SPIRITUELLE PRAXIS UND PHILOSOPHISCHE THEORIE
IM BUDDHISMUS*

Von Lambert Schmithausen

1. VORBEMERKUNG

Jeder, der auch nur ein wenig vom Buddhismus kennt, weiff, daf} seine
Lehren sowohl mannigfaltige philosophische Theorien wie auch zahlreiche
spirituelle Praktiken umfassen. Unter ,philosophischen Theorien ver-
stehe ich hier, ganz allgemein, alle Versuche begrifflich-sprachlicher Aus-
sagen iber das wahre Wesen des oder einiges Seienden, oder iiber seine
in der alltdglichen Erfahrung nicht zum Bewuftsein kommenden Aspekte.
Philosophische Theorien im Buddhismus sind also beispielsweise die

! Der vorl. Aufsatz wendet sich sowohl an Indologen wie auch an interessierte
Nichtindologen. Die ersteren mogen entschuldigen, dafi der wissenschaftliche
Apparat im Rahmen einer allgemein religionswissenschaftlichen Zeitschrift stark
beschriankt werden muflte; die letzteren mogen Verstindnis dafiir haben, dafl
im Interesse der Spezialisten auf indische Namen, Sanskrittermini und Text-

belege nicht géinzlich verzichtet werden konnte. — In den Anmerkungen

finden folgende Abkiirzungen Verwendung:

A. = Anmerkung

AD = Abhidharmadipa with Vibhasaprabhavrtti, ed. P.S. Jami, Patna
1959.

AKBh = Abhidharmakoéabhasya of Vasubandhu, ed. P. Prapran, Patna
1967.

AS = Abhidharmasamuccaya of Asanga, ed. P. Prabpuan, Santiniketan
1950.

Ast = Astasahasrikd Prajidparamita, ed. P.L. Vampya, Darbhanga 1960.

BhPSty = * Bhadrapalasiitra = Pratyutpannabuddhasammukhavasthitasama-
dhisiitra (s. A. 48) (Kj., Mdo, vol. Du, fol. 1 a 1 — 78 a 5).

BoBh = Bodhisattvabhiimi (15. Kapitel der Yogacarabhumi), ed. U. Woei-
HARA, Tokyo 1930—1936.

B.Th.I. = E. Conzge, Buddhist Thought in India, London 1962.

Cs = The Catuh$ataka of Aryadeva (. . . with extracts from the com-
mentary of Candrakirti), ed. V. BuaTracHARYA, Calcutta 1931.

DBhS = Da$abhumikasttra, ed. J. Rauper, Paris/Louvain 1926.

DBES-G = Gathas des Da$abhiimikasiitra, zitiert nach: Da$abhiimikasitra,
ed. P. L. Vaipya, Darbhanga 1967, p. 69 ff.

DN = Dighanikaya (Ausg. d. PTS).

G.i.Ph. = E. FrauwaLLNER, Geschichte der indischen Philosophie, Bd. I,
Salzburg 1958.

Kj. = Kanjur = Bka‘-‘gyur-Abteilung des tibetischen Tripitaka, Peking-

Druck (ed. D. T. Svzuxkr, Tokyo 1958—1961).
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Lehre, dafl es kein substantielles Ich oder Selbst (atman) gebe; oder die
Auffassung, das gesamte Universum sei aus Faktoren aufgebaut, die
jeweils nur einen winzigen Augenblick lang existieren. Mit ,spiritueller
Praxis“ meine ich die geistige Seite religioser Ubungen, d. h. solcher
Ubungen oder Handlungen, die direkt oder indirekt auf das Heil aus-
gerichtet sind. Im Falle des Buddhismus handelt es sich dabei vor allem
um moralisch-ethische Ubungen sowie um Versenkungspraktiken. Als Bei-
spiel konnte man die vier ,unbegrenzten [Geisteszustande]“ (apramana)
nennen, d. h. die meditative Ubung von Wohlwollen, Mitleid, Mitfreude
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und Gleichmut gegeniiber allen Lebewesen; oder die ,Betrachtung des
Unreinen oder Widerwirtigen® (afubhabhavana), in der der Yogin zum
Zwecke der Bekdmpfung der Begehrlichkeit Leichname in den verschie-
denen Stadien ihrer Auflosung betrachtet. Der Yogin braucht sich dabei
tibrigens nur am Anfang wirklich an einer Leichenstitte aufzuhalten.
Spater kann er diese Ubung auch an einem beliebigen anderen Ort voll-
ziehen, u. zwar mit Hilfe einer besonderen visionaren Versenkungspraxis,
welche jene zuvor beobachteten Leichname anschaulich und leibhaftig
vergegenwartigt.

Das Problem, das in diesem Aufsatz erortert werden soll, ist das des
geschichtlichen Verhdltnisses von philosophischer Theorie
und spiritueller Praxis im Buddhismus. Sind philosophische Theorien im
Buddhismus aus rein theoretischen Erwdgungen hervorgegangen, und ist
die spirituelle Praxis lediglich ein Ausflufl dieser Theorien oder gar ohne
jede Beziehung zu ihnen? Oder sind umgekehrt die spirituellen Praktiken
das Primédre, und philosophische Theorien nur das Ergebnis einer nach-
traglichen Reflexion, in der die spirituelle Praxis theoretisch verfestigt,
verallgemeinert oder auch fundiert wird?

Es soll dabei weniger um die ,angeborenen®, z. T. ererbten und un-
spezifischen theoretischen Voraussetzungen des Buddhismus wie etwa die
Lehre von der ,Seelenwanderung® (samsara) gehen als vielmehr um die
fir den Buddhismus typischen philosophischen Theorien, die er erst im
Laufe seiner Entwicklung neu hervorgebracht hat. Auch ist dies nicht das
erste Mal, dafi zu der Frage Stellung genommen wird, ob diese Theorien
aus rein theoretischen Erwédgungen hervorgegangen sind oder aus spiri-
tueller Praxis. Aber es fehlen bisher beweiskriftige Untersuchungen nach
streng historisch-philologischer Methode. Hierzu mifiten fiir eine gegebene
philosophische Theorie die altesten Quellen ausfindig gemacht und der
Zusammenhang, in dem die Theorie dort erscheint, gepriift werden. Das
ist aber meist sehr schwierig, da die einschlidgigen Textmassen grofitenteils
anonym und nicht nur absolut, sondern auch relativ schwer datierbar sind.
Hinzu kommt, daff grofle Teile der buddhistischen Literatur verloren-
gegangen sind und dafl auch von den erhaltenen Werken die Mehrzahl
nur in Gestalt von oft schwer verstindlichen tibetischen und chinesischen
Ubersetzungen vorliegt. Daf} es trotzdem méglich ist, zum mindesten in
einigen Fillen zu ecinigermaflen gesicherten Ergebnissen zu kommen,
mochte ich im folgenden am Beispiel der idealistisch-spiritualistischen
Philosophie der Yogacara-Schule demonstriecren. Anschliefiend soll
an Hand einiger weiterer philosophischer Theorien gezeigt werden, dafl
das im Falle des Yogacara-Idealismus gewonnene Ergebnis keineswegs
singuldr zu sein scheint.

2. Die EntsteHUNG DEs IDEALISMUS DER Y OGACARA-SCHULE

Die Yogacara-Schule 1t sich, von einigen friihen Materialien abge-
sehen, dem Mahayana zurechnen, dem ,Grofen Fahrzeug®, dem es, im
Gegensatz zum dlteren Hinayana oder ,Geringeren Fahrzeug’, nicht nur
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um das eigene Heil, sondern auch um das Heil der anderen geht. Das
Mahiayana neigt ferner, im Unterschied zur realistischen Ontologie der mei-
sten Hinayana-Schulen, der Lehre von der Unwirklichkeit der Erscheinungs-
welt zu. In diesem Rahmen hat auch die idealistisch-spiritualistische Philo-
sophie der Yogacaras ihren Platz.

Die wesentlichen Aspekte des voll ausgebildeten Systems lassen sich wie
folgt skizzieren'a:

a) Erkenntnistheoretisch formuliert besagt die Lehre des Yogacaras,
dafl bei allen Erkenntnissen oder Wahrnehmungen® lediglich ein ideelles
gegenstindliches Bild in der Erkenntnis selbst erkannt wird, nicht aber
ein erkenntnisiuflerer, realer Gegenstand. Die Erkenntnis ist ,blofler
Geist” (cittamatra) oder genauer ,blofer Bewufitmachungsakt® (vijiiapti-
matra)®, ohne dafl ein entsprechendes dufieres Objekt existierte.

b) Dem entspricht in metaphysischer Hinsicht die Theorie, dafl es keine
Materie gibt, sondern nur Geistiges. Das gesamte Universum besteht
lediglich aus einer Vielzahl von Lebewesen, die ausschliefilich durch gei-
stige Faktoren konstituiert werden. Jedes einzelne Lebewesen ist ein
Komplex von acht verschiedenen Arten von Erkenntnissen bzw. Wahr-
nehmungen, nebst einer Anzahl diese begleitender geistiger Entitaten von
vornehmlich voluntativer oder affektiver Natur, wie etwa Willensimpulse,
leidenschaftliche Zu- und Abneigung oder Lust- und Schmerzempfindun-
gen. Alle diese geistigen Faktoren existieren jeweils nur fiir die Dauer
eines winzigen Augenblickes, und es konnen sich allenfalls gleichférmige
Ketten solcher Augenblicke bilden.

c) Alle geistigen Faktoren erkennen, wie gesagt, nicht etwa reale,
erkenntnisdufiere Gegenstinde, sondern lediglich das ideelle gegenstand-
liche Bild, das ihnen bei ihrem Entstehen eingepragt ist. Dabei beziehen die
gewohnlichen Erkenntnisse und Wahrnehmungen, welche die bewufte
Oberfliche des Lebewesens darstellen, ihren Inhalt vor allem aus dem
Alayavijhana, einer untergrindigen, unterbewufiten Form des Geistes.

1a Die folgenden Ausfihrungen basieren vornehmlich auf Hstian-tsangs Vijii-
aptimatratisiddhi (T 1585, SiL).

 Skt. wvijiana oder cilta; diese beiden Ausdricke umgreifen sowohl den Bereich
der sinnlichen Wahrnehmung wie auch den des Denkens und der gedanklichen
Erkenntnis. Wenn im folgenden der Kirze halber meist nur das Wort ,Erkennt-
nis“ verwendet wird, so moge der Leser sich gegenwirtig halten, daf} die sinn-
liche Wahrnehmung miteingeschlossen ist.

3 Das Sanskritwort vijiapti — eine kausative Bildung mit der Grundbedeutung
,Bekanntmachung®, ,Mitteilung® — expliziert den Aspekt des aktuellen Voll-
zuges der Erkenntnis und ihrer Bezogenheit auf ein Objekt. Demgegeniiber
bezeichnen citta und vijiiana nicht nur die aktuelle Erkenntnis als Korrelat eines
Objektes, sondern auch, in mehr ontologischer Sicht, den verdnderlichen und
intermittierenden Strom der Wahrnehmungen und Erkenntnisse im Gegensatz
zu einem substanticllen Selbst oder den Geist im Gegensatz zur Materie. Im
letzteren Sinne ist vor allem citta gebriuchlich, weshalb ich dieses Wort hier
mit ,Geist“ wiederzugeben pflege.
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Dieses Alayavijiana enthélt ndmlich ein — allerdings ebenfalls un- bzw.
unterbewufites — ideelles Bild der ganzen Welt, dessen Form durch das
Karman, d. h. die guten und bésen Werke des Lebewesens, bestimmt ist.
Die Welt, auch die Auflenwelt, ist somit nach dieser Lehre lediglich ein
subjektives, ideelles Produkt der einzelnen Lebewesen. Unsere Uberzeu-
gung, in einer und derselben Welt zu leben, ist blof eine Einbildung, die
dadurch hervorgerufen wird, dafl die Werke von uns allen trotz mancher
Unterschiede doch auch eine Reihe von gemeinsamen Ziigen aufweisen,
die bewirken, dafl unsere Alayavijfianas gleichartige geistige Bilder der
Auflenwelt hervorbringen.

d) Es muf allerdings betont werden, dafl dieses vielheitliche Univer-
sum fluktuierender geistiger Faktoren nur eine vordergriindige Wirklich-
keit ist. Der mystischen Schau erschliefit sich eine tiefere Schicht, die
transphanomenale Wirklichkeit oder ,Soheit’ (tathata), welche einheitlich,
unverdnderlich und unvergéinglich ist und den ontologischen Aspekt des
Nirvana darstellt.

