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HEINRICH DUMOULIN §J, TOKYO
BUDDHISTISCHE MYSTIK IM MAHAYANA'*

Das eigentiimliche buddhistische Lebensgefiihl driangt zur Mystik;
denn es scheint, dafl die beiden leidtrichtigen Uberzeugungen, auf
denen es beruht, nur in einer hoheren Erkenntnis gelost werden
konnen. Zunachst glaubt der Buddhist, daff dem Menschen von der
Natur der Zusammenhang der Dinge, die eigentliche Wirklichkeit,
verborgen wird, dafl die Sinne und auch der gemeine Verstand
irrefithren und in unlésliche Wirrnisse verwickeln. Der Mensch
lebt in Unwissenheit und Tauschung, und nur mit der hochsten
Anstregung und dem Aufgebot der verborgenen Kraft seines
Innenwesens vermag er den Schleier der Illusionen, den der Schein
und die Gier immer dichter um ihn zieht, zu zerreiflen. Die wahre
Wirklichkeit ist allein der mystischen Schau zuganglich. Auch das
andere, allgemein menschliche, aber im ostlichen Wahrheitsstreben
besonders machtige Gefuhl fur die Hinfilligkeit der Welt und
ihrer Dinge treibt in die Mystik. Der Hinayina-Buddhist erreicht
das andere Ufer jenseits von Gier und Schmerz, indem er die
Kausalkette der leidvollen Menschenexistenz durchschaut und die
Unwissenheit vernichtet. Im Mahdyina wird die Wesenlosigkeit
des Menschenleids in transzendentem Wissen erfafit. Nicht philo-
sophische Erkenntnis ist das Ziel, sondern das Heil, das durch die
intuitive Schau vermittelt wird.

Die Erfahrungen an der Wurzel des Buddhaweges lassen der
Leidhaftigkeit der menschlichen Existenz, des tiuschenden Scheines
der Dinge und der Unwissenheit des selbstischen Ichs innewerden
und bezeugen die duflerste Erlosungsbediirftigkeit des Menschen.
Fiir alle Buddhisten liegt die Erlosung in der absoluten Erkennt-
nis, die durch Meditation vorbereitet und in mystischem Erleben
erfahren wird. Ohne diese rettende Erkenntnis treibt der Mensch
ausweglos auf dem Meer der Unbestidndigkeit, das die indische
Phantasie nach allen Seiten hin ins Grenzenlose ausgedehnt hat.
Keine Logik, auch keine religiose Frommigkeitsiibung, nur eine
hohere, verborgene, schwer fafilliche Schau triagt im gewinnenden
Sprung zum Ufer der ewigen Befreiung.

Wie hat sich dieses buddhistische Lebensgefiih]l in den neuen For-
men der Mahdyana ausgewirkt? Welche Ausprigungen insbeson-
dere hat die buddhistische Mystik im Groflen Fahrzeug bei ihrer
Woanderung durch die Lander Ostasiens angenommen?

! Vgl. zum Ganzen den fritheren Aufsatz des Verf. iiber Mystik im Urbuddhis-
mus und Hinaydnae. ZMR 39, 1955, 115—126.
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1. Die Anfinge des Mahdydna

Die Buddhologie hat lange gebraucht, die einzelnen Phasen und
Richtungen des Buddhismus gegeneinander abzuheben und in
ihrer geschichtlichen Abfolge und Abhédngigkeit zusammenzu-
ordnen. Die iibliche Zweiteilung gemafl den beiden Fahrzeugen
mufite der Dreiteilung in Urbuddhismus, Hinayéna und Mahayana
weichen®. Die Bezeichnung Hinayéana erwies sich als ungeeignet,
die fritheste buddhistische Entwicklung zu decken. Auch erkannte
man, dafl die Anfinge des Mahayéna in eine frithere Zeit zuriick-
reichen, als man angenommen hatte. Auf eine unmittelbare Bezie-
hung zum Stifter der buddhistischen Religion, zu Shakyamuni frei-
lich berufen sich die mahayéanistischen Sutren zu Unrecht. Wahr-
scheinlich birgt der Pali-Kanon das alteste tiberkommene buddhi-
stische Schriftgut, auf das sich die Beurteilung des Urbuddhismus
stiitzt, doch gehen die Ansadtze zu Mahiyana-Lehren in die Zeit
der frihen Sektenbildung zuriick®.

2 Fast alle neueren Darstellungen iiber den Buddhismus unterscheiden zwischen
dem Urbuddhismus des Shakyamuni und der spateren Entwidklung im Hinayéna.
C. Regamey (in: Die Religionen der Erde, Freiburg 1951, Bd. III) behandelt
nacheinander den vorkanonischen Buddhismus, das Kleine Fahrzeug und das
Grofie Fahrzeug. E. Conze figt sciner gedringten Gesamtdarstellung des Bud-
dhismus eine aufschlufireiche Zeittafel tber die ,Hauptdaten der buddhistischen
Geschichte bei. Darin erscheint als erste Eintragung in der Spalte Hinayéna
das Jahr 246 v. Chr., fast 300 Jahre nach Buddha. Der japanische Buddhologe
H. Ui gibt in der kleinen Ausgabe der Geschichte der indischen Philosophic
(zuerst erschienen 1936) die folgende Zeitteilung: 1. Urbuddhismus bis 80 Jahre
nach Buddhas Eingehen ins Nirvana, 2. Frihbuddhismus bis 270 v. Chr. (Kré-
nung des Asoka), 3. Sektenbuddhismus von 270 bis etwa 100 v. Chr., 4. 100
v. Chr. bis 100 n. Chr. Hinaydna und Mahdydna. Die gesamte Zeitspanne der
vier Perioden gehért nach Ui der Entwicklung des Urbuddhismus an (S. 188 ff.).
Im gleichen Werk unterscheidet Ui drei Perioden in der frihen Geschichte des
Mahéyina: 1. Entstehung des Mahiyina in Nord- und Sidindien im 1. Jh.
v. Chr. bis ins 3. Jh. n. Chr.: Anfinge des Mahdyana und frithe Siitren, 2. von
etwa 250—400 n. Chr.: Ausbildung der Mahiyanalehren, weitere Stitren, 3. 400
bis 650 n. Chr.: Letzte Sttren, vollkommene Ausgestaltung des Mahayana
(S. 268f.). Das erste vorchristliche Jahrhundert dirfte heute allgemein als
Entstehungszeit des Mahiyina angenommen werden. Die weiteren Einteilungen
hangen von der unsicheren Datierung der mahayanistischen Denker, sowie der
Sdtren und Sastren ab.

