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äcäryadevo bhava! 
{Taittinyopanisad 1.11.2) 

naham abhinhasamväsä avajänämi panditam/ 
ukkädhäro manussänam niccam apacito mayä// 

(Suttanipäta 336) 

Für Lambert 
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Einleitung 

Einführung in das Thema 

Die vier apramänas sind das Wohlwollen (mettä/maitri), das Mitleid (karuna), die 
[Mit-]Freude (rmiditä) und der Gleichmut (upekkhä/upeksä). Sie gelten als meditative 
Übungen, in welchen diese Emotionen systematisch kultiviert werden, damit die ent
gegengesetzten Emotionen wie Übelwollen, Schädigungsabsicht, Unlust und leiden
schaftliche Zuneigung beseitigt werden und so letztlich eine reine emotionale Untan-
giertheit oder Gleichmut entsteht. Dieser Gleichmut dürfte ursprünglich eine als Er
lösung erfahrene tiefgreifende positive Veränderung der Persönlichkeit konstituiert 
oder zumindest zur Folge gehabt haben. Schon im frühen Buddhismus zeichnet sich 
jedoch eine gewisse Herabsetzung dieser Praxis ab, wobei ihre soteriologische Be
deutung relativiert wurde, indem sie als ein Weg dargestellt wird, der nur zu der Ge
meinschaft mit den Brahman-Göttern führt. Man vermißte das in den meisten Texten 
als für die Erlösung entscheidend angesehene pra/'/Tä-Element, das Erkennen und 
Durchdringen der letztgültigen Wahrheit. Außerdem ist schon im Päli-Kanon der 
Versuch unternommen worden, diese Übung als eine, die auch von Nicht-Buddhisten 
praktiziert wird, darzustellen. 

Aktueller Forschungsstand 

Die moderne Forschung hat bis vor kurzem dieser Praxis verhältnismäßig wenig 
Aufmerksamkeit geschenkt. Ende der zwanziger Jahre befaßte sich C. A. F. Rhys 
Davids in dem Aufsatz "The Unknown Co-Founders of Buddhism: A Sequel" mit 
diesem Thema. Eine ausführlichere Version dieses Aufsatzes bildet das elfte Kapitel 
("The warding of Man - Brahma-vihärä") ihres im Jahre 1931 erschienenen Buches 
Sakya or Buddhist Origins. Einige interessante und philologisch relevante Diskussio
nen zu Begriffen wie karunä, anukampä, (anud)dayä finden sich auch im Kapitel 
XV, das die Überschrift "The Crown in the Mandate: Compassion" trägt. Zwei 
weitere Aufsätze zu dieser Thematik sind "Amity"1 und "Love (Buddhist)"2. Rhys 
Davids vertritt die These, daß diese Praktiken das Produkt einer (oder mehrerer) un-
bekannten(/r) Persönlichkeiten) sei, von der (oder denen) der Buddha sie über
nommen habe. Sie führt viele kanonische Stellen an und veranschaulicht die Anders
artigkeit dieser Praktiken, die in gewisser Weise im Buddhismus aus dem Rahmen 

Erschienen im Jahre 1934 in K. B. Pathak Commemoration Volume, Bhandarkar Oriental 
Research Institute, Poona. 

2 In: Encyclopaedia of Religions and Ethics, hrsg. v. J. Hastings, New York 1916, VIII: 
S. 159-162. 
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zu fallen scheinen. Ihre scharfen Beobachtungen und kritischen, bisweilen provoka-
tiven Überlegungen führen allerdings oft zu nicht einleuchtenden Schlußfolgerungen, 
denen gegenüber Vorsicht angebracht ist, worauf M. Winternitz schon damals in 
mehreren Schriften hingewiesen hat.3 Winternitz stimmt aber mit Rhys Davids darin 
überein, daß die vier appamänas zwar in eine [relativ] frühe Periode des Buddhismus 
zurückreichten, aber dennoch ein späteres Erzeugnis seien, während "mettä" auf 
Gotama selbst zurückgehe ("is a true attribute of Gotama": S. 626). 

Harvey B. Aronson setzte sich im Jahre 1984 in dem Aufsatz "Buddhist and Non
Buddhist Approaches to the Sublime Attitudes (Brahma-vihära)" mit den Thesen C. 
A. F. Rhys Davids über die brahmavihäras im allgemeinen und mettä im beson
deren, die bis dahin weitgehend unbeachtet geblieben waren, auseinander. Darüber 
hinaus kritisiert er in seinem bei einigen Wissenschaftlern sowie in vielen buddhis
tischen Kreisen hochgeschätzten Buch Love and Sympathy in Theraväda Buddhism 
einige Positionen von King 1964 und Spiro 1982 (S. 44-48), und versucht u.a., zwei 
ihrer Hauptthesen, die Dichotomie von fo/ma-orientierter (kammatic) und Nirväna-
orientierter (nibbanic) Ethik und die herausragende Rolle des Gleichmutes im 
(frühen) Buddhismus, zu widerlegen. Er folgt bei seinen Darstellungen und Interpre
tationen meist den traditionellen Erklärungen der Kommentare der Päli-Schule. Zu 
dieser wichtigen und interessanten Diskussion versuche ich beizutragen, indem ich 
gelegentlich die Meinungen von King und Spiro berücksichtige und in einem geson
derten kleinen Kapitel (Kapitel 6) den Standpunkt von Aronson überprüfe. 

King 1980 (S. 161-168) hat sich übrigens außer in dem o.g. Werk auch in seinem 
Buch Theraväda Meditation kritisch, aber sehr anregend zum Thema der brahma
vihäras (S. 56-64) geäußert, wobei er die Ähnlichkeit dieser Übungen zu den kasina-
Übungen hervorgehoben hat, besonders was den Verlauf der Praxis angeht. 

Barbara Stoler Miller trägt in ihrem im Jahre 1979 erschienen Aufsatz "On Culti-
vating the Immeasurable Change of Heart: The Buddhist Brahma-Vihära Formula" 
nicht viel Neues zum Verständnis der brahmavihäras oder zur Aufklärung ihres 
historischen Hintergrundes bei. Der Zusammenhang der brahmavihäras mit dem 
brahmanischen Glauben, den sie herausgearbeitet hat, war bereits bekannt, und wie 
Gombrich 1996 (S. 84, Anm. 17) in Bezug auf ihre Darstellung des brahmanischen 
Hintergrundes der brahmavihäras feststellt, ist ihre konkrete Auffassung dieses Zu-

3 Siehe besonders "Problems of Buddhism", in: Kleine Schriften, Teil 2, hrsg. v. Horst 
Brinkhaus, S. 612-627 (ursprünglich in Visva Bharati Quarterly N.S. 2, 1936, part 1, S. 41-60); vgl. 
auch "Gotama the Buddha, what do we know of him and his teaching?", ibid. S. 576-587 (urspr. in 
Archiv Orientalni 1, 1929, S. 235-246); "Kann uns der Pälikanon etwas über den älteren Buddhismus 
und seine Geschichte lehren?", ibid. S. 588-597 (urspr. in Studio Indo-Iranica (Festschrift W. Geiger), 
Leipzig 1931, S. 63-72); "Ein Handbuch des Buddhismus", ibid. S. 608-611 (urspr. in OLL 36, 1933, 
Sp 665-671). 
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sammenhanges in wesentlichen Punkten unakzeptabel. Ihr Versuch etwa, den Begriff 
vihära mit Hilfe einer Aitareyabrähmana-SteWe zu erklären, ist, wie ich weiter unten 
zeigen werde, m.E. unwahrscheinlich und methodologisch nicht haltbar. In anderen 
Punkten, wie etwa der Stellung der brahmavihäras im Kanon, folgen ihre Ausle-
eungsversuche uneingeschränkt den Kommentaren (s. Miller 1979, S. 214 ff.). 

Einige Wissenschaftler haben einsichtsreiche aktuelle Beiträge zu diesem Themen
komplex geleistet, ohne ihn zum Hauptthema einer Veröffentlichung zu machen. 
Folgende hervorragende Leistungen verdienen besondere Aufmersamkeit: Edward 
Conze widmet diesem Thema im ersten Teil seines Buches Buddhist Thought in 
India: Three Phases of Buddhist Philosophy ein ganzes Kapitel, das den Titel "The 
cultivation of the social emotions" trägt. Er ist m.W. der erste Wissenschaftler, der 
die oft verkannte soteriologische Relevanz dieser Übungen gesehen hat. Auch in 
seinem Buch Buddhism: Its Essence and Development finden sich interessante, stets 
anregende Ideen zu diesem Thema, die ich gelegentlich referiert habe. Paul John 
Griffiths hat 1983 in seiner Dissertation Indian Buddhist Meditation - Theory: 
History, Development and Systematization und in zwei seiner Aufsätze, nämlich 
"Concentration or Insight: The Problematic of Theraväda Buddhist Meditation-
Theory" und "Buddhist Jhäna: A Form-Critical Study", diese Praktiken am Rande 
behandelt und dabei vor allem die Affinität/Konvergenz zwischen apramänas und 
dhyänas herausgestellt. Die apramänas sind nach seiner Auffassung Transformatoren 
von Affekten und waren ursprünglich ein unabhängiger Heilsweg. In seinem Buch 
The Ideas and Meditative Practices ofEarly Buddhism diskutiert Tilmann Vetter das 
Thema zwar eher nur peripher, spricht aber die Signifikanz dieser Übungen als ein 
soteriologisches Mittel klar aus. Martin G. Wiltshire widmet ein Kapitel seines 
Buches Ascetic Figures before and in Early Buddhism - The Emergence ofGautama 
as the Buddha speziell dem Thema "maitri" und gelangt zu wertvollen Einsichten, 
beschränkt sich aber lediglich auf einige Aspekte. Zum Verständnis des historischen 
Hintergrundes und der Entwicklung des Begriffes "maitri" enthalten die zwei Werke 
Lambert Schmithausens, sc. "The Early Buddhist Tradition and Ecological Ethics" 
und Maitri and Magic: Aspects of the Buddist Attitüde towards the Dangerous in 
Nature, wesentliche Hinweise. Auch Richard F. Gombrich 1994 ("The Buddha and 
the Jains: AReply to Professor Bronkhorst") und 1996 (How Buddhism Began: The 
Conditioned Genesis ofthe Early Teachings) und Andrew Skilton 1994 (A Concise 
History of Buddhism) haben in ihren Werken zum Verständnis der brahmavihäras 
wichtige Bemerkungen gemacht, die teilweise mit Ergebnissen meiner Studie über
einstimmen. Ich habe versucht, an den relevanten Stellen besonders Gombrichs 
Meinung zu berücksichtigen. 

Etienne Lamotte hat 1970 in seinem enzyklopädischen Werk "Le Traite" de la grande 
vertu de sagesse de Nägärjuna (Mahäprajn~äpäramitäs'ästrä) viel brauchbares, vom 
Päli-Kanon bis zu Mahäyäna-Texten reichendes Material zu diesem Thema gesam-
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melt, ohne jedoch eine kritische Auswertung zu präsentieren. Auch die Arbeiten von 
Johannes Bronkhorst 1986 (The Two Traditions of Meditation in Ancient Indiä), 
Ulrich Pagel 1995 (The Bodhisattvapitaka: Its Doctrines, Practices and their Position 
in Mahäyäna Literature), G. M. Nagao 1980 ("Tranquil Flow of Mind: an Interpre
tation of Upeksä"), John Ross Carter 1989 ("Love and Compassion as Given"), 
Karel Werner 1992 ("Love and Devotion in Buddhism"), Bhawani Shanker Shukla 
1987 ("The Concept of Mettä in Buddhism"), Sushri Amara Shakya 1997 ("Catur-
brahma vihära antargata maitri") oder Narayana Samtani 1993 ("Caturbrahma-
vihära") enthalten teils Zusammenfassungen, teils ausführlichere Darstellungen der 
Lehrmeinungen verschiedener Traditionen, auf die in späteren Kapiteln dieser Arbeit 
mit Gewinn bezuggenommen werden konnte; an der Frage der ursprünglichen Funk
tion der apramäms sind die genannten Autoren jedoch kaum interessiert.4 Den 
Aufsatz "The Buddhist Act of Compassion" von R. W. Weiler 19623 habe ich, vor 
allem wegen seiner Undifferenziertheit, kaum herangezogen. 

Kleine Monographien und Aufsätze wie The Four Sublime States - Contemplation on 
Love, Compassion, Sympathetic Joy and Equanimity von Nyanaponika Thera 1993, 
sowie das Kapitel über die vier erhabenen Geisteszustände in seinem Buch Im Lichte 
des Dhamma (1989), The Practice ofLoving Kindness von Bhikku Nänamoli (BPS, 
Kandy 1987), AhEsä: Buddhist and Gandhian von Indu Mala Ghosh 1988, Medita
tion on Loving Kindness von Venerable Sujfva (Penang 1992), Mettä - The Philo-
sophy & Practice of Universal Love von Acharya Buddharakkhita (BPS, Kandy 
1989), Lovingkindness - The Revolutionary Art of Happiness von Sharon Salzberg 
(Boston und London 1995), Muditä - The Buddha's Teaching on Unselfish Joy von 
Nyanaponika Thera, C. F. Knight, Nathasha Jackson und L. R. Oates (BPS, Kandy 
1983, erste Auflage: 1971), "Brahma-Vihära Bhävanä in Buddhism" von Paravähera 
Vajiarajnäna 1964 etc. liefern wichtige praktische Hinweise und basieren auf der 
traditionellen buddhistischen Lehrüberlieferung. Da sie sich jedoch nicht mit der 
ideengeschichtlichen Problematik befassen, um die es mir hier geht, und auch eher 
"populärwissenschaftlich" geschrieben sind (z.B. ohne Quellenangaben etc.), habe 
ich sie in meiner Studie weitgehend unberücksichtigt gelassen. 

4 Hiermit soll natürlich nicht gesagt sein, daß allein die Frage nach der ursprünglichen Ge
stalt und Funktion von Interesse sei; aber in einer ideengeschichtlichen Studie wie der vorliegenden 
hat doch auch sie einen legitimen Platz. 

5 In: Indological Studies in HonorofW. Norman Brown, American Oriental Series Vol. 47, 
New Haven, Conneticut 1962, S. 238-250. 
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Zielsetzung und Vorgehensweise 

In meiner Arbeit geht es darum, die historische Entwicklung der Begriffe, ihre Ge
wichtsverlagerung und die Entwicklung gewisser Meditationspraktiken mit Hilfe ver
schiedener Textgruppen zu begreifen und herauszuarbeiten, soweit mir dies möglich 
war. Dabei habe ich versucht, auf verschiedene Stränge und äußere Einflüsse zu 
achten, obwohl deren chronologische Festlegung, selbst die relative, in manchen 
Fällen äußerst schwierig ist. In uneindeutigen Fällen habe ich mich für das m.E. 
Wahrscheinlichste entschieden. Manche Thesen konnte ich substantiieren und mit 
(wie ich hoffe) tragfähigen Argumenten erhärten, während andere lediglich "Arbeits
hypothesen" bleiben mußten, weil sich die textvergleichende Forschung noch in einer 
Anfangsphase befindet. Wenn man aber zu einem differenzierten Nachvollzug der 
ideengeschichüichen Entwicklung gelangen will, kommt man im Falle der oft sehr 
umfangreichen Textkorpora mit heterogenem Textmaterial - wozu u.a. der Päli-
Kanon und die Yogäcärabhümi gehören - nicht darum herum, ihr geschichtliches 
Wachstum zu rekonstruieren, indem man zunächst die unterschiedlichen Text
schichten und -stränge voneinander löst und versucht, sie in eine relative chrono
logische Ordnung zu bringen, soweit das Material dafür Anhaltspunkte bietet. 

Der Päli-Buddhismus ist nicht die einzige, allein verbindliche Richtung des 
Buddhismus. Ich halte es eher für wahrscheinlich, daß in der kanonischen Überlie
ferung aller Überlieferungssträ'ngen archaisches Material sehr wohl erhalten ist bzw. 
war, und solches sogar in späteren Werken wie dem Mahävastu oder Kommentaren 
(z.B. der Päli-Schule oder anderer Schulen, wie der Mahävibhäsä) fragmentarisch 
aufbewahrt ist. Was genau der Buddha eigentlich ursprünglich gepredigt hat, bleibt 
bestenfalls hypothetisch. Dies besagt aber nicht, daß man nicht versuchen sollte, der 
ursprünglichen Botschaft näher zu kommen6, in einem Prozeß zugegebenermaßen 
langwieriger und mühseliger Kleinarbeit. 

Ich meinerseits möchte jedoch auf den heftig diskutierten, aber noch umstrittenen 
Problemkomplex der historisch-philologischen Methode nicht weiter eingehen und 
überlasse diese Methoden-Problematik lieber kompetenteren Wissenschaftlern, die 
sich schon länger mit dieser Materie beschäftigen und damit besser vertraut sind. 

6 Collins 1982 (S. 20 ff.) und Cousins 1995 (S. 78-79) scheinen einen solchen Versuch für 
fruchtlos zu halten, angesichts der Vielfalt der Lehre Buddhas, weil angesichts der langen Lehrtätigkeit 
des Buddhas zu seinen Lebzeiten mit einer Vielfalt von Belehrungen zu rechnen sei, sowie in Anbe
tracht der allgemeinen Unsicherheit der indischen Chronologie vor der Maurya-Zeit: "Position three 
("higher criticism") has serious problems, given the long life of the Buddha and the possibility of 
major developments and diversity in his teachings already during his life-time. Nor is the general 
chronology of developments in India prior to the Mauryan period sufficiently secure for such an enter-
prise" (S. 78). Vgl. auch Schopen (1984: III ff.). 
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Schmithausen hat sich vor Jahren ("Ich-Vorstellung im Buddhismus" - Vorlesungs
skripten WS 1984/85) zu diesem Thema folgendermaßen geäußert: 

Die Hauptprobleme liegen aber in der Periode der mündlichen 
Überlieferung selbst. Wir müssen mit einem komplexen Wachstums
prozess des Materials, mit Neugestaltungen und Neuschö'pfungen, 
rechnen, auf dem Hintergrund einer sehr lebendigen und vielfältigen 
ideengeschichtlichen Entwicklung, die die Ausbildung und Weiter
bildung verschiedener spiritueller Praktiken ebenso wie Ansätze zu 
deren Systematisierung und theoretischer Fundierung einschloss. 
Eine historisch-perspektivische Sicht dieser Entwicklungen und, als 
deren Basis, eine griffige und überzeugende Stratifizierung des 
Textmaterials sind bislang nur in sehr groben Umrissen bzw. ein
zelnen Ansätzen geleistet. Daraus folgt, daß Aussagen über den Ur-
buddhismus oder gar über die Lehre des Buddha selbst meistens 
mehr oder weniger plausible Hypothesen bleiben. Und auch Aus
sagen über den Verlauf der weiteren Entwicklung innerhalb des Ent
stehungszeitraums der kanonischen Texte sind zumeist schwierig 
und unsicher. Trotzdem muß man begründete Versuche machen: auf 
der Basis textgeschichtlicher Einzelbeobachtungen oder, wenn das 
nicht geht, auf der Basis der inneren Plausibilität. Alles in einen 
Topf zu werfen und als einen undifferenzierten Brei zu verkaufen, 
oder Widerstrebendes im Sinne späterer Harmonisierungsversuche 
gewaltsam zu vereinigen, führt nicht weiter. 

Einige Wissenschaftler verzichten aus verschiedenen Gründen - sei es der Zweifel 
an dieser Vorgehensweise7, da keine von allen anerkannte "Grammatik" für diese 
Methode existiert, oder aus pragmatischen Gründen8, da man sich die mühselige 

Cousins 1984 (S. 67: Anm. 2): "I am, of course, aware that a number of attempts at such 
historico-critical analysis have been made, some of them involving impressive and detailed scholar-
ship. I remain, as yet, unconvinced. It seems to me that all these attempts suffer from serious flaws." 
Cousins präsentiert drei Argumente gegen die historisch-kritische Analyse der Texte. Erstens berück
sichtige diese Methode das Wesen der mündlichen Tradition nicht genug; zweitens sei diese Methode 
aus verschiedenen Gründen fehlerhaft (eine chronologische Analyse der Texte, besonders wichtig bei 
der Feststellung der geschichtlichen Entwicklung eines Werkes, sei wegen der Komplexität eines sol
chen Verfahrens unzuverlässig; folglich seien die Schlußfolgerungen, die auf der Basis dieser Methode 
getroffen sind, unwahrscheinlich); drittens hat er Bedenken hinsichtlich der Schlußfolgerungen, die 
aus Widersprüchen gezogen werden, da diese Widersprüche lediglich aufgrund unterschiedlicher Lehr
methoden gemäß diverser Bedürfnisse, Fähigkeiten, Anlagen/Neigungen oder Entwicklungsstadien der 
Hörer/Schüler entstanden seien. 
Vgl. Gombrich 1990 und Norman 1990. Vgl. aber auch Schmithausen 1981, S. 200 ff. 

8 "Practical convenience": Gethin 1990 (S. 10): "In trying to come to a proper assessment 
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Arbeit9 quer durch die Sanskrit-Quellen anderer Schulen und die Parallel-Materialien 
im Tibetischen und Chinesischen ersparen möchte (oder auch an dem Sinn dieses 
Unterfangens Zweifel hat10) - darauf, historisch-philologisch zu arbeiten, obwohl sie 
der Methode eine gewisse Ergiebigkeit in letztendlichen Erkenntnissen zugestehen.11 

of early Buddhist thought the Päli material has certain advantages over other sources for two simple 
but inconclusive reasons. In the first place it seems to represent a relatively füll recension of the 
appropriate material - certainly fuller than anything eise we possess. This makes the use of the Päli 
canon a matter of practical convenience, and means that for the most part in assessing a particular 
passage we do not have to speculate about what might have been said elsewhere in the canon. 
Secondly, it is written in a Middle Indo-Aryan language that shows only limited signs of sanskriti-
zation." 

9 Harrison 1995, S. 68 f.; vgl. aber Gethin 1992 (S. 3): "My work is based primarily on 
the ancient Päli literary sources. This is largely a matter of convenience and of circumstances, and 
not because the study of the literary sources in general or the Päli sources in particular is taken as 
necessarily bringing us closer to the true essence of Buddhism (whatever that might be) than the other 
approaches. In the context of Buddhist studies the justification for the study of the Päli sources is 
simply that these texts represent an important facet of both ancient and modern Buddhist culture." 
Vgl. auch S. 11 und 16. 

10 Norman 1990 (S. 34): "I am well aware of the fact that scholars working in such fields 
sometimes say that they can compare their texts with the Tibetan or Chinese translations, and by 
emending them in the light ofthose translations they can arrive at a correct Version of (say) the Müla-
sarvästivädin Vinaya. To them I would say that it may be possible by comparing the Sanskrit, Tibetan 
and Chinese versions of such a text to come to an agreed reading of a particular passage, but it must 
be realised that in most cases the Tibetan and Chinese versions have no independent authority. They 
were made from Sanskrit Originals, and all such a comparison can do is to confirm the reading of the 
Sanskrit text from which those translations were made. 
In some cases it may be thought sufficient to do this, but in reality our aims should be greater than 
this. We know very little about the translation techniques which were adopted by those early trans-
lators and we have no idea what steps were taken to ensure that the manuscript or manuscripts from 
which they were making their translation contained a correct version of the text. We know from the 
records of the Chinese pilgrims that they sometimes obtained a single manuscript of a text to take back 
to China, from which in due course they or their successors made their translation. Without more In
formation we cannot be certain that the Sanskrit (or very occasionally Päli) Version from which they 
made their translation was free from errors. Even if it was, in turn, a translation from some variety 
of Middle Indo-Aryan dialect, and evenif wecan establish the form of the Sanskrit version correctly, 
all it teils us is what the person or persons responsible for making the translation thought his Middle 
Indo-Aryan exemplar meant. It does not prove that he was correct in his Interpretation. It cannot be 
emphasised too much that all the versions of canonical Hinayäna Buddhist texts which we possess are 
translations, and even theearliest we possess are translations of some still earlier version, now lost." 

" Vgl. Cousins 1984, S. 67; Gombrich 1990, S. 8; Gethin 1992 (S. 11): "If we are right 
in thinking that the Päli Nikäyas were closed rather earlier than the Chinese Ägamas, then we may 
be justified in regarding the Päli tradition as among the more conservative of early Buddhist traditions. 
Nevertheless, the fact remains that the Päli canon cannot simply be taken as the last authority on 
questions of early Buddhism; quite clearly the traditions found in other sources may be of similar or 
even earlier date. A number of attempts have been made at providing a detailed chronology of the 
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Die hier geltend gemachten Vorbehalte gegen den Versuch, durch sorgfältige, mikro
philologische Untersuchungen Thesen über buddhistische Geistesgeschichte so weit 
wie möglich zu belegen und abzusichern, sind nicht unverständlich. Die von Cousins 
ins Feld geführten Schwierigkeiten (Komplexität des mündlichen Überlieferungspro
zesses, Beschaffenheit des vorhandenen kanonischen Textmaterials usw.) lassen es 
in der Tat zweifelhaft erscheinen, ob man mit Sicherheit zu einer historischen 
Schichtung des Quellenmaterials gelangen kann. Dies ist aber auch nicht der An
spruch, den Schmithausen und andere einer gleichen Arbeitsweise verpflichteten 
Buddhologen unbedingt erheben. Vielmehr geht es ihnen primär darum, ihre jewei
ligen Thesen zu gewissen Teilbereichen der buddhistischen Geistesgeschichte durch 
sorgfältige, mikrophilologische Untersuchungen so weit wie möglich zu belegen und 
abzusichern. Auch wenn ihr hierbei eingesetztes Instrumentarium der höheren Text
kritik nicht zur Auffindung unstrittiger Wahrheiten taugt, hat es doch den großen 
Vorzug, Thesen durch Belege wenigstens eine gewisse Überprüfbarkeit und damit 
auch eine gewisse Wahrscheinlichkeit zu verleihen. Die Kritiker dieser textkritischen 
Methode entledigen sich hingegen der lästigen Pflicht der philologischen Belege ihrer 
Thesen, ohne - und dies ist der entscheidende Punkt - entsprechenden Ersatz zur 
Absicherung ihrer Thesen beizubringen.12 Bestenfalls können sie ihre oft rein 
intuitiven Thesen durch Argumente plausibel machen, den Verlust textkritischer 
Kriterien können sie damit aber nicht kompensieren. So hat ihre Arbeitsweise immer 
etwas Willkürliches und Unüberprüfbares. Die sorgfältige und stetig verfeinerte An
wendung textkritischer Kriterien erlaubt hingegen einen Schritt für Schritt 
vorangehenden, stets überprüfbaren und insofern wissenschaftlichen Umgang mit 
dem Textmaterial, der, wenn auch nicht zur definitiven Wahrheitsfindung, so doch 
wenigstens zur Annnäherung an diese führt. 

Wenn man davon ausgehen kann, daß sich dadurch, daß man historisch-philologisch 
vorgeht, zumindest nützliche Einsichten und Erkenntnisse erzielen lassen, halte ich 

evolution of the Päli Nikäyas. While they have certainly provided useful insights into the texts, they 
have not really succeeded in their aim of satisfactorily distinguishing earlier material from later with 
any degree of certainty.". 

n Anmerken möchte ich vor allem drei Arten von Arbeitsmethoden: 1. Einige Autoren 
sichern ihre Thesen nicht genug ab, wie etwa Gombrich 1996 (s. seine Thesen über brahmavihära 
(S. 60 ff.; 84 ff.)) und Skilton 1994 (S. 35), obwohl diese beiden, was die brahmavihäras angeht, zu 
brauchbaren Ergebnissen kommen; 2. andere verfahren sehr undifferenziert, wie Aronson, wie ich 
im Kapitel 6 der vorliegenden Arbeit dargestellt habe, und produzieren so ein verzerrtes Bild der Tat
sachen; 3. wiederum andere präsentieren willkürliche Interpretationen, wie z.B. bei Miller 1979 im 
Falle des Wortes viharati/vihära als "Verwandlung der egoistischen Gefühle in unbegrenzte Tugen
den" , ausgehend von einer Stelle im Aitareyabrähmana. Ihre These ist einfach falsch, da die Interpre
tation philologisch und historisch unwahrscheinlich ist (s. Kap. 1, S. 40 f.). 
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eine umsichtige Anwendung dieser Methode für angemessener als ihre pauschale 
Disqualifizierung. 

Schmithausen skizziert seine Herangehensweise in der Einleitung ("Preface": S. 1-3) 
zu Earliest Buddhism and Madhyamaka (hrsg. v. D. Seyfort Ruegg u. L. Schmit
hausen, Leiden)13, wo er die von anderen Wissenschaftlern vertretenen gegen
sätzlichen Standpunkte und ihre Voraussetzungen schildert. Ich schließe mich seiner 
Ansicht an und habe mich nach Möglichkeit bemüht, seinem methodischen Ansatz 
zu folgen. 

Trotz meiner mangelhaften Ausdrucksfähigkeit im Deutschen habe ich stets versucht, 
mich klar auszudrücken. Wenn mir dies nicht immer gelungen ist, so bitte ich die 
Leser um Nachsicht. Dies gilt auch für die gelegentliche Wiederholung mancher 
Sachverhalte, auf die die Aufmerksamkeit gelenkt werden sollte. Literarische 
Ambitionen verfolge ich mit der Verfassung dieser Arbeit nicht. 

Außerdem erhebe ich auch nicht den Anspruch, die thematisierte Problematik in 
allen Schulrichtungen erschöpfend untersucht zu haben. Ich habe meine Forschungen 
bewußt auf die frühe Phase des Buddhismus und den frühen Yogäcära-Buddhismus 
beschränkt.14 Unter der frühen Phase des Buddhismus verstehe ich zahlreiche ver
schiedene Stränge und Entwicklungsphasen in den frühesten buddhistischen Schriften 
(feststellbar anhand des Päli-Kanons sowie dessen Parallelen in den chinesischen 
Ägamas und den Sanskrit-Fragmenten der Überlieferung einiger anderer Schulen). 
Den ideengeschichtlichen Hintergrund habe ich mit Hilfe der spätvedischen Texte 
einschließlich der frühen Upanisaden sowie der Jaina-Literatur erforscht. Die spätere 
Phase habe ich dadurch abgegrenzt, daß ich ausschließlich die früheren Yogäcära-
Werke, vor allem das Yogäcärabhümis'ästra und den Mahäyänasüträlankära (mit 
ihren Kommentaren, die heute nur noch auf Tibetisch existieren) in Betracht gezogen 

Siehe auch die Rezension zu diesem Werk von Cousins 1995 in IIJ, S. 76-79. Gombrich 
1994 (S. 1069) wehrt sich dagegen, daß man (in diesem Falle Bronkhorst 1986, in seinem neuen Vor
wort zur zweiten Auflage seines Buches The Two Traditions of Meditation in Ancient lndia) ihn als 
jemanden, der "the fundamental homogeneity and substantial authenticity of at least a considerable part 
of the Nikäyic materials" betont, bezeichnet. Er fährt in diesem Zusammenhang fort: "1 must say at 
the outset that 1 do not wish to find myself painted into some kind of 'fundamentalist' corner; and 
indeed I am inclined to treat our sources with more critical scepticism than does, for example, the 
recent book in this field by Prof. Vetter - as my review makes it clear." Siehe auch Gombrich 1996 
(S. 11 f.). Über seine Arbeitsweise merkt Gombrich kurz an: "I should say however, that my main 
purpose is not to stratify the texts, even if that is a by-product of some of my arguments. I want to 
trace the evolution of some of the ideas contained in the Buddha's teachings as reported in the Pali 
texts, in Order to get a clearer idea of what the texts are saying." 

14 Sogar hier mußte ich eine Auswahl treffen. So sind z.B. einige frühe Yogäcära-Werke 
wie die Samähitabhümi der Yogäcärabhümi, der Abhidharmasamuccaya und das *Äryadesanävikhyä-
panasästra (Hsien-yang sheng-chiao tun) zur textkritischen Analyse nicht herangezogen worden. 
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habe. Für diese spätere Phase habe ich ferner post-kanonische Werke wie den 
Visuddhimagga und den Abhidharmakos'a sowie Kommentare wie die Mahävibhäsä 
und die Kommentare zu den Nikäyas des Päli-Kanons herangezogen. Die Erklä
rungen der Kommentare habe ich in meine Analysen und Auslegungen einbezogen, 
wenn sie mich überzeugt haben oder wenn ich keine bessere Interpretation bieten 
konnte. Die Kommentare helfen nicht immer, den Text richtig zu verstehen, aber ich 
bin der Meinung, daß man die Kommentare grundsätzlich ernst nehmen sollte, es sei 
denn, man hätte triftige Gründe (an den jeweils betreffenden Stellen), sie anzu
zweifeln. 

Man könnte noch die späteren Yogäcära-Werke oder die Madhyamaka-Literatur auf 
das hier behandelte Thema hin untersuchen, aber dies würde den Rahmen dieser 
Arbeit sprengen. 

Wenn nicht anders gekennzeichnet, stammen die Übersetzungen der zitierten Text
stellen von mir. Stellen, die ausschließlich als Belege dienen, habe ich unübersetzt 
gelassen. Im Falle bereits edierter Texte habe ich manchmal die Lesart des kritischen 
Apparates bevorzugt und in einigen Fällen auch Konjekturen oder Verbesserungen 
nach den Handschriften vorgenommen. 

Einige unpublizierte Manuskripte von Prof. Schmithausen durfte ich gelegentlich zur 
Verdeutlichung mancher Punkte zitieren, obwohl sie in dieser Form nicht für eine 
Veröffentlichung vorgesehen waren. 

Beim Gebrauch technischer Begriffe habe ich durchgehend die Sanskrit-Form benutzt 
(wie etwa dhyäna, apramäna etc.) - es sei denn, daß ich direkt Päli-Passagen 
behandelt habe oder mich im Kontext der Päli-Stellen geäußert habe -, weil Sanskrit 
als lingua franca nicht nur in den späteren buddhistischen Schulen, denen auch die 
Yogäcäras angehören, sondern auch in heutigen buddhologischen Kreisen bevorzugt 
war und ist. 

Bei wiederholt auftretenden Begriffen übersetze ich diese nur beim ersten Mal. In 
meinen Übersetzungen (auch aus dem Tibetischen) werden die als bekannt voraus
setzbaren Sanskrit-Termini (karunä, skandha, prajnä etc.) statt einer wörtlichen 
Übersetzung verwendet. 

Inhaltsübersicht 

Der Hauptteil (Teil II) der vorliegenden Arbeit besteht in der kritischen Edition einer 
Auswahl der relevanten Textstücke aus der frühen Yogäcära-Literatur zum Thema 
der apramänas. Hierzu wurden Textpassagen aus dem Yogäcärabhümis'ästra (drei 
Textstellen aus der Srävakabhümi über maitii und ein längeres Textstück aus der 
Bodhisattvabhümi über die vier apramänas) und dem Mahäyänasüträlahkära ausge
wählt, übersetzt und kritisch angemerkt. Die bisherigen Texteditionen der Srävaka-
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bhümi (Shukla) und der Bodhisattvabhümi (Wogihara und Dutt) habe ich mit Hilfe 
von weiteren Handschriften aus Nepal verbessert. Darüber hinaus habe ich die rele
vante Stelle aus dem nur auf Tibetisch erhaltenen, knappen Kommentar von *Asva-
bhäva zum Mahäyänasüträlahkära ediert, übersetzt und mit Anmerkungen versehen. 
Dabei habe ich an schwierigen Stellen den ausführlichen (ebenfalls nur auf Tibetisch 
erhaltenen) Kommentar von Sthiramaü* zu Rate gezogen. Bei der Edition des Mahä-
yänasüträlankära-AbschmU&s bin ich von der Edition Sylvain L6vis ausgegangen, 
unter Berücksichtigung der von LeVi selbst (in seiner Übersetzung) und von Nagao 
(Index to the Mahäyäna-Süträlahkära: S. xi-xxii) beigesteuerten Verbesserungen 
sowie der Faksimiles der Handschriften aus Nepal (Hrsg. S. Takeuchi, Kyoto 1995). 
Die Editionen von S. Bagchi 1970 und S. D. D. Shastri 1985 bieten ihr gegenüber 
kaum Neues und basieren nicht auf zusätzlichem handschriftlichen Material. Die 
Edition sowie Übersetzung von Limaye 1992 halte ich für unbrauchbar.15 Die 
Übersetzungen von L6vi 1911 und Thurman 1979 habe ich gelegentlich zum 
Vergleich herangezogen. Peter Oldmeadows Übersetzung (erwähnt von J.W. de 
Jong: IIJ, vol. 30, 1987, S. 154 ff.) hatte ich leider nicht zur Verfügung. Die beiden 
Studien von Bhikkhu Hui-Min (A Study of Meditative Objects (älambana) in the 
Srävakabhümi, Tokyo 1994) und Yusho Wakahara ("Compassion Without Object -
caturapramäna in Yogäcära Tradition", in: The Journal of the Nippon Buddhist 
Research Association, vol. LXI, May 1996, S. 91-108) behandeln zwar die Themen 
meiner Textstücke, tragen aber zur Textkritik kaum etwas bei und bleiben in ihrer 
Interpretation weitgehend deskriptiv; jedoch konnte ich ihnen einige Hinweise für die 
Studie entnehmen. 

Die Haupttextstellen habe ich immer mit den entsprechenden tibetischen und ge
legentlich auch mit chinesischen Parallelen verglichen und mit Anmerkungen ver
sehen, sofern es für mein Vorhaben relevant war. 

Die den Texteditionen vorangeschickte Studie besteht aus acht Kapiteln. Im ersten 
Kapitel stelle ich die Begriffe brahmavihära, appamäna/apramäna usw. vor und 
untersuche ihre Wortbildung, ihre Bedeutung und ihren historischen Hintergrund. In 
den Kapiteln zwei bis fünf untersuche ich die Kontexte, in denen die brahmavihäras/ 
appamänas usw. im Päli-Kanon zusammen oder einzeln vorkommen. Dabei geht es 
mir darum, die Einzelbegriffe der Vierer-Reihe der brahmavihäras/appamänas, d.h. 
mettä, karunä, muditä und upekkhä und ihre Quasisynonyme, im jeweiligen Kontext 
und in ihren verschiedenen Schattierungen zu verstehen, den historischen Hinter
grund der Termini zu erklären und die Entwicklung der Gesamtidee der brahma-

Die Edition und Übersetzung von S. V. Limaye ist kaum ernst zu nehmen. Man hat den 
Eindruck, daß sie die Levische Übersetzung kaum beachtet hat, obwohl sie ihr vorlag. Die Überset
zung ist auch sprachlich schwer verständlich. 
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vihäras/apramänas geschichtlich zu erforschen. Im zweiten Kapitel wird der Begriff 
mettä sowohl für sich als auch im Zusammenhang mit den vier brahmavihäras 
gesondert diskutiert. Im Falle der drei anderen Begriffe erübrigt sich ein solches 
Verfahren, da das Wesentliche bereits im vorangehenden Kapitel gesagt wurde. Im 
sechsten Kapitel folgen einige kritische Bemerkungen zu der Studie von Harvey B. 
Aronson, der, wie oben gesagt, einer der wenigen ist, die sich mit diesem Thema 
ausführlich beschäftigt haben. 

Im Kapitel sieben untersuche ich vergleichend die Darstellungen der brahmavihäras/ 
apramänas im Abhidharmakos'a und Visuddhimagga und referiere dabei gelegentlich 
auch die in der Mahävibhasä überlieferten Lehrmeinungen. Im letzten Kapitel (8) 
werden die von mir edierten und übersetzten Textstellen aus der frühen Yogäcära-
Tradition ausgewertet. 



1 

Zu den Begriffen "die brahmischen [Geistes-]Zu
stände "(brahmavihärä) und "die Unbegrenzten" 

(appamäna/apramänä) 

Zum Begriff brahmavihärä 

Im Rahmen der häufig im Kanon anzutreffenden skandha-Analyse werden diese, d.h. 
die Persönlichkeitskonstituenten (skandha), als vergänglich (anityä), leidvoll (duhkhä) 
und nichtselbsthaft (anätman) qualifiziert. In unserem Kontext ist vor allem letzteres 
von Interesse, denn die Analyse, daß die Persönlichkeitskonstituenten vergänglich 
und daher leidhaft sind, gipfelt eben in der Aussage, daß sie aus diesem Grunde 
nicht als das Selbst betrachtet werden können. Der Ich-Vorstellung wird hierbei 
durch die unterscheidende Einsicht (prajrtä) der Boden entzogen, indem ihr Gegen
stand durch den Hinweis/Nachweis, daß die dafür gehaltenen Faktoren - die 
skandhas - als solche nicht in Frage kommen, gewissermaßen auf Null reduziert 
wird. Diese Art der auf prajrtä gegründeten Analyse ist zumindest in einem Teil der 
Schriften des frühen Buddhismus (z.B. im Samyuttanikäya und Majjhimanikäyd) her
vorstechend. 

Der Päli-Kanon kennt aber auch eine spirituelle Praxis, die im Vergleich mit der o.g. 
Analyse jedoch sehr im Hintergrund geblieben - oder in den Hintergrund gedrängt 
worden(?) - ist und die dieser inhaltlich konträr gegenübersteht. Hier strahlt der 
diese Praxis Übende Gefühle des Wohlwollens (/der Freundschaft /der freundschaft
lichen Gesinnung: mettä/maitn), des Mitleids (karunä), der [Mit-]Freude (Freudig
keit: muditä) und des Gleichmutes (/Untangiertheit/Indifferenz: upekkhä/upeksä) in 
alle Himmelsrichtungen aus. Bei dieser sog. apramäna-lJ bung wird weder irgendwo 
eine Grenze gezogen noch irgendein Lebewesen ausgeschlossen; das Selbst wird also 
ins Unbegrenzte erweitert und so letztlich auch aufgehoben. Schmithausen formuliert 
dies - im Einklang mit Vetter (1988, eh. VII) - so: 

Das Gleiche gilt aber auch für eine andere spirituelle Praxis, die die 
Beseitigung der Begierde offenbar auf dem gegenteiligen Wege zu 
erreichen sucht: durch eine Art Sprengung der Ichvorstellung und 
unbegrenzte Ausdehnung ihres Gegenstandsbereiches ... Hier geht 
es nur darum, daß sie in einer Ausweitung bestimmter positiv 
gewerteter Gefühle, die man gewöhnlich sich selbst oder bestimmten 
Personen seiner näheren Umgebung entgegenbringt, auf alle 
Lebewesen besteht. Man kann dies als eine Einbeziehung aller 
Lebewesen in das Ich auffassen, oder als eine Ausdehnung des Ich 
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derart, daß es alle anderen Lebewesen mitumfaßt.1 

Auch Wiltshire sieht in diesen beiden auf den ersten Blick konträr wirkenden 
Praktiken zwei Herangehensweisen mit identischem Ziel und Inhalt, wenn er sagt: 

Irrespective of finer conceptual formulations characterizing the 
doctrine of anattä, the realisation of the brahmavihäras presupposes 
a notion of 'selflessness' tantamount to that described by anattä. In 
this case the 'selflessness' is expressed as a growing, expansive 
process, rather than as the negation of all wrong 'gnosis'.2 

Der Päli-Kanon bezieht sich mit verschiedenen Ausdrücken, wie z.B. brahmavihära, 
appamäna, appamänä cetovimutti, appamartM3, auf die genannte Vierergruppe von 
Geisteshaltungen, also auf Wohlwollen, Mitleid, [Mit-]Freude und Gleichmut/Untan-
giertheit. Diese Ausdrücke gilt es im folgenden näher zu besprechen, um sich so 
dem Thema der vorliegender Arbeit weiter anzunähern. 

Der Terminus brahmavihära ("brahmische [Geisteszustände" oder "brahma-[ge-
mäße Meditations-]Zustä'nde") bedarf meines Erachtens der Erklärung. Er wird u.a. 
wiedergegeben als "divine states" (C. A. F. Rhys Davids), "sublime attitudes/ 
abodes" (Aronson), "göttliche/gottgleiche Zustände", "göttliche Verweilungszu-
stände" oder "erhabene Weilungen" (Nyanatiloka), "the stations of Brahma" oder 
"the cultivation of social emotions" (Conze), "the divine-abiding Meditations 
(attitudinal-dispositional)" (King), "ways of living like brahmä" (Griffiths); "living 
with brahman"/"living like brahman" f"ho\y living" (Gombrich) "the superior abodes 
of meditative absorption" (Carter) bzw. "vorzügliche/hohe/erhabene Geisteszustände" 
oder "brahmawürdige/heilige/göttliche Weilungen" (Nyanaponika).Betrachtet man 
diese Übersetzungen des Kompositums brahmavihära genauer, so zeichnen sich im 
wesentlichen zwei Interpretationen von brahma- ab: zum einen im Sinne von Gott 
Brahma4 - und in der Tat erscheint im Päli-Kanon, wenn brahman alleinsteht, nur 
die maskuline Form -, zum anderen in der Konnotation "vorzüglich/gut" (settha), 

1 Schmithausen 1989, IV, S. 3. Vgl. auch Conze 1981 (S. 122): "The true task of the 
Buddhist is to carry on with both contradictory methods at the same time. As the method of Dharmas 
lead to boundless contraction of the seif - because everything is emptied out of it - so the method of 
the Unlimited leads to a boundless expansion of the seif - because one identifies oneself with more 
and more living beings. As the method of wisdom explodes the idea that there are any persons at all 
in the world, so the method of the Unlimited increases the awareness of the personal problems of 
more and more persons." 

2 Wiltshire 1990, S. 281. Vgl. auch Harvey 1983-1984, S. 123; 125. 
3 Vgl. CPD s.v. appamaMä: CPD betrachtet appamaMä als feminines Abstraktum von 

appamäna, aber das Femininum ergibt sich wohl, weil das Wort appamaMä meist adjektivisch zu den 
femininen Substantiv wie bhävanä oder cetovimutti gebraucht wird (Genusattraktion!). 

4 Ich verwende hier um der deutlichen Unterscheidung willen mit Hacker beim Gott Brahmä 
den Nominativ statt der Stammform. Siehe Anm. 12. 
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was von den Kommentatoren bestätigt wird. Eine dritte Möglichkeit, nämlich 
brahma- als kompositionales Vorderglied im Sinne des upanisadischen, neutralen 
brahman, welches mit dem Nirväna zu identifizieren ist5, zu verstehen, kommt in 
den Übersetzungsversuchen nicht zum Tragen. Im Kanon selbst finden sich jedoch 
zahlreiche andere Ausdrücke, die eine solche Interpretation nahelegen, wenn nicht 
gar erfordern: brahmapatha (A III 346)6, brahmabhüta (D III 84, A II206, SIII 83, 4 

etc.), brahmayäna (S V 4-6, etc.), brahmappatta (MI 386, etc.), brahmacakka (A 
II 9; 24, etc.) und brahmacariya (Vin I 12, etc.)7, um nur einige wenige zu nennen. 
Auch für den Fall der brahmavihäras schließt Norman dies im Gegensatz zu den 
oben angeführten Gelehrten nicht prinzipiell aus, und er verweist auf das Tevijja-
sutta, wo der Buddha das im Sinne des spätvedischen upanisadischen brahman (n.) 
gebrauchte brahma- im Kompositum brahmavihära in den maskulinen Gott Brahma 
umdeutet.8 

5 In diesem Falle steht brahman wohl zumindest vage für den spirituellen Höchstwert, ohne 
daß auch die von den Brahmanen damit verbundenen ontologischen oder kosmologischen Aspekte 
impliziert wären. Vgl. auch Bhattacarya 1989, S. 17 ff.; King 1980, S. 23. 
Bezüglich der Natur der Beziehung zwischen Brahmanismus und dem frühen Buddhismus würde ich 
der Darstellung Kings 1980 ( S. 1 f.) zustimmen: "Nevertheless, this Opposition must not be magni-
fied, out of proportion, for genuine though it was, it did not at first represent that open warfare 
between Buddhism and Brähmanism that developed later. The followers of this new teacher were no 
doubt viewed as radicals, but as generally within the wide fold of Brähmanical tolerance. Even the 
Päli sources, whose authors were eager to maximize the difference between Buddhist and Brähmanical 
dharmas (d.h., social-cosmic Orders), portray the Buddha in friendly conversations and discussion 
with Brahmins. Those sources often show him in intellectual disagreement with Brahmins, but not in 
a context of mutual enmity. Nor does extant literature from the Brähmanical side contain active anti
Buddhist sentiments until much later, when the developing Buddhist fellowship seemed to threaten." 

6 Norman 1991 (S. 195 f.) stellt fest, daß dieser Begriff auch in den Upanisaden vorkommt 
und in einem buddhistischen Kommentar (Th-a III 9,9-11: ad Th 689) als die vier brahmavihäras er
klärt wird. Bhattacharya 1973 (S. 91, Anm. 2; 1989, S. 19 u. Anm. 47) gibt in diesem Zusammen
hang ChU 4.15.5 u. MU 6.30 an. 

7 Im Ausdruck brahmacariya ist der ursprüngliche Sinn (d.h. brahman = Veda) des Veda-
studiums eines Brahmanenschülers, der während dieser Zeit auch keusch lebt, verblaßt, und das 
Kompositum als ganzes bedeutet dann "religiöser, asketischer, auf das Heil gerichteter Lebenswandel 
oder spirituelle Praxis". 

8 Norman 1991 (S. 195 f.): "brahma-vihära: It is possible that this was in origin a bräh
manical term. It would literally mean 'dwelling in or with brahman or Brahma', and it perhaps shows 
a trace of its original meaning in the Tevijjasutta where the Buddha speaks to young brahmans who 
were disputing the correct way to obtain brahma-sahavyatä. In the context this would seem to mean 
union with brahman, but the Buddha, perhaps jokingly, interprets it as meaning a State of union with 
the god Brahma. He explains that someone who practises the four types of concentration called 
brahma-vihära is reborn as a Brahma in the Brahma-world. It is to be noted that this means only 
being born in the same heaven as Mahä Brahma, not union with the Upanisadic brahman." Vgl. auch 
Gombrich 1994, S. 1084: "Thus the Buddha is here [d.h. im Tevijjasutta] treating the Upanisadic 
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Von einer wirklichen dogmatischen Differenzierung zwischen brahman (n.) und 

metaphysics in his usual way, and substituting for an ontology (brahman as 'being') a process ('living 
with brahman' as the moral work of self-cultivation)"; Gombrich 1996, S. 59 ff. 
Sahavyatä bedeutet im buddhistischen Kontext eher "Gemeinschaft" denn "Einswerden", und zwar 
wohl eher mit einer oder mehreren Personen. An fast allen kanonischen Stellen, an denen der Aus
druck sahavyatä vorkommt, bedeutet er "Gemeinschaft mit" verschiedenen Göttern (D I 18; M II 195; 
III 147; S IV 316; A III 192), mit Menschen (M III 99) oder sogar mit Tieren (M III 167 ff.), und 
zwar nach dem Tode. Es ist nicht klar, ob einer, der zu diesen Götter-Welten gelangt ist, selbst zu 
einem Gott wird, oder ob er nur mit ihnen in einer Gemeinschaft lebt. Impliziert ist m.E. eher das 
Erste (vgl. D I 18: atha aüfkaare pi sattä ... äbhassarakäyä cavitvä brahmavimänam upapajjanti tassa 
sattassa sahavyatam. te pi tattha honti manomayä pitibhakkhä . . .). Gombrich 1996 (S. 59) vermutet 
aber, daß D I 247-248 mit dem Begriff sahavyatä doch eine Anspielung auf "Einswerden" gemeint 
sei: "He [d.h. der Buddha] also seems to allude to the idea of becoming identical with brahman, 
because one argument he uses against the brahmins is that they are utterly unlike Brahma." Wenn der 
Buddha eine brahmanische Wendung umgedeutet haben sollte, dann müßte er wohl auch sahavyatä 
statt "Einswerden" eingeführt haben. Man kann sich des Eindrucks nicht erwehren, daß hier, wie oben 
erwähnt, mit den Ausdruck brahman die Bedeutung "das Höchste", d.h. das Nirväna im Sinne des 
Endziels, impliziert werden sollte - zumal wenn die Hypothese stimmt, daß die brahmavihäras ur
sprünglich einen eigenen Heilsweg repräsentieren - ohne daß damit brahmanisches "Einswerden mit 
dem brahman" gemeint ist. 

Semantisch kommen aber die spätvedischen Begriffe wie sarüpatä (Gleichartigkeit [mit der Gottheit 
nach dem Tode]), salokatä (Gleichheit, was die bewohnte Welt angeht), särstitä (Gleichheit des 
Ranges: TBr 3.9.20.2; etc.) und vor allem säyujya (PW: s.v.: Gemeinschaft, Vereinigung; insbes. die 
nach dem Tode erlangte Gemeinschaft mit einer Gottheit: AiBr 1.6; 3.44; wichtig in unserem Zu
sammenhang 2.24: etäsäm eva lad devatänäm yajamänam säyujyam sarüpatäm gamayati; SB 2.6.4.8; 
besonders 11.4.4.2; etc.) dem Ausdruck sahavyatä sehr nah. 
Die soeben angegebenen Satapathabrähmana-Steüen sprechen sowohl vom Werden zu den verschie
denen Gottheiten wie auch von der Erlangung der Gemeinschaft mit ihnen (SB 2.6.4.8: agnir evä tärhi 
bhavaty agner evä säyujyam salokätäm jayati.: "And when he performs ... then he becomes Agni -
Varuna und Indra - and attains union with Agni etc. and co-existence in his World" [Eggling], sowie 
von der Gemeinschaft mit dem Brahman (SB 11.4.4.2-7: säyä üpadagdhena havisäyäjale. agninä 
ha sä brähmano dv'ärena prätipadyate so 'gninä brähmano dvärena pratipddya brähmanah säyujyam 
salokätäm jayati.: "He who offers ... food, enters through the fire-door of the Brahman; and, by 
entering through the fire-door of the Brahman, he wins his union with, and participation in the world 
of the Brahman", etc.). 
Erst in den Upanisaden tritt die Vorstellung des (neutralen) brahman, das man durch Einsicht in die 
Identität von ätman und brahman erlangt, in den Vordergrund, ohne jedoch die Idee einer Gemein
schaft mit den Göttern vollständig verdrängt zu haben (vgl. ChU 2.20.2; BAU 1.3.22; 1.5.23). 
Das Fortbestehen dieser Idee von der "Gemeinschaft" läßt sich auch bei der Formulierung "misam-
devä" oder "misam devehi" (gemischt, d.h. vereinigt mit Göttern) in den Asoka-Inschriften (D. C. 
Sircar, Asokan Studies, Calcutta, 1979, S. 132 ff.) feststellen. Auch diese Formulierung schließt an 
vedische Texte an (z.B. AVIV. 14.2; SB 9.2.3.24). Schmithausen 1992b (S. 131 ff.) lehnt die Mei
nung von Schlingloff 1985 (S. 327; 330) ab, daß sich die Menschen schon im Diesseits unter die 
Götter gemischt hätten, und zeigt, daß diese Vereinigung mit den Göttern, wie in den vedischen und 
spätvedischen Schriften belegt, erst nach dem Tode im Himmel eintritt. Vgl. auch Gonda 1966, S. 
107 ff. (besonders S. 114, Anm. 34). 
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Brahma (m.) kann aber an dieser Stelle kaum ausgegangen werden. M.E. ist hier 
brahma- eine bloße Chiffre für das Allerhöchste, also, in buddhistischer Termino
logie, das Nirväna. 

Der Buddha hat hier lediglich die brahmasahavyatcf als "Gemeinschaft mit dem Gott 
Brahma" spezifiziert, um sich terminologisch den Brahmanen anzunähern, insofern 
für jene Brahmanen damals der Gott Brahma von größerer Bedeutung war10 als das 
abstrakte brahman.n Folgt man Hacker12, so muß wohl davon ausgegangen werden, 
daß der Gott Brahma aus dem Begriff brahmaloka (in Analogie zu Indraloka - Indrd) 
"herausgelesen" worden ist, und brahmaloka ursprünglich "die 'Welt' des (neutralen) 
brahman" bedeutet {brahman = rta, auch substantiell vorgestellt). Jedoch ist schon 
für die Upanisaden eine gewisse Vermengung/Konfusion der beiden Termini festzu
stellen (vor allem in Fällen, wo eine Entscheidung für den einen oder den anderen 
schwerfällt)13, und es scheint nicht abwegig, anzunehmen, daß sich dies in den 
Schriften des Päli-Kanon fortsetzt. 

Auch das Hinterglied des o.g. Kompositums (brahma-vihära) ist nicht ganz unpro
blematisch. Norman bemerkt, daß in dem Begriff der brahmavihäras schon das Ziel 
der vier Geisteshaltungen vorweggenommen sei, auf das hin diese praktiziert werden: 
"It is noteworthy that what we might suppose to be the ways to gain brahma-vihära 
"dwelling in brahman" are in fact given the name brahma-vihära by the Buddha, 
whereas the four means are appropriately called the brahma-patha." Hier erweckt 
Norman den Eindruck, der Buddha drücke sich nicht "appropriately" aus, indem er 
von brahmavihäras spricht, wo doch brahmapathas gemeint seien. Es liegt jedoch 
wohl näher, anzunehmen, daß der Begriff vihära selbst komplexer ist und eben beide 

9 Siehe die vorangehende Anmerkung. 
10 Paul Hacker, "Zur Geschichte und Beurteilung des Hinduismus", in Kleine Schriften, ed. 

L. Schmithausen, Wiesbaden 1978, S. 476 ff. 
" Auch Gombrich 1994 (S. 1083-1084) scheint dies anzunehmen. Er bemerkt: "1 hypo-

thesise that the personified form was worshipped primarily by those for whom the abstract form was 
too rarefied, too sophisticated; but one must also remember that those who achieved the salvific gnosis 
of brahman during their lives were said to go to the world of Brahman at death. The ambiguity about 
whether brahman in 'the world of brahman' (brahma-loka) is masculine or neuter, personal or imper
sonal, is echoed in the Buddha's term brahma-vihära". In der Anmerkung zum vorletzten Satz weist 
er auf Brhadäranyaka Upanisad (6.2.15) hin, mit der Feststellung: "This passage in fact refers to 
'worlds of brahman' in the plural." Vgl. auch Gombrich 1996, S. 58 f. 

12 Vgl. Paul Hacker, "Puränen und Geschichte des Hinduismus", in: Kleine Schriften, ed. 
L. Schmithausen, Wiesbaden, 1978, S. 4 ff.; "Zur Geschichte und Beurteilung des Hinduismus", in 
Kleine Schriften, ed. L. Schmithausen, Wiesbaden 1978, S. 476 ff. 

13 Paul Hacker, "Mechanistische und theistische Kosmogonie im Hinduismus", in Kleine 
Schriften, ed. L. Schmithausen, Wiesbaden 1978, S. 491. 
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Aspekte, Ziel und Weg, gleichermaßen in sich vereint.14 

14 Vgl. VisM IV. 103. Buddhaghosa definiert das Wort vihärq folgendermaßen: viharaüti 
tadanurüpena iriyäpathavihärena itivuttappakärqjhänasamahgi hutvä attabhävassa iriyam, vuttim, 
pälanam, yapanam, yäpanam, cäram, vihäram abhinipphädeti ('"Er verweilt', d.h. dergestalt, daß 
er in einer dem (jhäna) angemessenen Haltung verweilt, d.h. (Ui von vutta zu trennen) er nimmt als 
einer, der mit dem jhäna, so wie es beschrieben wurde, versehen ist, eine (entsprechende) Haltung 
ein, [ein entsprechendes] Benehmen (/Lebensführung), Sich-am-Leben-Halten(wörtl.: Sichschützen), 
Sichbeschäftigen (Lebensweise/Lebensführung), Sichbetätigen, Sichbewegen, Sichaufhalten") und 
zitiert anschließend eine Vibhahga-Stdle (252): viharaü ti iriyati, valtati, päleti, yapeti, yäpeti, carati, 
viharati, tena vuccati viharaü. In diesem Sinne wird dieser Begriff auch sonst in den Kommentaren 
erklärt. (Zu dieser Begriffsreihe vgl. Sakamoto-Goto, 1993b, S. 277 ff.). 
Sn-a (Vol. I, S. 136) erläutert interessanterweise das Wort "viharati", das - allerdings in Bezug auf 
die Verweilungszustände des Buddha u.a. als dreifach - nämlich dibba-, brahma- und ariyavihära -
definiert wird. Auffallend ist bei der Auslegung dort, daß alle diese drei meditativen Verweilungszu
stände des Geistes des Buddha altruistisch erklärt werden (sattänam vividham hitam haraü ti viharali: 
man beachte die Verbindung hita mit upeksä in den Yogäcära-Texten, die die upeksä in dem Sinne 
erklären, daß sie sie als Absicht/Wunsch deuten, die Lebewesen von klesas zu trennen: BoBhw 242,11 
ff.; MSA ad XVII. 18; ASBh 124,15 ff.). Die vier dhyänas, die unter die Bezeichnung "dibba" fallen, 
übt der Buddha, um bei den Lebewesen, die sich bezüglich der Sinnesgenüsse falsch (/schlecht) ver
halten, alobha entstehen zu lassen, in dem Gedanken, daß sie nach seinem vorbildhaften Verhalten 
ebenfalls am dhyäna Gefallen finden und die Begierde nach Sinnesgenüssen aufgeben mögen. Ent
sprechend übt er die brahmavihäras, um bei den Lebewesen, die sich gegenüber anderen Lebewesen 
um der Herrschaft willen schlecht (/falsch) verhalten, adosa entstehen zu lassen, damit sie den Haß 
zum Stillstand bringen. In gleicher Weise übt er den ariyavihära (der Text spezifiziert nicht weiter, 
was dies ist), um bei Mönchen, die über die (Interpretationen der?) Lehre streiten, amoha entstehen 
zu lassen, auf daß ihre Fehlorientiertheit beseitigt werde (viharaü ti ekam iriyäpathabädhanam 
aparena iriyäpalhena vicchinditvä aparipatantam atlabhävam harati, pavatteti ti vuttam hoti, dibba-
brahmaariyavihärehi vä sattänam vividham hitam harati ti vä viharati, harati ti upaharati upaneti 
janeti uppädeti ti vuttam hoti. tathä hi: yadä sattä kämesu vippatipajjanti, tadä kira bhagavä dibbena 
vihärena viharati tesam alobhakusalamüluppädanattham: 'appeva näma imam patipattim disvä ettha 
rucim uppädetvä kämesu virajjeyyun' ti; yadä pana issariyattham sattesu vippatipajjanti, tadä brahma-
vihärena viharati tesam adosakusalamüluppädanattham: 'appeva näma imam patipattim disvä ettha 
rucim uppädetvä adosena dosam vüpasameyyun' ti; yadä pana pabbajitä dhammädhikaranam viva-
danti, tadä ariyavihärena viharati tesam amohakusalamüluppädanattham: 'appeva näma imam pati
pattim disvä ettha rucim uppädetvä amohena moham vüpasameyyun' ti; iriyäpathavihärena pana na 
kadäci na viharali tarn vinä attabhävapariharanäbhävo ti). 

Obwohl Miller 1979 (S. 214) angibt, daß diese drei Kategorien von vihära im Päli-Kanon einige Male 
vorkommen, sehe ich nur zwei Stellen, an denen auch tatsächlich etwas Bedeutsames dazu gesagt 
wird. 5 V 326 besagt lediglich, daß der Buddha, nachdem er während einer dreimonatigen Klausur 
häufig in der Vertiefung der änäpänasati verweilt hatte, diese Vertiefung als ariya-, brahma- oder 
lalhägala-vihära lobt, deren stetige Übung dem Übenden zum höchsten Ziel (äsavakkhaya) verhilft 
und dem, der jenes Ziel schon erreicht hat, schon in diesem Leben ein angenehmes Verweilen (sukha-
vihära) bereitet. Die drei Begriffe sind in diesem Sütra m.E. als Quasisynonyme verwendet. A I 181-
184 benutzt das Wort vihära nicht, sondern einen ähnlichen Begriff, nämlich uccäsayanamahäsayana 
(wörtl.: hohes und großes/breites Ruhelager), der jedoch in die gleichen drei Kategorien unterteilt ist, 
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Bei der Übersetzung von vihära entsteht nun das Problem, einen geeigneten Begriff 
zu finden, der dem o.g. Problem Rechnung trägt. Der hier gewählte Ausdruck 
"[Geistes-JZustand" (oder vielleicht besser: "[Geistes-]Haltung"?) soll daher nicht in 
einem statischen, sondern in einem dynamischen Sinne verstanden werden. Der 
"[Geistes-]Zustand"15 eines die apramänas übenden Yogin ist ja eben durch das Aus
strahlen von maitrl etc. charakterisiert (mettäsahagatena cetasä ekam disam pharitvä 
viharati16), also keineswegs passiv, oder gar lethargisch. Auch Wezler setzt sich mit 
den verschiedenen Konnotationen von vihära/viharati und anderen, etymologisch 
damit verwandten Begriffen ausführlich auseinander.17 Auf der Basis eines späteren 
Textes, aber in einem sehr verwandten Kontext betont er den aktiven Aspekt von 
vihära.1* 

nämlich dibba, brahma und ariya. Während dibba den vier dhyänas entspricht und brahma den vier 
brahmavihäras, bezieht sich ariya auf einen Zustand, in dem über das eigene völlige irreversible Frei
sein von räga, dosa und moha reflektiert wird. Diese drei Sachverhalte sind jedoch im Sütra parallel 
aufgebaut, ohne daß eine Hierarchie oder ein Bezug auf verschiedene spirituelle Niveaus erkennbar 
wäre. Es geht hier offensichtlich darum, daß diese Sachverhalte einander nicht ausschließen, sondern 
einander überlappen. Dhyänas und apramänas führen zum gleichen Ziel (und konvergieren am Ende 
offenbar). Und Freisein von räga etc. formuliert eben dieses Ziel. (In den o.g. Kommentaren [z.B. 
Sn-a II, Vol I, S. 136] oder in den späteren Werken wie BoBhw [90,7 ff.] wird zwischen diesen 
dreien ein Unterschied gemacht.) Vgl. auch A II 183 f. Dieses Sütra beschreibt fast dieselben Sachver
halte; aber die Begriffsprägung (devappatta, brahmappatta, änejjappatta und ariyappatta) ist eine 
andere. (An dieser Stelle bedeutet änejjappatta die vier arüpajjhänas, die als eine zusätzliche Katego
rie hineingeschoben zu sein scheinen.) 
A V 29 ff. versteht unter "ariyaväsa", einem weiteren verwandten Begriff, u.a. die vier rüpajjhänas, 
das Freisein von räga, dosa und moha und das Wissen von diesem Freisein, während die vier 
brahmavihäras nicht genannt werden. 

15 Die metaphorische Verwendung des Wortes vitiära für Geisteszustände oder Geisteshaltun
gen in einem konkreten Sinne als Verweilung[szustand] oder gar Verweilung[sort] läßt sich A I 180 
ff. beobachten; denn dort wird das Verweilen in vier Körperhaltungen mit einem Geisteszustand oder 
mit der Geisteshaltung gleichgesetzt. Vgl. den verwandten Begriff ariyaväsa (A V 29 ff., wo aller
dings die brahmavihäras nicht namentlich genannt sind). Vgl. auch Nyanaponika 1958 (S. 2): "They 
arecalled abodes (vihära) because they should become the mind's constant dwelling-places where we 
feel 'at home'; they should not remain merely places of rare and short visits, soon forgotten. In other 
words, our minds should become thoroughly saturated by them. They should become inseparable com-
panions, and we should be mindful of them in all our common activities." 

16 "Mit Wohlwollen begleiteter Gesinnung/Geist[eshaltung] erfüllt/durchdringt er - eine Zeit
lang - eine Himmelsrichtung". Der Instrumental ist hier Modal oder noch durch das Bedeutungsmo
ment "Sichumherbewegen mit ..." bedingt. Mit "eine Zeitlang" gebe ich die Konstruktion Absoluti-
vum mit viharati wieder. 

17 Wezler 1990, S. 134 ff. 
18 Vgl. auch Tuvia Gelblum ("Notes on an English translation of the Yogasütrabhäsya-

vivarana, in BSOAS, Vol. LV, Part 1, 1992, S. 76-89), S. 81 f. Gelblum versteht vihära im Zu
sammenhang mit den brahma-vihäras als "modes of functioning of the mind, i.e. mental exertions". 
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Zum Begriff appamäna/apramäna und anderen Quasisynonymen von brahma-
vihära 

Für den Begriff "brahmische [Geistes-]Zustände" (brahmavihära) treten im Kanon 
einige ähnliche Begriffe (Quasisynonyme) auf: nämlich "die unbegrenzten 
[Übungen]" (appamäna), "die [durch] Unbegrenztheit [charakterisierten Übungen]" 
(appamartM) und "die unbegrenzte Befreiung des Geistes (oder Gemütes)" 
(appamäna cetovimutti), und in anderen Konstruktionen etwa "der unbegrenzte 
Geist" (appamänam cittam) bzw. "die Kultivierung des unbegrenzten Geistes (oder 
der Gesinnung) [des Wohlwollens]" (z.B. Sn 507: mettam cittam bhävayam appa
mänam). 

Ferner gibt es zwei auf den ersten Blick ähnlich aussehende Termini, die jedoch so
wohl im Kanon als auch in der Kommentarliteratur zumeist von den zuvor genannten 
unterschieden werden, nämlich: "die unbegrenzte Vertiefung des Geistes (oder 
Gemütes)" (A II 54; III 51; IV 421: appamänam cetosamädhim) oder einfach "die 
unbegrenzte Vertiefung" (A I 236: appamänasamädhinä; III 24: samädhim appa
mänam; IV 421: appamäno samädhi/appamänena samädhinä), die ihrem Inhalt nach 
nicht näher oder nur vage definiert sind. Sie werden vom (erheblich späteren) 
Kommentar entweder als "Vertiefung desjenigen, der das Ziel, d.h. die Arhatschaft, 
erreicht hat" verstanden (Mp III 93 ad A II 54: appamänam cetosamädhin ti ara-
hattaphalasamädhimf*, oder, zögernd, sowohl als "Vertiefung der vier brahmischen 
Zustände" als auch als "Vertiefung desjenigen, der 'magga' und 'phala' erlangt hat" 
gedeutet.20 

Für die weitere Beschäftigung mit dem Begriff appamäna möchte ich nun zunächst 
auf die meditativen Übungen der kasinas eingehen. Im folgenden soll dann der Be-

19 Vgl. A I 266: katamo ca bhikkhave puggßlo appameyyo? idha bhikkhave bhikkhu araham 
hoti khinäsavo, ayam vuccati bhikkhave puggalo appameyyo. 
Ob mit dem "ärahattaphalasamädhi" einfach eine beliebige Versenkung eines Arhat oder speziell die 
arahattaphalasamäpatti im Sinne von VisM XXIII. 5 ff. gemeint ist, ist nicht klar. 

laMp\\ 195 ad A IV 421: "[Wenn es heißt'] 'Die unbegrenzte Vertiefung', so sind [damit] 
die vier brahmischen Vertiefungen und die magga- und p/ia/a-Vertiefungen gemeint. Hier hingegen 
ist im Sinne der [Erklärungs]weise 'unbegrenzt bedeutet ein unbegrenztes Objekt habend' eine Vertie
fung, die man in dieser Weise (d.h. im Sinne der Erklärungsweise 'unbegrenzt bedeutet ein unbe
grenztes Objekt habend') gut entfaltet hat, als 'unbegrenzte Vertiefung' zu betrachten" (appamäno 
samädfü ti catubrahmavihärasamädhi pi maggaphalasamädJii pi appamäno samädhi näina; idha pana 
appamänam appamänärammanam ti iminä pariyäyena suppaguno samädhi appamänasamädhi ti 
datthabbo). 
Buddhaghosa liefert eine zusätzliche Deutungsmöglichkeit für die /4ng«Kara-Stelle. Soweit ich ver
stehe, möchte er sagen, daß man unter dem Begriff appamänasamädhi auch brahmavihära verstehen 
kann, aber an dieser Stelle eher die "wohlgeübte", "wohlentfaltete" Vertiefung gemeint sei. Dies paßt 
m.E. gut zu der kanonischen Stelle. Der Begriff 'suppaguno' scheint kein terminus technicus zu sein. 
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griff der appamänä cetovimutti von ähnlichen Begriffen, wie z.B. mahaggatä ceto
vimutti, abgegrenzt werden. Schließlich sollen verschiedene Interpretationen des 
Begriffes appamänä - zum einen im Sinne der eigentlichen brahmavihära-Ü bung, 
zum anderen als arahattamaggaphala (d.h. frei von räga-dosa-moha) - untersucht, 
und, in engem Zusammenhang damit, die beiden o.g. Begriffskomplexe appamänä 
cetovimutti etc. und appamäno cetosamädhi einander gegenübergestellt und mitein
ander verglichen werden. 

Der Päli-Kanon kennt eine Meditationsü'bung, die vielleicht eine alte, aber im Kanon 
seltene (vielleicht aus nichtbuddhistischem Milieu übernommene?) Übungsmethode 
darstellt21, nämlich die Übung der zehn kasinas72. Bei der Visualisierungspraktik der 
kasina wird z.B. ein Stück Erde vom Meditierenden als Übungsobjekt aufgegriffen 
und zunächst betrachtet, später mit geschlossenen Augen visuell im Geiste immer 
wieder vergegenwärtigt und ins Unendliche, Unbegrenzte ausgebreitet. Diese Übung 
wird in ähnlichen Begriffen wie die o.g. "unbegrenzten Vertiefungen" beschrieben: 
"Man stellt sich [das] kasina[-Objekt] Erde (analog die übrigen kasinas bis zum 
viflflänä) aufwärts, abwärts, seitwärts (quer/horizontal), einheitlich und unbegrenzt 
vor. Hierin (d.h. bezüglich dieser Praktiken) verweilen viele meiner Jünger, nach-

21 Die Übung der kasinas spielt aber, wie u.a. Buddhaghosa zeigt, in späterer Zeit zumindest 
in der Theraväda-Tradition, eine gewichtige Rolle. Im VisM entfällt allerdings das Element des Aus
breitens ins Unbegrenzte (Vetter 1988, S. 66). Eine mögliche Erklärung dafür wäre, daß diesen Übun
gen in späterer Zeit ihre ursprüngliche Intensität und vor allem Form fehlten. Dies spräche vielleicht 
dafür, daß sie im alten Buddhismus eher von marginaler Bedeutung waren und möglicherweise bald 
wieder "aus der Mode" geraten sind. Es ist anzunehmen, daß diese Übungen an und für sich in den 
saHflä-vedayita-nirodha-Koniext gehören. Dies ist eine in den kanonischen Texten dokumentierte Form 
des Erlösungsweges, die im Eintritt in das "Aufgehörthaben von Vorstellungen und Empfindungen" 
gipfelt. Vgl. Schmithausen 1981, S. 214 ff.; 1987b § 8.1.4; Griffiths 1983a, S. 147-154, 172-173; 
1986, besonders 1.3-1.3.3; Bronkhorst 1986, VII and VIII; Vetter 1988, S. 67 f. 

Vgl. auch King 1980 (S. 42): "Here [d.h., in der Diskussion über die kasina-Methode, mit der man 
die Stadien der rüpa- und arüpajjhäna erreicht] it may be noted that these states can be developed by 
a variety of meditational objects. They are essentially levels of abstractive consciousness into which 
the mind may be projected in several ways; or, they represent a progressively abstractive awareness 
that may be given to almost any physical entity until its materiality, that is, its specific form and sub-
stance-sense, are transcended in consciousness. To do this the mind is trained to 'thin out' its aware
ness of an object of attention until that object seems less and less distinct, solid, and particularized, 
until it becomes an objecüve nonentity. And it goes almost without saying that as an object of con
sciousness fades out, the 'seif that is thus conscious also tends to collapse as a entity or center of 
awareness." 

22 A V 46, 60; D III 268; M II 14 f. Vgl. hierzu auch VwM IV und V; Heiler 1918, S. 24 
ff. und 81, Anm. 146; Frauwallner 1953, S. 176 ff.; Schmithausen 1982, S. 72; Vetter 1988, S. 66 
f.; Griffiths 1983a, S. 155 ff. 
Der Begriff kasina/krtsna bedeutet "gesamt/vollständig" {kasinäyatana/krtsnäyatana: "Gesamtbe
reich"). 
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dem sie durch höheres (/in dem höheren?) Wissen die endgültige Vervollkommnung 
erreicht haben)".23 Der Aspekt des Erweiterns bzw. Vergrößerns des Übungsobjektes 
ähnelt hier der apramäna-Ü bung, jedoch mit dem Unterschied, daß hier keine 
ethischen Implikationen vorliegen. Diese Ähnlichkeit schlägt sich auch in der Ver
wendung solcher Begriffe wie uddham adho tiriyam advayam appamänam nieder, 
die auch in der apramäna-Formd vorkommen. Besonders auffällig ist das Vorkom
men von advaya2*, das im Gegensatz zu den Sanskrit-Versionen anderer Schulen25 

in der apramäna-Formel des Päli nicht auftaucht, sinngemäß aber der Deutung des 
Wortes sabbattatäya im Visuddhimagga (VisMlX. 47) sehr nahe kommt. Das Wort 
advaya wird aber auch im Päli-Kanon außerhalb der apramäna-Formel in Verbin
dung mit "freundschaftlicher/wohlwollender Gesinnung" (metta) einmal verwendet2*. 
Es ist wahrscheinlich27, daß diese Stelle verschiedene Schulen motiviert hat, den 
Begriff advaya in ihre apramäna-Formd aufzunehmen, da er auch in der Formel 
vom Sinn her gut paßte. 

Der visualisierte Inhalt oder die zu visualisierende Vorstellung wird wie gesagt bei 
den kasina-Übungen im kleinen Maßstab begonnen und darauf zu unendlicher Größe 
ausdehnt. Wer diese Übung beherrscht, beherrscht damit nicht nur die Vorstellung 
von pathavl etc., sondern sogar, je nach Art und Qualität dieser Übung, auch die 
seiner Vorstellung zugrundeliegenden realen Gegebenheiten (Erde etc.) selbst.28 Es 

M II 14 f.: pathavikasinam ... vinnänakasinam eko sanjänäti uddham adho tiriyam 
advayam appamänam. tatra kho pana me sävakä bahii abhinnävosänapäramippatlä viharanti. 
Interessanterweise spezifiziert der Kommentar (Ps III 260), daß diese Jünger Arahant seien: abhiniiä-
vosänapäramippattä ti ilo pubbesu satipatthänädisu te te dhamme bhävetvä arahattam pattä va abhi
nnävosänapäramippatlä näma honti. 

24 Ps III 260 f.: advayan ti idain pana ekassa annabhävänupagamanattham. yathä hi udakam 
pavitthassa sabbadisäsu udakam eva hoti, na aMam, evam eva pathavikasinam pathavikasinam eva 
hoti; n' atthi tassa aMo kasinasambhedo ti. Wörtlich heißt advaya "dualitätslos/einheitlich" und aber 
auch "sich selbst gleich bleibend" (vgl. SWTF s.v.) oder gar "ohne einen Unterschied [zwischen sich 
selbst und anderen zu machen]". 

25 Siehe Kap. 1, S. 36; 38. 
26 D II 144: "Lange hindurch hast du, Änanda, dem Tathägata mit freundschaftlichen/wohl

wollenden, heilvollen, angenehmen, keine Unterschiede machenden (d.h. gleichbleibenden, bestän
digen: vgl. Sv II 584; oder: keinen Unterschied zwischen mir und dir machenden?), unbegrenzten 
Werken, Worten und Gedanken aufgewartet" (digharattam kho te Änanda tathägato paccupatthito 
mettena käyakammena vaclkammena manokammena hitena sukhena advayena appamänena). 

27 Es ist nicht zu erwarten, daß einige Schulen diesen Begriff ausgelassen haben, wenn er 
von Anfang an dagestanden hätte. Außerdem paßt advayena in die Reihe von vipulena, mahadgatena, 
appamänena/apramänena vor apramänena nicht, da dies die rhythmische Struktur der wachsenden 
Glieder zerstören würde (statt 4 + 5 + 5 ergäbe sich 4 + 5 + 4 + 5). Auf dieses metrische Krite
rium hat von Hinüber hingewiesen (1994a, S. 124-132; 1994b, Kap. 2). 

28 D II 108: puna ca param Änanda samano vä ... iddhimä ... cetovasippatto .... yassa 
parittä pathavisanüä bhävitä hoti appamänä äposahHä, so imam pathavim kampeti. Wie oft in D, 
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ist ferner interessant festzustellen, daß diese Vorstellungen manchmal nicht nur mit 
den üblichen Begriffen "unbeschränkt" (aparitta), "groß/umfassend" (mahaggata) 
und "unbegrenzt" (appamäna), sondern auch mit "es gibt nichts" (parittam ... maha-
ggatam ... appamänam ... natthi kiflcltiäkificaflMyatanam ekosafljänäti: A V63), 
d.h. analog zum dritten arüpa-jhäna, beschrieben werden.29 

Dies führt nun zum nächsten Punkt, der Abgrenzung des Begriffes appamäna ceto-
vimutti von anderen, verwandten Begriffen. Vor dem Hintergrund der Begriffsrei-
hung paritta, mahaggata, appamäna ist es nicht unverständlich, daß sich im Laufe 
der Zeit die Frage ergab, ob appamäna cetovimutti und mahaggata cetovimutti30 den
selben oder zwei verschiedene Sachverhalte beschreiben. In einem Sütra (MIII 144 
ff.), das möglicherweise einer jüngeren Zeit angehört31, wird Anuruddha zu dieser 

werden hier die übernormalen Kräfte (iddhi) verhältnismäßig hoch bewertet. 
29 Dies würde einen Zusammenhang mit den ärupyas und auch indirekt mit dem sannä-

vedayita-nirodha bestätigen. Vgl. auch T Bd. 1, 799c21-24 und AKTU Thu 15b3 ff. Dort wird die 
vierte sahhä nicht als das dritte arüpa-jhäna beschrieben, sondern nur als die bloße Vorstellung: "es 
gibt nichts": cuh zad med do ies cuh zad (med) pa dah lhan cig skyespa 'i 'du ses so/de dag las gah 
'du ses ni cuh zad kyah med do ies cuh zad med pa dah lhan cig skyes pa 'i 'du ses 'di dag las mchog 
ces brjod par bya zihl de biin du 'du ses [tned] pa 'i sems can de yah mi rtag pa yohs su 'gyur ba ies 
bya ba nas sha ma biin du dman pa la Ita smos kyah ci dgos ies bya ba'i bar du stel. In der 

chinesischen Version wird nur von der Vorstellung "es gibt nichts" (<K gesprochen, ohne 
Bezugnahme auf das dritte arüpa-dhyäna. In AKTU hingegen wird sie, wenn ich den Text richtig 
interpretiere, "dem, der in Gemeinschaft mit [den Lebewesen der Sphäre des] Nichts geboren worden 
ist" (cuh zad med pa dah lhan cig skyes pa: im Sinne der "sahavyatä des Päli?) wiedergegeben. 
King 1980 (S. 61 ff.) sieht eine starke Übereinstimmung zwischen der toma-Übung und der 
apramäna-Übvmg: "It seems that, kasina-like, there is only a depersonalized Space expansion of 
awareness, with an accompanying feeling tone of 'may all beings be happy' ... Thus it may be that 
the neutral person counterpart sign or, simply, the 'expanding-space' sign, is developed with repetition 
of 'May all beings be free from enmity,' and so on, as mantric phrases, just as was 'earth, earth' with 
the kasina jhäna. Whatever the precise nature of this technique may be, the general direction of the 
development is clear. Obviously it 'cools down' and 'thins out' feeling for and involvement with 
specific persons, with its movement from loving-kindness, compassion, and joy as lower-level-jhäna 
bases up to the equanimity-based fourth jhäna." (S. 61). Er zieht den Schluß: "The what of the pro-
cess [d.h. der apramäna-Übung] seems to be a progressive depersonalization and etherealization of 
the awareness of the beings toward which the abidings are directed until what remains is only a vague 
somethingness called 'beings in all directions' that can be changed into color kasina and rarefied into 
no-thingness ... Thus these seemingly ethical and personal attitudes, in the process of their universali-
zation, have almost totally lost their ethical-personal quality and have become an integral part of the 
yogic progression toward the attainment of cessation."; vgl. auch S. 86 ff. 

30 Der Begriff mahaggata selbst in direkter Kombination mit cetovimutti ist mir ansonsten 
nicht bekannt. 

31 In diesem Sütra spricht Anuruddha, nicht der Buddha selbst. Immerhin gibt es zu diesem 
Sütra aber eine zum Teil parallele Version (MÄC No. 79 549b ff.: zitiert Schmithausen 1987b, S. 330, 
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Frage von dem Laienanhänger Pancakanga konsultiert. Nachdem er von einigen 
älteren Mönchen (therä bhikkhü) unterwiesen worden war, appamänä cetovimutti zu 
kultivieren, und von anderen mahaggatä cetovimutti, will er jetzt von Anuruddha 
wissen, ob seine eigene Meinung, daß die beiden Vertiefungsmethoden identisch 
seien, gerechtfertigt sei. Daraufhin antwortet Anuruddha, daß es zwei verschiedene 
Praktiken seien. Im folgenden wird appamänä cetovimutti in der auch sonst üblichen 
Weise - d.h. wie in der brahmavihära/apramäna-Formel - beschrieben; aber unter 
mahaggatä cetovimutti versteht Anuruddha offenbar eine Methode, die der kasina-
Übung insofern ähnelt, als hier ein nicht weiter spezifiziertes Meditationsobjekt all
mählich vergrößert wird, bis hin zur Größe der Erde.32 Das Meditationsobjekt wird 
zunächst einmal so groß wie ein Wurzelbereich eines Baumes, dann wie zwei bzw. 
drei Baumwurzeln, so groß wie ein Dorf, wie zwei, bzw. drei Dörfer, wie ein Groß
königreich etc., schließlich bis zur Größe der vom Meer begrenzten Erde vorgestellt. 
Nachher heißt es, daß jede nachfolgende Einheit (Baumwurzel, Dorf etc.) dieser 
Geisteskultivierung (cittabhävanä) größer (mahaggatatara) - d.h. umfassender und 
möglicherweise auch intensiver, also quantitativ und qualitativ höher - als die jeweils 
vorangehende sei. Der Kommentar verrät uns noch weitere Unterschiede zwischen 
appamänä und mahaggatä cetovimutti, die im Sütra nicht erwähnt sind. Entscheidend 
ist hier m.E., daß der apramäria-\J bung nur in Verbindung mit vipassanä die Quali
tät, zur Erlösung zu führen, zugesprochen wird, während diese Einschränkung bei 
der mahaggata-Übung nicht gemacht wird.33 Allerdings spricht das Sütra selbst - von 

Anm. 113). 
32 Interessanterweise sieht der Kommentar (Ps IV 200) einen direkten Zusammenhang 

zwischen mahaggatä cittabhävanä und kasina-Übung (yävatä ekatn rukkhamülam mahaggatan ti 
pharitväadhimuccitväviharaüti ekarukkhamülappamanatthanam kasinanimittena ottharitvä tasmim 
kasinanimitte mahaggatajjhänam pharitvä adhimuccitvä viharati). 

33 Ps IV 200 f.: ettha hi appamänäti vuttänam brahmavihäränam nimittam na vaddhati, 
ugghätanam na jäyati, täni cajhänäni abhinnänatn vä nirodhassa väpädakäni na honti. vipassanä-
pädakäni pana vattapädakäni ca bhavokkamanäni ca honti. mahaggatä ti vuttänam pana kasina-
jjhänänam nimittam vaddhati ugghätanam jäyati sainatikkamo hoti. abhinüäpädakäni nirodhapädakäni 
[ca] vattapädakäni bhavokkamanäni ca honti. 
("In diesem Kontext [ist zu bemerken, daß] das Objekt der brahmischen [Geistes-JZustände, die [auch] 
die 'Unbegrenzten' genannt werden, nicht zunimmt (= nicht allmählich immer größer wird). Es tritt 
[auch] keine Beseitigung [dessen ein, was, wie bei den kasina-Ubungcn üblich, nach und nach ver
feinert und ausgelöscht wird?]. Diese Vertiefungen dienen auch weder den überfnormalen] Erfahrun-
gen(?) noch dem Aufhören [des Leides] als Grundlage. [Als] Basis für die genaue Betrachtung 
hingegen sind [die mit den appamänäs verbundenen Vertiefungen] die Basis [für eine höhere] 
'Existenz' (vatta, im Sinne der drei Sphären)0 und bewirken das Entrinnen (wörtl.: Hinausschreiten) 
aus dem Werden (= samsära). 
Das Objekt der die 'Umfassenden' genannten £ari/w-Vertiefungen hingegen (pana) wächst; es tritt die 
Beseitigung ein[, nachdem das Objekt allmählich verfeinert worden ist]; und es gibt die Transzendie-
rung/Überschreitung [des Objektes (vgl. VisM III. 108 für samatikkama und vaddhana/vaddhi)]. 
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der zu visualisierenden Vorstellung von Licht motiviert oder ausgehend - nur von 
Wiedergeburt unter den parittäbha- bzw. appamänäbha-Gö'ttern, die der Meditie
rende erlangt, nicht aber von Erlösung. 

Das Konzept der Vergrößerung ist aber nicht darauf beschränkt, daß ein Meditations
objekt konkret vorgestellt und nach und nach vergrößert wird; es findet sich in ähn
lichen Kontexten auch die Idee, daß der diese Meditation übende Geist vergrößert 
- im Sinne von wohlkultiviert - wird. Dies führt nun zum letzten Punkt, nämlich der 
Interpretation von appamäna in zweifacher Weise. So wird bei der brahmavihära-
Übung eben nicht nur das Objekt ausgedehnt, sondern auch der Geist kultiviert, weil 
dabei unheilsame Faktoren im Geiste abgebaut werden. Auch die in der kasina-
Übung vorzustellenden Elemente Erde usw. dienen in anderen Sütras34 nur mehr als 
Gleichnis für einen so kultivierten Geist, und in diesen Fällen wird der Geist nicht 
nur als "vergrößert" bezeichnet, sondern auch als frei von Feindseligkeit (averä) und 
Übelwollen (abyäpajjha). 

Die Verbindung der (metaphorischen) Vorstellung der Unbegrenztheit/Grö ße/Weite 
des Geistes mit einer moralisch-spirituellen Vollkommenheit des Geistes findet sich 
in einer Reihe von Sütras. 

A III 314 ff. spricht Mahäkaccäna von einem ariyasävaka, der die sechs anussatis, 
d.h. buddha-, dhamma-, sangha-, sila-, cäga- und devatä-anussati, praktiziert. Es 
wird gesagt, daß in seinem Geist während dieser Übung weder Gier noch Haß noch 
Verblendung entstehen; er ist im Gegenteil gerade dann besonders befreit von der 
Gier nach Sinnesgenüssen. Und er verweilt in einer Geist[eshaltung, die] dem Raum 
(äkäsa) gleicht, und die ausgedehnt, groß, unbegrenzt und weder von Haß noch von 
Schädigungsabsicht erfüllt ist.35 Am Ende der Predigt deutet Mahäkaccäna vorsichtig 

[Diese Vertiefungen werden zur] Basis [für] die über[normalen] Erfahrungen und [für] das Aufhören 
[des Leides] sowie [für eine höhere] Existenz, und sie bewirken das Entrinnen (/Hinausschreiten) aus 
dem Werden. 
°Mp I 52,8 ff.; II 77,8 ff.; IV 202,20 ff.; Ps I 186,35; As 187,1 (fälschlich vaddhapädakam); Palis 
I 43,2 ff. 

34 Vgl. A IV 373 ff., wo Säriputta einen an ihn herangetragenen Vorwurf entkräftet, indem 
er erklärt, daß er stets den anderen gegenüber wohlgesonnen sei und umgekehrt auch Mißverhalten 
jeder Art von anderen ertrage wie die große Erde etc. (evam eva kho bhante pathavi- ... äpo-, tejo-, 
väyosamena cetasä viharämi vipulena mahaggatena averena abyäpajjhena). Dieses letzte Element 
findet sich auch im /nairri-Kontext, und wird dann mit dem Begriff der khanli ausgedrückt. 

35 A III 314 f.: Yasmim ävuso samaye ariyasävako lathägatam anussarati, nev' assa tasmim 
samaye räga-... dosa-... moha-pariyutthitam cittam hoti, ujugatam ev' assa tasmim samaye cittam 
hoti, nikkhantam muttam vutthitam gedhamhä; gedho 'ti kho ävuso pancann' etam kämagunänam 
adhivacanam. sa kho ävuso ariyasävako sabbaso äkäsasamena cetasä viharati vipulena mahaggatena 
appamänena averena avyäpajjhena. idarn kho ävuso ärammanam karitvä evam idh' ekacce sattä vi-
suddhidhammä bhavanti. 
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an, daß einige Lebewesen mittels dieses - nicht näher spezifizierten - Meditations
objektes nunmehr solche sind bzw. solche werden, deren Bestimmung Reinigung ist 
(d.h. die bestimmt spirituelle Läuterung erlangen). 

