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Vorwort

Die vorliegende Abhandlung wurde mit der Absicht ver-
fasst, einen Eingang in die Welt des Abhidhamma flir jene
zu Offnen, die keine Kenntnisse tUiber den Buddhismus
haben, wie auch flr jene, denen der Buddhismus entweder
als Philosophie, als Religion oder als Meditationsmethode
bekannt ist. Die Texte des Abhidhamma werden hier insbe-
sondere hinsichtlich ihres Inhalts und ihrer praktischen
Anwendung behandelt. Weil es in diesem Bereich bisher
kein Ubersichtswerk gibt, werden alle Texte auch in ihrem
historischen Zusammenhang kurz erértert. Die vorliegende
Abhandlung ist jedoch keine bibliographische Arbeit. Dem
Verfasser geht es nicht in erster Linie darum, Information
Uiber den Abhidhamma festzuhalten, sondern vielmehr den
Leser in die abhidhammische Denkweise einzuftihren.

Fur die Zwecke einer weiteren wissenschaftlichen Be-
arbeitung werden verschiedene thematische Anregungen
und Hinweise auf einschlégige Arbeiten gegeben. Um den
Fluss des denkend nachvollziehenden Lesens nicht zu sto-
ren, sind solche Hinweise und alle bibliographischen Anga-
ben in den Fufinoten enthalten. Diese formale Anordnung
soll es dem Leser erleichtern, die eigentliche abhidhammi-
sche Denkweise, die wissenschaftliche Auseinandersetzung
mit dem Gegenstand und die allgemeine Information Uber
den Abhidhamma auseinander zu halten.

Die ersten funf Kapitel entstanden als Teil einer noch
nicht veroffentlichten, gréfseren Arbeit, die — nebst einer
Ubersicht tiber die Texte und ihren kulturellen Kontext —
eingehender die Problematik der abhidhammischen
Epistemologie und Psychologie behandelt. Das sechste
Kapitel gibt einen Ausblick auf diese interdisziplindr ge-
fasste Problematik und verwertet Ergebnisse einer friihe-
ren, in Zusammenarbeit mit Beatrice Vogt Fryba durch-



gefUihrten, wissenschaftstheoretischen Studie tUber die
Grundlagen eines Vergleichs zwischen Abhidhamma und
westlichen Human- und Sozialwissenschaften (Fryba &
Vogt Fryba 1989). Eine sozialwissenschaftliche Auseinan-
dersetzung mit dem Abhidhamma wurde in Vorlesungen
und Seminaren zum Thema Nicht-westliche Denksysteme
vermittelt, die der Verfasser zusammen mit Detlef Kan-
towsky in den Jahren 1983 - 1985 an der Universitit
Konstanz durchftihrte. Aus dieser Zusammenarbeit sind
wertvolle Impulse hervorgegangen, die auch die vorliegende
Abhandlung beeinflusst haben.

Die Vorgehen der konkreten Bentlitzung von Abhi-
dhamma im Alltag der traditionellen buddhistischen Kultu-
ren und der praxisorientierten Subkulturen des Buddhisti-
schen Modernismus innerhalb unserer eigenen Gesellschaft
werden — mit Ausnahme eines Beispiels tiber die Anwen-
dung von Matrizen des Abhidhamma im meditativen
Geistestraining — in der vorliegenden Schrift nur am Rande
erwdhnt. Die an diesen Fragen interessierten Leser seien
auf die ausfiihrliche Behandlung der abhidhammischen
Methoden in der Anleitung zum Glticklichsein — Die Psycho-
logie des Abhidhamma (Fryba 1987) und auf die kurze
Ubersichtsarbeit Abhidhamma - Eine uralte Grundlage
transpersonaler Psychotherapie (Fryba 1984) verwiesen.

Der Verfasser dankt herzlich allen, die den rohen Text
von Abhidhamma im Uberblick durchgelesen und zu ihm
Verbesserungsvorschldge machten.

Im August 1990

Die (unverdnderte) Neuausgabe von Abhidhamma im
Uberblick wurde — wie bereits im Jahre 1990 vorgesehen —
um den Urtext des Uberhaupt ersten Buchs der Abhi-
dhamma-Literatur und dessen kommentierte Ubersetzung
erganzt.

Im August 2007



1. Abhidhamma -
Definition und Zweck

Abhidhamma ist ein System psychologischer und ethischer
Weisheit, das sich seit mehr als zweieinhalbtausend Jahren
in der Praxis geistiger Schulung bewahrte. Abhidhamma
wurde als ein Teil des Dhamma, der Lehre des historischen
Buddha Gotama formuliert.

Der Zweck des Abhidhamma ist die Orientierung in der
gesamten Vielfalt des Erlebens auf eine Art, die uns inner-
lich befreit. Solche emanzipatorische Orientierung ermog-
licht es, stufenweise alle Ursachen des Leidens zu tiberwin-
den und das Glucklichsein fortwahrend zu verfeinern — bis
zur Erleuchtung und endgultigen inneren Freiheit, die mit
dem technischen Ausdruck Nibbana bezeichnet wird.
Abhidhamma ist ein Instrument buddhistischer Praxis, ein
Mittel der im Westen immer populdrer werdenden Sati-
patthana-Vipassana-Meditation und der meditativ-ganz-
heitlichen Lebensgestaltung.

Somit ist der Abhidhamma nicht blof’ ein ,,Wissen®. Der
Abhidhamma ist vielmehr praktische Weisheit, also eine
Uberlieferung von , Kénnen“ und Methode, die Richtlinien
fur Entscheidungen und Vorgehen enthélt und auf einen
hoheren Lebensstandard zielt. Die grundlegenden Paradig-
men des Abhidhamma formulierte Siddhattha Gotama, ein
Prinz aus der in Nordindien regierenden Sakya Familie,
nachdem er ohne jegliche Anweisung irgendeines menschli-
chen oder goéttlichen Wesens die vollkommene Erleuchtung
errungen und dadurch den Titel eines Buddha (wortlich:
der Erwachte) verdient hatte.



Den Abhidhamma in der uns heute bekannten systema-
tischen Gestalt entwickelten einige ebenfalls erleuchtete
Schtiler des Buddha, die Abhidhammika genannt werden.
Sie wandten seine Anweisungen in der Praxis an und
erfassten die Ergebnisse mit Hilfe der von Buddha ge-
lehrten Paradigmen, der Abhidhamma-Matrizen (matika).
Die Formulierung des Abhidhamma wird also nicht als ein
rein denkerisches Entwerfen eines Wissenssystems aufge-
fasst, sie ist vielmehr das Ergebnis einer deskriptiven
Erfassung konkreter Erlebenselemente und Vorgehens-
schritte beim Geistestraining, das in emanzipatorischer
Lebensgestaltung und methodischer Meditation besteht.
Dennoch halt der Abhidhamma auch als koharentes
Wissenssystem einer wissenschaftlichen Uberpriifung
stand, die mit den Methoden der herkémmlichen Psycholo-
gie, Semiotik, Epistemologie und Ethikforschung des
Abendlandes durchgefiihrt werden kann.

Die Bezeichnung Abhidhamma bedeutet etwa ,Hohe
Lehre“. Dhamma ist ein Wort des kanonischen Pali, dem in
Ubersetzungen je nach Kontext verschiedene Bedeutungen
zugeordnet werden mussen, die ein Anwender des Dhamma
jedoch als miteinander zusammenhingende Konnotationen
versteht. Dhamma bedeutet das Tragende, die tatséchlich
vorhandene Ordnung der Dinge, die Wirklichkeit, das
Gesetz, das Rechte, die Lehre, der Weg zur Erleuchtung
usw. Die Pluralform dhamma (hier in der Folge klein-
geschrieben) bezeichnet immer die konkret existierenden
Dinge, die Phédnomene des Geistigen und Korperlichen
(nama-rupa). Abhi-dhamma heifst daher wortlich die héhere
(abhi-) oder besondere Lehre, die Auffassung der Gesetz-
mafiigkeit der Dinge, die wirklichkeitsgemafS direkte Erfas-
sung (abhinana) der Tatsachen (dhamma).! Abhidhamma
ist also die von Dhamma getragene Weisheit.

! Die verschiedenen Bedeutungen und Implikationen des Begriffs
dhamma untersuchten Magdalene und Wilhelm Geiger (1920).
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Die Lehre des Buddha wird von Aufienstehenden geméafs
abendlandischer Anschauungsweise oft als ,,Buddhismus*
bezeichnet und als eine der grofSen Weltreligionen verstan-
den. Eine Religion ist sie dann tatséchlich fiir einen Teil der
,Buddhisten“ auch geworden. In den traditionell durch die
Buddha-Lehre gepragten Gesellschaften wird jedoch der
Dhamma als ein System praktischer Anweisungen fir
Monche und Laien verstanden, mit dessen Hilfe das Leben
besser gemeistert werden kann; man leistet sich dort also
nicht den intellektuellen Luxus, die von praktischen Erfor-
dernissen des Alltags getrennte Ideologie eines ,—-ismus*
oder ,Religion” im modernen westlichen Sinne zu pflegen.
Obwohl auch die Gétter und Damonen im Weltbild der
Lehre des Buddha ihren Platz haben, gibt es da genau
genommen keine Theologie. In der Tat lehrte der Buddha
Uberhaupt keine ,—logie“, auch keine Psychologie im westli-
chen Sinne. Die Lehre des Buddha ist vielmehr eine prakti-
sche, psychologisch fundierte Ethik.

Der historische Buddha formulierte seine Lehre jeweils
bei konkreten Anldssen, wobei er immer die ganze innere
und aufiere Situation der Horer berticksichtigte. Die Texte
seiner Reden reprasentieren somit weder ein abstraktes,
von den Kommunikationsteilnehmern losgelostes Informa-
tionssystem noch eine bloff zum Lesen bestimmte literari-
sche Schoépfung: Alle Aussagen beziehen sich vielmehr auf
die erlebte Wirklichkeit (yatha bhiita) des Lebens. Dieser
grundlegende Wirklichkeitsbezug aller Belehrungen ist in
deren Uberlieferung auf verschiedene Weisen enkodiert:

In den die Verhaltensregeln fir Ordensmitglieder
enthaltenen Texten findet man Begrindungen und Be-
schreibungen von schwierigen Situationen. aus welchen die
Regeln ,hinausfihren* (vinayati) sollen.

Texte, welche die ,,durch das Hoéren vermittelte Weisheit*
(suta-maya-panna) enthalten, sind durch die einleitenden
Worte ,,bei der Gelegenheit” (ekam samayam) an konkrete
Lebenswirklichkeiten gebunden; diese Sutten sind also
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»Zelegenheitsgebunden“ im besten Sinne des Wortes! Zu
den Sammlungen der Sutten gehoren auch die traditionell
am meisten geschatzten Verse des Dhammapada und
Udana, die ,,schlichten Gelegenheitsspriiche” des Buddha,
deren Bezug auf die Wirklichkeit des Lebens in getrennten
Kommentaren tradiert ist.

Wie aber der Lebensbezug der nach meditativen Erle-
bensmatrizen systematisierten Texte des Abhidhamma
durch die ,Matrizentrager” (matika-dhara) gewahrleistet ist,
wird auf den folgenden Seiten ausfiihrlicher beleuchtet.

Traditionellerweise wird die Lehre des Buddha priméar im
direkten personlichen Kontakt tberliefert, die Schriften
spielen als Lernhilfe und Gedéchtnisstiitze eine sekundéare
Rolle. Dies gilt insbesondere flir den Abhidhamma, dessen
Texte eigentlich nur im Kontext konkreter Praxis der
Geistesschulung richtig begriffen werden kénnen. Wahrend
der Jahrhunderte haben sich dennoch Spezialisierungen
entwickelt, indem einige Nachfolger des Buddha nur
gewisse Teile der sehr umfangreichen Uberlieferung
erfassten, bestimmte Methoden des Trainings vorzugsweise
pflegten, Kommentare und Chroniken verfassten usw. Fur
alle sind aber die grundlegenden kanonischen Texte
verbindlich, die als das Wort des Buddha gelten und in
,Drei Korbe® (Ti-pitaka) eingeteilt sind:

1. Vinaya-Pitaka, Sammlung der Verhaltensregeln
fir Ménche und Nonnen,

2. Sutta-Pitaka, Sammlung der gelegenheits-
gebundenen Lehrreden,

3. Abhidhamma-Pitaka, Sammlung systematischer
Darstellungen der Lehre.
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2. Texte des Abhidhamma
in Anwendung

Der Abhidhamma zeichnet sich in der Darlegungsform vor
allem durch ein Aneinanderreihen von Bedingungen und
Charakteristiken der erdrterten Dinge aus. Wie die Lehr-
reden (sutta) sind auch die Texte des Abhidhamma gespro-
chene — also nicht geschriebene — sprachliche Gebilde.
Das meditative Rezitieren der Texte ist ein Wiederholen
ganzer Passagen, in welchen jeweils nur ein Begriff oder
eine Begriffsgruppe verandert wird. Es sind also ,,Texte” im
ursprunglichen Sinne des Wortes, namlich Geflechte und
Gewebe von Faden und Kreuzungen der Bedeutungen.”
Diese Formbesonderheit der Abhidhamma-Darlegungen,
die Ubrigens auch in den gelegenheitsgebundenen Lehr-
reden des Buddha oft anzutreffen ist, hat mehrere Griinde.
Der wichtigste Grund besteht wohl in der besonderen
didaktischen Methode, die vom Buddha entwickelt wurde.
Der Buddha lehrte immer im direkten persoénlichen
Kontakt und nur, wenn er zuerst ein begrindetes
Vertrauen (saddha) und grundliche Aufmerksamkeit
(yoniso manasikara) beim Schuiler zustande gebracht hatte.
Die Worte des Buddha waren dann vor allem Zeiger
(akkheyyad), die auf erlebnismafig evidente Fakten hinwie-

2 Die Definition von Text, dessen Elementen, Bedeutungen,

Kontext, Darlegungsform usw. gehort in den Bereich der
Semiotik, die als Texte nicht nur literarische Gestaltungen
sondern auch jene der Musik, Architektur, des Rituals usw.
analysiert (N6th 1985).
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sen. Die Ausgangslage und danach die Abfolge der Lehrrede
wahlte der Buddha dem inneren Wandel entsprechend
(anuparivatti, den der Zuhoérer wahrend dieser aufder-
ordentlichen Gelegenheit (samaya) erlebte. Der Buddha war
unubertrefflich in seiner Fahigkeit als Lehrer, oft auch als
Heiler, das Erleben des Schiilers empathisch zu verstehen
(anubhiit) und vollkommen zu erkennen (anubodhi). Die
wiederholten Abfolgen der Worter vergegenwartigten dem
Schtiler wahrend der Darlegung immer wieder das bereits
Eingesehene und erlebnisméafiig Verwirklichte in einer
»Wieder-Holung®, zu der jeweils nur ein neues Element hin-
zukam. Dieses Vorgehen zielte auf ein kognitives Umwerten
und Umstrukturieren des Erlebens der gegenwartigen
Gesamtsituation (samaya) und schliefdlich auf deren Trans-
zendieren in einem emanzipatorischen Sprung (abhi-
samaya). Wenn die inneren Voraussetzungen (paramita)
des Schilers es erlaubten, fiihrte ihn der Buddha wie ein
Wegweiser (akkhatara) Schritt flir Schritt durch Verande-
rungen des Bewusstseins bis zum ersten Erlebnis der
Erleuchtung (sotapatti, wortlich: Stromeintritt), wie es in
Lehrredentberlieferungen dokumentiert ist.

Zu dieser sehr gerafften Skizzierung der abhidhammi-
schen Lehrstrategie (upakkama) soll nur noch bemerkt
werden, dass die Wiedergabe der eigentlichen methodi-
schen Belehrung (anusasana) in den Lehrredentiberliefe-
rungen meistens in der Beschreibung der Umstdnde der
Begegnung eingeflochten ist, wahrend die Abhidhamma-
Uberlieferung nur den Kern der Belehrung, daftir aber mit
allen verschiedenen moglichen Variationen wiedergibt.

Andere Griinde fir die formale Besonderheit der Abhi-
dhamma-Texte sind wohl auch in den kulturellen Gege-
benheiten zu suchen, die zur Zeit der Entstehung und
Weiterentwicklung des Abhidhamma walteten. Um die
eigentliche Lehre des Abhidhamma, die zeitlos und trans-
kulturell gultig ist, in unserer gegenwartigen Kultur voll-
standig anwenden zu kdénnen, ist es daher vorteilhaft, tber
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den kulturellen Kontext zu reflektieren, der die damalige
Episteme, sozusagen den Wissensboden der Epoche,
pragte.® Daher werden, vor der Erdrterung einzelner Texte
des Abhidhamma, im n&chsten Kapitel einige Gegebenhei-
ten der indischen Kultur zur Zeit der Entstehung des
Abhidhamma behandelt.

Die besondere Form der Abhidhamma-Texte tragt haupt-
sdchlich den Anspriichen ihrer praktischen Anwendung
Rechnung. Betrachten wir zur Erlduterung dieses Zusam-
menhangs die Anwendung der grundlegenden Matrizen von
Matika (erster Text des Dhammasangani — ausfihrlicher
erértert im vierten Kapitel). Der Abhidhammika kennt die
Matrizen auswendig — ,he knows them by heart* wirde
der Englander sagen und damit ziemlich genau den abhi-
dhammischen Ausdruck hadayam nissaya (wortlich: im
Herzen sitzend) wiedergeben. Das heifdt, dass der Abhi-
dhammika wahrend der Meditation, mit welchen Phidnome-
nen er auch immer konfrontiert wird, sofort weif3, ob sie gut
sind, ob sie zu pflegen und weiter zu entfalten oder zu mei-
den und durch achtsame Distanz zum Nachlassen zu brin-
gen sind. Er muss also nicht die Meditation unterbrechen,
um in seinen Blichern des Abhidhamma- oder Sutta-Pitaka
nachzusehen, damit er Entscheidungen flir sein weiteres
Vorgehen treffen kann. Vielmehr sind ihm die in seinem
Herzen sitzenden Matrizen der verinnerlichten Texte zu-
verlassige Kriterien flir ein spontanes Beurteilen der Erle-
benselemente.

® Eine solche Reflexion erleichtern die epistemologischen

Beitrage von Theodor Adorno (1966), Gregory Bateson (1981),
Thomas Kuhn (1973) und insbesondere Michel Foucault
(1974), der tberzeugend gezeigt hat, dass jede Epoche einer
Kultur ihre Wissenssysteme auf einer eigenen Episteme baut
und dass wir weit davon entfernt sind, auch nur die Episteme
des wissenschaftlichen Diskurses des vergangenen Jahr-
hunderts vollkommen zu begreifen.
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Es gibt allerdings einige Gefahren des verkehrten Zu-
gangs zu den Texten des Abhidhamma, denen vor allem
jene Pseudokenner ausgesetzt sind, die diese Texte als eine
rein denkerisch zu erfassende Scholastik betrachten und
demzufolge den Abhidhamma gar als ,trocken, weitschwei-
fig und steril“ bezeichnen.” Die Gefahren wohnen jedoch
nicht dem Abhidhamma inne, sondern entweder der un-
heilvollen Motivation der Pseudokenner, tiber die am Ende
des nachsten Kapitels die Rede ist, oder aber einem fal-
schen Vorgehen beim Studium der Texte. Wenn man ver-
sucht, nur die Zusammenhinge zwischen den Begriffen zu
verstehen und diese nicht in der Erlebenswirklichkeit der
begrifflich benannten Phinomene meditativ verankert,
dann koénnen verschiedene wirklichkeitsfremde Begriffs-
systeme im Geiste des Pseudokenners entstehen, die mit
imaginidren Welten wie auch Wahnideen Uiber den Abhi-
dhamma geftillt werden. Nur das meditative Kultivieren der
auf das Korpererleben gerichteten Achtsamkeit kann vor
diesen Gefahren schtitzen.

Damit unser Beispiel der praktischen Anwendung von
Texten des Abhidhamma auch fliir einen mit buddhistischer

* Die Ubersetzerin von Dhammasargani, Caroline Rhys Davids

(1900, Introductory Essay, Seite I), distanziert sich zwar von
dem Urteil ,dry, prolix and sterile”, beklagt aber die ,,many
terms and formulee taken out of that setting of occasion and of
discourse enshrined in which we meet them in the Nikayas*
(Seite XXV); sie bemangelt auch das Fehlen von ,any clear
method practised of definition according to genus and species,
or of mutual exclusion among concepts“ (Seite XLI), was nach
ihr ,,the only way by which we are able to master the infinite
diversities and approximate uniformities of phenomena“ (Seite
XL) ist. Auch hundert Jahre spéater erfahren wir immer noch
von gewissen ,Kennern der Lehre“ solche oberflachlichen,
blofie Begriffe schitzenden Ansichten, die ihnen selbst jede
lebensnahe, praktische Anwendung des Abhidhamma ver-
unméoglichen.
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Meditation nicht vertrauten Leser nachvollziehbar ist,
beschranken wir uns auf die einfachsten Matrizen, die beim
Erfassen der Gefiihlsqualitdt bentitzt werden. Wir nehmen
also eine grundlegende Matrix des Matika-Textes und eine
der Uibrigen Matrizen des Dhammasangani (Nr. 1026),> die
der Matrix fir die Unterscheidung

»angenehm | unangenehm | neutral®

subordiniert sind. Mit diesen Matrizen kénnen weitere,
zum Beispiel zwecks der Beurteilung der Erlebenselemente
als

»zu entfaltend | zu tiberwindend”,

kombiniert werden. Grundsétzlich gilt in der Buddha-
Lehre, dass keine Dinge mit unangenehmer Geflihlsqualitét
zu entfalten sind, wie dies zum Beispiel in der Lehrrede
Maha-Dhamma-Samadana-Sutta des Majjhima Nikaya aus-
fahrlich erklart ist. Das Studium des Abhidhamma setzt die
Kenntnis der anderen Belehrungen (vinaya, sutta) voraus,
in welchen verschiedene Modellfalle fiir die Anwendung der
Abhidhamma-Matrizen enthalten sind. Das Wissen tber die
Modellfalle ist jedoch ein Wissen aus zweiter Hand. Im
Training eines Abhidhammika geschieht die Anwendung
der Matrizen vorzugsweise in Bezug auf sein konkretes
Erleben.

Fur das illustrative Beispiel der Anwendung von Matri-
zen haben wir also ein Matika-Text von Dhammasangant
ausgewahlt, der lautet:

® Nummerierung nach der Ubersetzung von Nyanaponika

(1950). Der Unterschied zwischen einer grundlegenden Matrix
(nippadesa matika) des Matika-Textes und einer subordinier-
ten Matrix (sappadesa matika) fir eine weitere Deutung des
erkannten Phanomens wird im vierten Kapitel ausftihrlicher
erklart. In der Praxis beginnt man selbstverstindlich mit
Unterscheidungen nach nur zwei bis drei der grundlegenden
Matrizen.
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Sukhaya vedanaya sampayutta dhamma |
dukkhaya vedanaya sampayutta dhamma |
adukkham-asukhaya vedanaya

sampayutta dhamma | |

Durch angenehmes Gefiihl begleitete Dinge,
durch unangenehmes Gefiihl begleitete Dinge,
durch indifferentes Gefiihl begleitete Dinge.

Die Anwendung dieser Matrix wird instruiert im Rahmen
der in Maha-Satipatthana-Sutta (Digha Nikaya) beschriebe-
nen Meditation. Man lernt da, alle Erlebensmomente nur
gemafl ihrer Geflihlsqualitét zu erfassen und zu benennen,
wodurch der Ablenkung von dem Meditationsobjekt vorge-
beugt wird, die sich im assoziativem Denken, Tagtrdumen
usw. fortsetzen wiirde. Erst wenn diese Ubung in einigen
hundert Stunden gemeistert worden ist, werden auch die
weiteren, schon erwdhnten subordinierten Matrizen des
Dhammasangani eingetibt, die zu einer spontanen Beur-
teilung der Bewusstseinsebenen-Zugehorigkeit, Heilsamkeit
nach spezifischeren Kriterien usw. befihigen. Diese Matri-
zen sind von den Matika-Matrizen koordiniert und dienen
als Paradigmen fur das Erkennen weiterer Aspekte des
jeweils erlebten Phadnomens. Ein relevanter Teil einer
solchen Matrix (Nr. 1026) lautet:

Katame dhamma sukhaya vedanaya sampayutta | |
Sukha bhumiyam | kamavacare | rapavacare | ...

Welche Dinge sind mit freudigem Gefuhl verbunden?
Auf einem Boden freudigen [Bewusstseins], in der
Sinnensphare, in der feinkorperlichen Sphéare
[entstandene] ...
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Versuchen wir nun die Anwendung auf eine quasi-kon-
krete Schilderung einer Meditationserfahrung: Im Fluss des
Erlebens taucht eine Lichterscheinung auf. Der Meditie-
rende lasst sich nicht zu ausschmiuickenden Vorstellungen
und Gedanken verleiten, sondern benennt das Phanomen
nur als ,,angenehm* gemafS den Kriterien der oben zitierten
grundlegenden Matrix. Dann, ohne aus seinem Medita-
tionsgebiet (gocara) hinauszufallen, stellt er fest, welche
Bewusstseinsfaktoren an diesem Erleben beteiligt sind, und
ordnet das Phidnomen gem&fS einer subordinierten Matrix
als der feink6érperlichen Sphéare (rtipa loka) einer gewissen
Versenkungsstufe (jhana) zu. Da er weif5, dass Haften
(upadana) — auch an einer sehr gehobenen Daseinsform —
Leiden verursacht, lasst er dem weiteren Erleben einen
freien Lauf. Denn er versteht, dass das Phdnomen zwar von
einem gewissen Gesichtspunkt als zu entfaltend gilt, dass
es aber nicht das hoéchste Ziel der Emanzipation darstellt.
Das Erlebte wird also zuerst im universellen Rahmen einer
grundlegenden Matrix unterschieden und eingeteilt, dann
nach subordinierten Matrizen weiter analysiert und beur-
teilt, schliefSlich wird es so umgedeutet, dass es dem Fort-
schritt im emanzipatorischen Training zutraglich ist.

Es wiirde weit tiber den Rahmen der vorliegenden Uber-
sichtsarbeit hinausfihren, weitere technische Einzelheiten
zu erortern. Die Anwendung der in Abhidhamma-Texten
enthaltenen Matrizen dient mehreren Zwecken, die als
Orientierung in der Vielfalt der Phédnomene, Uberwindung
des Leidbringenden und Kultivierung des Glucklichseins
bis zu dessen héchster Verfeinerung, die alles Dasein
transzendiert, zusammengefasst werden kénnen. Die Be-
herrschung der Matrizen stellt nicht nur ein Wissen, son-
dern dartiber hinaus ein befreiendes Kénnen und Fertig-
keiten des Umgangs mit Erlebensprozessen dar. Sie bringt
mit sich die Fahigkeit eines meisterhaft ,blitzschnellen und
diamantenen“ (vijju-upama, vajira-upamda, Matrizen Nr.
1344, 1345) Steuerns des eigenen Bewusstseinsvehikels
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auf den ,magischen Machtfahrten“ (iddhi-pada) und macht
es moglich, sich willentlich, von den Grundlagen der Acht-
samkeit (satipatthana) ausgehend, in das Glick gottlicher
Welten (brahma loka) verschiedener hoherer Bewusstseins-
ebenen zu versetzen und sie zu transzendieren.

Bevor wir uns eingehender mit den Texten auseinander-
setzen, die mit solch blumigen Gleichnissen (upama) die
Welt des Abhidhamma erfassen und fir die Beschreibung
verschiedener Bewusstseinszustdnde gar eine mythisch
anmutende ,soziale Stratifikation“ von Go6ttern (Matrizen
Nr. 1327 bis 1331) benutzen, wollen wir uns im nachsten
Kapitel mehr Klarheit tiber den kulturellen Kontext ihrer
Sprache verschaffen.
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3. Der kulturelle Kontext

Die Kommentare des Buddhaghosa Mahathera zum Abhi-
dhamma Kanon, die sich durch sachliche Klarheit, gelehrte
Nuichternheit und kritische Rationalitidt auszeichnen, sind
eine der wertvollsten Quellen auch fir Verstandnis der
kulturellen Gegebenheiten. Uberraschenderweise hélt aber
der erste Band dieser Kommentare in den einleitenden
Versen fest, dass der Buddha kurz nach seiner Erleuch-
tung den Abhidhamma zum ersten mal seiner verstorbenen
Mutter gelehrt hat, die bereits in einer der héheren Goétter-
welten wiedergeboren war.® Nun kénnte man dies fir eine
kulturell bedingte metaphorische Formulierung halten und
unter Anwendung moderner Methoden strukturalistischer
Mythenforschung oder psychoanalytischer Deutung eine
fir uns zeitgeméfie Umformulierung vornehmen, zum Bei-
spiel: Der Buddha hétte in einem inneren Dialog mit der
introjizierten Muttergestalt, seiner primaren Wissensmatrix
also, die Grundlagen seiner Lehre dargelegt.

Ein solches Vorgehen wiirde uns jedoch nur in unseren
eigenen kulturspezifischen Kontext des Verstehens psy-
chologischer und anthropologischer Begriffe verwickeln, der
schon in wenigen Jahrzehnten als Uiberholt und naiv an-
muten durfte. Dies ist oft mit Interpretationen der Wissens-
systeme anderer Kulturen geschehen, obwohl diese Inter-
pretationen noch vor einigen Jahrzehnten eine hohe Wis-
senschaftlichkeit fiir sich beanspruchten.

®  Atthasalini (1979) Seite 1; dieser Kommentar wurde mehr als

neunhundert Jahre nach Buddha, also im flanften Jahr-
hundert unserer westlichen Zeitrechnung, verfasst.
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In unserer Ubersicht vergegenwirtigen wir uns zuerst
also nur die gesicherten Fakten tiber die dufieren Gegeben-
heiten des kulturellen Kontexts der historischen Epochen,
in denen der Abhidhamma von dem Buddha grundlegend
formuliert, von seinen Schiilern und Mitarbeitern weiter-
entwickelt, auf spateren Konzilen seiner Nachfolger kanoni-
siert und schliefSlich von den Kommentatoren interpretiert
wurde.

Zu Buddhas Zeiten gab es in Nordindien eine kulturelle
Vielfalt.” Es bestanden grofe Gegenséitze zwischen hochge-
zliichteten, wahrscheinlich auch dekadenten, urbanen
Gesellschaften einerseits und den primitiven agraren Dorf-
gesellschaften und naturgebundenen Stammeskulturen
anderseits, aber auch Spannungen zwischen den ur-
springlich ansassigen Bevolkerungsgruppen und den
arischen Einwanderern.

Eine wichtige Subkultur stellten die Dissidenten und
LAussteiger' dar, die sich aus allen Bevdlkerungsgruppen
rekrutierten und entweder als Einsiedler oder als Wander-
asketen lebten. Ihr dufSeres Erkennungsmerkmal war meist
ein orangefarbenes Kleid, wobei es auch solche gab, die
trotz Hitze und Frost immer nackt waren oder sich nur mit
Gras und Baumrinde bekleideten. Einige dieser heimatlo-
sen Heilssucher und Seher befolgten lokale Goétterkulte und
schamanische Praktiken, einige gehorten zu uralten Yoga-
Traditionen, alle waren sie aber eine Herausforderung fir
die etablierte Priesterkaste der Brahmanen. Die Einstellung
der Bevolkerung gegenuiber dieser Subkultur war zwiespal-
tig: Man verachtete sie zum Teil, weil ihr Unterhalt aus
Betteln bestand, man flrchtete oder respektierte sie aber
auch, vor allem wegen ihrer Kenntnis magischer Tricks und
parapsychologischer Fahigkeiten.

" Eine Ubersicht tiber die verschiedene Gebiete der alten Kultur

Indiens gibt A.L. Basham (1971).
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Die Bildung war damals in ,,neunzehn Wissenschaften*
eingeteilt: die Uberlieferung, das konventionelle Gesetz, die
Sankhya-, Yoga-, Nyaya- wund VaisSesika-Philosophie,
Arithmetik, Musik, Heilkunde, die vier Veden, die Puranen
und Legenden, Sternkunde, Zauberei, Logik, Beschwdo-
rungskunst, Kriegskunst, Dichtkunst und die Zeichenspra-
che.® Wichtig ist hier zu bemerken, dass Grammatik, Litera-
tur und Schreibkunst nirgends erwdhnt werden, weil sie
nicht gesondert in der uns geladufigen Form gelehrt wurden.
Anders als zum Beispiel in unserer Kultur der Gegenwart
existierte die Sprache nicht als ein eigenstidndiges Wesen,
das getrennt oder gar entfremdet von der Wirklichkeit des
Lebens, des Denkens und Sprechens, der Arbeit und der
gesellschaftlichen Praxis ist.’

Es gab zwar die Schrift, das Schreiben wurde jedoch vor
allem fur kaufminnische Zwecke benutzt. Die Texte der
neunzehn Wissenschaften wurden nicht niedergeschrieben,
sondern bei den Lehrmeistern auswendig gelernt. Was man
als anwendbares Wissen besafs, brauchte nicht aufge-
schrieben zu werden, nur was man zur Entlastung verges-
sen wollte, legte man schriftlich ab. Dies hat wahrschein-
lich auch in Gebieten der Logik und Mathematik gegolten,
die schon zur Zeit des Buddha hohe Standarde aufwiesen.
Wir werden spater sehen, dass die altindische Logik und
Arithmetik auf eine eigenartige Weise in Texten des Abhi-
dhamma eine Rolle spielen. Die Arithmetik benutzte das
dezimale System und erlaubte dadurch, mit Leichtigkeit
auch komplizierte rechnerische Aufgaben zu l6sen. Dies
wurde dann etwa tausend Jahre spéater auch in unserer

8 Diese Aufzahlung des Milindapariha (deutsch von Nyanatiloka

1985, Seite 28) ist wahrscheinlich schon zur Zeit des Buddha
gelaufig gewesen, obwohl die hier zitierte Schrift erst einige
Jahrhunderte spater datiert ist.

® Vergleich hierzu Michel Foucault (1974).

21



Kultur realisiert, nachdem die Araber das dezimale System
von Indien nach Europa gebracht hatten.

Von Ausbildungsstatten, die mit den Gymnasien griechi-
scher Antike oder gar mit den Schulen européischer Neu-
zeit vergleichbar wiren, gibt es in Indien keine historische
Evidenz. Monastische Universitdten, wie jene berihmten
Vikramasila und Nalanda, die dhnlich wie unsere mittelal-
terlichen Universititen organisiert waren, sind erst ein Pro-
dukt der mehr als tausend Jahre blihenden buddhisti-
schen Kultur gewesen. Alteste schriftliche Dokumentatio-
nen, mit Ausnahme von Inschriften auf Miinzen und Ge-
bauden, sind in Indien die Edikte des buddhistischen Kai-
sers Asoka aus dem dritten Jahrhundert vor unserer Zeit-
rechnung. Zu dieser Zeit war aber die Lehre des Buddha
und damit auch der Abhidhamma schon kanonisiert - je-
doch noch nicht niedergeschrieben.

In Hinsicht auf die Entwicklung des Abhidhamma ist es
sinnvoll, die folgenden finf Epochen zu unterscheiden:

1. Die Zeit des Buddha und seiner unmittelbaren
Schiiler, in der die grundlegenden Paradigmen ge-
setzt wurden. Es war vor allem die Mitarbeit der
drei Mahatheras (Grofen Alteren) Sariputta,
Kaccana und Anuruddha, die far die Formulie-
rung des Abhidhamma ausschlaggebend war, wie
aus der folgenden Besprechung einzelner Texte
des Abhidhamma ersichtlich wird.