Was nun die Entstehung dieser idealistisch-spiritualistischen Philo-
sophie der Yogacaras angeht, so hat man zundchst versucht, sie aus
theoretischen Erwdgungen abzuleiten. J. Masupa z. B. glaubte,
die Yogacaras hétten ihren Idealismus als eine Gegenposition zum abso-
luten Negativismus der anderen groflen Mahayana-Schule, des Madhya-
maka, entwickelt, u. zwar auf Grund der philosophischen Einsicht, daf} das
Bewufltsein selbst im Gegensatz zu den Objekten nicht negiert werden
konne*. E. Conze hat demgegeniiber die These aufgestellt, dafl die
Waurzeln der idealistischen Philosophie der Yogacaras in erster Linie in
der Versenkungspraxis zu suchen seien®. Welche dieser beiden Auffassun-
gen die richtige ist, kann nur durch eine genaue Priifung der dltesten
Yogacara-Quellen erwiesen werden.

In einem Aufsatz zur Literaturgeschichte der dlteren Yogacaraschule
habe ich nachzuweisen versucht, dafl die &ltesten der Yogacaraschule
zuzurechnenden Materialien in der umfangreichen Yogacarabhimi
(»Stufe[n] der spirituellen Praxis®) gesammelt sind®. In diesem Traktat
aber ist, soweit ich sehe, die fiir die spiteren Yogacaras charakteristische
idealistisch-spiritualistische Philosophie noch nicht nachweisbar’. Nur ein
einziges Mal findet sich in der Yogacarabhimi die Behauptung, es gebe

4 Jiryo Masupa, Der individualistische Idealismus der Yogacara-Schule (Heidel-
berg 1926), 25.

3 B.Th.1, 251 ff.; vgl. auch J. May, Ph.B.i., 266 u. 281.

8 Lit. X, B19.H.

? Auszunehmen sind einige Stellen im Kapitel Bodhisattvabhiimivini§caya, da
sie samtlich zum Text des weiter unten zu besprechenden Samdhinirmocanasitra,
das vollstindig in dieses Kapitel der Yogacarabhiimi inkorporiert worden ist,
gehoren. Abgesehen von diesen Stellen verzeichnet weder Bd. 17 (Yuga-bu) des
»Index to the Taisho Tripitaka® noch S. Inasas Yuishiki Gakujutsu-go Sakuin
(Kyoto 1952) irgendwelche Belege fiir vijiiaptimatra (yui-shiki) oder cittamatra
(yui-shin).
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nur den Geist (cittamatra). Aber diese Behauptung wird dort nicht ver-
fochten, sondern abgelehnt; und auflerdem richtet sie sich bezeichnender-
weise gar nicht gegen die Existenz erkenntnisduBlerer Objekte, sondern
nur gegen die Auffassung, dafl es neben dem Geist selbst noch andere,
geistartige Faktoren gebe, d. h. dafl neben den rein kognitiven Wahr-
nehmungen und Erkenntnissen noch weitere geistige Faktoren von vor-
nehmlich affektivem oder voluntativem Charakter als eigene Entitdten
existieren®. Die idealistische Philosophie der spateren Yogacaras fehlt
also in der Yogacarabhiimi noch, und im groflen und ganzen vertritt dieser
Text ganz die realistische Ontologie der traditionellen Hinayana-Schulen,
fiir die die reale Existenz materieller Entitdten selbstverstandlich ist®.

In einigen Kapiteln allerdings weicht die Yogacarabhiimi von ihrer
gewohnlichen, realistischen FEinstellung ab, vor allem in den betont
mahayanistisch orientierten Kapiteln ,Bodhisattvabhumi® (,Stufe der
Bodhisattvas®, d. h. der nach der Buddhaschaft Strebenden) und ,Bodhi-
sattvabhimi-viniScaya® (,klarstellende Untersuchung der Stufe der Bodhi-
sattvas“). Hier findet sich eine Art nominalistischer Philosophie, nach der
alle endlichen Dinge lediglich Setzungen der Sprache sind. Die sie in
ihrer jeweiligen Bestimmtheit konstituierenden sprachlichen Bezeichnun-
gen (prajiapti) sind ,bloBe Bezeichnungen® (prajiaptimatra)®, denen
keine ihrem Inhalt entsprechenden realen Objekte gegentiberstehen. An
anderen Stellen heifit es, alle objektiven Erscheinungen hétten ihre
Waurzel in der ,Vorstellung® (vikalpa)i®s. Aber auch diese Lehre ist nicht
eigentlich idealistisch; denn sie ist offensichtlich dahingehend zu ver-
stehen, dafi die Vorstellung die Erscheinungen realiter produziert:
Vorstellung und Dinge verursachen sich gegenseitig, u. zw. in der Weise,
daf} die Dinge der gegenwartigen Existenz durch die Vorstellungen des
vorhergehenden Lebens verursacht sind und ihrerseits die Vorstellungen
des gegenwirtigen Lebens hervorrufen. Die Dinge sind somit nicht
blof ideelle Bilder der Vorstellung, in der sie bewufit werden, sondern
dieser durch die Vorstellungen einer fritheren Existenz realiter voraus-
gesetzt; realiter allerdings nur in dem Sinne, daf} sie auflerhalb des Sub-
jektes existieren, nicht im Sinne absoluter Wirklichkeit; absolute Wirk-
lichkeit besitzen fiir diese Lehre weder die objektiven Erscheinungen noch

8 Y, Zi 80b 2 ff.; vgl. Lit. Y., 820, A. 46.

8a Vgl. z.B. Y 31, 3{.: ,Die aufleren Dinge sind materiell und grob[stofflich];
sie bestehen aus den vier groben Elementen und aus dauerhaften Ketten [von
Augenblicken, vgl. S. 178 f.]* (bahyabhava rupina audarikas caturmahabhatikah
sthavarasantatayas ca).

® BoBh 43, 25 ff.: yeyam svalaksanaprajiiaptir dharmanam . . ., prajiraptima-
tram eva tad veditavyam . . .; vgl. auch Ph. B., 268 ff.

10 Vor allem BoBh 50,22—55,23 u. Y; Zi 302 b 1 ff.

%2 Der Begriff vikalpa impliziert das eigenmichtige Setzen vielheitlicher und
letztlich immer verfdlschender Bestimmungen, im Gegensatz zu einem ruhigen
Innesein der einheitlichen wahren Wirklichkeit.

11 BoBh 52, 21 ff.; Y; Zi 304 a 4—6, hi 15b 1, etc.
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die subjektiven sie produzierenden Vorstellungen>. Es handelt sich daher
bei diesen Lehren um Sonderformen des mahayanistischen Illusionismus,
die zwar als Vorstufen des Yogacara-Idealismus gelten konnen, aber
noch nicht als dieser selbst. Wir werden spéter auf sie zuriickkommen.

Zunachst miissen wir auf einen anderen Zusammenhang eingehen, in
dem sich in der Yogacarabhtimi ein Ansatz fiir eine idealistische Denk-
weise findet: auf die Theorie der Objekte visiondrer Versenkung.
Auch hier ist die tbliche Lehre des Traktates realistisch: die in der
visiondren Versenkung geschauten Objekte bestehen aus einer besonderen
Art von Materie, die von der Versenkung erzeugt wird und dadurch ge-
kennzeichnet ist, daf sie der sinnlichen Wahrnehmung unzugénglich ist und
anderer Materie keinen Widerstand leistet’®. An einer Stelle des Kapitels
,Sravakabhiimi® (,Stufe der [nur die eigene Erlosung erstrebenden] Hé-
rer”) jedoch wird ein sonst unbekanntes Satra zitiert, in dem die Idealitat
der Versenkungsobjekte wenigstens als eine Moglichkeit gesehen wird.
Der Text sagt: ,Es ist nicht etwa so, dafl [in dieser Versenkung] der
Wahrnehmung des [Yogin] der betreffende Gegenstand selbst direkt und
unmittelbar zuginglich wiirde. Vielmehr entsteht ihm eine Nachbildung
oder ein Abbild jenes [Gegenstandes], oder blof eine [entsprechende]
Erkenntnis, Wahrnehmung oder Erinnerung'‘.“ Die Sravakabhiimi fafit
also die Mdoglichkeit ins Auge, dafl die Objekte der visionidren Versen-
kung — etwa die Leichname bei der ,Betrachtung des Widerwartigen® —
blof ideelle Bilder einer zur Anschaulichkeit gesteigerten Erinnerung
seien. Damit ist aber noch keineswegs ein universaler Idealismus ausge-
sprochen; denn die Realitdt der gewohnlichen Objekte, der Gegenstinde
der normalen Wahrnehmung, wird in diesem Text in gar keiner Weise
bestritten.

Dies geschieht vielmehr erst im Samdhinirmocanastitra, der
»Lehrrede von der Entschliisselung des verborgenen Sinnes® (um 300
n. Chr.). Zwar mufl die Redaktion dieses Siitra vor der Endredaktion
der Yogacarabhumi stattgefunden haben; aber es enthilt viele Stiicke,
die offenkundig jinger sind als die meisten Teile der Yogacarabhiimi,
speziell jiinger als deren Kapitel ,Bodhisattvabhiimi‘ und ,Sravakabhiimi‘®.

2 Vgl z.B. Ye hi 15b 8ff. u. 182 5 ff.

18 Z.B. Y 68, 13f; Y, Zi 229b 8ff. u. 214b 2ff; vgl. auch AKBh 197, 4—6
sowie Sthiramati, Madhyantavibhagatika (ed. Yamacucsi), 26, 3 f.

14 SrBhy fol. 8 A 5, Z. 6¢f.: sa na tad eva jiieyam vastu samavahitam sampra-
tyaksibhiitam (emend. nach fol. 8 A 4, Z. 8a) pasyaty, api tu tatpratiripakam
asyotpadyate tatpratibhasam va jiianamatram va darSanamatram va pratismrti-
matram va. — Vgl. auch Josuo Nozawa, Daijo-bukkyd Yuga-gyd no Kenkyn
(Kyoto 1957), 36 ff.