 Die Sektenentwicklung im frithen Buddhismus bleibt ein dunkles Kapitel.
Man pflegte lange Zeit zwischen der siidlichen (Pali-)Uberlieferung, hauptsach-
lich durch die Theravidin vertreten, und der nordlichen (Sanskrit-)Uberlieferung.
zu der die Mahisamghikas und Sarvastividin gehéren, zu unterscheiden. Doch
sind die Sarvastividin wahrscheinlich eine Abzweigung von den Theravadin,
die ihren Hauptsitz in Mathtira hatten und sich nach Nordwesten bis Kashimir
ausdehnten. S. E. J. Thomas, The History of Buddhist Thought, London 1933,
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Die erste Generation der Buddhologen betrachtete in einseitiger
Vorliebe fiir den Pali-Buddhismus alle andere Entwicklung als
einen Abfall von der niichternen, sittlich hochstehenden Geistig-
keit des Ursprungs. Das Mahiy4na wurde als Entartung und zu-
gleich als radikaler Umbruch angesehen. Stcherbatsky schildert den
Aufbruch der neuen Bewegung mit beinahe dramatischer Eindring-
lichkeit wie folgt: ,Wenn wir sehen, wie eine atheistische, die
Seele verneinende philosophische Lehre eines Pfades personlicher
Befreiung, der in absoluter Lebensausléschung und einer einfachen
Verehrung des Gedéchtnisses des menschlichen Stifters besteht,
— wenn wir an die Stelle einer solchen Lehre eine groflartige
Hochkirche treten sehen, mit einem hochsten Gott, umgeben von
einem zahlreichen Pantheon und einer Schar von Heiligen, eine
in hohem Mafle andachtsvolle, zeremonielle und klerikale Reli-
gion mit dem Ideal der allgemeinen Erlésung aller Lebewesen,
einer Erlosung durch die Gnade der Buddhas und Bodhisattvas,
einer Erlosung nicht durch Vernichtung sondern in ewigem Leben,
so sind wir vollig in der Annahme gerechtfertigt, daff die Reli-
gionsgeschichte kaum je einen dhnlichen Bruch zwischen alt und
neu innerhalb der Pfahle, die auf gemeinsamen Ursprung vom
gleichen Stifter Anspruch erheben, gesehen hat“*. Noch manchem
Gelehrten ging es dhnlich wie Stcherbatsky. Durch philosophische
Vorurteile getriibt, vermochte ihr Blick in so vollig verschieden
erscheinenden Gebilden nicht mehr den gleichen Lebensstrom zu
erkennen.

37 ff., ferner seinen Appendix iiber die 18 Schulen, 288—292. Das Werk des
Vasumitra, der selbst der Sautrantikasekte angehort, tiber die 18 Sekten, ist
ibersetzt von J. Masuda in Asia Major II, 1—78, Leipzig 1925. Vgl. M. Wal-
leser: Die Sekten des alten Buddhismus, Heidelberg 1927.

4 In: The Conception of Buddhist Nirvéna, Leningrad 1927, 36. Thomas kon-
trastiert diesen Text mit der Bemerkung Rosenbergs, ,dafl es keinen Unter-
schied in der Grundanschauung gibt . . . Der Unterschied besteht nicht in der
Theorie sondern in der Praxis der Erlosung, in welcher das Mahdyéina eine
groflere Zahl von Wegen zulidfit, die zum selben Ziel fithren® (Probleme der
buddhistischen Philosophie, Heidelberg 1924, 226). Thomas meint, Rosenberg
sunterschitze die Bedeutung philosophischer Probleme® (a. a. O. 218). Bei der
Wertung des Unterschiedes zwischen Hinayina und Mahdyéna wird der vorwie-
gend philosophische oder aber religiose Standpunkt des Beurteilers entscheidend
ins Gewicht fallen. Da der Zusammenhang des Buddhismus nicht in den phile-
sophischen Theorien, sondern im religiosen Bereich liegt, ist Stcherbatskys ab-
schlieBendes Urteil verfehlt, wenn er sagt: ,Man mufl zugeben, dafi das
Mahiyina eine wirklich neue Religion ist, so radikal vom frihen Buddhismus
verschieden, dafl es mit spiteren brahmanischen Religionen ebensoviel Bemhmng
hat wie mit seinem eigenen Vorganger® (a. a. O. S. 36).
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Nirgendwo 1afit sich indessen in der Entwicklungsgeschichte des
Buddhismus eine Erschiitterung nachweisen, die einen radikalen
Umbruch begriindet hitte. Sollten bewegende Anstofle von auflen
fiir die tiefgreifenden Veranderungen verantwortlich zu machen
sein? Oder schuf eine geniale Personlichkeit die Neugestaltungen?
Heute neigt die buddhistische Forschung zu der Ansicht, dafl der
Ubergang allmahlich, fur die Zeitgenossen zunachst unmerklich
vor sich gegangen ist®. Besonders fur diese Annahme sprechen die
zahlreichen verschiedenen Spuren von Mahéyéana-Lehren, die hier
und da schon im frithen buddhistischen Schrifttum auftauchen.
Vieles von dem durch die Mahiyina-Bewegung aufgekommenen
Neuen im Buddhismus stellt sich nicht als vollig originale Gedan-
kenentwicklung dar. Gewichtige Anzeichen deuten auch darauf hin,
daf} in der Zeitspanne zwischen Alexander und Augustus geistig-
religiose Einstrome aus dem Abendland nach Indien gelangten.
Die Dinge liegen reichlich verwickelt. Als sicher darf betrachtet
werden, dafl das Mahédyéna in organischem Zusammenhang mit
dem Gesamtbuddhismus, d. h. konkret aus den hinayanistischen
Sekten entstanden ist. Noch auf lange Zeit lebten, wie wir aus
sicheren Quellen wissen, Anhdnger beider Fahrzeuge friedlich in
den gleichen Klostern der Hinayina-Observanz zusammen. Die
geistesgeschichtliche Priiffung der philosophischen Schulen im Ma-
hdyéna ergibt, dafl die neue Richtung wichtige Impulse und wirk-
same Befruchtung auch von auflen empfing.

