Mystik im
Buddhismus

von Manfred Hutter

»Buddhas Eingang ins erlosende Nirvana — des sterbenden Jesu unerfiillte Reichgottes-
sehnsucht. Vertiefen wir uns in diesen ungeheuren Kontrast und in die ernsten religiésen
Probleme, die uns dieser Kontrast stellt, so lernen wir verstehen, warum so manche fein-
sinnigen und religiés empfindenden Menschen unserer Zeit sich vom Christentum abge-
stoflen und vom Buddhismus angezogen fiihlen. Die Religiositiit der Gegenwart zeigt eine
starke Hinwendung zur Mystik.«

Diese Sitze hat Friedrich Heiler im Jahr 1922 formuliert,' in mancher Wahrnehmung von
»Spiritualitit« diirften sie aber auch heute durchaus Akzeptanz erfahren. Daher lohnt es sich,
konkreter zu fragen, in welcher Weise sich in den verschiedenen Ausformungen des Buddhis-
mus Phinomene beobachten lassen, die als » Mystik« beschreibbar sind. Zuvor scheinen mir
jedoch einige Vorfragen zur Terminologie und Definition von » Mystik« notwendig zu sein,
die zeigen konnen, in welcher Weise von Mystik im Buddhismus gesprochen werden kann.
Das im Deutschen verwendete Wort » Mystik« geht auf das griechische Verbum myein »sich
schlieffen« zuriick, v.a. ist dabei zunéchst das Verschlieflen der Augen bzw. Ohren — noch
ohne jede »mystische« Komponente — gemeint. Von diesem Verbum ist auch das Adjektiv
mystikos abgeleitet, das seit dem frithchristlichen Autor Origenes (ca.185-254) zuniichst im
Zusammenhang mit der allegorischen Deutung biblischer Texte verwendet wurde, wobei
Origenes auch erstmals den Aspekt der unmittelbaren Gotteserkenntnis und Gotteserfah-
rung als Charakteristikum von Mystik markiert. Die weitere — kurzgefasste — Begriffsent-
wicklung gewinnt unter den christlichen Wiistenvitern und frithen christlich-monastischen
Traditionen eine weitere Nuance, indem die Komponente der »Weltabgeschiedenheit« zur
Semantik des Wortes hinzugefiigt wurde, um dadurch in »mystischer« Weise die Trennung
vom Materiellen und die Nihe bzw. Einung mit dem Géttlichen zu erreichen — eine Begriffs-
entwicklung, die im Mittelalter etwa erreicht war.?

Vor diesem sehr kurz skizzierten Begriffshintergrund stellt sich die Frage, ob das so aus
der abendlindischen Tradition beschriebene Phinomen »Mystik« universell auffindbar ist,
d.h. ob wir »Mystik« in allen Religionen antreffen. Wichtig bleibt die religionswissenschaft-
liche Frage, ob sich Elemente oder Konstanten benennen lassen, die es erlauben, » Mystik«
als Beschreibungskategorie fiir unterschiedliche Religionen anzunehmen. Annette Wilke
benennt u.a. folgende acht »transkulturelle Konstanten«:?

1 Loslassen des alten Ichs;
2 Lichtmetaphern und Lichtvisionen;
3 Praktiken der Konzentration;

1 Friedrich HEILER, Die buddhi- Zum Begriff, in: RGG*, Bd. 5, 2002, 3 Annette WILKE, Art. Mystik,
stische Versenkung. Eine religions- 1651f; ferner Hubert CANCIK, Art. in: Christoph AUFFARTH/Jutta
geschichtliche Untersuchung, Mysterien/Mystik, BERNARD/Hubert MOHR (Hg.),
Miinchen 1922, 65. in: Hubert CANCIK/Burkhard Metzler Lexikon Religion.

2 Flr einen gerafften Uberblick der GLADIGOW/Karl-Heinz KOHL (Hg.), Gegenwart — Alltag — Medien.
Begriffsentwicklung siehe z. B. Handbuch religionswissenschaftlicher ~ Bd.2: Haar — Osho-Bewegung,
Michael voN BRUCK, Art. Mystik I. Grundbegriffe, Stuttgart 1999, 509-515, hier 513.
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Subjektives Innewerden dessen, was die jeweilige Kultur als hochste
Wirklichkeit versteht;

Stilmittel wie Paradoxie und Apophase (Verstummen);

Bilder wie Versinken im Meer;

Ganzheitserfahrungen ... ;

Positive Gefiihle wie Friede, Ruhe, Gliickseligkeit, aber auch — insbesondere
in der christlichen Mystik — Gebrochenheit der Erfahrung durch

Phasen hochster Verzweiflung.
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Beriicksichtigt man fiir die Beschreibung von » Mystik« auch jeweils den konkreten Kontext,
innerhalb dessen mystische Erfahrungen und Dokumente solcher Erfahrungen einzuordnen
sind, so resultieren aus der jeweils kulturspezifischen Vorstellung einer »hochsten Wirklich-
keit« (vgl. Nr. 4) auch unterschiedliche Beschreibungen von Mystik.* Auf den Buddhismus
bezogen heifdt dies in einem ersten Schritt, dass von theistischen Vorstellungen und Sprech-
weisen beziiglich der hochsten Wirklichkeit gepriigte Mystiktypen wie emotionale Liebes-
mystik und Brautmystik, die ein personales Gegentiiber des Mystikers voraussetzen, im
Buddhismus weitgehend fehlen. Im Ansatz lassen sich solche Formen lediglich im Amida-
Buddhismus und in der ostasiatischen, mahayana-buddhistisch gepragten Option fiir den
weiblichen Bodhisattva K(w)annon / Kuan-Yin finden. Auch die visuelle »Realisierung« der
Erscheinung der Gottheit aufgrund meditativer Praktiken (vgl. Nr.3) bleibt innerhalb des
Buddhismus weitgehend auf tantrische Richtungen (u.a. im tibetischen Buddhismus, aber
auch im »esoterischen« chinesischen Zhenyan- bzw. im japanischen Shingon-Buddhismus)
beschrinkt.