® Vegl. Lit. Y., 822f.; etwas anders J. May, Ph. B. i, 281: ,Les parties les plus
anciennes [de la Yogacarabhiimi] pourraient étre contemporaines du Samdhi-
nirmocanastitra, ou méme légérement antérieures.* Max gibt aber keine Begriin-
dung fiir seine Auffassung, die m. E. das durchschnittliche Alter der Materialien
des Samdhinirmocanasiitra im Vergleich zu den in der Yogacarabhiimi verarbei-
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Dies gilt inshesondere fiir das VIII. Kapitel des Samdhinirmocanasiitra.
Hier wird die Frage gestellt, ob die gegenstindlichen Bilder, die Objekt
der Versenkung sind, vom Geiste verschieden sind oder nicht®. Die
Antwort lautet, sie seien nicht vom Geiste verschieden, denn sie seien
nichts auflerhalb des Bewufitmachungsaktes (vijraptimatra)*®a. Als Be-
weis fiir diese These fiihrt das Stutra einen Ausspruch des Buddha an,
nach dem ,die Erkenntnis durch blofles Bewufitmachen des Objektes
gekennzeichnet ist® (*alambana-vijhaptimatra-prabhavitam vijianam)v.
Diese Formulierung erinnert an die auch auflerhalb der Yogacaraschule
belegbare und keineswegs idealistische Lehre, die Funktion der Erkennt-
nis (vijfiana, citta) bestehe darin, dafl sie das Objekt einfach wahrnimmt
(upalabdhi) oder bewulit macht (vijiiapti)'®, im Gegensatz zur Funktion
der anderen geistigen Faktoren (Empfindung etc.), die bestimmte Aspekte
des Objektes akzentuieren. Im Samdhinirmocanasiitra ist offenbar diese
gangige Lehre im Sinne eines Beweises fiir die Idealitat der Versenkungs-
objekte umgedeutet worden: die Erkenntnis besteht in einem blofien Akt
des Bewufitseins eines Objektes'®, ohne dall das bewufit gemachte Objekt
irgendeine reale Existenz auflerhalb der es bewufit machenden Erkenntnis
hitte.

Mit dem Terminus vijiaptimatra — in dem Sinne, daff die Erkenntnis
blofler Bewufitmachungsakt und das Objekt nichts auflerhalb dieses Be-

teten ein wenig zu hoch eingeschitzt. — Zur Datierung des zweifellos spateren
Lankavatarasutra vgl. H. Nakamura, A Critical Survey of Mahayana and
Esoteric Buddhism, Acta Asiatica 7/1964, 67; N. FunanasHr, Seshin to Ryogakyo
to no zengo-ron ni tsuite, Journal of Indian and Buddhist Studies XX, 1/1971,
321 ff.

16 Samdh VIII, 7 (p. 90, 83—91, 1).

1a Samdh VIII, 7 (p. 91, 8): gzugs briian de rnam par rig pa tsam du zad pa'i
phyir te; vgl. auch Samdh VIIIL, 9 (p. 92, 11—18).

17 Samdh VIIL, 7 (p. 91, 41{.): rnam par $es pa ni (vgl. NVinSg, 110, Fufin. w)
dmigs pa rnam par rig pa tsam gyis rab tu phye ba yin no Zes nas béad do.

18 Vgl. z. B. AD 78, 11: ,Die Erkenntnis ist die blofie Wahrnehmung des
Dinges® (vastipalabdhimatram cittam); AKBh 11, 7: ,Als die Personlichkeits-
konstituente ,Erkenntnis’ bezeichnet man das Bewufitmachen, [d. h.] die Wahr-
nehmung, des jeweiligen Objektes (visayam visayam prati vijiiaptir upalabdhir
vijianaskandha ity ucyate); Y 11, 8: ,Was ist die Erkenntnis? Dasjenige, was
mit dem Bewufltmachen des Objektes befaflt ist* (vijfiagnam katamat? yad
alambanavijiiaptau pratyupasthitam). Vgl. auch Y 59, 16; Yabomitra, Abhi-
dharmako$avyakhya (ed. Wociuara), 142, 1 ff.; Siy, 296 f.

19 Man beachte, daff der Terminus ,blofi{es) Bewufitmachen (vijfiaptimatra) in
diesem Satz (s. A. 17) anders verwendet wird als im vorhergehenden (s. A. 16a).
Dort hiefl es, das Objekt sei nichts auBerhalb des BewuRtmachungsaktes,
d. h. blof ein ideelles Bild im Geiste; hier hingegen ist die Erkenntnis
blofles Bewufitmachen ohne ein entsprechendes reales Objekt. Gerade diese
Unstimmigkeit macht deutlich, daf sich das Samdhinirmocanasiitra hier an
dltere Formulierungen (s. A. 18, aber auch S. 166 [prajhaptimatra-Lehre der
Bodhisattvabhiimi]) anschlief3t.
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wufitmachungsaktes ist — hat das Samdhinirmocanasiitra den zentralen
und charakteristischen Terminus des Yogacara-Idealismus geschaffen. Es
verwendet ihn, wie wir sahen, zunichst zur Charakterisierung der Ideali-
tit der Versenkungsobjekte. Die Aussage, dall das Objekt nichts
auflerhalb des Bewufitmachungsaktes, sondern bloff ein ideelles Bild im
Geiste sei, bleibt jedoch im Samdhinirmocanasiitra nicht auf den speziellen
Bereich der Versenkung beschrinkt, ebensowenig wie dies bei der ideali-
stisch umgedeuteten dlteren Formel der Fall war. Im unmittelbar folgen-
den Absatz erklirt das Sttra ausdriidklich, daff auch die gewdéhnlichen
Objekte, die Objekte der alltidglichen Wahrnehmung, nichts vom Geiste
Verschiedenes, nichts aufierhalb des Bewufitmachungsaktes seien, sondern
blof ideelle Bilder im Geiste*. Eine Begrindung fir diese Behauptung
gibt das Samdhinirmocanasiitra nicht. Es handelt sich offensichtlich um
eine blofle Verallgemeinerung jener Idealitdt, die im Falle der Versen-
kungsbilder evident geworden war. M. a. W.: Der universale Idealismus
der Yogacaras ist entstanden aus der Reflexion iiber eine bestimmte
spirituelle Praxis und aus der Generalisierung der dabei beobachteten
Verhiltnisse.

Es stellt sich natiirlich die Frage, wodurch diese Generalisierung moti-
viert war, ferner die Frage, wieso eine solche auf den ersten Blick doch
recht ungewGhnliche Theorie {iberhaupt Aussicht hatte, Anklang zu finden.

Was das Motiv angeht, so bietet die Sravakabhiimi-Stelle, an der wir
dem Gedanken der Idealitdt der Versenkungsbilder zum erstenmal be-
gegneten®, keinen Anhaltspunkt. Nach Auffassung der Sravakabhiimi
namlich fithrt die Betrachtung der Versenkungsbilder am Ende zu einer
ibernormalen direkten Schau des Ojektes selbst®. Die Sravaka-
bhiimi steht also dem Objekt, ganz im Sinne des Hinay@na, positiv gegen-
tiber, und bezeichnenderweise werden als vornehmstes Objekt der Ver-
senkung die vier heiligen Wahrheiten genannt®.

In anderen Kapiteln des Yogacirabhiimi** finden wir jedoch eine
andere Versenkungspraxis. Sie geht ebenfalls von gegenstindlichen Bil-

20 Samdh VIII, 8.

38167

2 SrBhy, 8B5, Z. lc: ,...und dadurch, daf ihm der zuerkennende Gegenstand
unmittelbar anschaulich wird, [erlangt er] die ,Reinigung beziiglich des Ob-
jektes' (jAeyavastupratyaksataya [Mskr. filschlich: -pratyaveksataya) ca alam-
banaparisuddhim [sc. anuprapnoti]); SrBh, 8B4, Z. 2: ,Es entsteht eine von
[verfilschender oder geistige Aktivitit und Unruhe implizierender] Vorstellung
freie, unmittelbare geistige Schau, [die] das [in der Versenkung hervorgerufene]
Abbild [des betreffenden Gegenstandes] transzendiert und [sich direkt] auf den
zuerkennenden Gegenstand [sclbst richtet]* (pratibimbam atikramya tasminn
eva jiieye vastuni nirvikalpam pratyaksam jiianadarianam utpadyate).

8 SrBh,, 8A4, Z. 2a.

# Vor allem in dem Kapitel Bodhisattvabhiimiviniécaya. Die Endredaktion
dieses Kapitels ist eindeutig spiter als die des Samdhinirmocanasiitra (vgl. A. 7),
doch enthilt es zahlreiche Materialien, die insbes. gegeniiber Samdh VIII einen
fritheren Entwidklungsstand reflektieren.
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dern aus, die in der Versenkung produziert werden. Sie sieht aber, ganz
im Sinne des Mahayana, ihr Ziel nicht in einer direkten Schau des
Objektes selbst, sondern in einem spirituellen Zustand der Uberwin -
dung aller objektiven Erscheinungen®. Bei dieser Versenkungspraxis
kultiviert ndmlich der Yogin die Versenkungsbilder, die als Substitute
der alltaglichen Objekte fungieren, lediglich in der Absicht, sie anschlie-
Bend zu eliminieren; und indem er die Versenkungsbilder eliminiert,
entledigt er sich gleichzeitig auch der natiirlichen Objekte, firr die
jene Versenkungsbilder substituiert worden waren.

Nun war die Moglichkeit einer Beseitigung der Versenkungsbilder
kaum problematisch, zumal dann nicht, wenn sie — wie es in den einschli-
gigen Partien der Yogacarabhiimi gelegentlich der Fall zu sein scheint®
— als rein ideelle Gebilde aufgefalt wurden. Dafl aber zugleich mit
ihnen auch die normalen Objekte beseitigt sein sollten, war nicht ohne
weiteres einzusehen, zum mindesten solange nicht, als diese Objekte als
real aufgefafit wurden. Es wird aber sofort plausibel, wenn man auch
die gewohnlichen Objekte wie die Versenkungsbilder als ideell ansetzt,
und genau dies hat das Samdhinirmocanasiitra getan.

Dafl die in diesem Text vorgenommene Verallgemeinerung der Ideali-
tat der Versenkungsbilder tatsichlich durch das Bestreben motiviert war,

*% Z.B. Yt hi 14b 2f. (= Y, 701a 14f): ,Aus der vom Wissen um die wahre
Wirklichkeit (paramartha-jiiana) beeinfluten (paribhavita) erfassenden Téatig-
keit [des Geistes] resultiert das Erfassen der transphinomenalen [Wesenheit]
(@nimitta), [welches] zur Liuterung (vyevaedana, d. h. zum Heil) fithrt® (don
dam pa‘i es pas yons su bsgos pa‘i ‘dzin pa‘i ‘bras bu ni mtshan ma med pa la
‘dzin pa yin te | rnam par byan bar ‘gyur ba'o).

* Vgl Yy Zi 236b 1f. (= Y, 669a 8—10): ,Irgendein [Yogin] vertreibt die
natiirlichen Erscheinungen (nimitta), indem er seinen Geist auf Erscheinungen
richtet, [die bloB] Abbilder (pratibimba) [der natiirlichen Erscheinungen und]
Gegenstand der Versenkung (samadhigocara) sind; [er tut dies] in der Weise,
wie man einen Keil mit Hilfe eines Gegenkeiles heraustreibt (anipratyani-
nirharayogena) (‘di na la la tin re ‘dzin gyi spyod yul gyi gzugs briian gyi
mishan ma yid la byed pas ran bfin gyi mishan ma khye‘us khye'u dbyus ba'i
tshul gyis mion par ‘byin par byed); Yy hi 15b 3f (= Y, 701b 19ff):
»Nachdem sich [der Yogin] Versenkungsbilder der fiinf Arten von méglichen
Objekten der Erkenntnis (jieya) vergegenwirtigt hat, [ist er imstande,] diese
Objekte [in Gestalt jener Abbilder aktuell] zum Gegenstand [seiner Erkenntnis]
zu machen. [Und] indem er [diese Versenkungsbilder wieder] verschwinden a8t
(vibhavana, nach Chin.; nach Tib.: abhibhavana), eliminiert er (vyavartayati
0. 4) [auch die natirlichen Objekte]“ (Ses bya rnam pa Lia'i tin ne ‘dzin gyi
gzugs britan mion du byas nas | Ses bya de la dmigs par byed do [/ zil gyis
gnon pas ni rnam par bzlog par byed do).