2. Die Zeitspanne der Kanonisierung zwischen dem
Ersten Konzil des Sangha (Orden) unmittelbar
nach dem Hinscheiden des Buddha und dem
Dritten Konzil, das durch den Kaiser Asoka etwa
zweihundert Jahre spater veranlasst wurde. In
dieser Epoche kam es zu einer Verbreitung des
Dhamma im ganzen panindischen Kulturraum,
und der Sangha hat grofle Unterstlitzung des
Staates erfahren. Dies hat jedoch auch zum Bei-

22



tritt verschiedener Opportunisten in den Sangha
und zu entstellenden Interpretationen des
Dhamma geftihrt, was einer der Grinde fir das
Dritte Konzil war.

Die Sri Lanka Ara, die mit dem Einftihren der
Lehre des Buddha durch Mahinda Mahathera,
einen Sohn des Kaisers Asoka, begonnen hat und
durch die erste Niederschrift des Kanons im ersten
Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung gekenn-
zeichnet ist. Wahrend dieser Zeit sind auch die
Sinhala-Kommentare entstanden, die im flinften
Jahrhundert unserer Zeitrechnung von dem aus
Stdindien stammenden Mahathera Buddhaghosa
ediert und =zurtick ins Pali Ubersetzt wurden,
damit sie auch dem indischen Sangha zugéinglich
waren. Noch vorher verfasste der Aaltere Zeitge-
nosse von Buddhaghosa, der Mahathera Buddha-
datta, die ersten Abhidhamma-Handbticher
Abhidhamma-Sangaha-Gantha, Abhidhammava-
tara wie auch weitere Werke. Diese Handbucher
sind also die ersten Buicher der Abhidhamma-
Literatur, die nicht nur Wiedergaben und
Kommentare des Kanons, sondern selbstandige
literarische Werke darstellen. Die Werke von
Buddhadatta dienten dann spéter, etwa im elften
Jahrhundert unserer Zeitrechnung, als Vorlage fur
das heutzutage populdrste Handbuch des Abhi-
dhamma, den Abhidhamma-Attha-Sangaha von
Anuruddha Mahathera.

Die Burma Ara seit der Wiederherstellung der
Theravada Tradition im zwolften Jahrhundert
unserer Zeitrechnung. In dieser Epoche, die eine
Kontinuitat bis in die Gegenwart aufweist, erfuhr
die praktische Anwendung des Abhidhamma auch
in breiteren Schichten der Bevolkerung eine un-
gewbhnliche Popularitdt. Die von Sri Lanka ein-
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gefihrten Handbulicher des Abhidhamma spielten
dabei eine instrumentale Rolle sowohl beim Stu-
dium des Abhidhamma Kanons wie auch bei der
praktischen Anwendung des Abhidhamma in
Meditation und Alltag.

S. Das Zeitalter der modernen Literatur tiber Abhi-
dhamma seit letztem Jahrhundert, die sich vor
allem mit philologischen Fragen auseinandersetzt.

Offensichtlich hat jede Epoche den Abhidhamma mit
anderen kulturbedingten Problemen konfrontiert. Es wiirde
weit Uiber den Rahmen unserer Ubersicht hinausfiihren,
auch nur die wichtigsten Charakteristiken aller finf oben
aufgezéhlten Epochen zu sichten.® Daher wird bei der
folgenden Besprechung einzelner Texte des Abhidhamma
wahlweise nur auf einige kulturelle Gegebenheiten hinge-
wiesen, die es erleichtern, die Eigenart und Anwendung des
Abhidhamma zu verstehen.

Gleich in welcher Kultur man lebt, es muUissen gewisse
Voraussetzungen erfillt werden, um den Abhidhamma auf
eine Weise zu erfassen, zu lernen und anzuwenden, die
sinnvoll und dem eigentlichen Zweck entsprechend ist.
Diese Voraussetzungen befinden sich aufierhalb der Texte
in der personlichen Einstellung und Motivation des
Lernenden. Man muss begriffen haben, wozu die Lehre des
Buddha fuhrt, was sie beabsichtigt, was ihr Ziel ist. ,,Die
gut erfasste Lehre fihrt zum Fortschritt und zum Glick-
lichsein flr lange Zeit" — diese Worte des Buddha werden
im Kommentar zum Ersten Opus des Abhidhamma Ka-
nons™ in diesem Zusammenhang zitiert und es werden da-
selbst auch drei moégliche Motivationen analysiert:

! Die Einfiihrung in ein detailliertes Studium dieses Themas
gibt Heinz Bechert (1966f).

1 Atthasalini (1979) Seite 23.
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Eine erste Motivation fir Studium und Anwendung des
Abhidhamma ist das Erreichen der Erleuchtung und die
Befreiung vom Leiden.

Eine zweite ist die Motivation desjenigen, der dieses
emanzipatorische Ziel mindestens teilweise erreicht hat
und wie ein Schatzmeister die Lehre verwaltet.

Eine dritte, falsche Motivation ist die eines Menschen,
der die Texte studiert, um mit anderen argumentieren zu
kénnen und verschiedentlich Missbrauch zu treiben. Diese
dritte Art des Erfassens der Texte wird mit einem Versuch
eine Giftschlange zu erfassen verglichen. In den beiden
Fallen des rechten Erfassens, muss die Bedeutung der
Texte richtig begriffen, ganzheitlich und an deren Haupt
erfasst werden. Das falsche Erfassen greift irgendeinen Teil
heraus und, mit den Worten des Gleichnisses, fasst die
Giftschlange an irgendeiner Koérperstelle an. Die jeweiligen
Konsequenzen kann man sich bildlich vorstellen.
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4. Texte der
kanonischen Epoche

Das Haupt aller Abhidhamma-Texte ist die Matika, die
SAufzdhlung von Matrizen®, ein Text, der am Anfang aller
Rezitationen des Abhidhamma steht. In der Niederschrift
umfasst der Text von Matika ungefdhr acht Druckseiten
und ist in allen Editionen am Anfang des Ersten Opus des
Abhidhamma-Pitaka platziert. Die Matika enthalt die
grundlegenden Paradigmen des Abhidhamma, sie listet die
Parameter auf, nach denen der ganze Abhidhamma Kanon
Strukturiert ist.*

Matika besteht aus zwei Gruppen von Texten: Abhi-
dhamma-matika und Suttanta-matika. Diese Zweiteilung
gibt unter anderem Kriterien fir Unterscheidung zwischen
der abhidhammischen Lehrdarlegung und der an konkrete
Gelegenheiten gebundenen Darlegung in den Sutten. Den-
noch werden Analysen gemafs der Suttanta-Matrizen auch
in den abhidhammischen Texten vorgenommen. Es muss
auch gleich vorausgeschickt werden, dass die Matika kein
snhaltsverzeichnis® ist, das die Einteilung der Texte auf
eine Weise wiedergibt, wie wir es von einem Buch gewohnt
sind. Eine inhaltsverzeichnismafdige Einteilung der Texte
wird spéater in diesem Kapitel angeftihrt.

2 Nyanaponika Mahathera behandelt die Matika ausfiihrlich in
dem von ihm neu editierten Ubersichtswerk des Nyanatiloka
(1983). Eine deutsche Version dieses Ubersichtswerks ist nur
als unveréffentlichtes Manuskript vorhanden.
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Die Matika enthalt Matrizen, die aus Dyaden und Tria-
den von Begriffen bestehen, die alle Phdnomene nach be-
stimmten Aspekten einteilen. Es gibt einerseits koordinie-
rende Dyaden und Triaden, die das ganze Universum um-
fassen — oder besser gesagt, durch das ganze Universum
hindurch die jeweilige Unterscheidungsdimension legen —
und daher als ,unbeschrankt“ (nippadesa) gelten; anderer-
seits gibt es Dyaden und Triaden zur Anwendung auf eine
bereits definierte epistemische Grundlage (pada), die nur
einen beschrankten Bereich des Universums umfassen. Sie
stellen daher beschriankte (sappadesa) Erkenntnismatrizen
dar, die den unbeschriankten Erkenntnismatrizen subordi-
niert sind. Wahrend die Mehrheit der hundert abhidham-
mischen Matrizen unbeschrankt ist, sind achtunddreifdig
der zweiundvierzig Suttanta-Matrizen beschrankt.

Das Begreifen von Matika ist eine notwendige Voraus-
setzung fir das Verstehen des epistemologischen Aufbaus
und der praktischen Anwendung von Texten des Abhi-
dhamma. Fur unsere Zwecke werden hier als konkrete
Beispiele nur die ersten drei Triaden der Abhidhamma-
matika angefiihrt:

l. Kusala dhamma | akusala dhamma | avyakata
dhamma | |

Heilsame Dinge, unheilsame Dinge, neutrale Dinge.

2. Sukhaya vedanaya sampayutta dhamma |
dukkhaya vedanaya sampayutta dhamma |
adukkham-asukhaya vedanaya sampayutta

dhamma | |

Durch angenehmes Gefiihl begleitete Dinge,
durch unangenehmes Geflihl begleitete Dinge,
durch indifferentes Geftihl begleitete Dinge.
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3. Vipaka-dhamma | vipakadhamma-dhamma |
n'eva-vipaka-n'avipakadhamma-dhamma | |

Karmisch bewirkte Dinge; Dinge, die karmisch
wirken;
Dinge, die weder karmisch bewirkt noch
wirkend sind.13

Die Matrizen (matika) aus dem Matika-Text gliedern also
alle Inhalte der gesamten Lehre des Buddha im allgemeinen
und beeinflussen auch die formalen Anordnungen der
Ubrigen Haupttexte des Abhidhamma im besonderen. Als
Haupttexte gelten dabei jene weiter unten erdrterten Texte
des Ersten Opus Dhammasangani und des Siebten Opus
Patthana, soweit diese durch keine anderen subordinierten
Matrizen eingefiihrt werden. Wie schon gesagt, die Matika
kann daher nicht als ein ,Inhaltsverzeichnis“ betrachtet
werden. Sie gibt vielmehr Kriterien dafiir, wie man die in
den Texten aufgezdhlten und analysierten Phinomene in
der Praxis beim konkreten Vorgehen des Geistestrainings
als Erlebenselemente erfasst. Es handelt sich dabei also
nicht um eine Einteilung der Texte sondern um die
Einteilung der in den Texten behandelten Ph&nomene in
Matrizen.

Bevor die Einteilung der Abhidhamma-Texte einem
ynhaltsverzeichnis“ gemafd erortert wird, besprechen wir
noch eine alternative Einteilung der gesamten Buddha-
Lehre, die sich mit der in Kapitel 1 angefihrten kanoni-
schen Einteilung in ,Drei Koérbe“ (Tipitaka) nicht ganz
deckt. Es ist moglich, dass dies eine altere Einteilung ist,
die nach der Kanonisierung der Lehre weniger gebrdauchlich
wurde. Sie gliedert den Dhamma in finf Sammlungen
(Nikaya) von Texten, die traditionell von verschiedenen
Monchsgruppen auswendig gelernt und verwaltet werden:

13 Auf die inhaltliche Zusammenhinge wird im sechsten Kapitel
kurz eingegangen.
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1. Digha Nikaya, Sammlung langer Lehrreden
(34 Sutten),

2. Majjhima Nikaya, Sammlung mittlerer Lehrreden
(152 Sutten),

3. Samyutta Nikaya, Sammlung gruppierter Lehr-
reden (7762 Sutten),

4. Anguttara Nikaya, Sammlung angereihter Lehr-
reden (9557 Sutten),

S. Khuddaka Nikaya, Sammlung der Ubrigen Texte,
bestehend aus dem ganzen Vinaya-Pitaka, dem
ganzen  Abhidhamma-Pitaka und  flinfzehn
weiteren Gruppen von Texten (zum Beispiel
Dhammapada, Suttanipata, Itivuttaka, Jataka,
Patisambhida-Magga usw).*

Wie aus dieser Aufzdhlung ersichtlich, werden die finf
Nikayas weiter unterteilt. Die Texte nur des Abhidhamma-
Pitaka haben in den vollstindigen modernen Druck-
ausgaben einen Umfang von mehr als sechstausend Seiten.

1 Diese Aufzahlung findet sich auch in Atthasalini (1979) auf
den Seiten 18 und 26. Einzelne abhidhammischen Texte
kommen teilweise oder auch ganz in den verschiedenen
Nikayas vor, so zum Beispiel die Sangiti-Sutta des Digha
Nikaya in Dhammasangani und die Maha-Vibhanga-Sutta des
Majjhima Nikaya in Vibhanga des Abhidhamma-Pitaka; fast
alle Texte der abhidhammischen Abhandlung Puggala-Pannatti
(Abhidhamma-Pitaka) sind in der Anguttara Nikdya enthalten
usw. Die abhidhammischen Matika werden zum Beispiel auf
der Seite 117 im Band 1 des Anguttara Nikaya als solche
erwahnt und einzelne ihrer Begriffsanordnungen findet man
praktisch in allen finf Nikayas wieder. Interessanterweise wird
Abhidhamma-Pitaka zu der Sammlung Khuddaka Nikaya
zugeordnet, in der sich auch die gemafs historisch-
philologischer Forschung altesten Texte (zum Beispiel Sutta-
nipata) befinden, die in den anderen Nikayas gar nicht
vorkommen oder nur teilweise zitiert werden.
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Dieser grofie Umfang macht es nétig, den Abhidhamma-
Pitaka weiter in handlichere Teile zu gliedern, die innerhalb
einer Sitzung von den Abhidhammikas rezitiert werden
konnen. Eine Rezitationssitzung (bhanavara) umfasst
gewbhnlich 250 Verse, was meistens jedoch nicht genugt,
um ein durch die Matika bestimmtes Thema abzuhandeln.
Daher werden die Texte in Einheiten eingeteilt, die -
manchmal aus mehreren Rezitationen bestehend - jeweils
ein abgeschlossenes Opus, eine Abhandlung (pakaranam),
darstellen.

Traditionellerweise ist der Abhidhamma-Pitaka in sieben
solche Einheiten eingeteilt, von denen einige dem entspre-
chen, was wir ein Buch oder einen Band nennen wiirden,
einige jedoch den Umfang mehrerer BAnde haben. Es ist
daher angemessener, Uber das Erste, Zweite usw. bis
Siebtes ,Opus® (pakaranam) statt Uber ein ,Buch“ zu
sprechen.” Der Abhidhamma-Pitaka ist also gemafl seinem
Inhaltsverzeichnis in die folgenden sieben Opera oder
Abhandlungen eingeteilt:

1. Dhammasangant, ,,Aufzdhlung der Phanomene*,
bestehend aus den folgenden Textgruppen:

1.1. Matika, Matrizen des Abhidhamma und
Suttanta,

1.2. Cittuppada-kanda, Texte zur Erfassung der
Bewusstseinsvorginge,

1.3. Rupa-kanda, Erfassung der Korperlichkeit,

> Der Begriff Buch (potthaka - dieser Ausdruck wird im Abhi-
dhamma nie gebraucht) kommt erst in moderner Pali-Literatur
vor. Der Begriff Band (gantha) wird seit der Sri Lanka Ara fir
die ersten Bticher gebraucht, die aus zusammengebundenen
Palmbléattern bestehen. Das erste Buch des Abhidhamma, das
diesen Begriff sogar in seinem Titel tragt, ist das im n&achsten
Kapitel erorterte Handbuch Abhidhamma-Sangaha-Gantha.
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1.4. Nikkhepa-kanda, Texte Uiber Niederlegung der
Phanomene,

1.5. Atthuddhara-kanda, Erklarung des Sinns.

2. Vibhanga, ,Die Analyse“, besteht aus achtzehn
Textgruppen Uber die im ersten Opus aufge-
zdhlten Phdnomene, die Wege zu ihrem Erfassen
und die daftir notwendige Geistesschulung.

3. Dhatu-Katha, ,Erorterungen der Erlebens-
elemente®, besteht aus vierzehn Textgruppen in
Form von Fragen und Antworten.

4. Puggala-Pannatti, ,Typologie der Personlich-
keiten“, eingeftihrt durch eine Matrix (matika),
die sechs Arten von abhidhammischen wie auch
umgangssprachlichen Begriffen (pannatti
unterscheidet.

5. Katha-Vatthu, ,Ergriinden von Auffassungen®,
besteht aus dreiundzwanzig Textgruppen, die in
der Form von Dialogen falsche Deutungen des
Dhamma widerlegen.

6. Yamaka, ,Logische Paare“, besteht aus zehn
Textgruppen, die formallogische Zusammen-
hange der technischen Begriffe definieren.

7. Patthana oder Maha-Pakaranam, ,Entstehungs-
bedingungen“ oder ,Die GrofSe Abhandlung®.
Dieses Opus behandelt die Relationen und
Interaktionen aller Phdnomene auf Grund von
vierundzwanzig Bedingtheitsarten (paccaya). Es
gilt als der wichtigste und ,unbeschrankte“ Teil
der Lehre des Buddha.

Diese sieben Abhandlungen des Abhidhamma-Pitaka
stellen die Grundlage fur alle situationsgebundenen Darle-
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gungen (sutta) des Dhamma dar.'® Sie gelten als das Ge-
biet, das nur flir einen vollkommen erleuchteten Buddha
(Sammasambuddha) in seiner Ganzheit erfassbar ist. Die
von Buddha auf konkrete Gelegenheiten zwischenmen-
schlicher Begegnung abgestimmten Lehrreden, die den
Sutta-Pitaka ausmachen, sind Anwendungen einer imma-
nent harmonischen Weisheit, ndmlich des Abhidhamma.
Die sieben Abhandlungen des Abhidhamma-Pitaka enthal-
ten erschoépfende Formulierungen dieser Weisheit als koha-
rentes Wissenssystem. Die systemimmanenten Zusam-
menhdnge sind in mehreren Dimensionen, sozusagen in
Querschnitten verschiedener Ebenen, definiert, die in der
Matika als einzelne Matrizen aufgelistet sind.

Von den Gewohnheiten des gingigen Denkens ausge-
hend, muss man also mehrere Umstellungen vollziehen,
um den Abhidhamma zu begreifen. Der erste Schritt ver-
langt, das lineale kausale Denken, das fir die westlichen
Wissenschaften immer noch charakteristisch ist, konse-
quenterweise in einen strukturellen Kontext von synchro-
nen Relationen zu setzen.

Fur jene, die fahig sind, auch das strukturale Denken
als wissenschaftlich gelten zu lassen, heifst es umgekehrt,
auch fur die Tatsachen der Prozesse offen zu bleiben und
die Begrenztheit des blofs begrifflichen Theoretisierens an-
zuerkennen. Dabei hilft sicher ein Meditieren tiber die bild-
lichen Veranschaulichungen, die in den Lehrdarlegungen
vorkommen. Das Erleben der Interaktion zwischen Person

® Mit Ausnahmen von Puggala-Panfatti und Yamaka sind
zumindest teilweise Ubersetzungen aller Abhandlungen des
Abhidhamma-Pitaka auf Englisch vorhanden. Die englische
Ubersetzung von Dhamma-sarigani wurde schon im Jahre
1900 von C.A.F. Rhys Davids unter dem Titel A Buddhist
Manual of Psychological Ethics verédffentlicht. Diese Uber-
setzung grindet allerdings auf einer unvollstdndigen und teil-
weise fehlerhaften Edition des Pali Urtexts. Eine einwandfreie
deutsche Ubersetzung des Dhammasargani von Nyanaponika
liegt seit 1950 als unveréffentlichtes Manuskript vor.
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und ihrer Umwelt wird dort oft metaphorisch als ein Fluss
dargestellt, dessen Bewegung, Strecke, Eigenart, Inhalt,
Einbettung wund Umgebung sich wandelt. Und die
Erfassung der Wirklichkeit veranschaulicht man als Boot
mit zwei Personen, die Begriff und Ding, oder in einer
genaueren Wiedergabe, das Geistige und Korperliche
(nama-rapa) in ihrer Verbindung reprasentieren.

Wenn diese so einfach besprochenen dennoch eher
schwer zu vollziehenden Umstellungen unserer Denk-
gewohnheiten gelingen, kann der né&chste Schritt folgen,
der eine Flexibilitdit in der Anwendung alternativer Rela-
tionsnetze (matika) voraussetzt. Dabei ist, anders als zum
Beispiel in modernen Disziplinen wie der Mathematik, oft
keine direkte Ubersetzung zwischen den alternativen Rela-
tionsnetzen moglich, weil es sich eigentlich um verschie-
dene, aufeinander nicht reduzierbare Erfassungsmatrizen
handelt. Weiter ist zu bedenken, dass durch die Anwen-
dung der Erfassungsmatrizen die Dinge nicht blofS erkannt,
sondern auch gestaltet werden — und zwar nicht auf einer
nur begrifflichen Ebene sondern als Elemente empirischer
Wirklichkeit!

Um unsere gangigen Denkgewohnheiten noch weiter
herauszufordern, muss bedacht werden, dass dem Abhi-
dhamma nur ein dynamisch prozessuales Denken gerecht
werden kann, das die ethisch gewertete Motivation bertick-
sichtigt. Dass alle diese Umgestaltungen der Denkgewohn-
heiten nicht im blofs Gedachten durchfihrbar sind, son-
dern dass einige das Denken transzendierende Techniken
der Geistesschulung bentitzt werden mussen, durfte ein-
sichtig sein.!” Es geht also beim Begreifen des Abhidhamma
nicht darum, die Begriffe des Abhidhamma so zu beschnei-

' Diese Techniken der Geistesschulung, in welchen die abhi-
dhammische Matrizen als Kunstgriffe eingetibt und ange-
wendet werden, gehoren zur Meditation der einzelnen Phéano-
mene und ihrer Beziehungen wahrend der Dhammanupassana
in methodischer Ubung von Satipatthana-Vipassana.
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den, dass sie in das unsere, in einer westlichen Sprache
enthaltene Weltbild ohne weiteres hineinpassen. Ein nicht
entstellendes Begreifen der Texte des Abhidhamma verlangt
also mehr als nur philologisch beziehungsweise philoso-
phisch orientierte Deutungen und Vergleiche mit den
Begriffen abendlédndischer Psychologie und anderer
Wissenschaften.

Hinzu kommt noch, dass im Abhidhamma-Pitaka nicht
nur Texte enthalten sind, welche die Dinge der erlebten
Wirklichkeit methodisch erfassen und umgestalten. Es gibt
dort auch solche Abhandlungen, die sich mit den semanti-
schen und formallogischen Beziehungen zwischen Begriffen
befassen (zum Beispiel Puggala-Paririatti und Yamaka).
Weiter gibt es dort auch Texte, die sich mit den verschiede-
nen leidensverursachenden, wirklichkeitsfremden Ansich-
ten (miccha ditthi) auseinandersetzen und damit eine Art
Ideologiekritik austiben (zum Beispiel Katha-Vatthu). Fuar
diese Texte sind die Paradigmen der ersten Lehrrede des
Digha Nikaya (Brahmajala-Sutta) und der ersten Lehrrede
des Majjhima Nikaya (Mula-Pariyaya-Sutta) leitend. Eine
zusammenfassende Anwendung dieser Texte enthalt das
Funfte Opus des Abhidhamma-Pitaka, das gemafl Uberliefe-
rung erst wahrend des von Kaiser Asoka veranlassten
Dritten Konzils kanonisiert wurde.

Unter einigen Schriftgelehrten aus der Provenienz christ-
licher Buddhologen wie auch unter modernen Buddhisten
gibt es Meinungsverschiedenheiten dartiber, inwieweit die
heute vorliegenden Formulierungen des Abhidhamma-
Pitaka vom Buddha selber stammen. Dies sind Zweifel, die
hinsichtlich des Gehalts und der Anwendung von Abhi-
dhamma irrelevant sind. Weitere Meinungsverschiedenhei-
ten betreffen auch die Frage, was das eigentliche Buddha-
Wort und was die erkldrenden Kommentare sind. Diesbe-
ziuglich wollen wir an dieser Stelle blofs festhalten, dass
auch der Buddha seine knappen (ugghatita) Darlegungen
nachtraglich, oft in derselben Lehrrede, selber zu kommen-
tieren pflegte.
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In allen finf Nikayas sind Beispiele daftir vorhanden,
dass der Buddha eine knappe Lehrdarlegung gesprochen
hat, die von einem seiner fiihrenden Schiilern, meistens
von den Ordensélteren Sariputta oder Maha-Kaccalya]na,
ausgefiihrt wurde. Es kam oft vor, dass der Belehrte
danach zurtick zum Buddha ging und eine Bestatigung der
Richtigkeit der Ausfihrungen verlangte. Bei allen Lehrdar-
legungen durch Buddhas Schiiler, die in den kanonischen
Texten enthalten sind, hat der Buddha eine solche
Bestatigung gegeben; sie gelten daher auch als das Wort
des Buddha. Dies ist freilich anders bei den literarischen
Kommentaren spiterer Epochen, die weiter unten erortert
werden.

Einen besonderen Stellenwert haben die Abhidhamma-
Texte tiber die Vorgehensweisen und Prinzipien des Kom-
mentierens und Lehrens, die von Maha-Kaccana gestaltet
und von Buddha gutgeheiflfen wurden. Maha-Kaccana
wurde vom Buddha als derjenige bezeichnet, ,der an der
Spitze derer steht, die kurze Darlegungen ausfiihrlich er-
klaren koénnen“.18 Aufier den in Sutta-Pitaka vorhandenen
Texten, die von Maha-Kaccana Thera gesprochen wurden,
gibt es von ihm auch die folgenden Abhandlungen!® tber
das didaktische Vorgehen der Lehrdarlegung:

1. Petakopadesa, ,Erschliefsen des Pitaka“,

2. Nettippakaranam, ,Abhandlung Uber die Men-
schenfihrung®,

3. Vannanitigandha, ,Grundlagen der Veran-
schaulichung®,

4. Niruttigandha, ,Grundlagen der Bedeutungs-
analyse“.

8 Anguttara Nikaya (1961) Band 1, Seite 23; deutsche Uber-
setzung von Nyanatiloka (1984) Band 1, Seite 27.

¥ Aufgezahlt nach Gandhavamsa, vgl. hierzu Journal of the Pali
Text Society (1880).
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Die von Kaccana Mahathera dargelegten Texte enthalten
eine Analyse der Dinge, die in der Lehrbeziehung zwischen
Meister und Schitiler entscheidend sind und die Vorge-
hensweisen bei der Darlegung des Dhamma bestimmen.
Soweit auch eigentliche Darlegungen des Dhamma in
diesen Abhandlungen von Kaccana vorkommen, haben sie
den Stellenwert von Beispielen und Veranschaulichungen.
In der Terminologie moderner Semiotik wiirden wir sagen,
dass es sich hier um die Analyse der Semiose, also um die
Vorgange kognitiver Verarbeitung der dargelegten Buddha-
Lehre handelt, die pragmatisch in die emanzipatorische
Praxis des Lernenden umgesetzt werden soll. Im Vorder-
grund steht als Phdnomen oder Ding (dhamma) die Inter-
aktion, die zwei konstituierende Bedingungen hat: das
wirklichkeitsbezogene Sprechen des anderen und die eigene
grundliche (wirklichkeitsverankerte) Auffassung (parato ca
ghoso saccanusandhi ajjhatan ca yoniso manasikaro — so
der erste Satz des Petakopadesa).

Die Darlegung der Lehre wird in Petakopadesa und
Nettippakaranam, um hier konkrete Beispiele der abhi-
dhammischen Semiotik zu geben, als Analyse von sechzehn
Vermittlungsarten (hara) behandelt. Die Analyse sttlitzt sich
dabei auf neun Paare von grundlegenden Erkenntnis-
einheiten (mula-pada), welche die Wurzel der heilsamen
beziehungsweise leidverursachenden Dinge bezeichnen.
Die eigentliche Vermittlung ist von folgenden Elementen
getragen: Zeichen (akkhara) und Erkenntniseinheiten
(pada), die kompakt vermitteln (ugghateti; Aussagen
(byanjana) und Metaphern (akara), die differenziert
vermitteln (vipancayati); Bedeutungserklarungen (nirutti
und Darstellungen (niddesq), die Einzelheiten ausfiihrlich
erdrtern (vitthareti).®

2 Nettippakaranam (1961) Seite 9; englische Ubersetzung von
Nanamoli (1977) Seite 19; das Paradigma wird hier auf einen
von Buddha gesprochenen Text aus dem (Majjhima Nikaya,
1979, Band 1, Seite 280) angewendet. Dies ist nur eines von
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Eine Auseinandersetzung mit diesen semiotischen und
epistemologischen Fragen ist eine notwendige Voraus-
setzung flUr ein richtiges Verstehen der Texte des Abhi-
dhamma. Die wohl am klarsten in Nettippakaranam,
dargestellte Lehrmethode wurde durch die ,Alten Lehrer"
(porana) mittels direkter interpersoneller Praxis den
spateren Generationen weitergegeben. Dieselben metho-
dischen Prinzipien bestimmten dann auch die Arbeitsweise
der Verfasser von den literarischen Kommentaren und
Handbtuichern der Sri Lanka Ara.”

mehreren Paradigmen der Semiose. Die Analyse kann zum
Beispiel auch den motivierenden Grund (nidana) einer
Darlegung, die verwendeten Zeichen (akkhara), das dabei
vorgenommene Benennen (nama), die poetische Form (kavi)
usw. unterscheiden (Samyutta Nikaya, 1973, Seite 38).
Versuche, diese semiotischen Elemente auf Aspekte der
Niederschrift zu reduzieren (zum Beispiel akkhara auf
Buchstabe und pada auf Begriff), widersprechen sowohl den
Tatsachen des historischen Kontexts (vgl. Kapitel 3.) als auch
den technischen Erklarungen des Kaccana Mahathera.

2l Dies belegt auf eine eindriickliche Weise Bhikkhu Nanamoli

in einem Anhang zu seiner englischen Ubersetzung von
Nettippakaranam, (1977). Gemafd der Tradition wurden die
Texte von Nettippakaranam, und Petakopadesa auf dem
Ersten Konzil gleich nach dem Hinscheiden des Buddha
kanonisiert; Nanamoli (op. cit) macht auf die Méglichkeit von
spateren Erweiterungen dieser Texte aufmerksam.

37



5. Texte der
Abhidhamma-Literatur

Literarische Werke enthalten Informationen, Konstellatio-
nen sprachlicher Formen und inhaltlicher Verlaufsmuster,
die ihnen auch aufSerhalb ihres urspriinglichen kulturellen
Kontexts einen literarischen Wert sichern. Diese relative
Unabhangigkeit der Literatur von der lebendigen Umge-
bung, in der sie entstanden ist und die sie wiedergibt, kann
sehr weit gehen. So zum Beispiel im Falle des Altagypti-
schen haben wir heute tiberhaupt keine Ahnung Uber den
Klang der Sprache und machen nur Spekulationen Uber
deren Grammatik; trotzdem glauben wir, einiges des
Wissens verstehen zu koénnen, das in der altdgyptischen
Literatur enthalten ist.

Der Einwand ist wohl angebracht, dass in solchem Falle
zwar die formale Schale eines sprachlichen Gebildes ent-
ziffert, dessen Gehalt aber nur vermutet werden kann.
Auch die im Rahmen der Buddha-Lehre zugelassenen
Erinnerungen an frithere Leben, die wohl auch bei einigen
modernen Autoren eine Rolle spielen, kénnen nach unseren
abendlandischen Kriterien hochstens als Quellen der Inspi-
ration gelten, die man durch duflerlich zugingliche Fakten
Uberpruft. Einer, der Hieroglyphen entziffert, kann zwar
subjektiv von seinen Wiedergeburtserinnerungen sehr pro-
fitieren, die Wuiirdigung der Ergebnisse seiner Arbeit hangt
jedoch von objektiv zugadnglichen Tatsachen ab.

Bezuiglich der Abhidhamma-Literatur sind wir allerdings
in der gliicklicheren Lage, dass uns der immer noch leben-
dige Kulturhintergrund ihres Ursprungs objektiv zuging-
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lich ist. In abgelegenen Doérfern vor allem des Hochlands
und Mittellands von Sri Lanka, die vom westlichen Kolo-
nialismus und der modernen Akkulturation immer noch
relativ wenig beeinflusst sind, blieben die rudimentaren
Muster des Alltagslebens seit Jahrhunderten unverandert.
Obwohl die dort ansassigen Bhikkhus (Monche) keine
Spitzen der Abhidhamma-Gelehrsamkeit darstellen mégen,
sind sie dennoch mit den kanonischen Texten vertraut und
bentitzen deren Paradigmen in Predigten, Lehrdarlegungen
und Beratungen. Auch die Laienlehrer und Heiler, die
Gurunnanse und Yakdduro genannt werden, grinden ihre
padagogische und kurative Praxis auf den Paradigmen des
Abhidhamma. Diese Traditionen im heutigen Alltag jener
Menschen, die den von Buddha gelehrten Dhamma immer
noch praktisch benutzen, sind flir das Verstidndnis der
Metaphern und illustrierenden Gleichnisse aufschluss-
reich, die in der Abhidhamma-Literatur vorkommen. Die zu
solchem Verstindnis beitragende Forschung der Anthro-
pologen, Ethnologen und Ethnopsychologen hat bisher aber
nur wenig die Abhidhamma-Forschung beeinflusst.”

Die Ursprungskultur der Abhidhamma-Literatur, wie sie
in traditionell doérflichen Gegenden Sri Lankas uberlebt,
unterscheidet sich wohl weniger von der nordindischen
Kultur, in der die Texte des kanonischen Abhidhamma
entstanden sind, als von der westlichen Kultur, die unser
unreflektiertes Verstdndnis des Buddhismus normalerweise
pragt. Es kann nicht erwartet werden, dass jeder, der die
langzeitlich im Alltag bewdhrten, konkreten Anwendungs-
weisen von Dhamma und Abhidhamma begreifen will,
einmal Ferien in einem traditionellen srilankischen Dorf
verbringt oder die ethnologischen Forschungsberichte von

? Bei der Interpretation des lebenden kulturellen Kontexts der
Anwendungen von Abhidhamma helfen zum Beispiel die
Arbeiten von Michael Carrithers (1983), Richard Gombrich
(1971), Bruce Kapferer (1983), Gananath Obeyesekere (1984)
und Beatrice Vogt Fryba (1990), soweit sie den Alltag in
traditioneller Gesellschaft beschreiben.
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dieser Gegend studiert. Wertvolle Hilfe gibt hier jedoch die
Lektire von leicht lesbaren und unterhaltsamen Blchern
von Zeitgenossen, die das Leben in dieser Gegend aus
direkter Erfahrung kennen.23 Einen anderen wertvollen
Zugang zum Begreifen der Ursprungskultur der Abhi-
dhamma-Literatur vermittelt die Lekttire von Marchen aus
Sri Lanka in der sehr ansprechenden Herausgabe von
Eckard Schleberger (1985).

Die Abhidhamma-Literatur verbreitete sich spéatestens seit
dem sechsten Jahrhundert unserer Zeitrechnung auch in
China?* und ungefihr seit dem zehnten Jahrhundert in
Tibet sowie weiteren Landern Stidost- und Ostasiens. Man
kann aber in Ubereinstimmung mit chinesischen und japa-
nischen Uberlieferungen annehmen, dass literarische
Werke tiber Abhidhamma und Meditation, wie zum Beispiel
das uns nur auf Chinesisch erhaltene Handbuch Vimutti-
Magga (Befreiungs-Weg) des Arahant Upatissa, schon im
vierten Jahrhundert von Sri Lanka nach China gebracht

# Empfehlenswert sind zum Beispiel (a) der von Ortrun
Froehling (1985) herausgegebene Sammelband mit Novelen
moderner srilankischen Autoren, (b) der Erfahrungsbericht
und die sozialwissenschaftlichen Reflektionen von Detlef Kan-
towsky (1985), sowie die romanhafte Verdichtung der Er-
fahrungen eines Mitglieds der kolonialen Verwaltungselite im
stidlichen Ceylon zu Beginn des Jahrhunderts (Woolf 1985).
Wahrscheinlich aus dieser Zeit stammt Gedatsu-Do-Ron, die
chinesische Version des Vimutti-Magga (englische Ubersetzung
Ehara et al. 1977). Interessanterweise wurde die japanische
Teiltibersetzung dieses Abhidhamma-Handbuchs fir Medita-
tionslehrer aus dem Tibetischen gemacht (Genjun H. Sasaki:
Vimuktimarga Dhutagunanirdesa - Tibetan Text with Japanese
Translation and Notes, 1958). Der Autor von Vimutti-Magga,
Mahathera Upatissa, sollte in Abhayagiri Vihara in Sri Lanka
irgendwann nach dem Beginn unserer Zeitrechnung gelebt
haben. Nach japanischen Forschungsergebnissen (Nagai 1919)
ist er identisch mit dem in sinhalesischen Kommentaren
mehrmals erwdhnten Upatissa des ersten Jahrhunderts unse-
rer Zeitrechnung.