Eine weitere Art von Konsequenzen ergibt sich aus der Beriicksichtigung des jeweils kon-
kreten weltlichen Kontextes in Hinblick auf die genannten Konstanten des »Loslassens des
alten Ichs« (Nr.1) und von Ganzheitserfahrungen (Nr.7). Denn beide fithren zu einer — auch
in der christlichen Begriffsgeschichte des Wortes liegenden — Weltabgeschiedenheit, wodurch
der Mystiker in manchen Religionen in eine AuBenseiterolle der Religion gedringt werden
kann, wie Beispiele der Religionsgeschichte der drei grofien monotheistischen Religionen
zeigen. Dass dies im Buddhismus nur selten der Fall war, liegt z.T. darin begriindet, dass
das Loslassen vom Anhaften an der Welt einerseits zu den buddhistischen Grundanliegen
gehort, so dass sich der Mystiker in dieser Hinsicht durchaus systemkonform benimmt.
Andererseits bringt aber auch schon die Option von Gautama Buddha, einen »mittleren
Weg« zwischen totaler Weltentsagung in Extremaskese und einem totalen Verstricktsein in
die Welt der Materie zu wihlen, mit sich, dass der buddhistische Mystiker die Beziehungen

4 Dem entspricht, wenn Peter
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Religion, New York 2005, 6355-6359,
hier 6356 hervorhebt, dass in der
Definition von Mystik auch so
unterschiedliche »Mystiken« wie
diejenige von Nagarjuna, Teresa
von Avila, Mirabai oder Plotin Platz
haben missen.

5 Zur soziologischen Dimension,
die in der Definition von Mystik
ebenfalls berticksichtigt werden
muss, siehe MOORE, Mysticism
(wie Anm. 4), 6358.

6 So hat beispielsweise das mehr-
fach gegliederte Stichwort »Mystik«
in: RGG*, Bd.s, 2002, 1651-1682
keinen Unterabschnitt »buddhistische
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zu der ihn konkret umgebenden Gesellschaft und Lebenswelt nicht vollkommen abbrechen
soll.” Dadurch eroffnet sich aber fiir die buddhistische Mystik ein Weg, ethische Verhaltens-
weisen und Handlungen in den mystischen Lebensvollzug einzubetten.

Wenn wir diese erste Anndherung an unsere Fragestellung restimieren, so lisst sich positiv
festhalten, dass es wohl gerechtfertigt ist, auch von Mystik im Buddhismus zu sprechen,
auch wenn der Buddhismus in Gesamtdarstellungen zur Mystik manchmal eher nur am
Rande oder iiberhaupt nicht beriihrt wird.® Allerdings muss einschrinkend — als vorldufiges
Ergebnis — festgehalten werden, dass nicht alle Formen, die als Mystik kategorisiert werden,
einen gleich stark literarischen Niederschlag in Dokumenten zur Religionsgeschichte des
Buddhismus gefunden haben.

1 Der Kern der Lehre Buddhas — zugénglich fiir Mystik ?

Wenn wir nach diesen Vorfragen nun konkret auf die Anfinge der Geschichte des Buddhis-
mus eingehen, so konnen wir bei Buddhas Meditation in Bodh Gaya einsetzen.” Nach

verschiedenen Versuchen der Askese und der Suche nach einem Lehrer findet er hier unter

einem Feigenbaum seine Erleuchtung, d.h. er wird zu einem Buddha, einem »Erleuch-
teten«. Gelegentlich wird dieses Ereignis als mystische Erfahrung bezeichnet, die somit am

Anfangspunkt der buddhistischen Religion stiinde. Sieht man dabei niher hin, so fillt auf,
dass diese Meditation in Bodh Gaya dem Buddha v.a. drei Erkenntnisse vermittelt:

a Er erinnert sich an seine fritheren Existenzen.

b Er gelangt zum Wissen iiber Geburt und Tod der Lebewesen

und den Zusammenhang mit dem karman.
¢ Er gewinnt Einsicht, dass die Unwissenheit und die Leidenschaft zu immer neuen

Wiedergeburten fithren und die Verkettung der Daseinsfaktoren aufrecht erhalten.
Gleichzeitig erkennt der nunmehrige Buddha, dass dieses dreifache Wissen zur Erlgsung
fihrt, da man dadurch den immerwiihrenden Kreislauf des Lebens beenden kann. Als Er-
leuchteter verharrt Buddha noch in weiterer Meditation, wobei die Zeitangaben zwischen
sieben Tagen und sieben Wochen variieren. In diesen der eigenen Erleuchtung folgenden
Tagen der Meditation entwickelt Buddha seine Lehre, die es erméglicht, dem Leiden ein
Ende zu setzen und Ruhe im Nirvana zu finden. Blickt man auf die oben genannten Krite-
rien und Elemente von Mystik, so sprechen die gewonnenen Erkenntnisinhalte eher dagegen,
hier ein mystisches Ereignis zu sehen, zumal zwar Einsicht in das Wesen von Wiedergeburt
und Leid gewonnen wird, aber zumindest die Dokumentation des Erlebens des Buddha in
Bodh Gaya keinen Hinweis auf ein Absolutes gibt.

Werfen wir einen Blick darauf, worum es Buddha in seiner Lehre geht, so bringt ein Ab-
schnitt aus dem Mahavagga eine konkrete Beschreibung des so genannten mittleren Pfads:®
»Zwei Enden gibt es, ithr Ménche, denen muf3, wer dem Weltleben entsagt, fern bleiben.
Welche zwei sind das? Hier das Leben in Liisten, der Lust und dem Genuf ergeben: das
ist niedrig, gemein, ungeistlich, unedel, nicht zum Ziele fithrend. Dort Ubung der Selbst-
quilerei: die ist leidenreich, unedel, nicht zum Ziele fithrend. Von diesen beiden Enden,
ihr Ménche, sich fernhaltend, hat der Vollendete den Weg, der in der Mitte liegt, entdeckt,
der Blick schafft und Erkenntnis schafft, der zum Frieden, zum Erkennen, zur Erleuchtung,
zum Nirvana fithrt.« Der Mensch, der diesen mittleren Pfad nach der Lehre des Buddha
erfolgreich beschreitet und so zur Erleuchtung, zum Nirvana, gelangt, besteht dabei aus
der Summe von fiinf unpersénlichen Daseinselementen bzw. den »Arten des Festhaltens
am Sein, d.h. den so genannten skandhas:’
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a sinnlich wahrnehmbare Gestalt, Korper (rupa)

b Empfindung, Gefiihl (vedana)

¢ Wahrnehmung, Unterscheidung (samjia)

d Gestaltungen, Willensregungen (samskara)

e Bewusstsein (vijidna).