# Vgl z.B. Yy hi 4b 21, wo es heifit, daf die [in der Versenkung wahrge-
nommenen] Erscheinungen, welche Abbilder [der natiirlichen Erscheinungen]
sind, im Gegensatz zu diesen letzteren blof eingebildet (parikalpita) seien, dafy
sie blofl durch einen auf sie konzentrierten Denk- und Willensakt (edhimoksa)
des Yogin sichtbar wiirden und keine selbstindige Existenz hitten.
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die im vorigen geschilderte Versenkungspraxis der Beseitigung aller
objektiven Erscheinungen durch eine entsprechende ontologische Fundie-
rung einleuchtend zu machen, wird durch den Kontext bestitigt: im
Samdhinirmocanasiitra folgt namlich auf die Darlegung, dafl sowohl die
Versenkungsbilder wie auch die normalen Objekte bloff ideell seien, tat-
sichlich die Beschreibung einer Versenkungspraxis, die durch die Einsicht
in die Idealitat der Versenkungsbilder zur Schau des einheitlichen wahren
Wesens (tathata) aller Erscheinungen vorstoft®. Auch in den ndchst-
iltesten Yogacara-Texten finden wir die Lehre von der Idealitdt der
Objekte vor allem im Kontext dieser Versenkungspraxis.

Ein Motiv fiir die verallgemeinernde Ubertragung der Idealitdt der
Versenkungsobjekte auf die normalen Objekte ist somit ersichtlich. Wieso
aber war ein solch kithner Schritt iberhaupt méglich, wie konnte er mit
Anklang und Verstindnis rechnen? Auch diese Frage lafit sich ver-
héiltnismaflig leicht beantworten: wir missen diesen Schritt auf dem
Hintergrund der illusionistischen Tendenzen des gesamten Mahayana
sehen. Wir hatten ja spezielle Formen des mahayanistischen Illusionismus
schon in einigen Kapiteln der Yogacarabhtimi angetroffen.

Wir waren dort der Lehre begegnet, dafi alle objektiven Erscheinungen
Produkte der vielheitlichen Vorstellung (vikalpa) seien. Diese Lehre
beinhaltet zwar, wie wir sahen, noch keinen Idealismus, weil sie den
Produkten der Vorstellung eine Existenz auflerhalb des Geistes zugesteht.
Sie betont aber doch andererseits auch deutlich die letztliche Unwirklich-
keit aller vielheitlichen Erscheinungen und Vorstellungen und vergleicht
ihr Verschwinden bei der Erlésung mit dem Erwachen aus einem Traum?®.

Wir hatten ferner in dem Kapitel ,Bodhisattvabhiimi‘ die Lehre vorge-
funden, dafl alle endlichen Entitdten in Wirklichkeit blof Setzungen der
Sprache seien, wobei die Nichtexistenz den sprachlichen Bezeichnungen
inhaltlich entsprechender realer Gegenstinde dadurch zum Ausdruck ge-
bracht worden war, dafl man die sprachlichen Bezeichnungen als ,blofie
Bezeichnungen® (prajiiaptimatira) bestimmt hatte®. Die Ahnlichkeit dieser
Formulierung mit der Aussage des Samdhinirmocanasutra, die Erkenntnis
sei ,blofler Bewulltmachungsakt® (vijaaptimatra), ist unverkennbar und
zwingt m. E. zur Annahme einer direkten Beeinflussung des Samdhinir-
mocanasiitra durch die Bodhisattvabhumi®.

Aufschlufireich fiir die Vorbereitung des Uberganges vom ,Nominalis-
mus® der Bodhisattvabhiimi zum Idealismus des Samdhinirmocanasitra
ist eine Stelle des Kapitels ,Bodhisattvabhiimiviniécya‘ der Yogacara-
bhiimi. Dort wird die These, dafi das Entstehen der Dinge von der
Sprache abhédngig sei, illustriert durch einen Verweis auf die Versen-
kungsbilder, deren jeweilige Gestalt durch den auf sie konzentrierten

*8 Samdh VIII, 9 (spez. p. 92, 11—13).
2 Vgl. S. 166 f.; NVinSg, p. 109.

% Vgl. S. 166.

3 Vgl. auch A. 19.
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sprachlich geférbten Denkakt (*manojalpamanaskara) des Yogin bestimmt
ist®. Dieser Analogieschlufi von der Sprachbedingtheit der Versenkungs-
bilder auf die Sprachbedingtheit auch der alltiglichen Erscheinungen
konnte leicht in einen Schlufl auf deren Idealitdt umgeformt wer-
den?®, sobald die Idealitit der Versenkungsbilder ins Zentrum der Auf-
merksamkeit geriet, was auch dadurch nahelag, dal gerade die soeben
erwahnte Stelle aus dem Bodhisattvabhtimiviniécaya die Versenkungs-
bilder ausdriicklich als ,dem Geistesstrom zugehorig® (*citiasantanapa-
ryapanna), also als ideell, bezeichnet®.

Hinzu kommt, dafl dem Samdhinirmocanasiitra ein Satz bekannt ge-
wesen sein mufl, in dem eine eindeutig idealistisch-spiritualistische For-
mulierung des mahayanistischen Illusionismus vorzuliegen scheint. Der
Satz findet sich im Dadabhimikasttra, der ,Lehrrede iiber die
zehn [spirituellen] Stufen [des Bodhisattva, oder zukiinftigen Buddha]®.
Dieses Sttra stammt nicht aus der eigentlichen Yogacara-Schule, hat aber
einen betrichtlichen Einflull auf sie ausgeiibt. Da es bereits in der Bodhi-
sattvabhiimi zitiert wird® und schon im letzten Jahrzehnt des 3. nachchr.
Jh. ins Chinesische iibersetzt wurde®, ist es mit Sicherheit dlter als das
Samdhinirmocanasutra. Im VI. Kapitel dieses Dasabhtimikasiitra findet
sich nun der Satz: ,Dies alles, d. h. die [ganze] aus den drei Sphiren
bestehende [Welt], ist blol Geist (cittamatra)’.” Diese Aussage erscheint
als die ontologische Entsprechung zu der erkenntnistheoretischen Formu-
lierung des Samdhinirmocanasiitra, daff die Objekte nichts auflerhalb des
Bewulltmachungsaktes (vijiiaptimatra) seien®; auch die Formulierung des
Dasgabhiimikasttra driickt, so scheint es jedenfalls zundchst, unmifiver-
stindlich einen universalen Idealismus bzw. Spiritualismus aus.

Interessant ist nun fir unsere Thematik, dafl der Kontext, in dem der
soeben zitierte idealistische Satz im Dasabhtimikasttra erscheint, ein

2 Y, hi23b8—24al.

3 Vgl. Asanga, Mahayanasangraba (ed. Lamorre) II, 14 (4a) und 14b (d)
[vermutl. Zitat aus dem verlorenen Abhidharmasiitra], wo die soeben behandelte
Yogacarabhiimi-Stelle tatsichlich in einen Beweis fiir die Idealitdt der objeck-
tiven Erscheinungen umgeformt worden ist.

3 Y, hi 24a 1: sems kyi rgyud du gtogs pa’i...gzugs briian. Der Ausdruck
hat allerdings in der chinesischen Version (Y, 704b 25 ff.) keine Entsprechung.
% BoBh 332, 21 f.

3 Vel. z. B. R. Yaxi, Yuishiki-gaku Tenseki-shi (Tokyo 1962), 7.

3 DBhS 49, 10: cittamatram idam yad idam traidhatukaem; vgl. auch DBhS-G
VI, 16a. — Die Stelle ist vor allem von japanischen Gelehrten ausfithrlich
diskutiert worden, z. B. Yukr'o Sakxamoro, Kegon-kyogaku no Kenkyt (2. Aufl.
Tokyo 1964), 353 ff.; MirsuvosHr Saicusa, Pratityasamutpada and Cittamatra
{(in: Kegon-shiso, hrsg. v. K. Kawapa u. H. Nagamura, 2. Aufl. Tokyo 1968),
235 {f.; Kosniro Tamaxki, Pursuit of Cittamatra — Intercourse of Thought and
Experience (ebenf. in: Kegon-Shiso . ..), 336 ff. Vgl. ferner Ph. B. i., 274 f. Meine
Auffassung der Stelle weicht von den Deutungen der genannten Gelehrten
ganzlich ab.

38 Vgl. S. 168 u. A. 16 a.
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wesentlich theoretischer ist: das VI. Kapitel des Dasabhumikasttra
behandelt ndmlich das ,Entstehen in Abhéngigkeit, d.h. die kausale
Bedingtheit des in immer neue Existenzen fithrenden menschlichen Da-
seins.

Die Behauptung eines universalen Idealismus ist aber in diesem Kontext
ganz isoliert und unmotiviert; denn sowohl die vorhergehenden
wie auch die folgenden Partien des Textes setzen deutlich die realistische
Ontologie des Hinayana voraus® und bekdmpfen lediglich die Existenz
eines substantiellen Selbstes (@tman)®. Ich seche zwei Erklarungsmdglich-
keiten:

Entweder ist der in Frage stehende Abschnitt eine ziemlich dufierliche
Zusammenstellung heterogener Materialien zum Thema ,Entstehen in
Abhangigkeit®; in diesem Falle diirfte der Satz, die ganze Welt sei bloff
Geist, aus einer alteren Quelle ibernommen worden sein.

Oder aber mit der ,aus den drei Sphéiren bestehenden Welt® ist im
vorliegenden Satz nur die Summe der darin enthaltenen Lebewesen ge-

382 Vgl. z. B. DBhS 49, 13—16: ,Wenn beziiglich eines Dinges ecin mit
Begierde verbundener Geist[esmoment] entsteht, so ist das [das Glied] Er-
kenntnis‘ [in der zwoligliedrigen Formel vom Entstehen in Abhingigkeit]. Das
Ding ist [das Glied] ,verursachte Entitat’ (urspringlich in diesem Kontext:
,Willensregungen‘!). Die Verblendung hinsichtlich der verursachten Entitdt ist
[das Glied] ,Nichtwissen’. Das [Biindel von geistigen und korperlichen Fakto-
ren], das zugleich mit dem Nichtwissen und dem Geist[esmoment] entsteht,
ist [das Glied] ,Name und Gestalt'...“ (yasmin vastuni hi ragasamyukiam
cittam utpadyate, tad vijhianam. vastu samskarah. samskare sammoho vidya.
avidyacittasahajam namaripam; Emendationen nach der Ausg. v. Konpo). Mit
dieser Stelle leitet das Sitra die Konkretisierung des dem citfamatra-Satze
unmittelbar folgenden Satzes (DBhLS 49, 12f.) ein, welcher besagt, daff sich auch
die zwolf Glieder des Entstehens in Abhangigkeit auf ein einziges citta stiitzen
(lies eka-citta-samasritani mit Konpds Ausg. [p. 98], der tibetischen Version,
den chinesischen Ubersetzungen, DBhS-G VI, 16b und DBhS 51,25). Hiermit
wird offenbar die Lehre aufgegriffen, dafl alle Glieder der Formel vom Ent-
stehen in Abhingigkeit so interpretierbar seien, dafl sie auf ecinen einzigen
Erkenntnismoment bezogen werden kénnen (vgl. T 1545, p. 118c 7ff.; Saxa-
MoTO, op. cit. [A. 87], 855). Zu eciner solchen Deutung passen auch zum min-
desten die zu Anfang der vorl. A. wiedergegebenen ersten vier Glieder der
anschliefend gebotenen Konkretisierung (vgl. insbesondere die Definition des
Gliedes ,Erkenntnis’ mit T 1545, p. 118c 8f.!). Angesichts des unmittelbar
vorhergehenden cittamaira-Satzes ist es jedoch nicht unwahrscheinlich, dafl
schon der Kompilator des vorliegenden Textstiidces — wie spiter der Kommen-
tator Vasubandhu (vgl. A. 40) — mit ekacittasamasrita den Gedanken ,einzig
und allein auf das citta gestiitzt* assoziiert hat, obwohl dieser Gedanke in
gutem Sanskrit eher mit cittaikasamasraya ausgedriickt werden miifite.

b DBhS 48, 8f. u. 6f., ferner 52, 2—4, vor allem aber die dem ciitamatra-
Satz unmittelbar vorhergehende Stelle 49, 6—8, wo es heifit, bei der in Abhén-
gigkeit entstandenen Masse des Leides gebe es keinen Téter und keinen Empfin-
der (d. h. kein substantielles Selbst, das sie durch seine Werke hervorbringt und
nachher erleidet), und infolgedessen auch keine echte Titigkeit.
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meint*c, und der Satz richtet sich, im Sinne des realistischen, hinayani-
stischen Kontextes, gar nicht, wie es zundchst scheint, gegen die Existenz
einer realen, materiellen Auflenwelt, sondern lediglich gegen die Existenz
eines substantiellen Selbstes (@tman) hinter den intermittierenden Wahr-
nehmungen und Erkenntnissen®. In der Tat kommt der Ausdruck ,blof§
Geist® (cittamatra) — im Gegensatz zum Terminus ,blof Bewufit-
machungsakt® (vijiaptimatra) — mehrfach in dieser Intention vor, u. a.
in Vasusanpuus Kommentar zum unmittelbar folgenden Satz des
Das$abhumikasutra®”. Und im — gewifl spiteren®® — Lankavatarasttra
findet sich sogar der ganze Satz des Dadabhtimikasiitra mit einer ent-
sprechenden Glosse: ,Diese [ganze] aus den drei Sphiren bestehende
[Welt] ist blof [mein] eigener Geist, [d. h.] es gibt in ihr kein substan-
tielles Selbst und nichts, was einem solchen Selbst angehérte®.“ Nichts-
destoweniger ist zuzugestehen, daft die Formulierung, die ganze Welt sei

#c Vgl. NVinSg, p. 134, A. 97 (b).