Frihe Ansitze zu Mahdyéina-Lehren zeigen sich in den philoso-
phisch interessierten Hinay4na-Sekten, deren Schrifttum in Sanskrit
abgefafit ist. Wie sie sich in dem Hauptwerk, dem bei den Sar-
vastivadin entstandenen Abhidhamakosha des Vasubandhu, dar-
stellt, ist die hinayanistische Philosophie ein recht trostloses, asch-
graues Gebilde ohne metaphysischen Hochschwung. Der Abhidhar-
makosha, diese ,Summa®“ des Hinayéna, bietet eine katalogartige
Aufzihlung aller Bestandteile (dharma) der Wirklichkeit. Der
krasse Materialismus dieser pluralistischen Dharmatheorie ist nur
durch das moralisch wirkende Karmagesetz gemildert. Wenn audh
das Nirvéna, das als eines der Bestandteile aufgefithrt wird, als
lebloses Uberbleibsel der Prozesse materialistisch verstanden wird,
bleibt ein reiner Stoffglaube iibrig, in dem einige Erklarer das

5 So schreibt J. Filliozat im Manuel des Etudes Indiennes vol. 1I, Hanoi 1953:

.Le passage insensible des idées anciennes a celle du Mahdyana a pu s'opérer
ainsi grice a un dévcloppcment progressnf naturel de spéculations nouvellce
dans les écoles anciennes elles-mémes . . .“ (§ 2324). :
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eigentliche Wesen des Buddhismus zu fassen glaubten®. Der Er-
losungsprozef ist seines mystischen Charakters entkleidet und in
ein mechanistisches Schema geprefit. Diese materialistisch-plura-
listische Philosophie, die sich in zahllosen scharfsinnigen Defini-
tionen und Klassifikationen erschopft, diirfte der religiosen Er-
fahrung im Hinayana nicht gerecht werden. Sowohl die Versen-
kungsiibungen als auch das starke Streben nach dem absoluten
Zustand des Nirvana lassen eine echte religiose Lebendigkeit auch
im Hinayina erkennen, ohne die ubrigens auch die Entwicklung
des Mahiyéna unerklarlich wire.

Kern und Stern der neuen Mahédyina-Lehre ist das Ideal des
Bodhisattva. Auch bei den Theravadin, die sich der Pali-Sprache
bedienten und im Abhidhamma ebenfalls philosophische Werke
schufen, kommt das Wort Bodhisattva vor. Der Name bezeichnet
aber nur eine Vorstufe auf dem Weg zum Buddhatum und wird
zumal auf Shikyamuni angewandt. Die Sarvastividin verkniipfen
mit der Gestalt des Bodhisattva neue, zukunftstrachtige Gedanken.
besonders die beiden Vorstellungen vom vollkommenen Buddha-
tum aller Lebewesen und der Hilfeleistung fiir die Lebewesen auf
dem Erlosungsweg’.

Aus den Sarvastividdin gingen durch weitere Unterteilungen die
Sautrantikas hervor, die den philosophischen Abhidharma wver-
warfen und eine tiefere Erfassung der wesenhaften Buddhalehre
von der Riidkkebr zu den Sutren erhofften®. Bei ihnen verliert das
Nirvina den materialistischen Charakter, den es in der pluralisti-
schen Dharmatheorie der Sarvastivadin angenommen hat. Es bleibt
auch nach dem Eingehen ins Nirvéna ein feines Bewufitsein, in dem
Stcherbatsky einen Keim der Lehre vom Speicherbewufitsein (alaya-
vijiidna) der Yogicira vermutet’. Im gleichen Zusammenhang
lehren sie den Dharmakiya, den kosmischen Buddhaleib, der in
der philosophischen Spekulation des Groflen Fahrzeuges einmal
als Ausdruck des hochsten Absoluten dienen wird. Die Sautranti-
kas nahmen auch eine Art von Immanenz des wahrhaft Seienden
im Empirischen an, die irgendwie die mahayanistische Vorstellung
von der Identitdt von Nirvina und Samsara vorwegnimmt .

¢ S. Th. Stcherbatsky a. a. 0., 26, 28.

" Nach E. J. Thomas ist es sicher, dafl die erste wichtige Entwicklung zum
Mahiyéna bei den Sarvastividin begann, aber der Bodhisattva erscheint noch
als eine Moglichkeit neben dem Arhat (a. a. O. 169, 170).

8 Thomas a.a. 0. 227—9.

* A a.O. S. 29—381. Stcherbatsky erklirt die Bezichung zwischen der ,subtle
consciousness‘ und dem Dharmakiya in der Theorie der Sautrantika.

# Vgl. 0. Rosenberg. a. a. 0. 248.
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Die andere bedeutende Richtung im frihen Sanskrit-Buddhismus
sind die Mahdsamghikas, die sich in viele Untersekten teilten. Die
starkste Mahdyana-Tendenz weisen anscheinend die durch Ab-
spaltung von den Mahéasamghikas entstandenen Lokottaravadin
auf, bei denen das Mahavastu verfaflit wurde, das in einem Kapitel
Dasabhtimika (nicht zu verwechseln mit dem mahayanistischen
Dasabhtimika-Sttra) tiber die zehn Stufen (bhéimi) der Bodhisattva-
Laufbahn handelt". Die Beschreibung der Bodhisattva-Laufbahn
betrifft nur Shakyamuni und seine Vorgdnger. Von einer allge-
meinen Buddhaschaft fiir alle Lebewesen ist nicht die Rede. Der
Standpunkt des Mah&vastu ist im ganzen der des Hinayina. Das
Besondere zeigt sich da, wo der Bodhisattva den Entschlufy fafit,
nicht unter einem anderen Buddha die volle Wahrheitserkenntnis
zu suchen, sondern freiwillig eine Reihe von Wiedergeburten auf
sich zu nehmen, um als Lehrer Gottern und Menschen zu helfen.
Bei den Lokottaraviddin kommen auch gewisse doketistische Ten-
denzen in der Buddhalehre aus, die den fur das Mahayana charak-
teristischen Abstand vom geschichtlichen Shikyamuni vorbereiten ™.
Nach ihrer Auffassung ist der Buddha iiberweltlich (lokottara),
seine irdische Erscheinung ist von wunderbaren Umstinden be-
gleitet. Hier findet der rituelle Buddhakult Begriindung und An-
sporn.

