter zum
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zweiten, dritten und vierten arūpa-jhāna. In jedem Stadium
wird die untersuchende Fähigkeit des Bewußtseins feiner und
genauer, während es sich gleichzeitig weiter von den Wahrneh-
mungen der Sinnenwelt entfernt und weniger an sie angepaßt
ist.

Weder Wahrnehmung noch Nichtwahrnehmung

In diesem letzten Stadium, dem vierten arūpa-jhāna, wird die 475
Einheit des Bewußtseins und seiner begleitenden Geistesfak-
toren so fein und so präzise, daß sich Gefühl, Wahrnehmung,
Kontakt und Gewahrsein auf nichts anderes mehr beziehen
als die Friedlichkeit und Stille des Meditationsobjektes. Dieser
höchst erhabene Bewußtseinszustand hat die vier Daseins-
gruppen oder Gruppen geistiger Eigenschaften als Objekt, die
zum Erreichen des Zustandes von Nichts führten. Sie werden
überaus klar, fein und präzise wahrgenommen. Von anderen
Objekten gibt es keine Wahrnehmung mehr. Darum wird die-
ser Bewußtseinszustand als sowohl wahrnehmend als auch
nicht wahrnehmend beschrieben.

Wenn dieses jhāna erreicht wird, spricht man vom ZUSTAND 476
VON WEDER WAHRNEHMUNG NOCH NICHTWAHRNEHMUNG (nevasañ-
ñānāsaññāyatana). Der Vibhaṅga sagt darüber:

… nachdem er den Zustand des Nichts vollständig
hinter sich gelassen hat, erreicht er den Zustand
von weder Wahrnehmung noch Nichtwahrneh-
mung und verweilt darin.6

Wenn das Bewußtsein die vier Daseinsgruppen, die den 477
Zustand des Nichts bestimmen, als begriffliches Objekt an-
nimmt, wird der so entstehende Bewußtseinszustand als
viertes arūpāvacara-jhāna bezeichnet. Dies ist das vierte jhāna
der unkörperlichen Sphäre.

Die vier arūpa-jhānas mit ihren vier aufeinander folgen- 478
den und voneinander abgeleiteten unkörperlichen Objekten
sind die höchsten Stufen geistiger Entwicklung, die noch als
6Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 508, detailliert §§ 619–622.
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WELTLICH (lokiya) eingeordnet werden können.7 Als Bewußt-
seinszustände stehen sie jedoch in enger Beziehung zu den
rūpa-jhānas, denn ihre Zusammensetzung aus Bewußtsein und
begleitendenGeistesfaktoren ist die gleichewie im fünften rūpa-
jhāna. Die arūpa-jhānas können tatsächlich als Erweiterung des
fünften jhānas angesehen werden, von dem sie sich nur durch
ihren höheren Verfeinerungsgrad unterscheiden, der durch die
Konzentration auf nichtkörperliche Objekte entwickelt wurde.8
Auch die arūpa-jhānas unterscheiden sich nur in ihrer Verfeine-
rung. Dies erklärt der Kommentar am Beispiel einer Frau, die
vier Kleider besitzt, die nach dem gleichen Muster, jedoch aus
unterschiedlichen Materialien mit unterschiedlichem Gewicht
und unterschiedlichen Webstrukturen hergestellt wurden. Ei-
nes hat ein grobes Gewebe und vierfaches Gewicht, eines hat
ein mittleres Gewebe und dreifaches Gewicht, eines hat ein
feineres Gewebe und doppeltes Gewicht, und eines ist sehr
filigran gewebt und von einfachem Gewicht. Die Güte dieser
vier Kleider identischen Musters wird nur anhand ihrer Sanft-
heit und Feinheit bewertet. Entsprechend ist es mit den vier
arūpa-jhānas: Obwohl sie in ihrer Struktur identisch sind, hängt
ihre Güte nur von der fortschreitenden Verfeinerung ihrer Be-
standteile ab. Die Bestandteile, deren schrittweises Entfernen
bei den rūpa-jhānas eine so wichtige Rolle spielt, entsprechen
bei den arūpa-jhānas genau dem fünften rūpa-jhāna: GLEICHMUT
(upekkhā) und EINSPITZIGKEIT (ekaggatā).9

Wie die SCHÖNEN (sobhana) Zustände im Bereich des SINNES-479
BEGEHRENS (kāma) und der KÖRPERLICHKEIT (rūpa) werden auch
schöne arūpāvacara-Zustände in drei Kategorien unterteilt: heil-
sam wirkend, kammagewirkt und kammisch unabhängig.10
Heilsame Zustände führen zu Kamma-Wirkungen, wenn sie
von Lebewesen erreicht werden, die noch nicht die endgülti-
ge Befreiung der Arahants verwirklicht haben. Wenn solche
wirksamen Zustände unter passenden Umständen auftreten,
7Siehe Abb. 12, S. 291.
8Legt man die vierfache Gliederung der rūpa-jhānas zugrunde, so sind die
arūpa-jhānas die Erweiterung des vierten rūpa-jhānas. Siehe auch zweite An-
merkung, § 448.

9Nyanaponika,Darlegung der Bedeutung, S. 334; Nyanatiloka,Der Weg zur Rein-
heit, S. 387.

10Siehe Abb. 11, S. 290.
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können sie eine Wiedergeburt in der ihrem natürlichen Le-
bensraum entsprechenden Sphäre bewirken, hier arūpāvacara
bhūmi. Daraus ist ersichtlich, daß der Ausdruck arūpāvacara,
ähnlich wie kāmāvacara und rūpāvacara, eine zweifache Be-
deutung hat. Er bezeichnet nicht nur eine Kategorie von (in
diesem Fall zwölf) Bewußtseinszuständen, sondern auch die
Existenzebene, die ihr natürlicher Lebensraum ist.11

VERS 26
ĀKĀSĀNAÑCĀYATANA-KUSALA-CITTAṂ

480

VIÑÑĀṆAÑCĀYATANA-KUSALA-CITTAṂ
ĀKIÑCAÑÑĀYATANA-KUSALA-CITTAṂ
NEVASAÑÑĀ-NĀSAÑÑĀYATANA-KUSALA-CITTAÑ CETI
IMĀNI CATTĀRI PI ARŪPĀVACARA KUSALA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Der HEILSAMwirkende BEWUßTSEINSZUSTAND (kusala-
citta) im BEREICH DER RAUMUNENDLICHKEIT (akāsa +
ānañca [von ananta] + āyatana12), der heilsam
wirkende Bewußtseinszustand im BEREICH DER BE-
WUßTSEINSUNENDLICHKEIT (viññāṇa + ānañca + āya-
tana), der heilsam wirkende Bewußtseinszustand
im BEREICH DES NICHTS (ākiñcañña [von akiñcana] +
āyatana), UND (ca) der heilsam wirkende Bewußt-
seinszustand im BEREICH VON WEDER WAHRNEHMUNG
NOCH NICHTWAHRNEHMUNG (na + eva + saññā + na +
asaññā + āyatana):
DIESE (imāni) VIER ZUSAMMEN (cattāri pi) HEIßEN (nā-
ma) HEILSAM (kusala) wirkende BEWUßTSEINSZUSTÄN-
DE (cittāni), die für die UNKÖRPERLICHE SPHÄRE (arū-
pāvacara) typisch sind.13

11Vgl. § 46, §§ 314 f. und §§ 380 f.
12āyatana = Bereich. Der Ausdruck steht hier nicht nur für den beschriebe-
nen Zustand der Raumunendlichkeit, sondern auch für das Objekt oder die
Grundlage dieser Bewußtseinskategorie sowie für ihren Aufenthaltsort.

13Siehe Abb. 11, S. 290.
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VERS 27
ĀKĀSĀNAÑCĀYATANA-VIPĀKA-CITTAṂ

481

VIÑÑĀṆAÑCĀYATANA-VIPĀKA-CITTAṂ
ĀKIÑCAÑÑĀYATANA-VIPĀKA-CITTAṂ
NEVASAÑÑĀ-NĀSAÑÑĀYATANA-VIPĀKA-CITTAÑ CETI
IMĀNI CATTĀRI PI ARŪPĀVACARA VIPĀKA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Die KAMMAGEWIRKTEN (vipāka) Bewußtseinszu-
stände des unendlichen Raums, des unendlichen
Bewußtseins, des Nichts und von weder Wahrneh-
mung noch Nichtwahrnehmung:
Diese vier zusammen heißen KAMMAGEWIRKTE (vipā-
ka) Bewußtseinszustände der unkörperlichen Sphä-
re.

VERS 28
ĀKĀSĀNAÑCĀYATANA-KIRIYA-CITTAṂ

482

VIÑÑĀṆAÑCĀYATANA-KIRIYA-CITTAṂ
ĀKIÑCAÑÑĀYATANA-KIRIYA-CITTAṂ
NEVASAÑÑĀ-NĀSAÑÑĀYATANA-KIRIYA-CITTAÑ CETI
IMĀNI CATTĀRĪ PI ARŪPĀVACARA KIRIYA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

Die KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (kiriya) Bewußtseins-
zustände des unendlichen Raums, des unendlichen
Bewußtseins, des Nichts und von weder Wahrneh-
mung noch Nichtwahrnehmung:
Diese vier zusammen heißen KAMMISCH UNABHÄN-
GIGE (kiriya) Bewußtseinszustände der unkörperli-
chen Sphäre.
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VERS 29
ICCEVAṂ SABBATHĀ PI DVĀDASA

483

ARŪPĀVACARA-KUSALA-VIPĀKA-
KIRIYĀCITTĀNI SAMATTĀNI

Die Übersetzung lautet:

DAMIT (iccevaṃ) sind die ZWÖLF (dvā dasa) HEIL-
SAM (kusala) wirkenden, die KAMMAGEWIRKTEN
(vipāka) und die KAMMISCH UNABHÄNGIGEN (kiriya)
BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni), die TYPISCH FÜR DIE
UNKÖRPERLICHE SPHÄRE (arūpāvacara) sind, IN JEDER
HINSICHT (sabbathā pi) ABGESCHLOSSEN (samattāni).

Vers 30 beschließt den Abschnitt über die mahaggata-
Zustände. Er faßt die zwölffache Aufteilung der vier arūpā-
vacara jhānas zu einer mnemonischen Strophe zusammen.

VERS 30
ĀLAMBAṆAPPABHEDENA

484

CATUDH ĀRUPPA MĀNASAṂ
PUÑÑA-PĀKA-KRIYĀ-BHEDĀ
PUNA DVĀDASADHĀ ṬHITAṂ

Die Übersetzung lautet:

HINSICHTLICH DER VERSCHIEDENHEIT (pabhedena) der
OBJEKTE (ālambaṇa) ist DIE GEISTIGE AKTIVITÄT (māna-
sa) im UNKÖRPERLICHEN (āruppa) VIERFACH (catudhā)
untergliedert. AUßERDEM (puna) wird sie durch
die UNTERTEILUNG (bhedā) in VERDIENSTVOLL (puñña),
KAMMAGEWIRKT (pāka) und KAMMISCH UNABHÄNGIG
(kiriya) als ZWÖLFFACH (dvādasadhā) DARGESTELLT
(ṭhitaṃ).

Zu Beginn des Abschnittes übermahaggata-Zustände wurde 485
darauf hingewiesen, daß es für das Erlangen durchdringender
Einsicht nicht zwingend erforderlich ist, sie zu kultivieren.14

14Siehe § 395.
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Die Konzentrationsfähigkeit, die durch Ausbildung, Übung
und der darauf aufbauenden Entwicklung erworben werden
kann, ist dennoch von unschätzbaremWert, wenn sie dafür ein-
gesetzt wird, solche Einsicht zu gewinnen. Die Abhidhamma-
Analyse zeigt, daß es zwischen Konzentration und Einsicht
einen positiven Zusammenhang gibt. DURCHDRINGENDE EIN-
SICHT (vipassanā) ist gleichbedeutend mit WEISHEIT oder WISSEN
(paññā), und Konzentration erweist sich als Grundlage von
paññā.15 Daraus ergibt sich, daß Konzentration, genau gesagt
RECHTE KONZENTRATION (sammā-samādhi), geübt werden muß,
um durchdringende Einsicht zu erreichen.

Über die Wichtigkeit von Konzentration sagte der Buddha:486

… Bhikkhus, entwickelt Konzentration. Bhikkhus,
der konzentrierte Mönch versteht wahrheitsgemäß.
Und was versteht er? Er versteht in Übereinstim-
mung mit der Wahrheit: Dies ist Leiden. Er versteht
in Übereinstimmung mit der Wahrheit: Dies ist
die Ursache des Leidens. Er versteht in Überein-
stimmung mit der Wahrheit: Dies ist das Ende des
Leidens. Er versteht in Übereinstimmung mit der
Wahrheit: Dies ist der Weg zum Ende des Leidens.
Bhikkhus, entwickelt Konzentration. Der konzen-
trierte Mönch versteht wahrheitsgemäß.16,17

Dies beschließt den Abschnitt über das Bewußtsein der un-
körperlichen Sphäre.

15Siehe § 326.
16Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch V, 56.1.
17SuttaCentral, Saṃyutta Nikāya, https://suttacentral.net/sn56.1.

https://suttacentral.net/sn56.1
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Vortrag 9, Teil 2

Die zweite der beiden einführenden Strophen des Abhidham- 487
matthasaṅgaha zählt vier Kategorien LETZTLICHER WIRKLICHKEI-
TEN (paramattha-dhammā) auf: Bewußtsein, begleitende Geistes-
faktoren, körperliche Eigenschaften und Nibbāna.1 Über die er-
ste heißt es in Vers 3:

Hiervon steht das Bewußtsein an erster Stelle. Es
ist in vier Sphären aufgeteilt: Die SINNESSPHÄRE (kā-
māvacara), die FEINKÖRPERLICHE SPHÄRE (rūpāvacara),
die UNKÖRPERLICHE SPHÄRE (arūpāvacara) und das
ÜBERWELTLICHE (lokuttara).2

Bislang habenwir kāmāvacara, rūpāvacara und arūpāvacara be- 488
handelt. Begleitende Geistesfaktoren wurden nur erwähnt, so-
weit sie für das erste Kapitel relevant sind. Mit körperlichen Ei-
genschaften beschäftigt sich erst das sechste Kapitel des Abhi-
dhammatthasaṅgaha. Die verbleibende letztliche Wirklichkeit
ist Nibbāna. Ihre Bewußtseinskategorie ist das Überweltliche.
Daher ist die erste Frage: In welcher Beziehung stehen diese bei-
den zueinander?

Als zehnte Dreiergruppe steht in der Tika Mātikā: 489

1. Wiedergeburt und Tod FORTSETZENDE ZUSTÄNDE (ācayagā-
mino dhammā)

2. Wiedergeburt und Tod AUFLÖSENDE ZUSTÄNDE (apacayagā-
mino dhammā)

3. Fortsetzung von Wiedergeburt und Tod WEDER FORTSET-
ZENDE NOCH AUFLÖSENDE ZUSTÄNDE (nevācayagāmināpacaya-
gāmino dhammā)

Die erste dieser Kategorien besteht aus den heilsam und un- 490
heilsam wirkenden Bewußtseinszuständen der drei weltlichen
1Siehe § 40.
2Siehe § 44.
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Sphären kāmāvacara, rūpāvacara und arūpāvacara. Als aktive Be-
wußtseinszustände setzen sieWiedergeburt und Tod fort, denn
sie sind nicht frei von trübenden Einflüssen wie Sinnesbegeh-
ren, Anhaftung an die Existenz, Sichtweisen und Unwissenheit.
Die dritte Kategorie enthält alle Kamma-Wirkungen heilsam
und unheilsam wirkender Bewußtseinszustände sowie die
kammisch unabhängigen Zustände der drei weltlichen Ebenen.
Kamma-Wirkungen setzen den Kreislauf von Wiedergeburt
und Tod weder fort noch lösen sie ihn auf. Sie sind zwar Wir-
kungen vonHandlungen, doch selbst nicht kammischwirksam.
Auch kammisch unabhängige Zustände wirken definitionsge-
mäß weder fortsetzend noch auflösend. Sie repräsentieren
ausschließlich die Handlungen der arahantas, die von jeglicher
Wiedergeburtstendenz frei sind.

Angesichts der Tatsache, daß die erste und dritte Katego-491
rie schon alle Bewußtseinszustände der drei weltlichen Ebenen
umfassen, stellt sich eine zweite Frage: Welche Bewußtseinszu-
stände lösen Wiedergeburt und Tod auf?

Auf beide Fragen liefert folgende Definition die Antwort:492
Bewußtseinszustände, die als ÜBERWELTLICH (lokuttara) einge-
ordnet sind, haben das NICHTBEDINGTE ELEMENT (asaṅkhatadhā-
tu), Nibbāna, als einziges Objekt. Solche Zustände setzen den
Umständen, die alle Lebewesen an die Runden der Existenz
fesseln, ein Ende. Sie lösen die Fortsetzung von Wiedergeburt
und Tod auf. Zustände, die Nibbāna als Objekt haben, zer-
stören die Fesseln, die Wiedergeburt und Tod fortsetzen. Wie
wird Nibbāna zum Objekt des Bewußtseins? Welche Fesseln
werden dabei zerstört? Doch zunächst: Wie kann man Nibbāna
beschreiben?

Nibbāna

Der letzte Abschnitt von Kapitel 6 des Abhidhammatthasaṅga-493
ha bietet verschiedeneMöglichkeiten an, Nibbāna vergleichend
einzuordnen. Daraus ergibt sich jedoch keine direkte Beschrei-
bung von Nibbāna, denn in weltlichen Ausdrücken das Über-
weltliche zu beschreiben wäre ein Widerspruch in sich. Nibbā-
na ist die Grundlage, auf der überweltliche Bewußtseinszustän-
de entstehen können. Nibbāna ist das Objekt, dessen das Be-
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wußtsein vollständig gewahr ist, wenn es, fern von allen Sinnes-
freuden, vollständig von Unwissenheit und Begehren, die sich
als falsche Sichtweisen und Zweifel manifestieren könnten, be-
freit ist und wenn es weit über die Grenzen weltlicher Erkennt-
nis hinausgelangt. Wenn das Bewußtsein zum Überweltlichen
vorgedrungen ist, kann die höchste Wirklichkeit erfahren und
das vorher Unerkannte erkannt werden. Wenn Nibbāna zum
ersten Mal erfahren wird, ist dies der Anfang durchdringender
Erkenntnis: „Ich erkenne das Unbekannte“ (anaññātaññassāmi).

Der Boden des Wissens

Wodurch wird Nibbāna zum Objekt des Bewußtseins? Im Vi- 494
suddhimagga, der umfassendenAbhandlung über Theorie und
Praxis der buddhistischen Lehre, spricht der Autor Buddhagho-
sa vom „Boden des Wissens“. Hier in Kurzform das Wesentli-
che:

… Wie wird Wissen entwickelt? Daseinsgruppen,
Grundlagen, Elemente, Fähigkeiten, Wahrheiten,
das abhängige Entstehen usw. bilden den Boden
des Wissens. Die Reinheit des Verhaltens und die
Reinheit des Geistes sind die Wurzeln. Fünf wei-
tere Arten der Reinheit bilden den Stamm. Durch
Untersuchen und Hinterfragen sollte man zuerst
eine tiefe Kenntnis des Bodens gewinnen. Durch
die ersten zwei Arten der Reinheit bilden sich die
Wurzeln, und darauf kann sich durch die weiteren
fünf Arten der Reinheit der Stamm entwickeln.3

„Wissen“ bedeutet hier DURCHDRINGENDE EINSICHT (vipas- 495
sanā). Die DASEINSGRUPPEN (khandhā) sind die fünf Gruppen
geistiger und körperlicher Eigenschaften, die das sogenannte
Lebewesen ausmachen. Die zwölf GRUNDLAGEN (āyatana), die
achtzehn ELEMENTE (dhātu) und die 22 FÄHIGKEITEN (indriya)
sind miteinander verbundene körperliche und geistige Eigen-
schaften, die in verschiedener Weise im Leben und in den
3Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 502.
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Handlungen der Lebewesen wirksam sind. Mit den WAHR-
HEITEN (sacca) sind die Vier Edlen Wahrheiten gemeint: die
Wahrheit über das Leiden, die Ursache des Leidens, das Ende
des Leidens und über den Edlen Achtfachen Pfad, der zum
Ende des Leidens führt. Das ABHÄNGIGE ENTSTEHEN (paṭicca-
samuppāda) bezieht sich hier nicht nur auf die zwölfgliedrige
Reihe wechselseitiger Ursachen und Folgen, die den struktu-
rellen Rahmen für die fortgesetzte Runde von Geburt und
Tod bilden, sondern auch auf die 24 BEDINGTHEITSBEZIEHUNGEN
(paccaya), die zwischen Zuständen möglich sind. Jedes dieser
Themen wird an geeigneten Stellen im Abhidhammattha-
saṅgaha einzeln behandelt. Das gilt auch für etliche andere
Gruppierungen, die hier mit „usw.“ gemeint sind.

Weltliches Wissen bildet die Grundlage oder den Boden496
durchdringender Einsicht. Es ist die feste, durch tiefe Erkennt-
nis gewonnene Überzeugung, daß sowohl GEISTIGE (nāma) als
auch KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (rūpa) als letztliche Wirk-
lichkeiten ununterbrochen die naturgegebenen Kennzeichen
der UNBESTÄNDIGKEIT (anicca), der UNZULÄNGLICHKEIT (dukkha)
und der ABWESENHEIT EINES SELBST (anattā) aufweisen. Obwohl
dieser Boden auf rein weltlicher Kenntnis der natürlichen
Eigenschaften von Daseinsgruppen und anderen Objekten be-
ruht, ermöglicht er die Entwicklung tieferer Erkenntnis. Diese
Entwicklungsmöglichkeit kann man mit dem Wachstum von
Pflanzen vergleichen. So wie alle Pflanzen Wurzeln benötigen,
um zu wachsen, kann sich auch tiefere Erkenntnis nur aus
Wurzeln entwickeln. Diese sind die Reinheit des Verhaltens
und die Reinheit des Geistes.

REINHEIT DES VERHALTENS (sīla visuddhi) bedeutet, daß je-497
mand, der sich von unreinem Verhalten in Wort und Tat
säubern möchte, ununterbrochen sein Verhalten beobachten
muß. Für Mönche bedeutet das, Verhaltensregeln des Vina-
ya genau einzuhalten. Laien sollten die fünf grundlegenden
Verhaltensregeln gewissenhaft üben, erhalten und erneuern.

REINHEIT DES GEISTES (citta visuddhi) ist der Zustand, in498
dem durch wohlentwickelte Kontinuität des Bewußtseins, also
durch KONZENTRATION (samādhi), die Hindernisse beseitigt
wurden. Der höchste Reinheitsgrad des Geistes kann zum
einen durch das Üben von jhānas verwirklicht werden, auf die
das Erreichen überweltlicher Zustände folgt; das nennt man
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samatha vipassanā, durchdringende Einsicht durch Geistesstille.
Zum anderen lassen sich überweltliche Zustände auch ganz
ohne jhāna-Praxis erreichen. Das ist sukkha vipassanā, „trockene“
durchdringende Einsicht.

Betrachten wir nun die gesamte Gruppe der sieben Reinhei- 499
ten, wie sie oben im verkürzten Auszug aus demVisuddhimag-
ga beschrieben wurden. Sie bilden den Stamm und die Wurzel
des Erreichbaren. In welcher Weise stehen sie miteinander in
Beziehung und in welcher Folge treten sie auf? Ihre Reihenfol-
ge und ihre Beziehung werden üblicherweise auf samatha vipas-
sanā bezogen. Die erreichte Erkenntnis und der Reinheitsgrad
sind jedoch nicht davon abhängig, ob überweltliche Einsicht
über den Weg der jhānas gewonnen wurde. Im folgenden wol-
len wir nur grob auf die Übergangskenntnisse und Reinheiten
eingehen, denn das Thema vipassanā gehört zu Kapitel 9 des
Abhidhammatthasaṅgaha.