% So auch Candrakirti, MAv 182, 2—18 (s. auch Ph.B.i., 275), der die Stelle
ebenfalls vom Kontext her beurteilt. — Erwihnenswert ist die Deutung der
alteren chinesischen Ubersetzungen, die cittamatra mit ,vom Geiste gemacht®
wiedergeben (vgl. auch die tibetische Wiedergabe von citteamatra in DBhS-G VI,
16 a mit sems kyi rgyu las byurr ba = ,aus dem Geiste hervorgegangen®).
Diese Deutung, die sich allerdings vom Sprachgebrauch des Sanskrit her kaum
als eine wortliche Ubersetzung auffassen 1d8t, konnte sich auf die Lehre be-
zichen, dafl der Geist (citta) die Konstituenten der menschlichen Person und
auch die Auflenwelt hervorbringt (vgl. z. B. Avatamsakasiitra, Kj., Phal-chen,
Ri, 63b 21.). Diese Lehre laflt eine idealistische Interpretation zwar zu, erzwingt
sie aber nicht, da der Geist die ihm zugeschrichene Wirkung auch realiter aus-
iiben konnte, u. zwar vermittels der von ihm in Gang gesetzten guten und bésen
Werke (vgl. etwa Siks 121, 15; LAS II, 106 a; KP § 108), die auch in realisti-
schen Hinayanaschulen die Entstehung der Auflenwelt veranlassen (vgl. z. B.
AKBh 94, 22; 158, 11f.; 192, 41.).

4 Tj., Mdo-tshogs, ni, 254a 5f.: ,Denn die [zwdlf] Glieder [des Entstehens
in Abhangigkeit] stiitzen sich auf den Geist allein (ekacittasamasrita, vgl.
A. 38a), insofern sie sich auf den eines [substantiellen] Selbstes baren
blofen Geist (bdag dan bral ba'i sems tsam = atmarahita-cittamdtra, d. h. auf
den Strom der augenblicklichen Wahrnehmungs- und Erkenntnisakte) stiitzen®. —
Vgl. ferner AS 384, 20—23 (s. WZKS XVI/1972, 154f.); Sthiramati, Sutra-
lankaravrttibhasya (Tj., Sems-tsam, Tsi) 123a 8f.: ,Dies [alles] ist blof Geist
(cittamatra); es gibt nichts, was man als ,substantielles Selbst’ (@tman) bezeich-
nen konnte* (‘di dag ni sems tsam du zad kyi bdag ces bya ba gan yan med
kyi | ...); vgl. auch E. FrAuwALLNER, Materialien zur altesten Erkenntnis-
lehre der Karmamimamsa (Wien 1968), 52, 23 ff.

02 Vgl A. 15.

1 LAS 80, 7: svacittamatram idam traidhatukam atmatmiyarahitam.
Die Zufiigung des Wortchens sva- (,[mein] eigener [Geist]“), das eine
subjektiv-idealistische Deutung der Formel zu implizieren scheint, pafit zwar
zum Standpunkt des Lankavatarasttra, nicht aber zu der (vielleicht aus einer
dlteren Quelle mitgeschleppten) Glosse atmatmiyarahitam. Vgl. ferner LAS 212,
71f.; 128, 16 ff.; 209, 15 f.
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blofl Geist, doch recht ungewdhnlich ist, wenn man blof} ausdriicken will,
dafl es kein substantielles Selbst gibt. Die natirliche, nichstliegende
Deutung jenes Satzes ist zweifellos die idealistische. Wenn das Dasa-
bhiimikastitra den Satz tatsichlich im Sinne der Ablehnung eines substan-
tiellen Selbstes verstanden haben sollte, so dirfte das eine sekundire
Umdeutung sein®. Der Satz, die ganze Welt sei blofi Geist, mufl
also auch in diesem Falle aus einer alteren Quelle iibernommen worden
sein.

Eine solche Quelle ist nun in der Tat greifbar, u. zwar in Gestalt des
Bhadrapalasttra®. Dieses Satra wurde bereits im Jahre 179 n. Chr.
ins Chinesische iibersetzt, also {iber 100 Jahre vor dem Dadabhtimikasutra®.
Sein Hauptthema ist eine besondere Art von visionarer Versenkung, in
welcher der Yogin durch anhaltendes intensives Darandenken schliefilich
erreicht, dafl er sich den Buddhas der Gegenwart leibhaftig gegeniiber
sicht, speziell dem Buddha Amitabha, der im westlichen Paradies
Sukhavati lebt. Im III. Kapitel des Bhadrapalasutra werden diese Buddha-
visionen mit Traumbildern, Spiegelbildern und mit den Leichnamen, die
dem Yogin bei der ,Betrachtung des Widerwirtigen® erscheinen, ver-
glichen. Wie in diesen Fallen, so findet auch bei den zur Diskussion
stehenden Buddha-Visionen kein realer Kontakt mit dem Objekt statt.
Die Buddha-Erscheinung ist somit lediglich ein Produkt des Geistes des
Yogin, ist nur Geist (cittam eva), ist blofl ideell®. Diese Idealitdt der
visionaren Buddha-Erscheinungen aber ist nach Auffassung des Bhadra-
palasttra typisch fir alle Erscheinungen, ist auch auf die gewdhnlichen
Phdnomene zu tbertragen; und um dies auszudriicken, bedient sich das

42 Eine formale Parallele hierzu bietet das 1212 n. Chr. verfafite Hojoki des
japanischen Buddhisten Kamo-no-CuomEl, der unseren Satz ebenfalls zitiert
(Nihon Koten Bungaku Taikei, Bd. 30, Tokyo 1957, p. 43: sangai wa tada
kokoro hitotsu nari), ihn aber dann in dem rein spirituellen Sinne interpretiert,
dafl alle irdischen Giiter unbefriedigend bleiben, solange der Geist oder das
Herz des Menschen nicht ruhig ist.

43 Dieser Titel wurde der Kiirze halber im Anschluff an T 416 u. T. 419 ge-
wihlt. Der im Original tberlieferte Name des Werkes lautet Pratyutpanna-
buddhasammukhavasthitasamadhisiitra, d. h. ,Lehrrede iiber die Versenkung,
in der [sich der Yogin den] derzeit existierenden Buddhas von Angesicht zu
Angesicht gegeniiber [sicht]“.

# P.C. Baccnr, Le canon bouddhique en Chine, vol. I (Paris 1927), 40. — Man
beachte auch die Tatsache, daff DBhS 82, 17 f. die vom Bhadrapalasuitra gelehrte
Versenkung (vgl. A. 48) als bekannt vorauszusetzen scheint.

% BhPS; 15b 4f.: ,Mit [meinem] Geiste bringe ich den Buddha hervor, blof
im Geiste sche ich ihn. Der Buddha ist blofl mein Geist, der Vollendete ist blof
Geist (cittam eva tathagatah)® (sems kyis sans rgyas byed pa stell sems id
kyis kyan mthon ba'ollsems fid na'i sans rgyas tel/lsems fid de biin giegs
pa‘o/l; meine Wiedergabe beriicksichtigt die chinesischen Versionen [T 416,
p- 877b 5f; T 417, p. 899b 28f.; T 418, p- 906a 1f; T 419, p. 923a 2—4;
T 1509, p. 276b 11f] und versucht, den Sinn des verlorenen Originals zu
treffen).
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Bhadrapalasiitra eben jenes Satzes, der uns bereits aus dem Da$abhtimika-
siitra bekannt ist: ,Diese [ganze] aus den drei Spharen bestehende [Welt]
ist blofl Geist (cittamatra)®.“ Und der Text gibt auch eine Begrindung:
» Weil sie gerade so erscheint, wie man selbst sie sich jeweils vorstellt*®a®,
was — so diirfen wir ergidnzen — am Beispiel der Visionserscheinungen
evident geworden ist.

Im Gegensatz zum Da$abhtimikastutra tritt im Bhadrapalastitra die
Formulierung, die ganze Welt sei blof Geist, in einem Kontext auf, der
zu dem idealistischen Sinn, den der Wortlaut nahelegt, bestens pafit.
Auflerdem ist sie hier wohlvermittelt; denn sie erscheint als Kulmina-
tionspunkt einer langen Reihe vorbereitender Reflexionen. Es spricht
daher vieles dafiir, dafl das Bhadrapalasutra der erste Text war, der die
These eines universalen Idealismus*” ausgesprochen und dabei den Ter-
minus cittematra verwendet hat®. Ist das richtig, so fihrt die Unter-
suchung der Vorwegnahme der idealistischen These in den alten Mahaya-
nasiitren zu dem gleichen Ergebnis, zu dem wir bei der Priffung der
Yogacara-Texte gelangt waren: dafl die Formulierung des universalen
Idealismus aus einer Generalisierung von Reflexionen tber bestimmte
Versenkungspraktiken hervorgewachsen ist, also letztlich aus der spirituel-
len Praxis und nicht aus rein theoretischen Erwagungen.

3. WreITERE THEORIEN

Im folgenden soll am Beispiel einiger weiterer philosophischer Theo-
rien gezeigt werden, daffl eine solche Verwurzelung philosophischer
Theorie in der spirituellen Praxis, wie wir sie im Falle der idealistisch-
spiritualistischen Philosophie der Yogacaras nachweisen konnten, im
Buddhismus keineswegs singulir zu sein scheint. Zu diesem Zweck sollen

4 BhPS, 15b 1: khams gsum po ‘di dag ni sems tsam mo.

%a BhPS; 15b 11.: ‘di ltar bdag ji lta ji ltar rnam par riog pa de lta de ltar
snarn 1%o.

4T Bs sei jedoch bemerkt, dafl dieser Idealismus fir das Bhadrapalasitra nur
ein rein spirituell-praktisch motivierter vorlaufiger Standpunkt ohne ontologische
Relevanz ist. Endziel ist — im Sinne des mahayanistischen Illusionismus — die
Vermittlung der Einsicht in die Unwirklichkeit aller Erscheinungen, auch
des Geistes selbst. Bei den Yogacaras hingegen wirkt sich die zundchst ebenfalls
vornehmlich spirituell-praktische Vorzugsstellung des Geistes auch in einer im
Laufe der Schulentwicklung immer deutlicher hervortretenden ontologischen
Aufwertung aus.