Das allmihliche Aufkeimen der Mahidyidna-Gedanken fihrt eine
umfassende Wandlung herbei, die fast alle buddhistischen Grund-
begriffe bertihrt. In der Philosophie macht die vom Kritzismus er-
schiitterte Dharmatheorie einer monistischen Alleinslehre Platz.
Die neue Tugendlehre der PAramitd mit der kontemplativen Spitze
der Erkenntnis stellt sich in den Dienst der hoheren Weisheit. Das
Nirvina wird mit der neuen kosmischen Buddhaschau verbunden
undals Erlosungsziel mit dem Buddhawerden gleichgesetzt. Buddha,
Nirvana, Erleuchtung driicken die absolute Seite der Wirklichkeit

! Analyse der zehn Stufen der Bodhisattva-Laufbahn im Mahavastu bei
Thomas, a. a. 0. 201—3. Dem Verfasser des Mahivastu war das Buddhavamsa,
eine spite Schrift im Pali-Kanon der Theravidin bekannt, das eine ziemlich
entwickelte Bodhisattva-Lehre aufweist, a. a. O. 171, 172, 204. Uber die Ent-
stchung der Schrift s. Manuel des Etudes Indiennes § 2818; vgl. 4. B. Keith,
Buddhist Philosophy. Oxford 1923, 228.

12 Siehe Thomas a.a.0. 172—4. Im Unterschied zur doketischen Lehre der
Mahésamghikas betonen die Sarvastividin die menschlichen Eigenschaften des
Buddha. Die japanischen Gelehrten, die in der Entwicklung der Lehre vom
Buddha das Hauptkennzeichen des Mahiyana erblicken, finden bei den Ma-
hisamghikas dic ersten Anfinge der Mahdy4dna-Bewegung.
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aus, deren Erscheinung die in der Vielfalt des Werdens flieflende
phidnomale Welt des Samséra ist, in der die Lebewesen irrend nach
Erlosung suchen. Alle diese Gedanken und Motive kommen zu-
sammen. Aber das Mahiyéana ist erst eigentlich in der Stunde ge-
boren, in der das ,grofe Fahrzeug in bewufitem Gegensatz zum
minder wertvollen ,Kleinen Fahrzeug® verkiindet wird. Dies ge-
schieht bezeichnenderweise in den Sitren mit Berufung auf die
religiose Autoritit. Die Macht des Einflusses, der die Bewegung
entfacht, stammt nicht aus der philosophischen Spekulation, son-
dern aus der Inspiration geistlicher Manner. Die Slitren haben als
Ausdruck des neuen religiosen Bewufltseins die Fihrung inne*.
Die vorherrschende Stellung des mystischen Elements tritt im Ma-
hiyina-Buddhismus stark hervor.

2. Das Bodhisattva-Ideal

Der Buddhismus besitzt als religioser Heilsweg fiir alle Lebewesen
das gemafle Fahrzeug (yana), das aus dieser leidvollen Erdenexi-
stenz zum jenseitigen Ufer triagt. Im Laufe der Lehrentwicklung
zeigten sich verschiedene Fahrzeuge dem Buddhajiinger. Die erste
Erlosungsmoglichkeit bietet das Fahrzeug des Horers (Sravaka).
Der Horer, der die Buddhalehre vernimmt und glaubig befolgt,
erlangt in der Versenkung (samédhi) fir sich selbst die erlosende
Erkenntnis und wird ein Heiliger (arhat). Alle Buddhajunger der
Friihzeit haben dem Shikyamuni folgend diesen Weg beschritten
und sind ins Nirvdna eingegangen. Im Péli-Kanon werden gele-
gentlich auch selbstindige Buddhas (pratyekabuddha) genannt,
die unabhingig von der Buddhalehre aus eigener Kraft eine voll-
kommene Buddhaschaft erreichten. Das dritte Fahrzeug des Bodhi-
sattva ist den beiden anderen Fahrzeugen weit iiberlegen und
allein ,grofl“ (mah4); es verbiirgt allen Lebewesen die vollkom-
mene Erlosung. Mit hochster Autoritat offenbaren die Mah4yéna-
Sutren die absolute Vollkommenheit des Fahrzeuges des Bodhi-
sattva.

3 So bemerkt treffend D. T. Suzuki: ,It is to be remembered that the spiritual
vitality of Buddhism lies in its sutras and not in its shastras so called, which
are philosophical treatises, and this is what we naturally expect of religious
literature. Whoever the compilers of the Mahiyina sutras may be, they are
genuine expressions of the deepest spiritual experiences gone through by huma-
nity as typified in this case by the Indian minds.“ Introduction to Beatrice L.
Suzuki: Mahayana Buddhism, London 1948, XXX. Wie oben bemerkt wurde,
ist die ausschlieflich philosophische Blickrichtung Stcherbatskys irrefithrend.
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Die Mahiyana-Lehre entwickelt sich religios und philosophisch
um das Bodhisattva-Ideal als Mittelpunkt. Bodhisattva bedeutet
nach dem Sprachsinn ein , Wesen hingerichtet (sakta) auf Erleuch-
tung® oder einfachhin ,Wesen (sattva) der Erleuchtung® **. Obwohl
mit der vollkommenen Erleuchtung begabt und im Besitz des All-
wissens eines Buddhas, verzichtet der Bodhisattva auf die letzte
Vollendung des Eingehens in das Nirvéna, um den Lebewesen auf
dem Erleuchtungsweg zu helfen, da alle Lebewesen die Buddha-
natur in sich tragen und die vollkommene Erleuchtung verwirk-
lichen kénnen. Das Bodhisattvatum empfingt seine Sinngebung
von der mahayanistischen Grundlehre der Buddhanatur in allen
Lebewesen.