Wennman beginnt, die Grundlage der REINHEIT DES VERHAL- 500
TENS (sīla-visuddhi) zu festigen, entwickelt sich auch die Fähig-
keit, den Geist zu konzentrieren. Beim samatha vipassaka bedeu-
tet dies Konzentration bis hin zu den jhānas. Beim sukkha vipas-
sakawird REINHEIT DES GEISTES (citta-visuddhi) durch eine hinrei-
chende Fähigkeit zur Einspitzigkeit erreicht. Somit ist die Wur-
zel vorhanden und die übrigen fünf Reinheiten – der Stamm
– können wachsen. Aus der Fähigkeit zur Konzentration ent-
wickelt sich das Wissen, daß allein geistige und körperliche Ei-
genschaften die Grundlagen der Existenz ausmachen. Zusam-
men mit der weltlichen Einsicht darin, wie diese Eigenschaf-
ten in Form ihrer Bestimmungsmerkmale HAUPTMERKMAL, WE-
SENTLICHE FUNKTION, ÄUßERUNG und GRUNDLAGE (lakkhaṇa, rasa,
paccupaṭṭhāna, padaṭṭhāna) erkannt und verstanden werden kön-
nen, bezeichnet man es als ERKENNTNIS DER UNTERSCHEIDUNG GEI-
STIGER UND KÖRPERLICHER EIGENSCHAFTEN (nāma-rūpa-pariccheda-
ñāṇa). Hier und in den folgenden Beispielen gebrauchen wir
das Wort „Wissen“ im Sinne weltlicher Einsicht. Durch diese
Einsicht stellt sich REINHEIT DER SICHTWEISE (diṭṭhi-visuddhi) und
mit ihrweltliche Einsicht in die erste der Vier EdlenWahrheiten,
DIE WAHRHEIT DES LEIDENS (dukkha-sacca), ein.

Indem wir im Lichte dieser Reinheit geistige und körperli- 501
che Eigenschaften tiefer untersuchen und unvermeidliche Ver-
änderungen in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft beob-
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achten, entsteht eine weitere Stufe weltlicher Einsicht: die ER-
KENNTNIS VON URSACHE UND WIRKUNG (paccaya-pariggaha-ñāṇa).

Durch dieses ErkennenwerdenUnsicherheit undZweifel an502
der Beziehung zwischen Ursachen und deren Folgen überwun-
den. Es entsteht REINHEIT, DIE UNSICHERHEIT ÜBERWINDET (kaṅkhā-
vitaraṇa-visuddhi). Gleichzeitig entsteht weltliche Einsicht in die
zweite Edle Wahrheit, DIE WAHRHEIT DER URSACHE DES LEIDENS
(dukkha-samudaya-sacca).

Wenn die Unsicherheit überwunden ist, bringt die tie-503
fere Untersuchung alles Vorhergehenden die allgemeinen
Merkmale der UNBESTÄNDIGKEIT, des Leidens oder der UNZU-
LÄNGLICHKEIT und der ABWESENHEIT EINES SELBST (anicca, dukkha,
anattā) klar hervor. Sich dieser drei unterschiedlichen Kennzei-
chen vollkommen bewußt zu sein, ist VERSTEHENDES ERKENNEN
(sammasana-ñāṇa) der drei allgemeinenMerkmale. Gleichzeitig
entsteht die Einsicht in das Entstehen und Vergehen geistiger
und körperlicher Zustände. Dies ist die Anfangsphase eines
weiteren Grades der Einsicht, nämlich der ersten Phase der ER-
KENNTNIS DES ENTSTEHENS UND VERGEHENS (udayabbaya-ñāṇa).4

Durch die Verwirklichung dieser Erkenntnisse entsteht eine504
neue Reinheit, denn mit ihnen entsteht weltliche Einsicht in
die vierte Edle Wahrheit, die WAHRHEIT ÜBER DEN WEG ZUM
ENDE DES LEIDENS (dukkha-nirodha-gāmini-paṭipadā-sacca), und
dabei entsteht die REINHEIT DER UNTERSCHEIDUNG VON PFAD
UND NICHT-PFAD (maggāmagga5-ñāṇa-dassana-visuddhi), in der
es keine Unklarheit mehr gibt. Wenn diese Reinheit gefestigt
ist, wird die Ergründung der verschiedenen Aspekte des Ent-
stehens und Vergehens von Zuständen als Ausdruck der drei
allgemeinen Merkmale mit unablässigem Bemühen verfolgt.
Dies geschieht, weil die wahre Natur der Unbeständigkeit,
des Leidens und der Abwesenheit eines Selbst nur durch das
vollständige Erkennen der Prinzipien hinter dem Entstehen
und Vergehen von Zuständen offenbar werden kann. Mit die-
ser immer noch weltlichen Einsicht ist die zweite Phase der
ERKENNTNIS DES ENTSTEHENS UND VERGEHENS (udayabbayañāṇa)
abgeschlossen. Damit wird der Weg frei, um die verbleibende
weltliche Reinheit zu erreichen.
4udaya + vaya
5magga + amagga



DER BODEN DES WISSENS 211

DieVerwirklichung dieser Reinheit ist das Ergebnis fortwäh- 505
render Achtsamkeit, die auf das Erkennen der drei allgemeinen
Merkmale gerichtet ist. Sie besteht zunächst im Erreichen ei-
ner Folge achtweitererweltlicher Einsichtswissen. Diese führen
von der weltlichen Erkenntnis der von den allgemeinen Merk-
malen geprägten bedingten Existenz zu einer Einsichtsstufe, in
der es zur völligen Ablösung und Ausgeglichenheit des Gei-
stes angesichts aller bedingten Existenz kommt: saṅkhārupekkhā-
ñāṇa.

Diese acht Einsichtswissen werden von einer weiteren 506
Einsicht gefolgt, die noch immer weltlich und daher mit dem
bisher Erreichten kompatibel ist. Sie stellt den absoluten Hö-
hepunkt weltlicher Einsicht dar und hat einen so hohen Grad
erreicht, daß siemit überweltlicher Einsicht vereinbar ist. Daher
heißt sie ÜBEREINSTIMMUNGSWISSEN (anuloma-ñāṇa), d. h. Über-
einstimmung weltlichen und überweltlichen Wissens. Diese
neunfache Reihe von Erkenntnissen bezeichnet man zusam-
mengefaßt als REINHEIT DER UNTERSCHEIDUNG IM VERFOLGEN DES
PFADES (paṭipadā-ñāṇa-dassana-visuddhi).

Der überweltliche Pfad wird nun nahezu automatisch er- 507
reicht. Wie das vierte Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha
zeigt, besteht die Folgeweiterer Einsichtswissen aus einer Reihe
benachbarter Bewußtseinsmomente, die das jeweilige Einsichts-
wissen und seine unmittelbar folgenden Kamma-Wirkungen
umschließt. Sie bildet zusammen eine Phase VOLLSTÄNDIGEN
ERKENNENS (javana) innerhalb eines speziellen Ablaufes des
Bewußtseinsprozesses. Unmittelbar vor dem Eintritt in den
PFAD (magga) tritt jedoch ein Augenblick des Übergangs vom
Weltlichen ins Überweltliche ein. Weil vorher bereits weltliche
Einsicht in geistige und körperliche Existenz im Sinne des
einen oder anderen der drei allgemeinen Merkmale gewon-
nen wurde, kommt es jetzt zur echten Erkenntnis der Vier
Edlen Wahrheiten. Durch den Eintritt in die überweltliche
Linie wird nun die Abstammungslinie des Weltlings endgül-
tig überwunden. Der Moment dieses Übergangs, in dem das
Bewußtsein Nibbāna zum Objekt nimmt, heißt ERKENNTNIS DER
ÜBERWELTLICHEN LINIE (gotrabhū-ñāṇa).

Unmittelbar auf diese wichtige Stufe folgt der erste Moment 508
des Pfadbewußtseins. Hier erfährt das Bewußtsein zum ersten
Mal Nibbāna. Dies wird als PFADBEWUßTSEIN DES STROMEIN-
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TRITTS (sotāpatti-magga-citta) bezeichnet. Der Augenblick, in
dem das Überweltliche zum ersten Mal erkannt wird, heißt
zusammen mit den unmittelbar auf ihn folgenden kammage-
wirkten Bewußtseinsmomenten REINHEIT DER ÜBERWELTLICHEN
ERKENNTNIS (ñāṇa-dassana-visuddhi).6

Dieser stark komprimierte Überblick über die Reinheiten509
und Erkenntnisse bis zu dem Punkt, an dem Nibbāna zum
Objekt des Bewußtseins wird, läßt die Frage aufkommen,
welche Umstände es eigentlich sind, die der Erkenntnis im
Wege stehen. Um sie zu beantworten, müssen wir die einzel-
nen Verwirklichungsstufen untersuchen, die zur schrittweisen
Schwächung und Auflösung solcher Umstände führen.

Zustände, die zu überwinden sind

In demAbschnitt des Visuddhimaggamit dem Titel „Zustände,510
die zu überwinden sind“ werden 18 Gruppen unerwünschter
Eigenschaften beschrieben, die verworfen und aufgegeben wer-
den müssen, damit die aufeinanderfolgenden Pfade überweltli-
cher Verwirklichung erreicht werden können. Es wird auch er-
klärt, in welchen Phasen sie aufzugeben sind. Hier wollen wir
jedoch nur auf vier Gruppen eingehen, die für das erste Kapitel
des Abhidhammatthasaṅgaha besonders relevant sind:

1. DAS AUFKOMMEN UNHEILSAMEN BEWUßTSEINS (akusala-
cittuppādā)

2. DIE PFADE UNHEILSAMER HANDLUNG (akusala-kamma-pathā)
3. DIE ÜBLEN NEIGUNGEN (anusayā)
4. DIE FESSELN (saṃyojanāni)

Es wurde bereits gezeigt, wie UNWISSENHEIT (avijjā) und BE-511
GEHREN (taṇhā) in den drei üblenWurzeln GIER, HAß und TRÜB-
HEIT UND VERBLENDUNG (lobha, dosa, moha) gemeinsam sichtbar
werden. Wir haben auch gesehen, wie sich bei den acht in Gier,
6Ein Hinweis auf die sieben Reinheiten findet sich in Zumwinkel, Die Lehrre-
den des Buddha aus der Mittleren Sammlung, Nr. 24, Rathavinīta Sutta oder Sut-
taCentral, Majjhimanikāya, https://suttacentral.net/mn24.

https://suttacentral.net/mn24
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zwei in Haß und zwei in tiefer Verblendung wurzelnden Be-
wußtseinszuständen die Wurzeln als Handlungen zeigen. Die-
se zwölf unheilsamen Zustände bilden die zu überwindende
Gruppe des AUFKOMMENS UNHEILSAMEN BEWUßTSEINS.

In welcher Form zeigen sich die zwölf als Handlung? Sie 512
zeigen sich in jeglicher Aktivität, die mit dem Töten von Lebe-
wesen, dem Nehmen von nicht Gegebenem, sexuellem Fehlver-
halten, falscher Rede, verleumderischer Rede, harscher Rede,
leichtfertiger Rede, Begierde, Übelwollen und falscher Sichtwei-
se verbunden ist. Sie sind daher direkte Äußerungen von Gier,
Haß und Verblendung und damit von Unwissenheit und Be-
gehren. Diese zehn Arten unheilsamer Handlung bilden die zu
überwindende Gruppe der PFADE UNHEILSAMER HANDLUNG.

Bei den zu überwindenden Ursachen von Wiedergeburt 513
und Tod ist ein sehr wichtiges Merkmal zu erkennen: die
ständige Wechselwirkung zwischen der Unwissenheit und
den Handlungen, die sie verursacht. Diese wechselseitige Ab-
hängigkeit zeigt sich besonders zwischen den zwei vorherigen
Gruppen und den sogenannten üblen Neigungen. Das sind ver-
borgene Veranlagungen, individuelle Vorlieben oder gewohn-
heitsmäßige Neigungen zu verschiedenen Arten unheilsamer
Gedanken, unheilsamer Rede oder unheilsamen körperlichen
Handlungen. Diese Neigungen haben durch Wiederholung
entsprechender geistiger und körperlicher Handlungen, die
selbst durch die Neigungen unterstützt werden, großen Ein-
fluß bekommen. Als unerwünschte Eigenschaften sammeln sie
Kraft aus den Aktivitäten, die sie fördern. Um diese gegensei-
tige Stimulation zu beenden, müssen offensichtlich nicht nur
die unerwünschten geistigen und körperlichen Handlungen,
sondern auch die üblen Neigungen aufgegeben werden. Die
sieben zu überwindenden Neigungen sind:

1. DIE NEIGUNG ZUR SINNESLUST (kāmarāgānusaya = kāma+ rā- 514
ga + anusaya)

2. DIE NEIGUNG ZUM WIDERWILLEN (paṭighānusaya)
3. DIE NEIGUNG ZUR EINBILDUNG (mānānusaya)
4. DIE NEIGUNG ZUR FALSCHEN SICHTWEISE (diṭṭhānusaya)
5. DIE NEIGUNG ZUM ZWEIFEL (vicikicchānusaya)
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6. DIE NEIGUNG ZUM VERLANGEN NACH EXISTENZ (bhavarāgā-
nusaya).

7. DIE NEIGUNG ZUR UNWISSENHEIT (avijjānusaya)

Die vierte zu überwindende Gruppe sind die zehn Fesseln.515
Als Folge von „Handlungen, die zur Wiedergeburt führende
Wirkungen anhäufen“7 werden diese Fesseln beständig genährt
und gestärkt, so daß sie die Daseinsgruppen des WERDENS (bha-
va) an den Kreislauf von Geburt und Tod (saṃsāra) binden und
fesseln. Die zehn Fesseln sind:

1. DIE FESSEL DER PERSÖNLICHKEITSSICHT (sakkāya-diṭṭhi-saṃyo-516
jana). Dies umfaßt die vielen Hypothesen, die von Men-
schen aufgestellt werden, die an die Existenz eines dau-
erhaften persönlichen SELBST, einer SEELE (atta) glauben,
welche sich in den fünf Daseinsgruppen individuell oder
kollektiv verkörpert oder auch etwas ganz anderes sein
kann.8

2. DIE FESSEL DES ZWEIFELS (vicikicchā-saṃyojana). Beispiele517
für Zweifel sind:

• Zweifel am Lehrer (d. h. am Buddha), sowohl an sei-
ner Person als auch an seinen Fähigkeiten,

• Zweifel an der Wirksamkeit seiner Lehre (d. h. des
Dhamma) und daran, ob sie wirklich zur höchsten
Befreiung führt,

• Zweifel daran, ob imOrden (d. h. dem Saṅgha)Men-
schen sind, die auf dieseWeise die Befreiung erreicht
haben, oder

• Zweifel an den drei Aspekten (sīla, bhāvanā, paññā)
der Übung mit dem Ziel der Befreiung.9

3. DIE FESSEL DER ANHAFTUNG AN GEWOHNHEITEN UND BRÄU-518
CHEN (sīlabbata-parāmāsa-saṃyojana), oft übersetzt als
„Festhalten an Ritualen“. Dies beinhaltet das ANHAFTEN
AN (parāmāsa) GEWOHNHEITSMÄßIGEM VERHALTEN (sīla)

7Siehe § 125 ff.
8Siehe auch „diṭṭhi“, § 82 ff.
9Siehe auch „vicikicchā“, § 160 ff.
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und an GEPFLOGENHEITEN (vata), die nicht mit rechter
Sichtweise übereinstimmen. Es ist der Glaube, daß Ver-
haltensformen allein schon ausreichen, um Fortschritte
zu erzielen. Ursprünglich galt dies besonders für die
Praxis mancher Asketen, die Lebensweise bestimmter
Tiere nachzuahmen (auch diṭṭhi trifft hierauf zu).

4. DIE FESSEL DES SINNESVERGNÜGENS (kāma-rāga-saṃyojana). 519
Hiermit ist besessenes, suchtartiges und zwanghaftes Ver-
langen nach Sinnesfreude gemeint, wie es durch die fünf
Sinnestore und den Geist erfahren werden kann. Das ist
eine äußerst hartnäckige Erscheinungsform der WURZEL
DER GIER (lobha-mūla)10.

5. DIE FESSEL DER ABNEIGUNG (paṭigha-saṃyojana). Dies ist die 520
Haltung von Antipathie und Widerwillen gegenüber je-
mandem oder etwas, der oder das einem Schaden zuge-
fügt, Nachteile oder unangemessenen Ärger eingebracht
hat. Es ist eine tiefsitzende Erscheinungsform derWURZEL
DES HASSES (dosa-mūla)11.

Dies sind die FÜNF NIEDEREN FESSELN (pañc oram-bhāgiyāni 521
saṃyojanāni).

6. DIE FESSEL DES BEGEHRENS NACH rūpāvacara-EXISTENZ (rūpa- 522
rāga-saṃyojana).

7. DIE FESSEL DES BEGEHRENS NACH arūpāvacara-EXISTENZ 523
(arūpa-rāga-saṃyojana).

Wo die Fessel des Sinnesbegehrens und damit jegliches
Begehren nach kāmāvacara-Existenz erschöpft und aufgegeben
sind, verbleiben die beiden höheren Fesseln 6 und 7 als noch
zu überwindendes BEGEHREN NACH WIEDERGEBURT (bhava-rāga)
in Bereiche bedingter Existenz.

8. DIE FESSEL DER EINBILDUNG (māna-saṃyojana). Als Ergeb- 524
nis eines bereits kleinen und sich systematisch verringern-

10Siehe auch „lobha“, § 69 ff.
11Siehe auch „dosa“, § 143 ff.
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den Grades von ANHAFTUNG (upādāna)12 begleitet sie die
ersten der drei überweltlichen Pfade und stellt einenÜber-
rest der „Ich bin“-Auffassung13 dar.

9. DIE FESSEL DER RASTLOSIGKEIT (uddhacca-saṃyojana). Als525
begleitender Geistesfaktor tritt Rastlosigkeit in allen
unheilsamen Bewußtseinszuständen gemeinsam mit
Trübheit und Verblendung auf. Im Zusammenhang mit
überweltlicher Verwirklichung repräsentiert sie daher
einen kleinen Rest geistiger Unruhe und Unstetigkeit,
die bis zum vollständigen Abbau aller verbleibenden
BEFLECKUNGEN (āsava) noch vorkommt. Sie unterstützt
Unwissenheit und wird umgekehrt auch durch sie unter-
stützt.14

10. DIE FESSEL DER UNWISSENHEIT (avijjā-saṃyojana). Im Kon-526

text des Überweltlichen repräsentiert Unwissenheit,
bevor sie durch RECHTE SICHTWEISE (sammā-diṭṭhi) voll-
ständig überwunden und beseitigt ist, den Rest unreiner
Eigenschaften, die als Grundlage der Unwissenheit – mit
ihrem Hauptmerkmal der „Abwesenheit von Wissen“ –
das volle und endgültige Durchdringen der VIER EDLEN
WAHRHEITEN (cattāri ariya-saccāni) verhindern.15

Dies sind die FÜNF HÖHEREN FESSELN (uddham-bhāgiyāni527
saṃyojanāni).

Alle zusammen sind die zu überwindende Gruppe der Fes-528
seln. Damit ist der Abschnitt abgeschlossen, der sich mit be-
stimmten Hauptfaktoren befaßt, die für die vollständige Ver-
wirklichung des Überweltlichen schädlich sind.

12Hier bezieht sich diese Fessel auf nur eine bestimmte der vier Anhaftungen,
nämlich kāmupādāna, anders als sakkāyadiṭṭhisaṃyojana, der Fessel der Persön-
lichkeitssicht. Weil diese Anhaftung kausal mit dem Begehren nach rūpāvaca-
ra- und arūpāvacara-Existenz verbunden ist, entsteht dabei der Eindruck „Ich
erfahre diese oder jene Bedingung.“

13Siehe auch „māna“, § 87.
14Siehe auch „uddhacca“, § 163 ff.
15Siehe auch „avijjā“, § 156 ff.
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Vortrag 10, Teil 1

Bis hin zu demPunkt, an demNibbāna zumObjekt des Bewußt- 529
seins werden kann, müssen die wichtigen Einsichtswissen und
Reinheiten verwirklicht werden, denn sie sind unverzichtbare
Bestandteile des Weges zum Ende des Leidens. Dies ist der po-
sitive Aspekt beim Erlangen von Einsichtswissen. Doch der ne-
gative Aspekt, der aus Einflüssen besteht, die den Fortschritt
weitgehend behindern, wird nicht gleich mit dem ersten Ein-
sichtswissen weggefegt.

Wie bereits deutlich wurde, sind Bedingungen wie das 530
Aufkommen unheilsamen Bewußtseins, die Pfade unheilsa-
mer Handlung, die üblen Neigungen, die Fesseln und viele
andere Gruppen keinesfalls einzelne Hindernisse, sondern
ganze Reihen sehr unterschiedlicher Barrieren, deren Ursprün-
ge in vergangenen Handlungen und Neigungen liegen. Weil
es so viele verzögernde Eigenschaften gibt, ist es nötig, die
einzelnen Stufen der überweltlichen Verwirklichung bis zur
Vervollkommnung zu untersuchen, wie weiter oben schon
gesagt wurde.1 Dabei müssen wir beobachten, wie diese Eigen-
schaften in jeder einzelnen Stufe schrittweise beseitigt werden.

Die Pfade und Früchte

Überweltliche Verwirklichung läßt sich in vier grundlegende 531
Kategorien einteilen, die aufeinanderfolgenden Stufen ent-
sprechen. Sie tragen sowohl einzeln als auch im Ganzen dazu
bei, Eigenschaften, die durchdringende Einsicht verhindern,
nach und nach aufzulösen und zu beseitigen. Jede dieser vier
Kategorien ist noch einmal in zwei Phasen unterteilt: Die erste
ist ein Bewußtseinszustand, der unmittelbar eine Wirkung
hervorbringt, und die zweite ist eben diese Wirkung. Die er-
sten Phasen der vier Kategorien nennt man PFADBEWUßTSEIN
(magga-citta) oder einfach PFAD (magga). Ihre direkten Wir-
kungen, die zweiten Phasen, nennt man FRUCHTBEWUßTSEIN
1Siehe § 509 ff.
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(phala-citta) oder einfach FRUCHT (phala). Daraus ergeben sich
je vier Kategorien von Pfaden und Früchten.

Der Vorgang der überweltlichen Verwirklichung vollzieht532
sich in acht einzelnen Phasen, wovon jede eine besondere Art
überweltlicher Bewußtseinszustände ist. In jeder Phase ist Nib-
bāna das Objekt. Diese überweltlichen Zustände werden im
Abhidhammatthasaṅgaha in den Versen 31–34 folgenderma-
ßen klassifiziert:

VERS 31
SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAṂ
SAKADĀGĀMI-MAGGA-CITTAṂ
ANĀGĀMI-MAGGA-CITTAṂ
ARAHATTA-MAGGA-CITTAÑ CETI
IMĀNI CATTĀRI PI LOKUTTARA-KUSALA-CITTĀNI NĀMA.

Die Übersetzung lautet:

ES GIBT DAS (iti) PFADBEWUßTSEIN (magga-citta) des
STROMEINTRITTS (sotāpatti),2 das Pfadbewußtsein der
EINMALWIEDERKEHR (sakadāgāmi),3 das Pfadbewußt-
sein der NICHTWIEDERKEHR (anāgāmi) UND (ca) das
Pfadbewußtsein der ARAHANTSCHAFT (arahatta).
DIESE (imāni) VIER ZUSAMMEN (cattāri pi) HEIßEN (nā-
ma) HEILSAM (kusala)wirkende ÜBERWELTLICHE (lokut-
tara) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni).

VERS 32
SOTĀPATTI-PHALA-CITTAṂ

533

SAKADĀGĀMI-PHALA-CITTAṂ
ANĀGĀMI-PHALA-CITTAṂ
ARAHATTA-PHALA-CITTAÑ CETI
IMĀNI CATTĀRI PI LOKUTTARA-VIPĀKA-CITTĀNI NĀMA

2Siehe § 556.
3Von sakim und āgacchati.
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Die Übersetzung lautet:

ES GIBT DAS (iti) FRUCHTBEWUßTSEIN (phala-citta) des
Stromeintritts, das Fruchtbewußtsein der Einmal-
wiederkehr, das Fruchtbewußtsein der Nichtwie-
derkehr und das Fruchtbewußtsein der Arahant-
schaft.
Diese vier zusammen heißen KAMMAGEWIRKTE (vipā-
ka) überweltliche Bewußtseinszustände.

VERS 33
ICCEVAṂ SABBATHĀ PI AṬṬHA

534

LOKUTTARA-KUSALA-VIPĀKA-CITTĀNI SAMATTĀNI.

Die Übersetzung lautet:

DAMIT (iccevaṃ) sind die ACHT (aṭṭha) ÜBERWELTLI-
CHEN (lokuttara) HEILSAM (kusala) wirkenden und
KAMMAGEWIRKTEN (vipāka) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(cittāni) IN JEDER HINSICHT (sabbathā pi) ABGESCHLOS-
SEN (samattāni).

