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Vor Tagesanbruch

,Dhamma, gleich welcher Aspekt:
wenn man sich teilhabend diinkt,

ist er schon ganz und gar falsch.”

Luang Pt Man Bharidatto
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Im Jahr 1990 traf ich zum ersten Mal in meinem Leben einen Waldmonch.
Damals war mir noch nicht bewusst, wie viele gliickliche Umstinde zu-
sammen kommen mussten, um so eine Begegnung zu ermdglichen. Ich
dachte, Waldmonche und Stadtmonche seien eben zwei Gruppen von Ordi-
nierten, die es seit der Zeit des Buddha immer nebeneinander gegeben hat.
Erst spéter wurde mir klar, dass es Waldtraditionen in den buddhistischen
Landern im Laufe der Jahrhunderte zwar immer wieder gegeben hatte, aber
dass es stets vergleichsweise kurzlebige und seltene Erscheinungen waren.

Die Fahigkeit des Buddhismus, sich an neue, andere Kulturen anzu-
passen, ermoglichte zwar seine enorme Verbreitung, erleichterte aber auch
seine Vermischung und Verwésserung mit Einfliissen, die weniger radikal
dem hochsten Ziel der Befreiung dienlich, weniger ,erleuchtet” sind als die
Originalversion zu Zeiten des Buddha. Buddhismus als akzeptierte, respek-
tierte, etablierte Massenreligion macht es erforderlich, dass besondere Be-
dingungen vorhanden sein miissen, damit die Anstrengung des Ausbruchs
aus der Bequemlichkeit der Strommitte und die Riickbesinnung auf ur-
spriingliche Werte, Wege und Ziele gelingen kénnen. Die Re-Absorption in



die Durchschnittlichkeit dagegen lauft von selbst. Wasser fliefst eben immer
bergab.

Die ,besonderen Bedingungen”, von denen in Teil Eins noch die Rede
sein wird, kamen in Thailand zu Beginn des 20. Jahrhunderts zusammen
und brachten eine ungewohnlich erfolgreiche Linie von Wald- oder Medi-
tationsmonchen hervor; qualitativ, was die Verwirklichung des Dhamma
betrifft', und quantitativ, was die Verbreitung betrifft: es ist das erste Mal,
dass so eine Bewegung weltweit Ableger bekommen hat. Und darin liegt
eine Chance fur die Praktizierenden des 21. Jahrhunderts! Denn in Thai-
land, wo die Waldtradition bereits wieder am Abklingen ist, sind die , be-
sonderen Bedingungen” verschwunden, so dass mit einer Wiederbelebung
nicht zu rechnen ist. Im Westen, dort wo die Ableger zarte Wurzeln schla-
gen konnten, sind sie zumindest stellenweise in gewissem Umfang vor-
handen; vielleicht ausreichend, um die Linie wenigstens eine Zeit lang zu
erhalten.

&

Sabbadanam dhammadanam jinati.
Die Gabe des Dhamma {iibertrifft alle anderen Gaben.

Die Idee zu diesem Lesebuch entstand in drei Etappen. Es ist mir vollig
klar, dass ich das, was ich von meinen Lehrern bekommen habe, niemals
werde zuriickgeben konnen, aber ich will ihre Gabe wenigstens an andere
weiterreichen. Aus dieser Motivation heraus entstanden verschiedene Uber-
setzungen, darunter zum Beispiel , Eintritt in den Strom des Dhamma®, die
erstmals etwa Mitte der Neunziger Jahre veroffentlicht wurde.

Dann wollte ich diesen Text von Acan** Thiin mit Lehren von zwei wei-
teren Meistern, die in meinem Leben einen wichtigen Platz eingenommen
haben, in einem Band vereinen, um so ein etwas substanzielleres Buch zu
erhalten: Dhamma von Luang Pii* La und von Acan Thong Ding.

1 Messbar in ,Leuchtpunkten” — Durchbruchsstufe multipliziert mit der
Zahl derer, die sie erreichen.

2 Mit * gekennzeichnete Worter werden im Glossar erkldrt und im Folgen-
den als bekannt vorausgesetzt. Dariiber hinaus enthilt das Glossar wei-
tere Begriffe, die in den Texten selbst erkldrt werden.



Dabei fiel mir auf, dass jeder dieser drei Meister einer anderen Genera-
tion innerhalb der thaildndischen Waldtradition angehort. Von dort aus war
es nur noch ein kleiner folgerichtiger Schritt, das Buch um Vertreter der
beiden noch fehlenden Lehrergenerationen zu ergdnzen, um so einen Quer-
schnitt durch die gesamte Bewegung der Praxismonche des 20. Jahr-
hunderts in Thailand wiederzugeben.

Dieser Querschnitt ist aber nicht nur historischer Art. Die vorliegende
Anthologie deckt auch ein Spektrum unterschiedlicher Lehrstile und litera-
rischer Formen ab. Von Luang Pa Man, dem Griindervater, haben wir
kurze Dhammalektionen. Die zweite Generation ist mit einem lédngeren
Vortrag von Luang Pt Dan vertreten. Luang Pt La lehrt uns in Form seiner
Autobiografie. Luang Pho* Thins Text wurde als Buch konzipiert. Und
schliefllich kommt Than* Acan Thong Diang, als Vertreter der aktuellen Ge-
neration von Meistern, im Dhammagesprach zu Wort.

Auch vom Personentyp her haben wir hier eine interessante Vielfalt
vorliegen: der strenge Asket, der unkonventionelle , Zenmeister”, der quir-
lige Mettacan®’, der kraftvolle Weisheitslehrer und der stille Samadhi*-
meister. Von allen fiinf Lehrern ist auf Deutsch und auch in anderen west-
lichen Sprachen noch nicht viel verdffentlicht worden.

Abgerundet wird das Lesebuch mit ergdnzenden Texten aus thai-
landischen Quellen, die bislang ebenfalls noch nicht auf Deutsch verftigbar
waren.

Der Ubersetzer und Herausgeber trigt die Verantwortung fiir Fehler
und dankt allen, die zum Erscheinen dieses Buch beigetragen haben. Moge
die Lekttire Inspiration und Fortschritt in der Praxis der Leser bewirken.

Mettiko Bhikkhu
Muttodaya Waldkloster
Stammbach, Maghaptija 2012

3 Thaildndische Wortschopfung aus , Metta*” und , Acan”.
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Bild 1: Luang Pt Sao Kantasilo



Bild 2: Luang Pt Man Bharidatto



TEIL I
DIE MEISTER DER MORGENROTE






Die Meister der Morgenrote

Lichtwerdung

So wurden die Griinderviter der thailindischen Waldtradition des letzten
Jahrhunderts genannt: Biraphacan* (13W1313 §) — die Meister der Morgen-

rote. ,Biirapha*” ist ein poetisches Wort im Thaildndischen, das ,,Osten” be-
deutet, zugleich ,Morgenddmmerung”. Inhaltlich schwingt die Vorstellung
eines Neuanfangs und der Lichtwerdung mit.

Die Morgenrote ist bedingt durch die Leuchtkraft des Zentralgestirns
und die Drehung des Planeten. Der Aufgang einer neuen Bewegung im
Orden des Erhabenen, der Austritt aus dem Dunkel des Niedergangs, der
erneute Aufstieg einer Tradition von Praxismonchen zu Weg, Frucht und
Nibbana* in unserer Zeit, hatte die selben zwei Hauptursachen. Das Zentral-
gestirn ist dabei die urspriingliche Lehre des Buddha, Dhamma* und
Vinaya*, deren Licht uns aber nur erreichen kann, wenn nicht Wolken die
Sicht versperren und wenn wir nicht im Nebel stecken.

Die Wolken sind Verfdlschung und Verflachung des Dhamma durch
Neudichtungen im Stil von Sutras, in denen die befreiende Lehre durch
falsche Ansichten {iberdeckt und das hochste Ziel verunglimpft wird. Das
geht sogar so weit, dass von Gier, Hass, Verblendung vollig befreite Wesen
als selbststichtig oder gar als Deppen dargestellt werden. Neue Ideale, etwa
das Vorhaben, andere aus dem Sumpf des Leidens zu retten, wahrend man
selbst noch drin steckt, verdrangen die Sicht auf die Notwendigkeit der
eigenen Lauterung, bevor man anderen helfen kann. Verstrickung in die
Gesellschaft — so angebracht soziales Engagement im jeweiligen Fall auch
sein mag — wird zum Rettungsweg hochstilisiert. Sogar die absichtliche Be-
schiaftigung mit aktuell oder potenziell unheilsamen Dingen wird als
, Triumph tiber die Anhaftung” gefeiert.

Eine andere Art von Wolken ist das Ersticken der Lehre unter dem
Ballast scholastischen Materials nach-kanonischer und kommentarieller
Natur, das einer Einstellung entsprang, die Dhamma zum Studienobjekt de-
gradiert. Eine dritte Art besteht in volkstiimlichen Vorstellungen und Prak-
tiken, die aus den urspriinglichen spirituell Suchenden, den Samanas*, eine
Kaste von Priestern, Magiern, Geisterbeschworern, Hellsehern und Wun-
derheilern macht.

13



Nebel ist die Anpassung oder das Nichtbefolgen der Ordensdisziplin.
Vinaya, die Wegfiihrung des Buddha wird als ,nicht mehr zeitgemafs”,
,kulturell unpassend” oder ,die Kreativitat einengend” betrachtet. Dabei
wird tibersehen, dass die Werte, auf denen Vinaya beruht, namlich Har-
monie im Orden, ein gutes Verhiltnis zu den Laien und das Ausbremsen
von Gier, Hass und Verblendung, zu immer mehr innerer Weite und Frei-
heit fiithren. Es sind genau diese Makel von Gier, Hass und Verblendung,
die sich selbst stets als ,,zeitgemdf3” und , kulturell passend” darstellen.

Eine Ordensreform, die in den Dreifliger Jahren des 19. Jahrhunderts be-
gonnen wurde, eine Riickbesinnung auf die urspriingliche Lehre und Weg-
fihrung, die im Palikanon erhalten ist, sorgte fiir klare Sicht. Aber die Be-
schiftigung mit der Lehre, das Einhalten der Disziplin, die Absage an un-
wiirdige Praktiken — all das wurde als verdienstvolles Handeln mit nur be-
grenzter Wirksamkeit betrachtet: Nibbana, das hochste Ziel, Freiheit galt als
in heutiger Zeit nicht mehr erreichbar.

Es fehlte noch die Drehung des Planeten, die Hinwendung auf indivi-
dueller Ebene: Monche, die Dhamma Respekt erwiesen, nicht nur durch
Studium, sondern durch ihre Bereitschaft, die Lehre zu testen, anzuwenden,
umzusetzen; die bereit waren, die Behaglichkeit des etablierten Ordens-
lebens zu verlassen und in Wildnisse, Bergwélder, Hohlen zu ziehen, in die
Arena fir den Kampf mit der , Wildnis im Herzen”. Der Wald ist die Ge-
burtswiege der Lehre. Hin und wieder kehren einige wenige aus der enor-
men Vielzahl buddhistischer Traditionen dorthin zurtick. Voraussetzung ist
nattirlich, dass es Wildnis tiberhaupt noch gibt — heute sind in Thailand die
Wilder groStenteils vernichtet. Aber es bedarf auch einer spirituellen Reife,
einer inneren Haltung, die Nibbana fiir machbar halt und durch konse-
quente Praxis unter Einsatz aller Ressourcen bis hin zum eigenen Leben den
Beweis dalfiir liefert. Die Drehung des Planeten fand vor gut hundert Jahren
in der 4rmsten Region Thailands, dem Isan* statt.

Das Leben in der Wildnis zwingt zu stindiger Wachheit, zu Energieein-
satz und kreativem Umgang mit geschickten Mitteln. Aber Waldmonche
wollen nattirlich nicht nur erfahrene Waldbewohner sein; sie wenden genau
diese Qualitdten, die ihnen das Waldleben beibringt, bei der inneren Arbeit
an. So verwundert es nicht, dass die Tradition der Waldmonche keine
homogene Masse von stromlinienférmig ausgerichteten Ubenden ist, son-
dern eine Ansammlung hochst individueller Charaktere, die zwar alle auf
der selben Grundlage stehen, die aber alle in ihrer Praxis und Lehrweise

14



wie unverwechselbare Juwelen sind, an denen jeweils andere Facetten
leuchten.

Luang Pa Sao Kantasilo

Luang Pt Sao (1859-1941) war der Herold der Bewegung, der den Weg aus
den Dorf- und Stadttempeln zuriick in den Wald, in die ,Universitit des
Herzens” bahnte. Er baute die Briicke fiir die akademische Ordensreform
aus der Hauptstadt zu den bauerlichen Potenzialtrdgern aus der nordost-
lichen Provinz. Luang Pt Sao bereitete den Boden fiir den grofiten Meister
der Neuzeit, war sein Lehrer, dann sein Schiiler und schliefslich Partner.
Aus einer Kurzbiografie*:

Der Hochehrwiirdige Luang Pt Sao Kantasilo neigte schon vom Tempe-
rament her zu Geistesruhe und Einsicht. Er besafl besondere Einsatzbe-
reitschaft, eine stille, ruhige Art, bescheidene, vorziigliche Manieren, er
sprach wenig und es bereitete ihm Freude, andere auf diesem Weg anzu-
leiten. Sein Interesse galt den Dhutaﬁga*—Ubungen, er hielt sich strikt und
genau an Dhamma und Vinaya, er liebte die Abgeschiedenheit und blieb
an keinem Aufenthaltsort hangen. Auf der Suche nach Abgeschiedenheit
zum Fortschritt auf dem Gebiet eines Samana zog er in diverse Dschun-
geldickichte und Bergwilder. [...]

Es entsprach seinem Charakter, wenig zu reden. Er schulte andere eher
durch sein Vorbild als durch Belehrungen und Vortrage. Sein Charakter
ging in Richtung eines Paccekabuddha*, der tiberhaupt kein Dhamma
lehrt. Einmal, im Jahr 1937, tiberreichte ihm die Nebenfrau eines Aristo-
kraten eine Stoffspende und bat ihn, den Predigtsitz zu besteigen und
die Lehre darzulegen. Er stieg hinauf, begann mit dreimal ,Namo”® und
hielt dann einen ganz kurzen Vortrag: ,Leiden ... der Ursprung ... das
Aufhéren ... der Weg.” Dann schloss er mit ,Evam”® und stieg unbe-
kiimmert vom Predigtsitz wieder herab.

4 WizgNInLIA § /Phra Dhutangacetiya*, Samut Prakan 2007, Seite & o ;

(Details zu den Quellen sind im Anhang zu finden).

5 ,Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa”, die Standard-
formel der Ehrerweisung; auf Deutsch , Ehre dem Erhabenen, Vollende-
ten, vollkommen Erwachten”.

6 ,Soist es”, vergleichbar mit dem Amen in der Kirche.

15



In den Jahren 1916-1921 verbrachte er die Regenklausuren in der
Campa-Hohle in der Provinz Mukdahan und auch mit Acan Man. Eines
Tages weilte er allein an einem ruhigen Ort und kontemplierte die vier
edlen Wahrheiten. Er erlangte wirklichkeitsgemdfs Wissen und Schau
und schnitt jeden Zweifel restlos ab. Am Pavarana’™*-Tag am Ende der
Regenklausur erzdhlte er Acan Man davon: ,Wir haben den Wunsch, ein
Paccekabuddha zu werden, aufgegeben und haben Dhamma wirklich-
keitsgemdB gesehen!” Als Acan Man das horte, stieg eine Menge Piti* in
ihm auf und er wusste, weil er Luang PG Sao ins Herz gesehen hatte:
,Luang Pa Sao hat das Dhamma in sich entdeckt, das mit Sicherheit zur
Befreiung fiihrt.”

Luang Pa Sao legte 1941 vollkommen achtsam beim Eintritt ins end-
giiltige Nibbana seinen Korper ab, wahrend er sich vor der Buddha-
statue in der Uposatha*-Halle des Klosters von Campasak, Laos, ver-
beugte.

Luang Pi Man Bhiiridatto

Luang Pt Man (1870-1949) nutzte die neue, alte Form monastischer Praxis
mit unnachgiebigem Einsatz und hochster Entschlossenheit, bis ihm der
endgiiltige Durchbruch gelang — in seiner personlichen Praxis und als Tiir-
offnung fiir seine Schiiler und die Bewegung insgesamt. Heute, rund hun-
dert Jahre nach der Geburt der thaildndischen Waldtradition®, hat Luang Pa
Mans Wirken weltweit Spuren hinterlassen, Licht gemacht. Seine Kurz-
biografie’ weif iiber ihn zu berichten:

Der Hochehrwiirdige Acan Man Bhiridatto ist die Kronung der
Arahants* dieses Zeitalters. Er war der Vater der Meditationsmonche. Im
Jahr 1935 verwirklichte er die hochste Stufe des Dhamma in der Dok
Kham Hohle, Bezirk Phrao, Provinz Chiang Mai. Danach ging er auf
Wanderschaft zum Namoberg und sprach mit seinem Schiiler, Luang P

7 ,Einladung” (zu gegenseitiger Ermahnung), bei der Resiimee der Regen-
klausur gezogen wird — in diesem Fall LP* Saos Stromeintritt. Mehr zum
Stromeintritt in Teil IV.

8 Biografische Daten einiger Meister und ein historischer Abriss der Ent-
wicklung der thaildndischen Waldtradition sind enthalten in ,Grund-
loses Herz”, Muttodaya Dhamma, Stammbach 2008.

9 Wﬁzﬁﬁ’imﬁlag /Phra Dhutangacetiya®, Seite § .
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Khao: ,Ich bin mit der Arbeit fertig. Ich flechte diesen Bambuskorb nur
noch, soweit er euch und all den anderen Schiilern als Hilfe taugt.”

Er war der grofie Meister, der Lehrer, der Vater und das Vorbild der
Meditationsmonche, die sich streng nach den Grundprinzipien des
Dhamma des Erhabenen Buddha richten. [...]

In der Geschichte der thaildndischen Nation gibt es keinen Ordensalte-
ren, der ihn in der Praxis iibertrifft, in Ethik, in Geistesmacht, die die
ganze Weltensphdre umfasst. Er wird bis jetzt von Devas* und Menschen
verehrt. Fast alle Arahants in Thailand waren tatsdchlich seine Schiiler.

[...]

Er war von kleiner Statur, mit weifler, diinner Haut, kraftig und be-
hinde, mit Achtsamkeit und Wissensklarheit seit der Empfangnis, klug,
ansprechbar, belehrbar in dem, was richtig ist, nie bereit, dem falschen
Weg zu folgen.

Luang Pu Mans literarisches Erbe

LP Sao hat keine Biicher geschrieben. Auch Acan Man hat keine Biicher ver-
offentlicht, aber in seinem Nachlass befinden sich einige Manuskripte. Das
langste, zugleich das einzige, das mit seinem Namen unterzeichnet ist, tragt
den Titel Khandhavimuttisamangidhamma®;, es wurde bereits in deutscher
Ubersetzung veroffentlicht'. Weitere, kiirzere Texte sind erhalten und in
verschiedenen thaildndischen Editionen in unterschiedlichen Zusammen-
stellungen erschienen. Einige davon sind Notizen von Luang Pa Mans
Schiilern, die Vortrage des Meisters festhalten. Andere deuten vom Stil her
auf den Meister selbst als Autor hin. Letztere wurden unter dem Titel
Bhuridattadhammovada® zusammengefasst und liegen hier erstmals in deut-
scher Ubersetzung vor'. Die Redaktion der Acan-Man-Stiftung, Bangkok,
schreibt im Vorwort':

Die vielen Schiiler des Ehrwiirdigen Man Bhiiridatto erhchten ihren
Lehrer zum , Meister der Morgenrote”, zum Lichtbringer, der die Dun-

10 Als ,Gesang der Freiheit” in ,,Grundloses Herz”.
11 Die Mitschriften von Acan Mans Schiilern sind einem spéteren Band
vorbehalten.

12 ,13%19156 MUNs¥e191360U 93nAAIasY /Baraphacan Than Phra Acan
Man Bhiridattathera”, Bangkok 1999
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kelheit verbannt. Sie fanden Halt an den Grundpfeilern der Praxis und
der Lehre, die der Meister hinterlief3, als Vorbild und Richtschnur,
seinen Spuren zu folgen. Wer ihm begegnete, nahm die Praxis voll Uber-
schwang auf, Prinzipien folgend, die in so schonen Worten Ausdruck
finden:

Samvasena silam Im Zusammenleben ist Tugend
veditabbam, in Erfahrung zu bringen,
Samvoharena soceyyam In der Zusammenarbeit ist Reinheit
veditabbam, in Erfahrung zu bringen,
Sakacchaya panfia Im Gesprich ist Weisheit
veditabba. in Erfahrung zu bringen.

Die Weisheitslehre des Ehrwiirdigen Man fordert zur Besinnung auf das
Todlose auf, ein Wurzelerbe erster Giite. Menschen, die so eine Lehre
verkiinden konnen, sind heutzutage schwer zu finden. Sohne und Téch-
ter aus guter Familie, die nach ihm kommen, sollten diese Kernlehren in
sich aufnehmen und praktizieren, wie es sich fiir wahre Menschen ge-
ziemt.

Der Ehrwiirdige Acan Man ist ein Meister der Morgenréte, der Giite und
Wohlmeinen verbreitet. Sein Paliname ,Bhtridatto” passt zu ihm: ein
Mensch, der Weisheit gab, so weit wie die Erde.



Luang Pii Man Bhiiridatto
BHURIDATTADHAMMOVADA






Bhairidattadhammovada

Guter Rat von Meister Bharidatto

Was gut ist, keinen Makel kennt, dies Gute nennt man exzellent.
Wird man an dufi’ren Schétzen reich, nicht kommt’s dem Innenleben gleich,

Weil dies die eig’'ne Quelle ist, aus der doch jeder Reichtum flief3t.

Mach dir das dreifache Juwel zur Zuflucht

Wer sich Buddha, Dhamma und Sangha als Zuflucht genommen, wird un-
fehlbar siegreich sein {iber die Angst. Die dreifache Zuflucht — Buddha,
Dhamma, Sangha — kann nicht verwittern, nicht zu Grunde gehen. Sie er-
scheint noch immer dem Ubenden, der stets in diese Stitte einkehrt. Wer
die dreifache Zuflucht wahrhaftig annimmt und sich verlédsst auf sie, mag er
auch wohnen inmitten des Waldes oder in leeren Hiitten, er wird gewiss
allen Gefahren entrinnen, zugleich allem, was Sorge gebiert.

Grofiziigigkeit, Ethik, Meditation

Grofiziigigkeit ist das Mittel des Menschen mit hoher Gesinnung, Hilfsbe-
reitschaft zu zeigen. Sie ist der Welt eine Stiitze, wirkt Linderung. Grof3-
ziigigkeit, dieser Ausdruck hoher Gesinnung, beruht auf einem Geist der
Giite, Verbundenheit mit den Gefidhrten unter Menschen und Tieren durch
den Akt des Gebens, des Hergebens. Das Teilen vorhandener Mittel, viel
oder wenig, je nach Kriften, findet sich ein als Gabe von Dingen, als Gabe
von Dhamma oder Gabe von Wissen, um anderen zu helfen, ohne irgendet-
was dafiir zu erwarten, auler dem Heilsamen, also dem Guten, das aus
Geben entsteht. Dies ist das einzige wirklich Gute, das der Geber als Er-
gebnis empfangen kann.

Vergeben ist gegenseitige Gabe. Sie sollte sich ergeben, wenn die Ge-
genseite Verfehlung und Ubertretung begeht.

Ein grofsziigiger Mensch hat von Natur aus innere Wiirde und Anmut
und ragt aus der Masse heraus. Er wird von den Leuten geachtet, geliebt.
Wohin es ihn auch verschlagen mag, es wird ihm an nichts mangeln. Zu
seinem Auskommen wird es Mittel geben und Mittler. Er wird nicht in Be-
drangnis geraten oder Armut erleiden. Der Grofizligige gereicht sich selbst
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zur zeitlosen Zierde. Niemand, gleich welchen Ranges, wird ihn verachten.
Er bringt der Welt durch Herzenswérme Kiihlung.

Der Akt des Hergebens wird der Welt zur Hilfe und Stiitze. Der Akt der
Hilfe fiir einander gibt der Welt einen Sinn. Sie ist dann keine Welt bar des
Lebens, auf der sich nichts regt und als Rest nur tote Erde bleibt. Sie ist eine
Welt ohne Diirre und stindigen Leidenskampf.

Ethik ist eine Pflanze des Guten von hochster Qualitét, die jedem Menschen
zu eigen sein sollte. Ethik ist ein Schutzwall gegen Ausbeutung und Zer-
storung von Besitz, Korper und Geist des Gegentiber. Diese Pflanze, Ethik,
soll nicht vernachldssigt werden und verkiimmern, denn ein Mensch, der
keine Ethik als Schutz und Zierde besitzt, findet keinen Ort, an dem er sein
Haupt zu gutem Schlaf in Geborgenheit niederlegen kann. Selbst wenn die
Welt Schitze besifle, einen riesigen Haufen, der weiter reicht als zur Sonne,
wiirde schreckliche Hitze doppelt so stark wie die Sonne sengen, sollte man
denken, die dufieren Dinge seien mehr wert als das Dhamma der Ethik.
Dies Dhamma der Ethik ist die Doméne des Menschen.

Der erhabene Buddha, der suchte, fand und fiithrte, schmiickte damit
die Welt, die im Dunkel darbte und brachte das Helle. Kiihler Schatten
durch die Macht der Ethik ist ein Mittel, das Denken der Menschen von Be-
fleckung zu sdubern, die, was immer sie wirken mag, die Welt erhitzt bis
zum Untergang. Schlimmer noch, liasst man Befleckung freien Lauf und
fehlt es am Dhamma der Ethik als Bade-Essenz, so wird sie den Damon des
Giftes gebdren, der die Menschheit restlos verschlingt. Das Denken dessen,
der Befleckung beendet, im Besitz hoher Tugend, des Buddha also, bewirkt
Kithlung und Schutz fiir die Welt. Ein scharfer Kontrast zum Denken im
Bann der Befleckung — sie beschert einem selbst und dem Anderen nicht
auszumalende Qualen. Was fiir ein Unterschied! Man sollte nach dem Aus-
weg Ausschau halten, zur Rast, Erleichterung von schwerer Last, bevor
man nicht mehr weiter weifs. Ethik ist wie Medizin zum Kampf gegen
Seuchen und Siechen.

Meditation schult das Herz, macht klug und aufrichtig, stellt den Bezug her
zum Sinn und Zweck der Lehre. Kenntnis der Ubungsmethoden erhellt, wie
das eigene Innen und Vielfalt an duleren Dingen zusammenhdngen. Hat
man Halt in der Meditation, dann weist man schon den Gedankenschwarm
des Herzens in die Schranken der Vernunft. Das ist der Weg zum Ort der
Stille und des Gliicks. Ein Herz in Meditation noch nicht geschult, ist wie
ein Tier, das noch nicht gezahmt. Man hat noch nicht den Nutzen davon, so
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wie es sich gehort. Es bedarf der Erziehung, Erschliefung des Nutzens, bis
sich der Nutzen ergibt, der Erwartung entsprechend. Daher soll das Herz
die Erziehung empfangen, sich selbst zu erkennen.

Allerlei Aufgaben, kleine und grofie, auflen wie innen — um sie zu be-
waltigen, setzt, wer sein Herz griindet in Meditation, stets gern den Ver-
stand ein, egal, was er tut. Ein Risiko geht er nicht ein und richtet nicht
Schaden an bei sich und den Menschen, mit denen er Umgang hat. Medita-
tion ist also Arbeit um gegenwaértiger und kiinftiger Friichte willen. Jegliche
Aufgabe, aufgenommen mit dem Herzen eines Meditierenden, wird rund-
um erfolgreich sein, wird wohliiberlegt ausgefiihrt, zielt auf gewtinschten
Nutzen ab. Der Meditierende ist ein Mensch mit Prinzip, mit Vernunft, der
die Grundlage dessen, was richtig ist, als Richtungsweiser fiir Kérper, Spra-
che und Herz einsetzt. Er gewéhrt ungeziigelter Gier keinen Zutritt mehr,
denn Gier ist jeher nur moglich durch die Macht von Befleckungen, Be-
gehren, die sich nie kiimmern um Fragen von Falsch und Richtig, Gut und
Bose, uns ins Verderben fiihren, unzahlbar oft, jenseits aller Mafien. Man
kann ihnen nicht die Schuld daran geben. Besitzt man kein Bisschen Acht-
samkeit, ist man bereit, Verfall zuzulassen, auf bedauernswerte Weise. Das
Alte verdirbt, das Neue geht genauso unter, kein Tag der Erholung, an dem
man wieder zu sich kommt. Daher ist Meditation ein Werk, das als Werk-
zeug wirkt, zum Ende von Unbesonnenheit und Wende zum Guten. Doch
ist der Weg dieses Werkes nicht ganz ohne Beschwer, denn dieser Weg legt
dem Herzen Ziigel an.

Der Weg der Meditation stellt fest, wie es innen aussieht, den ungehor-
samen, unruhigen Geist, der normalerweise nicht in Wohl weilt, mit Acht-
samkeit, Besinnen auf das Bewegen und Beben des Geistes. Man benutzt be-
liebigen Lehrinhalt als Gegenstand innerer Rezitation, als behiitenden Bal-
sam fiir den Geist, der ihn stirkt und stiitzt mit Stille und Gliick in Zeiten
der Meditation. Ein gutes Ergebnis gibt auch Anapanassati*, Ausrichten des
Geistes auf das Ein und Aus der Atemluft, verbunden mit , Buddho*” als
Wort der Meditation. Bemiihe dich, das Herz zu bewegen, zu Zeiten der
Meditation beim Thema zu bleiben, beim Dhammabegriff, den du benutzt
als Mittel der inneren Rezitation. Versuch, dies bestindig beizubehalten,
nicht nachzulassen im Bestreben. Ein Geist, der frither Schlechtes tat und
sich stets Leid auf die Schulter lud, wird sich selbst allmahlich spiiren und
nach und nach loslassen konnen. Intensives Interesse an innerer Aufgabe
wird zur Gewohnheit. Ein Geist, der still wird bis zur Sammlung, besitzt
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hochstes Gliick und Gewissheit, wird nicht vergesslich, erweckt das Herz
auf erstaunliche Weise.

Geht es um Meditation, fithlen viele sich hilflos und tiberfordert. Sie
klagen: ,Es fehlt mir an angeborenen Fahigkeiten. Ich kann das nicht — zu
viele Pflichten zu Hause und draufien, samt vielfachen Amtern und Auf-
gaben in der Gesellschaft!” Sie meinen, einfach nur da zu sitzen mit ge-
schlossenen Augen in Meditation, wiirde nicht gerecht den Erfordernissen
ihrer Welt. Sie sind nicht bereit zu tun, was sie sollten, was wirklichen
Nutzen wirkt, und verpassen so diese Gelegenheit. Sie sollten danach stre-
ben, auf der Stelle diese irrige Einstellung zu beheben; denn in Wirklichkeit
ist Meditation der Losungsweg fiir jegliche Herzensschwierigkeit und Hast,
zur Linderung der Last bis zur volligen Aufhebung. Man erhilt geschickte
Mittel, Leid zu 16sen, aus sich zu vertreiben, durch Herzensschulung in Me-
ditation. Ein Weg, auf dem man sich selbst beschiitzt; er betrifft das Herz
jener, die Arbeiten aller Art anleiten.

Es ist unvermeidlich, dass der Geist es ist, der die Lasten tragt, wenn er
nicht erwégt, ob fiir diese, ob schwer oder leicht, die Kraft zum Heben
reicht. Der Geist muss die Biirde auf der Stelle empfangen, ob gut oder
bose, falsch oder richtig, leicht oder gewichtig, wie viel Kummer auch
immer. In manchen Fillen kostet es fast das Leben. In eben solchen Zeiten
ist das Herz bereit zum Risiko. Es 1ddt sich die Dinge auf und schleppt sie
nach Kriften, dariiber hinaus nimmt es sie alle mit, zum Griibeln als Haus-
arbeit, bis hin zur Schlaflosigkeit, Verlust von Appetit. Kein Gedanke daran,
es sei zu schwer, ginge tiber die Kraft, mehr als das Herz schafft, sich auszu-
malen und dagegen aufbegehren kann.

Das Werk mit dem Korper hat noch Zeiten der Rast und des Schlafs und
man weifs ein Maf3, ob es passt oder nicht fiir die eigene Kraft. Bei den
Werken des Herzens gibt es nicht solche Zeiten der Rast, und im Schlaf ruht
es kaum, denn selbst da ist das Herz arbeitsam angespannt, wahrend es da-
hintreibt im Traum. Es kennt kein Bemessen in all den Belangen, ob denn
dafiir die Herzenskraft reicht. Was auch immer sich zeigt, es weifs nur, dass
das Leid das Ertragen tibersteigt. Es weifs nicht, dieses Leid stammt von
schwerer Arbeit her, heifs und scharf und zu viel fiir des Herzens Kraft und
Gegenwehr. Das Herz ist ein Kdmpfer, es kampft gegen Gutes und Boses
und rennt dagegen an, bis es Halten nicht mehr kennt, um die Dinge ge-
nauer zu schauen. Es kampft, bis es selbst den Tod nicht mehr erkennt. Ge-
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wahrt man ihm freien Lauf, ohne Dhamma als Ziigel, so erfahrt man gewiss
kein Wohl, trotzdem man Schitze besitzt in Hiille und Fiille.

Dhamma ist das Mittel, Schitze zu verwalten und das Herz zu be-
herrschen. Ist Dhamma auch das einzige, an dem es mangelt, wird Begierde
im Herzen versuchen, nach Reichtum zu streben, einem Haufen, so grof3
wie ein Berg, und wird dennoch kein Gliick dabei finden. Ist Dhamma auch
das einzige, an dem es mangelt, in welcher Welt man dann auch immer
weilen mag, mit welchem Haufen an Schétzen auch immer, es wird stets
eine Welt nur von Resten sein, die Schitze nur Geriimpel, von geringem
Wert fiir das Herz. Leiden und Qualen mit Geduld ertragen angesichts der
verschiedenen Dinge, die beriihren, erschiittern — da gibt es nichts, was so
stark und so standhaft ist wie das Herz. Wenn es Hilfe erhilt im Einklang
mit dem Weg, wird sich das Herz verwandeln in etwas Wundersames, das
seinen Besitzer befdhigt, es in allen Belangen mit Befriedigung zu be-
wundern.

Der Geist ist ein gewichtiger Wertgegenstand in uns, der sorgfiltiger
Zuwendung bedarf durch behutsames Beschiitzen. Wir sollten uns der Ver-
antwortung stellen fiir den Geist, dem Besitz von besonderem Wert. Der an-
gemessene Weg fiir den Geist ist vor allem die Meditation. Zu jeder passen-
den Gelegenheit Meditation zu {iben, heifst, den Geist zu erforschen, ob
etwas mangelt, ob etwas verdarb, bis man die Gesundheit des Geistes er-
neuert, indem man sitzt und kontempliert, die inneren Gestaltungen be-
trachtet, das Denken und Brauen des Geistes. Was denken wir alles, den
lieben langen Tag und wenn wir uns setzen zur Meditation? Hat es denn
irgend besonderen Nutzen? Das Denken trachtet nach Arger, sucht nach
Fehlern, klaubt Leiden auf, verbrennt sich daran. Reicht das aus, um Falsch
und Richtig zu unterscheiden?

Betrachte Gestaltungen auflen: gibt es ein Mehren beim Auf- oder Ab-
stieg? Ist an den Korpergestaltungen irgend nur etwas zu finden? Oder gibt
es Entkommen von Abrieb, Altern und Abweg? Versuche, dich vorzube-
reiten, dein Herz, wann immer es moglich ist. Bist du erst tot, dann ist es zu
spéat. Schdrfe es dem Herzen ein: Altern und Krankheit und Tod sind Nor-
malzustand in uns und {iiberall um uns herum. Das Leichenfeld, der Ort
duflerer Verbrennung, und der Friedhof, auf dem wir die innere Leiche be-
graben, das sind wir selbst. Leichenfeld Nummer Hunderttausendundneun
ftir die Leiche, die stdndig in uns steckt. Wir schleppen sie mit, um sie zu
verscharren, sie einzusargen, die alte, wie die neue Leiche, jeden Tag.

25



Betrachte dies erniichternde Dhamma, den Tod als Objekt, bis sich ein
Weg ergibt, das Versinken in Hochmut im Leben abzulegen. Grundlegen-
des Wissen verschiedener Art wird sich ergeben, man sieht den Nachteil
inneren Mangels, kann ihn nach und nach beheben. Das ist besser, als hin-
zugehen, die Fehler der anderen zu sehen, sie zu tadeln, wobei man selbst
den Unverdienst einsteckt.

Genau das ist Meditation, ndmlich Selbstermahnung und Selbstbe-
lehrung, unsere Unzuldnglichkeiten untersuchen, nachsehen, an welchem
Punkt sich Probleme korrigieren und beenden lassen, sich immer weiter mit
Kontemplieren befassen, mal durch Innehalten in der Sammlung, mal durch
Riickbesinnen in verschiedener Korperhaltung. Das Herz wird kiihl und
still, nicht iiberdreht, frei von Zappeln, kein Leid kommt brennen und sen-
gen. Man kann das Maf$ erkennen in den Pflichten und Werken, merken
was genug ist und passt auf den Gebieten von Koérper und Herz. Man ver-
gisst sich nicht selbst und gibt sich nicht ab mit diversen Dingen des De-
sasters.

So zahlreich sind des Meditierenden Tugenden, sie lassen sich nicht er-
schopfend beschreiben.

Grofsziigigkeit, Ethik, Meditation — diese drei Dhammas sind die we-
sentliche Wurzel wahren Menschseins, sind die Lebensader der Lehre. Wer
als Mensch geboren wurde, hat sicher diese Dhammas frither schon ausge-
tibt. Sind sie in seinem Charakter zu Hause, dann hat er diesen Kérper ganz
und gar als Mensch eingenommen, durch echten, wahren Menschheits-
schatz.

Ein guter Mensch besitzt Ethik

Ein guter Mensch ist im Besitz von Ethik. So einer ist noch schwerer zu fin-
den als ein Wunsch erfiillendes Juwel. Ein einziger Mensch dieser Sorte ist
mehr wert als Millionen in harter Wahrung; Geld kann der Welt keinen
kiihlen, erquickenden Schatten bieten, so wie ein guter Mensch Nutzen
bringt. Ein guter Mensch, und sei es auch nur ein einziger, kann Kiithlung
fur die Welt bewirken, gewaltig in Ausmafs und Dauer. Der Buddha und
seine Schiiler dienen da als Vorbild. Jeder einzelne gute Mensch ist mehr
wert als haufenweise Geld. Es ist der Wert des inneren Guten, der fort-
wihrend mehr bewirkt als das Geld. Selbst wenn so einer arm ist, sei’s
drum. Er will nur sein eigenes Gutsein und Wohl fiir die Welt. Aber torichte
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Menschen lieben Giiter mehr als einen Guten und das Gute. Sie wollen
nichts als Geld. Egal, wie es in ihnen aussieht, Nachsinnen und
Nachschauen ist ihnen nicht von Interesse. Egal, ob sie bose werden,
allméahlich verrotten, sich 100.000fach besudeln, sie wollen davon nicht
Abstand nehmen. Sogar der Herr der Holle sieht sie mit Abscheu und
wiirde lieber nicht ihr Konto fiihren. Er fiirchtet, dass sie selbst noch die
Hollenbewohner verderben und ihnen Schwierigkeiten bereiten. Aber sie
wollen nur Geld, das einzige, was fiir sie z&hlt. Ob es falsch ist oder richtig,
nicht wichtig, es kiimmert sie nicht.

Ein Schlechter unterscheidet sich von einem Guten wie Geschmeide von
Dhamma, von Tugend. Wer Ohren hat zum Horen und Augen zum Sehen,
sollte daran denken, sich selbst auf der Stelle in Ordnung zu bringen. Warte
nicht, bis es zu spét ist. Und so unterscheiden sich die Wesen der Welt in
Daseinsform, Geburt, Gestalt, Verhalten, Charakter, gut oder schlecht,
Gliick und Leid. Dies geschieht durch das Gesetz von Kamma*, Bedingtheit,
die man fiir sich selbst bewirkt — kein Gesetz, das irgend ein anderer fiir uns
erldsst, nein, das besorgen wir selbst.

Das Gute steckt in jedem von uns, also lasst uns tiben, praktizieren, es
frei zu legen. Sind wir erst gestorben, herrscht helle Aufregung, man ladt
Monche ein, die Todesfalltexte vorzutragen — aber das kratzt nicht da, wo es
juckt! Wir miissen uns beeilen, dies auf der Stelle in Ordnung zu bringen,
also das Gute zu tun, genau jetzt, und Besorgnis wird beseitigt werden.

All dieser weltliche Reichtum ist nicht unser wirklicher Besitz. Das
Echte wiirdigt keiner eines Blickes. Haben wir weltliches Hab und Gut
durch Betrug erworben, dann brennt es wie Feuer, verbrennt uns bis zum
wirklichen Ruin. In jedem Fall kommt es beim Anschaffen an auf Klugheit
oder Dummbheit des betreffenden Menschen. Wer Leiden entkommen ist,
mit Umsicht das Gute in sich errichtet, sich so in eine Zuflucht fiir uns alle
verwandelt, hat niemals Gold- oder Silberschitze besessen, Objekte des
Neids und der Eifersucht. Ein Reicher zu sein, ist nur zeitweilig schon und
angenehm. Es kann uns aber in Gier und Besorgnis verstricken, bis wir
nicht mehr wissen, ob wir lebendig sind oder tot. Wir nehmen uns dann
selbst so wichtig, dass wir nicht mehr ans Sterben denken, uns gehen lassen,
bis wir uns selbst vergessen. Wir treiben dahin, scheffeln Dinge, die kein
sicherer Hafen sind, laden sie uns auf, bis wir sie fast nicht mehr tragen
konnen.
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Glaub blof8 nicht, es sei wichtig, dass du so toll bist, viel mehr kannst
und weifit als andere. Das erzeugt nur Dunkelheit, verbindet die Augen,
tiberwaltigt dich, bis es keine Atempause mehr gibt. Wenn du das Zeitliche
segnest, ankommst am Ende der Gasse, bist du vielleicht d&rmer dran als ein
Tier, wenn du dich nicht bewusst vorbereitest.

Ich bitte um Vergebung, sollte ich zu grob daherreden, aber Worte, die
andere belehren, das Schlechte zu lassen und Gutes zu tun, gelten nun eben
als grob. Und unsere Welt erreicht die letzte Phase der Sasana®, weil keiner
mehr da ist, der die Wahrheit akzeptiert. Schlechtes und Grobes zu tun, ist
bei fast jedem die Regel, hat Leiden zur Folge. Vielleicht weif man das nicht
und tadelt dafiir nicht das Schlechte; vielmehr die Wege, es zu beheben,
tadelt man als ,grobes Lehren”. So eine Haltung gilt als hoffnungslose
Krankheit.

Wenn jemand Achtsamkeit in uns erweckt, sollte man sich an diese Be-
lehrung im Dhamma halten. Dann wird man ein Mensch, der seine Grenzen
kennt, Vernunft besitzt, nicht einfach seinen Begierden nachlduft. Wenn
man sich miiht, ihnen zu widerstehen, bis man dem Weg der Weisen folgen
kann, wird man gegenwartig Wohl als Folge vor Augen haben. Auch wenn
man vielleicht kein Milliondr sein kann, ldsst sich aus dem, was man hat,
und aus der eigenen guten Praxis doch Wohl empfangen.

Ein kluger Mensch hat sich selbst im Griff, erlangt so Gliick und Sicher-
heit. Es tut nicht Not, sich grofs auf die Suche nach Vermdgen zu machen
oder ein Menge Geld zu scheffeln, um dadurch Linderung und Wohl zu er-
fahren. Wer ausreichend Besitz rechtmifiig erwirbt, hat mehr Wohl als
einer, der ihn auf unrechte Weise erwirbt, denn letzteres ist kein echter Be-
sitz, selbst wenn man nach dem Gesetz der Eigenttimer ist. Denn das wirk-
liche Gesetz, Kamma, verurteilt ihn, erhebt Einspruch, und das Urteil ist
Leid ohne Ende. Darum schreckt ein Weiser entschieden davor zuriick, aber
torichte Menschen wie wir, die alles gut durchgebraten serviert haben wol-
len, denken immer nur an sich, sind unersattlich und erfahren als Ergebnis
nicht das Wohl, nach dem es das Herz verlangt.

Ein durstiger Mensch kennt Wohl nicht als Normalzustand. Er rennt
herum und sucht mal hier, mal da. Er grapscht nach allem, was ihm in die
Finger kommt, ohne zu tiberlegen, ob es falsch ist oder richtig, und schon
verbrennt er sich daran, an Dingen, die heifSer sind als Feuer. Ein verirrter
Mensch muss suchen; ist er nicht verirrt, braucht er auch nicht zu suchen.
Warum sich die Miihe machen zu suchen? Wir haben doch schon alles zur
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Gentige in uns. Warum in Schatten stobern, nach Schatten greifen? Wir wis-
sen doch schon, dass Schatten nicht die Wirklichkeit sind. Die Wirklichkeit,
das sind die Wahrheiten, die alle vier in Korper und Geist bereits vollstdn-
dig vorhanden sind.

Hochstes Gliick, hochster Segen widerfahren nicht einem Betriiger. Baut
man schlechtes Kamma auf, wird man alles verlieren, wie viel man auch be-
sitzen mag. Wenn Eltern und Grofeltern bose Werke verrichten, kann es
sogar sein, dass die Auswirkungen davon noch auf spétere Generationen
von Kindern und Kindeskindern fallen werden.'® Ein Mensch, der andere
betriigt, schadigt, unterdriickt, kann keinerlei Gliick und Wohlstand finden.

Die Wesen der Welt existieren ihrem Kamma gemaf3

Wir alle haben gemadfs frither erworbenen Eigenschaften Geburt ange-
nommen. Wir hatten genug Verdienst, die menschliche Ebene zu erreichen,
das wissen wir tief im Herzen. Vergiss dich nicht selbst, vergiss nicht deine
schon vorhandenen Qualitdten! Wenn wir vergessen, das Schone, den Wert
des Gutseins weiter auszubauen und zu starken, wird sich unser menschli-
ches Dasein verdandern, verlieren, verwandeln in eine niedrige, erniedrigte
Geburt. Keiner will von dieser Verwandlung betroffen sein, die sich nicht
ungeschehen machen lasst.

Rang und Macht, Absturz und Niedergang, Wohlsein aller Stufen bis
zur hochsten Gliickseligkeit, sowie Leid bis zur Stufe hochster Qual, konnen
allen Menschen, allen Wesen widerfahren. Wenn es so ist, dass man das
selbst bewirkt hat, dann fasse es nicht so auf, dass es speziell nur den ge-
genwiértig Erlebenden betrifft, keinen anderen; denn diese Dinge sind zwar
an sich neutral, aber sie kehren zum Wirkenden zuriick und werden sein
Besitz'.

Daher lehrt Er'®, man soll einen anderen nicht verachten oder demiiti-
gen, wenn wir sehen, wie er ins Leid stiirzt, in Armut weilt, in Schande. Es
kann uns ebenso ergehen oder schlimmer noch. Am Tag der Wahrheit kann
keiner entkommen. Weil es uns wie jedem anderen moglich ist, gutes oder

13 Anm.d.Hrsg.: Dass diese Kinder und Enkel in so eine Familiensituation
hinein geboren werden, ist nattirlich Frucht ihres eigenen Kammas.

14 Diese Aussage soll vermutlich einer fatalistischen Auffassung von Kam-
ma als Schicksal entgegenwirken.

15 Der Buddha

29



schlechtes Kamma zu wirken, ist es auch moglich, dass es uns wie jedem
anderen ergehen wird, und jedem anderen so, wie es uns ergangen ist.

Die Sasana ist die wesentliche Kunst, sich selbst und andere genau und
korrekt zu erforschen. Keine Wissenschaft der Welt kommt ihr gleich. Die
guten und schlechten Dinge, in einem vorhanden und jeden Augenblick
entstehend, haben das Herz als Dirigenten. Es bewirkt das Erschaffen von
Kamma der unterschiedlichsten Art, bis man klar erkennt, dass die Existenz
von Kamma vom Macher abhingt, mit dem Herzen als Ursache allen
Kammas.

Kamma ist etwas Tiefes, Geheimnisvolles mit grofier Macht. Es gibt
keinen einzigen Menschen, der diesem Gesetz entweichen konnte. Wenn
wir gutes und schlechtes Kamma, das wir selbst und andere erzeugen, als
solches kennen und erkennen konnten, so wie wir gegenstandliche Dinge
erkennen, wiirden wir nicht wagen, Schlechtes zu wirken, sondern eifrig
nur Gutes tun, das kiihlt wie Wasser. Und das Kochen der Welt wiirde
dann schwinden, weil jeder sich selbst beschiitzt und sich vor Schlechtem
und Gefahrlichem hiitet.

Gut und Bose, sagt Er, entstehen nicht von allein, sondern hingen ab
von hdufigem Tun und Mustern der Gewohnheit. Ist es erst Gewohnheit,
wird daraus der Charakter. Geschieht es auf der Seite des Bosen, ist es
schwer zu korrigieren. Man flieft einfach nach unten, seinem Charakter fol-
gend, der Art des gewohnten Tuns. Geschieht es auf dem Gebiet des Guten,
kann man damit rechnen, dass man immer geschickter und sicherer wird.

Als Menschen sind wir auf hoher Stufe geboren. Nimm dir nicht tieri-
sche Dinge zum Handlungsmafistab. Als Menschen wiirden wir dann noch
unter die tierische Ebene sinken und noch viel schlimmer sein als ein Tier.
So etwas wollen wir nicht zulassen, lasst uns das Schlechte tiberwinden,
Verdienste erwirken, indem wir nur Wertvolles, Gutes tun. Verschwende
nicht sinnlos dein Leben mit seinen guten Anlagen, die zu dieser mensch-
lichen Geburt gefiihrt haben.

Kamma zu verstehen, heifst, Dhamma zu studieren, damit wir die eige-
ne Situation annehmen konnen, die unserem eigenen fritheren Kamma fol-
gen musste. Wie es in einem Ausspruch des Buddha heifst:

Kamma teilt die Wesen ein in niedrige und hohe.
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Wer Kamma anzweifelt oder nicht an dessen Folgen glaubt, hat sich
selbst vergessen, so dass er zu einem vollig Blinden wird, dem nicht zu hel-
fen ist. Selbst wenn er in eine Situation geboren wurde, in der er eine gute
Erziehung von den Eltern erhielt, wie es nur irgend auf der Welt moglich ist
— egal, er wird den Wert seiner Eltern nicht erkennen konnen, die ihn ge-
zeugt und mit viel Miihe grofigezogen haben. Er schaut nur auf seinen Kor-
per, die Person, die gerade die Welt verunziert, weil der Eigentiimer dessen
Herkunft nicht zur Kenntnis nimmt. Es interessiert ihn nicht, dass sein Her-
anwachsen von diesen zwei Menschen abhing, der stiitzenden Kraft fiir sei-
nen Korper, sein Leben, seinen Geist, seine Entwicklung bis zum heutigen
Tag. Essen und Trinken zur Gesunderhaltung, das Heranwachsen des Kor-
pers — dies gilt nicht als Kamma.