Der Weg zur Bodhisattva-Erleuchtung, die sogenannte Bodhisattva-
Laufbahn (bodhisattva-cirya), wiirde dem christlichen Weg der
Vollkommenheit entsprechen, wenn der Bodhisattva blof} die Ge-
stalt des vollkommenen Buddhajiingers verwirklichte. Aber der
Bodhisattva erfiillt im Mahiy4na-Buddhismus zugleich eine dog-
matische Funktion, da ohne ihn die Erlosung der Lebewesen un-
moglich verwirklicht werden kann. Deshalb empfingt er auch eine
kultische Verehrung, die der des Buddha kaum nachsteht. In den
Bereich des Wunderbaren und Magischen entriickt, verwischen sich
oftmals die Umrisse seiner Erscheinung und verlieren sich im
Kosmischen. Das mystische Element des Buddhismus ist sowohl
in der Laufbahn als auch im Endzustand des Bodhisattva deutlich
zu erkennen.

Voraussetzung fiir das Bodhisattvatum ist die vollkommene Hin-
gabe an das Buddha-Gesetz. Die eigentliche Bodhisattva-Lauf-
bahn beginnt mit der Erweckung des Entschlusses (bodhicittotpada)
und der Ablegung des Geliides (pranidhina), in unermudlichem
Aufstieg alle Vollkommenheiten aller Stufen zu erreichen und bis
zur hochsten Erleuchtung emporzusteigen, um allen Lebewesen
der Erlangung des Heils behilflich zu sein. Die zehn Bodhisattva-
stufen werden in verschiedenen Mahayédna-Schriften erklart®.
Nach der Beschreibung des Da$abhumika-Stitra werden auf den
ersten sechs Stufen die Versenkungsgrade der Hinayana-Mystik
erlangt, insbesondere die vier Dhydna gemeistert. Auch wird eine
Meditation tiber die zwolfgliedrige Kausalkette in zehn verschie-

" Thomas a.a. 0. 167.

'* Die ausfithrlichste Beschreibung der zehn Bodhisattvastufen findet sich im
Da$abhumikasfitra, bei Thomas a.a. 0. 205—210. Das Manuel des Etudes In-
diennes bringt die gleichen Stufen nach dem MahAy4nasttralamkira, § 2384.



156 H. Dumoulin: Buddhistische Mystik im Mahayéana

denen Formen vorgenommen. Von der siebenten Stufe an schrei-
tet der Bodhisattva voran (dfiramgami). Die Besonderheit der
mahayanistischen Bodhisattvalaufbahn im Unterschied zum Hina-
yana erweist sich in der Ubung der zehn vollkommenen Tugenden
(paramitd)'®. Urspriinglich wurden nur sechs genannt. Die fiinf
ersten, namlich: Schenken (dana), Sittlichkeit (sila), Geduld (kshan-
ti), Tatkraft (virya) und Meditation (dhyana) sind auf die sechste
und hochste Vollkommenheit, die Weisheit (prajia) hingeordnet.
Prajiia bezeichnet das Ziel und die Endfrucht allen Strebens im
MahAy4na. Spiter wurden weitere vier vollkommene Tugenden
hinzugefiigt. Die drei ersten, ndmlich: Kunstgriff (updya), Geliibde
(pranidhdna) und Kraft (bala) gehoren dem besonderen Gedan-
kenkreis des mahayanistischen Bodhisattvatums an. Das Ziel ist
wiederum eine Erkenntnistiichtigkeit, und zwar das Wissen (jiiana).
Jhina scheint mehr das intellektuelle Erkennen zu bezeichnen,
withrend Prajna die intuitive Einsicht meint . Offenbar haben im
mahayAnistischen Tugendschema die intellektuellen Tichtigkeiten
die Schliisselstellung inne. Mit der Ubung dieser Vollkommen-
heiten ist der Bodhisattva auf der siebenten Stufe in den Ozean des
Allwissens eingetreten. Er schreitet im Verstindnis der Leerheit
und Ungeborenheit aller Dinge voran, bis er auf der zehnten
Stufe (dharmamegha) ,alle Formen der Versenkung® erlangt. Auf
einem gewaltigen Lotus sitzend, besitzt er die Sammlung, welche
,die Kenntnis des Allwissenden® heifit. Das Satra schildert die
groRartige Szene seiner Weihe (abhisheka), die ihn als vollkom-
men erleuchteten Buddha manifestiert. Aber von groflem Er-
barmen getrieben steigt er, ohne ins NirvAna einzugehen, auf
Grund eines Kunstgriffs vom Himmel Tushita wieder auf diese
Erde herab, um die Lebewesen zu retten.

Der Zustand des Bodhisattva ist durch die Vollkommenheit der
Erkenntnis (prajnd pAramitd) charakterisiert. Die anderen fiinf
Tugenden und auch die Geschicktheit in den Kunstgriffen ist ohne
die Erkenntnis wertlos. Das Sfitra von der Vollkommenheit der
Erkenntnis sagt: ,Mag auch ein Bodhisattva-Weltalter zahllos.
wie die Sandkorner des Gangesflusses hindurch, Gaben schenken.
Moralvorschriften beobachten, Geduld iihen, Tatkraft anwenden,
in Meditation verharren, ... wenn dieser nicht von der Vollkom-

16 Von den mahayanistischen zehn Paramiti verschieden ist die Liste der zehn
vollkommenen Tugenden im Pali-Kanon, s. Manuel des Etudes Indiennes § 2311.
17 S B. L. Suzuki. a.a. 0. 60. Die bei der Ubertragung verwandten chinesischen
Schriftzeichen deuten in die Richtung dieser Unterscheidung.
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menheit der Erkenntnis umfangen und von der Geschicktheit in
den Kunstgriffen entbloft ware, so fiele er auf die Stufe eines
Hérers ($rdvaka) oder eines Pratyekabuddhas . . .“*. Die Voll-
kommenheit der Erkenntnis wird nicht ohne die vollige Leerheit
des Geistes verwirklicht. Der Unerleuchtete hort das Wort von
der Leerheit und driickt seine Vorstellung in Zeichen aus. ,Der
Weg des Bodhisattva ist die Leerheit oder der Wandel im Zei-
chenlosen® ™. Die Vollkommenheit der Erkenntnis ist tiber alle
Begriffe und Worte erhaben. Vor allem sind die Bodhisattvas,
die ,in einem Gedanken Beruhigung finden® (eka-citta-prasidam),
vom Begriff des Selbst befreit. ,Nicht namlich ist bei jenen Bodhi-
sattvas der Begriff des Selbst wirksam, nicht der Begriff des Lebe-
wesens, der Begriff des Lebenden, der Begriff der Person“®. Ihr
Geist ist auch weder vom Begriff des Dharma noch vom Nicht-
Begriff befangen. Der Bodhisattva ergreift keinen Begriff, er haftet
an nichts. Seine vollkommene Erkenntnis ist leer. Dieses ist der
Inbegriff der hochsten Weisheit: ,Ein Bodhisattva Mahésattva soll
in der Vollkommenheit der Erkenntnis wohnen, indem er in der
Leere wohnt®®.