VERS 34
CATU-MAGGAPPABHEDENA

535

CATUDHĀ KUSALAṂ TATHĀ
PĀKAṂ TASSA PHALATTĀ TI
AṬṬHADH ĀNUTTARAṂ MATAṂ.

Die Übersetzung lautet:

DURCH DIE AUFTEILUNG IN VIER PFADE (catu-magga-
pabhedena) ist HEILSAM (kusala) wirkendes Bewußt-
sein VIERFACH (catudhā) unterteilt. EBENSO (tathā)
die KAMMA-WIRKUNG (pāka) DAVON (tassa), der
FRUCHTZUSTAND (phalattā). SOMIT (iti) wird DAS UN-
ÜBERTREFFLICHE (anuttara) als ACHTFACH (aṭṭthadhā)
untergliedert BEGRIFFEN (mata).
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Dies ist die grundlegende Klassifizierung ÜBERWELTLICHER536
(lokuttara) Bewußtseinszustände, die entscheidend sind, um
durchdringende Einsicht, d. h. WISSEN IM EINKLANG MIT DER
LETZTLICHEN WIRKLICHKEIT (yathābhūtañāṇa), zu erlangen. Un-
abhängig davon, welcher Übungsweg gewählt wurde, stellen
diese acht Zustände die tatsächliche Verwirklichung von der
anfänglichen Phase des Stromeintritts bis zum absoluten Hö-
hepunkt der Arahantschaft dar. Darum werden sie nicht nur
als überweltlich, sondern auch als UNÜBERTREFFLICH (anuttara)
bezeichnet. Damit soll deutlich gemacht werden, daß sie nicht
nur den absoluten Höhepunkt alles Erreichbaren darstellen,
sondern daß jeder von ihnen in einzigartiger Weise ein bestim-
mender Faktor bei der Beseitigung bestimmter Eigenschaften
ist, die der endgültigen Befreiung von den Runden der Wie-
dergeburt und des Leidens im Wege stehen. Keiner von ihnen
kann ausgelassen oder durch einen anderen Zustand ersetzt
werden.

Nach der obigen Klassifizierung werden nicht nur die acht537
Bewußtseinszustände unterschieden, sondern auch die Perso-
nen, die sie erfahren. In der „Achter-Darstellung“ im Puggala
Paññatti (Buch der Charaktere), dem vierten Buch des Abhi-
dhammapiṭaka, heißt es:

Welche Personen sind im Besitz der vier Pfade, wel-
che im Besitz der vier Früchte?

1. Der in den Strom eintretende.
2. Jemand, der den Fruchtzustand des Stromein-

tritts verwirklicht.
3. Der Einmalwiederkehrer.
4. Jemand, der den Fruchtzustand der Einmal-

wiederkehr verwirklicht.
5. Der Nichtwiederkehrer.
6. Jemand, der den Fruchtzustand der Nichtwie-

derkehr verwirklicht.
7. Der Arahant.
8. Jemand, der die Frucht der Arahantschaft ver-

wirklicht.
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Diese Personen sind im Besitz der vier Pfade und
der vier Früchte.4,5,6

Wie gesagt hat jede der vier Hauptstufen des Pfades zur 538
endgültigen Befreiung zwei Phasen: das Erreichen und die Ver-
wirklichung. Im vierten Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha,
das sich ausführlich mit den vielen unterschiedlichen Bewußt-
seinsprozessen beschäftigt, wird gezeigt, daß die Phase des
Erreichens jeweils aus einem einzelnen Bewußtseinsmoment
HEILSAM wirkenden ÜBERWELTLICHEN BEWUßTSEINS (lokuttara-
kusala-citta) besteht. Direkt an diesen Moment angrenzend
folgen dann als unmittelbare Kamma-Wirkung zwei, manch-
mal drei Bewußtseinsmomente KAMMAGEWIRKTEN ÜBERWELTLI-
CHEN BEWUßTSEINS (lokuttara-vipāka-citta). Als Ergebnis äußerst
kraftvoller Zustände sind sie Augenblicke VOLLEN BEWUßTSEINS
(javana), obwohl sie Kamma-Wirkungen sind.

Beim Erreichen des Pfades entstehen also in jeder der vier 539
Stufen drei oder vier aufeinanderfolgende Bewußtseinsmo-
mente, die Nibbāna als Objekt haben. Als Teil der Phase vollen
Bewußtseins führen sie gleichzeitig Funktionen eines jeweils
einmaligen und einzigartigen BEWUßTSEINSPROZESSES (citta-
vīthi) aus. Anhand dieser Folgen von Bewußtseinsmomenten
kann man nachvollziehen, daß die in den Piṭakas angegebenen
acht Klassen vonPersonen, die Pfade und Früchte erfahren, rein
analytisch zu verstehen sind: Wer den Augenblick des Errei-
chens erfährt, ist nicht jemand, der die Verwirklichung erfahren
hat, und wer die Verwirklichung erfährt, ist nicht jemand, der
den Augenblick des Erreichens erlebt. Im herkömmlichen
Sinne betrachtet erfährt jedoch jeder, der den Pfad erreicht,
automatisch innerhalb desselben Bewußtseinsprozesses auch
die Verwirklichung.

Es soll nicht unerwähnt bleiben, daß Personen dieser acht 540
Kategorien oft auch in zwei Gruppen eingeteilt werden. Die er-
ste umfaßt diejenigen, die die ersten drei Pfade und Früchte er-
4Law, A Designation of Human Types. Translation of Puggalapaññatti, S. 103.
5SuttaCentral, Puggalapaññatti, https://suttacentral.net/pp2.8.
6Weitere Beispiele: Trätow u. a., Dīgha-Nikāya, die Sammlung der langen Reden,
33; Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereih-
ten Sammlung, Bd. IV, VIII 19; Woodward, Verses of Uplift. Translation of Udāna,
S. 67

https://suttacentral.net/pp2.8
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reicht haben, sowie diejenigen, die auch den Augenblick des Er-
reichens des vierten Pfades erfahren haben, nicht jedoch dessen
Verwirklichung. Die ersten sieben Personengruppen, die sich
aus technischer Sicht noch immer auf dem Weg zur Vervoll-
kommnung befinden, werden als LERNENDE (sekkha oder sekha)
bezeichnet. Jemand, der auch die Frucht des vierten Pfades er-
fahren und somit die Perfektion erreicht hat, ist kein Lernender
mehr. Diese Menschen bilden die zweite Gruppe. Man bezeich-
net sie als AUSGELERNTE (asekkha). Damit ist jemand gemeint, der
endgültige Befreiung, also ARAHANTSCHAFT (arahatta) erreicht
hat.

Um noch eine dritte Gruppe hinzuzufügen: Jemand, der kei-541
nerlei überweltliche Erfahrungen gemacht hat, ist eine PERSON
(jana), die GETRENNT (puthu) von jenen ist, die Nibbāna erfah-
ren. Aus diesem Grund wird er als puthujjana, d. h. als weltli-
cher oder gewöhnlicher Mensch bezeichnet.

Der erste der vier Pfade heißt sotāpatti magga, der Pfad des542
Stromeintritts. Da das Erreichen und die Verwirklichung eines
Pfades direkt aufeinander folgen, ist es üblich, die Bezeichnung
sotāpatti magga für beides zusammen zu gebrauchen. Jemand,
der Pfad und Verwirklichung erreicht hat, heißt sotāpanna, d. h.
„Stromeingetretener“.

Der Verlauf der Einsichtswissen und der Reinheiten, die zu543
dieser Entwicklungsstufe führen, wurde bereits angesprochen.
Weitere damit verbundeneMerkmalewerden sehr klar in einem
Gespräch des Buddha mit Ayasmā Sāriputta erklärt. Es ist im
zweiten Sāriputta Sutta im Mahāvagga des Saṃyutta Nikāya
aufgezeichnet. Hier ein verkürzter Auszug:7,8

BUDDHA: … was also, Sāriputta, sind die Faktoren, die
zum Stromeintritt beitragen?

SĀRIPUTTA: Die Faktoren, die zum Stromeintritt beitra-
gen, sind: der Wunsch, Edle zu sehen, das Hören
der richtigen Lehre, angemessene Aufmerksamkeit
sowie das Wissen und die damit verbundene Praxis
in Übereinstimmung mit der Wirklichkeit.

7Geiger u. a.,Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, BuchV, 55.5, Sāriputto
II.

8SuttaCentral, Saṃyutta Nikāya, https://suttacentral.net/sn55.5.
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BUDDHA: Richtig, Sāriputta. Was, Sāriputta, bedeutet
„Strom“?

SĀRIPUTTA: Einfach den Edlen Achtfachen Pfad: rechte
Sichtweise, rechtes Denken, rechtes Handeln, rechter
Lebenserwerb, rechtes Bemühen, rechte Achtsamkeit
und rechte Sammlung.

BUDDHA: So ist es, Sāriputta. Was, Sāriputta, bedeutet
dann „Stromeingetretener“?

SĀRIPUTTA: Wer von diesem Edlen Achtfachen Pfad
durchdrungen ist, wird Stromeingetretener genannt.

BUDDHA: Völlig richtig, Sāriputta …

Im Zusammenhang mit dem Erreichen des Pfades wurde 544

bereits gezeigt, wie der Übergang von der grundlegenden, aber
noch weltlichen Erkenntnis der drei allgemeinen Merkmale
und der Vier Edlen Wahrheiten zur durchdringenden, über-
weltlichen Einsicht in ihre wahre Natur vonstatten geht. Aus
dem zitierten Sutta geht außerdem hervor, daß ein sotāpanna
vom Edlen Achtfachen Pfad durchdrungen, d. h. vollständig
mit ihm verbunden und von ihm bestimmt ist. Weil das nicht
nur beim sotāpanna, sondern auch bei den folgenden drei Pfa-
den der Fall ist, läßt sich eine Beziehung zwischen den bereits
behandelten Gruppen unerwünschter Eigenschaften und dem
Edlen Achtfachen Pfad beobachten, der ja bewirkt, daß sie
aufgegeben werden.

Im Mahācattarīsakasutta9,10 spricht der Buddha ausführ- 545
lich darüber, wie rechte Sichtweise, rechtes Bemühen und
rechte Achtsamkeit zusammenarbeiten, um die unheilsamen
Eigenschaften aufzugeben, die sowohl ihnen selbst als auch
den übrigen Pfadbestandteilen im Wege stehen. Dieses Sut-
ta veranschaulicht nicht nur sehr klar, was dieses Aufgeben
bedeutet, sondern zeigt auch die kausale Wechselbeziehung
zwischen den Pfadbestandteilen auf.

Das Folgende ist keine direkte Übersetzung, sondern faßt
nur das Wichtige im Kern zusammen:
9Zumwinkel, Die Lehrreden des Buddha aus der Mittleren Sammlung, MN 117.

10SuttaCentral, Majjhimanikāya, https://suttacentral.net/mn117.

https://suttacentral.net/mn117
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• RECHTE SICHTWEISE (sammā-diṭṭhi) ist im letztlichen Sinn546

das Erkennen in Übereinstimmung mit der Wirklichkeit.
Sie schließt falsche Sichtweise aus und damit z. B. auch
das Anhaften an falschen Lehren, ungute Freundschaften,
die Abwesenheit des Wunsches, Edle (ariyas) zu sehen,
unzureichende Aufmerksamkeit usw.

• RECHTES DENKEN (sammā-saṅkappa), das der rechten Sicht-547
weise folgt, schließt falsches Denken aus, wie z. B. solches,
das mit Sinnesfreude, Übelwollen, Grausamkeit usw. ver-
bunden ist.

• RECHTE REDE (sammā-vācā), die aus rechter Sichtweise548
und rechtem Denken hervorgeht, schließt falsche Re-
de aus, z. B. unehrliche, verleumderische, harsche oder
leichtfertige Rede.

• RECHTES HANDELN (sammā-kammanta), welches aus rech-549
ter Sichtweise und rechter Rede hervorgeht, schließt fal-
sches Handeln aus, wie z. B. Wesen zu töten, zu nehmen,
was nicht gegeben ist, falsches Verhalten in Bezug auf Sin-
nesfreuden (z. B. sexuelles Fehlverhalten) usw.

• RECHTER LEBENSERWERB (sammā-ājīva), welcher aus rechter550
Sichtweise und rechtem Handeln hervorgeht, schließt fal-
schen Lebenserwerb aus, der z. B. mit Arglist, unterstel-
lender Sprache, Diffamierung oder der Suche nach weite-
rem Gewinn aus gegenwärtigem Gewinn verbunden ist.

• RECHTES BEMÜHEN (sammā-vāyāma) geht aus rechter Sicht-551
weise und rechtem Lebenserwerb hervor.

• RECHTE ACHTSAMKEIT (sammā-satī) geht aus rechter Sicht-552
weise und rechtem Bemühen hervor.

• RECHTE SAMMLUNG (sammā-samādhi) geht aus rechter Sicht-553
weise und rechter Achtsamkeit hervor.

Wie an früherer Stelle schon gesagt wurde,11 hängt dieMög-554
lichkeit, zur Befreiung aus der kausalen Gebundenheit und zur
11Siehe § 277.
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endgültigen Verwirklichung von Nibbāna zu gelangen, wesent-
lich davon ab, wie sorgfältig Sittlichkeit, geistige Entwicklung
und Weisheit kultiviert werden. Diese drei Gruppen sind auch
im Edlen Achtfachen Pfad klar zu erkennen. SITTLICHKEIT (sīla)
bedeutet: rechte Rede, rechte Sichtweise, rechtes Handeln und
rechter Lebenserwerb. GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā) bedeu-
tet: rechtes Bemühen, rechte Achtsamkeit und rechte Konzen-
tration. WEISHEIT (paññā) bedeutet: rechte Sichtweise und rech-
tes Denken.

Aufgrund ihrer kausalen Verbindung und ihrer wechselsei- 555
tigen Abhängigkeit durchdringt jede der drei Gruppen die ge-
samte Entwicklung der Pfades,wie es auch das Sutta zeigt. Den-
noch ist eine gebietsweise Vorherrschaft klar erkennbar, wie das
Paṭhamasikkhāsutta betont:12,13,14 Die Sittlichkeit ist von unmit-
telbarer Bedeutung für den Stromeintritt und die Einmalwie-
derkehr, die geistige Entwicklung – besonders die Konzentra-
tion – für den Pfad der Nichtwiederkehr und die Weisheit für
den Pfad der Arahantschaft.

Betrachten wir nun, wie die unerwünschten Eigenschaften 556
tatsächlich aufgegeben oder zumindest abgeschwächt werden.
Der sotāpatti magga-Moment ist der erste Augenblick des Strom-
eintritts. Er stellt die überweltliche Verwirklichung des Edlen
Achtfachen Pfades dar. Wichtig zu wissen ist, daß dies der ein-
zige Eintrittspunkt in den Strom ist. Auch wenn der Ausdruck
sotāpatti magga üblicherweise als PFAD (magga) des STROM- (sota)
EINTRITTS (āpatti, vom Verb apajjāti = eintreten, hineinkommen)
übersetzt wird, weist der Kommentar Abhidhammatthavibhā-
vinī zum Abhidhammatthasaṅgaha, der dieses Thema vertieft,
besonders deutlich auf den Charakter des Stromeintritts als ein-
leitendes Ereignis hin. Er zeigt auch, daß der Ausdruck genau
bedeutet: DER PFAD (magga) des ERSTEN EINTRITTS (a + patti, von
ādito und pajjanaṃ, d. h. „vom Anfang“ und „hineingegangen“)
in DEN STROM (sota).

Wir haben gezeigt, daß die Vorbereitungen mit dem Ziel, 557
Einsichtswissen und Reinheit zu gewinnen, zusammen mit der
weltlichen Übung der drei Aspekte des Edlen Achtfachen Pfa-
12Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. I, III 86, Der Schulungstüchtige.

13SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an3.85.
14Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 6.

https://suttacentral.net/an3.85
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des zum Eintrittspunkt in den Pfad führen können. Die unmit-
telbareWirkung des Übergangs vomWeltlichen zumÜberwelt-
lichen zeigt sich darin, daß ein sotāpanna automatisch die uner-
wünschten Eigenschaften aufgibt, die diesemZustand zuwider-
laufen.15 Von den zehn Fesseln sind das:

• die FESSEL DER PERSÖNLICHKEITSSICHT (sakkāyadiṭṭhi-saṃyo-
jana),

• die FESSEL DES ZWEIFELS (vicikicchā-saṃyojana) und
• die FESSEL DES ANHAFTENS AN GEWOHNHEITEN UND BRÄU-

CHEN (sīlabbataparāmā-saṃyojana).

Darüberhinaus werden die Fessel der Sinneslust und die558
Fessel der Abneigung dadurch geschwächt, daß die gröbsten
Formen der Gier wie auch die Gemeinheit und der Neid, die
beide mit Haß verbunden sind, zum Erliegen kommen. Sie alle
sind direkte Ursachen für eineWiedergeburt in einem niederen
Existenzbereich.

Gleichzeitig verschwinden einige der üblen Neigungen.559
Vollkommen abgelegt werden:

• die NEIGUNG ZU FALSCHER SICHTWEISE (diṭṭhānusaya)
• die NEIGUNG ZUM ZWEIFEL (vicikicchānusaya)

Außerdemwerden bestimmte Pfade unheilsamerHandlung560
beendet, nämlich:

• TÖTEN VON LEBEWESEN (pānātipātā)
• NEHMEN VON NICHT GEGEBENEM (adinnādānā)
• SEXUELLES FEHLVERHALTEN (kāmesumicchācārā)
• FALSCHE REDE (musāvādā)
• FALSCHE SICHTWEISE (micchādiṭṭhi)

Auch das Aufkommen unheilsamen Bewußtseins wird ver-561
mindert, indem die folgenden fünf unheilsamen Bewußtseins-
zustände vollständig aufgegeben werden: die zwei von geisti-
gem Wohlgefühl und die zwei von neutralem Gefühl begleite-
15Siehe Abb. 13, S. 292.
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ten gierigen Zustände, die alle mit falscher Sichtweise verbun-
den und entweder ausgelöst oder unausgelöst sind, und schließ-
lich der Zustand, der in Trübheit undVerblendungwurzelt, von
neutralem Gefühl begleitet und mit Zweifel verbunden ist.

Das sind die vom sotāpanna aufgegebenen oder geschwäch- 562
ten Zustände aus den ausgewählten vier von achtzehn Grup-
pen, die im Visuddhimagga erörtert werden.16

Auf den Pfad und die Frucht des Stromeintritts (sotāpanna) 563
folgt durch weitere Kultivierung die Verwirklichungsstufe
des sakadāgāmi magga, des Pfades der Einmalwiederkehr. Wer
sich weiterhin bemüht, nachteilige Eigenschaften abzubauen,
die nach dem Stromeintritt teilweise noch bestehen, kann al-
lein dadurch die Momente des Pfadbewußtseins und seiner
Verwirklichung erfahren. Solch einer heißt sakadāgāmi, Einmal-
wiederkehrer. Die Verwirklichung als zweite Phase des Pfades
zeigt sich darin, daß die restlichen sieben Fesseln, die fünf
üblen Neigungen, die sieben Pfade unheilsamer Handlung
und die sieben Arten unheilsamen Bewußtseins allgemein
abgeschwächt werden. Diese Abschwächung ist am stärksten
bei den Zuständen ausgeprägt, die entweder Ausdruck von
Sinnesfreude in den offensichtlicheren Formen von Gier sind,
oder dort, wo Haß beteiligt ist. Daher sind sechs unheilsame
Bewußtseinszustände zwar nicht vollständig beseitigt, doch
zumindest stark abgeschwächt, nämlich die vier von falscher
Sichtweise getrennten Bewußtseinszustände und die zwei
Zustände, die in Haß wurzeln.

Wenn auf Pfad und Frucht des sakadāgāmi weitere Entwick- 564

lung und Übung folgt, führt dies zur dritten Phase des Pfades,
der Verwirklichung von anāgāmi magga, dem Pfad der Nicht-
wiederkehr. Wer dies erreicht, wird anāgāmi genannt. Dieser
Pfad entsteht wie die vorhergehenden als Ergebnis weiterer
Abschwächung schlechter Eigenschaften. In diesem Stadium
verschwinden aber einige davon vollständig. Es sind:

• von den Fesseln:

– die FESSEL DER SINNESLUST (kāmarāga-saṃyojana)
– die FESSEL DER ABNEIGUNG (paṭigha-saṃyojana)

16Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, 817 ff.
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• von den üblen Neigungen:

– die NEIGUNG ZUR SINNESLUST (kāmarāgānusaya)
– die NEIGUNG ZUM WIDERWILLEN (paṭighānusaya)

• von den Pfaden unheilsamer Handlung:

– VERLEUMDERISCHE REDE (pisuṇavācā)
– HARSCHE REDE (pharusavācā)
– ÜBELWOLLEN (byāpāda)

Von den unheilvollen Bewußtseinszuständen werden die vier
in Gier wurzelnden Zustände, die von falscher Sichtweise ge-
trennt sind, in ihren feineren Aspekten weiter verringert. Die
zwei unheilsamen Zustände, die in Haß wurzeln, werden voll-
ständig aufgegeben.

Wenn Pfad und Frucht der Nichtwiederkehr (anāgāmi) ver-565
wirklicht sind, bleibt nur noch die vierte Phase. Sie besteht aus
Pfad und Frucht des Pfades der Arahantschaft, arahattamagga.
Wer diesen Pfad und diese Frucht erfahren hat, ist vollständig
befreit vom Prozeß der Wiedergeburt und des Todes und folg-
lich von allem damit verbundenen Leiden. Solch ein Mensch
heißt arahanta. Er allein kann sagen:

Zerstört ist die Geburt, erfüllt ist die höchste Übung,
getan ist, was zu tun war, es gibt keinen weiteren
bedingten Zustand.17,18,19

Gleichzeitig kommt es als Ergebnis höchsten Bemühens und566
Erkennens zum endgültigen Aufgeben der verbleibenden nach-
teiligen Eigenschaften. Es sind:

• die fünf höheren Fesseln:

– die FESSEL DES BEGEHRENS NACH rūpāvacara-EXISTENZ
(rūparāga-saṃyojana)

– die FESSEL DES BEGEHRENS NACH arūpāvacara-EXISTENZ
(arūparāga-saṃyojana)

17Wörtl. „Der Zustand hier zu sein“, d. h. der Zustand der bedingten Existenz.
18Trätow u. a.,Dīgha-Nikāya, die Sammlung der langen Reden, 2. Die Lehrrede von
der Frucht des Asketentums.

19SuttaCentral, Dīghanikāya, https://suttacentral.net/dn2.

https://suttacentral.net/dn2


DIE PFADE UND FRÜCHTE 229

– die FESSEL DER EINBILDUNG (māna-saṃyojana)
– die FESSEL DER RASTLOSIGKEIT (uddhacca-saṃyojana)
– die FESSEL DER UNWISSENHEIT (avijjā-saṃyojana)

• die verbleibenden drei üblen Neigungen:

– die NEIGUNG ZUM VERLANGEN NACH EXISTENZ (bhavarā-
gānusaya)

– die NEIGUNG ZUR EINBILDUNG (mānānusaya)
– die NEIGUNG ZUR UNWISSENHEIT (avijjānusaya)

• die verbleibenden Pfade unheilsamer Handlung:

– LEICHTFERTIGE REDE (samphappalāpa)
– BEGIERDE (abhijjhā)

• die verbleibenden unheilsamen Bewußtseinszustände:

– die vier ausgelösten oder unausgelösten unheilsa-
men Zustände, die in Gier wurzeln und von falscher
Sichtweise getrennt sind

– der Zustand, der in Verblendung wurzelt, von neu-
tralem Gefühl und von Rastlosigkeit begleitet ist

Wie bereits erklärt wurde, basiert diese Analyse, die zeigt, 567
wie mit dem Entstehen aufeinanderfolgender Stufen des über-
weltlichen Pfades die unheilsamen Eigenschaften nach und
nach beseitigt werden, auf nur vier der zu überwindenden
Gruppen. Aus dem Beispiel geht jedoch hervor, nach welchem
allgemeinen Muster und in welcher Reihenfolge das Aufgeben
durch die gebietsweise Vorherrschaft einzelner Elemente des
Edlen Achtfachen Pfades bewirkt wird. An früherer Stelle
wurde schon gesagt, daß diejenigen, die überweltliche Ein-
sichten gewonnen haben, vollkommen von den Eigenschaften
dieses Pfades durchdrungen und mit ihm eins geworden sind.
Doch nur wenn rechte Sichtweise vorhanden ist, das zeigen
die zitierten Suttas, können die übrigen Pfadbestandteile mehr
bewirken als unheilsame Eigenschaften zu verringern. Wenn
sich auf dem Höhepunkt weltlichen Wissens und weltlicher
Reinheiten wahrhaftige rechte Sichtweise einstellt, ist die Zeit
für die Verwirklichung des Stromeintritts gekommen.
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Mit dieser Verwirklichung werden die Fesseln der Persön-568
lichkeitssicht, des Zweifels und der Anhaftung an Gewohn-
heiten und Bräuchen aufgegeben. Dies befähigt die übrigen
Bestandteile des Edlen Achtfachen Pfades dazu, den Rest
unheilsamer Neigungen und Gewohnheiten, die sich in der
Vergangenheit aufgebaut haben, nach und nach zu beseitigen.
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Vortrag 10, Teil 2

Bei der Diskussion der vier Pfade und Früchte wurde der 569
Schwerpunkt zunächst auf Sittlichkeit, geistige Entwicklung
und Aspekte von Weisheit gelegt. Sie sind für das Zustande-
kommen dieser Zustände wichtig. Darüberhinaus ging es um
die systematische Beseitigung nachteiliger Eigenschaften, die
mit jeder Stufe einen Schritt weiter geht. Bei der Entwicklung
jedes Pfades zeigte sich, daß der Höhepunkt jeweils in einer
kurzen Reihe aufeinanderfolgender Bewußtseinsmomente
besteht, deren einziges Objekt Nibbāna ist.