Kamma, das ist vielmehr gutes und schlechtes Tun mit Korper, Sprache
und Herz. Die wahre Frucht, ndmlich Gliick und Leid, das die Menschen
weltweit empfangen, sogar Tiere, die nichts von Kamma wissen und nur ihr
instinktives Treiben, die Suche nach Nahrung und Unterschlupf kennen —
dies nennt die Sasana ,Kamma von Tier und Mensch und dessen ent-
sprechende Frucht”.

Manche Tiere haben besseren Charakter, bessere Veranlagung als so
mancher Mensch, aber sie sind nun mal in den Zustand des Tierseins ge-
stiirzt und miissen ihn eben erdulden, erleiden. Auch Tiere haben Kamma
und ihr Erleben entspricht dessen Frucht. Urteile nicht leichtfertig, dass sie
einfach nur niedrig geborene Wesen sind. In Wirklichkeit erleben sie das Er-
gebnis von Kamma nur fiir gewisse Zeit im Daseinskreis, genau wie ein
Mensch. Wenn man ins Leiden abstiirzt, ins Elend, muss man es erdulden,
bis das betreffende Kamma aufgebraucht ist. Als Mensch geboren, im
menschlichen Dasein, erleben wir zuweilen Gliick, zuweilen Leid, je nach
entsprechender kammischer Bedingung.

Als Mensch hat man Kamma bestimmter Sorte, das zur jetzigen Stellung
fuhrte, durch all die Vielfalt fritherer Geburten, die man gar nicht mehr zah-
len kann. Sei dir im Klaren, es gibt in Bezug auf das Kamma der Wesen Ver-
schiedenheit. Daher sollst du andere Wesen aufgrund von Lebensform, Ge-
burt und Daseinsbereich nicht geringschédtzen oder verachten. Und mach
dir klar, dass alle Wesen gutes und schlechtes Kamma haben, und dass sie
dessen Eigner sind.
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Der Segen vom Einhalten der fiinf Ethikregeln

Auf was fiir einen Zustand bezieht sich das Wort , Ethik”? Echtes ethisches
Verhalten ist nur moglich, wenn Achtsamkeit mit dabei ist: sich klar dar-
tiber sein, was man tun sollte und was nicht; aufpassen, was man durch
jedes der drei Handlungstore herausldsst; sich mit Korper, Sprache und
Geist zuriickhalten; dafiir sorgen, dass man sich innerhalb ethischer Gren-
zen bewegt und dies zum Normalzustand werden lassen. Ethik, die aus
dem Behiiten dieser Normalitdt entsteht, ist frei von Leichtsinn im Ver-
halten mit Kérper, Sprache, Geist, das hésslich ist. Zusitzlich zur Normali-
tat und Schonheit im Ausdruck mit Korper, Sprache, Geist eines Menschen
mit Ethik lasst sich sagen: Wer Ethik hat, hat Dhamma.
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Wir sollten die folgenden funf ethischen Grundséitze beherzigen:

1. Alle Lebewesen sind etwas Wertvolles; daher sollte man ihren Wert,
der im Dasein besteht, nicht schiddigen, nicht bis zum Verlust beein-
trachtigen und nicht zerstoren.

2. Jeder liebt und schont seinen Besitz; daher sollte man nicht zerstoren,
stehlen, rauben, pliindern, erpressen oder sonst auf irgendeine Art den
Besitz und das Herz anderer vernichten.

3. Jeder liebt und behiitet seine Kinder, Enkel und Ehepartner ganz be-
sonders; daher sollte man nicht darauf aus sein, dass Auflenstehende zu
weit gehen, in unsere Beziehungen einbrechen, was anderen Menschen
ernsthaft das Herz bricht und unermesslich schlimme Folgen hat.

4. Falsche Rede, Liigen und Tduschen zerstort restlos die eigene Glaub-
wiirdigkeit, und es kommt nichts Gutes dabei heraus. Selbst Tiere sind
tiber Worte der Tauschung und Hinterlist nicht froh; daher sollte man
nicht ltigen, tduschen, betriigen und so anderen Menschen Verlust zu-
fgen.

5. Alkohol und Drogen sind Rauschmittel mit schlimmen Nach-
wirkungen. Ihr Konsum kann einen guten Menschen zum Narren
machen, dessen Wiirde immer mehr schwindet. Will man aber ein guter
Mensch sein, der seine Sinne beieinander und sich selbst als Mensch im
Griff hat, dann sollte man keinen Alkohol trinken, der die korperliche
und geistige Gesundheit ernstlich ruiniert. Alkoholkonsum ist ein Akt
der Selbstzerstorung, von dem andere zugleich mit betroffen sind.

Der Segen der fiinf Ethikregeln, wenn man sie befolgen kann:



1. Sie bewirken langes Leben, frei von Krankheit, Gefahr und Unter-
driickung.

2. Besitz und Vermogen, tiber die man Kontrolle austibt, sind vor Dieben
sicher, vor dem Eindringen von Verbrechern, die schikanieren, unter-
driicken, zerstoren.

3. Man lebt in harmonischer Beziehung mit Kindern, Enkeln, Ehepartner.
Keiner lauert darauf, die Grenzen durch Seitensprung oder Fremdgehen
zu Uiberschreiten. In gegenseitiger Riicksichtnahme leben alle glticklich
miteinander.

4. Was immer man sagt, wird respektiert und angenommen. Die Worte
sind angenehm und gehen zu Herzen, durch Wahrhaftigkeit und Ethik.

5. Man hat gute Achtsamkeit und Weisheit, ist intelligent und klug. Man
geht weder vorn noch hinten in die Irre, greift nicht nach hier und da
wie ein Dummer oder Verriickter, der keine Achtsamkeit finden kann.

Ein Mensch mit Ethik pflanzt und hegt das Gliick im Herzen von Mensch
und Tier auf der ganzen Welt. Er will nur Herzenswédrme geben, kein An-
lass sein fiir Uberdruss oder Argwohn. Ein Mensch ohne Ethik zerstort die
Herzen von Mensch und Tier und wird dafiir Leid und Elend mit jeder
Faser empfangen.
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TEIL 11
DIE ERSTAUNLICHE GENERATION






Die erstaunliche Generation

Die ersten Schiiler

20 Jahre lang war Acan Man Suchender gewesen: auf der dufleren Wande-
rung, die ihn in tiefste Walder fiihrte, in Thailand, Laos und Burma; auf der
inneren Reise, die ihm Verwirklichung von Dhamma erschloss. Nun, end-
lich am Ziel seiner Suche, hatte er die hochste Wahrheit gefunden und
konnte in seine Heimat zurtickkehren, die Provinz Ubon. Dort nahm er 1915
seine ersten Schiiler an: die Ehrwiirdigen Singh und Din. Es war die Ge-
burtsstunde der heutigen Waldtradition Thailands.

LP Man hatte in seiner ersten Lehrperiode (1915-1929), bevor er sich
wieder in die Abgeschiedenheit zuriickzog, enormen Zulauf, hunderte von
Schiilern. Die begabtesten darunter, die dem Beispiel des Meisters folgen

und Edle* werden konnten, nennt man auf Thai run atsacan* (g' UDAT ﬁET), die

erstaunliche Generation”.

An einigen dieser Monche, wie LP Tii und LP Chob, beeindruckten
tbersinnliche Fiahigkeiten. Andere, wie LP Wan und LP Khao, beriihrten
die Herzen ihrer Mitmenschen mit Mettd* zum Anfassen, mit liebevoller
Ausstrahlung, die sogar korperliche Gebrechen heilen konnte. Aber was an
dieser Generation von Khrii Ba Acans* am meisten erstaunte, war die Tat-
sache, dass es nach Jahrhunderten spiritueller Diirre im Moénchsorden nun
plotzlich Dutzende von Praktizierenden gab, die sich allen Ernstes auf den
Weg zum Erwachen machten und das entbehrungsreiche Dhutanga*-Leben
im Wald auf sich nahmen. Erstaunlich war auch die geniale Kreativitat, mit
der sie inneres Neuland erschlossen.

Die meisten der hier genannten Monche spiirten ihren Lehrer in dessen
Phase des Riickzugs im Norden Thailands auf (1929-1940), oft nach jahre-
langer miihevoller Suche. Einige konnten die dort empfangene individuelle
Anleitung umsetzen und ebenfalls das hochste Ziel, Nibbana, erlangen.
Manche dieser Meister erreichten als Lehrer breite Schichten der Gesell-
schaft, wie z.B. LP Thet und TP* Li. Andere blieben bis ins hohe Alter auf
Wanderschaft und hatten nur wenige Schiiler, wie LP Brohm und LP
Thongrat. Wieder andere sind nur Insidern bekannt, wie z.B. LP Khampan
oder LP Sam. Aber egal, ob berithmt oder nicht, sie alle wurden zur Le-
gende.
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Einige Meister der erstaunlichen Generation (Beispiele)

Name Lebens- Ordination™ LP Man In Chiang
daten ab: Mai
LP Dan Atulo 1888-1983 1910 (M), 1915 -
1918 (Dh)

LP Singh Khantyagamo ~ 1889-1961 1909 (Dh) 1915 -

LP Tii Acaladhammo 1888-1974 1909 (M), 1919 X
1928 (Dh)

LP Win Sucinno 1887-1985 1907 (M), 1919 X
1927 (Dh)

LP On Nanasiri 1902-1981 1922 (M), 1923 X
1923 (Dh)

LP Thet Desaransi 1902-1994 1923 (Dh) 1924 X

LP Lui Candasaro 1901-1989 1923 (M), 1925 -
1924 (Dh)

LP Chob Thanasamo 1901-1995 1924 (Dh) 1926 X

LP Kongma Cirapuiifio 1900-1962 1925 (M), 1926 -

1928 (Dh)

LP Sam Akificano 1899-1991 1919 (M), 1926 -
1928 (Dh)

LP Fan Acaro 1899-1977 1919 (M), 1926 X
1925 (Dh)

LP Thongrat Kantasilo 1888-1956 1914 (M) 1926 -

TP Li Dhammadharo 1906-1961 1926 (M), 1927 X
1927 (Dh)

16 Dh=Dhammayutnikaya*; Ordinationsgruppe, die aus der Reformbewe-
gung des 19. Jahrhunderts hervorging;

M=Mahanikaya; in dieser Gruppe wurden zu Anfang des 20. Jahrhunderts
alle anderen monastischen Linien Thailands zusammengefasst.
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LP Kinari Candiyo 1896-1980 1916 (M,), 1927 -
1922 (M,)

LP Khamsidn Gunalankaro 1893-1979 1915 (M) 1932 X

LP Khao Analayo 1888-1983 1919 (M), 1934 X
1925 (Dh)

LP Brohm Cirapufifio 1888-1969 1925 (Dh) 1936 X

LP Khampan Subhaddo ~ 1889-1977 1909 (Dh) 1937 X

LP Rian Varalabho 1912-2001 1932 (M), 1938 X
1933 (Dh)

LP Cia’ Cundo 1914-2005 1937 (Dh) 1939 X

LP Fiang Jotiko 1915-1986 1935 (M), 1939 X
1937 (Dh)

Luang Pui Diins erstaunlicher Abschied

Am Leben von Luang Pi Diin Atulo war vieles ungewthnlich”. Er war
einer der ersten Monche, die LP Man in die Walder folgten, aber auch einer
der ersten, die wieder in die Stadt zogen — nach ,nur” 19 Jahren brauchte er
die Wildnis, die , Universitidt des Herzens”, nicht mehr. Sein Herz war be-
reits vollig geldutert.

Luang Pt war schon tiber 80 Jahre alt, als er noch ein letztes Mal fiir
kurze Zeit in die Wilder und Berge zuriickkehrte. Auf seine Fitness ange-
sprochen bemerkte er: ,Ich bin nicht besonders stark, aber ich habe mir die
Sache angeschaut und erkannt, dass ich in Bezug auf den Korper kein Rei-
fen von schlechtem Kamma [zu erwarten] habe. Wenn der Korper einmal
nicht mehr zu gebrauchen ist, werde ich ihn abwerfen, einfach so.”

Offenbar hatte er das Ablegen seines Korpers tatsdchlich unter Kon-
trolle, denn er wihlte den dafiir am besten geeigneten Zeitpunkt, um mog-
lichst wenig Umstdnde zu machen: den Tag der (wegen Regenklausur ver-

17 Details in ,,Grundloses Herz”
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schobenen) Feier seines 95. Geburtstages, an dem die Leute sowieso schon
gekommen waren. Einer seiner engsten Schiiler, der Ehrwiirdige Bodhi-
nandamuni, berichtet'®:

Am 29. Oktober 1983 war Luang Pts Zustand ab 13 Uhr einigermafien
stabil, aber seine Haut leuchtete ganz ungewohnlich. Seine Anhénger —

Laien, Stadtmonche und Waldmonche — kamen in grofier Zahl zur Feier
herbei.

Um 15 Uhr kam eine grofie Abordnung von Waldmonchen, um Luang
Pa Respekt zu erweisen, der aufstand und Dhamma mit ihnen erdrterte.
Mit klarer Stimme unterwies er sie im gesamten Weg der Praxis, als
wollte er alle Zweifel ausrdumen, alle Fragen kldren, alle Meditations-
anleitungen, die er je gegeben hatte, noch einmal zusammenfassen':

Fang in einer bequemen Korperstellung an, im Gehen, Stehen, Sitzen,
Liegen, je nachdem, was praktisch ist. Sei deiner selbst voll gewahr und
bleibe mit dem Gewahrsein an einer Stelle. Es geht nicht darum, irgend-
ein Objekt zu erfassen, wisse ausschliefdlich dich selbst.

Kiimmere dich immer weiter auf diese Weise um den Geist, mach, dass
er einfach nur weifs. Es ist nicht notwendig zu zergliedern und zu analy-
sieren. Ube keinen Zwang aus, strample dich nicht ab, aber lass dich
auch nicht haltlos und beliebig treiben.

Nachdem du dies fiir eine Weile beibehalten hast, wird sich der Geist
mit Denken beschiftigen und sich in die verschiedenen Sinnesobjekte
verstricken, weil er das zundchst nicht rechtzeitig bemerkt. Das ist nor-
mal bei Leuten, die mit dem Uben anfangen. Wenn der Geist davon-
segelt, tiber jene Sinnesobjekte nachdenkt, bis er genug hat, dann wird er
von alleine wieder zu sich kommen. Wenn er wieder bei sich ist, dann
kontempliere und vergleiche den inneren Zustand der Geistesgegenwart
mit dem Zustand, wenn der Geist {iber Sinnesobjekte nachdenkt. Wie
unterscheiden sie sich? Dies wird zum geschickten Mittel, den Geist zu
lehren, sich das einzuprégen. [...]

18 Aus: wa’Nﬂvmﬂ"Hj/Luang Pa fak wai
19 Die Meditationsanleitung und die Anmerkung des Ehrw. Bodhinanda-

muni stammen aus: 89 1a — lifilafien / Atulo — mai mi dai thiam.

40



Mit diesem Mittel wird es nicht sehr lange dauern, bis man den Geist
kontrollieren kann und schlief8lich in die Sammlung eintritt. Und dann
ist man in den , Verhaltensweisen des Geistes” bewandert und muss nie-
manden mehr konsultieren.

Gesetzt den Fall, dass du nicht auf solche Art praktizieren kannst, dann
versuche es damit, das Wort Buddho zu denken oder irgendein anderes
Wort, das nicht zur Ursache fiir Ablenkung oder Widerstreben wird.
Denk immer weiter an dieses Wort und versuche dann festzustellen, wo
genau, an welcher Stelle das Wort am deutlichsten ist. Genau dort ist die
Basis des Geistes. Du solltest bemerken, dass diese Basis nicht die ganze
Zeit tiber am selben Ort bleibt. An manchen Tagen befindet sie sich an
der einen Stelle, an manchen Tagen an einer anderen.

Die Basis des Geistes, die mit dem Wort Buddho am deutlichsten hervor-
tritt, ist nattirlich sicher nicht auSerhalb des Korpers, sondern muss auf
jeden Fall innerhalb des Korpers sein. Aber wenn wir gut kontempliert
und nachgeschaut haben, werden wir sehen, dass wir gar nicht genau
sagen konnen, in welchem Korperteil sich diese Basis befindet. Und so-
mit ist es zwar falsch zu sagen, sie sei auflerhalb des Korpers, aber man
kann auch nicht eindeutig sagen, sie sei innerhalb des Kérpers. Wenn es
sich so verhilt, dann bedeutet das, dass wir uns bereits korrekt auf die
Basis des Geistes konzentriert haben. Wenn wir uns korrekt konzen-
trieren und Buddho sich klar und deutlich im Geistsinn als Gedanke
manifestiert, dann konzentrieren wir uns immer weiter und lassen den
Faden nicht abreifien. Falls wir ihn abreifSen lassen, wird der Geist sofort
wieder davonsegeln zu den Sinnesobjekten.

Luang Pa Dtan machte sich stets ohne Umschweife daran, seine Schiiler zur
Kontemplation des Geistes aufzufordern, was normalerweise als fortge-
schrittene Ubung gilt. Selbst den ,, Anfiangern” riet er: ,Verwende das Medi-
tationswort, um den Geist zur Einheit zu bringen und achte dabei darauf,
wer Buddho praktiziert.” In zunehmend subtiler werdenden Schritten soll
der Ubende im Zustand der Stille dann die , Verhaltensweisen des Geistes”
verstehen lernen: die Natur der Sinnesobjekte, des Denkprozesses, den Ein-
fluss von Gier, Hass und Verblendung.

Entwickle ein Wissen, das den Geist so unmittelbar sieht, wie das Auge
Formen. Wenn wir die Vorgédnge des Geistes zur Kenntnis nehmen, bis
wir die Ursache der Emotionen und des Denkens verstehen, sie be-
merken, sobald sie auftauchen, dann werden wir sie nach und nach zur

41



Ruhe bringen konnen, bis der Geist leer davon wird und frei. Er weilt
dann abgetrennt von korperlichen Gefithlen und ruht in seiner Basis.
Dieses Sehen ist das Sehen mit dem Auge der Weisheit.

Luang P fiihrte seine Schiiler immer weiter auf dem ,,Weg des Wissens”,
dem ,Weg des Geistes” zu immer feinerem Loslassen der ,Verhaltens-
weisen des Geistes” bis hin zur vélligen Uberwindung aller Bedingtheit,
dem Abschneiden aller Besessenheit, der restlosen ,Tilgung aller
Schulden”, dem Ende der Ursache von Geburt, dem Ende von Kamma.

Wenn der Geist und der Wissende ein und dasselbe sind, und wenn sie
Leerheit sind, dann gibt es nichts mehr, das irgendetwas macht oder
irgendjemanden darum wissen lasst. Es gibt kein Etwas-Sein, das zum
Wissen um den Zustand eines Etwas fithrt. Und es gibt nicht den Zu-
stand eines Jemand, der zum Wissen um das Haben oder Sein eines
Etwas fiihrt.

Wenn der Geist so weit entwickelt ist, dass er in seinen wahren Urzu-
stand eintreten kann, dann sieht der Geist den Geist klar und deutlich.
Der Geist ist dann jenseits aller Konvention und Kategorie, jenseits von
Haben und Sein, jenseits der Worte und Benennung. Er ist von gelduter-
ter und strahlender Natur und vereinigt sich mit der gelduterten und
strahlenden Leerheit des urspriinglichen Universums. Er vereinigt sich
mit dem, was man Nibbana nennt.

Luang Pa Dans Lehre findet sich nicht in den Textbiichern, weder in den
kanonischen, noch in den kommentariellen. Es ist eine Ironie, dass ausge-
rechnet er 1939 zum Abt eines Studienklosters bestellt wurde. Und so ver-
wundert es nicht, dass sich der Ehrwiirdige Bodhinandamuni zu folgender
Erklarung veranlasst sah:

Fiir gewohnlich lehrte Luang Pt Din Atulo Dhamma im Stil von Rét-
seln, nicht in Form von Darlegungen. Seine Lehre ist daher kurz und
knapp, was die Bedeutung im Dhamma betrifft, um kein Abschweifen
oder darin Schwelgen hervorzurufen. Das wiirde nur verwirren. Aber
wenn jemand Dhamma praktiziert, wird er schon selber verstehen, dass
die Geistesprozesse, die da entstehen, vielfdltiger Art sind. Es ist schwie-
rig, sie alle zu erkldren. Aus diesem Grund verwendete Luang P den
Ausdruck ,,Verhaltensweisen des Geistes” stellvertretend fiir all die vie-
len Geistesprozesse.
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Nachdem der Strom der Besucher am Nachmittag des 29. Oktober 1983 ab-
geebbt war, ruhte Luang Pa Din sich aus. Ab den frithen Abendstunden
war er nur noch von seinen engsten Schiilern umgeben. Der Ehrwiirdige
Bodhinandamuni berichtet weiter:

Spiter, in der Nacht kurz vor 22 Uhr, lief sich Luang P aus seiner Kuti*
nach drauflen bringen. Er sah sich mit sanftem Blick sorgfaltig auf dem
gesamten Klostergelinde um. Keinem von uns war klar, dass es das letz-
te Mal sein wiirde. Nach 22 Uhr lief er sich zurtick auf sein Zimmer
bringen.

Die acht oder neun anwesenden Monche rezitierten einige Texte aus dem
Palikanon fiir ihn, darunter das Mahasatipatthana Sutta. Das nahm mehr als
zwei Stunden in Anspruch. Luang Pa Dan horte die ganze Zeit {iber auf-
merksam zu. Danach hielt er seinen letzten und lingsten Dhammavortrag
tiber die leere Natur des Geistes und — nach einer kurzen Pause — {iber das
Parinibbana des Buddha. Zwei Stunden spéater war sein eigenes Parinibbana
gekommen.

Inmitten der Stille kurz nach vier Uhr, kurz vor der Morgendimmerung,
ohne Storung durch Larm von Menschen oder Straffenverkehr — sogar
die Blitter an den Baumen verharrten in Stille, die Luft war kiihl und
sanfter Regen fiel — da legte Luang Pa, Teil der gelduterten edlen
Sangha*, seinen Korper ab, einfach so, achtsam und klarbewusst. Durch
seine Qualitdten bleibt er uns in Erinnerung und wir vermissen ihn so
sehr, es fehlen die Worte.
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Luang P Diin Atulo
DER GEIST IST BUDDHA






Der Geist ist Buddha

Vier Edle Wahrheiten

Wenn sich der Geist nach aufden streckt,
wird Leid erweckt.

Als Frucht aus diesem Auflenlauf

tritt Leiden auf.

Der Geist, sich selber zugewandt,

wird Pfad genannt.

Die Frucht, wenn Geist den Geist erkennt,
ist Leidensend’.

Der Geist ist Buddha (Luang P Diins letzter Vortrag)

Alle Erwachten Buddhas und alle Wesen der Welt sind tiberhaupt nichts,
aufler: der Eine Geist. Aufler dem Einen Geist besteht tiberhaupt nichts. Der
Eine Geist ist frei vom Erschaffen dieses Selbst hier. Er ist etwas, das nicht
entstanden ist und somit wohl auch in keiner Weise zerstort werden kann.?

Er ist nichts Griines oder Gelbes, besitzt weder Form noch Manifesta-
tion und ldsst sich nicht einordnen bei den Dingen, die Existenz besitzen
und die keine Existenz besitzen. Man kann ihn auch nicht als etwas Neues
oder Altes betrachten. Es ist nichts Langes oder Kurzes, Grofies oder
Kleines.

All dies, weil er jenseits von Begrenzung ist, jenseits von Bemessen, jen-
seits von Benennen, jenseits davon Spuren zu hinterlassen und jenseits von
jeglichem Vergleich.

20 Etwa die Hilfte des Vortrags ist eine Stellenlesung aus ,Die Lehre von
[Zenmeister] Huang Po” in der Ubersetzung von LP Buddhadasa. Die
thaildndischen Herausgeber haben versdumt, diese Quelle anzugeben.
LP Dan ist dafiir nicht verantwortlich zu machen, weil der Vortrag erst
nach seinem Tod veroffentlicht wurde. Huang Po und Luang Pa sind
sich vom Lehrstil her dhnlich.
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Dieser Eine Geist ist etwas, das wir wirklich die ganze Zeit tiber vor
Augen haben, aber sieh nur, wir miissen ja unbedingt versuchen, ihn mit
dem Verstand zu erfassen, dass er irgendetwas oder das Selbst ist. In dem
Moment kommen wir schon ins Stolpern und verpassen den springenden
Punkt. Er ist wie Leerheit, die frei von Begrenzung in jeder Hinsicht ist und
sich somit wohl auch nicht ausloten oder messen lésst.

Dieser Eine Geist, nur dies ist Buddha®. Es gibt keinen Unterschied
zwischen Buddha und den Wesen der Welt, nur dass sich die Wesen der
Welt eben ganz und gar an die verschiedenen Erscheinungen der Form
klammern. Und aus diesem Grund suchen sie da draufien nach der
Buddha-Natur. Und genau dieses Suchen jener Wesen fiihrt dazu, dass sie
die Buddha-Natur verpassen. Dieses Vorgehen bedeutet soviel wie: Sie neh-
men das her, was bereits Buddha ist, um sich damit auf die Suche nach
Buddha zu machen, und sie nehmen den Geist her, um sich damit auf den
Weg zu machen, den Geist einzufangen. Auch wenn sie es unter Einsatz all
ihrer Fahigkeiten versuchen sollten, selbst wenn sie ein ganzes Aon lang da-
mit beschiftigt wéren, sie wiirden dennoch nicht zum Wesen der Buddha-
Natur vordringen konnen.

Was sie nicht wissen, ist Folgendes: Wenn sie einfach nur mit dem Zu-
sammenbrauen von Konzepten aufhtren wiirden und die Rastlosigkeit be-
enden wiirden, die vom Suchen herriihrt, einfach nur so viel, dann wiirde
sich Buddha direkt vor ihnen manifestieren, denn dieser Geist ist ja genau
dieser Buddha. Und Buddha ist ja genau all das, was lebt. Wenn sich diese
Dinge in gewohnlichen Wesen manifestieren, ist es nichts Geringes, und
wenn sie sich in den Erwachten Buddhas manifestieren, ist es nichts Grofs-
artiges.

21 Auf Thai: Buddha (Wnt¢). Es bezieht sich nicht auf die Person Gotama
oder einen anderen Erwachten. Wenn im Thaildndischen von der Person
Buddha die Rede ist, wird ein Begriff wie ,Phra Buddhacao”
(WsgnNs 03 1) o.d. verwendet — das bedeutet etwa , Buddha, der heilige

Herr”. Das Wort ,Buddha”, so wie hier auf ganz ungewohnliche Weise
fiir sich verwendet, bedeutet ,Qualitit eines Erwachten”. Zur Unter-
scheidung wird ,,Phra Buddhacao” hier nicht, wie sonst im Deutschen
iiblich, einfach nur mit ,Buddha” iibersetzt, sondern mit ,Erwachter
Buddha”.
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Was die Austibung aller sechs Paramitas* angeht oder das Erledigen von
Aufgaben der Praxis dhnlicher Art, und seien es noch so viele, oder was das
Ansammeln von Verdiensten betrifft, jenseits der Zahlbarkeit, so viele wie
die Sandkorner im Ganges — denk bitte {iber all das einmal nach! Wenn wir
doch jemand sind, der schon alle Pflichten auf der Grundlage der Wahrheit
erfiillt hat, das heifst, wenn wir der Eine Geist sind oder wenn wir ein und
dasselbe wie alle Buddhas sind, dann sollten wir nicht versuchen, dem, was
vollstandig ist, noch irgendetwas hinzuzufiigen, indem wir uns mit ver-
schiedenen Aufgaben der Praxis beschiftigen, die bedeutungslos sind, nicht
wahr? Wenn sich die Gelegenheit bietet, diese Dinge zu tun, dann tun wir
sie eben, und wenn die Gelegenheit vortiber ist, dann verweilen wir unbe-
wegt, je nachdem.

Wenn wir nicht mit Gewissheit und fester Uberzeugung sehen, dass der
Geist Buddha ist, oder wenn wir uns noch an die verschiedenen Er-
scheinungen der Form klammern oder an die Aufgaben der Praxis oder an
die verschiedenen Brauche zum Schaffen von Verdiensten, dann verpasst
unser Denkprozess hochstwahrscheinlich noch den springenden Punkt und
dann treten wir nicht in die FuSstapfen auf Dem Weg. Der Weg hintiber ist
dann schon unbegehbar.

Dieser Eine Geist ist also Buddha. Irgendeinen anderen Buddha irgend-
wo anders gibt es nicht. Irgendeinen anderen Geist irgendwo anders gibt es
nicht. Er ist klar und leuchtend, strahlend hell und makellos. Und er ist ein
und dasselbe wie Leerheit, das heifdt, er hat keinerlei Form, keinerlei Gestalt
und manifestiert sich auch tiberhaupt nicht in irgendwelchen Prozessen
und Abldufen®”. Wenn wir unseren Geist benutzen, um allerlei Konzepte
und Traume zusammenzubrauen, dann heifst das so viel wie: wir werfen
das Kernholz weg, das wir suchen, und dann verschreiben wir uns den Er-
scheinungen der Form, die wie die duflere Rinde sind®. Jener Buddha, der
die ganze Zeit anwesend ist, ist nicht ein Buddha der Anhaftung. Die Praxis
aller sechs Paramita und das Erfiillen der verschiedenen Pflichten und
Aufgaben der Praxis, unzdhlbar viele und eine wie die andere, mit der Ab-
sicht, irgend so ein Buddha zu werden, ist eine Form der Praxis, die nur
zentimeterweise, schrittweise vorankommt. Aber Buddha, der die ganze

22 Eine Feststellung, die fiir den Leiter eines Studienklosters geradezu re-
volutiondr ist, denn dort wurden ja gerade Abldufe und Prozesse der
Kommentarliteratur entsprechend gelehrt.

23 Vgl. Saropama Suttas, Majjhima Nikaya 29 und 30.
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Zeit anwesend ist, wie ich schon sagte, ist nicht Buddha, der durch schritt-
weise Praxis erreicht werden kann. So geht das nicht. Es dreht sich lediglich
darum, aufzuwachen und die Augen zu 6ffnen, nur fiir den Einen Geist.
Und sonst gibt es nichts weiter zu verwirklichen. Genau das ist der wahre,
echte Buddha. Buddha und alle Wesen der Welt sind einfach nur dieser
Eine Geist. Dartiber hinaus gibt es absolut nichts.

Der Geist ist wie Leerheit, in der es naturgemif} keinerlei Verwirrung
gibt und keinerlei Ubel. Das ldsst sich am Beispiel der Sonne ersehen, die
einen leeren Raum durchwandert und dabei natiirlich alle vier Welt-
gegenden bescheint; denn wenn die Sonne aufgeht, bringt sie Helligkeit auf
der ganzen Welt, aber jene echte, unverfilschte Leerheit wird dabei nicht
heller. Und wenn die Sonne untergeht, wird die Leerheit nicht dunkler. Der
Ablauf von Helligkeit und Dunkelheit manifestiert sich darin, dass sie
einfach die Pldtze tauschen, aber die Natur jener Leerheit besteht darin,
dass sie sich nicht verdndert und einfach so bleibt. Der Geist von Buddha
und allen Wesen ist ganz genauso.

Wenn wir Buddha als jemanden betrachten, der uns gelduterte Dinge
vorfiihrt, Erleuchtung oder tiefgriindiges Wissen, oder wenn wir auf die
Wesen der Welt blicken, als ob sie uns nur Dummbheiten vorfiihren, Dunkel-
heit oder Anzeichen von Besinnungslosigkeit, dann ist diese Art des Den-
kens und Empfindens eine Folge des gedanklichen Festhaltens an jenen Er-
scheinungen der Form. Sie wird uns vom hochsten Wissen abhalten, selbst
wenn wir schon unzihlige Aonen lang praktiziert haben sollten, so viele,
wie es Sandkorner im Ganges gibt. Es gibt nur den Einen Geist und nichts
anderes, nicht einmal ein einziges Elementarteilchen, auf das man sich
stiitzen und verlassen konnte, denn genau jener Geist ist Buddha.

Wenn wir als Schiiler des Weges, des Weges hintiber, nicht die Augen
fur das 6ffnen, was die Essenz ist, wie schon gesagt, fiir diesen Geist, dann
verdecken wir ihn ganz und gar durch unser eigenes Gedankengebraiu.
Dann werden wir uns auf die Suche nach Buddha auflerhalb von uns selbst
machen. Wir werden dabei hochstwahrscheinlich an den vielfdltigen Er-
scheinungen der Form hingen bleiben, an verschiedenen verdienst-
trunkenen Praktiken, Dingen dieser Art. All das sind Hindernisse und
keinesfalls der Weg, der zum erwédhnten hochsten Wissen fiihrt.

Die wahre Essenz dieser hochsten Dinge ist in ihrem Inneren wie Holz
oder ein Stein, das heifit, dieses Innere ist frei von Bewegung, und auflen ist
sie wie Leerheit, die, wie schon gesagt, frei von jeglicher Begrenzung oder
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Beeintrachtigung ist. Sie ist nicht auf der Seite der Erscheinungen von
Name, auch nicht von Form, sie hat keinen Ort zum Fufifassen, besitzt
weder Form noch Gestalt und kann nicht verschwinden.

Dieser Geist ist nicht ein Geist, der aus Gedankengebrdu besteht. Er ist
weit davon entfernt, hat absolut nichts mit Erscheinungen der Form zu tun.
Daher sind alle Erwachten Buddhas und alle Wesen der Welt genau das.
Wenn wir uns selbst auch nur von diesem Gedankengebrdu befreien kénn-
ten, dann wiirde uns Erfolg in jeder Hinsicht zuteil werden.

Der echte, unverfdlschte Grundpfeiler des Dhamma, das ist genau jener
Geist; aufierhalb davon gibt es keinerlei Grundpfeiler des Dhamma. Eben
dieser Geist, das ist der Grundpfeiler des Dhamma; aufierhalb davon ist es
nicht Geist. Jener Geist ist aus sich selbst heraus nicht Geist, dennoch ist er
auch nicht nicht Geist. Auf jene Weise zu sagen, jener Geist sei nicht Geist,
bedeutet natiirlich, dass manche Dinge, die zwar wirklich da sind, jenseits
von Worten liegen. Ich bitte darum, mit dem Griibeln und Erkldren ganz
und gar aufzuhoren, es vollstindig loszulassen. Wenn das der Fall ist,
konnten wir sagen, der Fluss der Worte wurde abgeschnitten, die Funktion
des Geistes hat sich ganzlich daraus erhoben.

Dieser Geist ist Buddha-Schofs, geldutert, er steckt in allen Menschen als
Qualitdt; in allem, was fiihlt und denkt und sich fortbewegt. Erwachte
Buddhas, alle Bodhisattas — man sieht sie als Erhabene, doch es steht jeder
nur in Einer Natur, kein Unterschied. Alle Trennung entspringt uns
falschen Denkabldufen, was unvermeidlich dazu gerdt, endlos ver-
schiedenstes Kamma anzuhiufen.

Jene Natur unseres urspriinglichen Buddha-Seins im Sinne hochster
Wahrheit bedeutet nicht, ein Selbst zu sein, nicht einmal so viel wie ein ein-
ziges Atom. Das ist Leerheit, die still an jedem Ort ruht und keinerlei Bei-
mischung hat. Sie ist ein Frieden, der blitht und verborgen ist, und ist allein
damit schon vollstindig.

Wir kénnen immer tiefer und tiefgriindiger dort eintreten, indem wir
die Augen fiir das 6ffnen, was uns direkt vor Augen steht, was in vollem
Umfange perfekt und vollstandig ist. Auflerhalb davon gibt es nichts weiter.

Der Geist ist Buddha, das Hochste. Seiner Natur nach vereint er alle
Dinge in sich, angefangen auf hochster Ebene bei den Erwachten Buddhas,
die volle Verwirklichung erlangt haben, bis hinab zu den geringsten aller
Wesen, die krabbeln und kriechen, und bis zu den verschiedensten Insekten
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auf unterster Ebene. All diese Dinge haben ihrer Natur nach gleichermafien
Anteil am Buddha-Sein und sind von ihrer Essenz her die ganze Zeit schon
ein und dasselbe wie Buddha.

Wenn wir es schaffen konnten, lediglich unseren eigenen Geist zu ver-
stehen, und wir dann unsere echte, unverfilschte Natur finden, einfach in-
dem wir dies verstehen, dann wire es ganz sicher, dass es nichts mehr gibt,
was wir noch benotigen oder suchen miissen.

Wenn wir wahre Geistesruhe und Stille schaffen, wirklich abgetrennt
vom Denken und Griibeln, von jeder noch so kleinen Regung des Geistes,
dann wird sich sein wahres Wesen als Leerheit manifestieren. Wir werden
darauf stofSen, dass er frei von Form ist. Er beansprucht keinerlei Substanz
und keinen Raum, nicht einmal einen einzigen Punkt. Er unterliegt nicht
der Einteilung in Dinge, die es gibt oder nicht gibt, in keinerlei Hinsicht.
Der Grund dafiir ist, dass wir ihn nicht mit den Sinnen erfahren konnen.
Denn der Geist, unsere wahre Natur, ist der Schof$ oder Ursprung. Absolut
niemand kann ihn entstehen lassen oder zerstoren.

In seiner Reaktion auf die verschiedenen Dinge der Umwelt dndert er
seine eigene Form und tritt als Manifestation verschiedener Prozesse nach
auflen. Aus praktischen Griinden reden wir iiber den Geist entsprechend
der Annahme, dass er der Ausfithrende von Achtsamkeit und Weisheit ist.
Aber in dem Moment, da er nicht auf die Dinge der Umwelt reagiert, also
nicht der Ausfithrende von Achtsamkeit und Weisheit ist, der denkt und
griibelt oder die vielfdltigen Dinge erschafft, da ist er etwas, tiber das man
nicht sprechen kann, nicht entscheiden kann, ob er Dasein ist oder nicht.

Mehr noch; selbst wenn er seiner Aufgabe nachkommt, die vielféltigen
Dinge zu erschaffen, wobei dieses Reagieren dem Gesetz wechselseitiger
Bedingtheit folgt, ist er dennoch etwas, das wir mit den Sinnen nicht er-
fahren konnen, mit Auge, Ohr, Nase, Zunge, Korper und dem Tor des
Geistsinns®*. Wenn wir diese Wahrheit wissen, schaffen wir in dem Moment
tiefe Ruhe und Stille in einem Zustand, in dem es nichts gibt. Dann gehen
wir bereits wirklich und wahrhaftig den Weg aller Erwachten Buddhas. Wir
sollten den Geist dahingehend entwickeln, dass er auf dem Es-gibt-iiber-
haupt-nichts gédnzlich zum Stillstand kommt.

24 Manodvara; ansonsten gilt in diesem Text: Geist = Citta.
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Die fiinf Grundelemente, die zusammengesetzt als Bewusstsein in Er-
scheinung treten”, sind leer. Und die fiinf Grundelemente des Form-
korpers® sind nicht etwas, das zusammengesetzt als unser Selbst in Er-
scheinung tritt. Der Geist hat wirklich und wahrhaftig keine Form, keine
Gestalt, keine Zeichen des Kommens und Gehens. Unsere urspriingliche,
wahre Natur ist das Eine, fiir das es im Geborenwerden kein Errichten eines
Selbst gibt und im Sterben keinen Untergang, sondern das stets in sich
gleich bleibt und in seinem wahrhaft tiefsten Inneren frei von jeglicher Be-
wegung ist.

Unser Geist und die vielfiltigen Dinge unserer Umwelt sind ein und
dasselbe. Wenn es uns gelingt, dies entsprechend wirklich und wahrhaftig
zu verstehen, werden wir schlagartig in jenem Augenblick zu klarem
Wissen und klarer Schau durchdringen und wir miissen uns dann nie mehr
in die drei Welten verwickeln. Wir befinden uns dann jenseits der Welt. Wir
haben dann keinerlei Neigung zu neuer Geburt mehr, nicht einmal ein Biss-
chen. Wir sind dann nur noch wir selbst, ganzlich frei von jeglichem Denk-
gebrdu, und eins mit dem Hochsten. Wir erlangen einen Zustand, der fortan
keinerlei Gestaltung mehr hat. Genau das ist der Grundpfeiler des
Dhamma, die Basis, das Wurzelprinzip, genau hier.

Sammasambodhi* ist eine Bezeichnung fiir die klare, deutliche Schau,
dass es keinerlei Erscheinung (dhamma) gibt, die nicht vergeblich oder
nichtig ist. Wenn wir diesen Punkt wirklich verstehen, kann uns keine
Tduschung mehr hereinlegen.

Weisheit, das klare Erkennen, klare Erkenntnis, das ist der Geist, der
vom Ursprung ausgeht, frei von Form. Wenn wir verstehen konnen, dass
der Macher und das Gemachte, also Geist und Objekte, ein und dasselbe
sind, fiihrt uns genau das zu tiefgriindigem Erkennen, tief und verborgen
und jenseits der Worte. Und durch genau dieses Verstehen werden wir aus
eigener Kraft die Augen fiir die echte, unverfdlschte Wahrheit 6ffnen
konnen.

Diese unsere echte, unverfilschte Wahrheit wird uns nicht mehr ver-
loren gehen, selbst in Momenten des Verirrens aufgrund von Unwissenheit,
und wir bekommen sie auch nicht zurtick im Moment unserer Erleuchtung.

25 Die Aspekte von ,Name” (nama): Gefiihl, Wahrnehmung, Absicht, Kon-
takt und Aufmerken.
26 Ripa*kaya: Erde, Wasser, Feuer, Wind, Raum.
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Sie ist die Natur der Soheit”. In dieser Natur gibt es weder Unwissenheit
noch richtige Ansicht. Sie ist Fiille in Leerheit und ist die echte,
unverfilschte Essenz jenes Einen Geistes. Wenn das so ist, wie sollten dann
die verschiedenen Geistesobjekte, die wunser Geist erzeugt hat,
Erscheinungen von Name und auch von Form, auflerhalb jener Leerheit
stehen?

Schon vom Grundprinzip her ist Leerheit frei von Dimensionen der
rdumlichen Ausdehnung, frei von Verunreinigung, frei von Kamma, frei
von Unwissenheit und frei von richtiger Ansicht. Wir miissen ein klares
Verstandnis daftiir erwerben, dass es [in ihr] wirklich und wahrhaftig tiber-
haupt nichts gibt. Es gibt nicht die gewohnlichen Menschen, auch nicht die
vielen Buddhas, denn nichts kommt hinein, nicht einmal das kleinste Haar,
nichts, was sich in Dimensionen oder Gesetzméfiigkeiten der Ausdehnung
erfassen ldsst.

Sie ist von nichts abhdngig und steht mit nichts in Verbindung. Sie ist
von makelloser Schonheit. Sie ist von sich aus da und ist das Hochste, das
nichts Produziertes hat. Sie ist ein Juwel, fiir das sich wahrhaftig kein Preis
festlegen lasst. Wir miissen mit dem wahren Wissen des Pfadgeistes die ab-
gesonderte Form unterscheiden, Ursache und Wirkung miissen {iber-
wunden werden, dann ist die Schuld restlos beglichen, entronnen der Ur-
sache fiir Geburt.

All die unzdhligen beseelten und unbeseelten Dinge im Universum
haben eins gemeinsam, Name und Form, nur diese zwei Aspekte. Der ur-
spriingliche Name ist die Leerheit des Universums. Die beiden paaren sich,
werden zur Ursache, die Unwissenheit hervorbringt, die Ursache des An-
fangs. Wo immer es Form gibt, dort muss es Name geben. Wo immer es
Name gibt, dort muss es Form geben. Form und Name vereinigen sich zur
Ursache fiir eine Reaktion, die fortwahrende Verdnderung bewirkt und die
Zeit hervorbringt. Form hat von Natur aus ein Zerren und Saugen in sich,
die Ursache dafiir, dass Form in Bewegung ist und den Bedingungen ent-
sprechend um sich selber kreist. Weil Form sich bewegen kann, muss es
Name geben. Leerheit tritt zwischen Form, erméglicht so Form die Be-
wegung. Wenn der Zustand der Erscheinungen so beschaffen ist, muss sich
alles Gegenstandliche, belebte und unbelebte Materie, verandern und ver-
wandeln. Es unterliegt den drei Daseinsmerkmalen®, entsteht, vergeht in

27 Bhiuta-tathata, ,,wirkliche Soheit”.
28 Unbestandigkeit, Leid, Nicht-Selbst
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einem fort, in jedem Geistesmoment, ohne Pause, ohne Stillstand, der als
Gegenwart andauern konnte.

Geist, Bewusstsein, entstehen aus Form-Name® des Universums. Es ist
eine Illusion, die tduscht und triigt, sich dann verdndert und wandelt und
den Menschen verblendet. Unbelebter Form-Name wandelt sich zu be-
lebtem Form-Namen. Aus belebtem Form-Namen wird belebter Form-
Name, der Geist und Bewusstsein hat. Und dann verdndern und wandeln
sich Geist und Bewusstsein, sie trennen sich voneinander. Dann bleibt nur
noch leerer Name, frei von Form tibrig. Dies ist der Hohepunkt des
Téduschens und Triigens von Form-Name.

Jener Ursprung von Form-Name des Universums, ist der Ursprung von
Form-Name der verschiedenen Welten bis hin zu den zahllosen Sternen,
weil es da keinen Endpunkt gibt. Form-Name der verschiedenen Welten ist
die Ursache, die Form-Namen der Pflanzen entstehen liasst. Form-Name der
Pflanzen ist die Ursache, die Form-Namen der Lebewesen entstehen lasst,
die sich bewegen kénnen und die man deshalb belebte Dinge nennt.

Aber in Wirklichkeit kann sich [jeglicher] Form-Name bewegen, ob nun
belebt oder nicht, weil er Form zusammen mit Name hat, als [Prinzip von]
Ursache und Wirkung, das eine Reaktion in seinem Inneren hervorruft, die
dazu fiihrt, dass er sich die ganze Zeit bewegt, verdndert und wandelt.
Manche Arten davon konnen wir mit dem fleischlichen Auge nicht er-
kennen und nennen sie daher unbelebte Dinge.

Wenn sich Form-Name der Pflanzen in Form-Name der Lebewesen
wandelt, ist das der Ursprung des Lebens und ist die Ursache, die Geist, Be-
wusstsein, Aulerung und Bewegung hervorbringt. Es ist die Ursache fiir
das Entstehen von Kamma.

Die Lebewesen der ersten Generation schufen nur schlechtes Kamma,
ein Lebewesen frafd das andere, und sie hatten Hass, Gier und Verblendung,
je nach duleren und inneren Ursachen und Bedingungen, die auf sie ein-
drangen. Kamma, das die Lebewesen zeigten, gab es in finf Arten — Auge,
Ohr, Nase, Zunge, Korper — und stiefs fiinffach mit Formen, Kldngen, Ge-

29 Rapanama; warum LP Dan die tibliche Reihenfolge (Namariipa*) um-
kehrt, ist nicht sicher. Es konnte sein, dass er das géngige scholastische
Konzept, Name&Form bedeute , Geist&Materie” durchbrechen will. Er
verwendet den Begriff wie die Suttas im Sinne von Erlebensinhalt, wie
der Textzusammenhang zeigt.
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riichen, Geschméckern und Berithrungen zusammen. Und dann driickte es
der elementaren Form, der feinsten Art von Form, seinen Stempel auf,
drang in sie ein, schrieb sich in sie ein, hinterliefs sein Bild, verband sich mit
ihr. Diese feinste Form ist in der Leerheit verborgen. Wir konnen das mit
dem Auge nicht erkennen, was génzlich in der Leerheit zwischen Auge,
Ohr, Nase, Zunge und Korper verborgen gelagert ist.

Als die Wesen der ersten Generation starben, hatten sie nur schlechtes
Kamma. Das war die Ursache dafiir, dass sie erneut Geburt annehmen
mussten, um ihre Schulden zu begleichen, das angehdufte schlechte
Kamma. Doch nach ihrem Entstehen waren die Wesen nicht bereit, die
Schuld der Geburt zu begleichen. Sie verfielen darauf, die Schuld noch zu
mehren, was zur zweifachen Geburtsursache wurde, durch das méannliche
und weibliche Geschlecht. Die feinste Form, die in diesen fiinf Haufen
steckt, wurde so zweifach und blieb es bis zur heutigen Generation™.

Und so begannen die fiinf Haufen feinster Form unter dem Einfluss des
schlechten Kamma zu rotieren und sich zu elementarer Formballung zu-
sammen zu schliefSen, die ihre Form stabilisieren konnte, indem sie ohne
Unterlass, ohne Stillstand um sich selber kreist. Sie ist die Hohle fiir den
Herzgeist, der sich in ihrem Inneren aufhalten kann. Das nennt man Form-
bewusstsein oder auch abgesonderte Form, weil sie von Name im
Zwischenraum von Auge, Ohr, Nase, Zunge und Korper abgesondert
wurde, als feinste Art von Form, die in der Leerheit verborgen ist. Form-
bewusstsein, das eine Lebensspanne, eine Lebensdauer hat, besteht linger
als grobe Form. Es hat das schlechte Kamma, das sich um das stabilisie-
rende Kreisen von Form kiimmert. Es gibt keinen Gott, der es abtdten
konnte. Nur Nibbana ist die Ausnahme, da wird Formbewusstsein zer-
fallen.

Was das Sichtbarmachen von Kamma der Wesen betrifft, das der
feinsten Form aufgeprégt ist, so gibt es fiinf Haufen von Form — Auge, Ohr,
Nase, Zunge, Korper — die gemeinsam in das eintreten, was man Geist
nennt. Dieser ist mit einer Schaltzentrale verbunden, die in den fiinf Haufen
von Bewusstsein liegt. Gemeinsam ergeben sie den Arbeitsplatz des Geistes
der Mitte und verbinden ihn tiber Auge, Ohr, Nase, Zunge, Korper nach
draufien; sie sind die Verbindungsleitung des Geistes. Geist und Bewusst-
sein sind also nicht das Gleiche. Der Geist ist das, was fiihlt, denkt, tiberlegt.

30 Ein Aufrollen von Daseinsstruktur in einen mythischen Ablauf, vgl. D27,
Aggafifasutta.
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Bewusstsein ist die Hohle, die den Geist in ihrem Inneren wohnen ldsst und
es ist das Fahrzeug, das den Geist zur Geburt bringt oder — wohin er auch
immer gehen mag — sich um ihn kiimmert. Die feinste Form, Form, die von
grober Form abgesondert wurde, gibt es als mannliche und weibliche Form,
Form von Auge, Ohr, Nase, Zunge, Korper. Sie sind im Bewusstsein
gelagert, als Ursache fiir Geburt, von Dasein zu Dasein.

Beim Tod der Lebewesen ist das Leben des groben Korpers der jeweili-
gen Daseinsform aufgebraucht, seiner jeweiligen Lebensspanne ent-
sprechend. Was das wirkliche Leben betrifft, so stirbt und zerfillt elementa-
res Formbewusstsein nicht mit. Es muss in den verschiedenen Daseinsbe-
reichen geboren werden und sich nach den Ursachen und Bedingungen der
Daseinsrunde weiter im Kreis drehen und wandeln.

Das wirkliche Leben, abgesonderte Form oder Bewusstsein, kreist um
sich selbst. Genau das ist die Ursache, dass der Geist immerfort entsteht
und vergeht, darauf wartet, den Zusammenstof§ mit dufieren und inneren
Ereignissen zu empfangen. Ob gut oder schlecht, er sammelt sie alle in sich
auf, als Guthaben, als Ursache fiir Entstehen, als Ursache fiir Vergehen oder
fiir weiteres Gebriu. Bis endlich das schlechte Kamma, die Ursache fiir Ge-
burt, zu Ende ist. Das wirkliche Leben, abgesonderte Form oder Bewusst-
sein, hort mit dem Kreisen auf. Die feinste Form, Formbewusstsein, die seit
der ersten Geburt aus schlechtem Kamma geboren wurden, werden sich
von einander trennen und zerfallen. Form kann nicht weiter Bestand haben
und wird sich auflosen. Was die guten Taten, das gute Kamma betrifft,
Dhamma, das mit Bewusstsein in Verbindung steht, es wird sich mit der
elementaren Form auflésen. Dann bleibt nur noch Leerheit tibrig, die tiber-
all an die [jetzt] leere Stelle der elementaren Form tritt. Jene Leerheit ist frei
von elementarer Form und daher geldutert und strahlend und vereinigt sich
mit der gelduterten, strahlenden Leerheit des urspriinglichen Universums.
Das nennt man Nibbana.