48 Der Satz cittamatram idam (yad idam) traidhatukam kommt nach SAxamoTo,
op. cit. (A. 87), 346, auch in anderen alten Mahayanasiitren vor, insbes. dem
Buddhasamgitistitra (T 810, p. 757 ¢ 8f.) sowie dem Siitra T 815, p. 788b 28
(= T 816, p. 801a 14£) u. p. 789 a 27 (= T 816, p. 802a 8). Die Stelle im
Buddhasamgitisiitra benutzt jedoch nach Ausweis der tibetischen Ubersetzung
(Kj., Mdo, Tshu, 208 a 7) nicht den Terminus cittamatra und scheidet als direkte
Parallele aus. Die beiden Stellen in T 815/816 setzen den cittamatra-Satz als
bekannt und erwiesen voraus und benutzen ihn lediglich als Ausgangspunkt fiir
den Nachweis der Unwirklichkeit aller Erscheinungen.
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folgende Lehren untersucht werden: a) die Lehre, es gebe keinen Atman,
kein substantielles Selbst des Menschen, b) die Lehre, dafl alle Daseins-
und Weltfaktoren nur fiir die Dauer eines Augenblickes existieren, und
¢) der mahayanistische Illusionismus, die Lehre, dafl alle Erscheinungen
und begrifflichen Fixierungen leer und unwirklich seien. Es muf} aller-
dings darauf aufmerksam gemacht werden, dafl bei diesen Theorien eine
voll befriedigende historisch-philologische Beweisfithrung noch nicht még-
lich ist.

a) Die Lehre von der Nichiexistenz eines substantiellen Selbstes

Die Lehre, es gebe keinen Aman, kein substantielles Ich oder Selbst
des Menschen bzw. der Lebewesen, wird zwar keineswegs von allen, aber
doch von den meisten Richtungen des Buddhismus vertreten, und die
Mehrzahl der europdischen Forscher ist der Auffassung, dafl sie auch
dem Urbuddhismus und dem Buddha selbst zugeschrieben werden muisse.
Das ist aber, wie vor allem E. FRAUWALLNER iiberzeugend dargelegt
hat*, nicht berechtigt. Obwohl die Aufgabe einer detaillierten Stratifizie-
rung der alten kanonischen Schriften noch langst nicht erschopfend gelést
ist, darf man davon ausgehen, daf vor allem diejenigen Texte auf alter
Uberlieferung basieren, in denen sich die Stellungnahme des Buddha zum
Problem des Selbstes auf die Feststellung beschrankt, die in der alltig-
lichen Erfahrung faflbaren Konstituenten der menschlichen Person — sicht-
barer, materieller Korper, Empfindungen, begrifflich-sprachliches Bewufit-
sein, voluntativ-affektive psychische Regungen und Wahrnehmung — seien
allesamt nicht das Selbst, weil sie verginglich und somit unbefriedigend
und letztlich leidvoll sind®. Man hat ferner keine uneingeschriankte Macht
iiber sie; auch aus diesem Grunde konnen sie nicht der Atman, das wahre
Selbst des Menschen, sein®!.

Auf die Frage, ob es denn ein wahrhaftes, substantielles Selbst hinter
dieser vergdnglichen Erscheinung der menschlichen Person gebe, geht der
Buddha von sich aus grundsatzlich nicht ein. Wurde ihm diese Frage von
anderen direkt gestellt, so verweigerte er ausdriicklich die Antwort oder
schwieg einfach™; denn er war der Auffassung, die Behandlung dieses
Problems sei nutzlos und sogar nachteilig fiir sein spirituelles Ziel, d. h.
fir die Befreiung vom ,Durst’, von den unheilvollen Leidenschaften und

893G Phy, 101G ff.

N lbs 298 £

5 Z.B. MN I, 230 f.; Vinayapitaka (PTS-Ausg.), Vol. I, p. 18.

% G.i. Ph,, I, 219f.; das dort zitierte Anandasutta (SN IV, 400f.; = T 99,
p- 245b; = T 100, p. 444 c; vgl. auch AKBh 470, 2ff.) besteht m. E. aus zwei
Teilen: 1. dem (die authentische Tradition reflektierenden) Bericht vom Schwei-
gen des Buddha zur Frage Vacchagottas nach der Existenz oder Nichtexistenz
eines Atman, und 2. einem (in die Form einer anschlieBenden Unterhaltung des
Buddha mit Ananda gekleideten) spiteren Versuch einer Interpretation,
als deren Hintergrund bereits die dogmatische Leugnung eines Selbstes durch-
schimmert.
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Begierden. Relevant fiir die Befreiung vom Durst und damit fiir das Heil
ist lediglich die Feststellung, dafl die erfahrbaren Personlichkeitskonsti-
tuenten, die normalerweise Gegenstand und Bezugspunkt der Begierden
sind, verginglich und daher nicht das Selbst sind, und daf} sie deshalb in
Wahrheit gar nicht wert sind, Gegenstand oder Bezugspunkt des mensch-
lichen Strebens zu sein. Die Beschdftigung hingegen mit einer substan-
tiellen Seite des Menschen hinter der verginglichen Erscheinung erschien
dem Buddha unnétig und hatte unter Umstinden sogar die Gefahr einer
neuen, metaphysischen Motivation egoistischer Begierden heraufbeschwo-
ren.

Die negative Einstellung des Buddha zum Selbst war somit eine rein
spirituell-praktische. Dies wird ganz deutlich an einer Stelle
des Majjhimanikaya®, an der der Buddha ausdriicklich sowohl die Auf-
fassung, es gebe ein wahres Selbst, zurtickweist, wie auch die Auffassung,
es gebe keines. In beiden Fallen handelt es sich eben um rein theoretische
Fixierungen, die vom Spirituell-Praktischen her unnotig und unter Um-
stinden sogar verderblich sind. Das hohe Alter gerade solcher Stellen
scheint dadurch garantiert, dafl sie sich auch und gerade im Kanon solcher
Schulen vorfinden, die spiter zur dogmatischen Leugnung des Selbstes
ibergegangen sind.

Die Umformung der rein spirituell-praktischen negativen Einstellung
des Buddha gegeniiber dem Selbst in eine dogmatische Leugnung war
nach E. FrauwaLLNER eine theoretische Konsequenz aus der Syste-
matisierung der Lehre von der Verginglichkeit und Substanzlosigkeit
aller Erscheinungen®. Vielleicht hat aber auch das Bediirfnis eine Rolle
gespielt, die spirituelle Praxis der Ausschaltung der Vorstellung eines
substantiellen Selbstes durch die dogmatische Leugnung eines solchen
Selbstes auch metaphysisch zu legitimieren und auf diese Weise zu konso-
lidieren. So jedenfalls scheint es ein Vers des — allerdings spiten —
Madhyamaka-Lehrers CANDRAKIRTI zu sehen: ,Wenn der Yogin ein-
sicht, dafl alle Laster und Ubel aus der Ichvorstellung entstehen, und
erkannt hat, dafl der Gegenstand dieser [Vorstellung] das Selbst ist, dann
muf er [um die Ichvorstellung und damit Laster und Leid auszuschalten,
die Existenz eben dieses] Selbst[es] negieren®.“

b. Die Lehre von der Augenblicklichkeit

Die Lehre von der Augenblicklichkeit ist eine Radikalisierung der
Lehre von der Verginglichkeit, die sich nur bei einem Teil der buddhisti-
schen Schulen durchsetzen konnte. Sie besagt, daf} alle Daseins- und Welt-
konstituenten (dharma), auch die materiellen, nur die Dauer eines winzi-

5 MN I, 8.

54 Ph. B., 63—65.

55 MAv VI, 120, zit. Pr 340, 8—11: satkayadystiprabhavan asesan kleiams ca
dosam$ ca dhiya vipaSyan | atmanam asya visayam ca buddhva yogi karoty
atmanisedham eva I/. Vgl. auch AKBh 461, 1—3.
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gen, differentialartig kurzen Augenblickes (ksana) haben. Alles vergeht
unmittelbar nach seinem Entstehen. Dauer ist blof ein Schein, der durch
eine dichte Folge gleichartiger Momente hervorgerufen wird.

Die Entstehung dieser merkwiirdigen Lehre ist noch ungeklart. Wir
kennen bisher nur nachtrigliche Begriindungen aus relativ spaten Texten,
und diese Begriindungen sind fast alle rein theoretischer Natur. In einem
der altesten dieser Texte, dem Kommentar Vasusanpuus d. A.
(4. Jh. n. Chr.) zum Mahayanasutralankara, findet sich jedoch eine
bezeichnende Ausnahme. Hier wird die Lehre von der Augenblicklichkeit
aller Daseins- und Weltkonstituenten nicht nur mit theoretischen Argu-
menten erhirtet, sondern auch mit dem Hinweis, da man ohne sie in
einen , Widerspruch zur Betrachtungsweise der Yogins®, der spirituellen
Praktiker, gerate. ,Wenn ndmlich die Yogins ithre Aufmerksamkeit auf
das Entstehen und Vergehen der verursachten Gegebenheiten konzen-
trieren, so haben sie das Erlebnis, daf diese allesamt jeden Augenblick
[neu entstehen und wieder] vergehen, dafl sich also auch die dauerhaft
erscheinenden Gegenstinde in Ketten differentialartig kurzer Momente
auflésen. ,Andernfalls“, d. h. ohne dieses extreme Erlebnis der Ver-
ginglichkeit als Augenblicklichkeit, ,wiirden ndmlich auch die [Yogins]
nicht [der Welt] tiberdriissig, von den Leidenschaften befreit und so der
Erlésung teilhaftigc werden konnen, ebensowenig wie die gewohnlichen
Menschen, die ja das [der alltidglichen Wahrnehmung zugingliche] Ver-
gehen, etwa beim Tode [eines Lebewesens], auch erleben, ohne dafl dies
bei ihnen zur Befreiung von den Leidenschaften fiihrtes.

Es ist daher durchaus denkbar, dafl auch die Radikalisierung der Lehre
von der Verginglichkeit zur Lehre von der Augenblicklichkeit aller
Daseins- und Weltkonstituenten aus dem Bestreben hervorgewachsen ist,
eine bestimmte spirituelle Praxis als nicht nur spirituell effizient, sondern
auch wirklichkeitsaddquat zu erweisen. Diese spirituelle Praxis konnte die
sog. ,Konzentration der Aufmerksamkeit® (smrty-upasthana)®” gewesen
sein. Hier handelt es sich urspriinglich um eine reine Konzentrations-
itbung, in der der Monch seine Aufmerksamkeit zundchst auf den relativ
leicht zu beobachtenden Korper konzentriert, sodann auf die Empfindun-
gen, ferner auf die Wahrnehmungen und Gedanken und schlieflich auf
die fiir Unheil und Heil konstitutiven psychischen Faktoren™. Schon frith
taucht im Rahmen dieser Ubung der Gedanke auf, daff man die genannten
Betrachtungsgegenstande nicht bloff als einfach daseiend, sondern auch

% SABh 150, 3—5: manaskarena ca yoginam [ te hi samskaranam udayavyayau
manasikurvantah pratiksanam tesam mnirodham pasyanti | anyatha hi tesam
api nirvidviragavimukiayo na syur yathanyesam maranakaladisu nirodham
pasyatam.

% Vgl. vor allem MN I, 55ff. u. DN II, 290 ff.; D. Scuuincrorr, Die Religion
des Buddhismus, I (Sammlung Goschen, Bd. 174), 78 ff. Nyanaronika, Sati-
patthana, Konstanz 1950.