Wichtig ist die Aussage der buddhistischen Anthropologie, dass diese fiinf skandhas nicht

das wahre Selbst sind. Somit gibt es auch im Menschen keine Substanz, die als »wahres

Selbst« oder »Seele« bezeichnet werden konnte, wenngleich sich aus dem frithen Buddhis-
mus keine zuverlissige Belegstelle beibringen lasst, in der ausdrticklich das Selbst geleugnet

wiirde. In jiingeren Kommentaren finden sich ausdriicklich Aussagen iiber das Nicht-Selbst

(anatman; anattd), wobei nicht schwer zu sehen ist, dass diese Aussagen der Leugnung des

Selbst auch darauf abzielen, diese Lehre bereits als angebliches Buddhawort zu legitimie-
ren. Die Verginglichkeit der fiinf Daseinsfaktoren, die in der Folge betont wird, wird im

Majjhima-Nikaya wie folgt beschrieben:' »Und von diesem Korper da, der acht Spannen

hoch ist, der ein Gemichte des Durstes, von dem gilte vielleicht »Ich« oder »Mein¢ oder

»Bin«? Vielmehr >Nichts ist sein¢ gilt in Wirklichkeit.« Wer einer falschen Vorstellung von

einem »Ich« (als ahamkara) anhangt, verstrickt sich in die Bindung an das Leidvolle. Dem

abzuhelfen, darauf zielt die Predigt des Buddha ab. Die fiinf Faktoren machen den Men-
schen aus und bedingen auch einander. Thre Bedingtheit und gegenseitige Abhéangigkeit de-
finiert sie aber zugleich als veranderliche und vergangliche Grofien, so dass auch der Mensch

ihren Verinderungen unterworfen ist, oder anders formuliert: die frithe buddhistische

Anthropologie baut ihr Menschenbild nicht auf eine »bleibende« Substanz eines »Ichs« auf,
sondern verwehrt sich primir gegen die irrtiimliche Annahme eines »Ichs«.

Geht allerdings der buddhistische Mensch diesen mittleren Pfad, so gelangt er — ent-
sprechend der letzten der so genannten »vier edlen Wahrheiten«' — ins Nirvana, als Ende
alles Begehrens, alles Leidens, aller Verstrickungen in die Wiedergeburten. Eine Reihe von
buddhistischen Dokumenten beschreiben das Nirvana positiv etwa als Ruhe und Bestindig-
keit, wobei verschiedene Metaphern verwendet werden: Hafen der Zuflucht; Ort der Selig-
keit; Insel inmitten der Fluten; Uberwindung der Abhingigkeiten; das Transzendente;
Arznei fiir alle Ubel; das Unerschiitterliche; das Verweilende; das jenseitige Ufer; die Heilige
Stadt; das Nie-Endende. Wer dieses Nirvana erreicht hat, gilt im frithen Buddhismus und
im Theravada-Buddhismus als arhant, der das hochste Ziel erlangt hat, das ein Mensch
anstreben kann. Im Unterschied dazu spricht der Mahayana-Buddhismus vom Ideal des
Bodhisattva, der jedoch auf sein Eingehen ins Nirvana verzichtet, bevor er nicht alle anderen
Wesen zum Nirvana geleitet hat."”*

Somit ldsst sich der Kern der frithen buddhistischen Lehre zusammenfassen: Buddha
geht vom Grundsatz aus, dass die Existenz leidhaft ist, wobei die theoretische Begriindung
dieser Lehre in der skandha-Theorie zu suchen ist: Weil alles verinderlich ist, hat nichts
Bestand, solange nicht die endgiiltige Ruhe im Nirvana erreicht ist. Buddha als Lehrer kann
aber einen Weg weisen, der dem im Nirvana ein Ende setzt.

10 Zitiert nach Karl Eugen NEU- 12 Fur eine kurze Charakteristik 14 Die folgende Version nach Klaus
MANN, Die Reden Gotamo Buddhos. der »ldee« des Arhant bzw. des MYLIUS, Die vier edlen Wahrheiten.
Bd.1: Aus der mittleren Sammlung Bodhisattva siehe BRONKHORST, Texte des urspringlichen Buddhismus,
Majjhimanikayo des Pali-Kanons, Lehre (wie Anm. g), 132-135; KLIMKEIT,  Minchen 1986, 123.

Zurich 1956, 210. Heilsgestalten (wie Anm. 7), 276f.

1 Vgl. HUTTER, Rad 13 Dies betont NoTz, Lexikon

(wie Anm. 7), 35-41. (wie Anm. 6), 320 bei seiner Skepsis

hinsichtlich des Vorhandenseins
von Mystik im Buddhismus zurecht.
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Darf man diese Lehre als mystisch bzw. zuginglich fiir Mystik bezeichnen? Von den
oben genannten Konstanten, die als Definitionsmerkmale von Mystik gelten konnen, ist
festzuhalten, dass die Bilder, die unsere Dokumente hinsichtlich des Nirvana formulieren,
phinomenologisch durchaus mit den Beschreibungen mystischer Erfahrungen in ande-
ren Religionen — als Erfahrung des Friedens oder der Gliickseligkeit — verglichen werden
konnen. Auch wird man nicht in Frage stellen, dass bereits der frithe Buddhismus ein sub-
jektives Erleben dessen, was als hochste » Wirklichkeit« gilt, kennt. Insofern finden sich hier
zwei — m.A.n. zweifellos zentrale — Merkmale von Mystik auch im Buddhismus feststell-
bar. Wenngleich in dieser kurzen Skizze beziiglich des Kerns der Lehre nicht ausdriicklich
formuliert, so sind — wie im nichsten Abschnitt auszufithren ist — dem Buddhismus klarer-
weise auch Praktiken der Konzentration, aber auch das Verstummen durchaus vertraut.

An einem Punkt sperrt sich diese Lehre jedoch gegen das »Etikett« Mystik — namlich
aufgrund der Anatta-Lehre, das heifit der Lehre vom »Nicht-Ich«, derzufolge es keinen
individuell unverdnderlichen und substanziellen Wesenskern des Menschen gibt, der als
»handelndes Subjekt«, das eine unio mit dem Absoluten (bzw. dem Nirvana) anstrebt, be-
trachtet werden kénnte. Insofern ist auch ein Loslassen des (alten) Ichs fiir einen Buddhis-
ten — auf hochreflektierter und theoretischer Ebene — nicht méglich. Aber vielleicht sollte
der Religionshistoriker etwas konzilianter urteilen, indem man nicht nur das theoretische
Konstrukt, sondern auch die gelebte Wirklichkeit in die Uberlegung mit einbezieht. Der
Buddhist muss danach streben, sich von der oben genannten — filschlichen — Vorstellung
von einem »Ich« (ahamkara) zu 16sen, um das Nirvana zu erlangen. Akzeptiert man daher
das Loslassen von der falschen (!) Vorstellung eines angeblichen (!) »Ich« als entschei-
dendes Element mystischer Erfahrung, so scheint es mir gerechtfertigt zu sein, auch die
buddhistische Anthropologie fiir Mystik offen zu halten. Fiir eine allgemeine religions-
phinomenologische Beschreibung von Mystik kann dies aber verdeutlichen, dass trotz
meditativer Praktiken und Formen der Weltabkehr eine solcherart akzeptierte buddhistische
Mystik eine Sonderstellung einnimmt, nicht wegen der fehlenden theistischen Komponente,
sondern wegen der fehlenden Komponente des »Ichs«, dass eine unio mystica anstrebt."™ Da-
durch unterscheidet sich der Buddhismus aber auch wesentlich von monistisch-mystischen
Stromungen im Hinduismus, deren Ziel darin besteht, eine unio zwischen dem dtman und
dem brahman zu erreichen.