Ein weiteres Sütra (MII261 ff.) geht von den Sinnesgenüssen (kämä) und Gedanken 
an Sinnesgenü'sse (kämasartflä) aus, und zwar sowohl in diesem Leben als auch im 
zukünftigen Leben (ditthadhammikä samparäyikä). Der ariyasävaka, nachdem er 
verstanden hat, daß unheilsame Faktoren wie Gier (abhijjhä), Übel wollen (vyäpäda) 
und Gewalttätigkeit (särambha) im Bereich der o.g. käma und kämasafiflä entstehen, 
meidet diese und "lebt mit einer ausgedehnten/weiten/umfangreichen (vipula, maha-
ggata) Geist[eshaltung]". Weiter heißt es: "Aufgrund der Beseitigung (pahänä) der 
unheilsamen Faktoren wird sein Geist unbeschränkt (aparittä), unbegrenzt (appa-
mäna) und wohlgeübt (subhävita)".M Beachtenswert ist hier, daß der durch Gier, 
Übelwollen und Verletzen bestimmte Geist als "beschränkt" (paritta) und "ungeübt" 
(abhävita) gekennzeichnet wird, was auch im Zusammenhang der karmatilgenden 
Wirkung der brahmavihära-ljbung (s. Kap. 1, S. 31 ff.; Kap. 2, S. 71 ff.) von 
Interesse ist. Der Kommentar zu diesem Sütra definiert einen "beschränkten" 
(paritta) Geist als einen, der "der Sphäre der sinnlichen Begierde zugehört". Er 
erklärt weiter: "Auch 'Begrenzung' (pamäna) bedeutet nichts anderes als [daß der 
Geist] der Sphäre der sinnlichen Begierde angehörig [ist]" (kämävacaracittam 
parittam näma ... pamänan ti pi kämavacaram evä). Demgegenüber definiert der 
Kommentar einen "unbeschränkten" und "unbegrenzten" Geist als einen, der "der 
[von sinnlicher Begierde freien] Sphäre der Körperlichkeit bzw. der Sphäre ohne 
Körperlichkeit angehörig [ist]" (appamänan ti rüpävacaram arüpävacaram). Zur 
Interpretation von subhävita heißt es dann: "Dies ist keine Bezeichnung für den der 
Sphäre der sinnlichen Begierde angehörigen [Geist] usw., sondern eine Bezeichnung 
für nichts anderes als den überweltlichen [Geist]; deshalb sind kraft dieses [Aus
druckes an dieser Stelle alle in diesem Zusammenhang verwendeten Bezeichnungen, 
nämlich:] unbeschränkt, unbegrenzt und wohlgeübt, ausschließlich (/unbedingt) [im 
Sinne von] überweltlich [zu verstehen]".37 

Es gibt noch eine weitere Stelle (MI 266; 270) im Päli-Kanon, die im moralisch
spirituellen Kontext paritta und appamäna in Verbindung mit cetas bringt, d.h. mit 
einem Geist, der ähnlich wie an den o.g. Stellen durch (leidenschaftliche) Zu- und 
Abneigung charakterisiert bzw. nicht charakterisiert ist.38 

M II 262: Vipulena hi me mahaggatena celasä viharato abhibhuyya lokam adhitthäya 
manasä, ye päpakä akusalä mänasä abhijjhä pi vyäpädä pi särambha pi, te na bhavissanti, te sam 
pahänä aparittah" ca me cittam bhavissati, appamänam subhävitam. 

37 Ps IV 58 f.: etam kämävacarädinam nämam na holi, lokuttarass' ev' etarn nämam, tasmä 
etassa vasena aparittam appamänam subhävitan ti sabbam lokuttaram eva vattati. 

38MI 266: socakkhunä rüpamdisvä ... särajjali, ... vyäpajjati, ... anupatthitakäyasati ca 
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Ein weiteres wichtiges Sütra in diesem Zusammenhang ist M1292 ff. (Mahävedalla-
suttä), welches im Aufbau dem schon eingangs erwähnten Sütra (M III 144 ff.: 
Anuruddhasutta) ähnelt, in dem der Unterschied zwischen appamänä cetovimutti und 
mahaggatä cetovimutti (der Begriff mahaggatä cetovimutti kommt allerdings im 
Mahävedallasutta nicht vor) diskutiert wird. Hier fragt nun Mahäkotthita den Säri-
putta, ob sich die appamänä, äkiftcafWä39, sufWatä und animittä cetovimutti?. ihrem 
Inhalt nach unterscheiden, oder ob dies Bezeichnungen ein und derselben Sache sind. 
Säriputta antwortet, daß in gewissem Sinne beides zutrifft: 1. die cetovimuttis werden 
entsprechend der vier unterschiedlichen Bezeichnungen auch inhaltlich unterschieden, 
und 2. sie sind lediglich verschiedene Bezeichnungen derselben Sache. Im ersten Fall 
werden die vier cetovimuttis, die ja verschiedene Namen haben, auch inhaltlich 
unterschieden; so heißt es bezüglich der appamänä cetovimutti, daß sie die vier 
brahmavihäras zum Inhalt habe, während die äkiftcafWä cetovimutti auf das gleich
namige arüpajhäna bezogen wird. Analog werden auch die übrigen cetovimuttis 
inhaltlich unterschieden. Den zweiten Fall erklärt Säriputta folgendermaßen: 
pamäna, kiflcana und nimitta können auch als Bezeichnungen für räga, dosa und 
möha verstanden werden. Die Befreiung von ihnen kann dann als appamänä, 
äWicaftM und animittä cetovimutti bezeichnet werden, desgleichen als suftnatä ceto
vimutti, wenn dieser Ausdruck im Sinne von "leer von räga etc." interpretiert wird. 
Die cetovimutti, die völlig und endgültig frei von räga, dosa und moha ist, ist die 
akuppä cetovimutti des Arhat. Auf diese angewandt sind die vier cetovimuttis ledig
lich verschiedene Bezeichnungen, die gemeinte Sache ist aber dieselbe.40 

Der Kommentar (Ps II 354) Buddhaghosas zu der Erklärung Säriputtas definiert 
appamänä cetovimutti folgendermaßen: "[Wenn es im Sütra heißt]: 'Wieviele unbe
grenzte Geistesbefreiungen es [auch] geben [mag], ihr Brüder', [so bedeutet dies:] 
welche Anzahl von unbegrenzten Geistesbefreiungen es auch geben mag. Wieviele 

viharati pariltacetaso; M I 270: ...na särajjali, ...na vyäpajjati, ... upatthitakäyasati ... appamäna-
cetaso (= Untangiertheit!). Auch hier sagt der Kommentar (Ps II 311): appamänacetaso ti appa-
mänam lokuttaram ceto assä ti appamänacetaso. maggacittasamahgi ti attho). Hier fallt die Nähe von 
parittai'appamänä zu (an/upatihitakäya-)sati auf; so auch S IV 186; 189; 199 und mit leichter Abwei
chung (upatthitäya satiyä) auch S IV 120. 

39 In Kombination mit cetovimutti tritt äkificanha nur hier und in einem Sütra von fast identi
schem Wortlaut (5 IV 295 ff.) auf. Bemerkenswert ist, daß im Sütra (M I 292 ff.) eine Verbindung 
zu äkiticaHHöyatana hergestellt wird und dieses auch als cetovimutti bezeichnet wird (analog zu dem 
diskutierten Fall der appamänä cetovimutti in der Bedeutung der vier brahmavihäras). 

40 Katamoc' ävusopariyäyoyampariyäyam ägamma ime dhammä ekatthä, byanjanam eva 
nänam: rägo ... doso ... moho kho ävuso pamänakarano; te khinäsavassa bhikkhuno pahinä ... 
äyatiin anuppädadhammä. Man beachte, daß hier ein Unterschied gemacht wird zwischen akuppä 
cetovimutti und einfacher(?) cetovimutti iyävatä kho ävuso appamänä cetovimuttiyo akuppä täsam 
cetovimutti aggam akkhäyati). 
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sind sie [denn]? Die vier brahmischen [Geistes-]Zustä'nde, die vier maggas und die 
vier phalas, [zusammengezählt] zwölf. Darunter [heißen] die brahmavihäras [so], 
weil sie unbegrenzt ausgestrahlt werden; die anderen, weil sie frei von 'Befleckun
gen' sind, die die Begrenzung verursachen. Auch das Nirväna [als Unverursachtes, 
asahkhata] ist'unbegrenzt'. Es ist aber keine [Form von] 'Geistes-]Befreiung'. Des
halb wird es [bei der Aufzählung der zwölf appamänas] nicht mitgezählt. 'Uner
schütterlich' heißt [nur] die in der Arhatschaft-Frucht bestehende [Geistes-]Befrei-
ung. Sie ist ja die höchste der [genannten Geistesbefreiungen]. Deswegen heißt es: 
'sie wird die vorzüglichste genannt'.'"11 

Buddhaghosa folgt im Prinzip dem Erklärungsmodell Säriputtas, das von zwei 
Wegen bzw. Methoden, die genannten cetovimuttis zu deuten, ausgeht. Er bringt 
aber die beiden Erklärungsmodelle in einen expliziten systematischen Zusammen
hang, zumindest42 im Falle der appamäna, akirtcafWä und animittä cetovimutti. Er 
geht dabei von der Erwähnung einer Vielzahl solcher vimuttis im Sütra aus und läßt 
unter jeder von ihnen neben der spezifischen Form (also den brahmavihäras usw.) 
jeweils auch die vier maggas und die vier maggaphalas subsumiert sein43. Er geht 
dabei davon aus, daß alle vier maggas und maggaphalas von den Begrenzung bewir
kenden Faktoren räga, dosa und moha frei sind (sesä pamänakärakänam kilesänam 
abhävenä). Bei Buddhaghosa sind also nicht nur das arahatta-phala, sondern alle 
vier maggas und phalas mit den so bestimmten Geistesbefreiungen, also auch der un
begrenzten, gemeint, d.h. sie sind auf bestimmte, konkrete Geisteszustände bezogen, 
nicht auf ein spirituelles Niveau. Dennoch besteht natürlich auch für Buddhaghosa 
ein Gradunterschied zwischen den einzelnen maggas und phalas: am vorzüglichsten 
ist das arahattaphala, das allein als unerschütterliche (akuppä) unbegrenzte Geistes
befreiung etc. gelten kann, da nur hier räga etc. vollständig und endgültig ausge
merzt sind. 

Jetzt möchte ich auf die von mir ganz am Anfang (S. 20 f.) in diesem Zusammen
hang genannten Stellen zurückkommen, wo der Begriff appamäno cetosamädhi oder 
appamänasamädhi ohne weitere Inhaltsdefinition aufgeführt wurde. Der erste Fall 

41 Ps II 354: yävatä kho, ävuso, appamäna cetovimuttiyo ti yattikä appamäna cetovimuttiyo. 
kittakä pana tä ? calläro brahmavihärä, cattäro maggä, caltäri phalärü ti dvädasa. tattha brahma
vihärä pharana-appamänatäya appamäna; sesä pamänakärakänam kilesänam abhävenä. nibbänarn 
pi appamänam eva, cetovimutti pana na hoti, tasmä na galütain. akuppä ti arahattaphalacetovimutti, 
sä hi täsam sabbajetthikä, tasmä cggam akkhäyaü ti vuttä. 

42 Die sunhalä cetovimutti wird in diesem Zusammenhang nicht separat erwähnt, weil sie 
alle übrigen cetovimuttis, insofern sie als maggas oder phalas, die leer von räga etc. sind, interpretiert 
werden, durchzieht (anupavitthä: Ps II 355,12-15). 

43 Diese Unterscheidung zwischen den brahmavihäras auf der einen Seite und magga und 
phala auf der anderen Seite findet sich auch in Buddhaghosas Erklärung zu A IV 421 (Mp IV 195). 
Siehe Anm. 20 (S. 20). 
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war A II 54 und, geringfügig davon abweichend, A III 51. Dort heißt es: Wenn 
jemand einem Mönch, der den appamäno cetosamädhi praktiziert, Gewänder, 
Almosenspeise, Behausung und Medikamente spendet, dann wird, nachdem jener 
Mönch die gespendeten Gegenstände verbraucht hat, dem Spender (der später im 
Text als ariyasävaka (Edler Hörer) bezeichnet wird), ein unbegrenzt großer Strom 
von Verdienst und Heilsamem (appamäno puftfläbhisando kusaläbhisando ...) etc. 
zuteil. Die Unbegrenztheit des Stromes von Verdienst, der dem ariyasävaka zu
kommt, ergibt sich aus dem vom Mönch erlangten cetosamädhi: Die Unbegrenztheit 
dieses cetosamädhi geht in Form eines unbegrenzten Verdienststromes auf den ariya
sävaka über. In den folgenden Absätzen wird noch ausführlicher dargestellt, wie 
groß und unbegrenzt der Strom von Verdienst und Heilsamem ist. Der appamäno 
cetosamädhi des Mönches, der für die Unbegrenztheit des Verdienstes, das man 
durch die Spende an diesen erwirbt, verantwortlich ist, wird im Kommentar mit dem 
arahattaphalasamädhi identifiziert. Es lassen sich aber andere Textstellen im Päli-
Kanon finden, an denen die gleiche Idee mit mettä, metta citta oder mettä, karunä, 
muditä und upekkhä cetovimutti verbunden wird. Z.B. heißt es A I 10: "Wenn ein 
Mönch auch nur für die kurze Zeit eines Fingerschnalzens eine wohlwollende 
Geist[eshaltung] pflegt ..., verzehrt er nicht unwürdig die Almosenspeise des 
Landes, ganz zu schweigen von denen, die sie häufig üben."44 Nach dieser Stelle 
erwerben, wie der Kommentar explizit macht (Mp I 72), die Spender großes Ver
dienst, wenn der Mönch kurzfristig ein Glied oder alle Glieder der üblichen vier 
appamänas übt. 

Die Idee einer Masse von Verdienst und Heilsamem tritt nicht nur in Verbindung mit 
dem Spender auf, sondern auch mit Bezug auf den mettä-Übenden selbst. So heißt 
es A IV 151: "Wenn man einem einzigen Lebewesen gegenüber, von haßerfüllter 
Geist[eshaltung] frei, Wohlwollen entfaltet, wird man dadurch reich an Heilvollem 
(= Verdienst). Der Edle, der [um das Heil] alle[r] Lebewesen besorgt ist, schafft 
sich ein gewaltiges Verdienst."45 SU 264 heißt es: "Bei weitem verdienstvoller ist 

44 Accharä-sahghäta-mattampi ce ... bhikkhu mettacittam äsevati... amogham ratthapindam 
bhuüjati, ko pana vädo ye nam bahuRkaronti; A I 38 ff.: mettam ... karunam ... muditam ... 
upekkham cetovimuttim bhäveti ... amogham ratthapindam bhuüjati; A I 42: mettäsahagatam etc. 
saddhä-, viriya-, sali-, samädhi-, pannä-balam bzw. -indr'iyam bhäveti ... amogham ratthapindam 
bhuüjati; dazu Mp I 72: ... mettam äsevantassa bhikkhuno dinnam dänam mahiddhiyam hoti maha-
pphalam. 

45 Ekam pi ce pänam adutthacitto mettäyali, kusaü tena hoti/ sabb 'eva päne manasänu-
kampi pahütam ar'tyo pakaroti punhamll Außerdem wird an dieser Stelle festgestellt, daß selbst 
Könige, die nach der Eroberung des ganzen Erdkreises die aufwendigsten vedischen Opfer darbringen, 
nicht einmal ein Sechzehntel (des Verdienstes) dessen erwerben, der die wohlwollende Gesinnung übt 
und auf jegliche Gewalttat verzichtet. Vgl. auch AK(Bh) 272,12: maitryädivad agrhnatil yathä 
maitryädisv antarenäpi pratigrähakam paränugraham väpunyam bhavati svacittaprabhavam, tathä-
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es, ihr Mönche, wenn einer am Morgen, am Mittag oder am Abend die wohl
wollende Geist[eshaltung] entfaltet, sei es auch nur für eine so kurze Zeit (z.B. die 
Zeit, die man braucht, um eine Kuh zu melken), als wenn einer am Morgen, am 
Mittag oder am Abend hundert große Töpfe voll Gaben spendet. Daher, ihr Mönche, 
sollt ihr so üben: das Wohlwollen, die Befreiung des Geistes/Gemütes, soll von uns 
entfaltet werden ...".46 Aber es ist schwierig, eine Verbindung zwischen diesen 
wenigen Stellen und den beiden o.g. appamäna-Komplexen (appamänä cetovimutti 
etc. und appamäno cetosamädhi etc.) herzustellen, zumal sich diese Stellen nur auf 
eine Komponente der vier brahmavifiära/appamänas (nämlich mettä) beziehen. 

Auch an den folgenden Stellen kann man eine Verwandtschaft der Texte zwar nicht 
nachweisen, doch lassen sich einige auffällige Ähnlichkeiten in Terminologie und 
Inhalt aufzeigen. So stimmt z.B. eine Passage in A III 24 (samädhim bhikkhave 
bhävetha appamänam nipakä patissatä) in auffälliger Weise überein mit einer 
Passage im Mettasutta des Khuddakapätha und Suttanipäta (Sn 144 u. 151: ... 
nipako ... evatn satim adhittheyya ...) sowie mit/4 IV 150 (yo ca mettam bhävayati 
appamäno patissato) und auch SIV 322; 196 (sa kho ... ariyasävako ... sampajäno 
patissato mettäsahagatena ... viharati). An diesen Stellen scheint, ähnlich wie im 
vierten dhyäna, die sati eine dominante Rolle zu spielen, was m.E. ein Indiz für die 
Parallelität beider Meditationsstrukturen liefert. 

Es findet sich interessanterweise im Kanon (A 1236) auch eine Stelle, wo von appa-
mänasamädhi im Kontext der Himmelsrichtungen die Rede ist47, was stark an die 
gängige brahmavihära/apramäna-¥ormt\ erinnert. Hier steht allerdings der Kontext 

bhyahte 'pi gunavati tadbhaktikrtam svacittat punyam bhavati. 
Siehe auch die folgende Anmerkung. 

46 Yo bhikkhave pubbanhasamayatn ukkhäsatam (oder okkhäsataml Siehe CPD s.v.) dänam 
dadeyya ... majjhatüikam ... säyanhasamayam, yo vä pubbanhasamayatn antamaso gaddühanamattam 
pi mettam cittam bhäveyya - pe -, idatn tato mahapphalataram. tasmätiha bhikkhave evatn sikkhi-
tabbam: mettä no cetovimutti bhävitä bhavissati ... Vgl. auch A IV 392 ff., wo das immense Ver
dienst, das entsteht, wenn man auch nur für einen Augenblick die wohlwollende Geistfeshaltung] kulti
viert, noch ausführlicher und eindrucksvoller dargestellt ist. Sn 487-509 empfielt der Buddha dem 
Brahmanenjüngling Mägha besonders an den Heiligen zu spenden, wenn er viel Verdienst/Heilsames 
sammeln und beim Spenden (zusätzlich/stattdessen?) die unbegrenzte wohlwollende Geisteshaltung 
kultivieren möchte. Dadurch läutert und befreit er sich und sein Geist erwacht. Mit geläutertem, be
freitem und erwachtem Selbst erlangt er die Brahma-Welt. Hier scheint das vedische Opfer durch das 
Spenden ersetzt zu sein. 

47 Yathä pure tathä pacchä yathä pacchä tathä pure/ yathä adho tathä uddham yathä 
uddham tathä adho// yathä divä tathä rattitn yathä rattitn tathä diväl abhibhuyya disä sabbä appa-
mänasamädhinä//: "Wie vorwärts, so auch rückwärts, wie rückwärts, so auch vorwärts; wie unten, 
so auch oben, wie oben so auch unten; wie bei Tage, so auch bei Nacht, wie bei Nacht, so auch bei 
Tag: mit der unbegrenzten Vertiefung überwindet er alle Himmelsrichtungen ...". 
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der Himmelsrichtungen zu der - auch an anderen Stellen gängigen48 - Erklärung des 
Kommentars {Mp II 352: appamänasamädhinä ti arahattamaggasamädhina) in 
einem gewissen Mißverhältnis. Denn geht man von dem üblichen Inhalt des ara-
hattaphala - als vollständig und endgültig ohne-räga-dosa-moha-Sein - aus, wäre 
eher zu erwarten, daß der Arhat die Oberhand über die Sinnesgenü'sse (käma) ge
wonnen hätte, oder gegebenenfalls auch über loka im Sinne alles Weltlichen. Die Er
wähnung der Himmelsrichtungen hingegen, die im Rahmen der vier brahmavihäras 
schlüssig ist, wirkt hier etwas deplaziert. Akzeptiert man aber die Versreihe als Ein
heit (was sie genetisch ja nicht sein muß), ist mit den Himmelsrichtungen (und Zeit
einheiten) am ehesten die Gesamtheit der darin befindlichen Sinnesreize gemeint, die 
der Arhat unter Kontrolle hat, weil er sato guttindriyo, d.h. aufmerksam und bezüg
lich seiner Sinne beherrscht, ist). 

Die Interpretation von appamäna als eine "Überwindungskraft" spielt eine bedeu
tende Rolle auch in einem anderen Zusammenhang, nämlich dem der "Karma-
Tilgung".4' So wehrt A I 249 ff.50 die - möglicherweise in bestimmten Kreisen ver
breitete - Vorstellung ab, daß jede begangene Tat in genau derselben Weise "ver
büßt" werden müsse, d.h. das Resultat (vipäkä) genau der Tat (kamma) entspräche. 
Gemäß dieser Vorstellung ist also das Resultat immer gleich bei gleichem Karma. 
Es wird nun in dem genannten Sütra darauf hingewiesen, daß, wenn das so wäre, 
religiöses Leben und Beseitigung des Leidens nicht möglich sei. Der Buddha hält da
gegen: Das Resultat entspricht jeweils der Art und Weise, wie das Karma [aufgrund 
der spirituellen Beschaffenheit der betreffenden Person] zu erfahren ist, d.h. die Wir
kung des Karma ist [sicher, aber nach der Art des spirituellen Status der Person] 
variabel. Es sieht so aus, daß nicht allein die Tat selbst zählt, sondern vielmehr auch 
die Umstände und positiven (oder negativen) Gegenkräfte zur Zeit der Reifung des 
Karma Einfluß darauf haben, in welcher Weise eine Tat "verbüßt" wird. Dies wird 
nun im Sütra anhand einer Reihe von Beispielen verdeutlicht und mit dem folgenden 
Gleichnis illustriert: ein bestimmtes Maß (/Klumpen) Salz in einer kleinen Behälter 
zeigt große Wirkung; derselbe Klumpen Salz in der Gahgä aber verliert sich. In 

Vgl. Mp III 93: appamänam cetosamädhin ti arahattaphalasamädhim; III 231: appa-
mänan tipamänakaradhammarahitam lokuttaram; IV 195: appamäno samädhlti catubrahmavihära-
samädhi pi maggaphalasatnädhi pi appamäno samädhi näma. 

49 Das Thema "Karma-Tilgung" wird später in Kap. 2 (S. 71 ff.) ausführlicher behandelt. 
50 Yo bhikkhave evam vadeyya - yathä yathäyam puriso kammam karoti, tathä tathä tarn 

patisamvediyati ti - evam santam bhikkhave brahmacariyaväso na hoti, okäso nappannäyali sammä-
dukkhassa antakiriyäya. yo cakho bhikkhave evam vadeyya -yathävedan'tyam ayam puriso kammam 
karoti, tathä tathässa vipäkam patisamvediyati ti - evam santam bhikkhave brahmacariyaväso hoti, 
okäso pariHäyati sammädukkhassa antakiriyäya. Es wird als selbstverständlich angenommen, daß der 
Buddha hier spricht, obwohl dies nicht im Text steht. Die Anrede "bhikkhave" macht eine andere 
Interpretation schwierig. 
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weiteren Beispielen kommt es auf den Status an, den der Wegnehmende (einer Wert
einheit, kahäpana, eines Schafes etc.) zum Zeitpunkt, wo er zur Rechenschaft gezo
gen werden soll, hat. Man sieht an diesem Beispiel auch, daß es sich nicht um eine 
regelrechte Tilgung des Karma handelt. Das Karma, wenn man das Beispiel ernst 
nimmt, kommt wie der Klumpen Salz in der Gahgä zwar durchaus zur Reifung, büßt 
aber aufgrund der Ausdehnung des Geistes seine Durchschlagskraft ein.51 

Hier ist jedoch von Interesse, welcher Art eine Person ist, deren Karma entweder 
gar keine, oder, wenn doch, dann nur geringe Wirkung - und zwar in diesem Leben 
- zeigt. In dem genannten Sütra (A I 249 ff.) heißt es: Wenn einer [Achtsamkeit be
züglich seines] Körpers, Sittlichkeit, Geist (citta = Versenkung) und Einsicht 
(pafffiä) kultiviert (bhävitä), unbeschränkt (aparitta) ist und ein "großes Selbst" 
(mahättan, = edles Wesen) besitzt und in unbegrenzter [Gesinnung] verweilt (appa-
mänavihärin), wird sich sein Karma - ungeachtet der Schwere der in früheren Leben 
begangenen Taten - noch in diesem Leben erschöpfen. Der Kommentar versteht hier 
den appamänavihärin als einen, der die üblen Einflüsse (äsava) vernichtet hat, weil 
bei ihm die Begrenztheit verursachenden (unheilsamen) Faktoren wie räga etc. nicht 

51 Allerdings schreibt die kanonische Formulierung "yam pamänakatam kammam na tarn 
taträvasissati(, na tarn taträvatitlhati)" der apramäna-Übung im allgemeinen (D 1251; MII 207-208; 
5IV 322; A 299, 301) und der mettä-Vbung im besonderen (Ja II 60 f. « GDhp 199-200) doch eher 
eine Kraft, bereits vorhandenes Karma zu tilgen, zu. Wenn die vier apramänas (bzw. die mettä) geübt 
werden, bleibt "begrenztes" Karma nicht übrig und besteht nicht fort. Ähnlich wie bei der vor allem 
von den Jainas gelehrten Tilgung (nijjarä/nirjharä) von Karma durch die Selbstkasteiung (tapas), 
handelt es sich hier um eine Tilgung früheren Karmas. Gleichzeitig muß (wie bei den Jainas) dafür 
gesorgt werden, daß neues schlechtes Karma nicht zustande kommt (satnvara), indem man sich des 
Tötens von Lebewesen etc. enthält. Das tapas der Jainas aber wird durch Kultivierung der Gesinnun
gen mettä etc. ersetzt. 5IV 317 ff. (Sahkhadhamasutta) z.B. lehrt der Buddha einen Jaina-Anhänger 
zunächst Abstandnehmen von Töten etc. und dann, zur Tilgung schon vorhandenen Karmas, grenzen
loses Wohlwollen etc. 

Unsicher bleibt allerdings, ob das Wohlwollen etc. wirklich Karma tilgt, da die Kommentare es in 
diesem Zusammenhang bloß als eine Zurückdrängung der Reifung des Karma interpretieren. Auch 
manche Lehrreden weisen schon in diese Richtung, z.B. A II 128 f.; denn diesem Sütra zufolge be
steht die Möglichkeit, später als puthujjana (oder sogar als Höllenwesen oder Tier etc.) wiedergeboren 
zu werden, obwohl man als Resultat der Kultivierung der apramänas zunächst eine Existenz im 
brahmaloka erlangt hat. 
Gombrich scheint sowohl mit jinistischen als auch brahmanischen Einflüssen zu rechnen, da er in einer 
ausführlichen Analyse relevanter Texte jinistische Einflüsse für den Karma-Tilgungs-Gedanken und 
die diesbezügliche Terminologie (z.B. nijjarä) etc. verantwortlich macht (1994, S. 1085 ff.), und er 
sieht in den betreffenden Texten hauptsächlich eine buddhistische Antwort auf brahmanische bzw. 
upanisadische Ideologie (1994, S. 1084 f.; 1996, S. 60 ff.; 85). 
Für ähnliche Vorstellungen in Dharmasastras vgl. Wezler 1995. Siehe in diesem Zusammenhang auch 
die anregende Diskussion bei King 1964, S. 163 ff. Hier scheint King aber den Karma-Tilgungseffekt 
eher der Übung der vipassanä zuzuschreiben (vgl. auch S. 232). 
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mehr vorhanden sind, also als Arhat.52 

Es scheint angebracht, zur Bestimmung des Terminus appamänavihärin einige andere 
Sütras, in denen zu demselben Thema Stellung genommen wird, hinzuzuziehen. A 
V 299 ff.53 wird gesagt, daß jede mit Absicht verübte und angehäufte Tat gebüßt 
werden müsse. Aber wenn man die vier appamänä? geübt hat, wird man sich be-
wußt, daß der Geist, der zuvor "beschränkt" (paritta) und "ungeübt" {abhävitä) war, 
jetzt "unbegrenzt" {appamänä) und "wohlgeübt" (subhävita) ist, und daß das be
grenzt geübte Karma [deshalb] nicht fortbestehen kann. Gemeint ist hier, daß man 
schlechtes Karma nur begrenzt begehen kann. So kann z.B. ein Mörder nur in be
grenztem Maße Lebewesen töten. Mettä dagegen kann gegenüber unbegrenzt vielen 
Lebewesen kultiviert werden. Sie hat deshalb zur Folge, daß die "begrenzt verübte 
Tat" zu einem vorzeitigen Ende kommt, d.h. - wie der Text anschließend feststellt 
- nicht über den Tod hinaus wirkt (d.h. keine Wiedergeburt verursacht), sondern 
noch in diesem Leben ihre Wirkung zeigt. Dies wird weiterhin bestätigt durch SIV 
322: "In dieser Weise wird aufgrund der so entfalteten und häufig geübten wohl
wollenden Geistesbefreiung keinerlei beschränkte Tat dort übrigbleiben und dort fort
bestehen (d.h. nicht mehr weiterwirken können)"54. Eine weitere Bestätigung für die 
Karma-Tilgung liefert D I 251 sowie M II 207-208; A V 299; 301; und zum Teil 
auch yä II 61. In all diesen Sütras werden mettä, karunä, muditä und upekkhä 
explizit genannt, so daß der Eindruck entsteht, daß subhävita und appamänacitta die 
vier brahmavihära?, zum Inhalt haben, zumindest aber beide Bedeutungen - brahma
vihära?, und das Nichtvorhandensein von räga etc. - hier vorliegen. 

Betrachtet man alle bisher genannten Stellen, so wird deutlich, daß hier zwei kon
kurrierende Definitionen von appamänä - einmal im Sinne der brahmavihära?, zum 
anderen im Sinne des ohne-räga-dosa-moha-Stins - zu einer gewissen Verwirrung 
führten. Die angeführten Dialoge zwischen Anuruddha und Paficakaftga, Säriputta 
und Mahäkotthita (fast identisch damit der Dialog zwischen Godatta und Citta SIV 
295) machen vor allem eins deutlich: das Problem der Begriffsbestimmung von 
appamänä {cetovimutti) ist ein altes Problem, offenbar aus der Zeit, bevor der Kanon 
schriftlich fixiert wurde; der Buddha selbst ist aber in keinem dieser Dialoge 
involviert. 

Es liegt der Verdacht nahe, daß mit der zweiten Interpretation (im Sinne des ohne-

Mp II 361: appamänavihän ti khlnäsavassa etam nämam eva, pamänakaränatn rägädinain 
abhävena appamänavihän näma. 

53 Vgl. A I 188 ff.: mettä etc. führen zur Vermeidung von schlechtem Karma und dadurch 
zur Vermeidung von Vergeltung; A I 193 ff. 

54 Evam eva kho ... evarn bhävitäya mettäya cetovimuttiyä evain baliuükatäya yain pamäna-
katatn kammam na tarn taträvasissati na tarn taträvatitthati. 
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räga-dosa-moha-Seins) ein Versuch unternommen wurde, die erste (im Sinne der 
brahtnavihäras) zu verdrängen und so die soteriologische Relevanz der brahrna
vihäras zu relativieren. M.E. ist es nämlich wahrscheinlich, daß mit der appamänä 
cetovimutti ursprünglich die brahrnavihäras selbst gemeint waren, wir es hier also 
mit einem alten Erlösungsweg zu tun haben, der auf der schon eingangs erwähnten 
Erweiterung des Ichs basierte. Diese im Kanon relativ isolierte Methode steht - vor
dergründig betrachtet - im Widerspruch zu der bei weitem populäreren Methode, das 
Ich, bzw. die Basis der Ich-Vorstellung, auf dem Wege der skandha-Analyst ge
wissermaßen auf Null zu reduzieren. Deswegen wurde ihr im Laufe der Zeit von der 
Tradition die Heilsrelevanz abgesprochen.55 Dies geschah u.a. dadurch, daß man den 
Begriff appamänä cetovimutti im Sinne von "ohne beschränkende Faktoren (räga, 
dosa, moha)" umdeutete. 

Meines Erachtens haben somit beide Aspekte von appamänä - einmal im Sinne der 
brahrnavihäras, zum anderen im Sinne des ohne-räga-dosa-moha-Seins - (zumindest 
ursprünglich) eine Beziehung zum Erlösungskontext: die Praxis der brahmavihära-
Übung hat eben zum Resultat, daß die pamänako.takammas (ein Begriff, der mög
licherweise eine Sekundärbildung analog zu appamänä darstellt5*) beseitigt werden. 

So auch Gombrich 1994 (S. 1084): "Rhys Davids may here have been influenced by the 
misunderstanding which arose early in the Buddhist tradition, which took the brahma-vihäras as states 
which will take one only as high up the universe as the brahma-loka, in other words fall well short 
of the attainment of nirvana. This literalist cosmology is a secondary development."; 1996 (S. 60): 
"To deny that here the Buddha is saying that infinite kindness, compassion, etc. bring Enlightenment 
is to do violence to the text. This denial however became orthodox at a very early stage ... I think 
that systematisers may have falsified the Buddha's views, sacrificing power and beauty of thought in 
oder to build a coherent system." Skilton 1994 (S. 35): "Whilst later Theravädin orthodoxy relegated 
these latter [d.h. die vier brahrnavihäras] to a secondary role, the sütras record incidents in which the 
brahmä vihäras (sie!) are used in the eultivation of liberating insight."; Conze 1962 (S. 80): "For 
centuries they [d.h. die vier brahrnavihäras]'lay outside the core of the Buddhist effort, and the ortho
dox elite considered them as subordinate practices, rather incongruous with the remainder of the train-
ing which insisted on the unreality of the beings and persons. Nevertheless they are important means 
of seif extinction, and in the Mahäyäna became sufficiently prominent to alter the entire structure of 
the doctrine." 
Allerdings kulminieren die apramänas in upeksä und dürften ursprünglich wie andere spirituelle 
Praktiken letztlich vor allem innere Loslösung bezweckt haben. Im Mahäyäna gewinnen demgegenüber 
maitn und karunä (also die "Vorstufen") eine Eigendynamik und werden beherrschend, was im frühen 
Buddhismus wohl so nicht gegeben war. 

56 Vgl. aber Gombrich 1994 (S. 1084 f.): "The brahminical doctrine is that works, karinan, 
reeeive appropriate reward, but since each work (which is normally of a ritual character) is finite, so 
is its reward. What lacks this finite character is gnosis of one's identity with brahman, so the resultant 
staying with (or merging into) brahman is also infinite. The Buddha is evidently responding to this 
doctrine when he says that when one has eultivated one of the four holy states of mind, kindness etc., 
the finite acts one has performed (yam pamäna-liatam kammam) do not remain. This is the original 
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Die stereotype Formel der apramänas/brahmavihäras 

Die meditative Übung der vier apramänas/brahmavihäras wird im Päli-Kanon mit 
der folgenden Formel, meist eingebettet in verschiedene Kontexte und Rahmenge
schichten, geschildert: 

so mettä-, karunä-, muditä-, upekkhäsahagatena cetasä ekam disam 
pharitvä viharati, tathä dutiyam, tathä tatiyam, tathä catutthim 
(/catuttham), iti uddham adho tiriyam sabbadhi sabbattatäya 
(Isabbatihatäya) sabbävantam lokam mettä-, karunä-, muditä-, 
upekkhäsahagatena cetasä vipulena mahaggatena appamänena 
averena abyäpajj(h)ena pharitvä viharati.57 

"Mit von Wohlwollen, Mitleid, Freude, und Gleichmut begleitetem 
Geist/Gemüt (/begleiteter Gesinnung/Geisteshaltung) erfüllt/durch
dringt er - eine Zeitlang - eine Himmelsrichtung, desgleichen eine 
zweite, desgleichen eine dritte, desgleichen die vierte; ebenso auf
wärts, abwärts, seitwärts: allseits, ganz und gar, die ganze Welt 
erfüllt er - eine Zeitlang - mit von Wohlwollen begleitetem Geist, 
weitem, großem, grenzenlosem, von Feindseligkeit und Übelwollen 
freiem [Geist]." 

Die unterschiedlichen Versionen der apramäna-Forme\ 

Die Sanskrit-Versionen der apramäna-Forme\ sind von verschiedenen Traditionen 
folgendermaßen überliefert: 

SrBh 102,8 ff.: tathä nisanno maitrisahagatena cittena avairenäsapatne(Us.: sam-
patne; Shukla: sampathe)nävyävadhyena vipulena mahadgatenäpramänena subhä-
vitenaikäm diiam adhimucya .sp/w ri(Shukla liest smr, korrigiert aber zu smäri)tvopa-
sampadya viharati/ tathä dvitlyäm, tathä trtlyäm, tathä caturthim, ity ürdhvam adhas 
tiryak, sarväva(Rsl u. Sh.: sarwamanä)ntam lokam sphariißh. liest smr, korrigiert 
aber zu smäri)tvä viharati. 

AVinSü 18,13 ff.: iha bhiksavo bhiksuh maitrisahagatena ättenävair{e)näsapatnenä-
vyäbädhena vipulena mahadgatenädvayenäpramänena subhävitena ekäm dis'alm 

reason why these states of mind are known as 'infinite' or 'boundless' (appamäna); the term then 
came to be applied to breaking down the barriers between oneself and others - yet again twisting 
metaphysics into ethics." Gombrich führt hier leider keine vedischen bzw. brahmanischen Belegstellen 
an. 

57 MI 38 etc. etc.: Teil-Parallele: Sn 149-150; Ja II 61; GDhp 199. Siehe für eine Analyse 
des Stils Alton 1997, S. 221 f. (§ 17) u. S. 320 f. 
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sa]madhimucya sphuritvä upasampadya viharati/ tathä dviüyäm, tathä trtlyäm, tathä 
caturthlm, ity ürdhvam adhas tiryak, sarvaiah sarvävantam imam lokam maitrisaha-
gatena cittenävair{e)näsapatnenävyäbädhena vipulena mahadgatenädvayenäpra-
mänena subhavitena [ekäm dis'am sam]adhimucya sphuritvä viharati. 

MVu III 213,12 ff.: ... karunäparena cetasä ekän dis'am spharitvopasampadya 
viharati vipulena ma(ha)d(Text: mud)gatena advayenäpramänenävairenävyäbädhena, 
tathä dviüyäm, tathä trtlyäm, tathä caturth(l)m iti ürdhvam adho tiryak, sarvehi 
sarvatratäye sarvävantam lokam spharitvopasampadya viharati. 

DBhS 34,18 ff. (Ryükö Kondo 1936, S. 56,11 ff.; Vaidya 1967, S. 21,6 ff.): sa 
maitrisahagatena cittena vipulena mahadgatenMvayenäpramänenävairenäsapatnenä-
nävaranenävyävädhena sarvatränugatena dharmadhätuparame loke äkäiadhätupary-
avasäne sarvävantam lokam spharitvo(Kondo: sphuritvo°)pasampadya viharati. 

$at 1444,3 ff.: iha ... bodhisattvah ... maitrisahagatena cittena vipulena mahad-
gatenMvayenäpramänenävairenäsapatnenävyävadhyena dharmadhätuparame loke 
äkäs'adhätuparyavasäne daia diiah sphuritvä ' dhimucyopasampadya viharati. 

Paflcavims'atisähasrikä 181,18 ff.:... bodhisattvo maitrisahagatena cittena vipulena 
mahadgatenädvayempramänenävairenäsapatnenänävaranenävyävädhena sarvatränu
gatena subhavitena dharmadhätuparame loke äkäs'adhätuparyyavasäne sarvävantam 
lokam ekäm di&am sphuritvopasampadya viharati, yävad daia diiah sphuritvopasam-
padya viharati. 

Säratamä 51,16 ff.: maitrisahagatena cittena vipulena mahadgatenädvayenäpra-
mänenävairenäsampannen(?!)änävaranenävyäbädhena sarvatränugatena subhavitena 
dharmadhätuparame loke äkäs'adhätuparyavasäne sarvävantam lokam ekäm dis'am 
spharitvopasampadya viharati/ yävad das'a diiah spharitvopasampadya viharati. 

Chinesische Versionen: DÄC 106cl3 ff. (23c25 ff.; 48c6 ff.; 42b 11 ff); MÄC 438a9 
f.; 669c6 ff.; SÄC 197b23 (No. 742); 425b 18 ff. (No. 100); 232a25 ff. (No. 916); 
SA 633b28 ff. DhSkc 458a29 ff. 

Erklärungen zu der apramäna-Vormtl finden sich: Vi423c3 ff. (= Vi2317cl ff.; Vi3 

493a 11 ff.); VisMIX. 45 ff.; AVinSüN 193 ff.; Säratamä 51 f. Erklärungen zu den 
einzelnen Teilen der Formel kommen vor: SrBh 207,6 ff. 

Abgesehen von dem in einigen Mahäyäna-Versionen anzutreffenden Ausdruck 
dharmadhätuparame loke äkäs'adhätuparyavasäne, beschränken sich die Abweichun
gen der Sanskrit- und chinesischen Parallelen auf ein paar zusätzliche Ausdrücke: 
advaya, subhävita, adhimucya ... upasampadya und asapatna. 

Der Ausdruck advaya kommt an folgenden Stellen vor: DÄC 106cl3 ff. (23c25 ff.; 
48c6 f.; 42b 11 ff.); $"A 634c21 f. (beide Texte entstammen der Dharmaguptaka-
Schule); MVu III. 213 (Mahäsanghika-Lokottaravädins); Satasähasrikäprajn"äpära-
mitä 1444,5; DBhS 34,18 (eine Entsprechung fehlt aber in drei älteren chinesischen 
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Versionen: T 285: 469M9 f.; T 286: 508a5; T 278: 552al0; Überlieferung des 
Wortlautes der Formel daher hier eher kontaminiert oder eklektisch; vgl. Schmit-
hausen 1987b, S. 322); AVinSü 18,1; MVy 1508-9 (Mülasarvästivädins?); Säratamä 
51,17. Dagegen fehlt er in der Päli-Tradition, in DhSkc (485a29 ff.: Sarvästiväda), 
SÄC (197b23 (No. 742); 232a25 (No. 916): Mülasarvästiväda) und MÄC (438a9 f. 
669c6 ff.: Sarvästiväda). Die Relevanz dieses Begriffes habe ich oben (S. 22) bereits 
erörtert. 

Einige Schulen haben den Begriff subhävita (sc. cittena subhävitena) in ihre apra-
/nöna-Formel eingefügt, da sie diesen Ausdruck dort für angebracht hielten (Schmit-
hausen 1987b, § 5.1.6.5; § 5.1.6.2.3), möglicherweise ausgehend von einer kano
nischen Stelle (A V 299; s. auch MII 262; siehe oben S. 25 ff. u. 32 f. für weitere 
Details). Während er in der Päli-Tradition (mit Ausnahme der Stelle Ja II 61 f., die 
offenbar von den o.g. Sütra-Stellen ausgeht) und bei den Dharmaguptakas (DÄC 

106cl3 ff.; 23c25 ff.; 48c6 ff.; 42bl 1 ff; SA 633b28 ff.) fehlt, tritt er bei den Sarvä-
stivädins (MÄC 438a9 f.; 669c6 ff.; DhSkc 458a29 ff.; Vi 423c3 f.) und Mülasarvästi
vädins (&4C 197b23; 425bl8 ff.; 232a25 ff. (No. 916); AVinSü 18 f.) auf, des
gleichen $at S. 1444; Paflcavims'atisähasrikä S. 181,18 ff.; Säratamä S. 51. 

Die Sanskrit-Version dieser Formel bringt mit der Formulierung "adhimucya spha-
ritvä upasampadya" zum Ausdruck, daß es sich hier um einen gewollten Vor-
stellungsakt handelt. Der Ausdruck "adhimucya" fehlt in der apramäna-Formd des 
Päli-Kanons. In anderen Kontexten kommt dieser Terminus aber auch im Päli-Kanon 
vor: vgl. MIII146 ff. (ekam rukkhamülam mahaggatan tipharitvä adhimuccitvä vi
harati, etc.); M III 101 ff. (sahasso brahmä sahassilokadhätum pharitvä adhi
muccitvä viharati, etc.). Nur Ps (II 100,16 ff.) verwendet diesen Begriff auch im 
Zusammenhang mit der apramärw-F ormd: pharitvä viharissämä ti evarüpena mettä-
sahagatena cetasä tau ca puggalam sabbarf ca lokam tassa cittassa ärammanam 
katvä adhimuccitvä viharissämä. Der Ausdruck upasampadya ("meditativ einge
treten"), der auch im dhyäna-Konttxt wiederholt auftritt, könnte eben von dort in die 
apramäna-Formd übernommen worden sein. 

Der Begriff asapatna, der in der Päli-Version der Formel nicht auftritt, könnte aus 
vergleichbaren Reihen wie "averä adandä asapattä avyäpajjhä" (D II 276: Sakka-
paflhasutta) und "asambädham averam asapattam" (Sn 150: Mettasutta) eingedrun
gen sein.58 Aber auch die Möglichkeit eines sekundären Wegfalles bzw. einer Aus
lassung dieser beiden Begriffe adhimucca und asapattä im Päli kann nicht ausge
schlossen werden. 

Vgl. auch D I 227 (Lohiccasutta): ahitänukampissa mettam vä tesu citlain paccupatlhitcun 
hoti, sapattakam vä ti? 
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Auffällig in der apramäna-Formel ist ferner, daß Begriffe wie avera, abyäpajj(h)a 
auch mit den übrigen apramänas verbunden werden, obgleich sie nur im Falle von 
mettä organisch passen59 (sie widersprechen allerdings den übrigen Haltungen auch 
nicht!). Es scheint, daß diese Begriffe einfach auf die anderen apramänas übertragen 
worden sind, ohne daß viel darüber reflektiert worden wäre. 

Das nächste Problem in dieser Formel ist der Begriff "sabbattatäyä", der nur in eini
gen Versionen seine Parallelen findet. Vetter 1988 (S. 27, Anm. 3) weist daraufhin, 
daß Buddhaghosa - ausschließlich von der Schreibweise "sabbattatäyä" ausgehend 
- die Bedeutung "in der Weise, daß einem alle das Selbst sind" (d.h. in allem sich 
wiedererkennend: sabbattatäyä ti sabbesu hinarruxjjhimukkatthamittasapattamajjhattä-
dippabhedesu attatäya; 'ayam parasatto' ti vibhägam akatvä attasamatäyä ti) als 
erste Erklärung angibt60, obwohl aus systematischer Sicht die zweite Lesart 
"sabbatthatäya" ("in der Weise, daß überall (alle Himmelsrichtungen) [mit der unbe
grenzten Gesinnung von maitri etc. erfüllt werden]") günstiger für ihn gewesen 
wäre. 

Trotz der Auslegung Buddhaghosas kommt der Begriff sabbattatäyä in der von 
Buddhaghosa vorgeschlagenen Bedeutung nirgendwo im Päli-Kanon vor. In der 
Mülasarvästiväda-Version tritt nur "sarvaiah sarvävantam" auf, und eine Entspre
chung zu sabbatt(h)atäya fehlt (d.h. ist entweder ausgefallen oder weggelassen 
worden, weil der Ausdruck inhaltlich problematisch erschien oder nicht verstanden 
wurde). Bei den Mülasarvästivädins ist aber an anderer Stelle der Formel die Idee 
"einheitlich/ohne Dualität/ohne einen Unterschied zwischen sich Selbst und anderen 
(oder: zwischen zwei Parteien, d.h. Freunden und Feinden?) zu machen" durch das 
Wort 'advaya' ausgedrückt, was das ArthaviniS'cayasütra als "einheitlich, weil alle 
als gleich [mit sich selbst?] ansehend" (sarvasamacittatväd advayam) erläutert. Die 
Säratamä interpretiert advaya als "[nur] ein Selbst/Wesen habend", d.h. 'einheitlich', 
weil es keine Unterscheidung, d.h. keine unterscheidende Konzeptualisierung, von 
'selbst' und 'anderen' (oder: von 'Freunden' und 'Feinden') gibt" (ekätmakena, nir-
vikalpatvät). Die Version der Sarvästivädins (MÄC 438a) enthält weder sabbattatäyä 
noch advaya, während die Dharmaguptakas (DÄC 106c; Säriputräbhidharma 633b?) 
nur advaya haben. Das Mahävastu (III 213) bietet eine Fassung, in der advaya und 
ein sabbattatäyä entsprechender Ausdruck vorkommen, und die genau der Päli-For-
mel entspricht: ... vipulena mahadgatena advayena apramänena avairena avyä-
bädhena ... iti ürdhvam adho tiryak sarvehi sarvatratäye sarvävantam lokam... (Vgl. 

39 Vgl. D I 167: averam avyäpajjham mettacittam; M II 151; 182; Sn 150: meitan ca ... 
mänasam ... asambädham averam asapattam.l. 

60 Buddhaghosas zweite Deutung versteht den Ausdruck dahingehend, daß der Meditierende 
sich mit seiner ganzen Persönlichkeit der Meditation widme, ohne sich auch nur im mindesten ab
lenken zu lassen: atha vä, sabbattatäyä ti sabbena attabhävena; isakam pi bahi avikkhippamäno ti. 
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auch DBhS 34,19; PvSP 181,19; Säratamä 51,17: sarvatränugatenä). 

Die Ursprünglichkeit von Buddhaghosas Auslegung von "sabbattatäya" wird aber 
in Frage gestellt durch eine Parallelstelle im Udäna (S. 33: " ... was auch immer es 
an Existenzen überall und allerorten gibt, alle diese Existenzen sind vergänglich, 
leidvoll und den ungünstigen Veränderungen unterworfen": ye hi keci bhavä 
sabbadhi sabbatthatäya, sabb' ete bhavä aniccä dukkhä viparinämadhammä //).61 

Der Kontext dieser Stelle macht aufgrund alter Begriffe wie upadhi, puthu und Aus
drücke wie lokam nu passa, die der alten gramana-lradition angehören dürften, 
einen eher archaischen Eindruck.62 

Die Interpretationen 

Es gibt einige Versuche, diese Praktiken im Lichte der altindischen Ideengeschichte 
zu deuten, zumal die buddhistische Tradition selbst behauptet, daß diese Übungen 
sowohl von vorbuddhistischen Asketen (isipabbajita: DII186 ff.: Mahäsudassana-
sutta; D II 220 ff.: Mahägovindasutta; M II 74 ff.: Makhädevasutta; Ja II 61) als 
auch von Nicht-Buddhisten zur Zeit des Buddha praktiziert worden seien (SV 119 
ff.: Haliddavasanasutta). 

Bronkhorst 1986 (§ 7.3) scheint den Ursprung der apramäna-Ü bung, besonders was 
das Aussenden von Wohlwollen etc. betrifft, bei den Jainas zu vermuten, wobei er 
von der Tatsache ausgeht, daß in einem Text (S V 115 f.; SÄC 197b 15 f.) drei der 
apramänas zu drei der ärüpyas in Beziehung gesetzt werden. Da in den beiden Prak
tiken die Unbegrenztheit stark betont wird, hält er es für angebracht, eine historische 
Verbindung zu der jinistischen meditativen Betrachtung der Unbegrenztheit herzu
stellen. Auf welche Weise durch diese Betrachtung das Aussenden der Gesinnung 
oder des Gefühls der mettä etc. in die Himmelsrichtungen (oder das Erfüllen der 
Welt damit) erklärbar wird, macht er nicht explizit.63 

Ähnlich, aber ausfuhrlicher, versucht auch King 1980 (S. 62 ff.), eine Verbindung 

Vgl. savvao savvayäe (°ttäe) in Äyäranga (Schubring 1910, Glossar, S. 106: z.B. S. 
29,26; 36,5 f.: savvao savvayäe samattam . . .). Schon Schubring verweist schon auf sabbadhi 
sabbattatäya. Vgl. aber auch den Kommentar zu dieser Stelle: sarvätmatä (s. Schubring, loc. cit.) 

62 Alle diese Ausdrücke sind im Äyäranga nachweisbar. 
63 Bronkhorst 1986 (S. 88): "The assimilation of the Brahmic States to three of the four 

stages discussed in § 7.2 may give us a clue regarding the origin of these practices. In both the Brah
mic States and the four Stages we find a heavy emphasis on infinity. In the four Brahmic States the 
World is pervaded by the mind which is suffused with benevolence, compassion, joy and indifference 
respectively. It seems reasonable to assume a historical connection with the reflection on infinity of 
theJains (see § 7.2.1 and § 3.3, above)." 
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zwischen den apramänas und den ärüpyas über die kasinas herzustellen,64 ohne aber 
einen jinistischen Hintergrund vorauszusetzen. Er nimmt an, daß das Meditionsobjekt 
bei der apramäna-Übung genauso wie bei der kasina-Übung behandelt wird. Im Pro-
zeß der apramäna-Praxis geht das Objekt "Lebewesen" (d.h. die Lebewesen, die 
man sich vorher in allen Himmelsrichtungen vorgestellt hatte) in eine Abstraktion 
über, wird in die "Nichtsheit" {akificaflüäyatanä) transzendiert. King stellt fest: 

During this process loving-kindness shifts its function from object 
to serve as a supporting factor (accompanying feeling-awareness or 
implicit-concept), providing easy 'penetration' by the mind into 
color materiality; but in so doing, it dematerializes and etherealizes 
itself. And successively, as described above, joy Supports the con-
centration of infinite consciousness as object, and equanimity 
reappears as Support to the nothingness concentration. 

The what of the process seems to be a progressive depersonalization 
and etherealization of the awareness of the beings toward which the 
abidings are directed until what remains is only a vague something-
ness called 'beings in all directions' that can be changed into a color 
kasina and rarefied into no-thingness. And it is noteworthy also that 
supernormal psychic powers ... are portrayed as one of the impor-
tant results of the abiding-concentration attainments. (S. 63) 

Nur in diesem Sinne gibt die Idee von "Aussenden" der Gesinnung der mettä etc. in 
alle Himmelsrichtung für King einen Sinn. Er erläutert weiter, daß dieses Transzen-
dieren in einem yogischen Verfahren, das mit dem Erlangen des "Aufhörens" kul
miniert, eine wesentliche Rolle spiele.65 Er geht bei dieser These hauptsächlich von 
Buddhaghosas Beschreibung aus. MIII 144 ff. (Anuruddhasutta) spricht aber deutlich 
gegen eine solche Gleichsetzung der beiden Meditationsmethoden (d.h. appamäna 
und kasina. Siehe auch S. 27). Kings auf Buddhaghosa gestützte Darstellung bietet 
eine durchaus in buddhistischem Geist entwickelte Erklärung des Verlaufs der apra
mäna-Übung, trifft aber m.E. nicht die ursprüngliche Situation. 

Miller 1979 deutet in ihrem Aufsatz "On Cultivating the Immeasurable Change of 
Heart: The Buddhist Brahma-vihära Formula" die brahmavihäras als eine Methode 
der magischen Umgestaltung der egoistischen Emotionen in unermeßliche Tugenden 
("The technique involves a magical transmutation of egoistical emotions into immea-

64 King 1980 (S. 62): " There is finally an obscure but suggestive process by which the 
divine abidings as concentration subjects are melded with color kasinas and then made into Supports 
for appropriate formless meditations." 

65 King 1980 (S. 64): "Thus these seemingly ethical and personal attitudes, in the process 
of their universalization, have almost totally lost their ethical-personal quality and have become an 
integral part of the yogic progression toward the attainment of cessation." 
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surable virtues": S. 209). So versteht sie vihära als "verwandeln" ("transform'7 
"transpose") oder "austauschen" ("exchange"). In dieser Weise kommen wider
sprüchliche Wiedergaben zustande. Denn einerseits übersetzt sie zwar "so ime 
cattäro brahma-vihära (sie!) bhävetvä käyassa bhedä param maranä sugatim 
brahmalokam upapajjati" als "Having cultivated these four brahmanic changes of 
heart [Hervorhebung von mir], after the dissolution of the body in death, he enters 
the happy way (sie!) of the brahmanic world." Anderseits gibt sie jedoch "so mettä-
sahagatena cetasä ekam disam pharitvä viharati" mit "Filling one quarter of the 
world with his heart in harmony with love, he transforms the world," wieder, als ob 
es nicht die Emotionen wären, die umgestaltet werden, sondern die äußerliche Welt! 
Miller sagt selbst, daß an der von ihr zitierten Aitareya-Brähmana-SteWe (S. 211: VI. 
24*, 26, 28), auf die sie ihre Auffassung von viharati stützt, "... both the noun 
vihära and the verb viharati have a technical meaning which suggests a possible 
conceptual basis [Hervorhebung von mir] for the Buddhist use of vihära in the Com
pound brahma-vihära ...," (S. 210). Trotz ihrer vorsichtigen Formulierung hier setzt 
sie aber dann diese Behauptung immer als Tatsache voraus, wenn sie vihära auch im 
buddhistischen Kontext mit "transpose", "exchange" oder "transmute" übersetzt, als 
wäre es das Selbstverständlichste auf der Welt. Außerdem ist es höchst unwahr-

AiBr VI. 24, 10-14: sa yat prathamam sad välakhifyänäm süktäni viharati, pränatn ca lad 
väcam ca viharati. yad dviüyam, caksus ca tan manas ca viharati, yad trüyam, srotram ca tad 
ätmänam ca viharati. tad upäpto vihäre käma, upäpto vajre välakhilyäsüpäpto väcah kiita eka-
padäyäm, upäptah pränaklptyäm. avihrtän eva caturthampragäthän chahsati. pasavo vaipragäthäh, 
pasünäm avaruddhyai. nätraikapadäm vyavadadhyäd. yad atraikapadäin vyavadadliyäd, väcah kütena 
yajamänät pasün nirhanyäd. 
"When he repeats, for the first time, the six Välakhilya hymns, then he mixes (viharati) breath and 
speech by it. When he repeats them for the second time, then he mixes the eye and mind by it. When 
he repeats them for the third time, then he mixes the ear and the soul by it. Thus every desire regar-
ding the mixing (of the verses) becomes fulfilled, and all desires regarding the Välakhilyas, which 
serve as a weapon, the Vächah küta in the form of an Ekapadä and the formation of life will be ful
filled (also). He repeats the (Välakhilya) Pragäthas for the fourth time without mixing the verses of 
two hymns. For the Pragäthas are cattle. (It serves) for obtaining cattle. He ought not to insert (this 
time) an Ekapadä in it. Were he to do so, then he would cut off cattle from the sacrificer by slaying 
them" (Martin Haug, The Aitareya Brahmanam of the Rigveda, Bombay 1863, S. 419). 
"In that he transposes for the first time the six hymns of the Välakhilyas, verily thus he transposes 
breath and speech; in that for the second time, thus he transposes eye and mind; in that for the third, 
thus he transposes ear and seif. Thus is the desire in transposition obtained, in the Välakhilyas as the 
thunderbolt, in (the verse) of one food as the hammer of speech, in the arrangement of the breaths. 
For the fourth time he recites the Pragäthas without transposition; the Pragäthas are cattle; they serve 
to win cattle. He should not here insert (the verse) of one Pada, if he were to insert (the verse) of one 
Pada, by the hammer of speech he would strike off cattle from the sacrificer." (A.B. Keith, "Rigveda 
Brahmanas: The Aitareya and Kausltaki Brähmanas of the Rigveda", in: HOS, Vol. 25, Cambridge, 
Massachusetts 1920, S. 278) 
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scheinlich, daß das Wort vihära im apramäna-Kontext in einem technischen Sinne 
gebraucht worden ist, wie an der o.g. Aitareya-Brähmana-SteUe, ganz abgesehen 
davon, daß viharati dort offenbar primär "auseinandernehmen"67 und nur per impli-
cationem "umstellen" und allenfalls noch "vertauschen"68, aber kaum "umwandeln" 
bedeutet. M.E. besteht nicht der geringste Zusammenhang (weder formal noch in
haltlich) zwischen der apramäna-Formel und der genannten Aitareya-Brähtnana-
Stelle. Ich halte es für willkürlich und philologisch unmöglich, vihära in unserem 
Kontext als "Umgestaltung" zu verstehen.69 

Wenn Miller zur saccakiriyä ("Wahrheitsformulierung") bemerkt: "Belief in man's 
ability to use magic to control his inner nature as well as external circumstances is 
common in the Indian traditions, to which Buddhism offers no exception. Such 
magic is the essence of the Buddhist saccakiriyä, in which the mental attitude of 
compassion (karunä) has magical power to effect dramatic changes in the pheno-
menal world," so ist es zwar zutreffend, daß zumindest in manchen Strängen der 
buddhistischen Tradition Wahrheitsmagie gängig ist und ihre Anwendung durch Mit
leid motiviert sein kann; aber es kommen auch andere Motivationen vor (vgl. Ja I 
294; V 94), so daß von einer festen Verbindung keine Rede sein kann. Ganz abge
sehen davon bliebe zu fragen, welchen Sinn eigentlich der Begriff "Magie" im 
Rahmen einer durch Kultivierung bestimmter Vorstellungen bewirkten Transforma
tion der eigenen Emotionen haben soll. Was soll daran magisch sein? Magie liegt 
allenfalls vor, wenn man glaubt, durch die eigene Kultivierung freundschaftlicher 
Gefühle solche zwangsläufig auch beim Gegenüber wecken oder gar materielle 
Gegenstände abwehren zu können. 

Nun zurück zu der apramäna-Formd. Es ist in der Tat eine wichtige Frage in 
diesem Kontext, was diese alte, stereotype Formel der apramänas/brahmavihäras 
überhaupt besagt, und welchen Zweck die einzelnen Schritte (und die ganze Übung) 
ursprünglich - zumindest im Buddhismus - gehabt haben. 

Wenn man sich die stereotype apramäna-Formd näher anschaut, muß man zunächst 

J.-M. Verpoorten, (L'ordredesmotsdans l'Aitareya-Brähmana, Paris 1977) §398 über
setzt viharati im vorvorigen Satz (VI 24,8) mit "dissocier". 

68 Der Kommentar (Sadgurusisya: 1177 A.D., hrsg. v. S. K. Pillai, University of Travan-
core, 1955) versteht viharati in diesem Sinne (Vol. III, S. 117: viharativyatyasyatiyat, samslesayati 
tat). Haug 1863 (S. 419) übersetzt "mixes", was ebenfalls auf den Kommentar zurückgeht. Keith 1920 
(S. 277 u. Anm. 2) gibt viharati als "transpose" wieder. 

69 Siehe auch die Aussagen wie "In a similar way, the Vedic concept of brahma-cariya is 
redefined by the Buddhists; and brahma-cariya is frequently associated with the practice of the 
brahma-vihära in the Nikäyas." (S. 213). Diese Äußerung ist irreführend, da m.W. brahma-cariya 
im Kanon nie im spezifischen Sinne von brahma-vihära verwendet wird, sondern stets nur im allge
meinen Sinne von "religiösem Lebenswandel" (s. Anm. 7 in diesem Kapitel). Auch an der von Miller 
als Beispiel zitierten Stelle - D II 196: Mahäsudassanasutta - bedeutet es nicht mehr als das. 
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feststellen, daß darin nur von einer Aussendung der Gesinnung der mettä in die 
Himmelsrichtungen die Rede ist, nicht von Lebewesen. Schon Vi 423c3 ff. (bes. 7 
ff.; vgl. Vj3 493al4 ff.) thematisiert das Problem: "Dieses maitri-apramäna hat 
Lebewesen zum Objekt; warum sagt dann das Sütra, daß es eine Himmelsrichtung, 
[zwei Himmelsrichtungen] etc. zum Objekt habe?" Die Antwort darauf lautet, genau
so wie später im AKBh etc., daß, wenn es im Sütra heißt: "eine Himmelsrichtung" 
(ekätn diiam), etc., in Wirklichkeit die dort befindlichen Lebewesen gemeint sind.70 

Aber es ist doch recht verwunderlich, daß die Formel von Himmelsrichtungen statt 
von Lebewesen spricht. Daran ändert auch der später in der Formel verwendete zu
sammenfassende Ausdruck sabbävantam lokam ("die Welt mit allem [auf/in ihr]") 
nichts, da er sich zwar leichter als diä/disä auf Lebewesen beziehen läßt, im Kontext 
der Himmelsrichtungen aber doch gewiß eher die Welt als Raum suggeriert.71 

Es geht in der Formel offenbar gar nicht um bestimmte Lebewesen. Der von mettä 
etc. begleitete Geist/Gedanke wird in die einzelnen Himmelsrichtungen ausgesandt, 
bis er schließlich die ganze Welt völlig erfüllt und durchdringt (pharati). Wenn man 
von der Vorstellung des ausgesandten Wohlwollens als einer Art Fluidum (manchmal 
sogar feinmaterielle Substanz: s. YL, S. 125-127) ausgeht, dann wird auch die Aus
drucksweise der stereotypen Formel des Wohlwollen-Aussendens verständlicher.72 

Oben (S. 38) habe ich erwähnt, daß diese Formel zuerst nur für maitri gedacht ge-

AKBh (453,10): lad bhäjanena bhäjanagatatn darsitam. Vgl. auch AVinSüN 194,4 f.: 
ekätn di&atn iti bhäjanena bhäjanagatatn darsitam, yathä 'mancäh krosanti', 'parvatäh pradiptä' iti. 
Soweit ich weiß, gibt es trotz dieser Beispiele nur einen ähnlichen Fall im Päli-Kanon, wo bloß die 
Himmelsrichtung genannt wird, obwohl die dort lebenden Lebewesen gemeint sind: D III 180 ff. 
(Sigälovädasutta) bezeichnet die Eltern etc. als östliche Himmelsrichtung etc. Aber im Sigälovädasutta 
handelt es sich nur um ein Gleichnis, in dem die Eltern etc. als die Repräsentanten der östlichen Rich
tung etc. (anstelle der die jeweilige Himmelsrichtung beherrschenden Götter? Siehe Atharvaveda III. 
26-27) dargestellt werden. Vgl. auch Heinrich Lüders, Philologica Indica, Göttingen 1949, S. 358, 
der auf den vorbuddhistischen Ursprung dieses Schemas hinweist. Es scheint in der Tat auch in die
sem Sütra das alte Schutzelement mitzuschwingen, da im Text (Sigälovädasutta) der relativ seltene 
Begriff chaddisäpaticchädi bzw. paticchanna im Sinne von "Decke in [alle] sechs Richtungen" bzw. 
"[vor Gefahren aus allen Richtungen] gedeckt (d.h. abgeschirmt)" verwendet wird. Interessant ist, daß 
paticchanna im Rahmen der Formulierung evam assa puratthimä disä paticchanna hoti khemä appati-
bhayä ("in dieser Weise ist für ihn (d.h. den Übenden) die östliche Richtung 'gedeckt' (= abge
schirmt), sicher, gefahrlos") vewendet wird. Vielleicht ist der Gedanke der, daß allseitige Sicherheit 
nicht durch rituelle oder magische Beschwichtigung der Himmelsrichtungen und der sie beherrschen
den numinosen Wesen (AV!) zu erreichen ist, sondern durch durch gegenseitige Fürsorge charakterisi
erte zwischenmenschliche Beziehungen (also ethisches Sozialverhalten). Siehe auch Sv III. 952,16 ff. 
und 953,29 ff. 

71 Für die Beziehung zwischen dis/disä and loka siehe Gonda 1966, S. 110 ff. (bes. S. 110, 
Anm. 17). 

72 Schmithausen 1997b, S. 37 ff. Siehe auch Kap. 2, S. 61 f.; 79, Anm. 105. 
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wesen und später auf die anderen apramänas übertragen worden sein könnte. Kon
krete Fälle eines solchen Aussendens von mettä und seiner Wirkung sind im Kanon 
mehrfach belegt (Vin I 247; II 195), während ein konkreter Fall des Aussendens 
etwa von upekkhä nirgends dokumentiert ist. Diese substanzialistisch wirkende Vor
stellung und der sich damit dann in der Tat leicht verbindende magische Aspekt wird 
noch deutlicher, wenn es später in verschiedenen /ä/afci-Geschichten73 heißt, daß 
sogar die Tiere, die sich in der Umgebung einer Person, die mettä übt, befinden, 
sich kraft des Wohlwollens, das diese Person ausstrahlt, auch zueinander gutmütig 
und freundlich verhalten. 

Wie ich später im Mettä/Maitri-Kapitel zeigen werde (Kap. 2, S. 79, Anm. 105), 
wird das Aussenden des Wohlwollens etc. an zwei Stellen im Päli-Kanon (SIV 322 
= M II 207) mit einem Gleichnis veranschaulicht. Das Ausstrahlen wird an diesen 
Stellen damit verglichen, daß ein Muschelhornblaser den Ton in alle Richtungen 
verbreitet. Der Ton durchdringt dem Raum und erfüllt ihn. Der Ton wurde im alten 
Indien, nach Frauwallner 1956 (S. 30), genauso wie sein Träger, der Äther (äkäfa), 
als "feinstofflich" oder "substantiell" betrachtet.74 Es ist allerdings nicht klar, in 
welchem Umfang die in der apramäna-Forme] (und dem Vergleich mit dem 
Muschelhornbläser) anklingende Substanzartigkeit der ausgesandten Emotionen (bzw. 
des Tones) im Rahmen der spirituellen Praxis des frühen Buddhismus bewußt war. 
Die populären Vorstellungen der Jätaka-Atthakathä können nicht unbedingt als Maß
stab dienen. Wahrscheinlicher ist, daß in der spirituellen Praxis das Schwergewicht 
auf der psychologischen Auswirkung des Aussendens auf den Sender lag. Bei anders 
ausgerichteter Anwendung (insbesondere der maitri, etwa zum Selbstschutz) hin
gegen konnte die substanzialistisch-magische Vorstellung in den Vordergrund rücken. 

Im Zusammenhang mit dem Aussenden der Gesinnung der maitri in alle Himmels
richtungen ist auch die spätere Konzeption der objektlosen maitri {anälambanä 
maitri) im Mahäyäna75 von Interesse, sofern es sich auch bei ihr um eine Kulti
vierung des betreffenden Gefühles(?) als solchen handelt, der puren "Substanz" des 
Wohlwollens sozusagen, von einem jeglichen konkreten Gegenstand gelöst. 

Bei maitri versteht man das "flächendeckende" Ausstrahlen noch einigermaßen: sie 
soll alle Lebewesen in allen Himmelsrichtungen umfassen und beim Meditierenden 
jeden Rest von dvesa/vaira im Sinne von Aggression gegen den (potentiellen) 

3 Ja VI 73; 520. Siehe auch Schmithausen 1997b, S. 38, Anm. 86. 
74 Vgl. auch Frauwallner 1956 (S. 31): "... Dabei mochte mitspielen, daß schon in manchen 

Upanisaden-Texten Beziehungen zwischen Raum und Weltgegenden und Ton bestehen. Denn schlie
ßlich lag es nicht so fern, den Ton, der in die Weite dringt und im Echo aus der Ferne wiederkehrt, 
mit dem Raum in Verbindung zu bringen." 

75 BoBhw242,4 f.; MSA ad XVII. 17; BoPi (Pagel), S. 138; Aksayamatinirdesa, Bd II, S. 
352; vgl. auch MPPS, S. 1250 ff. 
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Aggressor beseitigen und zumindest in manchen Kontexten zugleich auch alle 
anderen Lebewesen "anstecken", so daß sie ihrerseits dem Meditierenden (und 
einander) wohlgesonnen sind. 

Karunä fungiert ähnlich, sofern sie spontane Aggressivität und Grausamkeit beim 
Meditierenden (Quälen oder Verletzen harmloser Tiere etc.) beseitigt. Die Lebe
wesen werden als leidende hilfsbedürftige schwache Lebewesen betrachet. "An-
steckungs"-Wirkung und Reziprozität spielen aber hier keine Rolle mehr. 

Bei muditä und upeksä hingegen ist nicht recht klar, welche Funktion das Ausstrah
len hat. Im Kreis der Mönche (A I 243) ist vielleicht eine gegenseitige "Ansteckung" 
denkbar. Aber ob das primär ist, bleibt vorerst dahingestellt. Wenn die muditä als 
Gegenmittel gegen arati (Mißvergnü'gen am Leben in der Abgeschiedenheit o.a.) 
wirkt und den samädhi fördert, dann geht es vor allem um Kultivierung der eigenen 
muditä. Das Aussenden ist eher als ein Sich-Einhü'llen in eine solche Aura zu ver
stehen76, als Sicherstellung, daß man ganz von diesem Gefühl erfüllt ist, und daß 
auch "draußen" nicht irgendwo etwas lauert, das Verdruß erregen könnte(?). Analog 
fungiert auch die upeksä. Zu "Mitfreude" kann muditä eigentlich erst werden, wenn 
das Aussenden in die Himmelrichtungen konkret als eine Anwendung auf die einzel
nen Lebewesen interpretiert wird. 

Somit könnte man diese apramäna-Rt\he als einen Versuch verstehen, von der stark 
auf Selbstschutz ausgerichteten mettä-Aussendung77 (Schutz vor einem Schlangenbiß 
etc., für in der Wildnis lebende Asketen recht naheliegend) zur erlösenden Gemüts
verfassung der upeksä aufzusteigen; das Modell des Aussendens wäre dabei einfach 
auf die ganze Reihe übertragen worden. Das Selbstschutzmoment der maitri tritt 
dann (oder: von Anfang an?) zugunsten des Läuterungsaspektes (Beseitigung bzw. 
Unterdrückung von dvesa etc.) der maitri ganz zurück; anderseits kann sich auch die 
ethische Komponente entfalten, wenn die "Aussendung" des Gefühles in die 

Auch maitri und karunä sind ursprünglich ähnlich zu verstehen. Allerdings inhäriert diesen 
Begriffen der Bezug auf andere Lebewesen (die anälambanä maitri ist ja doch das Ergebnis wesentlich 
späterer Überlegungen) und kann (etwa im Rahmen der Schutzfunktion) situationsbedingt (z.B. bei 
der Zähmung des wilden Elefanten Nälägiri) in den Vordergrund treten oder eine Eigendynamik ent
falten. Aber ursprünglich war dieser Bezug vielleicht doch eher eine Nebensache(??), so wie beim 
Haß für den Mönch der Bindungseffekt dieser Emotionen wichtiger sein könnte als der konkrete Be
zug auf Lebewesen (der natürlich ebenfalls dominant werden kann, aber an einem geeigneten Medita
tionsort nicht muß, da man als Mönch zumindest verhaßten Menschen weitgehend aus dem Weg gehen 
kann). 

77 Die Selbstschutzfunktion der maitri im Buddhismus war anscheinend nicht primär. Diese 
Funktion war vorbuddhistisch angelegt (obwohl man dann nicht von "Aussenden" sprechen würde, 
sondern eher von Freundschaftsdeklaration o.a.) und wurde dann möglicherweise erst sekundär (nach 
der Ausbildung der vorbuddhistischen Ansätze zu den apramänas) auch für den Selbstschutz nutzbar 
gemacht (und adaptiert). 
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Himmelsrichtungen als Einbeziehung der dort lebenden Wesen verstanden wird. 

Dies ergäbe dann für die vier apramänas: a) maitri: die Lebewesen werden als 
(Vertrags-)Freunde (die Vi 421cl9 ff. spricht hier aber ebenfalls von einer lieben, 
angenehmen Person, wie im Falle von muditä) betrachtet. Die Gesinnung der mettä 
wird gegen Feindschaft und Übelwollen (avaira, avyäpäda) und allgemein gegen 
Haßgefühle gerichtet; b) karunä: die Lebewesen werden als leidende Wesen betra
chtet; karunä wird gegen Schädigung (auch emotionslose, gedankenlose, solche ohne 
Haß) und Grausamkeit gerichtet; c) muditä: die Lebewesen werden als liebe Freun
de, Verwandte, o.a., d.h. als Personen, die man spontan gern hat, über deren 
Anblick/Anwesenheit man sich freut, betrachtet; gegen arati (Unlust), das dann aber 
Asympathie o.a. bezeichnen müßte - nicht Haß, sondern bloß Unlustgefühle wegen 
ihrer Anwesenheit: daß man sie lieber los wäre, daß sie einem "auf den Wecker 
fallen" o.a.; d) upeksä: die Lebewesen werden wie Personen, denen gegenüber man 
weder positive noch negative Gefühle hegt, betrachtet (die Vibhäsä 422a 14 ff. spricht 
von einer sich distanzierenden Geisteshaltung, wo der Meditierende gleichmäßig 
Lebewesen betrachtet, ohne einen Unterschied bei ihnen zu machen; er betrachtet sie 
wie einen Wald, d.h. als Masse, nicht als Einzelne); das verhindert ein "Über
kochen" der muditä zu räga. Diese Funktionsentwicklung von einem Selbstschutz
mechanismus bis zur Läuterung des Geistes im Rahmen der apramänas geschah ganz 
im Sinne des frühen Buddhismus und stellt in ihrer vollendeten Gestalt einen alten 
Heils weg dar. 



2 
Das Wohlwollen (mettä/maitrf) und die vier appamänas/apramärias 

bzw. brahmavihäras 

Definition 

Unter den vier brahmavihäras treten im Päli-Kanon Freundschaftlichkeit/Wohlwollen 
(mettä/maitrf) und Gleichmut (upekkhä/upeksä) besonders hervor. Das Wort metta-
tritt im Kanon zumeist als Adjektiv in Verbindung mit Substantiva wie citta 
(Geist[eshaltung]), cetovimutti (Befreiung des Geistes/Gemütes), bhävanä (Übung/ 
Kultivierung/Entfaltung) sowie käya-, vaci- und manokamma (körperliche, verbale 
und geistige Handlung) auf und bedeutet etwa "wohlwollend", "freundschaftlich". 
Das Femininum mettä kommt aber auch in substantivischer Verwendung im Sinne 
von "Freundschaftlichkeit", "Wohlwollen" (z.B. Sn 967) vor. Dieser Gebrauch läßt 
sich wohl am ehesten als Ellipse von Fügungen wie mettä bhävanä oder mettä ceto
vimutti erklären. Wenn dies zutrifft, geht das feminine Substantiv mettä auf das Ad
jektiv metta- (mfn.) zurück, welches Skt. maitra- (mfn.) repräsentiert. Dieses wie
derum ist abgeleitet von dem Substantiv mitra- n. "Bündnis", m. (später n.) "Bünd
nispartner"; "Vermittler" (später "Freund"), dem nach Mayrhofer die Wurzel y/mi 
"befestigen" (ly/*mei "tauschen" > "Vertrag abschließen") zugrunde liegt.1 

Zu dem Problem, inwieweit sich Begriffe wie mettä mit westlichen ethischen bzw. 
philosophischen Termini vergleichen lassen, möchte ich auf eine Äußerung von 
Schayer 1928 hinweisen, welcher eine "Versicherung" von Pischel, daß die mettä 
mit der christlichen Caritas zu vergleichen sei2, mit der Bemerkung ablehnt, "daß 
hier etwas wesentlich anderes, Unvergleichbares vorliegt".3 Das Problem der Bezie
hung von mettä zu Caritas ist zu komplex, um hier behandelt zu werden. Ich bin 
jedenfalls Schayers Meinung, daß eine voreilige Gleichsetzung, wie sie sich bei 
Pischel findet, unhaltbar ist. Die Entscheidung darüber möchte ich aber anderen 
überlassen, sie ist nicht Thema der vorliegenden Arbeit. 

Die liebevolle, wohlwollende Haltung oder Gesinnung gegenüber Mitlebewesen wird 
besonders stark betont im Rahmen der ethisch-spirituellen Praxis, die nicht zuletzt 
der eigenen inneren Läuterung dient. Aus der Tatsache, daß im Buddhismus beson-

Mayrhofer 1963, s.v. mitrah. 
2 R. Pischel, Leben und Lehre des Buddha, Berlin 1905, S. 76 ff. Vgl. auch Winternitz, 

1936, S. 53 ff.; Heiler 1918, S. 23; Takeuchi 1972, S. 59-60. 
3 Schayer 1928, S. 62 (1988: 375) ff. Vgl. auch F. Weinrich, Die Liebe im Buddhismus und 

im Christentum", Berlin 1935 und H. Oldenberg, Buddha: Sein Leben, seine Lehre, seine Gemeinde, 
Berlin 1920, S. 335 ff.; Aus dem alten Indien, Berlin 1910, S. 1-22. 
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ders Wert gelegt wird auf psychologische Aspekte und damit verbunden auf die 
eigene spirituelle Entwicklung, darf allerdings nicht umgekehrt der Schluß gezogen 
werden, daß das Schicksal und Wohlergehen anderer Mitlebewesen als gleichgültig 
erachtet werden; vielmehr ist dies eine Frage unterschiedlicher Gewichtung.4 

Mettä als einfache Freundschaftlichkeit und weitere Bedeutungsnuancen 

Mettä im Sinne von einfacher, rein freundschaftlicher Zuneigung, ohne Bezug auf 
den Erlösungsweg, ist ebenfalls im buddhistischen Sprachgebrauch zu finden, und 
steht insofern dem von maitra n. im klassischen Sanskrit ("Freundschaft") nahe. 
Singular (Khandhaparitta/Ahiräjasutta) kommt im Päli auch metta n. in dieser letzte
ren oder sogar in der noch dem vedischen Sprachgebrauch nahestehenden Bedeutung 
"Freundschaftsvertrag" oder "Bündnis" vor. Von Interesse ist schließlich noch 
Yäskas "Ableitung" von mitra aus medayati "fettmachen"5, die, obwohl sie durch die 
moderne Sprachforschung als unhaltbar erwiesen ist6, nicht nur den damaligen 
Sprachgebrauch widerspiegelt, sondern offenbar auch Maßstäbe für die nachfolgende 
Zeit gesetzt hat, wie z.B. Buddhaghosas etymologische Erklärung von maitfi be
weist.7 

Zur mettä in diesem Kontext jedoch später mehr. 
5 Nirukta 10,21: mitrah pramltes träyate, samminväno dravatiti vä medayater vä. Yäska 

sieht also eine mögliche Erklärung von mitra darin, daß er (sc. der Freund) so genannt wird, weil er 
"fett macht" (medayateh), was angesichts der Assoziation von "fettig/klebrig" und "liebevoll" (vgl. 
die Wurzel sjsnih) auch als "Zuneigung hervorrufend" verstanden werden kann. Das PWgibt in der 
Tat "sich zu jdm hingezogen fühlen" als die zweite Bedeutung von (s.v.) y/mid an. Es beruft sich 
dabei auf MBh [krit. Ed. 8.29.23] und Nflakanthas Kommentar dazu: mitram minder nandateh 
prtyater vä samträyater minuter modater vä; mindayati medayati vä snehärthän minder mider vä. 

6 Vgl. Siddheshvar Varma, The Etymologies of Yäska, Hoshiarpur 1953, S. 81. Siehe auch 
zu diesem Begriff: Thieme 1975; Gonda 1973, 1975, 1977-1978. 

7 As 192,31 f. heißt es: mejjaü ti mettä, siniyhati ti attho; mitte vä bhavä mittassa vä esä 
pavattaü ti pi mettä, obwohl, ganz im Sinne des frühen Buddhismus, einige Zeilen später das Auf
treten von sneha/sineha als "Mißlingen" von mettä dargestellt wird (S. 193,10: ... sinehasambhavo 
vipatti). Hier ist auch zu bemerken, daß Buddhaghosa in seiner ersten Etymologie mettä (und nicht 
mitra/mitta, wie Yäska und Mahäbhäratd) direkt von einer Verbalwurzel (sc. y/mid) ableitet und in 
der zweiten Etymologie zwar alternativ mettä als Sekundärableitung von mitta auffaßt, dieses selbst 
aber nicht erklärt. 
Damit ist m.E. schon das Wesentliche über maitfi angedeutet, nämlich, daß diese maitri eine reine 
Form von Zuneigung sei, die aber der Gefahr unterliegt, bei gewöhnlichen Menschen durch räga be
fleckt zu werden (As 193,34 ff.: mettäbrahmavihärassa... rägo äsannapaccatthiko, so lahum otäram 
tabhati, tato sutthu mettä rakkhitabbä). Hier ist interessant, daß Buddhaghosa als charakteristisches 
Merkmal (lakkhana) der mettä angibt, das eine wohlgesinnte Geistesart auftritt (hitäkärapavatti: 
wörtl.: das "Auftreten als [ein Denken und Empfinden] dessen Form wohlgesinnt ist") und als Qualität 
(rasa) (oder Leistung? Vgl. As 63,26) der mettä das "Verschaffen von Wohl/Heil" (hitüpasamhära) 
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Die kanonischen Stellen, wo diese einfachen Freundschaftsgefühle zum Ausdruck 
kommen, sind zu unterscheiden von der Meditationspraxis der mettä, und könnten, 
wie einige vedische Parallelen zeigen, einen schon vorbuddhistischen Sprachgebrauch 
repräsentieren.8 König Pasenadi Kosala soll dem Erhabenen so eng verbunden ge
wesen sein, wie dies einem König nur möglich war9.Nach dem Dhammacetiyasutta 
(AfH 118 ff.) legte der König, als er den Buddha besuchte, seinen Kopf an dessen 
Füße, küßte sie und massierte sie mit seinen Händen. Dies wird vom Buddha als 
"Freundschaftsbezeugung"10 bezeichnet. An einer anderen Stelle preist der Buddha 
Änanda für seine freundschaftliche, hingebungsvolle Aufwartung, die dieser ihm 
lange Zeit selbstlos und in großem Umfang erwiesen hat11. Dies ist die Art und 
Weise, die er von allen seinen Schülern erwartet hat: einen freundschaftlichen Um
gang miteinander sowohl im äußeren Verhalten als auch in der inneren Einstellung.12 

An anderer Stelle berichtet der ehrwürdige Anuruddha sowohl von sich selbst als 
auch von seinen Mitmönchen, daß sie sich gegenseitig so freundschaftlich in Taten, 
Worten und Gedanken verhalten, daß sie die Gedanken der anderen erraten und sich 
einander in einem Maße anpassen, daß es ihnen vorkommt, als ob sie zwar verschie-

angibt. Auch in Mahäyäna-Texten (siehe BoBh^ 242,21 ff.; MSABh ad XX-XXI. 43) findet sich diese 
Erklärung, allerdings mit dem Unterschied, daß an den o.g. Stellen nur vom "Verschaffen von Glück" 
die Rede ist (im Gegensatz zur SrBh, wo von der "heilsamen Absicht" und dem "Verschaffen von 
Heil" gesprochen wird). Ähnlich hat auch karunä nach Buddhaghosa zum charakteristischen Merkmal, 
daß eine Geistesart auftritt, die ganz auf die Beseitigung des Leides ausgerichtet ist (dukkhäpanayanä-
kärapavatti: wörtl.: das "Auftreten als [ein Denken und Empfinden] dessen Form [der Wunsch nach] 
Beseitigung des Leides ist)"; auch diese Erklärung findet sich in Mahäyäna-Texten. Bezüglich der 
muditä heißt es bei Buddhaghosa lediglich, daß sie das "Merkmal des Sichfreuens besitzt". Zu 
upekkhä merkt Buddhaghosa interessanterweise an, daß Gleichmut so heißt, weil gegenüber den Lebe
wesen der Wunsch gehegt wird: "Mögen sie ohne Feindschaft sein!" und [weil gegenüber den Lebe
wesen] Neutralität erreicht wird (193,5 f.: averä hontü ti-ädi-vyäpädappahänena majjhattabhävüpa-
gamanena ca upekkhaü ti upekkhä); einige Zeilen später dagegen wird upekkhä als das Auftreten einer 
Geisteart beschrieben, die in Neutralität gegenüber den Lebewesen besteht (193,17: sattesu majjhattä-
kärapavattilakkhana: wörtl.: das "charakteristische Merkmal [der upekkhä ist, daß ihr] Auftreten als 
[ein Denken und Empfinden] dessen Form Neutralität gegenüber den Lebewesen ist"). 

8 Schmithausen 1997b, S. 21 ff. Vgl. auch Schmidt 1978, S. 382 ff. 
9 Die beiden waren, wenn wir die Äußerung des Königs (M II 124) wörtlich nehmen, gleich

altrig und von ähnlicher Abstammung (khattiya und kosalakä). 
10 A V 66 ff.: mettüpahäram ; M II 124: mittüpahäram. 
11 D II 144: digharattam kho te Änanda tathägato pacchupatthito mettena käyakammena 

hitena sukhena advayena appamänena. 
12 A III 132: idha bhikkhave bhikkhuno mettarn käyakammam paccupatthitarn hoti sabrafuna-

cärlsu ävl c'eva raho ca, mettam vacikammam ... mettam manokammam ...; A III 288-9; vgl. M I 
127: taträpi kho bhikkhave evam sikkhitabbam: na c'eva no ciltam viparinatam bhavissati na ca 
päpikam väcam nicchäressäma hitänukampi ca viharissäma mettacittä na dosantarä, auch an dieser 
Stelle kommt die apramäna-Formel jedoch nur mit mettä vor. 
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dene Körper, aber einen einzigen Geist hätten. Weiter wird gesagt, daß sie in Frie
den und froh, in Harmonie und ohne Streit, wie Milch und Wasser, d.h. im Denken 
einsgeworden, einander mit freundlichen Blicken ansehend, lebten.13 Diese Ge
schichte zeigt, wie die ideale Freundschaft und das harmonische Zusammenleben, 
das der Buddha seiner Mönchsgemeinde empfahl, beschaffen ist. Diese Beschreibung 
gewinnt noch an Bedeutung, da sie im Kontext des bekannten Streites der Mönchsge
meinde in Kosambr steht.14 Ferner wird gegenüber alten Mönchen15 und Kranken16 

Freundschaftlichkeit empfohlen. Gut gesagt sind Worte (subhäsita), wenn sie auch 
aus freundschaftlicher Gesinnung gesagt werden17. Freundschaftliche Handlungen 
werden hochgeschätzt, und die Bereitschaft, sich gegenseitig in jeder Hinsicht zu 
helfen, ist impliziert. Wenn ein Mönch einem anderen Mitmönch etwas vorzuwerfen 
hat, soll er dies mit freundschaftlichem Geist tun, nicht mit haßerfülltem18. Wenn
gleich bisweilen metta- "freundschaftlich'V'wohlwollend" durch Begriffe wie "ange
nehm" (manäpa)'9 ersetzt und dadurch m.E. abgeschwächt wird, spielt die Haltung 
der mettä doch eine zentrale Rolle für das Gedeihen des Ordens. So heißt es z.B., 
daß es für eine Gegend und die dort lebenden Leute von großem Vorteil sei20, wenn 
die dort ansässigen Mönche miteinander in Wohlwollen und in Frieden leben; die 
Gemeinde selbst werde dadurch gestärkt21. An den hier genannten Stellen ist von 

13 M III 156: tassa mayhatn bhante imesu äyasmantesu mettam käyakatnmam paccupatthitam 
ävi c 'eva raho ca, mettam vacikammam ... mettam manokammam paccupatthitam ävi c 'eva raho ca. 
tassa mayhatn bhante evam hoti: yannünäham sakam cittam nikkhipitvä imesam yeva äyasmantänam 
cittassa vasena vatteyyan ti. so kho aham bhante sakam cittam nikkhipitvä imesam yeva 
äyasmantänam cittassa vasena vattämi. nänä hi kho no bhante käyä, ekafl ca pana manHe cittan ti. 
evam kho mayam bhante samaggä avivadamänä khirodakibhütä aünamanfiam piyacakkhühi sam-
passantä viharämä ti. Siehe auch Kap. 4, S. 135 und Anm. 12. 

14 Vgl, auch M I 322, wo gesagt wird, daß ein freundschaftlicher Umgang (mettam käya-, 
vaci-, manokammam) miteinander in der Mönchsgemeinde zu Frieden und Einigung führt (... 
sahgahäya avivädäya sämaggiyä ekibhäväya samvattanti . . .) . 

15 M I 224: idha bhikkhave bhikkhu ye te bhikkhü therä rattaHHü cirapabbajitä sahghapitaro 
sahghaparinäyakä tesu mettam käya-, vaci- manokammam paccupatthäpeti ävi c'eva raho ca. evam 
kho bhikkhave bhikkhu ye te bhikkhü ... te atirekapüjäya püjetä hoti. 