24
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wurden und erst spiter eine breitere Popularitat erfuhren.
Dies sind eher Beispiele fiur Anwendung und Integration
des Abhidhamma in Kulturen, die sich in mehreren
Aspekten stark von der Ursprungskultur unterscheiden.
Dasselbe durfte auch fur die Bliite des Abhidhamma in der
Kultur von Burma gelten, die seit dem elften Jahrhundert
bis heute fortdauert. Wenden wir aber unsere Auf-
merksamkeit Moment zurtick in das Ursprungsgebiet des
Abhidhamma.

Wahrend der vorher im dritten Kapitel definierten ,Sri
Lanka Ara“ wurde die Lehrtradition auch auf dem
indischen Festland durch Weiterentwicklungen bereichert.
Sie wurde aber auch durch machtpolitische Grofien-
anspriche und brahmanistische Sanskritisierung zum Teil
entstellt. Eingehendere Auseinandersetzungen mit der
Sanskrit-Literatur des Abhidhamma wtirden hier weit tiber
den Rahmen unserer Ubersicht hinausfiihren.”® Eine
Bereicherung der urspriinglichen Pali-Tradition ist sicher
das alteste uns erhaltene Werk der buddhistischer
Literatur ilberhaupt, das in einer romanhaften Erzdhlung
die Gesprache des Abhidhammika Nagasena mit dem
wahrend des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts in
Nordindien herrschenden Griechenkénig Menandros unter
dem Titel Milinda-Pannha (Milinda ist die Paliform von
Menandros) wiedergibt. Auch wenn Milinda-Pariha kein
eigentliches Abhidhamma-Buch ist, gibt es gute Erkla-

» Sanskrit-Buddhismus auf dem indischen Festland hat irgend-
einmal nach dem Beginn unserer Zeitrechnung die Unter-
scheidung zwischen den Sekten des Hinayana und Mahdayana
eingefiithrt. Sowohl Hinayana, vorallem die Anhanger des
Sarvastivada (sarva = alles, asti = existiert), als auch Maha-
yana Schulen des Vijfianavada (vijfiana = Bewusstsein),
Madhyamika (madhyama = Mitte) und weitere haben
philosophisch interessante Weiterentwicklungen in ihren
Doktrinen des Abhidharma hervorgebracht. Eine Ubersicht der
Abhidharma-Literatur geben japanische Autoren in Encyclo-
paedia of Buddhism (1961f).
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rungen einzelner Begriffe des Abhidhamma, die auch far
Leser in unserem abendlandischen Kulturkreis leicht
versténdlich sind.”® Milinda-Pariha stellt weder eine Zusam-
menfassung noch eine Weiterentwicklung des Abhidhamma
dar. Alle spateren Entwicklungen des Abhidhamma, auch
auf dem indischen Festland, stehen eindeutig unter dem
Einfluss von Sri Lanka.

Es war in Indien bekannt, dass in Sri Lanka zusammen mit
dem Fortsetzen der ununterbrochenen meditativen Tradi-
tion des Dhamma die ,Alten Lehrer“ (porana-acariya) auch
sinhalesische Kommentare (sthala-atthakathda) zum Kanon
verfassten. Die internationale Wertschétzung dieser sinha-
lesischen Kommentare veranlasste Forschungsprojekte ver-
schiedener damaliger Gelehrten. Das grofite und historisch
wichtigste war das Projekt des tamilischen Mahathera
Buddhaghosa wund seiner sinhalesischen Mitarbeiter,
dessen Ergebnisse uns in schriftlichen Aufzeichnungen
unversehrt erhalten blieben. Buddhaghosa hat im finften
Jahrhundert unserer Zeitrechnung neben den Kommen-
taren zu einzelnen Nikayas auch die Kommentare zu allen
sieben Opera des Abhidhamma gesammelt, editiert, kom-
piliert und in die international bentitzte Pali-Sprache tber-
setzt.27 Die Arbeitsweise von Buddhaghosa wie auch von
den spéateren Kommentatoren Dhammapala, Upasena
und Mahanama richtet sich nach den von Mahakaccana
in Nettippakaranam formulierten Prinzipien der Lehr-
darlegung.”® Bis in die Gegenwart sind es die Arbeiten von

% Deutsche Ubersetzung von Nyanatiloka (1985). Milinda-Paritha

ist seit dem Altertum in viele Sprachen Ubersetzt und als eine
populdre Einfihrung in die Terminologie des Abhidhamma
bentitzt worden.

Die von Buddhaghosa kompilierten Kommentare zu den ersten
zwei Opera des Abhidhamma-Kanons gibt es auch in engli-
schen Ubersetzungen von Pe Maung Tin (1920) und Nanamoli
(1987). Eine deutsche Ubersetzung der Atthasalini von Nyana-
ponika ist als unveréffentlichtes Manuskript vorhanden.

% Siehe Fufinote 20,

27
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Buddhaghosa und seinen Mitarbeitern, welche die meisten
Gelehrten als die Kommentare schlechthin verstehen.?

Die Schriften von Buddhaghosa zeichnen sich durch hohe
logische Konsistenz und formelle Geschlossenheit aus. Dies
fihrte einerseits dazu, dass sie zum beliebten Gegenstand
der Buddhismusforschung wurden, anderseits aber auch
dazu, dass man sie oft als blofSe Exegetik oder gar als
Scholastik missverstanden hat. Doch ist in den Schriften
von Buddhaghosa durchgehend der Bezug auf die Praxis
der emanzipatorischen Lebensgestaltung und Meditation
gewdhrleistet. Sammohavinodani, der Kommentar zum
zweiten Opus des Abhidhamma-Pitaka, enthalt sogar einige
Meditationsinstruktionen der alten Lehrer (porana), die
nirgendwo sonst aufgezeichnet worden sind. Das Haupt-
werk von Mahathera Buddhaghosa ist ein sehr umfang-
reiches Handbuch fiir Lehrer des Dhamma mit dem Titel
Visuddhi-Magga (Lauterungs-Weg), in dem alle Themen des
Abhidhamma zusammengefasst sind. Dieses Buch gilt
unter den modernen Gelehrten als die &lteste und
umfassendste Systematisierung der gesamten Lehre des
Buddha, die von allen Schulen des Buddhismus hoch-
geschitzt wird.* Der Visuddhi-Magga ist in drei Teile ge-
gliedert, die dem Training des ethisch férderlichen Ver-
haltens (stla), der meditativen Geistesschulung (samadhi)
und dem Kultivieren emanzipatorischer Weisheit (panna)
gewidmet sind.

Der thematische Aufbau des Visuddhi-Magga ist in Einzel-
heiten sehr dhnlich wie jener des oben erwdhnten, alteren
Meditationshandbuchs Vimutti-Magga von Upatissa, das

» Eine tiefgehende Analyse der gesamten kommentariellen Lite-
ratur leistet E.W. Adikaram (1946). Weitere interessante Hin-
weise geben B.C. Law (1923) und G.P. Malalasekera (1928).
Die Ubersetzungen des Visuddhi-Magga ins Deutsche von
Nyanatiloka (1975) und ins Englische von Nanamoli (1975)
werden von zeitgendssischen Psychologen als die wichtigste
Referenz tiber Methoden der buddhistischen Geistesschulung
bentitzt - so zum Beispiel bei Charles Tart (1978).
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Buddhaghosa offensichtlich als Vorlage diente. Es gibt aber
auch einige wichtige Unterschiede zwischen diesen beiden
Werken.*® Wahrend bei Upatissa das Vorgehen der Medita-
tionstechniken als der Weg zum Begreifen des Abhi-
dhamma im Vordergrund steht, betont Buddhaghosa mehr
die begriffliche Systematik. Am eindrtcklichsten kommt
dieser Unterschied zum Vorschein im Bezug auf das
Paradigma der finf Persénlichkeitskomponenten (parica-
khandha). Upatissa behandelt dieses Paradigma als Mittel
(upaya) der Meditation, von Buddhaghosa werden die finf
Personlichkeitskomponenten als quasi-ontologische Kate-
gorien erértert. Obwohl der Inhalt beider Werke weitgehend
identisch ist, fihrt Buddhaghosa eine Systematisierung des
emanzipatorischen Fortschritts hinzu und benutzt dabei
zur Gliederung des ganzen Visuddhi-Magga das Paradigma
von sieben Stadien der emanzipatorischen LAuterung
(Rathavinita-Sutta, Majjhima Nikaya 24), von denen Upa-
tissa nur die ersten drei in Vimutti-Magga erklart. Eine
solche Gliederung des Inhalts nach den sieben Stadien der
Lauterung findet man auch in einem anderen Werk der
Porana-Tradition, namlich in Abhidhammavatara.
Abhidhammavatara (avatara heifst wortlich die ,Her-
unter-bringung", also: die Anwendung des Abhidhamma)
ist das erste, nicht blofs kommentierenden Werk der eigent-
lichen Abhidhamma-Literatur, das wahrscheinlich im vier-
ten Jahrhundert unserer Zeitrechnung von Mahathera
Buddhadatta verfasst wurde. Dieser sprachlich aufSer-
ordentlich reiche Text besteht aus vierundzwanzig, meis-
tens in Versen verfassten Kapiteln und hat in seiner neu-
zeitlichen Edition der Pali Text Society einen Gesamtum-
fang von hundertvierzig Druckseiten.* Es werden hier alle
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Ein eingehender Vergleich wurde von P.V. Bapat (1937) unter-
nommen.

Der Pali-Text von Abhidhammavatara wurde editiert von
Mahathera Ambalangoda Buddhadatta in Sri Lanka am
Anfang unseres Jahrhunderts und erschien dann zusammen
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Themen des Abhidhamma mit Hinsicht auf die Praxis
erklart und damit ein ausschlaggebendes Fundament fur
die spater zu entstehenden praktischen Handblcher des
Abhidhamma gelegt. Es sind auch die Gelehrten dartber
einig, dass Abhidhammavatara alter als Visuddhi-Magga
ist; dennoch erwdhnt Mahathera Buddhaghosa dieses Werk
nirgendwo. Eine quasi-mythische Uberlieferung berichtet,
dass auf seiner Reise von Indien Mahathera Buddhaghosa
den aus Sri Lanka kommenden Mahathera Buddhadatta
inmitten des Ozeans verehrungsvoll begrifdite und daftr
von ihm aufmunternde Glickwinsche fir seinen bevor-
stehenden Aufenthalt in Sri Lanka empfing.®

Von den anderen Werken des Autors von
Abhidhammavatara, Mahathera Buddhadatta, interessiert
uns hier insbesondere die erste Fibel des Abhidhamma mit
dem Titel Abhidhamma-Sangaha-Gantha (wortlich: Band
der Zusammenfassung von Abhidhamma). Diese Fibel
enthalt nur eine im Abhidhammavatara diskursiv behan-
delte Matrix der Einteilung aller Phanomene in vier Grup-
pen von Erkenntniseinheiten, ndmlich die Ph&dnomene des
Korperlichen (riipa), der Bewusstseinszustinde (citta), der
Bewusstseinsfaktoren (cetasika) und das bedingungsfreie
Nibbana. Diese abhidhammische Matrix, das heif’it die
ganze Fibel Abhidhamma-Sangaha, ist ein Mittel (upaya)
zur Anwendung im methodischen Meditationstraining von
Satipatthana-Vipassana. Abhidhamma-Sangaha-Gantha ist
deswegen auch unter dem Namen Riupa-Aripa-Vibhaga
(Zerlegung des Korperlichen wund Nichtkérperlichen)
bekannt. Der Text von Abhidhamma-Sangaha enthalt nur
die grundlegenden Begriffe, die jeder Abhidhammika in
praktischer Anwendung beherrschen muss.

mit anderen Werken des Autors in einem Sammelband mit
dem Titel Buddhadatta's Manuals (1980).

So die Erzdhlung Buddhaghosa-Uppatti, die in der Einleitung
zur englischen Ubersetzung von Visuddhi-Magga (Nanamoli
1975) ausfihrlich wiedergegeben ist.
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In der buddhistischen Literatur ist kein Kommentar zu
Abhidhamma-Sangaha vorhanden. Es brauchte wahr-
scheinlich keinen — zusétzlich zu dem Kommentar zu
Abhidhammavatara. Der Kommentar zu Abhidhamma-
avatara wurde im zwolften Jahrhundert unter dem Titel
Abhidhamma-Attha-Vikasani (Erérterung der Bedeutungen
des Abhidhamma) von dem srilankischen Mahathera
Sumangala verfasst.* Es gibt allerdings einen heutzutage in
den Theravada Landern sehr populdren Text, der als eine
erweiterte Version von Abhidhamma-Sangaha oder als
komprimierte Version von Abhidhammavatara betrachtet
werden konnte. Dieser Text hat den Titel Abhidhamma-
Attha-Sangaha (Zusammenfassung der Bedeutungen des
Abhidhamma).

Abhidhamma-Attha-Sangaha ist eine Sammlung der abhi-
dhammischen Begriffe, welche im zwoélften Jahrhundert
unserer Zeitrechnung in Burma Mahathera Anuruddha
verfasst hat. Der Titel ausdriicklich besagt, dass es sich um
eine Zusammenfassung der Bedeutungen (attha) des
Abhidhamma handelt — also um ein Kompendium der
abhidhammischen Terminologie und nicht um ein Mittel
zur Anwendung in der Meditation. Es wurde vorhin gesagt,
dass Abhidhamma-Attha-Sangaha als komprimierte Form
von Abhidhammavatara betrachtet werden koénne, was
allerdings nur hinsichtlich der theoretischen Anwendung
von Abhidhamma stimmt, dazu enthalt Abhidhamma-Attha-
Sangaha im letzten Kapitel eine systematische Auflistung
aller grundlegenden Begriffe des Dhamma.®

¥ Der Text von Abhidhammatthavikasani ist in keiner Bibliothek
und auch in keinem der von mir besuchten srilankischen und
burmesischen Kloster vorhanden.

% Abhidhamma-Attha-Sargaha ist vorhanden in zwei englischen
Ubersetzungen unter den Titeln Compendium of Philosophy
(Shwe Zan Aung 1972) und A Manual of Abhidhamma
(Mahathera Narada 1980), einer teilweisen deutschen Uberset-
zung von Lama Govinda (Ernst Hoffmann) unter dem Titel
Abhidhammattha-Sangaha in der Zeitschrift fiir Buddhismus
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Abhidhamma-Attha-Sangaha wird in der Encyclopaedia of
Buddhism charakterisiert als ,so streng gedrangt..., dass
man kaum von einem Kompendium sprechen kann,
sondern vielmehr von einem ausfihrlichen Inhalts-
verzeichnis®“. Diese Charakterisierung ist wohl nicht ganz
gerechtfertigt, weil der Text auch viele -einschlagige
Beschreibungen psychischer Prozesse und Definitionen von
Zusammenhingen zwischen Phanomenen enthalt.
Dennoch ist es offensichtlich, dass es sich um einen in
Versen verfassten Text handelt, der zum Auswendiglernen
gedacht ist und nur eine stichwortartige Gedachtnisstiitze
fir weiteres Wissen darstellt. Daher ware der eigentliche
Text ohne weitere Erkladrungen, respektive ohne eine
umfassendere Kenntnis des Dhamma als eine selbstidndige
Abhandlung schier unverstindlich. Trotz aller Knappheit
wurde der eigentliche Text von Abhidhamma-Attha-Sangaha
in englischer Ubersetzung — ohne Begriffserklarungen in
den Fufinoten — etwa flinfzig Druckseiten umfassen.

Auch zu Abhidhamma-Attha-Sangaha verfasste der vorher
erwdhnte Mahathera Sumangala einen Kommentar mit
dem Titel Abhidhamma-Attha-Vibhavani (Erklarung der
Bedeutungen des Abhidhamma).®*® Dieses Werk sichtet
kritisch auch alle anderen bis zur Zeit von Sumangala

(1927-1930, als Buchpublikation 1931), wie auch einer seit
1945 bisher unveroffentlichten vollkommenen deutschen
Ubersetzung von Mahathera Nyanatiloka. Die als Nachtrag im
Jahre 2007 verfasste Schlussbetrachtungen (siehe Kapitel §)
enthalten weitere up-to-date Information tiber dieses wichtige
Werk der Abhidhamma-Literatur.

Eine Verodffentlichung des Texts von Abhidhamma-Attha-
Vibhavani herausgegeben von Mahathera Saddhatissa ist bei
Pali Text Society in der Vorbereitung. An dieser Stelle will ich
gegenlber dem kurzlich verstorbenen Ehrwtirdigen Saddha-
tissa daftir meine Dankbarkeit zum Ausdruck bringen, dass er
mir das Manuskript zur Verfligung stellte und einige Probleme
der Deutung von Texten der Abhidhamma-Literatur mit mir
ausfihrlich diskutierte.
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bekannten Texte des Abhidhamma und der Abhidhamma-
Literatur. Obwohl der Aufbau von Abhidhamma-Attha-
Vibhavani dem inhaltsverzeichnishaften Aufbau von
Abhidhamma-Attha-Sangaha kommentierend folgt, handelt
es sich um eine Monographie, die Uber Textvergleiche
hinaus auch wichtige kulturelle Gegebenheiten beschreibt
und erklart; es ist also ein durchaus selbsténdiger Text der
Abhidhamma-Literatur. Es gibt mindestens drei weitere
Kommentare zu Abhidhamma-Attha-Sangaha, wovon eine
besondere Erwdhnung das am Anfang unseres
Jahrhunderts von Mahathera Ledi Sayadaw in Burma
verfasste Werk Paramattha-Dipani (Klarung der hdéchsten
Bedeutungen) verdient.

Es wurden hier alle wichtigen Werke der Abhidhamma-
Literatur erortert, ohne gesondert auf die einzelnen Teile
des Kommentars (atthakathd) zu Abhidhamma-Pitaka und
auf die weiter erklarenden Subkommentare (anutikd).
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6. Fazit:
Offene Problembereiche

Bei der Besprechung von Texten des Abhidhamma wurde
wiederholt auf einzelne Disziplinen der westlichen Wissen-
schaft Bezug genommen. Es wurden insbesondere Logik
und Arithmetik, Semiotik, Epistemologie, Psychologie,
Didaktik und die Ethikforschung genannt. Der Begriff Text
wurde breiter als philologisch gefasst® und daher entfielen
die verschiedenen Problemstellungen der Linguistik und
Literaturwissenschaft, die auch zu interessanten Befunden
Uber Abhidhamma fihren koénnen. Ganz weggelassen
wurde die Philosophie, die alles einschliefSen kénnte und
nichts Konkretes berticksichtigen musste. Der Weg wére
dazu offen, den Abhidhamma als ein System der Philoso-
phie aufzufassen, das neben den anderen Systemen steht
und als solches mit ihnen verglichen werden kann. Die
Tatsache, dass das, was in unserer Kultur Ethik genannt
wird, eine Schlisselrolle im Abhidhamma spielt, wlirde ein
solches Vorgehen durchaus rechtfertigen. Die konkrete
Praxis, in die der Abhidhamma eingebunden ist, kénnte
man einfach den Kategorien Religion und Magie subsumie-
ren und religionswissenschaftlich untersuchen. Gegen ein
solches Vorgehen spricht jedoch die Tatsache, dass — wie
es im dritten Kapitel gezeigt wurde — diese Kategorien in
der Ursprungskultur des Abhidhamma nicht vorhanden
sind.

37 Siehe Fufnote 2.
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In der altindischen Episteme gibt es nicht die scharfe
Trennungen zwischen Theorie und Praxis, Theologie (samt
den aus ihr entstandenen Geisteswissenschaften) und
Naturwissenschaft, reiner Religion und praktischer Magie
usw. Die im dritten Kapitel aufgezdhlten ,neunzehn
Wissenschaften® wurden im indischen Altertum durch
keine Inquisition gendtigt, auf weltanschauliche und
spirituelle Fragestellungen zu verzichten. Es gibt dort keine
unerlaubten Bereiche des Wissens, keine Phanomene, die
nicht erforscht werden durfen, kein Dogma der reinen
Wissenschaft. Die Ergebnisse der Forschung werden vor
allem hinsichtlich ihres pragmatischen Werts flr das
Erreichen praktischer Ziele beurteilt, wobei in der Episteme
indischen Altertums auch die Spiritualitdt pragmatisch
aufgefasst wird. Ob die Ziele der einzelnen ,Wissen-
schaften“ selber gut oder verwerflich sind, und was fir gut
gehalten wird, sind allerdings Fragen, die auch im indi-
schen Altertum nicht konsequent gestellt wurden, obwohl
es allgemein geteilte Ideale des héchsten Heils gab?*® Die
Stellung des Abhidhamma war und ist da also eine
besondere — sie ist durch die psychologisch begrindete
Ethik bestimmt. Diese Behauptung braucht allerdings
Belege, die aus den Texten des Abhidhamma selber geholt
werden konnen.

Am Anfang der Besprechung von kanonischen Texten
wurde im vierten Kapitel die Schltsselposition der Abhi-
dhamma-Matika erklart und als Beispiel deren erste drei
Triaden angeflihrt. Diese Triaden sind epistemische Matri-
zen, die alle Phdnomene nach den Kriterien erfassen:

(1.) heilsam | unheilsam | neutral | |

(2.) angenehm | unangenehm | indifferent | |

(3.) wirkend | bewirkt | wirkungsfrei | |

— hier ist also das Paradigma der psychologischen
Begrindung der Ethik, oder — was auch stimmt — der

¥ Eine inhaltliche Analyse leistet in diesem Problembereich Karel
Werner (1977).
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ethischen Richtlinien fir die ganze Psychologie des Abhi-
dhamma. Die Beziehungen zwischen den drei Aspekten, die
nach diesen Kriterien bei allen Ph&nomenen erfasst
werden, kénnen folgendermafien zusammengefasst werden:

Heilsame (kusala) Dinge bewirken angenehm (sukha)

oder indifferent (adukkhamasukha) erlebte Dinge;

Dinge, die Unangenehmes (dukkha) bewirken, sind

ethisch unheilsam (akusala).*

Die ethische Orientierung des Handelns, wie auch des
Erkennens und der Motivation, zielt einerseits auf stufen-
weises Beseitigen der vorhandenen und auf Nicht-
entstehen-lassen der nichtvorhandenen unheilsamen
Dinge, die Leiden (dukkha) wirken, anderseits auf Fordern
des Wachstums der vorhandenen und auf Kultivieren der
nichtvorhandenen heilsamen Dinge, die des Leidens
Nachlassen (sukha) bewirken. Als der kleinste gemeinsame
Nenner aller Ursachen des Leidens gelten nach Abhi-
dhamma die drei unheilsamen Wurzeln (akusala-miila):
Gier, Hass und Verblendung. Durch eine unheilsame
Wurzel verunreinigte Bewusstseinsmomente bewirken
sogenannte Einflisse (asava), an die man im folgenden
Erleben ausgeliefert wird. Diese Einflisse triiben das
Erleben, entstellen das Erkennen und treiben einen zu
Handlungen, durch die man anderen Leiden zufigt und
dadurch letztenendes auch sich selbst schadet.

Abhidhamma ist nicht blof3 eine Theorie von psycho-
sozialen Gesetzmafigkeiten der hier skizzierten Vorgénge,
Abhidhamma ist zugleich ein Instrument des Erkennens
und eine Methode des Verdnderns. Verdndern heifSt
heilsame, gltickbringende Fertigkeiten kultivieren wie auch
das Erleben von unheilsamen Dingen lautern. Mit dem
Fortschritt im Abhidhamma-Training beseitigt man zuerst
die grobsten und dann auch die geringeren Formationen
der leidverursachenden Einfllisse (a@sava) der unheilsamen

¥ Ausfiihrlich werden die psychologische GesetzméaRigkeiten, die
diesen ethischen Prinzipien zugrundeliegen, von Nyanaponika
(1981) anhand der Texte des Abhidhamma behandelt.
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Wurzeln. Das ethisch hochste Ziel ist das vollkommene
Versiegen dieser EinflUisse (asavak-khaya), die Erldschung
(nibbana) aller unangenehmen und unheilsamen Dinge, die
technisch auch als das Nachlassen des Nachlassens
(sukha-sukha), das tberhaupt feinste, hier-und-jetzt erleb-
bare Gltucklichsein (anuttara-ditthadhamma-sukha-vihara),
definiert ist. Das ganze System der Weisheit des Abhi-
dhamma ist nach diesen Richtlinien formuliert und in
Hinsicht auf die Anwendung im methodischen Geistes-
training, das in ethischer Lebensgestaltung und Meditation
besteht.

Die Ethik des Abhidhamma ist also verankert in der
Evidenz der direkt erlebbaren Phadnomene hier-und-jetzt
und der persénlich erfahrbaren Bedingtheit (paccayata) des
Leidens und des Gluicklichseins. Die ethischen Richtlinien
des emanzipatorischen Trainings (sikkha-pada) werden vom
Anwender des Abhidhamma selbst, auf Grund seiner
Einsichten in die psychologischen GesetzmafSigkeiten,
aufgestellt und als persdnliche Entschliisse gefasst und
befolgt. Es handelt sich bei der Ethik des Abhidhamma um
keine von irgendwelcher Autoritat aufgestellte Sozialethik,
deren moralische Gebote das Gehorsam fordern und das
Missachten von Verboten strafen. Die Ethik des Abhi-
dhamma hat nur heilsame, kein Leiden durch Strafen
verursachende, soziale Konsequenzen, weil die jeweils
personliche Einsicht auch die psychosozialen Gesetzméa-
Bigkeiten ersichtlich macht. Diese Einsicht bringt ndmlich
das Wissen hervor, dass, vereinfacht gesagt, alle Lebewesen
miteinander verbunden sind und dass die Erhéhung
eigener Chancen fUr das Glucklichsein mit der Leidens-
minderung bei den anderen zusammenhangt.

Das Studium der Abhidhamma-Texte und die Erfor-
schung ihrer Anwendung o6ffnet ein Problembereich ethi-
scher Fragen, deren hohe Relevanz auch fir unser Zeitalter
ganz offensichtlich ist. Die kunftige Forschungsarbeit in
diesem Bereich verlangt eine interdisziplindre Herange-
hensweise, die die neuzeitlichen Errungenschaften der
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Sozialwissenschaften, der Psychologie und der Epistemo-
logie verwertet?” Die Beziehungen zwischen Phidnomenen,
die in der Tradition westlicher Wissenschaft den Gebieten
verschiedener Disziplinen zugeordnet werden, sind im
Abhidhamma far didaktische Zwecke im Zusammenhang
dargelegt worden. Es braucht eine gewisse Kreativitdt, um
die Trennungen zwischen den Wissensgebieten der einzel-
nen wissenschaftlichen Disziplinen zu Uberbriicken.

Die in den Texten des Abhidhamma enthaltene Didaktik
ist nicht beschrankt auf ein Vermitteln des Wissens, sie ist
vielmehr eine Methodik fir die Umgestaltung der Er-
kenntnis. Ihr Hauptanliegen ist die Vermittlung von Vor-
gehensweisen zur Lauterung des Geistes, zur Beseitigung
von unethischen Motivationen, die ein wirklichkeitsge-
méfles Erkennen und leidminderndes Handeln verunmog-
lichen.

In der Terminologie der Semiotik ausgedriickt: die
abhidhammische Didaktik arbeitet nicht nur auf der
semantischen und pragmatischen Ebene, sie verdndert
auch die Vorginge der eigentlichen Semiose, des kognitiven
Auffassens und Bezeichnens der Phidnomene. Diese Didak-
tik wird sowohl in der zwischenpersonlichen Interaktion
angewendet, als auch in der Interaktion mit sich selbst,
namlich in der Umerziehung und Entfaltung von Teilen der
eigenen Personlichkeit, die als quasiautonome Subsysteme
von Gewohnheiten, Fertigkeiten, Rollenkompetenzen usw.
funktionieren. Die gleichen Vorgehen, die ein Abhidhamma-
Meister gegenliber seinem Schuler anwendet, wendet man
in einer ,Selbstdidaktik“ auf die eigene Person an.

Eine Erklarung braucht es fir die sonderbare didakti-
sche und systematisierende Anwendung der Arithmetik in
den Texten des Abhidhamma, die uns heute — obwohl sie
vor zweieinhalbtausend Jahren in Indien das gleiche
dezimale System benttzte, das dann im Mittelalter auch bei
uns eingefihrt wurde — kaum begreiflich ist. In einem Text

4 Sjehe FuRnote 3.
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wird oft zuerst eine Gesamtzahl von zu analysierenden
Varianten eines Phinomens angefiihrt, worauf die Zahlen
einzelner Varianten folgen. Diese werden dann oft mit der
Zahl der moéglichen Variationen eines Aspekts des Phéano-
mens multipliziert und eventuell dann addiert, wobei die
Summe keineswegs der Gesamtzahl, von der man ausge-
gangen ist, gleich sein muss. Wirde man diese verschie-
dene Zahlen als eine Anzahl scholastischer Kategorien
auffassen, dann ware man zu dem Schluss gezwungen,
dass es sich um eine rechnerisch fehlerhafte Scholastik
handelt. Abhidhamma ist jedoch, wider die Behauptung
einiger Buddhismusforscher, keine Scholastik, sondern ein
empirisches Erkenntnissystem, das als eine Phinomeno-
logie oder Phadnomenographie bezeichnet werden kann. Die
Ergebnisse der Additionen und Multiplikationen beziehen
sich nicht auf Kategorien von Begriffen, wie in der westli-
chen Logik und Scholastik, sondern auf konkrete Elemente
der untersuchten Mengen von Ph&nomenen — und diese
empirisch-analytisch gewonnene Mengen kénnen sich auch
Uberschneiden. Die abhidhammische Arithmetik kann also
als eine Mathematik der Mengen qualifiziert werden.

Die Anwendung der Arithmetik hat im Abhidhamma
nicht den Zweck, eine abstrakte Theorie der reinen Wissen-
schaft hervorzubringen, sie ist ein Instrument der Verge-
genwartigung konkreter Dinge, ein Mittel der Schulung
wirklichkeitsbezogener Weisheit (pannad). Somit sind wir mit
einer ,Arithmetik des Erlebens“ konfrontiert. Es ist anzu-
nehmen, dass auch die anderen wissenschaftlichen Diszip-
linen, deren Vorgehen wir im Abhidhamma wiedererkennen
koénnen, dhnlich umgewertet als Mittel des Geistestrainings
betrachtet werden mussen. Die Untersuchung der Mittel
(upaya) und Strategien (upakkama) der Lehrdarlegung und
Didaktik ist ein offener Problembereich, der mit der Erfor-
schung des Trainings von Satipatthana-Vipassana eng
verbunden ist. Von den ersten Abhidhammikas unter den
direkten Schiilern des Buddha war es, neben den
Mahatheras Sariputta und Kaccana, vor allem Mahathera
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Aunuruddha, der einen grofsen Beitrag auf diesem Gebiet
geleistet hat. Mahathera Anuruddha und seine Schitler
waren die zustindigen Trager der AbhidhammaMatrizen
(matika-dhara), welche auch jene ganz arithmetisch sys-
tematisierte Lehrredensammlung Anguttara Nikaya ver-
waltet haben, die eine Mehrheit von Abhidhamma-Texten
enthalt?*

Abhidhamma ist ein Instrument buddhistischer Praxis,
ein Mittel der im Westen immer populdrer werdenden
Satipatthana-Vipassana und der meditativ ganzheitlichen
Lebensgestaltung. Somit ist der Abhidhamma nicht blofs
ein ,Wissen“. Abhidhamma ist auch keine Wissenschaft.
Der Abhidhamma ist vielmehr praktische Weisheit, also
eine Uberlieferung von ,Kénnen“ und Methode, die Richt-
linien fir Entscheidungen und Vorgehen enthilt und auf
eine hohere Lebensqualitat zielt.

Es stellt sich nun die Frage, inwieweit die verschiedenen
wissenschaftlichen Disziplinen beim Erschliefien der
praktischen Weisheit des Abhidhamma mit Vorteil
herbeigezogen werden kénnen. Oder, anders herum gefragt,
inwieweit musste man das gingige Verstdndnis dieser
Disziplinen modifizieren, um mit ihnen sinnvoll an den
Abhidhamma heranzukommen? Und noch weiter gefragt:

Was heifst da Uberhaupt sinnvoll? Mit welchen Zielen,
far welche Zwecke, wozu wollen wir den Abhidhamma
wissenschaftlich ergriinden?

Diese eher ungewoOhnlichen, dennoch als pragmatisch
anzuerkennenden und wissenschaftlich legitimen Fragen

“ Deutsche Ubersetzung von Nyanatiloka (1984). Anguttara
Nikdya enthéalt fast alle Texte des finften Opus des
Abhidhamma-Pitaka, wie auch die meisten in anderen Opera
vorhandenen Erkenntnismatrizen. In seinem Vorwort sagt der
Herausgeber vom Urtext des Ariguttara Nikaya, Edmund
Hardy (Band V., 1958, Seite 9f): ,Wenn ich hier keinen Bezug
auf die einzelnen Bucher des Abhidhamma nehme, dann ist
der Grund einfach..., dass hierfir eine spezielle Untersuchung
notig ist, weil sie ganz von Anguttara abhingig sind.“
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wurden in einer Studie Uber die ,, Tugendhafte Handlung als
Empirische Basis fiir die Wissenschaft der buddhistischen
Psychologie“ (Fryba & Vogt Fryba 1989) gestellt, in der nach
wissenschaftstheoretischen Grundlagen fiir den Vergleich
zwischen Abhidhamma und Psychologie gesucht wurde.
Diese Fragen bleiben jedoch offen. Hier werden nur jene
Ergebnisse der erwdhnten Studie zusammengefasst, welche
die charakteristischen Merkmale hervorbringen, in denen
sich Abhidhamma von den Ttublichen wissenschaftlichen
Systemen unterscheidet:

1. Erlebte Wirklichkeit ist das wichtigste Kriterium
far die Gultigkeit der Begriffe und Wahrheit der
Urteile. Alle Begriffe des Abhidhamma sind
erlebnisméafdig verankert und beziehen sich auf
konkrete Phanomene (yatha-bhita). Im Unter-
schied zur Wissenschaft gibt es keine hypothe-
tischen Konstrukte, angenommenen Variablen
und rein begrifflich gewonnenen Kategorien im
Abhidhamma.

2. Die ethische Wertung jedes Phanomens in
seinem konkreten Kontext ist der entscheidende
Parameter des ihn bezeichnenden Begriffs. Die
Wertung geschieht nach dem Kriterium, ob das
Phénomen zur Personlichkeitsintegritdit und
zum Glucklichsein beitragt und daher heilsam
(kusala) ist, ob es Leiden verursacht und daher
unheilsam (akusala) ist, oder als ein Element
rein funktioneller Vorgidnge (kiriya) ethisch
unerklart (avyakata) bleibt.

3. Abhidhamma orientiert sich als System in seiner
Ganzheit auf ein Ziel (sa-atthaka-sampajanna),
das als die Befreiung von allen Formen des
Leidens definiert ist. Im Unterschied zur
Wissenschaft, die dem Ideal der Wertfreiheit
verpflichtet ist und daher fir beliebige Zwecke
gebraucht werden kann, ist die Anwendung von
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4.

5.

6.

Abhidhamma nur auf die emanzipatorische
Praxis der Leidenstiberwindung beschrankt.