Mit dieser Einschrinkung und Schirfung wiirde ich allerdings zubilligen, dass man
davon sprechen darf, dass der frithe Buddhismus offen war fiir Mystik. Das, was wir jedoch
tiber den historischen Buddha an Hand unserer Dokumente ausmachen konnen, erlaubt
aber auch den Schluss, dass fiir den Buddha selbst Mystik nicht im Zentrum des von ihm
propagierten Weges stand.

2 Der Achtfache Pfad
in seiner Bedeutung fiir die Mystik

Buddha hat als »Praktiker« mit dem »achtfachen Pfad« seinen Schiilern eine Technik gewie-
sen, die als hilfreich betrachtet wird, das Nirvana als letztes Ziel der buddhistischen Heils-
lehre zu erlangen. Insofern findet sich in buddhistischen Dokumenten der achtfache Pfad
mehrfach iiberliefert:"* » Und was, o Monche, ist die edle Wahrheit von dem zur Aufhebung
des Leidens fithrenden Pfad? Es ist dieser edle achtgliedrige Weg, ndmlich: rechte Finsicht,
rechter Entschluf}, rechte Rede, rechte Tat, rechter Wandel, rechtes Streben, rechte Wachheit,
rechte Versenkung«. Fiir unsere Fragestellung ist dieser Text in mehrfacher Hinsicht von
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Bedeutung: Inhaltlich und strukturell ldsst sich auch diese Reihe auf drei Grundelemente
reduzieren, wobei die Verteilung der acht Glieder z.T. flieflend ist, da einzelne Glieder
mehreren Bereichen zugeordnet werden kénnen:

« Wissen (Nr.1-2; Einsicht, Entschluss)

« Sittlichkeit (Nr.3-5: Rede, Tat, Wandel)

« Meditation (Nr. 6-8: Streben, Wachheit, Versenkung).

Entscheidend dabei ist aber, dass die einzelnen Glieder im Wesentlichen gleichzeitig aus-
gefithrt werden miissen, d.h. alle sind gleich notwendig und nicht eine Stufenleiter im
eigentlichen Sinn.

a Dass dabei das Wissen insofern eine entscheidende Rolle hat, als es von der Un-
wissenheit befreit und somit die Voraussetzung dafiir bietet, dass dieser Weg iiberhaupt
beschritten werden kann, bringt der buddhistischen Mystik zugleich stirker den Aspekt
logischer und reflektiver Meditation, d.h. man konnte eventuell hier von »intellektueller
Mystik« (und nicht von emotionaler Mystik) sprechen. Das hier im Pfad angesprochene
Wissen ist jene Komponente, die alle acht Glieder umschlieft. Denn es liefert die Einsicht,
durch die man die allgemeinen Eigenschaften der Dinge und ihre Natur (d.h. ihre bedingte
Entstehung) durchschauen kann. Mit solchem Wissen ausgestattet, gewinnt man Einsicht
in die fritheren Existenzen, und es ermoglicht auch den Ausstieg aus dem samsara, dem
Kreislauf der Geburten.

b Sittlichkeit hat das Ziel, einerseits Handlungen zu vermeiden, die andere verletzen,
andererseits dient sie auch dazu, Verdienste zu erwerben, die eine bessere Wiedergeburt er-
moglichen; gleichzeitig weisen diese drei Elemente des achtteiligen Pfades auf den sozialen
Konnex des Buddhismus hin, der immer gegeben ist, und der — bei der Akzeptanz des
Pfades als mystischem Weg — die buddhistische Mystik nicht vollkommen losgelost von
innerweltlicher Ethik erméglicht.

¢ Dieletzte Stufe ist die Meditation, wofiir die Sittlichkeit unabdingbare Voraussetzung
ist. Dabei dienen Meditationstechniken und Ubungen dazu, das letzte Ziel zu erlangen. Es
sind zweifellos diese drei Glieder des Pfades, die der Buddhismus als Praktiken der Kon-
zentration mit vergleichbaren Praktiken anderer Religionen, die deren Mystik niitzlich
sind, teilt. Allerdings darf daraus weder vorschnell eine unkritische Gleichsetzung zwischen
Meditation / Versenkung (dhyana, jhana'®) und Mystik vorgenommen werden, noch sollte
wegen der Bedeutung der Versenkung / Meditation der Buddhismus als Ganzer als »mys-
tische (Erlosungs-)Religion«™® typologisiert werden.

Der Kontext, in dem der achtfache Pfad iiberliefert ist, zielt namlich auf die Uberwindung
des Leidens und nicht auf eine Anleitung, mystische Erfahrung zu gewinnen. Ein Vergleich
des Pfades mit dem achtteiligen Versenkungsweg des klassischen Yoga (Yogasutra 11 29ff)
vermag aber diesen buddhistischen Weg auch auf Mystik hin zu 6ffnen: Beide Wege' stim-
men typologisch teilweise tiberein, als sie Anweisungen geben, die zur Versenkung (samadhi)
fithren, wobei die einzelnen Glieder jedoch anders bezeichnet werden. Entsprechend dem
rational-kalkulierbaren Heilsweg im Buddhismus fehlen dem Yoga-Weg jene Glieder, die
das Wissen als Voraussetzung bringen. Bevor jedoch der Yoga-Weg Schritte zur Meditation
bringt, findet sich auch beim achtteiligen Yoga-Weg die Voraussetzung der Ethik, indem

15 Vgl.dazu auch HEILER, hend verallgemeinernden — religions- zurlickhaltend ist BRONKHORST,
Versenkung (wie Anm.1), 14-24. typologischen Gegentiberstellungen Lehre (wie Anm. g), 74f.