16 A III 144: pahcahi bhikkhave dhammehi gilänupatthäko alarn gilänam upatthätum ... 
mettacitto gilänam upatthäti no ämisantaro ... 

" A III 243-244: paflcahi bhikkhave ahgehi samannägatä väcä subhäsita hoti no dubbhäsitä 
... kälena ... saccä ... sanhä ... atthasamhitä ... mettacittena ca bhäsitä hoti. 

18 A III 196: codakena ävuso bhikkhunä param codetukämena paüca dhamme ajjhattam upa-
tthapetvä paro coditabbo ... mettacittena vakkhämi no dosantarena. 

19 Vgl. A III 33. 
20 Vgl. M I 205 ff (Cülagosihgasutta: No. 31). 
21 Vgl. D II 80: yävakivaH ca bhikkhave bhikkhü mettam käya-, vaci-, manokammam pacc-

upatthäpessanti sabrahmacärisu ävi c'eva raho ca, vuddhi yeva bhikkhave bhikkhünam pätikahkhä no 
parihäni; MII 250-251: dieses Sütra ist von großer Bedeutung, weil dort die Gründe für das Ausein
anderfallen der Jainagemeinde durch Streitereien nach dem Tode des Nighanthanäthaputta diskutiert 
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einer gewöhnlichen freundschaftlichen Haltung die Rede, die man im Alltag im 
Umgang mit anderen Mitlebewesen (hier jedoch reduziert auf Mitmenschen) zu 
praktizieren pflegt. 

Es gibt jedoch auch eine andere Form von mettä, die, wie erwähnt, im Kontext 
spiritueller Praxis vorkommt. Ich möchte mich hier zunächst auf das Konzept der 
mettä, sofern ihr keine direkte soteriologische Funktion zukommt, konzentrieren und 
später den heilsrelevanten Aspekt der mettä-lJbung behandeln. 

Mettä wird meistens mit sila/flla oder mit däna in Verbindung gebracht22, wobei 
zumeist der mettä ein höherer Stellenwert zukommt als däna23. Sie ersetzt sogar in
direkt däna, weil man mit der Kultivierung von mettä mehr Verdienst erwirbt als 

werden. Der Buddha gibt in diesem Zusammenhang Ratschläge, wie der Sahgha sich verhalten soll, 
und legt großen Wert darauf, daß die Mönche freundschaftlich und wohlwollend miteinander um
gehen; M I 322: hier hat tatsächlich ein solcher Streit, vor dem der Buddha gewarnt hatte, in der 
buddhistischen Mönchsgemeinde selbst stattgefunden. Auch an dieser Stelle empfiehlt er u.a. wohl
wollenden Umgang miteinander. 

72 A IV 388 z.B. wird gesagt, daß eine Observanz, die aus neun Gliedern besteht, nämlich 
atthasila mit mettä (apramäna-Formel nur mit mettä) als neuntem Glied, große Frucht, großen Vor
teil, großen Glanz und große Ausstrahlung bringe. Man vergleiche auch Stellen wie A III 132 (mettam 
käya-, vaci-, manokamma, sila, ditthi) und A III 288-289 (mettam käya-, vaci-, manokamma, däna 
(implizit), sila, ditthi), wo neben sila auch däna hinzukommt. Man gewinnt den Eindruck, daß mettä 
hier mit moralischer Reinheit - eine Funktion, die ihr als einem Glied der brahmavihäras 
zugeschrieben wird - in Verbindung gebracht wird. Vgl. auch S V 393 f. 
MII 150 ff., wo der Buddha dem jungen Brahmanen Assaläyana den Begriff "cätuvanni suddhi" er
klärt, besteht der "spirituelle Teil" der Erklärung ausschließlich in den zehn heilsamen Faktoren (dasa 
kusala; die ersten sieben gehören zu den silas) und der Kultivierung der mettä. Vgl. auch das Subha-
sutta (M II 196 ff.), wo cäga als das Vorteilhafteste gegenüber sacca, tapa, brahmacariya und ajjhena 
hervorgehoben wird. Alle diese fünf Tugenden werden dann als Hilfsmittel für die Kultivierung der 
Gesinnung, die ohne Feindschaft und Übelwollen ist, genannt. Mit der Gesinnung, die ohne Feind
schaft und Übelwollen ist, ist m.E. an dieser Stelle (sowie oben 5 V 393 f.: ... na ca khopanäham 
kMci byäbädhemi tasam vä thävaram vä ...) de facto mettä gemeint. 

23 A IV 392 ff. wird von einem Gespräch zwischen dem Buddha und dem Hausherrn Anätha-
pindika, der früher ein reicher Kaufmann war und später arm wurde, berichtet. Hier erzählt der 
Buddha, wie man Gaben spenden soll. Der Umfang der Gabe ist nicht entscheidend, sondern, wie man 
sie gibt und wer der Empfänger ist. An der Spitze der Empfängerliste steht der Buddha mit dem 
Sahgha (buddhapamukho bhikkhusahgho: vgl. M III 253: sahghe, Gotami, dehi; sahghe te dinne ahah 
c' eva püjito bhavissämi sahgho coli); an zweiter Stelle folgt ein Dienst (nur) an den Mönchen, der 
aber materiell weit über die bis dahin angesprochene Speisung hinausgeht, nämlich Errichtung eines 
Klosters (vihära); anschließend heißt es jedoch, daß, wenn man mit Vertrauen zu Buddha, Dhamma 
und Sangha Zuflucht nimmt und die fünf Observanzen auf sich nimmt, dies noch verdienstvoller sei. 
Aber am verdienstvollsten ist, wenn man zumindest einen Moment lang die Gesinnung des Wohl
wollens (mettacitta) oder die Vorstellung von Vergänglichkeit (aniccasanüä) kultiviert. Vgl. Sn 487-
509; s. auch Kap. 1, S. 29, Anm. 45. 



52 Kapitel 2 

durch Spenden24. Dieser Sachverhalt wird an anderer Stelle (Al 10) aus entgegenge
setztem Blickwinkel betrachtet. Dort wird gesagt: ein Mönch, der auch nur einen 
Moment lang mettä kultiviert, ist nicht "ohne Versenkung" und lebt nach der Lehre 
des Buddha. Vor allem gibt man ihm nichts, ohne eine "Gegenleistung" zu erhalten, 
d.h. ihm etwas zu schenken ist sehr verdienstvoll; mit dieser Begründung kann er 
seine Existenz als Mönch als berechtigt ansehen. 

Ein weiterer Aspekt ist, daß man, wenn man mettä übt, gewisse Situationen, in 
denen man sonst Abneigung oder sogar Haß entwickeln würde, ohne aufzubrausen 
erträgt. An einer Stelle im Kanon und auch in postkanonischen Texten25 kommt 
mettä inhaltlich der Geduld (khanti/ksäntif6 sehr nahe, obwohl beide im päramitä-
Kontext (und auch sonst) durchaus unterschieden werden. Man kultiviert mettä mit 
dem Ziel, daß man (auch innerlich!) nicht rabiat reagiert, sondern Mißhandlungen 
und Beleidigungen geduldig erträgt. Die Geduld, (die man durch mettä erlangt hat?) 
geht so weit, daß man die gröbsten Mißhandlungen, wie Zersägen und dergleichen, 
ohne Haßgefühle über sich ergehen läßt. Mettä hat dabei einen mehr positiven 

24 Vgl. A IV 392 ff.; A IV 151; 5 II 264. 
25 VisM IX. 1 f.: mettam bhävetukämena ... ädito täva dose ädinavo khantiyan ca änisamso 

paccavekkhitabbo ... kasmä? imäya hi bhävanäya dosopahätabbo, khanti adhigantabbä. 
26 M\ 129: ubhatodandakena ce pi bhikkhave kakacena corä ocarakä ahgamahgäni okan-

teyyum, taträpi yo mano padüseyya, na me so tena säsanakaro. taträpi kho bhikkhave evam sikkhi-
tabbam: na c 'eva no cittam viparinatam bhavissati na capäpikam väcam nicchäressäma hitänukampi 
ca viharissäma mettacittena na dosantarä. tan ca puggalam mettäsahagatena celasä pharitvä vihari-
ssäma ... sabbävantam lokam bilärabhastäsamena cetasä vipulena mahaggatena appamänena averena 
abyäbajjhena pharitvä viharissäma ti. Das letzte Stück ist ein Teil der apramäna-Vorme\ nur mit 
mettä. Es ist interessant, daß schon einige Absätze vorher parallel zu der freundschaftlichen Gesin
nung, die man der Person, die einen tadelt, und der ganzen Welt entgegenbringen soll, als Gleichnis 
für die geforderte Geisteshaltung die durch Verletzung oder Beschmutzung nicht zu irritierende Erde 
(pathavlsamena cetasä), der unbemalbare Luftraum (äkäsasamenacetasä), der unerhitzbare Ganges-
Strom {gahgäsamena cetasä) und die unzerknautschbare Katzenfelltasche (bilärabhastäsamena cetasä) 
genannt werden, in dem Sinne, daß man Mißhandlungen von Seiten anderer Personen genau so ge
duldig ertragen soll, wie es diese Dinge zu tun scheinen. In diesem Zusammenhang des geduldigen 
Ertragens ist eine ähnliche Stelle (A IV 374) von Interesse, an der Säriputta seine Bescheidenheit 
kundtut, indem er sagt, daß er in einer Geisteshaltung verharre, die wie die alles ertragende Erde ist, 
wie Wasser, Feuer, Wind (pathavi-, äpo-, tejo-, väyosamena cetasä), ein Staubbesen (rajoharana-
samena cetasä), ein Candäla-Knabe (cartdälakumärakasamena cetasä) und schließlich wie ein Ochse, 
dessen Hörner abgebrochen sind {usabhachinnavisänasamena cetasä). An dieser Stelle ist aber von 
mettä keine Rede, obgleich hier ein Teil der üblichen apramäna-Formel (... cetasä viharämi vipulena 
mahaggatena appamänena averena avyäpajjhena) erscheint. M .E. ist an dieser Stelle der Aspekt des 
Ertragens in einem solchen Maße betont, daß die Nuance des Wohlwollens in den Hintergrund ge
treten ist. 
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Charakter, während khanti über den Aspekt des Ertragens/Duldens nicht hinausgeht. 

Mettä als Mutterliebe 

Dieser starke positive Charakter der mettä kommt besonders deutlich zum Ausdruck, 
wenn mettä als Mutterliebe27 aufgefaßt oder mit der Mutterliebe verglichen wird. 
Aus diesem stark emotionalen Gefühl der Liebe heraus würde eine Mutter zum 
Schutz ihres Sohnes sogar das eigene Leben einsetzen, heißt es Sn 149.28 Diese enge 
intensive Zuneigung soll der Übende allen Lebewesen gegenüber kultivieren. Man 
könnte hier von einer Generalisierung der Müttergefiihle sprechen. Auch hier ist, wie 
von Seiten der Mutter, so auch von Seiten des Übenden keine Gegenleistung des 
Adressaten anvisiert. 

Aber wenn wir davon ausgehen, daß maitri eher gegenüber den Gleichstarken und 
Stärkeren kultiviert wird, während karunä eher die Schwachen zu ihrem Objekt hat, 
funktioniert im Falle von mahn das Beispiel von der Mutter, die ihr eigenes Kind 

27 Vgl. Schmidt 1978 (S. 383 f.), wo für das verwandte Pahlavi mihr eine ähnliche Be
deutung im Rahmen persönlicher Beziehungen herausgestellt wird: "It has already been suggested (§ 
30) that Pahlavi humihrih has the sense of 'equity,' and this meaning can also be implied here, though 
the following sentence points to a still wider sense of 'loyalty,' even approaching 'love.' Since in this 
case a natural relation between an animal and its young is called mihr, 'contract' must be excluded 
as the basic meaning of the word, at least for Middle Persian. There are other instances for the use 
of mihr in this sense. In the Pahlavi Kärnäme i Artakhshir ipäpakän 10.4 we read the story of King 
Ardaslr being overtaken by remorse for having condemned his pregnant wife to death when he sees 
on a hunt how a stag sacrifices his life for the hind and the hind her life for their young because mihr 
of one for the other is so complete. In the same text we find the whole ränge of relationships desig
nated by mihr..." 
Im Visuddhimagga gibt es eine interessante Geschichte von einer Kuh, die gerade dabei ist, ihr Kalb 
zu säugen, als ein Jäger einen Speer auf/gegen sie schleudert/wirft (s. auch Kap. 7, S. 211). Sobald 
der Speer die Kuh berührt, fallt die Waffe wie ein zusammengeschrumpftes Palmblatt zu Boden. Der 
Visuddhimagga schreibt dieses Wunder der großen Liebe, die die Mutter-Kuh für ihr Kalb empfand, 
zu und bezeichnet diese Mutterliebe als Beispiel von mettä (VisM IX. 72: dhenuvatthum pi c'ettha 
kathayanti. ekä kira dhenu vacchakassa khiradhäram muncamänä atthäsi. eko luddako, tarn 
vijjhissänü ti hatthena samparivattetvä alghadandasattim munci. Sä tassä sanram ähacca tälapannam 
viya pavattamänä gatä, n'eva upacärabalena, na appanäbalena, kevalam vacchake balavapiya-
cittatäya. evam mahänubhävä mettä ti). 

28 Sn 149: mätä yathä niyam puttam äyusä ekaputtam anurakkhe/ evam pi sabbabhütesu 
mänasam bhävaye aparimänamlI Vgl. auch As 196,2 ff.: yathä mätä daharagilänayobbanappattasa-
kiccappasutesu catüsu puttesu daharassa abhivuddhikämä hoti, gilänassa gelannäpanayanakämä, 
yobbanappattassa yobbanasampattiyä ciranhitikämä, sakiccappasutassa kismimci pi pariyäye avyävatä 
hoti tathä appamaüüä-vihärikenäpi sabbasattesumettädivasena bhavitabbam ... Hier sind generali
sierte Muttergefühle in allen vier Fällen als Beispiel genommen (s. Kap. 5, S. 140 u. S. 147, Anm. 
27). 
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liebt, überhaupt nicht, weil die Mutter die Schützende und Stärkere darstellt, wäh
rend das Kind das Schwächere und Hilfsbedürftige ist. Es wäre dann eher anukampä, 
was die Mutter gegenüber dem Kind empfindet.29 Man könnte natürlich argumen
tieren, daß das Kind in gewissem Sinne gleichberechtigt sei, indem es seinerseits als 
Erwachsener seine Mutter schützt und ernährt. Auf jeden Fall wird aber meines 
Wissens die Liebe zwischen Mutter (oder Vater) und Kind nur relativ selten als 
maitn bezeichnet; gängiger sind vätsatya, prema, sneha etc.30 (s. Kap. 3, S. 117 f.). 

Daß jedoch auch metta gelegentlich in diesem Sinne verwendet wird, ließe sich 
vielleicht dadurch erklären, daß auch familiären Beziehungen durch ein Bündnis
oder Vertragscharakter31 oder jedenfalls ein analoges Loyalitätsverhältnis charakte
risiert sind, aus dem sich dann normalerweise entsprechende emotionale Beziehungen 
entwickeln, bzw. der Ausdruck für die zwischen idealen Bündnispartnern eintretende 
emotionale Beziehung auf analoge Emotionen im familiären Bereich übertragen 
wurde.32 Die Nuance der Stärke und potentiellen Gefährlichkeit des Partners bzw. 
Rezipierenden der Emotionen entfällt dann. 

Anukampä paßt gut zu der Beziehung Mutter-Kind und wird in der Tat gelegentlich ge
braucht. Im Päli-Kanon gibt es eine Stelle, wo es heißt: tato nam anukampanti tnätä puttam 'va 
orasaml (Vin I 230 = D II 89 = Ud 89). 
Später, besonders in der Mahäyäna-Literatur, wird der Begriff karunä benutzt, um die Liebe von 
einem Vater(!) zu dem Kind zu bezeichnen: Saddharmapundarika 136.4 (ed. Kern u. Nanjio): piteva 
priya ekaputrake karunäm janayitvä ...). Vgl. auch BoBh^, 19,21 (pitr-kalpah prajänäm) und 363, 
3 f. (pitr-bhülas ca bhavati prajänäm). 

30 Für die Liebe zwischen Mann und Frau wird der Begriff mettä m.W. im Päli-Kanon (und 
auch allgemein in der buddhistischen Literatur?) überhaupt nicht verwendet. In der Bodhisattvabhümi 
(18,12 und 362,6 f.) wird das Verhältnis des Bodhisattva zu den Lebewesen in Analogie zu dem Ver
hältnis zur Ehefrau (oder Familie? kadatra/kalatra) gesehen und zugleich davon differenziert. 

31 Z.B. Heiratsvertrag. Vgl. Schmidt 1978, S. 381 f. 
32 Daß es sich hier eher um eine sekundäre Ausweitung und Intensivierung des emotionalen 

Gehaltes der mettä handeln dürfte, ergibt sich daraus, daß das Wort mettä zweifelsfrei von mitra 
"Bündnis", "Freundschaftsvertrag", "Freund" abzuleiten ist. Der Gegenbegriff vaira "Feindschaft" 
bzw. vairin "Feind" weist deutlich auf den psychologischen Aspekt dosa/dvesa und vyäpäda hin. Vgl. 
auch Th 648: sabbamitto sabbasakho .../ mettam cittam ca bhävemi avyäpajjharato sadäll. 
Mit dieser Bedeutungsentwicklung kommt mettä dem Begriff anukampä nahe. Vgl. M II 205; 207. 
Explizit Uv 31. 42: avyäpannena cittena yo bhütäny anukampate/ maitrah sa sarvasattvesu vairam 
tasya na kena citll; Ja II 60 f. yo ve mettena cittena sabbalokänukampate/; Th 645 ff., bes. 648. 
Anukampä wird allerdings im Gegensatz zu mettä nie im Sinne einer systematischen Übung gebraucht, 
sondern im Sinne eines spontanen "Sichsorgens um jemanden.", manchmal auch im Sinne von "Sor
gen für jemanden", zunächst bezogen auf Personen, die einem irgendwie besonders nahestehen, wie 
z.B. die Sorge der Mutter um den Sohn (Vin I 230 = D II 89 = Ud 89) oder die Sorge des Freundes 
um den Freund (D III 187; A V 336; katyänam), aber auch auf die Fürsorge des Buddha für seine 
Schüler (MI 46; 118) etc. oder für alle Menschen bzw. alle Lebewesen (SIV 314; Ml 23 f.), insbe
sondere für ihr Heil. Siehe auch Kap. 3 (über Karunä). 
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Ethischer Aspekt der mettä 

Daß das Wohlwollen - und das Gleiche gilt für das Nichttöten und Nichtverletzen 
von Lebewesen - eine eindeutige ethische Dimension hat, ergibt sich auch aus der 
Tatsache, daß es des öfteren mit der "Goldenen Regel" begründet wird, nach dem 
Muster "was du nicht willst, daß man dir tu', das füg auch keinem anderen zu" 
(bzw. einer positiven Wendung derselben). 

So sagt Buddhaghosa im Visuddhimagga (IX. 10 f.), daß das Wohlwollen nur dann 
zur Vollendung komme, wenn man, ausgehend vom Glück der eigenen Person, über 
dem Gedanken meditiert, daß, so wie man selbst Glück wünscht und Leid verab
scheut, leben möchte und nicht sterben, dies auch alle anderen Lebewesen tun; des
halb wünscht man in Analogie zu sich selbst auch den anderen Glück. Buddhaghosa 
zitiert dazu einen alten Vers: "Alle Himmelsrichtungen mit dem Geist durchstreift 
habend habe ich nirgendwo etwas gefunden, das mir lieber wäre als ich selbst. Eben
so ist [auch] den anderen jeweils das eigene Selbst lieb. Deshalb soll, wer sich selbst 
lieb hat, den anderen nichts zuleide tun."33 Auch Sn 705 heißt es: "Wie ich, so diese 
[anderen]; wie diese, so ich. Sich selbst als Muster nehmend soll er nicht töten und 
töten lassen."34 

Schließlich findet sich in diesem Zusammenhang auch die Idee einer universalen 
Verwandtschaft aller Lebewesen: im Laufe des anfanglosen Samsära - der anfang
losen Kette von Existenzen, die jeder einzelne schon hinter sich hat - war jeder 
andere schon einmal meine Mutter, mein Vater oder jedenfalls einer meiner engen 
Verwandten (SII 189 f.). Dies ist offensichtlich gedacht als Extension der Fürsorge 
konstituierenden Familienbande auf alle Lebewesen und wird in VisM IX. 36 (auch 
SrBh 379,8 ff.) explizit als Begründung universalen Wohlwollens (mettä) verwertet.35 

Selbstschutzfunktion der mettä 

Eine andere, wohl archaischere Wurzel des Begriffes mettä wird in der auch im Päli-

Ud 47 (= 5 1 75): sabbä diso anuparigamma cetasä n'ev'ajjhagä piyataram attanä kvacU 
evam piyo pulhu altä paresam, tasmä na himse param attakämo//; vgl. auch 5 V 353 f. 

34 Sn 705; 'yathä aham tathä ete, yathä ete tathä aliain'/ attänam upatnam katvä na haneyya 
na ghätaye//. 
Ahnlich auch in der Jinistischen Asketentradition: Tattvärthädhigamasütra [Sa-bhäsya-Tattvärthädhi-
gamasütra von Umäsvatl, Bombay 1932] VII. 5; Uttarädhyayanasütra [hrsg. Jarl Charpentier, 
Uppsala 1922] 6.6: ajjhattham savvau savvam dissapartepiyäyae/ na hartepänino parte bhayaveräu 
uvarae//. Vgl. auch Schmithausen 1991, Anm. 17; und gleichfalls in der brahmanischen Asketentradi
tion: MBh 13.132.55; 12.237.25 f.; 13.116.19-20. 

33 Vgl. Schmithausen 1991, Anm. 221. 
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Kanon gelegentlich auftretenden Selbstschutzfunktion der mettä faßbar. Die wichtigs
te Stelle in diesem Zusammenhang ist der sogenannte "Schlangenzauber" oder das 
Khandhaparitta*6, wo die mettä den Mönchen ausdrücklich als Mittel zum Schutz vor 
Schlangenbiß und des weiteren ganz allgemein vor gefährlichen Tieren bzw. Lebe
wesen empfohlen wird. 

Zusammenfassung des Khandhaparitta/Ahiräjasutta 

1. Einleitendes Prosastück {mettä als Aussenden von freundschaftlicher Gesin
nung gegen Bisse von Schlangen): 

Ein gewisser Mönch stirbt in Sävatthi (zu der Zeit als der Buddha im Lusthain des 
Anäthapindika im Park von Jeta weilte), nachdem er von einer Schlange gebissen 
worden ist. Hierauf begeben sich die anderen Mönche zum Buddha und berichten 
ihm, was vorgefallen ist. Der Buddha sagt dazu: Dieser Mönch hat sicherlich die 
vier Schlangenkönigsgeschlechter nicht mit freundschaftlicher/wohl wollender Gesin
nung durchstrahlt. Hätte er die vier Schlangenkö'nigsgeschlechter mit dieser Gesin
nung durchstrahlt, so wäre er nicht an dem Schlangenbiß gestorben. Danach werden 
die vier Schlangenkö'nigsgeschlechter namentlich erwähnt, und es wird empfohlen, 
ihnen gegenüber eine Gesinnung des Wohlwollens auszustrahlen, um sich vor ihnen 
zu schützen. 

2. Verse: 

i) Freundschaft mit den Nägas/Schlangen, ii) Freundschaft mit allen Tieren/ 
Lebewesen, iii) Apell an die Tiere, daß sie diese Freundschaft erwiedern 
und den Sprecher nicht verletzen mögen, und iv) wohlwollender Wunsch, 
daß es allen Tieren gut gehen möge. 

i) "Freundschaft [schließe] ich mit den Virüpakkhas, Eräpathas, Chabyä-
puttas und Kanhägotamakas." 

ii) "Freundschaft [schließe] ich mit den Fußlosen, Zweifüßigen, Vierfüßigen 
und Vielfüßigen." 

iii) "Mögen die Fußlosen bzw. Zweifüßigen, Vierfüßigen und Vielfüßigen 

* A II 72 f. (Ahiräjasutta); Vin II 109 f. (Khandhaparitta); Ja II 144 ff.; Vinaya der Mahi-
säsakas (T 22: 171al6-28); vgl. auch a28-b2; der Dharmaguptakas (T 22: 870c22-871a7) und Müla-
sarvästivädins (GM 3.1: 285,8-288,20). Die Mülasarvästiväda-Version ist stark modifiziert. Eine 
Parallele findet sich ferner in einem späteren selbständigen tantrischen (Mantrayäna) Text, der 
dämonischen Mahämäyüri Vidyäräjm, die ganz dem Thema Schutz vor Schlangenbissen und anderen 
natürlichen und unnatürlichen Bedrohungen gewidmet ist. 
Der Verstext ist in allen drei Päli-Versionen (A II 72 f.; Vin II 109 f.; Ja II 144 ff.) fast identisch; 
auch die Rahmengeschichten variieren nur in ihrer Ausführlichkeit. Vgl. Schmithausen 1997b (S. 13 
ff), wo dieses paritta mit seinen Parallelen ausführlich behandelt wird. 
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mich nicht verletzen!" 

iv) "Mögen alle Lebewesen Heilvolles/Günstiges erfahren! Möge keinem 
etwas Schlimmes zustoßen!" 

3. Ausleitendes Prosastück: 

Schutzherstellung durch Wahrheitsmagie (aufgrund der unbegrenzten Macht 
der "Dreiheit") und Verehrungsformel an den Buddha bzw. an die sieben 
Buddhas. 

Das abschließende Prosastück hebt die Unbegrenztheit (der Qualitäten und damit der 
mettä) des Buddha etc. hervor im Gegensatz zu der begrenzten Macht(? Mp III 
104,2: pamänavantänl ti gunappamänena yuttäni: "mit einer Begrenzung der [ihnen 
zukommenden] Vorzüge versehen" / "mit einem begrenzten Maß [pamäna] von Vor
zügen versehen") der (Repräsentanten der gefährlichen, lästigen und giftigen) Tier
gruppen.37 Eine Art Wahrheitsmagie wird gegen diese Tiere eingesetzt. Sie werden 
aufgefordert zurückzuweichen. Mit einer Verehrungsformel für Buddha etc. endet 
dieses Prosastück. Die Verse (1-4) wirken wie eine Beschwörung, in der metta (n.) 
deklariert und ahimsä als Gegenleistung erbeten/gefordert wird. 

Wie Schmithausen überzeugend dargestellt hat38, wird in diesen Versen ein anderer, 
archaischer Strang aufgegriffen, der mit der Idee des Nicht-Verletzens {ahimsä) aus 
Furcht vor der Rache des Opfers eng verwandt ist (siehe unten). 

Für die mettä, zumindest in ihrer Funktion als Mittel zum Selbstschutz, nimmt 
Schmithausen eine ähnliche Entstehungsgeschichte an.39 Er geht dabei von der indo
europäischen Etymologie aus: vedisches mitra bedeutet ursprünglich, wie Thieme 
(1975) - trotz der Einwände von Gonda (1973; 1975; 1977-1978) - betont, "Ver
trag" bzw., nach Schmidt (1978), "Bündnis", und daraus hat sich später die Bedeu
tung "Freundschaft" (bzw. "Freund") abgeleitet. Die Bedeutungsnuance einer auf 

Neben den Schlangensippen sind an dieser Stelle andere Gruppen von Lebewesen (nicht 
einzelne Individuen) wie ahivicchikä, satapadl, unnanäbhi, sarabü und müsikä erwähnt. 

38 Schmithausen 1991, S. 18, Anm. 106; § 43; 1997b, S. 21 ff. 
39 Für den vedischen und spät-vedischen Hintergrund siehe eine ausführliche Diskussion bei 

Schmithausen 1997b, S. 21 ff. Vgl. auch Wiltshire 1990, S. 285-287. 
Bezüglich des Khandhaparitta nimmt Wiltshire folgende Position ein: "The formula that is recited con-
sists of a profession of mettä towards the four types of snake (corresponding to the four regions), as 
well as towards other animals and insects, with an entreaty that they should not härm the reciter." In 
diesem Zusammenhang sieht er eine Parallele im Atharvaveda (III. 26-27): "In the Atharva Veda 
mantra the snakes in the six regions (diso) are implored to 'be kind and gracious unto us and bless 
us." Er differenziert jedoch im folgenden. "It is to be noticed that the Atharva Veda and Buddhist 
mantras differ in one important respect: the former simply invokes the snakes to be kind to the reciter, 
whereas the paritta makes an affirmation of mettä towards the snakes, etc. prior to invoking their 
kindness." (S. 246). 
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Gegenseitigkeit beruhenden "Abmachung", eines "(Friedens- od. Freundschafts-)Ver
trages", ist nach Schmithausen in den Versen des "Schlangenzaubers" noch ganz 
deutlich.40 Bezeichnenderweise steht hier metta (Neutrum; vgl. $B 2.3.2.12 maitra 
n.; 3.8.5.9-11 mitradheya) statt des sonst üblichen Femininums mettä. Bei dieser An
wendung von metta in diesem Sinne auf gefährliche Tiere ist die Anlehnung an spät-
vedische Vorstellungen noch faßbar. 

Schmithausen möchte mit Hoernle41 (und auch Richard Morris42 sowie C. A. F. Rhys 
Davids43) den Instrumental ernstnehmen und die Stelle (Absatz 2i-ii) als "Freund
schaft mit..." wiedergeben und zweifelt die Erklärung von Lüders44, der den Instru
mental im Päli hier als falsche Umsetzung eines (formal mehrdeutigen) ostsprach
lichen Lokativs auf -ehi auffaßt, an. Schmithausen ist der Ansicht, daß die ersten 
drei Verse die älteste Stufe der Entwicklung widerspiegeln, während der letzte Vers 
als Versuch, sie (d.h. die Verse) in den Rahmen der spirituellen Übung des 
Wohlwollens zu integrieren, hinzugefügt worden sei.45 In späterer Zeit wurde, wie 
der einleitende Prosatext (imäni cattäri ahiräjakuläni mettena cittena pharitum) und 
alle Sanskritversionen zeigen (statt des Instrumentales steht dort der Lokativ, also der 
Kasus, in dem gewöhnlich derjenige steht, gegenüber dem man Gefühle hegt), dieser 
"Freundschaftsverüag" von der Übung des spirituellen "Ausstrahlens" überlagert 
oder sogar durch sie ersetzt. Anzumerken ist jedoch, daß sogar der (recht späte) 
/äta&a-Kommentar, obwohl die entsprechende Prosapassage im Jätaka den Lokativ 
verwendet (sace tumhe catüsu ahiräjakulesu mettam bhäveyyätha...: Ja II 145; vgl. 
Lüders 1954, S.152), den Instrumental des Verses ernstnimmt und tatsächlich mit 
"meine Freundschaft mit..." {tattha virüpakkhehi me mettan ti virüpakkhanägaräja-
kulehi saddhim mayham mettam) wiedergibt. 

Zugleich ist durch mä himsi eine enge Verbindung zum ahimsä-Kompl&x deutlich. 
Schmidt46 führt den Ursprung der ahimsä-Lehre bis in die vedische Zeit zurück. Es 
bestand der Glaube an die Rache des Opfers, und der brahmacärin (Veda-Schüler), 
der diese Rache noch nicht rituell abwehren konnte, reagierte dann mit ahimsä; 
analog später dann auch die Weltentsager (samnyäsin) bzw. Asketen. Die beiden 
Konzepte, d.h. ahimsä und maitri, sind sich sehr ähnlich und basieren auf einer sehr 
ähnlichen Grundlage, sozusagen einem "Angstmoment" - d.h. Angst vor der Rache 

40 Vgl. auch Schmithausen 1991, S 40, Anm. 217; 1997b, S. 32 f. 
41 A. F. R. Hoernle, The Bower Manuscript, Calcutta, 1893-1912. Vgl. aber M. Winternitz, 

"Der Sarpabali, ein altindischer Schlangenkult", in: Kleine Schriften, Teil 1, hrsg. v. Horst Brinkhaus, 
S. 22 f. (urspr. in: Mitteilungen der Anthropologischen Gesellschaft in Wien 18, N.F. 8: S. 42 f.) 

42 R. Morris, "Notes and Queries", in JPTS, 1891-1893, S. 61. 
43 Rhys Davids 1928, S. 274. 
44 Lüders 1954, S. 152. 
45 Schmithausen 1997b, S. 33 f. 
46 Vgl. Schmidt 1968, S. 625-655. 
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im Falle der ahimsä, und Angst vor spontaner Aggression von seiten "Stärkerer und 
Gefährlicher" im Falle des Nichtangriffs- oder Freundschaftspaktes (des maitra n.). 
Aber bei der buddhistischen maitri ist im Gegensatz zu ahimsä normalerweise ein 
positives emotionales Element zu erkennen, das in den ("höheren") Lebewesen, 
zumindest gegenüber bestimmten "Individuen", für die sie Zuneigung empfinden, 
natürlicherweise vorhanden ist. 

Noch ein Unterschied ist wohl der, daß ahimsä vor allem vor der Rache des Opfers 
im Jenseits schützen soll (vielleicht auch vor der Rache der "Sippe" im Diesseits) 
und mitra{dheya)lmaitra hingegen eher vorbeugend vor der spontanen Aggression 
potentiell gefährlicher Gruppen im Diesseits.47 

Die "Gabe der Furcht- und Gefahrlosigkeit" {abhayadäna) gehört wohl ebenfalls in 
diesen Funktionszusammenhang. Die einschlägigen Mahäbhärata- und Baudhäyana-
Dharmasütra-Stellen machen deutlich, daß auch hier meist ein reziprokes, auf Ge
genseitigkeit beruhendes Geben und Erhalten von abhaya vorliegt.48 Abhayadäna ist 
lediglich negativer formuliert, hat nicht das in der buddhistischen mettä mitklingende 
positiv-emotionale Moment. Sie ist aber ebenfalls formell, vorbeugend und diesseits
zentriert.49 

Das ausleitende Prosastück in Form eines Spruches im Khandhaparitta hat offenbar 
den Zweck, die Wirkung der Freundschaftsproklamation abzusichern, dadurch näm
lich, daß man sich unter den Schutz des Buddha (bzw. im Schlußsatz der sieben 
Buddhas), seiner Lehre und seiner Gemeinde stellt. Deren unbegrenzter Macht sind 
die "begrenzten" gefährlichen Tiere nicht gewachsen; dem, der durch sie geschützt 
ist {katä me rakkhä), können sie nichts anhaben und müssen zurückweichen (pati-
kkamantu).50 Dies erinnert an die Schutzkraft des Gedenkens an den Buddha 
{buddhänussati}51, die Lehre und den Orden. Es (d.h. das Gedenken) wird z.B. im 
Dhajaggasutta (51 218 ff.) den Mönchen in der Wildnis als Mittel gegen Furcht/ 
Angst empfohlen. Es bestand offenbar Bedarf an vorbeugenden Maßnahmen gegen 
gefährliche Tiere bei den araflfiaväsi-bhikkhus (zumindest sofern sie noch Angst 
haben!); gegen Schlangen aber auch in Klöstern. Der Rückgriff auf mettalmettä zu 
diesem Zweck52 ist naheliegend, da diese Praxis gut zur buddhistischen Spiritualität 

47 Schmithausen 1997b, S. 31 ff. 
48 Baudhäyana-Dharmasütra 11.10.17.30; Mahäbhärata (krit. Ed.) 12.185.4; 237.26; 254.29 

f.; 261.32; 13.117.22. Vgl. auch A IV 246. Vgl. Sprockhoff 1994, S. 77 ff. 
49 Schmithausen 1997b, S. 28, Anm. 66. 
50 Vgl. Spiro 1982, S. 140-61: "Apotropaic Buddhism". 
51 Vgl. Harrison 1992, S. 218 f. 
52 Vgl. MI 18: Als Gotama noch nicht das Erwachen erlangt hatte, pflegte er in Wald und 

Wildnis zu meditieren. Er erlangte Sicherheit auch gegenüber furchterregenden Situationen u.a. da
durch, daß er mettä übte (... ye hi vo ariyä mettacittä arahne-vanapatthäni pantäni senäsanänipati-
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und Ethik paßt53 und möglicherweise im Rahmen der apramänas schon (mit anderer 
Zielsetzung) in der buddhistischen Spiritualität adaptiert war. 

Diese Adaptation in Vers vier und eben in der vorangehenden Prosa ist die "freund-
(schaft)liche Gesinnung des Wohlwollens" und deren "Ausstrahlen". "Ausstrahlen" 
ist eine Art depersonaliertes Aussenden, weil im Buddhismus eine natürlich angelegte 
Emotion in gewisser Weise depersonalisiert, d.h. aus ihrer Bindung an bestimmte 
Personen/Lebewesen gelöst und damit zugleich auch ihres "Bindungs"-Charakter ent
kleidet wird, da dies spirituell unerwünscht ist. 

Aufgrund der vedischen Vorgaben ist mettä für eine Selbstschutzfunktion geeigneter 
als die übrigen apramänas. Auch sachlich gesehen ist sie gegenüber gleichberechtig
ten, wenn nicht sogar überlegenen, stärkeren, daher auch potentiell gefährlichen 
Partnern angebracht. Karunä wird dagegen gegenüber schwachen, notleidenden, be
drohten und hilfsbedürftigen Lebewesen kultiviert. Upeksä ist zu "passiv" in ihrer 
gesamten Haltung. 

Es gibt auch weitere Belege dafür, daß Wohlwollen gegenüber Mitmenschen und 
Mit-Lebewesen, insbesondere Tieren kultiviert wird. Vin I 247 berichtet von einem 
Fall, wo der Buddha einen einflußreichen Freund Änandas, namens Roja Malla, der 
kein Vertrauen zum Orden (Lehre und Zucht: dhammavinaya) hatte, dadurch für sich 
gewonnen haben soll, daß er ihn mit dem Geiste des Wohlwollens umhüllte und 
durchdrang.54 Zu einer anderen Zeit hat der Buddha den wütenden, Menschen töten
den Elephanten Nälägiri, der auf den Buddha losgelassen worden war, nicht nur 
durch Aussenden von mettä gezähmt (was ja auch seinem eigenen Schutz diente), 
sondern auch gestreichelt und sogar anschließend belehrt und ihm für gutes Verhal
ten eine günstige Wiedergeburt in Aussicht gestellt.55 Insbesondere SII264 und 265 

sevanti tesam aham aHHatamo, etam aham brähmana mettacittam attani sampassamäno bhiyyo pallo-
mam äpädim araMe vihäräya . . .). Vgl. auch Sn 958-960; 963-967(; 968- 969; 972). 

53 M II 105: na hi jätu so mamam himse aüflam va pana kaücinaml pappuyya paramam 
santim rakkheyya tasathävarell, und Sn 967: mettäya phasse tasathävaränil; A IV 151: yo na hanti 
na ghäleli na jinäli na jäpaye/ mettainso sabbabhütänam veram tassa na kenacill. 

54 Vin I 247 ff.: ... atha kho bhagavä Rojam Mallam tnettena cittena pharitvä utthäyäsanä 
vihäram pävisi. atha kho Rojo Mallo bhagavatä mettena cittena phutlho seyyathäpi näma gävi taruna-
vacchä evam eva ... bhikkhü pucchati ... In dieser Geschichte geht es darum, daß der Buddha den 
Mönchen Erlaubnis erteilt, Mehlspeisen und Gemüse anzunehmen und zu genießen. Man fragt sich 
jedoch, welcher Art Bedenken die Mönche diesbezüglich gehabt haben sollten und ob diese Episode 
mit der einleitenden Geschichte in irgendeinem Zusammenhang steht, bzw. welche Implikationen sich 
hier ergeben. 

55 Vin II 195: addasä kho Nälägiri hatthi bhagavantam dürato 'va ägacchantam, disväna 
sondam ussäpetväpahatthakannavälo yena bhagavä tena abhidhävi... atha kho bhagavä Nälägirim 
hatthim mettena cittena phari. atha kho Nälägiri hatthi bhagavato mettena cittena phuttho sondam 
oropetvä yena bhagavä ten' upasamkami ... atha kho bhagavä dakkhinena hatthena Nälägirissa 
kumbham parämasanto Nälägirim hatthim gäthähi ajjhabhäsi. 
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sagen nachdrücklich, daß es den Nicht-Menschen unmöglich sei, einen, der viel 
mettä geübt hat, anzugreifen oder gar zu überwältigen56 oder ihn auch nur aus der 
Fassung zu bringen (vielleicht ist hier von einem Dämon bewirkte Geistesgestörtheit 
gemeint?)57. 

Frage nach dem "Wirkmechanismus" der Selbstschutzfunktion der mettä 

In den oben zuletzt genannten Fällen gewinnt man den Eindruck, daß hier offenbar 
eine geistige Kraft impliziert ist. Die mettä, die freundschaftliche Gesinnung, stellt, 
zumindest bei entsprechender Kultivierung, eine Art Kraft gegen die die wilden 
Tiere, Dämonen oder auch andere Menschen dar, ähnlich wie die magische Kraft der 
Wahrheit, die ja auch im "Vertrag" enthalten ist ("Mitra ist wahr"58). Schmithausen59 

erwägt, ob man hier, wie in diesem Übergangsstadium von der "vorethischen" zur 
explizit ethisierten ahimsä, nicht eine Art "Gedankenrealismus" in Betracht ziehen 
könnte. Ebenso wie eine Schädigungsabsicht allein schon negative Folgen nach sich 
ziehen kann, wirkt sich eine freundliche Gesinnung positiv aus und verwandelt die 
haßerfüllte Gesinnung eines anderen in eine freundliche. Diese geistige Kraft wirkt 
darüber hinaus geradezu wie ein Schutzschild.60 Denn als Vorteil der mettä wird u.a. 
erwähnt61, daß man nicht nur Mitmenschen, Nicht-Menschen (amanussä) und Gott 

56 S II 264: ... evam eva kho bhikkhave yassa kassaci bhikkhuno mettä cetovimutti bhävitä 
bahulikatä, so duppadhamsiyo hoti amanussehi. 

57 SII 265: ... evam eva kho bhikkhave yassa kassaci [bhikkhuno] mettä cetovimutti bhävitä 
bahuRkatä .... tassa ce amanusso cittam khipitabbam maüneyya, atha kho sveva amanusso 
kilamathassa vighätassa bhägi assa. Der Vergleich hier läßt die mettä geradezu als Abwehrwaffe 
erscheinen. 

58 $B 5.3.3.8: miträ evä satyö ... 
59 Schmithausen 1985, Anm. 102. Er verweist in diesem Zusammenhang auf Paul Hacker 

(Prahläda: V/erden und Wandlungen einer Idealgestalt, Akademie der Wissenschaften und Literatur 
(Mainz), Abhandlungen der Geistes-u. Sozialwissenschaftlichen Klasse, Nr.9 [1959], S. 624; siehe 
auch S. 611 ff.); Baudhäyana-Dharmasütra (II, 6.11.23); S. A. Srinivasan {Studies in the Räma 
Story, I, Wiesbaden 1984, S. 61). Vgl. C. A. F. Rhys Davids, Dialogues ofthe Buddha III, London 
1921, S. 186. Vgl. auch King 1964 (S. 132): "But the Buddhist definition of action as inclusive of 
thought, and the further Buddhist conviction of the efficacy for good or bad of mentalistic forces, 
should warn us not to confine the act of killing exclusively to the external physical forces ... the 
reader is reminded that the use of mantras (magic verses) or of 'will power' as killing agents, is 
killing just as truly as the use of physical means. Will power and mantra recitation are not merely 
expressions ofthe intention to kill; they may in themselves be killing forces."; vgl. auch S. 152. 

60/( IV 150 « V 342; VisM IX. 71-72; Ja III 273. Vgl. auch Schmithausen 1997b, S. 39-
40, Anm. 88-93. 

61 A IV 150; V 342. Die hier genannten Vorteile lassen sich in zwei Kategorien einteilen, 
nämlich: Vorteile mit Bezug auf die aktuelle Existenz und Vorteile spiritueller Art. Die in diesem 
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heiten - interessanterweise sind hier Tiere nicht genannt - durch mettä für sich ge
winnt, sondern sich ihr Einfluß auch auf gefährliche leblose Dinge wie Waffen etc. 
auswirkt, dergestalt, daß sie einen nicht verletzen können. 

Dieses Wohlwollen erscheint oft gerade zu als eine Art Fluidum62, das derjenige, der 
es ständig übt, gezielt oder unspezifisch aussenden kann oder einfach ausstrahlt. Bei 
gezielter Aussendung ist die Person (oder das wilde Tier wie der Elephant Nälägiri), 
die von diesem Wohlwollen-Fluidum umhüllt oder durchdrungen wird, zu einer 
aggressiven Handlung oder auch nur ablehnenden Haltung gegenüber dem Aus
sendenden einfach nicht fähig, wird von dem Fluidum des auf oder in ihr einströ
menden Wohlwollens einfach mitgerissen, gleichsam angesteckt.63 Ganz deutlich aber 
wird der Fluidum-Charakter des Wohlwollens in der mehrfach anzutreffenden Vor
stellung, daß die vom Mönch oder Asketen ausgesandte oder ausstrahlende freund
schaftliche Gesinnung auch in der Weise sozusagen "ansteckend" wirkt, daß sie 
sogar das Verhalten der Tiere untereinander beeinflußt, zumindest in der Umgebung 
des Mönches bzw. Asketen.64 Es ist offensichtlich, daß diese Wirkung der mettä 
keine rationalistische Erklärung zuläßt. 

Fälle, wo die Reziprozität von mettä nicht explizit ist bzw. nicht ausreicht 

Im Ratanasutta (Sn 222-238) werden auch die Nicht-Menschen (/Geisterwesen: 
bhüta) umgekehrt darum gebeten, daß sie den Menschen gegenüber mettä üben und 
sie schützen mögen ohne Unterlaß, da diese ihnen Tag und Nacht Opfer dar
bringen65. Hier ist nicht von einer Freundschaft der Geisterwesen mit den Menschen 
die Rede, sondern es handelt sich lediglich um eine Bitte (oder doch Ermahnung zur 
Vertragstreue?), die an die Geister gerichtet wird. Dies ist eine Form reziproker 
Wohltat, ein vertragsähnliches Verhältnis, das zur Not auch als gegenseitige mettä 
interpretierbar ist. Die Reziprozität besteht hier darin, daß die bhütas Opfergaben 
(bali) bekommen, durch die sie beschwichtigt werden, worauf sie den Menschen 

Leben zu erfahrenden Vorteile bestehen nach beiden Stellen darin, daß man leicht einschläft und gut 
schläft, angenehm aufwacht, nicht schlecht träumt, den Mitmenschen und Nicht-Menschen gefällt und 
schließlich, daß man für Feuer, Gift oder Waffen unangreifbar ist. Beide Stellen geben ferner als ent
scheidenden spirituellen Vorteil an, daß, wenn man nicht zu Höherem, d.h. der Arhatschaft, vor
dringt, man zumindest in der Brahman-Welt wiedergeboren wird. A V 342 nennt aber noch drei wei
tere Vorteile: man konzentriert sich schnell, die Gesichtsfarbe wird klarer (ein Zeichen für spirituellen 
Fortschritt), und man stirbt ohne Verwirrung. 

62 Schmithausen 1997b, S. 37. 
63 DU 250 f. etc. Siehe auch Kap. 1, S. 43 ff. und Anm. 70. 
64 Schmithausen 1997b, S. 37-38; Anm. 86; vgl. auch Dl 116. 
65 Sn 223: tasmä hi bhütä nisämetha sabbe, mettam karotha mänusiyä pajäya/ divä ca ratto 

ca haranti ye balim, tasmä hi ne rakkhatha appamattälI. 
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Schutz gewährleisten sollten. Der Vers erinnert die bhütas daran, daß sie bau be
kommen haben, und bittet/ermahnt sie, nun auch ihrerseits das Freundschaftsangebot 
zu akzeptieren bzw. den Freundschansvertrag einzuhalten. 

Die Strategie ist aber offenbar nicht als verläßlich empfunden worden. Deshalb weist 
das Ratanasutta anschließend (Verse 224-238) auf die Macht von Buddha, Dhamma 
und Sahgha hin und geht zum Einsatz von Wahrheitsmagie (saccakriyä) über. 

Dies erinnert an den "Schlangenzauber" im oben behandelten Khandhaparitta, in 
dem diese Magie in einer ähnlichen Art eingesetzt wird. Zweifellos verliert die mettä 
durch dieses zugefügte, nicht organische Fremdelement der buddhistischen Dreiheit 
(im Khandhaparitta das dritte Element neben Ausstrahlung der mettä und Freund
schaftsvertrag) an Bedeutung. 

Zu erwähnen im Kontext der Selbstschutzfunktion der mettä ist abschließend viel
leicht noch das Khaggavisänasutta des Suttanipäta. Hier heißt es in Vers 73, daß der 
Asket allein umherziehen solle, indem er die vier apramänas kultiviert und mit 
niemandem in Konflikt gerät.6* Der Vers stellt zwar nicht ausdrücklich fest, daß die 
Vermeidung von Konflikten aus dem Kultivieren der apramänas resultiert, doch 
könnte eben dies durch die Reihenfolge suggeriert sein. In diesem Falle hätten, wenn 
man (mit Norman u. CPD) avirujjhamäno nicht nur formell, sondern auch inhaltlich 
passivisch auffaßt, alle vier apramänas Schutzfunktion, wenngleich vielleicht nur in 
dem schwachen Sinne, daß der Asket dank ihrer keine Aggression von seiten anderer 
provoziert. Es ist aber nicht sicher, ob avirujjhamäno tatsächlich eine passive und 
nicht vielmehr eine medial-intransitive Bedeutung hat (PW: virudhyate "streiten, in 
Feindschaft leben" ... mit (instr.)67). In diesem Falle würde der dritte Päda eher nur 
die spirituelle Folge des Übens der vier apramänas ausdrücken - was mich zum 
soteriologischen Aspekt der mettä bringt. 

Der soteriologische Aspekt der mettä 

Über die o.g. Aspekte hinaus, kommt der mettä in anderen kanonischen Passagen 
aber auch die Qualität zu, dem Übenden Läuterung des eigenen Geistes zu ver
schaffen, die ihm in seinem spirituellen Leben weiterhilft und u.U. sogar zum 
Nirväna führt. 

Sn 73: mettam upekkham karunam vimuttim äsevamäno muditan ca kälel sabbena lokena 
avirujjhamäno eko carekhaggavisänakappo//. Vgl. STI704: aviruddho asärattopänesutasathävare/. 
Vgl. auch Sn 515: sabbattha upekkhako satimä, na{ ca}(?) so himsati kaftci sabbaloke/. Norman 1992 
(S. 246) gibt für den zweiten päda eine Parallele (Äyärahga 1.3.3.3): na hammai kamcanan sawaloe/. 

Vgl. auch Sn 833: ditthlhi ditthim avirujjhamänä/. 



64 Kapitel 2 

Mettä ist das Gegenmittel gegen dosa/dvesa (leidenschaftliche Abneigung) oder vyä-
päda (Übelwollen); dies ist an zahlreichen Stellen im Kanon belegt6*. Dies ist inso
fern wichtig, als dosa das zweite der drei Grundübel ist, neben räga (leidenschaft
liche Zuneigung) bzw. tanhä/trsnä (Durst) oder lobha (Begierde) als erstem und 
moha (Fehlorientiertheit) als drittem. Wie ich später noch zeigen werde (s. Kap. 5, 
S. 143 ff.), fungiert upeksä als Mittel gegen leidenschaftliche Zuneigung (räga 
etc.)69, während zu moha kein korrespondierendes Gegenmittel unter den brahma-
vihäras zu finden ist. Man kann sich des Eindruckes nicht erwehren, daß in der Tat
sache, daß keiner der brahmavihäras als positive Gegenkraft von moha fungiert -
also ein der prajflä vergleichbares Element unter den brahmavihäras fehlt - der 

Um nur einige wenige Stellen zu nennen: A I 4: näham bhikkhave annam ekadhammam 
pi samanupassämiyena anuppanno vä vyäpädo n 'uppajjati uppanno vä vyäpädo pah'tyati yathayidam 
bhikkhave mettä cetovimutti; A I 201: ko panävuso hetu ko paccayo yena anuppanno vä doso 
n'uppajjati uppanno vä doso pah'tyati ti? mettä cetovimutti ti 'ssavacan'tyam; A\\\ 185. An letzterer 
Stelle wird die Beseitigung des Grolles gelehrt. Man soll gegenüber demjenigen, auf den der Groll 
gerichtet ist, mettä, karunä und upekkhä (muditä fehlt!) kultivieren, oder asati (daß man etwas bewußt 
nicht registriert oder in Erinnerung ruft) und amanasikära (daß man seine Aufmerksamkeit nicht da
rauf lenkt) auf die betreffende Person bzw. das, was sie einem angetan hat, richten, oder man soll 
denken, daß der Übeltäter selbst die Früchte seiner Taten erntet (kammassakatä); A III 290 f.: 
nissarartam h'etam ävuso vyäpädassa, yad idain mettä cetovimutti; S V 105: ko ca bhikkhave anähäro 
anuppannassa vä byäpädassa uppädäya uppannassa vä byäpädassa bhiyyobhäväya vepulläya? atthi 
bhikkhave mettä cetovimutti. Vgl. auch 5« 507: so vitarägo pavineyya dosam, mettam cittam 
bhävayam appamänaml. 

m A III 291 f. (= D III 249). Vgl. auch A I 61: samatho kho bhikkhave bhävito kam attham 
anubhoti? cittam bhäviyati. cittam bhävitam kam attham anubhoti? yo rägo so pah'tyati. vipassanä 
bhikkhave bhävitä kam attham anubhoti?paRHä bhäviyati. paMä bhävitä kam attham anubhoti? yä 
avijjä sä pah'tyati... imä kho bhikkhave rägavirägä cetovimutti avijjävirägä paMävimutti. Hier zeigt 
sich, daß cetovimutti direkt mit der Beseitigung der leidenschaftlichen Zuneigung/Begierde, die im 
frühen Buddhismus als 'tanhakkhaya, viräga, nirodha' bezeichnet wird, verbunden ist, ganz im Sinne 
des Dhammacakkappavattanasutta, der vier Edlen Wahrheiten und des achtgliedrigen Pfades (mit 
samädhi an der Spitze); d.h.: die Beseitigung von tanhä führt zu akuppä cetovimutti. Später (schon 
zu Buddhas Zeit?) hielt man es für unmöglich, ohne die "Schau in die Wahrheit", d.h. praktisch das 
Element der prajüä, das Nirväna zu erlangen. 
Vgl. aber Gombrich 1996 (S. 113, Anm. 12). Er hält diese Zweiteilung "rägavirägä" und "avijjä
virägä" für spät und merkwürdig. Er argumentiert gegen den Begriff "avijjävirägä" trotz der Tat
sache, daß dieser Begriff im Päli-Kanon mehrmals vorkommt. Man fragt sich, ob Gombrich den Aus
druck viräga nicht verstanden hat, d.h. dessen von räga "leidenschaftliche Zuneigung" ganz unab
hängige Bedeutung "die Farbe verlieren", "Verblassen", "Verschwinden", und eben nicht immer "de-
tachment" (vgl. z.B. Vin I 1: avijjäya tv eva asesaviräganirodhä ... oderZ) II 75: pitiyä ca viräga). 
M.E. bezeugt diese Begriffsprägung die bereits frühen Versuche innerhalb des prajnä-Stranges, avijjä 
als Urübel und folglich als das eigentlich zu Beseitigende darzustellen, oder jedenfalls die Beseitigung 
von avijjä als ein neben der Beseitigung von räga zusätzlich erforderliches Element. 
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Grund dafür zu suchen ist,70 daß man den apramänas die Qualität eines zum Nirväna 
führenden Erlösungsweges absprach und sie statt dessen nur als Mittel zur Wiederge
burt in den Brahman-Welten anerkannte. 

Um diesen Zusammenhang näher zu untersuchen ist es wichtig, kanonisches Material 
hinzuzuziehen, das heilswirkende Aspekte - in welchem Rahmen auch immer -
behandelt71. 

Das bekannte Mettasutta (Sn 143-152 = KhP IX) endet mit einem Vers, der besagt, 
daß derjenige, der mettä - in o.g. Weise - geübt hat, vorausgesetzt, daß er "keine 
extreme Position(?) einnimmt / keine falsche Ansicht(en) vertritt", "sittlich" ist und 
"Einsicht(?) besitzt", nachdem er "die Gier nach Sinnesgenü'ssen beseitigt hat", 

In der Tat findet sich diese Begründung in einem späteren pramäna-Texi. 
Pramänavärtikabhäsya (Prajfiäkaragupta: hrsg. v. Rähula Sänkrtyäyana, Tibetan Sanskrit Works Series 
1, Patna 1953) ad II. 212 (S. 145) heißt es, daß die vier brahmavihäras die klesas nicht endgültig 
unterdrücken (atyantanigraha), weil sie die Fehlorientiertheit (/Verblendung) nicht abwehren können 
(mohävirodha). 

71 Aronson 1984 gelangt bei seinen Untersuchungen zu dem (mit der Tradition übereinstim
menden) Schluß, daß die maitri (er scheint hier maitri als stellvertretend auch für die anderen bralvna-
vihäras zu nehmen) nur mit Hilfe von Einsicht (prajnä) zum Nirväna führt: "In summary, theThera-
vädin discourses indicate that the usual instructions for the cultivation of love may have been known 
in earlier times and also seem to have been known to non-Buddhist renunciates at the time of the 
Buddha. Outside sources point to the Theravädin discourses as the earliest recorded instances of these 
practices. The Buddha differentiates the usual instructions which lead to high rebirth from those 
associated with insight which lead to liberation from rebirth." (S. 24). 
Dagegen stellt Wiltshire 1990 auch den soteriologischen Aspekt von maitri heraus, obwohl auch er 
hier ein Problem sieht und daher die Position einnimmt, daß in früherer Zeit der soteriologische Wert, 
den die brahmavihäras hatten, sowie auch ihr Ziel und vor allem ihre Methode, nicht genau definiert 
waren (S. 269). Möglicherweise als Zugeständnis an die Tradition bemerkt er: "... The attainment 
of lokuttara goals in Buddhism is always defined in terms of 'gnosis' and therefore the brahmavihäras 
(qua samädhi) in isolation cannot ensure transcendence" (S. 270). Letztendlich aber kommt er zu dem 
Schluß: "Both the 'meditational techniques' and 'gnosis' phases of the tradition, however, interpret 
'transcendence' to mean 'detachment' (viräga). In the initial period, detachment from the sense-
faculties, both as a moral (sila) and a meditational (samädhi) criterion, resulted in experiences which 
gave the impression of the faculty through which they took place, the mind or consciousness (citta), 
as superpowerful and transcendent. So, for example, the brahmavihäras (specifically mettä-vihära), 
a meditational technique typifying this incipent period, were characterised in terms of the citta 
growing and expanding from a small and restricted to an unbounded, immeasurable, trancendent 
faculty. Irrespective of finer conceptual formulations characterising the doctrine of anattä, the 
realisation of the brahmavihäras presupposes a notion of 'selflessness' tantamount to that described 
by anattä. In this case the 'selflessness' is expressed as a growing, expansive process, rather than as 
the negation of all wrong 'gnoses'. The Buddhist emphasis on the negation of 'gnoses' (i.e. views) 
is to be seen as its own particular form of response to a multi-sectarian environment." (S. 280 f.) 
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"sicherlich nicht wieder in einen Mutterschoß eingeht", d.h. nicht mehr wiederge
boren wird {ditthin' ca anupagamma sllavä dassanena sampanno/ kämesu vineyya 
gedham na hijätu gabbhaseyyam punar etil!). Dieser Vers macht den Eindruck, daß 
es sich hier um eine Zufiigung handelt, weil es natürlicher wäre, daß das Sütra mit 
der vorangehenden Aussage "brahmam etam vihäram idha-m-ähu" endete, und der 
letzten Vers wie eine zweite Schlußformulierung wirkt. Das Motiv für die Hinzu-
fiigung des letzten Verses könnte in folgendem bestehen: das im Eingangsvers vorge
gebene Thema/Ziel (d.h. das Nirväna)73 findet seinen Abschluß im vorletzten Vers 
mittels der Erklärung, daß die ständige Kultivierung der Gesinnung der mettä {etam 
satim doch wohl auf die zuvor beschriebene mettä zu beziehen) der brahmo vihäro 
sei, was sich, will man das Sütra aus sich selbst interpretieren, am natürlichsten da
hingehend verstehen läßt, daß die mettä die höchste, zum Erlösungszustand, also 
zum Nirväna, führende spirituelle Einstellung oder Praxis sei. Damit wäre das Sütra 
formal und auch inhaltlich eigentlich abgeschlossen.74 Eben dies zu akzeptieren berei
tete aber offenbar Probleme, so daß ein Vers hinzugefugt wurde, um diese Aussage 
zu relativieren, indem weitere Bedingungen (besonders interessant ist das Element 
"richtige Einsicht(?)", dassana/dars'ana) eingeführt wurden. 

Betrachtet man nun die Bedingungen, die der letzte Vers hinzufügt, etwas genauer, 
so stellt man fest, daß "sllavä" keine größeren Probleme bereitet, da slla oft zusam
men mit den brahmavihäras im allgemeinen, und mit mettä im besonderen, auftritt. 
Probleme bereitet jedoch der Terminus "ditthin ca anupagamma". Wenn man 
"dassanena sampanno" im Sinne von "pasanno buddhasäsane" (Dhp 368) auffaßt, 
wie dies Wiltshire tut75, bietet sich als Interpretation für ditthi/drsti, der Tradition 
folgend, micchäditthi/mithyädrsti (falsche/unheilsame Ansichten ganz allgemein) an. 
Faßt man "ditthi" als "falsche Ansicht", kommt man zu zwei weiteren möglichen 

Wörtl.: "im Mutterschoß [als Embryo] zu liegen kommt". Hier eti wohl ä-eti. Vgl. 733: 
nägacchati punabbhavam. ä-gacchati in diesem Sinne wird von Uv 30. 33d gestützt. 

73 Ich folge mit meiner Interpretation einer Überlegung Schmithausens (mündlich), ob sich 
abhisamecca nicht im Sinne eines Infinitivs ("um zu realisieren") verstehen läßt (vgl. Richard Pischel, 
Grammatik der Prakrit-Sprachen, Grundriss der Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde, Straß
burg 1900, § 578), da eine Funktion als Absolutivum hier wenig sinnvoll erscheint, denn es werden 
ja Anweisungen (Optativ: assa, äcare) gegeben, die ein bereits Erlöster ja wohl kaum noch nötig hat. 
Oder abhisamecca statt "eccelicce < "ityai (A. Macdonell, Vedic Grammerfor Students, London 
1958, S. 193) (??). 

74 Jedoch muß einschränkend bemerkt werden, daß, was den Aufbau des Mettasutta angeht, 
meine Überlegungen auf einige wenige Punkte begrenzt bleiben, da eine befriedigende und erschö
pfende Studie den Rahmen dieser Arbeit sprengen würde. 

75 Vgl. Wiltshire 1990, S. 269. Aber dassanena sampanno könnte natürlich auch Hänadassa-
nena sampanno bedeuten; dann hätte man hier das /vq//5a-Element, und die Reihenfolge der Elemente 
im Erlösungsweg würde stimmen: sammäditthi (hier als Abstoßen falscher Vorstellungen/Ansichten), 
sila, pannä und die Befreiung von gedha = tanhä ( = virnutti). 
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Deutungen: zum einen, - wie dies der Kommentar tut - die "falsche Ansicht", die 
darin besteht, daß es überhaupt Lebewesen (als substantielle Einheiten) gibt76, zum 
anderen die Position, die ich als proto-Madhyamaka bezeichnen möchte und die bein
haltet, daß man sich weder an richtige (sammäditthi/samyagdrsti) noch an falsche 
Ansichten/Lehren klammern soll. Diese beiden letztgenannten Deutungen würden der 
im Sütra reflektierten meditativen Richtung gewissermaßen als Regulativ ein Element 
der Einsicht (vielleicht im Sinne von paflflälprajrXä or vipassanä/vipas'yanä) zufügen 
oder gar überordnen. Auf jeden Fall wird hier schon angedeutet, daß mettä allenfalls 
unter bestimmten Bedingungen zum ' Nicht-Wiedergeborensein' führt77. 

Wenn man nun davon ausgeht, daß dieses Sütra, wie oben erwähnt, ursprünglich 
einen anderen Aufbau gehabt hat und mit dem Vers 151 endete, so würde das be
deuten, daß wir es mit einem alten Heilsweg zu tun haben. Dieser hätte beinhaltet, 
daß jemand, der zum "santam padam" - was ein Synonym für Nirväna ist, ähnlich 
wie auch "amata bzw. amatam padam"1* - gelangen möchte, dies (auch) durch die 
Übung von mettä oder auch der "brahmavihäras" erreichen kann. 

Eine weitere Stelle, die in diesem spirituellen Kontext diskutiert werden soll (A IV 
150), beschreibt jemanden, der bewußt und achtsam79 grenzenlose mettä kultiviert. 

Vgl. Pj I 251: suddhasamkhärapuhjo 'yarn, na idha satlüpalabbhafi ti: dies ist die traditio
nelle Erklärung im Sinne späterer Systematisierung. Auch die zeitgenössische singhalesische Tradition 
betont in starkem Maße, daß in der meHö-Übung die Gefahr liegt, daß der Meditierende zwischen sich 
und den anderen (als "Meditationsobjekt", auf das sich seine mettä richtet,) unterscheidet und somit 
dem eigenen Selbst (als Subjekt) zuviel Gewicht beimißt. 

77 Hierzu sagt der Kommentar: ekamsen' eva puna gabbhaseyyam na eti, suddhäväsesu 
nibbattitvä tatth' eva arahattampäpunäti parinibbäti (Pj I 251). Es ist richtig, daß im Vers nur vom 
"Nichtwiederliegen im Mutterschoß" die Rede ist und das Erlangen des Nirväna nicht explizit formu
liert ist. 

78 Vgl. D II 241, wo karunä interessanterweise zusammen mit amatam brahmalokam (Akk.) 
genannt ist. Vgl. auch A I 196 f., wo nach den vier brahmavihäras - allerdings ist das "prajnä-E\c-
ment" als ein modifizierendes Element nachgeschaltet - von einem "fcra/wnan-gewordenen/seienden 
Selbst" die Rede ist, welches hier, wie die anderen Attribute (nibbuto, sitibhüto) beweisen, nur das 
Nirväna zum Inhalt haben kann: iti so ditth' eva dhamme nicchäto nibbuto sitibhüto sukhapatisamvedi 
brahmabhütena attanä viharati; vgl. auch D III 233 und A II 208; 211 (zitiert auch von Wiltshire 
1990, S. 290, Anm. 106), wo es heißt, daß ein solcher "mit einem fcra^man-gewordenen/seienden 
Selbst" Lebender weder sich noch anderen schadet (50 na attantapo naparantapo ditth' eva dhamme 
... brahmabhütena attanä viharati). 

79 Patissato erinnert an die Phrase "etam satim adhittheyya" des Mettasutta des Suttanipäta. 
Einer, dessen Achtsamkeit auf das Ziel gerichtet ist, heißt patissato (Skt. pratismrta). Wie Schmit-
hausen 1976 (S. 254) zeigt, kennt auch der Jinismus eine ähnliche Form von sati, Pkt samii : der 
Jainamönch achtet darauf, daß er Kleinstlebewesen nicht einmal unabsichtlich Schaden zufügt. M I 
78 dokumentiert eine asketische Haltung, die an diese Jainapraxis erinnert. Im buddhistischen Kontext 
ist sati der Akt des Bewußtmachens, das bewußte Registrieren einer Handlung bzw. eines Gescheh-
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Bei ihm werden die Fesseln (samyojand) schwach,80 indem er das Schwinden des Be
sitzstrebens/Anhaftens (upadhikkhayä), d.h. das Nirväna, sieht81. Auch diese Stelle 
(A IV 150) ist keineswegs unproblematisch; jedoch ist die Betonung des heilsver
schaffenden Aspektes der mettä*2 eindeutig. Einige Zeilen vor dem hier zitierten 
Vers heißt es: uttarim appativijjhanto brahmaloküpago hoti (sollte man nicht noch 
zu Höherem, d.h. arahattaphala, vordringen, so wird man [zumindest] in einer 
Brahman-Welt wiedergeboren): hier stellt zweifelsohne Nirväna den Normalfall dar 
(wobei das Erfordernis eines zusätzlichen Elementes - etwa praj/tä - zwar denkbar, 
aber nicht ausgesprochen ist), während das Erlangen des brahmaloka an zweiter 
Stelle steht. 

Dhp 368 ist in diesem Punkt etwas expliziter: "Der in mettä verweilende Mönch, so
fern er in die buddhistische Lehre Vertrauen hat83, realisiert84 (oder, wenn man der 

nisses oder Zustandes. Es ist zumindest denkbar, daß hier die beiden Elemente - sati und mettä - der
gestalt zu verbinden sind, daß entweder der Bewußtmachungsakt von maitri begleitet ist, oder umge
kehrt maitri "ganz bewußt" praktiziert wird; auffällig ist jedenfalls, daß beide häufig zusammen 
auftreten. 

80 Auffällig ist hier der Ausdruck "werden die Fesseln schwach", eine Aussage, die an ande
ren Stellen (M I 34, D I 156 etc.) den sakadägämin (Skt. sakrdägämin) charakterisiert. Bedenkt man 
nun, daß an einer anderen Stelle (A V 300) gesagt wird, die Übung der brahmavihäras führe bis zur 
anägämin-Stufe, ergibt sich die Frage, inwiefern sich dieses Schema auf unser Sütra anwenden läßt. 

81 Bedeutet passato upadhikkhayam (= tanhakkhayam), daß eine solche Person nur in die 
"Reichweite des Nirväna" gelangt ist, oder aber, daß er das Nirväna tatsächlich sieht - im Sinne von 
erreicht? Auch im modernen sinhalesischen Sprachgebrauch (nivan dakinavä) ist dieses - möglicher
weise altindische - Konzept des "Sehens der höchsten Wirklichkeit", im Sinne des Erlangens, er
halten. Eine weitere Möglichkeit wäre: "mystisch" erfährt (und eben dadurch erreicht). 

82 Wiltshire 1990 (S. 244) ordnet diese Stelle in den Kontext der erlösenden (salvific) Funk
tion von maitri ein. 

83 Der Text hat pasanno, was an sich bedeutet "der Gemütsklarheit hat" oder "freudig ge
stimmt ist und keine Zweifel hat", hier aber m.E. als psychologische Entsprechung zu saddhä (Ver
trauen) fungiert (vgl. Paul Hacker 1963, " Sraddhä", in: WZKSO 7, S. 175 ff.). Dies erinnert an M 
I 36 ff., wo noch vor den brahmavihäras, die den Übenden zum Nirväna führen, aveccappasäda 
("völliges Vertrauen") in den Buddha, die Lehre und die Gemeinde für erforderlich erklärt wird. Was 
für eine Rolle hier pasäda spielt, wird jedoch nicht ganz deutlich; möglicherweise ist es ein Zusatzele
ment, das als selbstverständlich vorausgesetzt wird. 
Wiltshire 1990 (S.269) stellt fest: "The phrase 'wins the sphere of calm and happiness' implies that 
mettä-vihära leads not to anägämin Status but to nibbäna itself, since elsewhere in the Nikäyas santi-
pada is a synonym for nibbäna. (Anm. 117: A II 18.) It is not to be forgotten however, that the 
practice of mettä-vihära is here complemented by faith in the Buddha's Instruction. The Mahävastu 
version of this passage states unequivocally that the combination of faith in the Buddha's teaching with 
the attainment of the brahmavihäras leads to nirväna. (Anm. 118: MVu III. 421-2.) In addition, a 
passage in the Majjhima Nikäya testifies to the trancendent impact of the brahmavihäras when 
practised within the context of the dhamma and vinaya taught by the Buddha (tathägatappaveditam 
dhammavinayam). (Anm. 119: op. cit. (d.h. M) I 283-4.) They are said to result in inward assuaging, 
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Lesung anderer Überlieferungen85 folgen will: "dringt durch in") die friedvolle 
Stätte, das Zurruhegekommensein der Bestrebungen (des Daseinswillens: samskärä), 
das Freudvolle" (mettävihäfi yo bhikkhu pasanno buddhasäsane/ adhigacche padarn 
santatn sahkhärüpasamam sukham//).*6 Dieser Vers gehört zu den alten Versen, die 
in mehreren Überlieferungssträngen tradiert sind87. Hier wird sehr deutlich gesagt, 
daß maitfi letztendlich zum Nirväna führt. 

Wiltshire setzt das Element des Vertrauens (prasäda/pasäda) und das Element der 
Einsicht (prajflä) für das Erreichen des Heilziels voraus.88 Dies impliziert, daß er an 

(ajjhattam vüpasamam) and liberation of seif (vimuttam attänam)." 
Das von Wiltshire hier zuletzt erwähnte Sütra (M I 281 ff.) ist M I 36 ff. ähnlich, jedoch fehlt hier 
das pas&fa-Element. Es findet sich aber, wie Wiltshire anmerkt, nach der Behandlung der brahma-
vihäras eine dem pasäda-E\ement inhaltlich vergleichbare Passage: so ca tathägatappaveditam 
dhammavinayam ägamma evam mettam ... bhävetvä labhati ajjhattam vüpasamam ... so ca äsavänam 
khayä anäsavam cetovimuttim pannävimuttim ditth' eva dhamme sayam abhinnä sacchikatvä viharati. 
Wiltshire sieht dasposöfa-Element in der Aussage: tathägatappaveditam dhammavinayam ägamma. 
Ich halte es nicht für ausgeschlossen, daß hier pasäda impliziert ist, tendiere aber eher dazu, diese 
Phrase als Explikation des zuvor erwähnten Gleichnisses vom See, in dem die von Hitze Gequälten 
ihren Durst stillen, zu verstehen. 

84 Dhp 368: adhigacche. Der Potentialis erklärt sich durch den konditionalen Charakter der 
ersten Verszeile (vgl. auch Anm. 86). 

83 GDhp 70: padivyu; PDhp 59: pativijjhi. 
86 Oder: "Wenn ein Mönch in mettä verweilt und in die buddhistische Lehre Vertrauen hat, 

realisiert er die friedvolle Stätte, das freudvolle Zurruhegekommensein der Bestrebungen". 
87 Vgl. Dhp 368; Uv 32.21; GDhp 70; PDhp 59; MVu III 421, 18-19. 
88 Siehe Anm. 83. Vgl. auch Wiltshire 1990 (S. 269): "So far we have seen that the 

'spiritual' potential of the brahma-vihäras lies in their propensity to tranquillise the sankhäras. Earlier 
we saw that the initial prerequisite for developing these meditations is the practice of samädhi, and 
samädhi is valued because it too conduces towards the gradual assuaging and cessation (nirodha) of 
the sankhäras. (Anm. 120: S IV 217-8.) Though always extolled and often represented as indispen
sable samädhi is not itself a sufficient condition for the realisation of the ultimate spiritual goal of 
nibbäna. By itself samädhi is lokiya (mundane) and only becomes transcendent-effective (lokuttara) 
when complemented by insight (pannä), that is, by the faculty of 'gnosis'. The attainment of lokuttara 
goals in Buddhism is always defined in terms of 'gnosis' and therefore the brahmavihäras (qua 
samädhi) in isolation cannotensure transcendence."; S. 272: "Our discussion has therefore shown us 
that the Buddhist conception of salvation not only consists of a form of 'gnosis' but of a unique form 
whose source is the person and teaching of the Buddha. By contrast, the brahmavihäras do not com-
prise (qua samädhi) a 'gnosis', nor are they unique to the Buddha's teaching. Thus in order to become 
transcendent effective they must be interpreted from within the total framework of Buddhist doctrine. 
This is the reason why faith in the dhamma; of the Buddha is made a prerequisite for their successful 
practice salvifically." Vgl. aber S. 280 f., wo er zumindest für die "incipient" Periode dem samädhi 
"transcendent" Fähigkeiten einräumt. 

Vgl. aber Vetter 1988 (S. 27): "This samädhi (= brahmavihära) may be the same as that at the end 
of the noble eightfold path and exclusively rely on its own intensity for liberating the mind from 
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den betreffenden Stellen ein inexplizites /?ra//fä-Element annimmt, und so den sonst 
in den Texten als für das Erreichen des Nirväna für notwendig erachteten, aber in 
unserem Vers fehlenden Faktor "Einsicht" in die Diskussion bringt. Diese Interpre
tation verdient besondere Beachtung, weil wir immer wieder mit diesem Problem 
konfrontiert werden, sowohl an den von Wiltshire zitierten Stellen als auch MI 36 
ff.89 

In diesen Themenkomplex, d.h. 1. samädhi/apramänas, 2. prasädaltfraddhä und 3. 
prajnä als - wie ich zu zeigen versuche - drei Erlösungswegen oder Strängen, die 
in der Frühzeit des Buddhismus irgendwie nebeneinander bestanden haben mögen, 
gehört auch ein weiteres Begriffspaar: samatha/Samatha ("Ruhe") und vipassanä/ 
vipafyanä ("genaue Betrachtung"). Dabei entspricht samatha weitgehend der Versen
kung (samädhi), vipafyanä der Einsicht (prajM). Die Frage, ob Samatha einen unab
hängigen Weg zum Nirväna darstellen kann, deckt sich somit weitgehend mit der 
Frage, ob dies für die Versenkung bzw. bestimmte Formen der Versenkung wie etwa 
die apramänas zu bejahen ist, und ist dementsprechend ebenso kontrovers.90 

craving, not needing to be followed by a formulated insight." 
89 Vgl. A IV 360: evam eva kho Nandaka bhikkhu saddho ca hoti silavä ca läbhi ca 

ajjhattam cetosamathassa, na läbhi adhipannädhammavipassanäya. Hier lehrt der Buddha zwar zu
gleich samatha und vipassanä als komplementäre Faktoren, aber die saddhä/sraddhä steht auf der 
samatha-Seile und ist von vipassanä, also paMä, strikt unterschieden. 
Auch an der Stelle 5 V 6 (yassa saddhä capahnä ca, dhammäyuttä sadä dhuraml..,) sind die beiden 
Begriffe saddhä und panüä zwei verschiedene, einander aber ergänzende Faktoren, wie die beiden 
Stangen eines Joches (dhura). Außerdem ist diese Stelle auch deshalb interessant, weil hier von einem 
"in/bei ihm selbst entstandenen" (lies: attani sambhütam: Vgl. CPD s.v. attaniya), unübertroffenen 
Wagen" die Rede ist, der einen schließlich zu Brahtnan (m.) / zum brahman (n.) führt (brahtnayänam 
anuttaram). Hier heißt der Wagen einfach brahma(m)yänam. Im Gegensatz dazu scheint es sich im 
Prosa-Text eher um einen "Wagen [so prächtig wie] der des Gottes Brahma" (= brahmayänarüpam 
yänam) zu handeln. Im Vers liegt jedoch offenbar eine Anspielung auf die upanisadische ätman-
fcrö/vnan-Identifikation und vielleicht auch auf den Begriff brahmacarya vor, so daß mir die obige 
Interpretation wahrscheinlicher dünkt. Vgl. auch von Hinüber (1968, S. 103: "diesen höchsten 
Brahma-Gang gehen ..."), der allerdings statt von attani sambhütam von der CPD I 98 zurückge
wiesenen PTS-Lesung attaniyam bhütam ausgeht. 

Zu den Eigenschaften, die die Ausrüstung des brahmayäna ausmachen, gehören übrigens u.a. auch 
avyäpäda und ahimsä. 

1)0 Ich möchte zu diesem Thema vor allem auf Schmithausens Aufsatz "On some Aspects of 
Descriptions or Theories of 'Liberating Insight' and 'Enlightenment' in Early Buddhism" hinweisen, 
in dem der Verfasser u.a. einen "positive-mystical" und einen "negative-intellectual" Strang in den 
kanonischen Texten diskutiert. Dabei verweist er auf de La Vallee Poussin 1936-1937 (S. 189-222), 
der von A III 355 ausgeht. 
Vgl. demgegenüber Cousins 1984, wo die komplementäre Wirkungsweise von samatha und vipassanä 
betont wird, was zweifellos nicht falsch ist, zumindest was die Mehrheit der Textstellen angeht. Vgl. 
auch Gombrich 1994 (S. 1074): "The meditative exercises which constitute samädhi and/or samatha 
are considered a training necessary [hier Anm. 15:1 am aware that, at least in Theraväda, there was 
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Interessanterweise findet sich samatha jedoch bisweilen als ein Synonym für 
Nirväna, z.B. in der bekannten Formel"... yad idam sabbasahkhärasamatho sabbü-
padhipatinissaggo tanhakkhayo virägo nirodho nibbänam". A I 61 besagt, daß 
fomatha im Gegensatz zu vipas'yanä zur Beseitigung von räga führt, und damit zur 
Befreiung des Gemütes, cetovimutti - eine Qualität, die auch mettä und den anderen 
brahmavihäras oft zugeschrieben wird. Und die Vernichtung von tanhälrägallobha 
spielt ja, wie wir wissen, im frühen Buddhismus eine zentrale Rolle, während die 
Beseitigung von avijjä/avidyä (durch z.B. vipagyanä) in vielen Kontexten (z.B. den 
vier äryasatyäni) unerwähnt bleibt. 

Der "Karma-Tilgungseffekt" der mettä 

In diesem Zusammenhang möchte ich die Aufmerksamkeit auf einen weiteren Aspekt 
der maitri, bzw. aller vier apramänas, richten, nämlich den "Karma-Tilgungseffekt", 
den ich schon am Anfang kurz behandelt habe.91 Wie Schmithausen und Vetter ein
leuchtend erklärt haben, hat das Karma als solches keine wichtige Rolle im Erlö
sungsweg des frühen Buddhismus gespielt, anders als dies im Jinismus der Fall 
war.92 Ursprünglich hat das Karma nicht die Wiedergeburt als solche, sondern nur 

a view that training in meditation was not necessary. I am preparing work for publication to show that 
this development is probably secondary and may even post-date the Buddha by some generations.] to 
prepare the mind for the grasping of salvific truth; they are not the truth, or 'liberating insight', 
itself." Aber es gibt doch, wie oben gesagt, Indizien dafür, daß samatha besonders in der frühen 
Phase des Buddhismus möglicherweise einen eigenständigen Erlösungsweg ausmachte. 
Griffiths 1981 (S. 616) interpretiert A III 355, sich ebenfalls auf Poussin berufend, folgendermaßen: 
"Those who practice concentrative meditation - the jhäyins - are 'those who live having touched the 
deathless sphere with the body.' [Anm. 9: amatam dhätum - cleariy nibbäna. One more piece of 
evidence, if any were needed, that samädhi-bhävanä can lead to nibbäna and that the nirodha 
samäpatti is assimilated to that State.] Those zealous for dhamma are 'those who, penetrating by 
means of wisdom, see the profound goal.' Although the value of both ways is stressed, there is no 
attempt to explain just how the two are to be related when, as we have seen, the meditative techniques 
and soteriological goals on each side are so very different and even conflicting". Vgl. auch Vetter 
1988, S. 68, Anm. 9, und Cox 1992, S. 63 ff. 

91 Siehe Kap. 1 (S. 31 f.). 
92 Schmithausen 1986 (S. 205):"Otherwise than in Jainism where the influx of karma into 

the soul is the decisive cause of rebirth and suffering, according to the well-known canonical expla-
nation of one of the most famous formulas of early Buddhism, namely, the four NobleTruths (ärya-
satya), suffering, invariably involved in rebirth, is conditioned by craving (trsnä) with no mention of 
karma. In a similar way, numerous other canonical texts, including passages in old verse collections 
like Suttanipäta (945, 740 f.) or Dhammapada (212-216) declare or presuppose craving, desire 
{käma), etc., to be the root of misery [Anm. 10]. Such passages seem to disclose a view according to 
which karma had no essential, if any, function with regard to rebirth.". Diese Stellen stehen im Er-
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die jeweilige Art der Wiedergeburt mitbestimmt.93 Aber schon innerhalb der kanoni
schen Texte gibt es Passagen, wo - wie die Päli-Kommentare bestätigen - eine Ten
denz festzustellen ist94, dem Karma zunehmend auch für den Erlösungsweg größere 
Bedeutung einzuräumen. So werden die safikhära/samskäras in der praütyasam-
utpäda-Formel in den meisten traditionellen Kommentaren als das Karma ausgelegt95 

lösungskontext (Sarnsära <=> Nirväna) und berühren deswegen nur an der Ursache für Verbleib im Sam-
sära (also dafür, daß man überhaupt wiedergeboren wird), nicht an den Bedingungen für die besondere 
Form der Wiedergeburt; allein für diese ist das Karma relevant. 
King 1964 (S. 165 ff.) hat sich ähnlich zu diesem Thema geäußert. Eine sehr ausführliche Diskussion 
der Entwicklungsgeschichte des Karma-Konzeptes findet sich im 14. sowie 15. Kapitel von Vetters 
Buch (1988). Vgl. aber Gombrich 1996, S. 49 ff. für eine abweichende Meinung. Er geht davon aus, 
daß das Karma im frühen Buddhismus doch eine tragende Rolle gespielt hat; es ist aber in dieser 
Funktion anders konzipiert als im Brahmanismus oder Jainismus. Vgl. auch Anm. 94 (Kap. 2) und 
Anm. 30 in Kap. 6. 

93 Daneben spielt auch der Wunsch/Vorsatz oder der letzte Gedanke/Affekt des Sterbenden 
eine Rolle. Hier laufen wieder einmal zwei Stränge parallel: einerseits die Erlösungslehre, für die das 
Karma ziemlich irrelevant ist (lediglich aktuelles schlechtes Tun ist unvereinbar mit der für den Erlö
sungsweg erforderlichen, sittlichen Reinheit), und anderseits die vor allem für Laien interessante 
Wiedergeburtslehre, in der das Karma zumindest ein wichtiger Faktor ist. Wohl erst sekundär ist dies 
auch für Mönche interessant (absichtliche Wiedergeburt in bestimmten, vor allem versenkungsanalogen 
Himmelswelten); zu Buddhas Lebzeiten dürften die Mönche im wesentlichen um das Nirväna, den 
Arhat-Status, bemüht gewesen sein. Später wurden manche Leute dann aus gesellschaftlichen 
Gründen, z.B. bequemer Versorgung, Mönche und hatten dieses Motiv gar nicht mehr, oder er
reichten nicht viel. Dann kann auch bei Mönchen das Ziel der günstigen Wiedergeburt, besonders in 
"Versenkungshimmeln", in den Vordergrund treten. 
Das Karma ist von Anfang an Ursache für Glück und Leid, vor allem im Jenseits, bzw. bestimmt die 
Art der Wiedergeburt. Daneben steht, etwas unausgeglichen, die Idee der Wiedergeburt durch Wunsch 
oder den letzten Gedanken, manchmal offenbar dergestalt, daß der Wünschende etc. - unter der Vor
aussetzung, daß gutes Karma vorhanden ist - die Wahl zwischen verschiedenen Möglichkeiten ange
nehmer Wiedergeburt bzw. Himmelsexistenz treffen kann (vgl. z.B. das Sahkhärupapattisutta: MIII 
99 ff.). 

94 Vgl. M No. 57, A V 292 ff.; 297 ff. usw. Vgl. Vetter 1988, S. 90 ff. Vgl. auch Schmit-
hausen 1986 (S. 207): "This Sütra [M No. 57] not only makes black (bad), white (good) and mixed 
karma responsible for rebirth, but also establishes neither-black-nor-white karma as a kind of counter-
karma conducive to the destruction of ordinary, retributive karma. This counter-karma, however, is 
conceived in a very Buddhist way, namely, as the intention (cetanä) to abandon the various kinds of 
retributive karma. It seems to me that this theory is not so much a kind of ad hominem theory as 
Matthews suggests, but rather an attempt at developing a specifically Buddhist doctrine of bondage 
and liberation centering on the concept of karma." 

In Wirklichkeit, wie Schmithausen feststellt, ist dieses erlösende Karma ja kein richtiges Karma, son
dern eher ein Entschluß zur Absage an dieses. 

95 Vgl. Y 198,21 f.; AS 27,15 f.; ASBh 32,14 f.; AKBh 129,21, 134,8 f. Zur ursprünglichen 
Bedeutung von sahkhärä/samskäräh in der prafityasamutpäda-Formel vgl. Vetter 1988 (S. 50 f.): 
"Sahkhärä as a condition of 'perception' which is conceived as the first moment of a new existence 
must belong to a period before this moment. We can think of actual emotions in the former life pre-
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jedoch nicht nur im Sinne äußerer Handlungen als viel mehr, nach Schmithausen, 
auch und primär im Sinne von Willensimpulsen bzw. Absichten9*. Ursprünglich 
diente jedoch das Karma als sozusagen naturgesetzanaloges Prinzip im frühen 
Buddhismus wohl in erster Linie dazu, die Menschen zu motivieren, gute Taten zu 
vollbringen und schlechte Taten zu unterlassen,97 und allenfalls in zweiter Linie da
zu, die Unterschiede zwischen den Menschen zu erklären, wobei sogar nach späterer 
Erklärung das Karma nur eine der fünf "Gesetzmäßigkeiten" (niyämadhamma) 
darstellt. 

An zwei Stellen (A V 292 ff.: Pathamasartcetanikasutta; 297 ff.:DutiyasarTcetanika-
sutta) wird gesagt, daß man dem eigenen Leiden nicht ein Ende setzen kann, bevor 
man das eigene willentlich begangene und angehäufte Karma "annulliert" hat, indem 
man die Früchte der begangenen Taten erlitten bzw. ausgekostet hat, entweder in 
demselben Leben oder in späteren Existenzen. 

Karajakäyasutta 

Ein drittes Sütra (A V 299 ff.: Karajakäyasutta) ist für dieses Thema von großer 
Bedeutung. 

Inhaltsangabe 

1. Zentrale Aussage des Buddha: "Kein Ende des Leidens vor dem Austragen 
der Wirkung des alten Karma hier oder im Jenseits " 

2. [Absatz, der mit "'Jener' Edle Hörer" (sa kho so bhikkhave ariyasävako ...) 
anfängt.] 

a) Aufzählung der Eigenschaften dieser Person 

b) Die stereotype Formel der apramäna-Ü bung, die er jetzt vollzieht. 

c) Er erkennt (so evampajänäti...) den Zustand seines Geistes vor und nach 
der Übung und die Tatsache, daß darin keine "begrenzten" Taten wirksam 
werden können wegen der Unbegrenztheit/Unbeschränktheit bzw. des Wohl-

paring the constituent perception for a future existence and of dispositions maintained or strengthened 
by these emotions which, after death, cause perception to seek a new place for reincarnation. Both 
aspects might have been meant, but they are not clearly distinguished." 

96 Vgl. auch Schmithausen 1986 (S. 206): "Starting from craving as the main factor of re-
birth may also have contributed to the typically Buddhist interpretation of karma as volition or inten-
tion (cetanä) or, at best, activity induced by intention. In this form, karma is much closer to craving 
or wishful thought or resolve, than in Jainism where it also includes automatic, unintentional bodily 
acts." 

91 Schmithausen 1986, S. 208-209. 
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kultiviertseins seines Geistes. 

3. Ein Knabe (wörtl. dieser Knabe), der von klein auf die mettä cetovimutti übt 
wird keine schlechten Taten begehen und eben deshalb nicht von Leid betroffen 
werden. 

4. a) Feststellung, daß jeder - Mann oder Frau - die apramänas üben sollte. 

b) Feststellung, daß niemand, ob Mann oder Frau, beim Abscheiden den 
Körper mit sich ins Jenseits mitnimmt und daß der Sterbliche seinem Geist 
in die nächste Existenz folgt. 

c) Er erkennt (so evam pajänäti), daß er mittels der apramäna-XJ bung die 
Früchte der bereits begangenen Taten jetzt schon erleiden (und damit 
abtragen) kann und ihm nichts davon nachfolgen wird. 

d) Feststellung, daß die so geübte mettä zur "Nichtwiederkehr" (anägämitä) 
führt, wenn dieser (d.h. der 'Edle Hörer') die höchste Befreiung eines 
Mönches, der in diesem Leben die erlösende Einsicht erlangt(?), nicht 
erreicht. 

e) Dies wird wiederholt auch für die restlichen apramänas. 

Dieses Sütra präsentiert noch einmal die Aussage der beiden zwei Saftcetanikasuttas 
(s. o.), relativiert sie aber anschließend folgendermaßen: Wenn jemand die vier 
appamänas gut übt, bleiben die [stets nur in] begrenztem Umfang] begangenen 
Taten, dann (oder: dort = im Jenseits, nach dem Tode) nicht übrig und nicht be
stehen (d.h. können nicht wirksam werden: yam pamänakatam kammam na tarn 
taträvasissati na tarn taträvatitthati). 