&

Als der Erwachte Buddha die buddhistische Lehre zum Leben erweckt
und nach seinem Wunsch einen vollstandigen Lebensstil geschaffen hatte,
iiberwand er Vibhavatanha® und ging ins Nibbana ohne Uberreste ein, als

31 Hier nicht im kanonischen Sinne gemeint. Der Buddha hatte jegliches
Begehren bereits 45 Jahre vorher tiberwunden. Es bezieht sich auf den
Wunsch, noch nicht ins Parinibbana einzugehen.
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einer, der jedes Begehren restlos beendet hatte. Er stillte alles rundum ge-
miB den Zeichen und Merkmalen des Nibbana ohne Uberreste eines Er-
wachten Buddha, und zwar: Zuerst trat er der Reihenfolge nach in die Ver-
tiefungen ein, schnurstraks bis zum Aufhoren von Wahrnehmung und Ge-
fuhl. Das bedeutet, er ging bis zum tiefsten Erloschen, das jenseits der form-
losen Vertiefungen liegt.

In jener ersten Phase loschte er die verschiedenen Khandhas* noch nicht
aus. Er hitte sie mit Sicherheit [an dieser Stelle] griindlich zu Ende bringen
koénnen, aber wie auch immer, er trat lediglich in den Prozess in Richtung
Nibbana ein oder in das Aufhoren [von Wahrnehmung und Gefiihl] zum
letzten Mal in seinem Leben. Einfach ausgedriickt, er ging den Weg, den er
selbst unermiidlich errichtet und geschaffen hatte, als Vorbild fiir spéter. Es
war das allerletzte Mal, dass sich sagen lésst, er habe sich mit einem Staub
von Leiden befasst. Es ist ein Staub von Leiden, den gewohnliche
Menschen, deren Geist zu grob ist, gar nicht als Leid empfinden.

Dies war also der Prozess, bei dem er seinen Geist auf das Eintreten in
das Erloéschen von Wahrnehmung und Gefiihl ausrichtete. Es ist ein Pro-
zess, den der uniibertrefflich vollkommen Erwachte Buddha, der Gipfel
aller Religionsstifter der Welt, entdeckte, erlduterte und verkiindete, damit
die Wesen der Welt dementsprechend praktizieren kénnen. Von diesem
Endpunkt kehrte er wieder zum Anfangszustand, der ersten Vertiefung, zu-
riick. Und dann entschloss er sich zum letzten Schritt des Loslassens. Weil
er das Sarnkhara*kkhandha oder Sankharadhamma der ersten Stufe® zuerst
stillen musste, konnte das dazugehorige Bewusstseinskhandha folglich
ebenso erloschen. Und so blieb keinerlei Keim des groben Bewusst-
seinskhandha {ibrig.

Er machte sich daran, das Sankharakkhandha oder Sankharadhamma
noch einmal auf innerster Ebene® zu stillen, das vormals Vibhavatanha zur
Folge hatte. Aber vorher musste er noch eine weitere Ebene erlangen und
wechselte daher in die zweite Vertiefung tiber. Und so stillte er das
Safifiakkhanda®. Dann wechselte er in die dritte Vertiefung iiber. Als er das
Sankharakkhandha oder Sankharadhamma noch einmal auf innerster
Ebene gestillt hatte, war das zugleich sein Uberwechseln in die vierte Ver-

32 Vermutlich im Sinne von , Koérpererleben” verwendet.

33 Vermutlich im Sinne von , Absicht” oder , Willen”.

34 Hier nicht ,Wahrnehmung”, sondern , Erinnerung”, ,Etikettieren”, im
Zusammenhang mit Vitakka-vicara* der ersten Vertiefung.
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tiefung, in der nur noch Vedanakkhandha als Letztes im Leben tibrig war.
Und eben das sind die Zeichen und Merkmale der letzten Stufe des
restlosen Erloschens.

Nachdem er das Sankharakkhandha oder Sankharadhamma in ganzem
Umfang gestillt hatte, machte er sich daran, Vedanakkhandha zu stillen, das
Geistkhandha oder Namakkhandha im Inneren des Geistes, in einem Teil
namens Bhavanga*citta*. Und dann trat er aus der vierten Vertiefung heraus
und stillte zugleich das Geistkhandha oder Namakkhandha als sein
wirkliches Ende.

Genau an dieser Stelle trat er tatsdchlich ins Nibbana ein. Er trat nicht
irgendwo in irgendeinem der Erreichungsszustinde der Vertiefung ins
Nibbana ein. Als er aus der vierten Vertiefung heraustrat, erloschen zu-
gleich Cittakkhandha oder Namakkhandha. Nichts blieb iibrig. Er stillte das
Vedanakkhandha im Zustand des wachen, normalen menschlichen Geistes,
komplett mit Achtsamkeit und Wissensklarheit. Er unterlag keinem
anderen Zustand, der ihn irgendwie in Beschlag nehmen oder verblenden
konnte. Sein Zustand war vollendet™.

Als das Vedanakkhandha zu allerletzt wirklich und wahrhaftig griind-
lich vernichtet war, war er ein ,,Gereinigter”3". Die Sankharadhamma waren
zu Ende gebracht, ebenso wie der Keim, Cittakkhandha oder
Namakkhandha. In Thm war nichts mehr {ibrig, nur das abgeworfene
Rapakkhandha, das [von sich aus] gewiss kein Leben haben kann. Denn
Form ist leblos, wenn Name zu Ende ist. Es ist nur ein Klumpen, ein Haufen
Materie, nichts weiter.

Das nun war die Reihenfolge der Vertiefungen, die der Ehrwiirdige
Anuruddha Thera im Zustand des vertieften Geistes mitverfolgte. Es war
der Weg des echten Erloschens, des wahren Erloschens, und auch der Weg
des Buddha als Erloschender.

[Das waren die letzten Worte von Luang Pt Dan Atulo.]

35 Was Luang Pt offenbar am Herzen lag: Der Buddha war beim Pari-
nibbana voll bei der Sache. Viele Menschen halten die Vertiefungen fiir
einen Zustand ohne Achtsamkeit.

36 Thai: 13405, normalerweise ,(von Befleckung) gelautert”; das passt hier

aber nicht.
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TEIL III
DIE LETZTE GENERATION






Die letzte Generation

Wat* Pa Ban Nong Phii

Nach 12 Jahren der Abgeschiedenheit trat Luang PG Man wieder in die
Offentlichkeit und zog erneut scharenweise Schiiler an. Diese neue Gruppe

wird in Thailand run sutthay* (juge o) genannt — die , letzte Generation”.

Es gibt kaum personelle Uberschneidungen mit der ,erstaunlichen Genera-
tion”, zum einen, weil die meisten der frithen Schiiler keiner weiteren Un-
terweisung bedurften, zum anderen, weil die verdnderte gesellschaftliche
Situation in Thailand einen neuen Typ von Waldmonch erforderte.

Die Tage des Experimentierens und des Auflenseiterdaseins waren vor-
bei. Aus spirituellen Einzelkdmpfern und Suchenden war eine Generation
von verwirklichten Meistern herangewachsen. Die Praxis der Wanderschaft
bekam einen anderen Stellenwert: sie war nicht mehr der langfristige
Lebensplan, sondern wurde zur voriibergehenden Phase in der Ausbildung
eines Waldmonchs; eine sesshaftere Form des Waldmonchlebens wurde be-
notigt und entwickelt.

Die letzten fiinf Lebensjahre von Luang P Man, die er durchgehend in
Wat Pa Ban Nong Phii, Provinz Sakon Nakhon, verbrachte, trugen Modell-

charakter. Die typische Form monastischer Etikette (Thai: Ho¥as /kho wat*)

wurde unter Riickbesinnung auf die 14 kiccavatta* aus dem Ciilavagga* ent-
wickelt und zum Standard erhoben. Die korrekte Benutzung der Monchs-
requisiten, Umgangsformen des Respekts und vor allem die ausgefeilte
Kunst des Aufwartens sind bis heute das Markenzeichen der Waldtradition,
an denen der Eingeweihte gut ausgebildete Waldmonche auf den ersten
Blick erkennt.

Die Jahre von Wat Pa Ban Nong Phii (1944-1949) wurden ausfiihrlich
dokumentiert. Uber 100 Moénche sind namentlich erfasst, die kiirzere oder
langere Zeit mit dem letzten Meister der Morgenrote lebten — LP Sao hatte
seinen Korper bereits 1941 abgelegt. Viele konnten die letzten Anweisungen
des Lehrers in ihrer eigenen Praxis erfolgreich umsetzen.
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Eine kleine Auswahl von Meistern der ,letzten Generation”

Name Lebensdaten Ordination
LP Sim Buddhéacaro 1909-1992 1929 (Dh)
LT* Maha* Bua Nénasampanno 1913-2011 1934 (Dh)
LP Maha Khian Thitasilo 1913-2003 1934 (Dh)
LP Phan Paresako 1908-1987 1929 (M),
1937 (Dh)
LP Bua Siripunno 1888-1975 1939 (Dh)
LP Cha Subhaddo 1918-1992 1939 (M)
LP Viriyang Sirindharo *1920 1941 (Dh)
LP Suwat Suvaco 1919-2002 1939 (M),
1941 (Dh)
LP Wan Uttamo 1922-1980 1942 (Dh)
LP Phut Thaniyo 1921-1999 1942 (Dh)
LP Cansom Kittikaro 1922-2008 1942 (Dh)
LP Cuan Kulajettho 1920-1980 1941 (M),
1943 (Dh)
LP Singhthong Dhammavaro 1924-1980 1944 (Dh)
LP La Khemapatto 1911-1996 1931 (M), 1943
(M), 1945 (Dh)
LP Sri Mahaviro 1917-2006 1945 (Dh)
LP Phang Cittagutto 1902-1982 1922 (M), 1945

(M,), 1948 (Dh)
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. und LP Khampong Tisso, LP Khamdi Pafifiobhdso, LP Suphap
Dhammapafifio, LP Luang Katapufino, LP Chaluay Sudhammo, LP Tha
Carudhammo, LP Onsa Sukhakaro, LP Bunmi Paripunno, LP Win
Dhanabalo, LP Ki Dhammuttamo, LP Awan Khemako — die Reihe liee sich
noch eine Weile fortsetzen.

Luang Pa Las Schitze

Als der Herausgeber in den ersten Tagen des Jahres 1996 das Gliick hatte,
Luang Pt La in seinem Kloster Wat Phti Co Ko besuchen zu konnen, ahnte
niemand, dass Luang Pt zwei Wochen spéter seinen Korper ablegen wiir-
de. Es war zwar nicht zu {ibersehen, dass dieser Korper ein Wrack war, aber
Luang Pa schien es nicht zu storen. Seine reine Gegenwart, ein Quell von
spiirbarer Metta, 16ste Schauer von Piti* bei den Besuchern aus.

Er sprach lange tiber Dhamma, Kamma und dessen Folgen, Meditation.
Aber die wichtigste Botschaft brauchte keine Worte: das lebendige Zeugnis,
dass es moglich ist, von der Identifikation mit dem Korper frei zu sein.
Luang Pt bezeichnete seine Arthritis, seine Seh- und Herzschwiche und
seine riesige Hernie, die nur mit Bruchbandern und viel Miihe in den Einge-
weidesack zurtick gestopft werden konnte, als seine ,Schétze”, weil diese
Gebrechen ihm das Auge der Weisheit beziiglich der Natur des Korpers ge-
offnet hatten. Schon eine dieser Krankheiten wiirde gewohnliche Menschen
missmutig stimmen, aber Luang P war eben kein gewohnlicher Mensch
(puthujjana*) mehr.

Schon frither hatte Dukkha* in Luang Piis Leben die Weichen gestellt.
Nach damals obligatorischer zeitweiliger Ordination im Alter von 20 Jahren
hatte er sich als Griinder einer Familie versucht. Mit 32, nach dem Tod
seiner Ehefrau und eines seiner vier Kinder, zog er erneut in die Hauslosig-
keit. Aus einer Kurzbiografie®:

Im April 1946 unterstellte er sich dem Ehrwiirdigen Acan Man als Schii-
ler, wobei er feierlich gelobte: ,Ich stelle hiermit dem Ehrwiirdigen Acan
Man meinen Korper zur Verfligung und vermache ihm mein Leben mit
jedem Atemzug.” Anschliefend ermahnte ihn LT Maha Bua, der sich als
Ordensilterer um die Gruppe der neuen Monche kiimmerte, mit folgen-
den Worten: ,Mach’s aber richtig, na! Wenn du dich dem Meister schon

37 Wﬁzﬁﬁiﬂl%ag /Phra Dhutangacetiya, Seite lwoc).
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auf solche Weise mit Haut und Haaren verschrieben hast, dann musst
du aber auch ordentlich draufhauen.”

Luang Pa La Khemapatto hatte ein Kampferherz; er strengte sich bis
zum Auflersten an, um den Weg heraus aus dem Leiden zu finden. Seine
Fahigkeit zu lehren ging zu Herzen, wurzelte tief in den Herzen der
breiten Bevolkerung. Er lehrte mit Metta, so wie Eltern ihre Kinder er-
ziehen.

Man kann ihn zu den wichtigsten Schiilern von Acan Man aus der letz-
ten Generation zdhlen. Nachdem er seinen Korper abgeworfen hatte,
verwandelten sich seine Knochen in kurzer Zeit in Reliquien, Phra
Dhatu*. Folgende Worte des Lobes und der Anerkennung kamen von
Luang Ta Maha Bua: ,Er war dem Meister voll ergeben, brachte sich
stets mit Herz und Verstand in den Pflichten gegeniiber dem Lehrer ein.
Selbst wenn er geschimpft wurde, hat er das den Anweisungen folgend
geduldig ertragen. Er wurde der Belehrungen im Dhamma nie tber-
driissig, die der Meister pausenlos von sich gab. Und es war, als machte
er sich zum Fufabstreifer von Acan Man.”

Einblick in das Leben als Fuflabstreifer unter Luang PGt Man gewahrt Luang
Pt Las Autobiografie. Es folgen ein paar Ausziige.
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Luang Pa La Khemapatto

PHRA LA KHEMAPATTO
AUTOBIOGRAFIE

(Ausziige)






Phra La Khemapatto (Autobiografie, Ausziige)

Geleitwort

Die Geschichte: Leiden, das voriiberzog
mit Parami-Basteln gestreckt;
Riickblickwissen: Wissen um Vergangenes,

Expertentum dieser Geburt.

Achtsamkeit weifs um:

getanes Werk, gesprochenes Wort, lange her.
Konnte auch heifSen:

die Launen damals, heute mit Weisheit erfasst.
Konnte auch heifSen:

das Heute blickt nach hinten, es schaut sich mal um.
Koénnte auch heifSen:

ein guter Weg zu immer mehr Furcht vor der Welt.

Acariya*vatta — Pflichten dem Lehrer gegeniiber

[...] So sah Acan Mans personlicher tdglicher Kho Wat aus: Mitten in der
Nacht um 3 Uhr wusch er sich leise das Gesicht und spiilte den Mund aus,
unter Benutzung eines breitrandigen Spucknapfs. Dann legte er die obere
Robe auf formelle Weise an, mit der rechten Schulter frei, verbeugte sich vor
dem Buddha und rezitierte leise in seiner Hiitte, an manchen Tagen auch
recht lange, bis zu 30 Minuten. Seine Stimme war schon zu horen, aber ich
weifl nicht, um welche Texte es sich handelte, weil es wie Diebstahl ist,
wenn man lauscht, und ich habe mich auch nicht getraut.

Nach dem Rezitieren setzte er sich zur Meditation hin, wobei er eine
winzige Laterne neben seinem Moskitonetz anziindete. Er meditierte bis es
hell wurde, bis zum Morgengrauen des neuen Tages. Seine Schiiler gingen
gemeinsam hin und warteten auf ihn, um ihre Pflichten ihm gegentiber zu
erfiillen. Am Ende der letzten Nachtwache wiirde er bedachtig und leise
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aus seiner Hiitte kommen. Kein Wort wurde gesprochen, nicht einmal ge-
flustert. Wenn der Ehrwiirdige sich dann mit leisem Rduspern bemerkbar
machte, war es so weit. Langsam ging die Tiir auf, und wenn der Ehrwiirdi-
ge dann heraus auf die Veranda trat, kam jeder von uns seinen jeweiligen
personlichen Aufgaben nach.

Einer nahm die Almosenschale in Empfang, nichts anderes. Einer nahm
die obere Robe entgegen, einer legte ihm die untere Robe um, einer band
den Giirtel zu, einer empfing das Handtuch aus der Hand des Ehrwiirdi-
gen. Nach dem Wechseln des Badetuchs [das er nachts trug] wurde es ihm
[gefaltet] wieder ausgehédndigt. Einer nahm den Spucknapf zum Spiilen mit.
Einer fegte die Hiitte, einer fegte den Weg unter dem Vordach, die Veranda
fiir die Gehmeditation. Einer wartete am unteren Ende der Treppe, um ihm
beim Hineinschliipfen in die Sandalen behilflich zu sein. Einer nahm den
Gehstock mit, um ihn bei der Essenssala bereit zu stellen, damit er zum
Almosengang tiberreicht werden konnte. Einer stellte je einen Tonofen mit
glithender Holzkohle an Anfang und Ende des Pfades fiir die Gehmedita-
tion und beobachtete die dortige Situation, denn sobald der Ehrwiirdige zur
Sala* gehen wiirde, wiirde der Aufwérter einen der Ofen mitnehmen und in
der Essenssala iiberreichen. Der andere wiirde schnell weggerdaumt werden.
Der Ehrwiirdige praktizierte ndmlich immer Gehmeditation vor der Almo-
senrunde.

Wenn es an der Zeit war, ging er zur 5ala, die etwa 40 Meter von seiner
Hiitte entfernt lag. Der Aufwarter, der sich um die Tonofen kiimmerte, trug
dann einen hinterher und stellte ihn nahe beim Sitzplatz zum Essen ab.
Denn dem Ehrwiirdigen war immer kalt, weil sein inneres Feuerelement zu
schwach war, und er warmte sein Badetuch und die obere Robe am Ofen
und féchelte sich damit warme Luft zu.

Ich will damit verdeutlichen, dass es viele Schiiler gab, die Nissaya*, das
Ausbildungsverhiltnis ernst nahmen und die alle einen klaren Verant-
wortungsbereich gegeniiber dem Lehrer haben mussten, ohne einander in
die Quere zu kommen. Jeder hatte seine eigene Aufgabe, die piinktlich und
in perfektem Ablauf erledigt wurde, schweigend, still und ohne Durch-
einander. Nur wenn einer krank wurde, tibergab er sein Amt zeitweilig
einem anderen. Sobald er wieder gesund war, tibernahm er seine Pflicht
wieder wie zuvor. Was die gemeinschaftlichen Arbeiten anbelangt — z.B.
das Fegen des Klostergeldndes, Wasser schopfen, sich um die Feuerhalle
und die Essenssala kiimmern — so mussten alle gemeinsam ihren Beitrag
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leisten. Es war nicht notwendig, die Glocke zu schlagen, um die vereinbarte
Zeit anzukiindigen und die Monche zur Arbeit zu rufen. Was die Zeit
betrifft, die man fiir sich selbst zur Verfiigung hatte, so musste man sich
klar dartiber sein, dass jeder, der die Ziigel schleifen liefl und seine Zeit
verschwendete, eine Abreibung vor versammelter Sangha* zu erwarten
hatte. Und auch vor Laien — der Ehrwiirdige nahm da keine Riicksicht und
sprach Dinge auch vor gemischtem Publikum an.

Pindapata — Almosengang

Ich will von der Vorbereitung zum Almosengang berichten. Wenn der Ehr-
wiirdige die Treppe zur Sala erreicht hatte, wartete dort schon einer, um
ihm die Sandalen abzunehmen und an passender Stelle bereit zu stellen.
Dabei passte er auf, dass sie nicht nass werden konnten, sie waren namlich
aus Leder. Einer schopfte Wasser mit der rechten Hand, um ihm die FiifSe
zu waschen, mit der linken Hand schrubbte er die Fiifie rundum, vom
Schienbein bis zur Sohle. Gieflen, Schrubben, Giefsen, Schrubben, schnell
und ohne Gezerre und ohne irgendwelche Anzeichen mangelnder Bereit-
schaft. Ein anderer stand schon bereit, um ihm die Fiile abzutrocknen, wie-
derum schnell, aber mit Achtsamkeit, nicht zu grob, nicht zu sanft. Dann
stieg der Ehrwiirdige die Treppe zum Speisesaal hinauf. Er setzte sich nicht
zur Verbeugung nieder, weil es in der Sala keine Buddhastatue gab (eine
Buddhastatue gab es dagegen in der Sala fiir das Abhalten des Uposatha*).

Dann half ihm jemand, den Sarnghati* tiber der oberen Robe als Doppe-
lung anzulegen, aufier an Tagen, an denen es nach Regen aussah. Beim An-
legen der beiden iibereinander liegenden Roben mussten zwei Ménche zu-
sammenarbeiten. Einer half mit zwei, drei Drehungen der Stoffrolle und
schloss die Knopfschlaufen am Hals, der andere schloss die unteren Knopf-
schlaufen. Beim Gang ins Dorf den Sanghati tiber der oberen Robe zu
tragen, mit zugeknopften unteren und oberen Schlaufen, darauf legte der
Ehrwiirdige sehr viel Wert. Genauso wie darauf, eine untere Robe mit
Khandas* zu tragen, z.B. bei Erledigungen im Dorf, bei der Almosenrunde
und beim Chanten.

Er erzéhlte: ,Beim Anlegen der oberen und unteren Robe tragen die
Monche aus Sri Lanka das Anuvata*, die Randdoppelung, gerne nach innen,
damit sich der eigentliche Robenstoff nicht vor dem Anuvata abnutzt. Aber
egal ob man die Robe mit Anuvata nach innen oder aufien tragt, es verstoft
nicht gegen Vinaya. Und wenn man die Robe tdglich wendet und ab-
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wechselnd die eine, dann die andere Seite nach oben, bzw. nach unten tragt,
auch das verstofit nicht gegen Vinaya.” Das hatte den Sinn, dass sich beide
Seiten gleichméafiig an den Schienbeinen abnutzen sollten. So hatte es der
Ehrwiirdige erklart. [...]

In diesem Kloster wurde alles, was von Nutzen fiir die Schiiler war, als
Briickenschlag verwendet, mehr gibt es dazu nicht zu sagen. Der Ehrwiir-
dige trug seinen Sanghati und die obere Robe eben mal so herum, mal
anders herum, jeden Tag abwechselnd. Die Schiiler, die die beiden Roben
vor dem Anlegen zusammenfiigten, brauchten Achtsamkeit, um sich zu
merken, mit welcher Seite nach oben sie die Roben am jeweiligen Tag rich-
tig anreichen sollten, also richtig im Sinne des Dhammawunsches des Ehr-
wiirdigen. [...]

Um sechs Uhr ging es auf Almosenrunde. Im Dorf Nong Phii war es
Sitte, dass dann einer drei Runden auf einem Klangholz schlug, als weithin
horbares Signal, damit sich die Dorfbewohner auf das Almosengeben vor-
bereiten konnten, aber sobald die Ménche die Dorfgrenze erreichten, schlug
er nochmal drei Runden. Sie standen gruppenweise dicht an dicht in einer
Reihe. Bei jeder Gruppe gab es eine lange Sitzbank mit weiflem Stoff be-
deckt und fiir LP Man bereiteten sie eine extra Bank vor, eine hohere. Zuerst
wurden die Almosen im Stehen entgegengenommen, anschlieSend von
allen Monchen gemeinsam der Segen im Sitzen gegeben. Dann ging es zur
néchsten Gruppe mit gleicher Prozedur. Nach drei Gruppen kehrten alle ins
Kloster zurtick.

Luang Pt Man kehrte als letzter zurtick, zusammen mit einem weiteren
Monch als Begleiter. Ein paar médnnliche Laien kamen mit ins Kloster und
nahmen den Seniormoénchen die Schale ab, jeden Tag vier, finf, sechs
Mainner, ohne Ausnahme. Die Juniormoénche, die noch Nissaya einhalten
mussten, und auch die Novizen beeilten sich, um vor ihnen zuriick im Klos-
ter zu sein, damit sie rechtzeitig die Aufgaben gegeniiber den Khra Ba
Acans wahrnehmen konnten, z.B. ihnen die Fiile waschen und abtrocknen,
Sanghatis und obere Roben in Empfang nehmen oder die Schale und den
Essplatz vorbereiten.

Wiéhrend der Regenklausur nahmen die Monche und Novizen kein wei-
teres Essen mehr an, sobald sie das Klostergeldnde betreten hatten. Nur fiir
Luang Pa wurde spezielles Essen zubereitet, Gemiise kleingeschnitten, Reis
in einem Morser zerstampft. Der Ehrwiirdige konnte ndmlich nicht so gut
kauen, weil er keine Zdhne mehr hatte. Der Ehrwiirdige af§ alles zusammen
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aus der Almosenschale, sowohl Siifies, wie auch Deftiges, und er benutzte
auch keinen Loffel. Er bekam eine kleine Tasse mit Deckel offeriert, halbvoll
mit Ovomaltine. Davon trank er nach dem Essen drei, vier Schluck, nie
alles. Aber bevor er die Hand zum Essen senkte, gaben alle gemeinsam den
Segen — manchmal den normalen Text, manchmal ,Sabbabuddha”®, am
Erntedankfest oder am Herbstfest auch mal ,Bahum”®. Zum Geben des
Essenssegens wurden die Hidnde nicht zusammengelegt erhoben, auch
wurde nicht ,Bahum” gechantet, wihrend noch Essen in die Schalen
gegeben wurde®. Der Ehrwiirdige lie das nicht zu. Er war der Meinung, es
sei respektlos dem Dhamma gegentiber. Also, erst Essen in die Schale, dann
chanten oder den normalen Essenssegen geben. Aber bevor mit dem Essen
begonnen wurde, senkte der Ehrwiirdige den Blick und kontemplierte die
Mahlzeit in der Schale einen angemessenen Moment lang. Er fing auch
nicht an zu essen, bevor die Ménche und Novizen damit fertig waren, ihre
diversen Dinge herzurichten. Aber dann wurde beim Essen auch nicht
mehr gesprochen, aufler in ganz dringenden Fillen, aber dann auch nur
ganz, ganz wenig. Es ging sehr ordentlich zu, mit Achtsamkeit bei jeder
Bewegung des Korpers, beim Anfassen und Hinstellen, beim Beugen und
Strecken der Glieder, links wie rechts.

Die Mahlzeit in Wat Pa Ban Nong Phii

Die Essenssala war grasgedeckt, mit einem Boden aus gespaltenem Bam-
bus, etwa vier mal fiinf Meter grofs. Spuckndpfe und Wasserbehilter waren
aus dickem Bambusrohr. Beim Aufteilen des Essens mussten die Spuck-
ndpfe erst einmal ordentlich weggelegt werden und konnten erst an-
schlielend aufgestellt werden, weil der Bambusboden so schwankte und
schwabbelte. Das Herumlaufen hitte die Spucknépfe umgeworfen.

Beim Essen ging es dufserst still zu. Keiner hat beim Kauen knirschende
oder krachende Gerdusche gemacht, z.B. mit Niissen oder roten Makhiia*,
die es manchmal gab. Wenn man sich etwas in den Mund steckte, musste
man erst tiberlegen, ob es ein krachendes Gerdusch geben wiirde, wenn
man sofort mit dem Kauen beginnen wiirde oder nicht. Falls nicht, konnten

38 Cullamangalacakkavala

39 Jayamangala-atthagatha

40 An diesen Tagen nach der Regenklausur brachten vermutlich viele Laien
Essen ins Kloster.

41 Im Gegensatz zu weifien Makhiia sind sie sehr hart.
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wir sofort kauen. Falls Krachen zu erwarten war, mussten wir die Dinge
ganz sachte zerbeiflen und dann erst mit dem Kauen loslegen. Acan Maha
Bua erklédrte mir, dass diese Regel zur Praxis gehore, weil man nach dem
Vinaya beim Essen kein lautes Schmatzen oder Schliirfen von sich geben
darf. Aber lautes Krachen sei genauso falsch, weil es klingt, als ob ein Pferd
Knochen zermalmt oder ein Tiger Knochen zerbeifst.

Nach dem Essen ging der grofse Lehrer auf die Toilette, eine Toilette im
alten Stil: ein drei Meter tiefes Loch im Boden, speziell fiir ihn gemacht, ein
Meter fiinfundsiebzig breit”. So eine Toilette im alten Stil hatte auch eine
Pinkelrinne. Wenn der Ehrwiirdige hinein ging, zog er die Sandalen aus
und stellte sie ordentlich nebeneinander hin, nicht kreuz und quer. Er 6ffne-
te die Tiir mit Achtsamkeit, ohne Scheppern. Er pinkelte in die Rinne und
goss Wasser zum Nachspiilen hinein. Nach dem Defédkieren wischte er sich
mit trockenen Bananenbldttern ab, die zusammengerollt aufbewahrt wur-
den und mehr als eine Spanne lang waren. Diese wurden von seinen Schii-
lern bereitgestellt, weil der Ehrwiirdige Hamorrhoiden am Anus hatte.
Damals gab es noch kein Klopapier. [...] Nachdem der Ehrwiirdige den
Ausscheidungsprozess in jeder Hinsicht ordentlich erledigt hatte, kehrte er
zu seiner Hiitte zuriick, um sich auszuruhen und sich dann seinen privaten
Meditationsgeschiften zu widmen.

Praxispunkte bei Luang Pii Man

Kurz nach ein Uhr Nachmittag kam der Ehrwiirdige fiir gewohnlich von
seiner Hiitte herunter, um die Korperstellung zu verdndern®. Um ca. vier
Uhr nachmittags fegten alle gemeinsam das Klostergeldnde. Keiner hat sich
davor gedriickt, aufier im Krankheitsfall oder wenn jemand einen kranken
Bhikkhu* pflegen musste. Danach wurde Wasser getragen, Trink- und
Brauchwasser, bis die Fasser voll waren — in der Regel etwa 40 Kanister pro
Tag, an manchen Tagen auch mehr, etwa an Waschtagen oder wenn viele
Monche zu Besuch kamen. War das erledigt, wurde LP Man geduscht. Da-
nach duschte jeder bei seiner Kuti, nicht gemeinsam am Brunnen. Aber der
Brunnen war nicht weit, er lag am Rand des Klosters und ist nie ausge-
trocknet. Es war frisches, sauberes, kithles Wasser, das durch einen Stoff-
filter in einen breiten holzernen Trog gegossen wurde. Acan Maha Bua war
der verantwortliche Seniorménch, aber wir lieflen ihn nicht schopfen oder

42 Vermutlich die Breite des Raumes, nicht des Lochs.
43 Das heifst, er wechselte von der Sitz- zur Gehmeditation.
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tragen. Er war nur der Chef der Gruppe, der Anleiter, egal, ob es nun um
Wasser oder um Feuerholz ging.

Dann das Duschen von Luang Pa. Bis es so weit war, hatten Novizen
und Anagarikas* schon Wasser erhitzt. Die fiir das Duschen zustindigen
Monche und Novizen wechselten nicht, mit Ausnahme jener, die Luang P
die Beine schrubbten. Aber jene, die ihm das Badetuch umlegten und die
Robe wechselten, die das heifle Duschwasser mischten, die den Sitzhocker
hinstellten und wegrdumten, die sich um das Feuer in den Tondfen kiim-
merten, die darauf warteten, ihm die Sandalen anzuziehen — jene wurden
nicht ausgewechselt.

Ich selbst wurde auch nie ausgewechselt, weil ich Aufgaben beim
Duschen und in anderen Bereichen hatte. Wer einmal seine Dienste auf
einem bestimmten Gebiet angeboten hatte, musste das dann regelmafiig
tun. So gab es keine Verwirrung, kein Durcheinander und kein gegenseiti-
ges Verdrangen (was die gemeinschaftlichen Aufgaben angeht, das steht
auf einem anderen Blatt). Bei den Pflichten der Schiiler dem Ehrwiirdigen
gegentiber hatte jeder seine eigenen Zustédndigkeiten.

Ich war regelrecht durchtrankt mit einer Menge Pflichten dem Ehr-
wiirdigen gegentiber, und zwar:

1. Frith aufstehen und schnell Feuer in den Tondfen in Gang bringen,
um sie unter die Unterkunft des Ehrwiirdigen zu stellen; die heifse Luft auf-
steigen lassen, um die Kalte zu vertreiben.

2. Wenn die Elemente des Ehrwiirdigen in Unordnung geraten waren
und er mitten in der Nacht in das Loch unter seiner Unterkunft ausge-
schieden hatte: schnell mit den Hianden aufsammeln. Das heifst, mit blofen
Hénden schopfen und in einen Korb legen, der erst mit Bananenblittern
und dann mit einer Schicht Asche ausgekleidet war. Also schopfte ich den
Kot mit bloSen Hdnden aus dem Loch und legte ihn in jenen Korb. Das
Loch war schon vorher dick mit Asche ausgekleidet worden und tagstiber
mit einem Deckel verschlossen. Bei Einbruch der Nacht schnell aufmachen,
vor Tagesanbruch schnell hingehen und nachschauen, aber ganz leise.
Wenn Spuren von Ausscheidung zu sehen waren, schnell aufsammeln.
Dann schnell Hinde waschen mit Asche und Petroleum. Und die Finger-
ndgel kurz halten. Luang Pt Maha Bua sprach {iiber die Regel, mit blofsen
Handen zu schopfen, allerdings nicht in Gegenwart von Luang Pa Man. Er
sagte: ,Bei einem Meister dieser Verwirklichungsstufe sollte man nicht
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Hacke und Spaten nehmen, man sollte die bloffe Hand zum Schopfen neh-
men.” Soviel dazu. Ich habe es als preislosen, unbezahlbaren Segen fiir mich
aufgefasst.

3. Wenn er am Morgen aus seinem Zimmer kam, schnell einen Tonofen
unter der Unterkunft hervorholen, nach oben bringen und darauf warten,
dass er ihn auf der Veranda entgegennimmt. Darauf warten, das Handtuch
in Empfang zu nehmen, das er aus dem Schlafraum mitbrachte, und es ihm
mit beiden Hénden wieder aushédndigen, sobald Khrii Ba* Wan* mit dem
Anlegen der unteren Robe fertig war.

4. Wenn der Ehrwiirdige herunterkam, um am Morgen Gehmeditation
zu praktizieren, schnell das Feuer hinterher tragen und am Anfang des
Gehpfades abstellen. Dann dort aufpassen, weil ich befiirchtete, der Ehr-
wiirdige konnte ins Feuer fallen.

5. Wenn der Ehrwiirdige zur Sala ging, um sich fiir den Almosengang
vorzubereiten, einen Tonofen hinterher tragen und nahe genug bei seinem
Sitzplatz abstellen.

6. Zuriick vom Almosengang nach dem Feuer sehen und schnell das
eigene Essen begutachten, ob da etwas an Almosenspeise dabei war, das fiir
den Ehrwiirdigen bekémmlich sein konnte. Dann schnell den Gefdhrten bei
der Essensvorbereitung helfen. Nicht bloff dasitzen und die eigene Schale
bewachen wie ein geldhmter Frosch an Land.

7. Nach dem Essen schnell die eigene Schale waschen, abtrocknen und
zur eigenen Kuti bringen. Gegen Mittag war dann freie Zeit und Gelegen-
heit, die Schale in die Sonne zu stellen®.

8. Schnell die Schale von Acan Maha Bua zu seiner Kuti bringen. Das
Sonnen erledigte er selbst.

9. Schnell zuriickkommen und rechtzeitig einen Tonofen zur Unterkunft
von Luang Pa bringen. Nicht zulassen, dass er dort vor dem Tonofen ein-
traf.

44 Der Ehrwiirdige Wan Uttamo.

45 Wenn es die Wetterlage erlaubt, soll die Schale nach dem Vinaya fiir
kurze Zeit in die Sonne gestellt werden, aus hygienischen Griinden und
als Rostschutz.
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10. Feststellen, ob dem Ehrwiirdigen schon warm oder noch kalt war,
und sich dabei Zeit lassen — aber nicht beim Wegtragen und Loschen.

11. An manchen Tagen, wenn dem Ehrwiirdigen kalt war, eine Pritsche
zum Ausruhen vor seinem Zimmer bereitstellen. Er legte sich dort hin,
schlief aber nicht, sondern meditierte ganz still. Ich musste das Feuer dann
nahe an die Pritsche schieben. Wenn er das nicht wollte, Feuer wieder zu-
riickziehen. Wenn er nichts dagegen hatte, verhielt er sich still und medi-
tierte. Wir mussten dann nahe bei der Pritsche sitzen und aufpassen. Wenn
der Ehrwiirdige irgendetwas fragte, gaben wir kurz und prézise Antwort
ohne Umschweife. Aber das war ungewiss. Manchmal kam es vor, dass ich
bis Mittag da safd und aufpasste. Auch bei Einbruch der Nacht war es nétig,
sich dort herumzutreiben, um Feuer zu machen und aufzupassen. Es war
keineswegs so, dass mich der Ehrwiirdige oder die Sangha dazu zwangen.
Ich tat es aus eigenem Vertrauen heraus.

12. Wenn es an der Zeit war, fiir dem Ehrwiirdigen zu waschen oder zu
farben, mussten wir bei der Farbetruppe mitmachen, bei der Waschtruppe,
der Trockentruppe, bei den Zusammenfaltern, bei der Zuschneidetruppe
von Luang Pa Maha, bei der Néhtruppe von Acan Wan, bei den Medizin-
verabreichern Acan Wan und Acan Thongkham*, den Schlafplatz beziehen
und die Almosenschale verstauen, auch Acan Wan und Acan Thongkham.

Luang Pt gab mir beim Beziehen des Schlafplatzes , geschickte Mittel
der Praxis”¥ in Beisein von Acan Wan: ,, Than* La, du bist nicht in der Lage,
zusammen mit ihm den Schlafplatz richtig zu beziehen. Du nimmst nur
Grobes und Schweres.” Er sprach ganz ruhig und sanft, aber ich nahm es
mir zu Herzen. Wenn Acan Maha es damals zu horen gekriegt hitte, er
héitte mir schon beigebracht, wie man richtig bezieht.

Es gab nur eine Sache, die ich nicht ertragen konnte und auch Acan
Maha erzdhlt habe: Da gab es einen Monch, der den Schlafplatz von Luang
Pt Man bezog und dabei mit dem ganzen Fufs [auf das Laken] latschte. Und
dann stieg er auch noch {iiber einige Requisiten des Ehrwiirdigen hinweg,
wie zum Beispiel seine Tabakdose. Das konnte ich einfach nicht ertragen.

46 Vermutlich Acan Thongkham Caruvanno, Provinz Kalasin.

47 Upaya* — etwas womit und woran man arbeiten kann, also eine Riige.
Das ,, Grobe und Schwere” bezieht sich vermutlich nicht auf das ver-
wendete Material sondern auf die Vorgehensweise, etwa fehlende Sorg-
falt.
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Um 19 Uhr: Versammlung in der Kuti von Luang Pt Man

Auch wenn jemand seine Aufgaben gegeniiber dem Meister oder der Ge-
meinschaft rundum erfiillte, aber zur Meditation Fragen stellte, die keinen
Sinn machten, ja, auch dann gab es wieder eine heftige Predigt zu horen.
Der Autor bekam im ersten Jahr dreimal so eine heftige Predigt zu horen,
aber jedes Mal aus einem anderen Anlass. Im zweiten, dritten, vierten Jahr
war es auch nicht gerade still und es gab Grund zum Tadel. Aber unter
Praktizierenden war es Sitte, wenn auch ein bestimmter Monch der Aus-
l16ser war, musste sich dennoch das gesamte Kloster die Predigt anhoren;
denn wenn man keine Demut mehr hat, werden Diinkel und Einbildung
immer schlimmer, weil man sich selbst nicht mehr erkennt. Aber auch wenn
es Lob zu horen gab, war es so — die ganze Klostermannschaft wurde ge-
lobt. Auf welche Weise es auch Anlass zu Demut gab, es machte Sinn.
Wenn einer etwas falsch machte, gab es die entsprechende Kritik und Er-
mahnung, ohne Ansehen der Person. Wenn einer etwas gut machte, gab es
das entsprechende Lob. Das nennt man: Demut im eigenen Herzen ver-
ankern. So hat es Luang Pt Maha damals erklart.

Wenn der Ehrwiirdige geduscht hatte, begab er sich auf den Pfad fiir
die Gehmeditation bis es dunkel wurde. Die Monche und Novizen im Klos-
ter taten es ihm gleich. Etwa um 19 Uhr gingen alle zur Versammlung in
der Kuti des Ehrwiirdigen. Eine kleine runde Lampe wurde angeziindet.
Nach dem Verbeugen setzten sich alle seitlich hin*, ordentlich und schwei-
gend. Der Ehrwiirdige wihlte ein Vortragsthema nach eigenem Gutdiinken,
je nachdem, was er fiir angemessen hielt, irgendeinen Aspekt auf dem Ge-
biet von Sila*, Samadhi*, Pafifia*. Die Vortragsweise des Ehrwiirdigen ging
jenen zu Herzen, die sich auf Tiefsinn und Dhamma freuten.

Uber Ethik sprach der Ehrwiirdige auf geniale Weise, der Reihenfolge
nach, angefangen bei den vom Buddha festgelegten Regeln bis zur hoheren
Ethik, mal in Kiirze, mal ausfiihrlich mit hundert- oder tausendfacher
Bedeutung. Er reduzierte hinab bis zur Essenz von Ethik, ganz im gegen-
wartigen Augenblick zu sein, zusammen mit Sammlung und Weisheit, die
ins Gleichgewicht gebracht werden miissen, auf jeder Stufe, bis hin zu {iber-
weltlicher Ethik, tiberweltlicher Sammlung, tiberweltlicher Weisheit. Die
geschickten Mittel des Ehrwiirdigen waren tiefsinniges, tiefgriindiges
Dhamma. Er nahm die Lebensgeschichte des Buddha samt seiner Schiiler
und Schiilerinnen als Vorbild her, um die Herzen der Sohne und Tochter

48 ,Phap phiab”, die hofliche Sitzweise mit einem Bein nach hinten gefaltet.
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aus guter Familie” aufzuriitteln und unerschiitterliches Vertrauen zu er-
wecken, bis hin zu seiner eigenen Zeit als junger Mann, als er tiber Berg und
Tal wanderte: Zufriedenheit, Gentigsamkeit, Fleif3, Bestindigkeit, Energie,
sich auf Leben und Tod der Praxis hingeben, Herz und Geist wachriitteln,
sich die Gefahr in Samsara* vor Augen fiihren.

Gefahr, Feuer, Herzenstriibungen — diese Worte haben ein und die selbe
Bedeutung, ein und den selben Geschmack. Da gibt es das Feuer der Ver-
blendung und das Feuer der Unwissenheit, die es brennen lassen und die
ein und die selbe Bedeutung haben. Sie liegen verankert in der Instinkt-
natur der Khandhas* aller Wesen. Wer sich in weltlichen Besitz und Materia-
lismus verstrickt, auf dessen Willen wirkt das wie suchterzeugendes
Rauschgift. Bis der edle Pfad, die edle Frucht anfangen, sich in einem klar
und eindrucksvoll zu manifestieren. Dann wird man nicht mehr die Worfel-
pfanne, mit der man die Spreu vom Weizen trennt, am Rand umkreisen,
sondern zufrieden genau durch den Nullpunkt in der Mitte marschieren.
Man iiberquert den gespaltenen Bambus®, [aus dem] der Rand der Worfel-
pfanne [geflochten ist], ndmlich den gespaltenen Bambus von Gier, Hass
und Verblendung, hiniiber zum anderen Ufer. Und wenn man nicht bereit
ist, das Boot der Asubhapraxis* zu besteigen, zum Uberqueren des gespalte-
nen Bambus, ndmlich der Haut, die uns ganz umbhiillt, dann ist es schwer,
den Ozean der Lust zu iliberqueren, und es ist schwer, die Lust abzu-
schwichen. Wer voll Lust ist, liasst sich von der Haut tduschen und er ist
wie griines Holz, das im Wasser lag. Wenn man damit Feuer machen will,
mag man reiben, bis die Arme abbrechen, aber es wird kein Feuer entfacht
werden.

Wenn einer darauf aus ist, Zorn aus seinem Gesicht zu verbannen, sich
aber nicht voll auf den Weg von Metta macht — fiir sich selbst und andere
Wesen zu gleichen Teilen — dann wird sich der Zorn noch aufaddieren, zu
Doppel-Zorn, Mehrfach-Zorn, die ihm pausenlos den Hals vollstopfen. Wer
keine Achtsamkeit besitzt, sich stindig vergisst und verirrt, ist ein Grofs-

49 Vermutlich eine stehende Redewendung; es ist nicht anzunehmen, dass
Frauen bei diesen nichtlichen Vortragen in der Kuti anwesend waren.
50 Wln / ,Fak”, ein Sinnbild fiir Schwanken, Unsicherheit, Unzuverldssig-

keit, leichte Entflammbarkeit, geringen Wert. Das Wort bedeutet auch
,Ufer”. LP Man benutzt Bilder aus dem biuerlichen Umfeld, die seinen
Zuhorern vertraut sind. Er verwendet auch gern Wortspiele, die im
Deutschen kaum wiederzugeben sind.
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meister und Oberchef in der Instinktnatur der Khandhas und es reicht ihm
dann nicht, auf das Ein- und Ausatmen zu achten. Und dann addiert sich
das Vergessen und Verirren noch auf, verdoppelt und vervielfacht sich.

Die verschiedenen Arten der Meditation sind alle von wirklichem Wert,
genauso wie Medizin zum Heilen der verschiedenen Krankheiten. Wenn
man eine Arznei anwendet, die nicht zur betreffenden Krankheit passt, ist
Heilung schwierig. Dieser Punkt muss von jedem personlich angepackt
werden, das muss man fiir sich selbst herausfinden.

Die Versammlung ging meist von 19 Uhr bis 22 Uhr. Manchmal offe-
rierten wir danach eine Massage. Dabei wurde nicht gesprochen und schon
gar nicht geplaudert. Manchmal dauerte die Massage nicht besonders lange.
Der Ehrwiirdige sagte, wenn Schluss war, und dann begleiteten wir ihn auf
sein Zimmer. Er verbeugte sich dann vor dem Buddha und meditierte noch.
An manchen Tagen zog er sich schneller auf sein Zimmer zuriick, aber das
Aufstehen und Gesicht waschen um 3 Uhr blieb weiterhin der Standard.

1946 und 1947 fanden die Treffen alle drei Tage statt, in der Trockenzeit,
wie in der Regenzeit. Aber in der Trockenzeit war es nicht ganz sicher, weil
oft Ménche zu Besuch kamen. 1948 fand alle sieben Tage eine Versammlung
statt, 1949 alle zehn oder mehr Tage, weil sich das Alter doch stark bemerk-
bar machte. In der Phase von Nong Phii gab der Ehrwiirdige Gelegenheit
zum personlichen Gesprich. Wer keines wollte, wurde extra hin beordert...

Wer eine saftige Abreibung bekam

Es ist schwierig, das Schreiben der eigenen Biografie, der Biografien von
Luang Pa, der Khri Ba Acans und der Freunde aus der Nong Phii Phase
einigermafien systematisch zu gestalten, weil es damals keine Kassetten-
rekorder gab, nur das, was so der ein oder andere im Gedéchtnis behalten
hat. Wen es nicht interessierte, der hat auch nichts behalten, gerade genug,
dass er einen Grund hatte, sich dort aufzuhalten. Aber egal, wie auch
immer, die Dhammavortrdge des Ehrwiirdigen, jedes einzelne geschickte
Mittel, jede einzelne Geschichte, egal ob allgemein gehalten oder fiir eine
bestimmte Person, mit Hunderttausenden oder Millionen Aspekten, sie be-
tonten immer, dass man seine Zeit in Samsara nicht verplempern soll. Sie
riittelten uns immer wieder auf [zu erkennen], dass wir nicht zum Spafd
ordiniert worden sind, dass wir nicht zum SpafS praktizieren, oder um uns
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von der Welt blenden zu lassen oder fiir weltliche Dinge oder nur aus Tra-
dition oder nur um einen anderen Namen zu bekommen.

Einer, der sich schlafen legt, sobald es dunkel wird;

einer, der am Tage lange Mittagsschldfchen halt;
Spétaufsteher, der nach drei Uhr morgens liegenbleibt,
duflerlich die Pflicht erfiillt, dabei den Lehrer tiuscht,

gern mit seiner Giite prahlt, jedoch mit Freunden zankt;
einer, dessen Schlauheit neigt in Richtung Hinterlist,

nur ganz tief von Dhamma spricht, die Pflichterfiillung seicht;
einer, der respektlos oder ungeziigelt ist,

Gleichmut gaukelnd als ein Mensch mit hohem Geist posiert,
Abgeschiedenheit bereist, zum Spafl wie ein Tourist —

nur Geschiftigkeit, bereit zur Praxis ist er nicht;

und wer ernsthaft und entschlossen zwar in Wildnis zieht,
doch sobald er mit dem Lagerbauen fertig ist,

mit den Laien rumhéngt, keine Zeit zum Streben hat;

wenn er dann zurtick im Kloster ist, vor Freunden prahlt
und erz&hlt, wie toll er sei, wie gut die Einsamkeit ...

... dann haben alle, die ich hier aufgelistet habe, eine Abreibung von Luang
Pt bekommen und durften nicht fiir die Regenklausur bleiben, wenn nicht
aus dem einen Grund, dann aus einem anderen. Gewohnheitsmafiige Un-
ruhestifter liefS der Ehrwiirdige gar nicht erst im Kloster wohnen. Es gibt
noch weitere Punkte:

Mancher Monch, Novize handelt wie ein Automat,

sei’s beim Schirme basteln oder wenn er Roben farbt
oder wenn er dafiir Jackfruitkernholzschnipsel hackt.
Wer sich nicht beraten ldsst, nicht um Erlaubnis fragt,

so des Meisters gute Sitten vollig ignoriert;

wer zu seinen Freunden in der Nachbarkuti briillt,

gerne plaudert, doch nur Stoff von weltlichem Belang;
wer mit Laien gern verkehrt und schleimig Vorteil sucht;
Monch, Novize, den der Meister ruft, ihm Arbeit gibt,
dieser jedoch schnell den Job an andre weiterschiebt;
wieder einer, der die Arbeit zwar nicht weiterreicht,

ist nicht mit dem Herz dabei, geht nicht so recht zur Hand;
oder wer sie schlampig auf die leichte Schulter nimmt,
Dinge ohne Achtsamkeit mit Holterpolter greift;
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einer, der die Robe anlegt, FuSabstreifer klopft,

dabei viel zu nah am Schrein und andren Monchen steht,
Roben schiittelt, Kissen klopft und liiftet — larmig, laut,

sich die Fiifle wéscht und dann nicht richtig trocken reibt,

seine Fuflabdriicke in der Halle hinterlasst;

einer, der das Werkzeug nicht zurtickbringt nach Gebrauch,
eig’'nes oder fremdes nicht am rechten Platz verstaut,

eig’'ne Requisiten gut behandelt mit Respekt,

Sangha-Eigentum jedoch nicht schétzt, nicht schont, nicht pflegt;
einer, der sein stumpfes Werkzeug nach Gebrauch nicht scharft,
Teile, die zerbrochen sind, nicht austauscht, repariert;

einer, der das Werkzeug nach Gebrauch nicht sauber macht
oder nach dem Trocknen einfach drauflen liegen ldsst;

einer, der den Regenschirm nicht trocknet nach Gebrauch

oder ihn der Sonne aussetzt bis er briichig wird

oder aufstellt, aufgespannt mit einem Teil im Dreck;

wer im Farbeschuppen ein Gesudel hinterlésst,

weder Ofen siubert, noch den Ort fiir Feuerholz;

einer, der die Wasserkiibel nicht mit Deckeln schliefdt;

einer, der die Fufiabstreifer lange Zeit nicht wéscht ...