Die stufenweise Verwirklichung (patipadd) des
emanzipatorischen Ziels ist an technisch defi-
nierte Operationen gebunden, zu denen es klare
Anleitungen gibt. Abstrakte Ziele, die nicht
operational definiert sind, gelten als blofse
Ansichten (ditthi), die von der erlebnisméafdigen
Wirklichkeit wegfiihren.

Die ethische Lenkung (sikkha) eigener Hand-
lungsabfolgen (kamma-patha) und das Kulti-
vieren des Charakters (sila) sind die Zwecke der
Anwendung von Abhidhamma im Alltagsleben.
Das ethische Training im Alltag ist eine Voraus-
setzung fir das emanzipatorische Meditations-
training. Ein Studium des Abhidhamma, das
nicht diesen Zwecken dient, beziehungsweise
das Streben anderer nach diesen Zwecken nicht
untersttitzt, kann Unheilsames bewirken.

Die ethische Lauterung (visuddhi) des Charak-
ters, der Handlung und der Geistesinhalte von
pathogenen und pathologischen Inhalten ist der
Zweck der Anwendung von Abhidhamma im
Meditationstraining. Diese Lauterung besteht in
der Uberwindung der unheilsamen Dinge, die in
Gier, Hass und Verblendung wurzeln, und im
Kultivieren der heilsamen Dinge, die zum
Gltuicklichsein in immer feineren Formen fihren.
Ein gieriges Haften an oder gar ein Missbrauch
von Ubernormalen psychischen Fahigkeiten
(iddhi), die sich eventuell als Nebenprodukte des
Abhidhamma-Trainings entfalten, ist unheilsam
und bewirkt eine Zunahme der Verunreinigung
des Geistes.
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7. Die Transzendenz durch Weisheit (parinna-
pannad), die mittels Einsicht (vipassana) die
scheinbar kompakten Phidnomene auflést, vom
Haften befreit und die verbal begriffliche Zer-
sttickelung der Wirklichkeit iberwindet, ist der
héchste Zweck der Anwendung von Abhi-
dhamma.
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7. Das erste Buch der
Abhidhamma-Literatur

Der tberhaupt erste Abhidhamma-Text, der als ein Buch
(gantha) bezeichnet wurde, heifst Abhidhamma-Sangaha-
Gantha und hat den Untertitel Rupa-Arapa-Vibhaga. Dieses
Buch enthalt nicht nur alle Matrizen zur Erfassung von
Phanomenen, die man beim meditativen Zerlegen (vibhagaq)
des Erlebens erkennt, sondern auch Matrizen von Opera-
tionen des Herbeifihrens von héheren Geisteszustidnden
— hiertiber spéater ausfiihrlich. Im Kontext der abhidham-
mischen Kultur des Geistes und der Verwaltung diesbezlig-
lichen Wissens (store of knowledge in Terminologie der
Wissenssoziologie und Semiotik) werden dem Kenner die
Konnotationen von vipassana-dhura und gantha-dhura
bewusst, welche auch historisch unterscheiden zwischen
den Monchen, die das praktische Wissen der Meditation
(vipassand), und jenen, die das theoretische Wissen der
Schriften (gantha) verwalten. Auch in unserer Zeit, namlich
im universitdren Unterricht des Autors dieser Abhandlung
hat sich Abhidhamma-Sangaha-Gantha als das nutzlichste
Buch bewahrt und wurde daher fir die Wiedergabe und
eingehende Behandlung hier gewahlt.

Anhand dieses ersten Buchs der Abhidhamma-Literatur
ist es moglich, auf allen den Problembereichen zu arbeiten,
die wir im vorangehenden Kapitel als offen erkannt haben.
Doch wollen wir hier die Methode von Riupa-Ariupa-Vibhaga
vor allem in ihrer praktischen Anwendung als Instrument
der Schulung von Achtsamkeit und Einsicht (satipatthana-
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vipassand) behandeln.” Hierzu vorwegnehmend nur soviel:
wahrend der ersten paar hundert Sitzungen der Meditation
Satipatthana-Vipassana lernt man bei den spontan auftau-
chenden sekundidren Meditationsobjekten zuerst nur zu
unterscheiden, ob sie in den Bereich des Koérperlichen
(riipa, also in die erste der vier Satipatthanas), oder in jenen
des Unkérperlichen (aripa) gehdéren, und erst spéter
erkennt man die unkoérperlichen Dinge als einer der drei
Ubrigen Satipatthanas zugehérend. Es muss hier auch
betont werden, dass keine methodische Praxis von
Satipatthana-Vipassana-Meditation begonnen werden kann,
solange die Voraussetzungen der Handlungsregelung (sila-
visuddhi) und des Anhaltens von Denken (citta-visuddhi)
nicht gesichert sind.*”

Alles, worauf sich die im Abhidhamma-Sangaha-Gantha
enthaltene Analyse (rupa-aripa-vibhaga) bezieht, gehért in
den Bereich der gereinigten Sicht (ditthi-visuddhi), aus dem
heraus dann die eigentliche Vipassana-Meditation Uber-
haupt beginnt!

In der Folge kommt nun, nach einer kurzen Einfihrung
(nidana-kathad), in Paragraphen gegliedert im original Pali
und mit einer kommentierten Ubersetzung, der ganze
Urtext von Abhidhamma-Sangaha-Gantha.

“2 Die deutsche Ubersetzung von Abhidhamma-Sarngaha-Gantha
wurde zwar bereits in den achtziger Jahren im Unterricht und
im Meditationstraining der Ayukusala-Tradition benttzt, in die
Ausgabe von Abhidhamma im Uberblick als Forschungsbericht
der Universitat Konstanz 1990 aber nicht integriert. Seit 1998
wurde sie zusammen mit einer tschechischen Ubersetzung in
der Ausbildung von Ménchen und Nonnen der Ayukusala-
Tradition angewendet und spéter dann fiir die hier vorhandene
Publikation tiberarbeitet.

Eine Erklarung der sieben Reinigungsstufen (satta visuddhi)
findet man im Buddhistischen Wérterbuch von Nyanatiloka; die
gesamte Praxis der Geistesschulung in einer Gliederung nach
diesen Stufen erértert Vimutti-Magga (Ehara et al. 1977).
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Abhidhamma-Sangaha-Gantha
Einfiihrung - Nidanakatha

Das Wort nidana bedeutet den Kontext und die Quelle
eines Texts. Die Rede (kathad) dartiber ist dann, im Pali, eine
Einfihrung, die sich in der Regel auf die Umsténde bezieht,
in welchen der Text entstanden ist. Im Falle des Buchs
Abhidhamma-Sangaha sind wir jedoch nicht in der Lage,
Uber die Entstehungsumstidnde Auskunft zu geben. Doch
Uber die Anwendungsumsténde kénnen wir berichten. Das
Buch wird seit etwa viertel Jahrhundert in den intensiven
Meditationsretreats der Ayukusala-Tradition benttzt, die
damit vergleichbar sind, was die Ménche zur Buddhas Zeit
praktizierten. Solche wirklichen Umstande (nidana) — vom
Buddha selber beschrieben — werden hier zitiert. Zuerst
aber noch einige Worte tiber den Stellenwert des Buchs.
Abhidhamma-Sangaha ist das ,erste“ Buch des Abhi-
dhamma in mehrfachem Sinne. Es ist wohl der dlteste Text,
welcher die von Buddha gelehrten Ethik und Psychologie
in Klirze systematisch zusammenfasst. Diese Systematik
ist aber keine blof5 begrifflich logische; sie bentitzt vielmehr
die Psycho-Logik der wirklich existierenden Beziehungen
zwischen den Phanomenen, sie wiedergibt namlich die
im Fortschritt der Achtsamkeitsmeditation (satipatthana-
vipassand) direkt erlebbaren Strukturen des Geistes.* Die
Begriffe des Abhidhamma und ihre Anordnungen sind also
keine Ergebnisse wissenschaftlicher Spekulation oder
hypothetischer Konstruktion. Abhidhamma ist nicht eine
Theorie im Ublichen Sinn; Abhidhamma ist vielmehr ein
sphadnomenographisches“ Modell der Wirklichkeit.

“ Die methodische Instruktion zur Achtsamkeitsmeditation (sati-
patthana-vipassana) gibt Buddha in der Satipatthana-Sutta,
Ubersetzt mit Erklarungen auf Deutsch von Nyanaponika:
Geistestraining durch Achtsamkeit (1972).
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Fur das Erreichen von den ersten Stufen der Vertiefung
(pathama jhana samapatti), wie fir das Erlangen von ersten
Stufen des Einsichtswissens (vipassana-Aiana) ist wohl die
Abhidhamma-Sangaha-Gantha eine Instruktionsquelle der
s,ersten“ Wahl. Diese Erreichung ist ja die Vorbedingung fir
die Analyse des Koérperlichen und Nicht-Kérperlichen (ripa-
arupa-vibhaga), die mit dem ,Wissen der erlebnisméafdiigen
Durchdringung der Unterschiede zwischen dem Geistigen
und Kérperlichen® (nama-ripa-pariccheda-iana) beginnt.®
Die alten Lehrer (porana dacariya) haben betont, dass nur
jene den wahren Dhamma lehren kénnen, die den Abhi-
dhamma kennen.” Es ist dementsprechend unméglich,
dass jemand ohne dieses Wissen einen Meditierenden in
fortgeschrittener Satipatthana-Vipassana-Analyse unter-
richten kénnte oder auch nur theoretische Aussagen Uber
buddhistische Psychologie kompetent machen wurde.
Obwohl es moglich ist, sich viel von diesem Wissen blofs auf
der Ebene der Worte anzueignen, ist die tatsachliche Viel-
falt des Geistes so grofd, dass man es nicht fertig bringen
konnte, die Grundlagen dessen Analyse rein denkerisch zu
begreifen.

Buddhas Nachfolger, bis in die Gegenwart, lernen beim
erlebnismafigen Nachvollziehen des von Meister gezeigten
Befreiungsweges auch die Texte seiner Belehrungen aus-
wendig. Unter den alten Lehrern (porana dcariya) wurden
insbesondere jene sehr geschéatzt, die man als Trager der
Matrizen (matika-dhara) oder Abhidhammika bezeichnete.
Unser Buch Abhidhamma-Sangaha wurde von dem Abhi-
dhammika Mahathera Buddhadatta so verfasst, dass es
eigentlich nur die erste Matrix des kanonischen Matika voll
auslotet. Es ist darin impliziert jede Einteilung der Uuber-
haupt letzten (niruttaro), das heifst ,weiter erlebnisméafdig
nicht mehr zusammenzufassenden®, vier Dinge (dhamma):

% Siehe Mahasi Sayadaw: Progress of Insight (1973) und Nyana-
tiloka: Der Weg zur Reinheit — Visuddhi Magga (1975, S. 700ff).

“® Atthasalini (PTS 1979, S. 29); Pe Maung Tin (translation): The
Expositor (1976, S. 37).
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Geist (citta), Geistesfaktoren (cetasika), Korperlichkeit
(rapa) und Nibbana. Abhidhamma-Sangaha-Gantha ist
somit die grofditmogliche Vereinfachung, die ohne Entstel-
lungen das ganze Gebiet des Abhidhamma deckt.

Als ein Manual fur Einsteiger ist Abhidhamma-Sangaha-
Gantha auch das ,erste“ Buch der Wahl. Es ist der klirzeste
Text des Abhidhamma, der vor allem jenes Einmaleins
enthalt, welches sowohl von einem MeditationsanfiAnger als
auch von einem buddhistischen Theoretiker beherrscht
werden muss, wenn sie den Bezug zu dem wirklichen
Zweck der Lehre des Buddha nicht verlieren wollen. Dieses
Erfordernis ist heute umso dringender, als uns eine Flut
von modernen Blichern und Vortrdgen tiber Buddhismus
angeboten wird, in welchen oft die seltsamsten Meinungen
und Bilder uUber die Meditation zirkulieren. Auch in der
Absicht, den Buddhismus méglichst ,populédr” zu vermit-
teln, darf die Notwendigkeit nicht verschleiert werden, dass
alle kompetenten Meditationslehrer als die ,ersten“ eben
die abhidhammischen Grundlagen der Achtsamkeits-
meditation kennenlernen. Und dies gilt fiir alle Schulen des
Buddhismus.

In allen Landern, in denen die Lehre des Buddha seit
Jahrhunderten praktisch angewendet wird, hat sich das
Brauchtum entwickelt, schon in der Kindheit die grundle-
genden Texte auswendig zu lernen — dhnlich wie in Europa
die Kinder sich das Einmaleins eigenmachen. Chogyam
Trungpa Rimpoche schreibt zum Beispiel, dass er — wie
alle jungen tibetischen Novizen — zuerst das Kompendium
Abhidhammattha-Sangaha auswendig lernen musste, bevor
er irgendeine Instruktion fur praktische Anwendung
bekommen habe.” Und tber Dogen Zenji, der Zen-
Buddhismus von China nach Japan gebracht hat, wird
berichtet, dass er schon ,als Neunjdhriger eine chinesische
Abhandlung tUber den Abhidhamma las“.® Nicht jeder ist

4 So in seiner Autobiographie Born in Tibet (Trungpa 1979);
siehe auch Trungpa: Gesprdiche iiber den Abhidharma (1978).
8 Kapleau: Die drei Pfeiler des Zen (1981, S. 29).
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aber fahig, die Anstrengung des Auswendiglernens auf sich
zu nehmen, um das ganze Erworbene dann in der prakti-
schen Anwendung zu testen.

Wer den wirklichen Zweck der von Buddha gelehrten
Vorgehensweisen nicht kennt, neigt eventuell dazu, den
Abhidhamma als eine blofe Scholastik zu begreifen, und
daraus dann eine vorschnelle Kritik abzuleiten. Leider tun
dies auch einige Lehrer und Lehrerinnen, die sich sonst als
Buddhismus-Kenner ausgeben, denen aber der Zweck der
Lehre offensichtlich abgeht.

Was ist nun genau der Zweck vom Auswendiglernen des
abhidhammischen Einmaleins? Und wie hingt es mit dem
Zweck der Lehre des Buddha zusammen?

Die Lehrrede Dhammacakkappavattana-Suttam, die erste
Unterweisung, die Buddha der Flinfergruppe seiner ersten
Moénche (panca-vaggiyo bhikkhii) vorgetragen hat, gibt den
Rahmen flr alle Definitionen der Lehre mittels Paradigma
der Vier Edlen Wahrheiten (catu-ariya-saccd), die nur in
ihrem Vierer-Zusammenhang richtig begriffen werden:

1. dukkha-sacca

Wahrheit des [im Erleben erkannten| Leidens,
2. dukkha-samudaya-sacca

Wahrheit der [Erkenntnis von| Leidensentstehung,
3. dukkha-nirodha-sacca

Wahrheit des [moglichen] Leidensaufhérens,
4. dukkha-nirodha-gamini-patipada-sacca

Wahrheit des zum Leidensaufhoéren

. schrittweise fithrenden Pfads.”

Alle vier diese Wahrheiten werden eingesehen, nachdem
man in einem intensiven Meditationsretreat die Reinheit
des Geistes (citta-visuddhi) durch das Erreichen der ersten
Vertiefung (pathama jhana samapatti) oder der auf Moment
gebundenen Sammlung (khanika-samadhi) gewinnt. Dann

“ Eine weitere, fiir die Meditation spezifizierte Erklarung dieses
Vierer-Paradigmas gibt Buddha in der Lehrrede Satipatthana-
Sutta; siehe Nyanaponika: Geistestraining durch Achtsamkeit
(1970, S. 186ff).
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kann im Meditationsretreat die stufenweise Verwirklichung
des ganzen Pfads folgen, woflir eben in den Retreats der
Ayukusala-Tradition die im Abhidhamma-Sarngaha-Gantha
enthaltenen Matrizen benttzt werden. Der Buddha selber
hat Uber ein solches Retreat des Ehrwilirdigen Sariputta in
der Lehrrede Anupada-Sutta (Majjhima-Nikaya) auf folgende
Weise gesprochen (hier mit der interlinearen Ubersetzung):

... sariputto bhikkhave addhamasam
... Sariputta, ihr Bhikkhus, einen Halbmonat lang

anupadadhamma-vipassanam vipassati ||
[in das] Vorkommen der Phidnomene Einsicht meditativ praktizierte.

idha sariputto vivicc’ eva kamehi vivicca akusalehi dhammehi |
Hier Sariputta, losgelost von Sinnlichem, losgeldst von Unheilvollem,

savittakam savicaram
[eine] mit Bezeichnungen, mit Unterscheidungen [begleitete],

vivekajam piti-sukham
im LosgelOstsein entstandene, Begeisterung und Freude [enthaltende]

pathamam jhanam upasampaijja viharati ||
erste Vertiefung erreicht habend verweilte.

ye ca pathame jhane dhamma vittako ca vicaro ca
Und diese erster Vertiefung eigene Bezeichnung und Unterscheidung

ptti ca sukhai’ ca cittekaggata ca |
Begeisterung und Freude und Einspitzigkeit des Geistes,

phasso vedana safnfia cetana cittam chando adhimokkho
Kontakt, Fiithlen, Wahrnehmung, Absicht, Abbild, Wunsch, Entschluss,

viriyarm sati upekkha manasikaro |
Anstrengung, Achtsamkeit, Ausgeglichenheit, Aufmerksamkeit;

tyassa dhamma vidita uppajjanti |
all diese Phdanomene erkannte [er, wie sie] entstehen;

vidita upatthahanti | vidita abbhattham gacchanti ||
erkannte [er, wie sie] andauern; erkannte [er, wie sie] vergehen.
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SO evam pajanati | evam kirame dhamma ahutva sambhonti |
Er so verstand, wie wirklich die Phdnomene nicht-seiend [da] werden,

hutva pativentt 'ti || ...
[da] seiend, [dann die Phénomene] zerfallen. ...

puna ca param bhikkhave
Und noch dariber hinaus, ihr Bhikkhus,

sariputto sabbaso ripa—safifianam samatikkama |
Sariputta aller Formen Wahrnehmung iiberwunden hat,

patigha—safnfanam atthangama |

aller Reaktionen Wahrnehmung weggelassen,
nanatta—safnfidanam amanasikara |

der Vielfalt Wahrnehmung keine Aufmerksamkeit gab,

ananto akaso ti

[woraufhin ihm bewusst wurde, dass] unendlich der Raum ist
akasanafnc'—ayatanam upasampaijja viharati ||

[und dann] im Erreichen der Raumunendlichkeit weilte.

... sabbaso nevasanfanasafnan’—ayatanam samatikkama |
... alle Weder-Wahrnehmung-Noch-Nicht-Wahrnehmung iiberwindend,
sanfa—-vedayita—nirodham upasampajja viharati ||

der Wahrnehmung Ausldschen erreicht habend weilte.

pannaya cassa disva asava parikkhina honti ||

Und mit Weisheit dies sehend, Einfliisse zerstort.

so taya samapattiya sato vutthahati || ...
Aus dieser Erreichung achtsam ausgestiegen ist. ...

. und die Erklarung von Charakteristiken und Zusam-
menhéangen dieser, wie auch weiterer, Phdnomene finden
wir eben im Abhidhamma-Sangaha-Gantha.
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Abhidhammasangaha — Ruparuapavibhaga

namo tassa bhagavato arahato samma sambuddhassa
Gru3 |hm, dem Erhabenen, Befreiten, vollkommen Erwachten!

[ Thuti-vacana — Lobgesang ]

1 rdparidpa-vidum buddham rGparap’-atigam munim
namassitva pavakkhami riparipa-vibhagatam ||
Buddha, den Kenner des Korperlichen und Nicht-Korperlichen,
den Weisen, der Korperliches und Nicht-Korperliches transzendiert,
Ihn habe ich begriit und werde nun darlegen
die Analyse des Korperlichen und Nicht-Korperlichen.

Komsm: Der Lobgesang stdrkt Motivation. Man bestitigt sie korperlich bereits im
Akt der Verbeugung mit zusammengefalteten Hinden, der die Rezitation der
Verehrung Namo tassa... begleitet. In der Verehrungsformel, mit der man jedes
Rezitieren beginnt, vergegenwdrtigt man sich auch den Zweck der Praxis.

Namo heifst Verehrung im Sinne von Grufs und Verbeugung (namati, nameti),
wie auch Anflehen und den Namen nennen (nama-gahana). Dadurch bringt man
den eigenen Geist (nama) in Beziehung zu dem (tassa) Erhabenen und Gliickli-
chen (bhagavato). So erkldrt man sich zu der Nachfolgschaft bereit, zur Analyse
des Korperlichen und Nicht-Korperlichen, welches der Weise (muni) tiberwin-
det, indem er dariiber-hinaus-geht (atiga), es transzendiert.

[RUPAVIBHAGA
— Analyse des Korperlichen ]

2 rdparipavibhagan ti | ettha tava rapan ti |
Hier, in der Analyse des Korperlichen und Unkdrperlichen, ist riipa
sovid wie

[ Bhata-rGpam — Primare Elementen-Kdrperlichkeit ]

pathavi-dhatu (1) tejo-dhatu (3)
Erd-Element [Festigkeit], Feuer-Element [Temperatur],
apo-dhatu (2) vayo-dhatu (4)

Wasser-Element [Zusammenhalt], Luft-Element [Bewegung],
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[ Upada-rapam — Abhangige Korperlichkeit ]

13 cakkhu-dhatu (5)
Sehorgan-Element,
sota-dhatu (6)
Hororgan-Element,
ghana-dhatu (7)
Riechorgan-Element,
jivha-dhatu (8)
Schmeckorgan-Element,
kaya-dhatu (9)
Korperorgan-Element,

4 itth'-indriyam (15)
Weiblich-Steuer-Fahigkeit,
puris'-indriyam (16)
Ménnlich-Steuer-Fahigkeit,

5 hadaya-vatthu (18)
Herz-Grundlage,
akasa-dhatu (19)
Raum-Element,

6 rdpassa-lahuta (21)
Korper-Beweglichkeit,
ripassa-muduta (22)
Korper-Geschmeidigkeit,

7 rdpassa-upacayo (24)
Anwachsen der Koérperlichkeit,

ripassa-santati (25)
Kontinuitat der Koérperlichkeit,

rapa-dhatu (10)
Sehobjekt-Element [Gestalt, Farbe],

sadda-dhatu (11)
Horobjekt-Element [Schall, Ton],

gandha-dhatu (12)
Riechobjekt-Element,

rasa-dhatu (13)
Schmeckobj ekt-Element,

photthabba-dhatu (14)
Beriihrungsobjekt-Element,

jivit'-indriyam (17)
L eben-Steuer-Fihigkeit,

kaya-vifinatti vacr-vifdfatti (20)
Korper- und Sprach-Ausdruck,

ripassa-kammafnnata (23)
Korper-Gefiigigkeit,

ripassa-jarata (26)
Altern der Korperlichkeit,

ripassa-aniccata (27)
Verginglichkeit der Korperlichkeit

18 kabalinkara-aharo (28) c'eti| evam atthavisati-vidhesu ripesu ||

und stoffliche Nahrung;

— diesist die achtundzwanzigfache Korperlichkeit.
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9 adito patthaya catubbidham ripam | bhata-rpam nama ||
sesam upada-ripam nama ||
Die erste vierfache Korperlichkeit heifit die [primér] gewordene
Korperlichkeit. Die tibrige heift die abhéngige Korperlichkeit.

Komwm: In der methodischen Achtsamkeitsmeditation Satipatthana-Vipassana
beniitzt man in der Regel die Technik der Atmungsachtsamkeit (anapana-sati)
als die Arbeitsgrundlage (kammatthana) und — gleich ob man die Atmung als
Anstoflen der Luft am Rande der Nasenlocher oder als Heben und Senken der
Bauchdecke beobachtet” — das Hauptobjekt der Meditation (bhavanaya-
arammana) ist dabei die Beriihrung (photthabba 93, 14). Dieses Hauptobjekt
gehort in den Bereich (gocara) der ersten Satipatthana, der Korperbetrachtung
Kayanupassana. Solange noch nicht die fiir Vipassana notwendige Reinheit des
Geistes (citta-visuddhi) gewdhrleistet ist, wird die Meditation durch das Denken
immer wieder unterbrochen. Alle Erlebnisse, die mit dem Hauptobjekt nicht
zusammenhdngen, werden nur als Ablenkungen bezeichnet, bis sich der Geist
bei dem Hauptobjekt setzt. Sobald es aber gelingt, bei den Ablenkungen
zwischen dem Korperlichen (ripa) und Nicht-Korperlichen (artipa) zu unter-
scheiden, ldsst man die korperlichen Dinge als Nebenobjekte der Meditation zu.
Dann kommt die Entscheidung, ob die weitere Instruktion in der Richtung einer
der vier Kombinationen von Sammlung (samatha) und Einsicht (vipassana), wie
sie Yuganaddha-Sutta (Anguttara-Nikaya 4, 10) wunterscheidet, oder in der
Richtung von Elementenanalyse geht.

Bei methodischer Analyse der Elemente (dhatu-manasikara) merkt man gezielt
zuerst eines der vier Elemente (dhatu 92, 1 - 4) der primdren Kérperlichkeit
(bhiita-riipa). Das Geschick im Umgang (upaya—kosalla) mit den Elementen ist
eine Voraussetzung auch fiir das Entfalten der sogenannten magischen Krifte
(iddhi).>* Die vier Grundelemente (dhatu) der Korperlichkeit werden auch als
Maha-Bhiita bezeichnet, was soviel wie ,, Grofsigewordene bedeutet. Bhiita
heifit wortlich ,,das Gewordene* (vom Zeitwort bhavati) oder ,,ein wirklich
Geschehenes und hat je nach Kontext verschiedene Bedeutungen. Als Bhiita
wird jedes getrennt existierende Wesen bezeichnet, insbesondere auch ein nicht-
menschliches, ddmonisches Lebewesen, das in einem von Buddha oder seinen
Monchen durchgefiihrten Heilritual (paritta) befriedet oder von einem traditio-
nellen Psychotherapeuten (bhuta-vejja) gezdhmt und umerzogen wird. Dabei ist

0 Ausfiihrlich ist der theoretische Hintergrund und seine Implikationen fiir die beiden

Ubungswege erklirt von Nyanaponika in Geistestraining durch Achtsamkeit (1970) .
Praktische Instruktion findet man in Anleitung zum Gliicklichsein — Die Psychologie
des Abhidhamma (Fryba 1987 : Seite 157f und 290 - 303).
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es notig, beim Patienten den Wirklichkeitsbezug zu der korperlichen Gegen-
standlichkeit herzustellen. Ein wichtiges Prinzip der Lehre des Buddha ist die
,, Wirklichkeitsverankerung “ des Erlebens, das Herstellen einer wahrhaftigen,
zuverlissigen Beziehung zu dem jeweils wirklich Gewordenen (yatha-bhiita).>
Je nach Meditationsfortschritt werden spdter alle Ablenkungen als sekunddre
Meditationsobjekte betrachtet. Wenn als nicht-kérperlich erkannt, werden sie
einer der drei iibrigen Satipatthanas zugeteilt, wenn als korperlich erkannt, lernt
man sie als eine der oben aufgezdihiten siebenundzwanzig Arten der Kérperlich-
keit zuzuordnen. Man merkt das Objekt, bezeichnet es (vitakka) nur in einer
,,inneren Notiz*, unterscheidend erkennt es (vicara), ohne jedoch ins Denken
dariiber abzugleiten, und kehrt zum Beobachten des Hauptobjekts zuriick. In
fortgeschrittener Vipassana werden alle sekunddre Meditationsobjekte in ihrer
Vergdnglichkeit (aniccata 47, 27) betrachtet (sal-lakkhana).

1110 cakkhu-dhat'-adi-pancavidham ajjhattika-ripam nama |
sesam bahira-rGpam nama ||
Die mit Sehorgan-Element beginnende fiinffache Korperlichkeit
heif3t die innere, die tibrige heifit die duBere Korperlichkeit.

Komsm: Buddha gibt die Anweisung, alle vier Satipatthana innerlich (ajjhata),
duferlich (bahiddha) und sowohl innerlich als auch duferlich (ajjhata-
bahiddha) aufmerken zu iiben. Die hier angefiihrte Unterscheidung gilt jedoch
fiir das Erkennen jener Kérperlichkeit, die an der inneren Seite (ajjhattika
ayatana — 43, 5 - 9 und Y40), wie auch jener, die an der dufleren Seite (bahirika
ayatana) des Sinnenkontakts (phassa) beteiligt ist. Beim Erkennen der inneren
Korperlichkeit geht es also um die eher schwierigere Aufgabe, beim Streichen
des Fingers iiber den Samt nicht die Gldtte des Objekts sondern den Kitzel im
Finger zu merken.

1111 vanno gandho raso oja cattaro maha-bhata ti |
atthavidham pi avinibbhoga-riipam |
sesam vinibbhoga-riparm nama ||
Farbe, Geruch, Geschmack, Nahrungsstoff, grole Elemente
— diesist die achtfache voneinander untrennbare Korperlichkeit;
dietibrige heif3it die trennbare Korperlichkeit.

%2 Abhidhammische Prinzipien der Heilrituale und der Psychotherapie im heutigen Sri

Lanka erklért Vogt-Fryba in Konnen und Vertrauen (1991).
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1112 cakkhu-dhat'-adi-paficavidham hadaya-vatthu ca vatthu-
ripam nama | itaram avatthukam nama ||
Die mit Sehorgan-Element beginnende fiinffache Korperlichkeit
und die Herz-Grundlage ist die Grundlagen-K 6rperlichkeit, die
andere heifit die Nichtgrundlegende.

Kowm: Die als Grundlagen-Kérperlichkeit bezeichneten Konfigurationen der
korperlichen Phdnomene (rupino-dhamma) sind fiir die jeweils organspezifi-
schen Erlebensprozesse eine stiitzende Bedingung (nissaya-paccaya). Das Wort
vatthu bedeutet Sitz, Bereich, Bauplatz, wie auch ,,verdinglichte Sachen oder
Giiter. Hier bedeutet vatthu das kérperliche Ding, das man von innen spiirt,
wenn man die sensitive, die Empfindung durchlassende Kérperlichkeit (pasada-
ripa) erkennt. Man darf nicht vergessen, dass es sich hier um eine meditative
Analyse handelt; die Grundlagen-Kérperlichkeit wird nicht mit Hilfe von Skal-
pell und Mikroskop dufSerlich festgestellt. Wem dies klar ist, der versucht nicht
die Herz-Grundlage (hadaya-vatthu) mit der Pumpe zu identifizieren, die den
Kreislauf'in Betrieb hdlt.
Im Abhidhamma-Kanon (Tika-Patthana) wird hadaya-vatthu mit den folgenden
Worten des Buddha definiert:
yam ripam nissaya mano-dhatu ca mano-vifinana-dhatu ca vattanti |
tam rdpam mano-dhatuya ca mano-vifiidna-dhatuya ca tam
sampayuttakanam ca dhammanam nissaya-paccayena paccayo ||
Jene Korperlichkeit, auf die sich das Geist-Element und das Geist-
Bewusstsein-Element stiitzt, diese Korperlichkeit bedingt das Geist-
Element und das Geist-Bewusstsein-Element, wie auch die damit
verbundenen Phénomene als die stiitzende Bedingung.>®

113 tin" indriyani cakkh'-adini-pafic'eti | atthavidham pi indriya-
ripam nama | itaram anindriyam nama ||
Diedrei Steuer-Fihigkeiten [und] der mit dem Sehorgan
beginnende Fiinfer, so als achtfach aufgefasst, hielen sie die
steuernde Korperlichkeit, die anderen heifien die nichtsteuernde.

3 Dieser Satz folgt jeweils der Aufzdhlung aller {ibrigen Grundlagen (vatthu) und kann

daher auch in Bezug auf sie verstanden werden. Die Definition wird jeweils am Platz
des hadaya—vatthu angefiihrt und wiederholt bei den Bedingungen (paccaya) Nr. 8,
10, 21 und 24 in der Tika—Patthana (PTS 1921 : 4ff), dem ersten Teil des siebenten
Opus des Abhidhamma—Pitaka (vgl. englische Ubersetzung von Narada: Conditional
Relations, 1969).
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Kewm: Die steuernde Korperlichkeit bestimmt die fiir jede Steuer-Fihigkeit
(indriya) spezifische Konfiguration der korperlichen, wie auch der durch sie
bedingten geistigen Phdnomene. Die Aspekte der Steuer-Fihigkeiten werden im
Kommentar zu 560 ausfiihrlicher erkldrt.

1114 thapetva apo-dhaturn adito patthaya dvadasavidham olarika-
ripam nama | itaram sukhuma-riipam nama || olarika-rapam

eva santike ripam nama || sukhuma-ripam ddre ripam nama ||
Ausgenommen die fiinf, die mit Wasser-Element beginnen (42, 2 - 3,
6), heiflen die folgenden zwolf (3, 7 - 95, 18) grobe Korperlichkeit; die
anderen heifien feine Korperlichkeit. Die grobe Korperlichkeit heif3t
nahe Korperlichkeit, die feine Korperlichkeit heift ferne Korperlichkeit.

Kowsm: Die grobe oder nahe Korperlichkeit wird im direkten Sinnenkontakt,
sozusagen als dessen unmittelbarer Bestandteil, erkannt. Das Erkennen der
feinen oder fernen Koérperlichkeit braucht die vergleichende Vermittlung des
Geistes.

1115 sa-kamma-ja-ripam upadinnam | sesam anupadinnam nama ||

Die mit dem Tun zustande gekommene K érperlichkeit ist angenommen,

dieiibrige heifit nicht-angenommen.

Komsm: Als Tun (kamma) gilt jede mit Absicht (cetana) durchgefiihrte Aktivitdt.
Die mit dem Tun entstandene Kérperlichkeit (kamma-samutthana-riipa), wie
auch ihre Bedingtheit durch die Absicht (kamma-paccaya) kann schon von
einem Anfinger in der Achtsamkeitsmeditation erkannt werden. Sie tritt zum
Beispiel als Bewegungs- und Druckempfindungen bei einer absichtlichen
Verdinderung der Koérperstellung hervor. Ob gleichzeitig entstanden (sahajata)
oder als ein spdter folgendes Ergebnis (vipaka), alle im Zusammenhang des
Tuns konkret zustande gekommene Korperlichkeit wird als die angenommene
oder ,,aufgenommene (upadinna von upa-adiyati, waortlich: ,,auf-nehmen ")
Korperlichkeit erkannt. Hier gilt als die angenommene Kérperlichkeit nur jene,
die im eigentlichen Sinne der Analyse in Rupavibhaga meditativ erkennbar ist.
Weder die Materie der als ‘Lebensnotwendigkeiten” (upadi oder upadhi)
angeeigneten Dinge noch jene der unabhdngig existierenden anderen Dinge und
Lebewesen kommt bei dieser Unterscheidung in Betracht. Rupa ist hier also
nicht im Sinne des Stoffs oder der Materie eines dufierlich existierenden
Korpers zu verstehen — vgl. Komm. Evkldrung zu 18 und 929.
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116 rGp'-ayatanam ev' ekam sanidassanam | itaram anidassanam ||
olarikam sappatigham | itaram appatigham ||
Nur als ein korperlicher Gegenstand [des Sehorgans] ist sie sichtbar,
die andereist unsichtbar. Als grobe leistet [die Korperlichkeit den Wahr-
nehmungsorganen] Widerstand, die andere leistet keinen Widerstand.

Komm: Die sichtbare Korperlichkeit ist das als Bestandteil des Kontakts (phassa)
zwischen dem Sehorgan (cakkhu-ayatana, cakkhu-dhatu) und dessen Gegen-
stand (riipa-ayatana, rupa-dhatu 93, 10, 940) vorkommende Phdnomen. Die
grobe Korperlichkeit leistet den Sinnen im Sinnenkontakt einen Widerstand
(patigham), indem sie zuriick (pati-) schldgt (ghanati, hanati), das heif’t, auf ihre
Einstellung direkt reaktionsfihig ist — vgl. Kommentar zu 914.