Die überweltlichen Pfade und Früchte sind der Höhepunkt 570
des Erreichbaren. Mit Nibbāna als Objekt gehören sie in eine
Kategorie, die sich von allen anderen Aspekten geistiger Ent-
wicklung deutlich abhebt. Was ist der Hauptunterschied zwi-
schen überweltlichen und anderen Zuständen hinsichtlich ih-
rer Funktion?Worin unterscheiden sich die überweltlichen von
den höheren weltlichen Zuständen, abgesehen davon, daß es
beim Erlangen der vier Pfadstufen zur momentanen Erfahrung
vonNibbāna kommt oder daßman trainieren kann, verlängerte
Fruchtzustände hervorzubringen?

Die Antwort ist, daß jede weltliche Aktivität unweigerlich 571
kammische Wirkungen anhäuft, die WIEDERGEBURT UND TOD
FORTSETZEN, während überweltliche Aktivität ausschließlich
ZUSTÄNDE hervorbringt, die WIEDERGEBURT UND TOD AUFLÖSEN.1
Das ist natürlich eher eine Behauptung als eine Erklärung.
Der Unterschied zwischen diesen beiden Gruppen hat mit der
Aktivität von Unwissenheit und Begehren zu tun.

Im Aṅguttara Nikāya sagt der Buddha über Unwissenheit: 572

Es ist kein vergangener Zeitpunkt feststellbar, vor
dem es keine Unwissenheit gab und nach dem sie
entstand.2,3

1Siehe § 489 ff.
2Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd.V, X 61, Bedingte Entstehung.

3SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an10.61.

https://suttacentral.net/an10.61
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Im darauf folgenden Sutta benutzt der Buddha fast die glei-
chen Worte, doch diesmal in Bezug auf das VERLANGEN NACH
EXISTENZ (bhava-taṇhā). Im Saṃyutta Nikāya sagt der Buddha
über die Wiedergeburt:

Unergründlich4 ist der Anfang dieses Kreislaufs
von Geburt und Tod. Unerkennbar ist der An-
fangspunkt, an dem Lebewesen begannen, von
Unwissenheit benebelt und von Begehren gefes-
selt weiterzulaufen und von Leben zu Leben zu
wandern.5,6

Beim Lesen von Suttas wie diesem wird man einmal mehr573
damit konfrontiert, daß der Buddha auf einer kausalen Natur
der Existenz besteht. Das gilt allgemein, insbesondere aber für
die Existenz von Lebewesen. Noch deutlicher zeigen es die
einleitenden Worte der großen Kausalreihe paṭiccasamuppāda:
„AUFGRUND VON UNWISSENHEIT GIBT ES AKTIVITÄT (avijjā-paccayā
saṅkhārā)“. Infolge des Fehlens vonWissen, d. h. von durchdrin-
gender Einsicht in die Vier Edlen Wahrheiten über die Natur
des Leidens, seine Ursache, sein Ende und den Weg zu seinem
Ende,7 kommt es zu „Handlungen, die zur Wiedergeburt füh-
rende Wirkungen hervorbringen“. Dies ist das Ergebnis von
heilsamen oder unheilsamen Bewußtseinszuständen, die im
Verlangen wurzeln oder mit ihm verbunden sind.8

In der Kausalreihe steht der Ausdruck „aufgrund von Un-574
wissenheit gibt es Aktivität“ für eine oder mehrere vergangene
Existenzen. Es handelt sich um eine allgemeine Aussage, die
das in den zitierten Suttas Gesagte mit der Erkenntnis kombi-
niert, daß sich die Runde der Wiedergeburten selbst aufrecht-
erhält, indem Unwissenheit und Verlangen Handlungen her-
vorrufen. So beleuchtet sie die Worte des Buddha: „Unergründ-
lich ist der Anfang des saṃsāra.“

Das sogenannte Lebewesen, dieser Komplex aus GEISTI-575
GEN (nāma) und KÖRPERLICHEN EIGENSCHAFTEN (rūpa), dieser
4Wörtl. „nicht erkennbar“
5Geiger u. a., Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung, Buch II, 15.1, Gras
und Holz.

6SuttaCentral, Saṃyutta Nikāya, https://suttacentral.net/sn15.1.
7Siehe auch § 156 ff.
8Siehe auch § 126 und vorangehende.

https://suttacentral.net/sn15.1
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Verbund von FÜNF DASEINSGRUPPEN (pañca khandhā), kann auf-
grund der kausalen Beziehungen als eine Art Strudel betrachtet
werden. Dieser Strudel wird von Verlangen angetrieben, das
von Unwissenheit umgeben ist. Mit seinen unaufhaltsamen
Umdrehungen zieht er alles in seinen Mittelpunkt, Gedanken
über Gedanken, Leben über Leben, und läßt es immer tiefer in
Unwissen und Verlangen abrutschen. Nie hört er auf sich zu
drehen, solange die treibenden Kräfte der Unwissenheit und
des Verlangens noch vorhanden sind.

Nimmt man beide Aussagen des Buddha zusammen: „Auf- 576
grund von Unwissenheit gibt es Aktivität“ und „Es ist kein
Beginn der Verblendung der Lebewesen durch Unwissenheit
erkennbar“, so wird deutlich, daß es nicht nur in der Vergan-
genheit keinen konkreten Anfangspunkt gab, sondern daß der
sich fortsetzende Kreislauf von Wiedergeburt und Tod ohne
den Versuch, Unwissenheit und Verlangen zu beenden und
den Strudel des saṃsāra zu bezwingen, auch in Zukunft kein
erkennbares Ende haben wird.

Von den drei Arten von Menschen, also der WELTLICHEN 577
PERSON (puthujjana), dem LERNENDEN (sekkha) und dem, der
die ARAHANTSCHAFT (arahatta) gemeistert hat, müssen die er-
sten zwei noch weitere Runden im saṃsāra drehen, denn ihre
Einsicht in die drei allgemeinen Merkmale und die Vier Ed-
len Wahrheiten ist noch nicht ausreichend entwickelt. Welche
Kamma-Wirkungen eine weltliche Person auch hervorbringt,
seien es kāmāvacara-Zustände oder auch die höheren weltlichen
rūpāvacara- oder arūpāvacara-Zustände, all das sind „Zustände,
die Wiedergeburt und Tod fortsetzen“.

Die Lernenden

Die zweite dieser drei Klassen, die LERNENDEN (sekkha), enthält 578
die STROMEINGETRETENEN (sotāpanna), die EINMALWIEDERKEHRER
(sakadāgāmi) und die NICHTWIEDERKEHRER (anāgāmi). Wie schon
angedeutet, gehört dazu aus technischen Gründen auch die
erste Phase des letzten Pfades zur endgültigen Verwirklichung.
Insgesamt sind es sieben Personengruppen, die nach den er-
reichten Pfaden und Früchten unterteilt sind.9 Die Gruppe
9Siehe § 531.
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der Lernenden umfaßt drei spezielle Grade des Fortschritts
zur endgültigen Befreiung, die nach einem klar definierba-
ren Prozeß des Aufgebens oder Abschwächens nachteiliger
Zustände erreicht werden. Bei Lebewesen, in denen solche
Zustände nicht vollständig beseitigt sind, bleibt die Tendenz
zur Wiedergeburt noch bestehen. Abgesehen von den tatsäch-
lich beseitigten Zuständen halten nämlich die verbleibenden,
kammisch wirksamen Bewußtseinszustände, die in unter-
schiedlichem Maße geschwächt sind, noch immer die Tendenz
zur Wiedergeburt aufrecht. Andererseits wurde aber aufgrund
der durchdringenden Einsicht in die drei allgemeinen Merk-
male, die Vier Edlen Wahrheiten und den Edlen Achtfachen
Pfad und den aus dieser Einsicht entstandenen überweltlichen
Bewußtseinszuständen ein entscheidendes Stadium erreicht.
Es ist nicht mehr möglich, aus diesem Stadium zurückzufallen.
Das Erreichen der Arahantschaft ist sicher.

Es soll noch einmal betont werden, daß überweltliche Zu-579
stände nur entweder beim Erreichen der einzelnen Pfade und
Früchte erfahren werden oder dadurch, daß durch Übung wei-
tere Fruchtzustände erzeugt werden. Bei allen anderen aktiven
Ereignissen treten ihnen entsprechende kammisch wirksame
kāmāvacara- oder, je nach individueller Praxis, rūpāvacara- und
arūpāvacara-Zustände auf.

Nachdem beim Stromeintritt drei Fesseln beseitigt wurden,580
ist für den sotāpanna und damit für alle „Lernenden“ keine
Wiedergeburt in den niederen Existenzebenen (kāma-duggati-
bhūmi) mehr möglich.10,11,12 Je nach Art ihrer Wiedergeburt
unterscheidet man drei Arten von sotāpannas:

1. Der sattakkhattuparamo: Wer relativ träge Einsichtsfähig-581
keit besitzt, wird höchstens noch siebenmal unter Men-
schen oder Devas wiedergeboren, bevor er die endgültige
Befreiung erreicht.

2. Der kolaṃkolo: Wer schärfere Intelligenz und größere Ein-582
sichtsfähigkeit besitzt, wird zwei- oder dreimal wiederge-
boren und geht unter Devas und Menschen von einer gu-

10Nyanaponika und Nyanatiloka, Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten
Sammlung, Bd. I, III 88, Der Inbegriff der Übungsregeln II.

11SuttaCentral, Aṅguttara Nikāya, https://suttacentral.net/an3.87.
12Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 808.

https://suttacentral.net/an3.87
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ten Familie zur nächsten über, bevor er die Arahantschaft
erlangt.

3. Der ekabīji: Wer hohe Intelligenz und Einsichtsfähigkeit 583
besitzt, wird nur einmal auf der menschlichen Ebene wie-
dergeboren. Dort erreicht er die verbleibenden Pfade und
Früchte und erlangt die Arahantschaft.

Bei den ersten beiden Arten von sotāpannas ist von nach- 584
folgenden Wiedergeburten unter Devas und Menschen die
Rede. Damit sind Wiedergeburten in den sieben glücklichen
Existenzebenen gemeint, die in den insgesamt elf Ebenen der
kāmāvacara-Sphäre enthalten sind. Aufgrund ihrer angeneh-
men Aspekte heißen sie GLÜCKLICHE EBENEN DER SINNESSPHÄRE
(kāma-sugati-bhūmi). Dies unterscheidet sie von den vier elen-
den Zuständen, den UNGLÜCKLICHEN EBENEN DER SINNESSPHÄRE
(kāma-duggati-bhūmi).

Die Tatsache, daß ein sotāpanna nichtmehr in einemder elen- 585
den Zustände wiedergeboren werden kann, zeigt auch, daß die
Möglichkeit weiterer kāmāvacara-Existenz begrenzt ist, wenn
die erste Stufe der überweltlichen Entwicklung abgeschlossen
ist. Außer in der kāmāvacara-Sphäre kann die Wiedergeburt
jedoch auch im höheren Deva-Reich, dem Brahmaloka, statt-
finden, wenn man die jhāna-Übung so weit entwickelt, daß sie
solch eine Wiedergeburtstendenz hervorbringt.

Gelegentlich findet man den Ausdruck cuḷasotāpanna, „ge- 586
ringerer Stromeingetretener“. Er bezieht sich aber weder auf
einen Stromeingetretenen (sotāpanna) noch auf einen überwelt-
lichen Geisteszustand oder eine überweltliche Entwicklungs-
stufe, sondern auf jemanden, der Pfadzustände verwirklichen
möchte und im anfänglichen Prozeß, Reinheiten und Einsichts-
wissen zu erlangen, die REINHEIT erreicht hat, DIE UNSICHERHEIT
ÜBERWINDET.13 Er ist also auf dem Weg, sotāpatti magga zu
verwirklichen.14

Die Entwicklungsstufe sakadāgāmi kennzeichnet die zweite 587
Gruppe von Lernenden. Sie ist ein überweltliches Stadium, in
dem keine weiteren Fesseln oder üblen Neigungen beseitigt
werden. Wie bereits vorher gezeigt wurde,15 ist sie das Ergeb-
13Kaṅkha-vitaraṇa-visuddhi, siehe §§ 501–502.
14Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 723.
15Siehe § 563.
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nis weiterer Abschwächung von Gier, Haß und Verblendung.
Die Wiedergeburtstendenz des sakadāgāmi ist dadurch so weit
verringert, daß nur noch eine Wiedergeburt auf der mensch-
lichen Ebene möglich ist. Ob die endgültige Befreiung dann
tatsächlich in der Menschenwelt stattfindet, hängt davon ab,
ob es zum Zeitpunkt der Wiedergeburt des sakadāgāmis noch
einen Rest vom Greifen nach menschlicher Existenz gibt. Wie
der sotāpanna ist auch der sakadāgāmi immun gegen eine Wie-
dergeburt im kāmaduggatibhūmi, den unglücklichen Bereichen
der Sinnessphäre.

Die dritte Gruppe von Lernenden ist der anāgāmi, der Nicht-588
wiederkehrer. Er beseitigt die zwei verbleibenden von fünf nie-
deren Fesseln16 und hat mit dem konsequenten Aufgeben der
Fessel des Sinnesvergnügens jede Wiedergeburtstendenz in al-
len durch Sinneswunsch und Begehren gekennzeichneten Exi-
stenzbereichen vollständig abgelegt. Sollte jemand, der den Zu-
stand des anāgāmi im kāmaloka erreicht hat, nicht die verblei-
benden fünf höheren Fesseln beseitigen,17 also nicht die Ara-
hantschaft erreichen, so bleibt er der Wiedergeburt unterwor-
fen. Da es für ihn als Nichtwiederkehrer aber keine Tendenz
zur Rückkehr in den kāmaloka-Bereich gibt, wird er in einer der
Brahmaloka-Ebenen wiedergeboren, die zur Gruppe der Sud-
dhāvāsabhūmi gehören.Die endgültige Befreiungwird hier ent-
weder schnell oder erst nach längerer Existenz erreicht, jedoch
immer nach einer von fünf möglichen Ablaufsweisen, je nach
der Zähigkeit der fünf verbleibenden Fesseln.

Damit ist die Zusammenfassung der Wiedergeburtsbedin-589
gungen für sechs von sieben als Lernende eingeordnete Perso-
nengruppen Personen abgeschlossen. Die Personen der ersten
sechs Gruppen haben die Pfad- und Fruchtstufen des Stromein-
getretenen, des Einmalwiederkehrers und des Nichtwiederkeh-
rers erfahren. Zur siebten Gruppe zählen diejenigen, die den
Augenblick des Pfadbewußtseins des arahanta erfahren. Da hier
auf den Pfadmoment unmittelbar der Fruchtmoment der end-
gültigen Befreiung folgt, endet mit dem Abschluß des Pfadmo-
mentes auch die Klassifizierung „Lernende“. Die Einordnung
läßt erkennen, daß noch immer eine gewisse Tendenz zur Wie-
16Siehe §§ 516–521.
17Siehe §§ 522–527.
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dergeburt besteht, die aber dadurch begrenzt ist, daß die Ara-
hantschaft unvermeidlich eintreten wird.

Die Ausgelernten

Die dritte und letzte Klasse umfaßt Personen, die nicht mehr 590
als Lernende angesehen werden können, weil sie ein endgülti-
ges Stadium erreicht haben. Sie werden daher als AUSGELERNTE
(asekkha) bezeichnet. Sie sind vom Zustand einer „weltlichen
Person“ durch die sieben überweltlichen Stadien des „Lernen-
den“ zum achten und endgültigen überweltlichen Stadium ge-
langt, der FRUCHT DER ARAHANTSCHAFT (arahatta phala).

Innerhalb dieser Personengruppe gibt es nur die eine Ka- 591
tegorie des arahanta, wörtl. des „Würdigen“. Die arahantas ha-
ben alle Gruppen nachteiliger Zustände, die aus Unwissenheit
und Verlangen hervorgehen, vollständig aufgegeben. Es bleibt
nichts mehr übrig, was noch eine Wiedergeburtstendenz ver-
ursachen könnte. Infolgedessen ist der arahanta vollständig und
endgültig von der „zyklischen Folge vonGeburt und Tod“ (saṃ-
sāra) befreit.

Wie die Lernenden erfährt auch der arahanta nur innerhalb 592
der Fruchtmomente überweltliche Zustände, falls er nicht ge-
zielt die Fähigkeit einübt, Nibbāna als Bewußtseinsobjekt zu
erfahren und diese Erfahrung sogar zu verlängern. Im Verlauf
seiner Tagesaktivität entstehen daher offensichtlich keine über-
weltlichen Bewußtseinszustände, sondern solche, die seiner Tä-
tigkeit als Bhikkhu, Waldbewohner, Lehrer usw. entsprechen.
Wie schon gezeigt wurde, wären solche Aktivitäten bei jeman-
dem, der kein arahanta ist, mit heilsamen oder unheilsamen
kāmāvacara-Zuständen verbunden. Da sie mit Unwissenheit
und Begehren zusammenhängen, erzeugen sie Tendenzen zur
Wiedergeburt. Beim arahanta sind alle unheilsamen Zustände
beseitigt. Auch das Entstehen heilsamer Zustände kommt nicht
in Frage, denn ihre indirekte Verbindung mit Unwissenheit
und Begehren hat Kamma-Wirkungen zur Folge. Hier wird
klar, was Ursprung und Zweck der KAMMISCH UNABHÄNGIGEN
(kiriya) Zustände ist.

Der arahanta führt im täglichen Leben gewöhnliche Dinge 593
aus, doch von einemvöllig anderen Standpunkt als der gewöhn-
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liche Mensch. Es gibt keinerlei Verbindung mit Unwissenheit
undVerlangenmehr. Somit ist die Handlung eines arahanta voll-
kommen rein und unbefleckt und kann infolgedessen auch kei-
neWiedergeburtstendenzen hervorbringen. Seine Bewußtseins-
zustände erzeugen keine Kamma-Wirkungen.

Diese Zustände, die rein äußerlich nicht von den heilsamen594
kāmāvacara-Zuständen des weltlichen Menschen und des Ler-
nenden unterscheidbar sind, werden in die Kategorie der KAM-
MISCH UNABHÄNGIGEN (kiriya) Zustände eingeordnet, die keine
Kamma-Wirkungen hervorrufen.18 Dies gilt nicht nur für die
kāmāvacara- sondern auch für die rūpāvacara- und arūpāvacara-
Zustände. Daher stellen die verschiedenen Kategorien vonwur-
zelverbundenen kiriya-Zuständen allesamt die Aktivität eines
arahanta dar, die keinerlei Wiedergeburtstendenz hervorbringt.
Dies unterscheidet sie von der Aktivität aller weltlichen Zustän-
de, die unweigerlich Wiedergeburtstendenzen erzeugt. Wenn
die Handlung eines arahanta als kammisch unabhängig oder
wirkungslos bezeichnet wird, so heißt dies auf keinen Fall, daß
sie frei von beabsichtigten Wirkungen wäre – sie erzeugt nur
keine Tendenz zur Wiedergeburt.

Auch innerhalb der Kategorie der arahantas bedarf es einer595
gewissen Differenzierung. Zwar sind alle, die die vier Pfade
und Früchte verwirklicht haben, arahantas, doch zwischen ih-
nen gibt es Unterschiede, die bestimmte Qualifikationen betref-
fen. Von diesen abgesehen ist die Arahantschaft an sich unter-
schiedslos, feststehend und bedingungslos. Zunächst sind ara-
hantas in zwei grobe Kategorien eingeteilt. Erstens gibt es die-
jenigen, die keinen Lehrer hatten, der sie mit den grundlegen-
den Wahrheiten vertraut gemacht hat. Die gesamte Grundlage
ihres Weges zur Arahantschaft ist selbstentwickelt. Dies sind
die sammāsambuddhas und paccekasambuddhas. Zweitens gibt es
diejenigen, die mit Hilfe eines geeigneten Lehrers Vorkenntnis-
se der grundlegenden Wahrheiten erlangen konnten. Sie haben
die Grundlage ihres Weges zur Verwirklichung der Arahant-
schaft nicht selbst entwickelt. Dies sind die savaka arahantas und
alle verbleibenden arahantas.

Sammāsambuddhas, wie der BuddhaGotama selbst, sind voll-596

18Die betreffendenUnterschiedewerden imKapitel 2 des Abhidhammatthasaṅ-
gaha dargestellt.
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kommen durch sich selbst erleuchtete arahantas, die aufgrund
absolut durchdringender Einsicht und vollkommener Erkennt-
nis die Wissensgrundlage der „zehn Mächte des Tathāgatha“
besitzen.19

In diesem Wissen und in allen grundlegenden Wahrheiten 597

sind sie aufgrund ihrer umfangreichen Übung und Nach-
forschung unendlich weise, allwissend und allsehend. Darü-
berhinaus besitzen sie die überragende Fähigkeit, andere zu
unterweisen und zu inspirieren. Sie lehren nicht nur durch ihre
Kenntnis der besagten grundlegenden Wahrheiten, sondern
vermitteln auch alles Erforderliche, um zur endgültigen Befrei-
ung vom Leiden gelangen zu können, wenn es verstanden und
gewissenhaft geübt wird.

Paccekasambuddhas sind zwar vollwertige arahantas, unter- 598
scheiden sich aber beträchtlich von sammāsambuddhas. Denn
obwohl sie die Arahantschaft gänzlich aus sich selbst heraus
und ohne die Hilfe eines Lehrers entwickelt haben, ist ihnen
die wahre Natur dieser Verwirklichung nicht vollkommen
klar. Ein paccekasambuddha kann mit einem völlig Fremden
verglichen werden, der zum ersten Mal eine Großstadt besucht.
Zwar genießt er den Geschmack der feinsten Speisen und
erkennt ihre außerordentliche Herrlichkeit, doch er hat keine
Vorstellung davon, warum sie so sind. In vergleichbarer Weise
schmeckt der paccekasambuddha zwar die Größe und Glückse-
ligkeit des endgültig Erreichten, doch er ist nicht imstande,
darin den Geschmack der letztlichen Wahrheit zu erkennen.
Aufgrund dieser fehlenden Erkenntnisfähigkeit kann er andere
nicht zum Verständnis der Wirklichkeit erwecken. Wie alle
anderen arahantas außer dem sammāsambuddha besitzt er nicht
die „zehn Mächte des Tathāgatha“. Paccekasambuddhas werden
in den Piṭakas mehrfach erwähnt. Eine wichtige Informations-
quelle über sie findet man im Vorwort des Kommentars zum
Khaggavisāṇasutta des Suttanipāta.

Ein besonderes Beispiel für arahantas, die ihre Wissens- 599
grundlage von einem Lehrer erhalten haben, sind die savaka-
arahantas, d. h. Schüler-arahantas. Zu ihnen zählen insbesondere
die Ehrwürdigen Sāriputta und Moggallāna, die zwei aggāsava-
kas, d. h. herausragenden Schüler des Buddha Gotama. Beide
19Thittila, The Book of Analysis (Vibhaṅga), § 760, §§ 809–831.
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hatten direkt oder indirekt durch die Lehren des Ehrw. Assaji
sotāpanna erreicht, bevor sie sich dem Buddha selbst näherten.
Die geschichtliche Überlieferung, die zu ihrer herausragenden
Stellung führte, hat eine lange Tradition. Zur Zeit des Buddha
war der Ehrw. Sāriputta herausragend in seiner Weisheit und
wurde als Zweiter nach dem Buddha selbst angesehen. Der
Ehrw. Moggallāna dagegen war herausragend in der jhāna-
Praxis und den daraus resultierenden besonderen Fähigkeiten.
Nur sieben Tage nach seinem Ordenseintritt erreichte er die
Arahantschaft, während der Ehrw. Sāriputta etwa zwei Wo-
chen länger benötigte. Die inhaltliche Ordnung des gesamten
Abhidhammapiṭaka wird traditionell dem Ehrw. Sāriputta
zugeschrieben.