% Dies ergibt sich vor allem aus der chinesischen Version des Satipatthanasutta
(T 26 [Nr. 98]), p. 584 a 14 ff.
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als Entstehen und Vergehen unterworfen zum Bewufitsein bringen soll®,
und dafl dadurch die Befreiung von den Leidenschaften gefordert werde®.
Diese Aspekte haben im Laufe der Entwicklung an Bedeutung gewon-
nen®. Die geistigen Faktoren, die in dieser ,Konzentration der Aufmerk-
samkeit’ an zweiter, dritter und vierter Stelle betrachtet werden, wurden
nun im Buddhismus schon sehr frith als kurzlebig und momentan aufge-
faflt, womit man sich ja wohl nicht allzusehr von der alltiglichen Erfah-
rung entfernte. Es konnte daher gerade im Rahmen dieser Meditations-
ibung nahegelegen haben, auch den an erster Stelle betrachteten Korper
in Augenblicke zu zerlegen. In der Tat heifit es im Abhidharmakosa
(5. Jh. n. Chr.) ausdriicklich, eine vollkommene Meisterschaft in der
,Konzentration der Aufmerksamkeit auf den Korper® sei dann gegeben,
wenn man diesen in der Versenkung als ein Konglomerat von Atomen
und als eine Kette von Augenblicken erlebt®® Es gibt somit
zum mindesten einige Anhaltspunkte fir die Hypothese, daff auch die
Lehre von der Augenblicklichkeit aller Daseins- und Weltkonstituenten
ihre Wurzel unmittelbar in einer entsprechenden spirituellen Praxis hat.

¢. Der mahayanistische Illusionismus

Die Lehre, dafl alle subjektiven und objektiven Erscheinungen leer
($inya) und unwirklich seien, illusorisch wie ein Traum oder ein Zauber-
trug, tritt uns klar ausgesprochen zuerst in den Lehrreden des Mahayana
entgegen. Als das dlteste erhaltene Mahayanasiitra gilt allgemein die
Astasahasrika Prajhaparamita, die ,[Lehrrede iiber] die Vollkommenheit
der Einsicht in 8000 Zeilen®. Sie wurde bereits in den Jahren 179—180
n. Chr. ins Chinesische iibersetzt®. Einige Teile gehen nach Auffassung
des Spezialisten E. ConzE bis ins erste vorchristliche Jahrhundert zu-
riick®,

Nach diesem Text erscheint es nun aber duflerst unwahrscheinlich, daf}
der mahayanistische Illusionismus aus rein theoretischen Erwdgungen

5% MN I, 56, 30f. etc.: ,Er verharrt in der Betrachtung, dafl dem Korper die
Bestimmung des Entstehens zukommt; oder . . . in der Betrachtung, daf ihm
die Bestimmung des Vergehens zukommt; oder . . . in der Betrachtung, dafl ihm
die Bestimmung des Entstehens und Vergebens zukommt® (semudayadhamma-
nupassi va kayasmim viharati, vayadhammanupassi va . . ., samudayavaya-
dhammanupassi va . . .); T 125, p. 568b 25f.: ,Dieser Korper ist verganglich,
ist dazu bestimmt, zu zerfallen.“ Keine entsprechenden Stellen in T 26 (Nr. 98).
8 MN I, 56, 84: ,Er klammert sich an nichts in der Welt® (na ca kimci loke
upadiyati); T 125, p. 568 a 18 f. ete.: ,Er fihrt sich vor Augen, dafl an diesem
[seinem] Korper alles unrein ist, dafl es [an ihm] nichts gibt, das begehrenswert
wire.“ Keine entsprechende Stelle in T 26 (Nr. 98).

8 Vgl. z. B. AKBh 341, 10 ff.; Siks 228 ff.

% AKBh 841, 13f.: samahitasya kila kayam paramanuiah ksapikatas ca
pasyatah kayasmrtyupasthanam nispannam bhavati.

8 E. ConzE, The Prajhaparamita Literature ('s-Gravenhage 1960), 51.

L
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hervorgegangen ist. Denn der Text spricht die Unwirklichkeit und Leer-
heit aller Erscheinungen zwar immer wieder als Behauptung aus, gibt
aber keine rationale Begrindung®. Die Lehre von der Unwirklichkeit
der Erscheinungen ist somit in der Astasahasrika ganz offensichtlich nicht
das Ergebnis theoretischer Reflexion, sondern vielmehr der Reflex eines
spirituellen Zustandes, und zugleich auch der Wegweiser zu dessen Ge-
winnung. In der Tat geht aus dem Text deutlich hervor, dafl die ,Voll-
kommenheit der Einsicht' (prajraparamita), in der sich alle Erscheinun-
gen und Fixierungen als illusorisch erweisen, ein Versenkungszustand
ist®. Nach E. FrauwarLLNer handelt es sich um eine Versenkung, in
welcher der Mystiker schon in diesem Korper das Nirvana erlebt®, also
um die sog. , Versenkung der Unterdriickung von Bewuf}tsein und Empfin-
dung“, kurz ,Unterdriickungsversenkung® (nirodhasamapatti) genannt.
Tatsachlich heifit es in einem anderen, ebenfalls sehr alten Mahayana-
text®:  Tretet in die Versenkung der Unterdriickung von BewuBtsein
und Empfindung ein! [Denn] wenn ein Ménch in die Versenkung der
Unterdriickung von Bewufitsein und Empfindung eingetreten ist, so bleibt
ihm nichts weiteres mehr zu tun®, d. h. so hat er die Erlésung vollbracht.
Die Lehre von der Unwirklichkeit der Erscheinungswelt erscheint von
daher als die ontologische Entsprechung eines mystischen, also spirituellen
Zustandes, in dem fiir den Mystiker hier und jetzt alle subjektiven und
objektiven Erscheinungen verschwunden sind. Es stellt sich die Frage, wie
es dazu kommen konnte, daf dieses spirituelle Erlebnis der Transphéno-
menalitit im Sinne eines Illusionismus ontologisch expliziert wurde.

Um einen Ansatz zur Beantwortung dieser Frage zu gewinnen, sei auf
folgendes aufmerksam gemacht: Die Unterdriickungsversenkung, die dem
Mystiker schon zu Lebzeiten eine tempordre Vorwegnahme des trans-
phidnomenalen Nirvana erlaubt, ist schon dem alten Buddhismus be-
kannt®. Sie hat aber dort keine entscheidende Funktion im Rahmen des
eigentlichen Erlésungsprozesses™. Erforderlich fiir das Heil ist vielmehr
lediglich die Einsicht in die vier heiligen Wahrheiten, vor allem in die
Wahrheit, daf§ alles Irdische auf Grund seiner Verganglichkeit leidvoll ist;
denn nur diese Einsicht fithrt zur Beseitigung des Durstes und der Leiden-
schaften, welche die Ursache des Unheils sind, indem sie die Verstrickung
in immer neue Existenzen bewirken. Die Unterdriickungsversenkung, die
tempordre mystische Vorwegnahme des Nirvana, hat in diesem Rahmen
keine Bedeutung; sie ist, wie gesagt, im alten Buddhismus fiir die Erldsung
nicht erforderlich, sondern gewissermaflen nur eine Art spiritueller Luxus,
Ganz anders die mit der Unwirklichkeit der Erscheinungen verbundene

% Ph.B., 149; B. Th. L., 199.

% Vgl z.B. Ast p. 7.

67 Ph.B., 144.

% KP § 144.

8C 1 Ph T

7 Vgl. z. B. K. SEmpEnsTickER, Pali-Buddhismus in Ubersetzungen (1923), 279.
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,Vollkommenheit der Einsicht' des Mahayana: sie ist eindeutig der ent-
scheidende Faktor fiir das Heil. Dieses Faktum zwingt uns, die Lehre von
der Unwirklichkeit aller Erscheinungen auch im Zusammenhang mit der
Lehre von der leidvollen und verginglichen Natur des irdischen Daseins
zu sehen.

Ein solcher Zusammenhang ist nun in der Tat nachweisbar. Zwar
scheint es, dafl sich die Vorgeschichte des mahayanistischen Illusionismus
vor allem in gewissen Sekten der Hinayana-Schule der Mahasanghikas
abgespielt hat™, und von der einschldgigen Literatur dieser Sekten ist uns
leider so gut wie nichts erhalten. Wir sind aber in der glicklichen Lage,
diese Uberlieferungsliicke tberspringen zu konnen; denn ein paar Texte
mit ersten Ansédtzen zu einer illusionistischen Ontologie sind noch in die
alten kanonischen Sammlungen aufgenommen worden. So heifit es in einer
Lehrrede des Majjhimanikaya™: ,Die Gegenstinde der Sinneslust, ihr
Monche, sind verganglich, nichtig, falsch und triigerisch; es [handelt sich
bei ihnen blof um] einen Zaubertrug, der den Toren etwas vortiuscht.”
Am deutlichsten ist ein (vermutlich etwas spateres) Siitra des Samyuttani-
kaya™, in dem gelehrt wird, dafl die korperliche Materie dem Monche,
der sie recht betrachtet und griindlich tiberdenkt, als leer, nichtig und
substanzlos erscheint, vergleichbar einem Schaumklumpen. In der gleichen
Weise werden auch die Empfindungen als leer usw. bezeichnet und mit
einer Wasserblase verglichen, das begrifflich-sprachliche Bewufitsein mit
einer Fata Morgana, die voluntativ-affektiven psychischen Regungen mit
dem hohlen Stamm einer Bananenstaude, die Wahrnehmungen mit einem
Zaubertrug. Vor allem dieser letzte Vergleich zeigt, wie leicht eine
extreme Betonung der Verginglichkeit, Substanzlosigkeit, Wertlosigkeit
und Unzuverldssigkeit der Erscheinungen zu Formulierungen fithren
konnte, die die Erscheinungen in die Nahe des Illusorischen und Un-
wirklichen riickten. In der Tat fiigt eine Sanskrit-Version unseres Sitra
den Pridikaten ,leer”, ,nichtig® und ,substanzlos“ noch die Bestimmung
asat hinzu, was ,schlecht®, ,wertlos“, aber auch ,nichtseiend®, ,unwirk-
lich® bedeuten kann?™. Die Ausbildung einer eindeutig illusionistischen
Ontologie war von daher kein allzu grofier Schritt mehr, und es ist durch-

" B.Th.I, 195 ff.; A. Bareau, in: Die Religionen Indiens III (= Die Religionen
der Menschheit, Bd. 18), Stuttgart 1964, 93.

2 MN II, 261 (= T 26 [Nr. 75] p. 542b 61.): anicca, bhikkhave, kama tucca
musa@ mosadhamma; mayakatam etam, bhikkhave, balalapanam; vgl. auch
Pr4l,6f.

7 SN III, 140ff. = T 99 [Nr. 265] = T 105 = T 106; Teile der Skt.-Version
sind CS 194, 16 ff. sowie Pr 41, 9ff. u. 549, 2 ff. im Originaltext erhalten.

T 99 [Nr. 265], p. 68c 3 etc.; T 105, p. 501 6b f.; Skt.-Original zitiert in CS
194, 19 f.: asatto (Hs. asato) "py asya khyayad rikato ’bi tucchato ’py asarato *pi.
Vgl. auch Salistambasiitra (ed. VAIpYA in: Mahayanasiitrasamgraha I, Darbhanga
1961), 106, 14, ferner AS 15, 17 (lies atmasattam upadaye etc.)) und Abhidhar-
masamuccayabhasya (Patna-Mskr.) fol. 20a 5, wo asat im Sinne der Nicht-
existenz eines substantiellen Selbstes verstanden wird.
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aus denkbar, dafl dieser Schritt gerade in den Kreisen von Mystikern
vollzogen wurde, die die ,Unterdriickungsversenkung’ praktizierten, in-
dem diese sich nunmehr berechtigt sahen, den transphdnomenalen spiri-
tuellen Zustand, den sie in jener Versenkung erlebten, als die mystische
Schau einer hier und jetzt immer schon gegebenen Unwirklichkeit der
Erscheinungen, als die Einsicht in deren In-Wahrheit-gar-nicht-vorhan-
den-Sein zu interpretieren.