[ Rlpassa jayana — Zustandekommen der Korperlichkeit |

1117 atth'-indriyani hadaya-vatthu ca kamma-jan' eva ||
kaya-vinnatti vaci-viffatti ca citta-jan' eva ||
saddo utu-cittehi jayati || lahuta muduta kammanfata ca
utu-citt'-aharehi jayanti || jati-jara-maranani kira na kehici
samutthahanti || upacaya santatiyo jayant' 1ti vuccanti ||
sesani nava rapani utu-citt'-ahara-kammehi jayanti ||
Die acht Steuer-Fihigkeiten und die Herz-Grundlage kommen als
solche durch das Tun zustande. So kommen der korperliche und
sprachliche Ausdruck durch den Geist zustande. Das Horobjekt
kommt durch den Zeitverlauf und den Geist zustande.
Die korperliche Beweglichkeit, die Geschmeidigkeit und die Gefii-
gigkeit kommen durch den Zeitverlauf, den Geist und die Nahrung
zustande. Geburt, Altern und Sterben entstehen sozusagen durch
nichts [Besonderes]. Das Anhiufen kommt durch die Fortsetzung
zustande, so wird gesagt. Dietibrigen neun [Arten der] Kérperlich-
keit (2, 1 - 4, 93, 10 - 14) kommen durch den Zeitverlauf, den
Geist, die Nahrung und das Tun zustande.

Komm: Das Suffix -ja bedeutet wortlich ,,geboren” und bezeichnet die Geburt
einer neuen Situation. Hier bezeichnet es das Zustandekommen (jayana, Gebo-
renwerden) einer neuen Gestalt oder einer qualitativ anderen Konfiguration von
Elementen. So bekommen zum Beispiel auch die fiinf Sinnenorgan-Elemente
(Y3, 5 - 9) und die Herz-Grundlage (5, 18) erst im Kontext einer intentionalen
sensorischen oder sensomotorischen Aktivitit — also im Zusammenhang des
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absichtlichen Tuns (kamma) — ihre Wirklichkeit als die Steuer-Fdhigkeiten oder
als die stiitzende Grundlage.

Das hier als ,, Zeitverlauf™ iibersetzte Wort utu kann je nach Kontext mehrere
Bedeutungen haben, die in sich aber immer die Periodizitdit, Energie und
Schwankung tragen.”’ So kommt das als Schall oder Melodie wahrgenommene
Hérobjekt (sadda) erst im Zeitverlauf der Vibrationen und der Anderung ihrer
Amplitude und Wiederholung, die der Geist vergleicht, zustande.

Als Nahrung (ahara) muss nicht blof die stoffliche Nahrung (kabalinkara ahara),
sondern es kénnen auch die anderen Arten der Nahrung, wie zum Beispiel die
Sinnenkontakt-Nahrung (phass'-ahara), mitwirken.”

Als Geburt, Altern und Sterben werden hier die in 97 angefiihrten Prozesse der
Korperlichkeit gezdhlt.

[ Rdpa-rapam adika — Eigentliche Korperlichkeit usw. ]

118 adito patthaya sattarasa aharo ca 'ti |
attharasa-vidham pi ripa-riipam nama ||
Die ersten siebzehn und die [stoffliche] Nahrung,
diese achtzehn heif3en die eigentliche K orperlichkeit.

Komsm: Durch die Verdoppelung des Wortes rupa wird hier die Denotation des
Begriffs rupartpa auf die Korperlichkeit im eigentlichen engeren Sinne einge-
schrdnkt. Wie auch bei anderen Pali-Begriffen ist die Bedeutung von rupa sehr
stark kontextuell bedingt. Als Gegensatz zu der gesamten Menge geistiger
Phéinomene (namak-khandha), wie in der Dyade nama-ripa oder im Fiinfer der
Mengen von Prozessen, welche die fiinf Persénlichkeitskomponenten (pancak-
khandha) darstellen, bedeutet rupa die Korperlichkeit im weitesten Sinne. So ist
rupa als durch den Geist (nama) erkanntes Objekt (arammana) oder als dessen
Stiitze (nissaya) eine Bedingung (paccaya). In diesem umfassendsten Sinne ist
ripa die unreduzierbar eigenartige, das heifit eine Eigennatur (sabhava) besit-
zende, konkrete Gestalt, Form oder Konfiguration (santhana).

In einem spezifischen Sinne als das durch das Sehorgan (cakkhu-ayatana) zu
erkennende Ding ist riupa das Bild oder die Farbe (vanna) des Sehobjekt-

Fiir die Ubersetzung von wuru als , Temperatur" — wie dies in einigen dlteren

philosophischen Versuchen tiber den Abhidhamma vorkommt — gibt es weder eine
etymologische noch eine von Konnotationen abgeleitete Rechtfertigung.

Die vier Arten der Nahrung werden zum Beispiel in Vibharnga (1978 : 402f), dem
zweiten Opus des Abhidhamma—Pitaka angefiihrt. Eine ausfiihrliche Erklérung gibt
Nyanaponika in Im Lichte des Dhamma (1989 : 173 — 196).
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Gegenstandes (riipa-ayatana). Davon ist dann die umgangssprachliche Bedeu-
tung von riipa als das Erscheinungsbild des Korpers (sarira) eines Lebewesens
oder einer Statue, die, wie zum Beispiel das Buddha-Bildnis (buddha-rupa), als
Vorlage einer Vorstellung fiir die Meditation (kasina-nimitta) dienen kann. Die
Bedeutung von riipartipa als die eigentliche Kérperlichkeit wird hier durch den
Unterschied zu den folgenden Konfigurationen der Korperlichkeit klar, die
durch eine Verdnderung (vikara) oder durch das vergleichende Merken
(sallakkhana) zustande kommen.

1119 kaya-vinAatti-adikam pafca-vidham pi ripa-vikaro nama ||
akasa-dhatu kira riipa-paricchedo nama ||
jati-jara-maranani tini lakkhana-rGpani nama ||
Der mit dem Korper-Ausdruck beginnende Finfer heif3t
Korperlichkeitsverdnderung. Das Raum-Element wird Abgrenzung
der Korperlichkeit genannt. Geburt, Altern und Sterben heiflen drei
Eigenschaften der Koérperlichkeit.

[ Kamaloke ripam — Koérperlichkeit der Sinnenwelt ]

1120 sabbani pan' etani ripani kama-loke aninani labbhanti
samsedajanani ¢' eva opapatikanan ca ||
Allediese[Arten der] Korperlichkeit sind in der Sinnenwelt
[vorhanden], ausgenommen die dort vorkommenden feuchtigkeits-
geborenen und die spontan in Erscheinung tretenden [Wesen)].

Komm: Die abhidhammische Psychokosmologie unterscheidet drei Welten: 1. die
Welt der Sinnen und der Sinnlichkeit (kama-loka), die grob mit der Welt unserer
alltiglichen Erfahrung gleichgesetzt werden kann, die aber auch Lebensbe-
reiche minderer Gétter (deva), Ddmonen (yakkhd) und hollischer Wesen
(nirayika) miteinschliefst, 2. die Welt der Form (rtpa-loka) und 3. die formen-
freie Welt (artpa-loka). Der Zugang zu den beiden letzteren Welten und die
Kommunikation mit den dort erscheinenden, gottlichen Wesen (brahma) ist in
der fortgeschrittenen Meditation der Geistesruhe (samatha-bhavana) maglich.
Im Unterschied zu den Menschen und Tieren kommen bei den Wesen niederer
Lebensformen, die aus Feuchtigkeit oder Plasma entstehen (samseda-ja),
gewisse Arten der Korperlichkeit nicht vor. Dasselbe gilt fiir die Ddmonen und
die Gétter, die auch in der Sinnenwelt spontan erscheinen (opapatika) konnen.
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1121 andaja-jalabujanam pana itthi-purisanam patisandhikale
kaya-dasaka-bhava-dasaka-vatthu-dasaka-vasena tini
dasakani patubhavanti || napumsakassa pana bhava-
dasaka natthi | tatha pathama-kappikanam ||
tesam pana pavattikale kamena cakkhu-dasaka-sota-
dasaka-ghana-dasaka-jivha- dasakani patubhavanti ||
Die Eigeborenen und SchoBigeborenen haben jedoch als
weiblich oder ménnlich entsprechend der kérperlichen Dekade,
geschlechtlichen Dekade und Grundlagen-Dekade in einer
zeitlichen Verbindung dre Dekaden, wenn siein Erscheinung
treten. Geschlechtlose Wesen haben aber keine geschlechtliche
Dekade, soist esin der ersten Zeitspanne.

Erst mit der Zeit geschieht es, dass die Dekaden des Sehorgans,
Hororgans, Riechorgans und Schmeckorgans in Erscheinung
treten.

Komsm: Diese Einteilungen entsprechen einer in meditativer Analyse ergriindeten
Psychokosmogonie, die in Dhamma-hadaya Vibhanga ausfiihrlich behandelt
ist.’® Die Zeitspannen oder ,, Weltzyklen" (kappa) bezeichnen das Entstehen und
Eingehen der Welten, wie es in der Meditation festgestellt werden kann. Beim
Herunterkommen von den hichsten formenfreien Welten sind in dem ersten
Weltzyklus (pathama-kappikanam) nur geschlechtslose Wesen (napumsaka)
anzutreffen, die erst in einer zeitlichen [Wieder-]Verbindung oder Wiedergeburt
(patisandhi-kale) mit weiteren kérperlichen Formen ausgestaltet werden.

Bei den Wiedergeburten innerhalb der Sinnlichkeitswelt (kama-loka) findet
solche abgestufie Ausgestaltung nicht statt. Ob man als Tier oder Mensch
wiedergeboren wird, ob es sich um ein ,,Sterben und Wiedergeburt” (cuti-
patisandhi) einer Geist-Korper-Verbindung (nama-riipa) handelt, die in
meditativer Analyse geistiger Prozesse (citta-vithi) erfafit wird, die
geschlechtliche und Grundlagen-Dekaden werden wiederholt in Erscheinung
treten (patu-bhavanti) — vgl. 43.

% Vibhanga (PTS 1978 : 404 — 426), das zweite Opus des Abhidhamma-Pitaka

(englische Ubersetzung von Thitthila: The Book of Analysis, 1969 : 516 — 543). Die
konkrete Anwendung dieser Psychokosmologie auf dem Arbeitsplatz (kammatthana)
der abhidhammischen Psychotherapie und Geistesschulung erklart ausfiihrlich Vogt—
Fryba in Kénnen und Vertrauen (1991 : 168 - 184 und 320 - 406).
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1122 tesu avinibbhoga-rapanaf c' eva kay'-indriya-jivit'-indriyanan
ca vasena kaya-dasakam veditabbam || evam sesa-dasakani
pi yojetva veditabbani ||
Die zu der untrennbaren Korperlichkeit [gezihlte], wie auch jene
den korperlichen und den Leben-Steuer-Fahigkeiten entsprechend
eingeteilte [Korperlichkeit] ist da als die korperliche Dekade zu
verstehen. Dieiibrigen Dekaden sind dann in der jeweiligen
Kombination zu verstehen.

Komm: Die rechnerischen Aufgaben, die uns im Text des Abhidhammasangaha
immer wieder gestellt werden, die Vergegenwdrtigung all der angefiihrten
Fiinfer, Dekaden usw. und die zu ihnen gehérenden Phdnomene, setzen voraus,
daf3 wir mindestens die erste Einteilung der Phdnomene auswendig kennen.
Dies ist wohl eine weniger anspruchsvolle intellektuelle Leistung als jene, die
von einem Primarschiiler erwartet wird, wenn er die Multiplikation lernt. Man
mufs aber auch den Zweck und die Logik des abhidhammischen Rechnens
begriffen haben.

Im Text wird zuerst eine Gesamtzahl der Phdnomene gemdf; der ersten Eintei-
lung angefiihrt, worauf die Zahlen einzelner Kombinationen folgen. Diese
werden eventuell mit der Zahl der méglichen Variationen eines Aspekts des
Phéinomens multipliziert und dann addiert, wobei die Summe keineswegs der
Gesamtzahl, von der man ausgegangen ist, gleich sein muf. Wiirde man die
Zahlen als eine Anzahl scholastischer Kategorien auffassen, dann kime man
zum Schlufs, daf3 es sich um eine rechnerisch fehlerhafte Scholastik handelt.
Abhidhamma ist jedoch keine Scholastik, sondern ein empirisches Erkenntnis-
system, das sich auf konkrete Elemente der untersuchten Mengen von Phédnome-
nen bezieht — und diese empirisch-analytisch gewonnenen Mengen konnen sich
auch iiberschneiden.”’

5" Die verschiedenen Kombinationen von Erlebenselementen sind in Dhatu—Katha

(PTS 1892), dem dritten Opus des Abhidhamma—Pitaka behandelt (englische Uber-
setzung von Narada Discourse on Elements, 1962). Yamaka (PTS 1911), das sechste
Opus des Abhidhamma—Pitaka behandelt die verschiedenen Mengenzuordnungen.
Die in 421 und 922 angefiihrten Dekaden der Korperlichkeit usw. erkléart geméf der
Tradition der alten Lehrer (porana dacariyd) und ihrer Kommentare (sthala—
atthakatha) Buddhaghosa in Visuddhi—Magga (PTS 1975 : 552ff und 587ff); vgl.
hierzu deutsche Ubersetzung von Nyanatiloka Der Weg zur Reinheit (1975).

Eine eingehende philosophische Untersuchung aller Begriffe der abhidhammischen
Analyse der Korperlichkeit unternimmt Karunadasa in Buddhist Analysis of Matter
(1989).
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Die Anwendung der Rechnungen hat in Abhidhamma nicht den Zweck, eine
abstrakte Theorie einer reinen Wissenschaft hervorzubringen, sie ist ein Instru-
ment der Vergegenwdrtigung konkreter Dinge, ein Mittel der Schulung
wirklichkeitsbezogener Weisheit (paifia), die in der Satipatthana-Vipassana
beniitzt wird.

[ RGpaloke ripam — Korperlichkeit der Formenwelt |

1123 rlipa-loke pana ghana-jivha-ghandha-rasa-phottabbani c' eva
itth'-indriya-puris'-indriyani ca na labbhanti || asaffinam pana
cakkhu-sota-vatthu-saddani pi na labbhanti ||
In der Formenwelt sind jedoch kein Riechorgan, Schmeckorgan,
Riechobjekt, Schmeckobjekt und Beriihrungsobjekt vorhanden,
wie auch keine Weiblich- oder Mannlich-Steuer-Fahigkeiten.

Bei jenen durch keine Wahrnehmung ausgestatteten Wesen sind
auch kein Sehorgan, Hororgan, keine [Herz-]Grundlage und kein
Schall (Horobjekt) vorhanden.

9124 arGpa-loke pana ripam eva natthi ||
na aripaka-sattanam patisandhikale na saddo viya
In der formenfreien Welt gibt es eben keine Korperlichkeit.
Die formenfreien Wesen sind in keiner zeitlichen Verbindung,
nicht wie Schall,

"ti ripavibhago nitthito
soist die Analyse der Korperlichkeit abgeschlossen.

&
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[ARUPAVIBHAGA
— Analyse des Nicht-Korperlichen ]

1125 arGpam pana citta-cetasika-nibbana-vasena ti-vidham ||
Das Nicht-K 6rperliche ist demnach dreifach geméaB der Einteilung
in Geast, Geistesfaktoren und Nibbana.

Komm: Mit dem Wort pana wird hier auf den vorangehenden Text iiber das
Korperliche negativ Bezug genommen, um die anderen kontextuellen Bedeu-
tungen von arupa auszuschliefSen (vgl. Evkldrungen zu rtpa im 18).

Das Nicht-Korperliche ist also durch die Einteilung in die drei wirklich existie-
renden Dinge — Geist, Geistesfaktoren, Nibbana — erschdpfend definiert. Es
braucht keine weitere Annahme irgendeiner Ursubstanz oder irgendeines Ich-
Wesens (atta), um die gesamte nicht-korperliche Wirklichkeit zu erkldren.

Der Geist als ein ganzheitliches, das heifit ohne Zerlegung erlebbares Phdno-
men, wird je nach Kontext mit den synonymen Begriffen citta oder mano oder
vififidna bezeichnet. Citta bezeichnet den Geist, wenn er im Kontext einer
vergleichenden Analyse als ein Bewusstseins- oder Geisteszustand den anderen
Zustinden gegeniibergestellt und nach ethisch-psychologischen Kriterien
diagnostisch gewertet wird. Dies geschieht zum Beispiel mittels der
Cittanupassana-Meditation, die den Geist als die dritte Grundlage der Acht-
samkeit (satipatthana) nimmt. Mano bezeichnet das psychische Organ, also den
Geist im Kontext der strukturellen und prozessuellen Analyse des gesamten
geistigen Apparats. Viiihana bezeichnet den Geist im Bezug auf ein wahr-
genommenes Objekt, also als ein erkennendes Bewusstsein.

[ Cittavibhaga — Analyse des Geistes ]

1126 tattha cittam tava sankhepena | 4 patisandhi-, bhavang’-
savajjana-, dassan’-adi-s sampaticchana-g santirana-
7 votthapana-g javana-g tad’-alambana-4, cuti-vasena |
dasadha thitam ||
Darinist nun citta, zusammenhiangend dargelegt, zehnfach in
Stadien; namlich gezéhlt als (,Wiederverbindung, o,Werde-Gang,
@)yAufmerken, 4)Sehen usw., s)Entgegennehmen, ,Priifen,
@)Feststelen, g)Impulsion, o,Objekt-Registrieren, 10)Schwinden.
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Kamm: Im Geistesprozess (Citta-vithi) entstehen diese Stadien (thitam), deren
Folge durch Unmittelbarkeit- (Samanantara-paccaya) und Anlass-Bedingungen
(upanisaya-paccaya) bestimmt ist. Damit man fihig wird, in der Achtsamkeits-
meditation diese Abfolge und deren Bedingtheit zu erkennen, ist die Kenntnis
der neunundachitzig Geisteszustinde vorausgesetzt, welche die Funktionen
(vifihana-kicca) der zehn Stadien des Geistesprozesses.”

Eine kurze synthetisierende Beschreibung des Geistes, die auf eine klare Weise
die grundlegenden abhidhammischen Auffassungen wiedergibt, wurde von
Mahathera Buddhadatta in seinem, bisher nie aus dem Pali iibersetzten, Werk
Abhidhamma-Avatara (Realisation des Abhidhamma) wie folgt formuliert:

cittam | cetasikam | rGpam | nibbanan |

'ti niruttaro catudha desayt dhamme | catusaccappakasano ||

Geist, Geistesfaktoren, Korperlichkeit, Nibbana,

diese vier hintersten Wirklichkeiten erklirt er, die vier Wahrheiten lehrend.

tattha cittan 'ti visayavijjananam cittam || tassa pana ko vacanattho ||
vuccate | sabbasangahaka-vasena pana cintetT 'ti pi cittam | attano
santanam va cinotT 'ti pi cittam ||

Geist ist hier ,,der Welt bewusst sein®“. Welche Bedeutung hat aber weiter
diese Aussage?

Sie heifit: dadurch auch, daB er alles zusammen bringt, denkt er, so ist der
Geist, wie auch die eigene Kontinuitit sammelt er, so ist der Geist.

vicittakarana cittam | attano cittataya va |

paffiattiyam pi vifinane |

vicitte cittakammake | cittasammuti datthabba |

vififiane idha vififuna ||

Unterscheidende Titigkeit ist der Geist, mittels eigener Wechsd haftigkeit;
im Begriff [fasst er] die Bewusstwerdungen,

die verschiedenen Abbildungen, die nach Geistes Wahl einzuteilen sind;
darin [werden erlebbar] die Bewusstwerdungen dem Erlebenden.*

8 Die beiden Werke Abhidhamma-Sangaha und Abhidhamma-Avatara des Mahathera
Buddhadatta sind die iiberhaupt dltesten bekannten Texte, in welchen diese zehn
Stadien des Geistesprozesses systematisch angefithrt und als solche zusammen-
hangend erklart werden. In den kanonischen Texten des Abhidhamma-Pitaka findet
man siein verschiedenen Kontexten zerstreut.

% Zitiert vom Urtext Abhidhamma-Avatara, Citta-Niddeso 8-9. In diesem Zitat wird
auch die Tatsache festgehalten, dass die abhidhammische Erfassung der Wirklichkeit
im Rahmen des Paradigmas der Vier Edlen Wahrheiten (catu-sacca) geschieht und
dadurch ethisch wertorientiert (kusala — akusala) ist, weil sie der Befreiung von alen
Ursachen und Formen des Leidens dient.
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9127 vittharena pana ekiinanavuti-vidham hoti || katham ||
Ausenandergenommen ist nun [citta] neunundachtzigfach.
Wie denn?

Kewm: Das analysierende Auseinandernehmen (vittharena, breit-fassen) des
Geistes ist hier nicht blof3 eine Ausfiihrung des zuvor Zusammengefassten
(sankhepena). Ob der Geist heilsam (Kusala) oder unheilsam (akusda) in seiner
Intentionalitdt (kamma) ist, entscheidet tiber das Wohl und Leiden in den
resultierenden Geisteszustinden (Vipaka cittani — 40-49).

[ Kusala cittani — Heilsame Geisteszustiande ]
[ Kdmavacara cittani — Geisteszustande der Sinnensphare ]

128 1 somanassa-sahagatam fidna-sampayuttam

asankharikam ekam
2 Somanassa-sahagatam Aana-sampayuttam

sasankharikam ekam
3Somanassa-sahagatam fAana-vippayuttam

asankharikarm ekam
4Somanassa-sahagatam fAana-vippayuttam

sasankharikam ekam
s upekkha-sahagatam Aana-sampayuttam asankharikam ekam
s Upekkha-sahagatam nana-sampayuttam sasankharikam ekam
7 upekkha-sahagatam Aana-vippayuttam asankharikam ekam
s upekkha-sahagatam nana-vippayuttam sasankharikam ekam

- 'ti imani attha kdmavacara-kusala-cittani nama ||

@) freude-begleitet und mit Wissen verbunden, spontan,

) freude-begleitet und mit Wissen verbunden, angeregt,

) freude-begleitet und ohne Wissen spontan,

@) freude-begleitet und ohne Wissen angeregt,

) indifferenz-begleitet und mit Wissen verbunden, spontan,
) Indifferenz-begleitet und mit Wissen verbunden, angeregt,
) indifferenz-begleitet und ohne Wissen spontan,

@) Indifferenz-begleitet und ohne Wissen angeregt

— diese acht heifien die heillsamen Geisteszustinde der Sinnensphére.
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1129 te hadayam nissaya va anissaya va | mano-vififidna-dhat’-
avajjan’-antaram riipam va saddam va gandham va rasam va
photthabbam va dhammarm va alambitva | dana-sila-bhavan’-
adisu annatara-mayani hutva uppajjanti ||
Dem Herz innewohnend oder auBerhalb bestehend, unmittelbar
nachdem das Gelst-Bewusstsei n-Element-Aufmerken entweder das
Sehobjekt oder Horobjekt oder Riechobjekt oder Schmeckobjekt
oder Beriihrungsobjekt oder Geistobjekt ergreift, entstehen [jeweils
ein von diesen acht heilsamen Geisteszustinden], deren [Grund im
Erleben der] Freigebigkeit, Sittlichkeit, Meditation oder in einem
anderen dhnlichen [Ding] besteht.

Komm: Die Unterscheidung dieser acht heilsamen Geisteszustinde ist das tiber-
haupt erste Riistzeug zur Analyse des Geistes, das sich die angehenden
Abhidhammika aneignen. Dafiir gibt es mehrere Griinde.

Erstens wird hier anhand konkreter Beispiele gezeigt, wie man bei der Analyse
des Geistes am Einfachsten vorgeht — damit man dennoch zur Entfaltung der
héheren Geisteszustinde in der Meditation befdhigt wird.

Zweitens werden hier — hinsichtlich des gleichen Zwecks — die Prinzipien der
Entstehung eines Bewusstseins im Aufmerken (avajjana) und der korperlichen
Verankerung des Geistes im Herzen (hadaya) erkldrt.

Die acht heilsamen Geisteszustinde der Sinnensphdre entstehen sowohl im
Alltagserleben wie auch in der Meditation und deren Reflexion. Indem man
nach ihnen Ausschau hdlt, pflegt man dem Guten und Heilsamen Aufmerksam-
keit zu schenken, um es durch diese Zuwendung zu néhren und zu stirken. Man
lernt beim Erkennen dieser Geisteszustinde, jene abhidhammischen Matrizen
(matika)*® methodisch anzuwenden, mit welchen man dann den Geist nach den
Kriterien des angenehmen, neutralen und unangenehmen Gefiihls, der damit
zusammenhdngenden Heilsamkeit und Gliickssteigerung, der Verbundenheit mit
Wissen, Denken, Wollen usw. analysiert, wihlt und kultiviert.

Folgende Beispiele konkreter Situationen sollen das Erfassen dieser acht heil-
samen Geisteszustdnde im Alltag erleichtern.

Wenn ich in einer guten Stimmung (SOManassa) einem Kind ein seinem Alter
angemessenes Spielzeug schenke, tue ich es offensichtlich mit einem Geist, der
einem der ersten vier oben angefiihrten acht Geisteszustinde entspricht. So
auch, wenn bereits mein Planen und Vorstellen des Schenkens von Vorfreude
begleitet ist.

% Eshandelt sich um die ersten drei Matrizen im Matika-Text, die in Dhammasarngant
(PTS 1978 : q1 - 9619 und 9981 - 9989) beschrieben sind. Einige Hinweise zur
praktischen Anwendung dieser Matrizen gibt es auf den Seiten 15ff und 26ff).
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Wenn ich die Freigebigkeit (dana) mit einem wirklichkeitsgemdfsen Verstindnis
(hana) der Zusammenhdnge austibe, heifSt es im eigentlichen Sinne des Abhi-
dhamma nicht, dass ich blof3 weifs, womit man in welchem Alter spielt, sondern
es bedeutet vielmehr, sich die den Dhamma ausmachenden Zusammenhdnge zu
vergegenwirtigen. Durch Freigebigkeit iibt man das Loslassen und Sich-Offinen
fiir das Neue, vor allem neutralisiert man dadurch die eigene Gier. Dies und
insbesondere das Wissen iiber die Zusammenhdnge zwischen Kamma und
Vipaka (Tun und Ergebnis — vgl. Erkldrung zu Y15, 940 und 46) macht Nana
aus. Wenn man also mit solchem Wissen schenkt, erlebt man einen von den 1.,
2., 5. oder 6. Geisteszustdanden.

Dies spricht gegen den falschen Glauben, dass man es nicht wissen solle, wenn
man Gutes tue, wie auch gegen die Meinung, dass ein reflektierendes Nachden-
ken die Gefiihle schwichen wiirde. Das wirklichkeitsgemdfie Erwdgen (YOniso
manasikara) kann nicht nur reale Anldsse zur Freude entdecken, sondern auch
selbst eine Quelle der Freude sein.®* Zum kiinftigen Gliicklichsein tragen auch
die heilsamen Geisteszustinde bei, die mit dem ,, weder-unangenehmen-noch-
angenehmen* (adukkham-asukha), hier als die hedonische ,, Indifferenz*
(upekkha) bezeichneten Gefiihl entstehen. Am hdufigsten kommen die indiffe-
renten oder angenehmen mit Wissen (Dana) verbundenen Geisteszustdnde (1., 2.,
5. und 6.) in der Achtsamkeitsmeditation (satipatthana-vipassana-bhavana) vor,
wenn man die Phdnomene weise erwdgt.

Im Alltag kommen die mit Wissen verbundenen Geisteszustdnde vor allem dann
vor, wenn ich eine Entscheidung treffe und dabei als Kriterien meine Ent-
schliisse des grundlegenden ethischen Trainings (Sila) beniitze.* Wenn meine
Entscheidung ethisch zu handeln zwar begliickend ist, aber erst nach einem
Erwdgen der Umstdnde und moglicher Folgen zustande kommt, handelt es sich
um den 2. Geisteszustand, der durch die Erwigungen angeregt (sasankharika)
ist. Wenn ich aber diese Entscheidung unmittelbar nach dem Erfassen der
Situation ohne Erwdgungen treffe, handelt es sich um den 1. Geisteszustand, der
zwar spontan (asankharika) entsteht, jedoch mit Wissen (dana) verbunden ist. Es
kann aber auch vorkommen, dass es eine nicht-freudige innere Selbstiiber-
windung verlangt, um die grundlegende Ethik einzuhalten, dann handelt es sich
um den durch Willen angeregten (sasankharika) 7. Geisteszustand.

L Fir Beschreibungen des konkreten Vorgehens bei der praktischen Ubung im weisen

Erwigen siehe Anleitung zum Gliicklichsein — Die Psychologie des Abhidhamma
(Fryba 1987 : 93 - 104 und 217ff).

Die fiinf personlichen Entschliisse des ethischen Trainings (parica-sila sikkha-pada)
sind fiir die Laien: 1. Lebewesen nicht toten oder verletzen, 2. das Nicht-Gegebene
nicht nehmen, 3. sinnliche Ausschweifungen vermeiden, 4. vom unwahren und rohen
Reden abstehen, 5. nichts eéinnehmen, was die Achtsamkeit mindert. Fiir Monche und
Nonnen bedeutet Sila das Einhalten der Sittlichkeit gemaB Vinaya-Regeln.

62
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Die Dauer eines Geisteszustand ist nach Abhidhamma dadurch bestimmt, dass
das Bewusstsein auf das gleiche Objekt (arammana) bezogen bleibt, und dabei
die Kombination von Geistesfaktoren (cetasika) gleich ist — vgl. 58. Ahnlich
wie Kinder die Multiplikation am leichtesten in einem Einkaufsspiel erlernen, so
bringt auch beim abhidhammischen Einmaleins das praktische Ausprobieren in
der Alltagsbeobachtung schneller Fortschritt des Verstehens, als es ein
theoretisches Weiterstudium oder ein begrifflich spekulatives Vergleichen
vermogen wiirde. Ohne viel Griibeln fassen wir einfach die Erinnerung einer
Alltagssituation samt den mit ihr verbundenen Geisteszustand einfach als ein
bestimmtes Bewusstsein (vinfiana) auf.

Jedes Bewusstsein (vifiana) von irgendetwas (arammana) ist zugleich eine
separate Einheit des Geistes (Citta), die auch als ein Organ des Erkennens
(mano) verschiedene Funktionen im Laufe des Erlebens und Bewusst-Werdens
ausiibt. Eine der Funktionen ist das Aufmerken (avajjana) auf den Kontakt
(phassa) zwischen dem Sinnesorgan und seinem Objekt, eine andere ist dann
das als Ndchstes kommende Feststellen (Votthapana) der Beziehung zu einem
vergangenen Geisteszustand, usw. Machen wir uns hier zuerst ein Bild dariiber,
wie zum Beispiel ein Seh-Bewusstsein (cakkhu-vififiana) bedingt durch das
Aufmerken (avajjana) entsteht:

N

CAKKHU-DHATU C-§ PHASSA > RUPA-DHATU )
< AVAJJANA

/CAKKHU-VINNANA/

Gleich, in was fiir einem Geisteszustand wir uns befinden, ob er von Heilvollem
oder Unheilvollem resultiert (Vipaka), motivationell verwurzelt (Sahetuka) oder
rein funktionell (Kriya) ist, wenn wir von ihm her als unserem Standpunkt auf
irgendetwas hin aufimerken, dann handelt es sich um das Aufmerken (avajjana),
das im obigen Diagramm in seinem Kontext dargestellt ist. Das Aufmerken wird
von einem Geist-Element (mano-dhatu) oder einem Geist-Bewusstsein-Element
(mano-vifinana-dhatu) bewerkstelligt. Diese Element (dhatu) ist also das Organ
des Erkennens, es ist selber ein Bewusstsein (vifinana), welches alle Arten des
Bewusstseins (vifinanak-khandha) als sein Objekt (arammana) ergreifen kann.
Auch wenn es als sein Objekt die Zusammenhinge zwischen Phdnomenen
(sankharak-khandha) einschliesslich einige Arten der Kérperlichkeit (SUkhuma-
ripa), wie auch alle Wahrnehmungen (saiinak-khandha) wund alle Gefiihle
(vedanak-khandha) ergreift, werden diese Phidnomene (dhamma) eben durch
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das Aufmerken (avajjana) zu separaten Einheiten des Bewusstseins (vinfiana),
die weiterhin im Kontakt (phassa) mit dem Geist-Bewusstsein-Element (mano-
vifinana-dhatu) die Stellung des zu erkennenden Phdnomen-Elements (dhamma-
dhatu) einnehmen.

Wenn ein Phdnomen den Stellenwert eines Elements (dhatu) zugesprochen
bekommt, heifst es, dass es nun in den strukturellen Zusammenhdngen gesehen
wird. So definiert man die Elemente der primdren Korperlichkeit (bhiita-ripam
— 92), wie auch jene der abhdngigen Korperlichkeit (Upada-rupam — 93), die
man paarweise in ihrem Kontakt (phassa) erlebt, aus dem man sie eigentlich
erst analytisch heraus gewinnt. Dies gilt fiir die Fiinfsinnenwahrnehmung, wie
auch fiir den Kontakt des Geist-Organs (mano-dhatu oder mano-vinfiana-dhatu)
mit dessen Gegenstinden (dhamma) — solange also der Geist (mano) als Merk-
Organ funktioniert. Als Denk-Organ hat der Geist nicht mehr zu Gegenstand die
wirklich existierenden Phdnomene (dhamma), sondern die nicht-realen Inhalte
der Begriffe(paiifiatti) — dies ist aber eine andere Geschichte, die nicht in den
hier besprochenen Bereich der Meditation gehort.

Das Merk-Organ des Erkennens (Mmano) — obwohl als
ein Geisteszustand charakterisierbar oder als ein Ele-
ment (dhatu) definiert — ist ein Prozess, ein Werden
(bhava) von aufeinanderfolgenden Gliedern (anga) des
Geistesprozesses (Cittarvithi), in dem zehn Stadien
(thitam) unterschieden werden, die durch Ausiiben
verschiedener Funktionen gekennzeichnet sind — dar-
tiber gab es bereits die Erkldrungen zu 425 und 926.
Im Diagramm nebenan werden die zehn Stadien
(thitamh) des Geistesprozesses (Citta-vithi) so darge-
stellt, dass das vierte Stadium — im Y26 nur als Sehen
(dassand) und Folgendes (adi) angefiihrt — in die fiinf
den Sinnen entsprechenden Wahrnehmungsarten auf-
gegliedert ist.