Mit den „übrigen arahantas“ sind alle gemeint, die nicht zu600
diesen drei Gruppen gehören und dennoch Arahantschaft er-
reicht haben, sei es zu Lebzeiten des Buddha oder während der
langen Dauer des Bestehens seiner Lehre. Die Voraussetzung
dafür ist in jedem Fall ein Lehrer, der ihnen die nötige Wissens-
grundlage vermittelt hat.

Wie bereits betont wurde, ist die Befreiung aus dem Kreis-601
lauf vonWiedergeburt und Tod, diemit der Frucht der Arahant-
schaft einhergeht, ein absoluter Zustand. Sie ist unabhängig da-
von, auf welche Art und Weise die endgültige Verwirklichung
stattgefunden hat. Im einzelnen kann das Voranschreiten durch
die vier Pfade und Früchte aber je nach individuellem Schwer-
punkt sehr unterschiedlich sein. So kann eine Person einen be-
sonders starken Bezug zur Unbeständigkeit haben, eine ande-
re zum Leiden und eine weitere zur Abwesenheit eines Selbst.
Bei einer basiert die Verwirklichung vielleicht auf jhānas, bei
einer anderen nicht. Aus solchen und anderen Gründen kön-
nen die Vorgehensweisen, die Art des Vorankommens und die
letztliche Befreiung in Form von sieben Kategorien dargestellt
werden. Wir erwähnen sie hier jedoch nur nebenbei, denn die-
se Diskussion gehört eigentlich in das letzte Kapitel des Abhi-
dhammatthasaṅgaha.

Bewußtsein und begleitende Geistesfaktoren fügen sich auf602
vielfältige Weise zu Bewußtseinszuständen zusammen. Die
acht überweltlichen Zustände, die in den Versen 31–34 des
Abhidhammatthasaṅgaha dargestellt sind, vervollständigen
die kürzere der zwei Einteilungsmöglichkeiten für die Gesamt-
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heit der Bewußtseinszustände. In Vers 35 sind die grundlegen-
den Arten von Bewußtseinszuständen in vier Gruppierungen
zusammengefaßt: unheilsam wirkende, heilsam wirkende,
kammagewirkte und kammisch unabhängige (siehe Tab. 6,
S. 243).

VERS 35
DVĀDAS ĀKUSALĀN EVAṂ

603

KUSALĀN EKAVĪSATI
CHATTIṂS EVA VIPĀKĀNI
KRIYĀ-CITTĀNI VĪSATI

Die Übersetzung lautet:

SO (evaṃ) gibt es ZWÖLF (dvā dasa) UNHEILSAME Zu-
stände (akusalāni), 21 (eka vīsati) HEILSAME Zustän-
de (kusalāni), SOWIE (eva) 36 (cha + tiṃsa) KAMMA-
WIRKUNGEN (vipākāni) und 20 (vīsati) KAMMISCH UN-
ABHÄNGIGE (kriya) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni).

In Vers 36 werden dieselben Zustände noch einmal nach ei- 604
nem anderen Schema zusammengefaßt. Sie sind danach unter-
teilt, ob sie für eine der drei weltlichen Sphären oder für das
Überweltliche typisch sind (siehe Tab. 7, S. 244).

VERS 36
CATU-PAÑÑĀSADHĀ KĀME

605

RŪPE PAṆṆARAS ĪRAYE
CITTĀNI DVĀDAS ĀRUPPE
AṬṬHADHĀNUTTARE TATHĀ

Die Übersetzung lautet:

IM kāmāvacara (kāme) ist Bewußtsein 54-FACH (catu-
paññāsa+ dha) unterteilt. IM RŪPĀVACARA (rūpe) sind
FÜNFZEHN (paṇṇarasa) Unterteilungen AUFZUZÄHLEN
(īraye). IM ARŪPĀVACARA (āruppe) gibt es ZWÖLF (dvā
dasa) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni). IN VERGLEICH-
BARER WEISE (tathā) ist Bewußtsein im UNÜBERTREFF-
LICHEN (anuttare) ACHTFACH (aṭṭha + dha) unterteilt.
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Beide Verse kommen auf die gleiche Summe. Nach der ein-606
fachen Klassifizierung gibt es 89 Arten von Bewußtseinszustän-
den. Dies vervollständigt die grundlegende Erfassung aller Be-
wußtseinszustände.
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UNHEILSAME ANZAHL AKUSALA

in Gier wurzelnd 8 lobha
in Haß wurzelnd 2 dosa
trüb & verblendet 2 moha (momūha)

ZWISCHENSUMME 12

HEILSAME ANZAHL KUSALA

der Sinnessphäre 8 kāmāvacara
der feinkörperlichen Sphäre 5 rūpāvacara
der unkörperlichen Sphäre 4 arūpāvacara
des überweltlichen Pfades 4 lokuttara magga

ZWISCHENSUMME 21

KAMMA-WIRKUNGEN ANZAHL VIPĀKA

unheilsame wurzellose 7 ahetuka (akusala)
heilsame wurzellose 8 ahetuka (kusala)
heilsame wurzelverbundene
der Sinnessphäre

8 sahetuka kāmāvacara

der körperlichen Sphäre 5 rūpāvacara
der unkörperlichen Sphäre 4 arūpāvacara
überweltliche Fruchtzustände 4 lokuttara phala

ZWISCHENSUMME 36

KAMMISCH UNABHÄNGIGE ANZAHL KIRIYA

wurzellose 3 ahetuka
der Sinnessphäre (mit
heilsamen Wurzeln)

8 sahetuka kāmāvacara

der feinkörperlichen Sphäre 5 rūpāvacara
der unkörperlichen Sphäre 4 arūpāvacara

ZWISCHENSUMME 20

GESAMTSUMME 89 BEWUßTSEINSZUSTÄNDE

Tabelle 6: Analyse nach Vers 35.
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SINNESSPHÄRE ANZAHL KĀMĀVACARA

in Gier wurzelnd 8 lobha
in Haß wurzelnd 2 dosa
trüb & verblendet 2 moha (momūha)
unheilsame wurzellose
Kamma-Wirkungen

7 ahetuka akusala vipāka

heilsame wurzellose
Kamma-Wirkungen

8 ahetuka kusala vipāka

wurzellose kammisch
unabhängige

3 ahetuka kiriya

heilsam wirkende 8 kusala
heilsame Kamma-
Wirkungen (mit Wurzeln)

8 sahetuka vipāka

heilsame kammisch
unabhängige (mit Wurzeln)

8 sahetuka kiriya

ZWISCHENSUMME 54

FEINKÖRPERLICHE SPHÄRE ANZAHL RŪPĀVACARA

heilsam wirkende 5 kusala
Kamma-Wirkungen 5 vipāka
kammisch unabhängige 5 kiriya

ZWISCHENSUMME 15

UNKÖRPERLICHE SPHÄRE ANZAHL ARŪPĀVACARA

heilsam wirkende 4 kusala
Kamma-Wirkungen 4 vipāka
kammisch unabhängige 4 kiriya

ZWISCHENSUMME 12

ÜBERWELTLICHE SPHÄRE ANZAHL LOKUTTARA

heilsam wirkende, Pfad 4 kusala, magga
Kamma-Wirkungen, Frucht 4 vipāka, phala

ZWISCHENSUMME 8

GESAMTSUMME 89 BEWUßTSEINSZUSTÄNDE

Tabelle 7: Analyse nach Vers 36.
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Vortrag 11, Teil 1

Die 89 und die 121 Bewußtseinsarten

Den Versen 35 und 36 des Abhidhammatthasaṅgaha unterlie- 607
gen zwei verschiedene Berechnungsweisen. Beide erfassen den
gesamten Bereich von 89 Bewußtseinszuständen. Da sich dieser
Bereich von den niedrigsten Stufen der Unwissenheit und des
Verlangens bis zur höchsten Ebene des Pfades und der Verwirk-
lichung erstreckt, könnte man vermuten, daß nun nichts weiter
zu sagen und das erste Kapitel damit abgeschlossen wäre. Das
ist jedoch nicht der Fall. Denn in Vers 37 wird zwar die Summe
von 89 bestätigt, doch ist zum ersten Mal von einer alternativen
Zahl 121 die Rede.1

VERS 37
ITTHAM EK ŪNA-NAVUTI-PABHEDAṂ

608

PANA MĀNASAṂ EKA-VĪSA-SATAṂ
V’ ĀTHA VIBHAJANTI VICAKKHAṆĀ

Die Übersetzung lautet:

SO (ittham) ergeben sich 89 (eka+ ūna-navuti)ARTEN
(pabheda) GEISTIGER AKTIVITÄT (mānasa). TATSÄCHLICH
(atha va pana) UNTERSCHEIDEN (vibhajanti) DIEWEISEN
(vicakkhaṇā) 121 (eka + vīsam-sata).

Dies wirft eine neue Frage auf: Wie erklärt sich angesichts 609
der doch vollständigen und alles umfassenden Grundlage von
89 Bewußtseinszuständen eine neue Zahl von 121, ohne daß
bislang unerwähnte Zustände hinzugefügt wurden? Eben die-
se Frage stellt Vers 38 des Abhidhammatthasaṅgaha. In seinen
einleitenden Worten fragt er: „kathaṃ ekūnanavuti-vidhaṃ cittaṃ
ekavīsasataṃ hoti?“ – „Wie kommt es, daß das 89-fach unterteilte
Bewußtsein 121-fach wird?“
1siehe Abb. 14, S. 293.
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Bevor wir ausführlich darauf eingehen, sei kurz gesagt, daß610
die Erweiterung ausschließlich damit zu tun hat, auf welcher
Grundlage die acht überweltlichen Bewußtseinszustände ent-
stehen. Untersuchen wir daher nochmals einige wichtige Ge-
sichtspunkte ihres Zustandekommens.

Es wurde bereits mehrfach erwähnt, daß überweltliche611
durchdringende Einsicht auf zwei Wegen erreicht werden
kann. Der erste ist sukkha vipassanā, d. h. einfache, trockene oder
schlichte durchdringende Einsicht, die ihr Ziel ohne die Unter-
stützung der jhānas erreicht. Der zweite ist samatha vipassanā,
d. h. durchdringende Einsicht auf der Basis von Geistesstille.
Hier werden genau die gleichen Verwirklichungsstufen erlangt
wie durch sukkha vipassanā, jedoch auf der Grundlage der jhā-
nas. Die zweite Methode hat neben einer stark verbesserten
Konzentrationsfähigkeit auch andere mit den jhānas verbun-
dene Vorteile, wie z. B. die systematische Abschwächung der
Hindernisse. Sie beschleunigt nicht nur den gesamten Vorgang,
überweltliche Verwirklichung zu erreichen, sondern verbessert
auch seine Richtung, Stabilität und Steuerbarkeit.

Es gibt einen weiteren Punkt, der beide Arten der Verwirkli-612
chung betrifft. Die Gesamtheit der Bewußtseinszustände ist in
drei einander nicht überschneidende Gruppen eingeteilt: kāmā-
vacara,mahāggata – darin inbegriffen rūpāvacara und arūpāvacara
– und lokuttara, die überweltlichen Zustände.

Dabei drängt sich die Frage auf, welche Beziehungen es613
zwischen überweltlichen Zuständen und Zuständen der bei-
den anderen Gruppen gibt. Die erste davon ist die Beziehung
zwischen überweltlicher Einsicht und kāmāvacara-Zuständen.

Weiter oben wurde bereits gesagt, daß eine Vorbedin-614
gung erfüllt sein muß, damit jemand überweltliche Zustände
erreichen kann: Sein „grundlegendes Seinspotential“, der so-
genannte „Strom des bhavaṅga“, muß drei heilsame Wurzeln
besitzen. Wenn dies gegeben ist, kann eine Person, die sich
in heilsamen, von Wissen begleiteten kāmāvacara-Zuständen
übt, durch Fleiß und Ausdauer zur weltlichen Einsicht in die
drei allgemeinen Merkmale und die Vier Edlen Wahrheiten
kommen und so bis an die Grenze zur überweltlichen Einsicht
gelangen. Wenn der Zustand erreicht ist, in dem weltliche
Einsicht in genauer Übereinstimmung mit überweltlicher
durchdringender Einsicht steht, kann ein Übergang von den
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weltlichen Bewußtseinsstufen zum ersten überweltlichen Pfad
und seiner Frucht stattfinden. Ab hier ist Nibbāna das Objekt
des Bewußtseins.

Wer dies erreicht hat und anschließend die verbleibenden 615
drei Pfade und Früchte ohne die Grundlage der jhānas verwirk-
lichen kann, erlangt die Arahantschaft als sukkha vipassaka, d. h.
er wurde durch reine Einsicht befreit. Solch eine Person nennt
man paññā vimutto, d. h. jemand, der die Befreiung ausschließ-
lich durch Weisheit erreicht hat. Darüberhinaus gibt es die Be-
zeichnungen suddhavipassaka oder suddhavipassanāyānika. Auch
sie besagen, daß die Einsicht auf einfache Weise, d. h. ohne jhā-
na-Praxis, gewonnen wurde.

In den Versen 31–34 des Abhidhammatthasaṅgaha werden 616
die acht Kategorien von lokuttara-Zuständen nur in grundlegen-
der Form, d. h. als Pfade und Früchte angegeben. Es wird nicht
unterschieden, auf welcher Grundlage sie entwickelt wurden.
Wie wir weiter unten noch erörtern werden, können sie auch
auf der Grundlage von jhānas erreicht werden, wie es auch in
der Klassifizierung angegeben ist. Wo es darüber keine genaue
Aussage gibt, kannman annehmen, daß die Verwirklichung auf
einem heilsamen kāmāvacara-Zustand basiert.

Unabhängig davon muß aber deutlich betont werden, daß 617
es, wenn von überweltlichen Zuständen die Rede ist, immer nur
umdiese acht geht, gleichgültig aufwelcheWeise sie entwickelt
wurden. Ohne die Verwirklichung der vier Pfade und Früchte
in festgelegter Reihenfolge könnenüberweltliche Entwicklungs-
stufen nicht erreicht werden. Nur sie haben Nibbāna als Objekt.
Die Verse 31–34 enthalten alle Pfade und Früchte und stellen
insbesondere die Verwirklichungen des sukkha vipassaka dar.

Wie oft betont wird, beruht die gesamte Praxis, die vom 618
Zustand der „weltlichen Person“ zur Frucht der Arahant-
schaft führt, auf der Ausgewogenheit der drei grundlegenden
Aspekte der buddhistischen Lehre: SITTLICHKEIT (sīla), GEISTIGE
ENTWICKLUNG (bhāvanā) und WEISHEIT (paññā). Wie wichtig sie
sind, erkennt man daran, wie sie im Edlen Achtfachen Pfad
gruppiert sind.2 Wenn geistige Entwicklung aber ausschließ-
lich auf die Meditationspraxis beschränkt wird, wie es ja oft
2Siehe § 277.
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der Fall ist, wie kann man dann sagen, daß auch im Falle
„trockener“ Verwirklichung diese Balance gehalten wird?

Hier sind die Bedeutungen des Wortes „bhāvanā“ wichtig.619
Bhāvana ist mit dem Pāli-Wort bhāveti verwandt. Eine seiner
Bedeutungen ist: „eine Idee entwickeln, indem man darüber
nachdenkt“. Weil dafür eine gerichtete Aufmerksamkeit nötig
ist, durch die auch Einspitzigkeit angeregt wird, wird bhāvanā
für gewöhnlich als „geistige Entwicklung“ übersetzt.

Über eine Idee nachzudenken bedeutet, sich darauf zu620
konzentrieren. Geistige Entwicklung beinhaltet daher KONZEN-
TRATION (samādhi). Daraus ergibt sich, daß das Nachdenken
und das Entwickeln von Ideen, die zu Wissen und Reinheit bis
zur Schwelle der überweltlichen Einsicht führen, eine beträcht-
liche Konzentration erfordern. Konzentration setzt ihrerseits
GEISTIGE ENTWICKLUNG (bhāvanā) voraus. Bhāvanā bedeutet also
nicht unbedingt formale Meditationspraxis. Häufig ist damit
eine auf systematischem Studium und Erforschung beruhen-
de geistige Entwicklung gemeint, die darauf ausgerichtet ist,
durchdringende Einsicht zu erlangen. Daher hält jemand, der
„trockene“ Einsicht erreicht, durch Erforschung und Studium
die richtige Balance zwischen sīla, bhāvanā und paññā.

Naturgemäß ist jedoch der Grad der Konzentration beim rei-621
nen Studium variabel und unbeständig. Er ist wesentlich weni-
ger vorhersagbar als die Einspitzigkeit, die durch gezielte Pra-
xis erreicht wird. Durch zusätzliche Übung kann also viel ge-
wonnen werden. Daß sie von unschätzbarem Wert ist, spiegelt
sich nicht nur in der Qualität der wesentlichen Studien und Un-
tersuchungen selbst wider, sondern vor allem darin, daß weltli-
che Einsichten und Reinheiten gewonnen werden, die zum Er-
reichen der Pfade führen.

Wenn Konzentrationsübung lediglich sukkha vipassanā622
ergänzt, wird kein Konzentrationsgrad erreicht, der mit
rūpāvacara- und arūpāvacara-jhānas vergleichbar wäre. Aus
einer stark verbesserten Konzentrationsfähigkeit ergeben sich
jedoch deutliche Vorteile, die nicht nur darauf beschränkt sind,
heilsame kāmāvacara-Zustände zu erzeugen.

Dies zeigt sich deutlich, wenn das formale Konzentrations-623
training und die ausgewogene Balance begleitender Geistesfak-
toren tatsächlich zum Übergang von kāmāvacara- zu rūpāvacara-
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Zuständen führen.3 Im Rahmen einer Praxis, die auf das Ent-
stehen durchdringender Einsicht gerichtet ist, erzeugen solche
Fortschritte völlig veränderte Bedingungen. Sobald es gelingt,
jhāna zu kultivieren, sind die fünf Hindernisse unterbunden.
Damit kann die Fähigkeit, die Aufmerksamkeit stark auf die
UNBESTÄNDIGKEIT (anicca), das LEIDEN (dukkha) und die ABWE-
SENHEIT EINES SELBST (anattā) zu richten, also auf die Konzentra-
tionsobjekte, die für die Verwirklichung durchdringender Ein-
sicht erforderlich sind, erheblich verbessert werden.

Wie überweltliche Zustände durch heilsame kāmāvacara- 624
Zustände zustandekommen, wurde schon hinlänglich disku-
tiert. Wenn stattdessen jhānas, die ja den Vorteil haben, die
Hindernisse systematisch zu unterbinden, als „Sprungbrett“
für weitere Fortschritte dienen, müssen die Entstehungsarten
dieser acht überweltlichen Zustände etwas anders dargestellt
werden.

Im Abhidhammatthasaṅgaha, Vers 21, wird gezeigt, wie 625
aufgrund der Vorherrschaft bestimmter Gruppierungen beglei-
tender Geistesfaktoren fünf verschiedene Arten von Bewußt-
seinszuständen, die rūpāvacara-jhānas, auftreten. Zusätzlich
nennt Vers 26 vier arūpāvacara-jhānas, die wegen ihrer struk-
turellen Ähnlichkeit mit dem fünften rūpāvacara-jhāna als
Erweiterungen dieses Zustands angesehen werden.4 Insgesamt
enthalten diese neun jhānas also fünf zusätzliche Stütz- oder
„Absprungpunkte“ für den Übergang vom weltlichen zum
überweltlichen Bewußtsein.

Es wurde bereits gezeigt, wie die jhānas auf der Grundlage 626
von körperlichen oder unkörperlichen, rein weltlichen Objek-
ten entwickelt werden, und wie sich jedes jhāna aus bestimm-
tenKombinationen von jhāna-Faktoren zusammensetzt und ent-
sprechend klassifiziert wird.5 Wenn also eine hinreichend trai-
nierte Person, die über die Fähigkeit verfügt, jhānas zu errei-
chen, überweltliche durchdringende Einsicht entwickelnmöch-
te, kann sie ein jhāna als Ausgangspunkt nehmen und folgendes
Verfahren anwenden:

Zunächst gelangt sie auf Grundlage eines üblichen weltli- 627

3Siehe § 379 und § 440.
4Siehe § 478, auch Abb. 12, S. 291.
5Siehe § 440 ff.
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chen Objekts der anfänglichen Konzentration zu einem der jhā-
nas, beispielsweise zum ersten rūpāvacara-jhāna. Dieser Zustand
ist sehr still. Die jhāna-Faktoren stehen im Vordergrund, so daß
die fünf Hindernisse völlig unterbunden sind. Hierdurch ist
die Grundlage für die weitere Entwicklung geschaffen. Um
überweltliche durchdringende Einsicht zu verwirklichen, muß
jedoch zuerst die wahre Beschaffenheit der drei allgemeinen
Merkmale anicca, dukkha, anattā vollständig verstanden wer-
den. Dazu lenkt sie ihre Konzentration vom ursprünglichen
Objekt des jhānas auf eines der drei Merkmale um, wobei sie
stets darauf achtet, daß sich weder die Konzentration noch die
jhāna-Faktoren vermindern.

Wenn sie durch diese Umlenkung der Konzentration tat-628
sächlich durchdringende Einsicht in eines der drei allgemeinen
Merkmale gewinnt, kommt es nahezu automatisch zur über-
weltlichen Einsicht in alle drei. Damit findet der Übergang vom
weltlichen jhāna-Bewußtseinszustand zu einer neuen Reihe von
Bewußtseinszuständen statt, die zwar eine ähnliche Struktur
wie das gerade verlassene jhāna haben, aber einer ganz anderen
Kategorie angehören: das überweltliche Pfadbewußtsein und
seine unmittelbar folgende Frucht. Der Unterschied zum jhāna
ist beachtlich, denn trotz der strukturellen Ähnlichkeit ist das
Objekt der neuen Zustände jetzt kein weltliches mehr, sondern
das einzige überweltliche Objekt, Nibbāna. Dies bewirkt dann
entlang der vier Pfade das völlige Ablegen jeglicher Befleckung.
Pfade und Früchte stützen sich damit auf ein jhāna.

In diesem Beispiel handelte es sich um das erste rūpāvacara-629
jhāna. In der Praxis hängt die Wahl des jhānas sowohl von der
Fähigkeit als auch von der Entscheidung der betreffenden Per-
son ab. Dementsprechend stimmen die jhāna-Bestandteile und
andere Geistesfaktoren, die im resultierenden überweltlichen
Bewußtseinszustand auftreten, engmit denen des zugrundelie-
genden weltlichen jhānas überein.

Aus diesem Grund ist es bei der Klassifizierung der durch630
jhāna hervorgebrachten überweltlichen Zustände üblich, die Be-
zeichnung des zugrundeliegenden jhānas mit der des jeweili-
gen Pfades und der Frucht zu kombinieren. Sollte eine Person
den Pfad des Stromeintritts auf Grundlage des ersten jhānas er-
reichen, so nennt sich diese Bewußtseinsart „Pfadbewußtsein
des Stromeintritts aus dem ersten jhāna“. Das heißt, daß das er-
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ste jhāna als „Sprungbrett“ für das Erreichen des Pfades diente
und daß die Struktur des Pfadzustands der des entsprechen-
den jhānas ähnelt. Entsprechendes gilt für das Pfadbewußtsein
des Einmalwiederkehrers, des Nichtwiederkehrers und des ara-
hanta. Dabei zeigt sich, daß alle vier Pfade auf Basis des ersten
jhānas erreicht werden können. Ganz ähnlich ist es mit jedem
der verbleibenden vier jhānas. Jedes der fünf jhānas kann durch
dieses Verfahren als Basis für die vier Pfade dienen, was zu ins-
gesamt 20 möglichen Arten von Pfadbewußtsein führt, je nach-
dem, welches jhāna beteiligt ist.

Da die Verwirklichung jedes Pfades im gleichen Bewußt- 631
seinsprozeß erfolgt, ist auch das Fruchtbewußtsein in zwanzig
verschiedene Arten unterteilt. Insgesamt sind es 40 Arten
von Pfad- und Fruchtbewußtsein, an deren Entstehung jhānas
beteiligt sind.