Das Karajakäyasutta ist von Woodward (Gradual Sayings, PTS 1937: V 193, Anm. 
1), Vetter 1988 (S. 90 ff.), Wiltshire 1990 (S. 268 ff.) und Enomoto 1989 (6 ff.) in 
unterschiedlicher Ausführlichkeit unter die Lupe genommen worden. 

a) Schon in seiner Anguttara-Übersetzung hat Woodward vermerkt (GS V 193, Anm. 
1), daß ein Teil dieses Sütra, angefangen von "sa kho so bhikkhave ariyasävako evam 
vigatäbhijjho" bis zum Ende der apramäna-Formd (sc. 2.a-b der obigen Analyse), 
einem anderen Sütra entnommen und unverändert hier eingefügt worden sein 
könnte.98 Für Woodward ist dies "without apparent reason" erfolgt. Vorher war ja 

Eindeutig ist nicht, ob es sich um 5IV 317 ff. (Sahkhadhamüpamasutta) oder/4 I 193 ff. 
(Sälhasutta) handelt. Falls es tatsächlich Sälhasutta ist, könnte es diese Formulierung wiederum aus 
dem Kälämasutta (A I 188 ff.) übernommen worden sein. 4̂ I 193 ff. (Sälhasutta) spricht nicht der 
Buddha, sondern der Mönch Nandaka. Ohne einen ersichtlichen Grund ist die Kern-Aussage ("mä 
anussavena ...") von Kälämasutta übernommen und hier eingebaut worden. Die Begriffe aludda, 
aduttha und amülha werden in diesem Sutta durch anabhijja, avyäpäda und vijjä ergänzt, was 
möglicherweise auf eine spätere Entwicklung hinweist. Außerdem kommen hier nach der apramäna-
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keine Rede von einem ariyasävaka, und das Wort evam steht hier ohne jeglichen Be
zug. Ferner ist später (sc. in 3.) von einem Knaben (kumära) die Rede, als hätte man 
gerade zuvor von ihm gesprochen (so ayarn kumärö), obwohl dies gar nicht der Fall 
ist. 
b) Auch Vetter 1988 (S. 90) vertritt diese Ansicht und entdeckt weitere Wider
sprüche im Text (S. 90, Anm. 5): "Deeds are now confined to bad deeds: whosoever 
practices the states of friendliness, etc., from his earliest childhood onwards can no 
longer commit bad deeds. But nothing is mentioned about getting rid of the bad (and 
good) deeds already done". Vetter (ibid.) nimmt an, daß dieser Absatz vermutlich 
nicht von demselben Verfasser stammt wie das vorangehende Textstück. Abgesehen 
davon betrachtet Vetter dieses Sütra jedoch als eines, das möglicherweise modifiziert 
worden ist, und meint, daß der Absatz 4.a der obigen Analyse eventuell von einem 
anderen Autor stammen könnte." Trotzdem betrachtet Vetter dieses Sütra als eines, 
das auf eine alte Funktion der brahmavihära-Meditetion verweist. 

c) Wiltshire geht, obwohl auch er von der Karma-Tilgungsfunktion der apramänas 
überzeugt ist, von der üblichen Interpretation aus, daß man nach der Karma-Tilgung 
im jetzigen Körper zwar nie wieder als Mensch wiedergeboren wird, aber doch zu
nächst als Anägämin in die Brahman-Welt und erst von dort aus ins Nirväna eintritt, 
nachdem man dort die dafür notwendigen spirituellen "Wurzeln" kultiviert hat. 

d) Gemäß Enomoto 1989 (S. 46 ff.) lehrt dieses Sütra nicht die Annulierung/Tilgung 
der begangenen und angehäuften Taten, sondern eher die Vorwegnahme von deren 
Reifung (vipäkä) schon in diesem Leben. (Vgl. auch Schmithausen 1991, S. 9, Anm. 
52.) 

Wenn man diese spirituelle Übung praktiziert, wird der Geist, welcher früher eng 
und nicht-kultiviert war, später wohlkultiviert, und die "begrenzte(n)" Tat(en) 
können nicht oder doch nicht voll wirksam werden. Diese Methode des Eliminierens 
von Karma durch mettä scheint mir einzigartig im Kanon zu sein. Die Frage ist, ob 
es sich hier um echte Tilgung bzw. weitgehende Reduktion oder nur um Verdrän
gung von Karma handelt. Der Kommentar ist der Auffassung, daß das kämävacara-
kamma (zeitweilig) durch ein rüpävacara-kamma verdrängt werde (Mp V 77,17-21 
u. 78,5 ff.). Dies widerspricht zwar dem Text nicht direkt, doch legt dieser eine 

Formel das prajnä-E\ement und die Arhat-Formel vor, mit dem interessanten Schluß, daß der Arhat 
nach der Erlangung der Arhatschaft mit einem zum brahman gewordenen Selbst (brahmabhütena 
attanä) verweilt. Für das Sälhasutta gibt es nach Akanuma 1958 keine chinesische Parallele. 

99 Bronkhorst 1986 (S. 24-8; besonders Anm. 8) vermutet hier nicht-buddhistische, beson
ders jinistische Einflüsse. Gombrich 1994 (S. 1078 ff.) hält es - soweit ich ihn verstehe - für wahr
scheinlich, daß es sich an den betreffenden Sütra-Stellen eher um brahmanische als um jinistische Ein
flüsse handelt. Vgl. auch Gombrich 1996, S. 13 f. S. auch Kap. 2, S. 79 f. und Anm. 106. 
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solche Spezifizierung auch nicht nahe; sie scheint vielmehr durch die soteriologische 
Abwertung der apramänas motiviert zu sein. 

Die Aussage des Textes (in 2.c), daß, wenn jemand die vier appamänas übt, die 
[immer nur in] begrenztem Umfang] begangenen Taten dann (oder: dort = im Jen
seits, nach dem Tode) nicht übrig bleiben und nicht bestehen (d.h. nicht wirksam 
werden können: yam pamänakatam kammam na tarn taträvasissati na tarn taträva-
titthati), spricht für eine Art Karma-Tilgung. Dagegen bedeutet die Analyse von 4.c 
(yam kho me idha ... päpakammam katam, sabbam tarn idha vedaniyam, d.h. "was 
auch immer ich hier ... schlechten Taten begangen habe, das alles soll ich hier er
leiden") eine weitgehende Vorwegnahme und gewiß auch Reduktion der Reifung 
(vgl. Ahgulimälaü: MW 104; s. auch S. 87). Diese beiden Aussagen sind nur ver
einbar, wenn tatra prägnant als "dort", d.h. im jenseits, nach dem Tode, aufzufassen 
ist. 

Die Stelle mit dem Knaben (3.) paßt nicht zur Karma-Tilgung, sondern lehrt päpa-
Vermeidung durch mettä. Der Zweck der Aussage im Kontext ist vielleicht, daß der 
Verfasser die Unvereinbarkeit von mettä undpäpa verdeutlichen wollte (vgl. Vetter 
1989, S 90, Anm. 5). 

Weitere Schwierigkeiten bereitet der nächste Absatz (4.b), wenn es heißt: ...näyam 
käyo ädäya gamanlyo, cittantaro ayam bhikkhave macco ("dieser Körper ist nicht [in 
die nächste Existenz] mitzunehmen, nur dem Geist folgend (?) [geht] der Sterbliche 
[dorthin]" .)100 Der Zusammenhang zwischen Körper und schlechten Taten wird nicht 
näher erklärt. Es ist möglich, daß hier nur die Bedeutung von citta betont werden 
sollte, im Kontrast zu käya: entscheidend ist, daß man den eigenen Geist kultiviert.101 

100 In seiner Übersetzung (S. 268) der von ihm zitierten Stelle des Karajakäyasutta versteht 
Wiltshire cittantaro als "whose mind crosses over" (citiam-tara); dann stört aber der Akkusativ; als 
Nominativ im Kompositum läßt sich cittan- gewiß nicht fassen; für einen solchen Typus gibt es wohl 
kein Vorbild. Woodward interpretiert cittantaro als "a between-thoughts" (citta-antara), was nach 
einer abhjdharmischen Erklärung klingt. Nyanatiloka 1969 (S. 125) übersetzt ähnlich: "... hat den 
Geist als Zwischenglied". Im Chinesischen (MAC 438a20 f.) heißt es: "nur dem Geist folgend" (antara 
im Sinne "unmittelbar nach/später", vgl. BHSD s.v. antarät; vgl. auch A III 144; 184; Vin I 303) und 
im Tibetischen (AKTU tu 272M) "hinter dem Geist hergehend, auf den Geist sich stützend, vom Geist 
gefesselt, auf den Geist gestützt tritt man [in die nächste Existenz] ein" (sems kyi rjes su 'gro ba[r] 
sems tu rten pa sems kyis bcihs pa sems la brlen te 'jug pa 'o). Eine andere Möglichkeit der Überset
zung wäre vielleicht, wie im Falle von dosantara ("leidenschaftliche Abneigung in sich tragend": A 
I 59; V 81; M I 123, etc.) cittantara im Sinne von "Geist [als dasjenige, was sich in folgenden Exis
tenzen fortsetzen kann,] in sich tragend" (?) oder: "den Geist zum Inneren, d.h. wesentlichen haben" 
zu verstehen, weil der Geist bestimmt, was man in der Zukunft wird; vgl. auch 5 I 39; A II 177. 

101 Vgl. auch S V 370: tassayo hi khväyatn käyo rüpi cätummahäbhütiko ..., tarn idh' eva 
käkä vä ... vividhä väpänakajätä khädanti; yaü ca khvassa tarn cittam digharattam saddhäparibhä-
vilam, s'üa-, suta-, cägaparibhävitam, tarn uddhagämi hoti visesagämi. 
Man beachte die Ausdrücke uddhagämi und visesagämi, die etwa "einer, der aufwärts und [zwar zu] 
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Die Methode des Kultivierens ist hier sehr deutlich als Üben der vier apramänas 
formuliert, mittels dessen man den eigenen Geist ebenfalls "unbegrenzt" macht. Die 
Übung der apramänas führt dazu, daß man schlechtes Karma schon in diesem Leben 
"aufbraucht" (4.c). 

Dies wirft die Frage auf, ob mit der Karma-Tilgung (bzw. Umlenkung und Reduk
tion) Erlösung konstituiert wird. Wenn es im letzten Satz (4.d) heißt: "In dieser 
Weise kultivierte Befreiung des Geistes/Gemütes führt denjenigen zur Nichtwieder-
kehr, der die höchste Befreiung eines Mönches, der in diesem Leben die erlösende 
Einsicht erlangt, nicht erreicht" (evam bhävitä kho bhikkhave mettä cetovimutti 
anägämitäya samvattati, idhapaflflassa bhikkhuno uttarim appativijjhato), so möchte 
man die Frage bejahen. Jedenfalls resultiert anägämitä, wodurch die Erlösung 
zumindest indirekt sichergestellt ist. 

Der Kommentar scheint aber damit Probleme zu haben, da er lapidar feststellt: 
"anägämitäya tijhäna-anägämitäya"(?) (Mp V 78,9), ohne weiter zu erläutern, was 
das bedeutet.102 

Das Karajakäyasutta verwendet ferner den Ausdruck uttarim appativedha, womit 
ein Mangel anprajflä (= pativedha) ausgedrückt sein könnte. Vielleicht ist aber auch 
nur gesagt: falls der Betreffende nicht zu einer noch höheren Befreiung durchstö ßt. 
Die Bedeutung von idhapatlüassa ist unklar, meine obige Übersetzung somit tentativ. 
Das CPD faßt den Ausdruck nicht als Kompositum, liest also idha pafWassa, und 
deutet dies als "hier, in der Lehre des Erhabenen, ein kluger Mönch". Nyanatiloka 
versteht: "es sei denn, daß ein weiser Mönch schon hier zu einer höheren Befreiung 
durchdringt". Nyanatilokas Interpretation deckt sich also mit der traditionellen Lehr
meinung. Angesichts S V 119 ist aber hier eher eine Beschränkung markiert (so Spk 
III 172: lokiyapan~flassä ti attho). Es könnte sein, daß hier ausgedrückt werden soll, 
daß auch für das niedere Ziel prajnä erforderlich ist (also etwa: ein Mönch, dessen 
[distanzierende] Einsicht [sich nur auf diese Weltsphäre] hier, also den kämadhätu, 
bezieht (??)), ohne daß diese aber näher bestimmt würde. 

Demgegenüber ist so evam pajänäti hier nicht weiter von Bedeutung. So evam 
pajänäti-Sditze haben gewöhnlich keine erlösungs-typischen Inhalte.103 Eher drücken 
sie im Sinne von sati/smrti bewußtes Registrieren der eigenen spirituellen Errungen

besseren [Wiedergeburten/Existenzen] geht," bedeuten (vgl. S IV 313 f.). Vgl. auch A I 8 ff. 
102 Die chinesische Version (MÄc 438a24) nennt direkte Erlösung (arhattva) als Alternative 

(wörtl. "oder noch weiter gelangt er") zum Nichtwiederkehrsein (anägämitä); idhapahna ist O.E. Tib. 
AKTU tu 272b3 hat "und er erkennt/findet den unübertrefflichen Zustand" (... bla namedpa'i chos 
sosor rig par 'gyur te), d.h. *pratividyate statt *pratividhyata; auch hier findet sich keine Entspre
chung für idhapanha. 

103 Vgl. aber D I 84, 69 f. etc. 
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Schäften und ihres Effektes aus. Es könnte sich daher bei dieser Wendung und dem 
dadurch Implizierten eher um prajflä auf der smrtyupasthäna-Ebene handeln, die 
vielleicht nicht grundsätzlich von der "äryasatya"-prajrfä verschieden ist, aber doch 
inhaltlich viel "niedriger" ansetzt und nicht unbedingt beurteilt oder bewertet, bzw. 
nicht unbedingt eine Bewertung implizierende Aspekte erfaßt, also z.B. im Kontext 
der smrtyupasthänas bloß das Vorhandensein von Ein- und Ausatmen registriert, 
nicht aber den Aspekt des Entstehens und Vergehens, obwohl das dann auch hinzu
treten kann, womit aber das Ein- und Ausatmen noch nicht explizit als duhkha 
bewußt geworden ist. 

Sahkhadhamüparnasutta 

Es gibt noch weitere Stellen im Kanon, wo ebenfalls die Idee der "Karma-Tilgung" 
durch mettä auftritt, so z.B. S IV 317 ff. (Sankhadhamüpamasutta). 

Inhaltsangabe 

1. a) Diskussion zwischen dem Buddha und Asibandhakaputta Gämani, einem 
Nigantha-Anhänger, der dem Buddha Nigantha Näthaputtas Lehre kurz refe
riert. Nach Asibandhaka lehrt Näthaputta, daß alle, die (regelmäßig) 
schlechte Taten (Töten, Stehlen, sexuelles Fehlverhalten und Lügen) be
gehen, von diesen habituellen Taten gelenkt in die Hölle kommen. 

b) Der Buddha antwortet darauf, daß, wenn es nur nach der Häufigkeit des 
Ausübens der Taten ginge, niemand in die Hölle käme, da man die meiste 
Zeit des Tages diese Taten nicht begeht. Nur wenn man fest daran glaubt 
aus Vertrauen zu den Lehrern, die so etwas lehren, kommt man wegen 
dieser Ansicht bestimmt in die Hölle.104 

2. a) Statt einer einseitigen Betonung der Jenseitsfolge schlechter Taten, die 
keinen Ausweg aufzeigt, betont der Buddha das Aufgeben der schlechten 
Taten (hier nur vier!). Man löst sich von ihnen, indem man etwaige frühere 
Taten als tadelnswert erkennt (tarn na sutthu, tarn na sädhu), sich aber nicht 
mit zweckloser Reue aufhält, sondern sie aufgibt und in Zukunft vermeidet. 

b) Auf diese Weise hat man von den unheilsamen schlechten Handlungen 
(jetzt alle zehn, die sonst als akusalakammapatha genannt werden) Abstand 

Ein vom Konzept her ähnliches Sütra ist M III 207 ff. (Mahäkammavibhahgasuttä), wo 
der Buddha die Tatsache betont, daß die schlechten Taten bzw. guten Taten, die häufig geübt worden 
sind, und die Ansichten, die man im Augenblick des Todes hat, großen Einfluß daraufhaben, welche 
Art Wiedergeburt man erlangt. Dieses Sütra scheint recht spät zu sein, weil im Moment des Sterbens 
nicht der Wunsch, sondern die Ansicht (prajüä-Strangl) die wichtigste Rolle spielt. 
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genommen. 

c) Es folgt, wortgleich mit Karajakäyasutta 2a+b, die stereotype apramäna-
Formel, eingeleitet durch eine Aufzählung der Eigenschaften der sie kultivie
renden Person. 

d) Das Sütra wird nun abgeschlossen mit dem Gleichnis - das diesem Sütra 
seinen Namen gibt - von einem kräftigen Muschelbläser, der mühelos den 
Klang der Muschel in allen vier Himmelsrichtungen vernehmbar macht.105 

Genauso soll der Übende die apramänas kultivieren. 

e) Es folgt die bereits aus dem Karajakäyasutta bekannte Feststellung, daß 
wenn jemand die vier appamärias übt, die begrenzten Taten, die er begangen 
hat, dann bzw. dort (in der anderen Welt) nicht übrigbleiben und fortbe
stehen. 

Es ist auffällig, daß die Beschreibung des Abstandnehmens von den zehn unheil
samen Handlungen (2a) hier im Sankhadhamasutta mit den Worten so ... abhijjham 
pahäya anabhijjhälu hoti, vyäpädapadosam pahäya avyäpannacitto hoti, micchä-
ditthim pahäya sammäditthiko hoti endet, woran die - A V 299 (Karajakäyasutta: 
Absatz 2.a) deplaziert wirkende - Passage "sa kho so ariyasävako ... evam vigatä-
bhijjho vigatavyäpädo asammülho sampajäno patissato" (2c) organisch anschließt. 
Folgedessen stellt auch Woodward (GS V 193, Anm. 1) die Hypothese auf, daß ge
wisse Passagen des Sankhadhamasutta den Eindruck erwecken, daß sie dem Autor 
des Karajakäyasutta als Vorbild gedient hätten.106 

Siehe die Parallelstelle M II 207. Es ist nicht sehr klar, was dieses Gleichnis besagen soll. 
Ist es nur die Mühelosigkeit oder Schnelligkeit, mit der der kräftige Muschelbläser das Muschelhorn 
bläst (wegen balavä, appakasiren' eva; vgl. auch D II 338)? Eher unwahrscheinlich! Oder die Be
kanntmachung der wohlwollenden Absicht des mettä Aussendenden, wie ein Muschelhornbläser auch 
etwas bekanntmacht (wegen viMäpeyya; vgl. M II 19; Ps III 264 zu Majjhima-Steüe: tattha evam 
catuddisä viMäpente sahkhadhamake, 'sahkhasaddo ayan' ti vavatthäpentänam sattänam. tassa 
sankhasaddassa ävibhütakälo viya yOgino dürasantikabhedänam dibbaü c' eva mänusakänaü ca 
saddänam ävibhütakälo datthabböfl Schon eher wahrscheinlich. Oder eine archaische Vorstellung vom 
Ton, der den Raum überall durchdringen und ausfüllen soll, sogar als substantiell, stofflich gedacht, 
genauso wie die mettä in alle Himmelsrichtungen ausgesandt wird (s. Kap. 1, S. 44 f.; vgl. BAU 
2.4.7-9 ??; vgl. auch Frauwallner 1956, S. 30 ff.)? Dies ist m.E. am wahrscheinlichsten. Ps III 450 
scheint sowohl den zweiten wie auch den dritten Erklärungs vorschlag (die einander ja nicht ausschlie
ßen) zu stützen: dubbalo hi sahkhadhamako sahkham dhamanto pi na sakkoti catasso disä sarena 
viünäpetum, nässa sahkhasaddo sabbato pharati, balavato pana vitthäriko (Spk III 105: khippa-
pharano) hoti. Eine explizite Anwendung des Gleichnisses auf den verglichenen Sachverhalt bieten 
die Kommentare aber nicht. 

106 Noch ein gutes Beispiel für einen solchen inklusivistischen Versuch (Assimilation/Synkre
tismus?) istA I 205 ff. In diesem Sütra ist von verschiedenen Arten des uposatha, nämlich gopälaku-
posatha, niganthüposatha und ariyüposatha, die Rede. Ariyüposatha wird dann in brahmüposatha etc. 
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Hier im Sahkhadhamasutta lehrt der Buddha zunächst Abstandnehmen von Töten etc. 
und dann zur Tilgung schon vorhandenen Karmas grenzenloses Wohlwollen etc.107 

Es ist in diesem Zusammenhang interessant festzustellen, daß das Sahkhadhamasutta 
(wie auch, wenn gleich nur indirekt, das im folgenden zu behandelnde Subhasutta 
(A I 205)) an einen Jaina-Anhänger gerichtet ist. Ich vermute, daß die Themenwahl 
(Karma-Tilgung) nicht zufällig ist, denn bei den Jainas sind ja - entgegen der Unter
stellung des Sahkhadhamasutta - in Wirklichkeit karmatilgende Praktiken (nirjharä) 
von zentraler Bedeutung (vgl. auch Gombrich 1994, S, 1076 ff.), wie z.B. Fünf
feueraskese, oder, als Extrembeispiel, das Sich-zu-Tode-Fasten der Jaina-Asketen. 
Es ist wahrscheinlich, daß die Idee vorzeitiger Karma-Tilgung im Buddhismus von 
der jinistischen Auffassung angeregt, dann aber - durch Einsatz von mettä statt 
tapasl - ganz typisch buddhistisch gestaltet worden ist. Man muß aber (auch nach 

aufgefächert. Unter der Rubrik "niganthüposatha" wird den Jainamönchen vorgeworfen, daß sie nur 
einer begrenzten Zahl von Lebewesen gegenüber (z.B. gegenüber allen Lebewesen, die innerhalb von 
hundert yojanas in allen vier Himmelsrichtungen leben) anuddayä und anukampä üben, die ariya-
sävakas aber schlechthin allen Lebewesen gegenüber hitänukampä kultivieren. Im Kontext des 
brahmüposatha wird der Tathägata mit dem brahman (im Sinne des spirituellen Höchstwertes) identi
fiziert (vgl. Mp II 322: brahmä ti vuccati sammäsambuddho). Mp scheint von der maskulinen Form 
auszugehen, und es ist nicht unwahrscheinlich, daß auch im Sütra eine solche Assoziation beabsichtigt 
ist (Buddha als der "wahre" Gott Brahma?); wer über den Tathägata meditiert, lebt mit dem Brahmä 
(bzw. brahman?) zusammen, und sein Geist wird klar/vertrauensvoll im Hinblich auf den Brahmä 
(bzw. das brahman?) (tassa tathägatam anussarato cittam pasldati pämojjatn uppajjati, ye cittassa 
upakkilesä tepahryanti. ayam vuccati... ariyasävakobrahmüposatham upavasati brahmunäsaddhim 
samvasati brahman c' assa ärabbha cittam pasldati...). Dies wird unter anderem auch als Methode, 
den eigenen Geist von den upakkilesas zu reinigen, empfohlen. Mein Eindruck ist, daß diese Aussage 
direkt an die Niganthas gerichtet ist, welche ahimsä lehren und von feinmateriellem Karma ausgehen, 
das in die Seele eindringt und diese beschmutzt. Vgl. M I 281 (Cüla-Assapurasutta), wo "der den 
Asketen/Mönchen angemessene Wandel" (samanasämicipatipadä) erklärt wird; hier beseitigt der 
Mönch alle unheilsamen Faktoren (abhijjhä, byäpäda, kodlia, upanäha usw.: päpakä akusalä dhammä 
= upakkilesä) und erkennt daraufhin sich selbst als rein und befreit. Bei dieser Betrachtung entsteht 
ihm eine freudige Stimmung und Freude, wird sein Körper leicht und empfindet er Glück; sein Geist 
konzentriert sich. In diesem Stadium kultiviert er die apramänas. Schließlich erlangt er, nachdem er 
die äsravas vernichtet hat, die doppelseitige Befreiung (ubhatobhägavimutti). Siehe auch die Dis
kussion von M I 36 ff. (Vatthüpamasutta) (Kap. 2, S. 97 ff.). 

Die obige Charakterisierung des niganthüposatha als (im Gegensatz zur buddhistischen Spiritualität) 
gerade begrenzte Übung von Mitgefühl spricht gegen die Annahme Bronkhorsts 1986 (S. 88), daß die 
brahmavihära-Übung mit der Idee der Unendlichkeit ("reflection on infinity") der Jainas historisch 
zusammenhinge. 

lm Vgl. auch das oben besprochene A II 72 f. (Ahiräjasutta), wo mettä als Abwehrmittel 
gegen eventuelle Schlangenbisse eingesetzt wird. Wenn man einen Schlangenbiß als das Resultat eines 
schlechten karma betrachten würde (was aber A II 72 f. nicht vorausgesetzt ist; apotropäische Riten 
und karma sind zwei allenfalls sekundär in Beziehung gesetzte selbständige Stränge), könnte man 
durchaus von Karma-Tilgung durch mettä sprechen. 
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Auffassung der Jainas) gleichzeitig dafür Sorge tragen, daß neues schlechtes Karma 
nicht zustande kommt (samvarä), indem man sich des Tötens von Lebewesen etc. 
enthält. S IV 317 ff. kommen beide Aspekte deutlich zum Ausdruck. 

Es ist nicht nachvollziehbar, warum Gombrich die äußeren Einflüsse auf den Bereich 
des Brahmanismus reduzieren möchte. Gombrich 1994 (S. 1078) argumentiert: "My 
theory is connected to my belief that the Buddha inherited beliefs and practices and 
must be interpreted in the context of his own milieu." Meines Wissens gehörte ja der 
Buddha zum Asketen-Milieu, dem auch die Jainas angehörten. Gemäß den kanoni
schen Stellen war er selbst ein khattiya. Was spricht dagegen, daß er nicht nur 
brahmanische Ideen, sondern auch solche anderer Asketengruppen wie der Jainas 
aufgegriffen und ggf. uminterpretiert bzw. neugestaltet hat? 

Subhasutta 

Es gibt ein weiteres, ähnliches Sütra (M II 196 ff.: Subhasutta)109, in dem von 
"Karma-Tilgung/Annullierung" die Rede ist. Dieses Sütra ist insofern interessant, als 
hier Stellung genommen wird zu Positionen und kritischen Bemerkungen der 
Brahmanen, die ein gewisser Subha vorträgt. Der Buddha zeigt Subha den Weg zu 
der Gemeinschaft mit den Brahman-Göttern (brahmasahavyatä) mittels der Kulti
vierung der vier apramänas. 

Inhaltsangabe 

1. Der Brahmanenjüngling Subha wendet sich an den Buddha und bittet ihn um 
Stellungnahme zu einigen Behauptungen, die die Brahmanen aufgestellt haben. 

"" Das Sütra D I 235 ff. (No. 13: Tevijjasuttä), von dem Gombrich 1994 (S. 1081) auf
grund von "internal evidence" als dem ursprünglichen Kontext ausgeht, ist diesem Sütra (M II 196 
ff.: Subhasutta) sehr ähnlich, zumindest, was das Lehrstück über die brahmavihäras angeht, obwohl 
die Rahmengeschichte abweicht. Augenfällig ist aber, daß auch diese sich in einem Brahmanenmilieu 
abspielt. In dieser Lehrrede steht die Frage von dem Mittel zur brahmasahavyatä im Mittelpunkt. 
Gombrich scheint, was die Formulierung "yam pamäna-katam kammam" anbelangt, einen brahma-
nischen Hintergrund anzunehmen: "The brahmanical doctrine is that works, karman, receive appro-
priate reward, but since each work (which is normally of a ritual character) is finite, so is its reward. 
What lacks this finite character is gnosis of one's identity with brahman, so the resultant staying with 
(or merging into) brahman is also infinite. The Buddha is evidently responding to this doctrine when 
he says that when one has cultivated one of the four holy states of mind, kindness etc., the finite acts 
one has performed (yam pamäna-katam kammam) do not remain. This is the original reason why these 
states of mind are known as 'infinite' or 'boundless' {appamäna); the term then came to be applied 
to breaking down the boundaries between oneself and others - yet again twisting metaphysics into 
ethics." 
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a. erste Behauptung: Nur Laien begeben sich auf einen heilsamen Weg, 
nicht aber die Mönche (pabbajitä). 

Stellungnahme: Eine solche Verallgemeinerung ist nicht zulässig: es ist 
gleich, ob jemand Laie oder Mönch ist; entscheidend ist, daß er sich nicht 
auf den falschen Weg begibt. 

b. zweite Behauptung: Nur Laien sind aktiv und geschäftig und ziehen 
großen Nutzen daraus, während die Mönche kaum aktiv und geschäftig sind 
und auch nur geringen Nutzen daraus ziehen. 

Stellungnahme: Es ist nicht entscheidend, ob eine Tätigkeit mit viel Arbeit 
verbunden ist oder nicht, sondern ob sie gelingt oder mißlingt. Beispiele 
Ackerbau (viel Arbeit: wenn er gelingt, ist er von großem Nutzen, wenn 
nicht, bringt er wenig Nutzen) und Handel (wenig Arbeit: wenn er gelingt, 
ist er von großem Nutzen, wenn nicht, bringt er wenig Nutzen). 

2. Von Buddha aufgefordert trägt Subha den brahmanischen Weg zur Erlangung 
des Heils (pufWa, kusala; puflüa suggeriert, daß aus buddhistischer Sicht nur inner
weltliches Heil erreicht wird) vor: Wahrhaftigkeit {sacca), Askese {tapa), Reinheits
wandel (Keuschheit: brahmacariyä), Studieren [heiliger Texte] {ajjhena) und Freige
bigkeit {cäga). 

Kritik des Buddha an den Brahmanen: 

a) Keiner der Brahmanen hat die Reifung der o.g. Faktoren selbst realisiert 
wie eine Reihe von Blinden, die sich gegenseitig überhaupt nicht sehen. 

b) Die Unfähigkeit des Brahmanen Pokkharasäti, die spirituellen Errungen
schaften anderer Brahmanen und Asketen zu begreifen. 

c) Beweisführung, daß der Brahmane Pokkharasäti Unheilvolles redet. 

d) Die Unfähigkeit des Brahmanen Pokkharasäti, der den sinnlichen Freuden 
unterworfen und von "Gier nach Lust" behindert {kärnacchanaanivarana) ist, 
die Freude der ersten und zweiten Versenkung zu verstehen. 

3. a) Erklärung Subhas, daß unter den o.g. fünf Faktoren die Freigebigkeit der 
beste ist. 

b) Feststellung, daß das "Von-Fürsorge-motiviert-sein" {anukampäjätika) als 
sechster Faktor noch vorzüglicher ist. 

c) Zugeständnis Subhas, daß die o.g. fünf Faktoren bei den wenig geschäf
tigen pabbajitas eher zu beobachten sind als bei sehr geschäftigen Laien. 

4. Die o.g. fünf Faktoren (Wahrhaftigkeit etc.) sind, vermittels der durch das 
Wissen, daß man sie besitzt, entstehenden heilförderlichen Freude, Hilfsmittel (pari-
kkhära) für die Übung einer Gesinnung, die frei von Feindschaft und frei von Übel
wollen ist. 
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5. Die vier appamänas als Weg zur brahmasahavyatä. 

6. Feststellung, daß, wenn jemand die vier appamänas übt, die begrenzten 
Taten, die er begangen hat, nicht wirksam werden können, und Gleichnis vom 
Muschelhornbla ser. 

In dieser Lehrrede werden somit die fünf zu Verdienst und Heil führenden Faktoren, 
die der Brahmanenjüngling als typische brähmanadhammas aufzählt, vom Buddha 
neu definiert als "Hilfen für die Kultivierung einer Geisteshaltung, die ohne Feind
schaft und ohne Übelwollen ist". Hier stellt sich die Frage, ob diese Geisteshaltung 
dasselbe ist wie der durch unbegrenzte mettä (bzw. karunä etc.) charakterisierte 
Geist des Karajakäyasutta, durch den man sich von allen schlechten Taten befreit hat 
und diese mit dem sogenannten "karajakäya" in dieser Welt zurückläßt. 

Zweifel daran könnte der vorangehende Kontext wecken, insofern ein enger Zusam
menhang der in Absatz 4 als eigendiches spirituelles Ziel der fünf von Subha ange
führten brähmanadhammas charakteristischen "Geisteshaltung ohne Feindschaft und 
Übel wollen" mit dem "Von-Fürsorge-motiviert-sein" (anukampäjätika[täj) von Ab
satz 3 zu bestehen scheint; auch letzteres wird ja den 5 brähmanadhammas hinzuge
fügt und ganz offenbar höher bewertet als diese. Anderseits verweist die Charakte
risierung des spirituellen Zieles in Absatz 4 als "ohne Feindschaft und Übel wollen" 
auf mettä bzw. die appamänas, die ja dann in der Tat im folgenden (Absatz 5-6) als 
Weg zur Gemeinschaft mit den Brahman-Göttern und Mittel zur Tilgung des "be
grenzten" Karma explizit eingeführt werden. Ein Widerspruch zwischen diesen 
beiden Bezügen besteht aber nicht, wenn man in Rechnung stellt, daß die Begriffe 
anukampä und mettä einander nahestehen und sich manchmal geradezu überlappen 
(s. Kap. 3, S. 118) und im Zusammenhang mit der Analyse der brahmanischen 
Spiritualität (Absatz 3) ganz bewußt der untechnische Ausdruck anukampä (vgl. S. 
118) gewählt worden sein dürfte. Bei der systematischen Darstellung des im buddhis
tischen Sinne korrigierten Heilsweges in Absatz 5-6 wird dann auf die "technische" 
Terminologie der apramänas übergegangen. Zugleich bleibt das Heilsziel durch die 
Spannung zwischen der (aus buddhistischer Sicht noch innerweltlichen) Gemeinschaft 
mit den Brahman-Göttern109 und dem (Erlösung suggerierenden) Schwinden des "be
grenzten" Karma110, aber mir scheint, daß man damit der "pädagogischen" Inten 

In einer Anmerkung über "ayam brahmänam sahavyatäya maggo" diskutiert Griffiths 
1983a (S.137, Anm. 25) den Terminus brahmänam. Schließlich nimmt er widerstrebend die übliche 
grammatische Erklärung, d.h. als Maskulinum Genitiv Plural, an, obwohl er ihn lieber als Masku-
linum Akkusativ Singular gedeutet hätte (was aber m.E. syntaktisch und grammatisch ganz unmöglich 
ist!), weil auch an anderer Stelle im Sütra nur von Brahman (Sg.) die Rede ist. Zahlreiche Parallelen 
bezeugen, daß hier entweder die Brahman-Welt oder die Brahman-Götter als Wesensklasse gemeint 
sind. 

110 Man kann die Spannung natürlich dadurch auflösen, daß man das "begrenzte" Karma auf 
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tion der Textes nicht ganz gerecht wird.) irgendwie in der Schwebe111 - vielleicht 
ganz bewußt, da für den brahmanischen Gesprächspartner Brahman-Welt und Erlö
sung zusammenfallen dürften, er also die Spannung gar nicht merkt, und es nicht 
darum geht, ihn erst einmal auf den richtigen Weg zu bringen. 

Interessanterweise gibt es ein ähnliches Sütra, nämlich Af I 36 ff., das mit diesem 
Sütra in Verbindung zu stehen scheint. Ich werde in einem anderen Zusammenhang 
(S. 97 ff.) noch darauf zu sprechen kommen. 

Lonakapallasutta 

Ein weiterer Text, der in unserem Kontext von Interesse ist, ist das Lonakapalla
sutta"2 (A I 249 ff.) vor. 

Inhaltsangabe 

1. Die drei Hauptaussagen: 

a. "Wenn es der Fall wäre, daß man für jede verübte Tat eine genau ent
sprechende Wirkung erführe, gäbe es keinen religiösen Wandel, denn es 
bestünde keine Möglichkeit, dem Leiden gänzlich (sammä) ein Ende zu 
setzen." 

b. "Wenn man die "Regel" so formuliert, daß eine jede Person die Reifung/ 
Wirkung ihres Karma in genau der Weise erfährt, in der sie für ihn [nach 
Maßgabe seiner spirituellen Gesamtsituation] zu erfahren ist, dann bestünde 
die Möglichkeit, dem Leiden gänzlich ein Ende zu setzen." 

c. "Bei der einen Person bewirkt sogar eine geringfügige schlechte Tat eine 
Wiedergeburt in der Hölle, bei einer anderen zeigt die gleiche Tat [nach 
dem Tode] auch nicht die geringste Wirkung, geschweige denn eine 
große."113 

solches, das in Daseinsbereiche unterhalb der Brahman-Götter führt, einschränkt (vgl. S. 87 f.). 
'" Vgl. auch das oben bemerkte Nebeneinander von puhna und kusalal 
"2 Titel nach der Nälandä-Edition. Das Sütra ist nach einem darin verwendeten Gleichnis 

genannt, nämlich dem eines bestimmten Maßes (/eines Klumpen) von Salz in einem kleinen Gefäß 
oder im Gangesfluß (A I 250). Eine ausführliche Diskussion des Sütra findet sich in der Vibhäsä (T 
Bd. 27, S. 99b ff.; vgl. auch Enomoto 1989, S. 50-51, Anm. 18). PTS-, singhalesische (Buddha-
Jayanti-) und siamesische Edition haben lonaphala. Zum Begriff Begriff palla siehe Mayrhofer 1963, 
s.v. pallah. Vgl. aber auch Heinrich Lüders, Philologica Indica, Göttingen 1940, S. 183 ff., der für 
phala die Bedeutung "Verdickung" annimmt. 

' "Die schwierige Wendung nänu(m) pi khäyati ... bezieht sich doch wohl nur auf die Zeit 
nach dem Tode. Sojedenfalls auch der Kommentar (Mp II 360,30 ff.). MÄC 434a9 scheint eine ähn
liche, wenngleich positive Formulierung zugrundezuliegen: "selbst wenn (ax) jener im gegenwärtigen 
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2. Die beiden Kategorien von Personen: 

a. Einer, der seinen Körper, Sittlichkeit, Geist und Einsicht nicht entfaltet 
hat, ist beschränkt und kleinlich, und leidet infolge seiner Kleinlichkeit. 

b. Einer, der seinen Körper, Sittlichkeit, Geist und Einsicht entfaltet hat, ist 
nicht beschränkt, von großem Selbst und weilt in einer unbegrenzten (Gesin
nung). 

3. Drei Gleichnisse, um diesen Sachverhalt zu verdeutlichen: 

a. Ein bestimmtes Maß (/ein Klumpen) Salz kann ein kleines Gefäß voll 
Wasser salzig und ungenießbar machen, nicht aber den Gangesfluß (Wieder
holung von l.c + 2.a + 2.b). 

b. Nur ein armer Mensch kommt ins Gefängnis wegen eines halben, eines 
ganzen oder hundert kahäpanas, nicht aber eine reiche Person (Wieder
holung von l.c + 2.a + 2.b). 

c. Nur ein armer Schafdieb wird wegen des Diebstahles bestraft, nicht aber 
eine reiche Person wie z.B. ein König oder Großminister (Wiederholung von 
l.c + 2.a + 2.b). 

(Wiederholung von l.a und l.b) 

Im Lonakapallasutta wird zwar im Gegensatz zu den zuvor besprochenen Sütren die 
Formulierung "... yam pamänakatam kammam na tarn taträvasissati na tarn taträva-
titthati" nicht gebraucht. Anderseits stellt dieses Sütra jedoch unmißverstä'ndlich fest, 
daß es möglich sei, die Reifung des kamma auf einen unbedeutenden Rest in diesem 
Leben zu reduzieren (wie gegen Ende von A V 299 f.). 

Als Grund bzw. Mittel für eine solche Reduktion der Karma-Folgen wird im Lonaka
pallasutta der Besitz einer Reihe von spirituellen Qualitäten genannt, von denen die 
ersten die wesentlichen Elemente des gängigen Erlösungsweges markieren: der 
Betreffende hat seinen Körper (käya), seine Sittlichkeit (slla), seinen Geist (cittä) und 
auch seine Einsicht (paflftä) geübt/kultiviert (bhävita). Einer, der "seinen Körper 
geübt/kultiviert hat" (bhävitakäya), ist, nach einer Interpretation des Kommentars114, 

Leben eine Reifung des guten [so im Text, aber unpassend!] [oder](!) schlechten Karma erfährt, so 
ist sie doch leicht und geringfügig (anu!). 

114 Mp II 361 (abhävüakäyo ti-ädihi käyabhävanärahito vattagäml puthujjano dassito ... 
bhävitakäyo ti-ädihi khinäsavo dassito. so hi käyänupassanäsamkhätäya käyabhävanäya bhävito 
bhävitakäyo näma, käyassa vä vaddhitatlä bhävitakäyo) legt mit einer ihrer Interpretationen käya-
bhävanä als "Kultivierung der dem Körper [als Meditationsobjekt] ständig folgenden Beobachtung" 
(käyänupassanä) aus. Man könnte nun analog eine Korrespondenz der übrigen drei anupassanäs 
(vedanä-, citta-, dhamma-) mit slla, citta und pannä vermuten. Jedoch ist dies nicht nur nicht belegt, 
sondern im Falle der Verbindung von vedanänupassanä mit slla auch unpassend. Harvey 1983-1984 
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jemand, der seine Sinne unter Kontrolle (indriyasamvaraslla) hat. Für die vorlie
gende Untersuchung von Interesse sind aber vor allem die drei letzten Qualitäten: 
aparitto, mahatto und appamänavihän. Denn aparitto suggeriert trotz der Erklärung 
des Kommentars (aparitto ti na parittaguno) die apramänas, und dasselbe gilt auch 
für mahatto ("einer, dessen Selbst groß [d.h. im Rahmen der Aussendung von mettä 
etc. extendiert??] ist"115) und ganz besonders für appamänavihän. Der Begriff 
appamänavihän verweist ja eben auf einen Geist, der (durch spirituelle Praxis, sc. 
Praxis der Selbsterweiterung) erweitert worden (und somit der Gangä vergleichbar) 
ist, und die Fähigkeit, dies zu bewerkstelligen, wird eben hauptsächlich den brahma-
vihäras zugeschrieben. Wenn somit auch die mettä in dieser Reihe nicht explizit er
wähnt ist, so dürfte sie doch (zusammen mit den übrigen apramänas) mit den drei 
letzten Gliedern der Reihe von Qualitäten intendiert und somit als das eigentliche 
Mittel für die Reduktion der Reifung schlechten Karmas anvisiert sein. 

Hier entsteht nun die Frage, welche Personen hiermit konkret gemeint sind, und 
welche Taten. Es gibt mehrere Möglichkeiten: 

A) Personen: a) spirituell Fortgeschrittene oder b) (nur) Arhats 

B) Taten: a) alte oder b) neu (nach Erlangung des spirituellen Niveaus) verübte. 

Zumindest das Schafdieb-Gleichnis (auch die anderen Gleichnisse würden hier sehr 
gut passen!) scheint zu Aa/b und Bb zu passen. Dies wäre aber sehr ungewöhnlich 
für den alten Buddhismus, geradezu tantrisch. Insbesondere eine Verbindung von Ab 
(Arhat) und Bb erscheint ausgeschlossen (der Arhat tut nichts Schlechtes mehr!). 
Auch eine Kombination Aa und Bb wäre, wenngleich nicht unmöglich (vgl. MI 452, 

(S. 126, Anm. 7) neigt zu der Annahme, daß das Sütra hier mit käya etwa nämakäya oder näma-rüpa-
käya als Ganzes meint. M.E. ist diese Interpretation jedoch von den Kommentaren (z.B. Mp III 230: 
käyo ti nämakäyö) bzw. den Abhidharma-Texten (z.B. Patis I 183,14 ff.) beeinflußt. Eher ist lediglich 
die Beherrschung (/das Zügeln) des Körpers im Sinne von indriyasamvara gemeint. Tatsächlich findet 
man M I 269 diese beiden Elemente hintereinander geschaltet (zunächst kommt sila, dann samvara 
- wobei der Unterschied vielleicht gering ist - , und dann eine Art käyänupassanä, hier der 
Körperhaltungen und körperlichen Verrichtungen). Mp II 361 kommt nach der Erklärung von bhävita-
sila als bhävitasilo ti vaddhitasilo noch einmal zurück zu diesem Punkt (paiicadvärabhävanäya vä 
bhävitakäyo, eten' indriyasarnvarasilam vuttam, bhävitasilo ti iminä sesänifini siläni), was m.E. als 
Erklärung befriedigender ist. 

M I 239 heißt es, daß, wenn man käyabhävanä nicht praktiziert hat, die Glücksgeffihle den Geist über
wältigen, und ebenso das Leid den Geist überwältigt, wenn der Geist nicht kultiviert ist. Vgl. auch 
Ps II 286,18 ff: "uppannä pi sukhä vedanä cittani na pariyädäya titthati bhävitattä käyassa, 
uppannä pi dukkhä vedanä cittam na pariyädäya titthati, bhävitattä cittassä ti ettha käyabhävanä 
vipassanä; cittabhävanä ca samädhi. vipassanä ca sukhassapaccariikä, dukkhassa äsannä. samädhi 
dukkhassa paccariiko, sukhassa äsanno." 

1,5 Interessant ist, daß Harvey 1983-1984 (S. 118; 1995, S. 55 ff.) die Methode des Umwan
deins des "Selbst" in ein "großes Selbst" eben in den Praktiken der apramänas sieht. 
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auch A V 209??), so doch höchst problematisch. 

Aber vielleicht sind die Gleichnisse in diesem Punkt cum grano salis zu verstehen, 
d.h. dahingehend, daß der Aspekt, daß der Räuber schon vorher mächtig ist und die 
Gangä schon vorher groß, für den Vergleich nicht relevant ist. In diesem Falle wäre 
auch die Alternative Ba (alte Taten) denkbar. 

Dann stellt sich die Frage, ob die gemeinten Personen hier im Sinne von Aa oder Ab 
zu verstehen sind. 

Aa würde bedeuten, daß spirituelle Praxis, insbesondere die der apramänas, 
als solche schlechtes Karma reduziert, gegebenfalls im Sinne von A V 300 
(d.h. bewirken, daß man zumindest anägämin wird). 

Ab hingegen würde (in Kombination mit Ba) besagen, daß der Arhat, weil 
keiner Wiedergeburt mehr teilhaftig, die "Strafe" für verbliebenes schlechtes 
Karma noch zu Lebzeiten abbüßt. So deuten es offenbar der Kommentar, der 
appamänavihäri als khlnäsava erklärt,116 und der Siddhänta der Vibhäsä.117 

Diese Deutung folgt dem Angulimälfya-Prinzip (MII 104; s. auch S. 76). 

Die letztere, auch vom Kommentar vertretene Erklärung steht allerdings im Wider
spruch dazu, daß die Kommentare (Spk III 106; Ps III 450) an den zuvor von mir 
behandelten Stellen (S IV 317 ff.: Sahkhadhamüpamasutta; M II 196 ff.: Subhasutta) 
"pamänakatakamma" als die Karmas, die der Sphäre der sinnlichen Begierde ange
hören (kämävacarakamma) erklären118, im Gegensatz zu denen, die der Sphäre der 
Körperlichkeit (und der Sphäre ohne Körperlichkeit: Sv II 406,7 ff.) angehören. Es 
ist jedoch fraglich, ob dies ursprünglich so gemeint war. Natürlicher scheint mir die 
Erklärung, daß man gute oder schlechte Taten nur in begrenztem Maß begehen kann, 
die Übung der apramänas dagegen unzählige Lebewesen zum Objekt nimmt (auch 
wenn das in der stereotypen Formel gar nicht gesagt wird, insofern der Begriff 
"Lebewesen" darin nicht vorkommt!) und auf diese Weise Wohlwollen etc. ins Gren
zenlose ausstrahlt, so daß das Karma gegen sie nicht ankommt und - im Sinne von 
A I 249 zumindest weitgehend - wirkungslos gemacht oder ganz getilgt wird. Die 

Mp II 361: appamänavihäri ti khinäsavassa etam nämam eva. so hi pamänakaränam 
rägädinäm abhävena appamänavihäri näma. 

117 Der Siddhäntin in der Vibhäsä (10Oal6 ff.) vertritt die Auffassung, daß mit bhävitakäyo 
etc. der Arhat gemeint ist, der durch den Erlösungsweg bewirkt, daß früher vollbrachtes schlechtes 
Karma nicht zu einer Wiedergeburt in der Hölle führen kann, sondern die eigentlich für dort vorge
sehene unangenehme Erfahrung schon in diesem (menschlichen) Körper herbeiführt. 

118 Vgl. aber auch schon M I 298 (Mahävedallasutta, s. Kap. 1, S. 27 f.). Auch Harvey 
1983-1984 (S. 118 und auch Anm. 6) sieht dieses Problem. Eine mögliche Erklärung wäre - so muß 
es der Kommentar auch gemeint haben - , daß hier die schlechten Taten gemeint sind, die man zuvor, 
d.h. vor der Kultivierung des Geistes bzw. vor der Erlangung der Arhatschaft (wie im Falle von 
Arigulimäla), begangen hat. 
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Erklärung der Kommentare (Spk III 106 = Ps III450) folgt zwar grundsä'tzlich die
sem Muster, führt aber dadurch, daß sie die mettä (bzw. die apramänas) als rüpäva-
carakamma bestimmt, eine Spezifizierung ein, die die Wirkung der apramänas für 
den Praktizierenden im Sinne der gängigen Auffassung auf den inner-weltlichen 
Bereich (Wiedergeburt im brahmalokd) einschränkt (womit übrigens die Wirkung des 
niederen Karma in Prinzip nur aufgeschoben, nicht ausgelöscht ist). 

Es scheint aber, daß eine solche Einschränkung der Wirkung der mettä bzw. der 
apramänas nicht von Anfang an bestanden haben muß. Das Wesentliche bei ihnen 
ist eine Kultivierung und Erweiterung (Ausdehnung) des Geistes, dergestalt, daß, wie 
es auch spätere Werke wie VisM beschreiben, jegliche Grenzen zwischen sich selbst 
und den anderen gesprengt werden {slmasambhedä), indem man die anderen wie sich 
selbst und somit alle Lebewesen als gleich betrachtet. Die apramänas dienen somit 
dazu, das beschränkte "Ich" zu sprengen und sich so von räga zu befreien. Diese 
Übung scheint dem brahmanischen Weg zur Gemeinschaft mit Brahman (bzw. dem 
brahman) als (meditativ-ethisierte) buddhistische Alternative entgegengesetzt worden 
zu sein. Dabei ist die buddhistische "Ausdehnung" des Ichs oder Selbst nicht ontolo-
gisch zu verstehen, sondern rein spirituell; eine Identität - vergleichbar der von 
ätman/brahman - ist hier nicht impliziert. Dennoch scheint dies einigen buddhis
tischen Kreisen, was Terminologie und Inhalt angeht, dem brahmanischen Denken 
zu nahe gekommen zu sein, so daß sie diesen Erlösungsweg nur als zur Brahman-
Welt führend akzeptiert haben. Die pra/'/fä-Strömung vermißt bei dieser Übung die 
prajfiän9 und sieht zuviel Nähe zum brahman-Denken (Ich- oder Selbst-Erweiterung 
statt Ich- oder Selbst-Reduktion) und relativiert die Übung deshalb. 

Weitere Sütra-Stellen zur Verbindung der mettä bzw.der apramäiias, mit dem 
Heilsweg 

Im folgenden werde ich einige Sütras bzw. Sütragruppen ausführlicher behandeln 
und dabei im wesentlichen drei Themenkomplexe untersuchen: zunächst die buddhis-

"9 Vgl. Griffiths 1983a (S. 144): "... when the Buddhist systematic thinkers set to work to 
create unified and coherent paths of soteriological practice ... they found it difficult to find a place 
for these techniques. The four brahmavihära are only tenuously linked to the two major classes of PT 
(Psychotropic Techniques) which ouranalysis has uncovered: concentrative entasy and observational 
analysis. They are concerned instead with manipulating the emotions, and while there are some struc-
tural affinities with the process of purification described by the four-jhäna pericope, the fact that there 
is really no connection at all with what later came to be regarded as the sine qua non of true 
enlightenment - an intellectual/verbal "seeing as" and "knowing that" things are the way Buddhist 
doctrine says they are - meant that later orthodoxy reserved them primarily for the treatment of 
particular character defects or as a method of treating specific occasional problems rather than as a 
set of techniques appropriate for attaining final liberation." 
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tische mettä im Kontrast zur nichtbuddhistischen mettä (S. 89 ff.); dann die apra-
mänas im Vergleich mit den vier dhyänas (S. 96 ff.); und schließlich mettä im Hin
blick auf Erlösung (S. 97 ff.). 

Im brahmavihära-Kontext hat besonders ein Sütra (S V 115 ff.: Haliddavasanasuttä) 
die Aufmerksamkeit der Buddhismus-Forscher auf sich gelenkt120, und zwar wegen 
eines Berichtes über nicht-buddhistische Wanderasketen, die ebenfalls die brahma-
vihäras praktiziert haben sollen. Hier heißt es, daß buddhistische Mönche eines Vor
mittags dorthin gingen, wo sich nicht-buddhistische Wanderasketen aufhielten, weil 
es für den Almosengang noch zu früh war. Diese Wanderasketen behaupteten, daß 
nicht nur der ehrwürdige Asket Gotama seinen Anhängern empfehle, mettä etc. zu 
kultivieren - nachdem die fünf Hindernisse, die Beflekkungen des Geistes, die die 
Einsicht schwächen, aufgegeben worden seien -, sondern daß auch sie selbst 
ebendies lehrten. Damit wird - zumindest vom Standpunkt dieses Sütra aus - festge
stellt, daß die brahmavihäras auch außerhalb des Buddhismus praktiziert wurden, 
eine Behauptung, der man auch sonst gelegentlich in der buddhistischen Tradition 
begegnet.121 Anders formuliert: diese Übung wird hier nicht als spezifisch buddhis
tisch angesehen. Die Wanderasketen fragten sodann die Mönche, worin der Unter
schied zwischen den beiden mettä-Übungtn bestehe. Da die Mönche nicht zu ant
worten wußten, wandten sie sich nach dem Almosengang an den Buddha um Aus
kunft. Er erwiderte ihnen, daß nicht-buddhistischen Wanderasketen, wenn sie so 
fragen, mit Gegenfragen zu begegnen sei: "Wie geübt führt die in mettä etc. be
stehende Befreiung des Geistes wohin? Was hat sie als höchstes(, das durch sie er
reicht werden kann)? Was ist ihr Resultat? Worin endet sie?" So befragt, würden sie 
nicht antworten können und in Verlegenheit geraten, weil sich diese Fragen auf 
etwas beziehen, das jenseits ihrer geistigen Reichweite liegt. Ferner sagte der 
Buddha, daß außer ihm selbst, d.h. einem Tathägata, dem Schüler eines Tathägata 
oder einem, der es seinerseits von einem [solchen] gehört hat122, niemand imstande 
sei, diese Fragen zu beantworten. Daraufhin befragten nun die Mönche den Buddha, 
was das Endresultat der mettä cetovimutti etc. sei. Die Antwort lautet: "Da kultiviert 
ein Mönch das Mittel zum Erwachen (/das Glied des Erwachens: sambojjhahga) 
"Achtsamkeit" (sati) etc. in Verbindung mit mettä etc. [in solcher Weise], daß diese 
Mittel zum Erwachen auf Loslösung, Freiwerden von Leidenschaften und Aufhören 
gestützt sind und zum Loslassen führen (eigentlich: reifen)." In derselben Weise wird 
dies nun für alle vier apramänas jeweils in Verbindung mit den sieben Mitteln zum 
Erwachen durchgeführt bis hin zu: "Er kultiviert das Mittel zum Erwachen "Nicht-
tangiertheit" (upekkha) in Verbindung mit upekkhä [in solcher Weise], daß diese 

Vgl. Rhys Davids 1928; Aronson 1984; Gethin 1992 (S. 179 ff.). 
Vgl. D II 250 ff.; Ja I 139 = VI 96; Ja II 61 ff.; 145. 
Vgl. aber Spk III 169,30 f.: Uo vä pana sulvä ti, ito vä pana mama säsanato sutvä. 
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Mittel zum Erwachen auf Loslösung, Freiwerden von Leidenschaften und Aufhören 
gestutzt sind und zum Loslassen führen." 

Im Anschluß daran erscheint jedesmal folgende patikküla-Passage: 

a) Wenn er sich wünscht: "Ich möchte eine Zeitlang mit Bezug auf Nichtwidriges die 
Vorstellung 'widrig' haben/kultivieren", dann hat er für eine Zeitlang mit Bezug auf 
Nichtwidriges die Vorstellung 'widrig/widerwärtig'. 

b) Wenn er sich wünscht: "Ich möchte eine Zeitlang mit Bezug auf Widriges die 
Vorstellung 'nichtwidrig' kultivieren", dann hat er für eine Zeitlang mit Bezug auf 
Widriges die Vorstellung 'nichtwidrig'. 

c) Wenn er sich wünscht: "Ich möchte eine Zeitlang mit Bezug auf Nichtwidriges 
und Widriges die Vorstellung 'widrig' kultivieren", dann hat er für eine Zeitlang mit 
Bezug auf Nichtwidriges und Widriges die Vorstellung 'widrig'. 

d) Wenn er sich wünscht: "Ich möchte eine ZeiÜang mit Bezug auf Widriges und 
Nichtwidriges die Vorstellung 'nichtwidrig' kultivieren", dann hat er für eine Zeit
lang mit Bezug auf Widriges und Nichtwidriges die Vorstellung 'nichtwidrig'. 

e) Wenn er sich wünscht: "Ich möchte eine Zeitlang mit Bezug auf Nichtwidriges 
und Widriges dies beides ignorieren und im Zustand des Nichttangiertseins (upekkhä) 
achtsam und bewußt verharren", dann verharrt er mit Bezug auf diese Objekte im 
Zustand des Nichttangiertseins achtsam und bewußt. Oder aber er tritt in die 
'schöne' Befreiung ein und verweilt darin. 

Mit Bezug auf diese siebenfache mettä-\Jb\mg und die dazugehörige patikküla-
Passage heißt es dann, daß die in mettä bestehende Befreiung des Geistes nur bis 
zum Zustand des "Schönen" (subha) führe, "bei jemandem, der die höchste Befrei
ung eines Mönches, der in diesem Leben die erlösende Einsicht erlangt, nicht er
reicht" (idhapaiXflassa bhikkhuno uttarim vimuttim appativijjhato. Siehe S. 77 f.). In 
entsprechender Weise werden als Resultat der karunä-, muditä- und upekkhä-Ü bung 
jeweils das Erlangen der Sphäre der Unbegrenztheit des Raumes (äkäsänarfcä-
yatanä), der Sphäre der Unbegrenztheit des Bewußtseins (yinüänaäcäyatand) und der 
Sphäre des Nichts (äkiflcaflfläyatana) angegeben. 

Ein Problem ist hier ganz deutlich: Aus der Verbindung von mettä mit den sambo-
jjahgas ergibt sich, daß mettä auch zusammen mit upekkhä auftreten können muß, 
und das bereitet Schwierigkeiten. Üblicherweise ist upekkhä die vierte Stufe einer 
Übungsfolge; hier plötzlich tritt sie mit dem ersten Element gleichzeitig auf. Dies 
beinhaltet - zumal aus der Sicht der späteren, mehrere Arten von upekkhä unter
scheidenden Dogmatik (vgl. Kap. 5, S. 139 ff.) - nicht unbedingt einen Wider
spruch, aber man kann sich doch des Eindruckes nicht erwehren, daß hier zwei ver-



Das Wohlwollen (mettä/maitri) und die vier appamänas/apramänas 91 

schieden Reihen miteinander kombiniert worden123 und dabei die Konsequenzen nicht 
bis zum letzten durchdacht worden sind. 

Inhaltlich ergibt sich ferner das Problem, wie man mettä in einer Weise üben kann, 
daß man die Vorstellung der Widerwärtigen hat. Wie kann man irgendetwas Wohl
wollen entgegenbringen, das man ekelhaft findet?124 Ferner heißt es in der letzten 
Alternative (e) der patikküla-Passage jeweils: 'upekkhako tattha viharati'. Wenn man 
das letzte sambodhyahga nimmt, wäre upekkhä in Verbindung mit mettä zu üben, 
und zwar so, daß man erst am Ende upekkhako ist. Entweder sind die anderen vier 
parifckü/a-Alternativen nicht mit upekkhä zu kombinieren, oder es liegt hier Redun
danz oder Äquivokation (d.h. zwei verschiedene Dinge werden mit upekkhä bezeich
net) vor. Noch deutlicher wird das Problem im Falle der Übung des vierten apra-
mäna, sc. upekkhä, in Verbindung mit dem upekkhäsambojjhahga. Dies wäre schon 
eine Verdopplung, zu der dann noch hinzuträte, daß man auch bei dieser Übung 
lediglich im Falle der fünften Alternative, nicht aber bei den ersten vier, upekkhako 
wäre. Hier wird offenkundig, daß - aus bestimmten Erwägungen heraus, aber ohne 
daß die Folgen ausreichend bedacht worden wären - selbständige Schemata kombi
niert wurden, was zu o.g. Ungereimtheiten führte. 

Ein Ziel dieses Textstückes ist es, zu zeigen, wie weit mettä etc. im Rahmen der 
vimokkha/vimoksas (d.h. subha und die drei äyatanas) führen, wobei offensichtlich 

Vgl. S V 86 (No. 26). Auch hier scheinen mir diese zwei Konzeptionen miteinander ver
flochten zu sein, wenn es heißt: yo bhikkhave maggo yä patipadä tanhakkhayäya samvattati tarn 
maggam tarn patipadam bhävetha ... Idha Udäyi bhikkhu sati- ... upekkhäsambojjhahgam bhäveti 
viveka-, viräga-, nirodhanissitam vossaggaparinämim vipulam mahaggatam appamänam abyä-
pajjham ... tassa ... tanhä pahiyati tanhäya pahänä kammam pahtyati kammassa pahänä dukkham 
pahiyati, iti kho Udäyi tanhakkhayä kammakkhayo kammakkhayä dukkhakhayo ti. In dem ansonsten 
gleichlautenden Sütra No. 27 (5 V 87) fehlt die Reihe vipulam mahaggatam appamänam abyäpajjham. 
Vgl. auch S V 87 (No. 28: nibbedhabhägiyo maggo), wo gelehrt wird, daß die (so, d.h. als vipula, 
mahaggata, appamäna und abyäpajjha, geübten) sambqjjhahgas zur Durchbohrung und Zerstörung 
der lobha-, dosa- und moha-M&sse führen. 

124 Spk III 171,21 f.: appatikkülan ti duvidham appatikkülam: satta-appatikkülan ca 
sahkhära-appatikülaü ca; dann zitiert Spk Patis II 212 f.: patikküle pana anitthe vatthusmim mettä-
pharanam vä dhätumanasikäram vä karonto appatikkülasafini viharati näma. Zuvor hatte Patis den 
zweiten Fall (im Grundtext: "appatikküle patikkülasanm") so erklärt: katham appatiküle patikkülasanni 
viharati? itthasmim vatthusmim asubhäya vä pharati, aniccato vä upasamharati. Vgl. auch Patis-a 
III 676. 
Gemäß diesen Stellen wird die Vorstellung "nicht widrig" und "widrig" folgendermaßen praktiziert: 
zum einen wird den Lebewesen, die einem "nicht genehm" sind, mit Wohlwollen begegnet, zum 
anderen begegnet man den Dingen, die einem "widrig" sind, mit der Betrachtung, daß eben diese 
Dinge als lediglich aus verschiedenen Elementen bestehend angesehen werden müssen. In dem 
umgekehrten Fall, wo die Lebewesen einem genehm sind, stellt man sich diese als "unschön/unrein" 
und die Dinge als "unbeständig" vor. 
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eine Harmonisierung angestrebt wurde. Zu diesem Zweck ist eine Reihe von ver
schiedenen, als bekannt vorausgesetzten Begriffsschemata miteinander in Beziehung 
gesetzt worden. 

Bei dem Versuch, die Reichweite der apramänas im Rahmen eines Schemas wie dem 
der acht vimokkhas - die auch die immateriellen Versenkungsstufen einschließen -
zu fixieren, ergaben sich jedoch Probleme: Der saflMvedayitanirodha, der ursprüng
lich mit dem Nirväna assoziiert wurde, schied für den Verfasser unseres Textes (/auf 
dieser Stufe der Entwicklung) als Resultat der apramäna-lj bung offenbar aus, weil 
die appamänas nicht (mehr) als Erlösungsweg galten. Die zweithöchste Stufe (neva-
saflflänäsafifläya.tand) ist aufgrund ihrer halbbewußten Struktur ungeeignet, hier her
angezogen zu werden. Daher kommt nur akiflcanfläyatana als obere Grenze, d.h. mit 
upekkhä verbunden, in Frage. Damit war dann auch die Verbindung der anderen drei 
appamänas mit den entsprechenden vimokkhas festgelegt, indem ihnen der jeweils 
niedere vimokkha als obere Grenze zugewiesen wurde. 

Für die mettä ergibt sich nach diesem Prinzip automatisch der subha-vimokkha als 
Obergrenze. Kosmologisch müßte dies dem vierten dhyäna oder jedenfalls einer 
Stufe des rüpadhätu entsprechen, doch macht der Text das nicht explizit. Die Kom
bination der dhyänas und ärüpyas ist allemal eine sekundäre; organischer ist der Zu
sammenhang der ärüpyas mit der vimoksa-Reihe. 

Diese Abstufung der Obergrenze mittels der appamänas erreichbarer vimokkhas zeigt 
übrigens, daß für diesen Text die vier appamänas eine vom Niederen zum Höheren 
aufsteigende Übungskette darstellen!125 

Die chinesische Version des Haliddavasanasutta (SÄC No. 743, 197b-c) enthält das 
patikküla-Stü ck, das als "fester Block" im Kanon mehrfach vorkommt (s.u.), nicht. 
Man hat deshalb den Eindruck, daß in der Päli-Fassung versucht wurde, die apra-
mäna-Übung in ein anderes buddhistisches Schema zu integrieren, das mehr den 
Charakter einer distanzierenden Daseinsanalyse hat. Dies geschah, indem man ein 
Traditionsstü'ck(die/Ja/ö±ö/a-Passage) einbaute, welches sowohl inhaltlich (Wider
wärtiges als nichtwiderwärtig zu sehen, könnte als mettä interpretiert werden) als 
auch formal (gehäuftes Auftreten von upekkhä) eine Assoziation mit den Elementen 
des ursprünglichen Sütra erlaubte. Damit war nun die Gewichtung eher zugunsten 
des das Dasein negativ wertenden Traditionsstranges verschoben, was möglicher
weise als "buddhistischer" empfunden wurde. 

Konträr zu dieser Abstufung steht die Tatsache, daß bei allen vier apramänas die höchste 
(= fünfte) Übungsform mit den Worten upekkhako tattha viharati sato sampajäno gekennzeichnet 
wird, die an die Beschreibung des dritten dhyäna erinnern, d.h. den Teil, der im vierten dhyäna seine 
Fortsetzung findet. Dies ist jedoch nur ein Element der Formel des dritten dhyäna, nicht aber sein 
spezifischer Aspekt. 
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Was hat es nun mit diesem Zwischenstück auf sich? Das Stück kommt auch in ver
schiedenen anderen Zusammenhängen vor. Einmal findet es sich D III 112 im Kon
text der ariyä iddhi, einer edlen übernormalen Fähigkeit, nämlich je nach Wunsch 
"patikkülasarCfd", "appatikülasaiffli" oder "upekkhako" zu sein126, und wird als die 
eigentliche einem ariya gemäße Form übernormaler Macht abgehoben von der ge
wöhnlichen "iddhi", d.h. Fähigkeiten wie der, durch die Luft etc. gehen zu können. 
Letztere sind weltlich127, und nur die erstgenannte, nämlich die spirituelle Be
wegungsfreiheit, ist die edle iddhi. 

MIII 301 (Indriyabhävanäsutta) spricht von einer Kultivierung der Sinne (indriya
bhävanä) im Training des ariya (wiederum das Stichwort ariyal, auch hier abgesetzt 
von nichtbuddhistischen Formen von indriyabhävanä). Hier geht es darum, daß die 
Reaktion auf die Sinneseindrü'cke dergestalt ist, daß man Kontrolle über sie hat. Das 
heißt: Etwas, das eigentlich widrig/widerwärtig ist, wird (gewollt) als nichtwidrig 
vorgestellt bzw. konzeptualisiert (/bewußt erfahren). 

S V 295 kommt das Schema "patikküla" im Kontext der satipatthäna-\J bung vor, 
und 5 V 317 im Zusammenhang der änäpänasati. Man bedient sich dieses Schemas 
also in unterschiedlichen Kontexten. 

A III 169 tritt das Schema selbständig auf und ist gleichzeitig in sich geschlossen, da 
es mit einer bestimmten Motivation verbunden wird. Es heißt dort: "Anläßlich 
welchen Sachverhaltes soll man mit Bezug auf 'Nichtwiderwärtiges' in der Vorstel
lung 'Widerwärtiges' verweilen? [Indem man denkt:] Daß mir nur ja nicht mit Bezug 
auf Gegebenheiten, die man begehren könnte, Begehren entstehen möge" (... mäme 
rajariiyesu dhammesu rägo udapädi). "Widerwärtiges" als "Nichtwiderwärtiges" zu 
betrachten verhindert "leidenschaftliche Abneigung" (dosa), und die Kombination 
beider wird hier auf die Kombination beider Ziele bezogen. Die letzte Möglichkeit 
("upekkhako vihareyya") soll ebenfalls beiden (räga und dosa) entgegenwirken, und 
gleichzeitig auch noch der "Fehlorientiertheit/Verblendung" (moha). 

Vor allem aus diesem Sütra wird klar, daß wir es hier mit einer selbständigen Tech-

Vgl. auch Patis II 212; hier wird das Schema überdies folgendermaßen kommentiert: 
"Wie verweilt man mit Bezug auf Nichtwiderwärtiges in der Vorstellung 'widerwärtig'? Im Falle eines 
erwünschten (/angenehmen) Objektes durchdringt (erfüllt) er [dieses] entweder mit [der Vorstellung 
von] Scheußlichem (asubhä), oder er begreift es als vergänglich. Die Vorstellung 'nichtwiderwärtig', 
auf Widerwärtiges bezogen, besteht eben darin, daß man ein unerwünschtes (/unangenehmes) Objekt 
(d.h. eine Person oder Sache) mit mettä durchdringt (/erfüllt) bzw. als aus den Elementen bestehend 
begreift." 

127 Säsava, sa-upadhika und "no ariya": "mit Befleckungen verbundene", "mit dem [Streben 
nach] Besitz verbundene" und "nicht-edle" Macht. Laut Kommentar (Sv III 895,10) bedeuten die 
ersten beiden Begriffe "mit Fehlern verbundene" bzw. "tadelnswerte" Macht: säsaväsa-upadhikä ti 
sadosä sa-upärambhä. 
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nik zu tun haben, welche die verschiedenen Reaktionen auf Außenweltreize je nach 
den spirituellen Erfordernissen alternativ kultiviert und bemerkenswerterweise auch 
wieder in upekkhä gipfelt als dem letzten Punkt, und vielleicht doch auch als der an
gemessensten Form des Reagierens. Upekkhä ist in diesen alten Texten doch so oft 
die letzte Stufe von Reihen, daß man das nicht einfach als Zufall ansehen kann; sie 
ist eben offenbar sehr hoch bewertet worden. Bemerkenswert ist, daß sie hier auch 
moha entgegenwirken soll - eine Funktion, die sonst nur der prajflä zugestanden 
wird! 

Zum Haliddavasanasutta (S V 119, dem Text, von dem ich ausgegangen war) sei 
noch bemerkt, daß Buddhaghosa versucht, zwischen einzelnen Übungen und dem 
Punkt, zu dem sie führen, eine Affinität herzustellen. Er sagt: "Dem, der in mettä 
verweilt, sind die Lebewesen nicht widerwärtig. Wenn er daraufhin, aufgrund dieser 
Vertrautheit mit dem Nichtwiderwärtigen, seinen Geist auf die nichtwiderwärtige 
reine Farbe blau etc. richtet, dann springt sein Geist ganz ohne Mühe dahin." Mit 
anderen Worten: die Tatsache, daß mettä darin besteht, daß man die Lebewesen 
freundlich, d.h. als nicht widerwärtig betrachtet, schafft eine Affinität für das Er
fahren freundlicher Farbgebilde, wie sie im Subhadhätu eben vorkommen.128 

Der Visuddhimagga diskutiert dasselbe Sütra in einem Zusammenhang, in dem es 
darum geht, ob alle apramänas, und nicht nur die upekkhä, tatsächlich bis in die 
ärupyas hinein, bzw. zumindest über das dritte dhyäna hinaus, führen. An anderen 
Stellen {VisM IX. 120 etc.) nimmt Buddhaghosa mit der abhidharmischen Tradition 
{Dhs 53-55; Vibh 277-282) an, daß die ersten drei apramänas nur bis zum dritten 
dhyäna führen, und nur die upekkhä darüber hinaus zum vierten dhyäna. S V 119 
scheint dem zu widersprechen. Daher erklärt sich Buddhaghosas Deutung, daß dieses 
Sütra nicht besage, daß man durch mettä usw. in das Stadium des vierten dhyäna ge
lange, sondern daß nur eine gewisse Affinität geschaffen werde, die dann aber nicht 
ohne weiteres, sondern nur unter bestimmte Zusatzbedingungen realisiert werden 
kann. 

Buddhaghosa macht einen radikalen Unterschied zwischen all diesen verschiedenen 
Übungen {appamänas, kasinas etc.), die er als Übungsgebiete" oder "-gegenstände" 
(kammatthäna) bezeichnet, und den Bewußtseinsstufen. Mettä ist inhaltlich eine 
bestimmte emotionale Empfindung und Betrachtungsweise. Dhyänas dagegen sind 
rein formale Bewußtseinsebenen, Konzentrationsstufen oder Versenkungsintensitäten. 
Manche Objekte sind geeignet, bis zur höchsten Konzentrationsstufe, d.h. bis zum 

Spk III 173,1 ff.: mettä-vihärissa hi sattä appatikkülä honti. ath' assa appatiküla-pari-
cayä appatikülesu parisuddha-vannesu riilädisu cittam upasamharato appakasiren' eva tattha cittam 
pakkhandati. iti mettä subha-vimokkhassa upanissayo hoti, na tato param. In ähnlicher Weise wird 
auch für die anderen apramänas erklärt, warum sie das ihnen jeweils zugeordnete vimoksa als 
höchstes haben. Vgl. auch VisM IX. 120 ff. 
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vierten dhyäna, zuführen; andere, z.B. käyagatäsati, dagegen nicht. Wenn sie wohl 
geübt sind, führen mettä etc. als kammatthäna bis zum dritten dhyäna. Upekkhä hin
gegen ist (wie etwa auch änäpänasati) eines der wenigen Übungsgebiete, das bis 
zum Konzentrationszustand des vierten dhyäna führt. 

Ähnliche Probleme wie mit S V 119 hat Buddhaghosa auch miM IV 299 ff.129 Hier 
heißt es, daß man die mettä cetovimutti häufig üben solle, und nachdem man sie ge
übt hat, solle man diese Versenkung (samädhi, sc. mettä)130 sowohl so üben, daß sie 
mit vitakka und vicära verbunden ist, als auch (offenbar im Anschluß daran) ohne 
vitakka, nur noch mit vicära, dann frei von beiden aber mit geistiger Freude (plti), 
dann frei von geistiger Freude, nur noch von angenehmen körperlichen Empfin
dungen (sukhä) begleitet, und schließlich nur noch mit Gleichmut oder Untangiertheit 
(upekkhä) verbunden. Hier werden die vier dhyänas nicht explizit genannt, aber 
deren Attribute kommen alle vor, und es ist offenbar eine ähnliche Folge intendiert. 
Am Ende findet sich hier ein Zustand, der dem vierten dhyäna analog ist. Auch 
dieses Sütra bereitet Buddhaghosa Schwierigkeiten, weil man daraus entnehmen 
könnte, daß alle vier appamänas bis zum vierten dhyäna führen könnten. Sein 
Hauptargument dagegen ist, daß in demselben Sütra anschließend (A IV 300 f.) das 
gleiche bezüglich der satipatthänas - die nach einhelliger späterer Auffassung nie 
zum vierten dhyäna führen, im Gegensatz zu änäpänasati (die zwar auch als Element 
des käyasatipatthäna fungiert, aber nur in Gestalt ihrer untersten Stufen!) - gesagt 
werde, und daher dieses Sütra anders gedeutet werden müsse.131 Auch die sati
patthänas werden übrigens dort als samädhi bezeichnet (A IV 300 f.). 

Es scheint sich bei diesen Sütren (SV 119 und A IV 299 ff.) um komplexe Gebilde 
zu handeln, die sicherlich nicht am Anfang der Entwicklung stehen, und in denen 
eine ganze Reihe unterschiedlicher, von Haus aus nicht miteinander verbundener Be
griff sschemata oder Beschreibungen von Versenkungsvorgä'ngen oder Versenkungs
praktiken, die dann aber hier als Schemata einfach wohl doch ihr Eigenleben führen, 
miteinander in einer Weise kombiniert werden, die für den Praktiker wohl doch 
große Schwierigkeiten aufwerfen dürfte. Für den Theoretiker ebenfalls; aber er kann 
diesen mit harmonisierenden Erklärungen begegnen. Das Hauptmotiv ist offensicht-

Ein ähnlich aufgebautes Sütra, allerdings nur mit den vier satipatthänas, die man in drei
facher Weise übt, ist S V 142 ff. 

130 Der Bezug imam samädhim auf mettä ist allerdings nur durch den Kontext hergestellt und 
ist, wenn auch hier wieder ursprünglich heterogene Elemente verbunden worden sein sollten, nicht 
unproblematisch. 

131 VisM IX. 113: evam hi sati, käyänupassanädayo pi catukka-paficakajjhänikä siyum. 
vedanänupassanädisu capathamajjhänam pi n' atthi, pageva dutiyädini. Auch warnt Buddhaghosa 
davor, den Buddha zu wörtlich (byaHjanacchäyämattam) zu nehmen. Bemerkenswert ist die Ausführ
lichkeit, mit der er diese Passage kommentiert. 
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lieh, sich von Praktiken gewisser Nicht-Buddhisten (ürthikä) abzusetzen und eine 
"typisch buddhistische" /netfä-Übung etc. zu entwickeln.132 

Dies führt nun zum zweiten Themenkomplex, der Gleichstellung der apramänas mit 
den vier dhyänas, von der ja schon im vorangehenden ansatzweise die Rede war. 

In diesem Zusammenhang ist vor allem M1349 ff. (Atthakanägarasutta) = A V 342 
ff. von großem Interesse.133 Dort heißt es: "Da ist ein Mönch, oh Hausherr, der, 
nachdem er sich bereits losgelöst hat von den Sinnesgenü'ssen und losgelöst hat von 
den unheilsamen Faktoren, ein mit vitakka und vicäraiM verbundenes, dieser Los
lösung entspringendes pitisukha (d.h. entweder: ein auf angenehmer Stimmung basie
rendes, nicht physisches Glück, oder: geistige Freude und physisches Wohlbehagen), 
nämlich das erste dhyäna, erreicht und darin verweilt. Darauf reflektiert er wie folgt: 
Auch dieses erste dhyäna ist zustandegebracht (abhisahkhata) und mit Absicht 
produziert (abhisartcetayita: Quasisynonyme!). Alles aber, was absichtlich bewirkt 
ist, das erkennt er als vergänglich und [unweigerlich] dazu bestimmt, aufzuhören. 
Dann (d.h. wenn er das erkennt) erlangt er darin (d.h. in dieser Versenkung bzw. 
der Reflexion auf sie)135 verweilend das Schwinden der äsavas (d.h. aller 
unheilvollen Faktoren). Wenn er aber das Schwinden der äsavas nicht erreicht, dann 
wird er dadurch, daß eben durch die Liebe zum Dhamma und die Freude am 
Dhamma die fünf mit den niederen Existenzbereichen verbundenen Fesseln schwin
den, zu einem opapätika (in der späteren Entwicklung anägämin), d.h. zu einem, der 
dort (d.h. in einer höheren Weltsphäre) das Nirväna erlangt und nicht wieder aus 
jener Welt zurückkehren muß." Was wesentlich ist, ist, daß nach demselben Schema 
anschließend alle vier dhyänas und danach auch die apramänas in gleicher Weise 
behandelt werden. Auch die apramänas dienen hier als Versenkungszustand, der 
gleichzeitig zur Basis einer als Einsicht fungierenden Reflexion auf diesen 

Vgl. allerdings auch 5 V 108 ff. Dieses Sütra ist genauso aufgebaut, wie das oben disku
tierte Sütra 5 V 115 ff. (Haliddavasanasutta), nur daß hier die vier appamänas durch die sieben 
bojjhahgas ersetzt sind. Wenn man annimmt, daß sich S V 115 ff. entnehmen läßt, daß die vier appa
mänas auch außerhalb des Buddhismus existierten, dann müßte man aus SV 108 ff. schließen, daß 
dies auch für die sieben bojjhahgas zutrifft. Gethin 1992 (S.177-181) geht tatsächlich von dieser 
Annahme aus. 

133 Aronson 1984 behandelt dieses Sütra mit einigen Erklärungen des Kommentars in seinem 
Aufsatz und gibt die Hauptpunkte summarisch wieder. 

134 Ursprünglich handelt es sich hier wohl um Quasisynonyme. Daher scheiden im zweiten 
dhyäna beide zusammen aus. Im Rahmen der Systematisierung der Lehrbegriffe wurden sie aber diffe
renziert, und folglich wurden später durch Zufügung einer Stufe ohne vitakka aber mit vieära die vier 
dhyänas zu fünf dhyänas erweitert. 

135 Vgl. Ps III 13,28 f. (= Mp V 85,1 f.): so tattha thito ti so tasmim samathavipassanä-
dhamme thito. D.h. der Idealfall ist, daß dieser Mönch direkt hier die äsavas beseitigt und Nirväna 
erlangt. 
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betreffenden Zustand wird, d.h. auf dessen Vergänglichkeit und Nichdetztlichkeit. 
Diese Reflexion führt ihrerseits dann zu äsavakkhaya (Arhatschaft) oder doch 
mindestens zum anägämin-Stetas. Nachdem auch die apramänas in eben dieser 
Weise behandelt worden sind, geschieht das gleiche mit den ärüpyas. Nur das neva— 
saüM-näsartfläyatana fehlt, da man in diesem Zustand nicht das klare Bewußtsein 
haben kann, mit dem man über diesen Zustand reflektieren könnte.136 

MI 452 ff. (Latukikopamasutta) wird eine ähnliche Methode beschrieben, allerdings 
in der Weise, daß die apramänas nicht erscheinen, sondern nur die dhyänas und die 
drei ersten ärüpyas.131 MI 349 ff. (Atthakanägarasutta) — A V 342 ff. werden dem
gegenüber, wie gesagt, auch die apramänas in einer Weise behandelt, die der der 
dhyänas ganz analog ist. Aber auch hier ist, wie es oft der Fall ist - was aber nicht 
heißt, daß dies ursprünglich sein muß -, das eigentlich heilskonstitutive Element 
eben die prajttä, die gewissermaßen die dhyänas oder apramänas selbst zum Objekt 
macht, indem deren Bedingtheit und Vergänglichkeit durchschaut wird und erst da
durch die Erlösung erfolgt. 

In diesem Zusammenhang ist ein weiteres Sütra von Bedeutung,138 nämlich das 
Vatthüpamasutta (MI 36 ff.), welches zu dem dritten hier zu behandelnden Themen
komplex (mettä in Hinblick auf Erlösung) führt. Hier wird der Geist, der - wenn mit 
Befleckungen behaftet - einer ungünstigen Wiedergeburt entgegengeht, mit einem 
schmutzigen Gewand, das schwierig zu färben ist, verglichen. Worin bestehen die 
Befleckungen des Geistes?139 Der Text zählt auf: das "Begehrlichkeit" [genannte] un
gute Verlangen (abhijjhävisamalobha), Übel wollen (pyäpäda) usw. Dann wird unver-

In der chinesischen Version ist das naiva-samjAä-näsamjnäyatana zwar (in völlig ana
loger Weise, mit *tatra sthitah) einbezogen, doch ist dies hier wahrscheinlich rein mechanisch erfolgt, 
obwohl man nicht mit einem singulären Überlieferungsfehler rechnen kann, da zwei Versionen dieses 
Sütra überliefert sind (T 1 802b27 f. und T92 [An Shih-Kao, also Mitte 2. Jh., falls echt] 916c8 f. 
(abgekürzte Fassung derselben Formel wie bei den dhyänas (M8-25)). 

137 In einem anderen Sütra (M III 25 ff.: Anupadasutta; siehe Schmithausen 1981, S. 232) 
ist es so, daß solche Reflexionen an die dhyänas und an alle vier ärüpyas angeschlossen werden, 
wobei aber im Falle des neva-saMä-näsannäyatana ausdrücklich festgestellt wird, daß der Reflexion 
darauf ein Sich-Erheben aus der Versenkung vorausgeht. 

138 Mit der Bemerkung "The continuity of this discourse is quite choppy (Vatthüpamasutta: 
M 1 36-39)" erkennt auch Aronson 1984 (S. 17) hier, daß mit diesem Sütra etwas nicht in Ordnung 
ist, aber das stört ihn nicht weiter. Bei seiner Interpretation benutzt er ausschließlich Kommentar-Lite
ratur. Vgl. auch N. Dutt ("Place of Faith in Buddhism", in Louis de La Valle'e Poussin Memorial 
Volume, hrsg. v. N.N. Law, Calcutta, 1940, S. 421-428), S.426 ff. Dutt vermutet Früh-Mahäyäna-
Einfluß in diesem Sütra, mit der Begründung: "In the Nikäyas the brahmavihäras are hardly men-
tioned, and if at all, in such suttas which are Mahäyänic in character." (S. 428; s. auch dort Anm. 
33). 

139 Hier ist der Terminologiewechsel von sahkilittha zu upakkilesa zu beachten! 



98 Kapitel 2 

mittelt140 ein Mönch eingeführt, der, nachdem er erkannt hat, daß es sich dabei um 
Befleckungen des Geistes handelt, diese aufgibt.141 Er ist mit den drei avecca-
ppasädas ausgestattet. Dann heißt es: "Soweit es möglich ist (/soweit wie die Grenze 
reicht), ist von ihm - was auch immer - aufgegeben (catta), ausgespuckt (vanta), 
losgelassen (muttd), beseitigt (pahina), abgestoßen (patinissattha) worden. Darauf 
erlangt er Begeisterung für das [echte] Heil (atthavedä), Begeisterung für den 
[echten] dhamma (dhammaveda) und eine auf den dhamma bezogene freudige Stim
mung142, und zwar in dem Gedanken 'ich bin mit gläubigem Vertrauen zum Buddha 
usw. versehen.' Aus dieser freudigen Stimmung entsteht Freude (piti), aus Freude 
Wohlbehagen/Leichtigkeit des Körpers (käyapassaddhi), daraus Glück (sukhä) und 
und schließlich Konzentration des Geistes." 

Der explizite Anschluß dieses Absatzes (= yathodhi khopana ...) an die zuvor ange
führten aveccappasädas (so buddhe aveccappasädena ...) ist durch den Hinweis, daß 
er - was auch immer (die upakkilesas!) - soweit als möglich aufgegeben hat (catta), 
unterbrochen. Zwar kommt im Kontext der anussatis (z.B. ^ V 329 ff.; S V 351 f. 
[No. 55.6]; V 391 f. [No. 32]) cäga-anussati im Anschluß an buddha-, dhamma-, 

Die Formel mit sa kho so bhikkhave bhikkhu setzt eine vorherige Erwähnung dieses 
Mönches voraus, die aber fehlt. 

141 Auch anschließend ist die Konstruktion problematisch, sofern man einen eindeutig als 
solchen gekennzeichneten Nachsatz zu dem mit yato kho ... eingeleiteten Absatz vermißt. 

142 Der Unterschied zwischenpämujja/präinodya und p(r)iti ist schwer zu fassen. Vielleicht 
hat pro- ingressive Funktion ("das Aufkommen der Freude/in freudige Stimmung kommen": vgl. AiGr 
II, 2, S. 568). Die Kommentare verstehen unter pämujja eher einen Ausdruck der Zufriedenheit 
(tutthäkära: pämujjam jäyaä ti tutthäkäro jäyati), die gemäß Spk II 385 relativ schwach ist gegenüber 
der Freude (pämujjan ti dubbalä piti; piCi ti balava-pili; vgl. auch Mp III 230: pämujjanü ti taruna-
piti, plü ti tutthäkärabhütä balavapiti), die man schon im Päli-Kanon als selbstverständliche natürliche 
Folge der Zufriedenheit ansieht (vgl. A V 2: pamuditassa bhikkhave na cetanäya karaniyam "piti me 
uppajjatü" ti dhammatä esä bhikkhave, yam pamuditassa piti uppajjati). So sagen Sv (I 213) und Ps 
( I 174; II 326), daß bei einem Zufriedenen Freude entsteht, indem sein ganzer Körper zittert oder 
in Aufregung gerät (pamuditassa piti ti tutthassa sakalasariram khobhayamänäm piti jäyati). Mp II 
375 teWlpiti in diesem Falle in fünf Kategorien ein (piti jäyaß ti paücavannä piti uppajjati; für eine 
ausführliche Erklärung dieser fünf Differenzierungen siehe VisM IV. 94 ff.). 

Es scheint, daß pämujja/prämodya und p(r)iti gerade wegen der semantischen Nähe manchmal durch
einander geworfen werden. So gibt die tibetische Übersetzung (P: 119b2 ff.) von SrBh 263,13 ff. 
prämodya als dga' ba und priti als mchog tu dga' ba wieder, während sie (P: 28a7 ff.) an einer 
anderen Stelle (SrBh 58,5 ff.) priti als dga' ba und prämodya als mchog tu dga' ba versteht. Der 
Grund dafür könnte die umgekehrte Reihenfolge der Begriffe an der letzten Stelle (SrBh 58,5: priti-
prämodya) gewesen sein, die der tib. Übersetzer im Sinne einer Steigerung verstanden haben könnte. 
Die Stellen, wo im Päli-Kanon das Begriffspaar pitipämujja/pitipämojja vorkommt (z.B. MI 95 ff; 
A III 181; 307 etc.), lassen die Kommentare leider unkommentiert. Im Kompositum pitipämojja des 
Grundtextes steht der Begriff piti aber wohl aus grammatischen Gründen (wegen geringerer Silben
zahl: Pänirii 2.2.34) an der ersten Stelle. 
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und sahgha-anussatis vor, aber cäga bedeutet dort "Freigebigkeit"143, worauf im 
Kontext des Vatthüpamasutta (M I 36 ff.) nichts hindeutet. Im Gegenteil - die 
Quasisynonyme vanta und pahlna verweisen doch wohl deutlich auf ein Abstoßen 
unguter Faktoren, so daß es sich wohl um einen (etwas deplacierten) Rückgriff auf 
das im vorvorigen Absatz konstatierte Aufgeben der upakkilesas handelt. 

Zu den übrigen Begriffen des zur Diskussion stehenden Absatzes (atthaveda etc.) 
bietet MII 205 f. (Subhasutta: s. S. 82, Punkt 4), wo dieses Sütra ausführlich be
handelt worden ist) eine Parallele, die dort kontextuell besser eingebettet ist und auch 
Licht auf die Bedeutung dieser Ausdrücke wirft. 