Diese Einteilung in die zehn Stadien fasst alle Funktio-

PATISANDHI

BHAVANGA

[ L] L)

SAMPATICCHANA

SANTIRANA

-,

VOTTHAPANA

nen zusammen, die im Geistesprozess (Citta-vithi) vor-

TADARAMMANA kommen kénnen, es muss aber nicht jedesmal die ganze
Sequenz ablaufen. Wenn sich zum Beispiel in der Fiinf-

[ cuTl : sinnenwahrnehmung ein begrenzt deutliches (paritta)

Objekt prisentiert, dann fallen die Stadien des Entge-
gennehmens (sampaticchanad) und weitere weg. Auch das Geistesprozess der
Fiinfsinnenwahrnehmung mit deutlich groffem (mahanta) Objekt kann ohne die
Verarbeitung durch Impulsion (javana) oder ohne das Objekt-Registrieren (tad-
arammana) enden. So werden variierte Sequenzen des Geistesprozesses (Citta
Vithi), innerhalb eines Sekundenbruchs vielmal wiederholt.
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Die Kadenz des Geistesprozesses (Citta-vithi) ist gemdfs Abhidhamma sechzehn-
mal hoher als Entstehen und Vergehen materieller Ereignisse. Dies ist fiir den
meditativ kultivierten Geist experimentell nachpriifbar, wenn die Achtsamkeit
zum Beispiel wihrend der Schrittmeditation (Cankamana) sechsunddreifig
Phasen jedes Schrittes aufnehmen kann, oder wenn der Meditierende in einer
Zeitlupe den Kontakt eines Wassertropfens mit der Wasserfldche beobachtet.
Solche Experimente sind verhdltnismdfsig leicht durchzufiihren, wenn man nur
paar tausend Stunden die Schrittmeditation geiibt hat.”
Sowohl im Alltagserleben, wie auch in der Meditation
laufen jeweils mehrere Werdegiinge (bhavanga) der

PATISANDH Geistesprozesse (Citta-vithi) sozusagen gleichzeitig
nebeneinander, und es entsteht dabei
BHAVANGA das Organ des Geistes (mano-dhatu)
G ) (T e el e Ol i
ALAMBANAM en (G,

BHAVANGA geboren (patisandhi) zu werden,
VIBHUTAM wenn die Zeit dafiir gereift wird. Im
AVAJJANA ALAMBANAM Diagramm nebenan ist
) nun die Sequenz von
JAVANA ABHISANKHARA Geistesp.roz.ess darge-
YONISO- stellt, die im Tor des
AYONISO- Geistes (mano-dvara-

JAVANA MANASIKARA Citta-vithi) stattfindet.
HETU: Der Hauptunterschied
KUSALA besteht im Wegbleiben
JAVANA AKUSALA der Verarbeitung von
Sinnenwahrnehmung,
TADARAMMANA wobei das Aufmerken

(avajjana) nur dann stattfindet, wenn ein Objekt des Geistes
TADARAMMANA | (alambanam) vorkommt, das deutlich klar (vibhitam) ist.
Das aufgemerkte Objekt wird beeinflusst und bearbeitet

CUTI durch die sogenannte Impulsion (javana), die man unter zwei
Gesichtswinkeln betrachten kann: erstens als die Beein-
Sflussung durch Intentionalitdt (cetana) in Hinsicht auf das
kiinftige Tun (kamma) und dessen Resultat (vipaka),
zweitens als die kognitive Verarbeitung des Objekts
(arammana). Acariya Buddhatta definiert die Impulsion
(javand) als eine Unterlage des Erwdigens (manasikara), die das Aufmerken
(avajjana) im Geisttor ausfiihrt (javana-patipadako ti mano-dvar’-avajjanassa

8 Die ausfiihrliche Anweisung fiir die Schrittmeditation gibt Fryba: Anleitung zum
Gliicklichsein — Die Psychologie des Abhidhamma (1987, Seiten 161 — 165).
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etam adhivacanam), und als Prozess, der dem Objekt-Registrieren seine
Gesetzmdfigkeit gibt (tad-arammana-cittam pi javanena niyamitarn).** Die
Impulsion ist steuerndes Wirken (kamma) und kein Resultat (vipaka). Den
Wirkweisen von Steuerformationen (abhi-sankhara — mehr dariiber im Kom-
mentar zu Y44), wie auch den verschiedenen Ergebnissen der beeinflussenden
Absicht (javana-cetand) widmet Acariya Buddhadatta zwei Kapitel seines Abhi-
dhammavatara. Im vorliegenden Rahmen kann man dieses Thema nur noch mit
dem folgenden Gleichnis von Acariya Buddhatta zusammenfassend illustrieren:
Der Verlauf von Javana ist wie ein Trinken von Obstsaft nach dem Durch-
stechen der Frucht, ndmlich des vorhandenen Objekts. Weder der beein-
flussende noch der beeinflusste Geisteszustand wird dabei zum Objekt des
anderen; die Objekte beider werden einander priifend angeglichen.”’

Um einen Aspekt des Geistesprozesses zu erkennen, der fiirs Begreifen des
weiteren Texts von Abhidhamma-Sangaha wichtig ist, werden hier einige
Ubungen instruiert, die auch von Personen ohne viel Meditationserfahrung
leicht durchgefiihrt werden. Es geht dabei um persénliches Entdecken vom
. kérperlichen Herz des Erlebens* (hadaya-vatthu).”

% Erses Zitat ist vom Mahathera Buddhadattas eigenen Kommentar zu 80 des

Abhidhammavatara (PTS 1980: 21), zwetes Zitat (PTS 1980: 9386) leitet
ausfithrliche Erkldrungen von Funktionsweise der Impulsion ein. AuBler der beiden
hier zitierten Kapiteln 9. und 19. ist die Impulsion ein wiederkehrendes Thema im
seinen ganzen Werk.

Weitere Ausfithrungen anhand dieses Gleichnisses findet man in Abhidhamma-
avatara (PTS 1980: §484fY).

Dass im Abhidhamma der korperliche Sitz des Erlebens ds das ,Herz< bezeichnet
wird, wirkte wohl verunsichernd auf die ersten westlichen Ubersetzer und ihre
englisch akkulturierten Helfer, die die neue Entdeckungen der Physiologie und
Psychologie des 19. Jahrhunderts fiir die hochsten wissenschaftlichen Wahrheiten
gehalten. Rhys-Davids, die Autorin des ersten westlichen Versuchs iiber die
buddhistische Psychologie, schreibt als Herausgeberin der englischen Ubersetzung
von Abhidhamma-Attha-Sangaha (Shwe Zan Aung: Compendium of Philosophy
1910 : 123) die folgende FuBnote: ,,Esist interessant zu bemerken, dass esin diesem
mittelalterlichen Werk fiir die Ersetzung des Herzens durch Gehirn-Grundlage noch
keine Anzeichen gibt. Und der burmesische Ubersetzer versucht dann, im Anhang
(op.cit.: 279) ihre Gehirn-Theorie zu unterstiitzen, und fleht sie an: ,,Ich blicke zu
lhnen al's Exponentin der buddhistischen Philosophie, um Gerechtigkeit dem Buddha
und dem Abhidhamma zu tun.“ Im ihren guten Glauben versuchten sie aso den
Buddhismus auf das Niveau der westlichen Neurophysiologie zu bringen, ohne zu
ahnen, dass man in der Meditation das ,,korperliche Herz des Erlebens (hadaya-
vatthu) auch in zitternden Knien spiiren kann — vgl. die Erklarung der Herz-
Grundliage im Kommentar zu §12. Seitdem priagen solche willkiirliche Interpre-
tationen auch sonstwo manche Arbeiten moderner buddhistischer Theoretiker — zum
Beispiel bel der Deutung des Begriffs bhavarnga — vgl. Kommentar zu 44.
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Der gesamte Werde-Gang (bhav’-anga) stirbt (cuti) mit dem gleichen Objekt,
sobald ein anderes Objekt registriert (tad-arammana) wird. Bei dem jeweiligen
Neuentstehen kann — muss aber nicht — das Organ des Geistes (mano) durch die
Zusammenentstehung- (Sahajata-), Gegenseitigkeits- (afilamafia-) und stiit-
zende Bedingungen (nissaya-paccaya) mit jener Korperlichkeit (yar ripam) in
Beziehung stehen, die sie als Grundlage (vatthu) nimmt, die als Herz (hadaya)
ihren Sitz darstellt — vgl. die Evkldrung zu 12.

Wie erkennt man nun in der Achtsamkeitsmeditation (Satipatthana-vipassana)
ganz praktisch, ob der soeben erlebte Geisteszustand (Citta) im Herzen sitzt
(hadayam nissaya) oder aufSerhalb (anissaya) besteht?

Die einfachste Methode besteht darin, dass ich mich bequem setze, mir eine
emotionell geladene Situation vorstelle und schaue, wo sich in meinem Korper
etwas riihrt. Fiir die meisten Menschen unserer Zivilisation ist es leichter, bei
den negativ geladenen Situation etwas zu spiiren, es braucht jedoch nicht gleich
etwas so ekelhaftes sein, dass es einem davon zum Kotzen ist. Es darf auch eine
Vorstellung sein, die sich auf das Gefiihl des ganzen Korpers erweitert, wenn es
etwas zum Davonlaufen ist. Aber wie gesagt, auch von angenehmen Gefiihlen
begleitete Situationsvorstellungen, die zum Beispiel erotisch geladen sind, kann
man in gewissen Korperteilen spiiren. Wie ist es aber mit der fortgeschrittener
Analyse der Beziehung zwischen dem Korperlichen und Nicht-Kérperlichen in
der Meditationserfahrung

Vorausgesetzt, man hat gelernt, das Handwerk der Korperbetrachtung (Kaya-
anupassana) in ein paar hundert Stunden der Ubung von Atmungsachtsamkeit
(anapana-sati) gewissermafien zu beherrschen, und hat auch schon die ersten
Versuche mit der Geistesbetrachtung (Cittanupassana) gemacht, dann weify man,
dass es zwei Moglichkeiten gibt: entweder die Dinge von aufen (bahiram) als
Objekte zu ergreifen, oder sie von innen (gjjhatam) als Zustinde des erkennen-
den Organs zu erleben (vgl. §10). Bei der Geistesbetrachtung sind immer zwei
Einheiten des Geistes (Citta) im Spiel. Die eine ist das dufSere Geistobjekt-
Element (dhamma-dhatu) und die andere ist das innere Geist-Element (mano-
dhatu oder mano-vinfiana-dhatu), mit welchem man sich sozusagen ,,subjektiv*
identifiziert und von dessen kognitiven ,,Standpunkt* das Objekt ergreift.

Nur der Geist kann als hadayam nissaya (im Herzen sitzend) erlebt werden, der
erstens gjhata (von innen) gefiihit wird und zweitens im Zusammenhang von
sahgjata-paccaya (Zusammenentstehung-Bedingung) gleichzeitig mit jener
Korperlichkeit entsteht, die er als vatthu (Grundlage) beansprucht.

Das bisher Gesagte kam zwar als Kommentar zu den acht heilsamen Geistes-
zustinden der Sinnensphdre, es ist aber ebenfalls fiir die heilsamen Geistes-
zustdnden der Vertiefung (jhana) relevant, denen wir uns nun zuwenden.
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[ Jhana cittani — Geisteszustande der Vertiefung ]

130 , vitakka-vicara-piti-sukha-citt'’ekaggata-sahitam

131

pathamajjhana-kusala-cittam |
ZV|cara piti-sukha-citt’ ekaggata-sahitam
dutiyajjhana-kusala-cittam |
3 p|t| -sukha-citt’ekaggata-sahitam tatiyajjhana-kusala-cittam |
4 Sukh’-ekaggata-sahitam catutthajjhana-kusala-cittam |
s upekkh’-ekaggata-sahitam paficamajjhana-kusala-cittaf |
— ¢’ eti imani pafca ripavacara-kusala-cittani nama ||

@)Der mit Benennung, Unterscheiden, Verziickung, Gliick
und Sammlung verbundene heilsame Geisteszustand
der ersten Vertiefung,

2)der mit Unterscheiden, Verziickung, Gliick und Sammlung
verbundene hellsame Geisteszustand der zweiten Vertiefung,

@)der mit Verziickung, Gliick und Sammlung verbundene
heilsame Geisteszustand der dritten Vertiefung,

@)der mit Gliick und Sammlung verbundene
heilsame Geisteszustand der vierten Vertiefung,

)der mit Gleichmut und Sammlung verbundene
heilsame Geisteszustand der fiinften Vertiefung

— diese heiflen die funf heilsamen Geisteszustiande der
Formensphére.

ekantena hadayam nissay’ eva | yatharaham nana-sampayutta-
kusal’-anantaram | bhavana-mayan’ eva hutva |

pathavi- kasin’-adikam alambitva uppajanti ||

paficamam pana chal-drammanam hoti ||

Bestimmt nur im Herz sitzend, folgend dem jeweils entsprechenden
mit Wissen verbundenen heilsamen Geisteszustand, der in Meditation
erzeugt wird und [einen von den M editationsobjekten, die alg]
Erd-Vorrichtung usw. [aufgezihlt werden,] als Objekt ergreifend,
entstehen [diese fiinf heilsamen Geisteszustinde der Formensphére].
Bei dem fiinften [Geisteszustand] gibt es jedoch sechs [verschiedene
mogliche] Objekte.
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Kamm: Diese fiinf heilsamen oder ethisch geschickten (kusal@) Geisteszustinde
der Vertiefung bringen gliickliche Ergebnisse (vipaka). Sie haben den aktiven
Aspekt des Tuns (kamma) und stellen Stufen des Fortschritts der Geistes-
ruhemeditation (Samatha-bhavana) dar. Die Vertiefung (jhana) ist ndmlich eine
Fertigkeit (kosalld), ein Prozess — auch wenn Cittamit dem statisch anmutenden
Begriff Geistes-,, Zustand *“ iibersetzt wird. Die erste Stufe der Vertiefung fort-
wdihrend optimalisiert und balanciert alle fiinf Vertiefungsglieder (jhan’-anga),
ndmlich die unaufhorlich benennende Gedankenfassung (vitakka), das unter-
scheidende Erfassen (Vicara), die extatische Verziickung (piti), das beruhigende
Gliick (sukha) und die objektbezogene Sammlung (citt’ekaggata).’”

Die hoheren Stufen der Vertiefung werden nur in einem sehr langwierigen
Ubungsgang erreicht, indem man versucht, den Geist bei ein und demselben
Objekt verweilen zu lassen, auch wenn einige Vertiefungsglieder ausscheiden.
Alle fiinf Vertiefungsglieder kommen als Geistesfaktoren (cetasika — 966) auch
im Geist der alltiglichen Sinnenwelt (kamavacara) vor. In der Jhana-Meditation
werden sie zuerst einzeln entfaltet und intensiviert und dann in Gleichgewicht
gebracht. Allerdings verlangt das Erreichen von Jhana einen jahrelangen Fleif3
meditativer Arbeit unter strikter Einhaltung der Sittlichkeit (Sila) und anderer
Vorkehrungen, wie zum Beispiel Verzicht auf Offentlichkeitstitigkeit, Verzicht
auf Einnahme von Mahlzeiten nach dem Mittag usw., was erst die tigliche viel-
stiindige Meditation ohne Storungen erlaubt.’® Es ist aber méglich, auch aufler-
halb des klésterlichen Lebens die Vertiefungen zu tiben. Oft kommt es dabei vor,
dass man auf Grund der weltlichen Umstdnde das bereits Erreichte zeitweise
wieder verliert. Die indischen Yogis nicht-buddhistischer Traditionen fiihren in
der Regel sehr asketisches Leben voller Kasteiung und Selbstmarter, um die
Vertiefung pflegen zu kénnen. Wéihrend Buddha die Askese abgelehnte, machte
er jedoch die technischen Erfordernisse des Jnana noch anspruchsvoller.

In allen Stufen von Jhana hat der Geistesfaktor Sammilung (samadhi) zentrale
Bedeutung; seine kontextgebundene Bezeichnung Citt’-ekaggata, gdngig als
., Einspitzigkeit des Geistes “ iibersetzt, bedeutet das Gerichtetsein alles Erlebens
auf das eine Meditationsobjekt (arammand), das im allen unterscheidenden
Erfassen (vicara) auf der Spitze der Hierarchie steht. Zu den notwendigen
Voraussetzungen von Jhana gehort das Erleben im Herzen (hadayam nissaya) —
das Wichtigste hiertiber wurde im Kommentar zu Y29 gesagt.

" Die Vertiefungsglieder (jhan’-anga) erklart praxisbezogen Fryba in Anleitung zum

Gliicklichsein — Die Psychologie des Abhidhamma (1987, Seiten 226 - 275). Die
Benennung (vitakka), und das Unterscheiden (vicara — oft as ,,diskursives Denken‘
iibersetzt) Snd verba e Formationen (vaci-sankhara) auf der e ementarsten Ebene, sie
sind aso noch kein Denken (cinteti, maiiniati), das Begriffe aneinander reiht.

In Visuddhi-Magga spricht man iiber zehn Hindernisse der Sammlung (palibodha) im
Alltag (Nyanatiloka: Der Weg zur Reinheit (1975 : 109 - 121).

90



1132 | akas’-anafnc’-ayatana-samapatti-kusala-cittam |
2 Vififidn’-anc’-ayatana-samapatti-kusala-cittam |
s akificafifi’-ayatana-samapatti-kusala-cittam |
4Neva-sanfa-n’-asaff’-ayatana-samapatti-kusala-cittam |
— ¢’ eti imani cattari aripavacara-kusala-cittani nama ||

@heilsamer Geisteszustand des Erreichens von
Raumunendlichkeitsgebiet,
@heilsamer Geisteszustand des Erreichens von
Bewusstsei nsunendlichkeit,
@yheilsamer Geisteszustand des Erreichens von
Nichtsheitgebiet,
@heilsamer Geisteszustand des Erreichens von
Gebiet der Weder-Wahrnehmung-noch-Nichtwahrnehmung,

— diese hei3en die vier heilsamen Geisteszustinde
der formenfreien Sphére.

1133 hadayam nissaya va anissaya va | upekkha-sahagata-fana-
sampayutta-kusal’-anantaram bhavana-mayan’ eva hutva |
yathanu-ripam A kasin’-ugghatim-akasan ca
s patham’-aruppa-vifindnan ca ¢ natthi-bhavan ca
p akincafnfi’-ayatanaf ca alambitva uppajjanti ||

Im Herz sitzend oder auBerhalb bestehend, folgend einem in Meditation
entfalteten, mit Gleichmut und Sammlung verbundenen heilsamen
[Geisteszustand], (4 den Raum, dessen Form mit der Beseitigung Kasinas
zustande kommt, und (g)das Bewusstsen der ersten formenfreien
[Vertiefung] und (¢ die Abwesenheit [eines Objekts] und

oydie Nichtsheit als Objekte ergreifend entstehen sie.

Komm: Erst wenn man miihelos alle Vertiefungen der Formensphdre erreicht und
die jeweils vorhergehenden Geisteszustinde meisterhaft itiberwindet (abhi-
bhayatana), wird das Einiiben von Vertiefungen der formenfreien Sphdre mog-
lich. Wéhrend der Fortschritt der Vertiefungen in der Formensphdre darin be-
steht, dass der Anteil der Vertiefungsglieder (jhan’-anga) jeweils reduziert wird,
haben alle Geisteszustinde der formenfreien Sphdre die gleichen zwei Vertie-
fungsglieder: Sammlung (ekaggata) und Gleichmut (upekkha). Die Vertiefungen
der formenfreien Sphdre gehoren eigentlich zu der fiinften Vertiefung
(paficamajjhana), die daher sechs verschiedene mégliche Objekte hat — vgl. 46.
Acariva Buddhadatta sagt hierzu: ,,Durch das Transzendieren des Objekts
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werden sie vier, ein Reduzieren ihrer Glieder wird nicht verlangt“ (aramman’-
atikkamato catasso pi bhavant’ ima | ang’-atikkamam etasam na icchanti
vibhavino).*°

Das schrittweise Verfeinern des Geistes, das durch das Transzendieren dessen
Objekte erreicht wird, findet in einem Erleben statt, das sich nicht mehr auf die
Herz-Grundlage stiitzt. In der Tat findet beim Fortschritt in Artipavacarajjhana
eine Umkehrung des Erkennens nach innen statt, dhnlich, wie sie beim Erleben
der inneren Seite (gjjhatika ayatana) des Sinnenkontakts in Y10 erkldrt wurde.
Man macht also das Organ der Wahrnehmung zum Gegenstand der Erkenntnis.
Was dann beim Erreichen der einzelnen formenfreien Geisteszustinde (aruppa-
cittd) zu transzendieren (atikkamitabba) wund als Objekt zu ergreifen
(alambitabba) hat, wird aus der folgenden tabellarischen Darstellung klar:

Geigt formenfreier Sphire transzendiert: als Objekt ergreift:
aruppa-citta atikamitabba alambitabba

1. Raumunendlichkeitsgebiet | Form der Kasina Raum
akas’-anafic’-ayatana | kasina-rGpa akasa

2. Bewusstseinsunendlichkeit | Raum Bewusstsein von 1. Aruppa
vinfan’-afic’-ayatana akasa pathama aruppa vifinana

Bewusstsein von
3. Nichtsheitgebiet 1.Aruppa Abwesenheit [des Objekts]

akifcaffi’-ayatana

pathama aruppa
vififdna

natthi-bhava

4.Weder-Wahrnehmung-
noch-Ni chtwahrnehmung
neva-sanfa-
n’-asanfi’-ayatana

Abwesenheit
[des Objekts]
natthi-bhava

Bewusstsein von 3. Aruppa
tatiya aruppa vinfana

69

Artipavacara-Samadhi-Bhavana-Niddesa, 15. Kapitel des Abhidhamma-Avatara
(PTS 1980 : 103, 91039) gibt die ausfiihrlichen Meditationsanweisungen. Die gleiche
Aussage zitiert Atthasalini (PTS 1979 : 209), der Kommentar zu Dhammasangani,
dem ersten Opus des Abhidhamma-Pitaka.
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[ Lokuttara cittani — Uberweltliche Geisteszustande ]

1134 , ditthi-vicikiccha-samugghatikam sotapatti-magga-cittam |
» kamaraga-vyapadanam tanukaram sakadagami-magga-cittam |
s kamaraga-vyapadanam samugghatikam anagami-magga-cittam |
4 Uparaga-ariparaga-mana-uddhacc’-avijj’-adi-pafic’-uddham-
bhagiya-samyojana-samugghatikarn arahatta-magga-cittai ca
—'ti imani cattari lokuttara-kusala-cittani nama ||

a.Pfad-Geist des Stromeintritts, der Ansichten und Zweifel austilgt,
@.Pfad-Geist der Wiederkehr, der Sinnengier und Ubelwollen mindert,
.Pfad-Geist der Niewiederkehr, der Sinnengier und Ubelwollen austilgt,
@« Pfad-Geist der Unabhangigkeit, der Gier fiir Form und Formfreies,
Diinkel, Aufgeregtheit, also die mit Verblendung beginnenden
fiinf hdheren Fesseln austilgt,

— diese heilen die vier heilsamen iiberweltlichen Geisteszustinde.

Komm: Obwohl tiberweltlich (lokuttara) und daher jenseits von Gut und Bose,
sind die Pfaderlebnisse heilsam und ethisch geschickt (kusda kamma), weil sie
die Absicht (cetana) enthalten, Gutes zu tun und die leidvollen Wiederholungen
des Samsara zu tiberwinden. Es ist allerdings nicht moglich, die Befreiung wil-
lentlich oder denkerisch als einen ,,Sprung an das andere Ufer zu machen . Ein
Pfaderlebnis ist die Kulmination der methodischen Ubung von Satipatthana-
Vipassana, das Gipfelerlebnis eines befreienden Fortschritts, fiir den nur die
notwendigen Bedingungen ,, gemacht* werden kdnnen.

Das Erreichen des Pfad-Geistes des Stromeintritts ist das erste direkte Erlebnis
von Nibbana, das als das hochste Gliick (anuttaram sukham), als bedingungsfiei
und nicht-geschaffen (asankhatam), als todlos (amatam) und ewig (niccam)
charakterisiert wird — vgl. §79. Sobald man Nibbana einmal erlebt hat, sind
keine Zweifel (vicikiccha) mehr dariiber moglich, was das Ziel des vom Buddha
gelehrten Pfads ist. Indem man selber direkt weifs (abhifina), braucht man kein
Wissen aus zweiter Hand, keine spekulativen Ansichten (ditthi) mehr zu hegen.
Auch jeder Glaube, dass Erleuchtung durch Geliibde, Rituale usw. (Silabbata-
paramasa) maoglich sei, wird beseitigt. Das heilsame Pfaderlebnis des Strom-
eintritts — wie auch der hoheren Pfade — kommt nur einmal zustande. Um das
Erlebnis von Nibbana in der Meditation als Frucht (phal@) wieder erreichen zu
kénnen, ist weitere Ubung notwendig. Dann hat man auch eine bessere Aus-
gangslage, um die Ursachen des Leidens zu beseitigen, die durch das Erreichen
des ersten Pfads noch nicht alle getilgt sind. Die Voraussetzungen der
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tiberweltlichen Pfaderlebnisse sind dhnlich wie jene der weltlichen Vertiefungen
(Iokika jhana) — vgl. 30 und §31. Das Wissen muss dabei alle Reifestufen der
Einsicht (vipassana-hana) und die Glieder des Edlen Achtfachen Pfads (magg’-
anga) umfassen. Je nach dem, ob wihrend des Heranreifens der Einsicht an den
beobachteten Phinomenen (1.) der Aspekt der Ichlosigkeit (anatta-lakkhana),
oder (2.) der Aspekt der Vergdnglichkeit (anicca-lakkhanad), oder der Aspekt der
Leidhaftigkeit (dukkha-lakkhana) im Vordergrund ist, erfolgt die Teilnahme am
Nibbana durch das Tor der (1.) Leere (SUiifiata), oder (2.) Formationslosigkeit
(animitta), oder (3.) Wunschlosigkeit (appanihita).”’

1135 imesu catusu lokuttara-kusala-cittesu pathamam hadayam
nissay’ eva | itarani tini nissaya va anissaya va yatharaham |
nana-sampayutta-kusal’-anantaram bhavana-mayan’ eva
hutva avisesena cattari pi nibbanam alambitva 5 sufifiato-
vimokkho g animitto-vimokkho ¢ appanihito-vimokkho 'ti
namena uppajjant ||
— 'ti imani cattari lokuttara-kusala-cittani nama ||

Unter diesen vier heilsamen tiberweltlichen Geisteszustdnden sitzt der
ersteim Herz. Dieiibrigen drei, entsprechenderweise[im Herz]
sitzend oder aulerhalb bestehend, folgend einem in Meditation
entfalteten, mit Wissen verbundenen, heilsamen [Geisteszustand],
unterschiedslos alle vier Nibbana als Objekt ergreifend, entstehen sie
namentlich als 3 Leere-Befreiung oder (gformationslose Befreiung
oder (cwunschlose Befreiung.

— diese heifien die vier heilsamen tiberweltlichen Geisteszustinde.

ettavata ekavisati kusala cittani nama
Hier endet Abhandlung der einundzwanzig heilsamen Geisteszustéinde.

™ Eines dieser drei Tore der Befreiung (vimokkha-mukha) 6ffnet sich spontan.
Im Unterschied zu Sinyata des Sanskrit-Buddhismus, bedeutet Susisiata im
Abhidhamma, wie auch im ganzen Pali-Kanon der urspriinglichen Lehre des
Buddha, dass alle wirklich existierenden Dinge (svabhava-dhamma) leer von
Ich und leer von irgendetwas dem Ich Gehérenden sind. Einen Beitrag zur
Klarung dieses Unterschieds, wie auch die kommentierte Wiedergabe der
von Buddha gegebenen Instruktionen fiir Susiiata-Meditation findet man in
Sufifiatd — Experience of Void in Buddhist Mind Training (Fryba 1988).
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[ Akusala cittani — Unheilsame Geisteszustande ]

1136 1 somanassa-sahagatam ditthigata-sampayuttam asankharikam |
2 Somanassa-sahagatam ditthigata-sampayuttam sasankharikam |
3 Somanassa-sahagatam ditthigata-vippayuttam asankharikam |
4 Somanassa-sahagatam ditthigata-vippayuttam sasankharikam |
s upekkha-sahagatam ditthigata-sampayuttam asankharikam |
s upekkha-sahagatam ditthigata-sampayuttam sasankharikam |
7 upekkha-sahagatam ditthigata-vippayuttam asankharikam |
s upekkha-sahagatam ditthigata-vippayuttam sasankharikam |
—'ti imani attha lobha-sahagata-cittani nama ||

a.,freude-begleitet und mit Ansicht verbunden, spontan,

e freude-begleitet und mit Ansicht verbunden, angeregt,
@.freude-begleitet und ohne Ansicht spontan,

@, freude-begleitet und ohne Ansicht angeregt,
s-indifferenz-begleitet und mit Ansicht verbunden, spontan,
.indifferenz-begleitet und mit Ansicht verbunden, angeregt,
-indifferenz-begleitet und ohne Ansicht spontan,

@ indifferenz-begleitet und ohne Ansicht angeregt

— diese acht heifien die von Gier begleiteten Geisteszustande.

137 sdomanassa-sahagatam patigha-sampayuttam asankharikam |
1o domanassa-sahagatam patigha-sampayuttam sasankharikam |

—'ti imani dve patigha-sampayuttam-cittani nama ||
o.triibsal-begleitet und mit Hass verbunden, spontan,
ao,tritbsal-begleitet und mit Hass verbunden, angeregt,

— diese zwei heilen die mit Hass verbundenen Geisteszustéinde.

1138 11 upekkha-sahagatam vicikiccha-sampayuttam |
12 Upekkha-sahagatam uddhacca-sampayuttan |

— ¢’ eti imani dve momaha-cittani nama ||

anindifferenz-begleitet und mit Zweifelsucht verbunden,
a2.indifferenz-begleitet und mit Aufgeregtheit verbunden,

— diese zwei heilen die verblendeten Geisteszustinde.
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1139 imesu pana dvadasa akusala-citesu dve patigha-cittani
ekantena hadayam nissaya | itarani nissaya va anissaya va |
avisesena chasu arammanesu yam va tarh va alambitva
mano-vifiidna-dhat’-avajjan’-anantaram uppajjanti ||

Unter diesen zwolf unheilsamen Geisteszustinden [entstehen] die
zwei mit Hass verbundenen ausschlief3lich nur im Herz sitzend, die
iibrigen entweder [im Herz] sitzend oder auB3erhalb; unterschiedslos
entstehen sie [all¢g], einen der sechs Objekte ergreifend, dem
Aufmerken durch das Geist-Bewusstsein-Element folgend.

Komsm: Die Unterscheidung der ersten acht unheilsamen Geisteszustinde (936)
ist dhnlich wie jene der acht heilsamen Geisteszustinde, die ausfiihrlich in den
Erkldrungen zu Y28 beschrieben sind. Der entscheidende Unterschied besteht
darin, dass diese unheilsamen Geisteszustinde von Gier (10bha) als Motivation
begleitet und — soweit eine kognitive Komponente vorhanden ist — mit falschem
Wissen verkehrter Ansicht (ditthi) verbunden sind. Obwohl unheilsam, sind die
ersten vier Geisteszustinde angenehm; sie fiihren aber notwendigerweise zu
leidhaften Ergebnissen — siehe §49.

Der gefiihlsmdfig angenehme (SOmanassa), durch Gier motivierte und mit
Ansicht verbundene Geisteszustand besteht zum Beispiel, wenn man voller
Freude ein Tier jagt und dabei der Meinung ist, dies sei eine einwandfreie
Sportleistung. Wenn man das Tier aber tétet, wie in jeder anderen Situation
Leben zerstort, steigt ein Geisteszustand auf, der mit Hass verbunden und daher
unangenehm ist — also einer der beiden in Y37 angefiihrten Geisteszustdnde.
Alle von Triibsal (domanassa), das heifst von Trauer, Missmut, Unzufriedenheit
usw. begleiteten Geisteszustdnde sind unheilsam (akusald), weil sie immer mit
irgendwelcher Form von Hass (patigha, wortlich: Wider-Schlag) verbunden
sind. Solche negativistische Geisteszustinde enthalten Widerwillen, Arger,
Groll oder Ubelwollen und haben zur Folge gehissige Worte, Verleumdung,
Norgelei, Trotz, oder auch Taten wie Schlagen, Foltern, Toten usw.

Alle unheilsamen (akusald) Geisteszustinde — also auch die mit Gier oder Hass
verbundenen — enthalten auch die Verblendung (moha) und sind in einem
gewissen Ausmaf3 aufgeregt (uddhacca). Die als nur verblendeten (momiha)
angefiihrten Geisteszustdnde sind also dadurch gekennzeichnet, dass sie ohne
Gier oder Hass vorkommen und einige auch noch mit Zweifelsucht (vicikiccha)
verbunden sind.

nitthitani dvadasa akusala-cittani ||
Die zwolf unheilsamen Geisteszustinde sind abgeschlossen.
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[ Vipaka-cittani — Resultierende Geisteszustande ]

[ Kamavacara kusala-vipaka-cittani
— Heilsame Resultate der Sinnensphare ]

1140 , cakkh'-ayatanam nissaya ittha-sammatam rip'-ayatanam
alambitva | alok'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan'-
anantaram eva uppajjati kusala-vipakam upekkha-sahagatam
cakkhu-vinhanam ||
2 sot'-ayatanam nissaya ittha-sammatam sadd'-ayatanam
alambitva | akas'-Gpanissayam labhitvad mano-dhat'-avajjan’'-
anantaram eva uppajjati kusala-vipakam upekkha-sahagatam
sota-vinAanam ||
sghan'-ayatanam nissaya ittha-sammatam gandh'-ayatanam
alambitva | vayo-dhat'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’-
anantaram eva uppajjati kusala-vipakam upekkha- sahagatam
ghana-viinanam ||
4jivh'-ayatanam nissaya ittha-sammatam ras'-ayatanam
alambitva udak'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’-
anantaram eva uppajjati kusala-vipakam upekkha-sahagatam
jivha-vinhanam ||
s kay'-ayatanam nissaya ittha-sammatam photthabb'-ayatanam
alambitva | pathav'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’'-
anantaram eva uppajjati kusala-vipakam sukha-sahagatam kaya-
vinhanam ||

@)Im Sehorgan-Gebiet sitzend, ein angenehm besetztes Sehobj ekt-
Gebiet als Objekt ergreifend, das Licht als Anlass-Bedingung
nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Geist-Element
entsteht als hellsames Resultat ein Seh-Bewusstsein, das vom
indifferenten [ Gefiihl] begleitet ist.

)lm Hororgan-Gebiet sitzend, ein angenehm besetztes Horobjekt-
Gebiet als Objekt ergreifend, den Raum als Anlass-Bedingung
nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Geist-Element
entsteht als hellsames Resultat ein Hor-Bewusstsein, das vom
indifferenten [Gefiihl] begleitet ist.

97



41

142

@)m Riechorgan-Gebiet sitzend, ein angenehm besetztes Riechobjekt-
Gebiet als Objekt ergreifend, das Luftelement als Anlass-Bedingung
nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Gelst-Element
entsteht als heilsames Resultat en Riech-Bewusstsain, das vom
indifferenten [Gefiihl] begleitet ist.

@)Im Schmeckorgan-Gebiet sitzend, ein angenehm besetztes
Schmeckobjekt-Gebiet als Objekt ergreifend, das Wasser als Anlass-
Bedingung nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Geist-
Element entsteht als heilsames Resultat ein Schmeck-Bewusstsein, das
vom indifferenten [Gefiihl] begleitet ist.

)Im Korper-Gebiet sitzend, ein angenehm besetztes
Beriihrungsobjekt- Gebiet als Objekt ergreifend, die Erde als Anlass-
Bedingung nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Geist-
Element entsteht als hellsames Resultat ein Korper-Bewusstsein, das
vom angenehmen [Gefiihl] begleitet ist.

s hadayam nissaya | paficannam kusala-vipaka-vinianam
affatar'-anantaram | tass' ev' arammanam gahetva uppajjati
kusala-vipak'-ahetuka-mano-dhatu-upekkha-sahagatam
sampaticchana-cittam ||

©!MHerz sitzend, den finf Resultaten des heilsamen Bewusstseins
folgend, eben ihr Objekt nehmend, entsteht der entgegennehmende
Geist als ein wurzelloses indifferenz-begleitetes Geist-Element, das
Resultat des Heilsamen ist.