In den Versen 38–40 des Abhidhammatthasaṅgaha wird 632
die Frage gestellt und beantwortet, wie die acht einzigartigen
überweltlichen Zustände klassifiziert werden können, wenn
sie auf Grundlage der jhānas erreicht wurden. Man könnte
durchaus annehmen, daß es ausgereicht hätte, einen Pfadzu-
stand auf der Grundlage eines jhānas zu kennzeichnen, ohne
zu unterscheiden, um welches jhāna es sich handelt. Für eine
verläßliche Klassifizierung ist dieser Ansatz jedoch ungeeignet,
denn hinsichtlich der JHĀNA-FAKTOREN (jhānaṅgāni) unterschei-
den sich die fünf jhānas grundlegend in ihrer Struktur. Sie
gehören daher unterschiedlichen Kategorien von Bewußtseins-
zuständen an. Da sie als Grundlagen wirken, ist es wichtig,
ihre unterschiedliche Zusammensetzung zu berücksichtigen.
Deshalb gibt Vers 38, in dem es um den Stromeintritt geht,
die aus den jhāna-Faktoren zusammengesetzte Struktur jedes
Bewußtseinszustandes an, der als Grundlage und Eintritts-
punkt für den überweltlichen Pfad dienen kann und damit die
Struktur des überweltlichen Zustands beeinflußt.

Die Verse 39 und 40 zeigen, daß dieselben fünf jhānas auch 633
als Grundlagen für die übrigen Pfad- und Fruchtzustände die-
nen können. Auch hier sei noch einmal betont, daß die Verwirk-
lichung eines der vier Pfadzustände nur ein einziges Mal er-
folgen kann. Obwohl jedes jhāna eine mögliche Grundlage zur
Pfadverwirklichung darstellt, kann ein Individuum für einen
bestimmten überweltlichen Pfad nur ein jhāna verwenden.
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VERS 38
KATHAṂ EKŪNANAVUTI-VIDHAṂ

634

CITTAṂ EKAVĪSASATAṂ HOTI?
VITAKKA-VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAṬHAMAJJHĀNA-SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAṂ
VICĀRA-PĪTI-SUKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

DUTIYAJJHĀNA-SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAṂ
PĪTI-SUKH-EKAGGATĀ-SAHITAṂ

TATIYAJJHĀNA-SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAṂ
SUKH-EKAGGATĀ-SAHITAṂ

CATUTTHAJJHĀNA-SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAṂ
UPEKKH EKAGGATĀ-SAHITAṂ

PAÑCAMAJJHĀNA-SOTĀPATTI-MAGGA-CITTAÑ CETI
IMĀNI PAÑCA PI SOTĀPATTI-MAGGA-CITTĀNI NĀMA

Die Übersetzung lautet:

WIE KOMMT ES (kathaṃ), daß das 89-FACH UNTERTEILTE
(ekūnanavuti-vidhaṃ) BEWUßTSEIN (cittaṃ) 121-FACH
(eka + vīsam-sata) WIRD (hoti)?
ANFÄNGLICHE HINWENDUNG (vitakka), ANHALTEN-
DE HINWENDUNG (vicāra), FREUDE (pīti), geistiges
WOHLGEFÜHL (sukha) und EINSPITZIGKEIT (ekaggatā)
bestimmen GEMEINSAM (sahita) das PFADBEWUßTSEIN
(magga-citta) des STROMEINTRITTS (sotāpatti) aus dem
ERSTEN JHĀNA (paṭhama + jhāna).6

Anhaltende Hinwendung, Freude, geistiges Wohl-
gefühl und Einspitzigkeit bestimmen gemeinsam
das Pfadbewußtsein des Stromeintritts aus dem
ZWEITEN (dutiya) jhāna.
Freude, geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit
bestimmen gemeinsam das Pfadbewußtsein des
Stromeintritts aus dem DRITTEN (tatiya) jhāna.
Geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit bestim-
men gemeinsam das Pfadbewußtsein des Stromein-
tritts aus dem VIERTEN (catuttha) jhāna.

6Siehe Abb. 14, S. 293.
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GLEICHMUT (upekkhā) und Einspitzigkeit bestimmen
gemeinsam das Pfadbewußtsein des Stromeintritts
aus dem FÜNFTEN (pañcama) jhāna.
DIESE (imāni) FÜNF ZUSAMMEN (pañca-pi) HEIßEN
(nāma) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE DES PFADES (magga-
cittāni) des STROMEINTRITTS (sotāpatti).

VERS 39
TATHĀ SAKADĀGĀMI-MAGGA,

635

ANĀGĀMI-MAGGA, ARAHATTA-MAGGA-CITTAÑ
CETI SAMA-VĪSATI MAGGA CITTĀNI

Die Übersetzung lautet:

ÄHNLICH (tathā) ist es mit dem BEWUßTSEIN (citta)
des PFADES DER EINMALWIEDERKEHR (sakadāgāmi-
magga), des PFADES DER NICHTWIEDERKEHR (anāgāmi-
magga) UND (ca) des PFADES DER ARAHANTSCHAFT
(arahatta-magga).
DIES (iti) ergibt INSGESAMT (sama) ZWANZIG (vīsati)
PFAD-BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (magga-cittāni).

VERS 40
TATHĀ PHALA-CITTĀNI

636

CETI SAMA-CATTĀḶĪSA LOKUTTARA-CITTĀNI BHAVANTĪ TI

Die Übersetzung lautet:

ÄHNLICH AUCH (ca) (tathā) die FRUCHT-BEWUßTSEINS-
ZUSTÄNDE (phala-cittāni).
SOMIT (iti) treten INSGESAMT (sama) VIERZIG (cattāḷī-
sa) ÜBERWELTLICHE (lokuttara) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE
(cittāni) AUF (bhavanti).

Indem sie die jhāna-Faktoren in identischer Weise wie die 637
fünf Grundkategorien der lokuttara-Zustände gruppieren, ma-
chen diese Verse deutlich: Wenn eines der weltlichen jhānas als
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„Sprungbrett“ für die Entwicklung überweltlicher Zustände be-
nutzt wird, enthalten die damit verwirklichten Zustände von
Pfad und Frucht dieselbe Struktur der jhāna-Faktoren wie der
Ausgangszustand.

Nun stellt sich die Frage nach der Struktur der Pfade und638
Früchte, wenn ihre Grundlage kein jhāna, sondern wie bei
sukkha-vipassanā ein heilsamer kāmāvacara-Zustand ist. Die
Antwort darauf ergibt sich aus einer Aussage darüber, inner-
halb welcher Grenzen überweltliche Verwirklichung möglich
ist. In Vers 372 des Dhammapada sagt der Buddha: „Es gibt
keine Weisheit ohne jhāna“.7,8 Welchem jhāna also könnten die
jhāna-Faktoren eines solchen Zustands entsprechen?

Sowohl Atthasālinī9 als auch Visuddhimagga bestätigen,639
daß aufgrund der Bedingungen, die das Entstehen von Ein-
sicht bestimmen, der überweltliche Pfad infolge „trockener
Einsicht“ dem ersten jhāna entspricht. Das heißt, daß wie im
ersten Beispiel, Vers 38 des Abhidhammatthasaṅgaha, an-
fängliche Hinwendung, anhaltende Hinwendung, Freude,
geistiges Wohlgefühl und Einspitzigkeit vorhanden sind. Dies
ist die charakteristische Struktur des ersten jhānas. Obwohl
also sukkha-vipassanā einen heilsamen kāmāvacara-Zustand als
Sprungbrett hat, ist sein Pfad zur Verwirklichung strukturell
mit dem ersten jhāna vergleichbar.

Beide Werke ergänzen, daß die Pfad- und Fruchtzustände640
die Struktur des ersten jhānas aufweisen, wenn jemand die Fä-
higkeit besitzt, lokuttara-Zustände entweder ohne die Grundla-
ge eines jhānas oder auf Grundlage des ersten jhānas zu errei-
chen.

Zur Vervollständigung der vierzigfachen Aufzählung über-641
weltlicher Zustände enthält Vers 41 die folgende Zusammenfas-
sung:

VERS 41
JHĀNAṄGA-YOGA-BHEDENA KATV’ EKEKAN TU PAÑCADHĀ
VUCCAT-ĀNUTTARAṂ CITTAṂ CATTĀḶĪSA-VIDHAN TI CA

7Nyanatiloka, Dhammapada, S. 320.
8SuttaCentral, Dhammapada, http://suttacentral.net/dhp360-382.
9Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 359.

http://suttacentral.net/dhp360-382


DIE 89 UND DIE 121 BEWUßTSEINSARTEN 255

Die Übersetzung lautet:

Daß GEMÄß DEN ARTEN (bhedena) von KOMBINATIO-
NEN DER JHĀNA-FAKTOREN (jhāna + aṅga-yoga) JEDES
(ekeka) FÜNFFACH (pañcadha) DARGESTELLT (katvā tu)
wurde, BESAGT (vuccati), daß das UNÜBERTREFFLICHE
(anuttara) BEWUßTSEIN (citta) SOMIT (iti) VIERZIGFACH
(cattāḷīsa-vidha) ist.

Weil es eine enge Verbindung und eine strukturelle Ähn- 642
lichkeit zwischen den mahaggata-Zuständen und den lokutta-
ra-Zuständen gibt, kennzeichnet die erste Strophe von Vers 42
des Abhidhammatthasaṅgaha die vier überweltlichen Pfade
und Früchte mit den Namen der fünf zugrundeliegenden
mahaggata-Zustände. Sie zeigt auch, wie die rūpāvacara- und
die arūpāvacara-jhānas zusammen die fünf Grundlagen und
strukturellen Bestandteile ausmachen, aus denen das 40-fache
überweltliche System entwickelt wird.

VERS 42, STROPHE 1
YATHĀ CA RŪPĀVACARAṂ GAYHAT ĀNUTTARAṂ TATHĀ

643

PAṬHAM ĀDIJJHĀNA-BHEDE ĀRUPPAÑ CĀ PI PAÑCAME

Die Übersetzung lautet:

WIE (yathā) die Zustände der FEINKÖRPERLICHEN
SPHÄRE (rūpāvacara) NEHMEN (gayhati) AUCH (tathā)
die UNÜBERTREFFLICHEN (anuttara) Zustände DIE KA-
TEGORIEN (bhede) des ERSTEN jhānas (paṭhama-jhāna)
UND SO WEITER (adi) an.
IM FÜNFTEN (pañcame) jhāna sind die UNKÖRPERLICHEN
(arūpa) Zustände EBENFALLS (cā pi) enthalten.10

Nachdem diese Beziehungen aufgezeigt wurden, gibt die 644
zweite Strophe von Vers 42 die Anzahl der weltlichen und über-
weltlichen Bewußtseinszustände an, die unter den Namen der
fünf grundlegenden jhānas zusammengefaßt werden können.
Eine Erklärung dieser äußerst knappen Strophe lautet:
10Siehe Abb. 12, S. 291.
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Wie oben beschrieben, werden die fünf grundlegenden jhā-645
nas mit den Ziffern 1 bis 5 gekennzeichnet. Jeder Ziffer ist da-
mit eine eigene, jeweils unterschiedliche Gruppierung der fünf
JHĀNA-FAKTOREN (jhānaṅgāni) zugeordnet. Diese Strophe zeigt
als Fortsetzung des ersten Abschnitts, wie oft jedes einzelne jhā-
na in der 121-fachen Klassifikation von Zuständen enthalten ist.
Das kann folgendermaßen nachvollzogen werden:

In der gesamten Gruppe der rūpāvacara-Zustände erschei-
nen das erste, zweite, dritte und vierte jhāna jeweils dreimal,
d. h. als heilsam wirkender, kammagewirkter und kammisch
unabhängiger Zustand. Da jedes der vier jhānas am Entstehen
der vier Pfad- und vier Fruchtzustände beteiligt sein kann, tritt
in der Klassifizierung der überweltlichen Zustände jedes jhāna
achtmal auf. Unter den insgesamt 121 Zuständen kommt damit
jedes der ersten vier jhānas 11-mal vor.

Das fünfte jhāna wird aufgrund seiner Verbindung mit den
arūpāvacara-Zuständen anders berechnet. Bei den rūpāvacara-
und den überweltlichen Zuständen folgt das fünfte jhāna dem
gleichen Muster wie die ersten vier. Demzufolge erscheint es
11-mal. Da es aber auch als heilsam wirkender, kammagewirk-
ter und kammisch unabhängiger Zustand in jeder der vier
arūpāvacara-Kategorien auftreten kann, erscheint es weitere
12-mal. Unter den 121 Zuständen erscheint das fünfte jhāna
damit 23-mal.

VERS 42, STROPHE 2
EKĀDASA-VIDHAṂ TASMĀ

646

PAṬHAM ĀDIKAM ĪRITAṂ
JHĀNAM EKEKAM ANTE
TU TEVĪSATI-VIDHAṂ BHAVE

Die Übersetzung lautet:

ENTSPRECHEND (tasmā) wurden, BEGINNEND MIT (ādi-
ka) dem ERSTEN JHĀNA (paṭhama-jhāna), für JEDES EIN-
ZELNE (ekeka) ELF (ekādasa) UNTERTEILUNGEN (vidha)
FESTGELEGT (īrita).
BEIM LETZTEN (ante) ABER (tu) SIND ES (bhave) 23 (te-
vīsati) ARTEN (vidha).
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Mit Vers 43 und einer darauf folgenden Schlußzeile endet 647
Kapitel 1 das Abhidhammatthasaṅgaha über BEWUßTSEIN (cit-
ta). In dieser Strophe werden andere Zahlen für die verdienst-
vollen, d. h. heilsam wirkenden und die kammagewirkten Be-
wußtseinszustände angegeben. Diese Zahlen gelten nur, wenn
die Basis von 121 verwendet wird. Zum Vergleich mit den ent-
sprechendenWerten für die Basis von 89 Zuständen können die
Verse 35 und 36 herangezogen werden.11

VERS 43
SATTATIṂSA-VIDHAṂ PUÑÑAṂ

648

DVIPAÑÑĀSA-VIDHAṂ TATHĀ PĀKAM
ICCĀHU CITTĀNI EKAVĪSASATAṂ BUDHĀ TI

Die Übersetzung lautet:

37 (sattatiṃsa) ARTEN (vidha) von VERDIENSTVOLLEN
(puñña) UND (tathā) 52 (dvipaññāsa) ARTEN (vidha)
von KAMMAGEWIRKTEN (pāka) Zuständen.
WIE ES (iti) DIE WEISEN (budhā) SAGTEN (āhu), gibt es
121 (ekavīsasata) BEWUßTSEINSZUSTÄNDE (cittāni).

ITI ABHIDHAMMATTHASAṄGAHE
CITTASAṄGAHAVIBHĀGO NĀMA
PAṬHAMO PARICCHEDO

Die Übersetzung lautet:

Daher lautet die Überschrift des ersten Kapitels
des Abhidhammatthasaṅgaha: „Eine analytische
Zusammenfassung des Bewußtseins.“

11Siehe §§ 603–606.
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Ein Gesamtüberblick

Mit dem ersten Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha ist auch 649
die Erörterung aller Kategorien von Bewußtseinszuständen ab-
geschlossen. Nun können wir eine allgemeine Übersicht geben,
benötigen dafür jedoch noch einen Ausgangspunkt. In Anbe-
tracht der praktischen Natur der buddhistischen Lehre eignet
sich dafür ambestendieKausalität. Sie ist das gemeinsamePrin-
zip, auf dem wichtige Dinge wie Wurzeln, Kamma-Wirkungen,
die Vier Edlen Wahrheiten, die Kausalreihe (paṭiccasamuppāda)
oder der Edle Achtfache Pfad beruhen.

Das Prinzip der Kausalität ist nicht nur von scholastischem 650
Interesse. Es ist ein wichtiger Aspekt der buddhistischen Lehre,
denn es betont, wie notwendig bei allen drei Arten von Hand-
lung Achtsamkeit undUnterscheidung sind.Wer ignoriert, daß
HANDLUNG (kamma) KAMMA-WIRKUNGEN (vipāka) hervorbringt,
kann sie nicht anhand ihrer Wirkungen unterscheiden. Bei so
wenig Achtsamkeit ist kein Fortschritt zur durchdringenden
Einsicht möglich.

Daß der Buddha vom Beginn seiner Tätigkeit an gelehrt 651
hat, wie wichtig das Kausalprinzip ist, zeigt eine Strophe,
deren Rezitation zur Ordinierung zweier späterer Meisterschü-
ler des Buddha beigetragen hat. Davon handelt die folgende
Erzählung.1

Die Geschichte von Sāriputta und Moggallāna

Zu einer Zeit, als die beiden Freunde Sāriputta undMoggallāna 652
(ihre damaligen Namenwaren Upatissa und Kolita) noch nicht
in Kontaktmit der Lehre des Buddha gekommenwaren, hielten
sie sich in der Nähe der Stadt Rājagaha auf. Sie waren Schüler
des Wanderasketen Sancaya (Sañjaya), unter dessen Anleitung
1Horner, The Book of the Discipline, Vol. IV. Translation of the Vinaya Piṭaka, S. 52–
56.
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sie nach Einsicht suchten. Die beiden waren sich einig, daß der-
jenige von ihnen, der zuerst die „Todlosigkeit“ erblickenwürde,
den anderen verständigen sollte.

Eines Tages beobachtete Sāriputta einen heiligen Mann bei653
seiner Almosenrunde, von dessen Haltung und Auftreten er
stark beeindrucktwar. Er trat an ihn heran, erwähnte höflich die
Reinheit und Klarheit seines Aussehens und erkundigte sich,
aus welchen Gründen er das Ordensleben angenommen hatte.
Er fragte, wer sein Lehrer sei oder wessen Lehre er beigetreten
sei. Zufällig war dieser heilige Mann einer der ersten fünf Schü-
ler des Buddha. Sein Name war Bhikkhu Assaji, und er antwor-
tete so:

Es gibt einen großen Einsiedler, einen Sohn der
Sakyas, der aus einer Sakya-Familie hervorgegan-
gen ist. Wegen dieses Erhabenen habe ich das Leben
eines Bhikkhu angenommen. Dieser Herr ist mein
Lehrer. Seiner Lehre bin ich beigetreten.

Als Bhikkhu Assaji von Sāriputta gebeten wurde, weiter
über diese Lehre zu sprechen, antwortete er, daß er sie nur an-
satzweise darlegen könne, da er noch nicht lange ordiniert sei.
Sāriputta stimmte zu, und Bhikkhu Assaji sprach die berühmte
und aufschlußreiche Strophe:

YE DHAMMĀ HETUPPABHAVĀ
TESAṂ HETUṂ TATHĀGATO ĀHA
TESAṂCA YO NIRODHO
EVAṂ VĀDĪ MAHĀSAMANO TI

Die Übersetzung lautet:

Dinge entstehen durch Ursachen.
Der Tathāgatha erklärt, was ihre Ursache
und was ihr Erlöschen ist.
Solches lehrt der große Einsiedler.

Als Sāriputta diese prägnante Erklärung der Lehre hörte,654
gewann er unmittelbar durchdringende Einsicht in das Grund-
prinzip, daß „alles, was dem Entstehen unterliegt, auch dem Er-
löschen unterliegt“. Als er wie vereinbart Moggallāna besuchte,
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wiederholte er Assajis Strophe, woraufhin auchMoggallāna die
gleiche durchdringende Einsicht erlangte.

Nach dieser Erfahrung beschlossen die beiden, Schüler des 655
Buddha zu werden. Als sie Sancaya verlassen und sich dem
Buddha genähert hatten, fragten sie: „Dürfen wir uns, Ehrwür-
diger Herr, in Gegenwart des Erhabenen in die Hauslosigkeit
begeben, dürfen wir die Ordination empfangen?“ – „Kommt,
Bhikkhus“, sagte der Herr, „Recht verkündet ist der Dhamma.
Widmet euch der höchsten Übung, das Leiden vollständig zu
beenden.“ So wurden der Ehrw. Sāriputta und der Ehrw. Mog-
gallāna Bhikkhus.

In dieser Kurzgeschichte spielt die Strophe des Ehrw. Assaji 656
die Schlüsselrolle, besonders die Worte:

Dinge entstehen durch Ursachen.
Der Tathāgatha erklärt, was ihre Ursache
und was ihr Erlöschen ist.

Diese allgemeine Aussage muß man weiter untersuchen,
um ihre tiefere Bedeutung zu erkennen. Der Kommentar
zum Mahāvagga des Vinayapiṭaka erklärt, daß die Dinge, die
„durch Ursachen entstehen“, die FÜNF DASEINSGRUPPEN (pañ-
cakkhandhā) sind: die GRUPPE DER KÖRPERLICHEN EIGENSCHAFTEN
(rūpakkhandha), die GRUPPE DES GEFÜHLS (vedanākkhandha),
die GRUPPE DER WAHRNEHMUNG (saññākkhandha), die GRUP-
PE DER WILLENSKOORDINIERTEN BEGLEITENDEN GEISTESFAKTOREN
(saṅkhārakkhandha) und die GRUPPE DES BEWUßTSEINS (viñ-
ñāṇakkhandha).

Die Daseinsgruppen wurden bereits als „Bausteine“ des so- 657

genannten Lebewesens erwähnt.2 Diese Vorstellung, die an sich
zutreffend ist, könnte jedoch den falschen Eindruck erwecken,
daß jede der Daseinsgruppen ein stabiles, dauerhaftes „Etwas“
wäre, welches zumindest über eine Lebensspanne hinweg Be-
stand hätte. Nichts könnte weiter von der Wahrheit entfernt
sein. Eine Daseinsgruppe ist keine stabile Einheit, sondern nur
eine passende Überschrift oder Kategorie, unter welche eine
beobachtbare Eigenschaft oder eine Menge von beobachtbaren
Eigenschaften so eingeordnet werden kann, daß Unterschiede
in ihrer Beschaffenheit und Funktion leicht erkennbar sind.
2Siehe § 136 und § 192.
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Diese geistigen und körperlichen Eigenschaften sind in den658
Kapiteln zwei und sechs des Abhidhammatthasaṅgaha jeweils
zu Listen zusammengefaßt. Die verschiedenen Funktionen, die
sie unter bestimmten Bedingungen erfüllen, lassen erkennen,
daß die Gesamtheit geistiger und körperlicher Erscheinungen
aus definierbaren, aber vorübergehenden, ständigwechselnden
Phänomenen besteht. Geist und Körperlichkeit sind im letztli-
chen Sinn nichts weiter als das Entstehen und Vergehen von
Zuständen, die einem geistigen oder körperlichen Ereignis zum
Zeitpunkt seines Auftretens entsprechen.

Nun wollen wir diese beiden Gruppen untersuchen und659
ihre Inhalte genauer definieren. Gewöhnlich meint man mit
„Geist“ den gesamten geistigen Prozeß, also sowohl das Auf-
kommen von einzelnen Bewußtseinszuständen wie auch von
Gruppen und Abfolgen von ihnen. Im Abhidhamma ist dage-
gen das zu einem bestimmten Zeitpunkt vorhandene Bewußt-
sein mitsamt seinen begleitenden Geistesfaktoren gemeint.
Letztere können nach ihrer Funktion in Gruppen eingeteilt
werden. Sie alle sind aber Elemente, die sich zu Strukturen,
den Bewußtseinszuständen, verbinden können.

Bewußtsein ist einfach nur das schlichte Gewahrsein eines660
körperlichen oder geistigen Objektes. Aufgrund dieser einzig-
artigen Funktion bildet es eine eigene Kategorie, die DASEINS-
GRUPPE des BEWUßTSEINS (viññāṇakkhandha).

DieKlassifizierung begleitenderGeistesfaktoren, von denen661
nur eine kleine Anzahl in Kapitel 1 erwähnt wird, ist dagegen
um einiges komplexer. GEFÜHL (vedanā) zum Beispiel kann in
fünf Klassen unterteilt werden.3 Es entsteht immer gleichzeitig
mit Bewußtsein. Es gibt kein Bewußtsein ohneGefühl und eben-
so keinGefühl ohne Bewußtsein. Da sich angenehmes, schmerz-
haftes oder neutrales Gefühl stark vom bloßen „Gewahrsein ei-
nes Objekts“ unterscheidet, wird es auch unabhängig davon als
DASEINSGRUPPE DES GEFÜHLS (vedanākkhandha) kategorisiert.