Aber wihrend der Bodhisattva im Besitz der vollkommenen
Erkenntnis die Leere aller Dinge durchschaut, verwirklicht er
diese nicht, weil er um der Rettung der Lebewesen willen auf das
Eingehen ins Nirvina verzichtet. Er halt sich dicht an der ,Grenz-
linie der Wirklichkeit® (bhdatakoti), ohne je den Schritt in die
ewige Rube des Nirvina zu tun, noch auch an der unerleuchteten
Unrast des Samséra zu haften. Um die Nichtigkeit aller Dinge
und auch um die letztliche Belanglosigkeit aller Anstrengungen
des Geistes wissend, ist er doch unermudlich titig, um den Lebe-
wesen zu nutzen. ,Diese Logik des Widerspruchs mag man die
Dialektik der Praji4 heiflen“*. Suzuki sieht in der Psychologie
des Bodhisattva eines der grofiten Geheimnisse im Leben des Gei-
stes. Das seltsam Schwebende der Haltung veranschaulicht er
durch Vergleiche, die an das Paradox des Zenon denken lassen.
Der Bodhisattva ,hilt in der Hand den Spaten, und doch geschieht
das Furchen des Erdreichs mit leeren Handen. Er reitet auf Pferde-
riicken, und doch ist da kein Reiter im Sattel, noch ein Pferd

' Nach der Ubersetzung von M. Walleser: Prajidpiramita, Die Vollkommenheit
der Erkenntnis, Géttingen 1914, 99.

A A 0,598

WA DS 14,

** Bei D. T. Suzuki, Studies in the Lankavatare Sutra, London 1930, S. 95.

2 D. T. Suzuki; Essays in Zen-Buddhism, vol. I1I, London 1934, S.279.
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unter ihm. Er iiberquert die Briicke, und doch fliefit dort kein
Wasser, noch ist eine Briicke da“*. Die Verbindung von Erleuch-
tungswissen (prajfid) und Erbarmen (karind) im Wesen des
Bodhisattva ist logisch unerklarlich, ein unlésbares Ritsel. Ver-
gebens sucht man nach einer seinsméfigen Grundlage. ,Es ist wie
das Schieflen eines Pfeiles nach dem anderen in die Luft durch
einen hochtiichtigen Meister im Bogenschieflen: er vermag alle
Pfeile in der Luft zu halten, weil jeder den unmittelbar vorauf-
gehenden tragt. Er tut dies, solange er wiinscht®*. Suzuki bringt
in seiner Beschreibung des Bodhisattvatums die Nahe der Prajna
zur Zen-Erleuchtung stark zum Bewufitsein. Zugleich wird der
Unterschied zur abendlidndischen Mystik deutlich. Das Bodhisattva-
Ratsel 16st sich nicht in einer coincidentia oppositorum, einer
Spannungseinheit von Gegensitzen oder Uberwindung auf hoherer
Ebene. Der Widerspruch bleibt stehen, ungelést und unléslich,
aber eingehiillt in einen Schleier der Unwirklichkeit.

Das Ideal des Bodhisattva ist aus dem indischen Geist gezeugt,
dem es gleichgiltig ist, ob seinen Vorstellungen Wirklichkeiten
entsprechen oder nicht. Oder vielmehr sind thm die Vorstellungen,
Verlangen, Wiinsche und Geliibde ebenso sehr Wirklichkeiten
wie die Menschen und ihre Taten. Vollends schwinden dem buddhi-
stischen Negativismus und Idealismus die Dinge ins Leere hinein.
Was liegt daran, ob je ein Bodhisattva existiert hat oder nicht?
Die schopferische Phantasie hat im Klima des ,maya“ diese Ge-
stalt zwischen Buddha und Mensch, weder Mann noch Frau, er-
zeugt. Der Bodhisattva verkorpert mit dem FErleuchtungswissen
das grofle Erbarmen (mahé&karund). Die Anziehungskraft der Vor-
stellung auf das Volk erwies sich als ungeheuer. Die Bodhisattvas
wurden im Mahéyana-Buddhismus die hoch gepriesenen Erlo-
sungsgottheiten fir alle irrenden Menschen; ihre Barmherzigkeit
und Wunderkraft wurden bald héher geschitzt als ihre erleuchtete
Erkenntnis, die doch die Wurzel all ihrer Heilstatigkeit ist®.