. einem von der Art, die ich hier aufgezdhlt habe, hat Luang Pa eine
gesalzene, feurige Abreibung verpasst. Es gdbe noch eine Menge hinzuzu-
fugen, aber wenn ich alles aufschreiben wollte, wiirde eine Art Pubba-
sikkha® oder Mahakhandha® daraus. Wer mit dem Ehrwiirdigen leben
wollte, konnte nicht den Schlaumeier spielen. Er musste die weifle Fahne
hissen: ,Ich armes Wiirstchen fange ein neues Leben an.”

Wie Luang Pit Man Meditation lehrte

Auf dem Gebiet von Bhavana*, der Meditation brachte er uns bei, eine
Methode auszusuchen, die unserem Charakter und Neigungen entspricht,
die dem eigenen Geist taugt, bei der man sich wohl fiihlt: eine von vierzig
Kammatthanas*, je nachdem, welche man praktisch findet. Wenn man sein
Meditationswort ausreichend praktiziert und ausreichend auf sein Medita-

51 Umgangssprachlich fiir ,Pubbasikkha-vannana”, ein umfangreiches
Vinaya-Kommentarwerk aus Thailand.

52 Umgangssprachlich fiir ,Khandhakas des Mahavagga”, das dickste
Buch des Vinaya.
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tionsobjekt geschaut hat, dann vertiefen sie sich, verschmelzen zu einem
einzigen Geschmack, zum Beispiel in der Art des Khanikasamadhi*, bei dem
man sich momentan sammelt und vertieft und dann wieder herauskommt.

Wenn man sich im Upacarasamadhi* sammelt und vertieft, kann es ver-
schiedene Nimittas* geben, zum Beispiel wie ein leuchtender Mond, eine
strahlende Sonne, ein Stern, Rauch, Feuer, eine Wolke, Nebelschwaden, eine
runde Scheibe, eine Lotosbliite, Gottergestalten oder der eigene Korper.
Phanomene manifestieren sich, wie etwa ein Ausdehnen oder Schrumpfen,
schweben, durch den Raum reisen, die unterschiedlichsten faszinierenden
Dinge. Das waren ein paar Beispiele. All das nennt man Upacarasamadhi.
,Cara” heifit, den Nimittas hinterherlaufen, den Gésten, die bei uns ge-
strandet sind und rumhédngen. Nach [dem Abklingen der] Nimittas schaut
man wieder wie zuvor. ,Jhana*” heiflt Schauen. Wenn die Kraft dieses
Upacarasamadhi erschopft ist, kommt man auch da wieder heraus.

Beim Appanasamadhi* tritt man in einen noch subtileren Zustand ein,
aber ohne Nimittas, ohne gestrandete und rumhidngende Gaste. Da gibt es
nur das Wissen um die Gegenwart des Geistes, ohne jegliches Abschweifen
und ohne Zweifel wie: ,Na, hat jetzt unser Geist Samadhi oder nicht?” In so
einer Phase gibt es von Natur aus keinen Zweifel. Es gibt keine Manifesta-
tion ,da ist der Korper”. Die einzige Manifestation ist lediglich ,es weifs”.
Keinerlei Gedankenfassen oder Nachdenken findet statt. Aber wenn die
Kraft erschopft ist, kommt man auch wieder heraus. Aber es hilt ldnger an
als der Upacarasamadhi, weil das Innenleben fester, bestindiger und stiller
ist.

Dieser Khanikasamadhi wird auch Bhavangapata® genannt, oder
Khanikabhavana oder auch Khanikajhana. Dieser Upacarasamadhi wird
auch Bhavangacalana® genannt, oder Upacarabhavana oder auch Upacara-

53 Ein kommentarieller Begriff, bedeutet laut Visuddhimagga* , Versinken
im Unterbewusstsein”. Es ist aber zu berticksichtigen, dass die Khrt Ba
Acans derartige Terminologie nach ihrem eigenen Gutdiinken ver-
wendeten. Beim Ehrwiirdigen Man bedeutete es eben Khanikasamadhi;
und Samadhi ist das Gegenteil von , Versinken im Unterbewusstsein”.

54 Visuddhimagga: ,Erregung des unterbewussten Daseinsstroms beim
Sinneskontakt”, hat ebenfalls (so wie der Begriff in der Kommentar-
tradition verwendet wird) nichts mit Samadhi zu tun.
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jhana. Dieser Appanasamadhi wird auch Bhavangupaccheda™ genannt,
oder Appanabhavana oder auch Appanajhana.

Aber auch wenn diese Zustinde mit diversen hochtrabenden Namen
belegt werden, der Geschmack ist doch von ein und der selben Art. Was
Samadhi der unterschiedlichen Stufen betrifft, ist auch da der Geschmack
durchgingig der selbe. So als ob man mit der Zunge nur ein wenig Curry
probiert, dann kennt man den Geschmack nur ein wenig. Probiert man viel,
dann kennt man ihn gut. Aber er lehrte uns nicht, einfach nur dort stecken-
zubleiben, weil Samadhi auf dieser Stufe noch der Macht der drei Daseins-
merkmale unterliegt, zum Beispiel der Unbestidndigkeit. Aber er wird der
Seite der Ursache zugerechnet, der Seite des Weges, der Seite der Wirkung
von Ursache&Wirkung des Weges. Es ist alles Paffidbhisankhara, hohere
Gestaltung von Weisheit.

Und wie wahr ist das, bitteschon? Wahr nach dem Zustand auf der
Ebene der jeweiligen Stufe. Zum Beispiel ist Haut wahr auf der Ebene ihrer
Hautigkeit, Fleisch ist wahr auf der Ebene seiner Fleischigkeit, Sehnen sind
wahr auf der Ebene ihrer Sehnigkeit, Knochen sind wahr auf der Ebene
ihrer Knochigkeit. Zum Beispiel. Wahr nach der Konvention, die Namen
nach Ubereinkunft verteilt. Wahr im Sinne absoluter Unparteilichkeit, nim-
lich da entsteht, verdndert sich und zerfillt. Das fiirchtet und verschont
keinen. Mit Achtsamkeit und Weisheit auf dieser Stufe muss man kon-
templieren, bis es richtig interessant wird, bis sich das Wissen gemafs dem
Wahrsein dieser Stufe weiter vertieft, sonst besteht keine Chance, dass sich
die Verblendung auflost, weil Verblendung eine Heerfiihrerin der Kilesas*
erster Giite ist, die Macht {iber Kilesas jeder Art hat. Uber alle. Daher wird
sie als Unwissenheit verkiindet, weil sie kein wahres Wissen ist, sondern
Wissen, das einen auf die Rundreise durch alle Arten von Leiden schickt. Es
ist das Wissen des Kilesa-Mara*, weil der Kilesa-Mara Macht tiber Maras
jeder Art hat. Uber alle.

Ich will nochmal auf die Meditationsmethoden zurtickkommen. Luang
Pa Man betonte, dass die vierzig Kammatthana-Abteilungen die kleinen
Geschwister von Anapanassati sind. Anapanassati ist der Gipfel und die
Krone aller Kammatthanas, die in den anderen Religionen aufierhalb des
Buddhismus nicht hergenommen und als Ubungspraxis gelehrt wird, weil
diese Meditationsmethode in sich zugleich alle vier Grundlagen der Acht-

55 Dieser Begriff ist im Visuddhimagga nicht zu finden; wortliche Bedeu-
tung etwa: ,,Anhalten der Werdeglieder (=, Unterbewusstsein”)”.
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samkeit® erfiillt. Und sie ist ein Magnet mit der Kraft, die anderen

Kammatthanas anzuziehen und sich als Kolonialstaat einzuverleiben, zum
Beispiel die verehrungswiirdigen, unendlichen Grofiqualititen von Bud-
dho, Dhammo, Sangho, Silo, Cago, Kayagata”, Alter, Krankheit, Tod, Form,
Gefiihl, Wahrnehmung, Gestaltungen, Bewusstsein. All diese zum Beispiel.
Sie sind von Natur aus in jeder Ein- und Ausatmung schon enthalten und
sind darin wahr. Die 84.000 Dhammakkhandhas* sind von Natur aus wahr,
sind von Natur aus schon in jeder Ein- und Ausatmung enthalten. Nicht
notig, nach ihnen zu forschen, sie zu suchen, sie aufzuschreiben, sich zu
merken, auswendig zu lernen oder was auch immer. Wenn man die Ein-
und Ausatmung nicht mehr aus dem Blick verliert, aus welchem Winkel der
Welt sollen Verblendung, Unwissenheit, die Daseinsrunde dann bitteschon
ihre Kraft her beziehen? Wenn man die Ein- und Ausatmung aus dem Blick
verliert, verliert man Haut® genauso. Wenn man Haut nicht vergisst, ver-
gisst man auch die Ein- und Ausatmung nicht, als ein und den selben
Aspekt.

Wenn man die Welt betrachtet, betrachtet man Leiden. Wenn man
Leiden betrachtet, betrachtet man die Welt. Wenn man Gestaltungen be-
trachtet, betrachtet man Leiden. Wenn man Leiden betrachtet, betrachtet
man Gestaltungen. Wenn man der Welt entkommt, entkommt man Leiden.
Wenn man Leiden entkommt, entkommt man der Welt. Wenn man
Gestaltungen entkommt, entkommt man Leiden. Wenn man Leiden ent-
kommt, entkommt man Gestaltungen. All das hat ausnahmslos ein und die
selbe Bedeutung.

Wenn man gegenwdrtige Ein- und Ausatmung kennt, kennt man auch
vergangene und zukiinftige Ein- und Ausatmung. Kennt man den ,Wissen-
den”” in der Gegenwart, kennt man auch den ,Wissenden” in Vergangen-
heit und Zukunft. Und dann haftet man nicht mehr am , Wissenden” der

56 Betrachtung von Korper, Gefiihl, Herz, Dhammas.

57 Die ersten drei sind Betrachtung der Qualitdten von Buddha, Dhamma,
Sangha*; diese drei Begriffe werden auch als Parikamma*wort der inneren
Rezitation verwendet. Die letzten drei sind Betrachtung von Ethik,
Geben und Korperkontemplation.

58 Als Kontemplationsobjekt

59 Auf Thai Nz}j’_} / phu rii; ein Lehrbegriff, der von vielen thaildndischen

Meistern verwendet wird und den ,Erlebenden” als Identifikations-
objekt selbst auf subtilster Stufe bezeichnet.
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drei Zeiten an, hat nichts mehr damit zu tun. Jene Person hat die Runde in
allen drei Welten im Inneren ausgeldscht. Unwissenheit und Gestaltungen
zum Beispiel werden an genau jener Stelle gleich mit ausgeloscht. Die Feuer
von Gier, Hass und Verblendung werden an genau jener Stelle auch mit
ausgeloscht. Die Armee des Dhamma besitzt Kraft, die durch Achtsamkeit
und Weisheit im Gleichgewicht gehalten wird. Die Armeen von
Unwissenheit, Begehren und Anhaftung, zum Beispiel, werden aufgerieben,
miissen zerfallen. Nicht nétig, lange Reden zu schwingen. Die Sonne strahlt
in voller Pracht, die Dunkelheit kann sich nicht behaupten, befiehlt den
Riickzug, verschwindet auf der Stelle, an jener Stelle.

[...]

[Zum Abschluss seiner langen Lebensgeschichte fasst Luang Pa La
seine eigene tiefe Verwirklichung im Dhamma zusammen:]

Ein vom ,,Wissenden” Verblendeter

Die Frage wird gestellt, na, mit welcher Methode lédsst sich denn Verblen-
dung tiberwinden? Eine ganz kurze Antwort, um es dem Leser leicht zu
machen: man kann den, der um den , Wissenden” wei3*® iiberwinden, in-
dem man sich absolut und in keinem Geistesmoment mehr daran
klammert, dass der ,,Wissende” ich oder man oder ein Wesen oder eine Per-
son oder ein Selbst ist. Und das nennt man dann das voéllige, endgiiltige
Uberwinden der Verblendung in jeder Hinsicht.

Eine weitere Frage: Worin unterscheidet sich der, der um den ,Wissen-
den” weifs, von Gestaltungen? Der, der um den ,Wissenden” weifs, ist
selbst eine Gestaltung subtiler und erlesener Art; denn er entsteht auf sub-
tile Weise und er erlischt auf ganz subtile Weise. Er entsteht, verdndert sich,
vergeht gleichzeitig im selben Moment. Es gibt keinerlei Vorher und keiner-
lei Nachher und ist wie ein Netz verwoben. Wenn Achtsamkeit und Weis-
heit dem, der um den ,,Wissenden” weif3, nicht dicht auf den Fersen sind,
will man genau wissen, ob Entstehen und Vergehen stattfindet. Aber wenn
Entstehen und Vergehen so schnell und subtil stattfindet, kommt man zu

60 Luang Pa Las einfach geniale Weise, die endlos zuritickweichende Natur
der Reflexion zu beschreiben. Wenn ich , mich” als vergédngliche geistige
Prozesse, die zur Identifikation nicht taugen, betrachte, dann ,springt”
die Anhaftung zum , Beobachter” dieser Prozesse. Dann ,bin” ich der,
der sich selbst betrachtet.
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der Ansicht und dem Schluss, dass der ,,Wissende” Nibbana ist. Das ist
nattirlich eine Schlange, die ihren eigenen Schwanz frisst. Das kann
nattirlich nicht sein. Nibbana ist nicht der Sprossling oder kleine Bruder des
,Wissenden” und gibt sich mit dem ,Wissenden” auch nicht weiter ab. Und
es kommt auch nicht und verkiindet Null oder nicht Null®. Sich irgendein
Selbst als Theatermaske aufzusetzen, ist die Angelegenheit eines
,Wissenden”, der noch nicht mal seinen eigenen Schatten kennt. Und das
fithrt dann immerfort zu subtilem Dasein, subtiler Geburt ohne
Selbsterkenntnis.

Dhamma, das Frage und Antwort unterliegt, ist Dhamma in Gruppen
oder Paaren, das sich [mit dem , Wissenden”] abgibt, im Gegensatz [zu Nib-
bana]. Es schmeckt danach, sich auf den , Wissenden” als Symbol zu sttit-
zen. Aber anders gibt es auch keine Moglichkeit, dieses Fragen und Ant-
worten zu erkldren und in Frage zu stellen. Man muss die durch Kamma
herangereiften Daseinsgruppen und den ,Wissenden” als Predigtstuhl be-
nutzen. Das wahre Nibbana kommt zu keinem, um Fragen zu beantworten.
Um einmal ein grobes Beispiel zu geben: Erde, Himmel und Weltraum
kommen nicht zum ,Wissenden”, um Fragen zu beantworten und zum
,Nichtwissenden” genauso wenig. Ebenso verhalt es sich mit Nibbana. Nib-
bana kommt nicht daher und erzihlt seine Autobiografie, die andere Leute
dann als heilige Texte in Ehren halten. Wenn der , Wissende” richtig weifs
und praktiziert, dann ist das lediglich der Weg in Richtung Nibbana. Es ist
aber nicht die wahre Essenz von Nibbana.

Falls man beim Tod bei dem, der um den ,,Wissenden” weif3, stecken-
bleibt, besteht noch Anhaftung am ,,Wissenden” und ein Herz von erlesener
Art nimmt dann Geburt in einer formlosen Brahmawelt an. Es ist Geburt,
Altern und Tod noch nicht wirklich entronnen. Zum allergrofiten Teil blei-
ben sie an dieser Stelle stecken, aber ich will damit nicht sagen, dass nie-
mand dartiber hinausgeht. Es sind einfach nur viel weniger, wie das Horn
der Kuh im Vergleich zu ihren Haaren. Auch wenn es tatsdchlich mehr Ara-
hants gibt, Triebversiegte, die Nibbana erreicht haben, als Steine und Sand-
korner in den vier Weltmeeren oder in den fiinf Weltmeeren oder noch
mehr, wie viele unzihlige Weltmeere macht dann die Masse der Ubrigge-
bliebenen aus? Wie schon gesagt — das Horn und die Haare der Kuh -
immer weiter, immer weiter ...

61 Eine Anspielung auf die Auflerung eines Pali-Gelehrten: ,Wenn man
keinen Aufenthaltsort hat, geht man ins Nullnull ein und verweilt dort.”
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Bild 7: Luang Pt Cuan Kulajettho
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TEIL IV

DIE GENERATION DER ENKEL






Die Generation der Enkel

Griinderjahre

1949 erkrankte LP Man an Tuberkulose. Nach der Regenklausur wurde er
auf einem epischen Trek von Ban Nong Phii nach Wat Suddhavasa, einem
Waldkloster nahe der Provinzhauptstadt Sakon Nakhon gebracht. Die ers-
ten Tagesetappen wurde er getragen, auf einer Trage aus Fak. Die letzten
zwei Drittel der Strecke (gesamt etwa 80 km) konnten mit dem Auto zu-
riickgelegt werden. Wenige Stunden nach seiner Ankunft am 10. November
1949 legte er im Kreis der engsten Schiiler seinen Korper ab. Tausende von
Monchen und Zehntausende von Laienanhdngern erwiesen dem Meister
die letzte Ehre. Nach der Verbrennung der Leiche zogen sich die meisten
seiner Schiiler fiir etliche Jahre in die Abgeschiedenheit zurtick, in entlegene
Wilder, Bergregionen, Hohlen von Nord- und Nordostthailand.

In den Funfziger Jahren begann eine Phase von Klostergriindungen.
Zwar hatte es schon vorher etliche Waldkloster gegeben, aber das waren
meist schlichte, provisorische Unterkiinfte aus Bambus und Fak, die schnell
zusammen gezimmert werden konnten und die von der Natur bei Nicht-
benutzung innerhalb weniger Jahre wieder zurtick erobert wurden. In der
Zeit des wirtschaftlichen Aufschwungs nach dem zweiten Weltkrieg be-
stand die Moglichkeit zum Bau dauerhafterer Einrichtungen, und mit dem
Schwinden der Wilder in Thailand auch die Notwendigkeit dazu. Inner-
halb von zwei Jahrzehnten waren die meistern Schiiler von Acan Man,
sowohl der ersten, wie auch der zweiten Generation, sesshaft geworden.

Die Griindung von Wat Phii Thok, zum Beispiel

Acan Cuan Kulajettho hatte seine vierte Regenklausur 1946 mit Luang Pa
Man verbracht. Die folgenden zwanzig Jahre lebte er oft in Hohlen in den
Bergwaildern der Provinzen Sakon Nakhon und Nong Khai, meist allein,
manchmal zusammen mit ein, zwei weiteren Monchen. Mitte der Sechziger
Jahre kamen zu den normalen Schwierigkeiten des Thudonglebens noch die
Wirren des Vietnamkriegs hinzu.
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Einige Klostergriindungen

Name Provinz Griinder Gen. Griindg.

Wat D6i Dhamma- ~ Sakon Nakhon LP Kongma 1 1948

cedr* Cirapuffio

Wat Tham Kham Sakon Nakhon LP Fan 1 1953
Acaro

Wat Nong Pa Phong  Ubon LP Cha 2 1954

Rachathani Subhaddo

Wat Asokaram Samut Prakan TP Li 1 1955
Dhammadharo

Wat Pa Ban Tad UdonThani LT MahaBua 2 1955
Nanasampanno

Wat Tham Klong Dokbua LP Khao 1 1958

Phen Lampht Analayo

Wat Pa Sammanuson  Loi LP Chob 1 1958
Thanasamo

Wat Tham Phuang Sakon Nakhon LP Wan 2 1958
Uttamo

Wat Tham Pha Plong Chiang Mai LP Sim 2 1959
Buddhacaro

Wat Pha Co Ko Mukdahan LPLa 2 1959
Khemapatto

Wat Doi Mé Pang Chiang Mai LP Wéan 1 1962
Sucinno

Wat Hin Mak Pheng Nong Khai LP Thet 1 1965
Desaransi

Wat Pa Ko Sakon Nakhon LP Singhthong 2 1965

Chumphon Dhammavaro

Wat Pha Thok Nong Khai LP Cuan 2 1969
Kulajettho
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Eines Nachts im Jahr 1966 warf ein amerikanischer Bomber wihrend
eines schweren Unwetters sechs ,Flammenbomben” (Napalm?), die wohl
fur Laos bestimmt waren, am Berg Phti Wua ab, ganz in der Ndhe der Ge-
gend, wo sich LP Cuan mit ein paar Begleitern authielt. Gliicklicherweise
(oder besser: wundersamerweise) explodierte nur eine der Bomben. Die an-
deren fiinf wurden spéter von amerikanischen Soldaten geborgen und ent-
schérft.

1968 mussten die Monche den Phti Wua verlassen, weil in der Region
der Ausnahmezustand ausgerufen wurde. Aus LP Cuans Biografie:

Die 26. Regenzeit 1968

Than Acan kehrte [aus der Wildnis] zuriick und verbrachte die Regen-
klausur mit Luang P Khao — zum ersten Mal wieder seit der Zeit von Wat
Pa Kéo [1950] — und zwar in Wat Tham Klong Phen. Er praktizierte mit
Luang Pa, horte dessen Vortrdge und erhielt personliche Anleitung als
dessen enger Schiiler.

Nach der Regenklausur, nachdem alle Pflichten und Arbeiten erledigt
waren, verbeugte er sich zum Abschied vor Luang Pa und kehrte wieder in
die Abgeschiedenheit des Phti Wua zuriick. Nach einem Monat in Abge-
schiedenheit hatte er dort eines Nachts in der Sitzmeditation folgende
Vision:

Da gab es zwei Burgen, eine kleine und eine sehr grofle. Beide waren
sehr schon, ganz aufierordentlich. Je eine davon stand auf dem Gipfel des
kleinen und auf dem Gipfel des grofien Phii Thok Berges, und sie waren
vom Phtit Wua Berg aus deutlich zu sehen. In der Vision schwebte er zu den
Burgen hinauf, aber wie es sich so ergab, die Eingangstore waren ver-
schlossen. Er konnte nicht hinein. Da fasste er folgenden Entschluss: Falls er
starke Parami hitte, sollten sich die Tore 6ffnen und ihn einlassen. In dem
Moment 6ffnete sich das Tor der kleinen Burg und er ging hinein. Im Inne-
ren der Burg gab es Zimmer von erlesener Schonheit und vier schone
Frauen, die auf die Burg aufpassten und ihn in ihre Gesellschaft einluden.
Aber er lehnte ab, weil er sich als Monch nicht in die Gesellschaft von
Frauen begeben konnte. Und so verliefs er die Burg wieder.

Als sich der Geist [aus der angrenzenden Sammlung] zuriickzog, hatte
er jene Vision noch deutlich vor Augen und konnte sich auch an den Auf-
und Abstiegsweg genau erinnern. Um seine Vision zu tiberpriifen, machte
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er sich auf die Reise vom Phii Wua zum kleinen Phti Thok und stieg nach
seiner Ankunft auf den Gipfel. Dabei folgte er einem Weg, der mit seiner
Vision in allen Einzelheiten tibereinstimmte. Er erforschte den Berg mit
seinen verschiedenen Ebenen: einen hohen, steilen Tafelberg mit Fels-
béandern, Felsvorspriingen, Nischen und Hohlen. Er erkannte, dass dies ein
idealer Ort war, um daraus eine Stitte der Meditation fiir Monche und
Novizen zu machen. Also entschloss er sich, diesen Platz zu erschliefien
und ein Kloster zu errichten. Bestdarkt wurde er durch eine Einladung der
Leute aus den umliegenden Dorfern, die ihn baten, als spiritueller Beistand
bei ihnen zu bleiben.

Die 27. Regenzeit 1969 in Wat Phii Thok

Acan Cuan lie8 sich ab Januar 1969 am Phii Thok nieder, zusammen mit
einem weiteren Moénch und einem jungen Anagarika. Am Anfang wohnten
sie im dichten Dschungel am Fufs des Berges, in dem es von Tieren des Wal-
des nur so wimmelte.

Zunidchst gab es kein Wasserreservoir, es herrschte Wassermangel und
sie waren vom Regenwasser abhédngig, das sich in Felsbecken sammelte. Die
Erndhrung hing am Almosengang ins nédchste Dorf mit etwa zehn Hausern
und war knapp bemessen, je nach [saisonalem] Nahrungsangebot. Zu Be-
ginn der trockenen Jahreszeit bat Acan die Dorfbewohner, einen Damm zu
bauen, um Brauchwasser aufzustauen. Er baute eine schlichte Hiitte auf
einem Vorsprung der zweiten Ebene des Berges®.

Im ersten Jahr verbrachten drei Ménche und ein junger Anagarika die
Regenzeit am Phai Thok. Acan baute vier einfache provisorische Hiitten als
Unterkiinfte, damit jeder fiir sich mit vollem Einsatz praktizieren konnte. Er
selbst hangelte sich bei Anbruch der Nacht zur Ebene 5 hoch, entlang einer
Reihe von Schlingpflanzen und Baumwurzeln. Heute steht an dieser Stelle
die Hohlenhalle mit der Buddhastatue, damals war da nur dichter Wald.

In seiner 27. Regenklausur bat Acan die Laienunterstiitzer, eine Treppe
hinauf bis zu den Ebenen 5 und 6 zu bauen, die nach 70 Tagen fertig war.
Der Bau wurde moglich durch das Vertrauen und den Arbeitseinsatz der

62 Der Phti Thok hat sieben Ebenen, die den Tafelberg als ringformige
Terassen umgeben, wenn man das Gipfelplateau mitrechnet. Ebene 6 ist
ein Steg, der verschiedene Nischen inmitten der Gipfelwand verbindet.
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Leute, die nach Kriften mithalfen. Geld war keines da, weil die Gegend
ziemlich arm war, aber reich an Vertrauen.

Mitte der Regenklausur 1969 hatte er wieder eine Vision: Er ging auf
Almosenrunde an einer Klippe des grofien Phii Thok entlang, mit der
Schale in der Hand, immer weiter um den Berg herum. Da sah er ein ver-
schlossenes Fenster in der Felswand. Niemand liefs sich blicken. Er blieb
stehen und dachte, warum kommt denn keiner heraus zum Almosengeben?
Da ging das Fenster auf und jemand kam zum Almosengeben heraus. Er
wollte schon fragen, wer das denn sei, aber die Person gab bereits von sich
aus bekannt: ,Ich gehore zu den Wachtern, werter Herr, die den grofien
Pht Thok bewohnen, den Berg des hellen Glanzes.” Die Wachter, das
waren Erd-Devas, die stets die fiinf Ethikregeln einhalten. Er erkldrte
weiter: ,Der grofse Phti Thok hief frither Berg des hellen Glanzes. Einst
wohnten hier viele Seher und heilige Frauen, die sich der Meditation wid-
meten.”

Als er Almosen gegeben hatte, fragte Acan: ,Woher wusstest du, dass
ich auf Almosengang kommen wiirde?”

Er antwortete: ,,Das erkannte ich am Geruch, dem Geruch eines Grofsen
Mannes.” — ,Was ist das fiir ein Geruch?” hakte Acan nach.

,,Ein Wohlgeruch, werter Herr, der Geruch eines Grofsen Mannes. Des-
halb haben wir das Fenster geoffnet und sind herausgekommen, um dem
Grofien Mann Almosen zu geben. Ihr seid ein Monch, der gut praktiziert
und der Verehrung wert ist.”

Als Acan sich wieder spiirte und zu sich kam, kontemplierte er diese
seltsame Vision. Und die Speise vom Almosengang am folgenden Morgen
empfand er als auflergewohnlich wohlschmeckend, obwohl niemand aufler
den Dorfleuten Almosen gegeben hatte und es die tibliche Landkost war.

In der ersten Regenzeit wurden die Ménche oft krank. Manch einer er-
zdhlte, dass die Devas, die Herren des Berges, herumspukten, den Be-
treffenden am Bein zogen und zum Meditieren aufweckten. Manchmal
wiirden sie sogar Monche vertreiben, weil sie ihren Paldsten zu nahe
kamen. Acan ermahnte seine Mitmonche, die Ethikregeln strikt einzuhalten,
viel Metta auszusenden, sich anzustrengen und nicht nachldssig zu sein.

Danach erschien ihm wieder eine Vision: Eine Gruppe von Devas be-
suchte ihn. Sie sagten: ,Ergebenst, wir {ibergeben diesen Berg an Euch,

95



einen Grofien Mann. Moge der Ehrwiirdige GrofSle Mann bitte diese Gabe
annehmen und wohl behititen. Wir werden weiter unten wohnen.” Und sie
baten Acan noch, den Menschen, die als Besucher und Touristen zu diesem
Berg kommen wiirden, folgendes bekanntzugeben: ,,Gebraucht keine grobe
Rede! Macht kein Geschrei und keinen Larm! Spuckt nicht [von den Felsen]
hinunter! Werft keine Gegenstinde hinunter und werft am Berg keine
Essensreste oder Abfall weg!”

Als Acan sich aus der Vision erhob, kontemplierte er die Bitte der Devas
und betrachtete sie als kluges Anliegen. Das sollte eigentlich die Praxis aller
rechtschaffenen Menschen sein, egal, ob Devas darum bitten oder nicht. An
jenem Tag erzdhlten ihm einige Dorfbewohner, sie hétten getraumt, dass
jemand den Berg in Than Acan Cuans Obhut iibergeben hitte und jetzt am
Fufs des Berges wohnen wollte. Zufillig hétten etliche Leute genau dasselbe
getraumt... [Soweit der Auszug aus LP Cuans Biografie. Das Anliegen der
Devas ist heute als Bekanntmachung auf einer grofien Hinweistafel am Fufd
der Treppe auf den Phti Thok festgehalten.]

Einige von Luang P& Mans Erben

Name Lebensdaten Ordination Hauptlehrer
LP Li Kusaladharo *1922 1950 (Dh) LT Maha Bua
LP Bdan Dhanakaro *1928 1950 (Dh) LP Kongma
LP Khamtan Thitadhammo 1905-1997 1954 (Dh) LT Maha Bua
LP Fak Santidhammo 1935-2010 1956 (Dh) TP Li

LP Khan Thanavaro 1935-2006 1957 (Dh) LP Cuan

LP Plian Pafifiapadipo *1933 1959 (Dh) LP Thet

LP Than Khippapaiifio 1935-2008 1961 (Dh) LP Khao

LP Prasiddh Pufifiamagaro *1941 1961(Dh) LP Wan

LP Liam Thitadhammo *1941 1961 (M) LP Cha

LP Sanong Katapuififio 1944-2012 1964 (M) LP Sangwan
LP Inthaway Santussako *1946 1965 (Dh) LPLa

LP Wanchay Vicitto *1948 1968 (Dh) LT Maha Bua

. und LP Bunyariddh Pandito, LP Buncan Candavaro, LP Uthai
Siridharo, LP Prida (Thui) Chandakaro, LP Canrian Gunavaro usw.
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Die Erben

Diese neue Infrastruktur von etablierten Klostern war das Umfeld, in dem
die Generation der spirituellen Enkel, auf Thai ,lansit” (‘Vi’muﬁy § ), heran-

wachsen konnte. Zu spit geboren, um beim Baraphacan in die Lehre zu
gehen, hatten sie zumindest dessen unmittelbare Schiiler der ersten und
zweiten Generation als Vorbilder, Lehrer, Wegbegleiter.

Das spirituelle Erbe von Luang Pt Man war noch deutlich sptirbar, der
Geist intensiver Praxis noch gegenwértig. Aber vom materiellen Aspekt des
Waldlebens her war das Kampferherz nicht mehr gefragt. Wohlstand kehrte
in die Tradition der Kammatthana-Monche ein. Statt Pioniergeist waren
administrative Fahigkeiten immer mehr angesagt, um den Strom von Dana,
sprich Geld, in weitere Klostergriindungen und Erweiterungen, sprich Bau-
projekte, umzusetzen.

Die meisten Enkel sollten, wollten und konnten ihre eigenen Kloster
bauen. Einige ,erbten” die Klgster ihrer Lehrer, wie z.B. LP Bdn und LP
Liam. Einige iibernahmen ein altes Samnak®* aus Luang Pa Mans Thu-
dongzeit und bauten es zum etablierten Kloster aus, wie z.B. LP Plian und
LP Than. All diese Waldkloster machen heute mehr oder weniger einen
Urbanisierungsprozess durch®, umso mehr, je bekannter der Acan, je ndher
die nédchste Grofistadt und je geringer der Widerstand des Abtes.

&

Der folgende Text wurde von LP Thin Khippapaiifio im Kloster Wat Pa
Ban Kho verfasst. Wat Pa Ban Kho wurde 1919 von LPM gegriindet. Aufser
ihm wohnten u.a. folgende berithmte Monche dort: LP Singh, LP Wan, LP
Tii. LP Thin gehérte zur kleinen Gruppe von Khrii Ba Acans seiner Genera-
tion, die regelmafiig im westlichen Ausland lehrten.

63 Nicht voll etabliertes Kloster, wtl. ,,(Sangha-)Zentrum”.

64 Der Herausgeber wurde in so einem Kloster ordiniert. Wat Pa Nam Rin,
Chiang Mai, war Anfang der Dreifliger Jahre zeitweiliger Aufenthaltsort
von Luang Pa Man, LP Tt, LP Wan, LP Chob, TP Li. Damals gab es nur
eine kleine Gruppe von Bambushiitten tief im Wald. Heute ist es eine
Waldinsel in der Ndhe des Highway 107.
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Luang Pho Thiin Khippapafifio
EINTRITT IN DEN STROM DES DHAMMA






Eintritt in den Strom des Dhamma

Eintritt in den Strom des Dhamma

Ich mochte gerne beginnen, indem ich die Bedeutung des Titels , Eintritt in
den Strom des Dhamma” erdrtere, damit wir ihn in gleicher Weise ver-
stehen. Alle, die dem Dhamma folgen, wollen in den Strom des Dhamma
eintreten, aber wir reden moglicherweise {iber verschiedene Dinge. Tatsach-
lich gibt es aber nur eine wahre Bedeutung. Es liegt an dir meine Erkldrung
mit Weisheit zu erwégen, zu tiberpriifen und zu kontemplieren, bevor du
entscheidest, ob sie richtig ist oder nicht.

Die Edlen, von der Stufe des sotapanna* an aufwirts, sind diejenigen, die
in den Strom des Dhamma eingetreten sind. Obwohl sotapannas, die die
erste der vier Ebenen der Edlen erreicht haben, noch nicht vollstindig ge-
lautert sind, haben sie ausreichend klare Sichtweise, um den richtigen Pfad
zu Nibbana, dem letztendlichen Ziel oder der vollstindigen Vernichtung
des Leidens, deutlich zu erkennen. Mit anderen Worten: sie sind ohne
Zweifel und unwiderruflich in den Strom, der zu Nibbana fiihrt, einge-
treten. Und sie wissen dies aus eigener Erfahrung, vom ersten Augenblick
an, da sie diesen Pfad betreten haben. An jenem Punkt werden sie Strom-
eingetretene und als niyatapuggala® betrachtet, als Menschen, die sich in
Richtung Nibbana fortbewegen und niemals mehr auf die Ebene gewohn-
licher Menschen zuriickkehren. Auch wenn sie moglicherweise in dieser
Welt wiedergeboren werden, so haben sie doch nicht mehr als sieben Leben
vor sich, bevor sie Nibbana erlangen.

Der erhabene Buddha lehrte klar und nachvollziehbar, wie man in den
Strom des Dhamma eintritt. Zu seiner Zeit praktizierten seine Anhénger in
Ubereinstimmung mit dem Edlen Achtfachen Pfad und erlangten die Er-
wachensstufen. Wenn wir das gleiche Ziel erreichen wollen, miissen wir die
Lehren des Buddha genau befolgen und wir werden in den Strom des
Dhamma eintreten. Genau wie die Leute zu seiner Zeit. Was die Erwachens-
stufen in der Vergangenheit waren, sind sie auch heute noch und werden es
immer sein.

Diejenigen, die eine bestimmte Erwachenstufe erreichen, wissen dies
aus eigener Erfahrung und tiiber jeden Zweifel erhaben. Fiir sie besteht
keinerlei Notwendigkeit, irgendjemanden zu fragen. Zur Zeit des erhabe-
nen Buddha brauchten jene, die in den Strom des Dhamma eingetreten
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waren, den Buddha nicht danach zu fragen, welchen Zustand oder welche
Ebene sie erlangt hatten. Auch konnten sie dem Buddha nicht beschreiben,
was sie erfahren hatten. Keinerlei Form von Lob oder Anerkennung ihrer
Errungenschaften konnte sie aus der Fassung bringen. Das ist es, was "Ein-
tritt in den Strom des Dhamma" bedeutet. Stromeingetretene kennen ihre
Dhamma-Ebene aus eigener Erfahrung und lassen sich von Worten des
Lobs nicht hinreiflen. Auch macht sie keinerlei Form der Kritik niederge-
schlagen.

Gegenwartig kennen, erkennen und verstehen Stromeingetretene das
Dhamma ganz genau so, wie jene zur Zeit des Buddha, wobei Nationalitit,
Sprache, Geschlecht, Alter oder gesellschaftliche Stellung keine Rolle spie-
len. Der Pfad zur jeweiligen Ebene des Dhamma &ndert sich nicht mit der
Zeit. Der erhabene Buddha hat seine Lehre in der von ihm gewé&hlten Form
den Weltlingen auf offene und vollkommene Weise vermittelt. Es ist die
einzige Lehre auf der Welt, die die Wesen der Welt, die Praktizierenden
lehrt, das letztendliche Ziel des Nibbana oder die vollige Vernichtung des
Leidens zu erreichen. Es ist die Lehre, die durch die Praxis bestatigt wurde.
Der Weg, die Frucht und Nibbana dndern sich nicht geméafi dem unter-
schiedlichen Verstindnis der Menschen, auch sind sie nie veraltet. Jemand,
der sagt, dass es die Erwachenstufen heutzutage nicht mehr gibt, ist blind.
Lass nicht zu, dass ein Blinder dein Lehrer ist. Der Weg zu Nibbana ist
immer noch moglich, allerdings nur sehr wenige kénnen ihn erlangen, weil
man den richtigen Praxismethoden zu so einem Zustand dufierst prizise
folgen muss. Diejenigen, deren Ansicht von diesem Pfad abweicht, verlieren
ihre Chance das letztendliche Ziel zu erreichen. Daher wird man durch
falsche Ansichten vom Erreichen der Erwachenstufen abgelenkt und daran
gehindert, den Strom des Dhamma in diesem Leben zu erreichen.

Ein Lehrer mit falschen Ansichten kann zehntausende oder hundert-
tausende von Anhdngern den falschen Weg hinab fiihren. Also sind falsche
Ansichten eine Gefahr fiir das Erreichen der Erwachenstufen. Heutzutage
sind falsche Ansichten schwer zu berichtigen, weil kein Buddha anwesend
ist, der fiir uns beurteilen kann, was richtig oder falsch ist. Somit miissen
die Anhinger des Dhamma fiir sich selbst Entscheidungen treffen. Falsche
Information fiihrt zu falscher Praxis. Auf der anderen Seite wird richtige
Information eine Person auf den Strom zu Nibbana ausrichten, in einem
Ausmafi, das von der Hingabe jener Person an die Praxis abhéngt. Es liegt
an dir, mit deinem eigenen Urteilsvermogen und der Kraft der Vernunft
und der Weisheit zu erwégen, welcher Lehrer der richtige oder der falsche
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ist. Dies {iibersteigt deine Fahigkeiten nicht, weil es nicht im Verborgenen
liegt, was richtig und falsch ist.

Ruhe unterdriickt die Befleckungen voriibergehend

Meditierende miissen die Dinge umfassend mit Weisheit betrachten. Sie
miissen die Lehren des Buddha mit Vernunft ergriinden, bis sie sie vollig
verstehen. Zum Beispiel miissen sie den Zusammenhang zwischen der
Praxis der Entfaltung von Konzentration (samatha* kammatthana) und der
Praxis der Entfaltung von Weisheit (vipassana* kammatthana) verstehen. Sie
sollten die Geschichten der Praktizierenden aus der Zeit des Buddha, die
die Erwachensstufen erlangten, studieren. Die beiden Praktiken fordern
sich gegenseitig, und niemand kann die Erwachensstufen erreichen, der nur
die eine oder die andere ausitibt.

Es gibt Hinweise darauf, wie gut die vorbuddhistischen Risis und Aske-
ten in der Praxis der Konzentration waren. Sie waren getibt in den Ver-
tiefungen der feinstofflichen Sphére (riipajhana*) und denen der formlosen
Sphére (ariipajhana*). Sie konnten mit Geschick jene Zustdnde betreten und
verlassen, und jene Zustdnde der Geistesruhe beibehalten, so lange sie woll-
ten. Trotzdem wird von keinem dieser Risis und Asketen berichtet, er habe
die Weisheit erlangt, die es ihm ermoglichte, die Wahrheit zu kennen und
zu erkennen. Kein Risi oder Asket kann das letztendliche Ziel, Nibbana, auf
diese Weise erreichen. Bestenfalls konnen sie Vertiefungszustinde geistiger
Ruhe erlangen oder sie mogen vielleicht ungewo6hnliche Krifte erlangen,
wie zum Beispiel das Himmlische Auge und Ohr, Gedankenlesen oder
andere tibermenschliche Krifte. Aber kein Risi oder Asket ist jemals aus-
schliefSlich durch Ruhemeditation ein Edler geworden.

Der Buddha hat vor seinem Erwachen selbst mit Geschick Ruhemedita-
tion unter der Anleitung von zwei Asketenmeistern praktiziert. Aber nach-
dem er dies angemessen betrachtet hatte, wusste er, dass Ruhemeditation
allein nicht das war, was zum Erfolg fiihrt. So etwas geschieht, wenn
jemand bereits ein gewisses Maf$ an grundlegender Weisheit hat, die ihn er-
kennen ldsst, dass geistige Sammlung allein nicht das Mittel ist um Be-
fleckungen, Begehren und Unwissenheit loszuwerden. Aus diesem Grund
konnte sich kein Risi oder Asket von den Befleckungen, dem Begehren, den
Leidenschaften, der Verblendung und der Unwissenheit befreien. Geistes-
ruhe wihrend der Meditation, egal wie tief die Ruhe ist, ist nur ein Mittel,
um die Befleckungen und das Begehren zeitweilig zu unterdriicken. Wann
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immer der Geist in Bewegung gerdt, kehren Gier, Hass, Verblendung,
Leidenschaft und Begehren in voller Stiarke zurtick.

Wenn jemand heutzutage sagt, er praktiziere Dhamma, er sei ein Schii-
ler des Buddha oder er folge den Spuren des Buddha, so kann es sein, dass
er tatsachlich nur wie ein Risi oder Asket praktiziert. Wie kann er Weisheit
entfalten, wenn er nur Sammlung praktiziert? Weisheit kann nur durch den
Prozess des yoniso manasikara* entwickelt werden, durch ein weises und
umfassendes Reflektieren der Dinge. Wenn bei dir noch Verwirrung beziig-
lich der beiden Praktiken herrscht — Ruhemeditation und Entfaltung von
Weisheit — dann sind deine Ansichten und dein Verstdndnis noch nicht auf
die Wahrheit ausgerichtet. Anfangliche falsche Ansichten fithren zu falscher
Praxis und infolgedessen zu falschen Ergebnissen. Daher kann falsche Inter-
pretation der Wahrheit den Pfad zu den Erwachensstufen und zum Ziel der
Praxis, Nibbana, verhiillen.

Jeder hat etwas grundlegende Weisheit

Du wirst dich vielleicht fragen, wie sich Weisheit entfalten kann, wenn sich
der Geist nicht in dem beruhigten Zustand der Konzentration (samadhi) be-
findet. Die Antwort lautet, dass es in der Tat eine Sorte Weisheit gibt, die in
dem zur Ruhe gekommenen Geist entsteht, vipassanaiiana® genannt, ein Er-
gebnis der Meditations-Praxis. Dies ist die Art von Weisheit, nach der jeder
Meditierende trachtet, aber es ist sehr schwierig, solche Weisheit zu ent-
falten. Dies ist die hochste Weisheit, die, wenn sie entwickelt wurde, macht-
voll genug ist, um den Strom des Weltlichen abzuschneiden. Es ist die
Weisheit, die allen Zweifel und alle Ungewissheit im Geist ausmerzt und
jegliche Form der Anhaftung (upidana®) an ein ,Selbst” entwurzelt. Es ist
die Weisheit, die kurz vor dem Durchbruch im Dhamma entsteht. Jeder, der
diese Art der Einsicht erlangt, ist dabei, eine bestimmte Erwachensstufe zu
erreichen, und wird innerhalb weniger Momente ein Edler werden, mindes-
tens auf der Ebene des sotapanna.

Das ist gemeint mit Weisheit, die in einem zur Ruhe gekommenen Geist
erscheint. Sie liegt jenseits der gewohnlichen Vorstellungskraft, weil sie die
hochste und tiefgriindigste Weisheit ist — Weisheit, die einen gewohnlichen
Menschen in einen Edlen verwandeln kann. Es ist die Weisheit eines weisen
und geschulten Menschen, der die Grundsdtze der Wahrheit klar versteht,
die Grundsétze von Ursache und Wirkung. Es ist eine Weisheit, die jenseits
der gewohnlichen Vorstellungskraft liegt und die nicht erzwungen werden
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kann. Wenn du nicht in Ubereinstimmung mit den Grundsatzen der Richti-
gen Ansicht praktizierst, ist es unmoglich, dass diese Art von Weisheit in
dir erscheinen wird.

Wenn du nicht verstehst, wie man Richtige Konzentration (samma-
samadhi) praktiziert, um einen zur Ruhe gekommenen Geist zu entfalten,
der das Erscheinen von Einsicht fordert, wie kann da diese hochste Weisheit
in dir erscheinen? Du musst dir iiber die Praxis der Konzentration im
Klaren sein, und du musst in der Lage sein, Richtige Konzentration von
falscher oder verblendeter Konzentration zu unterscheiden. Wenn deine
Praxis unter die falsche oder verblendete Kategorie féllt, wird Einsicht nie-
mals in dir erscheinen.

Ein Dhamma-Schiiler auf der Kindergartenstufe stolpert den Weg ent-
lang. Er weifs nicht, was richtig oder falsch ist, was Richtige Ansicht oder
falsche Ansicht ist. Wie kann man in diesem Stadium erwarten, dass Ein-
sicht erscheint? Daher muss ein Dhamma-Schiiler im Laufe der Praxis auf
die grundlegenden Dinge achten und die wahre Bedeutung der Entwick-
lung von Geistesruhe (samatha) und Weisheit (vipassana) verstehen.

Was sollte zuerst praktiziert werden, samatha oder vipassana? Die Ant-
wort ist, ein jegliches von den beiden, egal welches, kann an erster Stelle
kommen, weil eines das andere unterstiitzt. Du musst den Zustand deines
eigenen Geistes kennen. Wenn dein Geist nicht denken will, dann prakti-
ziere Konzentration. Wenn der Geist genug Ruhe erfahren hat, dann
wechsle zur Kontemplation mit Weisheit. Wann immer sich dein Geist nicht
konzentrieren kann und tiber dies und jenes nachdenken will, egal, wie sehr
du dich bemdtihst, ihn an den Atem oder an die Wiederholung von Medita-
tionssilben zu binden, dann ist es fiir dich an der Zeit, mit Weisheit zu kon-
templieren.

Was es zu kontemplieren gilt, hdngt davon ab, wofiir sich dein Geist ge-
genwirtig interessiert. Kontempliere es, bis du deutlich in die wahre Natur
des Objekts deines Interesses blicken kannst, das heifit, in die drei Kenn-
zeichen aller Dinge, ndmlich Unbestindigkeit, Leidhaftigkeit und Nicht-
Selbst. Alles, was in deinem Geist erscheint kann bis in seine wahre Natur
hinein analysiert werden. Wenn der Geist des Kontemplierens miide wird,
dann lass ihn zur Ruhe kommen, indem du zur Praxis der Sammlung tiber-
wechselst. Du kannst samatha und vipassana in jeglicher Korperstellung
praktizieren, mit gleichem Erfolg.
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Bei der Dhamma-Praxis musst du eine gute Grundlage legen. Du hast
bereits etwas grundlegende Weisheit, aber du hast sie bisher im weltlichen
Sinne benutzt, ohne Beschriankungen und ohne letztes Ziel. Diese Art von
Weisheit treibt endlos den Strom der Welt entlang. Diejenigen, die zu er-
kennen beginnen, dass ihre Gedanken ohne Ende von einer Sache zur
nédchsten getrieben sind, fangen an, etwas Weisheit im Dhamma zu be-
sitzen. Wir beginnen also mit der weltlichen Weisheit, die wir alle haben,
unabhédngig von Nationalitdt, Sprache oder Bildung. Fiir diese Art von
Weisheit ist kein Lehrer erforderlich. Diejenigen, die hoch gebildet sind,
koénnen solche Dinge bauen, wie zum Beispiel Raumschiffe, die zum Mond
fliegen, usw.; alles aufgrund dieser weltlichen Weisheit, die dazu benutzt
werden kann, die Welt zu erschaffen oder zu zerstoren. Jeder hat sie, in gro-
Berem oder geringerem Umfang, und man muss nicht Sammlung zum
Zwecke der Geistesruhe praktizieren, um sie zu erlangen.

Richte deine grundlegende Weisheit korrekt aus

Weltliche Weisheit ist jedoch die erste Grundlage der Dhamma-Praxis. Sie
ist notwendig, damit wir das Dhamma verstehen, wiahrend wir Vortrage
horen oder grundlegendes Dhamma-Studium betreiben. Ein grundlegendes
Verstdandnis des Dhamma erfordert diese Art weltlicher Weisheit. Dhamma-
Praxis, wie zum Beispiel das Rezitieren von Chants, die Ausiibung von
Grofizigigkeit oder die Einhaltung der Tugendregeln (die fiinf, acht, zehn
oder 227 Regeln), kann ohne ein grundlegendes Maf} an anfanglicher welt-
licher Weisheit nicht gelingen. Deine Tugendregeln konnen nicht makellos
sein, wenn du nicht die nétige Weisheit besitzt, sie zu verstehen. Sogar die
Praxis der Meditation erfordert weltliche Weisheit, um iiber die verschiede-
nen Ebenen der Konzentration Bescheid zu wissen: momentane Sammlung
(khanika samadhi), angrenzende Sammlung (upacara samadhi), volle
Sammlung (appana samadhi), die Vertiefungen der formhaften Sphére
(rapajhana) und der formlosen Sphire (artipajhana). Man muss mit Weis-
heit studierem, um Richtige Konzentration von falscher oder verblendeter
Konzentration zu unterscheiden um zu verhindern, dass falsche Konzen-
tration entsteht. Man benotigt Weisheit, um solche Dinge zu studieren und
zu verstehen: Zum Beispiel die fiinf Hindernisse — Sinnesgier, Ubelwollen,
Tragheit und Schlifrigkeit, Besorgtheit und Unruhe, sowie Unwissenheit —
um Mittel zu finden, wie man den Geist davor schiitzt von ihnen besessen
zu sein.
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Kurz gesagt, jeder Schritt in der Dhamma-Praxis erfordert Weisheit zur
richtigen Durchfiihrung um Fehler zu vermeiden. In diesem Zusammen-
hang beinhaltet ,Weisheit” eine umfassende Intelligenz in der Dhamma-
Praxis. Jene, die Dhamma praktizieren, miissen wachsam sein und den Ver-
lauf ihrer Praxis zu jeder Zeit mit Weisheit analysieren. Sie miissen bereit
sein jegliches Problem, das bei der Praxis entstehen kann, zu 16sen, und jeg-
liches Hindernis bei ihrer inneren Entwicklung zu tiberwinden. Das ist da-
mit gemeint, intelligent in der Dhamma-Praxis zu sein.