7hadayam nissaya | ittha-sammatesu chasu arammanesu yam
va tam va alambitva | x kusala-vipaka-mano-dhatu-upekkha-
sahagata-sampaticchan'-anantaram va santiranan 'ti namena |
gjavan'-anantaram va tad-arammanam 'ti namena | uppajjati
kusala-vipak'-ahetuka-mano-viifiana-dhatu-somanassa-
sahagatam santirana-cittam ||

mlm Herz sitzend, eines der sechs [zuvor behandelten] angenehm
besetzten Objekte als Objekt ergreifend, entweder

»ydem heilsam resultierenden Geist-Element des indifferenz-
begleiteten Entgegennehmens folgend bezeichnet als Priifen, oder
@der Impulsion folgend bezeichnet als Objekt-Registrieren, entsteht
der priifende Geist als ein wurzelloses freude-begleitetes Geist-
Bewusstsein-Element, das Resultat des Hellsamen ist.
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g hadayam nissaya | ittha-sammatesu chasu arammanesu yam
va tam va alambitva | o kusala-vipak'-ahetuka-mano-dhatu-
sampaticchan'-anantaram va santiranan 'ti namena |
gjavan'-anantaram va tad-arammanan 'ti namena |

¢ tad-aramman’-anantaram va bhavangan 'ti namena |

p bhavangak-khaye va cuti 'ti namena | g cuti-citt'-anantaram va
patisandht 'ti namena | ¢ patisandh'-anantaram va bhavangan 'ti
namena ca uppajjati kusala-vipak'-ahetuka- mano-viifiana-
dhatu-upekkha-sahagatam santirana-cittan |

¢' eti imani attha pi ahetuka-vipaka-cittani nama ||

@©!M Herz sitzend, einen der sechs angenehm besetzten Objekte als
Objekt ergreifend, entweder (x)dem heilsam resultierenden wurzellosen
Geist-Element des Entgegennehmens folgend bezeichnet als Priifen,
oder g)der Impulsion folgend bezeichnet als Objekt-Registrieren, oder
©dem Objekt-Registrieren folgend bezeichnet als Werdegang, oder
hach dem Unterbruch des Werdegangs bezeichnet als Schwinden,
oder g dem Geisteszustand des Schwindens folgend bezeichnet als
Wiederverbindung, oder der Wiederverbindung folgend bezeichnet
als Werdegang, entsteht der priifende Geist wurzellos als indifferenz-
begleitetes Geist-BewuBtsein-Element, das Resultat des Heilsamen ist.
Diese acht heifien die wurzellosen resultierenden Geisteszustande.

1 somanassa-sahagatam Aana-sampayuttam asankharikam |

2 Somanassa-sahagatam nana-sampayuttam sasankharikam |
3Somanassa-sahagatam nana-vippayuttam asankharikam |
4+SOmanassa-sahagatam fidna-vippayuttam sasankharikam |

s upekkha-sahagatam Aana-sampayuttam asankharikam |

s Upekkha-sahagatam Aana-sampayuttam sasankharikam |

7 upekkha-sahagatam Aana-vippayuttarm asankharikam |

s upekkha-sahagatam nana-vippayuttam sasankharikam |

'ti imani attha pi kamavacara-sahetuka vipaka-cittani nama ||
ekantena hadayam nissaya ittha-sammantesu chasu
arammanesu yam va tam va alambitva | yatharaham
ajavan'-anantaram va tad-arammanan 'ti namena |

g tad-aramman’-anantaram va bhavangan 'ti namena |

c bhavangak-khaye va cutl 'ti namena | p cuti-citt-anantaram va
patisandhi 'ti namena | g patisandh'-anantarar va bhavangan 'ti
namena ca uppajjantt 'i ||
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afreude-begleitet und mit Wissen verbunden, spontan,

@ freude-begleitet und mit Wissen verbunden, angeregt,

) freude-begleitet und ohne Wissen spontan,

@ freude-begleitet und ohne Wissen angeregt,

e yindifferenz-begleitet und mit Wissen verbunden, spontan,

@ )indifferenz-begleitet und mit Wissen verbunden, angeregt,
@indifferenz-begleitet und ohne Wissen spontan,
@indifferenz-begleitet und ohne Wissen angeregt

— diese acht heiflen die mit Wurzeln verbundenen resultierenden
Geisteszustiande der Sinnensphére. Sie entstehen bestimmt nur im
Herz sitzend, einen der sechs angenehm besetzten Gegenstéinde als
Objekt ergreifend; sie werden je nach dem, wenn sie ()der Impulsion
folgen, als Objekt-Registrieren bezeichnet, oder (5 dem Objekt-Regi-
strieren folgend als Werdegang bezeichnet, oder ()nach dem Unter-
bruch des Werdegangs als Schwinden bezeichnet, oder (pydem Geistes-
zustand des Schwindens folgend als Wiederverbindung bezeichnet,
oder g der Wiederverbindung folgend als Werdegang bezeichnet.

Komsm: Hier in den Paragraphen 43 und 44 sind die Geisteszustinde erfasst, die
direkt durch die heilsamen Wurzeln (Kusala-hetu) unserer Motivation bewirkt sind;
sie sind sozusagen das einzige willentlich ,,Machbare” im Geistesprozess (Citta-
vithi), sie sind die unmittelbaren Ergebnisse der karmischen Beeinflussung durch
die Impulsion (javana).

Die heilsamen Geistes-,, Zustinde * der Sinnensphdre (Kamavacara-kusala-cittani),
oder besser gesagt, die heilsamen Geistes-,, Aktivititen*, die in den Paragraphen
28 und 29 erfasst sind, funktionieren eben als die Impulsion (javana).

Genauso wie die heilsamen Geisteszustinde der Sinnensphdre (128, 29) so auch
die unheilsamen Geisteszustinde (§36-39) sind die karmischen Erzeuger des
Gliicklichseins (140-44) und des Leidens (48-49). Der Geistesprozess-Anfang
(patisandhi) und der ihm folgende Werdegang (bhavanga) sind also durch das
heilvolle oder unheilvolle vorherige Wirken erzeugt worden.

Wir haben bereits auf der Seite 84 erklirt, wie das Aufmerken (avajjana) die
Bewusstseinszustinde erzeugt, die entweder als Bewusstseinsobjekte (arammana)
erkannt werden oder dann als resultierende Geisteszustinde der Sinnensphdre
(kamavacara-vipaka-cittani) den Erkenntnisstandpunkt oder die Erlebensstimmung
im folgenden Werdegang (bhavanga) darstellen. Nun sind wir hier endlich in der
Lage — nach dem Studium der vorangehenden Paragraphen von Abhidhamma-
Sangaha und nach derer Anwendung beim Auswerten von Meditationserlebnissen
— die grundsdtzlichen Erkldrungen abzurunden, die anschlieffend an Paragraph 29
auf der Seite 82 begonnen wurden.
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Wir werden jetzt auch mit einigen heutzutage geldufigen Missinterpretationen
aufrdumen, die von nichtmeditierenden , Meditationsmeistern* und anderen
weniger kompetenten ,, Buddhismus-Kenner* verbreitet werden. Wir werden uns
den Bedeutungen des Begriffs Bhavanga ausfiihrlicher widmen, nachdem wir die
von Buddha klargemachte Unterscheidung zwischen der aktiven Aufmerksamkeit
(manasikara), der passiven Achtsamkeit (Sati) und der schlotternden Wachheit
(jagariya) kurz im Bezug auf den Werdegang von Geistesprozess anfiihren.”!

Der Geist muss einen gewissen Grad der Wachheit (jagariya) erreichen, um die
Bewusstseinsgegenstinde deutlich klar (vibhutath) mit der Aufmerksamkeit
(manasikara) aktiv zu erfassen, griindlich (yoniso) zu bearbeiten und danach mit
der Achtsamkeit (S&ti) passiv aufzunehmen und mit der Weisheit (paiiia)
bestimmen. Erst wenn die innere Seite des Geistes (gjhatika-ayatana) eine gewisse
Komplexitit (142-44) hat, konnen alle Funktionen des Werdegangs (bhavanga)
erfolgen, die im Diagramm auf der Seite 86 veranschaulicht sind. Wenn eine
solche Komplexitdiit noch nicht vorhanden ist, setzt sich der Werdegang in einem
, unniitzen Leerlauf* (moghavara) fort. Hingegen kann der gut kultivierte Geist
alle Phinomene und ihre Beziehungen in mehreren Werdegingen als Objekte
erfassen.

Alle Phidnomene und ihre Beziehungen, die in die fiinf Gruppen (paiicakkhandha)
zugeteilt werden, sind genau in Patthana’, dem siebten Opus des Abhidhamma-
Kanons so definiert, dass sie in der Analyse mittels Satipatthana-Vipassanda
verifiziert werden kénnen. Darauf stiitzen sich die folgenden Ausfiihrungen zur
Verhiitung gegen etwaige hermeneutisch begriffliche und spekulative Deutung von
Abhidhamma als Scholastik; hierzu also die nachstehenden drei Grundsiitze.
Erstens: Entstehen, Dauer und Aufhoren des Werdegangs (bhavanga) von
Geistesprozess erfassen wir als Zusammenspiel von resultierenden (Vipaka) oder
funktionellen (Kriya) Geisteszustinden an der inneren Seite des Geistes (gjjhatika-
ayatana), die den Geistesorgan (Mano) darstellen, der mit den Objekten des
Bewusstseins interagiert, die an der dufieren Seite des Geistes (bahira-ayatana)
vorkommen. Die an der inneren Seite des Geistes als Ergebnisse (Vipaka)
entstehenden Geisteszustinde werden durch willentliche (Kamma) Aktivitit der
Impulsion (javana) beeinflusst, welche in anderen Werdegingen (bhavanga)
entstehen. Dies sind Ereignisse, die bereits in einer mdfig fortgeschrittener
Meditation beobachtet werden konnen.

Zweitens: Die Lebensdauer eines Geisteszustandes (Citta), sein Werdegang
(bhavangd), sein Tod (cuti) und seine Wiedergeburt (patisandhi) bedeuten nicht
etwa die Geburt und den Tod der Person aus Knochen und Fleisch, in welcher

™ Siehe z.B. Milaka-Suttain (Arguttara-Nikaya, Dasaka-Nipata, Sacitta-Vaggo 8) und

Apannaka-Suttam (Anguttara-Nikaya, Tika-Nipata, Rathakara-Vaggo 6).
2 Narada: Conditional Relations, The Translation of Patthana (PTS, London 1969).
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dieser Geisteszustand vorkommt.

Die umgangssprachlich als , identisch*

bezeichnete und nur scheinbar , gleichbleibende Person erlebt einen anderen

AG'-B' PATISANDHI

BHAVANGA
BHAVANGA
BHAVANGA

AVAJJANA
JAVANA

JAVANA

JAVANA

TADARAMMANA

TADARAMMANA

BHAVANGA

BHAVANGA

BHAVANGA

BHAVANGA

ABHISANKHARA

YONISO-
AYONISO-

MANASIKARA

HETU:
KUSALA
AKUSALA

BHAVANGA
BHAVANGA
BHAVANGA
BHAVANGA

PATISANDHI

BHAVANGA
BHAVANGA
BHAVANGA-

CALANA A= = =

AVAJJANA

JAVANA

JAVANA

JAVANA

TADARAMMANA

- -
- -

TADARAMMANA

HETU:
KUSALA
AKUSALA

BHAVANGA

BHAVANGA

JAVANA

MULA-BHAVANGA Werdegang (bhavanga), wenn sie

sich im alltiglichen Erleben iiber
etwas Unangenehmes drgert, und
wenn sie in der Meditation von dem
Werdegang eines angenehmen mit
Wissen und einer heil-
samen Wurzel

VIBHUTAM verbundenen
ALAMBANAM Zustand  zur
Verbindung

(patisandhi)  mit
einem friiher eingeiibten
Werdegang des Jhana
wechselt. So kann die
,,identische Person
in den verschiedenen
Erlebensbereichen
(bhtimi) neunzehn Werdegdinge
erleben, wie es im Paragraph 185
des Abhidhammavatara heifft. Die
Fortsetzung eines Werdegangs, also
die Lebensdauer des Geisteszustands
ist prinzipiell durch das Fortbestehen
eines und des gleichen Bewusstseins-
Objekts (arammand) und der gleichen
Konstellation von Geistesfaktoren
(cetasika) bestimmt.”
Drittens: Wie der Buddha mehrmals
betonte, soll die Analyse nur soweit
getrieben werden, als es dem Fort-
schritt in Emanzipation dient — und
die Zusammenfassung Abhidhamma-

VIBHUTAM
ALAMBANAM

Sangaha bleibt also diesem Prinzip treu,

indem nur soviel angeboten wird, als fiir einen in der Meditation mdf3ig Fortge-
schrittenen niitzlich sein kann. Es geht also auch dem Ubersetzer nicht darum, in

" Im hochsten Sinne (paramattho) haben die Wesen (saft@) nur einen sehr kurzen
Augenblick zu leben, nur solange wie ein Bewusstsein sich fortsetzt (eka-cittappavatti-
matto)*, heiBt es in Visuddhi-Magga (PTS 1975: 238; Ubersetzung von Nyanatiloka:
Der Weg zur Reinheit, 1975: 278).
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diesem Kommentar alle mit dem Thema verbundenen Unterscheidungen anzufiih-
ren. Im Diagramm wird nur zur Illustration das Zusammenspiel zwischen ver-
schiedenen Werdegdingen veranschaulicht, die mit dem , urspriinglichen” oder
,, Grund-Werdegang* (mila-bhavanga) interagieren und daher hier als ,, hinzu-
kommender Werdegang “ (agantuka-bhavanga) bezeichnet werden. Der nach einer
Beeinflussung (javand) sich anschlieffende Werdegang wird als ,, fortsetzender
Werdegang  (pitthi-bhavanga) bezeichnet’”. Die Unterbrechung des funktions-
freien Werdegangs geschieht nicht auf einmal; nach dem Auftreten des Objekts an
der dufSeren Sinnengrundlage (bahira-ayatana) wird der Grund-Werdegang einige
male erschiittert (bhavanga-calana), bevor es zu dem Aufmerken kommt. Ebenfalls
die Beeinflussung durch Javana und das Aufbauen der Registrierung des Objekts
(tad-arammana) geschieht graduell in Wiederholungen hoher Kadenz.

1145 evam ahetukani attha | sahetukani attha | 'ti solasa kamavacara-
kusala-vipaka-cittani samattani ||
So gibt es acht wurzellose [und] acht mit Wurzeln, also zusammen die
sechzehn hellsam resultierenden Geisteszustinde der Sinnensphire.

Kowsm: In Sutta-Pitaka (Digha-Nikaya, 33. Sangiti-Sutta) werden drei Wurzeln des
Heilsamen (kusala-milani) und drei Wurzeln des Unheilsamen (akusala-milani)
genannt; sie sind die Motivationen oder Wurzelursachen (hetu-paccaya) fiir
heilsames oder unheilsames willentliches Wirken (kamma). Die synonyme Begriffe
hetu und mila charakterisiert in einem ausschlieflich diesem Thema gewidmeten
Buch Mahathera Nycinaponika75 ,,in Einklang mit dem bildlichen Charakter des
Begriffs kann die Wurzel betrachtet werden als Zubringer des néihrenden Saftes —
heilsam oder unheilsam — fiir die Geistesfaktoren und ihre Funktionen die
gleichzeitig bestehen, sowie fiir die heilsamen und unheilsamen Handlungen, die
aus diesen Wurzeln sprieffen.” In den kanonischen Abhidhamma-Texten unter-
scheidet man auf der mikroanalytischen Ebene neun Wurzeln:

alobho-kusalahetu adoso-kusalahetu amoho-kusalahetu ime tayo kusalahetd |

lobho-akusalahetu doso-akusalahetu moho-akusalahetu ime tayo akusalaheti |

kusalanam va dhammanam vipakato kiriyabyakatesu va dhammesu alobho

adoso amoho ime tayo abyakataheti || ime vuccanti nava hetu ||

Die Wurzeln Freigebigkeit, Versohnlichkeit, Weisheit — dies sind drei heilvollen Wurzeln.

Die Wurzeln Gier, Hass, Verblendung — dies sind drei unheilvollen Wurzeln. Ergebnisse

der heilvollen Phanomene oder ihr neutrales Funktionieren — dies Snd die drei neutralen

Wurzeln. Diese nennt man neun Wurzeln.

(Vibhanga, 18. Dhammahadayavibhango, 1. Sabbasangahikavaro)

" Abhidhammavatara (PTS 1980: §389-402).
> Nyanaponika: Die Wurzeln von Gut und Bése (Christiani, Konstanz 1981, S. 26).
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[ RGpa-arGpavacara vipaka cittani — Resultierende
Geisteszustande der Formen- und formenfreien Sphare ]

146 1 vitakka-vicara-piti-sukha-citt'ekaggata-sahitam

pathamajjhana-vipaka-cittam

2 vicara-piti-sukha-citt'ekaggata-sahitam
dutiyajjhana-vipaka-cittam

3 piti-sukha-citt'ekaggata-sahitar tatiyajjhana-vipaka-cittarn

4 Sukh'-ekaggata-sahitam catutthajjhana-vipaka-cittam

s upekkh'-ekaggata-sahitam pafcamajjhana-vipaka-cittafi

— ¢' eti imani pafca 'pi ripavacara-vipaka-cittani nama ||

ekantena hadayam nissaya | pathavi-kasin'-adikarm alambitva |

ajavan'-anantaram va tad-arammanan 'ti namena |

g tad-aramman'-anantaram va bhavangan 'ti namena |

c bhavangak-khaye va cuti 'ti namena |

p cuti-citt'-anantaram va patisandhr 'ti namena |

e patisandh'-anantaram va bhavangan 'ti namena ca uppajjanti ||

@)Der mit Benennung, Unterscheiden, Verziickung, Gliick und
Sammlung verbundene resultierende Geisteszustand
der ersten Vertiefung,
)der mit Unterscheiden, Verziickung, Gliick und Sammlung
verbundene resultierende Geisteszustand der zweiten Vertiefung,
@)der mit Verziickung, Gliick und Sammlung verbundene
resultierende Geisteszustand der dritten Vertiefung,
@)der mit Gliick und Sammlung verbundene
resultierende Geisteszustand der vierten Vertiefung,
)der mit Gleichmut und Sammlung verbundene
resultierende Geisteszustand der fiinften Vertiefung
— diese heilen die flinf resultierenden Geisteszustinde der Formen-
sphére. Sie entstehen bestimmt nur im Herz sitzend, [einen von den
M editationsobjekten, wi€] Erd-Vorrichtung usw. als Objekt ergreifend;
[sie werden je nach dem, wenn si€] (»)der Impulsion folgen, al's Objekt-
Registrieren bezeichnet, oder gdem Objekt-Registrieren folgend als
Werdegang bezeichnet, oder (nach dem Unterbruch des Werdegangs
als Schwinden bezeichnet, oder ()dem Geisteszustand des Schwindens
folgend als Wiederverbindung bezeichnet, oder g der Wiederverbin-
dung folgend als Werdegang bezei chnet.
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147 | 3kas'-anafc'-ayatana-vipaka-cittam
o Viiian'-afic'-ayatana-vipaka-cittam
s akincaff'-ayatana-vipaka-cittam
4 Neva-sania-n'-asafifn'-ayatana-vipaka-cittaf
— ¢' eti imani cattari aripavacara-vipaka-cittani nama ||
hadayam anissaya | yathanupubbikam 4 kasin'-ugghatim-akasan
ca ; patham'-aruppa-vifiidnafi ca ; natthi-bhavan ca 4 akificaff'-
ayatanan ca alambitva |
ajavan'-anantaram va tad-arammanan 'ti namena |
g tad-dramman'-anantaram va bhavangan 'ti namena |
c bhavangak-khaye va cuti 'ti namena |
p cuti-citt'-anantaram va patisandhr 'ti namena |
e patisandh'-anantaram va bhavangan 'ti namena ca uppajjanti ||

@, resultierender Geisteszustand von Raumunendlichkeitsgebiet,
() resultierender Geisteszustand von BewuBtseinsunendlichkeit,
) resultierender Geisteszustand von Nichtsheitgebiet,
) resultierender Geisteszustand von Gebiet der Weder-Wahrnehmung-
noch-Nichtwahrnehmung
— diese heilen die vier resultierenden Geisteszustinde
der formenfreien Sphare.
Sie entstehen im Herz nicht sitzend, entsprechend dem vorangehenden
[Geisteszustand], (1)den Raum, dessen Form mit der Beseitigung
Kasinas zustande kommt, und (,)das Bewusstsein der ersten formen-
freien [Vertiefung] und (3)die Abwesenheit [eines Objekts] und (4)die
Nichtsheit als Objekte ergreifend; [sie werden je nach dem, wenn si€]
der Impulsion folgen, als Objekt-Registrieren bezeichnet, oder
@ dem Objekt-Registrieren folgend als Werdegang bezeichnet, oder
onach dem Unterbruch des Werdegangs al's Schwinden bezeichnet,
oder (p)dem Geisteszustand des Schwindens folgend als Wiederverbin-
dung bezeichnet, oder (g der Wiederverbindung folgend als Werdegang
bezeichnet.

Komm: Das Vorgehen zum Erreichen dieser Geisteszustinde wurde im Kommentar
zu Y33 erkldrt und in einer Tabelle veranschaulicht.
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[ Lokuttara phala cittani
— Uberweltliche Frucht-Geisteszustande ]

1148 , sotapatti-phala-cittam | , sakadagami-phala-cittam |

sanagami- phala-cittam | 4arahatta-phala-cittaf |

— c' eti imesu catusu lokuttara-phala-cittesu sotapatti-phala-
cittam tava magg'-anantaram jayamanam ekantena hadayam
nissaya | itarani tini pi nissaya va anissaya va | avisesena cattari
pi nibbanam alambitva | patham'-uppattiyarm magg'-anantaram
eva a sufifato-vimokkho g animitto-vimokkho ¢ appanihitto
vimokkho ti namena uppaijjantt 'ti ||
samattani cattari pi lokuttara-phala-cittani nama ||

@) Frucht-Geist des Stromeintritts, () Frucht-Geist des Wiederkehrs,
@) Frucht-Geist des Niewiederkehrs, (1) Frucht-Geist der volligen
Unabhingigkeit,

— unter diesen vier resultierenden iiberweltlichen Geisteszustinden,
sitzt der Frucht-Geist des Stromeintritts ausschlie3lich im Herz, soweit
er in der Folge von Pfad[-Geist] entsteht. Dietibrigen drei sitzen im
Herz oder bestehen auBBerhalb; unterschiedslos alle vier Nibbana als
Objekt ergreifend, zum ersten mal entstehend in der Folge von [ihnen
entsprechenden] Pfad, entstenen sie namentlich als (a)L eere-Befreiung
oder (g formationslose Befreiung oder (wunschlose Befreiung.

Diese alle heifien die vier iiberweltlichen Frucht-Geisteszustinde.

Kamm: Das Erreichen dieser Geisteszustinde wurde im Kommentar zu Y34 erkldrt,
siehe auch FufSnote”.

[ Akusala-vipaka cittani — Unheilsame Resultate ]

1149 | cakkh'-ayatanam nissaya anittha-sammatam rdp'-ayatanam
alambitva | alok'-Upanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’-
anantaram eva uppajjati akusala-vipakam upekkha-sahagatam
cakkhu-vinfianam |
2 sot'-ayatanam nissaya anittha-sammatam sadd'-ayatanam
alambitva | akas'-Upanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan'-
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anantaram eva uppajjati akusala-vipakarn upekkha-sahagatam
sota-vififanam ||
sghan'-ayatanam nissaya anittha-sammatam gandh'-ayatanam
alambitva | vayo-dhat'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'- avajjan’-
anantaram eva uppajjati akusala-vipakarn upekkha-sahagatam
ghana-vinnanam ||
4jivh'-ayatanam nissaya anittha-sammatar ras'-ayatanam
alambitva | udak'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’'-
anantaram eva uppajjati akusala-vipakam upekkha-sahagatam
jivha-vinhanam ||
s kay'-ayatanam nissaya anittha-sammatam photthabb'-ayatanam
alambitva | pathav'-Gpanissayam labhitva mano-dhat'-avajjan’'-
anantaram eva uppajjati akusala-vipakam dukkha-sahagatam
kaya-viffiianam ||
s hadayam nissaya paficannam akusala-vipaka-vififanam
affiatar'-anantaram | tass' ev' arammanam gahetva uppajjati
akusala-vipak'-ahetuka-mano-dhatu-upekkha-sahagatam
sampaticchana-cittam ||
7hadayam nissaya anittha-sammatesu chasu arammanesu yam
va tam va alambitva , akusala-vipaka-mano-dhatu-upekkha-
sahagata-sampaticchan'-anantaram va santiranan 'ti namena
gjavan'-anantaram va tad-arammanam 'ti namena
c tad-aramman'-anantaram va bhavangan 'ti namena
p bhavangak-khaye va cuti 'ti namena
e cuti-citt'-anantaram va patisandht 'ti namena
r patisandh'-anantaram va bhavangan 'ti namena ca uppajjati
akusala-vipak'-ahetuka- mano-vifnnana-dhatu-upekkha-
sahagatam santirana-cittan |

— c'eti imani satta pi akusala-vipaka-cittani nama ||

@ Im Sehorgan sitzend, en unangenehm besetztes Sehobjekt als
Objekt ergreifend, das Licht als Anlass-Bedingung nehmend, so in
der Folge des Aufmerkens durch das Geist-Element entsteht als
unheilsames Resultat ein Seh-Bewusstsein, das vom indifferenten
[Gefiihl] begleitet ist.

@ Im Hérorgan sitzend, ein unangenehm besetztes Horobjekt als
Objekt ergreifend, den Raum als Anlass-Bedingung nehmend, so in
der Folge des Aufmerkens durch das Geist-Element entsteht als
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unheilsames Resultat ein Hor-Bewusstsein, das vom indifferenten
[Gefiihl] begleitet ist.
@ Im Riechorgan sitzend, ein unangenehm besetztes Riechobjekt als
Objekt ergreifend, das Luftedement als Anlass-Bedingung nehmend,
so in der Folge des Aufmerkens durch das Geist-Element entsteht als
unheilsames Resultat ein Riech-Bewusstsein, das vom indifferenten
[Gefiihl] begleitet ist.
@ Im Schmeckorgan sitzend, en unangenehm besetztes Schmeck-
objekt als Objekt ergreifend, das Wasser als Anlass-Bedingung
nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das Gelst-Element
entsteht als unheilsames Resultat ein Schmeck-Bewusstsein, das
vom indifferenten [Gefiihl] begleitet ist.
© I|m Korper-Gebiet sitzend, ein unangenehm besetztes
Beriihrungsobjekt als Objekt ergreifend, die Erde als Anlass-
Bedingung nehmend, so in der Folge des Aufmerkens durch das
Geist-Element entsteht als unheilsames Resultat ein Korper-Bewusst-
sein, das vom indifferenten [Gefiihl] begleitet ist.
© ImHerz sitzend, den fiinf Resultaten des unheilsamen Bewusstseins
folgend, eben ihr Objekt nehmend, entsteht der entgegennehmende
Geist als wurzdloses indifferenz-begl eitetes Geist-Element, das
Resultat des Unheilsamen ist.
@ ImHerz sitzend, einen der sechs unangenehm besetzten Objekte als
Objekt ergreifend, entweder (ydem unheilsam resultierenden wurzel-
losen Geist-Element des Entgegennehmens folgend bezeichnet als
Priifen, oder g)der Impulsion folgend bezeichnet als Objekt-Registrie-
ren, oder ,dem Objekt-Registrieren folgend bezeichnet als Werde-
gang, oder (pynach dem Unterbruch des Werdegangs bezeichnet als
Schwinden, oder g dem Geisteszustand des Schwindens folgend
bezeichnet als Wiederverbindung, oder der Wiederverbindung
folgend bezeichnet als Werdegang, entsteht der priifende Geist als
wurzelloses indifferenz-begleitetes Geist-Element, das Resultat des
Unheilsamen ist.

— Diese sieben heiflen die unheilsam resultierenden Geisteszustinde.

evam sabbatha pi chattimsa vipaka-cittani nama
Soweit sind es alle die sechsunddreiBig resultierenden Geisteszustdnde.
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[ Kriya-cittani — Funktionelle Geisteszustande ]

[ Kamavacara kriya-cittani

50

151

52

— Funktionelle Geisteszustande der Sinnensphare ]

1 upekkha-sahagat'-ahetuka-kriya-manodhatu-paficadvar'-
avajjana-cittam hadayam nissaya | bhavang'-anantaram
pafncasu arammanesu yam va tam va alambitva | paficannam
vifiidnam purecarikam hutva uppajjati ||
windifferenz-begleiteter, wurzelloser, funktioneller Geist-Element,
[durchfithrend] das Aufmerken auf den fiinf Sinnentoren, im Herz
sitzend, dem Werdegang folgend, eines der fiinf Objekte erfassend,
entsteht dem Bewusstsein [eines der] fiinf Sinne vorausgehend.

2 kriy'-ahetuka-manovififanadhatu-somanassa-sahagata-cittam
ekantena hadayam nissay' | eva manodvare chasu arammanesu
yam va tam va alambitva | arahato sitam kurumanam |
manovifinanadhatu-avajjan'-anantaram uppaijjati ||

@wurzelloser, freude-begleiteter, funktioneller Geist-Bewusstsein-
Element, einzig im Herz sitzend, auf dem Geisttor eines der sechs
Objekte erfassend, dem Arahant ein Lacheln bewirkend, entsteht er
dem Aufmerken durch Geist-Bewusstsein-Element folgend.

s kriy'-ahetuka-manovinfianadhatu-upekkha-sahagatam
avajjana-cittam hadayam nissaya va anissaya va yatharaham |
abhavang'-anantaram va avajjanan’' ti namena |
g santiran'-anantaram va votthapanan' ti namena | chasu
arammanesu yam va tam va alambitva | kamavacara-kusal'-
akusala-kriy'-avajjananam purecarikam hutva uppajjati ||

— imani tini pi ahetuka-kriya-cittani nama ||
@ywurzelloser, indifferenz-begleiteter, funktioneller Geist-Bewusst-
sein-Element, [durchfiihrend] das Aufmerken, im Herz sitzend oder
nicht-sitzend, .ywenn dem Werdegang folgend heifit er Aufmerken,
@ dem Priifen folgend heilit er Feststellen; eines der sechs Objekte
erfassend, entsteht dem heilsamen, unheilsamen oder funktionellen
Aufmerken vorausgehend.

— Diese drel sind funktionelle Geisteszustinde ohne Wurzeln.
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1153 1 somanassa-sahagatam fidna-sampayuttam asankharikam

2 ...pe... sasankharikam kriya-cittam |
3 Somanassa-sahagatam fiana-vippayuttam asankharikam
4...pe... sasankharikam kriya-cittam |
s upekkha-sahagatam Aana-sampayuttam asankharikam
6 ...pe... sasankharikam kriya-cittam |
7 upekkha-sahagatam fana-vippayuttarn asankharikam
g ...pe... sasankharikam kriya-cittaf |

— c' eti imani attha pi sahetuka kriya-cittani nama ||
hadayam nissaya va anissaya va | chasu arammanesu yam
va tam va alambitva | mano-vififana-dhatu-avajjan'-anantaram
uppajjanti ||
@ freude-begleiteter, mit Wissen verbundener, spontan entstehender
©)...beziehungsweise angeregt entstehender funktioneller Geist;
@ freude-begleiteter, ohne Wissen, spontan entstehender
@)-..beziehungsweise angeregt entstehender funktioneller Geist;
e yindifferenz-begleiteter, mit Wissen verbundener, spontan entstehender
). --beziehungsweise angeregt entstehender funktioneller Geist;
) indifferenz-begleiteter, ohne Wissen, spontan entstehender
@)---beziehungsweise angeregt entstehender funktioneller Geist.

— Diese acht sind funktionelle Geisteszustinde mit Wurzeln.
Im Herz sitzend oder nicht-sitzend, eines der sechs Objekte erfassend,
entstehen sie nach dem Aufmerken durch Geist-Bewusstsein-Element.

evam ahetukani tini | sahetukani attha |

'ti ekadasa kamavacara-kriya-cittani samattani ||

Dies sind die drei wurzellosen und acht mit Wurzeln verbundene,
insgesamt elf funktionelle Geisteszustinde der Sinnensphére.

[ RUpa-artpavacara kriya-cittani — Funktionelle Geistes-
zustande der Formen- und der formenfreien Sphare ]

1154 , vitakka-vicara-piti-sukha-citt'ekaggata-sahitam
pathamajjhana-kriya-cittam |
2 vicara-piti-sukha-citt'ekaggata-sahitam
dutiyajjhana-kriya-cittam |
3 prti-sukha-citt'ekaggata-sahitam tatiyajjhana-kriya-cittarm |
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55

156

4 Sukh'-ekaggata-sahitam catutthajjhana-kriya-cittam |
s upekkh'-ekaggata-sahitam paficamajjhana-kriya-cittan |
— ¢' eti imani pafica 'pi ripavacara-kriya-cittani nama ||
ekantena hadayam nissaya | yatharaham fanasampayutta kriya-
citt'-anantaram | pathavi-kasin'-adikam alambitva uppajjanti ||
paficamam pana chalarammanam pi hoti ||
@)Der mit Benennung, Unterscheiden, Verziickung, Gliick und
Sammlung verbundene funktionelle Geisteszustand
der ersten Vertiefung,
2)der mit Unterscheiden, Verziickung, Gliick und Sammlung
verbundene funktionelle Geisteszustand der zweiten Vertiefung,
@)der mit Verziickung, Gliick und Sammlung verbundene
funktionelle Geisteszustand der dritten Vertiefung,
@)der mit Gliick und Sammlung verbundene
funktionelle Geisteszustand der vierten Vertiefung,
)der mit Gleichmut und Sammlung verbundene
funktionelle Geisteszustand der fiinften Vertiefung
— diese heiBen die fiinf funktionellen Geisteszustinde der Formen-
sphire. Sie entstehen bestimmt nur im Herz sitzend, je nachdem mit
Wissen verbundenen funktionellen Geisteszustand folgend, [einen
von den M editationsobjekten, wi€] Erd-Vorrichtung usw. als Objekt
ergreifend. Der fiinfte hat jedoch sechs [mogliche] Objekte.

1 akas'-ananc'-ayatana-kriya-cittam

2 VilRan'-afc'-ayatana-kriya-cittam

sakincanf'-ayatana- kriya-cittam

4 Neva-sanna-n'-asann'-ayatana-kriya -cittan

— ¢' eti imani cattari aripavacara- kriya-cittani nama ||

@) funktioneller Geisteszustand von Raumunendlichkeitsgebiet,

) funktioneller Geisteszustand von BewuBltseinsunendlichkeit,

@) funktioneller Geisteszustand von Nichtsheitgebiet,

@) funktioneller Geisteszustand von Gebiet der Weder-Wahrnehmung-
noch-Nichtwahrnehmung

— diese heifien die vier funktionellen Geisteszustiande

der formenfreien Sphére.

hadayam nissaya va anissaya va | upekkha-sahagata- hana-
sampayutta kriya-citt'-anantaram | yathanupubbikam
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1 kasin'-ugghatim-akasan ca
2 patham'-aruppa-vififanan ca
s natthi-bhavan ca 4 akincanf'-ayatanan ca alambitva |
ajavan'-anantaram va tad-arammanan 'ti namena |
g tad-aramman'-anantaram va bhavangan 'ti namena |
c bhavangakkhaye va cutl 'ti namena |
p cuticitt'-anantaram va patisandhrt 'ti namena |
e patisandh'-anantaram va bhavangan 'ti namena ca uppajjanti ||

— samattani catari arGpavacara-kriya-cittani ||
Sie entstehen im Herz sitzend oder nicht sitzend, entsprechend dem
vorangehenden [Geisteszustand], (1den Raum, dessen Form mit der
Beseitigung Kasinas zustande kommt, und (,)das Bewusstsein der
ersten formenfreien [Vertiefung] und (;ydie Abwesenheit [eines
Objekts] und (4)die Nichtsheit als Objekte ergreifend; [sie werden je
nach dem, wenn sie] (xder Impulsion folgen, als Objekt-Registrieren
bezeichnet, oder g dem Objekt-Registrieren folgend als Werdegang
bezeichnet, oder (nach dem Unterbruch des Werdegangs als Schwin-
den bezeichnet, oder ()dem Geisteszustand des Schwindens folgend
als Wiederverbindung bezeichnet, oder g, der Wiederverbindung
folgend als Werdegang bezeichnet.