16 Diese Charakteristik verwendet von »mystischer« und »propheti- 18 Vgl.SCHNEIDER,

HEILER, Versenkung (wie Anm.1), 7-9  scher« Religion beliebt. Buddhismus (wie Anm.17), 89.
als eigene Kapiteltiberschrift, sie ist 17 Vgl.Ulrich SCHNEIDER, 19 BRONKHORST, Lehre

aber auch in —m. E. wenig aussage- Einfihrung in den Buddhismus, (wie Anm.g), 165f.
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dieser Weg mit den beiden Gliedern yama und niyama (Sittlichkeit und Selbstzucht)
beginnt. Dass der Yoga-Weg innerhalb der Meditationspraktiken den Wert kérperbezogener
Techniken benennt (Sitzhaltung, Atemiibung, »Schlieffen« der Sinne), zeigt lediglich wei-
tere Detailanweisungen. Entscheidend fiir unsere Frage nach Mystik ist aber das jeweils
achte Glied, »Versenkung« (samadhi). Beide Vorstellungen von samadhi sind dabei nicht
deckungsgleich: Im Stufenweg des Yoga erlangt der Yogin den Zustand des samadhi, wenn
er in seinem Meditationsgegenstand aufgegangen ist; bei einer theistischen Interpretati-
on des Yogaweges kann dies auch zur mystischen Einung mit dem Ishvara, dem »Herrn,
fithren. Buddhistisches Versenken (samadhi) — als Konsequenz von Wissen, aber auch von
rechtem (geistigem) Streben und von Wachheit — ist hingegen ein (intuitives) Erkennen
des Dharma, der Verginglichkeit und des Leidens, wobei diese durch den achtfachen Pfad
bewirkte Erkenntnis die Verginglichkeit und das Leiden behebt — und (im Ideal) zum
Nirvana fiihrt.

Trotz dieser nicht zu iibersehenden Unterschiede beider achtgliedrigen Reihen'® kann
man festhalten, dass offensichtlich der Buddha eine alte Yoga-Tradition aufgegriffen hat,
deren Ziel samadhi war, was stimmig im Rahmen einer gréfleren atman-brahman-Lehre
die Uberwindung dieses Dualismus erméglichte. Diese Zielvorstellung hat der Buddha al-
lerdings — wiederum stimmig im Kontext seiner anatman/anattd-Lehre — in rationalistischer
Weise eigenstindig weiterentwickelt, so dass der achtfache Pfad trotz des Endpunktes in
samadhi nicht zur mystischen Versenkung in einem Gegeniiber fithrt. Die in diesem Pfad
angesprochenen Aspekte der Ethik — als wesentlicher Beitrag auf dem buddhistischen Er-
losungsweg — sind jedoch insofern wichtig, als dadurch buddhistische Mystik eine Bindung
an Ethik bewahren musste; denn nur dann konnte Mystik als religiose Erfahrung sich auf
dem Weg zum Nirvana als hilfreich erweisen.

3  Aspekte der Weiterentfaltung
der Moglichkeiten fiir buddhistische Mystik

3.1 Die Buddha-Natur

Wie gesagt, Buddha war kein Mystiker und hat der Mystik auf dem Weg zum Nirvana
anscheinend auch keine grofie Rolle zugewiesen bzw. zumindest das Thema nicht an-
gesprochen. Da sich der Buddhismus im Laufe seiner Verbreitung gewandelt hat, ist es
nicht unverstindlich, wenn diese vorhin angesprochene Offenheit fiir Mystik in neuen
Interpretationen weiterentwickelt wurde. Eine wichtige Rolle vermag dabei die Vorstellung
von der »Buddha-Natur«" spielen, die in allen Wesen vorhanden ist. Dies betonen zwar
grundsitzlich bereits frithe buddhistische Texte, allerdings ist die Buddha-Natur verborgen.
Entfaltet wurde die Idee der Buddha-Natur der Wesen erst im Mahayana-Buddhismus,
wobei manche Mahayana-Schulen auch der »unbelebten« Welt diese Buddha-Natur zu-
sprechen (z. B. die japanische Tendai-Schule). Wer nunmehr die Fihigkeit entwickelt, diese
verborgene Buddha-Natur (in sich selbst) zu entdecken, entfernt nicht nur die Trennung
zwischen sich — als materiellem Korper — und der Buddha-Natur, sondern erkennt bzw.
erlebt auch, dass sein »individuelles Wesen, das in der Buddha-Natur besteht, und die kos-
mische Buddha-Natur eins sind. In dieser Hinsicht beriihrt sich der Mahayana-Buddhismus
nicht nur mit dem fat fvam asi der upanishadisch-monistischen Mystik, die die Einheit
von dtman und brahman formuliert, sondern wird auch — ungleich deutlicher als der frithe
Buddhismus (und der Hinayana-Buddhismus) — »mystisch« im Sinn der Uberwindung
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einer Dualitit. Es muss aber der Deutlichkeit halber erwidhnt werden, dass die Buddha-
Natur, die in jedem Wesen besteht, nicht eine »Seele« oder ein »Ich« ist; insofern bleibt
die anatman-Lehre durchaus giiltig. Vielmehr durchdringt die Buddha-Natur nach der
Mahayana-Vorstellung alle Erscheinungen und Phianomene, die weiterhin als unbestandig
und verginglich betrachtet werden. Auch der Mensch bleibt diesem Wandel unterwor-
fen, hat aber Anteil an der Buddha-Natur. Die »intellektuelle« (oder rationale) Mystik®
des Buddhismus ermoglicht dem Menschen aber die Erkenntnis dieser Buddha-Natur in
sich — und als Teil des Kosmaos, so dass er die Verginglichkeit iiberwinden und die Buddha-
Natur realisieren kann, was vollkommen in der Erlangung des Nirvana geschieht. Der vorhin
genannte achtfache Pfad, Meditationspraktiken oder Visualisierungen etc. konnen dabei
hilfreich sein, um zur Erkenntnis (oder auch spontanen Erfahrung) der Einheit der eigenen
und der universellen Buddha-Natur zu gelangen. Entscheidend ist aber in der Frage nach
Mystik, dass gegeniiber dem frithen Buddhismus (und den Hinayana-Richtungen) hier
ein neues Konzept entwickelt wurde, das Ganzheits- und Einheitserfahrungen ungleich
deutlicher als erstrebenswertes Ziel im Heilsweg zeigt, wodurch auch die Verginglichkeit
iiberwunden wird. Innerhalb mahayana-buddhistischer Interpretation ist dabei die Rede
von der Buddhanatur (buddhata) als »hochstem Gut« die positive Formulierung dessen,
was in negativer Formulierung Leerheit (shinyata) heifst.