23 A.a2.0. 8. 282.

A a 0. S 268

25 Der Begriff des Bodhisattva erfuhr im MahAyina-Buddhismus eine Erwei-
terung. Aufler den himmlischen Erleuchtungswesen wurden auch grofie geschicht-
liche Personlichkeiten wie NAgirjuna, Asanga und andere als Bodhisattva be-
zeichnet und verehrt. Schliefilich nannte man jeden erleuchteten, heiligen Mann,
ob Bonze oder Laie, wegen seiner hohen Erkenntnis und Giite einen Bodhisattva.
Aber der Unterschied zwischen diesen drei genannten Arten von Bodhisattvas
ist dem religiosen Bewufltsein lebendig. Die himmlischen Erldsungswesen und
die geschichtlichen Personlichkeiten stehen in der kultischen Verehrung nicht auf
gleicher Stufe. :
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Die Unwirklichkeit des Bodhisattva-Ideals beeintrachtigt nicht
wenig den Wert des groflen Erbarmens. Der bewunderte Herois-
mus dieser Erleuchtungswesen zeigt sich hauptsdchlich in Wiinschen
und Geliibden. Die Taten, die sie zur Rettung der Lebewesen voll-
bringen, sind durch magische Krifte gewirkte phantastische Wun-
der. Wahrend er alle rettet, kommt dem Bodhisattva doch nicht die
Vorstellung eines Lebewesens, denn seine Erkenntnis weilt in der
Leere. Als eine Verkorperung der apersonalen Weisheit ist er,
wenigstens der Idee nach, ein unpersonliches Wesen. Deshalb ist
auch das Schwebende der Bodhisattvahaltung von der losgeschidlten
Liebesgesinnung der christlichen Heiligen wesentlich verschieden.
Der Heilige, der nicht an dem Guten haftet, das er vollbringt,
sondern in vélliger Loslosung einzig auf Gott schaut, da seine
~Rechte nicht weifl, was die Linke tut® (Mt 6,3), verwirklicht in
sich die vollkommene innere personliche Freiheit. Er erkennt und
liebt seinen Mitmenschen als Person in Gott, zu dem sich sein Geist
in ungehemmtem Flug erhebt. Die Liebestat, die er um Gottes
Willen wirkt, ist deshalb um nichts weniger wirklich; der Be-
schenkte erfihrt tatsdchlich eine Bereicherung. Es geschieht etwas,
und es ist wichtig, dafl etwas geschieht, was geschieht, und wie es
geschieht.

Das Bodhisattva-Ideal hat sehr nachhaltig auf den ganzen Bud-
dhismus eingewirkt und besonders im Zen reichliche Friichte ge-
zeitigt. Bis heute spielen die Bodhisattva-Gelibde eine wichtige
Rolle im Leben des Zen-Jiingers. Sie werden am Anfang des
Weges mit glihendem Herzen erweckt und wihrend der langen
Jahre der Ubung bestidndig wiederholt:

»Wie zahllose Lebewesen sind: ich gelobe, alle zu retten.
Wie unerschopflich die Leidenschaften sind:
ich gelobe, alle auszuléschen,
Wie unermefilich die Dharma sind: ich gelobe, alle zu meistern. -
Wie unvergleichlich die Buddha-Wahrheit ist:
ich gelobe sie zu erlangen.”

Im letzten der vier Geliibde ist die Bindung an die hochste Er-
leuchtung ausgesprochen. Durch seine Erkenntnis, die Allwissen ist,
weilt der Bodhisattva bestindig im Reich des Absoluten. Der
mystische Charakter seiner intuitiven Einsicht eignet ebenso der
Erleuchtung, die der zur Bodhisattva-Laufbahn verpflichtete Zen-
Jiinger anstrebt.
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3. Buddhologie und Nirvina

Das Bodhisattva-Ideal ist die neue, keimkraftige Wurzelidee, die
die Bewegung im Mah4y4na vorantreibt. Aber die mahayanistische
Wandlung, die zundchst ohne Bruch mit dem Hinayina vor sich
geht, betrifft ziemlich alle Grundbegriffe. Die japanischen Ge-
lehrten erblicken in der Entwicklung der Lehre vom Buddha das
Hauptkennzeichen des Mahayéna, weshalb sie die ersten Anfinge
der neuen Richtung bei den doketischen Mah4samghika erkennen *.
Die aus einem natiirlichen Verehrungsbedirfnis frith entstandene
Ausschmiickung der Buddhagestalt rithrt zunachst kaum an das
Wesen der Lehre. Die dogmatischen Vorstellungen des abend-
lindischen Doketismus liegen dem buddhistischen Denken fern.
Der Buddhismus zieht nicht die Grenzlinie zwischen Mensch und
Gott*. Die gottlichen Wesen, die in Sttren, Kult und Kunst auf-
treten, stammen zumeist aus dem Mythos und werden den Lebe-
wesen eingeordnet, die sich im Kreislauf der Geburten bewegen.
Die Erhohung des Buddha ins Ubermenschliche wird bedeutsam,
sobald sie zur spekulativen Ausgestaltung des absoluten Bereichs
Anlafl gibt. Urspriinglich aus der Schar der irrenden, erlésungs-
bediirftigen Lebewesen hervorgegangen, hat der Buddha so end-
gultig die Grenzlinie Giberschritten, dafl er zur absoluten Wirklich-
keit gehort. Er steht nicht mehr auf der menschlichen Seite. Seine
irdische Herkunft ist, wenn nicht vergessen, so doch zu einer be-
langlosen Phase inder unendlichen Geschichte seiner Gnadenerweise
herabgemindert. Seinem Wesen nach ist er das Absolute. Dieses
ist die gewaltige neue Entdeckung des Mahéiyana, religios vor-
bereitet durch die wachsende Neigung zur kultischen Verehrung,
philosophisch durch den Einstrom aus der monistisch-pantheisti-
schen indischen Philosophie. In mahéyénistischer Sicht ist der
Buddha zuerst und wesentlich jenseitig. Weil aber der Buddhis-
mus keine logischen Kategorien fiir die jenseitige Wirklichkeit

26 Siehe H. Ui: Geschichte der Indischen Philosophie (Grofie Ausgabe), 3. Aufl.
Tokyo 1985, S. 160, 161. Vgl. B. L. Suzuki, a.a. 0. S. 86, 37.

27 Thomas macht bei der Darstellung der Bodhisattva-Laufbahn auf den funda-
mentalen Unterschied des buddhistischen Standpunktes gegeniiber dem west-
lichen Doketismus aufmerksam. Er schreibt: ,... This is unlike the gnostic
docetism which represented the essentially divine as assuming the mere appe-
arance of the human. Indian thought never conceived any fundamental diffe-
rence in kind between the human and the divine. Whether an in Vedic thought
they started with the One and reached the individual or as in Buddhism exten-
ded the individual into a universal principle, the conception always resulted in
pantheism or pancosmism according to the aspect emphasized® (a.a. 0. S. 203).