Vertrauen erfordert Weisheit

Vertrauen in eine Person oder eine Aussage darf nur nach sorgfiltiger Er-
wagung mit Hilfe von Weisheit zustande kommen. Nimm nichts in blindem
Glauben an. Wenn du die Schriften liest, musst du kritisch nachdenken, um
herauszufinden, ob es angemessene Griinde dafiir gibt, dem Gelesenen
Glauben zu schenken, um dann nur die verniinftigen Anteile heraus zu
suchen und zu befolgen. Wahlerisches Vorgehen ist der Weisheitsprozess,
in dem ,wahr” von ,falsch” unterschieden wird. Du musst Biicher aus-
wdhlen, die verniinftige, wahre Prinzipien enthalten. Dies wird ,saddha*-
fianasampayutta” genannt, und bedeutet ,Uberzeugung, die auf Kontempla-
tion beruht”. Diese Anwendung von Weisheit mit Hilfe kritischer oder ana-
lytischer Reflektion tiber Ursachen und Wirkungen in allen Angelegenhei-
ten wird dir helfen, richtige Einsicht zu erlangen und Missverstindnisse
und Zweifel in der Dhamma-Praxis zu vermeiden.

Zur Zeit des Buddha machten all jene, die die Stufen der Edlen er-
reichten - als Stromeingetretene (sotapanna), Einmalwiederkehrer
(sakadagami*), Nichtwiederkehrer (anagami*) oder Heilige (arahanta) — Ge-
brauch von gewohnlicher Weisheit, so wie ich es hier beschrieben habe.
Ohne sie hétten sie die Lehren des Buddha zu Beginn ihrer Praxis nicht ver-
stehen konnen. Mit Hilfe dieser weltlichen Weisheit kontemplierten sie die
Lehren des Erhabenen, wie zum Beispiel die vier Elemente (dhatu*), die finf
Daseinsgruppen (khandha), die zweiunddreifig Teile des Korpers, die
Nicht-Schonheit des eigenen Korpers und des Korpers anderer usw., bis sie
die wahre Natur dieser Dinge verstanden. Indem sie dies immer und immer
wieder iibten lehrten sie ihren Geist, Richtige Ansicht in Ubereinstimmung
mit der Wahrheit zu entwickeln, und wurden in Folge dessen weiser.
Schliefilich erreichten sie die Ebene der Edlen.
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So haben alle Edlen zur Zeit des Buddha ihren Geist entfaltet. Ohne ein
gewisses Mafs an grundlegender weltlicher Weisheit zu Anfang hatten sie
niemals auch nur einen Fuf$ auf die richtige Fahrbahn der Praxis setzen
kénnen. Wenn jemand dies bestreiten mochte, dann informiere er oder sie
mich bitte iiber ein einziges Beispiel eines Edlen, der in seiner oder ihrer
Praxis ohne jegliche grundlegende Weisheit angefangen hat.

Wenn du fiir die Meditation Weisheit einsetzt, um deine Praxis zu
planen — dem Edlen Pfad in Richtung des Erwachens folgend — dann wird
deine Praxis ohne Hindernisse, Sorgen oder Zweifel fortschreiten. Sie wird
geradlinig auf das letztendliche Ziel ausgerichtet sein, wie bei einem Fahrer,
der die Landkarte genau studiert hat, bevor er sich auf die Reise macht. Er
kann mit voller Geschwindigkeit fahren, ohne Angst, sich zu verfahren.
Andernfalls kann es sein, dass er im Kreis oder hin und her fihrt oder seine
Zeit verschwenden muss, um anzuhalten und die Leute unterwegs nach
dem Weg zu fragen. Wenn er Leute fragt, die den Weg auch nicht kennen,
kann es schliefilich sein, dass er fahrt und fahrt und nirgendwo hin gelangt.
Aber wenn er zuféllig die richtige Person fragt, die den Weg kennt und be-
reit ist, ihm die Richtung zu sagen, dann ist das schlichtweg ein Gliicks-
treffer. Wenn ihm die richtige Person den Weg sagt, er ihr aber keinen Glau-
ben schenkt, dann ist das sehr ungliicklich.

Dhamma-Praxis erfordert Weisheit, um den Pfad sorgféltig zu kontem-
plieren, um Irrtiimer zu vermeiden. Wenn du deine Ausrichtung in Ord-
nung bringst, wird die Praxis reibungslos verlaufen, und du kannst dich mit
ganzer Energie einbringen. Auch wenn sich dir moglicherweise Befleckun-
gen und Versuchungen in den Weg stellen, bist du ihrer bereits gewahr und
kannst sie mit Beharrlichkeit bekdmpfen. Deine starke Entschlossenheit,
Achtsamkeit und Weisheit kann sie besiegen. Wenn du sie tiberwinden
kannst, bezeichnet man dich als einen, der sein Leben dem Dhamma hinge-
geben hat.

Das Fliistern der Versuchung

Es gibt einen Trick der Versuchung, der in der Vergangenheit viele Men-
schen erfolgreich zum Narren gehalten hat. Wenn andere Tricks versagt
haben, greift die Versuchung zu einem letzten Trick, der oft funktioniert.
Sie fliistert dem Geist zu, ,Du hast in fritheren Leben noch nicht gentigend
Verdienste angesammelt, um das letztendliche Ziel in diesem Leben zu er-
reichen, egal wie sehr du dich bemiihst. Du musst daher mehr Verdienste
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ansammeln bis sie Vollkommenheit erreichen. Nur jene Meister, die ihre
Paramis vervollkommnet haben, konnen zum letzten Stadium fortschreiten.
Du solltest also gemaf3 deiner eigenen Fahigkeit praktizieren.” Bei Laienan-
hidngern fiigt die Versuchung noch eine weitere Botschaft hinzu, ndmlich
Verantwortung fiir die Familie: ,, Wer wird sich um die Kinder, ihre Ausbil-
dung kiimmern? Wer wird ihnen helfen, Arbeit zu finden? Wer wird ihnen
bei der Griindung einer Familie helfen? Wie kannst du Meditation prakti-
zieren, wenn zu Hause und im Biiro so viel zu tun ist?”

Diese Tricks sind zu 99,9% wirksam und jene die versuchen Dhamma
zu praktizieren, neigen dazu ihnen nachzugeben. Schliefilich geben sie sich
vielleicht damit zufrieden, gute Taten zu verrichten, um Verdienste anzu-
hdufen und warten auf den richtigen Zeitpunkt, irgendwann in ferner
Zukunft. Ohne es zu wissen verlieren sie das Spiel. Und sie haben es in glei-
cher Weise in vielen fritheren Leben verloren, indem sie immer wieder auf
die gleichen alten Tricks hereinfielen.

Zweifel und Ungewissheit sind Hindernisse fiir die Praxis. Wenn man
zum Beispiel Zweifel hat, ob Nibbana heutzutage immer noch moglich ist,
oder ob man ausreichend spirituelle Vollkommenheit (paramis) dafiir be-
sitzt, wird man nicht genug Mut haben, all seine Energie in die Praxis zu
stecken. Stattdessen wird man dazu neigen, wechselhaft zu praktizieren.
Daher hemmen Zweifel, Zogern und Mangel an Zuversicht die Praxis und
das Erreichen der Erwachensstufen ebenso. Auch wenn eine Person sich
selbst als Dhamma-Schiiler betrachten mag, kann es in der Tat sein, dass sie
mit dem Dhamma nur herumprobiert, voller Ungewissheit und ohne
Selbstvertrauen. Auf diese Weise ist es ihr unmoglich die Friichte der Praxis
zu erhalten, weil die Wahrheit nur jenen erscheint, die wahrhaftig prakti-
zieren.

So verzogert Ungewissheit den Erfolg der Praxis. Der Dhamma-Schiiler
mag unschliissig sein ob er die Tugendregeln richtig einhilt. Er stellt viel-
leicht die Sittlichkeit seiner Worte oder Taten in Frage. Dies widerfdhrt
einer Person, die die Tugendregeln ohne Weisheit auf sich nimmt.

Was die Konzentration anbelangt, so iibt er sie ohne Zuversicht und
muss stindig mit anderen Riicksprache dariiber halten, was mit seinem
Geist wihrend der Praxis geschieht. In einigen Fillen mag er die Gescheh-
nisse als das Erreichen dieser oder jener Erkenntnis- oder Einsichtsebene
interpretieren, oder sogar als das Erreichen einer Erwachenssstufe. Dies
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widerfihrt einer Person, wenn sie Konzentration ohne Weisheit oder Ver-
standnis fiir die Natur des Geistes praktiziert.

Solche Verwirrung wird durch falsche Information tiber die Praxis der
Konzentration verursacht. Ein allgemeines Missverstindnis ist, dass Weis-
heit automatisch aus samadhi entsteht. Wenn die Konzentration falsch oder
verblendet wird, wer oder was kann da noch helfen, wenn man nicht genug
eigene Weisheit hat, um sich selbst herauszuhelfen? ,Man muf sich selbst
eine Stiitze sein” bedeutet in diesem Fall, sich auf die eigene Achtsamkeit
und Weisheit zu verlassen. Die Weisheit anderer Leute ist lediglich eine
Richtlinie. Sie ist wie eine Mutter, die ihre Hand reicht, um ihrem Kind
beim Gehen behilflich zu sein. Sie mag ein wenig Hilfe gewédhren, aber es ist
das Kind welches versuchen muss, sich auf den eigenen zwei Beinen zu hal-
ten. Schon bald, mit Ubung, wird es nicht mehr nach der Hand der Mutter
greifen.

Auf dhnliche Weise ist Weisheit etwas, das jeder fiir sich selbst ent-
wickeln muss. Niemand kann erwarten, sich die Weisheit anderer anzu-
eignen. Was immer wir von Auﬁerungen anderer im Gedichtnis behalten,
miissen wir erst mit Vernunft kontemplieren bevor es unsere eigene Weis-
heit wird. Daher miissen wir versuchen kluge Denker zu sein, die die Dinge
zu jeder Zeit erforschen und analysieren. Auf diese Weise iiben wir uns
darin, uns selbst eine Stiitze zu sein.

Gesundes Urteilsvermogen

Ein Dhamma-Schiiler muss sich darin tiben die Dinge intelligent und klug
zu beurteilen, um in seinem Geist richtig von falsch zu unterscheiden. Er
braucht die richtige Taktik, um die vielfdltigen Probleme seines Geistes zu
16sen. Sobald ein Problem auftaucht, muss er es analysieren, bis er es klar
durchschaut. Am wichtigsten dabei ist, er muss die Probleme aufrichtig
iiberblicken, bis die wahre Ursache enthiillt ist. Wenn er seinen Geist tiber
niedrige weltliche Emotionen herausheben will, muss er seinen Geist dazu
bewegen, die Wahrheit der betreffenden Angelegenheit zu erkennen. Dies
geschieht, indem er seine geistigen Fehler der Vergangenheit beurteilt, und
das Leiden, das sie verursachten, wenn der Geist nicht unter Kontrolle war.
Jene Fehler konnen ihn lehren nicht zuzulassen, dass sich die gleiche Sache
wiederholt. Wenn er stdndig achtsam und vorsichtig ist, wird er im gesun-
den Urteilsvermogen getiibt und indem er dieses anwendet, ermahnt er sich
selbst, nicht wie frither niedrige weltliche Emotionen willkommen zu
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heifSen. Er sieht die Quelle des Leidens, indem er die Gefahr und den Kum-
mer beurteilt, die er den Zustdnden des Begehrens und der Sinnesgier ver-
dankt.

Wir lassen den Geist gerne widerstandslos mit Erinnerungen an Ver-
gangenes treiben. Wir sind auf dieser Erde geboren worden und wollen
stets wiedergeboren werden, weil wir das Leiden tibersehen, das in dem
sich stindig wiederholenden Lebenskreislauf stattfindet. Der Geist ist so
daran gewohnt, nach Sinnesvergniigen zu trachten und sich darin zu ver-
stricken, dass er damit weitermachen will, solche Sinneskontakte immer
und immer wieder zu erleben. Und das Ergebnis ist die gleiche alte Ge-
schichte von Schmerz und Leid. Daher ist es wesentlich, dass wir das Da-
sein in der Gegenwart verstehen. Nimm dieses Leben als Beispiel, das die
Wahrheit beweist und zwinge deinen Geist dazu, dies zu akzeptieren. Ob-
wohl die Befleckungen und das Begehren immer mit einer Ausrede daher
kommen konnen, dafiir, dass der Geist die Wahrheit verzerrt, werden sie
sich letztendlich der Wahrheit, die durch Achtsamkeit und Weisheit ent-
hullt wird unterwerfen miissen. Geburt, Alter, Krankheit und Tod sind
Leid. Die vier Elemente und die fiinf Daseinsgruppen der Anhaftung (ndm-
lich materielle Form, Gefiihl, Wahrnehmung, Gestaltungen und Bewusst-
sein) sind Leid. Der Verlust von dem, was man liebt, ist Leid. Die An-
haftung an ein ,Selbst” ist Leid. All diese Dinge sind ungewiss und sind
Nicht-Selbst. Dies ist die Wahrheit des Lebens, die wir sorgfaltig mit Weis-
heit kontemplieren miissen, und frither oder spiter wird sie der Geist
akzeptieren miissen.

Verstehe das Leben der Edlen

Als Dhamma-Schiiler musst du die Praxis der Edlen studieren um etwas
tber ihre Fihigkeiten zu erfahren, und sie dann zum Vorbild nehmen.
Wihrend sie praktizierten, hatten sie die Entfaltung von sowohl Geistes-
ruhe, als auch Einsicht im Brennpunkt ihrer Aufmerksamkeit. Heutzutage
praktizieren die Leute Geistesruhe, schon und gut, aber die meisten ver-
stehen die Entwicklung von Einsicht nicht. Einige warten immer noch
darauf, dass Weisheit aus Sammlung von allein erscheint. Jene, die so den-
ken werden eher sterben, als dass sie jemals etwas Einsicht erlangen. So
etwas geschieht, wenn man tiber die Praxis falsch informiert ist. [...]

Zur Zeit des Buddha praktizierten seine Anhidnger meines Wissens
Geistesruhe (samatha) zusammen mit Einsicht (vipassana) auf abwechseln-

111



de Art und Weise. Einige neigten dazu, mehr samatha als vipassana zu
praktizieren, andere umgekehrt, je nach dem individuellen Hintergrund
oder Charakter der jeweiligen Person. Indem sie beides zusammen prakti-
zierten, wurden viele zu Edlen. So machte der Buddha diese zwei Praktiken
mit vielen erfolgreichen Beispielen zur Grundlage fiir alle Buddhisten aller
Zeiten.

Also kontempliere nach deiner Ubung der Geistesruhe, um Einsicht zu
entfalten. Wenn der Geist der Kontemplation mit Weisheit miide wird,
kehre zur Geistesruhe zurtick. Zwischen diesen beiden Praktiken muss hin-
und hergeschaltet werden, und dies kann in jeder der vier Korperstellungen
(Stehen, Gehen, Sitzen und Liegen) getan werden. Dies ist die urspriingliche
Art und Weise der Dhamma-Praxis. Du kannst bei der Entfaltung entweder
mit Ruhe oder mit Einsicht beginnen genau wie beim Gehen, wo du ent-
weder mit dem rechten oder dem linken Fuf$ beginnen kannst.

Es spielt keine Rolle, mit welchem Fufs du anfiangst zu gehen. In der
Dhamma-Praxis spielt es keine Rolle, mit welcher Praxis du anfangst, so-
lange die Befleckungen, Begehren und Unwissenheit in deinem Herzen da-
bei ausgemerzt werden.

Es gibt etliche Methoden der Entfaltung von Geistesruhe, aber sie alle
haben das gleiche Ziel, namlich, den Geist zu sammeln bis er zur Ruhe
kommt. Die Entfaltung von Weisheit ist komplizierter. Ich werde dir hier
lediglich einige Techniken als Einfithrung vorstellen, die du anschlieSend
deiner eigenen Weisheit geméfs ausiiben kannst.

Praxis von Vipassana ist die Anwendung von Weisheit

Die Praxis von Vipassana ist die Anwendung von Weisheit, um nach den
Grundsitzen der Wahrheit zu kontemplieren. Alles mogliche was dazu bei-
tragt, die Wahrheit zu enthiillen, muss angewendet werden, wihrend man
die Dinge kontempliert, untersucht, beurteilt und analysiert, um zu ihrer
wahren Natur vorzudringen. Man wendet Weisheit an, um den eigenen
Geist zu lehren, wie man die Wahrheit kennt und erkennt und wie man sich
die inneren Missverstindnisse, verursacht durch Befleckungen und Be-
gehren, vergegenwirtigt. Die Vorgehensweise ist, die Natur der Befleckun-
gen zu ergriinden, bis der Geist ihre Tricks und schddlichen Auswirkungen
zu Gesicht bekommt, und das Leid, das sie verursachen, versteht. Durch
welchen Kanal jene Befleckungen den Geist auch immer anzugreifen pfle-

112



gen — Sehobjekte, Klinge, was auch immer — mit Hilfe von Achtsamkeit und
Weisheit kennt man ihre tiblen Folgen schon im Voraus.

Daher miissen Achtsamkeit und Weisheit schnell genug sein um eine
Befleckung oder Begehren beim Entstehen ausmachen zu konnen, und mdis-
sen entsprechend handeln. Wenn Befleckung und Begehren in die eine
Richtung arbeiten, miissen Achtsamkeit und Weisheit in die entgegenge-
setzte Richtung arbeiten. Lass nicht zu, dass Befleckung so lange in deinem
Herzen verweilt, bis sie vergdrt und giftig wird. Somit miissen Achtsamkeit
und Weisheit der ,,Wachmann” sein, der dafiir verantwortlich ist zu verhin-
dern, dass Befleckung oder Begehren den Geist in die Irre fithren. Weisheit
muss die Ubel von Befleckung und Begehren vollkommen aufdecken, so
dass das Herz Geschicklichkeit darin erlangt, ihre schddliche Wirkung zu
sehen.

Weisheit ist somit das Hauptmittel um die Probleme des Herzen zu
losen. Wann immer Befleckungen das Herz provozieren, wird dies durch
Weisheit getilgt. Befleckung und Begehren haben dem Geist so viel Schaden
zugefiigt, also warum siehst du das nicht ein und suchst nach Schutz und
Ausweg? Der Geist hat seit zahllosen Lebzeiten an den Befleckungen ge-
litten, also warum wachst du nicht auf und erkennst diese Tatsache und
wehrst dich?

Der Buddha hat auf deutliche Weise den Weg dafiir bereitet sich auf
diese Weise zu wehren, und viele seiner Anhdnger wurden Edle, indem sie
dem Weg folgten. Der Erhabene hat eine Vielzahl verschiedener Methoden
gelehrt, passend fiir unterschiedliche Charaktere, genau so, wie eine Viel-
zahl verschiedener Arzneien angewendet wird, um unterschiedliche Krank-
heiten zu heilen. Du musst die richtige Arznei anwenden, um deine be-
treffende Krankheit zu heilen. Andere Arzneien, egal wie teuer sie sein
mogen, ein ganzer Schrank voll, sind nutzlos und fiir deine Krankheit unge-
eignet. All die Lehren des Buddha sind von hoher Qualitit. Sie sind fiir das
Ausmerzen von Befleckungen, Begehren und Unwissenheit geeignet, aber
es ist notig, dass du klug die Methode aussuchst, die fiir dich die richtige
ist. Du musst wissen welche Art von Befleckung mit welcher Methode be-
handelt werden muss. Auf diese Weise wird deine Praxis schnell Fort-
schritte machen.
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Pack das Problem richtig an

Jegliches Dhamma, egal wie gut du es studiert und verstanden hast, ist
nutzlos, wenn es nicht das richtige ist, um den Befleckungen oder dem Be-
gehren bei deren Entstehen entgegenzuwirken. Wenn man das falsche
Dhamma fiir eine bestimmte Art von Befleckung oder Begehren anwendet,
ist es so, als ob man die falsche Arznei bei einer Krankheit anwendet. Du
wirst dann vielleicht fragen, ob es richtig ist, tiber das Dhamma zu theoreti-
sieren. Die Antwort ist ,Ja”, aber es kommt der Zeitpunkt dieses in die
Praxis umzusetzen. Sonst wére es wie eine Antwort, die an der Frage vorbei
geht. Wenn die Befleckungen und Begehren einen bestimmten Trick an-
wenden, um deinen Geist zu verderben, du aber das falsche Dhamma an-
wendest um jenem Trick entgegen zu wirken, gibt es keine Moglichkeit wie
es dein Problem 16sen konnte. Schliefslich beschwerst du dich vielleicht,
dass die Dhamma-Praxis nutzlos sei. Das &dhnelt einer Person ohne Er-
fahrung, die ein verschwommenes Réntgenbild anschaut. Sie kann nicht er-
kennen, wo sich die erkrankte Stelle befindet und kann also die Krankheits-
ursache nicht beheben, weder durch Operation noch durch Medikation. Das
einzige, was sie tun kann ist, den Patienten mit allgemeinen Starkungs-
mitteln zu behandeln, wihrend die Krankheit andauert.

Jene, die Dhamma ohne Achtsamkeit und Weisheit praktizieren, kon-
nen Befleckung und Begehren im Herzen nicht klar erkennen. Die meisten
Meditierenden sind eher Experten in der Theorie als in der Praxis. Wenn sie
in ihrer Praxis tatsdchlichen Begehren und Befleckungen begegnen, konnen
sie diesen kein bisschen entgegenwirken, weil ihre Weisheit nicht scharf
genug ist, um ihre Probleme zu lésen. Sie sind unentschlossen dariiber, wie
sie ihre Probleme angreifen sollen und so praktizieren sie schliefllich wech-
selhaft, wie unbeholfene Tolpel, den Befleckungen und Begehren zum
Spott.

Wenn man Dhamma praktiziert, muff man stindige Achtsamkeit und
Weisheit anwenden und der Befleckung und dem Begehren immer einen
Schritt voraus sein. Egal wie raffiniert Befleckung und Begehren sind, Acht-
samkeit und Weisheit konnen ihnen den Weg versperren. Sei also nicht
nachlédssig. Achtsamkeit und Weisheit sind das hauptsachliche Werkzeug
des Dhamma-Schiilers. Achtsamkeit (sati*) und klares Verstehen (sampa-
janfia) und Weisheit (pafifia) sind Grundsitze, die jeder in der Theorie stu-
dieren kann, aber ob sie in der Praxis wirklich im Geiste vorkommen ist
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etwas, das jeder von uns in seinem oder ihrem Geist beobachten sollte. Wie
es auf Pali heif3t:

Natthi pafifia sama abha.
,,Es gibt kein Licht so hell wie die Weisheit.”

Wir kennen die wesentlichen Grundsétze der Praxis und wir alle haben ein
wenig gewohnliche Weisheit, mit der wir anfangen konnen. Wir miissen
diese Weisheit anwenden um diese Art der ,hellen” Weisheit, die nur bei
wenigen Leuten vorkommt, aufzubauen. Jeder, der diese Weisheit oder
Helligkeit erlangt, kennt die Wahrheit auf der Stelle, und jeglicher Zweifel
wird aus dem Geist, der die Dinge kennt und deutlich erkennt, gebannt.
Wenn Achtsamkeit, klares Verstehen und Weisheit in einem erscheinen,
gibt es kein Verirren mehr und die Praxis verlduft nicht mehr aufs Gerate-
wohl.

Das ist so, als ob man immer seine eigene helle Taschenlampe dabei hat,
egal wohin man geht. Man kann klar erkennen, welche Seitenstrafle nach
links fiihrt, welche nach rechts fiihrt, welcher Strafle man folgen sollte, wel-
cher nicht, und was auf all den Hinweisschildern steht. Wenn das der Fall
ist, wie kann man sich da noch verirren? Auf gleiche Weise, wenn unser
Geist Achtsamkeit, Weisheit und klares Verstehen hat, muss die Praxis glatt
verlaufen ohne Hemmnisse, die das Erreichen unseres gesteckten Zieles
verhindern.

Weisheit enthiillt die Wahrheit

Das Licht der Weisheit fiihrt zur Entdeckung des Stromes des Dhamma.
Wenn das Herz vom Licht der Weisheit erhellt ist, enthiillt jegliche Kontem-
plation die Wahrheit. Wir werden die Dinge kennen und deutlich erkennen
so wie sie wirklich sind — dass die Dinge an denen wir als ,Ich” oder
,mein” angehaftet haben, dies tatsdachlich gar nicht sind. Sie sind vergang-
lich — der Verdnderung unterworfen, in Ubereinstimmung mit ihrer Natur.
Alle Besitztiimer, die wir einst fiir unser Eigentum gehalten haben, sind in
Wirklichkeit lediglich Dinge, auf die wir uns nur zeitweilig verlassen kon-
nen. Wenn die Zeit kommt, miissen sie, ebenso wie wir selbst, zugrunde
gehen, gemifs dem Gesetz der Verganglichkeit.

Es gibt deutliche Beispiele fiir uns, die es zu kontemplieren gilt. Wenn
wir einer Bestattung beiwohnen, sollten wir verstirkt die Wahrheit von
Dukkha, von der Unbestdandigkeit und von Nicht-Selbst erwéagen. Der Bud-
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dha sagte, dass wir unvermeidlich von dem was wir lieben, Abschied neh-
men miissen. Wir alle miissen von einander Abschied nehmen und als Er-
gebnis davon Leid erfahren, egal was unser Glaubenssystem ist, denn dies
ist die wahre Natur des Daseins. Jene, die die Wahrheit kennen und er-
kennen, verstehen, dass alle weltlichen Dinge einen Anfang und ein Ende
haben. Aber jene die verblendet sind, klammern sich an weltliche Dinge, die
fliichtig sind.

Unser Herz hat sich seit langer Zeit in dieser Welt verirrt. Um es auf die
richtige Fahrbahn zuriickzubringen, miissen wir erwégen, was seine Ver-
blendung verursacht. Zum Beispiel nisten Gier und Hass tief im Inneren des
Herzen und kommen nur dann zum Ausdruck, wenn duflere Dinge das
Herz dazu reizen, sie nach aufien hin zu zeigen. Da wahre Gier und wahrer
Hass tief innen sitzen, muss man das Herz lehren, die Gefahr und das Leid,
zu denen sie fithren, zu erkennen. Wenn das Herz die Wahrheit kennt und
erkennt, wird es von sich aus Gier und Hass loslassen.

Die Weisheit, die erforderlich ist, um den verblendeten Geist zu be-
lehren, muss scharf genug sein, um das Herz von den Ursachen des Leidens
zu liberzeugen, bis es Gier und Hass nicht mehr akzeptabel findet. Das
Herz nimmt Gier und Hass schliefilich als Gifte wahr, als giftige Kreaturen,
oder als Feuer, an dem es sich verbrennt. Wenn wir von etwas wissen, dass
es derart gefihrlich ist, wer wiirde sich dem jemals ndhern wollen? Der
springende Punkt ist daher, das Herz die Gefahr von Gier und Hass wissen
und erkennen zu lassen; und wenn dies geschieht, wird es gewillt sein,
diese sofort zu vertreiben. (Dies ist nur eine kurze Erkldrung als Richtlinie
fur dich. Wende nun Weisheit an, um Gier, Hass und Verblendung in dei-
nem eigenen Erleben zu kontemplieren.)

Weisheit ist der Partner des Herzen

Wenn wir die Weisheit zum Partner des Herzen gemacht haben, schreitet
die Praxis der Meditation reibungslos voran. Was immer wir auch kontem-
plieren — innen wie auflen, nah oder fern, grob oder fein, angenehm oder
unangenehm — wir konnen es deutlich und korrekt kennen und erkennen,
seine wahre Natur entdecken. Wenn der Geist Weisheit als Werkzeug der
Erkenntnis beim Kontemplieren und Erwégen einsetzt, wird sich das Erwo-
gene dem Herzen wahrheitsgemif erschlieflen, mit innerem Geschick und
ohne Raum fiir Zweifel.
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Wenn wir den Korper in seine Elemente zerlegen — Erde oder Festigkeit,
Wasser oder Kohésion, Feuer oder Warme und Wind oder Bewegung — um
seine im Grunde nicht-schone Natur zu erkennen, miissen wir mit unserer
Vorstellungskraft beginnen und dann diese Vorstellungskraft in Uberein-
stimmung mit der wahren Natur dessen, was jene Elemente tatsdchlich
sind, anwenden. Oder angenommen, wir sehen die nicht-schone Natur des
Korpers einer anderen Person, eines anderen Wesens: wir miissen uns ver-
gegenwartigen, dass die gleiche Nicht-Schonheit auf unseren eigenen
Korper zutrifft, indem wir unsere Vorstellungskraft anwenden, um die
gleiche Nicht-Schonheit in uns zu erkennen. Und dann nehmen wir den
Korper in unserer Vorstellung auseinander und breiten die Teile zur Begut-
achtung vor uns aus — Haare, Négel, Zdhne, Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen
und so weiter. Wie sehen sie aus? Was fiir eine Farbe haben sie, was fiir eine
Struktur? Bemiihe dich, dies in deiner Vorstellung deutlich zu erkennen.
Wenn wir dies oft tun, erlangen wir Geschicklichkeit; bis zu dem Punkt an
dem jedes beliebige Korperteil deutlich im Geist erscheinen wird, wann
immer wir daran denken. Ob wir stehen, gehen, sitzen oder liegen, wenn
wir irgendein Teil sehen wollen, wird es deutlich im Geist erscheinen — so-
gar deutlicher als wir es mit den Augen wahrnehmen kénnen.

Wenn wir darin getibt sind uns selbst im Geiste zu ,,sehen”, konnen wir
das in gleicher Weise auch auf den Korper anderer Leute anwenden. Auch
wenn das noch kein echtes Erkennen der Nicht-Schénheit selbst ist, sondern
nur ein Betrachten ihrer Charakteristik, der Merkmale des Nicht-Schonen,
konnen wir doch leicht feststellen, wie sehr es die Sinnesgier im Herzen ver-
mindert.

Um die Nicht-Selbsthaftigkeit des Korpers zu kontemplieren, beginne
mit dem ,Selbst” und zergliedere das, was du fiir das ,,Selbst” héltst in klei-
nere Teile. Frage dich bei jedem Teil — Haare, Ndgel, Zdhne, Haut usw. —
zum Beispiel, ob das graue oder das schwarze Haar auf deinem Kopf wirk-
lich du bist. Ist es nicht lediglich ein Bestandteil deines Korpers, der friither
oder spater in einem Krematorium verbrannt wird, bis die begriffliche An-
nahme von ,Haar” verschwunden ist? Fiihre das Gleiche mit anderen
Teilen des Korpers durch. Dann tiberzeuge dein Herz dahingehend, dass
die Verkleidung des ,Selbst” aus vier Elementen besteht, die nur so lange
zusammengefiigt bleiben, solange der Geist darin wohnt. Wenn der Geist
den Korper verldsst 16st sich dieser in seine urspriinglichen Elemente auf.
Bei der Beerdigung oder Verbrennung ist es mit der Gestalt des Korpers
vorbei. Die Teile horen auf zu existieren und es gibt kein ,Selbst” mehr,
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weder unseres, noch ihres. Sobald der Atem versiegt, kann der Koérper nicht
mehr empfinden, und das ist das Ende des ,Selbst”. Es wird leer in Uber-
einstimmung mit dem Gesetz von Nicht-Selbst. (Dies ist nur eine kurze Be-
schreibung der Kontemplationsmethode. Ab hier kannst du deine eigene
Weisheit benutzen, um eigenstiandig weiter zu kontemplieren.)

Um die vier Erscheinungsformen des Geistes zu kontemplieren: vedani
(Geftihl), safifia (Wahrnehmung), santkhara (Gestaltungen oder Willensregun-
gen) und vififiana (Bewusstsein), muss man jede einzelne von ihnen sorg-
faltig studieren. Die erste Erscheinungsform, vedana, wird meistens als
lediglich korperlicher Schmerz missverstanden; und dass das Hervor-
bringen von Konzentration die Methode ist, mit der man den Schmerz
hinter sich lasst. Wenn der Geist noch nicht zur Ruhe gekommen ist, ent-
stehen Schmerzen in allen Gliedern, dukkhavedana, die verschwinden, sobald
der Geist zur Ruhe kommt, und man fiihlt sich wieder frisch. Man kann
viele Stunden lang sitzen, weil das Herz das Gliick der Stille besitzt, ge-
boren aus der Sammlung. Das Gliick in der Sammlung ist etwas nach dem
man sich sehnt, ohne sich zu vergegenwartigen, dass auch dieses vedana ist
— sukhavedana (gliickliches oder angenehmes Gefiihl). Gliick ist ungewiss
und wird bald zu Ende gehen und sich wieder in Leid verwandeln. Jene
Praktizierenden die dies verstehen, werden sich weder an Gliick noch an
Schmerz klammern.

Vedana ist ein Objekt und eine Erscheinungsform des Geistes und ist
von dreierlei Art: angenehm, schmerzhaft oder neutral. In jedem Augen-
blick erlebt der Geist eines dieser vedana, nicht nur als Schmerz in der
Meditation. Die Formen des Leidens, die zum Beispiel von unerwiinschten
Worten oder Taten anderer Leute herriihren, vom Verlust an Besitz oder
Status, von Tadel oder von fehlender Sinnesbefriedigung, sind uner-
wiinschte vedana (genannt anifth-arammana*, das bedeutet unerfreuliche
oder unangenehme Stimmung). Aber die Leute suchen nach den vielen
Arten erwiinschter innerer Stimmung und haften an ihnen an. Das ist sehr
gefdhrlich fiir den Praktizierenden und kann ganz leicht den Pfad zu den
Erwachensstufen versperren.

Lass dich nicht vom Gliick der Meditation fesseln

Meditierende neigen dazu sich von der genannten Art des Gliicks fesseln zu
lassen, weil sie sich stets danach sehnen. Sie suchen nach allem moglichen,
was Gliicksgefiihl bereitet, laufen ihm nach, auch wenn sie manchmal dafiir
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leiden miissen. Jeder Mensch strebt nach Gliick, aber was ist dann dieses
Gliick? Wenn ich es ausfiihrlich beschreiben wollte, wiirde es ein sehr
dickes Buch fiillen. Zum Beispiel ist das Gliick eines Kindes eine Sache, das
eines Jugendlichen eine andere. Das Gliick einer Familie und das eines alten
Mannes ist nicht das gleiche. So unterschiedlich seine Erscheinungsformen
auch sein mogen, jeder will es haben und keiner will Leid. Gliick ist die Un-
beschwertheit und das Behagen, das man aus folgenden Quellen gewinnt:
erwtinschte Sehobjekte, Kldnge, Geriiche, Geschmicker, Tastobjekte und
Geistesobjekte.

Diese Unbeschwertheit und dieses Behagen ist eine weitverbreitete Falle
in die Praktizierende geraten. Wir miissen sie sorgfaltig mit Weisheit kon-
templieren. Das Gliicksgefiihl das wir suchen, ist eine Illusion in der sich
der Praktizierende verliert. Es ist ungewiss und unbestidndig. Es kann nicht
so bleiben. Stattdessen verwandelt es sich immer in Leid und wir miissen
grofse Anstrengungen unternehmen um es ein wenig linger andauern zu
lassen. Wenn wir nachldssig sind, verwandelt es sich in Leid; und wir blei-
ben auf der Strecke und miihen uns ab, um es wieder zu erlangen. Dies ge-
schieht immer und immer wieder, in einem endlosen Kreislauf von Gliick
und Schmerz.

Die Welt verhiillt das Dhamma

Seit langer Zeit sind wir ein ums andere Mal auf dieser Erde wiedergeboren
worden. In unseren vergangenen Lebzeiten haben wir Gliick und Schmerz
erlebt, genau so wie in diesem Leben. In kiinftigen Leben werden wir dies
in gleicher Weise wiederholen. Warum kontemplieren wir diese Tatsache
nicht mit Weisheit? Wieviel Leiden haben uns die Sinnesvergniigen be-
reitet? Wir werden vom Gliick der Sinnesvergniigen geblendet und zum
Narren gehalten. Rastlos und endlos suchen wir weltliches Gliick und
kdampfen darum. Das Herz voll Befleckung und Begehren bekommt von
Sinnesvergniigen nie genug, wie ein Ozean, der nie zu voll ist um nicht
noch mehr Wasser aufzunehmen; denn Sinnesvergniigen sind seit anfang-
loser Zeit das Kennzeichen der Welt. Aufgrund dessen verirren sich Tiere
und Menschen gleichermafien in der Welt. Daher sind die Lehren des
Buddha Werkzeuge, die uns helfen, den Weg aus dieser Welt heraus zu
finden.

Die Welt verhiillt die Wahrheit. Also miissen wir Weisheit anwenden,
um die Verblendung im Herzen zu bekampfen, um den Strom des Dhamma
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zu finden. Wenn sich der Geist in dieser Welt verirrt, hilft Weisheit, ihn zur
Erkenntnis zu fithren. Wir miissen Weisheit anwenden um zu kontemplie-
ren, was den Geist verblendet, bis es nichts mehr im Geist gibt, was neue
Verblendung verursachen kann. Wie es auf Pali heif3t:

Natthi loke raho nama,

was bedeutet, ,Nichts in dieser Welt ist verborgen oder geheim”, weil Weis-
heit alles enthiillt hat. Wir sehen klar und deutlich, dass die Wahrheit der
Welt schlicht und einfach dies ist: Unbestdndigkeit. Jeder auf dieser Welt
muss Leiden durchmachen. Nichts auf der Welt gehort uns. Weltliche
Schatze sind nicht bestandig unser, wir konnen sie lediglich zeitweilig be-
nutzen und lassen sie dann in der Welt zurtick, wenn wir gehen. Wenn der
Geist in weltliche angenehme Empfindungen verstrickt ist und daran haftet,
ist ihm Leiden gewiss. Daher miissen wir Weisheit anwenden, um zu kon-
templieren und um zu versuchen, nicht nur Leid, sondern auch Anhaftung
an Gliicksgefiihl im Geist zu entwurzeln. Auf diese Weise werden wir
wahrhaftig den Strom des Dhamma entdecken.

Weiser Gebrauch der Erinnerung

Safina, Erinnerung oder Wahrnehmung, ist eine weitere Erscheinungsform
des Geistes. Auch sie ist verganglich und Nicht-Selbst. Obwohl die Erinne-
rung niitzlich ist um Befleckungen und Begehren zu vernichten, muss man
lernen, wie man sie weise anwendet. Man muss eine Wahl treffen, was es zu
erinnern gilt und was nicht. Man sollte dem keine Beachtung schenken was
Befleckung und Begehren vermehrt und daher dem Herzen schaden kann —
wie zum Beispiel Vorstellungen von Personen des anderen Geschlechts,
Sinnesobjekte, die den Geist aus dem Gleichgewicht bringen, Begierde ent-
stehen lassen und schliefilich dazu fiihren sich selbst und das Dhamma zu
vergessen.

Weise Menschen werden Alter, Krankheit, Leid und Tod der Lebewesen
Beachtung schenken um der Entfaltung des Dhamma in ihrem Geist willen.
Sie werden sich an jene geistigen Bilder gut erinnern und sie jedesmal,
wenn sie die Augen 6ffnen oder schliefsen, wachrufen, egal in welcher Stel-
lung sie sich befinden um sich in stindigem Gewahrsein dieser Wahrheiten
zu halten. Sie werden stets diese Erinnerungen wachrufen und sie mit Weis-
heit kontemplieren, bis ihr Geist akzeptiert, dass sie eines Tages ebenfalls
die gleichen Umstidnde erleiden miissen. Egal wie hiibsch oder hésslich,
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reich oder arm wir sind; alle, die wir auf dieser Erde geboren wurden,
werden sich diesen Dingen stellen miissen. Auf diese Weise kann man die
Erinnerung vorteilhaft in der Dhamma-Praxis anwenden.

Bevor Prinz Siddhattha Ménch wurde hatte er alte Menschen, kranke
Menschen und Tote gesehen. Er verankerte jene Bilder fest in seiner Erinne-
rung und kontemplierte, wobei er tiber sich selbst nachdachte, dartiber,
dass er den gleichen Umstinden unterworfen war — bis sein Geist ergriffen
war und die Gefahr und das Unheil des Geborenwerdens erkannte. Dann
floh er aus dem Palast in die Hauslosigkeit um die Wahrheit zu suchen, bis
er der Buddha wurde, dessen Lehren uns bis heute tiberliefert worden sind.
Daher kann fiir einen weisen Menschen die Erinnerung als ein Mittel
dienen, um den Strom des Dhamma zu entdecken.

Der Geist verbrennt sich selbst mit seinen Gedanken

Sankhara oder Gestaltungen, eine weitere Erscheinungsform des Geistes, ist
das Zusammenbrauen und Verketten von Gedanken. Gedanken, die den
Geist anstacheln und verursachen, dass wir rastlos werden, ausgerichtet auf
unsere eigenen Vorstellungen. Der Geist erzihlt von vergangenen, gegen-
wartigen und zukiinftigen Ereignissen, schwelgt in Vermutungen und Er-
innerungen, wie immer es ihm beliebt. Zum Beispiel erfindet der Geist viel-
leicht Geschichten iiber die Person die wir lieben, indem er sich Dinge vor-
stellt, die er mag, so als ob sie wirklich geschehen wiren. Mit so einem Vor-
gehen verliert sich der Geist in den Gedanken, die er zusammenbraut.
Sankhara haben die Eigenart, den Vorstellungen einen gewissen Kitzel hin-
zuzufiigen und der Geist wird von diesen Dingen bestiirmt und betort. Tag-
trdumerei und Einbildung halten den Geist zum Narren. Die Vorstellungen
folgen den Vorlieben des Herzen bis man meint, sich tatsdchlich in der vor-
gestellten Situation zu befinden. Das Brauen der sankhara folgt Vorstellun-
gen und Erinnerungen, den Vorlieben entsprechend, bis das Herz abdriftet,
sich verliert und Luftschlgsser baut, mit denen es sich selbst betriigt. Diese
Geistesobjekte machen einen tiefen Eindruck auf das Herz und erzeugen
Gefiihle, die den Emotionen entsprechen in denen das Herz jeweils
schwelgt.

Die Arbeit von sankhara wird durch Befleckung und Begehren unter-
stiitzt und vorangetrieben. Der verblendete und unwissende Geist merkt
nicht, dass er sich tatsdchlich selbst verbrennt und versinkt somit in den
Machenschaften von sankhara. Nach seinen Tagtraumereien will der Geist
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die Wirklichkeit der Dinge, von denen er getrdumt hat, schmecken. So ein
verblendeter und unwissender Geist ist derart blind, dass in ihm kein
bisschen Achtsamkeit oder Weisheit zu finden ist. Wozu wird so etwas
fiihren? Denk dariiber nach und versuche, dich davor zu schiitzen.

Wenn sankhara bei der Arbeit sind, arbeiten sie sowohl fiir die Zukunft,
als auch fiir die Gegenwart. Sie arbeiten besonders gut an kiinftigen Luft-
schlossern, weil sich das Herz stets nach mehr Gliick der Sinnesvergniigen
sehnt. Wenn es mit der Gegenwart nicht zufrieden ist, freut es sich auf
kiinftiges Vergniigen. Wenn man gegenwirtig nur ein kleines Haus hat,
traumt man von einem grofleren Haus in der Zukunft. Wenn man gegen-
wartig arm ist, wird man vielleicht Milliondr in der Zukunft. Wenn der
gegenwartige Partner nicht gut genug ist, wiinscht man sich fiir die Zukunft
einen besseren. Gedanken tiiber die Zukunft ermoglichen es sankhara, mit
Volldampf zu arbeiten, indem man sich eine Zukunft vorstellt, die in Hin-
sicht auf das Beste der Welt an Reichtum, Status, Beliebtheit und Sinnesver-
gniigen vollkommen ist. Aber diese Plidne sind nichts als Vorstellungen, in
denen sich das Herz verirrt und den Kontakt zur Wirklichkeit verliert. Das
ist so, weil es dem Geist an Weisheit fehlt. Er wird von Befleckungen und
sankhara heimgesucht und zum Narren gehalten.

Daher miissen wir Weisheit in der Kontemplation anwenden und Wege
finden, wie wir das Herz dazu bringen konnen, dass es nicht mehr mit dem
weltlichen Strom der Befleckungen, Begehren und sankhara treibt. Wir
miissen oft mit Weisheit kontemplieren, um uns des Leidens und des Scha-
dens bewusst zu werden, die sankhara uns bringen kénnen, um somit vor
ihnen auf der Hut zu sein.

Die Schmarotzer im Geist wahrnehmen

Vififiana, die letzte Erscheinungsform des Geistes, ist das Bewusstsein oder
die Bewusstheit, die alles in den physischen und geistigen Daseinsgruppen
abdeckt. Solange man am Leben ist, erstreckt sich vififiana auf den ganzen
Korper und alle Erscheinungsformen des Geistes, ndmlich vedana, safifia,
sankhara und sogar vififana selbst wird erkannt. Vififana ist der Glanz, der
vom Geist ausgeht, so wie die Hitze vom Feuer ausgeht. Was vififiana er-
lebt, hingt davon ab, was wir durch die Sinnesorgane empfangen — durch
Augen, Ohren, Nase, Zunge, Korper — und das Herz. Die fiinf Daseins-
gruppen werden durch vififiana kontrolliert. Diese Daseinsgruppen sind fiir
sich genommen keine Befleckungen und Begehren, aber sie sind ihnen ein
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,Wohnsitz”. Daher ist es unser Ziel die Befleckungen und Triebe, die in den
funf Daseinsgruppen verborgen sind, loszuwerden.

Auch wenn Begehren, Befleckung und Unwissenheit nichts als Schma-
rotzer in den Daseinsgruppen sind, iibernehmen sie doch die Kontrolle tiber
die Daseinsgruppen und klammern sich an sie als ,Selbst” und ,Ich”. Das
haben sie seit sehr langer Zeit getan und sie halten stark am Gefiihl des Be-
sitzens fest. Sogar der urspriingliche Geist ist in den Bann von Befleckung,
Begehren und Unwissenheit geraten, in einem Ausmaf, dass er all ihre
Charakterziige angenommen hat — gemafs dem Sprichwort: ,Gib dich mit
Geiern ab, und du wirst ein Geier, gib dich mit Kridhen ab, und du wirst
eine Krdhe.” Der urspriingliche Geist hat sich seit so langer Zeit mit den Be-
fleckungen vermischt, dass er mit ihnen eins geworden ist. Um diese Dinge
voneinander zu trennen, ist Achtsamkeit, Weisheit und Scharfsinn notig.
Wenn wir es an der richtigen Stelle angehen, wird die Trennung leicht,
wenn nicht, bleibt es schwierig.

Das Problem an der richtigen Stelle anpacken

Die Methode Schwierigkeiten zu 16sen besteht darin, die Befleckungen vom
Geist zu trennen; der Buddha hat dies sehr deutlich gesagt. Wiahrend seiner
Zeit folgten viele Anhdnger seinen Lehren und hatten beim Anpacken ihrer
Probleme mit Leichtigkeit Erfolg. Die Lehren sind also alle vorhanden. Es
liegt an uns, sie richtig anzuwenden. Wenn du das Problem korrekt an-
packst, wird deine Praxis schnell Fortschritte machen. Wenn nicht, wirst du
weiter in dieser Welt kreisen. Jeder hier weif3, dass der Buddha die letztend-
liche Wahrheit — die vier Edlen Wahrheiten — entdeckt hat und seine An-
hinger jene Wahrheit gelehrt hat, wodurch er es vielen von ihnen ermog-
lichte, Verwirklichung zu erlangen und die Triebe zu vernichten. Heutzu-
tage lernst du, genau wie sie damals, die vier Edlen Wahrheit kennen. Aber
warum bist du nicht in der Lage, die Probleme in deinem Herzen zu 16sen?
Meinst du es mit deiner Praxis genau so ernst? Fiirchtest du dich vielleicht
davor, Freunde und Familie zu verlassen, aus Angst, ohne dich wiirde sich
keiner um sie kiimmern? Oder fiirchtest du dich eher davor, die ange-
nehmen Dinge dieser Welt aufzugeben? Was bereitet dir wirklich Sorgen?
Du siehst deutlich, dass die Leute auf dem Friedhof oder im Krematorium
enden. Du wartest lediglich ab bis du an der Reihe bist, und das ist alles.
Warum denkst du nicht dariiber nach? Du hast bereits etwas Weisheit.
Warum wendest du sie jetzt nicht an? Warum bist du so gescheit, wenn du
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tiber andere Dinge nachdenkst, die in Wirklichkeit dein Herz verbrennen?
Wenn es um die Dhamma-Praxis geht, wo ist da deine Weisheit? Warum
denkst du so oft, dass du sie nicht besitzt? Wie kannst du auf die richtige
Fahrbahn zurtick gelangen? Wenn dich jemand mit einem Seil aus einer
Fallgrube herauszieht ermiiden seine Hdnde dabei und schmerzen, weil du
dich dem Ziehen widersetzt, und er verliert die Hoffnung.

Die vier Edlen Wahrheiten sind der wichtige Zugang in der Praxis und
sie existieren in jedem von uns, aber deine Weisheit ist noch nicht zu ihren
Wurzeln vorgedrungen. Deine diesbeziigliche Kenntnis ist lediglich Buch-
wissen und noch keine wahre Verwirklichung, die deinem eigenen Geist
entspringt. Blofses theoretisches Wissen dieser Art ist nicht in der Lage, das
Herz von Befleckungen, Begehren und Unwissenheit zu befreien.

In der Theorie sind die vier Edlen Wahrheiten zu Paaren zusammenge-
fasst; die ersten beiden Edlen Wahrheiten — Leiden (dukkha) und die Ur-
sache des Leidens (samudaya*) — bilden eine Gruppe, und die anderen zwei
— das Aufhoren des Leidens (nirodha*) und der Edle Achtfache Pfad
(magga*) zum Aufhoren des Leidens — bilden die andere. Diese Paarung
ermoglicht das Studium. Aber in der Praxis ist die letzte Edle Wahrheit —
der Edle Achtfache Pfad — das Prinzip, das die ganze Praxis abdeckt. Wie es
so schon in dem Gleichnis heifst, , Die Spur des Elefanten deckt alle anderen
Spuren ab”. Dies ist der hauptsachliche Pfad. Wenn man auf der richtigen
Fahrbahn beginnt oder seinen Kompass richtig ausrichtet, dann wird die
Reise in die richtige Richtung fithren. Zur Erleichterung des Studiums wird
der Edle Achtfache Pfad in drei Kategorien zusammengefasst: Sittlichkeit
(sila), Geistesschulung (samadhi) und Weisheit (pafifia). Jedes dieser
Dhamma reicht von anfidnglichen zu mittleren und hochsten Ebenen. Es
liegt an dir, ob du eine hohe Ebene des Dhamma erreichen willst, oder ob
du dich damit zufrieden gibst, auf anfinglicher Stufe stehen zu bleiben.
Wenn du letzteres willst, besteht kein Grund zur Eile, weil du es nicht auf
das letztendliche Ziel abgesehen hast. Du bist damit zufrieden, lediglich
Verdienste anzuhdufen, und es besteht keine Notwendigkeit, Befleckungen,
Begehren und Unwissenheit im Geist zu entwurzeln.