Um die Buddha-Natur zu verwirklichen, bedarf es entweder eines Lehrers oder sonstiger
Hilfestellung, damit ein Mensch seine Buddha-Natur erkennt und die » Nicht-Dualitat« (oder
Leerheit oder Buddha-Natur) erlangt. Bodhisattvas und Mahayana-Buddhas konnen dabei
ihren Mitwesen durch Mitgefiihl (karuna) helfen; philosophische Dispute oder meditative
Techniken sind dafiir ebenso geeignet. Im Kontext der Mystik ist erwidhnenswert, dass
dem Schweigen dafiir eine grofie Rolle zugebilligt wird, wie etwa im Vimalakirti-Sttra
gezeigt wird, das bereits zu den friithen Mahayana-Texten gehort. Verschiedene Bodhisatt-
vas betonen gegeniiber Vimalakirti unterschiedliche Moglichkeiten, die Nicht-Dualitét zu
erlangen, ¢he am Ende der Bodhisattva der Weisheit, Manjushri, Folgendes formuliert:*
»Ehrenwerte Herren, ihr habt alle gut gesprochen. Aber dennoch, alle eure Erklirungen
waren selbst dualistisch. Alle Worte zu vermeiden, nichts zu sagen, nichts auszudriicken,
nichts anzukiindigen, auf nichts hinzuweisen, nichts zu bezeichnen — das ist der Eintritt in
die Nicht-Dualitit. [...] Dies ist in der Tat der Eintritt in die Nicht-Dualitit der Bodhisattvas.
Hier haben Worte, Klinge und Gedanken keinen Platz!« — Dass man versucht, die Nicht-
Dualitit aber auch mit Worten oder Paradoxien auszudriicken, ist nicht unverstindlich;
ein bekannter diesbeziiglicher Text ist das so genannte Herzsutra, worin beziiglich der
Leerheit folgendes formuliert wird:** »Form ist Leerheit, und Leerheit ist ebenso Form.
Form ist nicht verschieden von der Leerheit, Leerheit ist nicht verschieden von der Form.
Was Form ist, ist Leerheit, was Leerheit ist, das ist Form. Das gilt ebenso fiir Gefiihl, Wahr-
nehmung, Willensimpuls und Bewusstsein.« Dieser kurze Text — entstanden in der Mitte

20 Diese »intellektuelle« oder »phi-
losophische« Mystik, die dem
buddhistischen »Wissen« (jndna)
entspringt, ist religionsgeschichtlich in
einen Traditionsstrang mit der »intel-
lektuellen« Mystik der Upanishaden
im Hinduismus zu stellen, vgl. dazu
z.B. Manfred HUTTER, Mystik und
Gottesliebe. Ein Aspekt hinduistischer
Religiositat am Beispiel der
Bhagadvadgita, in: Religionen unter-
wegs 3/2 (1997) 14-19, hier 15f; siehe
ferner Tilman VETTER, Gedanken zu

einer Geschichte der indischen Mystik,
in: ZMR 78 (1994) 175-190.

21 Zitiert nach Michael von BRUCK,
Weisheit der Leere. Satra-Texte des
indischen Mahayana-Buddhismus,
Ziirich 1989, 287f.

22 Zitiert nach VON BRUCK,
Weisheit (wie Anm. 21), 239.
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(wie Anm.7), 206-210.
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(wie Anm. 17), 189-192.
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27 Vgl.HUTTER, Mystik
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des 4. Jahrhunderts in Indien und ein halbes Jahrhundert spiter auch bereits ins Chinesische
tibersetzt — identifiziert die fiinf Daseinselemente (skandhas) in mahayana-buddhistischer
Interpretation mit Leerheit (shinyata), um iiber solche begriffliche Unterscheidungen
hinauszugehen. Der Text ist im Chan/Zen-Buddhismus tiberaus beliebt, wobei der Leser
bzw. Rezitierende des Textes intuitive Einsicht in diese Leerheit erlangen soll. In dieser
Hinsicht stehen diese Zeilen (und andere Kurztexte) den Zen-Koans nahe, die im Rinzai-Zen
weit verbreitet sind.* Sie sind nicht fiir eine philosophisch-logische Disputation iiber den
Dharma geeignet, sondern sollen zur spontanen Erfahrung der Leerheit und der Buddha-
Natur ftihren. Diese »Sprach- bzw. Schweigetechniken« sind — gleich wie die Sitz- und
Atemtechniken im Za-Zen der Soto-Schule — dabei selbst nicht als mystisch zu bezeichnen,
aber sie erlauben wohl — vor dem metaphysischen Bezugsrahmen von Buddha-Natur und
Leerheit — zen-buddhistische Erfahrung als mystische Erfahrung zu bewerten.

3.2 Der Glaube an den Buddha Amitabha (Amida)
und emotionale Mystik

Am weitesten von den oben kurz skizzierten Anfingen des Buddhismus hat sich der Amida-
Buddhismus entfernt — u.a. mit der Konsequenz, dass sich solche Buddhisten manchmal
den Vorwurf anhéren mussten, sie hiitten die Lehre des Buddha verfilscht. In der Diskussion
tiber buddhistische Mystik wird dabei die Verehrung des Amida-Buddhismus ins Gespriich
gebracht, wobei zu Recht auf eine religionsgeschichtliche Beziehung zur hinduistischen
Bhakti-Frommigkeit hingewiesen wird. Im Hinduismus versteht man unter Bhakti — haufig
mit » Gottesliebe« wiedergegeben — die bedingungslose Hingabe an Gott, die unmittelbar zur
Erlosung fiihrt, die die Gottheit durch Gnade dem Menschen unmittelbar — ohne Riicksicht
auf dessen karman oder Wissen — gewihrt.?* Die gliubige Hingabe an die rettende Gottheit
fithrt im Hinduismus besonders im Zusammenhang mit dem Gott Krishna zur emotional
gefiarbten Liebesmystik. Bereits um die Zeitenwende griffen indische Buddhisten dieses
Bhakti-Konzept modifizierend auf, indem diese Form der Gottesliebe besonders auf den
Buddha Amitabha, den Mahayana-Buddha des »unermesslichen Lichtglanzes«, angewandt
wurde.”® Wihrend in Indien die Verehrung Amitabhas noch eine Form buddhistischer
Praxis neben anderen Formen war, begann sich in China ab dem fiinften Jahrhundert
eine eigene, ausschlieBlich dem Amida zugewandte Glaubensrichtung des Buddhismus
zu entwickeln, die unter dem Ménch Tan-luan (japanisch: Donran; 488-554) eine feste
Form gewann: Tan-luan®® betonte, dass Amidas Gnade jedem, auch dem gréfiten Siinder,
die Wiedergeburt in seinem Buddhaland (im Westen) gewihre, woraus ein direktes Errei-
chen des Nirvana sicher sei — ohne weitere Geburten dazu zu benétigen. Dadurch gewann
diese Glaubensrichtung grofe Anziehungskraft besonders bei Laien — und religiés weniger
virtuos ausgebildeten Personen (d.h. soziologisch vergleichbar der Klientel der hindui-
stischen Bhakti). Auch wenn Tan-luan verschiedene einfache Praktiken fiir die Verehrung
Amidas empfahl, so war er doch iiberzeugt, dass eigentlich bereits das Aussprechen des
Namens ausreiche, um in seinem Land, dem »Reinen Land« bzw. Sukhavati-Paradies, wie-
dergeboren zu werden. Das Aussprechen des Buddha-Namens ist die bekannte Verehrungs-
formel namu Amida butsu — »Verehrung dem Amida Buddhac.