Es wäre daher möglich, daß dieses Sütra für unsere Vatthüpamasutta-SVille. (MI 36 
ff.) als "Vorbild" gedient hat. Es handelt von fünf brähmana-dhammas, die dazu 
dienen, Verdienst zu sammeln und Heilvolles zu bewirken (puflflassa kiriyäya kusala-
ssa ärädhanäya), nämlich sacca, tapa, brahmacariya, ajjhena und cäga, wobei cäga 
unter diesen fünf dharmas als das Vorteilhafteste hervorgehoben wird. Der Buddha 
erklärt alle diese Tugenden als Hilfsmittel (parikkhära) für die Kultivierung einer 
Gesinnung, die ohne Feindschaft und Schädigungsabsicht ist, und zeigt seinem Ge
sprächspartner den Weg zur Gemeinschaft mit den Brahman-Gö'ttern, der in den 
apramänas besteht. Obwohl es nicht direkt gesagt wird, hat man doch den Eindruck, 
daß die zuvor genannte Kultivierung eines Geistes, der ohne Feindschaft und Schädi
gungsabsicht ist, und die der apramänas, die einen zu den Brahman-Gö'ttern führen 
soll, eng zusammenhängen oder gar gleichbedeutend sind. In diesem Kontext haben 
atthaveda und dhammaveda die konkrete Bedeutung "Begeisterung für das [echte] 
Heil" und "Begeisterung für den [echten] dhamma"144, d.h., auf den Mönch bezogen, 

Vgl. S V 391 f. (No. 32, wo aveccappasäda und cäga zusammen auftreten: puna ca 
param bhikkhave ariyasävako vigatamalamaccherena cetasä agäram ajjhävasati tnuttacägo payatapäni 
vossaggarato yäcayogo dänasamvibhägarato). Man beachte hier, daß es auch hier \xm punüa und 
kusala geht, wie an der Parallelstelle M II 196 ff. (s. S. 81) 
Das nächste Sütra in dieser Reihe (S V 393 = No. 35) ist ebenfalls von Interesse, weil dort das 
Element ahimsä mit aveccappasäda und ariyakantasila kombiniert wird. Diese werden nämlich hier 
(S V 393) mit der Überlegung verbunden, daß das für die Götter typische [Handlungs]prinzip 
(devänarn devapadam: "der [sie als] Götter [konstituierende] Weg der Götter"; aber später devapada-
dhatnma: "die zur Stätte der Götter führende Verhaltensweise") in Nichtschädigen (abyäpajj(h)a; vgl. 
BHSD s.v. avyäbädhyal) bestehe, daß dies das Höchste für die Götter sei, und daß der Übende selbst 
es stets ausnahmslos befolgt habe (idha bhikkhave ariyasävako buddhe aveccappasädena samannägato 
hoti ...so iti patisamcikkhati: kirn nu kho devänarn devapadan ti. so evam pajänäti: abyäpajjha-
paratne khväham etarahi deve sunämi, na ca khopanäham kifici byäbädhemi tasam vä thävaram vä. 
addhäham devapadadhammasamannägato viharämi ti. idam pathamam devänarn devapadam avi-
suddhänam sattänam visuddhiyä apariyodätänam sattänam pariyodapanäya). 

144 Es ist deutlich, daß veda an dieser Stelle nichts mit "Wissen" zu tun hat. Es liegt viel
mehr nahe, die Ausdrücke atthaveda und dhammaveda von dem expliziteren letzten Element der 
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die Freude darüber, daß er die heilsrelevanten Tugenden besitzt: "[In dem Gedanken] 
'ich bin ...' erlangt er auf das Heil gerichteten Enthusiasmus" (saccavädimhiti 
labhati atthavedam...., etc.; im Vatthüpamasutta analog: aveccappasädena sammanä-
gato 'mhlti labhati atthavedam...). Die Anspielung auf das "Veda-Wissen" der 
Brahmanen ist im Subhasutta unüberhörbar. Auch das Auftreten von cäga ist im 
dortigen Kontext organisch und seine Bedeutung völlig klar.145 

Die stereotype Formel "... pämujjam jäyati, pamuditassa piti jäyati, pitimanassa 
käyopassambhati, passaddhakäyo sukham vedeti, sukhino cittam samädhiyati ..." 
kommt übrigens im Päli-Kanon relativ häufig in verschiedenen Kontexten vor. Aus 
einer näheren Untersuchung der betreffenden Stellen ergibt sich, daß alle Arten von 
heilvollen Aktivitäten im religiösen Leben, wie etwa Gedenken (anussati) an den 
Buddha etc.14*, Vollbringen verdienstvoller Taten (puftfla) wie z.B. Spenden147, 

(Quasisynonym?-)Reihe dhammüpasamhitam pämojjam ("auf den dhmnma bezogene freudige Stim
mung") her zu interpretieren. Dies wird auch durch den Kommentar (Ps I 173,24 f.: vedo ti gantho 
pi hänampi somanassam pi) gestützt (s. auch D II 284: veda-patiläbham somanassa-patiläbham u. 
Sv (III 738,28) zu dieser Stelle: veda-patiläbhan ti tutthi-patiläbham). Vgl. auch CPD s.v. atthaveda: 
"the joy caused by understanding or comprehension of the truth". Vgl. auch SÄC (T II) 343a8 f. 
(entsprechend M I 221), wo für atthavedam etc. "Freude" steht. SÄC (T II) 669b27 f. (entsprechend 
M II 206) hat "er erlangt aufgrund des Bewahrens der Wahrheit Freude und Glück". Vgl. auch den 
Ausdruck vedajäta (Sn 995; 1023; A II 63), der Mp III 97,2 als tutthijäta erklärt wird. Für eine 
emotionale Bedeutung von veda (-J vid) spricht vielleicht auch "vitti", z.B. A III 126. Oder handelt 
es sich vielleicht um eine falsche Palisierung von *veya < vega (??) im Sinne von "Enthusiasmus"? 
(Vgl. Norman 1992, S. 362, 995). Vielleicht war es die implizite Anspielung auf den brahmanischen 
Begriff veda, die *veya > veda motivierte (d.h. der Betreffende bekommt einen heilsamen *veya, statt 
des nicht heilsamen veda, den der Brahmanenschüler bekommt). 

145 M II 205 ff.: ye te, mänava, brähmanä pahca dhamme pannapenti punüassa kiriyäya 
kusalassa ärädhanäya, cittassäham ete parikkhäre vadämi, yadidam cittam averam abyäpajjham lassa 
bhävanäya. Idha, mänava, bhikkhu saccavädi hoti, so saccavädi 'mhlti labhati atthavedam, labhati 
dhammavedam, labhati dhammüpasamhitam pämujjam, yam tarn kusalüpasamhitam pämujjam. 
cittassäham etam parikkhäram vadämi, yadidam cittam averam abyäpajjham tassa bhävanäya. Idha, 
mänava, bhikkhu tapassi hoti brahmacäri hoti sajjhäyabahulo hoti cägabahulo hoti, so cägabahulo 
'mhiti labhati atthavedam labhati dhammavedam, labhati dhammüpasamhitam pämujjam yam tarn 
kusalüpasamhitam pämujjam ... 

14* A III 285: Während man die sechs anussatis {buddha, dhamma, sahgha, sila, cäga, 
devatä) übt, unterdrückt man räga, dosa und moha. Dann gewinnt der Geist Geradheit (ujugatacitta), 
d.h. der Geist ist von aufrichtiger Hingabe erfüllt. Mit recht gerichtetem Geist erlangt man die Begeis
terung, die auf Heil und Lehre gerichtet ist (atthaveda + dhammaveda). Dadurch entsteht bei dem 
Betreffenden die auf den dhamma bezogene Freude (dhammüpasamhitam pämujjam). Darauf folgt 
unsere Formel. Vgl. auch A V 328; A V 332 ff. 

147 Vin I 294: Am Ende der Formel wird die aus der Freude resultierende Versenkung, die 
entsteht, wenn Visäkhä Migäramätä an diese von ihr an den Mönchen verrichteten guten Werke denkt, 
als indriyabhävanä, balabhävanä und sambojjhahgabhävanä bezeichnet. S IV 351-8: dasa kusala 
(zusammen mit sampajäna + patissato) > mettä etc. sammäditthi > saddhä gegenüber dem Meister 
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Sittlichkeit148, Verstehen der Lehre149, Üben der anupassanäs (hier allerdings nur 
indirekt durch Ablenkung mit Hilfe eines den Geist klärenden, erheiternden Medita
tions-Objektes)150 oder - wie auch im Vatthüpamasutta - Beseitigung von diversen 
unheilsamen geistigen Faktoren (upakkilesä),151 besonders kurz vor dem Eintritt in 
die dhyänas beim Unterdrücken von riivarariasi52, zum Aufkommen der freudigen 
Stimmung, danach zur Freude, dann allmählich zur Konzentration des Geistes, und 
schließlich auch zur völlig befreienden Einsicht führen.153 

> avyäpäda + avihimsä > Sicherheit über zukünftiges sugatigamana > tassa pämujjam jäyati etc. 
Dieses pämujja heißt dann dhatnmasamädhi. Dann vermag der Übende cittasamädhi erlangen. Vgl. 
Spk III 110,6 ff. zu dieser Stelle: atha vä pämujjam jäyati, pamuditassa piti jäyaü ti evam-vutta-
pämojja-piti-passaddhi-sukha-samädhi-sankhätä panca dhammä dhamma-samädhi näma. citta-samädhi 
pana saha-vipassanäya cattäro maggä. atha vä dasa-kusala-kammapathä cattäro brahmavihärä ti 
ayam dhamma-samädhi näma. tarn dhamma-samädhim pürentassa uppannä cilt'ekaggatä citta-
samädhi näma). Vgl. aber auch A III 206 ff. (CLXXVI.). 

148 SIV 78: indriyasamvara > avyäsittacitta > pämujja etc. (cakkhundriyam samvutassa 
bhikkhave viharato cittam na vyäsiücati cakkhuvinneyyesu rüpesu, tassa avyäsittacittassa pämujjam 
jäyati ... samähite citte dhammä pätubhavati, dhammänam pätubhävä appamädavihän tveva sankham 
gacchati). 

149 A III 21 (ähnlich D III 241): atthapatisamvedi + dhammapatisamvedi > pämujja etc. 
(yathä yathä bhikkhave tassa bhikkhuno satthä dhammam deseti annataro vä garutthäniyo sabrahma-
cäri, tathä tathä so tasmim dhamme atthapatisamvedi ca hoti dhammapatisamvedi ca, tassa atlhapati-
samvedino dhammapatisamvedino pämujjam jäyati ... sukhino cittam samädhiyati, idam bhikkhave 
pathamam vimuttäyatanam, yattha bhikkhuno appamattassa ätäpino pahitaltassa viharato avimuttam 
vä cittam vimuccati, apaikkhinä vä äsavä parikkhayam gacchanti, anuppatlam vä anuttaram yoga-
kkhemam anupäpunäti). 

150 S V 156: Während käya-, vedanä-, citta- und dhammänupassanä treten Störfaktoren auf 
(käyasmim pariläha oder cetaso linatta oder bahiddhä vä cittam vikkhipati); Reaktion: der Geist ist 
auf ein aufheiterndes Objekt (pasädaniye nimitte) auszurichten; anschließend heißt es: tassa pasäda-
niye nimitte cittam panidahato pämujjam jäyati, pamuditassa piti jäyati pitimanassa käyo passambhati, 
passaddhakäyo sukham vedeti, sukhino cittam samädhiyati, so iti patisamcikkhati: yassa khväham 
atthäya cittam panidahim, so me attho abhinipphanno, handa däni palisamharämi ti. so patisamharati 
ceva na ca vitakkehi na ca vicäreti, avitakkomhi avicäro ajjhattam satimä sukha-m-asmi ti pajänäti. 

151 M I 283: Durch Beseitigung der unheilsamen Faktoren wie abhijjhä, vyäpäda, kodha, 
upanäha etc. erlangt man samanasämicipatipadä. Darafhin stellt man bei sich fest, daß man von 
diesen Befleckungen rein und befreit ist (visuddham attänam + vimuttam attänam samanupassati). 
Dann kultiviert man die apramänas. Daraufhin heißt es: so ca tathägatappaveditam dhammavinayam 
ägamma evam mettam etc. bhävetvä labhati ajjhattam vüpasamam, ajjhattam vüpasamä samana-
sämicipatipadam patipanno ti ... Vgl. auch Ps II 326,6 ff. zu dieser Stelle: pämujjam jäyati ti 
tutthäkäro jäyati. pamuditassa plti ti tutthassa sakalasariramkhobhayamänä piti jäyati, pitimanassa 
käyo ti pitisampayuttassa puggalassa nämakäyo. passambhati ti vigatadaratho hoti, sukham vedeti 
ti käyikam pi cetasikam pi sukham vediyati, cittam samädhiyati ti iminä nekkhammasukhena sukhitassa 
cittam samädhiyati, appanäpattam viya hoti). 

152 D I 73; 172; 182; 214; 232. 
153 D III 288: sukhino cittam samädhiyati, samähitena cittena yathä-rüpam pajänäti passati, 
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Kehren wir aber zum Vatthüpamasutta (Ml 36 ff.) zurück! Auf den mit der Samm
lung des Geistes endenden Absatz folgt noch ein weiterer schwieriger Absatz: Wenn 
ein Mönch, der eine solche Sittlichkeit hat, der einem solchen Dhamma folgt, und 
der solche Einsicht hat, eine Almosengabe aus Reis bekommt, aus dem die schwar
zen Körner herausgesucht worden sind, die mit vielen Soßen und mit vielen Gewür
zen vermischt ist, dann stellt [dessen Verzehr] für ihn kein [spirituelles] Hindernis 
dar. Darauf wird auch dieser Sachverhalt durch den Vergleich mit einem Gewand 
sowie durch einen Vergleich mit Gold veranschaulicht, und dann folgt unvermittelt 
die apramäna-Formtl. Anschließend heißt es: "Er erkennt: 'Es existiert dies, es 
existiert Geringes, es existiert Vorzügliches, es existiert ein Ausweg über diese 
ganzen Vorstellungsarten hinaus". Darauf folgt eine ganz bekannte und stereotype 
Erlösungsformel (Arhat-Formal): "Wenn er das weiß, wenn er das sieht, wird sein 
Geist von dem auf Sinnesgenü'sse bezogenen äsava, von dem auf das Dasein bezo
genen äsava und von dem in der Unwissenheit (avijjä) bestehenden äsava befreit; 
wenn [der Geist so] befreit ist, erkennt er: 'ich bin befreit' iyimutt' amhi ti, bzw. 'er 
ist befreit': vimuttam iti). ... Man nennt ihn einen Mönch, der durch inneres 'Baden' 
gebadet (=gereinigt) ist." Dann folgt noch ein Stück Text, das über die Nutzlosigkeit 
von äußeren Waschungen und Baden in heiligen Flüssen spricht und eben Ethik an 
die Stelle dieser Praktiken setzt.154 

Es gibt im Vatthüpamasutta also vorbereitendes Material, dieapra/nö/ui-Formel, ein 
kurzes aber hier durchaus schwieriges und in seiner Funktion nicht ohne weiteres er
kennbares Element der prajnä, und dann die Erlösung. Auch hier sieht es also so 
aus, als ob die Erlösung mit einem Zwischenschritt auf die apramäna-Formel folgt. 
Anscheinend sind hier die Vorstellungsarten (saflflägata) die apramäna-V orstellun-
gen. Daß diese Vorstellungen aber von Haus aus so beschaffen waren, daß man über 
sie als vergänglich reflektierte und erst aus dieser Reflexion die Erlösung bezogen 
hat, ist eher unwahrscheinlich. Man kann sich des Eindruckes nicht erwehren, daß 
hier eine alte Lehre, nämlich daß man über die appamänas zur Befreiung von den 
äsavas kommt, etwas umgebaut worden ist, und zwar in der Weise, daß tinprajflä-
Element dazwischen geschoben wurde, so wie es auch im Falle der dhyänas 
geschehen ist.155 

In der chinesischen Version (MÄc 575c) fehlt das mit yathodhi kho pana. ..(Ml 

yalhä-bhütam jänam passam nibbindali, nibbindam virajjati, virägä vimuccati; A V 1 f.: s'ila > 
avippatisära > pämujja > p'iti > passaddhi > sukha > samädhi > yathäbhütanänadassana > 
nibbidä > viräga > vimuttinänadassana. 

154 Vgl. SV 390: Manchmal wird auch das "Vertrauen zum Erhabenen" in diesem Zusam
menhang erwähnt: alam däni bhane etena bähirena nahänena, alam idam ajjhattam nahänam 
bhavissati, yad idam bhagavati pasädo ti. 

155 Vetter 1988, Ch. 6-8. 
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37,28) beginnende Textstück156 bis hin zu der etwas schwierigen Passage über den 
Mönch, der ruhig gutes Essen zu sich nehmen darf, ohne daß sich ein Hindernis für 
ihn ergäbe. Es findet sich zwar die apramäna-Formel, doch fehlt dann wieder das 
/?ra/7Tä-Element, aber auch die Arhat-Formel. Direkt auf die apramäna-Formel folgt 
im Chinesischen die Wendung vom "inneren" Bad. Die Päli-Version enthält also 
einiges an Material, das im Chinesischen fehlt. Somit ergibt sich die Frage, ob die 
Madhyamägama-Tr&dition dieses Material wegen seiner Heterogenität eliminiert hat, 
oder ob umgekehrt einiges in die Päli-Version eingebaut worden ist. 

Die Entscheidung erscheint schwierig. Einerseits kann man sich nicht gut vorstellen, 
daß die MÄ-Version das /?rq//Tä-Element und die Arhat-Formel weggelassen haben 
sollte. Anderseits ist das gesamte Text-Stück (apramäna-Formel + prajrtä-Element 
+ Arhat-Formel) in der Päli-Tradition gut abgesichert, da es mit gleichem Wortlaut 
auch in einem Sütra des Ahguttara (A I 193 ff.: Sälhasutta; nach Akanuma 1958 
keine chinesische Parallele) vorkommt. Hier steht es überdies in einem organischeren 
Kontext, denn hier geht ihm eine Betrachtung über abhijjhä, vyäpäda und avijjä und 
deren Beseitigung voran, an die es mit der uns aus dem Karajakäyasutta (A V 299 
ff.) bereits bekannten Wendung sa kho so ... vigatäbhijjho etc. glatt anknüpft. 
Gewiß, es kann nicht ausgeschlossen werden, daß dies eine - dann allerdings recht 
geschickte - sekundäre Verklammerung ist. Aber allemal würde sich doch, wenn 
man der M4-Version Priorität zubilligt, die Frage stellen, warum die Päli-Tradition 
das pra/VTä-Element und die Arhat-Formel hinzugefügt hat. Eine mögliche Antwort 
wäre: sie hat das "innere" Bad - in Analogie zu den rituellen Waschungen der 
Brahmanen - als Bild für den Erlösungsvorgang aufgefaßt, dann aber geglaubt, dies 
durch Einschieben eines />ra//ia-Elementes (und eine daran anknüpfende Arhat-
Formel: tassa evamjänato ...) plausibel machen zu müssen. Trifft diese Erklärung 
zu, so wäre die ursprüngliche Fassung des Textstückes (also die, in der wie im MÄ 
die Wendung vom inneren Bad unmittelbar auf die apramäna-Formd folgte) zumin
dest im Bewußtsein der Päli-Tradition ein Zeugnis für die erlösungskonstitutive 
Funktion der apramänas gewesen, das den Redaktoren aber so nicht akzeptabel er
schienen und deshalb durch eine Ergänzung der gängigen Auffassung angepaßt 
worden wäre. 

In diesem Zusammenhang verdient ferner eine Gruppe von vier Sütras des Ahguttara 
Erwähnung, nämlich A II 126 (No. 123), 128 (No. 124, 125) und 130 (No. 126), 
in denen die vier dhyänas als zur Wiedergeburt unter den brahmadevas - jeweils in 
der brahmakäyika-, äbhassara-, subhakinna- und ve/wp/ia/a-Brahman-Welt - führend 
bezeichnet werden. 

A II 126 (No. 123) wird unterschieden zwischen einerseits dem ununterrichteten ge-

Genaugenommen auch schon das Stück davor, d.h. von yato kho (M I 37,9), an. 
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wohnlichen Weltmenschen {assutavaputhujja.no), der, nachdem er in der jeweiligen 
Brahman-Welt soviel Zeit, wie die Lebensspanne der betreffenden Götter beträgt, 
verbracht hat, wieder als Höllenwesen, Tier oder Hungergeist geboren wird, und 
anderseits dem (wohl)unterrichteten edlen Hörer (sutavä ariyasävakö), der, nachdem 
er ebenfalls in der jeweiligen Brahman-Welt soviel Zeit, wie die Lebensspanne der 
betreffenden Götter beträgt, verbracht hat, von dort aus direkt ins Nirväna eintritt. 
Als Vorbedingung für beide Fälle wird erwähnt, daß der Praktizierende diese 
dhyänas mit dem Wunsch nach einer entsprechenden Wiedergeburt (?: tadadhinuitto: 
"daran hängend" oder sogar "danach strebend") häufig geübt haben soll und daß er 
beim Sterben die dhyänas nicht verlieren darf. 

Auch das nächste Sütra (A II 128: No. 124) geht von einem Eintritt des Übenden in 
eines der dhyänas, die in der üblichen Reihenfolge behandelt werden, aus. Hinzu 
tritt aber hier, daß der Übende sodann alles, was dort, d.h. in den dhyänas, an 
materiellen und geistigen dhammas (rüpagata, vedanägata, saüfiägata, sahkhäragata 
und viflflänagata) auftritt, d.h. die fünf skandhas, als vergänglich, leidhaft, Krank
heit, Beule, Pfeil, Kummer, Gebrechen, fremd/feindlich, sich zersetzend, leer und 
Nicht-Selbst betrachtet ( = />ra//fä-Element). Nach dem Tode gelangt eine solche Per
son zur Gemeinschaft mit den suddhäväsa-Göttern. Da es ausdrücklich heißt, daß ein 
solches Jenseitsschicksal einem Weltmenschen (puthujjana) nicht zuteil wird, kann 
man, auch wenn dies nicht explizit gesagt ist, vermuten, daß eine solche Person von 
dort aus ins Nirväna eintritt, also ein anägämin geworden ist. 

Nach demselben Schema werden in den folgenden beiden Sütras (A II 128: No. 125 
und A II 130: No. 126) nun auch die vier brahmavihäras behandelt; in dem ersten 
Sütra ohne explizites prajflä-Eltment, ganz wie bei den dhyänas, und in dem zweiten 
mit explizitem /?ra//fä-Element. 

Eine relativ späte Entstehung dieser Sütren läßt sich aus verschiedenen Gründen 
vermuten: die Auffassung, daß man wegen schlechten Karmas als Tier wiederge
boren werden kann, wurde wohl erst später im Rahmen der Systematisierung der 
Karma-Theorie explizit eingebaut157, und die Möglichkeit, direkt von der Brahman-
Welt aus in eine schlechte Existenz (Hölle, Tierwelt, Hungergeist) zu gelangen, re
präsentiert wohl ebenfalls eine ideengeschichtlich spätere Entwicklung.158 Auch die 
Hierarchie mehrerer Brahman-Welten und ihre Kombination mit den dhyänas sowie 
brahmavihäras entstammen gewiß nicht einem sehr frühen Stadium. In einem 
anderen Sütra (S V 115 ff.: Haliddavasanasutta) sind, wie wir gesehen haben (s. S. 

Vetter 1988, S. 77 ff.; 93 ff. Die alte Formel für ungünstige Wiedergeburt lautet 
gewöhnlich: apäya duggati vinipäta niraya. Zu diesem Thema siehe auch Schmithausen 1991, S. 79 
und Anm. 442; Schmithausen 1995, S. 70-71 und Anm. 136-137. 

158 Für die Tatsache, daß der direkte Übergang von einem Himmel zu duggati eine spätere 
Entwicklungsstufe darstellt, vgl. S V 474 ff.; A I 37 f.; Schmithausen 1995, S. 71 f. und Anm. 139. 

%7bassutavaputhujja.no
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90 ff.)> die brahmavihäras mit nicht-materiellen Versenkungsstufen verbunden, was 
ebenfalls nicht ursprünglich sein dürfte159. Die Zufügung des />ra/>Tä-Elementes in 
sehr ausgeprägter Form in den Sütras No. 124 und 126 darf als Ausdruck einer Be
arbeitung durch Vertreter des pra/'/fä-Stranges, von denen ein solches Element als 
entscheidend für die Erlösung erachtet wurde, aufgefaßt werden, obwohl der Text 
den Meditierenden trotz des pra/tfä-Elementes zunächst nur bis zur Brahman-Welt 
gelangen läßt. Bemerkenswert ist, daß in dieser Sütrengruppe wieder die vier 
dhyänas und brahmavihäras gleichwertig behandelt werden.160 

Ich habe schon bei der Erklärung des Ausdruckes "brahmavihära" (s. S. 13 ff.) zu 
zeigen versucht, daß man im Zusammenhang der apramänas den "brahman-ZusUnd" 
ursprünglich als etwas, das mit dem Nirväna gleichzusetzen war, also als das 'End
ziel' des religiösen Lebens (wenngleich nicht im brahmanischen Sinne) verstand, wie 
u.a. in dem Ausdruck brahmabhütena attanä ("mit zum brahman gewordenen 
Selbst": MI 341 f.; 413; vgl. auch S V 6: etad attani sambhütam brahmayänam). 
Es ist wichtig, hier die buddhistische und brahmanische Lehre auseinanderzuhalten, 
wie Schmithausen 1989, IV 10 ff. treffend bemerkt, indem er auf die o.g. Stellen 
Bezug nimmt: 

Unüberhörbar die Anspielung auf die upanisadische Lehre, daß beim 
Erlösten das Selbst mit dem Brahman, dem Urgrund, Wesen und In
begriff des Alls, identisch geworden ist (bzw. zu seiner immer 
schon bestehenden Identität gefunden hat). Aber es ist doch wohl 
verfehlt, dieser Ausdrucksweise zu entnehmen, daß hier eine sonst 
sorgsam versteckte upanisadische Tiefenstruktur des alten 
Buddhismus zum Vorschein komme. Es liegt näher, anzunehmen, 
daß die Ausdrucksweise von den Buddhisten als Indikator für eine 
spirituelle Stellung übernommen worden ist, daß sie zeigen soll, daß 
der Betreffende - zu Lebzeiten übrigens - die höchste Stufe der 

Nach Bronkhorst 1988 (S. 79 ff.). Zumindest die Einführung der ärüpyas ist vergleichs
weise spät anzusetzen. 

160 Es gibt aber auch andere Stellen, die eine Art Hierarchie unter den Versenkungen ver
muten lassen, wie z.B. A II 183. Hier lobt der Buddha in verschiedener Weise den sahgha, der zum 
uposatha zusammengekommen war. Im sahgha gebe es Mönche, wie die deva-, brahma-, änejja-, 
und ariyappatta-Mönchc, die respektive dadurch charakterisiert seien, daß sie die vier (rüpa)dhyänas, 
die vier brahmavihäras, die vier ärüpya{dhyäna)s und mittels prajHä die vier Edlen Wahrheiten er
reicht bzw. verstanden haben. Interessant ist hier, daß die vier brahmavihäras, wenn hier eine Klimax 
intendiert ist, sogar über die dhyänas gestellt werden. Eine ähnliche Steigerung zeigt A I 182 ff. mit 
dibba-, brahma-, und ariya uccäsayanamahäsayana, welche die vier dhyänas, die vier brahmavihäras 
und die Beseitigung von räga, dvesa und moha beinhalten. Vgl. auch M I 351; D II 186 ff. (vier 
dhyänas u. vier brahmavihäras); A V 342 ff. (vier dhyänas, vier brahmavihäras und die drei ersten 
der vier ärüpyas mit der Bezeichnung 'ekädasa amatadväräni'); A V 360. 
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Spiritualität, die des definitiven Erlöstseins und höchsten Glückes, 
erreicht hat. Dies wird dadurch gestützt, daß im gleichen Kontext 
andere Ausdrücke mit ähnlicher Intention (nicchäto nibbuto sitibhüto 
sukhapatisamvedf) vorkommen, oder, in einem anderen Kontext, der 
Ausdruck sucibhütena attanä viharati, "er lebt mit geläutertem 
Selbst", d.h.: "mit geläutertem Wesen", "als ein Geläuterter". Ent
sprechend brahmabhütena attanä "mit zum Brahman gewordenem 
Wesen", d.h. "als einer, der den höchsten spirituellen Zustand er
reicht hat". 

Die sich hier stellende Frage ist, ob ursprünglich das buddhistische Heilsziel, das 
"Todlose" oder "das, wo es kein Sterben gibt" (amata), noch so gedacht war, daß 
es nicht im Gegensatz zum Brahman-Welt (brahmaloka) der Brahmanen gesehen 
wurde, und daß deshalb gelegentlich brahman (n.) in einem dem amata ent
sprechenden Sinne verwendet wurde. Später wäre dann die (manchmal zu sinnlich 
beschriebene) Brahman-Welt als nicht recht passend empfunden (und vielleicht durch 
Bevorzugung/Einführung des Terminus nirväna ausgegrenzt worden). Dazu dürfte 
auch die Assoziation der Brahman-Welt mit dem Gott Brahma (m.) der Brahman-
Welt beigetragen haben. Bei den Brahmanen scheint (aus buddhistischer Sicht jeden
falls) eine gewisse Ambivalenz des Heilsziels vorgelegen zu haben: Eingehen in die 
Brahman-Welt (ohne personale Vorstellungen), aber auch Eingehen in die Brahman-
Welt als der Welt des Gottes Brahma = Gemeinschaft mit ihm. Letztere ist eine 
Himmelswelt, die dem Nirväna-Begriff nicht genügt. Möglicherweise hatdiepra/'/fä-
Strömung angesichts dieser Differenzierung die apramänas (ohne prajfta) auf das 
niedere Ziel (Brahman-Welt des Gottes Brahma) zurückgestutzt und sie zugleich als 
Mittel der Auseinandersetzung mit den Brahmanen (Ethik statt Ritual, Mitgefühl statt 
Tieropfer!) eingesetzt: die apramänas werden nun den Brahmanen als das wahre 

• Mittel, die (gestalthafte) Brahman-Welt zu erreichen - und mehr wollen diese ja 
' meist auch nicht - gelehrt. 

Eine andere Möglichkeit wäre natürlich, daß der Buddha selbst den Begriff brahman 
(n.) gar nicht benutzt hat und die Verwendung von brahman (n.) (und ätman) im 
"/H'rvä/tö-artigen" Kontext sekundär ist - einigen Mönche, die aus brahmanischem/ 
upanisadischem Milieu stammten, zuzuschreiben -, und daß das von anderer Seite 
nicht gern gesehen und z.T. durch Umdeutungen neutralisiert wurde. 

Der Eindruck, den man bekommt, wenn man die oben behandelten Stellen und ihre 
Rahmengeschichten betrachtet, ist, daß die Lehre der brahmavihäras verstärkt im 
Kontext der Belehrung von Brahmanen zu finden ist. So z.B. A III 224 ff. und D I 
250 ff., wo es sich um Gespräche, meist in polemischem Ton, handelt, die der 
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Buddha in Brahmanenkreisen geführt hat.161 In einem anderen Sütra (MII 195) fragt 
der Buddha Säriputta, warum er einen brahmanischen Laienanhänger namens 
Dhananjäni auf dem Sterbebett durch Lehre der brahmavihäras nur im niedrigen 
brahmaloka etabliert habe und anschließend von seinem Sitz aufgestanden und fort
gegangen sei, obwohl er ihm zu etwas Höherem hätte verhelfen können (kimpana 
tvam, Säriputta, DhanarTjänim brähmanam sali uttari karanlye, Träne brahmaloke 
patitthapetvä utthäyäsanä pakkanto ti?). Säriputtas Antwort lautet, daß die Brahma
nen allzusehr am brahmaloka hingen. 

Dieser Aspekt kommt auch in einigen anderen Stellen zum Ausdruck, wie z.B. D 
II 241, wo von einem Dialog zwischen dem Brahmanen Mahägovinda, der als eine 
frühere Wiedergeburt des Gautama Buddha bezeichnet wird, und dem Brahma 
Sanamkumära berichtet wird. Die Tatsache, daß hier noch ein weiteres für die 
Brahmanen wichtiges Thema, nämlich ämagandha162, diskutiert wird, ist ein klarer 
Hinweis darauf, daß auch diese Lehrrede an eine brahmanische Zuhörerschaft ge
richtet war. Meines Erachtens ist eben in diesem Umstand (der brahmanischen Zu
hörer) das Hauptmotiv für die spätere "Degradierung" dieser Lehre zu suchen. Die 
ausdrückliche, sogar betonte Versicherung, daß die brahmavihäras nur zum brahma
loka führen (A IV 135 ff.; Griffiths 1983a, S. 137), bestätigt dies. Griffiths formu
liert dies folgendermaßen: 

This list of stereotyped didactic pericopes, then, preserves and trans-
mits a set of PT's (Psychotropic Techniques) designed to transform 
by stages the affective experience of the practitioner, culminating 
finally in a State where affective experience no longer occurs, and 
every event, possible or actual, is viewed with the same level of un-
moved indifference. It may be doubted whether this unit of tradition 
as we have translated here - that is, the invariant core of the tradi
tion, abstracted from its various later contexts - was originally com-
bined with any developed soteriological path. Its later qualification 
as a technique that would get the practitioner only as far as union 
with Brahma (our second context noted above) became necessary as 
and when Buddhist orthodoxy became sufficiently weil formulated 
to require the marking off as subsidiary, propadeutic, or "not-really-
Buddhist", techniques which are in fact very well grounded in the 
tradition. Similarly, those contexts in which these techniques are 

1 Gombrich 1994 (S. 1081) hält die Digha-SteUe {D I 250 ff.) sogar für den ursprünglichen 
Kontext, in dem der Buddha über die brahmavihäras gesprochen hat: " Although the brahma-vihära 
are often mentioned in the Päli canon, 1 think that internal evidence enables us to identify the Tevijja 
Sutta (D No. 13) as the original context in which the Buddha talked about them." 

162 Wörtl. Geruch von rohem [Fleisch]; vgl. Seyfort Ruegg 1980, Nachtrag S. 240. 
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given validity, but are linked with the mainstream tradition by de-
scribing them as resulting in the liberation of mind which (usually) 
is combined with liberation by means of wisdom (a variety of obser-
vationally analytic technique) before complete salvation can take 
place are also a part of the later attempt to domesticate and make 
orthodox these techniques, likewise for those text-places where the 
four brahmavihäras are combined with the four jhänas and so on ... 
The four brahmavihära are only tenuously linked to the two major 
classes of PT which our analysis has uncovered: concentrative 
enstasy and observational analysis. They are concerned instead with 
manipulating the emotions, and while there are some structural 
affinities with the process of purification described by the four-jhäna 
pericope, the fact that there is really no connection at all with what 
later came to be regarded as the sine qua non of true enlightenment 
- an intellectual/verbal "seeing as " and "knowing that" things are 
the way Buddhist doctrine says they are - meant that later orthodoxy 
reserved them primarily for the treatment of particular character de
fects or as a method of treating specific occasional problems rather 
than as a set of techniques appropriate for attaining final liberation. 
(Griffiths 1983a, S. 143-144) 

Griffiths schließt offenbar auch im Falle der apramänas eine unabhängige soterio-
logische Funktion nicht aus, insofern er für die frühe Phase des Buddhismus einen 
mit Versenkung verbundenen, selbständigen Erlösungsweg annimmt.163 Als Trans
formatoren von Affekten sind die apramänas seiner Meinung nach soteriologisch 
effizient. Er erläutert weiter (1983b, S.61): 

The flavour of equanimity for Buddhists is captured by a story in 
the Mahäsihanädasutta [Anm. 16: MI 79]: the Buddha teils of his 
ascetic practices before his enlightenment, and describes an occasion 
when he was sleeping in a cemetery and was tormented by cow-

163 Vgl. Griffiths 1983b (S. 55): "The systematisers of the Buddhist meditative traditions in 
Sri Lanka and Tibet dealt with such tensions in a variety of ways: often they created complex hier-
archical path-structures in which some meditative techniques are classified as preparatory and pro-
padeutic, and others as ultimate, issuing in Nirväna. Altematively, it was often suggested that some 
meditative techniques simply have the function of correcting certain character defects, and that for 
those individuals without such defects the same techniques are likely to be useless or even harmful. 
The creation of such complex scholastic edifices necessarily did some violence both to the true func-
tions of the techniques thus neatly compartmentalised and allotted their given places, and to the histo-
rical realities of the Buddhist tradition itself. Meditative techniques regarded by later Buddhist scholas-
tics as merely preparatory or as appropriate only for certain character types may, at an earlier stage 
of the tradition, have been regarded as of independent soteriological validity." 
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herders who spat at him and stuck twigs in his ears. He was able to 
avoid getting angry with them because of his 'dwelling in 
equanimity' (upekhävihärä). Equanimity, then, which comes to the 
fore in this third ASC ('altered states of consciousness'), is a 
psychological condition opposed to any kind of extreme emotional 
reaction, either pleasant or unpleasant. It is usually connected with 
the practitioner's reactions to other people (as is especially clear in 
the context of the 'four ways of living like Brahma' - brahma-
vihära), but the connection does not appear to be a necessary one. 

Griffiths setzt die brahmavihära-upekkhä und die upekkhä des dritten und vierten 
dhyäna in Beziehung zueinander, mit der Einschränkung, daß sie im Rahmen der 
brahmavihäras im Kontext der Reaktion auf äußere Reize (d.h. als Nichtreagieren) 
auftritt, diese Bindung an den Kontext des Reagierens aber nicht essentiell ist, die 
gleiche Haltung der upekkhä somit auch außerhalb des Kontextes akuter äußerer 
Reize möglich ist (und im Falle des dritten und vierten dhyäna offenbar normaler
weise eine solche Situation, d.h. ohne akute äußere Reize, vorliegt). 

In einer Anmerkung (25) zum Thema brahmavihäras sagt Griffiths in demselben 
Aufsatz: 

We should note that the psychological condition aimed at by the 
brahmavihärä has clear affinities with that aimed at by the four 
jhänäni. Equanimity is of central importance in both. 

In diesem Zusammenhang ist besonders Griffiths Schlußfolgerung (1983b, S. 62) 
interessant: 

To summarize this investigation of the four jhänäni: we are dealing 
with a hierarchically arranged series of ASCs which utilize concen-
trative enstatic techniques and are aimed at the radical 
deconstruction of the practitioner's affective and cognitive expe-
rience. The soteriological goal at which this series of ASCs directs 
the meditator is a condition of emotionless stasis, a trance in which 
he is effectively withdrawn from all emotional and intellectual con-
tact with the world and other people. 

Abschließend möchte ich nochmals auf das bereits erwähnte Vorhandensein von zwei 
Erlösungswegen im frühen Buddhismus zurückkommen: einem, der Nirväna durch 
Versenkung zu realisieren versucht (ye amatam dhätum käyena phusitvä viharanti: 
A III 355 ff.), während eine andere Richtung die Erlangung des Nirväna durch Ein
sicht propagiert (ye gambhiram atthapadam pafWäya ativijjha passanti). Es trifft 
sicher zu, daß in der späteren Tradition erwartet wurde, daß man samatha und 
vipassanä gleichermaßen berücksichtigt, da diese beiden als komplementär ver-
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standen wurden. Aber Stellen wie A III 86 f. und 88 f.164 erhärten den Verdacht, daß 
ursprünglich zwei selbständige Heilswege vorliegen. Hier wird der - sonst nicht ge
läufige - Begriff'dhammavihäfi' zweifach definiert: Auf der einen Seite wird einer, 
der sich zwar dem Studium der Lehre widmet, aber nicht den ganzen Tag damit ver
bringt, [sondern zugleich auch] die Abgeschiedenheit nicht meidet und innerliche 
Geistesruhe übt, dhammavihän genannt (idha, bhikkhu, bhikkhu dhammam pari-
yäpunäti ... so tayä dhammapariyattiyä na divasam atinämeti, na riücati pati-
sallänam, anuyurtjati ajjhattam cetosamatham . . . ) . Auf der anderen Seite wird die
selbe Bezeichnung dhammavihäfi auch einem, der die Lehre studiert und darüber 
hinaus ihr Ziel durch Einsicht realisiert, zuerkannt {idha, bhikkhu, bhikkhu 
dhammam pariyäpunäti ... uttariif c'assa paflfläya attham pajänäti ...). 

Wenn man A I 61 hinzuzieht - an dieser Stelle werden die Meditationsmethoden 
"Ruhe" (samathä) und "genaue Betrachtung" (vipassanä) erklärt, mit deren Hilfe der 
Übende den Geist (citta) bzw. die Einsicht (paftflä) kultiviert, um jeweils räga und 
avijjä zu beseitigen, und schließlich cetovimutti bzw. pafiflävimutti zu erlangen -, so 
ist kaum mehr zu übersehen, daß es einen Erlösungsweg gibt, der mit dhyäna bzw. 
mit samatha verbunden ist und die Beseitigung von räga zum Inhalt hat, und einen 
anderen, der mit vipassanä verbunden ist und darin besteht, daß er avijjä vernichtet. 
Weil zur sama/Aß-Meditation auch die brahmavihäras gezählt werden, ist dies für 
unser Thema von großer Bedeutung.165 Nach älteren kanonischen Stellen wird haupt
sächlich räga (bzw. tanhälkämallobhd) als Grundübel betrachtet.166 Avijjä hat offen
bar erst später an Wichtigkeit gewonnen, nachdem dem pray/fä-Element eine promi
nentere Rolle für den buddhistischen Erlösungsweg zugewiesen worden war.167 

Aus ähnlichen Gründen vertritt Griffiths 1981 die These168, daß samatha und 
vipassanä möglicherweise zwei unabhängige soteriologische Systeme repräsentieren. 
Keown 1992 kritisiert diesen Standpunkt ausführlich und stellt fest: 

Diese beiden Sütras erwähnen die neungliedrige Lehrverkündigung (navahgasatthusäsanä) 
des Buddha und die Mönche, die diese Lehrtexte fleißig lernen und viel Zeit mit dem Lernen ver
bringen. Dies deutet eher auf eine jüngere Phase der Textüberlieferung hin. Vgl. auch von Hinüber 
1994a, S. 121-135. 

145 Vgl. Keown 1992 (S. 75): "The cultivation of feelings of concern for others is closely 
linked to the practice of the Divine Abidings in samatha meditation, and it is interesting to note that 
the Divine Abidings are particularly effective in counteracting those dharmas identified above as moral 
vices {klesa)." 

166 Vin I 10 « S V 421: tanhä; Sn 769-771: käma; 740-744: tanhä; 746: bhavatanhä. 
167 Vgl. Frauwallner 1953, S. 182 ff.; Franz Bernhard, "Zur Interpretation der Pratitya-

samutpäda-Formel", in WZKSO XII-XIII, 1968-69, S. 53-63; Vetter 1988, S. 47 ff.; Schmithausen 
1989, VIII 12 ff. 

168 Vgl. Poussin 1936/1937; Schmithausen 1981; Vetter 1988. 
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For Griffiths169 these facts are problematic, but in terms of the thesis 
set out here they are not. Indeed, they are exactly as we should 
expect. Griffiths' difficulty arises from the suppressed premise of 
his argument that the unique soteriological objective of Buddhism 
is knowledge (paflflä). Any soteriological technique which does not 
issue mpaflflä is therefore redundant and its existence puzzling. If 
nibbäna is deflned exclusively in terms oipafldä then vipassanä will 
quite naturally appear to be essential while samaiha remains a 
curious anomaly. (S. 77) 

Er erklärt weiter: 

The technique of samatha meditation exists to enrich and deepen the 
capacity for human sympathy which exists in all to some degree and 
which reached its perfection in the personality of the Buddha. Cen
tral to samatha practice are thejM/ws or stages of trance, and im-
mersion in the jhänas leads directly to the elimination of discursive 
thought. In this the technique contrasts sharply with vipassanä 
where discriminating awareness is a sine qua non for propositional 
knowledge of the paftflä kind ... The suppression of intellectual 
activity in samatha practice is a specialised technique for gaining 
access to the non-rational, emotional dimension of the psyche. It is 
a means of penetrating the deeper layers of consciousness and re-
structuring them in accordance with virtue rather than vice ... 

(S. 77-78) 

Er versucht, Griffiths These zu widerlegen: 

Griffiths regards these options as alternatives and does not consider 
the possibility that there exist two techniques of meditation precisely 
because the obstacles to enlightenment are themselves twofold, both 
moral and intellectual. (S. 79) 

Auf der Basis späterer abhidharmischer Erklärungen kommt Collett Cox 1992 zu 
einer ähnlichen Schlußfolgerung wie Keown: 

An examination of the path-structure in Abhidharma texts suggests 
an alternative explanation, neglected in previous studies, to this ten-
sion between the cognitive and meditative - namely, a final goal 
that subsumes knowledge and concentration as equally cooperative 

Griffiths 1981 (S. 618): "There are presented in the canonical and commentarial texts of 
Theraväda Buddhism two radically different types of meditative practice which have different psycho-
logical effects and issue in different soteriological goals." 
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means rather than mutually exclusive ends. (S. 66) 

Es ist nicht verwunderlich, daß in späteren Abhidharma-Werken solche Systematisie-
rungsversuche unternommen wurden, zumal sich Ähnliches schon im Kanon 
findet1™, und daß ferner versucht wurde, diese beide Richtungen als komplementär 
darzustellen; dies bietet sich ja geradezu an, zumal wenn sie das gleiche Ziel und 
Resultat in Gestalt des Nirväna haben. 

Mit Bezug auf die apramäna-/brahmavihäras stellt sich in diesem Zusammenhang 
noch einmal die Frage, warum ihnen später der soteriologische Wert (im Sinne eines 
eigenständigen Weges zum Nirväna) abgesprochen wurde. Ein wesentlicher Grund 
könnte der Umstand gewesen sein, daß sie zwar als Gegenmittel gegen die Grund
übel leidenschaftliche Zuneigung (räga) und leidenschaftliche Abneigung (dvesa) ein
leuchten, aber nicht ohne weiteres als Gegenmittel gegen das dritte Grundübel: die 
Fehlorientiertheit/Verblendung (mohä).111 Hier mag ein intellektueller Faktor als er
forderlich empfunden worden sein. Die apramänas sind jedoch keine Erkenntnis, 

170 Z.B. A II 92-5; 140; 157; IV 358 ff.; V 98-104. Diese Texten dienen Cousins 1984 als 
Beispiele für kanonische Stellen, an denen der Unterschied zwischen einem, der die Geistesruhe 
erlangt hat, und einem, der durch höhere Einsicht einen klaren Einblick in den dharma gewonnen hat, 
diskutiert wird. Inhaltlich sind diese Stellen einander sehr ähnlich. Sie betonen die Notwendigkeit der 
Kultivierung beider Aspekte. Cousins schließt mit folgender Bemerkung: "The goal is seen as a dyna-
mic balance of qualities - in this case peace and insight, but others are also important. The route to 
that goal may involve the development of some of those qualities before others, but in the longer term 
none can be neglected. All are essential. Only the order of development is variable. There could be 
no question of a 'short cut', neglecting some aspects." 
Anderseits stellen sogar die späteren Kommentare dem samathayänika einen sukka-vipassaka, der ohne 
in die dhyänas einzutreten das Nirväna erlangt, gegenüber. Dies ist aber m.E. nicht eine Frage von 
einer "Abkürzung", sondern eher von unterschiedlichen Wegen zum Nirväna. 

171 Nur in diesem Sinne verstehen auch die späteren abhidharmischen Werke wie der Abhi-
dhammalthasahgaha die Funktion der einzelnen bralimavihäras. Auf diese Tatsache weist, unter Beru
fung auf eben dieses Werk, auch Gunaratana 1985 (S. 178) hin: 
"Two immeasurables - compassion and sympathetic joy - are always excluded from the paths and 
fruits ... Firstly it will be noticed that compassion and sympathetic joy can be present in mundane 

jhäna but not in the supramundane. The reason is that those mental factors have sentient beings for 
object, while the paths and fruits objectify nibbäna." 
Auf derselben Seite erwähnt Gunaratana in Anm. 2: "The othertwo immeasurables - loving kindness 
and equanimity - are particular modes of the mental factor 'non-hatred' and 'specific neutrality.' Since 
their parent factors do not necessarily have sentient beings for object they can be present even with 
other objects and are, in fact, universal concomitants of wholesome states of consciousness." 
Dieser von Gunaratana oben genannte Grund kann sehr wohl ein wichtiges Motiv für die Relativierung 
der appamänas, genauer nur karunä und muditä, durch die /?ra/7iä-Tradition (anatta-Praxis!) gewesen 
sein. Diese Begründung klingt m.E. sehr abhidharmisch. Überraschend ist aber auch die Bewertung 
der mettä. Es ist schwer nachvollziehbar, warum sie weniger auf "Lebewesen" fixiert sein soll als 
karunä. Außerdem erscheint ihre Reduktion auf "non-hatred" zu negativ. 
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sondern emotionale Übungen, bei denen auf dem Wege des "Emotionsabbaus" 
Emotionslosigkeit (upeksä) erreicht wird. Wenn man überdies zu der Überzeugung 
gelangte, daß ein restloser Abbau von Emotionen nicht durch Kultivierung von 
"Gegen-Emotionen", sondern nur durch Einsicht in die Grundlosigkeit bzw. 
Wirklichkeitsinadäquatheit der betreffenden Emotionen zu erreichen ist, kann der 
apramäna- (und auch der dhyäna-) Weg für sich allein nicht mehr als ausreichend 
anerkannt werden. Schließlich mag noch hinzugekommen sein, daß gerade im Falle 
der apramänas (Ich-Ausweitung) ein gewisser Konflikt mit der Praxis der Skandha-
Analyse (Ich-Annulierung) empfunden wurde, oder doch jedenfalls eine Spannung, 
und daß auch dies eine Relativierung der apramänas begünstigt haben mag.172 

Vgl. auch die in der vorangehenden Anmerkung zitierten Ausführungen von Gunaratana 
1985. 
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Das Mitleid (karunä und Verwandtes) 

Definition 

Das Mitleid (karunä) ist das zweite Glied unter den brahmavihäras und spielt im 
Gegensatz zu mettä oder upekkhä eine relativ bescheidene Rolle im Päli-Kanon. 

Nach Wackernagel-Debrunner (AiGr II, 2, 252) ist karunä- Adjektivabstraktum zu 
karunä-. Wenn kein vorbuddhistischer Beleg für substantivisches karunä- (f.) vor
liegt, wäre allerdings auch hier (wie bei mettä) eine Verselbstä'ndigung aus karunä 
cetovimutti zu erwägen. Die etymologische Deutung des Adjektivs karunä- ist noch 
nicht befriedigend geklärt. AfW(S. 255, Kol. 2) gibt, ohne Erläuterung, für karunä 
im Sinne von Un. iii, 53 VI- kf(PW: "ausgießen, ausschütten, ausstreuen, werfen", 
etc.) und für einige Bedeutungen VI- kr ("tun, machen" etc.) als Wurzel an. Auch 
Mayrhofer (1992, s.v. karunä) geht von der Wurzel \jkar (yjkr, "tun" etc.) aus 
(Turner 1966, S. 177, [Kol. 2] dagegen von kr2 "to call"). Ob ein Zusammenhang 
mit vedischem karüna-, dessen Ableitung und Bedeutung unsicher ist1, besteht, muß 
dahingestellt bleiben. 

Buddhaghosa (VisM IX. 92) schlägt verschiedenen "Etymologien" für karunä vor: 

a) Ableitung von der Wurzel VI- kr (MW) oder y/kar (tun/machen/handeln) - "Es 
heißt Mitleid, weil es das Herz der guten Menschen zittern macht, wenn sie andere 
leiden sehen" (paradukkhe sati sädhünam hadayakampanam karoü tikarunä). Dabei 
unterstreicht er besonders den Aspekt der emotionalen Betroffenheit. Dieser Aspekt 
spielt dagegen, wie wir sehen werden, im frühbuddhistischen Kontext eine unterge
ordnete Rolle. 

b) Ableitung von der Wurzel \/kr oder Vkf "verletzen" (MW: V2. kr; vgl. Dhätu-
pätha 5.7 kpü himsäyäm und 9.15 kfn" himsäyäm): "Sie schädigt/verletzt das Leid der 
anderen, [d.h.] bringt es zum Verschwinden: deshalb heißt sie karunä" (kinäti vä 
paradukkham, himsati vinäseü ti karunä). 

c) Ableitung von der Wurzel *Jki "ausgießen, ausschütten, ausstreuen, werfen": "Es 
heißt Mitleid, weil es über die Unglücklichen ausgestreut wird, [d.h.] ausgesandt 
wird dergestalt, daß man sie damit umhüllt/durchdringt" (kiriyati vä dukkhitesu, 
pharanavasena pasäriyaü ti karunä). 

Geht man für die Bedeutung von karunä von dem Adjektiv karunä- aus, so erscheint 
beachtenswert, daß letzteres nicht nur im Sinne von "mitleidvoll", sondern auch im 

1 AiGr II, 2, 485. 

file:///jkar
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Sinne von "kläglich", "jämmerlich" verwendet wird.2 Wenn letztere Verwendung als 
die ursprüngliche gelten darf, so wäre die Bedeutung "mitleidvoll" eventuell so zu 
verstehen, daß einem zum Weinen zumute ist, wenn man ein leidendes Wesen sieht, 
so daß sich die Bedeutung "[Mit-]klagen" "Mit-leiden" ergäbe(?).3 

Geht man einmal von Buddhaghosas "Etymologien" aus, so ergeben sich - aus seiner 
Sicht - für karunä drei inhaltliche Aspekte: 

1) Die karunä als der Aspekt der emotionalen Betroffenheit beim Anblick (oder Sich-
zum-Bewußtsein-Bringen) des Leidens anderer. 

2) Die karunä als Impuls, das Leiden anderer zu beenden oder doch zu verringern. 

3) Die karunä als eine meditativ kultivierte und an die unglücklichen Wesen ausge
strahlte Geistes- oder Gemütshaltung. 

Der dritte Aspekt nimmt zwar deutlich auf die Praxis der brahmavihäras/appamänas 
Bezug, sagt aber über den spezifischen Charakter der karunä als einer Geistes- oder 
Gemütshaltung wenig aus. Die beiden ersten Definitionen sind in dieser Hinsicht er
giebiger. Ihnen zufolge wäre karunä in der Tat zum einen Mit-Leiden, zum anderen 
der Wunsch und Antrieb, das Leiden anderer abzustellen. Das entspricht auch Ele
menten von Buddhaghosas Definition der karunä, der zufolge die karunä das Nicht-
ertragenkönnen des Leidens anderer zur "Qualität" (rasa) und die Beseitigung dieses 
Leidens zum durchgängigen Merkmal (lakkhana) der Form seines Auftretens hat 
(VisM IX. 94). Dennoch sind beide Bestimmungen nicht un-problematisch; denn zum 
einen kann, wie auch Buddhaghosa deutlich macht (IX. 94: sokasambhavo vipatti), 
die Betroffenheit beim Anblick (oder Sichvergegenwärtigen) des Leidens anderer 
leicht in Kummer, d.h. in ein spirituell abträgliches depressives seelisches Schmerz
gefühl abgleiten. Zum anderen ist zumindest im apramäna-Kontext ein aktives, kon
kretes Eingreifen zum Zwecke der Beseitigung des Leidens anderer kaum intendiert. 
Die karunä beschränkt sich hier weitgehend auf den Wunsch, daß die unglücklichen 
Lebewesen von Leiden befreit werden mögen. Dies schließt natürlich nicht nur den 
Wunsch, ihnen zu schaden, aus, sondern hat, wie auch Buddhaghosa betont (VisM 
IX. 94: avihirnsäpaccupatthänä), auch für das praktische Verhalten insofern Konse
quenzen, als man Handlungen, die anderen Schmerz oder Leid zufügen, selbstver
ständlich unterläßt. Darüber hinaus geht es aber zumindest im Frühbuddhismus im 

Sn 426: karunam väcam bhäsamäno; In buddhistischen Texten vor allem in alten Versen, 
Ja VI 498: paridevesi karunam; 513: karunam paridevayum; 551: karunam paridevi. 

3 Man beachte in diesem Zusammenhang, daß die Uttaräpathakas laut Kathävatthu-attha-
kathä (S. 172: tattha piyäyitänam vatthünam vipattiyä sarägänam rägavasena karunäpatirüpakam 
pavattim disvä "rägo va karunä näma, so bhagavato natthi. tasmä natthi buddhassa bhagavato 
karunä" tiyesam laddhi seyyathäpi Utlaräpathakänam ... ) zu Kathävatthu XVIII. 3 behaupten, daß 
es beim Buddha keine karunä gebe, weil karunä auf räga basiere, wie sich zeigt, wenn jemand über 
verlorene Güter jammert (= ^arw«ä-ähnliches Verhalten!). 
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Rahmen der apramänas weniger um Taten als um eine Geisteshaltung, die der Medi
tierende vor allem kultiviert, um selbst auf dem Weg zur spirituellen Vervollkomm
nung weiterzukommen. 

Absetzung gegen verwandte Begriffe 

Karunä und mettä 

Ein deutlicher Unterschied muß, jedenfalls im Rahmen der apramänas, zwischen 
karunä und mettä bestehen; sonst würden diese beiden ja nicht als zwei Phasen 
unterschieden. Die spätere Tradition ist ziemlich einhellig der Meinung, daß im Ge
gensatz zu karunä, die die Wesen als unglückliche im Blick hat und durch den 
Wunsch, daß sie von ihren Leiden befreit werden, charakterisiert ist, mettä in dem 
Wunsch besteht, daß die Lebewesen glücklich sein mögen. In Anbetracht des histori
schen Hintergrundes der mettä und ihrer auch im Buddhismus lebendigen Selbst
schutzfunktion liegt es nahe, mit Schmithausen4 anzunehmen, daß bei ihr, ähnlich 
wie bei der ahimsä5, die Angst ein wesendiches Motiv ist und sie, ursprünglich 
jedenfalls, in erster Linie potentiell gefährlichen Lebewesen entgegengebracht wird, 
also vor allem wohl Stärkeren oder doch irgendwie Ebenbürtigen (vgl. allerdings die 
Ausführungen über die Mutterliebe auf S. 53 f.).6 Die karunä hingegen dürfte von 
Hause aus eher Schwache, unterlegene Lebewesen zum Gegenstand haben, bzw. 
solche, die sich zumindest vorübergehend in einer beklagenswerten Lage befinden, 
und Angst dürfte bei ihr kaum eine Rolle spielen. Im Rahmen der frühbuddhistischen 
"Spiritualisierung" von mettä und karunä im Rahmen der apramänas (d.h. ihrer vor
nehmlichen Verwendung als Mittel zur eigenen spirituellen Vervollkommnung: siehe 
unten S. 128 f.) wird dieser Unterschied allerdings belanglos, da es hierbei primär 
um die Kultivierung und grenzenlose "Aussendung" der entsprechenden Geistes
bzw. Gemütshaltung geht, und nicht so sehr um spezielle Adressaten. Wenn Adres
saten genannt werden, so sind es letztlich alle Lebewesen.7 Diese Universalisierung 
der Adressaten bewirkt, insofern sie einen Bezug des Gefühls des Mitleids bzw. 

4 Schmithausen 1997b, S. 13 ff. 
5 Vgl. Schmidt 1968, S. 643 ff. 
6 Selbst im Rahmen eines Bündnisses gegen Dritte ist das Motiv für die Wahl eines Bundes

genossen, daß man sich von ihm Verstärkung verspricht. 
7 Siehe für mettä: Metlasutta (Sn 143 ff.) und den letzten Vers des Khandhaparitta (Vin II 

109; A II 72; Ja II 144 ff.); und für karunä: Anm. 24 (in diesem Kapitel). 
Diese Universalisierung und Depersonalisierung kann dann auch im Rahmen der Schutzfunktion der 
mettä erhalten bleiben (A II 73: sabbe sattä ... bhadränipassantu), bei gleichzeitiger Andeutung oder 
ausdrücklicher Herausstreichung der gefährlichen (bzw. bestimmter gefährlicher) Wesen als Haupt
adressaten (A II 72 f.: Näga-kulas, apädakä etc. als potentielle Schädiger). 
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Wohlwollens auf bestimmte Einzelpersonen oder -wesen abbaut, eine Depersonalisie-
rung dieser Gefühle (die im Falle der mettä auch in dem Übergang von Freundschaft 
zu Wohlwollen zum Ausdruck kommt) und in diesem Sinne auch eine gewisse Ent-
emotionalisierung (nicht allerdings in der Weise, daß die Intensität des Wunsches 
nach Glück bzw. Leidfreiheit der anderen Lebewesen nachließe)8. 

Karunä und anukampä/(anud)dayä 

Andere Begriffe, die als Quasisynonyme zu karunä im Päli-Kanon fungieren, sind 
anukampä (wörtl.: "Nach- oder Mitzittern") Mitleid, Mitgefühl; vor allem aber 
"Sichsorgen um [jemanden]", "liebevolles Besorgtsein[, wenn es dem Betreffenden 
schlecht geht]", "Sorgen für [jemanden]"; steht zwischen mettä und karunä) und 
(anud)dayä (Mitleid, Mitgefühl: im Sinne von "Anteilnahme am Leiden der ande
rem" ; die Fähigkeit, das Leid der anderen in Analogie zu sich selbst als Leid zu be
greifen bzw. sich in den anderen hineinzufühlen).9 Obwohl diese "positiven" Begriffe 
- im Gegensatz zu "negativen" wie avihimsä - im Kanon nicht als selbständige The
men behandelt werden, treten sie an zahlreichen Stellen zur Charakterisierung der 
gegenüber (Mit-)Lebewesen angemessenen Haltung auf. 

Was zunächst den Begriff anukampä angeht, so dürfte die wörtliche Bedeutung 
("Mitzittern") gewiß eher nahelegen, ihn semantisch in die Nähe von karunä zu 
rücken. Allerdings tritt er, wie Aronson 1986 gezeigt hat (p. 22), im Gegensatz zu 
karunä nie im Kontext der apramänas bzw. der meditativen Kultivierung von Mitleid 
auf. 

Gelegentlich überschneidet sich, wie oben (S. 53) bereits angedeutet wurde, der Be
deutungsbereich von anukampä sogar mit dem von mettä, wie z.B. in dem Gleichnis 
von Mutter und Sohn, das eigentlich als "klassisches" Beispiel für mettä dient: tato 
nam anukampanti mätä puttarn va orasam10. Anukampä bedeutet hier "sich Sorgen 
um jdn. machen" (/"Angst-um-jemanden-haben), weil man ihn/sie liebt. Zuweilen 
dient anukampä sogar der inhaltlichen Erklärung von mettä, etwa Th 238 (= 7/21), 
wo es heißt: so ca mettena cittena sabbapänä 'nukampati oder Ja II 61: mettena 
cittena manasä 'nukampl oder auch D I 227 (Lohiccasutta): ahitänukampissa mettarn 
vä tesu cittam paccupatthitam hoti, sapattakam vä ti?. Dies wird noch deutlicher an 
Stellen wie Vin I 303, an denen es heißt, daß ein guter Krankenpfleger durch gütige 
Gesinnung (mettacitto) gekennzeichnet ist. Hier hätte man eher "sich sorgend" (anu-
kampako) oder sogar "mitleidig" (käruniko) erwartet, da es sich ja hier um einen 
Hilfsbedürftigen handelt und mettä sich normalerweise eher auf Gleichgestellte oder 

8 Vgl. Sn 149 (Mettasuttä). 
9 Der Begriff "dayä" taucht auch in brahmanischen und jinistischen Asketenkreisen auf. 
10 Vin I 230 = D II 89 = Ud 89. 
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Stärkere bezieht. Aber dieser Aspekt gilt, wie gesagt, eher für die ursprüngliche Be
deutung von metta(m/ä) als Bündnis bzw. Freundschaftsvertrag und dürfte durch die 
Spiritualisierung der mettä im Buddhismus stark zurückgedrängt worden sein. Abge
sehen davon ist der kranke Mit-Mönch ja (von seiner aktuellen Situation einmal ab
gesehen) tatsächlich ein Gleichgestellter, und "Freundschaft" (gegenseitige Hilfe in 
der Not) ist daher das Angemessene. 

Insgesamt hat man jedoch den Eindruck, daß sich anukampä innerhalb einer ge
wissen Skala bewegt, die von Mitleid bis zu liebevoller Fürsorge reicht. Besonders 
dann, wenn die Zubemitleidenden sich nicht in akuter Gefahr oder Not befinden, be
deutet anukampä eher Fürsorge11, Besorgnis oder auch Interesse, daß es den anderen 
gut gehen möge. Diese Fürsorge kann auch in Freundschaft, in der Eltern-Kinder-
Beziehung oder in der Lehrer-Schüler-Beziehung wurzeln, und ist dann auch indivi
duell und personengebunden. 

Bemerkenswert ist, daß die Mönche bei anukampä - ähnlich wie auch bei mettä -
vor der Gefahr von Bindungen gewarnt werden. SI 206 erwähnt einen Fall, in wel
chem sogar der Buddha von einer Gottheit dahingehend kritisiert wird, daß es für 
einen Asketen, der alle Bindungen aufgegeben und sich (von allem) freigemacht 
habe, nicht angebracht sei, andere zu unterweisen. Daraufhin antwortet der Buddha: 
"Wenn aus irgendeinem Grund12 ein Zusammenleben (samväsa, d.h. ein enger Kon
takt, eine persönliche Bindung) zustandekommt, so darf sich der Weise darum nicht 
sorgen (d.h. eine solche Art von Sorge/Fürsorge ist unangemessen). Wenn er [aber] 
mit einem abgeklärten Geist [andere] unterweist, wird er dadurch nicht [emotional] 
gebunden. Das ist die [richtige] Sorge/Fürsorge (anukampä), die [richtige] Anteil
nahme (anuddayä)" .n Sn 37 warnt in ähnlicher Weise: "Wenn einer sich um die 
Freunde, die ihm lieb sind, sorgt, bringt er sich aufgrund der Bindung [an sie] um 
das [eigene] Heil. Einer, der sich dieser Gefahr, [die] in [jedem] vertrauten Umgang 
[liegt], bewußt ist, soll allein leben, wie ein Nashorn."14 Diese Haltung ist typisch 

11 Siehe Anm. 22. 
12 Spk I 302: vannena ti käranena. Vgl. auch S I 204: kena nu vannena. 
13 5 I 206: sabbaganthapahinassa vippamuttassa te satol samanassa na tarn sädhu yad 

aüfkon anusäsati// yena kenaci vannena samväso Sakka jäyatel na tarn arahati sappahno manasä anu-
kampitum/l manasä ce pasannena yad arlüam anusäsati/ na tena hoti samyutto sänukampä anu
ddayä//. Vgl. auch S 1 111: netam tava patirüpam yad aMam anusäsati/ anurodha-virodhesu mä 
sajjittho lad äcaran tili hitänukamp'i sambuddho yad aMam anusäsati/anurodhehi virodhehi vippa-
mutto tathägato/l. 

14 Sn 37: mitte suhajje anukampamäno häpeti attham patibaddhacittol etam bhayatn santhave 
pekkhamäno eko care khaggavisänakappolI. Norman 1992 (S. 144 ff.; vgl. auch Collected Papers, 
Vol. IV, PTS, Oxford 1993, S. 267; "Solitary as Rhinoceros Hörn", in: BSR, vol. 13, no. 2, 1996) 
bevorzugt die Übersetzung "wie das Hörn des Nashorns" für eko care khaggavisänakappo. Trotz der 
von Norman angeführten Argumente neige ich dazu, "khaggavisäna" als Nashorn zu verstehen, weil 
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für den Frühbuddhismus. 

Ein gutes Beispiel dafür, wie das Verhältnis zwischen dem Helfer und dem Hilfsbe
dürftigen in diesem Kontext aussehen soll, zeigt ein kurzes Sütra im Vanasamyutta 
im Samyuttanikäya. Im Vanasamyutta werden die [Baum-]Gottheiten durchgehend 
als anukampaka ("sich [um andere] sorgend, fürsorglich") und atthakäma ("Heil
wünschend") bezeichnet, die gegenüber den Mönchen gütig/gutherzig eingestellt sind 
und sich sehr für deren Wohlergehen - insbesondere für den spirituellen Fortschritt 
der Mönche - interessieren. Im letzten Sütra des Vanasamyutta (S I 204 f.) wird 
berichtet, daß ein Mönch nach dem Almosengang zu einem Teich geht, und beim 
Baden an einer Lotusblüte riecht. Auf den Vorwurf der Gottheit hin, daß er ein 
"Duftdieb" sei, antwortet der Mönch, es sei unfair, ihn so zu bezeichnen, da er 
keine Lotusblüten abgebrochen oder gestohlen, sondern nur daran gerochen habe. 
Daraufhin erwidert die Gottheit, daß bei einem, der nach spiritueller Reinheit strebe, 
sogar ein kleines Vergehen15 wie etwas Großes zu gewichten sei. Durch dieses 
Argument überzeugt, bittet der Mönch die Gottheit, ihn auch in Zukunft von 
Vergehen aller Art abzuhalten. Die Antwort der Gottheit hierauf ist ganz im Geiste 
des Frühbuddhismus: sie antwortet nämlich, daß sie zu dem Mönch in keinem 
Abhängigkeits- oder Dienstbarkeitsverhaltnis stehe und daß er sich selbst zu einer 
glücklichen Existenz verhelfen solle.16 Das heißt, die Hilfe und Fürsorge besteht 
darin, daß man den anderen bei gegebenem Anlaß zwar auf seine Fehler aufmerksam 
macht und ihm den richtigen Weg zeigt, im übrigen aber jeder selbst die 
Verantwortung für das, was er tut oder unterläßt, trägt. Dies ist die Bedeutung von 
"anukampaka" und "atthakäma" in diesem Zusammenhang. Dennoch handelt es sich 
hier nicht um bloße Gedanken-Ethik, die man meditativ kultiviert; auch dadurch, daß 
man dem anderen als Lehrer oder Unterweiser den richtigen Weg zeigt, tut man 
etwas für ihn. Darüber hinaus allerdings hat ein Mönch wenig Spielraum, aktiv und 
massiv ins Leben anderer einzugreifen. Er hat weltlichen Zielen entsagt und daher 
auch nicht die damit verbundenen Pflichten. Seine Hilfe besteht daher vorwiegend 
in heilsdienlicher Belehrung (wo/wenn sie erbeten wird).17 Nach Auffassung des 
Frühbuddhismus ist sogar der Buddha selbst nur ein "Weg-Weiser" und nicht einer, 

ich das Verb care hier ernst nehme. Bekanntlich ist das Nashorn (vor allem das männliche Tier) ein 
einzeln lebendes Tier. Siehe auch Schmithausen 1999, S.233 f. und Anm. 13. 

15 Das spontane Riechen an der Blume (= Nehmen des Duftes) ist "Nehmen von Nichtgege
benem" (adattädäna)\ 

16 5 I 205: addhä mam yakkha jänäsi atho man anukampasi/puna pi yakkha vajjesi (B* Näl. 
Spk: vqjjäsi) yadäpassasi edisam// neva tarn upaßvämi (Be: upaßväma) napite bhataka'mhase/tvam 
eva bhikkhu jäneyya yena gaccheyya suggatin tili. 

17 Wobei zu unterscheiden wäre, ob Belehrung systematisch propagiert oder eher nur bei sich 
ergebenden Anlässen erteilt wird. Beim Buddha kann man jedenfalls von einer "Organisation" der Be
lehrung, vor allem durch die Ordensgründung sprechen. 
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der die Lebewesen "rettet" im Sinne eines Erlöser-Gottes; denn um die eigene 
Erlösung muß man sich selbst bemühen (tumhehi kiccam ätappam akkhätäro 
tathägatä: Dhp 276). 

An den vorigen Stellen bezeichnet "anukampä" nicht das Mitgefühl mit jemandem, 
der aktuell leidet, oder dessen Leid einem sichtbar wäre, sondern vielmehr ein tiefes, 
aber nicht auf eine bestimmte Person fixiertes und eingegrenztes Gefühl der Zunei
gung und den Wunsch, daß dem anderen nichts Böses passieren und er möglichst 
leicht und schnell seine spirituelle Vervollkommnung erreichen möge (vgl. attha-
kämä). 

Es gibt zahlreiche Stellen im Päli-Kanon, die diesen Aspekt von Sorge/Fürsorge 
{anukampä) widerspiegeln. Vom Buddha selbst heißt es, daß er mehrmals geäußert 
habe: "yam bhikkhu satthärä karanlyam sävakänam hitesinä anukampakena anu-
kampam upäääya katam vo tarn mayä".18 Hier handelt es sich um eine konkrete Be
ziehung zwischen Lehrer und Schülern, und der Aspekt der heilsbezogenen Fürsorge 
wird durch das Quasisynonym hitesin noch unterstrichen. In ähnlicher Weise küm
mern sich auch Eltern um ihre Kinder (A I 132 = II 70 = // 110: mätäpitaro ... 
anukampakä A IV 265-8: mätäpitaro ... atthakämä hitesino anukampakä.) und 
Freunde um Freunde (D III187; A V 336: läbhä vata me ... yassa me katyänamittä 
anukampakä atthakämä ovadakä anusäsakä ti). 

Wenn man für Freunde, Gefährten, Verwandte und Blutsverwandte Sorge trägt (und 
ihnen helfen möchte: ye ... anukampeyyätha), muß man, so lehrt der Buddha, sie da
zu bringen, sich erst einmal die aus gläubigem Vertrauen auf Buddha, Dhamma und 
Sahgha hervorgehende Klarheit (des Gemütes) (aveccappasäda)19 {A I 222) anzu
eignen, bzw. (anschließend) dazu, die Übung der vier satipatthänas (S V 189), die 
vier Glieder der sotäpatti (S V 364-6) oder das wahrheitsgemäße Verständnis der 
vier Edlen Wahrheiten anzustreben (S V 434-5). In diesem Kontext bedeutet anu
kampä nach wie vor, daß man sich um sie sorgt, aber nicht mehr um ihr physisches 
Wohlergehen und darum, daß sie einem selbst erhalten bleiben, sondern um ihr Heil, 
ihre Erlösung, und dem läßt sich nur durch entsprechende Belehrung Rechnung 
tragen.20 Eine interessante Stelle in diesem Zusammenhang isM I 125, wo es heißt, 
daß man sich nicht mit jemandem zusammentun soll, der einem an Sittlichkeit (sild), 

18 Vgl. M I 46; 118; M II 265; M III 302; 5 IV 359; 361; 373; S V 157; A III 97; 89; A 
IV 139 etc. und auch Af III 221: idha, bhikkhave, satthä sävakänam dhammam deseti anukampakä 
hitesi anukampam upädäya: idam vo hitäya idam vo sukhäyä ti. 

19 Vgl. Wogihara 1930-1936 (ßoß/iw), S. 17; Wogüiara folgend BHSD s.v.: "serenity based 
on trusting faith". Aber SWTF s.v.: "auf Verstehen beruhender (d.h. einsichtvoller, nicht blinder) 
Glaube"; CPD s.v.: "'serenity' founded in knowledge, intelligent faith". 

20 Vielleicht ist hier sogar (wie D III 180 ff.) das aus der "Sorge" resultierende Handeln, 
nämlich die Unterweisung, Teil der anukampä. 
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Versenkung (samädhi) oder Einsicht (paflüä) unterlegen ist, es sei denn, man tue 
dies aus Anteilnahme und Sorge.21 Auch in der Rede des Begünstigten findet anu
kampä als Bezeichnung für die altruistische Gesinnung und die daraus hervorgehende 
spirituelle Hilfe eines kalyänamitra Verwendung. So z.B. wenn Änanda, der über 
den ihm durch das Mahäparinirväna des Buddha bevorstehenden Verlust trauert, den 
Buddha als einen, der "sich um ihn sorgt" (yo mamam anukampako: D II 143; Th 
1045) bezeichnet. Oder wenn der König von Kosala den Buddha als einen preist, der 
sich um ihn nicht nur mit Bezug auf Angelegenheiten dieses Lebens, sondern auch 
bezüglich derer des nächsten Lebens gesorgt hat (ubhayena vata mam bhagavä anu-
kampi ditthadhammikena samparäyikena ca: S I 82). 

Manchmal hat anukampä die Konnotation von Dankbarkeit für empfangene Hilfe, 
Dienste etc. A III 75 ff. legt dar, daß, wenn ein Hausherr mit seinem mühsam mit 
rechten Mitteln erworbenen Besitz seine Eltern, Familie und Dienerschaft, sowie 
Beamte und lokale Gottheiten unterhält, sich diese wiederum um ihn mit wohlwollen
den (Glück wünschenden) Gedanken sorgen (kalyänamanasä anukampanti): "lange 
solltest du leben, dir eine lange Lebensdauer bewahren" (ciram ßva dlgham äyum 
pälehi). D.h. anukampä wird hier im Sinne eines durch Dankbarkeit motivierten 
Sichsorgens, das sich in dem Wunsch nach langem Leben und Wohlergehen des 
Wohltäters konkretisiert, verwendet. Auch D III 180 ff. nennt unterschiedliche 
soziale Gruppen (d.h. Eltern und Kinder, Lehrer und Schüler, Gattin und Gatte, 
Minister und Fürst, Diener und Herr, und schließlich Asketen und Laien), die in 
einem gegenseitigen Abhängigkeitsverhältnis zueinander stehen. Hier konkretisiert 
sich die Sorge um die jeweils korrespondierende Gruppe in aus dem Gefühl der 
Dankbarkeit resultierenden Handlungen, d.h. in aktiver Fürsorge. Wenn die erste 
Gruppe (z.B. Kinder) ihre Pflichten erfüllt, sorgt sich die andere Gruppe (z.B. 
Eltern) um sie (anukampanti), indem sie ihrerseits auch ihren Pflichten nachkommt. 
Dies wird besonders klar im Falle von Dienern, die gegenüber ihrem Herrn 
anukampä haben, indem sie ihren Herrn gewissenhaft versorgen, wenn dieser seiner
seits für sie sorgt. Anukampä ist also offenbar nicht nur die Sorge, daß der geliebten 
(geschätzten), in Obhut gegebenen Person etwas Schlimmes passieren könnte, son
dern auch die (manchmal in Dankbarkeit wurzelnde) Sorge um ihr Wohlergehen, die 
nicht nur den Wunsch nach ihrem Wohlergehen, sondern auch tätige Fürsorge 
einschließen kann. 

An manchen Stellen hat die durch anukampä ausgedrückte Sorge oder Fürsorge einen 
universellen, nicht auf bestimmte Personen oder Personengruppen eingeschränkten 
und insofern depersonalisierten Charakter. So fordert der Buddha die Mönche auf, 

21 A I 125: idha bhikkhave ekacco puggalo Kino hoti silena samädhinä panfläya, evarüpo 
bhikkhave puggalo na sevitabbo na bhajüabbo na payirupäsitabbo, aMatra anuddayä afWatra anu
kampä. 
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überall hinzugehen und die Lehre zu verkünden zum Zwecke der Fürsorge für die 
ganze Welt (lokänukampäyä).12 Manchmal ist auch von der "Sorge um die späteren 
Generationen" (pacchimajanatänukampä) die Rede.23 An anderen Stellen schließlich 
heißt es, daß man sich des Tötens lebender Wesen enthält, weil man um das Wohl 

"Zum Heil/Wohle vieler Leute, zum Glück vieler Leute, zum Zwecke der Hilfe/Fürsorge 
für die Welt, zum Nutzen, Heil [und] Glück der Götter und Menschen" (bahujanahiläya bahujana-
sukhäya lokänukampäyä atthäya hitäya sukhäya devamanussänam). 
Diese bekannte Formel kommt an den kanonischen Stellen (z.B. Vin I 21; II 289; Samantapäsädikä 
I 110; D II 45; 103; 115; 119; III 212; M I 21; 83; 5 I 105; III 274; V 259-60; A I 22; IV 309-10; 
Ud 62) vor, um das Ziel oder den Zweck der Verkündigung der Lehre durch den Buddha zum Aus
druck zu bringen. Inmitten der Reihe von Begriffen im Dativ ("zum Wohle vieler Menschen", etc.) 
taucht der Ausdruck "lokänukampäyä" auf. Dies wird von den meisten Gelehrten, so z.B. in den PTS-
Übersetzungen und von Aronson, mit "out of compassion/sympathy" übersetzt. Diese Übersetzung 
wird unterstützt vom PTSD, das hier als Kasus-Endung den Ablativ ansetzt. Das CPD ist vorsichtiger 
und bestimmt aufgrund einer anderen Stelle {A II 176: pänänam anuddayäya anukampäya patipanno) 
die Kasus-Endung als Ablativ oder Dativ. 
Es ist zwar auf den ersten Blick naheliegend, anukampäya ablativisch mit "out of sympathy" zu über
setzen, aber andererseits ist dies äußerst störend; denn warum sollte inmitten einer Reihe von Dativen 
plötztlich ein Ablativ auftauchen? Dieser Bruch in der Konstruktion ließe sich zwar mit der Annahme 
einer Zusammenstückelung einer Abfolge von Dativen und eines Ablatives aus mehreren Kontexten 
notdürftig erklären, doch scheint es mir unproblematischer, den Ausdruck dativisch zu verstehen: 
"zum Zwecke der Fürsorge" = "um ihnen zu helfen". Eine solche dativische Deutung findet sich auch 
fast durchgängig in den späteren Sanskrit-Fassungen dieser Phrase {Lalitavistara, ed. Lefmann, S. 
4,17; 6,16 f.; 413,15 f.; Saddharmapundarika, ed. Kern andNanjio, S. 41,11; 42,12; S. 34: Three 
Sanskrit Fragments of the Saddharmapundarikasütra from the Cecil Bendall Collection in the National 
Archives, Kathmandu by Hirofumi Toda and Kazunobu Matsuda, in Memoirs of the Department of 
Ethics, College of General Education, The University of Tokushima, Vol. XX, 1991; Mahäsannipäta-
ratnaketusülra, ed. Z. Nakamura in Hokke-Bunka Kenkyü, No. 1, 1975, S. 20-1; Suvikränta-vikrämi-
pariprcchä-prajüäpäramitä-sütra, ed. B.H. Hikata, S. 4,10 ff.; SrBh 352,20 f., etc., etc.), wie auch 
in den singhalesischen Wiedergaben. 
Entscheidend ist m.E. aber etwas anderes, nämlich daß auch an anderen kanonischen Stellen, an denen 
anukampäya vorkommt, ein Dativ und nicht - wie bisher meist angenommen - ein Ablativ anzusetzen 
ist. So z.B. A I 98, wo anukampäya in Übereinstimmung mit den anderen Dativpaaren dativisch ver
standen werden muß (dve 'me bhikkhave atthavase paticca Tathägatena sävakänam sikkhäpadam 
panhattam, katame dve? sahghasutthutäya sahghaphäsutäya ... dummahkünam puggalänam niggahäya 
pesalänam bhikkhünatn phäsuvihäräya ... gihinam anukampäya päpicchänam pakkhupacchedäya). 
Ferner sei verwiesen auf A II 176 ..., wo anukampäya aufgrund der Konstruktion mit patipanno 
dativisch verstanden werden sollte (so auch CPD und die Übersetzung der PTS). Daß in solchen 
Fällen anukampä nicht bloße Sorge oder Mitgefühl bedeutet, sondern handfeste "Fürsorge" oder 
"Hilfe" gemeint ist, die aus materieller oder geistiger Unterstützung besteht, wird A I 92 deutlich: 
"dve 'me bhikkhave anukampä: ämisänukampä ca dhammänukampä ca". Anukampä wird hier offenbar 
quasisynonym mit dem unmittelbar vorhergehenden Begriff anuggaha verwendet. 

23 MI 23; S i l 203; A I 61. 



124 Kapitel 3 

aller Lebewesen besorgt ist (sabbapänabhütahitänukampi)" ?* Hier kommt eine Los
lösung der "Sorge um" von bestimmten, einem irgendwie nahestehenden Lebewesen 
zum Ausdruck, womit die anukampä semantisch in die Nähe der allgemeinen Anteil
nahme (dayä) rückt, die in der Tat im letztgenannten Kontext als Quasisynonym 
(dayävant) auftritt. 

Anuddayä ("Anteilnahme") tritt25 (gelegentlich zusammen mit käruflfla: siehe unten) 
meist in offenbar quasisynonymer Verbindung mit anukampä auf26, ist aber insge
samt im Kanon erheblich seltener als letztere. Anuddayä scheint aber nicht an Stellen 
vorkommen, an denen eine stark emotionalisierte persönliche Beziehung zu nahe
stehenden Individuen angesprochen ist, sondern eher nur dort, wo es um eine allge
meine, eher depersonalisierte Anteilnahme27 oder um Anteilnahme gegenüber einer 
Person, die einem als solche nicht irgendwie besonders nahesteht,28 geht. Ähnlich 
wohl auch dayä, das z.B. (neben anukampä) bei der Charakterisierung einer Person, 
die dem Töten von Lebewesen entsagt hat, verwendet wird und sich dort auf alle 
lebenden Wesen bezieht.29 

Dies trifft auch zu auf eine Stelle (5 V 169), an der anuddayä (im Anschluß an die 
ebenfalls verwendeten Begriffe khanti und avihimsä) verwendet wird, als wäre es ein 
Quasisynonym von mettä: "Wie schützt man, Ihr Mönche, die anderen, indem man 
sich selbst schützt? Dadurch, daß man [die vier satipatthänas] pflegt, entfaltet, 
häufig übt. In dieser Weise schützt man, Ihr Mönche, die anderen, indem man sich 
selbst schützt... Wie schützt man, Ihr Mönche, sich selbst, indem man die anderen 
schützt? Durch Geduld, Nichtschaden[wollen], Wohlwollen, Anteilnahme. In dieser 
Weise schützt man sich selbst, indem man die anderen schützt" (katham ca bhikkhave 
attänam rakkhanto param rakkhati? äsevanäya bhävanäya bahuükammena, evam kho 
bhikkhave attänam rakkhanto param rakkhati ... katham ca bhikkhave param 

24 D I 4; 63; 71; 171; 181; D III 4; 9; 149; 5 IV 314 oder S I 188 etc. Man beachte auch 
Wendungen wie sabbe ... päne manasänukampi (A IV 151; // 21). 

25 S II 199 f.; 4̂ III 189. S II 199 f. (käruüflam paticca anuddayam paticca anukampam 
upädäyaparesam dhammam deseti) bezieht alle virtuell unerlösten Lebewesen ein; paresam ist nicht 
auf eine bestimmte Gruppe beschränkt. Spätere Werke wie der Vibhahga (273, zitiert der VisM IX. 
78: seyyathäpi näma ekam puggalam duggatam durupetam disvä karunäyeyya, evam eva sabbasatte 
karunäyapharatt) lehren ausdrücklich, daß man alle Lebewesen, einschließlich seiner selbst, als das 
Objekt des Mitleids betrachten soll, auch wenn sie vielleicht in dem gegebenen Moment gerade nicht 
akut leiden. 

26 Acht der insgesamt elf älteren Belege in PTC. 
27 Z.B. Vin III 42; S I 206, etc. 
28 Z.B. A I 125; III 189; wohl auch Vin III 247. 
29 Man beachte auch Formulierungen wieyassapäne dayä natthi (Sn 117), lajfi dayäpanno 

viharati (D I 4; 63 etc.) yävaßvam arahanto dayäpannä viharanti, ahamp'ajja dayäpanno viharämi 
(A I 211; A IV 249; 255; 388). 
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rakkhanto attänam rakkhati? khantiyä avihimsäya mettäya anuddayatäya, evam kho 
bhikkhave param rakkhanto attänam rakkhati). 

Karunä und käruftfla/käruflflatä 

Ein paarmal tritt zu anukampä und anuddayä noch käruMa als drittes Quasisynonym 
hinzu.30 Daneben kommt auch das Doppelabstraktum kärutlüatä vor. Obwohl wie 
karunä von karuna- abgeleitet und insofern karunä semantisch nahestehend, werden 
kärufWa und kärutlüatä doch, wie Aronson 1986 (p. 22) überzeugend dargelegt hat, 
im Päli-Kanon funktionell von karunä deutlich unterschieden: karunä scheint weit
gehend für den Kontext der meditativen, versenkungsma ßigen Kultivierung des Mit
leids, vor allem im Rahmen der vier apramänas, reserviert zu sein, während 
käruMa(tä) das normale, natürliche, spontane Mitleid oder Mitgefühl bezeichnet, 
meist im Falle von Mönchen oder dem Buddha. Ähnlich wie anuddayä scheint auch 
käruflüafjä) normalerweise auf Fälle beschränkt zu sein, in denen ein besonders 
persönliches Verhältnis zu den Adressaten entweder nicht besteht oder im Kontext 
nicht relevant ist. So kann käruUha spontan entstehen, wenn ein Mönch ein in einer 
Falle gefangenes Tier sieht (und kann dann auch zum Handeln motivieren, derge
stalt, daß er es freiläßt31), oder wenn er einem starke Schmerzen leidenden Kranken 
begegnet.32 A III 189 erfordert das Aufkommen von käruHfla (gegenüber einem 
schlechten Menschen; im Vergleich: gegenüber einem Kranken) offenbar etwa 
willentliche Nachhilfe (upatthäpeyya, upatthäpetabbä). Insbesondere aber motiviert 
kärufWa(tä), wie auch anukampä, die heilsdienliche Belehrung seitens eines 
Mönches33 und vor allem des Buddha. 

Zum Problem der karunä als automatischer Folge des Erwachens 

Schwierigkeiten bereitet auch die Tatsache, daß man, wie Schmithausen argu
mentiert,34 nicht davon ausgehen kann, daß im Frühbuddhismus das "Erwachen" 
(bodhil'sammäsambodhi) automatisch ein aktives altruistisches Handeln zur Folge 

S II 199-200 (käruüflam paticca anuddayam paticca ... anukampam upädäya paresam 
dhammam deseti); Vm I 6; M I 169; S I 136 ff.; D II 38; A 192 ff. Vgl. auch A III 189 (äbädhikänam 
bälhagilänänam käruMam anuddayam anukampam upatthäpeyya). Hier treffen sich offenbar die ein
ander überlappenden Begriffe in dem Aspekt des Mitleids/Mitgefühls/Sichsorgens um die leidenden 
Kranken bzw. die im Samsära leidenden Lebewesen insgesamt. 

31 Vin III 62. 
32 Vin III 79. 
33 Z.B. Kassapa, S II 199 f. 
34 Vgl. Schmithausen 1997a, En. 53. 
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haben muß. Als ein Indiz dafür kann man die Überlieferung ansehen, daß der 
Buddha unmittelbar nach dem Erwachen gezögert haben soll, den von ihm gefun
denen Heilsweg zu verkünden.35 Auch die erste Gruppe des Sahgha mußte erst vom 
Buddha dazu ermuntert werden, zum Heil/Wohle, zum Glück und zum Zwecke der 
Fürsorge für die Welt bzw. Götter und Menschen (bahujanahitäya bahujanasukhäya 
lokänukampäya atthäya hitäya sukhäya devamanussänam) auszuziehen und die Lehre 
zu verbreiten.36 Es ist deutlich, daß ein systematisches Tätigwerden zum Heile der 
anderen, wie es die Aufnahme einer gezielten (organisierten?) Lehrtätigkeit und die 
Gründung eines Ordens darstellt, nicht zwangsläufig mit dem Erwachen verbunden 
war, sondern einen zusätzlichen Impuls erforderte. Die alten Berichte von der Heils
suche des Buddha erwecken durchaus (im Gegensatz zur Systematik der späteren 
Tradition) den Eindruck, daß er, wie es damals wohl normal war, dabei an seine 
eigene Erlösung dachte, und er hätte es, nachdem er sie gefunden hatte, auch dabei 
belassen können. Als entscheidendes Motiv dafür, daß er dies nicht getan und statt 
dessen den von ihm gefundenen Heilsweg gezielt an andere weitergegeben hat, nennt 
schon die genannte Überlieferung vom Zögern des Buddha das Mitleid, das Mitge
fühl (käruflfla)?1 Diese Formulierung führt dann später zu der Entwicklung eines be
sonderen Aspektes der karunä des Buddha, nämlich der mahäkarunäsarnäpatti.3* Im 
Anschluß an diese Versenkung hat der Buddha nach späterer Vorstellung jeden 
Morgen die ganze Welt mit Hilfe des Buddha-Auges betrachtet, um einen Hilfsbe
dürftigen zu finden, dem er seine Hilfe zuteil werden ließ.39 Diese mahäkarunä des 
Buddha ist selbstverständlich von der im Rahmen der apramänas kultivierten karunä 
ebenso zu unterscheiden wie von dem "gewöhnlichen" Mitleid, das bei gewöhnlichen 
Menschen (oder auch Arhats) bei Gelegenheit entsteht. 

Funktion der Karunä 

Im vorigen wurde bereits darauf hingewiesen, daß der Terminus karunä im Kanon 

35 Vin I 4 ff.; M I 167 ff. 
36 Vin I 21; 51 105. 
37 Im Vinaya (I 6) steht dieser Bericht in der dritten Person, während M I 169 (= M II 93) 

der Buddha selbst spricht: atha khväham bhikkhave Brahmuno ca ajjhesanam viditvä sattesu ca käru-
nüatampaticca Buddhacakkhunä lokam volokesim. - Soweit ich sehe, wird dieses Mitleid auch in der 
späteren Tradition kaum je als Ausfluß des erkenntnismäßigen Gehaltes der Erwachenserfahrung auf-
gefaßt, sondern als die Wirkung früherer Übung eben solchen Mitleids. 

38 Pafis I 126 ff.: katamam Tathägatassa mahäkarunäsarnäpattiyä üänam? bahukehi äkärehi 
passantänam Buddhänam Bhagavantänam sattesu mahäkarunä okkamati ... 