— Insgesamt [sind es] vier funktionelle Geisteszustinde

der formenfreien Sphére.

1157 ettavata ekavisati kusala-cittani | dvadasa akusala-cittani |
chatimsa vipaka-cittani | visati kriya-cittani |
c'eti eknanavuti cittani ||
So gibt es einundzwanzig heilsame Geisteszustande, zwolf unheilsame
Geisteszustiande, sechsunddreiflig resultierende Geisteszustinde,
zwanzig funktionelle Geisteszustinde;
dies sind [insgesamt] neunundachtzig Geisteszustande.

citta-vibhago nitthito
So ist die Analyse des Geistes abgeschl ossen.

&
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[CETASIKAVIBHAGA
— Analyse der Geistesfaktoren ]

[ Sabba-citta-sadharana-cetasika
— In allen Geisteszustanden anwesende Geistesfaktoren ]

158 cetasika pana dvepafifidsa honti || katham ||
Geistesfaktoren sind also zweiundfiinfzig. Wieso?

phassa (1) cetana (4)

Kontakt, Absicht,

vedana (2) ekaggata (5)

Fihlen, Einigung [Sammlung des Geistes],

safnna (3) jivit'-indriya (6)

Wahrnehmung, Vitalitat [Lebens-Fahigkeit],
manasikaro (7)
Aufmerksamkeit

¢’ eti satt’ ime cetasika sabbacitta-sddharana nama ||
— diese sieben Faktoren heif3en in allem Geist anwesende.

Komm: In der folgenden Aufzihlung befasst sich Abhidhamma-Sangaha zuerst
mit allen heilvollen Geistesfaktoren. So auch die kanonischen Texte (Anupada-
Sutta, M 111; Dhammasangani, Cittuppada-Kanda), die sich primdr auf die
Meditationspraxis beziehen. In den spdteren Texten wie z.B. Visuddhi-Magga
und Abhidhamma-Attha-Sangaha zieht man eine theoretisch systematische
Anordnung vor, in der nach den all-anwesenden Faktoren (Sabba-citta-
sadharana-cetasika) die gelegentlich-vorkommenden (pakinnaka) angefiihrt
werden. Solcher Anordnung folgt auch unsere Nummerierung der Geistesfakto-
ren, welche die Orientierung in der Tabelle (s. Anhang) erleichtert, die das
Vorkommen von Geistesfaktoren in den verschiedenen Geisteszustdnden zeigt.
Die gelegentlich-vorkommenden Geistesfaktoren (pakinnaka-cetasika — spdter
in 64 und folgenden angefiihrt) sind diese sechs:

vitakka (8) adhimokkha (10) piti (12)
Benennenung Entscheidung Verziickung
vicara (9) viriya (11) chanda (13)
Unterscheiden Anstrengung Wiinschen
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[ Kusala-cetasika — Heilvolle Geistesfaktoren ]

1159 saddh’-indriyam (14) hiri-balarn (16)
Vertrauens-Fahigkeit, Scham+-Fahigkeit,
sat’-indriyam (15) ottapa-balam (17)
Achtsamkeits-Fihigkeit, Riicksichtsnahme-Fahigkeit,
panfi’-indriyam (35) alobho (18)
Weisheits-Fihigkeit, Freigebigkeit (Nicht-Gieren),

adoso (19)

Versshnlichkeit (Nicht-Hassen),

Komm: Es gibt vierundzwanzig Steuerungs-Féhigkeiten (indriya), davon sind acht
korperlich (s. 13). Gesteuert wird entweder der Geist (Citta) als eine globale
Einheit oder die Zusammensetzung der Geistesfaktoren (cetasika) in dem Auf-
bau ihrer Baugruppe (Kaya).

1160 kaya-passaddhi (20) kaya-kammanfata (26)
Baugruppe-Gestilltheit, Baugruppe-Gefiigigkeit,
citta-passaddhi (21) citta-kammarnfata (27)
Geistes-Gestilltheit, Geistes- Gefiigigkeit,
kaya-lahuta (22) kaya-paguffata (28)
Baugruppe-Beweglichkeit, Baugruppe-Geschultheit,
citta-lahuta (23) citta-pagunfiata (29)
Geistes-Beweglichkeit, Geistes-Geschultheit,
kaya-muduta (24) kay’-ujjukata (30)
Baugruppe-Geschmei digkeit, Baugruppe-Geradheit,
citta-muduta (25) citt’-ujjukata (31)
Gelistes-Geschmeidigkeit, Geistes-Geradheit,

tatramajjhattata (32)
Ausgewogenheit [der Faktoren],

— ¢ eti ime visati cetasika akusalacittesu ceva

ahetukacittesu cati sama timsacittesu nuppajjant’ eva ||
— und diese zwanzig Faktoren [14-32, 35] entstehen nicht in den
dreiig Geisteszustdnden, die unheilsam oder wurzellos sind.
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1161 pania(35) pana dvadasasu fnanavippayuttesu pi na labbhati |
tasma dvacattalisacittesu nuppajjati ||
Die Weisheit vorkommt dazu nicht in zwolf [Geisteszustanden],
die ohne Wissen sind, also entsteht sie nicht in zweiundvierzig
Geisteszustinden.

1162 karuna(33)-mudita(34) pana paficamajjhana-vajjita-
rlipavacara-cittesu | somanassa-sahagata-kamavacara-
kusalacittesu | sahetuka-somanassa-sahagata-kriyacittesu |
- cati samavisati-cittesu kadaci uppajjanti visum visum ||
Mitleid oder Mitfreude entstehen denn mit Ausnahme der fiinften
Vertiefung in Geisteszustinden des Formenbereichs, [wie auch] in
den von Freude begleiteten heilvollen Geisteszustinden des
Sinnlichkeitsbereichs [und auch] in den mit Wurzeln und Freude
begleiteten neutral funktionellen Geisteszustinden.

Sie entstehen also gelegentlich in zwanzig Geisteszustanden, aber
jedes Mal voneinander separat.

Komm: Die so genannt Unermesslichen (appamania) Geisteszustinde des gottes-
gleichen Weilens (brahma-vihara) sind vier: Giite (Metta oder adosa 19), Mitleid
(karuna 33), Mitfreude (mudita 34) und Gleichmut (upekkha 32 — siehe 30,
945, 954). Der Begriff Upekkha wird in drei verschiedenen Kontexten ange-
wendet: erstens fiir die Bezeichnung des ausgewogenen Fiihlens (adukkham-
asukha vedana — wie in der Dhammasangani 1026, siehe in diesem Band Seite
16 und 27), die auf allen Ebenen der Komplexitdiit der Phinomene gilt; zweitens
bezeichnet Upekkha die hoch komplexe Ausgeglichenheit aller Geistesfaktoren
in der Vertiefung (jhana — siehe z.B. 430); wobei drittens die unermessliche
(appamaniia) Geistesverfassung des gottesgleichen Weilens (brahma-vihara)
spezifisch gemeint werden kann.

Das Zusammenspiel von den vier Unermesslichen Y62 und den im ndchsten
Paragraph 463 angefiihrten Edlen (lokuttara) Pfadgliedern (magganga) wird im
478 behandelt.

1163 samma-vaca(36) samma-kammanto(37) samma-ajivo(38)
ca lokuttara-cittesu uppajjant’ eva || lokiya-cittesu pana
kamavacara-kusala-cittesu yeva kadaci nana hutva uppajjanti ||
Rechtes Reden, rechtes Tun und rechter Lebensunterhalt entstehen
im tiberweltlichen Geist.
Im weltlichen Geist entstehen sie auch manchmal, zwar hie und da
in hellvollen Gelsteszustinden der Sinnenwelt.
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[ Pakinnaka-cetasika
— gelegentlich-vorkommenden Geistesfaktoren ]

164 vitakko(8) vicaro(9) piti(12) viriyindriyam(11) chando(13)
adhimokkho(10) ceti chasu pakinnaka-cetasikesu ||
vitaka-vicara tava dvipafica-viiianesu ceva uparimesu
tTsu ripavacara-cittesu ca sabb’-artipa-cittesu ca |
ti ekatimsa cittesu nuppajjanti ||
Benennung, Unterscheiden, Verziickung, Anstrengung, Wiinschen
und Entscheidung — dies sind sechs gelegentlich-vorkommenden
Geistesfaktoren. Benennung und Unterscheiden [entstehen nicht]
in den zwel Finfern des [Sinnen-]Bewusstseins, wie auch in den
dre hochsten Geisteszustinden der Formenbereichs und in allen
Geisteszustanden des Formenfre enbereichs;
sie entstehen nicht in einunddreilig Geisteszustianden.

1165 piti(12) pana domanass’-upekkha-sahagata-cittesu ceva kaya-
vififanesu ca catutthajjhana-manodvar’-avajjana-cittesu cati |
catupannasa cittesu nuppajjanti ||
Verziickung allerdings [entsteht nicht] im Geist, der von Triibsal
oder Indifferenz begleitet ist, im Korperbewusstsein, im Aufmerken
auf dem Geisttor der vierten [und hoheren] Vertiefungen;
also in vierundfiinfzig Geisteszustidnden entsteht sie nicht.

166 viriyam(11) ahetuka-vipakesu ceva manodhat’-avajjanesu cati |
solasa cittesu nuppajjanti ||
Anstrengung [gibt es nicht] in resultierenden Geisteszustinden ohne
Wurzel und im Aufmerken durch Geistelement;
also in sechzehn Geisteszustinden entsteht sie nicht.

1167 chando(13) dvipaficavififidna-manodhatuttika-santirana-
hasana-votthabbanam vasena attharasasu ahetuka-cittesu |
ceva dvisu momuha-cittesu cati |
samavisati cittesu nuppajjanti ||
Wiinschen [gibt es nicht] in achtzehn Geisteszustinden ohne
Wourzel, die man gliedert in zwei Fiinfer des Sinnenbewusstsein mit
dreierlel Priifen durch Geistelement, in Lacheln und Feststellen,
wie auch in den zwel verblendeten Geisteszustinden;
also in zwanzig Geisteszustinden entsteht sie nicht.
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1168 adhimokkho(10) dvipafca-vifiianesu ceva
vicikiccha-citte cati | ekadasasu cittesu nuppajjanti ||
Entscheidung [ist nicht] in zwei Fiinfern des Sinnenbewusstsein
und im Geist mit Zweifelsucht;
also in df Geisteszustinden entsteht sie nicht.

[ Akusala-cetasika — Unheilsame Geistesfaktoren ]

1169 ime ekantena akusala-cetasika veditabba |
moho(39) ahirikam(40) anottappam(41) uddhaccam(42) ti |
cattaro cetasika sabb’-akusala-sadharana ||
Einzig diese unheilsame Geistesfaktoren: Verblendung,
Schaml osigkeit, Riicksichtslosigkeit und Unruhe versteht man als
dievier in allen unheilsamen [ Geisteszustinden anwesend].

1170 lobho(43) atthasu lobha-sahagata-cittesu yeva uppaijjati ||
Gier entsteht in acht [sogenannt] gierbegleiteten Geisteszustianden.

1171 ditthi(44) catusu ditthi-gata-sampayutta-cittesu yeva uppaijjati ||
mano(45) kadaci ditthi-gata-vippayuttesu yeva uppaijjati ||
thina(46)-middham(47) paficasu sasankharika-cittesu yeva
uppaijjjati ||
Ansicht entsteht in vier ansichtsgebundenen Geisteszustianden,
Diinkel entsteht manchmal in ansichtsfreien [Geisteszustdnden ],
Starre und Mattheit entsteht in fiinf angeregten Geisteszustinden.

1172 doso(48) dvisu patigha-cittesu yeva uppajjati ||
Hass entsteht in zwei widerwirtigen Geisteszustinden.

1173 issa(49)-macchera(50)-kukkuccani(51) dvisu domanassa-
sahagata-cittesu yeva kadaci uppajjanti visum visum ||
Neid, Geiz, Sorge entsteht manchmal in zwei triibsalgebundenen
Geisteszustdnden, jedesmal aber voneinander separat.

1174 vicikiccha(52) vicikiccha-sahagate yeva uppajjati ||
Zweifelsucht entsteht in jenen [sogenannt] zweifelbegleiteten
Geisteszustinden.

evam sabbatha pi sankhepena dvepanfiasa cetasika
veditabba ti ||
So sind alle zweiundfiinfzig Geistesfaktoren zusammengefasst.
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Kewm: Das Kapitel Cetasika-vibhaga — Analyse der Geistesfaktoren ist eigentlich
mit dem Paragraph 74 abgeschlossen, was ja durch den nach diesem Para-
graph hinzugefiigten Satz bestitigt ist. In Pali ist das, was wir als eine Uber-
schrift anbringen wiirden, jeweils als der letzte Satz des Texts angefiihrt. Dies
gilt fiir alle Einheiten der Gliederung, also fiir den Band, die Kapitel, die Unter-
kapitel usw. Im ganzen Text des Abhidhamma-Sangaha haben wir hier, wie im
Westen iiblich, jeweils die Uberschriften am Anfang der Texteinheit in den
eckigen Klammern eingesetzt. Wider das in Pali iibliche Vorgehen sind wir nun
aber damit konfrontiert, dass nach dem Abschluss des Kapitels iiber die Analyse
der Geistesfaktoren noch weitere vier Paragraphen angefiigt sind, vor welche
die Uberschrifi Cetasika-Sampayoga — Zusammenspiel der Geistesfaktoren
gesetzt wird. Um was geht es in diesen angefiigten vier Paragraphen?

Die Texte des Pali-Kanons wie auch der alten postkanonischen Literatur sind
zum Auswendiglernen und Rezitieren gemeint. Sie sind so gestaltet, dass man
sich beim Rezitieren ihre Inhalte meditativ vergegenwdrtigen kann und dadurch
einerseits zum tieferen Verstindnis vordringt, anderseits sich zu der befreienden
Transzendenz emporhebt. Dies gilt insbesondere fiir die Texte des Abhidhamma,
die Matika, in denen der Abhidhammika vollkommen gemiitlich zuhause sein
soll, die ihm jederzeit unter allen Umstinden zur Verfiigung sein sollen. Und
diesem Zweck dient unter anderem auch die didaktische Arithmetik, deren guter
Beispiel eben in den folgenden vier Paragraphen angeboten wird.”*

In der Ubersetzung sind [in eckigen Klammern] Texterginzungen und Verweise
eingefiigt, die dem Verstindnis beisteuern sollen. Doch ist dabei jeweils auch
die Frage aufgetaucht, wieweit dies fiir das Studium des Abhidhamma auf
Grund des vorhandenen Text forderlich sei. Resultiert solche Verstdndnishilfe
aber nicht in so einem Effekt, der damit vergleichbar wire, wenn man beim
Verkaufen eines Biichleins mit Kreuzwortritseln bereits tiberall [in eckigen
Klammern] alle Lésungen einfiigt?

[ Cetasika-Sampayoga — Zusammenspiel der Geistesfaktoren ]

1175 dvipafica-viifianesu satt’ eva cetasika bhavanti | manodhatuttika-
ahetuka-patisandhi-yugalesu dasa | somanassa-santirana-
votthapanesu ekadasa | hasana-citte dvadasa ||
In zwei Fiinfergruppen entstehen sieben Faktoren [§58], zehn Faktoren
in drel wurzellosen Geistel ementen gepaarten in Wiederverbindung, in
freudigen Priifen und Feststellen df, im Geist des Lachelns zwolf.

™ Die didaktische Arithmetik und andere Mittel der abhidhammischen Geistesschulung

im Bezug auf die neuzeitliche Wissensgebiete sind in der Abhandlung Abhidhamma
im Uberblick auf den Seiten 53ff erklart.
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176 akusalesu momuahacittesu dvisu pannarasa | paficama-sattama-
navamesu attharasa | pathama-tatiyesu ekinavisati | chatthama-
dasamesu visati | dutiya-catutthesu pana cittesu ekavisati ||
In zwei unheilsamen verblendeten Geisteszustinden ist fiinfzehn;

im fiinften, siebten und neunten ist achtzehn; im ersten und dritten
ist neunzehn; im sechsten und zehnten ist zwanzig; im zweiten und
vierten ist einundzwanzig [Faktoren] (§36-939).

1177 rGpavacara-paficamesu aripesu ca timsati || upekkha-
sahagata-fiana-vippayutta-cittesu vipaka-kriya-cittesu ceva
catutthajjhane ca ekatimsati | upekkha-sahagata-fiana-
sampayutta vipaka-kriyasu ceva upekkha-sahagata-nana-
vippayutta kusale ca somanassa-sahagata-fiana-vippayutta
vipake ca tatiyajjhane ca dvattimsa | somanassa-sahagata-
Aana-vippayutta vipaka-kusala-kriyasu ceva upekkha-
sahagata-fiana-sampayutta kusale ca somanassa-sahagata-
nana-sampayutta vipake ca dutiyajjhane ca tettimsa |
somanassa-sahagata-fidna-sampayutta kusala-kriyasu ceva
pathamajjhane ca catuttimsa ||
Im fiinften [Geisteszustand] des Formenbereichs und in den Formen-
freien ist dreilig [Faktoren]; in indiff erenzbegleiteten Geisteszustand
ohne Wissen [dem sowohl] resultierenden [als auch] funktionellen
und invierten Vertiefung ist einunddreiig; in indifferenzbegleiteten
[Geisteszustand] mit Wissen [dem sowohl] resultierenden [als auch]
funktionellen und in dritten Vertiefung ist zweiunddreiBig; in den
freudebegl eiteten ohne Wissen [dem sowohl] resultierenden [als
auch] heilsamen [als auch] funktionellen und in indifferenz-
begleiteten heilvollen [Geisteszustand] mit Wissen und freude-
begleiteten mit Wissen resultierenden und in zweiten Vertiefung ist
drelunddreiBig; in freudebegleiteten mit Wissen [dem sowohl]
heilsamen [als auch] funktionellen und in ersten Vertiefung ist
vierunddreiBig [Geistesfaktoren vorhanden].

178 appamafifia-viratiyo pana ekato jayanti ||
lokuttara-cittesu pana chattimsa cetasika bhavanti ||
Die Unermesslichen (4/62) und die Abstehenden [von schlechten
L ebensunterhalt, Tun und Sprechen 963] entstehen zusammen.
In den iiberweltlichen Geisteszustdnden entstehen vierunddreifig
Geistesfaktoren.
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[NIBBANAM — Das Ziel ]

1179 accutam amatam khemam niccam santam asankhatam |
vanatito tathagato nibbanam ti pakittayr ||

Unendlich, unsterblich, sicher, bestindig, friedlich, unerschaffen.
Mit Worten unerklirbar ist Nibbana, vom Vollendeten gezeigt.

[ Ganthakattu-sandassana — Autors Memorandum ]

1179 anena pufifiena tu Buddhadatto |
vihara-samsara-bhaya sumutto |
mahamaham raga-vinodanam
sivam anasavam khippam evati ||

Durch das Verdienst dieses Werkes moge Buddhadatta
aus dem Weilen im schrecklichen Samsara gut befreit,
den Wirrwarr von L eidenschaften auflosend,

schnell von Einfliissen erreichen die Sicherheit.

rdpa-arupa-vibhago nitthito

Die Analyse des Korperlichen und Nicht-Kérperlichen
ist abgeschl ossen.
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8. Schlussbetrachtungen

Abhidhamma ist das Herz der Buddha-Lehre. Die Buddha-
Lehre ist eine Uberlieferung von ,Kénnen“ und Methode, die
das ,Wissen“ Uber Vorgehen enthalt, wie man einen
hoheren Lebensstandard erzielt. Abhidhamma ist also ein
praktisches ,Wissen“, ein System psychologischer und
ethischer Weisheit, das die Wissenschaft Ubertrifft. Dies
wurde mir als jungem Wissenschaftler vollkommen klar, als
ich den Abhidhamma zur Auswertung und Planung meiner
personlichen Alltagsgestaltung gegen Ende sechziger Jahre
zielbewusst anzuwenden begann.

Es sei dem Ubersetzer von Abhidhamma-Sangaha und
Autor von Abhidhamma im Uberblick hier erlaubt, ganz
personliche Schlussbetrachtungen Uber das fertiggestellte
Werk niederzuschreiben.

Nach dem Vollenden meines Trainings in der Methode
Satipatthana-Vipassana bei Acariya Anagarika Munindra in
Bodh-Gaya, habe ich im Jahre 1967 die Abhidhamma
Studies zu lesen begonnen, die Mahathera Nyanaponika
wahrend seiner Ubersetzungsarbeit am Dhammasangani
geschrieben hat. Damals machte ich die Entscheidung, den
Abhidhamma der wissenschaftlichen wie auch der breiteren
Offentlichkeit zu vermitteln. Nebst der Schreibarbeiten, die
mit meiner Dissertation Uiber den Abhidhamma in der
Terminologie der Sozialpsychologie begannen, war es vor
allem die direkte Arbeit mit Menschen in universitaren
Veranstaltungen und offentlichen Kursen — und dies war
unter anderem auch der Hintergrund flrs Entstehen des
vorliegenden kleinen Lehrbuchs Abhidhamma im Uberblick.

Unser Text mit seinen blindig formulierten Erklarungen
hat sich in der Praxis wahrend mehr als dreifsig Jahren gut
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bewdhrt — insbesondere die Meditationsanfanger haben es
geschatzt, dass die anfanglichen Unterscheidungen und
ihre Erklarungen sehr einfach sind, wobei dann jede
wiederholte Lektiire stufenartig neues Verstehen bewirkt.
Der Text Abhidhamma-Sangaha beginnt mit der Unter-
scheidung zwischen Dingen koérperlichen (riipa) und nicht-
korperlichen (ariipa), die als erste in der Einsichtsmedi-
tation (vipassand) instruiert wird, bevor man die nicht-
korperlichen Dinge als der zweiten, dritten oder vierten
Achtsamkeitsunterlage (satipatthana) zugehérend zu erfas-
sen lernt. Durch das Verstehen dieses Vorgehens, das der
Buddhas Lehrrede Satipatthana-Sutta folgt, werden die
Meditierenden gegen die moégliche Irrefihrung durch soge-
nannte Meditationsmeister gefeit, die beispielweise nur die
dritte Satipatthana (citta-anupassand) oder nur die erste
Satipatthana (kaya-anupassand) lehren. Eine Meditierende
hat solche ,Meister humorvoll mit den Geographie-Lehrern
verglichen, die nur Stiden lehren wiirden.

Fur die Meditierenden, die zum Erreichen der Vertiefung
(fjhana) begabt sind, hat sich das Verstehen — und auch die
praktische Wissensanwendung — vom Text 31 (ekantena
hadayam nissay’ eva yatharaham nana-sampayutta-kusal’-
anantaram) als wichtig und nttzlich bewahrt. Dementspre-
chend wird in der Ayukusala-Tradition erstens die Praxis
der Lebenserfolgsbeichte (anumodand) instruiert, in der
man sich eben die hier angefihrten, mit Wissen verbunde-
nen heilsamen Geisteszustande (]28: nana-sampayutta-
kusala) vergegenwartigt, und zweitens das Entdecken der
Erlebensverankerung im Herzen (hadayam nissaya) ubt,
wie auf den Seiten 87-88 kurz beschrieben.

Die grofdite personliche Genugtuung brachte mir das
erfolgreiche Durchsetzen der Auffassung von Abhidhamma-
Matrizen als Instrument der Einsichtsmeditation bei
meinen Studenten. Es herrschte unter den westlichen
Buddhismuskennern die Ansicht, dass Abhidhamma eine
,Scholastik® sei, oder bestenfalls eine ,frihbuddhistische
Philosophie“. Sogar mein Ehrwulirdiger Lehrer Nyanaponika,
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mit dem ich in siebziger Jahren die Vorbereitungsarbeiten
firs Herausgeben seiner Ubersetzung von Dhammasangani
und von Nyanatilokas Ubersetzungen des Milinda-Paiiha
und Abhidhamma-Attha-Sangaha machte, trostete mich,
dass es gut sein wird, wenn man diese Texte mindestens
als eine philosophische Lektlire anbieten kann, da es kaum
Leser geben wurde, die Abhidhamma praktisch anwenden
wollen. Diese Frage bliebe immer noch offen.

Die im vorhandenen Bilichlein enthaltenen Erklarungen
zum Text Abhidhamma-Sangaha reiften im Zusammenhang
von Meditationsinstruktionen der Ayukusala-Tradition und
in der Arbeit mit meinen Studenten an den Universitaten
Konstanz und Zurich; in den neunziger Jahren wurden sie
zusammen mit der tschechischen Ubersetzung auch an den
Universitaten Brinn und Olmutz bentuitzt. Das Leitprinzip
war, sie moéglichst kurz zu halten, damit sie Mdéglichkeiten
fur weitere Ausfihrungen geben und somit auch inspirativ
fur eigene Entdeckungen der Studenten sind.

Beigetragen zum Nutzen von Abhidhamma-Sangaha hat
meine Arbeit an Beispielen von Alltagssituationen, die mit
Nyanatilokas Ubersetzung von Abhidhamma-Attha-Sangaha
als illustrative Ergdnzung verdffentlicht werden sollten.
Vom Jhana-Verlag wurde ich dann nur beauftragt, die in
der Nyanatilokas Ubersetzung fehlenden Seiten fir ihre
Ausgabe zu Ubersetzen. Zu gleicher Zeit habe ich am
Verfassen des ,Explanatory Guide“ zu der englischen BPS-
Ausgabe von A Comprehensive Manual of Abhidhamma -
The Abhidhammattha-Sangaha gearbeitet. In der ersten
Edition hat es allerdings der General Editor vergessen, dies
anzufihren, und erst im Preface zu der zweiten Edition
1999 meinen Beitrag erwadhnt. Im Explanatory Guide
wurden allerding nur meine Erklarungen zu den ersten vier
Kapiteln des Abhidhammattha-Sangaha benutzt, wahrend
die Beispiele der abhidhammischen Analyse von Alltags-
situationen und von Meditationserfahrungen immer noch
unveroffentlicht sind.
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Die Frage, wie viel von den praxisnahen Ausfihrungen
in einem Buch Uiber den Abhidhamma enthalten sein soll,
bleibt offen. Die theoretische Behandlung der Themen des
Abhidhamma ist bereits sehr umfangreich vorhanden. Der
Vergleich zwischen dem ,allumfangreichen“ Abhidhamma-
Attha-Sangaha und dem ,bundig gefassten® Abhidhamma-
Sangaha lasst jedoch das kleinere Werk in vielen Aspekten
far die Praxis viel geeigneter erscheinen. Dass es Ausfiih-
rungen zu Themen des Abhidhamma-Attha-Sangaha in dem
neunhundert Seiten starken Visuddhi-Magga (Der Weg zur
Reinheit, 1975) gibt, bestétigt in seiner Einleitung zu Abhi-
dhamma-Attha-Sangaha im Handbuch der buddhistischen
Philosophie (1995) der Ehrwiirdige Nyanatiloka.

Einen Versuch, den Abhidhamma in praxisnaher Weise
anzubieten, habe ich in einem popularwissenschaftlichen
Buch vorgenommen: Anleitung zum Gliicklichsein — Die
Psychologie des Abhidhamma (Bauer, Freiburg 1987). Ich
betrachte es daher nicht fir nétig, hier noch weitere
Hinweise auf Einfihrungen in den Abhidhamma zu geben.
Fur den Zweck der vollstdndigen Orientierung im Studium
des Abhidhamma gibt es ja das hier vorhandene Buchlein
Abhidhamma im Uberblick.
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Anhang: Auflistung der Geistesfaktoren

N ) a2 A A a a a A
SOW®NOOUAWN=O

21.
22.
23.
24,

25.

26.

27.

NGO RAON

phassa = Kontakt

vedana = Fiihlen

safifa = Wahrnehmung
cetana = Absicht

cittekaggata = Einigung
jivitindriya = Vitalitat
manasikaro = Aufmerksamkeit
vitakka = Benennung

vicara = Unterscheiden

. adhimokkha = Entscheidung
. viriya = Anstrengung
. prti = Verziickung

chanda = Wiinschen

. saddha = Vertrauen

. sati = Achtsamkeit

. hiri = Scham

. ottapa = Riicksichtnahme

. alobha (dana) = Freigebigkeit

. adosa (metta) = Versohnlichkeit
. kayapassaddhi = Gestilltheit

der Baugruppe
cittapassaddhi = Gedtilltheit G.
kayalahuta = Beweglichkeit Bg.
cittalahuta = Beweglichkeit G.
kdyamuduta = Geschmeidigkeit
der Baugruppe
cittamuduta = Geschmeidigkeit
des Geistes
kayakammafnata = Gefiigigkeit
der Baugruppe
cittakammanfata = Gefligigkeit
des Geistes
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28.

20.

30.
31.
32.

33.
34.
35.
36.

37.

38.

39.
40.
41.

42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.
50.
51.
52.

kayapagunfata = Geschultheit
der Baugruppe

cittapagunfata = Geschultheit
des Geistes

kayujjukata = Geradheit Bg.

cittujjukata = Geradheit G.

tatramajjhattata =
Ausgewogenheit

karuna = Mitleid

mudita = Mitfreude

panfia = Weisheit

samma-vaca = Rechtes
Reden

samma-kammanta = Rechtes
Tun

samma-ajiva = Rechter
Lebensunterhalt

moha = Verblendung

ahirika = Schamlosigkeit

anottappa =
Riicksichtslosigkeit

uddhacca = Unruhe

lobha = Gier

ditthi = Ansicht

mana = Diinkel

thina = Starre

middha = Mattheit

dosa (patigha) = Hass

issa = Neid

macchera = Geiz

kukkucca = Sorge

vicikiccha = Zweifelsucht



citta \ fim Text | cetasika Nr.
ahetuka citta

dvipaficavifiana (zwei Finfsinnenb.) | 140, 48 1-7
sampaticchana (Entgegennehmen) 141,49 1-10
santirana (Priifen) 142,49 1-10, 12
avajjana / paficadvara (Aufmerken) 150 1-10
avajjana / manodvara (Aufmerken) 152 1-11
hassana citta (Licheln) 1 51 1-12
kusala citta

somanassa 1. - 4. (Freude) 128 1-34
upekkha 5. - 8. (Indifferenz) 128 1-35, ohne 12
jhana 1., (2.-5. fortschreitend ohne 8-12) | 9 30 1-35, ohne 8-12
aruppa-jhana (Indifferenz) 132 1-7, 11, 13-35
lokuttara-jhana 134 1-35, ohne 33,34
akusala citta

lobha (Gier) 136 1-13, 39-47
patigha (Hass) 137 1-11, 13, 39-42
momiha (Verblendet) 138 1-11, 39-42, 52
vipaka citta

kdmavacara (Sinnenwelt — wie kusala) | 1 40-44 1-34, ohne 12
kdmavacara (Sinnenwelt —s. akusala) | 148, 49 wie akusala
jhana 1., (2.-5. fortschreitend ohne 8-12) | 145 1-35, ohne 8-12
aruppa-jhana (Indifferenz) 146 1-7, 11, 13-35
lokuttara-jhana 147 1-35, ohne 33,34
kriya citta

ahetuka 9 50-52 wie akusala
sahetuka 153 1-35, ohne 12
jhana 11 54-56 1-34, ohne 12
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Kurzbiographie des Autors

Ayukusala Thera (Dr. Mirko Fryba) ist ein buddhistischer
Moénch der Theravada-Schule. Er ist ein Schweizer tsche-
chischer Ursprung, zu Hause auf Sri Lanka, in einem
Waldkloster nahe der Stadt Kandy, wo friher auch sein
Lehrer Nyanaponika und dessen Lehrer Nyanatiloka lebten.

Als Mirko Fryba wurde er in Prag 1943 geboren. Da seine
Familie unter dem kommunistischen Regime verfolgt
wurde, musste er nach dem Beenden der Grundschule
1957 ein Fabrikarbeiter werden. Im Selbststudium vorbe-
reitete er sich fir das Abitur, das er endlich 1965 machen
durfte. AnschliefSend hat er Studium der Psychologie an der
Karls Universitat begonnen, welches er als Dr. phil. jedoch
erst im Jahre 1975 an der Universitat Bern in der Schweiz
abgeschlossen hat. Seine Dissertation Uiber die Psychische
Interaktion und individuelles Wertsystem ist eine Vermitt-
lung des buddhistischen Abhidhamma in der Terminologie
westlicher Sozialpsychologie. Danach hat er vor allem im
Bereiche der Ethnopsychologie und Psychotherapie publi-
ziert, und entwickelte eine auf dem Abhidhamma grin-
dende Psychotherapiemethode, die international als Sati-
therapie bekannt wurde. Die akademische Kariere von
Mirko Fryba gipfelte im Jahre 1992 mit seiner Habilita-
tionsschrift tiber die Psychologie der Lebensmeisterung nach
den Methoden des Abhidhamma, die auf Tschechisch als
Hochschullehrbuch im Verlag der Masaryk Universitat
(Brunn 1995) verdffentlicht wurde. Von der akademischen
Welt verabschiedete er sich im Jahre 1998 durch Verfassen
eines tschechischen Hochschullehrbuchs Pali — Sprache,
Texte, Kultur (Boskovice 2001).

Der akademische Werdegang von Mirko Fryba soll als ein
Pendant zu seinem Fortschritt in der Lehre des Buddha
betrachtet werden. Schon als Fabrikarbeiter tibte er Yoga
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und Meditation, wobei er sich mit alterer orientalistischen
Literatur auseinandersetzte, die er in der Bibliothek seines
Vaters vorfand. Nach dem Beenden des Grundstudiums in
Psychologie, hat er sein Studium an der Karls Universitit
in Prag unterbrochen, um ein Moénch in Indien zu werden
und spater seinen Lehrer Nyanaponika auf Sri Lanka auf-
zusuchen. Nach einem intensiven Meditationstraining bei
Acariya Anagarika Munindra in Bodh-Gaya, Indien, wurde
er als der erste Europder im Jahre 1967 ein Lehrer der
Satipatthana-Vipassana-Meditation.

In den siebziger Jahren wirkte Dr. Fryba beruflich als
Psychotherapeut, Universitdtsdozent und Dhammalehrer in
der Schweiz, wo er die Dhamma Gruppe und die Schweize-
rische Buddhistische Union griindete. Seit 1983 lebte er
dann auf Sri Lanka, wo er als Gastprofessor an der Perade-
niya University wirkte. Anfangs neunziger Jahre siedelte er
in die neu demokratisch gewordene Tschechoslowakei um,
wo er zuerst in seiner Geburtsstadt Prag, dann auch in
Olmutz und Brunn an den Universitaten lehrte und dabei
mehrere buddhistische Gruppen grindete. 1996 kehrte er
wieder nach Sri Lanka heim und wurde dort ein vollordi-
nierter Monch (Bhikkhu).

Ehrwtirdiger Bhikkhu Ayu Kusala Ananda ist bekannt in
Myanmar als Ayukusala Sayadaw und in Sri Lanka als
Ayukusala Thera. Seit 2004 besucht er die Zentren
Dhammarama in Tschechien und Zurich Buddhist Vihara
in der Schweiz, lebt aber sonst in einer Grottenklause des
Uber zwei tausend Jahre alten Waldklosters Walagamba
Aranna im Hochland von Sri Lanka, wo er européische
Monche ausbildet.

Ehrwuiirdiger Ayukusala Thera vermittelt die Lehre des
Buddha als eine praktische Methode der Lebens-Bewéalti-
gung (ayu-kusala), wie er sie in seinem in mehrere Spra-
chen Ubersetzten Buch Anleitung zum Gliicklichsein — Die
Psychologie des Abhidhamma beschrieben hat.
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Hergestellt fur die Verbreitung in elektronischer Form.

Download von einer der folgenden URL-Adressen:
http:/ /www.ayukusala.de /abhidhamma.pdf
http:/ /www.ayukusala.org/abhidhamma.pdf
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http:/ /www.volny.cz/abhidhamma/abhidhamma.pdf
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