H. Dumoulin: Buddhistische Mystik im Mahdyana 161

gelten laflt, die Kausalitat auf den Bereich des Werdens im Sam-
sara beschrankt und die Substantialitat leugnet, konnte der Buddha
von den Mahéyanisten nicht als Gott und Schopfer verstanden
werden. Sein Wesen liegt jenseits aller begrifflichen Aussagen und
ist unaussprechlich, geheimnisvoll. Die Gleichsetzung des mysti-
schen, absoluten Endzustandes des Nirvana mit dem Buddha ergab
sich folgerichtig aus der mahayanistischen Buddhologie. Aber auch
die Welt des Werdens ist vom Geheimnis des Buddha umfafit.
Das Erleuchtungsauge schaut die Allwirklichkeit des Buddha, die
Einheit von Samsira und Nirvéna.

Der vollendete Ausdruck der neuen Buddhologie ist die Lehre von
den drei Buddha-Leibern, die zu den Zentraldogmen des Mahdyéina
zahlt und von allen Sekten angenommen wird*. Diese systema-
tische Zusammenfassung der verschiedenen, einander widerspre-
chenden Aspekte einer vielfdltigen Buddha-Schau fand erst ziem-
lich spat die letzte Form in der philosophischen Schule der Yoga-
cara. Gewohnlich werden als die drei Buddha-Leiber genannt: der
Leib der Erscheinung (nirmanakiya) — spitere Sekten unterschet-
den zwischen den vollkommenen Erscheinungen des Vollendeten
(wie z. B. der des Shikyamuni) und Teilmanifestationen (wie dem
Erscheinen der groflen buddhistischen Geisteslehrer) —, der Leib
der Gliickseligkeit (sambhogakiya) — die idealisierte, vollendete
Buddhagestalt, die zur Personifizierung anreizt; besonders berithmt
und verehrt ist so der Buddha Amithaba (jap. Amida) — und der
kosmische Leib (dharmakéiya), der nichts anderes ist als die abso-
lute Allwirklichkeit des Buddha. Offenbar finden in dieser Buddha-
Schau alle sehr verschiedenartigen Vorstellungen Befriedigung.
Die unbegrenzten Erscheinungsmoglichkeiten des Vollendeten, wie
sie die Phantasie ersinnt, geben den Stoff fiir ein Pantheon zahl-
loser Buddhas, das doch in der einen Buddha-Natur des Dharma-
kdya seine Einheit besitzt. Das kultische Verehrungsbedurfnis
konnte den ghickseligen Buddhaleib in einen unaussprechlichen
Glanz von Licht und Schonheit kleiden, mit grenzenloser Weisheit,
Macht und Erbarmen ausriisten und sein reines Land als die
Heimat aller menschlichen Sehnsiichte malen. Die grundlegende
Metaphysik dieser Buddhologie ist offensichtlich pantheistisch,
oder, wiedie Buddhisten lieber und genauer sagen, kosmotheistisch.
Die entsprechende Anthropologie ist mystisch ausgerichtet. Des
Menschen tiefstes Anliegen mufl die Erlangung der Erleuchtungs-

*® Vgl. die kurze Darstellung der Lehre von den drei Buddhaleibern bei B. L.
Suzuki, a.a. 0. S. 36—48.

4§ Missions- u. Religionswissenschaft 1956, Nr. 2
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schau sein. Nur der Erleuchtete erfaflt ja die vollkommene Buddha-
wirklichkeit. Die Erleuchtung bedeutet aber fiir den Menschen
zugleich die Verwirklichung seines eigenen tiefsten Wesens, nim-
lich der in allen Lebewesen angelegten Buddhanatur.

Die Uberlegenheit des Mahiyina im Vergleich zum Hinayéna, die
sich auf verschiedenen Gebieten sowohl im philosophischen als auch
im religiésen Bereich zeigt, rithrt hauptsachlich davon her, daf} das
Mahéayana eine mystische Einheitsschau lehrt, die das fundamen-
tale Verlangen des Menschengeistes nach Einheit in hohem Grade
zu erfiillen verspricht *. Die Vorstellung einer doppelten Wahrheit,
einer in die Vielheit der Dinge verhafteten exoterischen und einer
vollig einfachen, leeren, esoterischen Wahrheit, in der alles und
nichts zusammenfallen, durchzieht das gesamte indische Denken
und wirkt besonders stark im Mahdyanismus. Philosophisch am
weitesten vorangetrieben ist die Problematik in der Dialektik des
Néagarjuna, dessen radikale logische und ontologische Kritik die
buddhistische Philosophie hart an den Rand des Nihilismus bringt.
Bezeichnenderweise rettet nicht philosophische Spekulation, son-
dern allein die mystische Intuition. Hier liegt ein Unterschied zum
echt philosophischen Standpunkt Shankaras. NAgérjunas Philo-
sophie miindet ein in den mystischen buddhistischen Heilsweg.
Unter den religiosen Ubungen des Mah4y4na ragt die Meditation
hervor, die allein zur Verwirklichung der Einheitsschau verhilft.
Der zur personalen Verehrung hindringende Kult, der in der
buddhistischen Volksfrommigkeit einen so breiten Raum einnimmt,
ist doch, vom Wesen her gesehen, zweitrangig. In allen mahayéni-
stischen Sekten kommt das meditative Element mehr oder weniger
zur Geltung, auch im Amidismus, wo das endlos wiederholte An-
rufen des Buddhanamens in eine seelische Verfassung volliger
Beruhigung einwiegt®. Das esoterische Moment tritt im Tantris-
mus besonders stark hervor, wihrend das Zen die eigentliche
geistige Meditation im Buddhismus zur hochsten Entfaltung ge-
bracht hat. Tantrismus und Zen bezwecken auf verschiedene Weise
das gleiche, namlich den Durchbruch zu einer hoheren, verbor-
genen Wahrheit, deren Erkenntnis den Erleuchteten in den abso-
luten Bereich versetzt, wo alles eins und das Eine der Buddha ist.

* Die Mahayénisten bezeichnen ihre Lehre deshalb auch als ,tief im Vergleich
zur ,seichten” Hinayina-Lehre; s. H. Ui, a.a. 0. S. 160.

% Vgl. die aufschlufireiche Studie von D.T.Suzuki iber Koan-Ubung und
Nembutsu (Anrufung des Buddhanamens) in: Essays in Zen-Buddhism, vol. II,
London 19383, S. 115—165.