Ein anderer begleitender Geistesfaktor, der immer mit dem662
Entstehen von Bewußtsein einhergeht, ist WAHRNEHMUNG (sañ-
ñā). Diese Eigenschaft erkennt das HAUPTMERKMAL (lakkhaṇa)
des Objektes, dessen das Bewußtsein gewahr ist. Die Beziehung
zwischen Wahrnehmung und Bewußtsein ist ähnlich wie bei
3Siehe § 77.
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Gefühl und Bewußtsein. Es kann kein Bewußtsein ohne das
gleichzeitige Erkennen des Hauptmerkmals seines Objektes
geben. Ebensowenig ist dieses Erkennen ohne Bewußtsein
möglich. So entstehen Wahrnehmung und Bewußtsein, auch
wenn sie einander unähnlich sind, immer zusammen. Auch die
Wahrnehmung steht, da sie eine ganz andere Qualität als das
Bewußtsein oder das Gefühl hat, in einer separaten Kategorie,
der DASEINSGRUPPE DER WAHRNEHMUNG (saññākkhandha).

Das zweite Kapitel des Abhidhammatthasaṅgaha zählt 663
52 begleitende Geistesfaktoren auf, zu denen auch Gefühl
und Wahrnehmung gehören. Es verbleiben noch fünfzig,
die in Daseinsgruppen eingeteilt werden müssen. Trotz der
großen Unterschiede in ihren Eigenschaften bilden diese fünf-
zig eine gemeinsame Gruppe, die sich um die besonderen
Eigenschaften eines ihrer Mitglieder sammelt, nämlich des
WILLENSANTRIEBS (cetanā).

Der Willensantrieb entsteht wie das Gefühl und die Wahr- 664
nehmung immer zusammen mit dem Bewußtsein. Es kann
kein Bewußtsein ohne gleichzeitig vorhandenen Willensan-
trieb geben und ebenso keinenWillensantrieb ohne gleichzeitig
vorhandenes Bewußtsein. Mit demWillensantrieb ist aber nicht
nur die Absicht gemeint, in bestimmter Weise zu handeln, son-
dern auch die Fähigkeit zur Ausführung. Als begleitender
Faktor stellt er den Eifer und Enthusiasmus zu handeln dar.
Er zieht andere begleitende Faktoren in seine Einflußsphäre,
koordiniert deren Eigenschaften und steuert sie zweckgemäß,
während er selbst handelt. So werden die drei Arten der Hand-
lung gebildet und bringen entsprechende Wirkungen hervor.
Man erkennt, daß der Willensantrieb eine sehr wichtige Funk-
tion in der Koordination begleitender Geistesfaktoren spielt,
besonders in der zweiten, Kamma-Wirkungen hervorbringen-
den Phase des Bewußtseinsprozesses.

Da alle restlichen Geistesfaktoren vom Willensantrieb ab- 665
hängig sind und mit ihm gemeinsam wirken, sind sie in einer
Gruppe zusammengefaßt. Das Pāli-Wort, das diese Gruppe
beschreibt, ist saṅkhāra. Dieses Wort zeigt nicht nur die zu-
sammengesetzte oder „aufgebaute“ Struktur der Gruppe an,
sondern deutet auch auf die Vielzahl kammisch wirksamer
Aktivitäten. An dieser Stelle sei noch einmal deutlich gesagt,
daß nicht in jedem Bewußtseinsmoment die gesamten fünfzig
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Geistesfaktoren entstehen. Zu einem bestimmten Zeitpunkt
entstehen und vergehen nur diejenigen Geistesfaktoren, die in
Kombination mit Bewußtsein einen passenden Bewußtseinszu-
stand bilden.

Es gibt verschiedene Übersetzungen für diese Gruppe,666
wie „Gestaltungen“, „Synergien“, „Formationen“, „Willens-
aktivitäten“, die alle den Vorteil der Kürze haben. Um aber
auf die charakteristischen koordinierenden, willentlichen und
leitenden Kräfte hinzudeuten, denen diese begleitenden Gei-
stesfaktoren als Gruppe unterworfen sind, werden sie hier
als die DASEINSGRUPPE DER WILLENSKOORDINIERTEN BEGLEITENDEN
GEISTESFAKTOREN (saṅkhārakkhandha) bezeichnet.

Auf diese Weise können Bewußtsein und begleitende Gei-667
stesfaktoren als System von vier Daseinsgruppen dargestellt
werden: Die Daseinsgruppen des Gefühls, der Wahrnehmung,
der willenskoordinierten begleitenden Geistesfaktoren und des
Bewußtseins.

Um dies noch weiter zu reduzieren, faßt man diese vier als668
DASEINSGRUPPE DER GEISTIGEN EIGENSCHAFTEN (nāmakkhandha) zu-
sammen.Wenn in der Terminologie desAbhidhammadasWort
„nāma“ im Sinne von „Geist“ oder „geistige Eigenschaften“ be-
nutzt wird, sind damit die vier geistigen Daseinsgruppen ge-
meint, also das Bewußtsein und die 52 begleitenden Geistesfak-
toren.

KÖRPERLICHKEIT oder KÖRPERLICHE EIGENSCHAFTEN (rūpa),669
ist von den drei übrigen LETZTLICHEN WIRKLICHKEITEN (para-
mattha) völlig verschieden. Infolgedessen kann Körperlichkeit
nicht in Form der anderen letztlichen Wirklichkeiten, Bewußt-
sein, begleitende Geistesfaktoren und Nibbāna, ausgedrückt
werden. Genauso wie Bewußtseinszustände als Kombinatio-
nen unbeständiger geistiger Eigenschaften betrachtet werden
können, läßt sich Körperlichkeit in unbeständige körperliche
Eigenschaften aufteilen.

Die verschiedenen Faktoren, die Körperlichkeit als Ganzes670
ausmachen, werden hier nicht erörtert. Sie sind das Hauptthe-
ma des sechsten Kapitels des Abhidhammatthasaṅgaha. Zur
Abgrenzung der körperlichen Daseinsgruppe soll nur gesagt
sein, daß es vier grundlegende körperliche Eigenschaften, die
VIER GROßEN ELEMENTE (cattāri mahābhūtāni) gibt, die in ihrem
Entstehen undVergehen abhängig von den jeweils bestehenden
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Bedingungen die 24 sogenannten ABGELEITETEN KÖRPERLICHEN EI-
GENSCHAFTEN (upādāyarūpa) entstehen lassen. Insgesamt bilden
28 einzelne Faktoren die DASEINSGRUPPE DER KÖRPERLICHKEIT (rū-
pakkhandha).

Dies vervollständigt die Aufzählung der fünf Daseinsgrup- 671
pen, die im Kommentar als „durch Ursachen entstehend“ be-
zeichnet sind. Aus der Analyse ist ersichtlich, daß alles, was zu
den geistigen und körperlichen Daseinsgruppen gehört, also al-
les Geistige und Körperliche, durch Ursachen entsteht und da-
her letztlich in Beziehungen ursächlich entstandener geistiger
und körperlicher Bestandteile zerlegbar ist.

Bei der Erklärung der vom Ehrw. Assaji ausgesprochenen 672
Strophe weist der Kommentar nicht nur auf das ursächliche
Entstehen der fünf Daseinsgruppen, sondern auch darauf hin,
daßmit ihremZustandekommen dieWAHRHEIT ÜBER DAS LEIDEN
(dukkha-sacca) erkennbar wird. Was ist damit gemeint?

Die Wahrheit über das Leiden

Dukkha, übersetzt als „Leiden“, ist ein Begriff, für den kaum 673
ein passendes deutsches Wort zu finden ist. Seine übliche Be-
wertung als Leiden, Schmerz und Unzufriedenheit ist zwar in
vielen Zusammenhängen durchaus geeignet, umgeht aber sei-
ne tieferen, wesentlich aufschlußreicheren Bedeutungen. Um
sie zu erfassen, müssen wir das Wort ableiten. Nach der Er-
klärung im Visuddhimagga4 besteht das Wort dukkha aus zwei
Teilen, nämlich du + kham. Das erste ist ein einfaches Präfix,
das abscheulich, schlecht und verächtlich bedeutet. Der zwei-
te Teil, kham bedeutet Leere oder leeren Raum, was entweder
für Wertlosigkeit oder für ein Gebiet voller Gefahren, wie Öd-
land oderWüste, steht.Wenndiese beiden Teile kombiniertwer-
den, ergeben sich für dukkha zwei grundlegende Bedeutungen:
etwas ist abscheulich, weil es mit Gefahren behaftet ist, bzw. et-
was ist abscheulich, weil es aufgrund von Meinungen, die ge-
täuschte Menschen in Bezug auf Beständigkeit, Schönheit, Ver-
gnügen und Individualität vertreten, unfruchtbar und wertlos
ist. Wenn der Kommentar sagt, daß dukkha beim Entstehen der
Daseinsgruppen offensichtlich ist, heißt das nicht nur, daß alle
4Nyanatiloka, Der Weg zur Reinheit, S. 574.
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Daseinsgruppen die Eigenschaften von dukkha aufweisen, son-
dern auch, daß sie unbeständig und dadurch wertlos und nicht
verläßlich sind. Indem sie außerdem die Zustände bedingen,
die den ewigen Kreislauf von Geburt, Alter und Tod aufrecht-
erhalten, erweisen sie sich als ein Gebiet voller Gefahren. Um
Fortschritte in durchdringender Einsicht zu erzielen, sind die
fünf Daseinsgruppen, die das sogenannte Lebewesen ausma-
chen, als das zu erkennen, was sie wirklich sind. Sie verkörpern
das Leiden und sind daher gering zu achten.

Die Wahrheit über die Ursache des Leidens

Nach der Aussage, daß Dinge aufgrund von Ursachen entste-674
hen, fährt die Strophe des Ehrw. Assaji fort:

Der Tathāgatha erklärt, was ihre Ursache
und was ihr Erlöschen ist.

Nachdem der Kommentar gezeigt hat, daß das Entstehen
der Daseinsgruppen gleichbedeutend mit Leiden ist, erklärt er
in Übereinstimmung mit den Worten des Buddha, daß auch
ihre Ursache gleichbedeutend mit der Ursache des Leidens ist.
Da in den Piṭakas immer wieder gezeigt wird, daß VERLANGEN
(taṇhā) die URSACHE DES LEIDENS (dukkhasamudaya) ist, ist da-
mit klar, daß es auch das Entstehen der Daseinsgruppen ver-
ursacht.

Der ursächliche Zusammenhang zwischen Verlangen und675
Leiden ist von erheblicher Bedeutung, denn er zeigt, wie die
Vier Edlen Wahrheiten mit der Kausalreihe paṭiccasamuppāda
verbunden sind. Die Substanz dieser Reihe bilden die er-
wähnten Daseinsgruppen, die alle geistigen und körperlichen
Eigenschaften enthalten.

Das erinnert an eine schon bekannte Aussage über das Ver-676
langen und das Entstehen von Daseinsgruppen: Aufgrund des
VERLANGENS (taṇhā) nach angenehmemGefühl entsteht ANHAF-
TUNG (upādāna). In der Absicht, ein Objekt zu bekommen oder
abzuwehren folgt die HANDLUNG, DIE ZURWIEDERGEBURT FÜHREN-
DE WIRKUNGEN ANHÄUFT (bhava).5 Diese drei Stufen von paṭic-
casamuppāda veranschaulichen anhand des Sinnesobjekts, des
5Siehe §§ 116 ff.
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Verlangens und der damit verbundenen Bewußtseinszustände,
wie alle fünf Daseinsgruppen an der Kausalreihe beteiligt sind.

Wenden wir uns in diesem Zusammenhang kurz den Be- 677
wußtseinszuständen und ihrer Beziehung zur Kausalreihe zu.
Der Auslöser der Wiedergeburtstendenz ist das Verlangen. Der
Weg, auf dem dies geschieht, besteht aber keinesfalls nur in den
zwölf unheilsamen Zuständen, die in Gier, Haß und Verblen-
dung verwurzelt sind. Auch andere Bewußtseinszustände sind
gleichermaßen dafür verantwortlich. Das liegt daran, daß sol-
che Zustände dort, wo keine endgültige durchdringende Ein-
sicht erreicht wurde, fest an den Kreislauf von Wiedergeburt
und Tod gebunden sind. Durch die Anhaftung an Sinnesfreu-
de, falschenAnsichten, falschenGewohnheiten und an der Idee
des Selbst sind sie fest darin eingebettet. Auchdie heilsamenZu-
stände, ob kāmāvacara, rūpāvacara oder arūpāvacara, unterliegen,
da sie voll und ganz weltlich sind, natürlicherweise diesen An-
haftungen wie auch vielen anderen verderblichen Einflüssen.
Ihre Aktivität bringt daher ebenso zur Wiedergeburt führende
Kamma-Wirkungen hervor wie es die unheilsamen Zustände
tun. Der Unterschied liegt nur in den Bedingungen der Wieder-
geburt.

Wo Unwissenheit und Verlangen zusammen mit den vielen 678
von ihnen abhängigen verderblichen Einflüssen wirken, entste-
hen die Daseinsgruppen als ihre aktive Erscheinungsform. Da
sie das gesamte sogenannte Lebewesen ausmachen,wird dieses
aufrechterhalten, solange Unwissenheit und Verlangen existie-
ren. Was aber ist das Erlöschen jener durch Ursachen entstehen-
den Dinge, von denen Buddha gemäß der Strophe des Ehrw.
Assaji spricht?

Die Wahrheit über das Ende des Leidens

Das Wort „Erlöschen“ weist auf die dritte der Vier Edlen Wahr- 679
heiten hin, nämlich die WAHRHEIT ÜBER DAS ENDE DES LEIDENS
(dukkha-nirodha-sacca). Wie der Kommentar zeigt, geht es um
das Ende zweier Dinge: des Leidens und der Ursache des Lei-
dens. Parallel dazu bedeutet es, daß sowohl die Daseinsgrup-
pen, die das sogenannte Lebewesen ausmachen, als auch deren
Ursache, das Verlangen, beendetwerden. Das Erlöschen bezieht
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sich auf den Abschluß eines Prozesses. Doch was führt prak-
tisch gesehen zu diesem Ergebnis?

Die Wahrheit über den Weg zum Ende des Leidens

Die Antwort darauf liegt in der vierten Edlen Wahrheit, dem680
WEG ZUM ENDE DES LEIDENS (dukkha-nirodha-gamini-paṭipadā).
Ohne genauere Angaben besagt diese einfache Aussage nur,
daß es ein Ende des Leidens als praktische Möglichkeit gibt.
Nur die genauere Ausführung der Bestandteile dieses Weges
zeigt, welche Schritte zu gehen sind, um sowohl das Leiden als
auch seine Ursache zu beenden.

Der „Weg“ ist der Edle Achtfache Pfad. Er besteht aus681
rechter Sichtweise, rechtem Denken, rechter Rede, rechter
Handlung, rechtem Lebenserwerb, rechtem Bemühen, rechter
Achtsamkeit und rechter Konzentration. Wie schon gesagt
wurde, kann er in drei grundlegende Aspekte unterteilt wer-
den: Sittlichkeit, geistige Entwicklung und Weisheit. Diese drei
sind von größter Wichtigkeit, denn nur wenn zwischen ihren
Pfadbestandteilen ein angemessenes Gleichgewicht besteht,
kann durchdringende Einsicht erreicht werden.

Was ist das Kennzeichen der Verwirklichung überweltli-682
cher Bewußtseinszustände, die als einziges Objekt Nibbāna,
das Nichtbedingte, haben? Ihr Kennzeichen ist das Entste-
hen durchdringender Einsicht, welche die zusammengesetzte,
bedingte Beschaffenheit nicht nur aller Sinnes- und Geistes-
objekte, sondern auch der Bewußtseinszustände erkennt, die
aus dem Gewahrsein dieser Objekte und der Haltung zu ihnen
bestehen. Kurz gesagt erkennt sie diese Bedingtheit direkt in
den fünf geistigen und körperlichen Daseinsgruppen.

Mit dem Erkennen der zusammengesetzten und bedingten683
Beschaffenheit der Dinge entsteht auch durchdringende Ein-
sicht in die Unbeständigkeit, die solchen Strukturen innewohnt.
Damit wird klar, daß jede Anhaftung an sie vergeblich ist.

Des weiteren entsteht Einsicht in das durch Anhaftung ver-684
ursachte Leiden, denn die zusammengesetzten und bedingten
Dinge sind aus letztlicher Sicht betrachtet leer wie eine Wüste,
die voller verborgener Gefahren ist.
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Durch Einsicht entsteht außerdem das Wissen, daß jenseits 685
der scheinbaren Realität zusammengesetzter und bedingter
Dinge und jenseits der Strukturen ihrer geistigen und körper-
lichen Bestandteile keine Essenz, kein Selbst existiert. Es gibt
keine Seele, die ihnen Echtheit, Beständigkeit oder irgendeine
dauerhafte Eigenschaft verleihen könnte.

In dem gleichenMaße, wie die überweltlichen Pfade die Un- 686
beständigkeit, das Leiden und die Abwesenheit eines Selbst in
allem,was zusammengesetzt und bedingt ist, erkennen und auf
dieser Grundlage dem Verlangen und der Unwissenheit ein En-
de bereiten, treten auch absolute Stabilität undKonfliktlosigkeit
hervor, welche geprägt sind durch das, was weder zusammen-
gesetzt noch bedingt ist und worin weder Verlangen noch Un-
wissenheit existieren.

Was geschah, nachdem der Ehrw. Sāriputta und der Ehrw. 687
Moggallāna die Strophe des Ehrw. Assaji gehört hatten? Der
Vinaya berichtet darüber:

… es entstand, frei von Befleckung, frei von Verun-
reinigung, Einsicht in die Wirklichkeit, daß alles,
was immer entstehen mag, auch vergehen muß.

Die Erkenntnis des Entstehens und Vergehens, von der
hier berichtet wird, ist jedoch nicht nur Ausdruck weltlichen
Erkennens des Prinzips der Unbeständigkeit. Sie deutet auf
Augenblicke überweltlicher durchdringender Einsicht hin, in
denen UNBESTÄNDIGKEIT (anicca), LEIDEN (dukkha) und die AB-
WESENHEIT EINES SELBST (anattā) vollständig erkannt wurden.
Die Ehrw. Sāriputta und Moggallāna erlangten also den PFAD
DES STROMEINTRITTS (sotāpatti-magga), den Augenblick, in dem
erstmalig zu Bewußtsein gelangt, was nicht zusammengesetzt,
nicht bedingt und frei von Unwissenheit und Verlangen ist:
Nibbāna.

Zusammenfassung

Bei der Erörterung des ersten Kapitels des Abhidhammattha- 688
saṅgaha haben wir nur eines vollständig erreicht, nämlich die
Aufzählung der Bewußtseinszustände nach dem 89-fachen und
dem 121-fachen Schema, die im Abhidhamma Piṭaka im Detail
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ausgeführt sind. Darüberhinaus haben wir jedoch viele andere
Bedingungen und Eigenschaften besprochen, um die vielfälti-
gen Gesetze und Faktoren zur Kenntnis zu bringen, die für die
Existenz und die Funktion dieser Bewußtseinszuständewichtig
sind. Nur wenige dieser zusätzlichen Fragen konnten wir wirk-
lich erschöpfend behandeln – erstens, weil sie zu späteren Kapi-
teln gehören, und zweitens, weil ihre Reichweite in denmeisten
Fällen über den Kenntnisstand der gegenwärtigen Stufe hinaus-
geht. Etwas mehr Aufmerksamkeit haben wir der Strophe des
Ehrw. Assaji geschenkt. Sie diente zum einen als Mittel, um das
sehrwichtige Themader fünfDaseinsgruppen formal einzufüh-
ren, und zum anderen als Hinweis auf andere, ebenso wichtige
Beziehungen, die eindeutig die Aktivitäten von Bewußtseinszu-
ständen beinhalten.

Indem die Beschreibung der verschiedenen Bewußtseins-689
arten um zusätzliches Material ergänzt wurde, konnte gezeigt
werden, daß es aufgrund von Unwissenheit und Verlangen
Wurzeln, Fesseln, Hindernisse, üble Neigungen und viele
andere unerwünschte Eigenschaften gibt, die alle gemäß der
Kausalreihe paṭiccasamuppāda unmittelbar mit dem Entstehen
und den Kamma-Wirkungen von Bewußtseinszuständen zu
tun haben.

Wir haben gesehen, daß weltliche Bewußtseinszustände,690
seien sie kāmāvacara, rūpāvacara oder arūpāvacara, direkt oder
indirekt durch Aspekte der Unwissenheit und des Verlangens
beeinflußt werden und infolgedessen Bedingungen für die
Wiedergeburt hervorrufen. Unabhängig davon, auf welche
erhabene, immer noch weltliche Ebene die Wiedergeburt ge-
langen kann, ziehen die Kräfte der Unwissenheit und des
Verlangens die Existenz unerbittlich auf immer niedrigere
Ebenen hinab. Erst durch überweltliche durchdringende Ein-
sicht wird die Macht der Unwissenheit eingeschränkt und
schließlich beseitigt.

In Anbetracht dieses unablässigen Sogs der Unwissenheit691
und ihrer direkten Beziehung zu unheilsamen Zuständen stellt
sich die Frage:Warumwerden die zwölf unheilsamenZustände
als schwach angesehen, wenn sie doch so stark wirken, daß sie
unglückliche Wiedergeburtsbedingungen aufrechterhalten?6

6Siehe § 200 ff.



DER STRUDEL 271

Eine Erklärung dafür liegt auf der Hand, wenn man sowohl 692
die Beschaffenheit von Lebewesen als auch die Kräfte näher be-
trachtet, die für ihre Existenz verantwortlich sind. Sogenannte
Lebewesen sind, wie wir gesehen haben, nur Anhäufungen der
fünf Daseinsgruppen. Die Daseinsgruppen sind durch Unwis-
senheit an ursächliche Zusammenhänge gebunden undwerden
durch Verlangen, das mit der Unwissenheit einhergeht, ange-
trieben. Daher sind Lebewesen und die Wege, denen sie folgen,
mehr oder weniger Produkte der Unwissenheit, die im Abhi-
dhamma mit dem Nichterkennen der wahren Natur der Din-
ge gleichgesetzt wird. Unheilsame Zustände und die aus ihnen
entstandenen Daseinsgruppen sind und bleiben immer der Un-
wissenheit nahe, ohne daß es dazu starker kammagewirkter Zu-
stände bedürfte. Darum werden sie als schwach angesehen.

Demgegenüber minimieren Zustände (und somit auch 693
Daseinsgruppen und Lebewesen, die sie umfassen), die mit
großem Bemühen der Unwissenheit und dem Verlangen ent-
gegenzuwirken versuchen, deren Wirkung, indem sie wichtige
Kamma-Wirkungen erzeugen und damit Wiedergeburtsbedin-
gungen bewirken, die vom direkten Einfluß der Unwissenheit
weiter entfernt sind. Aufgrund dieses Bemühens und Strebens
werden solche Zustände als stark angesehen.

Der Strudel

Bei der Erörterung des Kreislaufs von Wiedergeburt und Tod 694
wurde das Beispiel eines Strudels genannt, der durch Verlan-
gen, das von Unwissenheit umgeben ist, angetrieben wird.7
Dasselbe Gleichnis wollen wir hier leicht verändert und er-
weitert noch einmal verwenden. Es soll veranschaulichen, daß
die bedingte Existenz aufgrund der in ihr wirkenden Struktur
unabhängig von der Ebene, in der sie auftritt, nicht durch
sich selbst so verändert werden kann, daß sie von Gefahr und
Leiden frei wird, die ihr innewohnen. Das einzelne Lebewesen
kann gute Werke vollbringen, um anderen zu helfen. Dadurch
mag deren Leiden kurzfristig gelindert werden. Der einzige
Weg zur endgültigen Befreiung von Gefahren und Leiden ist
jedoch die Kultivierung von Sittlichkeit, geistiger Entwicklung
7Siehe § 575.
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und Weisheit, die jedem einzelnen obliegt. Sie führt zu durch-
dringendem Wissen, welches das Bedingte transzendiert und
das Nichtbedingte verwirklicht.

DasGleichnis läßt vor unseremgeistigenAuge einen großen,695
kreisförmigen See erscheinen, der von einem goldenen Ufer be-
grenzt ist. In seinem Zentrum befindet sich ein mächtiger, un-
heimlicher und sich unablässig drehender Strudel. DasUfermit
seinen glatten, goldenen Felsen ist besonders beeindruckend.
Es ist sauber, hell, gefestigt und vom Wasser völlig unberührt.
Am Rande des Sees ist das Wasser klar und ruhig. Weiter im
Inneren zirkuliert es langsam und wird schneller, je näher es
der Mitte kommt. Mit zunehmender Turbulenz wird das Was-
ser trüber, bis es in der Mitte, wo es sich schnell dreht, fast un-
durchsichtig wird. Dort vertieft es sich in Form einer Untertasse
und bildet einen tunnelartigen Wirbel, der alles mit sich in die
Tiefe zieht.