Durch die im vorigen aufgewiesene Verknipfung des mahayanistischen
Illusionismus mit dem hinayanistischen Antisubstantialismus erklért sich
zugleich auch der Umstand, dal — im Gegensatz zur alten Unterdriik-
kungsversenkung des Hinayana — die der Unterdriickungsversenkung
entsprechende ,Vollkommenheit der Einsicht’ des Mahayana heilskonstitu-
tiv ist. Denn das im vorigen herangezogene Sitra des Samyuttanikaya
weist ausdricklich darauf hin, dafl die von ihm gelehrte Betrachtung der
Erscheinungen als leer und trugerisch den gleichen spirituellen Zweck hat
wie die urbuddhistische Betonung der Verginglichkeit: ,Wenn [der Monch
die Konstituenten der menschlichen Person] in dieser Weise (d. h. als leer,
nichtig und substanzlos) betrachtet, wird er der korperlichen Materie
uberdriissig, ...wird er der Wahrnehmung iiberdriissig; indem er ihrer
iberdriissig wird, wird er [bezliglich ihrer] frei von Leidenschaften; da-
durch, dafl er frei von Leidenschaften wird, wird er erlost™“ Und in
genau der gleichen Weise betonen auch die Mahayanasiitren, speziell auch
die Astasahasrika, dafl die ,Vollkommenheit der Einsicht’, die Einsicht
in die Unwirklichkeit aller subjektiven und objektiven Erscheinungen,
allen Moglichkeiten einer Weltverhaftung den Boden entzieht™, u. zwar

weit grindlicher — so darf man hinzufiigen — als die Lehre von der
blofen Verganglichkeit oder auch der Augenblicklichkeit aller Erschei-
nungen.

Damit, dafl der Illusionismus die denkbar wirksamste metaphysische
Grundlage fir die hinayanistische Spiritualitit der Befreiung von den
Leidenschaften abgab, ist aber noch nicht erkldrt, warum er gerade im
Mahayana zu seiner vollen Entfaltung kam. Die Antwort muff lauten:
weil die Lehre von der Unwirklichkeit aller Erscheinungen zugleich auch
die metaphysische Basis zur Uberwindung des Zieles der hinaya-

™ SN III, 142, 22 ff.: evam passam . . . riipasmim pi . . . viiAanasmim pi
nibbindati, nibbindam virajjati, viraga vimuccati. Der Abschnitt fehlt in den
chinesischen Versionen, trifft jedoch gewiBl die Intention des Stutra genau.

" Vgl. z. B. Ast 26, 81: ,Die Vollkommenheit der Einsicht bringt ja die Begierde
und die Gibrigen [Laster] zur Ruhe“ (prajAaparamita hi ragadinam . . . upasa-
mayitri); 96, 11; 97, 21: ,Die Bodhisattvas sollen die Vollkommenheit der
Einsicht praktizieren, um alle [Arten von] Verhaftung zu iiberwinden® (sar-
vasarigasamatikramaya bodhisattvair . . . prajiaparamitayam caritavyam);
102, 28f.; B. Th. 1., 249; vgl. auch Samadhirajasiitra XXXVIII, 11: ,Wer ein-
sicht, dafl alle Dinge Nichtdinge (d. h. unwirklich) sind, der ist niemals [mehr]
irgendwelchen Dingen verhaftet® (bhavan abhavan ita yah prajanati, sa
sarvabhavesu na jatu sajjate).
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nistischen Spiritualitit war. Ziel der Spiritualitit des Hinayana ist die
Erlangung des Nirvana, wobei dieses als ein Entrinnen aus dem leid-
vollen Kreislauf des gesamten weltlichen Daseins verstanden wurde (sei
es in Gestalt einer Entriickung in eine ginzlich transzendente und iiber-
weltliche Seinsweise, sei es in Gestalt einer totalen Vernichtung”). Wenn
aber alle Erscheinungen, alle Konstituenten der Welt, als leer und un-
wirklich gefafit werden, so sind auch die Leidenschaften, durch die man
ins Dasein verstrickt ist, unwirklich; und auch das Dasein selbst und die
damit verbundenen Leiden sind unwirklich™. Es gibt dann, ebensowenig
wie es etwas gibt, das man sich aneignen kénnte, auch nichts, wovon man
sich befreien miBte™. Der Illusionismus impliziert somit eine ontologische
Vorwegnahme der Erlosung. Die Erlosung, das Nirvana, braucht nicht
bewirkt oder erlangt zu werden. Man braucht vielmehr bloff der Tatsache
innezuwerden, daf} das Nirvana an sich, ontologisch, immer schon gegeben
ist. Es gibt daher in Wahrheit gar keinen Unterschied zwischen Samsara
und Nirvana, zwischen irdischer Existenz und Erlésung®, und dem, der die
Einsicht in die Leerheit aller Erscheinungen gewonnen hat, muf} das Stre-
ben, aus dieser Welt in ein jenseitiges Nirvana zu entrinnen, absurd er-
scheinen®. Die Einsicht in die Leerheit aller Erscheinungen befreit also
den Yogin von dem Verlangen, der Welt zu entrinnen. Sie schafft dadurch
die Voraussetzung dafiir, dafl er ein Bodhisattva wird, d. h. dafl er
dem Heile der anderen zuliehe weiter in der Welt ausharrt und sein
eigenes Nirvana zuriickstellt.

" L. ScamiTHAUSEN, Ich und Erlésung im Buddhismus, Zeitschr. f. Missionswiss.
u. Religionswiss. 53/1969, 158—164.

" Ast 102, 16f.: Diese [,Vollkommenheit der Einsicht'] ist die Vollkommen-
heit der Nichtbefleckung, weil [sie durchschaut, daffi die Laster, sc.] Begierde,
Hafl und Verblendung, wesenlos sind“ (asamklesaparamiteyam . . . raga-
dvesamohasvabhavatam upadaya); Ast 108,5: ,...weil Leid usw. [auf Grund
ihrer Unwirklichkeit] nicht festgestellt werden [kénnen]* (. . . duhkhadinam
anupalabdhitam upadaya); KP § 148; Pr 298, 6 f. (Dhyayitamustisiitra); Buddha-
sangitisitra (Kj., Mdo, Tshu) 202a 8f.: ,Dafl man einsicht, dafl das Leid
gar nicht entsteht, das ist die heilige Wahrheit vom Leiden . . .; dal man
durchschaut, dafl die Entstehung[sursachen des Leidens, d.h. die Laster], gar
nicht auftreten, das ist die Einsicht in die Entstehung des Leidens* (gan sdug
bsial la mi skye bar Ses pa ‘di ni ‘phags pa‘i sdug bsnal bden pa ste . . .|| gan
kun “byun ba mi rgyu bar [Text: rgyu bar rgyu] yons su fes pa ‘di ni sdug
bsnal gyi kun “byun ba rtogs pa‘o).

™ Ast 5, 17: napi kascid dharmo ya upalabdhah, yam grhpiyan musiced va;
94, 17 £.

8 Vgl. Nagarjuna, Madhyamakakarika XXV, 19.

8 Ast 26, 31: ,Die Vollkommenheit der Einsicht...bringt ja sogar das Fest-
halten an einem [jenseitigen, zubewirkenden oder zuerlangenden] Nirvina zur
Ruhe® (prejiaparamita hi . . . yavan nirvapagrahasyopatamayitri); T 1509
p- 198a 8f.: ,Dadurch, dafl der Bodhisattva. .. dieses wahre Wesen [von allem]
erreicht hat, empfindet er weder Uberdruff am Samsara noch Verlangen nach
dem Nirvana.“
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Auch der mahayanistische Illusionismus hat somit offensichtlich seine
Wourzel nicht in rein theoretischen Erwédgungen, sondern in der spirituel-
len Praxis: Einerseits sahen wir, dafl er, als eine radikalisierte Form des
Antisubstantialismus, aus der hinayanistischen Spiritualitit der Befreiung
von Leidenschaften und Weltverhaftung entsprungen ist. Andererseits ist
er gerade vom Mahayana aufgegriffen worden, um als metaphysisches
Fundament fiir dessen Spiritualitit des Verzichtes auf die eigene Erlosung
zugunsten des Heiles der anderen zu dienen. Dariiber hinaus ist der
mahayanistische Illusionismus das ontologische Pendant der sog. ,Unter-
driidkungsversenkung’, die aber nun nicht mehr blof8 das vorwegnehmende
Erleben eines jenseitigen Nirvana ist, sondern die heilskonstitutive
mystische Erfahrung der Unwirklichkeit der Erscheinungen, ihres Immer-
schon-zur-Ruhe-gekommen-Seins, also des Nirvana als des wahren, eigent-
lichen Wesens der Welt.

4, SCHLUSSBETRACHTUNG

Fassen wir die Ergebnisse der vorhergehenden Untersuchungen kurz
zusammen, so haben wir zunichst festgestellt, dafl sich im Falle der
idealistisch-spiritualistischen Philosophie der Yogacaras an Hand einer
genauen Untersuchung der &ltesten Materialien nachweisen lafit, dafl
diese philosophische Theorie aus der Reflexion iiber eine bestimmte Ver-
senkungspraxis hervorgegangen ist. Dartiber hinaus lieflen sich spirituell-
praktische Wurzeln auch bei einigen weiteren philosophischen Theorien
wahrscheinlich machen: bei der Lehre, dafl es kein substantielles Selbst
gebe, bei der Lehre, dafl alles blof einen Augenblick lang bestehe, und
bei der mahayanistischen Lehre von der Leerheit und Unwirklichkeit aller
Erscheinungen. Weitere Beispiele wiren leicht beizubringen. Es scheint
sich somit bei dieser Entwicklung von philosophischen Theorien aus
spirituell-praktischen Urspriingen um einen Vorgang zu handeln, der fiir
die buddhistische Geistesgeschichte geradezu typisch ist.

Natiirlich gibt es im Buddhismus auch philosophische Theorien, die
nicht unmittelbar aus spirituellen Quellen stammen. Solche Theorien
entwickelten sich vor allem dann, wenn sich Schwierigkeiten bei der
Systematisierung jener theoretischen Grundlagen, die unmittelbar aus der
spirituellen Praxis erwachsen waren, einstellten, etwa dadurch, dafl diese
Lehren mit anderen Lehren nicht ohne weiteres vereinbar waren. Ein Bei-
spiel hierfiir wiren etwa die verschiedenen Theorien zur Erklirung des
Wirkmechanismus der guten und bosen Werke, der vor allem durch die
Dogmatisierung des Antisubstantialismus und der negativen Einstellung
zum Selbst problematisch wurde. Solche Theorien sind oft nur noch lose
oder gar nicht mehr in der spirituellen Praxis verwurzelt. Aber es handelt
sich bei ihnen doch meist um Lésungen spezieller und sekundirer Fragen.
Fiir die zentralen, das Ganze bestimmenden philosophischen Theorien gilt,
dafl sie, zum mindesten zum groften Teil, unmittelbar aus der spirituellen
Praxis hervorgewachsen sein diirften. Ich glaube, dafl sich der Buddhismus
dadurch nicht nur von der europiischen Philosophie unterscheidet — vor
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allem von der griechischen und der neuzeitlichen —, sondern auch von der
brahmanischen indischen Philosophie, in der Einfliisse der spirituellen
Praxis auf die philosophische Theorie zwar durchaus nachweisbar, aber
doch im ganzen zweifellos geringer sind. Der Grund fiir diesen Unter-
schied liegt gewif letztlich in der Person des Buddha selbst, der mit einer
wohl einmaligen Konsequenz und Radikalitit alle fiir das Heil irrelevan-
ten theoretischen Spekulationen abgewiesen hatte.
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