39 Vgl. Dhp-a I 26: tarn divasam bhagavä balavapaccüsasamaye mahäkarunäsamäpattito 
vutthäya ... buddhacakkhunä lokam volokento ...; mehr oder weniger im gleichen Wortlaut: Dhp-a 
I (part II) 367; Pv-a 61, 195. 
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weitgehend für das Mitleid, insofern es meditativ kultiviert wird, reserviert ist, ins
besondere für das im Rahmen der vier apramänas kultivierte Mitleid. Die Funktion 
der karunä ist daher im wesentlichen in den Kontext der Funktion der apramänas 
eingebettet. 

In diesem Rahmen dient die karunä in erster Linie der spirituellen Läuterung des 
Übenden.(s. Kap. 2, S. 63 ff.) 

In diesem Sinne bezeichnet das Äghätapativinayasutta (A III 185 f.) die karunä als 
eine von fünf Methoden, Haß (äghäta) zu beseitigen. In diesem Sütra wird diese 
Funktion auch der mettä und der upekkhä zuerkannt, so daß der Bezug zu den apra
mänas unverkennbar ist. Daß die muditä in diesem Zusammenhang unerwähnt bleibt, 
ist verständlich, da sie sich gegen Frust (arati) bzw. nach postkanonischen Erklärun
gen gegen Neid (s. S. 132 u. Anm. 6) richtet und Freude bzw. Mitfreude (im Ge
gensatz etwa zu Untangiertheit) als Mittel gegen Haß kaum geeignet erscheint 
(sondern eher deren Beseitigung schon voraussetzt). 

An anderen Stellen wird die spirituelle Funktion der einzelnen apramänas jedoch 
differenziert. So heißt es z.B. A III 290 ff. (Nissaranlyasuttä), daß die mettä den 
Geist von Übelwollen (vyäpäda) befreie, die karunä von [dem Wunsch, andere] zu 
verletzen oder zu quälen (vihesä)40, und die upekkhä von leidenschaftliche Zuneigung 
(räga). 

Während sich nach diesem Sütra (im Gegensatz zu Äghätapativinayasutta) die Funk
tion der upekkhä grundlegend von der der übrigen apramänas unterscheidet, er
scheint der Funktionsunterschied von mettä und karunä relativ gering. Eine Nuance 
zwischen vyäpäda und vihesä ist aber doch spürbar, insofern vyäpäda eher Übel
wollen, Haß und Feindseligkeit, auch gegenüber Stärkeren, ausdrückt, vihesä hin
gegen die Assoziation böswilligen, grausamen Quälens wehrloser (oder zumindest 
in der eigenen Wunschvorstellung wehrloser) Gegner oder Kreaturen weckt. Das 
würde die oben (S. 53 f. u. 117) ausgesprochene Vermutung stützen, daß sich die 
karunä im Gegensatz zu mettä eher auf schwache und wehrlose Lebewesen richtet. 

Indem die karunä den Übenden von dem Wunsch, andere Lebewesen zu verletzen 
oder zu quälen, befreit, kommt sie natürlich auch denjenigen zugute, denen gegen
über sie kultiviert wird (also den anderen Lebewesen), und dies ist gewiß auch mit 

Vihesä scheint im Päli-Kanon verschiedene Bedeutungsnuancen zu haben. Zunächst bedeu
tet es nur 'Belästigung' (vgl. Vin I 5 = M I 168 = MII 93: so mam' assa kilamatho, sä mam' assa 
vihesä, etc.; SV 357: vihesä p'esä Änanda assa Tathägatassa; S III 132: na kho pana mayam äyas-
mantam Khemakam vihesäpekhäpucchimha; A I 78: thero cepi mam vadeyya ahitänukatnpi no hitä-
nukampi ... viheseyyam pi nam ...; etc.). An anderen Stellen hingegen ist vihesä grobes, intensives 
Quälen von Lebewesen, wie es etwa Sn 247 dargestellt wird: "ye idha pänesu asaMatä janä, pare 
samädäya vihesam uyyutä/ dussila-luddä pharusä anädarä, ...//". 
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intendiert. In erster Linie aber geht es doch um die Läuterung der Emotionen des 
Übenden selbst. Dies wird ganz deudich auch durch die beiden letzten der im 
Äghätapativinayasutta als Mittel zur Beseitigung von Haß genannten Methoden, näm
lich das "Nicht-daran-Denken" (amanasikära) und das Reflektieren auf die Tatsache, 
daß die betreffende Person ihre Taten zum Besitz hat (kammassako ayam . . .), d.h. 
dem Karma-Gesetz unterworfen ist und für ihre Taten einstehen muß; aus ihnen geht 
klar hervor, daß hier nicht aus Wohlwollen, Mitleid etc. in eine Situation einge
griffen wird, sondern daß es darum geht, die eigenen, starken Emotionen zu 
modifizieren. 

Dem widerspricht auch nicht ein anderes Sütra (A III 189), demzufolge man seine 
Haß gegen eine durch und durch schlechte Person dadurch beseitigen soll, daß man 
gerade gegenüber einer solchen Person Mitgefühl (käruflfla), Anteilnahme (anu-
ddayä) und Sorge {anukampä) wachruft, indem man wünscht, daß diese Person 
schließlich doch das schlechte Verhalten (duccaritä) aufgeben und gutes Verhalten 
(sucarita) üben möge, auf daß sie nicht nach dem Tode in eine üble Existenz ge
rate.41 Denn zum einen wird hier nicht der spezifisch meditationsbezogene Terminus 
karunä verwendet, sondern auf die "natürlicheren" Emotionen wie Mitgefühl etc. 
(s.o. S. 118 f.; 125) zurückgegriffen. Zum anderen kann der Wunsch, dem anderen 
möge im Jenseits nichts Schlimmes widerfahren, durchaus auch (und vielleicht sogar 
primär?!) die Funktion der spirituellen Läuterung des Wünschenden selbst haben 
(ohne daß dies seiner Aufrichtigkeit irgendwie abträglich wäre). 

Im Rahmen der apramänas bzw. brahmavihäras hat die karunä natürlich auch die 
Funktion, den Übenden nach dem Tode in die Brahman-Welt zu führen (s. Kap. 1, 
S. 15 ff. u. Anm. 8; Kap. 2, S. 105 ff.). An zumindest zwei kanonischen Stellen (D 
II241 und A III 373)42 wird aber in diesem Zusammenhang von den apramänas nur 

A III 189 ff.: oho vata ayam äyasmä käyaduccaritam pahäya käyasucaritam bhäveyya, 
- vacl-, - manoduccaritam pahäya manosucaritam bhäveyya. tarn kissa hetu? mäyam äyasmä käyassa 
bhedä parammaranä apäyam duggatim vinipätwn nirayam upapqjjaüti. Der erste Teil des Wunsches: 
"Möge er [schließlich dochj das schlechte Verhalten {duccaritä) aufgeben und gutes Verhalten (su-
caritä) üben!" paßt eigentlich nur zu anukampä; der zweite Teil zu allen dreien (zu Anteilnahme an 
bzw. Mitgefühl mit seinem zu erwartenden unglücklichen Schicksal und zu dem Wunsch, daß er da
von verschont bleiben möge). Dieser Wunsch ist zumindest nach späteren Quellen übrigens auch in 
karunä impliziert. 

42 DII 241: hitvä mamattam manujesu brahmel ekodibhüto karunädhimutto nirämagandho 
virato methunasmä/ ettha tthito ettha ca sikkhamänol pappoti macco amatam brahmalokamlI (Beachte 
hier die Kombination von amatam und brahmalokam\). Damit eng verwandt A III 373 {ahimsakä 
adtamse cha sattäro yasassino/ nirämagandhä karune(!) vimuttä (vielleicht besser karunädhimutto, 
oder karune [sc. vihäret] 'dhimuttäl) kämasanhojanätigäl kämarägam viräjetvä brahmaloküpagä 
ahu//). 
Andre Bareau 1984 (S. 34) ist der Ansicht, daß das Mahägovindasutta (D II 241) sehr alt ist, d.h. 
entweder gemäß der Tradition von Buddha selbst stammt, oder zumindest jedoch erheblich früher 
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die karunä genannt: zur Brahman-Welt gelangt, wer u.a. dadurch qualifiziert ist, daß 
er des Geschlechtsverkehrs entsagt bzw. sich von den Sinnesgenüssen gelöst hat, frei 
ist vom "Geruch des rohen Fleisches" (nirämagandhä) und sich eifrig [der Übung 
des] Mitleids widmet (karuriädhimittta). Ich habe schon oben (Anm. 42) darauf auf
merksam gemacht, daß an der Dlgha-SteWe die Brahman-Welt als "amata" gekenn
zeichnet wird, was sonst häufig als Quasisynonym für nirväna gebraucht wird. Auch 
die Tatsache, daß in dieser Version das "Aufgegebenhaben von Besitz(ansprüchen)" 
Qiitvä mamattatn) als eine der Bedingungen für den Zugang zur Brahman-Welt ange
führt wird, paßt eher zum Erlösungzustand als zum Brahman-Himmel.43 

(d.h. 370-360 BC) als Asoka entstanden ist. Bronkhorst 1986 (S. 88) weist demgegenüber auf die 
Tatsache hin, dafl die chinesischen und Sanskrit-Versionen die brahmischen Zustände nicht deutlich 
erwähnen, was aber unzutreffend ist, da jedenfalls nach der Wiedergabe des Chinesischen in einer 
(nach Bareau einer unidentifizierten Schule zugehörigen) Version deutlich die apramäna-Formel (T 

I 8 211c5 ff.) samt dem Vers (T 1 8 211b20: M M fl&: *karunä-vimukto o.a.) vorhanden ist", 
während in der anderen Version (nach Bareau der der Dharmaguptakas) immerhin der Vers (T I 1 

^ ' L 1 : *mettacitta bzw. *karunäcitta übend) vorkommt. Dort fehlt lediglich die erklärende 
Prosa. Damit erübrigt sich die Annahme Bronkhorsts, daß die brahmischen Zustände dort (im Mahä-
govindasuttä) vielleicht später unter dem Einfluß des Makhädevasutta (MII 74 ff.) eingefügt worden 
sein könnten. 
" Vgl. auch MVu (der Mahäsanghika-Lokottaravädins) III 212 f.; Lesarten im Vers: karuno vivikto 
(Hss: ANCL), karune vivikto (B), karune vivikte (M); im Prosastück: karuno vivikto (ANCL), karuno 
vimukte (M), karuno vimukto (B) und auch karune vivikte (BM). 

43 Es kann m.E. auch kaum ein Zufall sein, daß in beiden Versionen das "Freisein vom 
'Geruch des rohen Fleisches'" (nirämagandhä) und Enthaltsamkeit, die stark an brahmacariya 
(Keuschheit) erinnern, genannt sind. Am Ende dieses Sütra heißt es, daß nur(?) der 'ariya atthahgika-
tnagga' der richtige, zum Nirväna führende Weg sei. Vgl. im Zusammenhang mit dieser Stelle (D II 
241) Wiltshire 1990, S.252 ff. 
Skilton 1994 (S. 67-8) weist auf den Paralleltext zum Mahägovindasutta (D II 220-252) in MVu hin 
mit der Bemerkung: "... An example of this exclusion might be the meditational practices called 
brahmä vihäras (sie!), which in its Abhidhamma and commentarial literature are relegated to an 
ancillary funetion only, whereas its own canon records instances which substantially refute this role. 
Canonical passages frequently contain editorial additions 'demoting' the brahmä vihäras (sie!) but, 
where the parallel texts survive from the Mahäsahghika canon, it is interesting to note that the latter 
did not feel any need to qualify such practices in that way." Skilton macht besonders auf die Schluß-
passagen D II 251-252 und MVu III 224 aufmerksam (siehe seine Anm. 77). 
Vgl. aber anderseits Carter 1989 (S. 44), der das Verhältnis zwischen karunä und panHä im Thera-
väda-Buddhismus wie folgt erläutert: "The weighty companion of karunä, the one that makes clear 
to us the great significance Buddhists have found in karunä is paUhä, salvific insight wisdom, that 
wisdom which brings with it simultaneously knowledge of the basis of reality and liberation - it is 
knowing the Truth which sets one free. Karunä, aecording to the Buddhist testimony, is intimately 
related with this pannä." Obwohl Carter für seine These keine Belegstellen anführt (außer der Stelle 
VisM VII. 32 und dem Kommentar dazu, wo von der karunä und pannä des Buddha die Rede ist), 
reflektiert seine Aussage die unter den Theraväda-Buddhisten allgemein akzeptierte Position. 





4 

Die Freude/Freudigkeit/[Mit-] Freude {muditä) 

Definition 

Das dritte Glied der vier apramanas, muditä, tritt im Päli-Kanon noch weniger her
vor als karunä (ganz zu schweigen von mettä) und wird so gut wie nie separat 
thematisiert, sondern fast nur im Kontext der brahmavihäras. Das Femininum beim 
Begriff muditä ist genauso schwer zu erklären wie bei mettä. Es ist möglich, daß 
muditä in Analogie zu karunä und upeksä gebildet ist, oder auch Ellipse eines femi
ninen Substantivs (bhävanä oder cetovimutti) anzunehmen ist. Abgeleitet von der 
Wurzel yjmud (sich freuen, froh sein), bedeutet muditä an und für sich nur Freude/ 
Freudigkeit,1 obwohl im Kontext der brahmavihäras eher "Mitfreude" (mit glück
lichen Lebewesen) gemeint zu sein scheint, was aber im Päli-Kanon an keiner Stelle 
explizit gemacht wird. Die Tatsache, daß keine einzige kanonische Erklärung zur 
apramäna-Formel auffindbar ist, erschwert eine Feststellung feinerer Bedeutungs
nuancen. 

Sehr oft wird arati (Unlust, Lustlosigkeit) als negatives Gegenstück von muditä ange
geben2. Wenn man sich gewisse Stellen im Pali-Kanon näher anschaut, findet man 
arati, wie auch das CPD feststellt3, in der Bedeutung "Unlust an religiösem Leben" 
oder "Unlust an der Abgeschiedenheit", d.h. am Leben in der Wildnis. Während so
mit muditä das positiv gewertete Gegenstück von arati darstellt, gibt es auch noch 
ein anderes Gegenstück zu arati, nämlich rati (Lust, Gefallenfinden an), welches 

1 Vgl.: muditä (ppp): "froh" (AiGr II, 2, 568); muditam (Neutrum als nomen 
actionis): "Freude/Freudigkeit" (AiGr II, 2, 586). 

2 A III 291; 448; MI 424; D III 249. 
3 S.v. CPD: "Non-lust, disgust", "not feeling at ease with (forest) solitude (panta-

senäsanesu), or monk-discipline(jäsa«e)". Vgl. VisMIX. 100: pantasenäsanesu ca adhi-
kusaladhammesu vä ukkantissati ti atthänam etam. Vgl. Conze 1962 (S. 87 ff.), der auf 
diesen Aspekt der muditä relativ ausführlich hinweist: "In addition, sympathetic joy with 
the spiritual world-conquerors will also root out the self-pity which so often corrodes the 
pursuit of the spiritual life. The textbooks of the Buddhist meditation point out that it is one 
of the chief rewards of the practice of sympathetic joy that it removes the discontent engen-
dered by the privations of a secluded life, and by the mental aridity which accompanies 
some of the more advanced spiritual states. A life of renunciation brings many incon-
veniences in its train, and can never shake off the threat of being once more engulfed by 
the world. Only at the very end of a long journey can we reap the reward of a happiness 
greater than the world can bestow." 
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aber wie arati negativ gewertet wird.4 Manchmal hat arati auch die Bedeutungs
nuance einer allgemeinen "Lustlosigkeit" im Sinne von "Resigniertsein" (S I 84). 
Aus dem Kontext heraus wird ersichdich, daß man beide Extreme, nandi (Freude) 
und socanä (Kummer), aufgeben soll, anstatt sich lusüos zurückzuziehen. Außerdem 
tritt arati, in Kombination mit anderen Faktoren wie tandi (Trägheit), vijambhikä 
(Gähnen und faules Strecken der Glieder), bhattasammada (Benommenheit nach dem 
Mahl) und cetaso Unatta (n. oder tinatä f.: geistige Schlaffheit) als Ursache und 
Nahrung für thlnamiddha (Stumpfsinn und Schläfrigkeit), eines der fünf Hindernisse 
(nlvaranä), auf (A I 3; S I 7; V 64 f.; 103).5 

Es ist bemerkenswert, daß als Gegenstück von muditä an keiner Stelle im Päli-Kanon 
issä (Neid) oder Ähnliches genannt wird, was unserem Verständnis nach naheliegen 
würde. Issä wird zwar in post-kanonischen Werken wie dem Visuddhimagga im Zu
sammenhang der muditä als Gegensatz angeführt6, aber nicht im Päli-Kanon selbst. 
Daraus läßt sich m.E. schließen, daß muditä ursprünglich nur als "Freude/Freudig
keit" verstanden wurde, und damit in etwa der p(r)iti der dhyänas entspricht und so-

4 Vgl. M II 196 = Sn 641 = Dhp 418: hitvä ratih ca aratin ca, sitibhütam 
nirüpadhiml sabbalokäbhibhum viram, tarn aham brümi brähmanamll; 51186 = Th 1214: 
aratin ca ratin ca pahäya sabbaso gehasitafi ca vitakkam/ vanatham na kareyya kuhiüci, 
nibbanatho anato sa hi bhikkhull. 
Es gibt einige Stellen, an denen sowohl Lust (rati) als auch Unlust (arati) getadelt werden, 
jedoch nur von der Bekämpfung/Überwindung der Unlust gesprochen wird. Interessanter
weise stehen all diese Stellen irgendwie im Zusammenhang mit dem Leben in der Wildnis 
bzw. an entlegenen Orten (aranna pantasenäsana: A IV 291 aratiratisaho hoti uppannam 
aratim abhibhuyya abhibhuyya viharati) oder in einsamer Behausung (sunnägära: M I 33 
= S V 132: aratiratisaho assam, na ca mam arati saheyya, uppannam aratim abhibhuyya 
abhibhuyya vihareyyan ti), oder im Zusammenhang mit "Edlen Traditionen" (ariyavamsa: 
A II 28: sveva aratim sahati na tarn arati sahati), die ein asketisches Leben vermuten lassen 
(M III 97). Dies deutet besonders auf die Lustlosigkeit am religiösen Leben in der Abge
schiedenheit hin, das hauptsächlich der Meditation gewidmet ist. 

5 Es gibt auch eine positive Verwendung, die hier jedoch nicht relevant ist, nämlich 
arati im Sinne von "nicht Gefallen finden (an Sinnesgelüsten)" (d.h. als Gegenbegriff zu 
kämarati: 51 128 = 77» 58 = 141; Patis II 201). Interessant ist, daß die letztgenannte Ver
wendung des Begriffes arati im Kanon sehr selten vorkommt. 

6 VisMIX. 95: pamodanalakkhanä muditä, anissäyanarasä ...; vgl. IX. 109: ath' 
evam patthitahitänam patthitadukkhäpagamänan ca nesam sampattim disvä sampatti-
pamodanavasena, pamodanalakkhanä ca muditä. Vgl. auch Pramänavärtikabhäsya (Prajfiä-
karagupta: hrsg. v. Rähula Sähkrtyäna, Tibetan Sanskrit Works Series 1, Patna 1953) ad 
II. 212 (S. 145), wo festgestelltwird, daß maitri Gegenmittel gegen dvesa ist, asubhä gegen 
räga, karunä gegen vihimsä, muditä gegen irsyä und schließlich upeksä gegen alle (dvesa 
etc.). 
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mit auf dem buddhistischen Erlösungsweg eine bedeutende Rolle spielt. 

Zum historischen Hintergrund der muditä 

Wenn muditä vorher oder zur gleichen Zeit bei nicht-buddhistischen Asketen als eine 
Meditationsmethode üblich gewesen sein sollte, wie dies bisweilen (s. Kap. 2, S. 89) 
behauptet wird, würde dies zwar gut dazu passen, daß ihr Gegenstück arati vorzugs
weise die Nuance der Unlust, des Mißbehagens an der asketischen Lebensform hat. 
Problematisch aber ist die Annahme, daß nichtbuddhistische Asketen als Gegenmittel 
gegen eine solche Unlust die meditative Kultivierung von Freude eingesetzt hätten, 
zumindest wenn man an die Jainas oder ihnen nahestehende Kreise denkt, für welche 
Meditation, soweit überhaupt von Bedeutung, wenig mit Freude zu tun hat.7 Im 

7 Vgl. Bronkhorst 1986, S. 17 und besonders Kapitel VII. Bronkhorst stellt fest, 
daß die buddhistische Meditation in kanonischen Texten immer - die höchsten Stufen ausge
nommen - von einer Erfahrung der Freude (priti) und des Glücks (sukhä) begleitet ist, 
während die nicht-buddhistischeMeditationkaum als freudvoll dargestellt wird. (Diese Fest
stellung trifft aber für die ätman-Mystik der Upanisäden absolut nicht zu.) 
Zur Freude in der buddhistischen Versenkungspraxis vgl. auch Stellen wie: D I 71 ff.; Dhp 
376; Vin I 294: tassä me tad (sc. vassikasätjkam, ägantukabhattam etc.) anussarantiyäpä-
mujjam jäyissati, pamuditäya piti jäyissati, pitimanäya käyo passambhissati, passaddhakäyä 
sukham vedayissämi, sukhiniyä cittam samädhiyissati, sä me bhavissati indriyabhävanä, 
balabhävanä, bojjhangabhävanä; S I 203: ayoniso manasikärä bho vitakkehi majjasU 
ayonim patinissajja yoniso anuvicintaya// satthäram dhammam ärabbha sangham siläni-
vattano, adhigacchasi pämojjam pitisukham asamsayam/ tato pämojjabahulo dukkhassantam 
karissati//; Dhp 374: yato yato sammasati khandhänam udayavyayam labhati pitipämojjam 
amatam tarn vijänatamll; Dhp 381: pämojjabahulo bhikkhu pasanno buddhasäsane/ adhi-
gacche padam santam samkhärüpasamam sukham//; Uv 32.23: udagracittah sumanä hy 
abhibhüya priyäpriyam/ prämodyabahulo bhiksur duhkhaksayam aväpnuyät//; Ml 118: 
khemo maggo sovatthiko pitigamaniyo ti kho bhikkhave ariyassa etam atthahgikassa magga-
ssa adhivacanam. 

Vgl. auch SIV 235 ff. Piti, sukha, upekkhä und vimokkha werden hier unter drei Aspekten 
betrachtet, nämlich sämisa, nirämisa und nirämisä nirämisatara. Dabei empfindet der Arhat 
(khinäsavä), der über seinen von räga, dosa und moha befreiten Geist reflektiert, eine 
nichtsinnliche, spirituelle Freude, ein nichtsinnlichesGlück, einen nichtsinnlichenGleichmut 
oder eine nichtsinnliche Befreiung. Unter nirämisä piti versteht man das Verweilen eines 
Mönches im ersten und zweiten dhyäna. Nirämisa sukha erlangt man, nach diesem Sütra, 
in den ersten drei dhyänas, während man im vierten dhyäna nirämisä upekkhä erfahrt. Eine 
sehr wichtige Stelle in diesem Zusammenhang ist A IV 300, an der vier [appamäna-]ceto-
vimuttis mit dhyänähgas in Verbindung gebracht werden, und zwar in dem Sinne, daß sie 
zusammen kultiviert werden sollen. 
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Sinne einer streng asketischen Tradition und der von ihr praktizierten Kasteiung 
(tapas) hätte es genügt, die Unbilden/Unannehmlichkeiten der Wildnis einschließlich 
der eigenen Unlust geduldig zu ertragen. Daß im Gegensatz hierzu im Rahmen der 
apramänas mit der Kultivierung von Freude gegengesteuert wird, paßt gut zum Geist 
typisch buddhistischer Meditation, für die nichtsinnliche Freude nichts Anstößiges 
ist, wie die dhyänas deutlich machen. Können letztere (mit Bronkhorst 1986 und 
Vetter 1988) als spezifisch buddhistisch gelten, so spricht dies dafür, daß gerade 
auch die der Freude (priti) der beiden ersten dhyänas nahestehende muditä ein 
typisch buddhistisches Element ist, durch welches die durch upeksä als Endpunkt bei 
der Schemata gegebene Konvergenz der apramänas mit den dhyänas nicht nur 
numerisch (Vierzahl), sondern auch inhaltlich verstärkt wird. 

Der soteriologische und ethische Aspekt der muditä 

Vierer-Reihen spielen im Kanon eine dominierende Rolle8; es wäre also auch 
möglich, daß muditä nicht zuletzt zur Vervollständigung der Vierer-Reihe zwischen 
karunä und upeksä eingeschoben wurde. Obgleich diese These stark hypothetischen 
Charakter hat, ist doch die Aufbaustruktur der brahmavihäras jener der vier dhyänas 
so ähnlich, daß hier ein Zusammenhang vermutet werden darf. Wie auch immer: das 
Ergebnis ist eine gelungene Komposition, da die Kultivierung einer Gegenkraft zur 
Unlust an der abgeschiedenen, asketischen Lebensweise zweifellos ein wesentliches 
Element des Erlösungsweges ist. Außerdem fügt sich die muditä als Ergänzung und 
Ausgleich zur karunä bestens ein. Denn der die apramänas Übende könnte bei der 
Kultivierung der karunä auf Schwierigkeiten stoßen, wenn er der (zumindest schein
bar) glücklichen Lebewesen gedenkt. Des weiteren kann die muditä dazu dienen, den 
durch die Betrachtung des Unglücks der Lebewesen niedergedrückten Geist aufzu-

Vgl. auch Cousins 1973, der feststellt: "The concept ofplti, translated above as joy, is per-
haps central to the understanding of early Buddhism. Although a most frequently employed 
technical term in a number of differing contexts, its importance has often been overlooked. 
This has the result that early Buddhism comes to seem a somewhat dry and unemotional 
form of religion, even perhaps desiccated and intellectual." (S. 120) 

8 Vgl. Wezler 1984 für Argumente gegen die gängige Auffassung, daß die vier 
Edlen Wahrheiten nicht originär buddhistisch, sondern einem Schema der altindischen 
Medizin nachgebildet seien. Ein deutliches Beispiel für den Versuch, solche Vierer-Sche
mata krampfhaft zu entwerfen, findet sich m.E. D I 22 ff. An dieser Stelle ist das dritte 
vatthu offensichtlich nur eingefügt worden, um einen vierten Sachverhalt zu produzieren, 
da es zum zweiten Punkt nichts wesentlich Neues beiträgt. Die anderen drei Punkte wären 
m.E. vollkommen ausreichend gewesen, den Sachverhalt sinnvoll darzustellen. Ahnliches 
kommt in diesem Text mehrmals vor. 
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heitern.9 

Wenn die muditä der arati (Unlust am Leben in der Abgeschiedenheit o.a.) ent
gegenwirkt und dem samädhi förderlich ist, dann geht es vor allem um die Kultivie
rung der eigenen muditä. Das Aussenden von muditä ist möglicherweise - wie ich 
im mettä/maitri-Kapitel zu zeigen versucht habe (s. Kap. 2, S. 62; vgl. auch Kap. 
1, S. 43 f.) - eher nur als ein Sich-Einhüllen in eine solche Aura und als Sicher
stellung, daß man ganz von diesem Gefühl erfüllt ist und auch "draußen" nicht 
irgendwo etwas lauert, das Verdruß erregen könnte, zu verstehen. Zu "Mitfreude" 
kann muditä eigentlich erst werden, wenn das Aussenden in die Himmelsrichtungen 
konkret als eine Anwendung auf die einzelnen Lebewesen interpretiert wird.10 

In dieser Phase werden die Lebewesen als liebe Freunde, Verwandte, oder andere 
Personen betrachtet, die man spontan gern hat und über deren Anblick/Anwesenheit 
man sich freut. Man kämpft auch dann gegen arati, die dann aber jetzt "Asym-
pathie" o.a. bezeichnen müßte - nicht gegen Abneigung, sondern gegen bloß Unlust-
gefühle gegenüber ihrer Anwesenheit; daß man sie lieber los wäre, daß sie einem auf 
die Nerven gehen o.a. 

Eine solche Entwicklung scheint durch A I 242 ff. bestätigt zu werden, der m.W. 
einzigen Stelle im Kanon, wo muditä (cetovimutti) isoliert behandelt wird. An dieser 
Stelle wird die Kategorie der "einträchtigen Versammlung" (samaggä parisä) folgen
dermaßen definiert: "Die dieser Versammlung angehörenden Mönche leben in 
Eintracht und freudig zusammen, ohne Streit, vereinigt wie Milch und Wasser, ein
ander freundlich anblickend. Indem sie so zusammenleben, erzeugen sie viel Ver
dienst, und zu dieser Zeit verweilen sie im brahmischen Zustand, nämlich in der eine 
Befreiung des Gemütes {cetovimutti) konstituierenden [Mit-]Freude. Ist [der Mönch] 
freudig gestimmt (pamuditä), so entsteht bei ihm Freude (piti)11; ist sein Geist mit 

9 Vgl. Vi 422M5-18: karunä und muditä regulieren einander. Deshalb soll man, 
wenn man zuerst karunä praktiziert, danach muditä kultivieren, und umgekehrt (vgl. Anm. 
23 zu Kapitel Upeksä). Ahnlich äußern sich zu diesem Punkt Nyanaponika 1958 (S. 21) und 
Conze 1962 (S. 85 (unten) ff.). 

10 Sogar Vibh 21A - zitiert VisM IX. 85 - scheint muditä noch einfach als 
"Freude/Freudigkeit" (nicht Mitfreude) aufzufassen, allerdings hervorgerufen durch den 
bloßen Anblick von Personen, die einem lieb sind, und in den apramänas ausgedehnt auf 
alle Lebewesen. 

11 Zum Problem der Differenzierung von pämojja/prämodya und p(j)lti vgl. Anm. 
140 (Kap. 2). Die dort erwogene Unterscheidung greift aber für die von der Formulierung 
des vorliegenden Sütra suggerierten Differenzierung von muditä und piti nicht. Es ist schon 
durch den unmotivierten, abrupten Übergang vom Plural in den Singular offenkundig, daß 
im vorliegenden Sütra die Formel pamuditassa ... (s. S. 100 f.) ein heterogenes, mecha
nisch angefügtes Versatzstück ist. 
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Freude erfüllt, so beruhigt sich sein Körper; ist sein Körper beruhigt, so fühlt er 
sich wohl; fühlt er sich wohl, so sammelt sich sein Geist."12 

Das o.g. Textstück (A I 242 ff.) ist deshalb bemerkenswert, weil hier die muditä -
und zwar die ausdrücklich als brahmavihära und cetovimutti gekennzeichnete muditä, 
also die muditä des aprawiö/iö-Kontextes - in den Rahmen des Zusammenlebens 
bzw. -wirkens der Mitglieder der Mönchgemeinde gestellt und, nicht zuletzt durch 
Verwendung des Ausdrucks sammodamäna (hier offenbar "sich miteinander freu
end"), zu dem freundlich-freudigen Umgang der Mönche miteinander in Beziehung 
gesetzt oder diesem sogar gleichgesetzt wird. Das Textstück legt somit die Annahme 
nahe, daß zumindest ein Motiv für die Entwicklung der muditä von der "Freude [am 
asketischen Leben in der Abgeschiedenheit]" zur "Mitfreude" ihre Adaption an das 
sich zunehmend entwickelnde klösterliche Zusammenleben der Mönche gewesen sein 
könnte. Damit ist aber zugleich eine Verschiebung der spirituellen Stoßrichtung vor
programmiert: Was mit Hilfe der muditä abgebaut oder verhindert werden soll, ist 
weniger die Unlust am asketischen Leben als vielmehr die Unzufriedenheit mit den 
Mitmönchen, insbesondere Neid und Eifersucht wegen ihrer Fähigkeiten und 
Errungenschaften, zumal der spirituellen. Muditä bedeutet, daß man sich im Gegen
teil mit ihnen darüber freut. Dies dient ohne Zweifel auch der eigenen spirituellen 
Selbstvervollkommnung, hat aber darüber hinaus (und in dem obigen Textstück 
dürfte es darum sogar in erster Linie gehen) einen positiven Effekt (für die gesamte 
Mönchs- oder Klostergemeinschaft), insofern diese Kultivierung der Freude am 
Glück und Erfolg der Anderen Rivalitäten und Streitereien verhindert und in der ge
samten Gemeinschaft eine Atmosphäre der Freude und Eintracht schafft (die natürl
ich ihrerseits wiederum der spirituellen Selbstvervollkommnung aller Mitglieder 

Für die Vorteile der piti, besonders in ihrem heilsrelevanten Kontext, vgl. A III 207: 
yasmim ... samaye ariyasävakopavivekam pitim upasampqjja viharati, panc' assa thänäni 
tasmim samaye na honti: yam pi 'ssa kämüpasamhitam dukkham domanassam, tarn pi 'ssa 
samaye na hoti; yam pi 'ssa kämüpasamhitam sukham somanassam, tarn pi 'ssa samaye na 
hoti; yam pi 'ssa akusalüpasamhitam dukkham domanassam, tarn pi 'ssa samaye na hoti; 
yam pi 'ssa akusalüpasamhitam sukham somanassam, tarn pi 'ssa samaye na hoti; yam pi 
'ssa kusalüpasamhitam dukkham domanassam, tarn pi 'ssa samaye na hoti. 

12 A I 242 ff.: katamä ca bhikkhave samaggä parisä? idha bhikkhave yassam 
parisäyam bhikkhü samaggä sammodamäna avivadamänä khirodakibhütä annamannam piya-
cakkhühi sampassantä viharanti - ayam vuccati bhikkhave samaggä parisä. yasmim 
bhikkhave samaye bhikkhü samaggä sammodamäna avivadamänä khirodakibhütä aMam-
annam piyacakkhühi sampassantä viharanti, bahum bhikkhave bhikkhü tasmim samaye 
puünam pasavanti, brahmam bhikkhave vihäram tasmim samaye bhikkhü viharanti -
yadidam muditäya cetovimuttiyä; pamuditassa piti jäyati, pltimanassa käyo passambhati, 
passaddhakäyo sukham vediyati, sukhino cittam samädhiyati. S. auch Kap. 2, S. 50 u. 
Anm. 13. 
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forderlich ist). Eben wegen dieser (intendierten) forderlichen Auswirkung auf die Ge
meinschaft kann ihr aber auch eine altruistisch-ethische Bedeutung zuerkannt werden. 
Dies gilt natürlich auch, wenn, wie es später üblich ist, in Analogie zu mettä und 
karunä der Bereich der Adressaten der muditä in der spirituellen Praxis auf alle 
Lebewesen ausgedehnt wird (wenngleich die primäre Intention auch dann durchaus 
wieder auf der spirituellen Selbstvervollkommnung des Übenden liegen kann). 





5 

Der Gleichmut (upekkhä/upeksä) 

Definition 

Das vierte Glied der apramänas ist der Gleichmut (upekkhä/upeksä).1 Das Wort 
"upekkhä/upeksä" leitet sich von der Wurzel (upa«Jiks) ab und bedeutet primär "be
trachten (/zusehen)".2 Im Sprachgebrauch des buddhistischen Kanons wird aber das 
Wort upeksä in erster Linie im Sinne von "mit Gleichmut oder Gleichgültigkeit be
trachten" verwandt, und hat daher zumeist die Bedeutung "Nichtbeachtung", "In
differenz", "Unberührtheit", "Unparteilichkeit", "Untangiertheit", "Neutralität", 
"Ausgeglichenheit" oder "Zurruhekommen aller emotionalen Involviertheit". 

Unterschiedliche Kategorien von upekkhä 

Die unterschiedlichen kanonischen Kontexte, in denen upekkhä vorkommt, haben 
spätere Kommentatoren wie Buddhaghosa dazu veranlaßt, meist zehn Arten der 
upekkhä zu unterscheiden, nämlich chalahga-, brahmavihära-, bojjhahga-, viriya-, 
sahkhära-, vedanä-, vipasscmä, tatramajjhatta-, jhäna-, und pärisuddhi-upekkhä: 
sechsgliedriger Gleichmut (hinsichtlich der sechs Sinnestore bei einem khlnäsava-
Mönch - nach Buddhaghosa), Gleichmut als brahmischer Verweilung[szustand], 
Gleichmut als Erwachensglied, Gleichmut, [der] die Anstrengung [in der ausge
wogenen Mitte hält], Gleichmut [hinsichtlich] der Daseinsfaktoren, Gleichmut als 
Empfindung, Gleichmut als genaue Betrachtung, da-[und-dort]-die-Mitte-haltender 
Gleichmut, Gleichmut der Versenkung (im dritten jhänä) und Gleichmut der Reinheit 

Der einsichtsreiche Aufsatz von Nagao 1980, "Tranquil Flow of Mind: an Interpretation 
of Upeksä", untersucht den Begriff upeksä nur unter einem Aspekt, nämlich als einen heilsamen 
Geistesfaktor (caitasika), primär in den frühen Yogäcära-Texten. Er beschäftigt sich kaum mit der 
Thematik der geschichtlichen Entwicklung des Anwendungsbereichs des Terminus "upeksä". Zu Aron-
sons (besonders 1979, 1986) Ansichten nehme ich separat in Kapitel 6 Stellung. 

2 Dieses Wort läßt zwei gegensätzliche Deutungen zu. Es kann wie das deutsche Wort "über
sehen" (oder das englische Wort "overlook") als "ruhiges teilnahmsloses Betrachten bzw. Zusehen" 
(dann fast im Sinne von Nichtbeachten), oder auch als "aktives" Betrachten oder Zusehen im Sinne 
von "sich kümmern" ausgelegt werden, wie es später bei der mahäyänischen Umdeutung dieses Be
griffes tatsächlich geschehen zu sein scheint (s. Kap. 8, S. 251 f.; S. 262 f.). 
Der Begriff" {ajjh)upekkhati" hat im Päli-Kanon manchmal durchaus eine positive Konnotation, wenn 
er "sich nicht um jdn. kümmern" bedeutet im Sinne von "jdn. in Ruhe/Frieden lassen" (M I 155), 
während er sonst gewöhnlich in einem negativen Sinne "teilnahmslos/gleichgültig bleiben" (A III 194, 
vgl. auch A I 126) verwendet wird. Im soteriologischen Kontext kommt er (ajjhupekkhita) MIII 85; 
S V 69; V 324 vor. 
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(im vierten jhäna).,3 Buddhaghosa reduziert aber in seiner Analyse diese zehn 
upeksäs praktisch dann doch wieder auf vier Kategorien.4 Die Yogäcärabhümi-
Vyäkhyä (yi 133b8 ff., yi 135a3 ff.), die die gleichen zehn upekkhäsl upeksäs wie der 
VisM aufzählt, reduziert diese sogar auf drei Kategorien, nämlich *prajfiä-, *vedanä-
und *samskära-upeksä (yi 136a5 f.). Die AKVy (129,23 f.) bezeugt hingegen von 
vornherein nur drei Arten von upeksäs, nämlich vedanopeksä, samskäropeksä und 
apramänopeksä.5 

Diese Reduktion der zehn Arten von upekkhä/upeksä auf vier oder gar drei Grund
kategorien zeigt, daß einige dieser Unterteilungen nicht auf einen Wesensunterschied 
zielen, sondern, wie VisM IV. 167 erklärt, nur verschiedene Zustände (avatthä), d.h. 
besondere Ausprägungen, Reifegrade oder Funktionen des gleichen Faktors (so wie 
ein oder dieselbe Person in verschiedenen Entwicklungsstadien oder sozialen Stellun
gen als Kind, Jüngling, Erwachsener, Heerführer oder König bezeichnet wird).6 In 
den Sütras werden weder diese Nuancen noch die bei Buddhaghosa etc. als der Sache 
nach verschieden eingestuften Arten von upeksä explizit unterschieden. Es ist in 

3 VisM IV. 156-166. 
4 VisM (IV. 167). Hier werden chalahga-, brahmavihära-, bojjhahga-, tatramajjhatta-, 

jhäna-, und pärisuddhi-upekkhä als der gemeinten Sache nach identisch und nur durch den jeweiligen 
Kontext bzw. Reifegrad voneinander unterschieden unter der Rubrik latramajjhatt'upekkhä zusammen-
gefaßt. Buddhaghosa rückt ferner vipassanupekkhä und sahkhärupekkhä zusammen (iti vipassan-
upekkhäya siddhäya sahkhärupekkhäpi siddhä va hoti: VisM IV. 170), da die beiden seiner Meinung 
nach sehr ähnlich sind (VisM IV. 168-169). Viriya-, und vedanupekkhä hingegen versteht er als auch 
in der Sache sowohl voneinander sowie auch von den vorangehenden upekkhäs verschieden. 

5 Auch das Arthaviniscayasütranibandhana unterscheidet verschiedene Arten von upeksä im 
Zusammenhang der dhyänas und bodhyahgas. Bezüglich der upeksä des dritten dhyäna heißt es dort 
(S. 183,7 f.): samskäropeksäcätragrhyate,yäpritävanäbhogalaksanä, natu vedanopeksä, apramä
nopeksä vä. Und bezüglich des vierten dhyäna (S. 186,10 f.): upeksäsabdena ca samskäropeksä 
veditavyä, näpramänopeksä. tasyä ayogät. Im Kontext der bodhyahgas heißt es (S. 230,4 ff.): 
samskäropeksä cätra grhyate, na vedanopeksä, pritivacanäl, prites tu saumanasyasvabhävatvät. Auch 
AKVy (S. 672,7) stellt mit Bezug auf das dritte dhyäna fest: samskäropeksä 'tra grhyate. Nach Poussin 
(AKP VIII. S. 147, Anm. lb) definiert auch Paramärtha im Bhäsya zu AK die upeksä im vierten 
dhyäna als samskäropeksä. 

Für eine weitere Reihe upeksäs, die hier nicht weiter verfolgt werden soll, vgl. Schlingloff 1964 (S. 
156): 1. Gleichmut gegenüber den Sinnesobjekten, 2. Gleichmut gegenüber der Empfindung, 3. 
Gleichmut gegenüber der Lust am kindischen Lebenswandel, 4. Gleichmut gegenüber den Gliedern 
des Werdens, 5. Gleichmut gegenüber der Einbildung eines Selbst, und 6. Gleichmut als Unermeßlich-
keit (visayopeksä, vedayitopeksä, bälacaritaratyupeksä, bhavämgopeksä, ätmaparikalpopeksä und 
apramänopeksä). 

6 Tattha chalahg upekkhä ca brahmavihärupekkhä ca bojjhahgupekkhä ca tatramajjhattu-
pekkhä ca jhänupekkhä ca pärisuddhi-upekkhä ca atthato ekä tatramajjhattupekkhä va hoti. tena tena 
avatthäbhedena pan' assä ayah bhedo, ekassäpi sato sattassa kumära-yuva-thera-senäpati-räjädi-
vasena bhedo viya. 
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diesem Zusammenhang vielleicht bemerkenswert, daß Buddhaghosa im Falle von 
sankhärupekkhä und vedanupekkhä (VüsMIV. 161-162) nur auf Abhidharma-Stellen 
zurückgreift (obwohl zumindest im letzten Falle eine passende Sütra-Stelle verfügbar 
gewesen wäre7 und für die der sankhärupekkhä verwandte vipassanupekkhä auf eine 
Sütra-Stelle rekurriert wird8). Wie dem auch sei: in den Sütras lassen sich die ver
schiedenen upeksäs nicht scharf auseinanderhalten. Es handelt sich vielmehr um 
einen späteren, post-kanonischen Versuch, nachträglich erforderlich erscheinende 
Differenzierungen vorzunehmen. Inhaltlich ist die upeksä letztendlich in ihrer reinen 
Form nichts anderes als "wunschloser, ruhiger und untangierter Gleichmut".9 

Von besonderem Interesse im Zusammenhang mit den apramänas ist, daß sogar 
Buddhaghosa (im Gegensatz zur Sarvästiväda-Dogmatik: s. Anm. 5)10 die upekkhä 
der apramänas als eine besondere Ausprägung des gleichen Faktors, der auch die 

Vgl. auch S V 210 (= 211): kataman ca bhikkhave upekkhindriyam? yam kho bhikkhave 
käyikam vä cetasikam vä neva sätam näsätam vedayitam, idam vuccati bhikkhave upekkhindriyam ... 
tatra bhikkhave yadidam upekkhindriyam adukkha-m-asukhä sä vedanä datthabbä. Hier wird 
upekkhindriya als adukkha-m-asukhä vedanä definiert. Aus dem sanfiä-vedayita-nirodha-Konttxt (5 
V 215: kattha c' uppannam upekkhindriyam aparisesam nirujjhati? idha bhikkhave bhikkhu sabbaso 
nevasahnänäsahnäyatanam samatikkamma sannävedayitanirodham upasampajja viharati, ettha c' 
uppannam upekkhindriyam aparisesam nirujjhati) ergibt sich, daß hier das Gefühlsvermögen des 
Gleichmuts (upekkhindriya) als ein Gefühl, ein spürbarer Faktor angesehen wird und nicht bloß als 
die Abwesenheit eines bestimmten Gefühls. 

8 VisM IV. 163 definiert Buddhaghosa die vipassanupekkhä nach MII 264 bzw. A IV 70 als 
die upekkhä, die man bei der Loslösung von allem erreicht (yad atthi yam bhütam tarn pajahati, 
upekkham patilabhati). Gemäß Buddhaghosa ist diese upekkhä der gemeinten Sache nach identisch mit 
der sankhärupekkhä, weil beide dadurch entstehen, daß man die drei Merkmale (lakkhanattaya, d.h. 
anicca, dukkha, anatta) erkannt und so das wahre Wesen der Dinge durchschaut hat. Dies deutet auf 
eine allein durch vipassanä erreichte upekkhä hin. Aber ob dies an den o.g. Sütra-Stellen auch so ge
meint ist, muß dahingestellt bleiben. Buddhaghosas Erklärung der beiden upekkhäs anhand eines 
Gleichnisses (IV. 168-169) ist nicht leicht nachzuvollziehen. 

9 Schmithausen 1989 (IV. S. 11). Vgl. auch Gethin 1992 (S. 159): "Yet if the brahma-
vihära of upekkhä is stable and its near enemy does not arise, then because of its balance and im-
partiality it can check the near enemies of mettä, muditä and karunä, which might arise if these three 
were developed in isolation. If karunä and muditä are the natural responses of the mind that has its 
home in mettä, then upekkhä assures that this mind remains stable and undisturbed ... Once again 
[d.h. im dhyäna-Kontext] this is not seen as implying indifference or insensitivity; on the contrary this 
is what allows the mind to become fully sensitive and effective. The process is seen as being comple-
ted in the fourth jhäna by the coupling of upekkhä and sati." 

10 Die den verschiedenen Schulen zugehörigen post-kanonischen Werke wie der Visuddhi-
magga oder der Abhidharmakosa versuchen, muditä mit der einleuchtenden Begründung, daß im 
vierten dhyäna somanassavedanä unmöglich sei, vom vierten dhyäna zu disassoziieren. Wenn muditä 
auf diese Weise mit den dhyänas zusammengebracht wird, ist es jedoch unverständlich, wieso brahma-
vihärupekkhä und jhänupekkhä nicht miteinander in Verbindung stehen sollen. 
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upekkhä des dritten und vierten dhyäna (VisM IV. 165-166) und die bojjhahga-
upekkhä (IV. 159) konstituiert, versteht, nämlich der tatramajjhattupekkhä.n Bemer
kenswert ist vielleicht auch, daß die appamänupekkhä und die vollkommen ausge
reifte upekkhä im dhyäna-Kontext (sc. die des vierten dhyäna, die pärisuddhupekkhä) 
zwangsläufig mit neutraler Empfindung, also vedanupekkhä, verbunden sind.12 Dies 
suggeriert die Vermutung, daß die spirituelle Haltung des Gleichmuts (upekkhä), zur 
vollen Reife und konzentrativen Tiefe gelangt, die gesamte Emotionalität bis hin zu 
den somatischen Empfindungen prägt. 

Nicht zu verwechseln mit der soteriologisch relevanten upeksä, die auch als nekkha-
mmanissitupekkhä (wörtlich: auf die Entsagung bezogener Gleichmut) bezeichnet 
wird, ist die gewöhnliche (gehasita), auf Unwissenheit basierende Gleichgültigkeit 
(aflflänupekkhä), die ein törichter Mensch in bezug auf alles Weltliche (d.h. alle 
Sinnesobjekte) empfindet (M III 219) und die nach Ps V 24 als als unbekümmerte 
Hingabe an diese Dinge zu verstehen ist. Sie hängt mit dem neutralen Gefühl, das 
mit der avidyä verbunden ist, zusammen.13 Der VisM (IX. 101) sieht die Gefahr, daß 
der Meditierende diese Form der Gleichgültigkeit mit der brahmavihära-upekkhä ver
wechseln könnte. Nach dieser Meinung könnte somit sogar ein Asket, der der Welt 
entsagt hat, zumindest vorübergehend (?) in eine Art Gleichmut abgleiten, die ihn 
spirituell nicht weiterbringt.14 

11 Vgl. Anm. 4. Vgl. auch VisM IV. 194 u. XIV. 154. 
12 Vgl. die kanonische Formel des vierten dhyäna (... adukkha-m-asukham upekkhä-sati-

pärisuddhim ...) und, für die appamänupekkhä, VisM IX. 111: na hi sattesu majjhattäkärappavattä 
brahmavihärupekkhä upekkhävedanam vinä vattati ("die brahmavihära-upekkhä kommt, wenn sie im 
Aspekt der Neutralität gegenüber den Lebewesen auftritt, nicht ohne die neutrale Empfindung vor"). 

13 M I 303 stellt eine Verbindung her zwischen den drei verschiedenen Empfindungen 
(vedanä) einerseits, d.h. zwischen der angenehmen (sukha), der unangenehmen (dukkhd) und der 
weder-angenehm-noch-unangenehmen (adukkha-m-asukhä) Empfindung einerseits, und zwischen den 
drei verschiedenen anusayas andererseits, d.h. zwischen rägänusaya, patighänusaya und avijjänusaya 
(Vgl. auch AKBh 312,1 ff)- Vom rägänusaya heißt es, daß er im ersten, vom avijjänusaya, daß er 
im vierten dhyäna beseitigt wird, und vom patighänusaya, daß er beseitigt wird durch eine (nicht mit 
einem dhyäna identische) Form der Betrachtung, die zu einer Mißstimmung (domanassa) führt, 
welche das Widerstreben (patigha) aufhebt. Diese Verbindung zwischen den vedanäs und anusayas 
wird auch sonst im Päli-Kanon hergestellt (5 IV 205; 208, etc.), da es sich anbietet, einen Bezug von 
angenehmem, unangenehmem und weder-angenehm-noch-unangenehmem Objekt (im apramäna-
Kontext: Freund, Feind und neutrale Person) zu sukha-, dukkha- und adukkha-m-asukha-
Empfindungen herzustellen, da diese Personen (als Objekt) beim Meditierenden ebendiese 
Empfindungen hervorrufen. 

14 Vgl. A II 100 f. An dieser Stelle behauptet der Wanderasket (paribbäjaka) Potaliya auf 
einer Frage des Buddha hin, daß er die Zurückhaltung einer Kritik - sowohl positive als auch negative 
- über die anderen, für etwas Höheres und Edleres halte, da der Gleichmut (upekkhä) etwas Höheres 
ist. Der Buddha entgegnet dieser Meinung mit der Aussage, daß man sehr wohl eine berechtigte Kritik 
über die anderen ausüben soll, aber dabei auf den richtigen Zeitpunkt achten muß, da das Erkennen 
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Die Funktionen der upekkhä 

Die richtige, d.h. spirituell förderliche upekkhä hat mehrere Funktionen. Zunächst 
hilft sie, alltägliche zwischenmenschliche Probleme zu bewältigen, d.h. Beschim
pfungen, tätliche Angriffe und dergleichen zu erdulden. Im Mahähatthipadopama-
sutta (M No. 28 = I 184 ff.) belehrt z.B. Säriputta die Mönche über die vier Edlen 
Wahrheiten. In einer ausführlichen Analyse der upädänaskandhas (d.h. der fünf 
Persönlichkeitskonstituenten, an die man sich klammert) zeigt er auf, wie der Mönch 
durch die meditative Betrachtung der Vergänglichkeit und der Nichtselbsthaftigkeit 
(Nicht-Ich- und Nicht-Mein-Sein) aller verursachten Dinge Einsicht in die wahre 
Natur der Gegebenheiten erlangt und sich bei ihm durch das mit gläubigem Ver
trauen (aveccappasäda) aufmerksame Denken (anussarana/anussati) an Buddha, 
Dharma und Sangha schließlich auf heilsamen [Überlegungen] gegründeter Gleich
mut (upekkhä kusalanissitä)15 festigt, über den der Betreffende sich freut (so tena 
attamano hoti). In diesem Text wird die upekkhä als gleichmütiges Hinnehmen von 
Beschimpfungen und tätlichen Angriffen mittels der Einsicht in die Vergänglichkeit 
der Gefühle etc. und in die Verletzbarkeit des Körpers, sowie mittels Gedanken an 
den Buddha, seine Lehre (wobei das Sütra ausdrücklich auf die in die gleiche Rich
tung weisende Belehrung im Kakacüpamasutta [M No. 21 = I 122 ff.] verweist) und 
seine Gemeinde dargestellt. 

Im Unterschied zu dem hier betonten Nichttangiertwerden durch "Angriffe" von 
außen besteht an anderen Stellen die Untangiertheit primär darin, daß der Meditie
rende nicht von den Sinnesreizen und von seinen Affekten/Emotionen überwältigt 
wird. 

So ist die upekkhä nach manchen kanonischen Stellen das bzw. ein Mittel sich von 
leidenschaftlicher Zuneigung (/Durst/Begierde/Liebe: räga/tanhä/lobha/anunayä) 
zu befreien16, während sie sich nach anderen für die Beseitigung von leidenschaft
licher Abneigung (/Haß/Widerstreben/Übelwollen: dosa = äghäta/patigha/vyäpäda) 
eignet.17 Der VisM (IX. 96; 101) und das AKBh setzen upeksä gegen beides ein.18 

der richtigen Zeit (kälannutä) etwas Höheres sei. 
M I 79 bestätigt eine Art von einem vorbuddhistischen asketischen Gleichmut, den der Bodhisattva 
Gotama praktiziert hat, wenn auch mit einem anderen Inhalt, nämlich geduldiges Ertragen von An
griffen von außen jeglicher Art. 

15 MÄC 465al8: Ü f U J l t i i = *kusalasamprayukta? In MÄC (465a9 ff.) geht übrigens die 
Aufforderung zur maitri-Übung (apramäna-Formel, aber nur maitri) voraus. 

16 A III 291 f. (= D III 249): nissaranamh' etam ävuso rägassa, yad idam upekkhä ceto-
vimutti. 

17 M I 424: upekkham hi te Rähula bhävanam bhävayato yo patigho so pahtyissaii. Vgl. 
auch ,4 III 185 und M I 369 f. 

18 AKBh 452,7: Nach der Lehrmeinung der Vaibhäsikas - zitiert vom Kosakära (katham vyä-
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Upekkhä im Rahmen der vier apramänas 

Die Auffassung von upekkhä als Gegenmittel gegen leidenschaftliche Zuneigung 
oder/und Abneigung weist in die Richtung einer unparteiischen, in einem gewissen 
Sinne emotionslosen Haltung den Lebewesen gegenüber.19 Da leidenschaftliche Ab
neigung im Kontext der vier apramänas schon durch das Wohlwollen ausgeschaltet 
ist und so die diesbezügliche Funktion der upekkhä überflüssig erscheint20, dient sie 
in diesem Rahmen vor allem dem Abbau von (falscher, leidenschaftlicher, bindungs
geladener) Zuneigung. 

An der oben (S. 143) genannten VisM-Stelle21 wird eine weitere Funktion der 
upekkhä im Kontext der apramänas aufgeführt, nämlich mit Gelassenheit und Gleich
mut darauf zu reagieren, daß der Wunsch, die Lebewesen mögen glücklich bzw. von 
Leiden befreit sein, oft erfolglos bleibt. Hier spielt die Einsicht eine wichtige Rolle, 
daß das Schicksal der Lebewesen von ihrem Karma abhängt und deswegen gute 
Wünsche oder Versuche ihnen zu helfen, scheitern können. Das legt nahe, daß man 
Gleichmut/Untangiertheit haben muß, weil man letztlich doch nichts ändern kann, 
da die Lebewesen sich ihr Schicksal (im Guten wie im Schlechten) selbst verdient 
haben.22 

pädapratipaksah ? lasya lobhäkrstatvät: AKBh 452,17 ) - wird die upeksä eigentlich nur gegen käma-
räga/lobha eingesetzt, da dosa/vyäpäda besonders im Kontext der apramänas als etwas, das von räga 
herbeigeführt worden ist, betrachtet werden kann. Der Kosakära selbst hält aber dagegen, daß upeksä 
sowohl Nicht-Begierde (alobha) als auch Nicht-Übel wollen (avyäpädd) zu ihrem Wesen hat. Vgl. 
Vibhäsä 427b 10 f., wonach es schon im Sütra heißt, daß upeksä sowohl gegen kämaräga als auch vyä-
päda wirke. Ein entsprechendes Sütrazitat findet sich AD 428,3-5. 

" Vgl. Vi 420C8-12: "Gefühle vergessen, gleich [gegenüber allen]." 
20 Vgl. auch Vi 427bl0 ff., wo recht gezwungen versucht wird, zwischen der von maitri und 

der von upeksä abgebauten Abneigung zu differenzieren. 
21 VisM IX. 96: "Die Lebewesen haben je ihr eigenes Karma; wessen Wunsch könnte da 

bewirken, daß sie glücklich oder vom Leid befreit werden oder erlangten Glückes nicht verlustig 
gehen?" (kammassakä sattä; te kassa ruciyä sukhitä vä bhavissanti, dukkhato vä muccissanti, 
pattasampattito vä na parihäyissanti?). Vgl. As 193,19. Dort irrtümlich kammassa ruciyä statt kassa 
ruciyä. 

22 Dies bedeutet, daß die guten Wünsche - Wohlwollen etc. - zwar verdienstvoll (und beson
ders für die Übenden selbst spirituell heilsam) sind, aber bei den Adressaten, jedenfalls den meisten, 
nichts bewirken (vgl. AKBh 272,7 f.: siehe Anm. 21), daß vielmehr das eigene Karma Glück und Leid 
der Lebewesen bestimmt und man nichts daran ändern kann. Im einzelnen und im ganzen läßt sich 
nur etwas bessern, wenn der Einzelne bzw. viele Einzelne ihr Karma ändern oder gar den Erlösungs
weg beschreiten. Dies müssen sie selbst tun. (Eigene Verantwortung und eigene Bemühung werden 
im frühen Buddhismus stark hervorgehoben; selbst der Buddha ist nur ein "guter Freund [im Spiritu
ellen]" (kalyänamitta), der einem den richtigen Weg zeigt (Dhp 276; PDhp 359; Uv 12. 9-10); helfen 
muß man sich selbst, kein anderer kann es letztlich (D II 100 und Dhp 160; Uv 23. 17). 
Effektive Hilfe ist deshalb nur in Form von Unterweisung der anderen Lebewesen im Heilsamen und 
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M.E. spielt die upeksä im Rahmen der vier apramänas noch eine weitere wichtige 
Rolle. Bei allen vier apramänas besteht nämlich die Möglichkeit, daß die erwünschte 
Geisteshaltung, Z.B.Wohlwollen, in andere Emotionen, wie leidenschafdiche Zunei
gung usw., umschlägt, ohne daß der Meditierende sich dessen immer bewußt werden 
müßte. Es ist auch möglich, daß beim Meditierenden, wenn er die Leidenden 
beobachtet, unbeabsichtigt/unterschwellig Haßgefühle auf die Ursachen des Leidens, 
wie z.B. Ungerechtigkeit, aufkommen. Solche Gefühle stehen aber im Widerspruch 
zur buddhistischen Denkweise. Es ist also notwendig, einem solchen Überhand-
nehmen unerwünschter Reaktionen entgegenzuwirken. Hierbei spielt die upeksä eine 
zentrale Rolle, denn sie fungiert, wie schon verschiedentlich festgestellt23, als eine 

durch vorbildliche eigene Lebensführung möglich. Dies schließt konkrete Hilfeleistungen nicht aus, 
stellt sie aber in den Rahmen einer gewissen Skepsis hinsichtlich des Erfolges. (Vgl. auch ASBh 
130,13 ff., wo von den drei ävenika smrtyupasthäna des Buddha die Rede ist. Hier heißt es, daß der 
Buddha voller Fürsorge und Mitleid den Mönchen die Lehre darstellt, mit dem Wunsch, ihnen Wohl 
und Heil zu verschaffen, aber dabei immer gleichmütig bleibt, achtsam und bewußt, gleichgültig ob 
die Mönche gut hinhören und nach der dargelegten Lehre handeln oder nicht. Weder freut er sich, 
wenn sie gut zuhören und danach handeln, noch verliert er die Geduld oder ist gar unzufrieden oder 
verärgert, wenn sie nicht gut hinhören und nicht nach der Lehre handeln. Zu dieser Stelle vgl. auch 
M I 140. Eine ähnliche Einstellung wird vom Buddha 5 1111 (20 f.) vertreten. 
Die Vorstellung, daß das Schicksal der Lebewesen von ihrem Karma abhängt, hilft offenbar dem 
Meditierenden, sich emotional von diesen zu distanzieren. 

23 Gethin 1992 (S. 157) bemerkt: "While upekkhä, which is last in the traditional sequence 
of these four items, can be regarded as completing the practice of the four brahma-vihäras, as H. B. 
Aronson has made clear in his discussions, it should not be regarded as supplanting or superseding 
the otherthree. The four always remain essentially complementary." Vgl. auch King 1964, S. 162. 
Dreyfus 1995 (S. 21) drückt es folgendermaßen aus: "When the meditator realizes selflessness, she 
loses her self-centered attitude and attachment to herseif. This in turn leads to the abandonment of 
negative emotions such as attachment, hatred, and pride, which are all based on ignorance, that is, 
self-grasping attitude. In the perspective of the middling scope, which corresponds to the views of 
//Nikaaya// tradition such as Theravaada, such a wisdom is the central virtue. Its development 
constitutes the goal, the ideal of Arhat, the person who is detached, and thereby equanimous and 
compassionate." (S. 21) 

Diese Aussage impliziert, daß, wenn man die "Selbstlosigkeit" realisiert hat, das Mitleid bei dem 
Meditierenden automatisch entsteht. Diese Auffassung vertritt Dreyfus, ohne daß er sie begründet oder 
belegt, als sei es selbstverständlich. Vgl. aber die ausführliche Stellungnahme zu diesem Thema bei 
Schmithausen 1997a, En. 53. Siehe auch Kap. 3, S. 125 f. 
In einer Anmerkung (40) zu der eben zitierten Passage stellt Dreyfus fest: "Another topic into which 
I cannot go is the difference between equanimity and indifference. Whereas the latter is thought by 
Buddhist traditions to be an obstacle, the former is a quality which allows the person who has 
developed it to be equal towards all beings. This does not mean to ignore them, as has been misunder-
stood, but to be equally compassionate towards them." 
Beachte auch die Formulierungen von Dreyfus wie "... a life of compassionate detachment or detached 
compassion ..." (S. 12). 
Vgl. auch Katz 1982, S. 158-164; Keown 1992, S. 72-76, 225-227. 
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Art Korrektiv, dergestalt, daß sie dafür sorgt, daß die mit Wohlwollen, Mitleid und 
[Mit]Freude verbundenen Emotionen nicht zu heftig oder parteiisch werden, d.h. 
keine emotionale Bindungen an bestimmte Personen oder Lebewesen entstehen. 

Meine These, daß die upeksä auf diese Weise als Korrektiv fungiert, wirft die Frage 
auf nach Struktur, Aufbau und Reihenfolge der vier apramänas und nach der Bezie
hung der einzelnen Glieder zueinander. Liegen hier Alternativen oder einander er
gänzende, komplementäre Übungen vor, oder handelt es sich um eine aufsteigende 
Reihe, um Stufen eines in Gleichmut (upekkhä) gipfelnden Weges?24 Damit hängt 
auch die Frage zusammen, ob sie von unterschiedlichem spirituellen Rang sind, ob 
eine von ihnen höher rangiert als die anderen.25 

Die Reihe der apramänas zeigt m.E. ein zunehmendes emotionales Sich-Distan-

Daß die Tradition selbst hier ganz verschiedene Auffassungen vertritt, wird in der Vibhäsä 
(422b5-28) deutlich. Dort wird die Frage gestellt, ob die vier apramänas in der Reihenfolge kultivert 
werden, in der sie im Sütra aufgezählt sind, oder nicht. Eine Auffassung besagt, daß dies der Fall sei. 
Eine andere (422bl8 ff.) betont zumindest für Mitleid und Freude (muditä), daß sie einander ein
dämmen, ausbalancieren; es sei gleichgültig, welche von den beiden man zuerst kultiviere, aber es 
müsse unbedingt die jeweils andere anschließend geübt werden (karunä führt zu laya, deshalb muß 
das Gemüt durch muditä aufgemuntert werden; muditä führt zu auddhatya, deshalb Dämpfung durch 
karunä). Schließlich wird als gültige Lehrmeinung der Vibhäsä (422b21 ff.) die Position vertreten, 
daß die Reihenfolge der Übungen ganz im Belieben des Übenden stehe, und daß er auch nicht 
unbedingt alle vier kultivieren müsse. Es gebe z.B. Meditierende, die nur das unbegrenzte Wohlwollen 
kultivieren, und andere, die nur Gleichmut, upeksä, kultivieren. 
Auch im Päli-Kanon werden die apramänas zum Teil einzeln eingesetzt; vgl. D II 237: man prakti
ziert nur karunajhäna, um Gott Brahma von Angesicht zu Angesicht gegenüberzustehen; A I 242 ff.: 
man übt muditä, indem man mit den Mitmönchen in Eintracht und freudig zusammenlebt (s. Kap. 4, 
S. 135 ff.); vgl. Vin I 350 ff. und M I 205 ff.; III 152 ff., wo dieselbe (Vor-)Geschichte erscheint, 
aber ohne die Aussage über muditä celovimutti. 

25 Auch was den Rang der einzelnen apramänas angeht, bestehen nach Auskunft der Vibhäsä 
(427c24 ff.) verschiedene Meinungen: Jedes der apramänas hat seine Fürsprecher (in der ältesten 
Fassung [K13 496al6 ff.] allerdings nur maitri und karunä, vielleicht jedoch wegen einer Überliefe
rungsstörung, weil eine Zusatzfrage zu karunä folgt, die eventuell die muditä und upeksä favoris
ierenden Positionen verdrängt hat.) Interessant ist, daß die Fürsprecher des Wohlwollens dieses für 
das vorzüglichste apramäna halten, weil es bewirkt, daß einem niemand etwas zuleide tun kann (also 
wegen des Selbstschutzes!). Andere ziehen das Mitleid (karunä) vor, weil der Buddha aufgrund seines 
großen Mitleids die Lehre verkündet habe. Als vornehmster Ausdruck des Mitleids gilt also die heils
dienliche Belehrung. 
Die Vorzüglichkeit des Gleichmuts (upeksä) wird damit begründet (Vi 427c26-428a4), daß er leiden
schaftliche Zu- und Abneigung eliminiere, von einem andere Lehrer (Buddhadeva?) aber zusätzlich 
mit der durch den Gleichmut konstituierten Ruhe (*sänti/vyupasama) des Aufgehörthabens einer unter
scheidenden Beurteilung der anderen Lebewesen, d.h. er tritt dergestalt auf, daß er gegenüber den 
Lebewesen frei von unterscheidender Vorstellung (Konzeptualisierung, willkürlicher Vorstellung: 
*vikalpa) ist. Das kann auch besagen, daß keine Wünsche mehr formuliert, daß die Lebewesen einfach 
bloß emotionslos registriert werden. Vgl. Takeuchi 1972, S. 37; 60 f. 
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zieren. Bei upekkhä erreicht man diese Distanz vollständig. Zuerst engagiert man 
sich emotional, um egoistische Haltungen zu sprengen. Emotionen sind aber letzten 
Endes nicht erwünscht. Daher müssen sie schrittweise abgebaut werden. Dabei wird 
zuerst die egoistische Komponente mit Emotionen unegoistischer Art, nämlich Wohl
wollen etc. - wobei die Emotionalität von mettä/maitn ... zu karunä und erst recht 
muditä an Stärke abzunehmen scheint - abgebaut, und durch upeksä wird dann die 
Emotionalität ganz ausgeschaltet. Upekkhä ist die völlige Ausblendung emotionaler 
Elemente.26 Das trifft wohl am ehesten die Struktur dieser Übung. 

Auch wenn bei den vier apramänas der emotionale Gehalt in gewissem Sinne suk
zessiv abnimmt27, so bedeutet dies doch nicht, daß maitfi, karunä und muditä durch 

Griffiths 1983a (S. 142 f.): "Finally, equanimity (upekkhä) is a complex concept which 
is given a great deal of attention by the later scholastic texts and commentaries. It is a mental attitude 
which in some degree goes beyond what we would usually consider emotional response of any kind; 
its füll development translates the affective experience of the practioner altogether out of the realm 
of affect to an area where emotional response becomes irrelevant because the barriers between 
individuals, the difference which make love, hatred, sorrow andjoy appropriate responses, have been 
finally broken down and seen to be merely mental constructs. This is one variety of celovimutti, that 
liberation of the mind of which we have already had occasion to speak; it is not liberation just from 
negative emotion, but rather from all emotion, because emotional response is based upon, and 
demands, the perception of difference, and the füll development of equanimity is only possible when 
such perception no longer occurs." Vgl. auch King 1964, S. 32; Schmithausen 1997a, S. 17. 

27 Heiler 1918 (S. 23) vertritt diesbezüglich eine andere Meinung: " So wachsen die inni
geren und herzlicheren Gefühle des Mitleids und der Mitfreude aus dem unbestimmten Gefühl des 
Wohlwollens heraus. Karunä und muditä zeigen eine höhere Gefühlsintensität als mettä; die anderen 
Wesen stehen dem Mitleidenden und Sichmitfreuenden näher als dem Wohlwollenden; die Distanz, 
die der Wohlwollende von dem anderen nimmt, ist aufgehoben, die Kühle des unpersönlichen Wohl
wollens ist der Wärme des persönlichen Mitgefühls gewichen." 
M.E. unterschätzt Heiler die Bedeutung und Intensität der maitri. Wenn man von Textstellen des Päli-
Kanons ausgeht, sind es nicht karunä oder muditä, die die wichtigste Rolle spielen, sondern maitri, 
die gelegentlich sogar mit der Liebe einer Mutter gegenüber ihrem einzigen Sohn verglichen wird (5« 
149; vgl. oben Kap. 2, S. 53 f.) 
Mp II 204, die oft zitierte Stelle in diesem Zusammenhang, verdeutlicht die unterschiedliche Ein
stellung der einzelnen brahmavihäras anhand eines Gleichnisses. Mettä, karunä, muditä und upekkhä 
werden hier mit der Haltung der Eltern gegenüber ihrem Kind/Sohn in verschiedenen Entwicklungs
stadien verglichen. Dies ist eine sehr interessante Stelle, aber für die kanonische Situation etwas spät. 
Gewiß, der Aspekt der emotionalen Zuwendung mag hier bei der mettä vergleichsweise schwach er
scheinen, insofern sie auf den Embryo bezogen ist. Schaut man aber genau hin, so entdeckt man, daß 
es dem Verfasser offenbar auf abnehmende Intensität der Beunruhigung ankommt: Mettä beinhaltet 
hier die ängstliche Erwartung und ernste Besorgnis: "Wann endlich wird uns ein - hoffentlich ge
sundes - Kind geboren?"; karunä impliziert Beunruhigung durch das von letztlich harmlosen Störun
gen hevorgerufene Weinen des Säuglings; muditä ist das Sichfreuen an den Spielen des Kleinkindes 
(wobei aber die Sorge um es noch im Hintergrund steht); upekkhä ist explizit der Wegfall der Beun
ruhigung: "Jetzt kann er sich alleine behaupten". Vgl. auch As 196 (Kleinkind, krankes Kind, Jung-
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die upeksä völlig aufgehoben werden. Vielmehr treten diese Geisteshaltungen im Zu
stand der upeksä nur (vorübergehend?) in den Hintergrund. Oder, mit anderen Wor
ten, upeksä (Untangiertheit) schließt Wohlwollen etc. nicht aus, sondern de-emotio-
nalisiert oder de-personalisiert sie lediglich.28 Dies belegt das Beispiel des Buddha 
und zahlreicher Mönche im Päli-Kanon, die trotz der Realisierung der höchsten 
upeksä einen aktiven Kontakt zur Gesellschaft aufrechthielten, um das Wohl und Heil 

ling, selbständig handelnder [erwachsener] Sohn). 
Interessant in diesem Zusammenhang ist A IV 65, wo es heißt, daß die Laienanhängerin VelukantakI 
Nandamätä", die nach Belieben in allen vier dhyänas verweilen konnte, die außerordentliche Fähigkeit 
besaß, unbetrübt und unerschüttert zu bleiben, als ihr einziger geliebter Sohn gefangengenommen, ge
quält und getötet wurde. In allen diesen Phasen erlitt ihre Gemütsverfassung keine Veränderung 
(annathatta), oder, anders ausgedrückt, verlor sie ihren Verstand nicht. Obwohl dieser Geisteszustand 
im Text nicht als upekkhä bezeichnet wird, kommt er ihr doch inhaltlich sehr nahe. 
Diese Geisteshaltung ist m.E. eher eine durchaus pragmatische Reaktion angesichts der Unabänderlich
keit des Weltlaufes als totale Herzlosigkeit. Da die tiefe Trauer insofern unnütz ist, als sie sowieso 
nichts ändern kann, wird es als besser empfunden, diesen leidvollen Zustand gar nicht erst aufkommen 
lassen.' 
Interessant sind auch Stellen wie A III 54 ff. etc, wo es heißt, daß nur die ungebildeten, gewöhnlichen 
Menschen unter den ungünstigen, aber ganz natürlichen Veränderungen der Welt leiden, die Edlen 
dagegen die Erlösung von dieser so beschaffenen Welt verwirklichen. Säriputta erklärt (5 II 274 f.), 
daß ihn nicht einmal der eventuelle Sterbefall des Meisters (satthu, d.h. des Buddha) tangieren würde, 
da er die "Ich-" und "Mein-Vorstellungen" restlos beseitigt habe (vgl. auch S IV 40 f.). 

") Vgl. A I 88 f.; II 164; 5 II 236. A I 26 erwähnt die Laienanhängerin Uttarä Nandamätä, die unter 
den meditierenden (jhäyinam) Laienanhängerinnen (am Anfang der Liste!) an der höchsten Stelle steht. 
Für spätere Belege einer ähnlichen Geschichte vgl. Ps III 348 = Ja IV 151 = Dhp-a I 354. 
*) Vgl. M II 106 ff., wo berichtet wird von einem Vater, der verzweifelt war, weil er seinen einzigen 
Sohn verloren hatte. Sein Zustand wird als der von einem, dessen Sinnesfähigkeiten nicht unter Kon
trolle oder gestört sind (na ... sake eilte thitassa indriyäni, ... indriyänam afiriathattam), beschrieben. 
Das Sütra erwähnt weitere Fälle, wo die Leute vor lauter Traurigkeit verrückt geworden (ummattakä) 
und aus der Fassung gebracht (khittacittä) sind, weil sie geliebte Personen verloren haben. 

28 Vgl. Schlingloff 1964 (S. 168): "... überkommt ihn, der Güte folgend, Gleichmut; nicht 
[aber] von der Hartherzigkeit her, [die eine] Schuld [ist]" ([m](af)tr[ä]nusärena/ upeksä samtisthate, 
n(a) nairghrnyadosät/, 161V5). Auf diese Stelle weist auch Seyfort Ruegg 1967 (S. 106) hin. 
Diese Stelle ist allerdings etwas unsicher, da das Manuskript eine große Lücke (vor dem oben zitierten 
Satzfragment) aufweist. Nach der Hs. endet der vorangehende Satz mit dem Wort °anusärena. Mit 
welcher Begründung Schlingloff den danda hinter "anusärena streichen möchte, sagt er nicht. Für 
seine Entscheidung spricht aber, daß an allen übrigen Stellen dem Ausdruck upeksä santisthale kein 
danda vorausgeht (was aber natürlich kein zwingendes Argument ist). Selbst wenn man die Streichung 
des danda akzeptiert, bleibt die Rekonstruktion des stark beschädigten Zeilenbeginns und erst recht 
die darauf (ohne Kenntnis der vorangehenden Wörter) basierende Interpretation problematisch, zumal 
der thematische Kontext ein anderer zu sein scheint; denn nach Schlingloff (S. 156) geht es hier noch 
um die "'ätmaparikalpopeksä" (nach Schlingloff: "Gleichmut gegenüber der Einbildung einer Seele"), 
und nicht um die erst anschließend behandelte apramänopeksä, so daß genau genommen maitri hier 
fehl am Platze zu sein scheint. 
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vieler Lebewesen zu bewirken. 

Dennoch scheint es andererseits kaum möglich zu sein, daß upeksä mit einem der 
anderen drei apramänas zusammen - d.h. gleichzeitig - aktuell auftritt.29 Dies 
schließt natürlich nicht aus, daß der Buddha oder ein vollkommener Mönch sich ein
mal in diesem, und ein andermal in jenem brdhmavihära aufhalten kann, so wie sie 
in diesem oder jenem der vier dhyänas (die ja ebensowenig gleichzeitig aktualisierbar 
sind) verweilen können.30 

Die soteriologische Relevanz der upekkhä 

Die obigen Ausführungen über die Funktion und Stellung der upeksä im Rahmen der 
vier apramänas werden der wahren Bedeutung und Stellung der upeksä offenbar im 
frühen Buddhismus noch nicht gerecht. Dort hat die upeksä eine zentrale Rolle ge
spielt; so nimmt sie in vielen (wenn nicht gar allen) soteriologischen Begriffsreihen 
explizit oder implizit als letztes Glied die höchste Stellung ein.31 Sie stellt m.E. ur 

29 Daß Mitleid und Untangiertheit nicht einfach fusionierbar sind, macht Vi 428cl6 ff. deut
lich, wo es heißt: "Wenn der Buddha im Zustand der Großen Untangiertheit (mahä-upeksä) weilt, 
könnte man alle Lebewesen der Welt wie trockenes Holz in einem Feuer verbrennen; selbst wenn er 
davorstünde, würde er es nicht wahrnehmen. Wenn er das Große Mitleid (mahä-karunä) aktualisiert, 
dann erzittert schon durch das Leid eines einzigen Lebewesens sein Körper, der doch so stark ist, daß 
ihn niemand [mit Gewalt] bewegen könnte, dennoch wie ein von Wind geschütteltes Bananenblatt." 
Für einen eventuellen späteren Beleg siehe auch Schlingloff 1964 (S. 172): "In [seinem] Herzen (ent
steht) die oben erwähnte Verkörperung (des Großen Mitleides) ... Der Gleichmut weicht von ihm; 
Mitleid überkommt ihn" (... mahäkar)[u\(nädhipd)tirüpam cäsyayathoktam hrdaya [u\(tpadyate) ... 
tasyopeksä dünbhavati (ka)runävakramali): 162R6; vgl. auch Seyfort Ruegg 1967, S. 106; Hartmann 
1996, S. 130. 
Vgl. Winternitz 1936 (S. 56): "There is no denying that there is a contradiction between the monkish 
or ascetic ideal of 'sacred indifference' and perfect quietism on the one hand and acting in love and 
pity on the other hand: but happily religious teachers have never been mere logicians, but have always 
made free use of the privilege of inconsistency." 

30 Siehe z.B. 5 III 235 ff. etc. (dhyäna); 5 V 70 ff. (bodhyahga). Vgl. Schmithausen 1997a, 
S. 17 f. 

31 Ich denke etwa an die vier dhyänas, die vier apramänas und die sieben bodhyahgas. 
Besonders auffällig ist die strukturelle Konvergenz der apramänas mit den vier Sryänas, die den alten 
Heilsweg ausmachen. Vgl. King 1980 ( S. 56 f.): "Equanimity as the highest of the four abidings 
suggests the same progression found among thejhänas - a movement toward detachment and neutra-
lity, toward cooling the emotional temperature of involvement with others. The movement here is 
from loving-kindness, compassion, joy in the joy of others to the calm cool of equanimity." Ferner 
Griffiths 1983b (Anm. 25): "We should note that the psychological condition aimed at by the brahma-
vihärä has clear affinities with that aimed by the four jhänäni. Equanimity is of central importance 
in both." Implizit könnte upeksä auch am Ende des achtgliedrigen Pfades (äryamarga) stehen, falls 
das letzte Glied des Pfades (samyaksamädhi) die vier dhyänas zu seinem Inhalt hat. Vgl. auch Schnei-
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sprünglich nicht nur das entscheidende und höchste Element des Weges zur Erlösung 
dar32, sie war letztendlich Inhalt der Erlösung selbst.33 Die inhaltliche Nähe der 
upeksä, des Gleichmutes oder der Untangiertheit, zu dem angestrebten Erlösungszu
stand außerhalb der Reichweite von Alter, Krankheit, Tod und Leid ist jedenfalls 
deutlich. Wie ich schon in Zusammenhang mit maitfi und den vier apramänas ausge
führt habe (s. Kap. 2, S. 97 ff.), kann ich mich des Eindruckes nicht erwehren, daß 
die upeksä auch im Rahmen der vier apramänas ursprünglich den Abschluß eines 
alten Erlösungsweges gebildet hat. In diesem Fall wären die zuvor aufgeführten 
Funktionen der upeksä im Rahmen der apramänas natürlich nur von untergeordneter 
Bedeutung. 

der 1980 (S. 88): "Im Sinne der Lehre des Buddha würde eine solche rationale Reaktion, sofern sie 
umfassend ist, die Lösung aller (emotionalen) Bindungen an das Leben bedeuten. Und "rechte Kon
zentration" wäre dann dieser Zustand vollkommener Rationalität (= vollkommener Gleichmütigkeit), 
ein Zustand, der allmählich durch 'rechte Achtsamkeit' erreicht wird." Der Begriff "Rationalität" er
scheint hier allerdings problematisch. Vgl. ferner Conze 1962, S. 90; King 1964, S. 31; Gethin 
1992, S. 170 f.; Takeuchi 1972, S. 37; 56; Griffiths 1983a, S. 170. S V 67 dokumentiert eindeutig 
eine sukzessive Anordnung bei der Kultivierung der bojjhahgas, die in upeksä gipfeln (und letztend
lich zur Arhatschaft führen). 
Durch upekkhä charakterisiert sind offenbar auch vier ärüpyas, da dort zumindest laut Buddhaghosa 
upekkhä und cittekaggatä als jhänahga fungieren (VisM X. 58: sabbäsupi hi etäsu, upekkhä citte-
kaggatä ti dve jhänahgäni honti). Eine Stelle, die diese Meinung Buddhaghosas stützt, ist MIII 237 
ff. (Dhätuvibhahgasutta: No. 140). Dort wird gelehrt, wie der Meditierende die reine, lautere, füg
same, geschmeidige und strahlende upeksä erlangt, nachdem er bei sich Entstehen und Vergehen der 
angenehmen, unangenehmen und weder-unangenehm-noch-angenehmen Empfindungen registriert und 
ferner das Aufhören dieser Empfindungen als Ruhe erkannt hat. Dieser Zustand wird nun nicht 
explizit als dltyäna-Slufe bezeichnet, erinnert aber stark an das vierte dhyäna, zumal der Meditierende 
im Anschluß daran die vier ärüpyas kultiviert. Von Interesse ist nun hier, daß er dies tut, indem er 
die zuvor gewonnene reine upekkhä auf die einzelnen ärüpyas richtet und diese zu ihrer Grundlage 
macht. Hier kommt der upekkhä offensichtlich eine zentrale Funktion beim konzentrativ-spirituellen 
Aufstieg zu, wenngleich dieser am Ende doch nur mittels eines hinzutretenden/ro/Ää-Elementes (M 
III 244) zur Erlösung führt. Auch die ärüpyas führen im Kanon nur vermittels des anschließenden 
Eintritts in den (auch die upeksä übersteigenden) saMävedayitanirodha und/oder eines prajüä-
Elementes zum Nirväna. 

32 Vgl. auch King 1964 (S. 162): "Yet Equanimity is nearer to Nibbana in quality than such 
'activist' attitudes as loving-kindness and compassion, particularly in their lower-level manifestations. 
Or to reverse the Statement: As metta-karuna-mudita are generalized in their expression, they become 
more and more like upekkhä. Thus on the kamma-ward 'side' of Nibbana, equanimity is that quality 
which still retains some direct semblence of the ethical and yet in a considerable measure transcends 
it in the Nibbana-ward direction. It is the last-listed and perhaps highest of the seven Factors of En-
lightenment." 

33 Vgl. die Majjhima-Stellc (III 299 f.; SÄc 78b25): "Dies ist friedvoll, dies ist vorzüglich: 
die Untangiertheit" (etam santam elam panitam yadidam upekkhä). Diese Formel wird normalerweis 
für das Nirväna verwendet. (Den Hinweis auf diese Stelle verdanke ich Herrn Prof. Schmithausen.) 
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Trifft das soeben Gesagte zu, so bedeutet dies, daß die vier apramänas (und auch 
die bodhyangas) wie die vier dhyänas ursprünglich eine Stufenfolge darstellen, wobei 
die der apramänas mit Wohlwollen (maitri) beginnt und in Gleichmut (upeksä) als 
der höchsten Stufe gipfelt. Dafür spricht auch die Tatsache, daß selbst in Texten, die 
die apramänas als für sich allein nur zu befristeten himmlischen Existenzen führend 
verstehen, diese Existenz nicht einfach als Aufenthalt in der Brahman-Welt definiert, 
sondern abgestuft wird, wobei upeksä höher hinaufführt als die übrigen apramänas.3* 

Als Stütze für die Hypothese, daß die apramänas ursprünglich durchaus den ganzen 
Erlösungsweg darstellten, dient auch A II 128 f. (No. 125: Text war bereits in Kap. 
2 [S. 104] behandelt worden.) Dort heißt es zwar, daß die Nichtbuddhisten, wenn 
sie durch diese Übung in die Brahman-Welt gelangt sind, nach dem Ablauf ihrer 
Frist wieder in irdische, auch schlechte Existenz herabsteigen müssen; die Anhänger 
des Buddha müssen dies aber nicht, sondern gehen direkt von dort ins Nirväna ein. 
Der Umweg über die Brahman-Welt ins Nirväna erscheint überflüssig, denn wenn 
prajfLä den Unterschied konstituiert, was allerdings der Text nicht sagt, ergibt sich 
die Frage, warum sie dann nicht gleich das Nirväna erlangen könnten?35 

Die Verlagerung des Akzentes von dhyäna auf prajflä bzw. die v/pa^yonä-Richtung36 

34 A II 128 f.; 5 V 115 ff. Vgl. auch S. 88 ff. (in Kap. 2). 
35 Auch die ViMiäsä zeigt die interpretatorischen Schwierigkeiten auf, die sich für die spätere 

Auffassung der apramänas aus manchen kanonischen Aussagen ergaben, z.B. aus der, daß die maitn-
Übung, wenn nicht noch weiter, so mindestens zum Zustand eines Nichtwiederkehrers (anägämin) 
führe (was sachlich A II 128 entspricht; vgl. auch/1 II 130). Die Vi (427b25 ff.) behauptet kühn, mit 
maitri sei hier der ärya-märga gemeint (Anm. 59 in Kap. 7); es handle sich hier einfach um eine will
kürliche Verwendung des Ausdruckes. 

36 Mit Vetter 1988 (S. XXIX ff.) bin ich der Auffassung, daß diese Entwicklung unvermeid
lich war, da die Zuhörerschaft des Buddha im Laufe der Zeit zunahm und es daher nicht mehr mög
lich war, jeden Hörer in eine schwierige, zeitaufwendige und intensive Versenkungsmethode einzu
führen, die darüber hinaus nicht leicht überprüfbar war und eben deshalb eine enge Betreuung voraus
setzte. Die Einsicht in die drei wesentlichen Eigenschaften der Dinge, nämlich Vergänglichkeit, Leid-
haftigkeit und Nichtselbsthaftigkeit, und in die vier Edlen Wahrheiten dagegen ist relativ leicht zu ver
mitteln und mit dem Intellekt leicht nachzuvollziehen. Allerdings liegt auf der Hand, daß dieser Nach
vollzug zunächst nur ein relativ oberflächlicher sein konnte, so daß die subtileren üblen Anlagen/Nei
gungen (anusaya) und die an höhere Existenzen bindenden Fesseln (ürdhvam-bhägtya-sarnyojana) nur 
durch anhaltende Betrachtung der Vergänglichkeit allmählich eliminiert werden. Diese Tatsache ist 
schon sehr früh erkannt worden, wie das Khemakasutla beweist (5 III 126 ff. Vgl. auch S III 132 ff. 
Vgl. Schmithausen 1987a : Index S. 662, s.v. Ksemakasütra). 
Schmithausen 1984/5 (S. 31) stellt fest, daß später sogar Belehrungen über die "Skandha-Analyse" 
nicht immer die beabsichtigte Wirkung bei den Zuhörern hervorgebracht zu haben scheinen: "Stellen 
wir zum Abschluß der Behandlung des Khemakasutta noch die Frage, warum hier zwei Arten von Ich
vorstellung unterschieden werden, und warum das Sütra so entschieden über die einfachere Struktur 
der gängigen Fassung der "Skandha-Analyse" hinausgeht. Die Antwort liegt m.E. auf der Hand. Die 
einfachere Struktur der gängigen Fassung der Skandha-Analyse funktionierte nicht mehr. Es stellte 
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hat schon in der frühen Phase des Buddhismus dazu geführt, daß der upeksä im 
Rahmen der vier apramänäs (und auch in anderen Kontexten) nicht mehr diese heils-
konstirutive Rolle zugeschrieben worden ist. Bei der vipa^yanä-Meihode wird ver
sucht, den vergänglichen und insofern "leidhaften" Charakter der Dinge bzw. der 
ganzen sinnlichen Welt (ganz besonders der Konstituenten der eigenen Person) und 
letztendlich des ganzen Daseins ein für allemal zu durchdringen und den darauf be
zogenen Zu- oder Abneigungen den Boden zu entziehen. Hierfür empfand man die 
vier apramänäs wegen ihres Charakters der Ausdehnung und Pflege verschiedener 
Emotionen als ungeeignet und degradierte diesen Weg deswegen als "nur zur 
Brahman-Welt führend". Ein weiterer Grund für diese Entwicklung könnte darin zu 
suchen sein, daß bei der apramäna-lj bung keine explizite Destruktion der Ich-Vor
stellung, sondern eher eine Art Ausweitung des Ichs stattfindet. Es ist leicht einseh
bar, daß eine solche Methode aus dem Blickwinkel der späteren dogmatischen Leug
nung eines Selbst {anätmaväda) als soteriologisch unzulänglich oder gar abwegig er
scheinen mußte. Die Entscheidung, die apramänäs nicht als selbständigen/vollzähli
gen Erlösungsweg anzuerkennen, ist aber nach Ausweis der kanonischen Texte schon 
viel früher gefallen als die Dogmatisierung des anätmaväda. Entscheidend ist also 
wohl die Tatsache, daß die apramänäs nicht mit prajfiä und ihren Inhalten verbunden 
waren, noch auch mit einer gnostisch gefärbten "Nirväna-Erfahrung". 

Upeksä als emotionale Haltung gegenüber Lebewesen mag räga (bzw. trsnä) unter
drücken, kann aber nicht (im Sinne der vertieften Reflexion auf die Unheilsursachen) 
dessen tiefere Wurzel, nämlich die avidyä, beseitigen. Ebensowenig reicht dazu die 
upeksä des vierten dhyäna aus, die deswegen durch ein pra/'/Tä-Element, insbeson
dere durch die Einsicht in die vier Edlen Wahrheiten, ergänzt wurde. 

Gleichmut {upekkhä) gegenüber dem Gleichmut (upekkhä) 

Die Zurückstufung der upeksä als nicht heilskonstitutiv drückt sich nicht nur in der 
Abwertung der soteriologischen Bedeutung der vier apramänäs oder der Ergänzung 
der vier dhyänas durch die erlösende Einsicht aus, sondern manifestiert sich auch in 
der in verschiedenen Kontexten unterschiedlich wiederholten Auffassung, daß man 
beim Verweilen in der upeksä dieser nicht verfallen möge, sondern erkennen soll, 

sich nach einer entsprechenden Belehrung über die Vergänglichkeit und Nichtichhaftigkeit der 
Skandhas die Erlösung, die Arhatschaft, eben einfach nicht ein. Die für eine solche sofortige, schlag
artige Wirkung erforderlichen spirituellen Voraussetzungen - die Hochspannung gewissermaßen -
waren wahrscheinlich nur unter dem unmittelbaren Einfluß der Persönlichkeit des Buddha, vielleicht 
auch noch eine kurze Zeit danach, gegeben. Später dürften sie im allgemeinen - Ausnahmesituationen 
will ich nicht grundsätzlich ausschließen - gefehlt haben." Vgl. auch Schmithausen 1987b, S. 350 ff. 
(§ 8.1.4-5). 
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daß auch diese ein bedingter und damit letztlich "leidhafter" Geisteszustand sei, den 
es zu transzendieren gilt. Dieser Punkt wird im folgenden anhand verschiedener 
kanonischer Stellen ausführlich dokumentiert. 