Der erste Teil des Gleichnisses zeichnet ein Bild der Existenz696
als Ganzes. Darin stellt das Wasser die Unwissenheit dar, also
das fehlende Erkennen der Vier Edlen Wahrheiten. Die Zirku-
lation des Wassers stellt die eigentliche Ursache dieses Leidens,
das Verlangen, dar. Der Strudel stellt Unwissenheit und Verlan-
gen in ihrer direktesten undmächtigsten Erscheinungsformdar
und weist auf den Weg hin, der zu Existenzbedingungen führt,
in denen es die größteUndurchsichtigkeit unddamit die gering-
ste Wahrscheinlichkeit für das Entstehen von Verständnis gibt.

Das Ufer mit seinen glatten, goldenen Felsen stellt den Ge-697
gensatz von Unwissenheit und Verlangen dar. Es repräsentiert
das, was gefestigt, rein und unbeweglich, von Unwissenheit
und Verlangen fern und nicht durch sie bedingt ist. In die-
sem Gleichnis steht es daher für die höchste durchdringende
Erkenntnis, das Ende des Leidens, Nibbāna. Die stetig abneh-
mende Trübheit und die nachlassende Drehung des Wassers,
wenn man vom Wirbel zum Rand blickt, sollen veranschauli-
chen, wie mit der systematischen Auflösung der Unwissenheit,
d. h. des fehlenden Bewußtseins der Vier Edlen Wahrheiten,
auch der noch immer allgegenwärtige innere Drang, der zum
Wirbel von Unwissenheit und Verlangen hinzieht, mehr und
mehr an Kraft verliert.

Die Fortsetzung des Gleichnisses untersucht den See genau-698
er. Auf seiner gesamtenOberfläche sind unzähligewinzige Stru-
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del zu erkennen, die umso dichter werden, je mehr man sich
dem Zentrum nähert. Sie sind die Nebenprodukte der Turbu-
lenzen. Wo sich das Wasser am stärksten bewegt, sind die klei-
nen Wirbel am tiefsten und ausgeprägtesten. Da sie durch die
zunehmende Drehung in den direkten Einfluß des Strudels ge-
raten, bewegen sie sich außerdem schnell nach innen, strömen
über seinen Rand undwerden durch den zentralen Tunnel nach
unten gezogen.

Außerhalb einer gewissen Entfernung vom gefährlichsten 699
Bereich verhalten sich diese kleinen Wirbel jedoch anders. Eini-
ge bewegen sich immer noch in Richtung Zentrum. Einige dre-
hen sich stark, bewegen sich aber kaum, andere bewegen sich
sogar nach außen. Diejenigen, die sich nach innen bewegen, ge-
winnen an Tiefe und werden aktiver, während sich diejenigen,
die sich in Richtung des Randes bewegen, weniger schnell dre-
hen und dadurch flacher und undefinierter werden. Die weni-
gen, die in den völlig ruhigen Bereich am äußeren Rand gelan-
gen, sehen bald kaum noch wieWirbel aus. Wenn sie den Rand
des glatten, goldenen Ufers erreichen, stellen sie ihre Drehung
schließlich ganz ein.

In dieser zweiten Hälfte des Gleichnisses stellen die kleinen 700
Wirbel, die sich aus Turbulenzen im Wasser bilden und gleich-
zeitig auch ein Teil davon sind, Lebewesen dar, die aufgrund
von Unwissenheit und Verlangen existieren und sich ständig
in deren Einflußbereich befinden. Wirbel, die tiefer und aus-
geprägter sind, stellen Lebewesen dar, bei denen die falsche
Sichtweise stark ist und bei denen unheilsame Zustände vor-
herrschen. DieWirbel, die unter demunmittelbaren Einfluß des
Strudels stehen und in die Tiefe gezogen werden, stellen Le-
bewesen dar, die aufgrund ihrer falschen Sichtweise und Le-
bensführung in niedrige, unglückliche Zustände der Wiederge-
burt fallen, in denen es außerordentlich schwierig ist, die wah-
re Natur des Leidens und seiner Ursache zu verstehen. Darin
zeigt sich erneut, wie schwach unheilsame Zustände sind, lei-
sten sie doch keinen Widerstand gegen die Macht der Unwis-
senheit und des Verlangens.

Wirbel, die sich im weniger turbulenten Wasser nur wenig 701
oder sogar nach außen bewegen, stellen Lebewesen dar, die
sich, ohne unbedingt den Weg zum Ende des Leidens wirklich
zu erkennen, dennoch der Unwissenheit und dem Verlangen
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durch die heilsamen Zustände der Sittlichkeit und der geistigen
Entwicklung widersetzen. Obwohl solche Lebewesen höchst
tugendhaft sind und vielleicht sogar gute Konzentrationsfähig-
keit besitzen, existieren sie immer noch im Einzugsbereich des
großen Strudels der Existenz und sind daher ständig in Gefahr,
in die Richtung seines zentralen Wirbels gezogen zu werden.

Die wenigen flachen Wirbel, die sich sanft aus dem drehen-702
den Wasser zum ruhigeren, ungestörten Bereich hinbewegen,
stellen Lebewesen dar, die zusätzlich zur moralischen und gei-
stigen Entwicklung Weisheit gewonnen haben. Diese Weisheit
ist die überweltliche durchdringendeEinsicht, die denPfadund
die Verwirklichung des Stromeintritts begründet. Vergleichbar
mit den Wirbeln, die sich in den stillen, von Trübheit freien Ge-
wässern befinden, sind diese Lebewesen jedoch noch immer ge-
ringfügig durch Verlangen angetrieben und befinden sich im
Umfeld einer verbleibenden Unwissenheit. Sie haben aber ei-
nen Punkt erreicht, von dem aus sie nie mehr in den großen
Strudel von wiederholter Wiedergeburt und Tod – saṃsāra – zu-
rückgezogen werden können. Weil sie noch die verbleibenden
überweltlichen Pfade und Früchte verwirklichen müssen, kön-
nen diese Lebewesen mit Wirbeln verglichen werden, die im
ruhigenWasser schwinden oder abflachen, indem sie ihren ver-
bleibendenDrehimpuls vonUnwissenheit und Verlangenmehr
oder weniger schnell abgeben und sogar zum absolutem Ende
bringen, wenn sie schließlich das sanfte, goldene Ufer, Nibbāna,
erreichen.

Das Gleichnis mit der Mango

Während der Erörterung des ersten Kapitels wurde des öfte-
ren über den Verlauf des Bewußtseinsprozesses gesprochen.8
Dabei ging es um die verschiedenen Funktionen, die von be-
stimmten Bewußtseinszuständen ausgeführt werden. Dieser
Prozeß erstreckt sich vom Moment des anfänglichen Kontakts
mit einem Sinnesobjekt über die nachfolgenden Verarbeitungs-
stufen bis zum Abschluß des „vollständigen Erkennens“. Es
wurden jedoch nur wenige technische Details berücksichtigt,
da Bewußtseinsprozesse eigentlich erst im vierten Kapitel des
8Siehe Abb. 15, S. 294.
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Abhidhammatthasaṅgaha behandelt werden. Es zu verstehen
setzt eine fundierte Kenntnis der ersten drei Kapitel voraus. Da
jedoch ein gewisses Maß an zusätzlichem Wissen hilfreich sein
kann, um das erste Kapitel besser zu verstehen, fügen wir noch
Material hinzu.

Es handelt sich um die erweiterte Übersetzung eines kurzen
Abschnitts aus dem Abhidhammatthavibhāvinī, dem grundle-
genden Kommentar zum Abhidhammatthasaṅgaha, der eine
ausführlichere Version des „Gleichnisses mit der Mango“ (am-
bopamā) aus der Atthasālinī wiedergibt.9 Abbildung 15 auf
S. 294 veranschaulicht, wie die aufeinanderfolgenden einzel-
nen Bewußtseinsmomente die effektive Stärke des gesamten
Prozesses allmählich bis zu einer maximalen Intensität in der
Periode des „vollständigen Erkennens“ aufbauen, worauf dann
eine rasche Verringerung dieser Intensität folgt, während der
ganze Prozeß zum stetigen Fluß des grundlegenden Seinspo-
tentials, dem passiven Zustand (bhavaṅga), zurückkehrt.

Das Gleichnis erzählt von einemMann, der einst am Fuße ei-
nesmit Früchten behangenenMangobaums schlief und sich ein
Tuch um den Kopf gewickelt hatte. Neben ihm fiel eine Mango-
frucht zu Boden. Infolge des Geräusches erwachte er, nahm das
Tuch von seinemKopf, öffnete die Augen, sah die Frucht, ergriff
sie, drückte sie, roch daran, erkannte ihren reifen Zustand und
genoß sie schließlich. Er schluckte, was in seinenMund gelangt
war, zusammen mit dem Speichel hinunter, und schlief an der-
selben Stelle wieder ein.

• Der schlafende Zustand des Mannes entspricht dem pas-
siven Zustand, bhavaṅga.10

• Das Fallen der Frucht entspricht einem Sinnesobjekt,
das die empfindende Oberfläche eines Sinnesorgans
berührt.11

• Das Erwachen aufgrund des Aufschlaggeräusches der
Frucht ist wie das geistige Sich-Hinwenden zu einem Sin-

9Nyanaponika, Darlegung der Bedeutung, S. 412.
10Siehe § 240 f.
11Siehe §§ 214–215, auch Abb. 15, S. 294: 1. atita-bhavaṅga, 2. bhavaṅga-calana, 3.
bhavaṅga-upaccheda.
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nesreiz und das Sich-Abwenden vom passiven Zustand,
bhavaṅga, der dadurch unterbrochen wird.12

• DasÖffnen derAugen unddasHerumschauen istwie das
Entstehen des Sehbewußtseins.13

• Das Ergreifen der Frucht ist wie das Empfangen der ob-
jektiven Daten.14

• Das Drücken der Frucht ist wie das Untersuchen dieser
Daten.15

• DasRiechenunddas Erkennendes reifenZustands istwie
das Bestimmen der Beschaffenheit des Objektes.16

• Das Genießen der Frucht, während sie gegessen wird, ist
wie das vollständige Erkennen des Objektes.17

• Das Verschlucken dessen, was in den Mund gelangt ist,
zusammen mit dem Speichel, ist wie die Rückkehr zum
passiven Zustand, bhavaṅga, womit die aktive Phase des
Bewußtseinsprozesses abgeschlossen ist.18

• Das Wiedereinschlafen ist wie das Zurückgekehrtsein in
den passiven Zustand, bhavaṅga.

Was wird durch dieses Gleichnis deutlich gemacht?

1. Die Rolle des Sinnesobjekts ist nichts anderes als das Auf-
treffen auf die empfindende Oberfläche eines Sinnesor-
gans.

2. Die Rolle des Sich-Hinwendens ist nichts anderes als eine
geistige Hinneigung zu den Sinnestoren.

3. Die Rolle des Sehbewußtseins ist nur das bloße Sehen.

4. Die Rollen des Empfangens, des Untersuchens und des
Bestimmens sind nur das Empfangen, das Untersuchen
und das Bestimmen.

12Siehe §§ 238–239, auch Abb. 15, S. 294: 4. avajjana.
13Siehe §§ 213–217, auch Abb. 15, S. 294: 5. pañca-viññāṇa.
14Siehe § 227, auch Abb. 15, S. 294: 6. sampaṭicchana.
15Siehe §§ 228–230, auch Abb. 15, S. 294: 7. santīraṇa.
16Siehe § 243, auch Abb. 15, S. 294: 8. voṭṭhabbana.
17Siehe § 189, auch Abb. 15, S. 294: 9–15. javana.
18Siehe Abb. 15, S. 294: 16. und 17. tadārammaṇa.



DAS GLEICHNIS MIT DER MANGO 277

5. Die Rolle des vollständigen Erkennens ist das Erleben des
Geschmacks des Objektes.

6. Die Rolle des Zurückkehrens in den passiven Zustand ist
nur die Erfahrung des gleichen Objektes, das der vorher-
gehende Geistesmoment erfahren hat.

Daraus wird deutlich, wie sich die Zustände aufgrund ihrer
Rollen voneinander unterscheiden.
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Abbildungen
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Forts. von Abb. 1
Bewußtseinszustände

der Sinnessphäre
(kāmāvacara citta)

Unheilsame Zustände
(akusalā dhammā)

→ Abb. 3,5

Wurzellose Zustände
(āhetukā dhammā)

→ Abb .6

Schöne Zustände
(sobhanā dhammā)

→ Abb .7

Mit Wurzeln verbunden
(hetu sahagata)

Gier
(lobha)

Haß
(dosa)

Trübheit und Verblendung
(moha)

Verblendung
(moha)

wirkt zus. mit
Gier oder Hass

Tiefe
Verblendung

(momūha)

Gier und Verblendung
wirken zusammen

Abbildung 2: Bewußtseinszustände der Sinnessphäre. Siehe §§ 63, 64
und 75.
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HINDERNIS

1. Sinnesbegehren
(kāmacchanda)

2. Übelwollen
(byāpāda)

3. Mattheit und Trägheit
(thīna-middha)

4. Rastlosigkeit und
Gewissensunruhe
(uddhacca-kukkucca)

5. Zweifel
(vicikicchā)

JHĀNA-FAKTOR

1. Anfängliche
Hinwendung

(vitakka)

2. Anhaltende
Hinwendung

(vicāra)

3. Freude
(pīti)

4. Geistiges Wohlgefühl
(sukha)

5. Einspitzigkeit
(ekaggatā)

w
ird

unterbunden
durch

w
ird

unterbunden
durch

w
ird

unterbunden
durch

w
ird

unterbunden
durch

w
ird

unterbunden
durch

Abbildung 10: Die Unterbindung der Hindernisse durch die Jhāna-
Faktoren.
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Die vier überweltlichen Pfade

Der Pfad des
Stromeintritts
(sotāpattimagga)

Der Pfad der
Einmalwiederkehr
(sakadāgāmimagga)

Der Pfad der
Nichtwiederkehr
(anāgāmimagga)

Der Pfad der
Arahantschaft
(arahattamagga)

4 Mit falscher Sichtweise
4 Mit Einbildung
2 Mit Haß
1 Mit Zweifel
1 Mit Rastlosigkeit

Wesen töten
Stehlen
Falsches Verhalten
Falsche Rede
Falsche Sichtweise
Verleumd. Rede
Harsche Rede
Übelwollen
Leichtfertige Rede
Begierde

Falsche Sichtweise
Zweifel
Sinneslust
Widerwille
Einbildung
Verlangen n. Existenz
Unwissenheit

Persönlichkeitssicht
Zweifel
Anhaften an Gewohnh.

und Bräuche
Sinnesbegehren
Abneigung

Begehren n. rūpā-Wiedergeb.
Begehren n. arūpā-Wiedergeb.
Einbildung
Zerstreung
Unwissenheit

Gier

Haß
Trübh./
Verbl.

Niedere
Fesseln

Höhere
Fesseln

Die zwölf
unheilsamen

Bewußtseins-
zustände

Die zehn
Pfade

unheilsamer
Handlung

Die sieben
üblen

Neigungen

Die zehn
Fesseln

= wird stark abgeschwächt

= wird vollständig aufgegeben

Abbildung 13: Das Aufgeben abträglicher Eigenschaften durch die
vier Pfade. Siehe §§ 557–566.
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Gier 8

Unheilsame Haß 2 12

Verblendung 2

Unheilsame Wirkungen 7

Wurzellose Heilsame Wirkungen 8 18

Kammisch unabhängige 3

Heilsam wirkende 8

Heilsame Kamma-Wirkungen 8 24

Kammisch unabhängige 8

Heilsam wirkende 5

Kamma-Wirkungen 5 15

Kammisch unabhängige 5

Heilsam wirkende 4

Kamma-Wirkungen 4 12

Kammisch unabhängige 4

Summe der weltlichen Zustände 81

15
Zustände der

feinkörperlichen Sphäre
(rūpāvacara citta)

12
Zustände der

unkörperlichen Sphäre
(arūpāvacara citta)

54
Zustände der
Sinnessphäre

(kāmāvacara citta)

Hinzu kommen:

Entweder Oder
Die Pfad- und Frucht-
zustände, die ohne Jhāna
auf der Basis einfacher oder
trockener Einsicht gewonnen
wurden und die Struktur
des ersten Jhānas haben.

Die Pfad- und Frucht-
zustände, die auf der
Grundlage eines der fünf
Jhānas gewonnen wurden
und diesem jeweils
strukturell ähneln.

8 40Pfad 4
Frucht 4

20 Pfad
20 Frucht

8
überweltichen

Zustände
(lokuttara citta)

40
überweltichen

Zustände
(lokuttara citta)

89 121Summe

Abbildung 16: Übersicht der Gruppierung und Anzahl von Bewußt-
seinszuständen.





297

Literatur

Bodhi, Bhikkhu. Comprehensive Manual of Abhidhamma: The
Abhidhammattha Saṅgaha. Pariyatti Publishing, 2012. ISBN:
9781938754241.

Geiger, Wilhelm, Mahathera Nyanaponika und Hellmuth
Hecker. Die Reden des Buddha, Gruppierte Sammlung. Stamm-
bach: Beyerlein & Steinschulte, 2003.

Horner, I.B.The Book of the Discipline, Vol. I. Translation of the Vina-
ya Piṭaka. London: Pali Text Society, 1938.

— The Book of the Discipline, Vol. IV. Translation of the Vinaya Piṭa-
ka. London: Pali Text Society, 1938.

Kaccāna, Thera und Bhikkhu Ñāṇamoli. The Guide (Netti-
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Über den Autor

Der Ehrwürdige Sayadaw U Thittila wurde 1896 in Zentral-
Myamnar geboren. Im Alter von 15 Jahren wurde er Novize,
um mit 20 Jahren die volle Ordination zu empfangen. Als
Student des Pāli und der buddhistischen Philosophie und Lite-
ratur gehörte er zu den besten in Myanmar. Sehr schnell wurde
er zu einem herausragenden Gelehrten.

1933 ging er nach Indien, um Englisch und Sanskrit zu stu-
dieren. 1938 zog er nach London, umdort sein Englischstudium
fortzusetzen. Er begann auf Englisch zu lehren und arbeitete für
das burmesische Programm der BBC als Übersetzer. Nach dem
zweiten Weltkrieg gab er in vielen europäischen Ländern Lehr-
vorträge über Abhidhamma und Buddhismus im Allgemeinen.

Nachdemer 1966 nachMyanmar zurückgekehrtwar,wurde
seine Übersetzung des Vibhaṅga 1969 von der Pali Text Society
unter demTitel „The Book ofAnalysis“ herausgebracht. Er blieb
fortan inMyanmar, besuchte aber England noch zweimal in den
Jahren 1982 und 1983. In dieser Zeit muß er den Kurs gegeben
haben, der in diesem Buch vorliegt.

In Myanmar nahm er die Position des Ovadacariya an,
des spirituellen Beraters und Leiters sowohl des Zentralrates
des Saṅgha Mahānayaka von Myanmar als auch des Kurators
der Shwedagon-, Sule-, Kaba- wie auch der meisten anderen
bekannten Pagoden in Myanmar.

Der Ehrwürdige starb im Jahre 1997 imAlter von 101 Jahren
in Myanmar.

Eine ausführlichere Biographie des Autors befindet sich in
dem Buch „Essential Themes of Buddhist Lectures“.1

1Thittila, Essential Themes of Buddhist Lectures, 401 ff.
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Abhidhamma-Förderverein e.V.

http://www.verein.abhidhamma.de
E-Mail: verein@abhidhamma.de

Ziele
Ziel desVereins ist es, die Philosophie undPsychologie des Bud-
dhismus (Theravāda-Abhidhamma) in Theorie und Praxis im
deutschsprachigen Raum bekannt zu machen, zu fördern und
zu vertiefen.
Dieses Ziel wird verwirklicht insbesondere durch:

1. Übersetzungen der Abhidhamma-Originalwerke, der
klassischen Kommentare und von neuzeitlichen Büchern
und Texten in die deutsche Sprache

2. Verfassung neuer Schriften und Präsentationen direkt in
deutscher Sprache, Publikationen als Print-Medien oder
elektronisch aufbereitet

3. Pflege und Ausbau von Abhidhamma-Websites
4. Auskunft- und Kontaktstelle für Fragen zum Abhidham-

ma
5. Pflege des wissenschaftlichen Austausches mit Abhi-

dhamma-Lehrern und -Organisationen
6. Organisation von Abhidhamma-Kursen, -Vorträgen und

Meditations-Veranstaltungen (Retreats) auf der Grundla-
ge des Abhidhamma sowie deren Bewerbung

7. Gewinnung von qualifizierten Abhidhamma-Lehrern,
z. B. auch aus Myanmar, als Referenten für Veranstaltun-
gen in Deutschland

8. Finanzielle Unterstützung oder Auszeichnung von Perso-
nen, die sich für den Abhidhamma in Deutschland en-
gagieren, mit nachweislich qualifizierter Ausbildung und
mehrjährigen Erfahrungen im Abhidhamma

http://www.verein.abhidhamma.de


302

9. Unterstützung vonOrganisationen, Vereinen oder Stiftun-
gen, die den Abhidhamma unterstützen

Projekte
Der Abhidhamma-Förderverein unterstützt bereits laufende
Projekte. Dazu gehören:

1. Kurse zum Abhidhamma:
• Kurse mit Ayya Agganyani in Deutschland
• Kurse mit Sayadaw Dr. Nandamālābhivaṃsa

in Myanmar
2. Aufsätze und Charts bzw. Tabellen über Abhidhamma
3. Druck eigener Publikationen
4. Nachdruck vergriffener Abhidhamma-Bücher
5. Die deutsche Web-Seite http://www.abhidhamma.de
6. Die englische Web-Seite http://www.abhidhamma.com
7. Online-Version Abhidhammatta-saṅgaha von Nyāṇatilo-

ka mit neuen Tabellen und Grafiken

Bereits erschienen (dhamma-dāna):
• Handbuch der Buddhistischen Philosophie

(Abhidhammattha-Saṅgaha) von Ācariya Anuruddha,
übersetzt und erläutert von Nyāṇatiloka Mahāthera (2.
Auflage, 2014)

• Dhammasaṅgaṇī – Das Kompendium der Dingwelt
Das erste Buch des Abhidhamma-Piṭaka aus dem Pāḷi
übersetzt von Nyāṇaponika Mahāthera (2017)

• Paṭṭhāna – Bedingungszusammenhänge
(Paccayaniddesa & Kusalattika-Pañhāvāra), aus dem Pāḷi
übersetzt und kommentiert von Agganyani (2. Auflage,
2018)

• Abhidhamma, die buddhistische Philosophie, Psycho-
logie und Erfahrungslehre
Agganyani (2., erweiterte Auflage 2017)

http://www.abhidhamma.de
http://www.abhidhamma.com
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• Kamma at Death and Rebirth
Dr. Nandaṃālābhivaṃsa (Englisch, 2016)

• Fußpfade durch die wilden Nebel des Berges der
Illusion
Die Praxis der Einsichtsmeditation im Licht der elementa-
ren buddhistischen Metaphysik (Abhidhamma), Bhante
Sujiva, Deutsche Übersetzung von Josef Wilgen (2018)

• Consciousness Enlarged
A course on citta, given by the Venerable U Thiṭṭila (Eng-
lisch, 2018)

• Bedingte Entstehung (Paṭiccasamuppāda)
Nyāṇatiloka Mahāthera (2018)

• Dhamma-Theorie
Die phänomenologische Philosophie des Pāli-Buddhis-
mus, Prof. Dr. Y. Karunadasa. Aus dem Englischen
übersetzt von Wolfgang Neufing (2020)

• Führer durch den Abhidhamma-Piṭaka
Nyāṇatiloka Mahāthera. Deutsche Übersetzung von Dr.
Julian Braun (2., überarbeitete Auflage 2020)

Abhidhamma-Webseiten

http://www.abhidhamma.de
http://www.abhidhamma.com (Englisch)
http://www.verein.abhidhamma.de

Spenden
Wenn Sie diese Arbeit unterstützen wollen, können Sie
auf das folgende Konto des gemeinnützigen Abhidhamma-
Fördervereins e. V. spenden:

Abhidhamma-Förderverein e. V.
GLS-Bank München
IBAN: DE85 4306 0967 8221 2145 00
BIC: GENODEM1GLS
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