Die Praxis nach dem achtfachen Pfad verstehen

Jene, die das wahre Ergebnis des edlen Pfades in diesem Leben erreichen
wollen, miissen dem Edlen Achtfachen Pfad gemaf3 praktizieren, so wie er
urspriinglich verkiindet wurde. Der Buddha gab seinen Anhdngern Unter-
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weisung zu diesem Pfad und viele erlangten dessen Friichte. Er begann mit
Weisheit als Grundlage, so dass jene, die seinem Dhamma zuhorten, Ur-
sache und Wirkung verstehen konnten, mit richtiger Ansicht durch eigene
Weisheit. Wenn sie keinerlei Weisheit gehabt hatten, wie hétten sie den Sinn
seiner Lehren verstehen kénnen?

Dieser erste Schritt wird ,Richtige Ansicht” genannt. Wenn man sie hat,
ist auch die darauf aufbauende Kontemplation richtig. Aus diesem Grund
erhob der Buddha Richtige Ansicht zum ersten Thema, unmittelbar gefolgt
von Richtiger Denkweise oder Absicht. Beide sind die Grundlage der Praxis
und sie sind fiir die kiinftige Praxis wesentlich.

Die Praxis der Tugendregeln — der fiinf, acht, zehn oder 227 Regeln — er-
fordert Weisheit. Jene, die die Tugendregeln befolgen miissen weise genug
sein, um ihre Gedanken, Worte und Taten in richtiger Weise zu kontrollie-
ren. Sie miissen wissen, wie man sich verhalt, ohne die Regeln zu brechen.
Sollten sie eine Regel versehentlich brechen, miissen sie wachsam genug
sein, dies zu merken und auf die richtige Fahrbahn zuriickzukehren. Kurz
gesagt, die Lauterkeit der Tugendregeln hangt von Weisheit ab.

Bei der Praxis der Geistesschulung musst du Weisheit anwenden, um
samadhi zu verstehen und um zu verhindern, dass du dich in die falsche
Praxis stiirzt. Falsche oder verblendete Konzentration braucht Weisheit, um
korrigiert und in Richtige Konzentration umgewandelt zu werden. Wenn
der Geist aus der Ruhe der Meditation zuriickkehrt ist, ist es nicht erforder-
lich, dass man dartiiber nach griibelt, welche Stufe der Meditation man er-
reicht hat; das wire Zeitverschwendung. Stattdessen sollte man damit fort-
fahren, Weisheit anzuwenden, und den Grundsédtzen der Wahrheit gemafs
zu kontemplieren.

Die Weisheit in Richtiger Ansicht und Richtiger Absicht wird benutzt,
um das eigene Leid und das Leid anderer zu kontemplieren. Dies geschieht,
um dem Geist das Vorhandensein von Dukkha in allen Menschen einzu-
schidrfen. Wenn Leid erscheint, sucht man fiir gewohnlich nach Wegen, wie
man es lindern kann, ohne sich dabei bewusst zu sein, dass diese Wege in
Wirklichkeit noch mehr Leid in ihrem Kielwasser mit sich bringen. Jeder,
der in diese Welt geboren wurde ist dem Leid unterworfen, und sucht da-
her nach Dingen, die das eigene Leid in Korper und Geist im tagtdglichen
Kampf ums Dasein erleichtern. Weit verbreitete Formen des Leides sind
Schwierigkeiten in der Arbeit, Enttduschung tiber Ereignisse, die nicht so
verlaufen, wie wir es gerne hitten, der Verlust von geliebten Personen oder
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Besitz, Krankheiten, Tod und Leid, das der Anhaftung an die
Daseinsgruppen als ,,Selbst” entspringt.

Wende Weisheit an, um die {iblen Folgen des Leidens zu kontemplie-
ren. Auch wenn du vielleicht ein grofies Vermogen besitzt — Geld oder
Grundbesitz — bist du nicht vom Leid ausgenommen. Nimm einen beliebi-
gen Fall von Leiden, dem du begegnet bist, um dein Herz tiber sogar noch
schlimmeres Leid, das in der Zukunft lauert, zu belehren und um es davor
zu warnen. Die Welt ist voll von Leid. Gliick, das nicht mit Leid verbunden
ist, gibt es nicht. Also musst du einen Weg finden, das Leid an sich zu lin-
dern. Kontempliere Dukkha oft, um das Herz dahin zu bringen, dass es er-
griffen akzeptiert, dass die wahre Natur des Lebens kummervoll und leid-
beladen ist. Sammle diese Fakten und analysiere sie bis zur wahren Ursache
des Leidens hinab, ndmlich bis zur Geburt: keine Geburt, kein Leid. Leid ist
etwas Grobes, also ist es leicht, das Herz dazu zu bewegen, es auch zu
sehen und vor seinen Gefahren zuriick zu schrecken. Das Herz wird dann
eine Moglichkeit suchen wollen sich vor Dukkha zu schiitzen, indem es nie
mehr in dieser Welt geboren wird.

Scharfe Weisheit vernichtet Begehren mit Leichtigkeit

Wihrend die Achtsamkeit und Weisheit schiarfer wird, erkennt und sieht
man die Ursachen fiir die Wiedergeburt deutlicher: das Begehren nach
Sinnlichkeit (kdmatanha*), das Begehren nach Dasein (bhavatanha) und das
Begehren nach Nicht-So-Sein (vibhavatanha). Diese Arten des Begehren
bringen das Herz zur Geburt in den drei Sphiren des Daseins. Wenn man
diese drei Arten des Begehrens im Geist vernichten kann, ist Geburt zu
Ende, und es gibt kein Leid mehr. Begehren ist also der ,Keim” der Geburt.
Wenn es sich an das Herz klammert, und das Herz sich an Begehren klam-
mert, wird dies einen ohne Ende zur Geburt in diese Welt zurtickbringen.
Begehren ist so tief in das Herz eingedrungen, dass Begehren und Herz als
ein und dieselbe Sache erscheinen. Wenn die Achtsamkeit und Weisheit
nicht subtil und scharf genug ist, gibt es keine Moglichkeit sie von einander
zu trennen. Sie sind wie Alkohol und Wasser, in einem Getrank vermischt.
Man kann sie nicht von einander trennen, indem man lediglich ein Siebtuch
benutzt — egal, wie fein die Maschen sind, oder ob wir es hundertmal be-
nutzen. Um sie von einander zu trennen, braucht man eine bessere und
feinere Methode. Daher ist gewthnliche Weisheit nicht ausreichend, um Be-
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gehren und Geist von einander zu trennen. Wir miissen Weisheit auf der
Einsichtsstufe von vipassanafiana anwenden.

Das Begehren nach Sinnlichkeit besteht aus dem Begehren nach Sinnes-
objekten und nach den mit Sinnlichkeit verbundenen Geisteszustdnden.
Ersteres beinhaltet Geld, Grundbesitz und korperlichen Besitz in belebter
oder unbelebter Form. Letzteres ist Leidenschaft, Gier, Willkommen heifSen,
die Anziehung des anderen Geschlechts.

Begehren nach Dasein bedeutet das Verlangen, in einem bestimmten
Daseinsbereich geboren zu werden. Zum Beispiel begehren einige, als Men-
schen geboren zu werden, weil sie immer wieder mit ihren Freunden und
Verwandten zusammen sein wollen. Sie fiihlen sich warm und gliicklich bei
den Menschen, die sie lieben, und wollen nicht von ihnen scheiden. Wenn
einer von ihnen stirbt empfinden sie grofie Qual. Dies ist der Geisteszu-
stand, der an seinem eigenen gegenwairtigen Daseinsbereich anhaftet. Jeg-
licher Verlust geliebter Menschen wird sicherlich grofsen Kummer mit sich
bringen. Dariiber hinaus gibt es andere Menschen, die das Dasein in den
himmlischen oder géttlichen Daseinsbereichen genieflen wiirden. Dies sind
alles Erscheinungsformen des Begehrens nach Dasein.

Begehren nach Nicht-So-Sein ist das Verlangen, in bestimmten Daseins-
bereichen nicht geboren zu werden. Zum Beispiel befinden sich jene in den
himmlischen oder gottlichen Bereichen in gliicklichen Daseinsbereichen
und wollen also nicht als Menschen wieder geboren werden. Jene im Men-
schenbereich wollen nicht im Tierreich oder im Bereich der peta* (Hunger-
geister) wieder geboren werden. Dies sind alles Erscheinungsformen des
Begehrens nach Nicht-So-Sein, der Wunsch, nicht in einem unerwiinschten
Daseinsbereich geboren zu werden.

Das Herz, das von diesen drei Arten des Begehrens durchtriankt ist, ver-
liert sich in den drei Sphéren des Daseins. Um mit einem begehrenden Geist
wie diesem fertig zu werden, muss man Achtsamkeit und Weisheit an-
wenden, um die Verblendung im Herzen zu zerstéren und das Anhaften
des Herzen am Begehren zu beenden. Je stirker das Begehren und die An-
haftung sind, desto mehr Weisheit ist erforderlich. Weisheit kann das ver-
blendete Herz aufriitteln, wachsam zu sein und seine Missverstindnisse,
das daraus folgende Leid und die Gefahr des Begehrens zu erkennen. So-
lange das Herz noch immer von Begierde betort ist, muss fortwahrend
Weisheit angewendet werden, um das Herz davon zu tiberzeugen, dass all
das Leid von Geburt, Altern, Krankheit und Tod vom Begehren herriihrt.
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Lehre dein Herz, Dukkha zu verstehen, so wie Eltern ihre Kinder lehren.
Eltern leiden darunter, wenn ihre Kinder nicht wissen was richtig und
falsch ist, wenn sie sich aufgrund von Unwissenheit und Missverstdndnis
schlecht benehmen. Daher ist es notwendig, dass Eltern ihre Kinder lehren
und in die richtige Richtung fithren. Auf diese Weise werden die Kinder
lernen und wissen, wie man sich benimmt.

Ebenso miissen Praktizierende Weisheit anwenden um ihr Herz zu leh-
ren, die Verblendung durch Sinnesvergniigen, die sich um Sehobjekte,
Kldange, Geriiche, Geschmidcker und Tastempfindungen drehen, zu er-
kennen, um deren schéddliche Wirkung zu kennen und um sich zu ver-
gegenwartigen, dass Geburt Leiden ist. Sie miissen ihr eigenes Leiden mit
Weisheit kontemplieren. Sie miissen sich an die bisher erlebten Harten des
Lebens erinnern. All dies erfordert Kontemplation mit Weisheit.

Du musst deine Weisheit anwenden, um Leiden zu kontemplieren und
dann das Herz zu lehren, , So verursacht Begierde Leid fiir das Herz. Dies
ist das Leid, das das Leben, in das wir geboren wurden, mit sich bringt”.
Wihrend du dein Herz wiederholt auf solche Weise lehrst, wird es all-
mahlich die Argumente seiner eigenen Weisheit verstehen und akzeptieren,
und wird umfassende Einsicht in sich selbst erlangen. Es wird zu der Tat-
sache erwachen, dass es dahingehend verblendet wurde, seinem Begehren
zu folgen. Wenn das Herz das Leid, den Schaden und die Gefahr erkennt,
die durch das Begehren verursacht werden, dann ist es das Herz selbst, das
das Begehren und die Begierden in seinem Inneren loslassen wird.

Erfolg ist in diesem Leben moglich

Als Anhédnger des Dhamma musst du jederzeit wachsam sein weil du nicht
weifst, wie viel Zeit dir in diesem Leben bleibt. Du musst deine Bemiihun-
gen beschleunigen, das Dhamma auf hochstmoglicher Ebene zu erlangen.
Wenn deine Entschlossenheit zur Anwendung von Achtsamkeit und Weis-
heit, zur Kontemplation der Dinge, sehr stark ist, dann ist das Erlangen des
Dhamma in diesem Leben nicht auflerhalb deiner Reichweite. Aber du
musst dein ganzes Bemiihen in die Praxis stecken, sogar unter Einsatz
deines Lebens. Du darfst nicht in zu viel Schlaf, Essen und Tagtraumereien
schwelgen. Du musst wohl organisiert und wachsam sein, jederzeit nach
der richtigen Strategie suchen, um deinen Geist mit Weisheit zu lehren.
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In Bezug auf Dhamma ist dein Geist ziemlich blind und du musst ihn
lehren, die Wahrheit von Dukkha, Vergdnglichkeit und Eigentiimerlosigkeit
zu kennen und wahrzunehmen. Belehre deinen Geist tiber die vier Ele-
mente und die fiinf Daseinsgruppen, die dein Geist fédlschlicherweise fiir
das Selbst hilt. Belehre ihn tiber die Anhaftung an Dinge, die du als dein
,Selbst” oder dein Eigentum beanspruchst. Benutze Sehobjekte, Klange, Ge-
riiche, Geschmdcker, Tastempfindungen und Geistesobjekte, die du magst,
die aber in Wirklichkeit Leid verursachen, um deinen Geist zu belehren.
Jegliches Gliick, das die Welt wertschétzt, solltest du fiir die Kontemplation
benutzen, bis du erkennst, dass es Leid verursacht.

Obwohl es nicht so leicht ist die Anhaftung des Geistes an solches Ver-
gniigen zu beenden, weil der Geist seit so langer Zeit blind gewesen ist,
musst du dich immer und immer wieder mit dieser Kontemplation be-
schéftigen, bis du dich daran gewohnt hast und sie zur Gewohnheit ge-
worden ist. Es gibt keine Moglichkeit die Missverstiandnisse des Geistes auf
der Stelle loszuwerden. Es ist notig, den Geist oft zu belehren, und der Geist
wird allméhlich die Wahrheit kennen lernen und erkennen.

Auf dieser Stufe handelt es sich nur um anfangliche, noch nicht voll-
standig wirksame Weisheit, auf der Stufe, auf der es um das Verstehen der
Natur von Ursache und Wirkung geht, aber sie bereitet den Anfang des
Edlen Achtfachen Pfads vor: Richtige Ansicht und Richtige Denkweise. Das
gleicht den Vermessungsarbeiten vor dem Straflenbau. Die Vermessung
beinhaltet das Markieren der Route und die Haushaltsplanung, um sicher-
zustellen, dass die Bauarbeiten spidter ohne Probleme verlaufen kénnen.
Richtige Ansicht und Richtige Denkweise bereiten deinen Weg zu den Er-
wachensstufen und zu Nibbana vor. Dieses Planen ist es, was deine Aus-
richtung von Anfang an in Ordnung bringt.

Mach dir selbst klar was Richtige Ansicht bedeutet. Welche Ansicht ist
in diesem Zusammenhang richtig? Was bedeutet Richtige Denkweise? Wel-
che Gedanken sind richtig? Du musst mit Weisheit vorausplanen. Plane
deinen néchsten Schritt in der Praxis, so dass du geradewegs auf Nibbana
zugehen kannst. So kannst du dich nicht verirren. Wenn du Weisheit nicht
wie beschrieben anwendest, wirst du spéter Problemen begegnen, die Pra-
xis wird kompliziert werden, und du wirst keinen Ausweg finden. Du wirst
hinsichtlich deiner Praxis in Zweifel geraten und andere Leute fragen miis-
sen, was richtig und was falsch ist. Wenn du Gliick hast, fragst du vielleicht
die richtige Person und bist in der Lage, eine Losung zu finden. Aber wenn
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du ,die Blinden” fragst, die sich genauso verlaufen haben wie du, wirst du
im Kreis herumlaufen und fiir den Rest deines Lebens keinen Ausweg
finden.

Die Entfaltung von Einsicht, ein Vorgang der Vernunft

,,Vipassana” ist lediglich ein anderes Wort fiir Weisheit. Der Geist versteht
und akzeptiert seiner Weisheit folgend das Gesetz von Ursache und Wir-
kung, so wie es mit Hilfe der Weisheit analysiert wurde. Er versteht die
Wabhrheit von Verginglichkeit, Dukkha und Nicht-Selbstheit, wihrend er
diese mit Weisheit kontempliert. Wenn Geist und Weisheit auf solche Weise
zusammenarbeiten, nennt man das , Vipassana-Praxis”. Wenn der Geist
immer deutlicher erkennt wird die Weisheit klarer. In dem Mafle, in dem
die Weisheit heller wird, wird auch der Geist heller.

Weisheit ist wie Licht. Wenn es in einem Zimmer keinerlei Licht gibt,
kann dort niemand arbeiten. Wenn es ein wenig Licht gibt, kann man arbei-
ten, allerdings ziemlich langsam. Wenn es mehr Licht gibt, wird mehr Ar-
beit erledigt, und wenn das Zimmer voll ausgeleuchtet ist, kann die Arbeit
schnell zu Ende gebracht werden.

Jene die nicht wissen, wie sie praktizieren sollen, deren Weisheit in Be-
zug auf das Dhamma nicht scharf genug ist, miissen das Dhamma studieren
und mit Vernunft kontemplieren, bis sie sich sicher sind, welche Methode
korrekt ist. Sie miissen von anderen Leuten lernen, um sicherzugehen, wel-
cher Pfad der Praxis richtig ist. Und sie miissen diesen Pfad dann bestindig
praktizieren. Dann werden sie allmédhlich dahin gelangen die Wahrheit zu
kennen und zu erkennen. Wenn sie mit ein paar guten Strategien anfangen,
wird ihre Weisheit ein Gefiihl gesunder Vernunft entwickeln und ihre Pra-
xis wird allméhlich in Schwung kommen. Auf dieser Stufe beschiftigt sich
die Praxis mit grundlegenden Dingen und hat gute Erfolgsaussichten, weil
das eigene Wissen und die eigene Weisheit anfangen, ihre Grundlage in
Richtiger Ansicht und Richtiger Denkweise zu finden. Mit anderen Worten,
die eigenen Ansichten und die eigene Kontemplation beruhen auf dem
Edlen Achtfachen Pfad. Wahrend man seine Praxis beschleunigt, dehnt sich
die eigene Kenntnis der Wahrheit aus. Wenn man mehr Strategien erlernt,
wird man weiser und heller, kennt und erkennt mehr Wahrheit mit immer
mehr Selbstvertrauen.
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Sorge dafiir, dass deine Praxis nicht in die falsche Richtung geht. Wenn
du weiflt wie man Wege findet, um Probleme zu l6sen, gibt es keine falsche
Praxis mehr. Als Folge davon wird es sich um Richtige Konzentration han-
deln, wenn du Konzentration praktizierst. Wenn du mit Weisheit kontem-
plierst, wird die Praxis richtig sein, in Ubereinstimmung mit der Wahrheit.
Was immer du verstehen willst, dein Verstindnis wird verniinftig und re-
flektiv sein und wird alle Zweifel hinsichtlich des Dhamma beseitigen.

Auf dieser Stufe hat die Praxis wahre samatha (Geistesruhe) und
vipassana (Weisheit) erreicht, und die betreffende Person hat den Edlen
Pfad korrekt betreten. Je mehr sie mit den Techniken der Geistesruhe und
Einsicht nach vorn driangt, desto mehr wird Einsichtswissen in ihre Reich-
weite kommen und sie in die Lage versetzen, voll in den Strom des Dham-
ma einzutreten.

Einsichtswissen erscheint auf dieser Stufe

Einsichtswissen (vipassanafnana) erscheint nur einem Dhamma-Schiiler, der
sich kurz vor dem Durchbruch zum Erlangen des Pfades und der Frucht be-
findet. Wenn es erscheint, wird es nicht mehr verfallen bis diese Person
Dhamma erlangt hat. Dies ist vollstindiges Wissen und Schauen (fiana-
dassana), mit Weisheit auf der Stufe hochsten Glanzes. An dieser Stelle ist
die Wahrheit vom Wissen vollstindig enthiillt und diese Person kennt die
Wahrheit von Dukkha, Verginglichkeit und Nicht-Selbstheit in voller Deut-
lichkeit. Es gibt kein Mysterium und keine Schranke mehr, die dem Herzen
diese Wahrheiten verhtillt. Es gibt kein Missverstindnis mehr, weil dies das
vollkommene Wissen ist, das allen Zweifel zerstreut. Das Wissen von
vipassananana ist daher kein gewohnliches Wissen, das der vififiana-Da-
seinsgruppe entspringt. Es ist eine besondere Art von Wissen, die nur jenen
begegnet, die geradlinig praktiziert haben.

Dieses Wissen wird "buddho" genannt und bedeutet "Wissender", "Er-
wachter" und "Erhellter". Buddho ist Wissen (fiana), zusammen mit Schau-
en (dassana). Daher wird es fiana-dassana genannt: Wissen zusammen mit
Schauen, Schauen zusammen mit Wissen von der wahren Eigenschaft der
Dinge, ein Erkennen, wie Gut und Bose in den drei Sphiren des Daseins
kreisen — die Sphdren der Sinneswelt, der feinstofflichen Form und der
Formlosigkeit. Es erkennt, wie sie einander bedingen, insofern als Gut und
Bose sich lediglich im Kreislauf der Wiedergeburten bewegen konnen. Die
Tatsache, dass sich die Wesen von diesem Kreislauf vereinnahmen lassen
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rithrt daher, dass sie sich von Gut und Bdse vereinnahmen lassen. Sie
wollen das Gliick und den Wohlstand, die als Ergebnis des Guten zu ihnen
kommen. Aber sobald die guten Ursachen aufgebraucht sind, werden sie
von Befleckung und Begehren dazu getrieben, {ible Taten zu begehen, und
so kreisen sie in Richtung des Bosen weiter. Daher miissen wir die
Anhaftung an beide Seiten abschneiden, denn wenn wir versuchen uns an
das Gute zu halten, dann kann das Bose gar nicht anders, als ihm in seinem
Kielwasser zu folgen.

In diesem Moment beleuchtet die Kontemplation das Leiden aller
Wesen. Es gibt wirklich keinen Ort im Daseinskreislauf, der vor Leid sicher
ist. Solange das Herz Begehren hat, hat es den Treibstoff fiir das Leiden, das
mit der Geburt kommt. An dieser Stelle erfasst das Wissen die Ursache, den
Ursprung des Leidens, der zur Geburt fiihrt ganz deutlich, und ist fiir die-
ses besondere Wissen das Aufgeben, Entwurzeln und Abschneiden des Be-
gehrens kein Problem mehr. Es ist, als ob die Dunkelheit vom Licht ver-
trieben wurde. Dieses Wissen erkennt deutlich wie die Wesen in den drei
Sphéiren der Existenz im Kreis gewandert sind. Die primére Ursache ist
avijja (Unwissenheit), die sankhara (Gestaltungen) bedingt. Bedingt durch
sankhara entsteht vififiana (Bewusstsein). Bedingt durch vififiana entsteht
namardpa (Name und Form). Bedingt durch namartpa entsteht ayatana
(Sinnesgebiete). Bedingt durch ayatana entsteht phassa (Kontakt). Bedingt
durch phassa entsteht vedana (Gefiihl). Bedingt durch vedana entsteht
tanhd* (Begehren). Bedingt durch tanha entsteht upadana (Anhaftung). Be-
dingt durch upadana entsteht bhava (Werden, Dasein). Bedingt durch
bhava entsteht jati (Geburt). Jati fithrt zu Krankheit und Altern, die zum
Tod fiihren.

Mehr ist nicht dran an unserer Reise durch die drei Sphéren in denen
wir geboren werden und sterben. Wir bewegen uns im Kreis, durch Geburt
und Tod, Geburt und Tod, im Kreislauf des Leidens, nur aufgrund dieser
Dinge. Es gibt in diesem Kreislauf nichts von irgendeinem Wert, das wir als
unser wirkliches Eigentum beanspruchen kénnen. Sogar unseren mensch-
lichen Kérper miissen wir in dieser Welt zuriicklassen auf dass er verrotte
und zu den urspriinglichen Elementen zuriickkehre. Es gibt nicht ein biss-
chen Substanz in diesem Kreislauf von Geburt und Tod. Wenn wir die
Wabhrheit auf diese Weise klar erkennen, sind wir bereit alle Anhaftung ab-
zuwerfen und keine Anhaftung der Welt kann mehr tiberleben. Dies ist das
wahre Einsichtswissen und der Ausdruck, ,die volle Verwirklichung des
Aufhorens” wird an diesem Punkt deutlich.
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Es gibt kein Geheimnis mehr in der Welt, weil dieses Einsichtswissen
machtvoll genug ist, um jegliches falsche Wissen und irrende Ansichten im
urspriinglichen Geist vollig auszuldschen. Wenn einem dies widerfihrt be-
seitigt es jeglichen Zweifel im Herzen. Selbst wenn der erhabene Buddha
anwesend wire, miisste man ihn nicht dartiber befragen, weil man selbst so
grindlich weifs, was Sache ist. Auch wenn einem diese Art von Ergebnis
der Praxis noch nie begegnet ist, weifs man fiir sich selbst, was es ist, sobald
es erscheint, ohne jemanden fragen zu miissen und sich einer Beurteilung
stellen zu miissen. Der Ausdruck, ,,man ist sich selbst eine Zuflucht” be-
deutet an dieser Stelle, dass niemand sonst das letzte Wort haben kann.

Wenn das Einsichtswissen mit seinem umfassenden Einsichtsvermogen
alle Gestaltungen der Welt abgedeckt hat, wendet es sich auf der nédchsten
Stufe dem Erloschen zu.

Der Strom der Welt ist vollstindig erloschen

Diese Art des Aufhorens ist vollig unerwartet. Es ist ein sanftes Erloschen.
Man kann deutlich fiir sich selbst erkennen, wie dieses Erloschen statt-
findet. Es geschieht sowohl innerlich als auch dufserlich. Innerlich ist es das
Erloschen des Bewusstseins (vifinana). AufSerlich ist es das Erloschen aller
Sinnesmedien — die Augen, Ohren, Nase, Zunge und Tastsinn. Sobald sich
vififana verabschiedet, ist jegliche Kommunikation mit der dufleren Welt
durch diese Sinne abgeschnitten. Es gibt keinerlei Kontakt mehr, weil es
kein Sehbewusstsein gibt, kein Hor-, Riech-, Schmeckbewusstsein, kein Kor-
perbewusstsein. Und es gibt auch kein Geistbewusstsein mehr, das irgend-
einen dufleren Kontakt erleben konnte, zu Formen, Kldngen, Gertichen, Ge-
schméckern und Beriihrungsobjekten. Der Geist hat keinerlei Verbindung
zu irgendeiner Wahrnehmung. Es gibt keinerlei Bewegung des Korpers,
keine sprachliche Auflerung und keinerlei Regung des Herzens und des
Kontakts, weil kein vififiana vorhanden ist, das so eine Bewegung erleben
konnte. Dies ist das vollige Erloschen von vififiana und daher kann es da
keinerlei korperliches oder geistiges Gliick oder Schmerz geben. Dies ist
nirodha, das Aufhtren des Leidens, das nun seiner Natur entsprechend
stattfindet. Jene, die das Dhamma bis zum Erreichen dieser Stufe praktiziert
haben, wissen fiir sich selbst, wie das Einsichtswissen wie oben beschrieben,
ohne Pause auf das Erloschen hin fortschreitet. Von da an gibt es nur noch
Fortschritt bis zur absoluten Reinheit des Geistes.
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Zeichenloses Gewahrsein

Wihrend des Erloschens der Daseinsgruppen und Sinnesgebiete ist das
,Gewahrsein” des Geistes, seine wissende Natur, immer noch vorhanden.
Es ist ein ,Gewahrsein”, das nichts mit vififidna zu tun hat, das durch die
Sinne erlebt. Dies ist ein ,,Gewahrsein”, das keinerlei Zeichen oder Bedeu-
tungszuweisung besitzt, das keinen Anteil an materiellen oder geistigen
Prozessen hat. Es ist in sich einzigartig und es hat keinerlei Neigung zu
weltlichem Wissen oder zum Wissen im Dhamma. Es gibt keine Konven-
tionen in diesem ,,Gewahrsein” und keine Worte, um es zu beschreiben.
Alles, was ich sagen kann, ist, dass die Aussage, , Der urspriingliche Geist
ist strahlend”, voll zutrifft.

Verschwende nicht deine Zeit damit zu raten, wie der urspriingliche,
strahlende Geist beschaffen ist, denn selbst in der formlosen Meditation, auf
der Stufe, auf der der Geist duf8erst fein und ruhig wird, kennt er immer
noch nicht den ,strahlenden” Geist in diesem Sinne. Jeglicher Geist, der die
Anhaftung an den Schmutz, der von Befleckungen und Begehren verur-
sacht wird, noch nicht aufgegeben hat, kann dies nicht erleben. Egal, wie
subtil der Geist in der Konzentration wird, er hat noch immer den Keim zur
Geburt in sich.

Mut steigt auf, Makel im Geist sind ausgeldscht

Nach einem Zeitraum von betrdchtlicher Lange steigt eine aufiergewthn-
liche Kiihnheit im Herzen auf. Sie beinhaltet eine unglaubliche Stdrke von
Achtsamkeit und Weisheit. Die Kraft des Herzen ist so méchtig, dass sie
alles was im Weg steht, auf der Stelle vernichten kann. Wahrend dieser
Phase der Kithnheit des Herzen, setzt Bewusstsein als Teil der Daseins-
gruppen und als Teil der Sinnesgebiete wieder ein, es kommt wieder zum
normalen Sinneskontakt. Man weifs, wie machtvoll und vernichtend das
eigene Herz ist, und dass es den Strom der Welt abschneiden kann, den
Strom der Wiedergeburt, den Strom der Ursachen fiir Geburt, den Strom
des Daseinskreislaufs, den Strom der Unwissenheit und den Strom der drei
Sphéren des Daseins. Durch all diese Strome ist man unzédhlige Male immer
wieder in diese Welt zurtickgebracht worden. Der Mut, der an dieser Stelle
aufsteigt, ist zu allem fdhig. Man kann tage- und néchtelang Sitzmeditation
praktizieren. Nichts ist so machtvoll wie diese Kiithnheit des Geistes.
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Auf dieser Stufe wei8 die betreffende Person, dass sie dsava*-
kkhayafidana erlebt, das Wissen von der Vernichtung der Triebe. Fiir eine
Person, die diese Stufe erreicht, ist Stehen, Gehen, Sitzen oder Liegen kein
Hindernis fiir den Durchbruch im Dhamma. Es geschieht in einem Sekun-
denbruchteil, und die Person ist durch und durch von dem Wissen erfiillt,
dass alle Triebe aus ihrem Geist verschwunden sind.

Dies ist das Ergebnis der Dhamma-Praxis, das wir alle anstreben. Daher
habe ich die verschiedenen Stufen der Reihe nach abgehandelt, wie von der
grundlegenden Praxis angefangen zu praktizieren ist.

Um den Leser nicht zu verwirren habe ich mich kurz gefasst. Zu viele
Erklarungen konnten beim Lesen zu Mutlosigkeit fiihren, daher habe ich
mich auf die wichtigsten Mittel der Praxis beschrankt, fiir leichtes Ver-
standnis und leichte Umsetzung.

Ich wiinsche Erfolg in der Praxis, egal ob schnell oder langsam, und
Entschlossenheit. Moge Dhamma ein wertvoller Schatz im Leben des Lesers
werden.

Abschliessende Bemerkungen

In diesem Buch habe ich mich hauptsdchlich auf die Methoden der Ein-
sichtsentfaltung konzentriert, die ein Praktizierender verstehen sollte;
Methoden der Anwendung von Weisheit, die er kennen sollte, um Richtige
Ansicht und Richtige Denkweise, die Grundlage des Edlen Pfades, zu er-
langen. Eine gute Grundlage erleichtert die weitere Praxis.

Ich mochte mit den folgenden Punkten abschliefSen:

1. Die Technik der Konzentration, wie zum Beispiel das Rezitieren von
Mantras, zielt nur auf das Erlangen eines friedvollen Geistes ab, nicht auf
Visionen von Hoélle, Himmel oder irgendeinem wundersamen Objekt oder
einer Person. Solche Visionen in der Meditation sind Gestaltungen der Be-
fleckungen, die den Geist zum Narren halten und leicht zu falscher Konzen-
tration fithren, die das letztendliche Ziel, Nibbana, verhindern.

2. Weisheit entsteht nicht aus der Konzentration. Sie entwickelt sich,
wahrend du mit Hilfe der gewodhnlichen Weisheit, die du bereits hast, kon-
templierst. Zur Zeit des Buddha begannen jene, die Nibbana erlangten, mit
gewohnlicher Weisheit, um zu kontemplieren, um zu erwigen, um zu
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wissen, was richtig und was falsch ist, in Ubereinstimmung mit Pfad und
Frucht. Richtige Praxis beinhaltet sorgfiltiges Kontemplieren mit Weisheit.

3. Viele Leute haben gesagt, dass Weisheit automatisch aus einem ruhi-
gen Geist kommt. Wen lehrte der Buddha so etwas, und wo? Gibt es im
buddhistischen Kanon irgendein Beispiel von einem Edlen, der Weisheit
entwickelt hat, nur indem er Konzentration praktizierte? Ich habe die
Lebensgeschichte vieler Heiliger gelesen und herausgefunden, dass sie alle
Weisheit hatten, bevor sie meditierten. Wenn sie keine Weisheit gehabt
hitten, wie hitten sie da die Lehren des Buddha verstehen konnen? Das
Studium und die Kontemplation des Dhamma erfordert Weisheit. Selbst fiir
die Praxis der Konzentration ist ein wenig Studium vorab erforderlich.
Wenn man aus der Sammlung heraus kommt sollte man mit Weisheit kon-
templieren. Auf diese Weise entwickelt sich Einsicht, und wenn diese
machtvoll wird, spricht man von vipassanariana.

4. Wenn sich dieses Einsichtswissen in jemandem entfaltet, bedeutet
das, dass diese Person kurz vor dem Durchbruch zu Pfad und Frucht steht,
weil dieses Wissen fahig ist, jegliche Befleckung, Begehren und Unwissen-
heit im Geist abzuschneiden.

Wir alle wollen das letztendliche Ergebnis der Weisheitsentfaltung er-
reichen, aber wie kann das geschehen wenn wir uns tiber die Praxis noch
nicht im Klaren sind? Wenn wir wollen, dass transzendente Weisheit ent-
steht, ist es notwendig, dass wir die richtige Grundlage legen und weise
praktizieren, so wie es in diesem Buch beschrieben wurde.

Ich hoffe du kannst die Argumente, die in diesem Buch présentiert wer-
den, verstehen. Ich bin bereit, jegliche Stelle, die dir noch nicht klar ist,
weiter auszufiihren.

Mogt ihr alle gut in eurer Praxis voranschreiten.
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Methoden zur Entfaltung von Sammlung
Gehmeditation (canikama®)

Vorbereitung zum cankama-Gehen

Der Pfad fiir die Gehmeditation, das so genannte cankama-Gehen (Aus-
sprache auf Thai: dschonggrom) sollte etwa einen Meter breit und 15 Meter
lang sein. Er sollte glatt und eben sein, so dass der Meditierende sich beim
Gehen tiber etwaiges Stolpern keine Sorgen zu machen braucht. Um anzu-
fangen, stell dich an ein Ende des Pfades, dem anderen Ende zugewandt;
die Hande sind vor der Brust oder der Stirn zusammengelegt, als Zeichen
der Verehrung fiir den erhabenen Buddha. Dann besinne dich folgender-
maflen auf deine Absicht:

,Ich beabsichtige jetzt cankama-Gehen zu praktizieren, zur Ehre der
Lauterkeit des erhabenen Buddha, des Dhamma und der Edlen Sangha;
auch zur Ehre der Tugenden meiner Eltern, Lehrer, und all jener, die gute
innere Qualititen haben. Moge ich in der Lage sein Achtsamkeit zu ent-
falten, Geistesruhe und die Fahigkeit, die Wahrheit klar zu erkennen. Moge
das Heilsame dieser meiner Handlung der Gehmeditation alle Wesen in-
spirieren einander zu vergeben und gliicklich zu sein.”

Dann senke die Hande, die rechte Hand greift den Handriicken der lin-
ken Hand vor dem Korper, wiahrend man wiirdevoll dasteht. Halte den
Geist in neutraler Stimmung. Lass nicht zu, dass er sich irgendwelchen an-
genehmen oder unangenehmen Gedanken zuneigt. Denke, ,Von diesem
Augenblick an will ich alle Gedanken beiseite lassen, aufler der Absicht,
cankama-Gehen zu praktizieren.” Dann folge diesen Schritten:

1. Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei ,Bud”.
Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei ,,dho”.
Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei ,,Dham”.
Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei , mo”.
Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei , San”.

Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei , gho”.

137



2. Wiederhole 1.) drei bis sieben Mal oder ofter, um Buddho, Dhammo,
Sangho gemeinsam in das Herz zu bringen.

3. Dann fiihre nur den , Bud-dho” Teil aus und gehe los, entsprechend einer
der folgenden Methoden.

Erste Methode des cankama-Gehens

Voll Achtsamkeit mache einen Schritt, denke dabei ,, Bud”; dann den nichs-
ten, denke dabei , dho”. Wiederhole dies immer wieder, wihrend du den
Pfad entlang gehst. Jedes mal, wenn deine Aufmerksamkeit nicht bei den
Schritten ist, weif$t du, dass du sati oder Achtsamkeit verloren hast, und du
musst einfach immer wieder anfangen, bis dein Geist fest bei jedem Schritt
bleibt. Gehe nicht zu schnell oder zu langsam. Gehe in deiner normalen Ge-
schwindigkeit.

Dies ist eine Methode der Entfaltung von Geistesruhe, bei der der Vor-
gang des Gehens als Objekt der Aufmerksamkeit benutzt wird, um Acht-
samkeit und Entschlossenheit zu tiben. Wenn du das Ende des Gehpfades
erreichst, drehe dich um, immer nach rechts, und gehe auf und ab.

Zweite Methode des cankama-Gehens

Bei dieser Methode benutzt man den Atem statt des Gehens als Objekt der
Aufmerksamkeit. Denke , Bud” beim Einatmen und ,,dho” beim Ausatmen,
um die Achtsamkeit auf das parikamma Wort ,Bud-dho”, die wissende
Natur des Geistes und die Entschlossenheit in ein und dem selben Rahmen
zu halten — eine feste Verankerung in der Geistesruhe. Wenn du vom Gehen
miide wirst bleib einfach stehen, aber richte deinen Geist weiter auf , Bud-
dho”, wie gehabt. So meditierst du im Stehen weiter, und die Kontinuitét
wird nicht unterbrochen.

Dritte Methode des cankama-Gehens

Bei dieser Methode richtet man die Aufmerksamkeit auf ein Teil des eige-
nen Korpers als Meditationsobjekt. Wahle irgendein Teil von dem du
glaubst, du kannst dich leicht darauf konzentrieren. Dieses Korperteil wird
als Objekt der Aufmerksamkeit benutzt, bei dem die Achtsamkeit und die
,wissende” Natur des Geistes gemeinsam verweilen werden. [...]
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Wenn du Anfinger bist praktiziere zundchst, indem du dir die physi-
sche Erscheinung des Korperteils vorstellst: zum Beispiel seine Farbe, Ober-
flachenbeschaffenheit und Lage. Indem du dies immer wieder tust, kannst
du deinen Geist immer schneller bei jenem Teil verankern, egal, ob mit offe-
nen oder geschlossenen Augen. Wenn du ausreichend Geschicklichkeit fiir
ein Teil erlangt hast, kannst du fortschreiten und mit anderen Teilen genau-
so verfahren. Indem man durch diese Methode erkennt, dass alle Korper-
teile die gleichen grundlegenden Eigenschaften haben legt man eine gute
Grundlage fiir die Entfaltung von Einsicht (vipassana). Diese Methode ist
nicht von Schritten als Objekt der Aufmerksamkeit abhdngig. Stattdessen
benutzt sie die Bezeichnungen der Korperteile als parikamma Wort — zum
Beispiel ,taco, taco”, das bedeutet ,Haut”, oder ,atthi, atthi”, das bedeutet
,Knochen”. Gleichzeitig betrachtet oder visualisiert man diese Korperteile
beim Gehen oder man visualisiert sich als Skelett, das Gehmeditation prak-
tiziert. Die Korperteile auf diese Weise zu betrachten, legt eine gute Grund-
lage fiir Weisheit. Die Kontemplation des Kérpers wird erst weiter unten
ndher erkldrt, um Verwirrung zu vermeiden.

Vierte Methode des cankama-Gehens

Bei dieser Methode achtet man auf die Geistesobjekte — grobe oder feine,
weltliche oder spirituelle, angenehme oder unangenehme — die gegenwartig
im Geist aufsteigen. Sei einfach nur achtsam auf das Aufsteigen der Geistes-
objekte, aber denk nicht tiber ihren Inhalt nach; denn wenn du das tust,
wirst du sie nur stirken. Jedes Geistesobjekt hat seine Ursache. Daher musst
du ein gutes Verstidndnis fiir die Ursache eines Geistesobjekts entwickeln,
um deutlich zu erkennen, wo sie entsteht, sich festsetzt und ausbreitet. So
wird sie nicht an Starke gewinnen.

Ursache heifit in diesem Zusammenhang innere Ursache, die bereits im
Herzen wohnt. Da steht der Keim bereit; ndmlich Begehren nach mehr
Sinnesobjekten und den damit verbundenen Geisteszustinden. Der Geist
begehrt nach seiner Nahrung in Form von sichtbaren Formen, Klangen, Ge-
riichen, Geschmickern und Tastempfindungen, und das seit langer, langer
Zeit — seit unzadhligen Leben. Auf dhnliche Weise begehrt er im jetzigen
Leben nach , heifien” Geistesobjekten, vermittelt durch die Augen, Ohren,
Nase, Zunge und Korper, an denen sich das Herz verbrennt. Dies ist dem
Herzen griindlich aufgeprdgt worden und dient als innere Ursache aller
Geistesobjekte. Formen, Klange, Gertliche, Geschmicker und Tast-
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empfindungen l6sen jene innere Ursache lediglich aus. Wenn man irgendet-
was durch die Sinne wahrnimmt, neigt das Herz dazu an der Wahr-
nehmung festzuhalten und dariiber nachzudenken, bis sie im Herzen ver-
ankert ist.

Das Geistesobjekt befindet sich dort, wo sich das Herz befindet. Wenn
man sich auf ein Geistesobjekt konzentriert, beobachtet man daher in Wirk-
lichkeit sein eigenes Herz. Wahrend man es beobachtet, sollte man gewahr
sein, wenn Gier, Zorn, Leidenschaft oder Verblendung im Herzen auf-
tauchen. Man muss achtsam genug sein, um jeden , Eindringling” im Geist
auszumachen und zu schwichen, bis er verschwindet. Es ist jedoch wichtig,
dass du nicht zulidsst, dass sich das Herz nach aufSen wendet und tiber die
duflere Herkunft des Geistesobjekts nachdenkt, was eine Form, ein Klang,
Geruch, Geschmack, eine Beriihrung sein konnte, weil das Objekt sonst ge-
starkt und ,giftig” wird und dem Geist mehr Schaden zufiigen kann. Rich-
tig ist ausschliellich auf das Geistesobjekt zu achten, wihrend es im Geist
erscheint. Richte deine Aufmerksamkeit darauf, bis du deutlich erkennst,
wie es wirklich ist. Bald darauf wird es an Stiarke verlieren und absterben.
Dies ist der ,innere Krieg” oder die Konfrontation zwischen der Achtsam-
keit und den Geistesobjekten. Ob du gewinnen oder verlieren wirst, hangt
von der Stiarke deiner Achtsamkeit ab.

Bleib beim Beenden einer cankama-Gehmeditation an einem Ende des
Pfades stehen, dem anderen Ende zugewandt. Bringe wiederum die Hand-
flaichen zusammen, in der Geste des Respekts wie am Anfang und sage
innerlich:

,Ich habe eine cankama-Gehmeditation beendet, zur Ehre der Lauter-
keit des erhabenen Buddha, des Dhamma und der Edlen Sangha. Moge
diese meine Praxis ein Segen fiir mich sein, wie auch fiir meine Eltern,
meine Lehrer, und alle, die gute Eigenschaften besitzen. Mogen himmlische
Wesen, kleine und grofle Tiere und auch jene Wesen, die mich nicht mogen
durch diese heilsame Handlung gesegnet sein.” Dann verlasse achtsam den
Gehpfad, um die Samadhipraxis im Sitzen fortzusetzen, ohne die Kette der
Kontinuitit zu unterbrechen.
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Sitzmeditation

Vorbereitung zum Sitzen

Der Platz fiir die Sitzpraxis sollte ordentlich und sauber sein, so dass man
sich wahrend des Sitzens dariiber keine Sorgen macht. Um anzufangen, er-
weist man dem Buddha Respekt, indem man ein paar Chants rezitiert, kiir-
zere oder langere, ganz nach Belieben. Am Ende der Chants, sende liebe-
volle Gedanken aus, fiir dich selbst und andere Wesen. Bist du Laienan-
hédnger(in), dann duflere eine Absichtserkldrung, die fiinf Tugendregeln zu
befolgen. Dies geschieht, um sich der eigenen Lauterkeit in der gegenwarti-
gen Praxis zu vergewissern. Es ist eine Mafsnahme um Besorgnis hinsicht-
lich vergangener unheilsamer Taten mit Kérper und Sprache zu verhindern.

In diesem Augenblick sollte man zuversichtlich hinsichtlich der Rein-
heit der eigenen Tugendregeln sein, und die iiblen Handlungen der Ver-
gangenheit vergessen. Stattdessen sollte man sich oft der heilsamen Dinge
der eigenen Vergangenheit erinnern, wie zum Beispiel Grof3ziigigkeit, Ein-
haltung der Tugendregeln, wohlwollende Gedanken, usw., um das Herz
froh zu stimmen. Auch gibt es dem Herzen Kraft, die es jetzt in die Medita-
tion einbringen kann.

Wenn man nicht die Gelegenheit hat, die fiinf Tugendregeln in Gegen-
wart eines Monchs auf sich zu nehmen, kann man seine Absicht im Privaten
an einem beliebigen Ort erkldren, weil es beim Befolgen der Tugendregeln
im Wesentlichen auf die Absicht ankommt, korperliches und sprachliches
Fehlverhalten aufzugeben.

Absichtserkldrung, die fiinf Tugendregeln zu befolgen

Man erklért seine Absicht, die fiinf Tugendregeln zu befolgen, indem man
das Folgende auf Pali rezitiert:

Namo tassa Bhagavato Arahato Sammasambuddhassa.
Namo tassa Bhagavato Arahato Sammasambuddhassa.

Namo tassa Bhagavato Arahato Sammasambuddhassa.
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Buddham saranam gacchami.
Dhammam saranam gacchami.

Sangham saranam gacchami.

Dutiyampi Buddham saranam gacchami.
Dutiyampi Dhammam saranam gacchami.

Dutiyampi Sangham saranam gacchami.

Tatiyampi Buddham saranam gacchami.
Tatiyampi Dhammam saranam gacchami.

Tatiyampi Sangham saranam gacchami.

Panatipata veramani sikkhapadam samadiyami.
Adinnadana veramani sikkhapadam samadiyami.
Kamesu-micchacara veramani sikkhapadam samadiyami.
Musavada veramani sikkhapadam samadiyami.

Sura-meraya-majja-pamadatthana veramani sikkhapadam samadiyami.

Wer den oben angegebenen Pali-Text nicht rezitieren kann, sagt einfach:
1. Ich will mich darin iiben, keinerlei Lebewesen zu toten.

2. Ich will mich darin tiben, nicht zu nehmen, was nicht gegeben wurde.
3. Ich will mich darin {iben, keinen unheilsamen Sex zu praktizieren.

4. Ich will mich darin tiben, nicht die Unwahrheit zu sprechen.

5. Ich will mich darin tiben, auf Alkohol und Drogen jeder Art zu ver-
zichten.
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Du musst dir selbst und deiner Absichtserkldirung gegentiber aufrichtig
sein, und dies ist der korrekte Weg, die Tugendregeln zu befolgen. Danach
sage dreimal das Folgende auf Pali:

Imani parica sikkhdpadani samadiyami cetanaham silam vadami.

Dann verbeuge dich drei mal, um dem erhabenen Buddha, dem Dhamma
und den Edlen Respekt zu erweisen. Bist du Monch oder Novize, dann ver-
gewissere dich der Reinheit deiner Regeln und des vinaya. Lass nicht zu,
dass dich dieser Punkt nachher bei der Praxis beunruhigt.

Nun bist du zur Sitzmeditation bereit. Denk daran, dass samadhi-Sitzen
vor oder nach dem cankama-Gehen stattfinden kann. Oder, wenn es unge-
legen ist, cankama-Gehen zu praktizieren, kannst du dich in samadhi tiben,
indem du einfach nur sitzt.

Manner sitzen mit gekreuzten Beinen, der rechte Unterschenkel tiber
dem linken. Frauen sitzen auf gleiche Weise wie Manner, oder sie kénnen
mit seitlich zurtickgeschlagenen Beinen sitzen (die typische Haltung einer
thaildndischen Frau, beim Sitzen auf dem Boden). Wichtig dabei ist, eine be-
queme Sitzhaltung zu finden. Nun entspanne dich und bringe die Hand-
flachen vor der Brust oder der Stirn zusammen, als Zeichen der Verehrung
fur den erhabenen Buddha, und denke folgende Absichtserkldrung:

,Ich beabsichtige jetzt samadhi-Sitzen zu praktizieren, zur Ehre der
Lauterkeit des erhabenen Buddha, des Dhamma und der Edlen Sangha,
usw. ... — wie beim cankama-Gehen.

Dann lege deine Hande in den Schof3, die rechte auf der linken, mit den
Handfldchen nach oben. Halte den Oberkorper aufrecht und gerade. Lenke
die Achtsamkeit nach innen. Lass das Herz nicht nach auflen wandern,
denn das wiirde Sinnesgier, Arger, Ubelwollen usw. in das Herz einladen,
was Niedergeschlagenheit, Frustration und Rastlosigkeit verursacht. Mache
dir vielmehr klar: ,Korper und Geist sind im Hier und Jetzt. Ich sitze jetzt in
der Meditation und werde aufhoren, tiber duflere Dinge nachzudenken,
und meinen Geist nur in der Gegenwart des Sitzens halten.”

143



Erste Methode des samadhi-sitzens

1. Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei ,Bud”.
Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei , dho”.
Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei ,,Dham”.
Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei , mo”.
Voll Achtsamkeit atme langsam ein, denke dabei ,San”.
Voll Achtsamkeit atme langsam aus, denke dabei , gho”.

2. Wiederhole 1.) drei bis sieben Mal oder ofter, um Buddho, Dhammo,
Sangho gemeinsam in den Geist zu bringen.

3. Dann fiithre nur den ,Bud-dho” Teil aus. Atme normal. Hefte deine Auf-
merksamkeit an die parikamma-Worte und deinen Atem. Sei die ganze Zeit
tiber achtsam. Lass deine Aufmerksamkeit nicht entgleiten. Behalte dies
achtsam im Sinn: beim Einatmen denke ,Bud”, beim Ausatmen denke
,dho”.