Die Mahnung, keine Anhaftung an das Wohlgeftihl der upeksä zu entwickeln, gilt 
insbesondere für das in mehrereren Sütras vorkommende "upekkhäsukha"37, das ein 
Meditierender im Laufe seiner Versenkung (oder auch sonst als Resultat der Medita
tion?) empfindet. Auch wenn es nicht sicher ist, ob mit diesem Ausdruck der 
"Gleichmut als Glück[sgefühl]" (bzw. vom Gleichmut begleitetes /auf dem Gleichmut 
basierendes /durch ihn verursachtes Glück[sgefuhl]) gemeint ist oder die "Freude am 
Gleichmut", so sieht es doch jedenfalls so aus, daß man den Zustand des Gleich
mutes als etwas Erfreuliches empfindet.38 Seinen Ursprung scheint dieser Begriff in 
der Formel des dritten dhyäna zu haben, welche die beiden Elemente upeksä und 
sukha enthält (upekkhako satimä sukhavihäri). 

In M (1454: Latukikopamasutta: No. 66) lobt der Erhabene vier Arten von Glück[s-
gefühl], nämlich das Glück[sgefühl] der Entsagung (nekkhammä), der Abgeschieden
heit (paviveka), der Stille (upasama) und des Erwachens (sambodhä), die man mit 
Hilfe der vier dhyänas erreicht und vor denen man nicht zurückzuschrecken braucht. 
Im dritten dhyäna erfährt man das upekkhäsukha, welches aber immer noch ein Un
ruhefaktor (iftjita) ist. Im vierten dhyäna transzendiert man dann dieses upekkhä
sukha, so daß es keinen Unruhefaktor (aniftjita) mehr gibt.39 

A I 81 erwähnt z.B. zwei Arten von sukha, nämlich sätasukha (angenehmes Glück[sge-
fühl]) und, dem gegenübergestellt; upekkhäsukha (neutrales Glück[sgefiihl], Glück[sgefühl] basierend 
auf Gleichmut). 

38 Vgl. A III 354: "Dieser (d.h. der, dessen Vertrauen auf die Ordenszucht gefestigt ist) wird 
bezeichnet als einer, der in der [Ordens]zucht der Edlen glücklich lebt; er steht im Gleichmut fest, 
nachdem er lauteres Glück erreicht hat: eso kho ariyavinaye sukhaflvi ti vuccati/ nirämisam sukham 
laddhä upekkham adhililthatilI. Auch in der Formel des dritten dhyäna (p'iliyä ca virägä upekkhako 
ca viharati, solo ca sampajäno sukhaH ca käyena patisamvedeti, yan tarn ariyä äcikkhanti "upekkhako 
satimä sukhavihäri") tritt upekkhä zugleich mit sukha auf, ohne daß jedoch eine unmittelbare Verbin
dung der beiden Begriffe hergestellt würde. 
Vgl. auch D I 37: yad eva tattha sukham iti cetaso äbhogo, eten' etam olärikam akkhäyati: "Eben 
weil dort (d.h. im dritten dhyäna) eine Hinwendung des Geistes [in der Form 'dies ist] angenehm' 
[stattfindet] (d.h. weil der Geist im dritten dhyäna [laut Kommentar: nach dem Verweilen im dhyäna] 
das Gefühl des Glückzustandes wahrnimmt und sich weiter um diesen angenehmen Zustand bemüht?), 
stellt es sich als etwas Grobes heraus." 

39 Im ersten Teil dieses Sütra (Latukikopamasutta) ist die Begierde nach Sinnesgenüssen 
(kämasukha) den Glück[sgefühlen] der vier (!) dhyänas gegenübergestellt. Im zweiten Teil werden 
dann die spezifischen Glückserfahrungen des zweiten und dritten dhyäna (also piti und upekkhäsukha) 
ebenso wie vitakka und vicära im ersten dhyäna als Unruhefaktoren (injita) gewertet und ihnen das 
vierte dhyäna als frei von Unruhe gegenübergestellt. Im dritten und letzten Teil schließlich werden 
alle vier dhyänas und die vier ärüpyas als unzulänglich (analam) bezeichnet und der sahnävedayita-
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Ein ähnlicher Vorgang, bei dem ebenfalls im vierten dhyäna das upekkhäsukha auf
hört, ist A IV 410 ff. beschrieben. Das darauffolgende Sütra (A IV 414 ff.) enthält 
eine Aussage Säriputtas bezüglich des Glücks des Nirväna und daran anschließend 
eine Diskussion zwischen ihm und Udäyin. Betont wird hier der Aspekt, daß "Nicht-
empfinden" (avedayita) ein "Glück" sei. Im Kontext des vierten dhyäna wird festge
stellt, daß, wenn auf dieser Stufe "bewußte Vorstellungen und Gedankentä'tigkeiten 
aufkommen, die mit upeksä verbunden sind" (upekkhäsahagata safWämanasikära), 
dies für den Meditierenden eine Störung (äbädhä) sei; dies ist nämlich die "upeksä" 
des dritten dhyäna, also das upekkhäsukha (ein Teil der Überlieferung liest hier40 

tatsächlich: upekkhäsukhasahagata saftflämanasikära), somit ein Rückfall. Die voll
ständige Befreiung besteht hier im samjflävedayitanirodha. Auch A IV 449 ff. (Ges
präch zwischen Änanda und Udäyin) heißt es, daß im dritten dhyäna das Nochvor
handensein von upekkhäsukha eine Bedrängnis (sambädha, "Enge") darstellt. 

Inhaltlich parallel zu A IV 438 ff. - oben (Anm. 40) zitiert als A IV 443 - ist S IV 
262 ff. Dieses Sütra zeigt, daß der Buddha auf der Basis seiner Erfahrungen seine 
Schüler intensiv betreut hat, wie dies in der anfänglichen Phase seiner Lehrtätigkeit 
üblich und möglich war. Hier wird von Moggalläna berichtet, wie diesem das 
Abgleiten aus dem vierten ins dritte dhyäna droht, als sich bei ihm [upekkhä]sukha-
sahagatä saflMmanasikära einstellen.41 In dieser Situation erscheint der Buddha vor 
ihm und rät ihm, seinen Geist auf das vierte dhyäna zu konzentrieren. 

D I 183 (Potthapädasutta) spricht von einer "[vergleichsweise] subtilen und wahren 
Vorstellung von (?) Weder-Unangenehmem-noch-Angenehmem"42 (adukkha-m-

nirodha als Ziel dargestellt. 
Man hat nicht den Eindruck, daß diese drei Stücke ursprünglich zusammengehören; aber sie scheinen 
hier von einem samjnävedayitanirodha-Anhänger im Sinne einer Klimax zusammengestellt worden 
zu sein. 1. man muß dhyäna praktizieren; sie sind alle besser als Sinnesgenüsse, 2. man darf aber 
nicht bei den ersten stehenbleiben, und 3. man muß schließlich die dhyänas transzendieren. 

40 Und auch A IV 443, in einem parallelen Textstück. 
41 S IV 265: ... catuttham jhänam upasampajja viharämi. tassamayham ävuso iminä vihä-

renaviharato [upekkhä]sukhasahagatä {Iupekkhäsahagata) saMämanasikäräsamudäcaranti. Spk(lll 
89-90) sagt, daß diese sanüämanasikärä bei Moggalläna aufkamen, nachdem er aus dem jeweiligen 
dhyäna ausgetretenen war, was sinnvoller erscheint. 

42 Vgl. Maurice Walshe, Thus Have I Heard: The long Discourses ofthe Buddha, London 
1987, S. 162: "a true but subtle sense of neither happiness nor unhappiness". Man fragt sich, wieso 
diese Vorstellung als "wahr" bezeichnet wird. Müßte sie dafür nicht eine als wahr beurteilbare Aus
sage enthalten? Gegen die sich anbietende Möglichkeit, sukhuma prädikativ zu fassen (" die wahre 
Vorstellung, daß die weder-unangenehme-noch-angenehme [Empfindung im Vergleich zum upekkhä
sukha] subtil ist"), scheint allerdings D I 184 zu sprechen, wo den zuvor behandelten (in T I 1 
[110bl9 ff.] hier ausdrücklich als "subtil" charakterisierten) Vorstellungen andere, die als "grob" 
(olärika) bezeichnet werden, gegenübergestellt sind. Es bleibt dann wohl nur die Alternative, eine 
Ellipse anzunehmen, etwa "die [vergleichsweise] subtile und wahre Vorstellung von der weder-unan-
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asukhasukhumasaccasan~M), die im vierten dyäna an die Stelle der "[vergleichs
weise] subtilen und wahren Vorstellung von upekkhäsukha43 (upekkhäsukha— 
sukhumasaccasan~M) tritt." 

Auch A IV 438 ff. (No. 41)44 ist von dem nur im vierten dhyäna auftretenden aduk
kha-m-asukha die Rede, das anstelle des upekkhäsukha entsteht. Letzteres ist aufzu
geben, nachdem man dessen Nachteile erkannt hat. Beim Übergang zu den ärüpya-
dhyänas wäre bei gleichbleibender Fortsetzung des Schemas auf der nächsten Stufe 
adukkha-m-asukha als der "Friedens-Störer" zu erwarten, aber statt dessen ist D I 
183 von rüpasarTftä und A IV 438 ff. (No. 41) von rüpa die Rede, während die neu
trale Empfindung bis einschließlich zum nevasarlflä-näsaiTfläyatana bleibt. 

Im Texten wie MIII223 ff. (Uddesavibhahgasutta: No. 138), A IV 438 ff. (No. 41) 
und D I 183 (Potthapädasutta) ist noch ein weiterer Aspekt dieses Konzepts erkenn
bar. An der Majjhima-Stelle45 gehört upekkhäsukha wie zuvor zum dritten dhyäna. 
Im vierten dhyäna hingegen tritt die "weder-unangenehme-noch-angenehme [Empfin
dung] auf, und auch dieser kann der Geist "nachgehen" (adukkha-m-asukhänusäri 
viflfläna), d.h. offenbar: sich ihr genießend widmen, so daß er von ihr gefangenge
nommen und gebunden wird (... °assädagahita ... "assädavinibaddha ... °assäda-
samyojanasamyutta), oder er kann dies eben auch bleiben lassen und sich davon frei 
halten. 

MIII237 ff. (Dhätuvibhahgasutta: No. 140) folgt parisuddhä upekkhä auf das Auf
gehörthaben aller drei Arten von vedanä (einschließlich der adukkha-m-asukhä), was 

genehmen-noch-angenehmen" [Empfindung als einem höheren Zustand bzw. Heilszustand]". - Nach 
Sv II 372 beruht im Falle des ersten dhyäna die Subtilität sannä darauf, daß bei ihr grobe Faktoren 
wiekämacchanda eliminiert sind (kämacchand'-ädi-olärik'-ahga-ppahäna-vasena [mit v.l.]). Svfaßt 
übrigens (im Falle des ersten dhyäna) püisukha nicht als Objekt der sannä, sondern als damit identisch 
(p'itisukha-sahkhätä ... saHHä) oder als damit verbunden (... pitisukhehi samyuttä ... sannä) auf. 
Beides erscheint problematisch und erschwert die Erklärung von sacca (zu der Sv nichts Brauchbares 
beiträgt) zusätzlich. 

43 Vgl. die vorangehende Anmerkung. 
44 In diesem Sütra berichtet der Erhabene dem Änanda von der Zeit, wo er noch nicht die 

Buddhaschaft errungen hatte. Es handelt sich hier hauptsächlich um die verschiedenen Versenkungs
stufen und die Störungen, die er bei den jeweiligen Versenkungsstufen erfuhr und überwinden mußte. 

45 Diese Lehrrede enthält eine ausführliche Erklärung Mahäkaccäyanas zu einer kürzeren 
Predigt des Buddha. Hier ist (III 226 f.) von zwei Kategorien von dhyäna die Rede, in denen der 
Geist innen = mit Bezug auf sich selbst (im Gegensatz zu nach außen = mit Bezug auf die Objekte) 
(ajjhattam cittam) einmal als nachlässig (santhita) und das andere Mal als nichtnachlässig (asanthita) 
dargestellt wird, je nach der Einstellung des "Bewußtseins" (viüMna) zu der auf der jeweiligen 
dÄyöna-Stufe erfahrenen Empfindung: einmal gebunden an den jeweiligen Gefühlszustand (d.h. viveka-
japitisukha, samädhijapitisukha, upekkhäsukha und adukkha-m-asukha) und ihn auskostend, das 
andere Mal nicht gebunden an den jeweiligen Gefühlszustand und ihn nicht auskostend. 
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eine Verschiedenheit der beiden impliziert. Aber der Text ist offenbar aus heteroge
nen Stücken zusammengesetzt; mit athäparam upekkhä beginnt ein Stück, das von 
upekkhä so spricht, als hätte man es mit dem vierten dhyäna zu tun, und in der Tat 
anschließend die Möglichkeit eines Eintrittes in die ärüpyas anspricht. Aber von 
einem Eintritt in das vierte dhyäna (und von dhyänas überhaupt) ist keine Rede (der 
Eintritt der parisuddhä upekkhä als Resultat des Aufhörens aller drei Arten von 
vedanä sieht eher wie eine undurchdachte intellektuelle Konstruktion aus), und es 
geht auch nicht um einen tatsächlichen Eintritt in die ärüpyas, sondern nur darum, 
auch diese reine upekkhä als sahkhata zu durchschauen und sich davon zu lösen.4* 

Ähnlich problematisch ist die Stelle 5" IV 223 ff. (No. 36.19), wo es heißt, daß nicht 
nur das vierte dhyäna, sondern auch saflflävedayitanirodha als sukha bezeichnet 
wird, mit der Begründung, daß bei diesen Versenkungsstufen nicht die Empfindung 
sukha gemeint ist, sondern die Erfahrung selbst: "Der Erhabene hat doch nicht nur 
im Sinne der angenehmen Empfindungen von Glück gesprochen; [sondern] wo auch 
immer [etwas als] angenehm wahrgenommen/erfahren wird, das alles bezeichnet der 
Tathägata als Glück"47 {na kho ävuso Bhagavä sukhaflfleva vedanam sandhäya sukha-
smim paflflapeti. yattha yatthävuso sukham upalabbhati, yahim yahim, (mit Nälandä-
Edition; Be) tarn tarn tathägato sukhasmim paflflapeti: SIV 228. Vgl. auch A IV 414 
ff. (No. 34)). ' 

In einem weiteren Sütra nämlich MII 261 ff. (Änafljasappäyasutta: No. 106), wird 
eine andere Art von Gleichmut48 eingeführt und als etwas bezeichnet, woran man 

46 Es gibt ja im Päli-Kanon einige Stellen, wonach - ähnlich wie hier die upeksä - die 
dhyänas (die vier rüpa- und die vier ärüpyadhyänas sowie die vier apramänas: M I 350 (Atthaka-
nägarasutta: No. 52) = A V 342), samjhä {D I 184: Potthapädasutta) und schließlich animittaceto-
samädhi (M III 108: CülasuMatasutta: No. 121) als willentlich produziert (abhisamkhata) und ab
sichtlich hervorgebracht (abhisancetayüa) betrachtet werden. 
Schmithausen 1981 (siehe Abschnitte J, K, L und M) zeigt, wie diese Sütren als ganze oder teilweise 
unterschiedlichsten Straten und Strängen angehören bzw. solche zu verbinden versuchen. 
Die Hauptaussage der o.g. Stellen ist, daß alles mit Intention Hervorgebrachte dem Vergehen unter
worfen und daher unbefriedigend und nicht wünschenswert ist. An den obigen Stellen ist m.E. ein 
Versuch unternommen worden, diese Tatsache überspitzt darzustellen. 
Wenn man bedenkt, daß es zahlreiche Stellen im Päli-Kanon gibt, die unbefangen mannigfaltige 
Glückfszustände] aufzählen, z.B. nekkhamma-, nirupadhi-, anäsava-, nirämisa-, ariya-, nippuika-, 
samädhi-, upekkhä- (im Gegensatz zu sota) und nippüikärammana-sukha, etc. (A I 80 ff.), erscheint 
die besondere Betonung der Vergänglichkeit dieser upeksä etwas ungewöhnlich. Es sieht danach aus, 
daß der Aspekt der Vergänglichkeit hier verstärkt zum Ausdruck gebracht werden sollte. 

47 Die Parallele in S\. endet (124bl3 ff.) mit der Feststellung, daß dieses Glück (des safmä-
vedayilanirodiui) nicht zur1 sukhä vedanä gehöre, und daß der Erhabene vier Arten von Glück genannt 
habe, sc. vairägya- (od. naiskramya-), praviveka-, upasama- und sambodhisukha. 

48 No c' assa, no ca mesiyä, na bhavissati, na cd me bhavissati, yad atthiyam bhütam tarn 
pajahämi li evam upekkham paülabhati. Als Inhalt dieses Gleichmutes wird also eine enigmatische 
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Formel angegeben, die auch anderenorts im Päli-Kanon mehrmals vorkommt. Zwei Parallelen gibt 
es zu diesem Sütra: 
a) A IV 70: no c' assa(m), no ca me siyä, na bhavissati, na ca me bhavissati, yad atthi yatn bhütam 
tarn pajahämi ti: upekkhampatilabhati: " 'Hätte es nicht (in früheren Dasein Wiedergeburt erzeugen
des Wirken oder Karma) gegeben (Variante: Wäre ich nicht gewesen), so wäre mir jetzt nicht (Dasein) 
beschieden; wenn es (jetzt?) nicht (Karma) geben wird, so wird mir nicht (künftiges Dasein) beschie
den sein. Was ist und was wurde, das verwerfe ich.' So erlangt er Gleichmut" (Nyanatiloka 1969, 
IV. S. 40. Die Auffassung der Verben im ersten Satz als Konditionalfügung nach Ps IV-V 65 ist 
problematisch, wegen des ca in den Nachsätzen und des fehlenden ca/ce in der Protasis des zweiten 
Satzes; auch die Wiedergabe von assa als Irrealis der Vergangenheit ist wohl problematisch). Vgl. 
auch AKVy 270,26 ff. (vgl. MÄc 427al6 ff.) no ca syäm no ca me syät na bhavisyämi na me 
bhavisyati yad asti yad bhütam tat prajahämity upeksäm pratilabhate. sa bhave 'smin na rajyate. sa 
bhave 'smin na sajyate. athottaram padam säntam prajnäya pratividhyati. tac cänena padatn käyena 
säksät-krtam bhavati. 
b) S III 55: tatra kho bhagavä udänam udänesi. no c' assa(m), no ca me siyä, na bhavissati, na ca 
me (Näl.-Ed.( = Bc?): näbhavissa, na me) bhavissatiti. evam adhimuccamäno bhikkhu chindeyya 
orambhägryäni sahnojanäniti: a. "Wenn es nicht existiert, gehört mir auch nichts. Wenn es nicht 
existieren (/wiedergeboren) wird, wird mir nichts gehören" (vgl. SAC No. 64, 16c8 f., hier aber in 
den Vordersätzen die 1. Person; vgl. die Lesart assam in Päli), oder b. "Möge es (/ich) nicht 
existieren, möge mir nichts gehören! Es wird (nach dem Tode) nicht existieren, nichts wird mir 
gehören), oder 
c) [wenn man in den Vordersätzen mit SÄC die 1. Person Sg. ansetzt:] "Möglicherweise (Potentialis) 
existiere ich nicht, möglicherweise ...; vgl. BCAP ad IX. 57: näsmi na bhavisyämi na me'sti na 
bhavisyati/ iti bälasya samträsah, panditasya bhayaksayahll. 
Dieselbe Formel erscheint aber A V 63 (T I 26 800bll; AKW thu 16a5) als Ansicht der Nicht
Buddhisten (no c' assam, no ca me siyä, na bhavissämi, na me bhavissatiti) — S III 99, 205; vgl. 
auch AKBh 290,18: no ca syäm no ca me syät na bhavisyämi na me bhavisyati (die tibetische 
Wiedergabe hat vier selbständige Sätze). Diese letztere Fassung hält Schmithausen (mdl.) für die ur
sprüngliche Version, da es sich um eine Vai/äßya-Verszeile (vgl. die metrische Wiedergabe in SAC 

No. 64) handelt und nur in dieser Fassung das Metrum stimmt (—/ // / ), in der 
Fassung mit assa (3.Sg.) hingegen nicht (—/ ...). Diese Fassung ist zumindest doch wohl so zu ver
stehen: "Möge ich nicht existieren, und möge mir nichts gehören (/zustoßen)! Ich werde nicht exis
tieren, und nichts wird mir gehören (/zustoßen)." Konditionaler Sinn für den ersten Satz vielleicht 
möglich: " Wenn ich nicht existierte, dann gäbe es auch (ca) nicht[s], was mir gehörte (/zustoßen 
könnte?). Ich werde nicht existieren, [also] wird auch nicht[s] mein sein." 
Schon Nyanatiloka 1969 (IV. S. 85: Anm. 52) haben diesen Vers als "einen mantra-ähnlichen, vor
buddhistischen Lehrsatz oder Merkspruch, der vom Buddha im Sinne seiner Lehre gedeutet wurde" 
erkannt. Es ist bezeichnend, daß die vermutlich ältere Fassung in der ersten Person Singular steht, 
während die buddhisierte Formel partiell (man beachte auch die Varianten in der ersten Person) in die 
dritte Person Singular transponiert worden zu sein scheint. Möglicherweise hat man angenommen, daß 
für einen Arhant die in der ursprünglichen Ausdruckweise implizierte Ich-Vorstellung unpassend sei. 
Daher die Aussage in S III 55 ff., daß man sich mit dieser Erkenntnis nur von den fünf unteren 
Fesseln (orambhägiya-satnyojana) - nur diesen übrigens - erst dann befreit, wenn man die Furcht vor 
der Möglichkeit zukünftigen Nichtexistierens (der als Ich mißverstandenen skandhas) aufgibt (hierzu 
auch: Collins 1982, S. 288, Anm. 13). 
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"Gefallen finden" kann, indem man es "begrüßt" und "sich daran fest anklammert" 
(Änafljasappäyasutta: abhinandati abhivadati ajjhosäya titthati). Dadurch wird das 
Bewußtsein (vifinänä) zu einem, das sich darauf stützt (/darauf fixiert ist), es ergreift 
(/sich aneignet) (tan-nissitam hoti tad-upädänam), was natürlich spirituell unheilsam 
ist, ans Dasein fesselt. Wenn man hingegen an diesem Gleichmut keinen Gefallen 
findet, ihn nicht begrüßt und sich nicht daran klammert, dann wird das Bewußtsein 
befreit von Ergreifen; ein solcher Mönch wird nach seinem Tode ins Nirväna ein
gehen. Diese upeksä beinhaltet m.E. eine Art Einsicht, die der Meditierende ge
wonnen hat und die ihm im Rückblick Zufriedenheit und sogar Freude bereitet, was 
ihn jedoch andererseits daran hindern kann, die endgültige Befreiung zu erlangen, 
wenn er an dieser Zufriedenheit Gefallen findet und an ihr hängt. Die Gefahr, das 
Glück der Versenkung, oder auch eine durch vipassanä erzielte upekkhä, zu genie
ßen, war wohl real.49 

Erwähnt sei abschließend noch M III 219, wo die upeksä eingeteilt wird in: a) 
Gleichmut, der vielfältig und auf Vielfältiges bezogen ist (upekkhä nänattä nänatta-
sitä), und b) Gleichmut, der einheitlich und auf Einheitliches bezogen ist (upekkhä 
ekattä ekattasitä).50 Der erste Gleichmut ist auf die Sinnesobjekte bezogen, während 

So betrachtet kann man die Entwicklung der zwei Auslegungsversuche besser verstehen. Urspünglich 
war wohl nur die asketische Haltung der "Besitzlosigkeit" (akincana) impliziert sowie die "Freiheit 
von allen Ich- und Mein-Fesseln". Diese gehörten dem alten iramana-Gedankengut an, dessen Einfluß 
sich in der buddhistischen Tradition unverkennbar widerspiegelt. Zu akincana siehe auch die offenbar 
verwandte Formel: Änanjasappäyasutta (: M II 263 f. «* A II 177; Y30,18): näham kvacani kassaci 
kincana-t-asmi[m], na ca mama kvacani kismifici kincanam na 'tthi (A II 177: katlhaci kiücana-t-
atthi). Auch dies wohl ein alter Vers (2 Zeilen ä 5 x 4 Moren, wenn man kva° als k(u)va° liest), der 
kaum im äkincannäyatana-jhäna-Konlext paßt; vgl. auch Äyärahga (Schübling 1910) S. 37,8: ego 
aham arnsi na me atthi koi na yäväham avi kassai (offenbar ein Spruch eines Einsiedlers) und Dasa-
vaiyäliyasutta (Schübling 1932) S. 2: samäepehäeparivvayanto/siyä mono nissarai bahiddhäll "na 
sä maham no vi aham pi tlse"/ icceva täo vinaejja rägamll ("When [a monk] is wandering about, 
looking calmly [at things], it may happen that his mind passes outward [of the permitted circle of 
thought towards a woman. Then] he must turn his longing away from her, thinking: she is not mine 
nor am I hers, [I have nothing to do with her].": S. 81). 

Vgl. in diesem Zusammenhang auch Verse wie Sn 795, die nicht nur die Loslösung von den Leiden
schaften, sondern auch die Loslösung von der Loslösung von den Leidenschaften thematisieren: 
simätigo brähmano, tassa natthi, Aatvä 'va disvä 'va samuggahitam/ na rägarägi na virägaratto, 
tassidha natthi param uggahitam tili. 

49 Vgl. z.B. späterMSA(Bh) ad XVII. 30: mahäsanavisäkräntalolähsamäpattisukhasaktäh; 
LAS II 135 = X 449: samädhimadamattäs te ... 

50 Der Kommentar (Ps V 26,7 ff.) erklärt zu dieser Stelle, daß diese upekkhä samatha- und 
vipassanupekkhä sei, und schließt die im Sütra vorher (d.h. in Gestalt der gehasitä upekkhä [M III 
219: Saläyatanavibhahgasutta: No. 137]) erwähnte annanupekkhä ebenso wie die chalahgupekkhä in 
diesem Zusammenhang ausdrücklich aus. 
Es scheint in der Tat so, daß das Textstück MIII 220,21 - 221,1 ein Zusatz ist, der mit seiner Drei-
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der zweite mit den vier ärüpyas in Verbindung steht. Letztendlich muß man um des 
"Nicht-darin-absorbiert-werdens" (atammayatä) willen auch die zweite upeksä auf
geben, so wie man zuvor die erste upeksä aufzugeben hat, um in die upeksä der 
ärüpyas einzutreten.51 Es ist interessant zu beobachten, daß dieser Text in der 
upekkhä als psychologischem Zustand auch eine Gefahr sieht, die dadurch gebannt 
werden muß, daß man ihr selbst gewissermaßen mit upekkhä begegnet in Form von 
"Nicht-darin-absorbiert-werden" (atammayatä).52 

heit von upekkhä nänattä, upekkhä ekattä und atammayatä die durchgehend dichotomische Struktur 
des Abschnittes, in den er eingebettet ist, eher stört, und ohne den der übrige Text einen in sich ge
schlossenen Eindruck machen würde. Und während das Paar gehasitä upekkhä (= Gleichgültigkeit 
beim Umgang mit den Sinnesobjekten: vgl. S. 131) und nekkhammasitä upekkhä (auf wahrheitsgemäße 
Einsicht in Vergänglichkeit, Leidhaftigkeit und Verfall der Sinnesobjekte basierender Gleichmut) deut
lich dem /Va/'/iä-Strang zuzuordnen ist, ordnet sich das Textstück M III 220,21 - 221,1 mit seiner 
Definition der ekattä upekkhä als auf die ärüpyas gestützter Gleichmut eher dem Strang des versen
kungsmäßigen Vorstellungsabbaus zu. Bemerkenswerterweise wird ja auch die für erforderlich 
gehaltene Distanzierung von der ekattä upekkhä nicht durch einen als solchen gekennzeichneten Akt 
derprajnä, sondern durch das nicht näher konkretisierte Sichnichtabsorbierenlassen (atammayatä, s. 
Anm. 51) erzielt. Trifft dies zu, so könnte der Kommentar darin Recht haben, daß er (wie sein Hin
weis auf Erd-Kasina etc. bestätigt) auch die nänattä upekkhä auf das Niveau der Versenkung bezieht, 
genauer auf Stufen, in denen noch materielle Objekte wahrgenommen werden. Man könnte etwa an 
die unteren vimoksas und die dhyänas (vor allem das dritte und vierte) denken. Jedenfalls ist es schwer 
vorstellbar, daß das Textstück mit der nänattä upekkhä nur die alltägliche Gleichgültigkeit im Umgang 
mit den Sinnesobjekten (also die gehasitä upekkhä) meint; denn warum sollte für deren Überwindung 
- unter Überspringen der ihnen vorausgesetzten Versenkungsstufen - abrupt auf die ärüpyas rekurriert 
werden? Trifft diese Auffassung zu, so hätten die Begriffe ekattä und nänattä upekkhä in diesem Text
stück (M III 220,21 - 221,1) einen anderen Sinn als in MI 364 ff. (: Potaliyasutta: No. 54) (s. Anm. 
51). 

51 "Absorbiertwerden" (tammayatä) wird in den Kommentaren als "Durst" (tanhä) oder 
"Durst und Ansichten" (tanhä-ditthiyö), d.h. als emotionales bzw. emotionales-und-intellektuelles 
Sich-an-etwas-klammern bestimmt; vgl. z.B. Mp II 245 (ad A I 150: sabbesu dhammesu atammayo 
murii ti sabbe tebhümakadhamme tanhäsamkhätäya tammayatäya abhävena atammayo khinäsavamuni 
ti); Mp III 415 (ad A III 444: atammayo ti tammayä vuccanti tanhäditthiyo, tähi rahito). Dieses Sich-
absobierenlassen kann sich auf spirituell grundsätzlich positive Faktoren richten, wie hier (MIII 220 
(Saläyalanavibhahgasutta) auf die ekattä upekkhä, oder M III 42 ff. auf die dhyänas und ärüpyas 
(nicht aber auf den sannävedayitanirodha, der hier als nicht relativierter Endpunkt erscheint). Die 
atammayatä definiert sich (vgl. die zuvor zitierten A//>-Stellen) naturgemäß als das Freisein von 
emotionalem (und intellektuellem) Anhaften. Im Kommentar zu M III 220 wird sie allerdings als die 
diesen Zustand bewirkende vipassanä bestimmt (Ps V 27,2-3). 

52 Die nänattä nänattasitä upekkhä und die ekattä ekattasitä upekkhä werden auch in M I 
364 ff. (Potaliyasutta: No. 54) genannt, wo in verschiedenster Weise die unbefriedigende und gefähr
liche Natur der Sinnesgenüsse (kämä) veranschaulicht und gesagt wird, daß der edle Hörer, der dies 
erkannt hat, sich von der ersten upekkhä abwenden und der zweiten, bei der die Aneignung von 
Materiellem (lokämisa) in jeglicher Hinsicht restlos aufgehört hat, zuwenden solle. Diese upekkhä 
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ekattä wird dann (M I 367) ganz im Sinne der üblichen Beschreibung des vierten dhyäna als anuttarä 
upekkhäsatipärisuddhi bezeichnet, auf deren Basis der ariyasävaka schließlich das dreifache Wissen 
und damit die Arhatschaft erlangt. Die upekkhä ekattä ekattasitä an dieser Sütra-Stelle unterscheidet 
sich von der upekkhä ekattä ekattasitä von MIII 220 f. (Saläyatanavibhangasutta), insofern sie nicht 
als etwas betrachtet wird, dem durch atammayatä begegnet werden muß. Offenbar wird hier eine Ge
fahr, daß diese upekkhä selbst Gegenstand eines Anhaftens werden könnte, nicht gesehen bzw. nicht 
für erwähnenswert gehalten. Vielleicht läßt sich dies auch damit erklären, daß hier der upekkhä noch 
ein Rest ihrer ursprünglichen erlösungskonstitutiven Stellung geblieben ist. 



6 

Zu den Auffassungen von Harvey B. Aronson 

Einleitende Bemerkungen 

Kein anderer Buddhismus-Forscher hat so viel über die vier brahmavihäras geschrie
ben wie Harvey B. Aronson. Seine wichtigste Arbeit, auf die ich mich hier im 
wesentlichen beschränke, ist "Love and Sympathy in Theraväda Buddhism" (2. Auf
lage, Delhi, 1986: 1. Auflage 1980, Delhi). Er konzentriert sich in erster Linie auf 
die Theraväda-Auslegung der brahmavihäras und untersucht diese auf der Basis von 
kanonischem und post-kanonischem Material sowie mit Hilfe der Kommentarlite
ratur. Das Problem seiner Herangehensweise ist jedoch, daß er zwar in seiner Einlei
tung durchaus unterscheidet zwischen kanonisch und post-kanonisch, aber in seiner 
eigentlichen Untersuchung späteres Material (aus post-kanonischen Werken und 
Kommentaren) gleichberechtigt mit dem kanonischen Material behandelt. Der histori
schen Entwicklung und Heterogenität des kanonischen Materials selbst und den sich 
daraus ergebenden Problemen wird keine Beachtung geschenkt. Dies gilt im großen 
und ganzen auch für seine anderen Schriften über die brahmavihäras.1 

Aronsons populäres Werk scheint in Gelehrtenkreisen weitgehend Zustimmung ge
funden zu haben.2 Dies dürfte nicht zuletzt darauf zurückzuführen sein, daß er eine 
altruistische Ethik für den Theraväda-Buddhismus nachzuweisen bestrebt ist und 
seine Tendenz einem auch in Gelehrtenkreisen verbreiteten Wunschdenken entgegen
kommt. Deswegen erscheint es mir notwendig, mich mit seinen Thesen eingehender 
auseinanderzusetzen. 

1 Aronson hat außer dem o.g. Buch zwei Aufsätze zum Thema "Brahmavihäras" geschrie
ben. Der eine Aufsatz, mit dem Titel: "Equanimity (Upekkhä) in Theraväda Buddhism" (1979) ist nur 
ein Kapitel (6.) seines o.g. Buches. In dem anderen (letzten) Aufsatz zu dieser Thematik, nämlich: 
"Buddhist and Non-Buddhist Approaches to the Sublime Attitudes (Brahma-vihära)" (1984), untersucht 
Aronson den (von den buddhistischen Quellen behaupteten) Unterschied zwischen den brahmavihäras 
der Nicht-Buddhisten und der Buddhisten. Dabei kommt er zu dem Schluß, den auch die Tradition 
(nicht zuletzt die kanonischen Texte selbst) für richtig hält, daß die brahmavihäras an und für sich 
nur zu den Brahman-Welten führen. Nur durch die Kombination mit den bodhyahgas und mit Hilfe 
eines/>ro/7iä-Elementes führen sie den Meditierenden schließlich zum Endziel, der Erlösung. Bei den 
Nicht-Buddhisten fehlt dieses wichtige Element der bodhyahgas bzw. derprajhä. In der vorliegenden 
Arbeit habe ich dieses Problem (in Kap. 2, S. 89-96; vgl. auch Kap. 5, S. 141 f.; 146 ff.) behandelt 
und bin zu dem Ergebnis gekommen, daß die brahmavihäras in gleicher Weise wie die vier dhyänas 
ursprünglich einen alten Erlösungsweg darstellen. 

2 Vgl. aber die ausgewogene Rezension von Jose Ignacio Cabezön (JIABS 1980, Vol. 3, No. 
2: S. 103-105), der einige Vorbehalte hinsichtlich der Charakterisierung des Theraväda-Buddhismus 
als altruistisch/egozentrisch oder beides und hinsichtlich Aronsons Kritik an King 1964 und Spiro 1982 
(bzw. 1970) hat. 
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Das Problem eines aktiven sozialen Engagements der Mönche 

Aronson erhebt den Anspruch, durch eine genaue Analyse der "spezifischen Unter
weisungen über das soziale Interesse/Engagement" (the specific instructions on social 
concern: p. 2) - darunter versteht Aronson die Lehre der vier brahmavihäras - die 
Ansichten von King 1964 und Spiro 1982 widerlegen zu können. Diese sehen näm
lich in der normativen Ethik des Theraväda-Buddhismus eher eine Tendenz zum 
Rückzug aus der Gesellschaft und den gesellschaftlichen Pflichten sowie eine Ableh
nung allen sozialen Engagements. 

Es besteht kein Zweifel, daß die buddhistische Laienethik, wie sie etwa im Sigälo-
vädasutta des Digfianikäya zum Ausdruck kommt, eine starke soziale Komponente 
hat. Es soll auch nicht bestritten werden, daß die Übung der brahmavihäras bzw. der 
sie konstituierenden Emotionen, zumindest mettä und karunä, sozialem Engagement 
förderlich sein können. Der springende Punkt ist vielmehr, welchen Stellenwert 
soziales Engagement im Kernbereich der Lehre und Praxis des frühen bzw. Thera
väda-Buddhismus, d.h. in der Spiritualität der Mönche und Nonnen, einnimmt. 

Es ist nun zweifellos richtig, daß, wie Aronson zeigt, im Laufe der Zeit in den 
Theraväda-orientierten Ländern soziale Aktivitäten (wenn auch nur in begrenztem 
Umfang) von den Klöstern ausgegangen sind. In Sri Lanka z.B. ging dies sogar so
weit, daß die Mönche sich darüber hinaus auch politisch engagierten. Es gibt gewiß 
moderne Literatur3, in der soziale Aktivitäten der Mönche begrüßt und gefördert 
werden. Daraus läßt sich jedoch nicht rückschließen, daß in der normativen Ethik 
des Päli-Kanons, zumindest was die Hauptadressaten, die Mönche (und Nonnen) 
angeht, ein soziales Interesse/Engagement ("social concern") vorgesehen oder gar 
vorgeschrieben wäre, und auch Aronson findet m.E. in den kanonischen Päli-Mate-
rialien keine schlüssigen und überzeugenden Belege, seine Meinung zu untermauern. 

M. E. lassen sich, wenn überhaupt, nur wenige Ansatzpunkte für eine primär aktiv
altruistische Zielsetzung finden. Denn auch die wenigen Passagen (z.B. im Vin I 350 
ff.; MI 322; III 156), die den liebevollen Umgang der Mönche untereinander thema
tisieren, geben nicht viel mehr als einen vagen Hinweis und lassen sich auch so 
interpretieren, daß hier versucht wurde, durch Ermahnung an die Mönche das ja 
wohl recht enge Zusammenleben in der Mönchsgemeinde möglichst harmonisch zu 
gestalten. Auch Aronson selbst stellt im vierten Kapitel (p. 57), jedoch ohne dies 

3 Diskussionen zu diesem Thema findet man bei: Rahula 1974; Bechert 1966; A. Fernando: 
"Buddhismus im heutigen Ceylon", S. 62 ff., und Donald K. Swearer: "Neueste Entwicklungen im 
thailändischen Buddhismus", S. 71, in Buddhismus der Gegenwart, hrsg. v. Heinrich Dumoulin, 
Freiburg i. Br. 1970; Yoneo Ishii: Sangha, State, and Society: Tliai Buddhism in History: übersetzt 
von Peter Hawkes, Honolulu, 1986, S. 24 ff.; Donald K. Swearer: Buddhism in Transition, S. 64 ff., 
Philadelphia 1969. 
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weiter zu konkretisieren, fest: "Furthermore, monks' loving activities toward each 
other, based on a loving mind of any strength, will lead to the prosperity of the 
monastic Community". Aronson scheint dies für einen Nebeneffekt zu halten, 
während es nach meiner Auffassung eher das eigentliche Motiv ist. 

Im Mahävagga (Vin I 301 ff.) wird geschildert, wie sich der Buddha um einen kran
ken Mönch kümmerte, der sich in bedauerlichem Zustand befand, da er von den 
anderen Mönchen vernachlässigt wurde (weil er sich auch seinerseits nicht um die 
anderen gekümmert hatte). Hier fordert der Buddha die Mönche auf, auch in solchen 
Fällen einander zu pflegen, also vorbehaltlos, ohne dies von Vorleistungen abhängig 
zu machen oder auf Gegenleistungen zu spekulieren.4 Und als Begründung führt er 
an, daß die Mönche, weil aus dem Sozialverband der Familie ausgeschieden, nie
mand mehr haben, der sie im Notfall pflegt, wenn sie sich nicht gegenseitig pflegen.5 

Entscheidend ist - und das sieht auch Aronson (p. 37 f.), daß freundliches (metta) 
Verhalten in Werken, Worten und Gedanken (käya-, vaci- und manokammä) hier 
ausschließlich im Kontext des Verhaltens der Mönche untereinander erwähnt wird. 
Der Nutzen für die Laiengemeinde, der für ihn zwingend impliziert ist, ist jedoch 
nicht einmal angedeutet.6 

4 So explizit Vin I 303: mettacitto gilänam upatthäti no ämisantaro. 
5 Vin I 302: n' atthi te bhikkhave mala n' atthi pitä ye te upatlhaheyyum. tumhe ce 

bhikkhave ahnamannam na upatthahissatha, atha ko carahi upatthahissatil 
6 Vgl. aber Venerable Mettanando Bhikkhu 1994 (S. 192 ff.; besonders Fn. 24), der der 

siamesischen Tipitaka-Übersetzung (5/166) eine ungenaue Wiedergabe vorwirft, da sie in dem Satz 
yo bhikkhave mam upatthaheyya, so gilänam upatthaheyya "Kranke" als "kranke Mönche" versteht. 
Soweit ich sehen kann, ist es Mettanando selbst, der den Kontext mißachtet. Er hätte bei seiner 
eigenen Übersetzung (auf S. 192-193) merken müssen, daß im Originaltext der Buddha in der Tat von 
kranken Mönchen spricht, die auf gegenseitige Hilfe und Pflege angewiesen sind, da sie keine Eltern, 
die sich im normalen Leben um einen kümmern, mehr haben. Es ist überhaupt nichts dagegen einzu
wenden, daß man aufgrund dieser Aussage für eine verallgemeinerte, universale Ethik der Kranken
pflege plädiert. Das halte ich sogar für wünschenswert; dies ist aber dann ein zweiter Schritt, der mit 
dem primären Anliegen nichts zu tun hat. 
Es ist hier außerdem anzumerken, daß der Satz, auf den Mettanando seine Forderung nach einer 
universalen Krankenpflege stützt, sc. "Wer mir dienen möchte, der soll einen Kranken pflegen" (yo 
bhikkhave mam upatthaheyya, so gilänam upatthaheyya), ausschließlich im Theraväda- und Dharma-
guptaka-Vinaya tradiert wird, und das eine solche Forderung, an die Mönche gerichtet, den ältesten 
Vinaya-Vorschriften sogar widerspricht." 
In der Samantapäsädikä (Vin-a: V 1132: yo bhikkhave mam upatthaheyya, so gilänam upatthaheyya 
'ti yo mam ovädänusäsanikaranena upatthaheyya, so gilänam upatthaheyya. mama ovädakärakena 
giläno upatthätabbo ti ayam ettha attho. bhagavato ca gilänassa ca upatthänam ekasadisan ti evam 
pan' ettha attho na gahetabbo) wird darüber hinaus festgestellt, daß diese Aussage nicht buchstäblich 
zu verstehen sei - wie es Mettanando möglicherweise von den biblischen Satz "Was ihr getan habt 
einem von diesen meinen geringsten Brüdern, das habt ihr mir getan" (Matthäus 25,40) inspiriert, in 
der Tat zu tun scheint (S. 193,15 ff.) - , sondern in dem Sinne, daß derjenige, der Kranke in der 
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Das Bild, das der Päli-Kanon von der Beziehung der Mönche zur Gesellschaft 
zeichnet, ist im Gegenteil eines der Abkehr. Der Kontakt mit der Gesellschaft ist im 
wesentlichen darauf beschränkt, daß die Mönche die Laienanhänger, die sie mit 
Almosen und sonstigen Gaben unterstützen, im Gegenzug belehren und ihnen als 
Vorbild dienen. Im ganzen Päli-Kanon findet sich m.E. keine einzige Stelle, wo da
rüber hinaus den Mönchen noch andere Hilfeleistungen für Laien nahegelegt werden. 
Auch die brahmavihäras sind kaum als eine Anleitung zum praktischen Handeln, 
sondern vielmehr als eine Geisteshaltung zu verstehen, die zum Zwecke der spiritu
ellen Selbstvervollkommnung kultiviert wird, d.h. mit dem Ziel, den eigenen Geist 
von allen Befleckungen zu befreien. Dies schließt nicht aus, daß ihre Kultivierung 
sozusagen automatisch auch das Verhalten der Mönche beeinflußt, dergestalt, daß 
sie nicht nur schädliche Handlungen unterlassen - das wird von ihnen ohnehin gefor
dert -, sondern im Einzelfall mitleidvoll reagieren (vgl. Befreien eines gefangenen 
Tieres aus Mitleid: Vin III 62). 

Was dagegen sehr empfohlen wird, ist, keine gesellschaftlichen Pflichten zu über
nehmen und sich nicht in die weltlichen Angelegenheiten der Laienanhänger einzu
mischen. Darüber hinaus soll der Mönch eine gleichmütige, untangierte Geisteshal
tung (upeksä) entwickeln, d.h. sein Geist soll unberührt von allem weltlichem Leid 
und Glück stabil sein, damit er in seinen Bemühungen ruhig, friedvoll, ausgeglichen, 
unerschütterlich, unvoreingenommen und unparteiisch bleibt. Er beobachtet ganz 
neutral in dieser Weise den Gang der Welt, das Dem-eigenen-Karma-Unterworfen-
sein der Lebewesen, ohne daß er nachhaltig eingreifen wollte oder könnte. 

Dieser Gleichmut ist nicht einfach eine bloße Stimmung, in der sich der Mönch, frei 
von freudigen und leidvollen Empfindungen, in einer neutralen, emotionslosen Ver
fassung befindet, sondern, wie in Kapitel 5 (S. 149 ff.) dargelegt, ein für die Er
lösung besonders förderlicher (wenn nicht gar konstitutiver) Zustand spiritueller Los
gelöstheit, der eben deshalb im alten Buddhismus höchste Wertschätzung genießt. 
Dies paßt jedoch kaum zur altruistischen Ethik des Mahäyäna, und so wurde die 
upeksä später entweder abgewertet oder im mahäyänistischen Sinne umgedeutet (vgl. 
Kap." 5, Anm. 2; Kap. 8, S. 251 f.; 262 f.). 

Die Bemühungen Aronsons zielen dahin, den Vorwurf abzuwehren, daß der frühe 
Buddhismus, mit dem er offenbar sympathisiert, keine altruistische Ethik habe und 

Mönchsgemeinde pflegt, gemäß der Lehre des Buddha handele. 
Es ist wichtig, immer im Auge zu behalten, daß zwischen pabbajita-ldealen und Verhaltensnormen 
und solchen der Laien ein Unterschied besteht; die buddhistische Laien-Ethik ist zwar von der 
pabbajita-EÜvk ausgehend konzipiert, aber doch anders ausgebaut, wie man dem Sigälovädasutta etc. 
entnehmen kann. Dem Musterdieses Sütra entspricht allerdings im/>afefcq/i7a-Bereich die Ermahnung 
an die Mönche, füreinander zu sorgen. 

" Für Details siehe Hob s.v. Byo. 
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einzig eine Haltung der Untangiertheit verkünde. Er versucht daher, auf der Basis 
der alten kanonischen Schriften eine mahäyänistisch orientierte Ethik zu kreieren, die 
diesen jedoch dem Wesen nach fremd ist - ein Vorgehen, das in etwa vergleichbar 
ist mit den Bemühungen des frühen Mahäyäna, bestimmte ethische bzw. religiöse 
Begriffe des frühen Buddhismus altruistisch umzudeuten. In den ersten fünf Kapiteln 
seines Buches versucht Aronson, das Mitleid/Mitgefühl (sympathy) des Buddha an
hand verschiedener Beispiele zu illustrieren, im sechsten Kapitel beschäftigt er sich 
mit dem Gleichmut (upekkhä). Hierfür stützt er sich fast ausschließlich auf spätere 
Quellen, Kommentare oder Werke wie z.B. VisM, während er kanonische Stellen, 
die nicht in sein Konzept passen, geflissentlich übergeht. 

Engagement für andere als primäres Motiv des Buddha und der frühbuddhis
tischen Spiritualität 

Aronson stellt gegen Ende seines Buches die Frage nach dem Verhältnis eines Er
wachten (kurz nach dem Erwachen) zu anderen Lebewesen und kommt, allerdings 
nur auf der Basis der Aussage eines zeitgenössischen burmesischen Meditationsmeis
ters und der Tatsache, daß nach Ausweis der Texttradition der Buddha sich hinterher 
tatsächlich zum Heile anderer engagiert hat, zu dem Schluß, daß die Verwirklichung 
des Nirväna eine altruistische Haltung begründe und eine etwaige Tendenz zu Nicht
Engagement (neutrality) spontan durch Mitgefühl und Sorge um die anderen ersetzt 
werde.7 Dies steht jedoch in klarem Widerspruch zu der bekannten kanonischen 
Stelle8, der zufolge sich der Buddha erst auf die Bitte des Gottes Brahma hin ent
schließt, aus Mitgefühl zu den Lebewesen die Lehre zu verkünden. Das Element des 
Bittens spielt auch im Mahäparinibbänasutta9 eine große Rolle, denn dort heißt es, 
daß ein Buddha sein Dasein auf ein kalpa10 verlängern könnte (und würde), wenn er 

Aronson 1986 (p. 93-94): "The discourses and commentaries do not explicitly discuss the 
relationships between the realization of nirväna and subsequent attitudes towards others, but it appears 
that any neutrality prompted through insight is naturally, as a matter of course, replaced by a whole-
some interest in others. Though there is an apparent tension between the inclination to neutrality due 
to the realization of selflessness and the natural sentiment of concern for others, this tension seems 
to dissolve experientially. This view is supported by the extensive texual material concerning Gotama's 
active involvement with others and U Goenka's testimony." 

8 Vin I 5 f.; M I 167 f. Wenngleich es sich natürlich um eine Legende handelt, so ist doch 
auffällig, daß sie in allen Versionen des Kanons zu finden ist, was darauf schließen läßt, daß es sich 
hier um ein Stück sehr alter Überlieferung handeln dürfte. Vgl. auch Sakamoto-Goto, 1993a, S. 474-
469; Schmithausen 1997a, S. 46 ff. (Anm. 53); Felix Erb, Sünyatäsaptativrtti: Candralärtis Kommen
tar zu den "Siebzig Versen über die Leerheit"des Nägäjuna [Kärikäs 1-14], Tibetan and Indo-Tibetan 
Studies 6, Stuttgart 1997, S. 130 (Anm. 269). 

9 D II 117; vgl. Waldschmidt 1944, S. 96 ff. 
10 Was auch immer genau damit gemeint sein mag: vgl. BHSD S. 172; SWTF II 37; CPD 
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nur gebeten würde. Die Parallele ist auffällig: im ersten Fall entschließt sich der 
Buddha zu lehren, eben weil er von Brahma gebeten wird; im zweiten Fall ver
längert er sein Dasein nicht, weil Änanda es (trotz dreifacher Andeutung) versäumt 
hat, ihn darum zu bitten. Man hat in der ersten Geschichte den Eindruck, daß zwar 
das Mitgefühl das beherrschende Grundmotiv für das Handeln des Buddha ist, aber 
ein weiteres Element zwingend notwendig zu sein scheint, um es zum Wohle der 
Lebewesen zu aktivieren.11 Die zweite Geschichte bestätigt dies und zeigt in ein
drucksvoller Weise die Folgen, die das Fehlen dieses Elementes der Bitte mit sich 
bringt. Man hat hier doch den Eindruck, daß die Geisteshaltung eines Buddha vor
nehmlich von Gleichmut bestimmt ist, während Mitgefühl12 zwar (latent?) vorhanden 
ist, aber erst situationsbedingt aktualisiert wird. 

Selbst Aronson, der ja den Hauptakzent aafkarunä zu legen versucht, kann das Ele
ment der upeksä nicht gänzlich ignorieren, daher die Aussage: "Buddha's motive for 
teaching others was a very special kind of sympathy. He was neither overcome nor 
bound by it." (p. 6)13 

Aronson schließt dennoch, daß das Hauptmotiv für das Erscheinen eines Buddha in 
der Welt eben die Sorge für das Wohl der anderen Lebewesen sei,14 begründet seine 

III 179 (s.v. kappävasesa). 
11 In diesem Falle die Bitte des Gottes Brahma. Man beachte M I 456 ff. « 5 III 91 ff., wo 

die Bitte Brahmas als ein Zusatzelement fungiert, um den Buddha umzustimmen oder ihn darin zu be
stätigen, daß er die neuen Mönche fördern (anuggahä) soll; interessanterweise werden an diesen 
Sütrastellen denkbare Beweggründe wie käruMa(tä) oder anukampä für diese "Überlegung" des 
Buddha nicht erwähnt. Nach Vin III 7 f. verkünden einige Buddhas aus [Welt]überdruß ihre Lehre 
nicht ausführlich (kiläsuno ahesum sävakänam vitthärena dhammam desetum), und sie hat auch nur 
kurz Bestand. 

12 Aronson hat aber wohl recht, wenn er feststellt, daß im Päli-Kanon in diesem Kontext nie 
karunä erscheint, sondern käruhüa(tä) oder anukampä. Siehe unten S. 171. 

13 Vgl. auch p. 7: "Absence of attachment does not preclude action, for every wholesome 
State of mind is free of it ... Because it is possible to act without attachment, it was possible for 
Gotama to teach others and yet be free from bias and ensnarement. Rather than give up consideration 
of the world's welfare, Buddha maintained a refined and purified concern that was free from all taint. 
His balanced involvement was a model for his disciples, from beginners to the fully enlightened 
Worthy Ones." 

14 Vgl. Aronson 1986: p. 3: "Gotama's fundamental motive in arising and Coming to be was 
his concern for others' welfare"; p. 80 (Gotama als Bodhisattva): "He cultivated the virtuous activities 
(kamma) such as gift giving to the needy (of obvious social impact) in order ultimately to realize 
nirväna. He was motivated by the wish to help others" ["to realize nirväna" wäre das eigene Heil; 
die einfache Juxtaposition von "to help others" scheint zu implizieren, daß für Aronson beides gleich
bedeutend oder doch unmittelbar und untrennbar verbunden ist. Dies ist m. E. problematisch]; p. 91: 
"When Gotama finally became enlightened, he benefited himself, but his primary motivation was an 
altruistic concern to benefit others by exemplifying and teaching the religious way of life that had dis-
appeared from the world". Vgl. auch p. 88; 94-95. Mp I 98,10 ff. (zu A I 76): ... uppajjanto bahu-
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These aber vorwiegend mit späteren, postkanonischen Stellen. Die einzige kano
nische Stelle (A I 22), die er in diesem Zusammenhang erwähnt, ist nicht zwingend; 
denn sie besagt nur, daß das Auftreten eines Tathägata, wenn er denn schon auftritt, 
dem Heil anderer nützt; nicht, daß das Heil der anderen das auslösende Motiv für 
sein Erwachen gewesen wäre. Es ist zwar im Prinzip einleuchtend, daß das Er
scheinen eines Buddha in der Welt (oder auch ein guter Lebenswandel der Mönche) 
letztendlich den anderen Lebewesen enormen Nutzen bringt und ihnen zum Heil 
dient, aber es bleibt die Frage, ob dieser Nutzen das primäre Motiv war oder ein 
"Nebeneffekt". Des weiteren ist damit doch sicher kein aktives, soziales Tätigsein, 
welches über die Lehrtätigkeit hinausgeht, gemeint. 

In ähnlicher Weise versucht Aronson auch in bezug auf die religiöse Praxis der 
Mönche ein altruistisches Element einzuführen15, indem er D U 119 so deutet (p. 
17), als ob dort die religiöse Praxis vorrangig "dem Wohle der [anderen] Lebe
wesen" diene. Tatsächlich heißt es aber im Text, daß die Mönche bestimmte, spiritu
elle Praktiken pflegen sollen, damit die Praxis des buddhistischen Heilsweges 
(brahmacariya), institutionalisiert im Orden, lange bestehen bleiben möge, so daß 
sie vielen Menschen zum Heil gereiche.16 Das altruistische Moment besteht in der 

janahitatthäya uppajjati, na aMena käranenä ti spricht zwar für Aronsons oben erwähnte Auslegung; 
aber/4 I 76 heißt es (wie/11 22: s. o.) nur, daß, wenn der Buddha und ein Weltherrscher in der Welt 
erscheinen, dies vielen Menschen zum Nutzen, zum Heil/Wohl und zum Glück dient, nicht jedoch, 
daß der Buddha (und der Weltherrscher) ausschließlich aus diesem Motiv heraus in der Welt erscheint. 
Vgl. auch T II 125, 561a9 f. (chinesische Entsprechung zu A I 22): "Wenn eine bestimmte Person 
in der Welt auftritt, so nützt sie in vieler Hinsicht den Menschen, ...". 
Zusätzlich zu dem Problem, ob die (in späteren Texten wie Cp und im Mahäyäna geläufige!) Auf
fassung, der Buddha habe das Erwachen von vorneherein primär im Interesse der anderen angestrebt, 
kanonisch bzw. mit kanonischen Stellen belegbar ist, kommt die Frage, ob sein atypischer Heilsweg 
(er hatte ja niemanden, der ihm den Weg zeigen konnte, und es gab keinen Sahgha, so daß er auf 
Laienfrömmigkeit oder isipabbajjä angewiesen war) und die ihn bestimmenden Motive ohne weiteres 
auf Heilsweg und -ziel der buddhistischen Mönche übertragbar sind. Selbst wenn es das Ziel des 
Bodhisattva/Buddha gewesen wäre, den (bislang unbekannten!) Heilsweg zu finden und zu verkünden, 
wäre gerade dies nicht ohne weiteres auf die Hörer übertragbar, weil nach dem Auftreten des Buddha 
zumindest einmal gar kein solcher Bedarf mehr bestand. 

15 Vgl. Aronson 1986, p. 11; 13; 17-18; 52; 80; 91. 
16 D U 119: "Deshalb, ihr Mönche, solltet ihr die spirituellen Praktiken, die ich euch aus 

eigener Erkenntnis/Erfahrung dargelegt habe, gut aufnehmen, pflegen, entfalten und häufig üben, 
damit diese Praxis des [buddhistischen] Heilsweges lange bestehen bleiben möge", so daß sie vielen 
Menschen zum Heile, zum Wohle gereiche, und zum Zweck der Fürsorge für die Welt, zum Nutzen, 
zum Heile und zum Wohle von Göttern und Menschen" (tasmä-t-iha bhikkhave ye vo mayä dhammä 
abhiüfläya desitä, te vo sädhukam uggahetvä äsevitabbä bhävetabbä bahuRkätabbä, yathayidam 
brahmacariyam addhaniyam assa ciratthitikam, lad assa bahujanahitäya bahujanasukhäya lokänu-
kampäya atthäya hitäya sukhäya devamanussänäm). 
Aronson übersetzt (p. 17): "... Monks, you should carefully assume those practices which I have 
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Zurverfügungstellung des Heilsweges und in der Sorge um die möglichst lange Auf
rechterhai tung dieser Verfügbarkeit und nicht in einer unmittelbaren und praktischen 
Hilfeleistung, wie Aronson zu meinen scheint. Dieses Moment der Zurverfügungstel
lung ist zweifellos konstitutiv gewesen für die Gründung des Ordens überhaupt 
(wenn man dem Buddha nicht Geltungsbedürfnis o.a. als Motiv unterstellen will), 
widerspricht aber überhaupt nicht der Tatsache, daß es dem einzelnen Mönch (und 
ursprünglich auch dem Buddha selbst) primär auf die eigene Erlösung ankam, aber 
eben nicht in einer exklusiven, egoistischen Weise, sondern so, daß er das Gleiche 
auch den anderen gönnt und wünscht. 

Gegebenenfalls setzt sich Aronson bei der Ausgestaltung seiner Position auch über 
das Fehlen jedweden Belegs hinweg17. Aronsons These von der zentralen Bedeutung 
sozialer Aktivität des Buddha und der Mönche im traditionellen Theraväda-Buddhis-
mus, schon in der Frühzeit, wirft die Frage auf, was genau hier mit "sozialer Akti
vität" gemeint ist. M.a.W., wenn Aronson (p. 6 f.) im Zuge der Begründung seiner 
These betont, daß es durchaus möglich sei, tätig zu sein, ohne daß dabei Begierden, 
Zuneigung oder Abneigung im Spiel sein müßten, und daß das ausgeglichene 
Engagement (balanced involvement) des Buddha seinen Schülern als Vorbild gedient 
habe, so fragt sich, welche Art von altruistischen Aktivitäten in diesem Engagement 
einbegriffen sein sollen. Geht es, wie in der Tat auch Aronsons Darstellung mehr
fach (z.B. p. 6-8; 11; 17) deutlich erkennen läßt, um spirituelle Hilfe, sei es durch 
verbale Unterweisung (teaching), sei es einfach durch vorbildliches Verhalten - was 
unstrittig ist -, oder ist auch an soziales Engagement im engeren Sinne - an 
karitative oder sozialreformerische Aktivitäten im innerweltlichen Bereich - gedacht? 

Ein interessanter Text in diesem Zusammenhang, den auch Aronson (p. 13) heran
zieht, ist 4̂ III 263-264, wo fünf Handlungen aufgezählt werden, durch die ein seß-
hafter (äväsiko) Mönch seiner Fürsorgepflicht für die Laien nachkommt (anu-
kampati): 1) die Laien dazu anspornen, daß sie die höhere Sittlichkeit auf sich 

taught for the sake of direct knowledge. You should practice them, cultivate them, and make much 
of them, so that this religious practice will last for a long time, will be long Standing. This is [Hervor
hebungen von mir] for the welfare of the multitudes, the happiness of the multitudes, the benefit, 
welfare, and happiness of gods and humans. This is out of sympathy with the world." 
" Im Päli steht assa (Optativ). Skt (MPS § 19.7) hat bhavisyati ("Auf diese Weise (lad) wird es sein 
..."). Aber Divy 129,6 o.E. (syät gilt fort). 

17 Vgl. auch die Aussagen wie: "Though the Theravädins did not articulate the philosophical 
justification behind the provisional acceptance of conventional realities, such as sentient beings, which 
are ultimately nonexistent, it is clear that such is practically possible as is evidenced by the example 
of Buddha. He realized that in the ultimate sense there is no seif, but subsequently, possessing this 
understanding, he went on to act on behalf of provisionally accepted other selves." (Aronson 1986, 
p. 93). Wie Aronson selbst zugibt, ist die Diskussion über die zwei Ebenen der Realität relativ spät. 
Er baut sich hier ein historisches Scheinproblem auf. 
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nehmen, 2) sie in die Lehre einfuhren, 3) sie dazu anregen, daß sie die Konzentra
tion der Aufmerksamkeit üben, wenn sie krank sind, 4) sie dazu ermutigen, neu an
gekommene Mönche zu bewirten, um dadurch religiöses Verdienst zu erwerben, 5) 
von ihnen Mahlzeiten zu akzeptieren, ohne dabei einen Unterschied zu machen.18 

Hierzu ist zweierlei zu bemerken: Erstens beschreibt die Stelle ganz offensichtlich 
ein sozialgeschichtliches Entwicklungsstadium, in dem feste Klöster aufgekommen 
und Mönche seßhaft geworden waren (äväsiko bhikkhu). Nun ist zwar die Ver
suchung groß, von späteren Texten und Praktiken Rückschlüsse auf die "ursprüng
liche Lehre" zu ziehen, und unter Umständen dient dies sogar einem tieferen Ver
ständnis der früheren Texte. Aber solche Rückschlüsse können doch nur mit großer 
Vorsicht und unter Vorbehalten gezogen werden, zumal dann, wenn sich im älteren 
Material keine stützenden Indizien oder gar Gegenindizien finden. 

Zweitens lassen sich die fünf in A III 263-4 aufgeführten Handlungen zwangslos 
unter zwei Kategorien einreihen: 1. heilsdienliche Belehrungen und Ermahnungen, 
und 2. bedingungsloses Akzeptieren von Gaben. Beides sind gängige praktische 
Aspekte des Mitgefühls der Mönche (die ebenfalls gängige Vorbildsfunktion fehlt 
hier). Von sozialem Engagement im engeren, normalerweise intendierten Sinn karita
tiver oder sozialreformerischer Tätigkeiten ist keine Rede. Selbst die Fürsorge für 
kranke Laien hält sich ganz Rahmen "geistlichen" Beistandes, also heilsdienlicher 
Belehrung. 

Von besonderem Interesse sind auch die beiden letzten Handlungen, insofern sie im 
Zusammenhang mit einer karitativem Engagement zumindest näherkommende 
Tätigkeit, dem Spenden, steht. Auch hier geht es jedoch im Falle der vierten Hand
lung nur darum, andere zu dieser Tätigkeit, als einer heilsamen, anzufeuern, und in 
beiden Fällen sind Mönche nicht Spender, sondern Empfänger. Ihr Mitgefühl durch 
aktives Spenden materieller Gaben zum Ausdruck zu bringen, war ja für sie kaum 
möglich; denn zumindest in der Frühzeit waren die Mönche (zumindest als Indivi
duen) weitgehend besitzlos und daher - wenn man von der Bezeichnung der heils
dienlichen Belehrung als "Gabe der Lehre" {dhammadänä) einmal absieht - im 
Regelfall auf der Seite der Empfangenden. Spenden (däna) ist, jedenfalls in der älte
ren Zeit, eine typische Tugend der Laienanhänger. Es ist infolgedessen bekanntlich 
nach Texten wie dem Jätaka(-Kommentar) und dem Cariyäpitaka auch von Bodhi-
sattva, dem Buddha in seinen früheren Existenzen (sofern er nicht als Asket lebte), 
geübt worden, als eine der "Vollkommenheiten" (pärami(tä))X9, und gehört natürlich 

18 A III 263-264. 
19 Der Begriff pärami/päramitä (Vollkommenheit) kommt zur Bezeichnung der spirituellen 

Praxis eines Bodhisattva allerdings erst in relativ späten Texten wie dem Apadäna oder Jätaka (Prosa) 
vor. Es ist fraglich, inwieweit die päramitäs wirklich älter als die Anfänge des Mahäyäna sind. 
Bechert 1992 (S. 97 f.) weist auf die Mahäyäna-Einfiüsse in gewissen Texten des Päli-Kanons hin: 
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auch zum Tugend-Repertoire des Mahäyäna. Daß die Mönche an der Entfaltung 
dieser Tugend nicht interessiert waren und deshalb das religiöse "Verdienst" 
{puftfld), das der Spender durch sie erwirbt, besonders herausgestrichen haben, ist 
in Anbetracht der Tatsache, daß sie von diesen Spenden abhängig waren, nicht un
verständlich, aber auch nicht unproblematisch.20 

Es gibt allerdings in spätkanonischen Texten wie dem Petavatthu (II. 1) schon ver
einzelt Hinweise darauf, daß auch die Mönche - wenngleich eher mit symbolischem 
Charakter21 - Freigebigkeit (däna) im materiellen Sinne, zumindest untereinander22, 
geübt haben. Auch im Visuddhimagga (IX. 39) ist die Rede von däna als "Aus
tausch" von Gaben zwischen Mönchen. Schopen23 dokumentiert auf der Basis von 
Inschriften und archäologischen Befunden, daß Mönche aktiv in däna engagiert 

"The Mahäsänghika sect and the Lokottaraväda sect, one of the sub-sects of the Mahäsänghikas, are 
particularly renowned as advocates of a considerable number of such "semi-Mahäyänistic" concepts. 
Many of these are also found in the literature of the Sarvästivädins, whose original home was in the 
north-western parts of India. The tradition of Päli Buddhism too was influenced by this trend before 
the final redaction of the Tripitaka in Päli. Buddhavamsa and Cariyäpitaka are the two canonical 
works where the impact of these innovations is most intensely feit, particularly in the doctrines con-
cerning the career (cariyä) and the perfections (päramitä) of a bodhisattva." 

20 K.R. Norman, "The role of the layman according to the Jain Canon", 1985, Nachdruck 
in: Collected Papers, Vol. IV, PTS, Oxford 1993, S. 180 f. 
Das primäre Motiv, däna zu empfehlen, kann die Versorgung des Sarigha gewesen sein, und das 
"incentive" die Verdiensttheorie, d.h. Belohnung, vor allem im Jenseits. Das schließt aber nicht aus, 
daß däna dabei (vielleicht von Anfang an) zu einer in sich, auch spirituell, positiv gewerteten Haltung 
wird, die dann auch z.B. gegenüber einem Tier oder notleidenden Menschen als heilsam (bzw. ver
dienstvoll) gewertet wird. Um das Privileg der Mönche zu sichern, wird aber eine Koppelung der 
Verdienstmenge auch an die "Heiligkeit" des Empfängers vorgenommen (bzw. vom brahmanischen 
Milieu übernommen?). Wie denn überhaupt hinter dem Ideal des Schenkens, zumal des Verschenkens 
der gesamten Habe, ältere Strukturen (Potlatch-Phänomen) stecken könnten, die die Brahmanen und 
dann auch der Sahgha versucht haben könnten, auf sich umzuleiten (?). 

21 Hier handelt es sich um eine Geschichte, in der Säriputta einer peti Verdienste widmet/ 
überträgt, nachdem er den Mönchen eine symbolische Gabe (einen Bissen Speise, eine Handbreit Klei
derstoff und einen Becher Wasser) spendet, da er für die peti Mitleid empfindet. Vgl. Schmithausen 
1986, S. 213 ff. und Anm. 95; 96. 

22 Dhp-a III 262 ff. erwähnt eine interessante Geschichte, deren Sachverhalt im Text selbst 
als ungewöhnlich bezeichnet wird (thapetvä kira imam thänam tisu pitakesu anüattha tathägatassa 
evatn bhattavicäranan näma natthi). In dieser Geschichte läßt der Buddha einen hungrigen Laienan-
hänger durch den Sahgha mit den übriggebliebenen Speiseresten bewirten, bevor er ihn belehrt. Der 
upäsaka kann sich nach dem Essen konzentrieren und die Lehre verstehen, und schließlich sogar das 
sotäpanna-Sladium erlangen (tassa pasaddhadarathassacittam ekaggam ahosi. ath' assasatthä anu-
pubbikatham kathetvä saccäni pakäsesi. so desanävasäne sotäpattiphale patitthahi). Diese Geschichte 
mag allerdings verhältnismäßig spät entstanden sein, da sie erst in der Kommentarliteratur {Dhp-a) 
dokumentiert ist. 

23 Schopen 1984, S. 9-47; 1977, S. 62 ff. 
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waren. Auch im heutigen Sri Lanka kann man gelegentlich beobachten, daß Mönche 
sowohl dem samgha als auch den (bedürftigen) Laien Geschenke machen, die bis
weilen fast rituellen Charakter annehmen können. 

In Anmerkung 9 zu Kapitel 5 (p. 106) betont Aronson, daß es neben den Belehrun
gen über die Motivation gesellschaftlicher Fürsorge auch andere Sütras und Texte 
gebe, die sich allgemein mit sozialem Engagement befassen. Bezeichnenderweise 
sind aber alle Belege, die er anführt, Lehrreden oder Beispiele, wo Laien angespornt 
werden, solche Aktivitäten zu verrichten, nicht aber Mönche. Im Gegenteil: es lassen 
sich zahlreiche Belege finden, die beweisen, daß die Mönche sich nicht sozial enga
gieren sollten: Warnungen an die Mönche, sich von der Gesellschaft allgemein und 
von emotionalen Bindungen im besonderen fernzuhalten24, Aufforderungen, sich auf 
den Erlösungsweg zu konzentrieren, etc. 

Aktives soziales Engagement als Folge von Mitgefühl und Wohlwollen? 

Es ist Aronsons Verdienst, bemerkt zu haben, daß der Buddha anstelle von Begriffen 
wie mettä75 oder karunä Ausdrücke wie anukampä und kärun~h~a(tä) verwendet hat, 
um seine eigene Motivation zu bezeichnen, die Lehre zu verkünden, oder die, aus 
der heraus die Mönche dies tun sollen.26 Den Grund dafür sieht Aronson ganz richtig 
in der Tatsache, daß mettä und vor allem karunä als termini technici für bestimmte 
meditative Praktiken besetzt waren, während anukampä und käruflh~a(tä) auch sonst 
(Vin III 62; 79) das einfache Mitgefühl (sympathy) bezeichnen: "the fraternal con-
cern that is present in an individual and does not require cultivation or meditative 
development". In anderen Kontexten bedeutet anukampä kaum mehr als "kindly" (p. 
16), d.h. ist sozusagen eine Höflichkeitssformel.27 

Aronson zwingt aber auch die Praxis der brahmavihäras in den Rahmen von altruis
tischer Ethik und sogar "social activities". In Kapitel 4 versucht er, soziales Engage
ment als zwingende Konsequenz der Meditationspraxis der brahmavihäras darzu
stellen: 

This discourse [d.h. S V169: S. 53 f.] emphasizes the exemplary 

24 Beachte u.a. Stellen wie A III 258 f. (CCXXV). 
25 In seiner Untersuchung der mettä bezieht sich Aronson auch (p. 101, n. 7) auf das unge

wöhnliche Neutrum mettam, welches von mir in der vorliegenden Arbeit als "Freundschaft[svertrag]/ 
Freundschaftlichkeit" gedeutet wurde. Er zieht es aber vor, das Auftreten solcher ungewöhnlichen 
Formen und anderer Merkwürdigkeiten unerklärt zu lassen, da sie ihm nicht ins Bild zu passen schei
nen. Die Selbstschutzfunktion der mettä etwa sieht Aronson zwar, bietet aber keine Erklärung dafür. 

26 Vgl. Aronson 1986 (p. 14): "Gotama does not use the terms 'love' {mettä) or 'com-
passion' {karunä) to motivate the monks to teach others, or to describe his own motivation. 

27 Vgl. auch EncBuddh s.v. anukampä. 
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role of practitioners and the importance of their own religious pro-
gress. Even though itdoes not include explicit Instructions on social 
activity, it should be understood within the broad context of the 
Instructions on sympathy which State that practitioners' heartfelt 
concern for others should actively be expressed, primarily through 
teaching. We may feel a compelling connection between social con
cern and consequent social activity - that every discussion of the 
former should entail a discussion of the latter - but Gotama did not 
feel so compelled. He did relate social activity to social concern in 
his instructions on sympathy, simple compassion, and loving acti-
vities and, especially in his teachings on sympathy, set the stage for 
the practitioner's concerned orientation to all others both in personal 
practice and helpful fraternal activity. However, as in this discourse 
being discussed, Gotama did not feel required to relate his medita
tive teachings on love and compassion to subsequent altruistic acti
vity, as the latter was taught in other contexts. Nevertheless, it can 
be understood that such activity would naturally tend to follow from 
such meditations. (p. 55) 

Und an anderer Stelle: 

Though the liberation of the mind which is love is not discussed in 
terms of its beneficial effects on others, it was no doubt understood, 
and therefore unnecessary to articulate, that its cultivation would 
deepen one's sympathy and thus affect one's subsequent activities 
for others.28 (p. 57) 

Aronsons Folgerung, daß, da der Buddha in anderen Kontexten die Mönche aufge
fordert habe, sich sozial zu engagieren, dies daher auch für den Kontext der Medita
tion (brahmavihäras) anzunehmen sei, ist in sich schlüssig und bis zu einem ge
wissen Grade nachvollziehbar, wenn man seine Prämisse akzeptiert, daß der Buddha 
oder die Mönche ein über die gelegentlich erwähnten o.g. drei Aspekte (Lehrtätig
keit, Vorbildfunktion, Annehmen von Spenden) hinausgehendes soziales Engagement 

Vgl. auch Aronson 1986 (p. 64 ): "There is a tension between the characterizations and 
the epitomes. Love, for example, is characterized as devotion to the aspect of others' welfare, a State 
of desiring to offer (.'?) happiness; this implies a commitment to action. Love is epitomized, however, 
by the wish, 'May all beings be happy,' which stops short of necessary [Hervorhebung durch den 
Autor] commitment to action. The reason for this is perhaps that in the discourses the teachings on 
love and compassion involve the cultivation of these attitudes in meditation. Therefore, the teachings 
entail only the cultivation of the wish [Hervorhebung durch den Autor] that others be happy und free 
from suffering. Though Gotama never articulated a link between the meditation on love or compassion 
and subsequent activity on behalf of others, it can be assumed[Hervorhebung von mir] that the culti
vation of these attitudes would affect the nature and scope of a meditator's manifest fraternal activity." 
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(hier wäre zu fragen, was Aronson darunter versteht) zum Ideal hatten. Wie ich oben 
(S. 162 ff.) gezeigt habe, bestehen aber berechtigte Zweifel an dieser Prämisse. 
Unter diesen Umständen ist es problematisch, die ohnehin ungesicherte Annahme 
eines im Sinne einer sozialen Orientierung altruistischen Ideals auch noch auf einen 
Kontext zu übertragen, in dem, wie Aronson auch selbst feststellt, keine Rede von 
irgendwelchen praktischen Aspekten bzw. Folgen dieser Übung ist. Es ist zwar nach
vollziehbar, daß möglicherweise (auch hier ist m.E. etwas mehr Zurückhaltung ange
bracht) als Folge der Praxis z.B. der meffä-Übung bei dem Praktizierenden ein ins
gesamt freundlicheres Verhalten festzustellen ist (und daß dies auch erwartet wurde; 
siehe S. 48 ff.). Aronson vermittelt aber den Eindruck, daß der soziale Aspekt der 
Übung im Vordergrund stehe, während der meditative Aspekt als sekundär zu ver
stehen sei.29 Im Vordergrund der Texte steht aber ganz eindeutig, daß die brahma-
vihäras der spirituellen Vervollkommnung des Meditierenden dienen. Selbst an den 
anderen Stellen, wo es nur um die Geisteshaltung (mettacitta etc.), außerhalb ihrer 
meditativen Kultivierung im Rahmen der brahmavihäras, geht, ist lediglich von den 
Vorteilen für den Meditierenden selbst, nicht aber für die anderen die Rede. So stili
siert Aronson den "Nebeneffekt" zum eigentlichen Ziel hoch, ohne, wie er ja selbst 
eingesteht, dafür Belege in den Texten zu finden. 

Aber Aronson ist auch nicht gänzlich konsequent, denn an anderer Stelle stellt er in 
Übereinstimmung mit den kanonischen Stellen durchaus zutreffend fest, daß das 
Hauptziel der Übung der brahmavihäras eben soteriologischer (nicht sozialer) Natur 
sei, mit zusätzlichen positiven Nebeneffekten für den Übenden selbst: 

In discussing cultivated love and compassion, Gotama presented the 
unique virtues of these states - virtues that are not, for the most 
part, discussed in connection with the general terms of 'sympathy', 
'simple compassion,' and 'loving activities.' These unique virtues 
are their protective aspect, personal and psychological benefits, 
benefits for the next life, and soteriological benefits. (p. 55) 

Bezeichnenderweise ist an solchen Stellen nicht die Rede von einem aktiv und be-
wußt bewirkten positiven Nutzen für die anderen, was bestätigt, daß es sich hier eher 
um Geisteshaltungen handelt, die kultiviert werden sollen, um den eigenen Geist von 
Befleckungen zu befreien und schließlich für sich die Erlösung zu erlangen. Wenn 
letztendlich diese Bemühungen auch den anderen zugute kommen, so ist dies ledig
lich ein Nebenprodukt (siehe auch p. 59 unten), welches sich nicht zwangsläufig ein-

Aronson 1986 (p. 64): "The active facets of love and compassion are portrayed in the ins-
tructions on loving activities, simple compassion, and sympathy which were discussed earlier./n. 9] 
These teachings are not at all limited to meditative contexts. Since Gotama had indicated the motiva-
tion for social activity in these Instructions, he could relate the discourses on love and compassion to 
more contemplative aspects of religious life." 
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stellen muß, ebensowenig wie die positiven Nebenwirkungen für den Übenden selbst: 

The above are general benefits of the liberation of the mind which 
is love, but it is never stated in the discourses or the commentaries 
that these benefits occur under all circumstances. Even Gotama, 
with his great capacity for love and sympathy, was not free of 
enemies such as his jealous cousin Devadatta. (p. 56) 

'Kammatic' und 'nibbanic' 

Im sechsten Kapitel mit dem Titel "Gleichmut" (Equanimity) diskutiert Aronson u.a. 
Kings und Spiros Ansichten über die "Ethik des Gleichmutes (/ der Untangiertheit)" 
und die von ihnen postulierte Zweiteilung des Theraväda-Buddhismus als "kammatic" 
und "nibbanic"30, die er - ohne schlüssige Beweise ins Feld zu führen - zurückweist, 

Gombrich 1996 (S. 49 ff.) kritisiert diese Differenzierung zwischen "kammatic Buddhism" 
und "nibbanic Buddhism", da er, übereinstimmend mit Lamotte, den er in diesem Zusammenhang 
zitiert, kamma als das tragende Element im Buddhismus versteht, auch wenn er eine solche Unter
scheidung unter Umständen für nützlich hält ("valid tactic"). Genauso problematisch erachtet er den 
Versuch G. Samuels, nach dem Modell von Spiro (ursprünglich stammt dieses Erklärungsmodell so
wie die Begriffsprägung von King 1964!) zwischen "Bodhi Orientation" und "Karma Orientation" zu 
unterscheiden. Seine eigene Differenzierung zwischen "typical karma" und "dogmatic karma" erklärt 
Gombrich folgendermaßen (S. 52, Anm. 19): "Though these terms for and explanations of the two 
types are my own, the distinction itself corresponds to one made by Buddhaghosa between 'finite' and 
'boundless' karma." Wie er selbst zugibt, steht diese Differenzierung der von Spiro oder Samuel sehr 
nahe, ist aber m.E. weniger deutlich, und ich frage mich, ob Gombrich dadurch mehr erreicht hat. 
Wenn er sagt: "Since karmanlkamma is a basic item of vocabulary which literally means 'act', 
'action', 'deed', and the Buddha's appropriation of the term thus flouts ordinary usage, it is not at all 
surprising that the texts about karma also show some linguistic confusion. Dogmatically, a monk's 
kind thought is good, purifying karma; but it does not come naturally to call it 'action'. This is the 
source of Samuel's doctrinal misconception", so zeigt das, daß er selbst große Probleme hat, sich 
seiner Sache klar zu werden. Es wird noch komplizierter, wenn er fortfährt: "For clarity, one might 
differenciate between 'typical' karma, which is overt and has some effect on the external world, and 
'dogmatic' karma, any morally charged physical, vocal or mental action. The latter subsumes the 
former. Kamma, and related words likepuHna, are used sometimes in the other sense: for example, 
punAa kamma is more used of 'typical' karma, visuddhi of 'dogmatic' karma, even though they both 
mean 'purifying'." 
Gombrich scheint zu glauben, daß auch die höheren Daseinssphären und offenbar auch deren Über
windung durch besondere Formen von kamma (die nicht in den üblichen Rahmen, d.h. 'typical karma' 
fallen, aber mit diesem zusammen unter 'dogmatic karma' subsumiert werden können) zustandege
bracht würden. Für die Wiedergeburt in den rüpa- und ör«/7ya-Sphären ist das aus späterer Sicht ge-
wiß richtig (sie gehören ja auch zum samsära), doch die Frage wäre, ob die Versenkungspraxis, die 
zur Wiedergeburt in diesen Sphären führt, oder auch mettä im alten Kanon tatsächlich explizit als 
kamma bezeichnet wird. Noch problematischer ist die Anwendung des jfco/nwia-Begriffs auf Elemente 
des eigentlichen Erlösungsweges {visuddhi); m.W. gibt es das nur in dem Schema vom schwarzen, 
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da sie keine Basis in der buddhistischen Lehre habe (p. 79: "doctrinally unfounded"). 
Es geht hier nicht primär darum, die Ansichten der beiden o.g. Wissenschaftler zu 
stützen oder zu widerlegen, sondern Aronsons Anspruch zu prüfen, den Theraväda-
Buddhismus von dem Vorwurf, ein "nibbanic Buddhism" zu sein, d.h. eine "Ethik 
der Untangiertheit" ("ethicof equanimity") zu beinhalten, befreit zu haben. Aronson 
referiert King zu Beginn des Kapitels folgendermaßen: 

King holds that this ethic is the basis of monastic Buddhism and that 
it entails "withdrawal from the active life of historical involvement 
into the life of intense contemplation; it is the search for an 
experience of the timeless and ultimate". The core of this ethic, 
according to King, is the sublime attitude equanimity (brahma-
vihära-upekkhä) which he identifies as the equanimity which occurs 
when nirväna is realized (bojjhahga-upekkhä). (p. 78) 

Was Spiro anbelangt, so nimmt Aronson Anstoß daran, daß dieser davon ausgeht", 
daß der "nibbanic Buddhism" als höchsten emotionalen Zustand die "Untangiertheit" 
(detachment) schätze, welche letztlich das Verhalten eines Buddhisten bestimme und 
im Gegensatz zu wahrem Christentum stehe, wo die Liebe an erster Stelle steht. 

Obgleich Aronson in vielen Punkten seiner Arbeit gute Beobachtungen beibringt, ge
lingt es ihm m.E. dennoch nicht, Thesen wie die Differenzierung des frühen 
Buddhismus in "nibbanic" und "kammatic" sowie die "Ethik des untangierten Gleich
mutes" als Kern des alten Buddhismus zu widerlegen oder auch nur zu erschüttern. 

Wenn man auch zunächst den Eindruck hat, daß Aronson das Argument von King 

weißen etc. kamma (M No. 57: Kukkuravatikasutta), das ich für einen Versuch halte, eine Karma-Er-
lösungslehre (Jainas??) zu "inkludieren", indem man ihre Begriffe benutzt, aber ihnen einen buddhis
tischen Gehalt gibt: das weder-schwarz-noch-weiße Karma ist eigentüch gar keines, sondern eine 
willentliche Entscheidung (cetanä, deshalb in gewissem Sinne als Karma benennbar!) gegen Karma. 
Vielleicht hat Gombrich die Terminologie dieses Sütra, obwohl er es nicht in diesem Zusammenhang 
heran-zieht, zu ernst genommen? Vgl. auch seine Bemerkung zu A I 263 (Gombrich S. 52 f.): "The 
karma at the beginning, that caused by non-greed etc., is 'dogmatic' karma. But it does not bring 
about its own destruction, as a literal reading of the text might suggest; it merely causes one to pass 
beyond the sphere of 'typical' karma, tili - ideally - one reaches the level at which karma is 
irrelevant." 

Auch die Argumentation von Keown 1992 (S. 83 ff.) gegen die Differenzierung zwischen "kammatic 
Buddhism" und "nibbanic Buddhism" finde ich nicht stichhaltig. Vgl. auch McDermott 1984, S. 56 
ff. Historisch und doktrinär gesehen, wie Schmithausen 1986 (S. 205 f.) überzeugend zeigt, spielte 
das Karma in der Soteriologie im frühen Buddhismus keine wesentliche Rolle (s. Kap. 2 Anm. 92 u. 
94), sondern gewann erst im Rahmen der sich allmählich herausbildenden, auch für Laien 
anwendbaren Lehre an Bedeutung. Gemäß älteren Texten ist der 'Durst' das größte Übel, dessen 
Beseitigung den Kreislauf der Wiedergeburt beendet und zur Erlösung führt. 

31 Aronson 1986, p. 78-79. 
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und Spiro bzgl. des "kammatic Buddhism" verstanden hat (vgl. 2. Abschnitt seines 
6. Kapitels), ist sein undifferenzierter Gebrauch des Begriffes "kamma" ("intentions 
and activities", "laws of cause"(!?), "(physical, verbal and mental) activities", 
"activity (for others)", etc.) bei seiner Interpretation des Argumentes eher verwirrend 
als klärend.32 

So stellt er, um nur ein Beispiel zu nennen, fest, daß selbst diejenigen, die den Weg 
des "nibbanic Buddhism" ernsthaft beschreiten, dem "Karmagesetz" unterworfen 
seien (p. 79). Dies ist ohne Frage richtig, trifft aber als Kritik nicht den Begriff des 
"kammatic Buddhism", der eben über die Zielsetzung, gutes Karma zu akkumu
lieren, ohne das Nirväna unmittelbar vor Augen zu haben, definiert ist.33 

Es ist dieser begrifflichen Verwirrung zuzuschreiben, daß Aronson etwas weiter 
unten (p. 80) zu dem verblüffenden Schluß kommt: 

There is no unbridgeable breach between the 'nibbanic' and 
'kammatic,' rather a mutually supportive mesh of two. 

Die zum Nirväna führenden heilsamen Handlungen (vor allem geistige: Versenkung, 
Einsicht) sind aber von vorneherein nicht auf günstige Wiedergeburt ausgerichtet 
(und insofern nicht 'kammatic'), sondern auf Nichtwiedergeboren werden ('nibba
nic'). Darin besteht der Unterschied zwischen diesen beiden Richtungen. Daher ist 
die Aussage Aronsons irreführend. 

Aronsons Mißverstä'ndnis des Unterschiedes von 'kammatic' und 'nibbanic' kommt 
auch in seinem Argument zum Ausdruck, daß die drei Schulungen (sikkhä), sc. Sitt
lichkeit (sila), Versenkung (samädhi) und Einsicht (pafiftä), obwohl sukzessiv34 ent
stehend, einander verstärken35 (sc. nachher, wenn sie alle entstanden sind), und daß 

Die spätere Unterteilung von upekkhä in zehn verschiedene Kategorien nimmt Aronson 
dagegen sehr ernst. Diese kommt auch im VisM vor, wobei jedoch einschränkend zu bemerken ist, 
daß selbst Buddhaghosa die unterschiedlichen upekkhäs als einander überlappend sieht (s. Kap. 5, S. 
139 ff.). 

33 Aronson spricht in diesem Zusammenhang (p. 80, n. 11) auch von den abhidharmischen 
' kiriyacittas' der Arhantas (fully liberated individuals). Mit diesem Geisteszustand führen sie die Taten 
aus, die keine karmische Wirksamkeit haben. Aronson argumentiert, daß dieser Zustand durch heil
same Absichten und Taten erreicht worden sei. Auch dies hat jedoch nichts zu tun mit 'kammatic' und 
'nibbanic' Buddhismus im Sinne von King oder Spiro. 

34 Aronson 1986 (p. 80): "The three teachings, though sequential, mutually reinforce each 
other. For, the concentrated controlled individual quite naturally inclines to correct conduct and is 
quickly to achieve insight while one with wisdom sees the benefits of correct activities and the 
quiekest ways to attain concentration. Similarly, sympathy motivates correct conduct to others, con-
centrationon the sublime attitudes, and the eultivation of insight, while such concentration and insight 
serve to deepen and purify sympathy which in turn motivates activity {kamma) for others." 

35 "... Nicht möglich ist es, daß man, ohne das Gebiet der Sittlichkeit gemeistert zu haben, 
das Gebiet der [Geistes]sammlung meistern wird. Nicht möglich ist es, daß man, ohne das Gebiet der 
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dies ein Ineinandergreifen von 'kammatic' und 'nibbanic' beweise. Aber slla ist nicht 
zwangsläufig 'kammatic', sondern nur, wenn es auf innerweltliche Ziele (z.B. güns
tige Wiedergeburt) hin orientiert ist. Im Rahmen des Erlösungsweges hingegen ist 
auch slla, ebenso wie samädhi und paflflä, von Anfang an auf das Nirväna als Ziel 
ausgerichtet, also 'nibbanic'! Umgekehrt ist auch samädhi 'kammatic', wenn er nicht 
auf die Erlösung, sondern auf günstige Wiedergeburt abzielt. Gewiß, manche Prak
tiken (etwa Spenden) sind de facto zumindest überwiegend 'kammatic1, andere (wie 
Einsicht) 'nibbanic'. Aber grundsätzlich ist festzuhalten, daß mit den Kategorien 
'kammatic' und 'nibbanic' eben nicht bestimmte Praktiken als solche im Gegensatz 
zu anderen charakterisiert werden, sondern zwei unterschiedliche Zielvorstellungen, 
so daß die gleiche Praktik je nach ihrer Orientierung 'kammatic' oder 'nibbanic' sein 
kann. 