Uber China kam diese Form des »Buddha-Glaubens« (shraddha) ab dem 12. Jahrhundert
auch nach Japan, gelangte dort aber v.a. seit dem 12. Jahrhundert zu groler Popularitit, die
bis heute anhilt. Der so genannte Amida-Buddhismus ist dabei aktuell die in Japan am wei-
testen verbreitete buddhistische Schule, gegliedert in drei grofe Richtungen:*” Die »Schule
des Reinen Landes« (gegriindet von Honen Shonin), die »Wahre Schule des Reinen Landes«
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von Shinran Shonin und die »Schule der Stunden, die auf Ippen Shonin zurtickgefiihrt
wird. Die Bezeichnung dieser Schule geht auf die Praxis der unaufhérlichen Rezitation des
Namens des Amida Buddha zuriick, um auch in der Stunde des Todes diesen Namen auf den
Lippen zu haben. Ippen schreibt in einem seiner Briefe wie folgt:*® » Auferhalb des Namens
gibt es keine Lehre und keine Werke, auflerhalb des Namens gibt es keine Hingeburt [ins
Reine Land]. Die Gesamtheit aller Wesen sind nur Wirkungen innerhalb der Substanz des
Namens. Das bedeutet, dass der eine Gedanke, der beim Verloschen des Atems im Namu
Amida Butsu aufblitzt, dass wir die Einheit mit dem wahren Wesen jenseits von Geburt
und Tod verstehen, das rrechte Denken im Augenblick des Todes« ist.« Fiir Ippen sind
vom Namen Amida Buddhas — im Sinne der oben genannten Buddha-Natur — alle Wesen
durchdrungen, so dass derjenige, der diesen Namen stindig auf den Lippen hat, auch die
Einheit mit der Buddha-Natur in der Todesstunde erfahren kann. Diese Aussage bei Ippen
ist insofern aufschlussreich, als sie auf eine » Einheitsmystik« zielt, was eher selten formuliert
wird. Hiufiger beschrinken sich die Aussagen der Schulen des Amida-Buddhismus darauf,
lediglich zu betonen, dass die Rezitation des Namens — zwar selbst bereits Resultat der
Gnade Amidas — nur zur Wiedergeburt in Sukhavati aufgrund der Gnade Amidas fiihrt,
um von dort aus ins Nirvana einzugehen.

Die Charakterisierung des Amida-Buddhismus als Ausdruck einer emotionalen Mystik
innerhalb des Buddhismus — im Vergleich mit der Hindu-Bhakti — sollte aber nicht verall-
gemeinert werden. Gemeinsam mit der Bhakti-Mystik ist sicherlich, dass es sich um einen
seinfachen oder leichten Weg« zur Erlosung handelt. Daran entziindete sich auch immer
wieder Kritik, dass das Vertrauen auf die Gnade Amidas eben nur fiir »minderwertige«
Buddhisten etwas sei, wihrend qualifiziertere andere, anspruchsvollere Wege zum Heil an-
strebten; analoge Kritik kennen auch hinduistische Quellen beziiglich der Bhakti. Allerdings
darf m.E. noch ein zweiter — gradueller — Unterschied nicht unberiicksichtigt gelassen
werden: Die mystische Ekstase fithrt den Bhakta (zur zeitweiligen Vereinigung) mit Gott,
manchmal durchaus auch in abstrakter Formulierung als Einheit von atman und brahman,
d.h. letztlich Erlésung (moksha), gedeutet, wihrend die » Amida-Bhakti« lediglich auf die
Hingeburt im Reinen Land abzielt, die aber noch nicht ein letztes Eingehen in das Absolu-
te (Nirvana) darstellt. Uber die Mahayana-Vorstellung der Buddha-Natur lassen sich aber
auch mystische Einheitsgedanken mit der Amida-Verehrung verbinden, wie der Ippen-Text
gezeigt hat. Dass Amida-Texte andererseits auch auf das »mystische Schweigen« anspielen
kénnen, zeigt ein Zitat aus dem Tannishd, einem zentralen Text der »Wahren Schule des
Reinen Landes«; darin heif3t es beziiglich der Namenrezitation:* »Das Nembutsu hat Sinn,
ohne dass wir ihm einen Sinn geben; denn es ist unnennbar, unerkldrlich und unergriind-
bar.« Die letzte »Sprachlosigkeit des Mystikers« klingt hier an, obwohl der Sprachakt des
Nembutsu das zentrale Element der Amida-Verehrung ist. — Aus diesen Beobachtungen
kann man den Schluss ziehen, dass im Amida-Buddhismus auf Moglichkeiten der Mystik,
die auch andere Schulrichtungen des Buddhismus zeigen, rekurriert wird, diese Schule
allerdings cigentlich kein groferes Maft an Mystik bictet als andere buddhistische Rich-
tungen; insofern sollte man auch die phinomenologische Verbindung mit der indischen
Bhakti-Mystik — trotz religionshistorischer Berithrungspunkte — nicht tiberbewerten.

28 STEINECK, Amida-Buddhis- 30 Zitiert nach Peter GERLITZ, 31 Einen Uberblick zur buddhi-
mus (wie Anm, 26), 190. Die Ethik des Buddha, in: Carl-Heinz stischen Ethik bieten z.B. GERLITZ,
29 STEINECK, Amida-Buddhis- RATSCHOW (Hg.), Ethik der Ethik (wie Anm.30) und HUTTER,
mus (wie Anm. 26), 170. Religionen. Ein Handbuch, Stuttgart Rad (wie Anm. 7), 215-231.