Jedes mal, wenn die Aufmerksamkeit nicht beim Atem ist — zum Bei-
spiel, wenn du ,Bud” denkst, wenn das Einatmen bereits voriiber ist —
wisse, dass du die Achtsamkeit verloren hast. Jedes mal wenn du nicht mit
,dho” ausatmest, ist deine Achtsamkeit unterbrochen. Daher musst du
deinen Geist fest auf den Atem richten, zusammen mit dem jeweils dazuge-
horigen parikamma-Wort. Ube dies immer wieder, bis du darin Fertigkeit
erlangt hast. Ein getibter Meditierender kann die wissende Qualitdt im
Geist tiber einen langen Zeitraum beim Atem und dem parikamma-Wort
lassen. Dies ist eine gute Methode. Man weifs, wann man die Achtsamkeit
verloren hat. Am Anfang ist es schwierig, aber mit hdufiger Praxis wird es
leichter. Dies ist ein Mittel, um die Achtsamkeit und die , wissende” Natur
des Geistes zu starken, wobei man den Atem als Objekt der Aufmerksam-
keit benutzt. Ein geiibter Meditierender kann das parikamma-Wort weg-
lassen und mit der Achtsamkeit beim Atem allein bleiben. Das Herz, das
auf diese Weise getibt wird, wird immer mehr, immer feinere Ruhe erleben,
und die Achtsamkeit wird stirker und stéarker.
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Zweite Methode des samadhi-Sitzens

Bei dieser Methode werden die parikamma-Worte ,Bud-dho” ,wegge-
lassen. Richte deine Achtsamkeit auf den Atem allein. Nimm zur Kenntnis,
wenn der Atem grob ist, und beobachte, wie er feiner wird. Nimm zur
Kenntnis, wenn der Atem fein ist, und beobachte, wie er sogar noch feiner
wird — duflerst fein. An dieser Stelle hat man ekaggatarammana*, die Ein-
spitzigkeit des Herzens erreicht. Der feine Atem ist das Kennzeichen eines
subtilen Herzens. Wenn das Herz diese Stufe erreicht, erlebt man mog-
licherweise viele Manifestationen des stillen Herzens: zum Beispiel konnen
der Korper, die Glieder oder der Kopf ausgedehnt erscheinen, ganz aufSer-
gewohnlich. Wenn dies geschieht, lass dich nicht ablenken. Bleib weiter
achtsam beim feinen Atem - bei nichts anderem als dem feinen Atem. In
etwa fiinf Minuten wird die Empfindung des ausgedehnten Korpers von
allein verschwinden. In anderen Fillen empfinden manche Meditierende,
dass sie sich vergrofiert hiatten; andere, dass sie geschrumpft seien; einige,
dass sie herumwirbelten; andere, dass sie sich zur einen oder anderen Seite
biegen wiirden. Achte einfach nur auf den Atem. Das sind lediglich die ver-
schiedenartigen Symptome des Herzens, wie sie sich im Korper manifestie-
ren. Sie entstehen von allein und werden nach kurzer Zeit von allein ver-
gehen.

Manchmal mag dein Atem so fein wirken, dass er ganz zu ver-
schwinden scheint. Jene, die Angst vor dem Sterben haben, werden sich an
dieser Stelle vom samadhi zuriickziehen. In Wirklichkeit ist dies ein An-
zeichen, dass das Herz vollstindig zur Ruhe gekommen ist. Hab keine
Angst. Beobachte einfach weiter den feinen Atem — nichts anderes — bis der
Atem schlieSlich ganz verschwindet. Hier ist der Punkt, an dem der Korper
nicht mehr zu existieren scheint. Nur die ,wissende” Natur des Geiste
bleibt zuriick. Manchmal erscheint {iberall ein strahlender Glanz, viel oder
wenig, sogar ohne Beisein des Korpers. Dieser Glanz enthiillt die wahre
Natur des ,,wissenden” Geistes. Der Glanz und die Leichtigkeit des Herzens
in so einem Moment ist das wunderbarste Erlebnis, das man je in seinem
Leben gehabt hat. Es gibt in der Welt nichts vergleichbares. Derartige
Geistesruhe hilt etwa zehn Minuten an, dann kehrt der Atem zuriick. Es
gibt bei den gewohnlichen Dingen nichts, das sich mit der Gliickseligkeit
und der Leichtigkeit von Korper und Geist, die man erfahren hat, ver-
gleichen ldsst; es ist, als ob man schweben wiirde. Die Geistesruhe ist so
grof3, dass jene, die nicht genug mit Weisheit kontempliert haben, sich nach
Fortsetzung sehnen. Aber jene, die ihr Urteilsvermogen vorher ausreichend
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getibt haben, werden die Ruhe mit Weisheit kontemplieren und als
Grundlage benutzen, um immer mehr Weisheit zu entwickeln. Sie haften
nicht an der Gliickseligkeit des stillen Geistes in samadhi an, sondern
benutzen samadhi als Werkzeug zur Weisheitsentfaltung durch wirksamere
und schnellere Kontemplation.

Ich mochte den Lesern die Konzentration in fester Absicht praktiziert
haben, in der Hoffnung, dass Weisheit im stillen Geist erscheinen wird,
einen Punkt erldutern. Wenn du dein Urteilsvermdgen beziiglich der ver-
schiedenen Aspekte des Dhamma nie entwickelt hast, auch wenn deine
Sammlung bis zu den Vertiefungen — den vier samapatti oder meditativen
Erreichungszustdnden — entwickelt ist, dann resultiert sie lediglich in kor-
perlichen und geistigen Gliickszustdnden. Mit fortschreitender Konzentra-
tion mogen einige vielleicht tibernatiirliche Krifte (abhififia) entwickeln:
zum Beispiel die Fahigkeit, in die Zukunft und Vergangenheit zu schauen,
die Fahigkeit weit entfernte Dinge mit dem ,inneren Auge” zu sehen oder
mit dem ,inneren Ohr” zu horen, die Macht, ungewohnliche Dinge zu tun
oder Gedanken zu lesen, bei Menschen und sogar bei Tieren. Mit solchen
tibernatiirlichen Kréaften konnen sie leicht behaupten, Arahants geworden
zu sein.

Zur Zeit des Buddha gab es 30 Monche, die Geistesruhe praktiziert
hatten, bis ihr Geist vollige Stille erlangt hatte. Sie erlebten korperliche und
geistige Gliicksgefiihle, die tagelang anhielten, bis sie sich sicher waren,
dass sie ihre Befleckungen, Begehren und Unwissenheit vernichtet hatten
und Arahants geworden waren. Sie wollten dem Buddha dartiber berichten.
Als der Erhabene von ihrem Kommen wusste, schickte er ihnen den ehr-
wiirdigen Ananda entgegen, um sie am Eingangstor zu empfangen; er sollte
ihnen auftragen, den Erhabenen noch nicht aufzusuchen, sondern sich zu-
erst auf dem Leichenfeld aufzuhalten. Nachdem sie die Botschaft des Er-
habenen erhalten hatten, betraten die 30 Monche das Leichenfeld. Zu
diesem Zeitpunkt lag der nackte Korper einer wunderschénen Frau, die ge-
rade erst gestorben war, auf dem Leichenfeld. Die Leiche sah aus wie der
Korper einer Schlafenden. Die Monche sahen sie an, zuerst aus Neugier,
aber dann wurden sie von Leidenschaft und sexueller Gier gepackt! An
diesem Punkt erkannten sie, erfiillt vom Gefiihl der Peinlichkeit, dass sie
noch keine Arahants waren, da ihr Geist noch Leidenschaft, Begehren und
Unwissenheit hatte. Danach kontemplierten sie die drei Daseinsmerkmal
immer und immer wieder, bis Einsichtswissen erschien und sie alle Ver-
wirklichung erlangten, genau dort auf dem Leichenfeld.
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Du siehst also wie dich die Geistesruhe in samadhi tduschen kann. Zur
Zeit des Buddha gab es viele Fille, dhnlich dem der 30 Monche. Wenn es
heutzutage passieren wiirde, hdtten die 30 Monche keine Chance, ihren
Fehler gutzumachen und wiéren ihr Leben lang falsche Arahants. Heutzu-
tage liegen keine frischen Leichen auf dem Friedhof herum. Also, es gibt
jene, die geduldig Geistesruhe praktizieren und sich wundern, warum die
Weisheit nicht erscheint. Sie fangen an, sich zu beschweren, wahrend sie auf
die Weisheit warten. Sie praktizieren fleifsig Geistesruhe, wie tief auch
immer, aber die Weisheit kommt nicht und sie werden mutlos. Daher
sollten sie innehalten, um ein wenig nachzudenken. Gab es irgendeinen
Monch zur Zeit des Buddha, der nur durch die Praxis von Konzentration
ein Arahant wurde? Tatsache ist, dass alle Edlen der Vergangenheit um der
Entfaltung von Weisheit willen zuerst Kontemplation praktiziert hatten.

Auch heutzutage gibt es noch ein paar verwirklichte Meister. Sie prakti-
zieren Kontemplation und Geistesruhe abwechselnd. Wenn sie aus der
Geistesruhe zurtickkehren, untersuchen sie die Dinge bis auf den Grund
der Wahrheit aller Dinge: namlich Leid, Unbestandigkeit und Nicht-Selbst.
Sie warten nicht darauf, dass ihre Weisheit von selbst entsteht. Zwischen
ihnen und Menschen mit falschem Verstdndnis besteht ein himmelweiter
Unterschied. Wie jemand, der ein Pflanzloch grabt und dann darauf wartet,
dass eine Kokospalme aus dem Loch wéchst. Wenn wir irgendeine Frucht,
irgendeinen Baum haben wollen, konnen wir das erwarten, wenn wir
keinen passenden Keimling zum Einpflanzen dafiir besorgen?

Dritte Methode des samadhi-Sitzens

Bei dieser Methode heftet man die Achtsamkeit auf ein Korperteil. Wéhle
irgendein Teil, das leicht zu visualisieren ist. Dies wird als diejenige Stelle
benutzt, an der die Achtsamkeit und die ,wissende” Natur des Geistes
ruhen werden. Der Atem und parikamma-Worte spielen nur eine unter-
stiitzende Rolle. Der Brennpunkt liegt auf dem Korperteil, bis man jenes
Teil mit dem Geist deutlich und nah sieht. Wenn man sich um den Atem
oder parikamma-Worte kiimmert, wird die Aufmerksamkeit abgelenkt und
man kann das Korperteil nicht deutlich sehen. Das gewihlte Teil kann zum
Beispiel eine Narbe sein. Es kann sich auf der Vorderseite oder auf der
Riickseite deines Korpers befinden. Es kann irgendein Teil sein, bei dem du
das Gefiihl hast, es sei das richtige, um dich darauf zu sammeln. Zuerst
denke an seine Lage, Farbe und Oberflichenbeschaffenheit. Wenn du es
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nicht deutlich sehen kannst, zeigt das, dass deine Entschlossenheit und
Achtsamkeit noch schwach sind. Am besten wihlst du ein kleines Teil, so
dass du dich auf einem kleinen Gebiet sammeln kannst, dhnlich wie man
sich konzentriert, wenn man Néhgarn in ein Nadelohr einfidelt. Wenn man
Nadelohr und Garnende nicht im Blickfeld hat, kann man nicht einfadeln.
Wenn man sich darauf fokussiert, ist es moglich.

Genauso hidngt die Korperbetrachtung davon ab, dass du die Be-
schaffenheit und den Ort des gewdhlten Korperteils im Blickfeld der Ent-
schlossenheit und Achtsamkeit hast, bis die geistige Besinnung immer
klarer wird. Wenn du darin getibt bist, wirst du die eigentliche Natur des
betrachteten Korperteils sehen. Wenn du dich so weit an die Korperbe-
trachtung gewohnt hast, kannst du das gewéhlte Korperteil komplett ver-
faulen und verwesen sehen, oder wie es sich ablost und das Skelett frei legt
und so weiter. Dies ist eine gute Grundlage fiir die Kontemplation zur Ent-
faltung von Weisheit. Die Methode der Kérperbetrachtung soll dem Herzen
einen Anker geben. Das Herz ist wie ein Vogel, der nach dem Fliegen einen
Zweig zum Ausruhen braucht. Ein Korperteil wird als Platz zum Verankern
fir das Herz verwendet. Die Achtsamkeit bekommt einen Fokus, und der
Geist denkt nicht mehr wie bisher iiber alles Mogliche nach.

Vierte Methode des samadhi-Sitzens

Bei dieser Methode richtet sich die Achtsamkeit auf Geistesobjekte die im
Geist aufsteigen, genau wie bei der vierten Methode des cankama-Gehens,
nur geschieht es diesmal im Sitzen, was viel klarer sehen ldsst, weil dabei
keine Bewegung des Korpers stattfindet. Der Geist kann so viel leichter die
geistigen Objekte zur Kenntnis nehmen. Sei deutlich gewahr, wenn der
Geist freudig ist, leidend oder in neutraler Stimmung. Wisse wann Leiden-
schaft und Begehren aufsteigen. Erkenne, dass all diese Geistesobjekte so-
wohl Ursachen als auch Wirkungen sein konnen. Stelle fest, dass sie sich
fortwéhrend im Kreis bewegen, von der Vergangenheit zur Gegenwart zur
Zukunft. Sie sind abwechselnd Ursache und Wirkung und rollen endlos so
weiter. Das nennt man Kontinuitdt, das heifst, gute und tible Geisteszu-
stande, die aufeinander folgen, halten einander fortlaufend aufrecht, so dass
man Anfang und Ende in diesem Kreislauf nicht unterscheiden kann. Man
kann neue und alte Geisteszustiande nicht auseinander halten, man identifi-
ziert sich mit dem derzeitigen Geisteszustand, den man fiir fortwidhrend an-
wesend halt. Daher nennt man das ,, Unwissenheit”, das Nichterkennen des
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Kommens und Gehens in der Daseinsrunde. Man nennt es auch Ver-
strickung in der Welt und den Gestaltungen aufgrund der Verstrickung in
eben diesen Geisteszustinden. Aber diese Geisteszustdnde sind nicht selbst
die Befleckungen. Befleckungen, Begehren und Unwissenheit sind die Bau-
meister der Geisteszustinde von Vorliebe und Abneigung die im Geist ent-
stehen und in ihm verweilen.

Daher ist die Entwicklung der Achtsamkeit unter Benutzung der
Geistesobjekte als Gegenstand der Aufmerksamkeit, eine gute Praxis, um
das weise Ergriinden der Ursache der Geistesobjekte voran zu bringen.
Wenn man klar weifs wie ein Geistesobjekt aufsteigt, kann man Wege
finden, den Strom oder die Briicke der Befleckungen oder des Begehrens ab-
zutrennen. Wenn man die Geistesobjekte nicht kennt, weif$ man nicht wie
ihr Anfang zu verhindern ist. Um ein scharfes Messer zu erhalten, schleift
man es. Um Hitze zu beseitigen, 16scht man das Feuer. Das Herz leidet und
man sucht nach einer Methode, das Leid zu verhindern. Wenn das Herz
leidet, spriefien die entsprechenden Geisteszustinde des Leidens aus dem
Herzen.

Der Geist ist da wo das Geistesobjekt ist, so wie die Hitze beim Feuer
ist. Wenn du also deinen Geist erkennen willst, erkenne ihn durch die
Geistesobjekte. Betrachte achtsam das Entstehen eines Geistesobjekts. Beob-
achte es lange genug, bis seine Ursache enthiillt ist. Dann hore damit auf es
nur zu beobachten und analysiere es stattdessen mit Weisheit. Wie in einer
Schlacht: wenn ein Soldat seinen Feind ausmachen kann, hort er auf, nach
ihm zu suchen, und schiefst sofort auf ihn. Wenn ein Jager auf Wild stofst,
erlegt er es auf der Stelle. Wenn man sieht, dass jemand brennt, 16scht man
sofort.

Dies ist eine Methode des Ergriindens, bei der man versucht, Befleckun-
gen und Begehren abzuschneiden, die Unersittlichkeit in Bezug auf Sinn-
lichkeit. Man wendet weises Erwdgen an um den Teufelskreislauf zu zer-
storen. Diese Praxis ermoglicht es einem das ,Hauptquartier” von Be-
fleckungen und Begehren zu entdecken. Achtsamkeit, Weisheit, Vertrauen
und Anstrengung kénnen dann gemeinsam eingesetzt werden, um das
Hauptquartier zu bombardieren und vollig zu vernichten, bis kein Sttick-
chen {ibrig bleibt. Wie im Krieg sucht man sich den strategisch wichtigen
Punkt. Beim Boxen sucht der Kampfer nach einer Trefferfliche, um den
anderen nieder zu schlagen. Er will gewinnen. Wenn er einmal verliert,
wird er versuchen das ndchste Mal zu gewinnen. Genauso verhdlt sich ein
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echter Praktizierender. Wenn man es mit der Praxis nicht ernst meint, wer-
den einen die Befleckungen und das Begehren niederschlagen, ohne auf
Gegenwehr zu stofSlen. Wenn man sich nicht in Achtsamkeit und Weisheit
tibt, erlaubt man den Befleckungen und Begehren, dass sie einen platt
trampeln.

Um ein guter Praktizierender zu sein, musst du auf die Vernichtung
deines Hauptfeindes abzielen: die Befleckungen. Richte den Kompass
deiner Praxis nach innen auf die Geistesobjekte und nimm dir vor, alle
Makel in deinem Herzen zu entfernen und zu entwurzeln.
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Bild 10: Kuti in Wat Pa Dan Vivek im 21. Jahrhundert

Bild 11: Luang Pho Thong Diang Varapafifio
beim Almosengang in Kulmbach



Bild 12: Luang Pho Thong Dang Varapafifio
und der Herausgeber im Frankenwald
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Bild 13: Luang Pho Cand Di Kantadhammo
im Kloster Muttodaya




TEIL V
DIE NEUEN MEISTER






Die neuen Meister

Monche mit Rang und Namen

Ein generelles Symptom des Niedergangs im Orden tiber die Jahrhunderte
hinweg seit der Zeit des Buddha war die Zentralisierung der Macht, die
Verkirchlichung. Damit verbunden wurden Amter und Posten, Range und
Titel einer sanghainternen Hierarchie eingefiihrt. An der Spitze steht in
jedem buddhistischen Land der Sangharaja*, analog zu einem weltlichen
Ko6nig. Darunter kommen auf Landesebene meist einer oder mehrere Naya-
kas* (Wesire, Premierminister). Beide Ordinationsgruppen Thailands, Maha-
nikdya und Dhammayut*nikaya, haben auf Gemeinde-, Bezirks-, Provinz-
und Landesteilebene ihre , Gruppenherren” (cao gana). Ahnlich verhilt es
sich in Burma, Sri Lanka, Kambodscha usw.

Parallel zu diesen Amtern gibt es auch noch Monchstitel. In Burma
dhneln sie akademischen Rangen. In Thailand sind sie Adelstiteln dhnlich.
Mit jedem Titel wird hier ein neuer Name verliehen, meist ein seltsames
Konglomerat aus Pali, Sanskrit und Thai. Ganz unten steht die Schicht von
ein paar Tausend ,Phra Khra”, etwa ,Verehrte Meister”. Dieser Rang ist
zweiter und erster Klasse und in verschiedenen Varianten fiir Meditations-
lehrer, Studien- und Verwaltungsmonche erhiltlich. In der Regel wird jeder
Abt eines grofieren Klosters, jeder Gemeindechef oder Ordinationsvater
(upajjhaya*) ein Phra Khrii. Das Insignium des Phra Khri ist ein achteckiger
Zeremonialfacher, den es in verschiedenen Designs gibt. Phra Khris wer-
den von einem ,,Cao Khun” ernannt.

Cao Khun, etwa ,lhre Eminenzen” oder ,Bischofe”, gibt es ein paar
Hundert, die vom Konig ernannt werden. Cao Khun Titel sind in fiinf Klas-
sen erhaltlich: Ganz unten stehen die , Gewdhnlichen”, dann aufsteigend
die Stufen ,Raja“, ,Deva”, ,Dhamma” und ,Brahma”. Ganz oben auf der
Treppe stehen neun koniglich ernannte ,Somdets”, , Ihre Heiligkeiten” oder
,Kardindle” (alles nur Worte), die gemeinsam einen Rat bilden, der neben
dem Religionsministerium am mafigeblichsten fiir die Geschicke des
Ordens ist. Cao Khuns und Somdets tragen blattférmige Féacher als Zeichen
ihrer Wiirde.

Auch die Bewegung der Kammatthana-Monche blieb von derlei Glorifi-
zierung nicht verschont, zum Teil vielleicht als Anerkennung ihres Nutzens
fur das Volk und den Orden, zum Teil wohl auch in dem Bestreben, die ge-
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sellschaftlichen Aufienseiter einzubinden oder einzufangen. Unter den
Schiilern von Acan Man gab es bis 1957 nur ein paar Phra Khra. Dann
wurden LP Singh, TP Li und LP Thet zum Cao Khun ,geadelt”. Letzterer
erhielt 1990 sogar die Beférderung zum Cao Khun Stufe ,Raja”, Kategorie

=4

,, Vipassana”, zugleich den lingsten Titelnamen unter den Waldmonchen:

~~~~~~

Von den in diesem Buch genannten Waldmonchen schafften aufSer ihm
noch folgende Acans die zweite Stufe: LP Dun, LP Viriyang, LP Phut und
LP Liam (dessen Lehrer, LP Cha, war nur ein ,gewohnlicher” Cao Khun).
Den Rekord hilt LT Maha Bua mit Stufe 4, ,Dhamma”: Phra Dhamma-
visuddhimangala. Inzwischen gibt es sogar drei westliche Monche, die es
zum Cao Khun gebracht haben. Der erste war LP Sumedho, jetzt Phra Raja-
sumedhacariya.

Was nur wenige wissen: Selbst LP Man kam 1930 zu Ehren. Aber als
Phra Khri Vinayadhara kennt ihn wohl kaum jemand. Ein echter Samana
steht natiirlich gleichmditig tiber solchen Dingen und ist nicht stolz auf
seinen Titel — hochstens heimlich. LP Thet, der gegen sein anfingliches
Widerstreben selbst hoch dekoriert wurde, meinte, einen Praxismonch mit
Titel und Rang zu schmiicken, sei wie einem Affen Juwelen um den Hals zu
hingen. Dem Affen ist es vollig egal.

Der Titel spielt im Alltag auch keine grofie Rolle, aufler manchmal. Der
Herausgeber hatte einmal die Gelegenheit, einem altehrwiirdigen Monch,
Landesteilchef und Cao Khun Stufe 4, die Fiifie zu massieren. Dieser fragte:
,Wer ist denn dein Upajjhaya?” — ,Than Acan A”, war die Antwort, denn
so kennt jeder den Ordinationsvater. Da bekam der Herausgeber ein Upaya
von seinem Lehrer: ,Than Mettiko, das heifst: Phra Khri Dhamma-
varinuraks!” Soweit Than Acan Thong Diéng, oder vielmehr: Phra Khri
Pafifidvaragun.

Die Gretchenfrage

Die Monche aus der Generation von Luang Pa Mans Urenkeln, also jene,
die in den Fiinfziger Jahren geboren wurden, in den Siebzigern ordiniert
wurden und jetzt 30 bis 40 Regenzeiten in Roben verbracht haben, fanden
vollig andere Bedingungen vor, als noch die Generation vor ihnen.

Die Wilder, die einst iiber 70% des Landes bedeckten, waren in den
Sechzigern bis auf wenige Reste abgeholzt worden; die Geburtswiege und
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Schule der Waldtradition war verschwunden. Lingere richtige Thudong-
wanderungen sind heute nur noch im Norden nahe der burmesischen
Grenze moglich.

Die grofien Vorbilder waren fast alle weggestorben. Der Schwung von
Wat Pa Ban Nong Phii wurde zur Legende aus grauer Vorzeit. Das An-
denken an die Helden des Geistes, die alten Meister, wird hinter Bilder-
rahmen und in Reliquienbehiltern respektvoll, aber in sicherem Abstand
aufbewahrt. Die Inspiration, es ihnen gleichzutun, ist unverbindlicher Ver-
ehrung gewichen.

Die Reformbewegung von 1830 hat nach iiber 150 Jahren ihre Kraft auf-
gebraucht. Die Bereitschaft, die Ordensdisziplin strikt einzuhalten, ist ver-
schwunden. Ohne Ethik aber gibt es keinen Samadhi, ohne Samadhi keine
Weisheit, ohne Weisheit keine Einsicht in die Notwendigkeit ethischer
Schulung. Eine Abwirtspirale.

Der Knackpunkt in Sachen Vinayastandard ist seit jeher (das ist seit
mehr als 2400 Jahren belegt!) die Frage der Geldbenutzung. Diese Frage
wird zwar in nur 4 von 227 Regeln des Kodex (Patimokkha*) behandelt,
nimmt aber eine zentrale Stellung ein. Wer Geld hat, dem gehort (laut Jean-
Paul Sartre) potenziell die Welt, von der sich ein Samana doch gerade 16sen
wollen sollte. Daher hat der Buddha in den Suttas das Akzeptieren von
Geld als besonders schédlich fiir die Wegfiihrung eines Samana hervor-
gehoben. Solange ein Monch Geld besitzt, kann er am Uposathatag seine
Regelverstofie nicht giiltig bereinigen. Wenn er dennoch an der Rezitation
des Patimokkha teilnimmt, um seine Zugehorigkeit zur Ordinationslinie,
die bis zum Buddha zurtickreicht, zu bekréftigen, oder wenn er seine , Rein-
heit” verkiindet, dann liigt er sozusagen dem Buddha ins Gesicht.

Pauschal lidsst sich festhalten: Wer sich herausnimmt, die Lebensweise,
die der Buddha fiir Monche und Nonnen erlassen hat, nach eigenem Gut-
diinken so weit zu verbiegen, dass er bereit ist, diesen wichtigen Punkt zu
missachten, der ist eher geneigt, auch auf anderen Gebieten Abstriche zu
machen. Er hat keinen Standard. Andererseits: Wer zu der Unbequemlich-
keit bereit ist, auf Geld zu verzichten, der hat in der Regel auch gentigend
Motivation, den ganzen Rest nach besten Kréften zu befolgen.

Anfang der Neunziger Jahre war in Sachen Geldbenutzung eine deut-
liche Tendenzwende zu beobachten, die seitdem wie eine ansteckende
Krankheit um sich gegriffen hat. Bis dahin war es in Kreisen der Waldtradi-
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tion undenkbar, offen Geld zu benutzen. Jene, die es heimlich und ver-
schamt taten, waren eine Minderheit. Zeitgleich mit der Einfithrung von
Mobiltelefonen und Internet kam es verstirkt zum Verfall der Sitten. In-
zwischen hat sich der Virus in weite Teile der Waldtradition verbreitet, quer
durch alle Sektionen. Jene, die einen strikten Standard beibehalten, sind
jetzt zur Minderheit geworden. Die meisten Laien gehen inzwischen wie
selbstverstdndlich davon aus, dass auch Waldmonche tiber Geld verfiigen.

Der Niedergang ist allen bewusst, aber niemand redet gern dariiber.
Fragt man Khrii Ba Acans, warum sie sich nicht gegen den Trend stemmen,
erhdlt man meist die Antwort, es sei sinnlos; die generelle materialistische
Einstellung in der Gesellschaft allgemein und auch im Orden sei eine zu
starke Stromung, die Zeit der Waldtradition sei vorbei, typisch Verganglich-
keit eben.

Einer der wenigen, die 6ffentlich Stellung beziehen, ist Luang Pho Prida
(Thui) Chandakaro aus Wat Pa Dan Vivek, Nong Khai (seit Marz 2011:
Provinz Biingkan). Ein Auszug aus seinem Buch®:

Die Thudongmonche der Urenkelgeneration

Die Monche der Urenkelgeneration ab etwa 1975 bis heute® sind die Wald-
monche im modernen Stil. Die Monche des Raketen- und Satellitenzeitalters
sind die modernen Weisen und Gelehrten. Es ist eine Generation, die selt-
same und {iberraschende Dinge tut. Sie prahlen nur noch mit ihrem Wissen
und ihrer Klugheit. [...]

Die Weisen haben, um zur Achtsamkeit zu gemahnen, folgende wichti-
ge Griinde fiir die Neigung des Herzens zur Degeneration genannt:

1. Keine Mifligung kennen beim Bauen dauerhafter Objekte.

2. Unterwegs sein und seine Zeit in Gesellschaft von Laien verbringen,
um einen materiellen Vorteil herauszuschlagen — ein héssliches Ver-
halten und eines Samana ganz und gar unwiirdig.

3. Darauf aus sein, andere zu lehren, aber nicht sich selbst, das heifdt:
grofie Reden schwingen (nur im Reden gut), aber sich selbst nichts bei-
bringen kénnen; nur gut darin sein, andere zu belehren. [...]

65 Phra pa samay Krung Ratanakosin / Wizﬂmﬁlﬂﬂgﬁﬁuiﬂauﬂg, 1998
66 Bezieht sich auf das Ordinationsdatum.
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Jene, die Maras Falle entkommen und beim héchsten Wohl angelangt sind,
die das heilige Leben zum Abschluss gebracht haben, betonen diese Punkte.
Wenn jemand aus der Waldmonchstradition in der Linie des Ehrwiirdigen
Acan Man [damals] derartiges Fehlverhalten zeigte, dann hat ihn der
Meister fallengelassen, sich nicht mehr mit ihm abgegeben, sich nicht mehr
engagiert.

Die Monche der heutigen Zeit sind wirklich seltsam, auf einem ganz
anderen Kurs. Sie interessieren sich sehr fiir weltliche Dinge, aber nicht fiir
die Prinzipien von Dhamma und Vinaya und die Aufgaben der Praxis. Der
Weg der Praxis, zu dem uns die Weisen auffordern, macht einen [Ménch]
gut, schon anzusehen, ausgezeichnet. Aber eine Vorliebe dafiir, sich mit
weltlichen Dingen abzugeben, macht einen [Monch] weltlich, einem ge-
wohnlichen Menschen gleich. Der einzige Unterschied besteht darin, dass er
gelbe Roben tragt. [...]

Die Dinge, die die Tradition der Sangha am griindlichsten zerstéren
konnen, sind folgende: Globalisierung und weltliche Vorherrschaft einzu-
bringen und die Lehre so in eine weltliche Lehre zu verwandeln; und Um-
welteinfliisse, die den Orden dazu bringen, von Ethik und Dhamma abzu-
fallen. Dies hat schon begonnen, der Verfall findet zweifellos bereits statt.
[Die Dinge im Einzelnen:]

1. Die Kloster mit Elektrizitat versorgen; die Kloster sind hell erleuchtet,
aber die Herzen der Monche sind finster und im Inneren fiir die Qualita-
ten des Dhamma verschlossen. Sie konnen Ethik und Dhamma nicht er-
kennen, weil die Herzenstriibbungen Dunkelheit verbreiten und die
Augen verbinden.

2. Zeitungen, Nachrichten, die die Welt betreffen, die Samsara betreffen,
bedeuten Wissen und Klugheit auf dem Gebiet weltlicher Weisheit (gut
fir Drauflen), aber das ist keine Aufgabe, fiir die sich Ordinierte, Prakti-
zierende interessieren sollten. Politik oder irgendwelche anderen Ange-
legenheiten der Welt sind auf keinen Fall fiir Monche angemessen.

3. Telefon, Radio, Computer sind die Ursache fiir die Zerstérung von
Ethik und Dhamma im Herzen der Moénche oder sogar der Menschheit;
sie bringen einen von Ethik und Dhamma ab. Sie konnen Herzenswarme
und Gelassenheit weitgehend vernichten.

4. Telefone jeglicher Art sind fiir die Welt des Samsara angemessen, zu
Geschiftszwecken oder fiir den Fortbestand der Gesellschaft, die welt-
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weite Vernetzung braucht. Fiir Ordinierte, also Samanas, Monche, ist
Telefon vollig unziemlich. Falls einmal wirklicher Bedarf besteht, sollte
es nur zu diesen Anldssen und voriibergehend [benutzt werden]. Es ist
unangemessen, es als Sangha-Eigentum einzufiihren. Was das Telefon
betrifft, so haben Waldmonche einen neuen Namen dafiir: das dritte
Ohr. Es ist die Ursache dafiir, dass sich die Menschheit abstrampelt. Es
vermehrt in der Welt das Dahintreiben in Nachléssigkeit. Es zerstort die
Monchstradition und lasst jegliches Schamgefiihl schwinden. Es ruiniert
die Dummen, Torichten und macht sie immer noch schlimmer.

Dies sind also die Ursachen fiir die Zerstorung des Monchsordens. [...]

Ab 1981 begann die Zahl der Waldménche in der Linie des Ehr-
wiirdigen Acan Man zu schrumpfen. Sie wird immer weiter abnehmen, bis
es bedenklich wird. Von der Tradition der Praxismonche wird nur noch der
Name {ibrig bleiben, weil das weltliche Umfeld die Herzen aller in Beschlag
nimmt, die noch nicht zur wahren Natur des Dhamma durchgedrungen
sind, die bei Ethik, Sammlung, Weisheit als wesentlicher Grundlage der
Geistesentfaltung anfangt.

Diejenigen Waldmonche, die noch keinerlei Charakterschulung fiir eine
feste Grundlage auf dem Gebiet des Herzens erhalten haben, werden sich
dem Einfluss des weltlichen Fortschritts nicht entziehen kénnen. Sie werden
jeden Tag ein Stiickchen weiter den Abweg hinunter gezogen werden, bis
sie zu Moénchen werden, die keine Monchsethik und kein Dhamma mehr
haben, nur noch weltliche Angelegenheiten, die auf ihren Herzen lasten.

[.]

Aber jene [Monche], die gut und richtig praktizieren und innere Quali-
taten besitzen, die sich vor den [genannten] Einfliissen der Umwelt hiiten,
die Zurtickhaltung und Selbstschutz mit Klugheit aufrecht erhalten, solche
gibt es wohl noch. Solche, die ein Verdienstfeld fiir das Vertrauen der Laien
sind, die uns Schutz bieten; es gibt sie wohl noch, aber nur noch sehr
wenige.
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Einer dieser Wenigen

Luang Pho Thong Dang Varapaifio wurde als Repridsentant dieser
,Wenigen” ausgewdhlt, weil er der Hauptlehrer des Herausgebers ist —
siche Vorwort. Weitere Vertreter der neuen Generation werden hier nicht
genannt, was aber nicht heiflen soll, dass er der einzige wire.

Es ist schwer, in einer Zeit des Niedergangs, wie sie von LP Thui ge-
schildert wird, die echten Meister von Blendern zu unterscheiden. Einige
Echte sind vielleicht noch gar nicht als Lehrer in die Offentlichkeit getreten
und mehr mit ihrer eigenen Praxis beschiftigt. Bekanntheit ist kein Indiz fiir
Verwirklichung. Eine Auswahl zu treffen und eine Liste von Meistern zu
préasentieren wire zum gegenwartigen Zeitpunkt notwendigerweise von
personlicher Praferenz geprdgt und somit ziemlich angreifbar. Die Sonne
bringt es an den Tag, heifst es. Ebenso werden die Lehre des Buddha und
gutes Kamma einen Verstindigen frither oder spdter zu einem wahren
Meister fiihren.

Thong Diang wurde 1954 in der Provinz Sakon Nakhon als eines von 8
Geschwistern in eine Familie von Reisbauern geboren. Mit 13 Jahren nahm
er die Robe als Novize bei LP Wan Uttamo. Im Alter von 20 Jahren erhielt er
die volle Bhikkhu-Ordination.

Als LP Wan 1980 bei einem Flugzeugabsturz ums Leben gekommen
war, ging Khrt Ba Thong Déang zundchst zu LP Suphap Dhammapaiifio,
der ebenfalls ein Kloster in der Provinz Sakon Nakhon leitete. Spater mach-
te er sich auf die Reise nach Nordthailand. Er verbrachte Zeit in Abgeschie-
denheit und auf Wanderschaft in den Bergen der Provinz Chiang Mai, so-
wie in den Waldklostern weiterer Lehrer: LP Wan Sucinno (Wat Doi Ma
Pang), LP Plian Pafifiapadipo (Wat Arafifiavivek) und LP Prasiddh
Pufifiamagaro (Wat Pa Ma Mai).

1988 folgte er einer Vision, die ihm in der Meditation erschienen war,
und wanderte von Wat Arafifiavivek etwa 20 km zu einem bewaldeten
Hiigel in der Néhe des Dorfes San Pa Tiing. Dort wurde er schon von einem
alten Mann erwartet, der sein Kommen in einem Klartraum gesehen hatte.
Acan Thong Ding wurde gebeten, sich auf dem Hiigel niederzulassen. Es
stellte sich heraus, dass es am Fufle des Hiigels friiher einmal ein Kloster ge-
geben hatte, von dem allerdings nur ein paar Ziegelhaufen iibrig geblieben
waren.
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Auf dem Hitigel hatten anscheinend tiber die Jahrhunderte immer wie-
der Praxismonche gelebt. Feinstoffliche Wesen bewachen die Stelle, an der
einmal eine grofle Buddhastatue, ein ,Phra Cao Ton Luang” gestanden
hatte. An manchen Nichten beobachten Leute aus dem Dorf Lichter-
scheinungen, die von den westlichen Bergen herunterschweben, aus der
Richtung eines Kraftortes, dem Vierfachen BuddhafufSabdruck, etwa 20 km
entfernt.

Luang Pho wurde der Leiter des neuen Samnaks. Kutis wurden gebaut,
Sala, Kiiche, Uposathahalle, Glockenturm, ein Stupadenkmal. Auf dem
Gipfel des Hiigels steht wieder eine grofse Buddhastatue, die dem Kloster
seinen Namen gibt.

Im Jahr 2003 erhielt Wat Phra Cao Ton Luang den vollen Status eines
Klosters, in dem Ordinationen durchgefiihrt werden konnen. Than Acan
Thong Diang wurde zum Abt ernannt. Im selben Jahr bat ihn sein erster
westlicher Schiiler um Aufnahme in den Orden.
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Luang Pho Thong Diang Varapaiifio
GESPRACH MIT EINEM MEISTER






Gespriach mit einem Meister

Im Sommer 2010 besuchte Luang Pho Thong Diing Varapaiifio das Kloster Mutto-
daya im Frankenwald. Beim Samstagabendvortrag war die Dhammahalle brechend
voll von Menschen, die Dhamma von Luang Pho horen wollten.

Einfiihrung

LP: Ich freue mich, dass so viele Menschen hier Vertrauen in die Buddha-
lehre haben und sich fiir Meditation interessieren. Leider hat sich mein Kor-
per noch nicht auf den Klimawechsel eingestellt. Ich habe eine Erkaltung,
und mein Husten hat euch sicherlich bei der Meditation gestort. Normaler-
weise sitzen wir auch in meinem Kloster in Thailand nach dem Chanting
eine Stunde oder eineinhalb, danach gehen wir auseinander und jeder prak-
tiziert fur sich alleine weiter. Also, bitte entschuldigt die Storung durch
mein Husten.

Es gibt so viele Menschen hier, die sich fiir die Dhammapraxis inter-
essieren, Manner wie Frauen! In Thailand hatte ich ein Bild von Deutsch-
land als einem hoch entwickelten Industrieland, voller Hochhduser und
Beton, aber jetzt sieht es ganz anders aus, als ich gedacht hatte: gut erhal-
tene Natur, schoner Wald, der zur Abgeschiedenheit einlddt. Vorstellung
und Wirklichkeit liegen wieder einmal weit auseinander.

Wenn wir Meditation auf dem Weg des Buddha praktizieren, versuchen
wir, das Herz zur Ruhe zu bringen. Aus dufieren Sinneseindriicken und
Wahrnehmungen entsteht kein Wissen im Sinne befreiender Weisheit.
Wissen auf dieser befreienden Stufe entsteht im Zustand der Stille.

Weisheit der mittleren Stufe, wenn wir die Wahrheit erkennen, bedeutet
insbesondere, dass Formen, Kldnge und all die anderen dufSeren Sinnesein-
driicke wirklich etwas ganz anderes als das Herz sind. Wenn man das noch
nicht klar sieht, findet das Unterscheiden und Loslassen zwangsldufig im
Zustand eines Herzens statt, das noch keine Ruhe und Sammlung kennt.
Man meint, dass Innen und Aufien ein und dasselbe sind. Aber sobald sich
das Herz sammelt, wird man klar sehen und auch den Unterschied zwi-
schen dem gesammelten und dem ungesammelten Herzen in sich selbst gut
verstehen, und dass dies nichts mit dufleren Dingen zu tun hat.

Die Lehre des Buddha hat drei Pfeiler. Ich meine hier nicht Ethik,
Geistesschulung und Weisheit — sila, samadhi, pafifida — sondern Korper,
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Sprache und Geist oder Herz. Wer sich zur Praxis entschliefit, praktiziert
mit dem eigenen Korper, der eigenen Sprache und dem eigenen Herzen
oder meinetwegen Geist. Das Erschlieffen der Wahrheit fangt auf der Ebene
weltlicher Konvention an und schreitet dann zur Befreiung fort. Der
Unterschied zwischen Konvention und Befreiung wird einem vollig klar.
Aber wenn man sich nicht zur Praxis aufrafft, vielleicht nur die Schriften
studiert, wird man zwar auch Verstandnis erlangen, aber nur auf der Ebene
der Wahrnehmung, auf der begrifflichen Ebene. Es ist nicht die Ebene der
Wabhrheit, des klaren Wissens. Die grofien Meister waren allesamt Leute, die
sich fiir die Praxis interessierten. Sie traten in den Orden ein, um in die
Abgeschiedenheit zu ziehen und dort Geistesruhe zu entfalten. Sie tibten
Sammlung, um die Wahrheit kennen zu lernen: den Unterschied zwischen
Konvention und Befreiung. Das eben ist die Bedeutung der Samm-
lungspraxis.

Wenn ich hier im Vortragsstil erkldre, kann es sein, dass es an euren
Fragen und Unklarheiten vorbeigeht. Wissen, das aus der Praxis entsteht,
bringt mehr Nutzen im Dialog als im Einzelvortrag, weil jeder seine eigenen
Erfahrungen macht. Also bitte, stellt eure Fragen, unterhalten wir uns tiber
Dhamma.

Luang Phos Hintergrund

Frage: Warum ist Luang Pho Moénch geworden und warum ist er nach
Deutschland gekommen?

LP: In Thailand gibt es Griinde unterschiedlicher Stufen fiir die Ordination.
1.) Wenn ein Familiensohn das 20. Lebensjahr vollendet, sollte er als Dank
fiir die Giite seiner Eltern ordinieren.”” 2.) Es ist Sitte, vor der Griindung
einer Familie fiir gewisse Zeit in den Ménchsstand einzutreten.” 3.) Dann
gibt es die Ordination aus Vertrauen in die Buddhalehre. Aber ich wage
nicht zu behaupten, dass dies bei mir gleich der Fall war. Anfangs bin ich
der Verdienste wegen ordiniert worden.® Ich wollte einfach nur die Regeln
einhalten, Texte rezitieren und so Verdienste schaffen. Aber dann hat mich
mein Meister zur Praxis angeleitet — Rezitation, aber auch Meditation.

67 Er widmet die Verdienste des zeitweiligen Moénchslebens seinen Eltern.

68 Das gilt als Phase der Reifung und des Ubergangs ins Erwachsenen-
stadium.

69 LP Thong Déng ist mit 13 Jahren Novize bei LP Wan Uttamo geworden.
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Zuerst habe ich keinerlei Geistesruhe erlebt, nichts als Schmerzen ist
aufgekommen. Ich habe einfach die Zdhne zusammen gebissen. Im ersten
Monat nach der Ordination habe ich so gut wie keine Ruhe gesehen, die
Schmerzen daftir umso deutlicher. Diese habe ich als Kontemplationsobjekt
hergenommen. Manchmal dachte ich: ,He, Meditation soll doch Gliick und
Stille bringen. Warum kriege ich nur Schmerzen ab?” So habe ich mit mir
selbst geredet, aber ich habe mich nicht getraut, mit meinem Meister
dariiber zu sprechen. Aus Respekt vor dem Lehrer habe ich jeden Morgen
und jeden Abend mit ihm zusammen meditiert. Manchmal folgte ich dufse-
ren Sinneseindriicken, aber manchmal gelang es mir, beim Meditationswort
,Buddho” in Verbindung mit dem Atem zu bleiben, so wie es mir mein
Meister beigebracht hatte. Aber ich war dabei die ganze Zeit iiber von
Schmerzen {iiberflutet. Bis dann im dritten Monat eine Wende eintrat, die
Schmerzen nachliefien, sich etwas Stille einstellte und ich begann, den Wert
der Praxis zu erkennen. Bisweilen reichten Achtsamkeit und Weisheit nicht
aus, um den Wert und das Wesen der Stille zu sehen — manchmal war sie
da, manchmal nicht. Aber ich bin nicht davongelaufen, aus Respekt vor
dem Meister. Hin und wieder hatte ich solche Schmerzen, dass ich dachte,
Korper und Geist brechen auseinander. Wenn ich die Augen aufgemacht
habe, habe ich die anderen Monche still dasitzen sehen. Ich habe mich ge-
fragt: ,Warum ist nur mir zum Sterben und allen anderen nicht?” Doch ich
habe mir die Meister zum Mafsstab hergenommen: , Auch sie haben einen
Korper, der aus den Elementen und Daseinsfaktoren besteht, so wie ich.
Und élter sind sie auch noch — aber nur mir ist zum Sterben.” So habe ich
mir selbst zugeredet. Schliellich wurde es immer schlimmer im Verlauf der
drei Monate bis zum vollen Angriff der Gefiihle.

Und dann erschien schliefSlich das Wissen: ,,Auch Schmerzen sind un-
bestdndig, leidhaft, Nicht-Selbst. Wenn sie erscheinen, miissen sie auch ver-
loschen konnen.” Ich wollte die Schmerzen damit nicht wegzaubern,
sondern ihre wahre Natur kennen lernen, ihr echtes Erloschen. Und plotz-
lich waren sie vollig weg! Der Korper fiihlte sich leicht und unbeschwert an,
als ob es nie Schmerzen gegeben hitte.

Von jenem Zeitpunkt an begann ich, fiir die Uberwindung der Herzens-
triibbungen zu praktizieren, nicht nur um der Verdienste willen wie zu An-
fang. Als sich Ergebnisse zeigten, dnderte sich meine innere Einstellung.
Seit jener Zeit habe ich immer weiter praktiziert, immer stiller, immer subti-
ler. Mein Vertrauen in die Buddhalehre wurde immer stédrker. Keiner muss-
te mich mehr zur Praxis zwingen. Ich bin in die Wélder gezogen, auf Wan-
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derschaft gegangen, um den Geist von den Triibungen zu reinigen, immer
weiter bis zum heutigen Tag.

Warum ich nach Deutschland gekommen bin, hat viele Griinde. Zum
einen haben Than Mettiko und Ajahn Cattamalo gemeinsam die Regen-
klausur bei mir in Wat Phra Cao Ton Luang verbracht. Sie haben gesagt,
dass sie ein Kloster in Deutschland aufbauen wollen und dass die Laienge-
meinschaft in Deutschland sehr an der Buddhalehre interessiert ist. Das
wollte ich gerne in Augenschein nehmen, wie auch das Kloster selbst. Es hat
mich interessiert, wie viel Vertrauen die Laien in die Lehre haben, wie viel
Interesse sie haben. Schliefilich sind wir Gefdahrten im Dhamma, ungeachtet
der Nationalitit oder Herkunft. Unsere gemeinsame Grundlage ist die
Buddhalehre. Wer auch immer Dhamma praktiziert, gehort zur Gemein-
schaft der Buddhisten. Das war mein Empfinden, mein Denken.

Ein anderer Grund ist, dass ich die Umstiande, das Praxisumfeld kennen
lernen wollte. Meine Freude an eurem Interesse und meine Wertschédtzung
fiir euer Vertrauen haben enorm zugenommen. Die Praxis nach der Lehre
des Buddha ist von personlichem Wert. Man muss die Lehre im Kontext der
heutigen Zeit betrachten, aber letztendlich ist es eine Praxis, die man fiir
sich selbst aufnimmt, um Herz und Geist zu ldutern.

Ein weiterer Gesichtspunkt betrifft die Daseinsmerkmale von Unbe-
standigkeit, Leidhaftigkeit und Nicht-Selbst. Das ist etwas, das ich stindig
im Sinn habe, egal welches Land, welche Stadt ich auch besuche. Diesen
Punkt untersuche ich die ganze Zeit tiber. Seit ich mit der Praxis ange-
fangen habe und die innere Stille schédtzen gelernt habe, egal wohin auf der
Welt ich auch gehe, sehe ich, dass die Welt ganz und gar unbestidndig ist.
Nicht-Selbst — auch das dndert sich nicht auf einem anderen Kontinent.
Dieses Wissen, die drei Daseinsmerkmale nicht auf8er Acht zu lassen, ist mir
stets klar gegenwartig. Eine Sache, eine Natur, die ich in meinem Herzen
verankert habe, eine innere Wahrheit, die sich von der Welt nicht in die Irre
fuhren ldsst.

Frage: Wie gefillt es Luang Phor im Kloster Muttodaya?
LP: Es ist ein Ort, der fiir die Praxis gut geeignet ist — das Kloster, der Wald.
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In der Ruhe liegt die Kraft

Frage: Ist es moglich, in den verschiedenen Stufen der Sammlung Einsicht
zu erlangen?

LP: Sammlung und Weisheit gehen Hand in Hand. Es gibt drei Stufen der
Sammlung. In der vollen Sammlung, appana samadhi, legt man alles bei-
seite. Da ist keine Einsicht moglich, erst wenn man sich daraus zurtickzieht.
Aber man braucht diese Stufe, damit der Geist in der Ruhe Kraft sammeln
kann. Dann ist man sehr gut in der Lage, auf der Stufe der angrenzenden
Sammlung Weisheit zu erlangen, klar und frei von Zweifeln. Aber wenn
man die volle Sammlung nicht erlangen kann, kommt man auch voran, je-
doch ohne besondere Klarheit. Die Meister haben zum grofiten Teil gelehrt,
man solle zuerst in der Sammlung Kraft schopfen. Ruhe und Einsicht sind
stets ein Paar. In der vollen Sammlung ist keine Einsicht moglich, es ist ein
Ort zum Ausruhen.

Man muss nicht jedes Mal in die volle Sammlung eintreten. Wie oft an-
gemessen ist, hangt vom Wesen, vom Charakter der jeweiligen Person ab.
Ein stiller Geist ist ein stiller Geist, aber auf welcher Stufe man das prakti-
ziert, hangt vom inneren Zustand der jeweiligen Person ab. Auf jeden Fall
jedoch sollte man nach dem Heraustreten aus der Sammlung kontemplie-
ren, soviel wie angemessen ist, aber auch in der Ruhe verweilen, soviel wie
angemessen ist. Innen wie aufien, ohne Kraft kann nichts bewirkt werden.
Wenn man Kraft sammeln will, muss man zur Ruhe kommen, seine Batte-
rien aufladen.

Frage: Ist Erleuchtung ohne Meditation moglich, allein durch achtsame
Lebensweise?

LP: Um zu erwachen, ist es notwendig, vorher Sammlung als Grundlage zu
entfalten. Wenn sie nicht auf verfeinerter Stufe vorhanden ist, kann man
nicht zur Wahrheit durchbrechen. Konzentration und Achtsamkeit zur Be-
wiltigung des Alltags befinden sich auf einer anderen Stufe. Es gibt drei
Stufen — grob, mittel und fein. Wenn Sammlung nicht auf subtilster Ebene
vorhanden ist, kann man den Durchbruch nicht schaffen. Seit der Zeit des
Buddha und seiner Schiiler bis hin zu den Meistern der Gegenwart benotig-
ten alle die Sammlung als Grundlage zum Erwachen. Allgemeine Achtsam-
keit ist schon auch von Nutzen, aber zum Erwachen ist Sammlung als Basis
erforderlich.
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Frage: Als Laie im Alltagsleben hat man wenig Zeit zur Entfaltung von
Sammlung. Sollten wir es trotzdem versuchen oder sollten wir uns mehr
der Kontemplation widmen? Oder kennt Luang Pho irgendeinen Trick fiir
Laien?

LP: Laien haben viel Verantwortung zu tragen, in der Familie, im Beruf. Die
Situation der Hausleute erlaubt schon, die spirituellen Fahigkeiten weit zu
entwickeln. Nattirlich konnt ihr nicht so viel praktizieren wie Monche.
Praktiziert so viel, wie fiir eure Situation angemessen ist. Es ist nicht gut,
irgendetwas erzwingen zu wollen. Man muss den Mittleren Weg fiir sich
selbst finden. Da kann man keine definitive Aussage treffen. Egal, ob viel
oder wenig Praxis — wenn keine Hindernisse anwesend sind, entsteht Stille.
Das ist von Person zu Person unterschiedlich. Bei mir zum Beispiel war es
so: Zundchst erlebte ich nur Leiden, aber nachdem ich nur ein einziges Mal
ein Einsichtserlebnis gehabt hatte, gab es keine Barriere beim Sitzen mehr,
egal wie viele Stunden ich auch meditieren wollte. Zuvor hatte ich schon
nach einer halben Stunde genug gehabt: keine Stille, nur Leiden. Aber nach-
dem ich ein einziges Mal die Frucht erlebt hatte, war das ein Unterschied!
Und ich habe keine Ahnung, wo es herkam. Laien kann es genauso ergehen.
Leiden kann kontempliert werden.

Nun zum Trick. Erstens: Achtsamkeit. Zweitens: keine Gedanken daran
verschwenden, auf welche Weise sich die Frucht zeigen wird — das wiirgt
die Stille ab. Die Erwartungshaltung ist ein riesiger Stolperstein. Gliicks-
gefiihle zu erwarten verhindert die Stille. Achte einfach auf den Atem, ob
nun Ruhe da ist oder nicht. Dieses Vergegenwartigen allein reicht schon
aus, aber sobald wir etwas erwarten oder wenn die Praxis nicht den Er-
wartungen entspricht, reifst das die Stille auseinander. Erwartungen sind
kein Bestandteil der Praxis. Die Dinge, die sich manifestieren, sind sowieso
immer anders. Einfach achtsam sein, dann wird sich das Ergebnis seiner
Natur entsprechend einstellen. Erwartungshaltung hat zwei Aspekte: Wir
wollen die Stille und wir spekulieren tiber das Ergebnis der Stille.

Wenn man schliefilich Erfolg hat, driickt das Herz sein Staunen aus, als
so genannte inspirierte Auerung, Udana. Aber hebe dir das auf, bis wirk-
lich klares Sehen stattfindet. Wenn man Stille erlangt und Wohlgefiihl ent-
steht und wir uns vorher nicht den Kopf zerbrochen haben, wie es denn
wohl sein wiirde, bricht so eine inspirierte Auerung spontan hervor: ,Ach,
so ist das also!” Es wird einem vollig klar.
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Einsicht

Frage: Wie erkennt man, ob man Fortschritte in der Praxis macht und wie
erkennt man, ob man auf dem richtigen oder dem falschen Weg ist?

LP: Wenn der Geist noch keine Stille erfahren hat, ist es schwer zu unter-
scheiden. Aber wenn man das auch nur ein einziges Mal wirklich erlebt hat,
wird es von selbst klar. Wann immer wir uns dann zur Stille entschlieflen,
werden wir Stille haben und sie wird immer feiner werden. All die Sinnes-
eindriicke, die uns frither Probleme bereitet haben, Sehobjekte, Kldnge, was
auch immer — daran hat sich der Geist friiher ergttzt. Sobald man den Wert
der Stille kennt, wird der Geist davon nicht mehr aus der Fassung gebracht.
Es sind einfach nur Dinge, die am Geist vortiber ziehen. Das sieht man klar
fiir sich selbst. Wann immer man sich zu Achtsamkeit und Stille entschliefst,
gelangt man nach innen und kann den Kérper, den Elementehaufen ganz
deutlich kontemplieren. Wenn man sich dann zum néchsten Schritt ent-
schlief3t, dabei aber zurtickfillt, oder wenn man sich zur Stille entschliefst,
sie aber nicht erlangt, dann wird die Bedeutung auch dieser Phanomene
von selbst klar, falls man vorher schon einmal Stille erfahren hat.

Insbesondere die von Gier, Hass und Verblendung verursachten Emo-
tionen, die bei fortschreitender Praxis auf uns einstiirmen, konnen wir kon-
templieren. Wir konnen uns selbst zureden, dass diese Emotionen uns
nichts einbringen aufler Kummer und Besorgnis. Wenn wir Fortschritte
machen, ist es die Natur des Geistes, dies von sich aus zu erkennen und zu
analysieren. Wenn wir keine Fortschritte machen, wird der Geist den Emo-
tionen aus Gier, Hass und Verblendung nachlaufen. Dann fehlt es uns an
innerer Kraft, die negativen Folgen zu erkennen. Aber wenn wir Fort-
schritte machen, erkennen wir dies und konnen es gut analysieren. Sobald
wir diese Unterscheidungskraft besitzen, wenn uns dann die Emotionen
bedridngen, wissen wir, dass sie uns bedringen, tiber den Kontakt mit Auge,
Ohr und so weiter. Wir sehen die Dinge einfach so, wie sie sind. Dann
konnen sie das Herz nicht in Beschlag nehmen. Es ist nicht so, dass wir frei
von storenden Dingen sind. Sie kommen und stéren uns, aber sie kénnen
das Herz nicht mehr tiberwiltigen. Das ist der ndchste Schritt und
Fortschritt in der Praxis.
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Hindernisse

Frage: Ich neige bei der Meditation dazu, entweder in Miidigkeit ab-
zugleiten oder in Rastlosigkeit. Wie kann man da die Balance finden und
beibehalten?

LP: Man muss verstehen, dass es fiinf Arten von Hindernissen gibt. Sie ent-
stehen nicht gleichzeitig, aber irgendeines davon ist immer da. Wenn es
hochkommt, heifit das, dass der Geist noch keine Sammlung besitzt. Wenn
der Geist still ist, konnen die Hindernisse den Geist nicht in Besitz nehmen.
Auch wenn man regungslos dasitzt, aber der Geist noch nicht vollig still ist,
dann manifestieren sich die verschiedenen Hindernisse im Erleben. Dann
muss man achtsam am Meditationsobjekt dran bleiben. Ist der Geist in der
Sammlung, kénnen einen die Hindernisse nicht mehr behelligen und das
hélt auch noch eine Weile an, wenn man sich wieder aus der Sammlung zu-
riickzieht und zum normalen Erlebensmodus zuriickkehrt.

Frage: Aber es sind im Speziellen die beiden Hindernisse Miidigkeit und
Rastlosigkeit, die mir Probleme bereiten...

LP: Nun, je nachdem. Aber es sind fiinf Arten! Sie heiflen Hindernisse, weil
sie den Geist hemmen und blockieren, davon abhalten, zur Stille vorzu-
dringen. Binde den Geist mehr und mehr an dein Meditationsobjekt. Halte
dein Meditationsobjekt fest, wenn sie eindringen. Aber das allein bringt sie
nicht sofort zum Verschwinden. Das muss man viele Male mit Achtsamkeit
tiben, bis man Stille erlangt.

Mein geschicktes Mittel war friiher, einen gefdhrlichen Platz zur Medi-
tation aufzusuchen, insbesondere eine hohe, ausgesetzte Stelle, wo die Ge-
fahr besteht abzustiirzen, wenn man schléfrig wird. Die Furcht erlaubt es
einem nicht, schléfrig zu werden. Eine weitere Mafinahme ist, {iber einen
langen Zeitraum entschlossen und geduldig sitzen zu bleiben bis schmerz-
haftes Gefiihl erscheint. Das nimmt man dann als Meditationsobjekt her.
Auch dabei kommt keine Schlafrigkeit auf.

Diese beiden Methoden fiihren in letzter Konsequenz zur Stille. Aufser-
dem lernt man, sich den Schmerzen zu stellen, aber nicht, um sie zum Ver-
schwinden zu bringen. Da ist nur ein Interesse, an welcher Stelle sie von
sich aus verschwinden. Aber man soll nicht versuchen, sie verschwinden zu
lassen. Bis man klar versteht: , Ach! An genau dieser Stelle verschwinden
sie.” Das ist gut geeignet, um Einsicht zu erlangen. Man kann auch mal drei
Néchte hintereinander durchmeditieren, um die Miidigkeit herauszu-
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fordern — jedesmal von 22 Uhr bis 4 Uhr.” Ist der Geist still, wird man nicht
miide. Da zeigt sich die Macht der Sammlung, sobald der Geist diese er-
langt. Die Hindernisse konnen einen nicht storen, aufgrund der Macht des
Geistes in Samadhi. So ist es in der Tat!

Die Schmerzen konnen voll angreifen, aber es kommt der Moment, in
dem sie erloschen. Man muss klar verstehen, dass Geist, Gefiihl und Korper
verschiedene Dinge sind. Zwar hidngt Gefiihl vom Korper ab, aber es ist
nicht mit dem Korper identisch. Wir verstehen die Wahrheit dieser Zu-
sammenhénge. Zunichst identifizieren wir uns mit dem Korper und dem
Gefiihl: das sind wir. Aber wenn wir analysieren, dass es verschiedene
Dinge sind, dann kénnen wir das Prinzip akzeptieren, das wir beim Mor-
genchanting zum Ausdruck bringen: Gefiihl ist Nicht-Selbst, es ist unbe-
standig. Das ist seine Natur. In Wirklichkeit sind wir das nicht. Wenn
Schmerzen kommen, identifizieren wir uns anfangs voll und ganz damit.
Aber dann kontemplieren wir sie und verstehen wirklichkeitsgemaf3, dass
es unterschiedliche Dinge sind. Der stille Geist entwickelt subtiles Wissen
um die Natur des Elementehaufens, des Korpers. Genau dieses Wissen ist
der Zweck der Meditation: dass die Dinge zusammen entstehen, aber nicht
ein einziges solides Ganzes sind.

Frage: Geist, Gefiihl und Korper auseinander zu halten — kann ein Weltling
das wirklich schaffen oder muss man dafiir erst Dhamma gesehen haben?”"

LP: Auf dieser Stufe kann ein Weltling das tun, wenn er die nétige Acht-
samkeit zum Sehen hat. Samatha, Geistesruhe und Vipassana, Einsicht,
konnen ihre Funktion des Analysierens auf dieser Stufe ausiiben. Man muss
nicht unbedingt ein Edler sein. Mit scharfer Achtsamkeit kann das jeder
verstehen.

Frage: Kann man zwischen echter korperlicher Miidigkeit und der Schléfrig-
keit des Geistes, der nicht sehen will, unterscheiden? Denn wenn man wirk-
lich erschopft und miide ist, sollte man sich vielleicht nicht an den Rand
einer Klippe setzen.

LP: Wenn korperliche Miidigkeit nach harter Arbeit vorliegt, sollte man den
Korper erst einmal ausruhen. Aber die andere Form von Schlifrigkeit ist
eine Illusion, eine Tduschung, erzeugt von den Herzenstriibungen. Dann
suchen wir ein geschicktes Mittel, um den Geist aufzuriitteln. Aber gegen

70 Luang Pho Thong Déngs eigene Praxis.
71 Das heifdt: ein Stromeingetretener sein.
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korperliche Miidigkeit brauchen wir nicht anzukdmpfen. Das muss man
den Umstanden entsprechend unterscheiden. Bei mir war es so: Wenn mich
Schléfrigkeit {iberkam, habe ich nach geschickten Mitteln gesucht, um diese
Schléfrigkeit zu tiberwinden. Aber Schldfrigkeit nach der Arbeit — da muss
man erst einmal ausruhen, um sich erst danach wieder an die Arbeit zu
machen.

Den Unterschied erkennt man so: Echte korperliche Miidigkeit ist die
ganze Zeit liber da; der Trick der Herzenstriibungen dagegen nur dann,
wenn man sich zur Meditation hinsetzt. Mir ging es auch so — ich war
immer nur miide, bis ich den bereits erwdhnten Ort aufgesucht habe. Da
war dann wirklich keine Spur von Miidigkeit mehr da. Bei der Thudong-
Wanderschaft werden diese zwei Arten ziemlich deutlich. Den ganzen Tag
verausgabt man sich beim Wandern. Keine Pause. Es kommt der Gedanke:
,Vielleicht sollte ich mich erst einmal in einem Waldkloster erholen.” Aber
stattdessen habe ich mein Lager im Wald unter einem Moskitonetz bereitet.
Und siehe da: Manchmal trat der Geist dennoch nach wenigen Minuten der
Sitzmeditation in die Stille ein. Wenn wir uns der Miidigkeit nicht wider-
setzen, wenn wir es nicht erst einmal versuchen, dann werden wir auch
nicht verstehen. Denn zunéchst wollen wir nichts als uns nur auszuruhen.
Aber wenn wir wirklich auf Geistesruhe aus sind, miissen wir uns eben zu-
sammen nehmen und erst einmal zur Meditation hinsetzen. Manchmal war
es so, dass in der Sammlung nicht nur die Miidigkeit, sondern auch jeg-
liches Kérperempfinden verschwand.

Zeichen und Visionen
Frage: Was fiir Gefahren gibt es in der Praxis?

LP: Achtsamkeit ist ganz wichtig, vor allem, wenn sich Erfolge einstellen,
dann gibt es keine Gefahr. Je subtiler die Praxis wird, desto feiner muss die
Achtsamkeit werden, damit man nicht in die Irre geht. Aber Achtsamkeit ist
zu jeder Zeit wichtig, auf jeder Stufe, in jeder Phase der Praxis. Egal, ob in
Bezug auf duflere oder innere Dinge — Achtsamkeit muss alles tiberwachen.
Egal, wie tief wir auch in die Wilder oder Berge ziehen, in die Abge-
schiedenheit, wenn wir uns gefihrlichen Situationen aussetzen, um dem
Geist Stiarke zu geben — Achtsamkeit muss unser Begleiter sein, bei der
Praxis und auch, wenn sich die Friichte zeigen. Dann konnen sich uns keine
Hindernisse in den Weg stellen. Wir konnen alles zum inneren Fortschritt
einsetzen.
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Manchmal stellt sich bei der Meditation Ruhe ein, der Atem ist nicht
mehr erkennbar, Unsicherheit kommt auf. Wir 6ffnen die Augen, aber alles
ist ganz normal, so wie immer. Wir kommen nicht mehr voran, weil wir
Angst haben, dass der Atem verschwindet. Aber wenn wir uns in Achtsam-
keit getibt haben und der Atem verschwindet, nun, das macht nichts. Das
Wissen muss stindig anwesend sein: Achtsamkeit eben. Wenn der Atem
weg ist, kein Problem, das ist seine Sache. Aber das Wissen ist noch da. Da
braucht man dann nicht zu erschrecken. Wenn dann so etwas passiert,
wenn der Atem verschwindet, dann wird die Achtsamkeit subtiler. Wenn
das Windelement weg ist, aber das Element des Wissens ist noch da, dann
wird die Praxis klarer. (Die konventionelle Sprache tut sich schwer, solche
geistigen Dinge auszudriicken, zum Beispiel mit dem Begriff , Element oder
Sphére des Wissens”.)

Frage: Manchmal kommen in meiner Meditation seltsame Korper-
empfindungen auf: Der Koérper wird kalt oder er verdndert seine Form und
Konsistenz. Mache ich etwas falsch?

LP: Man muss diese Erscheinungen als das sehen, was sie sind: einfach nur
Erscheinungen. Da ist nichts dran. Wenn der Geist auf dem Weg zur Samm-
lung subtiler wird, dann kann man schon mal solchen Erscheinungen be-
gegnen und darauf hereinfallen. Geist ist Geist, aber es zeigen sich eben
derartige Phdnomene im Geist. Wenn wir ihnen nachlaufen, gehen wir in
die Irre, gelangen wir nirgendwo hin. Manche Leute haben das Gefiihl, dass
sich der Korper ausdehnt bis er das ganze Zimmer ausfiillt. Andere haben
das Gefiihl zu schrumpfen bis zum voélligen Verschwinden. Oder sie er-
leben ein Rotieren des Korpers. Dann erschrecken sie und offnen die
Augen: Alles ist ganz normal. Wenn sich solche Phdnomene zeigen und
man ihnen auf den Leim geht, dann ist der Geist noch nicht fein genug.
Selbst wenn der Korper verschwindet — das Wissen, die Achtsamkeit sollen
nicht verschwinden. Wenn wir uns nicht beirren lassen, dann sehen wir,
dass es einfach nur Phinomene sind. Du machst nichts falsch, aber wenn du
dich in die Irre fithren ldsst, gelangst du nirgendwo hin, dann begegnest du
nicht dem Wohl.

Ich hatte in meiner Praxis auch solche Probleme. Wenn man die
Tauschung durchschaut hat, geht es in der Praxis vorwérts. Es gibt viele
Arten von Praktizierenden und vieles, was einem in die Quere kommen
kann. Merkwiirdige Dinge tauchen auf, und wir erschrecken, wenn wir
zum Beispiel eine Vision von unserem eigenen Korper haben, der regungs-
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los daliegt. Wir denken vielleicht, dass wir gestorben sind. Aber ohne
Grund stirbt man nicht. Wir versuchen, den Grund herauszufinden, aber es
gibt keine Antwort darauf, warum wir gestorben sein sollten. Dann wissen
wir, dass wir einer Tduschung erlegen sind. Auch mir sind frither Visionen
erschienen, bei denen ich erschrocken bin. Aber wenn es keinen Grund gibt,
dann sind wir auch nicht gestorben. Es ist einfach nur eine Vision, die uns
getauscht hat, die keinen Nutzen hat. Das verstehen wir dann ganz klar,
wenn wir Achtsamkeit haben. Und dann kann Weisheit entstehen. Wenn
die Achtsamkeit nicht ausreicht, fiirchten wir uns.

Zur Erlduterung dieses Prinzips will ich eine Geschichte erzédhlen, wie
ich einmal einem Novizen Meditation beigebracht habe. Ich gab ihm den
Tod als Kontemplationsobjekt. Er tibte das und schliefslich glaubte er, er sei
tatsdchlich gestorben, als er sich aus der Meditation erhob. Am Morgen
stand er frith auf und kam zu mir. ,Was gibt’s?” —, Ich bin gekommen, um
mich von dir zu verabschieden, Acan.” — ,Wo willst du denn hin?“ - ,Ich
bin letzte Nacht gestorben.” Da wurde mir klar: ,O je, er ist auf eine Vision
hereingefallen — aber wie!” Dann habe ich nach ein paar passenden Sitzen
gesucht, um den Novizen wieder zur Vernunft zu bringen. Anschlieffend
habe ich ihn neu instruiert, damit ihm dass nicht nochmal passiert.

Das erzdhle ich nur, um das Prinzip zu verdeutlichen. Ich will euch
keine Angst machen. In Ordnung?

Schmerzhaftes

Frage: Wenn man Schmerz als Meditationsobjekt benutzt, worauf soll man
da achten? Seine Herkunft oder sein Ende oder etwas anderes?

LP: Wir achten auf das Ende, das Verschwinden. Egal, wie viele Stunden
wir sitzen, wir nehmen uns vor, die Koérperstellung nicht zu verdndern. Wir
wollen sehen, wo genau die Schmerzen verschwinden. Es muss ein Ende
geben, es sei denn, sie sind dasselbe wie der Korper, die Haut, die Muskeln.
Aber das ist nicht der Fall. Sie entstehen in Abhédngigkeit vom Kérper. Und
wenn sie abhédngig entstehen, miissen sie vorher verschwinden. Genauso
verhilt es sich mit Geist und Gefiihl. Was erlischt, der Geist oder Gefiihl?
Gefiihl entsteht und vergeht laufend.

Diese beiden Dinge wollen wir erforschen, aber wir wollen das Gefiihl
nicht manipulieren, damit es verschwindet, zu- oder abnimmt. Wir wollen
sehen, wie weit die Gefiihle gehen kénnen. Wir wollen das Auflosen sehen
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und daraus Wissen beziehen. So verwendet man Gefiihl als Meditations-
objekt.

Das Verschwinden kann auf zwei Arten stattfinden: ein plotzliches Ab-
brechen, so als ob nie Schmerz da gewesen wire, oder ein allméhliches Ver-
blassen.

Frage: Ist diese Meditation auch fiir Menschen zu empfehlen, die noch keine
starke Sammlung haben?

LP: Ein Anfénger, der noch keine volle Geistesruhe hat, sollte sich nicht
daran machen, sondern Achtsamkeit als Grundlage entwickeln, mit Atem-
betrachtung oder was auch immer. Jede Sitzung bringt ihre Friichte, und
man sollte Freude und Zufriedenheit bei der Art von Praxis haben, zu der
man in der Lage ist. Bitte bleibt in der Gegenwart, spekuliert nicht iiber
kiinftige Ergebnisse. Achtsamkeit ist wichtig, egal, ob man sich an Atem-
betrachtung hélt oder an das Meditationswort ,Buddho” zusammen mit
der Ein- und Ausatmung. Das ist fiir die meisten richtig.

Erfolg in der Praxis

Manche brauchen Tage, Wochen oder Monate bis sie den Wert der Praxis,
die Stille in der Sammlung in sich und fiir sich sehen kénnen. Bei ganz
schwach entwickelten Fiahigkeiten dauert es bis zu sieben Jahren. Es hiangt
vom Charakter der jeweiligen Person ab. Ein ganz furchtloses, verwegenes
Herz braucht vielleicht drei Monate.

Ein einziges Mal, ein Moment der Einsicht in Dhamma reicht, und man
wird sich mit immer mehr Einsatz und Hingabe an die Arbeit machen. Man
kann die Praxis auch als Akt der Hingabe an den Buddha betrachten oder
als Arbeit, die Dunkelheit aus dem Herzen zu verbannen, das Triibe, das
Schlechte aus der Vergangenheit. Man tibt, um sich den Triibungen zu
widersetzen, um Herz und Geist zu lautern. Wenn wir nicht lockerlassen,
miissen sich die Ergebnisse frither oder spéter zeigen. Manche Menschen
brauchen nur drei Tage, bis sie so weit sind. Das liegt daran, dass sich die
spirituellen Fahigkeiten und Tugenden in ihrer Stirke von Person zu Person
unterscheiden. Macht einfach immer weiter. Der Segen der Praxis tibersteigt
alle Erwartungen, alle Worte. Er ldsst sich nicht messen. Vertrauen und Ent-
schlossenheit sind nétig.
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Frage: Hat Luang Pho das angestrebte Ziel schon erreicht oder will er sein
ganzes Leben lang weiter arbeiten? Gibt es ein Ende?

LP: Solange man am Leben ist, praktiziert man weiter. Alle grofSen Meister
haben bis zum letzten Atemzug praktiziert. Die Arbeit der Meditation sorgt
fir angenehmes Verweilen, egal, wo man in der Praxis steht.”” Selbst
jemand, der mit der Praxis fertig ist, wird die Meditation fortsetzen, solange
er kann.

In Thailand gab es einmal einen steinalten Mdnch, der oft noch bis
Mitternacht Gehmeditation praktizierte. Seine Schiiler sahen das und
machten sich Sorgen, dass es seinen alten Korper tiberfordern konnte:
,Luang P, du bist doch schon so alt. Willst du dich nicht lieber ausruhen?”
— ,Ich esse doch auch noch jeden Tag”, war seine Antwort. Die Gehmedita-
tion war ein Mittel, das zu seinem angenehmen Verweilen im Hier und Jetzt
beitrug. Deshalb hatte er damit nicht aufgehort.

Metta

Frage: Wie kann ich das verstehen: Mettapraxis hat einen kiihlenden Effekt?
Was ist der Zusammenhang zwischen dem Entwickeln von Metta in einem
selbst und dem Aussenden von Metta?

LP: Wenn wir das auf fortgeschrittener Stufe betrachten, so gilt: Egal,
welche Sinneskontakte auf uns eindringen, der Geist hat Metta und inneres
Wohl. Aber wenn wir es auf einer Stufe betrachten, auf der der Geist noch
nicht verfeinert ist, noch an der Sammlung tibt, sie aber noch nicht erlangt
hat — da muss man erst einmal zu sich selbst zuriickkehren, sich selbst in
Augenschein nehmen, liebevolle Gedanken tiben, dass man niemandem
schaden will. Man entwickelt Metta und Mitgefiihl als Gedanken, als Denk-
weise. Man kann sich mit anderen identifizieren. Alle Lebewesen suchen
Wohl und fiirchten Leid. Man muss sich selbst fragen, was die Bediirfnisse
der anderen sind, bis unser Denken von Hilfsbereitschaft, Metta und Mit-
gefiihl bestimmt wird. Mit zunehmender Sammlung sieht man das immer
deutlicher. Dann gibt es keinerlei Ubelwollen anderen gegeniiber mehr, nur
den Wunsch, sie mogen Wohl erleben, so wie wir es selbst in unserer Praxis
erfahren. Das Ausstrahlen entsteht dann von selbst, ganz nattirlich. Man

72 Aus Griinden der Ordensdisziplin gibt Luang Pho Thong Dang keine
Antwort, die sich auf seine eigene Person bezieht.
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sendet das Heilsame aus, an alle Wesen, alle Menschen, auch die Feinde. So
entsteht immer mehr inneres Wohl.

Schliefllich erreicht man die Stufe der Unermesslichkeit, zu der uns
Luang Pt Wan” immer angeleitet hat. Metta ohne Grenzen hat keine Nach-
teile, keine Gefahr fiir wen auch immer. Aber zunidchst muss man es fiir
sich und in sich entfalten. Der Segen von Metta fiir alle Wesen ist enorm,
aber zunidchst muss man selbst das Wohl der inneren Stille erfahren. Dies
wird dann zu einem tiefen Wunsch nach Harmlosigkeit anderen gegentiber,
der Wunsch nach ihrem Wohlergehen.

Man bleibt aber nicht auf der Ebene des Denkens stehen. Je mehr Wohl
wir erfahren, desto mehr wollen wir es mit anderen teilen. Das ist wahre
Metta-Meditation, wahre Entfaltung von Metta.

Frage: Ist es dabei wichtig, die anderen Wesen zu visualisieren?

LP: In erste Linie ist die Absicht wichtig, nicht unbedingt eine Visualisation:
die Absicht der Harmlosigkeit, der Wunsch nach Gliick und Wohlergehen,
egal fiir wen, egal, wie sich die anderen uns gegeniiber verhalten. Die Ab-
sicht ist das beste. Wenn wir Sammlung haben, wird sich unser Herz in
Richtung Metta und Mitgefiihl neigen.

73 Ein Mettameister aus Thailand, siehe , Grundloses Herz".
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Epilog im Abendrot?

Es stellt sich die Frage, wie weit die Paramis der Meister der Morgenrote
reichen werden. Kommt nach dem Abendrot der Waldtradition in Thailand
die Dunkelheit der Nacht? Wird es anderswo hell werden?

Die 200 Jahre Behauptung

Falls der Buddhismus in Thailand zu Grunde gehen sollte, wird er in Russ-
land weiter gedeihen. Derzeit beginnt man in Russland verstarkt, die Wege
des Geistes zu erforschen, auch wenn dies um des weltlichen Nutzens
Willen geschieht. Aber eine Ubung der Sammlung, die dazu geeignet ist, an
einem Punkt anzukommen, wird auch an einem Punkt des Friedens an-
kommen. Sie werden Vertrauen in die Buddhalehre haben. Und weil Russ-
land eine Grofimacht ist, konnen sie den Buddhismus weit und breit propa-
gieren. Wartet es nur ab! Wenn irgendjemand die nidchsten 200 Jahre tiber-
leben sollte und es nicht so eintreffen sollte, dann konnt ihr auf meine
Leiche pinkeln, wo immer sie sich auch befinden mag.

(aus , W3z 31¥AIIQYIA WH 319 18“ — Autobiografie von LP Phut Thaniyo)

Devas aus Deutschland bitten um Unterweisung

Dies ist eine seltsame Geschichte unter all den Anekdoten {iber Devas,
denen LP Man im Laufe der Jahre geholfen hatte. Die betreffende Gruppe
von Devas kam aus Deutschland und bat darum, einen Lehrvortrag zu
horen, als er hoch in den Bergen Nordthailands unter Bergstimmen lebte,
bei den Lahus oder in der Nahe eines Akhadorfes. Die Devas aus Deutsch-
land wiinschten einen Lehrvortrag zu horen, der ihnen eine ,Siegesformel”
verriet™. Als er seinen Geist auf die Suche nach einem Lehrinhalt ausrichte-
te, der ihrer Bitte entsprach, fiel ihm ein passender Dhammavers ein:
,Akkodhena jine kodham” und so weiter. Er sagte den himmlischen Zu-
horern auch, was es bedeutet und dass diese Lehre die beste sei fiir alle, die
auf den Sieg hoffen. [...

74 Es war sehr wahrscheinlich die Zeit, als der Zweite Weltkrieg begann.
Die deutschen Devas hatten vermutlich nicht den Sieg tiber himmlische
Allijerte im Sinn, sondern vielleicht eine Intervention auf der Menschen-
welt.
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Akkodhena jine kodham, Mit Zornfreiheit besieg den Zorn,

asadhum sadhuna jine; Mit Rechtem Unrechtes besieg.

Jine kadariyam danena, Besieg den Geizhals mit Geschenk,

saccenalikavadinam. Mit Wahrheit den, der Liigen spricht.
(Dhammapada Vers 223)]

Das war also die Essenz der ,Siegesformel”, die Acan Man den Devas aus
Deutschland zu horen gab. Als er seinen Vortrag beendet hatte, riefen sie
ein dreifaches donnerndes ,Sadhu!”, das durch die gesamte Weltensphére
hallte. Acan Man fragte, woher sie denn seinen Aufenthaltsort wiissten, da
sie doch so weit entfernt lebten, zumindest nach menschlichen Begriffen. Sie
erwiderten, sie wiissten es stets genau, wo immer er sich auch aufhielt.
Auflerdem besuchten die Devas aus Thailand regelmdfiig die Devas in
Deutschland. Devas betrachten Entfernungen zwischen Landern wie Thai-
land und Deutschland nicht als erheblich, im Gegensatz zu den Menschen.
Fiir sie ist es eine Strecke, auf der sie sich leicht, spontan und ganz nattirlich
hin und her bewegen kénnen. Menschen reisen zu Fuf$ oder per Fahrzeug.
Devas dagegen bewegen sich schwebend mittels tibernattirlicher Krafte
fort, was darauf hinausldauft, dass sie ihr Bewusstsein auf ein bestimmtes
Ziel ausrichten und augenblicklich dort ankommen. Devas konnen sich also
viel unbeschwerter umher bewegen als Menschen.

Acan Man sagte, die Devas aus Deutschland seien regelmifig ge-

kommen, um seine Dhammavortrage zu horen.

an 1 < o a . . -
(aus Y3z IAMUNIZ011390U 309 Tansg Biografie LP Man von LT Maha

Bua Nanasampanno)

Es dauerte noch fast ein halbes Jahrhundert, bis Menschen aus Deutschland
nach Thailand reisten, um Dhammavortrdge von LP Mans Erben zu horen.
Heute kommen thaildndische Meister nach Deutschland, um Dhamma zu
lehren. Die Sonne wandert nach Westen weiter.
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ANHANG

Abkiirzungen
KBA Khr Ba Acan
LP Luang Pho oder Luang P, je nach Belieben
LT Luang Ta
TA Than Acan
TP Than Pho
Anreden, Titel

In Asien spricht man Menschen nicht einfach mit ihrem Namen an, das gilt
insbesondere fiir Monche. Fast alle Titel oder Anreden koénnen wie Per-
sonalpronomen der ersten, zweiten oder dritten Person verwendet werden,
je nachdem, wer zu wem spricht. Aber das wiirde etwas zu sehr ins Detail
gehen. Nur der Buddha redete Monche mit , Bhikkhu” an.

Luang Pho, Luang Ta, Luang Pii, Than Pho usw. sind affektive, liebevolle
Anreden. Than ist ein Partikel, der Hoflichkeit ausdriickt — z.B. in Than
Acan, Than Maha oder einfach nur Than. Maha ist ein akademischer Titel,
Somdet und Cao Khun sind vom Koénig verliehene Riange. Phra ist ein Parti-
kel, der Respekt ausdriickt, oft zusammen mit dem Namen eines Monches
gebraucht, als reine Anrede fiir Monche aber selten. Khrii Ba Acan ist eine
ehrfurchtsvolle Bezeichnung fiir einen grofien Meister, wird aber fast nie als
Anrede gebraucht. Es gibt noch viel mehr Titel und Anreden, die aber in
diesem Buch nicht vorkommen: Luang Phi, Luang Than, Nakha, Tu Cao ...
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Glossar

(Thailandische Worter sind mit , T” gekennzeichnet. Alle anderen stammen
aus der Palisprache oder dem Deutschen.)

abhidhamma pitaka: dritte Abteilung des Palikanon, Scholastik

Acan (auch Ajaan, Ajahn): T: Lehrer; Anrede, Bezeichnung, Personalprono-
men

dacariya: Lehrer

anagami: Nichtwiederkehrer; einer, der die dritte Erwachensstufe erreicht
hat und vor seiner Befreiung nur noch in einem feinstofflichen Reinen Be-
reich geboren wird

anagarika: Hausloser, Ordinationskandidat
andapanassati: Achtsamkeit auf den Atem
anatta: Nichtselbst

anicca: verganglich, unbestandig

anicca-dukkha-anatta: unbestdndig-leidhaft-Nichtselbst; die drei Daseins-
merkmale

anuvdta: Randdoppelung einer Robe
appand-samadhi: volle Sammlung

arahant: Heiliger, der die Triebe vernichtet hat; , Fertiger”; ein vollstindig
Leidbefreiter, der Nibbana, die Todlosigkeit erlangt hat

arammana: Sinnesobjekt; Objekt des Sinnesbewusstseins; T auch: Emotion,
Stimmung, Meditationsobjekt

arfipajhana: die vier formlosen Vertiefungen (nichtkanonischer Begriff)
asavi: Triebe — des Daseins, der Sinnlichkeit, der Unwissenheit
Asubhapraxis: Betrachtung der Nichtschonheit des Korpers

atta: ,Selbst”, , Seele”

avijja: Unwissenheit, Wahnwissen

bhavana: Entfaltung (heilsamer Zustidnde), Meditation
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bhavanga: Werdeglied; kommentarieller scholastischer Begriff; T: (je nach
KBA ein Synonym fiir) volle Sammlung oder Trance oder Tiefschlaf

bhavatanha: Begehren nach Dasein

bhikkhu: vollordinierter Moénch im Orden des Buddha
Bhiuridattadhammovada: Lehrdarlegung des Bhiiridatta (Wortneuschopfung)
bodhisatta: Wesen auf dem Weg zur Buddhaschaft

brahma: Himmelswesen, Gott

Buddho: Buddha, der Erwachte (Nominativform, die als Meditationswort
verwendet wird)

biiraphacan: T: Wurzellehrer; btirapha (Osten) + acan (Lehrer): Lehrer wie
die aufgehende Sonne, Meister der Morgenrote

cao khun: T: Titel, etwa ,,(Eure) Eminenz”

cankama: Auf- und Abgehen zur Entwicklung von Sammlung, Geh-
meditation

cedi: T: Kuppelmal, Stupa;

cetiya: Kuppelmal, Stupa

citta: Herz, Geist

Calavagga: Buch aus dem Vinayapitaka
deva: Engel, Fee, Elfe, Gottheit

dhamma: 1. Lehre; die Lehren des Buddha; 2. Naturgesetz; 3. Wahrheit;
hochste Wirklichkeit; 4. das Uberweltliche, bes. Nibbana; 5. Rechtschaffen-
heit, Tugend, Sittlichkeit; 6. Tradition, Praxis, Regel; 7. Gerechtigkeit; 8.
Ding, Phanomen; 9. Geistesobjekt, Idee; 10. Geisteszustand, Charakter

dhammakkhandha: Gruppe von Lehren; speziell: die 5 Khandhas frei von Er-
greifen

dhammayut(ika): dem Dhamma entsprechend; Name einer Ordinations-
korperschaft in Thailand

dhatu: Element, Natur, Artung; das, was sein eigenes Merkmal tragt

dhutanga: Glied, Regel des Abschiittelns; 13 asketische Praktiken: 1. Roben
aus Abfallstoff tragen; 2. Beschrankung auf einen Satz Roben; 3. Erndhrung
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durch Almosengang; 4. Systematisches (nicht vorher arrangiertes
Almosen-)Gehen; 5. Nur eine Mahlzeit pro Tag; 6. Nur aus der Schale essen;
7. Keine spitere Speise annehmen (nicht mehr in die Schale annehmen, als
man essen kann); 8. Waldbewohnen; 9. Wohnen unter einem Baum; 10.
Wohnen unter freiem Himmel; 11. Wohnen auf einer Leichenstitte; 12. Zu-
frieden mit jeder Lagerstatt sein; 13. Stetigsitzen (nicht hinlegen).

dukkha: 1. das nicht Zufriedenstellende, Unvollkommene, Leidhafte; 2.
Schmerz

Edle: Wesen, die den Pfad in Richtung Nibbana betreten haben oder ihn bis
zum Ende gegangen sind

ekaggata: Einspitzigkeit des Geistes

fak: gespaltener Bambus, ein Baumaterial, siehe Fufinote 50, Seite 79
isan: T: Bezeichnung fiir Nordostthailand

jhana: meditative Vertiefung, einspitzige Absorbtion

kamatanha: Begehren nach Sinneserleben

kamma, kammisch: Handlung, und in Bezug auf deren Folgen
kammatthana: Arbeitsplatz, speziell: Meditationspraxis

khandha: Haufen, Gruppe, Daseinsaspekt

khandhavimuttisamangidhamma: etwa: Lehre, die mit der Befreiung von den
Khandhas verbunden ist

khanda: Bestandteil des Schnittmusters einer Robe

khanikasamadhi: zeitweilige Sammlung

kho watr: T: Regel, Paragraf, monastische Form /Etikette

Khri Ba: T: Anrede, etwa , Ehrwiirdiger”

khri ba dcan: T: grofSer Meister, verwirklichter Lehrer

kiccavatta: Verhaltensregeln, Hoflichkeitspflichten, Etikette (Teil des Vinaya)

kilesa: Befleckung, Herzenstriibung, Geistesmakel; Gier; Hass und Verblen-
dung und deren Auswirkung auf den Geist

Korbe des Palikanons: drei Hauptabteilungen: Ordensdisziplin, Lehrreden,
Scholastik

183



kuti: Hiitte eines Monchs

Luang Pho: T: Anrede , Ehrwiirdiger Vater”

Luang Pii: T: Anrede , Ehrwiirdiger Grofsvater viterlicherseits”
Luang Ta: T: Anrede ,Ehrwiirdiger Grofivater miitterlicherseits”

magga: Pfad, Weg, Zustand vor Erreichen einer Erwachensstufe; der Edle
Achtfache Pfad

Maha: GrofSer; Titel fiir Paligelehrte in Thailand

Makhiia, rote: eine harte Frucht, auch Khiia Yan genannt, Kartoffelbaum-
frucht

Mara: der Versucher: 1. ein tibelgelauntes Himmelswesen; 2. der innere
Schweinehund; 3. die Herausforderung, einen grobstofflichen Korper
herumschleppen zu miissen

metta: allumfassende, bedingungslose Liebe, Allgiite
namariipa: Name&Form; Erlebensinhalt

fiana: Wissen; auch scholastisches Konzept fortschreitender Einsichtsstufen;
Erkenntnis, Einsicht

nayaka: Fithrer, Chef, Planer

nibbana: Erloschen (von Gier, Hass, Verblendung); das hochste Ziel in der
Buddhalehre; Nirvana (sanskrit); das Ende von Unwissenheit; das Nicht-
Bedingte, Todlose, Ungestaltete; das hochste Ziel im Buddhismus

nikaya: Korperschaft, Gruppe, Sammlung

nimitta: Zeichen, Vision, Merkmal

nirodha: Aufhoren (von dukkha)

nissaya: Abhdngigkeitsverhiltnis eines neuen Bhikkhus
niyatapuggala: ein Individuum, das sich des Weges gewiss ist

paccekabuddha: einer, der einzeln (ohne Fithrung durch Buddhadhamma) er-
wacht, aber seine tiberweltliche Verwirklichung nicht weitergeben kann

pafifia: Weisheit, Einsicht, Urteilsvermogen
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parami: Vervollkommnung, spirituelle Tugend; T: Geschick in weltlichen
und spirituellen Angelegenheiten

paramita: Vervollkommnung, spirituelle Tugend

parikamma: Rezitation, geistiges Nachsprechen, Wiederholen
pavarand: Einladung (speziell: zu gegenseitiger Ermahnung)
patimokkha: Regelcodex der Bhikkhus, bzw. Bhikkhunis

peta: Hungergeist, Gespenst; Wesen in einem von unerfiillter Gier gepréagten
Daseinsbereich

phra dhatu: T: Reliquie

piti: Verziickung; Wohlgefiihl aufgrund von Inspiration oder Sammlung
puthujjana: Weltling, der Dhamma noch nicht gesehen hat

run atsacan: T: erstaunliche, wundersame Generation

run sutthay: T: letzte Generation

ripa: Form: a) Gestalt, Figur; b) Sehobjekt; c¢) Materie als Ausloser fiir die
Sinne

riipajhana: die vier Vertiefungen der Form
saddha: Vertrauen, Zuversicht

samsara: ,,Daseinsrunde”, Weiterwandern
sala: Halle

samadhi: 1. Konzentration; 2. Geistesschulung (Entfaltung von Achtsamkeit,
Anstrengung und Konzentration)

samana: spirituell Suchender (am Rande der Gesellschaft)
samatha: Geistesruhe
sammasambodhi: das Erwachen eines Buddha

samnak: T: Zentrum, spez.: kleines Waldkloster, nach thaildndischem Gesetz
nicht zu Ordinationen berechtigt

samudaya: Ursprung (von dukkha)
sangha: 1. die Edlen; 2. der Orden buddhistischer Monche und Nonnen
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sanghardja: geistliches Oberhaupt des Ordens

sanghati: duflere Robe, die doppellagige Winterrobe

sankhara: Gestaltendes, Formation, Determinante, spez.: Willensregung
sasand: Religion, speziell: Buddhismus

sati: Achtsamkeit, Geistesgegenwart, Gewahrsein, Erinnerung

sila: 1. Tugend, Sittlichkeit, Moral; 2. Tugendregel, Ubungsregel; 3. Ubungs-
feld der Ethik

sila-samadhi-pafifia: der dreifache Ubungsweg: Ethik, Geistesschulung, Weis-
heit

somdet: T: Titel ,(Eure) Heiligkeit”

sotapanna: Stromeingetretener; einer der die erste Erwachenssstufe erreicht
hat

tanha: Begehren, Durst; Ursache fiir Leiden

Than: T: Anrede ,Verehrter”, oft in Verbindung mit anderen Anrede-
partikeln, auch auf Laien anwendbar

Theravada: Lehre der Alteren; relativ urspriingliche Form des Buddhismus

thudong: T: asketischer Lebensstil, v.a. auf Wanderschaft, Riickzug an abge-
legene Orte (von dhutanga)

Than Pho: T: Anrede , Verehrter Vater”

upacarasamadhi: angrenzende Sammlung

upadana: Anhaften, Ergreifen, Festhalten

upajjhaya: Ordinationsgeber, Linienerhalter, Ordinationsvater
upaya: geschicktes Mittel (fiir die Praxis), Herangehensweise

uposatha: Mondtag (Voll-, Neu-, Halbmond); Tag verstdrkter Praxisbe-
mithungen; an Voll- und Neumond rezitieren Bhikkhus die 227 pati-
mokkha-Regeln

vibhavatanha: Begehren nach Daseinsmoglichkeit, -potenzial, -hintergrund,
-dnderung; Begehren nach Nicht-(So)-Sein

vinaya: Wegfiihrung; Ordensdisziplin
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vipassand: Einsicht
vipassanafiana: Einsichtswissen

Visuddhimagga: ,Pfad der Lauterung”; Kommentarwerk, entstanden ca. 500
n.Chr. in Sri Lanka

vitakka-vicara: Gedankenfassen und Nachsinnen; in der Meditation: Hin-
wendung und Dranbleiben in Bezug auf das Meditationsobjekt

wat: T: voll etabliertes Kloster; volkstiimlich auch fiir samnaks

yoniso manasikara: griindliches Erwagen, Betrachten; weise Reflektion,
Kontemplation; zum Grunde vordringende Aufmerksamkeit

187



Quellenverzeichnis

WzAIIAY - wAdIHINITeIHUA

Phra Dhutangacedi — Cedi hing Phra Arahant
(,Dhutangacetiya — Cetiya der Arahants”)

Hrsg: Wat Asokaram, Samut Prakan 2007
munszemseins nundla

Than Phra Acan Sao Kantasilo

(,Der Ehrwiirdige Acan Sao Kantasilo”)

Hrsg.: Acan Man Stiftung, Bangkok 2003
YsMNENIToINSHITY INnaaese

Biiraphacan Phra Acan Man Bhiiridatta Thera
(,Meister der Morgenrote Phra Acan Man Bharidatta Thera”)
Hrsg.: Acan Man Stiftung, Bangkok 1999
anla-laiilauien

Atulo - mai mi dai thiam

(,Atulo — das Original /Falschung ausgeschlossen)
Hrsg.: Wat Barapharam, Surin 1983

wadetlehnl3

Luang Pa fak wai

(,Was Luang Pt hinterlie3” — die Lehre von LP Dan Atulo)
Hrsg: Wat Btirapharam, Surin 1985

wszvian tvuidala

Phra La Khemapatto

(Autobiografie)

Hrsg.: Wat Pha Co K6, Mukdahan 1998
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MAgae
Chat sutthay

(,,Die letzte Geburt” — Erinnerungsband LT Maha Bua Nanasampanno an-
lasslich der koniglichen Kremation)

Hrsg.: Wat Pa Ban Tad, Udon Thani 2011

wa d
sz IR0 HazEITNNAU VOIMUNIZDINIEIU Qataglg

Chivapravat yo 1i Dhammadesana khong Than Phra Acan Cuan
Kulajettho

(,Kurzbiografie u. Dhammavortrdge von T. Phra Acan Cuan Kulajettho”) —
Erinnerungsband anldsslich der koniglichen Kremation, 1981

wszthasfanyesaulnduns

Phra pa samay Krung Ratanakosin

(,Die Waldmonche der Ratanakosin Ara”)
Phra Acan Prida Chandakaro, Nong Khai 1998
WUNIZUATIT

Phop krasi Dhamm

(,,Eintritt in den Strom des Dhamma”)

Phra Acan Than Khippapaffio, Udon Thani, keine Jahresangabe
N3E NBAIIYIN (vgﬁ g1iily)

Phra Rajasamvarafiana (Phut Thaniyo)
(Autobiografie von LP Phut)

Wat Pa Salavan, Nakhon Rajasima 2000

wa o a
dsziimunwszar1msdiy g3nalamse
Pravat Than Phra Acan Man Bhiiridatto Thera

(Biografie LP Man von Phra Acan Maha Bua Nanasampanno, Udon Thani)

Weitere Quellen: Mitschriften des Herausgebers, Audioaufzeichnungen
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Transliteration thailindischer Worter

Die Umschrift des Thaildndischen orientiert sich ein wenig am romanisier-
ten Pali. In einigen Fillen unterscheidet sich das von gidngigen Schreib-
weisen, z.B. das Wort Ajahn liest sich hier Acan.

Die Konsonanten sind wie im Pali wiedergegeben, mit Ausnahme von 7,
das im Thaildndischen auch am Wortanfang auftauchen kann und hier ng
geschrieben wird. Dazu kommt das w, das es im Pali nicht gibt.

Die Vokale wie im Pali, jeweils kurz und lang: a/a, i/1, u/i.

Die im Pali langen Vokalen e, 0 konnen im Thaildndischen kurz oder lang
gesprochen sein. Das gleiche gilt fiir 4, ¢ und 4. Dabei entspricht & in der
Aussprache dem Deutschen, ¢ und ii sind nicht so spitz wie im Deutschen
und weiter hinten im Rachen zu intonieren, dhnlich den Vokalen o und u im
sédchsischen Dialekt.

Im Thaildndischen hat das offene 0 sein eigenes Schriftzeichen: hier o. (Ge-
schlossenes o wie in Bohne, offenes o wie im Englischen saw.)

Ahnliches gilt fiir die Diphtonge, es gibt kurze und lange Kombinationen.
Ai und ay sind vom Klang her identisch und geben lediglich unterschied-
liche Wortherkunft wieder.

Bei manchen Wortern mit Sanskrit- oder Paliherkunft ist die Grenze zwi-
schen Fremd- und Lehnwort nicht klar definiert. Sie werden, je nach Anlass,
Zusammenhang und Bildungsstand von den Thais unterschiedlich ausge-

sprochen, z.B. 535U konnte Dhamma, Thamma oder Thamm heiflen.
Eine ganz und gar konsistente Form der Transliteration ist nicht moglich,
weil die Wahl zwischen phonetischer und etymologischer Schreibweise

immer Probleme aufwirft. Letztendlich ist jede Form der Transliteration
falsch”.
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Muttodaya Dhamma (Hrsg.)

Die Ordensgemeinschaft des im Jahr 2008 gegriindeten Buddhistischen
Waldklosters Muttodaya ist eine der jiingsten in der westlichen Welt. Es ist
das erste mal, dass eine Bhikkhusangha in Deutschland etabliert wird. Da-
bei hat ,,Buddhismus im Westen” in Deutschland die langste Tradition!

Es wurde ein Ort geschaffen, an dem Ordinierte und Laien sowohl in
Gemeinschaft, als auch in Abgeschiedenheit meditieren und studieren kon-
nen. Die ansdssigen Monche stehen Gésten und Besuchern mit ihrem Rat
bei. Der Klosteralltag ist nach dem Dhamma-Vinaya des Buddha ausge-
richtet. Die wirtschaftliche Grundlage ist das Danaprinzip, es gibt keine Ge-
biihren, alles wird mit freiwilligen Spenden finanziert.

Das Kloster Muttodaya (Herrnschrot 50, 95236 Stammbach) befindet
sich in ruhiger Alleinlage im Naturpark Frankenwald, einer sehr schonen,
dicht bewaldeten Gegend, die von vielen Teilen Deutschlands aus gut er-
reichbar ist. Siehe im Internet: www.muttodaya.org

Mettiko Bhikkhu (Ubersetzer, Herausgeber)

erhielt im Jahr 2004 Bhikkhu-Ordination in Wat P4 Nam Rin, einer tradi-
tionsreichen Thudong*station, zeitweiliger Aufenthalt von einigen der in
diesem Buch vorgestellten Meister. Seine Lehrjahre als Navaka Bhikkhu
(Juniormonch) verbrachte er bei Luang Pho Thong Dang Varapaiiio in Wat
Phra Cao Ton Luang, Chiang Mai und ein Jahr als ,Gastschiiler” in Wat Pa
Nanachat, Ubon Rachathani. Als begeisterter Thudonggeher hat er Er-
fahrungen in Thailand, Deutschland und Neuseeland gesammelt. Seit
Sommer 2008 wirkt er bei der Verwurzelung der Ordensgemeinschaft
Muttodaya mit.
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Wir driicken unsere Wertschitzung fiir die Hilfe vieler Menschen bei
der Herstellung dieses Buches aus, insbesondere gegentiber der Katafifiuta
Gruppe in Malaysia, Singapur und Australien.

We would like to acknowledge the support of many people in the
preparation of this book, especially to the Katafifiuta group of Malaysia,
Singapore and Australia for bringing it into production.

Anumodanada!
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