1980, 227-348, hier 280f. 32 Heinrich DUMOULIN, Geschichte

des Zen-Buddhismus. Bd.1: Indien
und China, Bern 1985, 163f.
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4  Mystik und ethische Weltzugewandtheit
im » mittleren Pfad«

Ein dem Buddha zugeschriebener Satz legt die Prinzipien des sittlichen Handelns fest, wenn
es heifdt: » Alles Bose meiden, das Gute tun und das eigene Herz ldutern — das ist die Lehre
aller Buddhas.«*® Beriicksichtigt man die drei Elemente des Satzes, so kann man sagen,
dass buddhistische Ethik ein Mittel zur » Liuterung des Herzens« ist, d. h. eine Hilfe zur
Erlangung des Nirvana; dies ist ja auch schon vorhin im Zusammenhang mit dem acht-
fachen Pfad angeklungen, wenn rechte Rede, rechte Tat und rechter Wandel die Vorbedin-
gungen zur meditativen Versenkung sind. Wenn somit buddhistische Ethik von Beginn an
in Hinblick auf die Uberwindung des Leidens relevant ist, so ist es kaum iiberraschend,
dass im Laufe der buddhistischen Religionsgeschichte verschiedene Konzepte von Ethik
entwickelt wurden, die ausgehend von Mahayana-Richtungen auch wieder riickwirkend in
den Theravada-Buddhismus eingedrungen sind.* Einerseits sind es Konzepte wie Giite
(maitri; metta) und Mitgefiihl (karuna), daneben aber auch die sechs »Vollkommen-
heiten« (paramita), v.a. Freigebigkeit (dana) und Sittlichkeit (shila). Die Bedeutung
solch ethischer Vorstellungen hat dabei auch fiir die Praxis buddhistischer Mystik
Konsequenzen.

Dass buddhistische Mystik nicht vollkommen »weltentsagend« sein darf, wenngleich
der Buddhist sich vom »Anhaften an der Welt« befreien muss, wird sowohl am Zen- wie
auch am Amida-Buddhismus deutlich. Nachdem sich der erstarkende Chan-Buddhismus
in China (mit exklusiver Meditation und Bettelménchen) dem Vorwurf ausgesetzt sah,
durch die Meditation sich nicht nur von der Welt zuriickzuziehen, sondern auch ein un-
ethisches, asoziales Verhalten zu entwickeln, hat Pai-chang im 8.Jahrhundert deutlicher
als jemals zuvor den Wert der Arbeit fiir die Chan-Ménche erkannt:*? Berithmt ist sein
pragnanter Ausspruch »Ein Tag ohne Arbeit — ein Tag ohne Essen«. Meditation, kultische
Verrichtungen und alltigliche Arbeit miissen Hand in Hand gehen, wobei der meditierende
Ménch zur mystischen Erfahrung gelangen kann — aber eben nicht, indem das Streben
nach dieser Erfahrung um den Preis geschieht, dass er auf ethisch-altruistische Verhaltens-
weisen verzichten wiirde, um nur noch in mystischer Weltabgeschiedenheit zu verweilen.
Mitgefiihl (karuna) mit den anderen Wesen und das v.a. mahayanische Bodhisattva-Ideal,
demzufolge jeder ein irdischer Bodhisattva werden soll, um die Mit-Wesen zum Nirvana
zu fiihren, sind dabei Faktoren, die den buddhistischen Mystiker zwangslidufig an die Welt
zuriick binden und von ihm ethisches Handeln zugunsten der anderen verlangen. Unter
solchen Aspekten hat sich im Laufe der Geschichte des Buddhismus auch im Theravada-Be-
reich eine Entwicklung vollzogen, dass Monche keineswegs nicht nur als religiose Virtuosen
durch Meditation ihrem eigenen Heilsziel zugewandt bleiben, sondern auch versuchen
sollen, durch ethische Handlungen sich auch fiir andere Menschen, d. h. fiir Laien innerhalb
des Theravada-Kontextes, einzusetzen und ihnen Wege zu weisen, die zur spirituellen und
materiellen Verbesserung von deren Lebenssituationen fithren. Ein Ménch, der nur durch
Entsagung und Meditation weltabgewandt seine Erleuchtung durch Mystik anstreben wiir-
de, ist daher in Hinblick auf den »mittleren Pfad« Buddhas zwischen totaler Weltentsagung
und Weltverhaftetheit kein idealer Ménch, und in dieser Form auch kein nachahmenswerter
Mystiker. Daraus ergibt sich abschliefend, dass »buddhistische Mystik« immer auch eine
gesellschaftliche Kompenente beinhalten muss, was dem Anliegen des Buddha, der einen
Weg zu Bewiltigung der leidvollen Existenz in der Welt zeigen wollte, durchaus angemessen
ist. Eine von »weltlichen« oder »ethischen« Kontexten abgeschottete Mystik hat weder einen
Heilswert noch war sie — bereits im frithen Buddhismus — angestrebt.
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Zusammenfassung

Die Meditation in Bodh Gaya, die den weiteren Weg des Buddhismus eingeleitet hat, fiihrte
den historischen Buddha nicht zu einem mystischen Erleben, sondern gab ihm intuitiv
Einsicht in den Zusammenhang der Ursachen von Werden und Vergehen. Deshalb sollte
man den Buddha nicht als Mystiker charakterisieren, sondern als Lehrer, dessen Methode
des »achtfachen Pfades« jedoch fiir mystische Erfahrung zuginglich war. Allerdings ist
quantitativ mystische Erfahrung anderen Wegen zum Nirvana nachgeordnet. Insofern ist
es nicht zutreffend, in einer Typologisierung den Buddhismus als Ganzes als »mystische
Religion« zu bezeichnen.

Summary

The meditation in Bodh Gaya, which initiated the further path of Buddhism, did not lead
the historical Buddha to a mystical experience, but gave him an insight by way of intui-
tion into the connection between the causes of becoming and passing away. One should
therefore not characterize Buddha as a mystic, but as a teacher whose method of the »eight-
fold path« was nonetheless open to mystical experience. Quantitatively speaking, however,
mystical experience is subordinate to other paths to Nirvana. In this respect, when one
classifies Buddhism topologically it is not accurate to describe it in its entirety as a »mystical
religion. «

Sumario

La meditacién en Bodh Gaya, que ha tenido gran influencia en el camino del budismo, no
condujo al buda histérico a una experiencia mistica, sino que le proporcioné de forma
intuitiva el conocimiento de la conexién de las causas del devenir y del perecer. Asi pues,
no se deberia caracterizar a buda como un mistico, sino como un maestro, cuyo método
del »camino de ocho partes« es, sin embargo, adecuado para la experiencia mistica. Pero
cuantitativamente, la experiencia mistica es relegada a otros caminos hacia el Nirvana. Por
lo tanto, no es exacto clasificar el budismo como »religion mistica«.