Aus eben diesem Grund ist auch Aronsons Feststellung (p. 81), daß Meditierende, 
die das Nirväna suchen, sich ähnlichen Aktivitäten widmen wie solche, die eine vor
teilhafte Wiedergeburt erstreben, z.B. gutem Verhalten, Freigebigkeit und Geistes
sammlung, kein schlüssige Argument gegen den grundlegenden Unterschied von 
'kammatic' und 'nibbanic', ganz abgesehen davon, daß es trotz Schopen höchst frag
lich ist, wie weit ursprünglich die heilssuchenden Mönche Freigebigkeit praktiziert 
haben und überhaupt praktizieren konnten. 

Damit wird auch Aronsons Folgerung (p. 81), daß die Praxis der das Nirväna 
Suchenden lediglich eine "vollkommenere Stufe der Praxis" (a more complete level 
of practice) im Vergleich zur Praxis der günstige Wiedergeburt Anstrebenden sei, 
hinfällig, insofern sie die von Anfang an unterschiedliche Ausrichtung des Erlösungs
weges verkennt. Sieht man einmal von dem Sonderfall ab, daß jemand eine günstige 
Wiedergeburt in dem Gedanken, von dort aus leichter das Nirväna erreichen zu 
können, anstrebt, so bauen Nirväna-Orientiertheit ('nibbanic') und Orientiertheit auf 
innerweltliches Glück/ günstige Wiedergeburt ('kammatic') nicht aufeinander auf, 
sondern stellen zwei einander ausschließende Orientierungen dar. Insofern ist die 
Unterscheidung von 'nibbanic Buddhism' und 'kammatic Buddhism' gerechtfertigt. 

[Geistes]sammlung gemeistert zu haben, das Gebiet der Einsicht meistern wird" (silakkhandham apari-
püretväsamädhikkhandhamparipüressaüti n' etam thänam vijjati, samädhikkhandham aparipüretvä 
pahnäkkhandham paripüressaü ti n' etam thänam vijjati: A III 15). Vgl. auch 51 13: silepatitthäya 
naro sapahno" cittam pannam ca bhävayan/; DU 81: iti silam iti samädhi iti panüä, silaparibhävito 
samädhimahapphah hoti mahänisamso, samädhiparibhävitä pahnä mahapphalä hoti mahänisamsä; 
vgl. auch die ausführliche Darstellung des Erlösungsweges an Stellen wie £> I 63 ff., wo ganz klar 
erst s'ila, dann samädhi (jhäna) und dann paüüä (Einsicht in die vier Edlen Wahrheiten etc.) gelehrt 
werden. 
° Sapahno könnte allerdings so gedeutet werden, daß paünä schon von Anfang an vorausgesetzt sei; 
ich glaube aber eher, daß es einfach heißt: "jemand, der Klugheit besitzt" (also nicht technisch 
gebraucht wird); dafür spricht sein Fehlen in Uv 6. 8. 
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Damit soll aber natürlich nicht geleugnet werden, daß beide Teil eines übergrei
fenden Gesamtsystems "Buddhismus" sind, in dem - im Rahmen einer zumindest im 
Theraväda-Buddhismus eindeutig die Nirväna-Orientiertheit priorisierenden Hier
archie - beiden Orientierungen Rechnung getragen wird. 

Upekkhä, Nirväna und privates Heilsstreben 

Wie in Kapitel 5 (S. 139 ff.) ausgeführt, ist es sehr fraglich, ob im frühen 
Buddhismus mit dem Begriff upekkhä so viel Heterogenes zum Ausdruck gebracht 
wird, wie Aronson (p. 95) in seiner Argumentation gegen Spiro annimmt. 

In der vorliegenden Arbeit (S. 143) habe ich gezeigt, daß die upekkhä dem räga 
(bzw. tanhä) entgegenwirkt und daher bei der Erlösung eine entscheidende Rolle 
spielt. Ihr gebührt somit in verschiedenen soteriologischen Begriffsreihen der promi
nenteste Platz, womit Aronsons Einwand ("... a supposedly highly valued super-
equanimity which has neither doctrinal equivalent nor theoretical validity ...": p. 95) 
zurückgewiesen ist. 

Wie schon mehrfach festgestellt, zieht Aronson die späteren Kommentare den kano
nischen Schriften vor, wenn es darum geht, seine Position zu verteidigen: 

In sum, although there are scriptural sources indicating that fully 
liberated individuals continuously maintain equanimity, the 
commentaries explained that the equanimity intended here is the six-
limbed variety, namely, a pure balance of mind in the face of 
desired or undesired objects. (p. 95) 

Was Aronson hier "scriptural sources" nennt, hat er schon auf Seite 85 zitiert (d.h. 
A III 279), wo er ferner den Verdacht äußert, daß Spiros Charakterisierung des 
buddhistischen Ideals als "Austilgung aller Emotionen" auf dieser Textstelle36 

basiere. 

Aronson behauptet nun (p. 86), daß die A III 279 gemeinte "six-limbed equanimity" 
(chalahgupekkhä) des Erlösten etwas anders als die vedanä-upekkhä oder die 
brahmavihära-upekkhä sei, und weiter - allerdings, ohne dies zu belegen -, daß sie 
nicht notwendigerweise von neutralen Gefühlen begleitet, sondern auch mit "concen-
trated love" (also mettä) und Glücksgefühl (also einer freudvollen vedanä) kom-

Hier (A III 279) heißt es, daß "eine völlig erwachte Person, wenn sie mit den Augen sicht
bare Gestalten sieht, immer untangiert, achtsam und bewußt bleibt, ohne daß ihr Geist sich darüber 
freut oder ärgert." Der Kommentar fügt lediglich hinzu, daß diese Person nicht upekkhako im Sinne 
der durch mangelnde Betrachtung [der Vergänglichkeit etc.] annänupekkhä (= Unbekümmertheit, vgl. 
S. 142) ist. Damit ist für eine positive Bestimmung der im Sütra angedeuteten upekkhä kaum etwas 
gewonnen. Daß jedoch die chalangupekkhä gemeint ist, ergibt sich aus VisM IV. 157, wo diese 
expressis verbis mit A III 279 illustriert wird. 
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patibel sei. 

Ich habe oben (S. 139 ff.) gezeigt, daß eine solche Differenzierung verschiedener 
Arten von upekkhä im Päli-Kanon nicht vorkommt und selbst bei Buddhaghosa z.T. 
nur unterschiedliche Reifegrade des gleichen Faktors betrifft. Damit ist natürlich 
nicht ausgeschlossen, daß die upekkhä auch schon im Kanon in verschiedenen Kon
texten eine unterschiedliche Färbung oder Konnotation annehmen kann. Sicher ist 
aber wohl, daß sie sich besonders in soteriologischen Kontexten auf den gleichen Zu
stand bezieht, so daß eine Verbindung des in A III 279 beschriebenen Gleichmutes 
des Erlösten mit einem anderen brahmavihära als der upekkhä zumindest höchst 
problematisch erscheint und eines Beleges bedürfte. Und selbst in der Frage der 
Kompatibilität dieses Gleichmutes mit Empfindungen ist Vorsicht geboten, insofern 
der Wortlaut des Sütra selbst (n' eva sumano hoti ...) zumindest mentales Glücks
empfinden auszuschließen scheint.37 

Aronson gesteht allerdings zumindest zu (p. 87), daß es eine Entsprechung (homo-
logy) zwischen dem Gleichmut der brahmavihäras und dem Nirväna gibt. Weiter 
akzeptiert er, daß diese brahmavihära-upekkhä in Verbindung mit den bojjhahgas zur 
Erlangung des Nirväna beiträgt. Im folgenden lehnt er es jedoch strikt ab, daß die 
brahmavihära-upekkhä zum Nirväna in einer Beziehung stehe, die sie qualitativ von 
den anderen drei brahmavihäras abhebt. 

Wenn er unterstreicht, daß "the superiority of the sublime attitude of equanimity in 
generating the limb of enlightenment equanimity is a matter of degree, not of kind" 
(p. 88), kann dies wohl nur so verstanden werden, daß eben die brahmavihära-
upekkhä und die bojjhahga-upekkhä eng verwandt sind. Dann müßte man konsequen
terweise auch zugestehen, daß diese upekkhä, da sie direkt relevant ist für das Er
langen des Nirväna, also doch den anderen drei brahmavihäras, "überlegen" ist. Den 
sich hier ergebenden krassen Widerspruch zu seiner vorherigen Aussage, daß dies 
auf keinen Fall zutreffe, versucht Aronson zu entkräften, indem er mit Hinweis auf 
den Visuddhimagga auch die ersten drei brahmavihäras in engeren Zusammenhang 
mit dem Nirväna bringt (p. 87), was jedoch weder fundiert noch überzeugend ist. 

Aronson behauptet (p. 88), daß der Buddha nie gesagt habe, daß der vierte brahma
vihära die anderen übertreffe. Wie jedoch bereits erwähnt wurde, ist upekkhä durch 
ihre Funktion der Befreiung von räga automatisch in eine zentrale Position gerückt, 
denn räga ist von tanhä, der Hauptunheilsursache im Sinne der zweiten Edlen Wahr
heit, kaum zu trennen. 

Ein weiteres Argument Aronsons (p. 88)38 gegen die Überlegenheit der upeksä ist, 

Körperliches Wohlgefühl wäre demgegenüber, zumal angesichts der Nähe der Formulie
rung zur Formel zum 3. dhyäna, wohl nicht ausgeschlossen. 

38 Vgl. auch p. 95 und 96. 
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daß der Buddha nach A I 181 (ff.) auch nach seinem Erwachen noch alle vier 
brahmavihäras weiter geübt habe. Dies schließt aber in keiner Weise aus, daß er 
vorher die brahmavihäras in der Reihenfolge ihrer Aufzählung geübt hat, eben mit 
dem Ziel, die upekkhä zu erlangen. Nachdem er diese dann erreicht hatte, konnte er 
natürlich die gesamte Übung jederzeit wiederholen bzw. - situationsbedingt - jede 
einzelne dieser Haltungen realisieren. Mit derselben Logik, die Aronson hier an
wendet, müßte man zu dem Schluß kommen, daß das vierte dhyäna nicht das höchste 
sei, da ja der Buddha (wie u.a. ebenfalls Al 181 f. bezeugt) auch nach seinem Er
wachen wiederholt auch die anderen drei geübt hat.39 

Aronson schließt aus den Hauptargumenten von King und Spiro folgendes: 

Thus, according to King and Spiro, serious practitioners of 
Buddhism - monks and lay meditators - practice nibbanic Buddhism 
in contrast to kammatic Buddhism. To paraphrase King and Spiro, 
they have withdrawn from the society seeking the realization of 
Nirväna which will leave them with the sublime attitude equanimity, 
the destruction of emotion. Such individuals will have no effect on 
society. 

Mit dem letzten Satz geht Aronson jedoch über eine reine Paraphrase hinaus, indem 
er feststellt, daß "Erlöste" dieses Typs überhaupt keine Wirkung auf die Gesellschaft 
hätten, was so wohl von King und Spiro nicht intendiert ist. Wie schon oben aus
führlicher besprochen, findet das Mitgefühl der Erlösten für die noch nicht erlösten 
Lebewesen seinen Ausdruck z.B. in der Lehrtätigkeit der Erlösten. Ihr Ziel ist es 
aber nicht, den Lebewesen in der Gesellschaft konkret in ihren sozialen und sons
tigen Alltagsproblemen zu helfen (oder gar Aktionen zu einer Umwälzung der gesell
schaftlichen Verhältnisse in Gang zu setzen), sondern ihnen zu demselben Zustand 
"völliger Untangiertheit, upeksä, wunschlosen, ruhigen, untangierten Gleichmutes"40 

zu verhelfen, den sie selber erlangt haben. Anstatt den Lebewesen zu Glück in der 
Gesellschaft zu verhelfen, empfiehlt der Buddha ihnen immer wieder, in die Haus-
losigkeit zu ziehen, um das eigene, spirituelle Heil zu erlangen41, und zwar selbst 

39 Es ist allgemein bekannt, daß der Buddha auch noch nach seinem Erwachen alle vier 
dhyänas realisiert hat, verhelfen diese einem doch dazu "in diesem Leben in Wohlbefinden zu ver
weilen" (ditthadhammasukhavihära: M III 4; D III 222; A III 323 etc. und auch ö III 113; M I 33; 
5 II 278; A II 23 etc.). Hinzu kommt das Motiv, "Sorge um [das Heil der] Nachwelt (die durch das 
Vorbild zur Nachahmung angeregt werden soll)" (pacchiman cajanatam anukampamäno: MI 23; A 
I 61). Beide Motive könnte man, ohne größere Probleme, auch auf die brahmavihära-Übung an
wenden, was aber im Kanon nicht so formuliert ist. 

40 Vgl. Schmithausen 1989, Kapitel I, S. 10. 
41 Vgl. 5 II 277 f., wo von einem neuen Mönch die Rede ist, der sich zurückzieht, um 

seiner "eigenen Arbeit" (sakam kiccam: im Sinne von spiritueller Bemühung) nachzugehen, statt den 
anderen Mönchen beim Anfertigen der neuen Roben zu helfen. Aus diesem Grunde wird er von 
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dann, wenn dieser reine Wandel in Anbetracht der noch nicht bezwungenen Leiden
schaften schwer realisierbar ist.42 Mit dieser Empfehlung trägt er allerdings dazu bei, 
daß im Einzelfall gesellschaftliche Strukturen, insbesondere die Familie, zerbrochen 
bzw. gestört werden.43 Der Buddha selbst soll ja seine Familie an eben dem Tag, an 

diesen getadelt. Der Buddha nimmt ihn in Schutz und erklärt, daß dieser Mönch genau das Richtige 
tue. Einen späteren Beleg für einen ähnlichen Fall findet man Dhp-a III 267 ff. (zu Dhp 217: attano 
kamma kubbänam ...). Vgl. auch Dhp-a III 168 f. 
Auch Textstellen wie S I 199 f. oder A IV 340 ff. betonen die Tatsache, daß die Mönche sich ernst
haft der spirituellen Praxis widmen sollen, ohne sich von anderen (Mönchen oder Laien) sowie von 
Bequemlichkeiten ablenken zu lassen. Es wird daher geraten, sich von den bewohnten Plätzen oder 
Menschenansammlungen fern zu halten und am besten in der Wildnis der Praxis nachzugehen. Abge
schiedenheit wird an diesen Stellen ganz besonders hervorgehoben. An der o.g. Ahguttara-Steüe heißt 
es, daß sich der Buddha in seiner Ruhe gestört fühlte, da die in Icchänahgala versammelten Menschen, 
die dorthin gekommen waren, um ihn zu verehren und zu bewirten, sehr laut waren. Gemäß dieser 
Sütrastelle erwähnte der Buddha anschließend, daß er sich wohl fühle, wenn er beim Wandern auf der 
Straße niemanden vor oder hinter sich sähe, d.h wenn er allein sei, und sei es nur für den einen 
Moment, wenn er austreten müsse. 
Schon VisM (VI. 60-61) bietet demgegenüber ein anderes Bild, das die sozialen Verpflichtungen eines 
Mönches besonders hervorhebt. Der Mönch darf nicht schweigen, wenn ein Laie ihm eine Frage stellt 
oder ihn begrüßt, während er von der Leichenstätte zurück zum Kloster geht, selbst wenn er dabei 
sein gerade mit viel Mühe aufgefaßtes, noch nicht völlig entwickeltes Meditationsobjekt verlieren 
sollte. Der Verlust des Meditationsobjektes ist nun nicht mehr so wichtig wie seine Verpflichtungen 
gegenüber anderen Mönchen, die ihn aufsuchen, oder all die anderen Pflichten, die in den Vatta-
kkandhakas aufgezählt sind. 
Wenn aber der Buddha Upäli von der Abgeschiedenheit abrät (A V 202) und ihm nachdrücklich das 
Zusammenleben mit der Gemeinde (sahgha) empfiehlt (A V 209), so tut er dies lediglich, weil er 
denkt, daß Upäli die für die Abgeschiedenheit notwendige spirituelle Reife noch nicht besitzt. 
Zu diesem Thema im allgemeinen siehe auch King 1964, S. 176 ff.; 186 ff. 

42 Vgl. MI 308: "katamafi ca bhikkhave dhammasamädänampaccuppannadukkham äyatim 
sukhavipäkam... sosahäpidukkhenasahäpidotnanassenaassumukhopirudamänoparipunnampari-
suddham brahmacariyam carati. so käyassa bhedä param-maranä sugatim saggam lokam upapajjati." 
Hier sieht es so aus, daß eine solche Person mit ihrem reinen religiösen Wandel, da sie ihn nur mit 
Mühe und Unlust bewerkstelligt, nur die Himmelswelt erreicht, nicht aber das eigentliche Ziel, die 
Erlösung (vgl. auch A II 5; III 4). An einer anderen Stelle im M (III 218 f.) heißt es, diese Art einer 
auf Entsagung basierenden (nekkhammanissita) Mißstimmung (domanassa) entstehe aus dem Wunsch 
ipiha) nach unübertrefflichen Befreiungen (anuttarä vimokkhä) und sei daher in einem bestimmten 
Stadium des Erlösungsweges heilsdienlich (vgl. D II 278; A III 207. Vgl. auch AKBh 46,11: dvidhä 
daurmanasyam/kusalam cäkusalam ca/). Diese Anwendung von dommanassa ist singulär, besonders 
in Anbetracht der Tatsache, daß in der Päli-Abhidhamma-Tradition domanassa stets als unheilsam be
zeichnet wird. 

43 Vin I 43: "tena khopanasamayena abhiHüätä-abhinnätä Mägadhesukulaputtä bhagavati 
brahmacariyam caranti. manussä kh'tyanti ... aputtakatäya patipanno samano Gotamo, vedhavyäya 
patipanno samano Gotamo kulupacchedäya patipanno samano Gotamo". 
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dem ihm ein Sohn geboren wurde,44 gegen den Willen seiner Eltern verlassen haben, 
um in die Hauslosigkeit zu ziehen.45 Später hat er veranlaßt, daß auch sein Sohn, 
sein Halbbruder Nanda und viele andere ihm folgten, die ihr Heil auf diesem Weg 
suchen wollten. Deshalb wurde er von seinem Vater getadelt (Vin I 82 f.), und sein 
Verhalten ist auch in der Gesellschaft auf heftige Kritik gestoßen (Vin 143). Erst auf 
Bitten seines Vaters hin hat - der Überlieferung zufolge - der Buddha veranlaßt, daß 
ohne Zustimmung der Eltern niemand in den Sangha aufgenommen wird.46 

In den Thera- und Therigäthäs findet sich meines Wissens keine Aussage eines 
Mönches oder einer Nonne, die den Wunsch eines Wirkens zum Wohl der anderen 
zum Ausdruck brächte; sie freuen sich, im Gegenteil, des eigenen Heils.47 Hierzu 
paßt auch - um ein Beispiel aus dem Udäna zu nennen -, daß der Mönch Sangämaji, 
der seiner ehemaligen Frau und seinem kleinen Sohn keine Beachtung schenkte, von 
Buddha als "wahrer Brahmane" gelobt wurde: 

Wenn sie kommt, freut er sich nicht; wenn sie fortgeht, ist er [auch] 
nicht traurig. Den Siegreichen, der sich [in dieser Weise] vom An
haften befreit hat, nenne ich einen [wahren] Brahmanen.48 

Man sieht hier, wie das Ideal der Hauslosigkeit und der upeksä auch gegen die vor
dergründigen Interessen von Frau und Familie durchgesetzt wurde. Die aus dem Ent-
schluß zur Hauslosigkeit entstehenden Leiden für die nächsten Angehörigen werden 
auch in keiner Weise verniedlicht, sondern im Gegenteil eher noch herausge
strichen.49 Insofern ist die Kritik der Mahäyäna-Anhänger, daß die sog. 'Hfnayäna'-

44 So berichten spätere Quellen wie/ä 1 60, Mp I 82, etc. Malalasekara 1960 erwähnt, daß 
nach dem Jä/afaj-Kommentar (I 62) der Sohn Rähula schon sieben Jahre alt war, als sein Vater, der 
zukünftige Buddha, seine Familie verließ. 

45 M I 163 (= II 212 « D I 115 = D I 131 = M II 166): so kho aham bhikkhave aparena 
samayena daharo va samäno susu kälakeso bhadrena yobbanena samannägato pathamena vayasä 
akämakänam mätäpitunnam assumukhänam rudantänam kesamassum ohäretvä käsäyäni vatthäni 
acchädetvä agärasmä anagäriyam pabbajim. 

46 M II 54 ff. berichtet, daß Ratthapäla, einziger Sohn der Familie, erst die Erlaubnis von 
seinen Eltern holen mußte, um in den Mönchsorden einzutreten, obwohl er zu dieser Zeit schon ver
heiratet gewesen war. Daher kann dieses Gebot nicht nur für die Minderjährigen gedacht gewesen sein 
(vgl. auch Vin II 181). Auch bei der Mönchsweihe (upasampadä) wird gefragt (Vin I 93), ob der 
Kandidat das Einverständnis der Eltern erhalten hat. 
Im heutigen Sri Lanka ist es üblich, daß in dem seltenen Fall, daß ein Familienvater oder Ehemann 
in den Orden einzutreten beabsichtigt, auch die Zustimmung der Frau eingeholt werden muß; hiervon 
ist jedoch im Vinaya keine Rede. 

47 Vin II 183 f.; Dhp 166; 217; Th 34; 43; 111; Th'i 11; 18; 23; 112-116, etc. 
48 Ud 8: äyantim näbhinandati pakkämantim na socatil sahgä Sahgämajim muttam tarn aham 

brümi brähmanam// 
49 Vgl. Vin I 82-183: bhagavati me bhante pabbajite anappakam dukkham ahosi, tathä 

Nande, adhimattam Rähule. puttapemam bhante chavim chindati, chavim chetvä cammam chindati, 
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Anhänger sich in erster Linie um ihr eigenes Heil bemühen, nicht bloße Verleum
dung, sondern in der Tat fundiert. Es ist nicht weiter verwunderlich, aber doch 
methodisch unzulässig, daß Aronson entsprechende Passagen außer acht läßt und 
nicht in seine Arbeit einbezieht. 

Aronson selbst unterscheidet zwischen altruistischer, egozentrischer und gemischter 
ethischer Ausrichtung, schließt aber für den frühen Buddhismus eine rein ego
zentrische Tendenz aus: 

On the basis of Gotama's description of his own motivation and on 
the basis of his exhortation to the monks at Vesäli it seems fitting 
to characterize the ethical structure of Theraväda Buddhism as either 
altruistic or hybrid (egocentric/altruistic). We can interpret the iso-
lated instances of egocentric exhortations as being intended for 
flagging practitioners who were not even capable of seeking their 
own welfare, let alone that of others. (p. 91) 

Aronsons Interpretation ist jedoch aus den bereits oben erwähnten Gründen nicht 
stichhaltig. Damit möchte ich natürlich dem frühen Buddhismus altruistische Aspekte 
nicht generell absprechen. Der Sachverhalt ist nicht so einfach zu "verschlagworten". 
Begriffe wie "egozentrisch" und "altruistisch" sind in diesem Kontext irreführend. 

Der frühe Buddhismus betont, daß man erst dann im Stande sei, anderen zu helfen, 
wenn man das eigene Heil erreicht hat.50 In dieser Position ist der Interessenkonflikt 
zwischen dem eigenen Heil und dem Heil der anderen, also zwischen Egoismus und 
Altruismus, noch nicht angelegt. Wenn man sein eigenes Heil verfolgt, geht dies 
nicht zu Lasten anderer, da man, wie gesagt, überhaupt erst dann in der Lage ist, 
anderen zum Heil zu verhelfen, wenn man sein eigenes Heil realisiert hat. Die 

cammam chetvä mamsam chindati, mamsam chetvä nhärum chindati, nhärum chetvä atthim chindati, 
atthim chetvä atthiminjam ähacca titthati. Vgl. auch A/I 163 (= II 212 = £» I 115 = D I 131 = M 
II 166). 

50 M I 45: so vata Cunda attanä palipapalipanno param palipapalipannam uddharissatiti 
n' etam thänam vijjati. so vata Cunda attanä apalipapalipanno param palipapalipannam uddhari
ssatiti thänam etam vijjati. so vata Cunda attanä adanto aviriito aparinibbuto param damessati vine-
ssati parinibbäpessatiti n' etam thänam vijjati. so vata Cunda attanä danto vinito parinibbuto param 
damessati vinessati parinibbäpessatiti thänam etam vijjati. Vgl. Belege für diese Haltung auch in 
frühen Mahäyäna-Texten: hantäham ätmanaiva samyakpratipattisthitah parän samyakpratipaltau 
sthäpayisyämi. tat kasya heloh? asthänam etad anavakäso yad ätmä vipratipattisthitah parän samyak-
pratipattau sthäpayen naitat sthänam vidyata iti (DBhS, S. 25,13 ff.). 
Wie das Lohiccasutta (D I 224 ff.) zeigt, es ist andererseits nicht gut zu heißen, wenn ein Asket oder 
ein Brahmane die von ihm erlangten heilsamen Faktoren nur für sich behält und den anderen nicht 
zur Verfügung stellt, weil er denkt, 1. man könnte den anderen sowieso nicht helfen, 2. es ist eine 
Art von Verlangen (oder eher ein Bedürfnis?; daher ist negativ zu bewerten) den anderen etwas (in 
diesem Fall heilsame Faktoren) mitteilen zu wollen. 
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Polarisierung zwischen dem eigenen Heil und dem der anderen hat sich vielmehr erst 
später aus bestimmten Reflexionen ergeben.31 Sogar in frühen Yogäcära-Werken wie 
dem Yogäcärabhümis'ästra werden svärtha und parärtha noch, ohne daß man einen 
Konflikt verspürte, gleichermaßen für wichtig gehalten. 

Im frühen Buddhismus steht im Zentrum ein privates Heilsstreben52, das eine Ethik 
einschließt, die, eben weil sie im Dienste dieses Heilsstrebens steht, ebenfalls inso
fern "privat" orientiert ist, als sie die moralisch-spirituelle Reinheit (soceyyä)53 der 
betreffenden Person anvisiert. 

Diese moralisch-spirituelle Reinheit impliziert aber, daß man die Interessen anderer 
nicht verletzen darf, jedenfalls nicht bewußt und in direkter, aggressiver Weise.54 

Es sind wohl zwei Probleme zu unterscheiden: 
1) Ist svärtha zugunsten von parärtha hintanzusetzen? Das wohl nur im Mahäyäna, und meist wohl 
auch nur in begrenztem Sinne. Im Kanon ist svärtha Voraussetzung für parärtha; svärtha wird dann 
primär als die eigene spirituelle Vervollkommnung gesehen. Diese ist auch im Mahäyäna für die 
Bodhisattvas und Buddhas unabdingbar, ja in noch höherem Maße erforderlich. Hintangesetzt wird 
allenfalls svärtha im Sinne von Eingehen ins endgültige Nirväna, soweit dieses ein Ausscheiden aus 
der Welt und Aufhören des Wirkens in ihr beinhaltet (im Prinzip gilt dies schon für den historischen 
Buddha, wenn er Märas Aufforderung, sofort ins Nirväna einzugehen, abweist). Wenn die endgültige, 
spirituelle Selbstvervollkommnung dieses Nirväna unweigerlich nach sich zieht, kann sie aufgeschoben 
werden. 
2) Ist svärtha ohne parärtha möglich bzw. legitim? Im alten Buddhismus ist dies wohl so, gelegentlich 
wird allerdings auch hier ausdrücklich die Bemühung um beides höher gewertet. Auch in vielen 
Mahäyäna-Richtungen ist eine weitgehende Beschränkung auf svärtha möglich, wird aber deutlich ab
gewertet. Lediglich in der e&ayäna-Richtung ist svärtha ohne parärtha letztlich unmöglich. 

52 Dieser Gedanke (und auch der Begriff "Heilsprivatismus") stammt ursprünglich von einem 
meiner Lehrer, Prof. S. A. Srinivasan, der ein Streben nach privatem Heil allgemein in der gesamten 
indischen Religiosität (abgesehen von wenigen Ausnahmen wie dem späteren Mahäyäna-Buddhismus) 
und insbesondere im Hinduismus feststellt. Sein Aufsatz "Hinduismus und ökologische Ethik - einige 
Bemerkungen", in dem er dieses Phänomen diskutiert, wird in dem Sammelband Die indische Idee 
der Gewahlosigkeit. Zur Beziehung zwischen Mensch und Natur in Indien (hrsg. v. Albrecht Wezler) 
bald erscheinen. 

53 Vgl. A V 266. Ohne diese Reinheit kann der eigentliche Erlösungsweg, zumal die ihn 
konstituierende Versenkung, nicht beschritten bzw. verwirklicht werden. 

54 Das Gleiche gilt auch für das Streben nach Heil und die Vermeidung von Unheil im Rah
men der Karma-Lehre. Hier können dann auch positive Momente (däna, etc.) hinzukommen. Wichtig 
ist, als Voraussetzung, auch wohlwollende Gesinnung (mettä) als verdienstvoll (analog zu böser Gesin
nung gegen andere (vyäpäda) als unheilvoll) (A II 176 = // 21 f.). Verletzen der Interessen anderer 
(zumindest direktes, aggressives) verhindert die Sicherheit (ksema), innerweltlich und absolut. Abhaya 
(Furcht/Gefahrlosigkeit) bekommt man nur durch abhayadäna (A IV 246), relativ und absolut. Sogar 
der Asket, selbst wenn er Arhat geworden ist, könnte beim Wandern unabsichtlich kleine Tiere ver
letzen bzw. töten. Er kann auch von Tieren (wie z.B. im Falle von Upasena, S IV 40 f., oder 
Pukkusäti, M III 247) oder Menschen (wie z.B. im Falle von Ahgulimäla: M II 103 f.) angegriffen 
werden. Die absolute Sicherheit bietet dem Asketen letztendlich nur das Parinirväna, und erst dann 
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Man könnte das "passiven Altruismus" nennen. Mit der Goldenen Regel kann dieser 
auch direkt motiviert werden. Es kann offenbleiben, ob dieser "passive Altruismus" 
letztlich im Rahmen des privaten Heilsstrebens verbleibt oder nicht. Eine gewisse 
Eigendynamik, die sich bei Bedarf in spontaner Hilfeleistung äußern kann55, dürfte 
aber schwer abzustreiten und im Mahäyäna zu voller Entfaltung gekommen sein. 

Über den "passiven Altruismus" hinaus geht auf jeden Fall die bewußte Vorbildfunk
tion und Lehrtätigkeit, vor allem des Buddha, aus Mitgefuhl/Sorge für/um (die) 
andere(n) - eine freiwillige (für die bereits erreichte eigene Erlösung nicht erforder
liche) Zugabe, die insofern echt altruistisch ist. 

Eine Art "reziproker" Ethik steckt in dem Verhältnis von ämisadäna der Laien an 
die Mönche und dharmadäna der Mönche an die Laien. Hiermit ist die - zunächst, 
jedenfalls beim Buddha, wohl eher spontane - Lehrtätigkeit und Vorbildfunktion in 
ein symbiotisches System von Leistung und Gegenleistung eingebettet (nicht zuletzt 
wohl in der Intention, die Mönche gegen den Vorwurf des Schmarotzertums zu 
schützen). 

sind auch die anderen Lebewesen vor ihm ganz absolut geschützt. Hinter dem Gedanken des abhaya-
däna mag die alte Vorstellung von der Rache der Tiere stehen, aber selbst hinter dieser steckt, latent, 
schon die Prämisse der Goldenen Regel. 

" Vgl. S. 48, 173. 
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Die vier Unbegrenzten (apramäna) im Abhidharmakos'a 

und im Visuddhimagga 

Textgeschichtlicher Hintergrund 

Obwohl Buddhaghosas Visuddhimagga und der Abhidharmakos'a (nebst Bhäsya) des 
(jüngeren) Vasubandhu einer späteren Zeit (etwa der 1. Hälfte des 5. Jh.)1 entstam
men als die von mir ausgewählten Yogäcära-Texte, möchte ich der Auswertung der 
eigendichen Früh-Yogäcära-Textsttfcke einen Vergleich dieser beiden - verschiede
nen Traditionen zugehörigen - Werke (/Traktate) vorausschicken, allerdings ohne 
Anspruch auf Vollständigkeit. Ich werde vom AKBh ausgehen2, da dieser das Lehr
gut einer Abhidharma-Tradition widerspiegelt, der auch die frühen Yogäcära-Texte 
nahestehen und auf deren Basis sie sich entwickelt haben.3 Dabei werde ich gelegent
lich auf die dem AKBh zugrundeliegende Mahävibhäsä verweisen. 

Der Verstext des Abhidharmakos'a formuliert zwar im wesendichen Lehrgut der 
Sarvästiväda- bzw. Vaibhäsika-Schule4, doch bietet der Autokommentar häufig auch 

1 Buddhaghosa ist nach von Hinüber 1996 (S. 102 f.; vgl. auch § 370) etwa zwischen 370 
und 450 A.D. zu datieren, Vasubandhu (der Jüngere) nach Frauwallner (1969, S. 76 etc.) ca. 400-
480; nach Schmithausen 1992a ist der Verfasser des AKBh eher einige Jahrzehnte früher zu datieren. 

2 Der Aufbau dieses Kapitels ergibt sich daher aus dem relevanten Abhidharmakosa-Text-
stück. 

3 Die Yogäcärabhümi, die allerdings auch andersartige Materialien, z.B. Übungsanweisungen 
(SrBh, Naiskramyabhümi III) enthält, und erst recht der Abhidharmasamuccaya ("Abhidharma" im 
Titel!) sind ihrem Charakter nach "systematisierende" und somit Abhidharma-Werke, aber sie be
ziehen sich nicht explizit auf die kanonischen Abhidharma-Werke der Sarvästivädins, geschweige denn 
auf die der Theravädins. Sie partizipieren aber offenbar an einen gemeinsamen Fundus bzw. haben 
bestimmte Materialien übernommen bzw. adaptiert. 

4 Über den Charakter dieser "Schulen" schreibt Schmithausen 1989 (III. S. 5): "In den 
dogmatisch-philosophischen Schulen des traditionellen Buddhismus, den sog. "HInayäna-Schulen", 
verfestigen sich diese spirituell-praktisch motivierten Tendenzen zu theoretischen Positionen. Zum Teil 
werden auch noch radikalere Auffassungen entwickelt. Die verschiedenen Gruppierungen des älteren 
Buddhismus haben sich zunächst wohl vor allem durch räumliche Trennung oder durch organisa
torische bzw. die Ordensdisziplin betreffende Meinungsverschiedenheiten gebildet, und seltener durch 
dogmatische Dissense. Sie sind in erster Linie durch eigene Ordinationstradition und eigene Über
lieferung und schließlich Kodifizierung des Kanons konstituiert. Daran konnten sich eigene exegetische 
dogmatische oder philosophische Positionen anschliessen, doch konnten Divergenzen auf diesen 
Gebieten auch innerhalb derselben "Textschule" entstehen, und umgekehrt Anhänger verschiedener 
"Textschulen" dogmatisch-philosophisch zusammenwachsen. Die Sauträntikas z.B. sind wohl keine 
eigene "Textschule", sondern nur eine exegetsch-dogmatisch-philosophische Richtung." 
Ausführliche Darstellungen zu Fragen der verschiedenen Traktate unterschiedlicher abhidharmischer 
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die Lehrmeinungen anderer Schulen bzw. Richtungen, vor allem solche der Sauträn-
tikas, mit deren Auffassungen Vasubandhu selbst (inzwischen?) deutlich sympathi
siert. Vasubandhu hat sich bekanntlich später zunehmend spezifischen Yogäcära-
Lehren zugewandt und u.a. zwei für die Yogäcäras bedeutende Werke verfaßt, näm
lich die Virrtfatikä und die Trimdikä, die noch deutliche Spuren der (bzw. Affinitäten 
zur) Sauträntika-Position aufweisen.5 Im Zusammenhang mit Vasubandhus Vorliebe 
für Sauträntika- und (später) Yogäcära-Positionen ist darauf hinzuweisen, daß die 
frühesten Yogäcärawerke, insbesondere die Yogäcärabhümi (kompiliert etwa Anfang 
des vierten nachchristlichen Jahrhunderts), obwohl sie mahäyänistische Ideen reprä
sentieren, noch sehr stark auf dem traditionellen sogenannten Hinayäna-Lehrgebäude 
basieren und hierbei häufig Lehren vertreten, die mit den im AKBh den Sauträntikas 
zugeschriebenen weitgehend übereinstimmen.6 Der Abhidharmakos'a selbst lehnt sich 
an frühere abhidharmische Werke der Sarvästiväda-Schule an, wie z.B. den *Abhi-
dharmasära bzw. Abhidharmahrdaya des *Dharmas'n/Dharmas'resthin7 oder das 
Abhidharmämrta des Ghosaka8 und fußt vor allem auf einem der wichtigsten Grund-

Traditionen/Schulen und zur Problematik der Autorschaften finden sich bei Griffiths 1983a (S. 175-
211); Mejor 1991 (3-25); Schmithausen 1992a (S. 392-7); Cox 1995 (S. 21-63); Willemen/Dessein/ 
Cox 1998. 

5 Schmithausen 1967, 1987b; Cox 1995 (8S. 39); Willemen/Dessein/Cox 1998 (S. 244 ff.; 
270 f.). 

6 Insbesondere die den "pürväcäryäh" zugeschriebenen Auffassungen dürften tatsächlich aus 
der Yogäcärabhümi stammen (vgl. Noriaki Hakayama, "Pürväcärya kö" {pürväcäryäh in the 
Abhidharnakosabhäsya), in: JIBS 34, No. 2, 866-859, 1986: Schmithausen 1987, Anm. 170). Vgl. 
auch Schmithausen 1983, S. 112. 

7 Dieses Werk ist die älteste Systematisierung des Gedankengutes der Sarvästiväda-Schule. 
Vgl. Frauwallner 1971, S. 71 ff., und die Einleitungen zu Wataru S. Ryose, A Study of the Abhi
dharmahrdaya: The Historical Development of the Concept ofKarma in the Sarvästiväda Thought, 
University Microfilms International, Michigan, 1987, und Charles Willemen, The Essence of 
Metaphysics: Abhidharmahrdaya, Bruxelles, 1975. Entstanden ist dieses Werk wahrscheinlich 
zwischen 130 v. Chr. und 200 n. Chr. Es wurde 391 n. Chr. erstmals ins Chinesische übersetzt. 
Frauwallner hält es für älter als das Jnänaprasthäna, während R. Fukuhara (Ubu Abidatsumaronjo 
no Hattatsu, Kyoto, 1965, S. 395, zitiert von Willemen, op.cit., S. VIII) es später ansetzt, da es 
seiner Meinung nach ein sehr viel weiter entwickeltes Stadium reflektiert als das Jnänaprasthäna. 
Bart Dessein nimmt in seiner Dissertation "Allerlei Betreffende de Kern der Scholastiek" (1992-1993, 
Einleitung, S. XXIX ff.) an, daß hinter der chinesischen Benennung für den Autor des *Abhi-
dharmasära/Abhidharmahrdaya. der Name *Dharmasresthin (vgl. SHTVU, S. 167: Kat.-Nr. 1745 B5) 
steckt. Vgl.Willemen, op. cit., Introduction, S. VI. und Frauwallner, "Die Entstehung der buddhis
tischen Systeme" (in Nachrichten der Akademie der Wissenschaßen in Göttingen: Philologisch-Histo
rische Klasse, Nr. 6, Göttingen, 1971, S. 115-127), S. 123. Vgl. auch Willemen/Dessein/Cox 1998, 
S. 124; 174; 255 ff. 

8 Übersetzt ins Chinesische zwischen 220 und 265 AD. Eine Rückübersetzung dieses Werkes 
ins Sanskrit wurde von Sänti Bhiksu Sästri in der Visvabharati-Reihe (Nr. 17) in Santiniketan publi
ziert. Vgl. Frauwallner 1963, S. 27 f. Willemen/Dessein/Cox 1998, S. 278 ff. 
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werke dieser Schule, nämlich dem Jflänaprasthäna des KätyäyanTputra und dem (der 
Überlieferung zufolge) von einem Kollegium von Arhats unter Kaniska kompilierten 
Kommentar Mahävibhäsä9. Der Abhidharmakos'a bietet eine umfassende, abgeschlos
sene Darstellung des Systems der Sarvästiväda-Schule, die in einem gewissen Sinne 
als Vorbild für jüngere Werke dient. Erwähnt seien der Abhidharmadlpa (Autor un
bekannt, etwa 450-550 AD)10, der *Nyäyänusära (od. die °särinf>) und die *Samaya-
pradlpikä des Sanghabhadra11, welche insbesondere mit der Absicht geschrieben 
worden sind, die Sauträntika-Auslegungen des AbhidharmakoSabhäsya zu widerlegen. 

Wie im Abhidharmakos'a das System der Sarvästivädins seine letzte Vollendung ge
funden hat, so hat die Systematik der Theraväda-Schule ihre endgültige Perfektion 
im Visuddhimagga gefunden, als dessen Vorbild der Vimuttimagga des Upatissa 
(Datierung ist ungewiß)12 diente. Die Schwerpunkte liegen allerdings im VisM auf 
anderen Themen als im AKBh: im Gegensatz zum AKBh mit seiner stärker theore
tisch orientierten, eher trocken und nüchtern wirkenden Darstellung,13 macht der 
Visuddhimagga einen stärker praxis-orientierten und daher lebendigeren Eindruck.14 

9 Vgl. Frauwallner 1973, S. 98 ff.; Vlnde Classique, § 2227 (hrsg. L. Renou, J. Filliozat 
und andere, Vol. 2, Paris 1953). 

10 Willemen/Dessein/Cox 1998, S. 249 ff. 
11 Cox 1995, S. 53 ff. 
12 Vgl. Bapat 1964. In seiner Einleitung erwähnt Bapat unterschiedliche Meinungen zur 

Datierung, die zwischen dem 1. Jh. v. Chr. und dem 4. Jh. n. Chr. liegen. Nach von Hinüber 1996, 
§ 250, zwischen 2 Jh. n. Chr. und 400, am ehesten Ende 3. bis Mitte 4. Jh. 

13 Vgl. Frauwallner 1972, S. 132. 
14 Ein gutes Beispiel hierfür ist das IX. Kapitel des VisM. Immer wieder präsentiert der VisM 

praktische Hinweise, wie und womit der Meditierende (yogäcära) eine Übung anfangen soll (z.B. 
IX. 4 etc.) oder worauf er besonders achtgeben soll (z.B. IX. 6; 7 etc.). Der jeweilige Standpunkt 
wird mit lebhaften Beispielen aus alten Texten (z.B. IX. 15 etc.), häufiger noch aus dem Buddha-
ghosas zeitgenosischem kulturellem Umfeld (z.B. IX. 39; 69 etc.) illustriert. 
Im dritten Kapitel (§ 57-58) des VisM wird die Kultivierung der mettä zusammen mit dem Gedenken 
an den Tod (maranasati) - und nach einigen Lehrern auch mit der bewußten Vorstellung des Wider
wärtigen (asubhasannä) - als allen Zielen dienendes Übungsgebiet (sabbatthaka-kammatthänä) be
zeichnet, im Gegensatz zu dem speziellen, ständig zu pflegenden Übungsgebiet (pärihäriya-kammat-
thäna), das der besonderen Natur des Meditierenden entspricht und aus diesem Grunde von ihm be
ständig und sorgfältig zu kultivieren ist. 
Die mettä soll der meditierende Mönch zunächst einmal beschränkt auf die Mitmönche, die innerhalb 
der Klostereingrenzung verweilen, üben. Dann soll er diese wohlwollende Geisteshaltung der Reihe 
nach gegenüber den in der Klostereingrenzung wohnenden Gottheiten (d.h. Baumgottheiten u.a.), den 
führenden Personen des Dorfes, in das er auf Almosengang geht, und dann - angefangen mit den 
Menschen - gegenüber allen dort lebenden Lebewesen kultivieren. Durch seine gütige Geisteshaltung 
erzeugt er bei allen o.g. Wesen Sanftmut. Er lebt infolgedessen mit seinen Mitmönchen in Harmonie; 
die Gottheiten gewähren ihm vollkommenen, gerechten Schutz; die führenden Personen des Dorfes 
lassen seinen Bedarfsgegenständen vollkommenen, gerechten Schutz zukommen; die Menschen hegen 
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Besonders bei der Behandlung der apramänas ist das AKBh um eine knappe, auf das 
Wesentliche beschränkte Gesamtdarstellung bemüht, während der VisM eine sehr 
ausführliche, auch auf praktische Gesichtspunkte detailliert eingehende Behandlung 
des Gegenstandes enthält. Eben aus diesem Grunde ist ein Eins-zu-Eins-Vergleich 
nicht möglich. Ich möchte mich daher auf einige Bemerkungen beschränken. 

Einführung in das Thema "apramäna" 

Das AKBh stellt die apramänas vor, indem es sie als Vorzüge/Qualitäten igunä), die 
auf samädhi beruhen, bezeichnet.15 Warum der Kos"akära die apramänas als "Vor
züge" bezeichnet, wird allerdings nicht erklärt. Eine mögliche Erklärung dafür wäre, 
daß hier Begriffe wie maitii etc. nicht als "meditative Vorgänge" oder "spirituelle 
Aktivitäten" anerkannt werden, sondern auf "positive psychische Zustände" reduziert 
werden. Das wird in der späteren Diskussion klar, wenn das AKBh die Wesensbe
stimmungen von maitri etc. vornimmt und sie durch Gleichsetzung mitbestimmten 
von samädhi verschiedenen kufalacaittas in das System einordnet. 

Daß die apramänas als "auf samädhi beruhend" bezeichnet werden, dürfte dahin
gehend zu verstehen sein, daß sie, ohne selbst samädhi zu sein, dennoch vor allem 
auf der Grundlage der dhyänas verwirklicht werden (vgl. AKBh 432,3: die dhyänas 
sind Grundlage aller gunas). Dies bestätigt auch eine von Poussin zitierte Stelle aus 
der Vibhäsä (81,14 = V7 420b8), die auf die Frage antwortet, warum die apramänas 
gleich nach den dhyänas behandelt werden: 

Pourquoi expliquer les "immesurables" imm£diatement apres les 
dhyänas! - Parce que les dhyänas attirent ou produisent les 
immesurables; parce que les dhyänas et les immesurables s'attirent 
r£ciproquement; parce que les immesurables sont les meilleures 
qualite"s parmi [celles que produisent] les dhyänas."16 

ihm gegenüber freundliche Gedanken und mißachten ihn nicht. Kein Lebewesen hindert ihn in irgend
einer Weise, wo auch immer er sich bewegt. 
Diese lebhafte Beschreibung, die sich nicht im Kapitel über die brahmavihäras, sondern im Kapitel 
der "Entgegennahme der Übungsgebiete" (kammatthänagahana) findet, erinnert an einige in der vor
liegenden Arbeit im Kapitel über mettä ausführlich diskutierte Elemente der Reziprozität der Freund
schaftlichkeit, besonders in Form von Schutz (s. S. 55 ff.), angenehmem Zusammenleben in der Ge
meinde und "Nicht-Anecken" eines einsamen Wandermönches, der bei den Lebewesen (vor allem bei 
Tieren) Vertrauen erweckt. 

15 Vgl. AS 94,14 {apramänädi-vaisesikagunänäm ...). AD ( S. 427) stellt die apramänas in 
demselben Wortlaut wie AKBh vor. Im MSg (S. 285; 290-291) werden die apramänas als buddha-
gunas bezeichnet. Sie kommen allerdings nicht nur dem Buddha zu. 

16 AKV VIII. S. 195, Anm. 5. Poussin versteht Vi 420b8-l 1 im Sinne von *guna der apra
mänas, es ist aber auch *änusatnsa mögüch. 
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Die hier angesprochene Beziehung zwischen den apramänas und den dhyänas 
möchte ich erst einmal auf sich beruhen lassen, da ich später darauf zurückkommen 
werde. 

Definition 

Das AKBh definiert zunächst das Wort apramänä mit der Erklärung, daß maitrj usw. 
unzählige, unermeßlich viele Lebewesen zum Objekt haben. Die abhidharmischen 
Traditionen ziehen diese Bezeichnung {apramänä), die auch im Päli-Kanon belegt 
ist (s. Kap. 1, S. 20 ff.), der ebenfalls dort belegten Benennung brahmavihära (s. 
Kap. 1, S. 13) vor. Der VisM verwendet hauptsächlich brahmavihära, aber erwähnt 
die abhidharmische Bezeichnung appamarTflä (VisM IX. 105: abhidhamme cakasmä 
appamartflä ti vuttä?) mit derselben Erklärung (VisM IX. 110: yasmä pana sabbäp' 
etä appamäne gocare pavattanti, appamänä hi sattä etäsam gocarabhütä) wie im 
AKBh. Es ergibt sich später ein "abhidharmisches" Problem daraus, daß die apra
mänas Lebewesen zu ihrem Objekt haben; darauf komme ich weiter unten noch zu 
sprechen (S. 197). 

Die Funktion der apramänas 

Auf die Frage, warum die apramänas ausgerechnet vier seien, antwortet der Ver
fasser des Bhäsya: weil Wohlwollen (maitfi) als Mittel gegen (vipaksa)17 Übelwollen 
(vyäpäda) fungiert, Mitleid (karunä) gegen Schädigung[-sabsicht] (/Grausamkeit) 
(vihimsä), [Mit-]Freude (muditä) gegen Mißgunst (arati) und Gleichmut (upeksä) 
gegen Gier nach Sinnesgenü'ssen sowie gegen Übel wollen (kämaräga-vyäpäda; vgl. 
VisM: räga-patighals). Soteriologisch ist dabei die Kultivierung der upeksä von be
sonderer Bedeutung, denn letztlich können nur durch sie Gier nach Sinnesgenü'ssen 
und Übel wollen endgültig überwunden werden. 

Der VisM (IX. 99-101; 108) hält sich präzise an dieses Schema und ergänzt sogar 
jeweils, welchem "nahen Feind" (äsannapaccatthikä) man unbewußt zu erliegen 

17 Gewöhnlich wird die positive Gegenkraftpratipaksa (Tib.: gflenpo) genannt, was ich als 
"Gegenkraft" übersetze, während ich vipaksa (mi mthunpa 'i phyogs), den negativen, zu eliminieren
den Faktor (der im VisM als paccatthika, "Feind", bezeichnet wird) mit "Widerpart" wiedergebe. An 
dieser Stelle steht vipaksa, höchstwahrscheinlich metri causa, für pratipaksa; die tibetische Version 
hat das von der Sache her zu erwartende gflen po. 

18 VisM IX. 101: upekkhissati ca näma rajjissati ca patihafiflissati cä ti atthänam etam; 
IX. 96: patighänunayavüpasamo tassä sampatti; vgl. auch, IX. 108: upekkhä rägabahulassa visuddhi-
maggo, und IX. 88: seyyathäpi näma ekam puggalam n'eva manäpam na amanäparn disvä upekkhako 
assa, evam eva sabbe satte upekkhäya pharati. 
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droht (gewissermaßen durch ein "Umkippen" in eine ähnliche, aber spirituell ungüns
tige Emotion), nämlich im Falle von mettä leidenschaftlicher Zuneigung (rägä), im 
Falle von karunä weltlichem Kummer (gehasita-donuvwssa), im Falle von muditä 
weltlichem Frohsinn (gehasita-somanassa) und schließlich im Falle von upekkhä 
weltlicher, auf Unwissenheit basierender Gleichgültigkeit {gehasita-attftänupekkhä; 
vgl. Kap. 5, S. 142 f.). Dieser Zusatz ist eine wichtige Information, die für eine 
Tradition von großer Erfahrung und Praxis spricht. Die im AKBh im Rahmen des 
Widerpartes genannten unheilsamen Faktoren wie vyäpäda etc. sind auch im VisM 
erwähnt, allerdings mit der zusätzlichen Benennung "entfernter Feind" (düra-
paccatthika). 

Während der Visuddhimagga diese Differenzierung liefert, dokumentiert das AKBh 
Meinungsunterschiede innerhalb der Sanskrit-Traditionen. So vertreten bezüglich der 
Frage nach dem Unterschied der beiden Gegenmittel von kämaräga, d.h. aSubhä 
einerseits und upeksä andererseits, laut Vasubandhu die Vaibhäsikas19 die Auf
fassung, daß die "Übung des Widerwärtigen" (a^ubha[bhävanä\), d.h. ein wieder
holtes meditatives Sichvergegenwärtigender unreinen Bestandteile des menschlichen 
Körpers oder von Leichen in den verschiedenen Stadien der Auflösung,20 gegen das 
Verlangen nach Schönheit {varnaräga) und upeksä gegen das auf Geschlechtliche be
zogene Verlangen {maithunaräga) eingesetzt werden. Vasubandhus eigene Interpre
tation dagegen lautet, daß aiubhä anzuwenden sei gegen das Verlangen nach Gesch
lechtlichem und upeksä gegen die Zuneigung zu Eltern, Söhnen (bzw. Kindern) und 
Verwandten {mätäpitrputrajnätiräga)21. 

Diese Diskussion ist wohl durch zwei kanonische Stellen, nämlich A IV 354-358 ( = 
Ud S. 37) und A III 290 (= D III 247-249) provoziert worden. A IV 354-358 heißt 

"Was Vasubandhu hier als Ansicht der Vaibhäsikas anführt, findet sich jedoch nicht in der 

Vibhäsä; denn Vi 427cl2-18 heißt es, daß asubhä gegen maithunaräga, varnaräga, sparsaräga (OTfflS 

W) und äkrtisainsthäna(/rüpa)räga eingesetzt wird und upeksä gegen visayaräga, sarnsthänaräga, 

upacäraräga (? -ö- lH: leidenschaftliches Verlangen nach Ehrung?) und sattvaräga. 

An anderer Stelle im AKBh (337,15 f.) heißt es jedoch im Zusammenhang mit asubhä: tatra catur-

vidho rägah. varnarägah samsthänarägah sparsaräga upacärarägah. 
In der SrBh (205,1 ff. und 205,11 ff.) wird die upeksä im Kontext der Bekämpfung von räga nicht 
erwähnt. Es wird hier gesagt, daß die asubhä zur Bekämpfung zum einen von kämaräga, maithuna
räga, visayaräga, rüparäga und satkäyaräga, zum anderen von varnaräga, sarnsthänaräga, sparsa
räga und upacäraräga dient. 
Bei Sanghabhadra (NA 769bl6, auch zitiert bei AKP VIII. S. 197, Anm. 1) findet sich eine Ansicht, 
die Vasubandhus eigener Interpretation wesentlich näher kommt als die von diesem den Vaibhäsikas 
zugeschriebene Ansicht (asubhä wirkt gegen maithunaräga, upeksä gegen sonstigen räga). 

20 Schmithausen 1982, S. 62. 
21 Der Ehepartner ist hier ausgenommen, da die leidenschaftliche Zuneigung zu ihm unter 

die Kategorie fällt, die durch asubhä bekämpft werden muß. 
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es, daß asubhä (Übung des Widerwärtigen), mettä, änäpänasati (bewußtes Registrie
ren [des Vollzuges] des Ein- und Ausatmens) und aniccasoMä (bewußte Vorstellung 
der Vergänglichen) jeweils gegen räga, vyäpäda, vitakka (übermäßige Neigung zu 
gedanklichem Abschweifen) und asmimäna (Ich-Vorstellung/Wahn) kultiviert werden 
müssen. Dagegen besagt A HI 290 ff., daß upekkhä [cetovimutti] den Praktizierenden 
von räga befreit. Weder die Vaibhäsikas (im Sinne von Vasubandhus Beschreibung) 
noch Vasubandhu selbst führen für ihre jeweilige Meinung Belege an. Eine kano
nische Stelle, die hierfür in Betracht gezogen werden könnte, ist A IV 46 f. Dort 
wird die Vorstellung von Widerwärtigen (asubhasarfftä) direkt gegen das Verlangen 
nach Geschlechtlust eingesetzt.22 Hingegen ist mir keine Stelle im Päli-Kanon be
kannt, wo aiubhä explizit als Mittel gegen varnaräga bzw. upeksä als Mittel gegen 
mätäpitrputrajn~ätiräga empfohlen wird. Von der Sache her ist gegen beide Meinun
gen nichts einzuwenden, obwohl mir der Ansatz Vasubandhus im Kontext der apra-
mänas überzeugender scheint. Insgesamt hat man jedoch den Eindruck, daß diese 
Unterscheidung der verschiedenen Formen von räga bzw. ihre Verteilung auf afubhä 
bzw. upeksä als Gegenmittel etwas künstlich ist. 

Wieso die upeksä auch vyäpäda beseitigt23, wird weder im AKBh noch im VisM dis
kutiert oder belegt, sondern einfach als Tatsache hingestellt. Sowohl AKBh (453,4) 
als auch VisM (IX. 96) sprechen aber im Zusammenhang mit dem Modus (äkära) 
bzw. Wesensmerkmal (lakkhand) der upekkhä von "Neutralität (/Untangiertheit)" 
(majjhatta/mädhyasthyä) oder vom "Auftreten einer [Geistes]art der Neutralität 
(majjhattäkärapavatti), die frei von Zu- oder Abneigung gegenüber Lebewesen ist". 
Daß upekkhä auch Übelwollen/Haß entgegenwirkt, belegen kanonische Stellen wie 
A III 18524 und M I 42425. 

A IV 46 ff. asubhasafMäparicitena bhikkhave bhikkhuno cetasä bahulam viharato 
methunadhammasamäpattiyä cittam patiViyati patikutati pativattati na sampasär'ryati, upekkhä vä 
patikkülatä vä santhäti. Es ist auffällig, daß in dieser Formulierung auch der Begriff upekkhä (aller
dings als Resultat der Übung, nicht als Mittel) vorkommt. Er ist auch in den darauffolgenden Ab
sätzen des Sütra in Verbindung mit maranasanüä, ähäre patikkülasanüä etc. fester Bestandteil der 
Formulierung. Dies zeigt deutlich, welch wichtige Rolle das vollständige emotionale Sich-Distanzieren 
(upekkhä) im alten Buddhismus gespielt haben muß. 

23 DieMahävibhäsä (427bl 1-14) versucht im Falle von vyäpäda zu differenzieren zwischen 
dem vyäpäda, der durch maitri beseitigt wird (d.h. "lebensbedrohender" und "berechtigter"), und 
dem, der durch upeksä beseitigt wird (d.h. "gewaltanwendender" und "unberechtigter"; vgl. auch 
Anm. 26). 

24 Yasmim bhikkhave puggale äghäto jäyetha upekkhä tasmim puggale bhävetabbä. Hier wird 
neben upekkhä auch mettä als Gegenmittel für das Übelwollen erwähnt, was unsere Texte unterstützt. 
Interessant ist aber, daß A III 185 in diesem Zusammenhang auch karunä als weiteres Gegenmittel für 
das Übelwollen empfohlen wird. Dazu paßt, daß auch der AK (VIII. 29) das Wesen von maitri wie 
auch karunä als advesa bestimmt (vgl. den nächsten Abschnitt). 
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Die Natur (svabhäva) der apramänas 

Anschließend definiert der Kos'akära die apramänas gemäß ihrer Natur der Reihe 
nach. Demzufolge haben rnaitfi und karunä als Natur (svabhäva) die Nicht-Bosheit 
(advesaf6, muditä die Wohlgestimmtheit {sumanaskatä/saumanasya) und upeksä die 
Nicht-Begierde (alobhä).27 Hier wirft Vasubandhu die Frage auf, wieso die upeksä, 
wenn sie Nicht-Begierde als ihr Wesen hat, auch ein Gegenmittel gegen Übelwollen 
sein kann. Die Antwort lautet: weil die Begierde Übelwollen nach sich zieht. Vasu
bandhu hält dem aber entgegen, daß die Wesenbestimmung der upeksä dahingehend 
zu korrigieren ist, daß sie beide, d.h. Nicht-Begierde und Nicht-Bosheit, zu ihrem 
Wesen hat. Die AKVy erläutert diesen Punkt weiter: man dürfe nicht schließen, daß 
eine Entität (dharmä) zweierlei Natur hat, es sei vielmehr, daß das Wort upeksä für 
alobha und advesa verwendet wird, da es einen so großen Bedeutungsbereich be
sitze, daß beide darunter fallen können. Der VisM ist weniger reduktionistisch und 
ordnet mettä adosa, upekkhä tatramajjhattatä, karunä und muditä den "Unbe
stimmten" (aniyata) zu.28 Alle diese gehören der Liste der heilsamen Faktoren der 
Sphäre der sinnlichen Begierde an.29 

Modus (äkära) oder Wesensmerkmale (lakkhaiia/laksand) der apramänas, 

Im Anschluß an die Behandlung der "Natur" (svabhäva)*' der apramänas untersucht 
das AKBh deren "Modi" (äkära), d.h. die Art und Weise, in der die apramänas 

Upekkham hi te Rähula bhävanam bhävayato yo patigho so pah'ryissati. 
26 Vgl. auch AS 6,25 f. avihimsä katamä? advesämsikä karuna(cittal)tä, avihethanakarmikä; 

ASBh 5,23: avihiinsäpy advesävyatirekät prajhaptisati veditavyä. Vi 420bl4-18 heißt es, daß trotz 
gleicher advesa-Nalm ein Unterschied bestehe, insofern maitri "Leben vernichtenden" und "berech
tigten" (sthäna: auf einen Stärkeren oder Gleichstarken gerichteten) dvesa beseitigt, während karunä 
"gewaltanwendenden" bzw. "unberechtigten" (asthäna: auf Schwächere gerichteten) dvesa beseitigt; 
vgl. auch Anm. 23. 

27 Advesa und alobha sind nach der Sarvästivädin-Liste der dharmas heilsame psychische 
Faktoren (kusalacaitta) eigener Art. Saumanasya ist eine bestimmte Form von Empfindung (vedanä). 

28 Vgl. VisM XIV. 133: Karunä und muditä gehören den heilsamen Bewußtsein[szuständen] 
Sphäre der sinnlichen Begierde (kämävacarakusalaviHfläna) an, wenn sie nicht gerade im Rahmen 
der Versenkungszustände der [feinjmateriellen Sphäre (rüpävacara) als volle/gefestigte [Sammlung] 
(appanä) auftreten. Vielleicht meinen einige aus genau diesem Grunde, daß auch mettä und upekkhä 
der Kategorie aniyata angehören. VisM lehnt diese Behauptung entschieden ab (VisM XIV. 154), ohne 
aber eine Begründung dafür abzugeben. Die Benennung "die Unbestimmten" (aniyata) kommt daher, 
daß sie nur manchmal entstehen und manchmal nicht; und wenn sie entstehen, dann nur einzeln (VisM 
XIV. 133). 

29 VuMXIV. 154; 157-158. 
30 Vi 420c8-12 hat *laksana anstelle von *svabhäva. 
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ihren Gegenstand erfassen.31 Was die maitii angeht, so definiert der AK ihren äkära 
sehr knapp als "glücklich!", was das AKBh um den Satz "die Lebewesen sind glück
lich" und mit der Erklärung, "so denkend/meditierend tritt er in den Zustand der 
maitri ein" ergänzt. Ein Problem hierbei ist, inwiefern sich der so definierte Modus 
der maitri von dem Modus der muditä unterscheidet, welcher definiert ist als "laßt 
die Lebewesen sich freuen".32 Darauf geht AKBh nicht ein, diskutiert statt dessen 
aber die interessante Frage, ob keine Falschheit/Verkehrtheit (viparitatva) darin 
liege, die Aussage als "die Lebewesen sind glücklich!"33 zu verstehen. Eine Falsch
heit - so Vasubandhu - liege nicht vor, denn a) man muß santu ergänzen, d.h. es 
handelt sich um eine Wunschvorstellung, und eine solche kann nicht verkehrt sein, 
da sie gar keine Tatsachenaussage beinhaltet; b) die maitri stellt sich die Lebewesen 
gewollt als glücklich vor und weiß von ihrem gewollt-fiktiven Charakter und ist des
halb nicht verkehrt. Das AKBh fragt weiter, was für ein Fehler sich denn ergäbe, 
wenn tatsächlich "Falschheit" vorläge. Daraufhin stellt der Gegner fest, daß dann die 
maitri ein schlechter, unheilvoller psychischer Faktor wäre (akufalatva), worauf der 
Kos"akära mit der Feststellung kontert, daß dem nicht so sei, weil die maitri ein 
grundlegend heilvoller Faktor (hdalamüla, sc. advesa) ist, und34 weil sie das Gegen
mittel für vyäpäda ist.35 

Dem VisM (IX.93 u. 109) zufolge hat die mettä als Merkmal, daß eine wohlgesinnte 
Geistesartauftritt {hitätörapavattilakkhanaf6. Dies kann mit Patis II 130 und dem 
Mettasutta (Sn 145) in der Form des Wunsches, daß "die Lebewesen frei von Haß 
sein ... und ihr Leben glücklich verbringen mögen" bzw. daß sie "sicher und glück
lich sein mögen", ausgedrückt werden (IX. 9), was IX. 10 zu der Formulierung 
führt, die mettä bestehe darin, daß man den Lebewesen Wohl und Glück wünscht 
{sattesu hitasukhakämatä)?1 Von daher stellt sich das im AKBh aufgeworfene Prob 

Vi 421al8 f. definiert die äkäras der maitri als "Freudegeben", der karunä als "aus-Leid-
Retten", der muditä als "Freude oder Trost" und der upeksä als "Nichtbeachten". 

32 Es liegt nahe, den Unterschied darin zu sehen, daß maitri einen Wunsch beinhaltet oder 
eine (fiktive) Konstatierung beinhaltet muditä hingegen ein Gutheißen eines realen Tatbestandes. 
Andere Versuche einer Differenzierung MPP$ III. 1256 f. 

33 Herkunft und Motiv dieser etwas überraschenden Auffassung des äkära der mettä können 
hier nicht geklärt werden. 

54 AKBht (P 115 Nu 89b4) und AKVy (686,30 ff.) lassen ca weg. 
35 Eine ähnliche Diskussion mit fast identischen Formulierungen findet sich Vi 423M1-26. 
36 Hita, hier wohl in der Bedeutung "wohlgesinnt, es gut mit anderen meinend": PW. Vgl. 

PMaüjüsä ad VisM IX. 93: hito näma atthacaro; tasmä hitäkärappavattilakkhanä ti sattänam hita-
caranäkärena pavattilakkhanä ... 

37 Vgl. auch VisM IX. 124: "Weil sie (d.h. die mahäsattäs) mit Bezug auf die Lebewesen 
das Bestreben (/ die Absicht) hat, daß es ihnen wohl ergeht ..." (sattesu ... hitajjhäsayatäya . . .). 
Ferner IX. 88, wo die Tatsache, daß die Wunschvorstellung, die mit dem Gedanken, daß man die 
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lern, wieso die im Rahmen der mettä kultivierte Vorstellung nicht verkehrt ist, im 
VisM nicht, da hier die Auffassung der mettä als gewollte Fiktion ("die Lebewesen 
sind glücklich!")38, aus der sich jenes Problem ergab, nicht vertreten wird. 

In die karunä tritt man ein, indem man sich darauf konzentriert bzw. die Vorstellung 
kultiviert, daß die "Lebewesen unglücklich sind", in die muditä, indem man sich da
rauf konzentriert: "laßt die Lebewesen sich freuen", und schließlich in die upeksä, 
indem man sich nur auf "Lebewesen" konzentriert, wobei man neutral bleibt (AKBh 
453,3 f.). Auf diese Punkte geht der Kos"akära nicht weiter ein. Der VisM (IX. 11; 
78; 85; 88) stimmt im wesentlichen mit dem AK überein39, doch wird der Modus der 
karunä nicht im bloßen Konstatieren der Tatsache, daß die Lebewesen unglücklich 
sind, sondern in dem (daraus erwachsenden) Wunsch, daß sie davon befreit werden 
mögen, gesehen.40 

Bemerkenswert ist die Betonung der "Neutralität" (majjhatta/mädhyasthya) im Falle 
der upeksä. Denn wenngleich der KoSakära als Modus der upeksä angibt, daß man 
einfach nur die Vorstellung "Lebewesen" (sattvä ity eva) hat, so fügt er doch erklä
rend hinzu, daß diese Vorstellung aufgrund ihrer Neutralität (mädhyasthya) upeksä 
konstituiere (AKBh 453,4). Auch Buddhaghosa sieht das Wesensmerkmal der 
upekkhä darin, daß sie als eine Geistesart auftritt, die in Neutralität gegenüber den 
Lebewesen besteht (sattesu majjhattäkärappavattilakkhanä: VisM IX. 96; vgl IX. 
109). Er präzisiert diese Neutralität überdies an anderer Stelle mit Hilfe eines 
Vibhahga-Zitatts als die Haltung, die man einer weder lieben noch unlieben Person 
entgegenbringt,41 d.h. als Freiheit von Zu- und Abneigung.*2 Der Übende hat - nach 
der Kultivierung der anderen, vorangehenden drei apramänas - nichts mehr zu ver 

Lebewesen gern hat (satta-keläyana-manasikära), verbunden ist, als ein Nachteil (ädinava) Act mettä 
(etc.) bezeichnet wird. 

38 Vgl. MPPS III. 1254 f., wonach offenbar der Wunsch als Ausgangspunkt dient, in der 
Versenkung aber dann schließlich alle Lebewesen als glücklich betrachtet werden (on les voit tous 
comme eprouvant le bonheur). 

39 Vgl. zu muditä VisM IX. 85: modati vatäyam satto aho sädhu, aho sutthü ti muditä 
uppädetabbä. Vgl. auch VisM IX. 95: pamodalakkhanä mudutä, anissäyanarasä ... sattänam 
sampattidassanapadatthänä ...; 109: ath'evam patthitahitänam patthitadukkhäpagamänan cadisvä 
sampattipamodanavasena. Zu upekkhä vgl. IX. 96 (sattesu) und IX. 109: majjhattäkärappavatti
lakkhanä upekkhä; IX. 108: -anäbhoga-. 

40 VisM IX. 78: kiccham vatäyam satto äpanno, app'evanäma imamhä dukkhä mucceyyä ti 
karunäpavattelabbä\ Elliptischer IX. 94 u. 109: dukkhäpanayanäkärappavattikikkhanä karunä. Vgl. 
auch AKVy 686,16 f.: duhkhitä bata sattvä iti duhkhitä duhkhäd vimucyantäm ity abhipräyah. 

41 VisMIX. 88: ... seyyathäpi näma ekampuggalam n'eva manäpam na amanäpam disvä 
upekkhako assa ...; IX. 101: upekkhissati ca näma rajjissati capatihanüissati cä ti atthänam etam. 

42 Vgl. AKVy 686,22 f.: apaksapäti(t°)venäpy anunito näpi pratihata ity arthah. 
" Tib. nid kyis (chu 368b5). 
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richten und verhält sich neutral, wie ein neutraler Beobachter.43 

Der Objekt-Bereich der apramänas 

Anschließend stellt der AK-(VIII. 30d) fest, daß der Objekt-Bereich der apramänas 
die Lebewesen der Sphäre der sinnlichen Begierde (kämasattväs tu gocarah) sind. 
Als Begründung gibt das AKBh (453,9) an, daß die apramänas als Gegenmittel für 
Fehleinstellungen - Übelwollen etc. -, deren Objekt eben diese Lebewesen der 
Sphäre der sinnlichen Begierde sind (NA 770a3 heißt es, die drei Kategorien Feind, 
Freund und Neutraler gebe es nur im kämadhätu), fungieren.44 Aus der alten Sütra-
Formel, in der es heißt, daß man die maitri etc. in die jeweilige Himmelsrichtung 
ausstrahlen solle, ergibt sich laut AKBh 453,9 f. kein Problem, wenn man annimmt, 
daß mit den Richtungen selbstverständlich die in diesen Richtungen sich befindenden 
Lebewesen gemeint sind.45 

Der VisM (IX. 110) erklärt dagegen, daß der Objekt-Bereich der apramänas uner
meßlich sei, weil sie als ihr Objekt unermeßlich viele Lebewesen haben. So zieht es 
Buddhaghosa vor, den Bereich nicht zu begrenzen, sondern ihn als etwas, das sich 
überall ausdehnt, darzustellen, was m.E. dem gesamten Konzept der apramänas 
näherzuliegen scheint. 

Es ist bemerkenswert, daß der AD (in der Vrtti) in diesem Punkt vom AK geringfü
gig abweicht. Während er im Fall von maitri, karunä und muditä die Lebewesen der 
Sphäre der sinnlichen Begierde als deren Objekt annimmt, ist nach seiner Auffassung 
im Falle der upeksä eine solche Einschränkung nicht gegeben.46 

Das spirituelle Niveau der apramänas 

AKBh 453,10 ff. kommt der Kos"akära auf einen weiteren wichtigen Punkt zu spre
chen, nämlich die Zugehörigkeit der apramänas zu den spirituellen Stufen (bhümi) 
bzw. ihre Beziehung zu den dhyänas. Der AK ordnet die muditä den ersten zwei 

43 VisM IX. 109. Vgl. auch IX. 92, wo es heißt, daß upekkliä so genannt ist, weil "man neu
tral beobachtet, indem man die [Geistes]tätigkeiten[, welche für mettä etc. charakteristisch sind, d.h.] 
'die Lebewesen sollen ohne Feindschaft sein' etc., aufgibt und [eine Haltung der] Neutralität an
nimmt" ('averä hontü'-ti-ädi-byäpärapahänena majjhattabhävüpagamanena ca upekkhafi ti upekkha). 

M Vi 421al9-bl0 zitiert noch drei weitere Ansichten, die den apramänas als Objekt auch die 
in den vier dhyänas befindlichen Lebewesen in verschiedener Weise zuordnen, favorisiert aber letzt
lich die obige Position, daß nur die Lebewesen der kämadhätu ihr Objekt seien. 

45 MPPS III. 1246 sind die Lebewesen sogar in die kanonische Formel eingedrungen! 
44 AD 429,6 f.: maitfikarunämuditäs trayah kämävacarasattvätambanäh, upeksä aniyatä iti. 
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dhyäna-Stukn zu, da sie die Wohlgestimmtheit (saumanasyä) zu ihrer Natur hat und 
diese als konstitutives Element (dhyänänga) dieser beiden dhyänas fungiert (AK VIII. 
7 u. 9cd), aber weder in den höheren dhyänas (VIII. 8) noch in den Vor- (VIII. 
22ab) noch im Zwischen-dhyäna (VIII. 22d-23a) auftritt. Die übrigen drei apra-
mänas werden sechs Stufen zugeordnet, nämlich dem anägamya (der Vorstufe vor 
dem Erlangen des ersten dhyäna; vgl. Griffiths 1983a, S. 558; 584), dem dhyänä
ntara (dem Stadium zwischen dem ersten und zweiten dhyäna) und den vier eigent
lichen dhyänas.41 AK referiert eine abweichende Auffassung anderer Meister, die nur 
fünf Stufen zulassen - unter Auslassung des anägamya -, und schließlich noch eine 
weitere Meinung, nach der die apramänas (außer muditä) in insgesamt zehn Stufen 
(bhümi) auftreten können, indem zu den vier eigentlichen dhyänas, dem Zwischen-
dhyäna (dhyänäntara) und dem anägamya auch noch die Vorstufen (sämantaka)4* der 

4' AKf zu AKBh ad VIII. 22c, S. 179, Anm. 6-7, und S. 180, Anm. 1-2; zu AKBh ad VIII. 
22d, S. 180, Anm. 3, und S. 181, Anm. 1-2) diskutiert die Unterschiede der Lehrmeinungen Vasu-
bandhus, Sahghabhadras etc. Es läßt sich kurz zusammenfassen, daß alle dhyänas und ärüpyas "einlei
tende/angrenzende Versenkungsstufen" (sämantakas) haben. Diese sind zu unterscheiden von den 
"Grundversenkungen" oder "eigentlichen Versenkungen" (mauladhyäna) und fungieren als eine Vor
stufe, die zur betreffenden "Grundversenkung" hinführt und sie von der jeweils niedrigeren Stufe 
trennt. De La Vallee Poussin ist der Meinung, daß alle diese "sämantakas" im Prinzip auch "anä
gamya" genannt werden könnten. Er konstatiert aber, daß dies im Widerspruch steht zu Sahgha
bhadras Ansicht, daß die Benennung "anägamya" nur der sämantaka-Stufe des ersten dhyäna vorbe
halten sei (ad VIII. 22c; s. AKf VIII. 179, Anm. 6). Auch an der vorliegenden Stelle scheint nur ein 
anägamya" aufgezählt zu sein, nämlich das des ersten dhyäna (vgl. AKf zu AKBh ad VIII. 22d, S. 
181, Anm. 2). Wie auch immer, anägamya wird grundsätzlich unterschieden vom dhyänäntara*, wel
ches zwischen dem ersten und dem zweiten dhyäna anzusiedeln ist. Diese Stufe, die der zweiten 
<#ryä/ia-Stufe des Fünf-d/ryäna-Schemas der Päli-Tradition, z.B. an Stellen wie D III 219 und 5 IV 
360 etc., entspricht, ist wie dort als ohne vitarka (vgl. AKBh ad VIII. 22d: atarkam dhyänam anta-
ram) und nur mit vicära verbunden dargestellt. Siehe auch A IV 300 « M III 162; vgl. aber auch 
Rahula 1978 (S. 101 f.), der diesen Ansatz als eine von vitarka freie aber mit vicära verbünde 
d/ryö/ia-Stufe im Suttapitaka völlig übersieht. 

" Dies scheint in der Sarvästiväda-Schule als eine Zwischenstufe zwischen dem normalen Geisteszu
stand und dem ersten dhyäna konzipiert zu sein, als die niedrigste Stufe der "meditativen Versenkung" 
vor den eigentlichen dhyänas, um den Fall zu ermöglichen, daß man auch unterhalb der eigentlichen 
Versenkung die Erlösung erlangt. Vgl. Frauwallner 1971, S. 100; Schmithausen 1981, S. 240. In 
demselben Aufsatz (S. 242, besonders Anmerkungen 167-171) zitiert Schmithausen zwei Stellen aus 
dem VisM, sc. XVIII. 3 und XXI. 112-114, wo es heißt, daß der Meditierende aus den vier dhyänas 
und den ersten drei ärüpyas austritt, bevor er gewisse Reflexionen über den negativen Charakter der 
Daseinsfaktoren anstellt und Einsicht in diese Negativität gewinnt. 
Eine Bezeichnung von drei ärüpya-sämantakas als anägamyas findet sich z.B., zumindest in Gestalt 

der chinesischen Wiedergabe mit ^ 3 ; , in Buddhavarmans Vibhäsä (Vi2 l l c l5 ; Hsüan-tsang [Vi 

17a23] dagegen hat Oft = sämantaka). 
" Vgl. Frauwallner 1972, S. 96; Schmithausen 1981, S. 241. 

48 Vgl. zu den drei sämantakas: AK VIII. 3ab; AKBh 434,9-11. 
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drei höheren dhyänas und sogar die Sphäre der sinnlichen Begierde (kämadhätu), 
also der Normalzustand, hinzugenommen werden.49 Vasubandhu gibt nicht explizit 
an, für welche Variante er sich entscheidet. 

Was den VisM angeht, so heißt es dort (IX. 111), daß die ersten drei apramänas bei 
Annahme von vier dhyänas (catukkanaya) in den ersten drei - bzw., wenn man von 
fünf dhyänas ausgeht (paflcakanaya), in den ersten vier -, vorkommen, da diese 
dhyäna-Stiafen nicht getrennt von Wohlgestimmöieit (somanassä) sind, sofern sie den 
Ausweg darstellen für (= aus) Übelwollen, Schädigung[sabsicht] und Unlust, die auf 
der Basis des "Übelgesonnensein" (domanassa) entstanden sind (domanassasamutthi-
tänam byäpädädinam nissaranattä). Die upekkhä als letztes der apramänas gehört 
nur dem verbleibenden dhyäna, d.h. dem vierten bzw. dem fünften, an, weil sie, als 
appamäna, nach Meinung Buddhaghosas notwendigerweise mit neutraler Empfin
dung (upekkhävedanä) verbunden ist, da die brahmavihära-upekkhä, die als Geistes
art auftritt, die in Neutralität gegenüber den Lebewesen besteht, nicht ohne die neu
trale Empfindung vorkommt.50 Hier sieht man, daß die Interpretationen von Vasu
bandhu und Buddhaghosa keineswegs deckungsgleich sind. Die Theraväda-Tradition 
kennt die sämantakas nicht, obwohl auch einige Übereinstimmungen, wenn auch nur 
sporadisch, mit dem upacärasamädhi (im Kontrast zum appanäsamädhi) festzustellen 
sind.51 Die grundlegende Übereinstimmung der beiden Traditionen besteht darin, daß 
beide explizit eine Verbindung zwischen dhyänas und apramänas herstellen, eine 
Verbindung - wie schon in Kap. 2 (S. 94; 97) gezeigt wurde -, die bereits in den 
kanonischen Texten ansatzweise zu beobachten ist. Z.B. fügen Ml 349 ff. (= A V 
342 ff.) und A V 360 die apramänas zwischen den vier rüpadhyänas und den vier 
ärüpyadhyänas ein. An zahlreichen anderen Stellen, wie z.B. SIV 295 ff. (= MIII 
144 ff.) oder MI 292 ff., werden sie unter "cetovimutti" behandelt, was dann dazu 
führt, daß sie auf dem gleichen Niveau wie die dhyänas angesiedelt werden. 

Es gibt im Päli-Kanon zwei sehr interessante Hinweise, die für das Thema der 
spirituellen Stufe der apramänas von Bedeutung sind. Die erste Stelle ist A IV 299 
ff. (vgl. oben S. 95 ff.), die m. E. Vorbild-Charakter hat für die spätere Kultivie-

49 Vi 421al-17 heißt es, daß muditä drei bhümis - einschließlich des kämadhätu - zuzu
ordnen sei. Für die anderen drei apramänas finden sich Zuordnungen zu sieben bzw. zehn bhümis, 
wobei jeweils der kämadhätu eingeschlossen ist und der Unterschied aus der Einbeziehung bzw. 
Nichteinbeziehung der sämantakas des 2. - 4. dhyäna resultiert. 

50 VisM IX. 111: pacchimä (= upekkhä) pana avasesa-ekajjhänikä (= catukka-paficakaj-
jhänikä) va. kasmä? upekkhävedanäsampayogato. na hi sattesu mqjjhattäkärappavattä brahmavihäru-
pekkhä upekkhävedanam vinä vattati ti. 

51 Auch Griffiths 1983a (S. 249, Anm. 126) hat dies bemerkt und stellt mit Bedauern fest, 
daß es unklar ist, seit welchem Zeitpunkt in der Entwicklung des Systems des Vaibhäsika-Abhidharma 
die sämantakas völlig entwickelt sind. 
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rung der apramänas in Verbindung mit den dhyänas bzw. mit dhyänähgas.52 Die 
zweite Stelle ist S V 119 ff. (vgl. oben S. 90 ff.), wo die apramänas in unterschied
licher Weise mit den bodhipakkhiyadhammas kombiniert werden und dadurch ge
kennzeichnet sind, daß sie als ihr höchstes Ziel die "[Sphäre des] Schönen" (subha) 
bzw. die drei unteren ärüpya-dhyänas haben. In dem ersten dieser beiden Sütras (und 
in einigen anderen Sütras wie D III 219, S IV 360, A IV 300 und MIII 162) wird 
eine zweite dhyäna-Stafe, die ohne vitakka aber mit vicära verbunden ist, als Muster 
für die zusätzliche dhyäna-Stufe erwähnt, die im fünfstufigen dhyäna-System des 
Theraväda-Abhidharma und für die der dhyänäntara-Stait im Sarvästiväda diente. 
Mit beiden Sütras hat Buddhaghosa offenbar Probleme. 

Die Ahguttara-SitWt suggeriert, daß alle vier apramänas bis zum vierten bzw. fünf
ten dhyäna führen können. Dies lehnt Buddhaghosa entschieden ab (IX. 112) mit der 
Begründung (IX. 113), daß man dieses Sütra nicht wörtlich (byafljanacchäyämatta) 
nehmen dürfe; sonst müßte man annehmen, daß auch käyänupassanä etc. zum 
vierten bzw. fünften dhyäna führten, was jedoch unakzeptabel sei, da die käyänu
passanä in Wirklichkeit nur bis zum ersten dhyäna führe (VisM VIII. 141), und 
vedanänupassanä etc. nicht einmal bis zu diesem. Buddhaghosa interpretiert die A 
IV 299 ff. gelehrte Praxis dahingehend, daß der Meditierende zunächst die Grund
versenkung (mülasamädhi: hier offenbar die einleitende Versenkung) erreichen soll, 
die nur darin besteht, daß er seinen Geist innerlich (ajjhattam) konzentriert. An
schließend soll diese Versenkung weiterentwickelt und intensiviert werden, indem 
man die vier apramänas kultiviert. Im folgenden sagt Buddhaghosa (IX. 117) nur, 
daß der Meditierende, nachdem er den mülasamädhi solcherart mit Hilfe von mettä 
etc. entfaltet hat, den mülasamädhi auch mit den anderen Objekten, die ihm zum 
vierten bzw. fünften dhyäna verhelfen, entwickeln soll; davon ist jedoch in dem 
Sütra nicht die Rede. 

Probleme mit der Auslegung des zweiten Sütras (SV 199 ff.) überwindet Buddha
ghosa, indem er sagt, daß die mettä als Basis (upanissaya) für die "Befreiung des 
Schönen" (subhavimokkha) fungiert, und die letzten drei brahmavihäras respektive 
als Basis für die ersten drei ärüpya-dhyänas. Die Argumente53, die hier präsentiert 

" Vgl. Vetter 1988, S. 26 (besonders Anm. 1). 
53 Z.B. sagt Buddhaghosa, daß jemand, der mettä übt, die Lebewesen "nicht widrig" findet. 

Da er an "Nichtwidrigkeit" gewöhnt ist, findet sein Geist, wenn er ihn auf "nichtwidrige, reine Far
ben" wie blau richtet, mühelos Gefallen an diesen. Deshalb führt die mettä nur bis zum subhavi
mokkha. Auch mit karunä ist die Methode ähnlich: dem über karunä Meditierenden werden die Nach
teile der Materie vollkommen klar, da bei ihm das Mitleid aufkommt, wenn er beobachtet, daß das 
Leid der Lebewesen durch materielle Gegebenheiten wie Stockschläge verursacht ist. Deshalb findet 
sein Geist, wenn er ein kasina-Objekt, z.B. Erde (pathavi), aufnimmt, mühelos am "Raumunendlich
keitsgebiet" (äkäsänancäyatanä) Gefallen. Die Grundlage für das vinnänaücäyatana bildet das allmäh
liche Auftreten der Freude in seinem eigenen Geiste durch die Betrachtung der viMänas der Lebe-
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werden, erwecken eher den Eindruck, daß mühsam der Versuch unternommen 
wurde, inkohärentes Material in ein harmonisches, ganzheitliches Gebilde zu zwin
gen. 

Ähnliche Kombinationen, wie z.B. zwischen apramänas und smrtyupasthänas, finden 
sich allerdings auch in anderen Traditionen, z.B. in der SrBh (Shukla: 427,13 ff.), 
die im Rahmen einer Diskussion über maitribhävanä eine Verbindung zwischen eben 
maitribhävanä und smrtyupasthänas herstellt, obwohl derartiges in dem o.g. Sütra 
(A IV 299 ff.) noch nicht angelegt zu sein scheint. Auf diesen Punkt werde ich an 
späterer Stelle dieser Arbeit noch zu sprechen kommen (S. 229 ff.). 

Frauwallner hält die Kombination von dhyänas und apramänas für eine jüngere Ent
wicklung im Rahmen der Systematisierung, bei der man unterschiedliche Heilswege 
miteinander zu verknüpfen und zu vereinheitlichen versucht hat54. 

wesen, die aus welchem Grund auch immer mit Freude erfüllt sind. Schließlich beschreibt Buddha-
ghosa den in Gleichmut Weilenden: dieser richtet seinen Geist nicht auf den Gedanken: "die Lebe
wesen mögen glücklich sein", "die Lebewesen sollen sich vom Leid befreien" oder "sie sollen des er
reichten Glückes nicht verlustig gehen", sondern einfach auf den Gedanken "Lebewesen" (sattä). Er 
hat es aufgegeben, diese glücklichen bzw. unglücklichen Lebewesen (vgl. PMafijüsä ad IX. 123) als 
wahrhaft aufzufassen; so ist sein Geist fähig, sie (d.h. glückliche u. unglückliche Lebewesen) nicht 
als wirklich vorhanden zu erfassen (ich lese mit Nänatiloka und Nänamoli avijjamänagahanadakkha). 
Wenn sein Geist darin geübt ist, Glück und Leid nicht länger als wahrhaft aufzufassen, und fähig ist, 
es als in Wahrheit nicht vorhanden zu erfassen, übersteigt er das sukzessiv erlangte vihhänancäyatana 
und lenkt seinen Geist hin auf die - ihrem Wesen nach nichtexistierende (d.h. nicht als ein "negatives 
Ding" mißzuverstehende) - Nichtexistenz eines wahrhaft wirklichen vinnäna und findet mühelos daran 
Gefallen. So erlangt er das dritte ärüpyadhyäna, nämlich, äkincannäyatana. 
Dieser Versuch Buddhaghosas, den Ablauf der Übung zu erklären, erscheint insgesamt wenig über
zeugend. Das Erfassen der Nichtexistenz des sukhadukkha steht scheinbar im Widerspruch zu der vor
ausgehenden Aussage, daß die upekkhä als Objekt einfach "Lebewesen" hat. Nänamoli 1956 (S. 352, 
Anm. 20) versucht hierfür eine Erklärung zu finden, indem er sagt, daß hier eine fortgeschrittene 
Phase der Entfaltung des Gleichmutes anzunehmen sei (vgl. PMafijüsä ad IX. 96: nanu ca "kamma-
ssakä sattä, te kassa ruciyä sukhitä vä bhavissanü "-ti-ädinä patikkhepavasena pi paramatthaggahana-
mukhen' eva upekkhäbrahmavihäro pi satte ärammanam karoü ti? saccam etatn, tarn pana bhävanäya 
pubbabhägo, matthakappattiyatn pana kevalam ajjhupekkhanavasen' eva satte ärammanam karoü ti 
savisesam paramatthato avijjamäne eva visaye tassa pavatti. avijjamänaggahatutdakkhatä ca ajjhupe-
kkhanavasena appanappattiyä aparämäsasattagahanamuddhabhütatäya veditabbo.) 

54 Frauwallner 1972 (S. 104 ff.): "... An vierter Stelle erscheinen die 4 appamahnäyo oder 
brahmavihärä, mettä, karunä, muditä und upekkhä. Auch sie sind aus dem Kanon übernommen, wo 
sie sich in der gleichen Zahl finden, aber ihre Funktion ist geändert. Im Kanon wird gelehrt, daß der 
mit ihnen verbundene Geist nach allen Richtungen hin ausstrahlen soll. Das paßte scheinbar nicht in 
den Rahmen der übrigen Meditationsstufen, wie sie die Dhammasahgani lehrt, bei denen es sich 
immer um Betrachtung eines Gegenstandes handelt. Und so heißt es hier, daß auf dieser Stufe die ver
schiedenen jhänäni m&mettä usw. verbunden sind (mettäsahagatain). Offenbar ist also gedacht, daß 
deren Übung den Inhalt dieser Meditationsstufe ausmacht." 
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Der soteriologische Aspekt der apramänas 

Anschließend behandelt das AKBh die Frage, ob die apramänas die Befleckungen 
restlos beseitigen, da sie als Gegenkraft von Übelwollen etc. bezeichnet werden. Die 
Frage beantwortet der Kos'akära mit einem entschiedenen "Nein". 

Als Begründung dafür, daß die apramänas die Befleckungen nicht beseitigen können, 
werden drei Gründe genannt: a) weil die apramänas nur den Grundversenkungs
stufen angehören (mauladhyänabhümikatvät)55, b) weil sie nur in einem willentlichen 
Vorstellungsakt bestehen (adhimuktimanaskärarvät) und c) weil sie Lebewesen zum 
Objekt haben (sattvälambanatvät). Für die vorliegende Untersuchung sind diese drei 
Punkte von Bedeutung, denn sie stellen die Hauptbegründungen dar, auf deren Basis 
den apramänas jeglicher soteriologische Wert abgesprochen wird. 

Mit dem ersten Punkt meint das AKBh, daß die vier apramänas der Stufe der 
"reinen" (Suddhaka) Grund-dhyänas angehören,56 d.h. der zweiten der drei Katego
rien, in die die dhyänas im KoSa unterteilt sind.57 Trotz der Bezeichnung "rein" fällt 
diese zweite Gruppe von Versenkungen, zu denen auch die mauladhyänas angehören 
können, in die Kategorie "weltlich" (laukika), und infolgedessen besitzt sie nicht das 
Vermögen, die "Befleckungen" völlig und endgültig zu beseitigen. 

Der zweite Grund, warum die apramänas die Befleckungen nicht restlos beseitigen 
können, ist, daß der Yogin dem System der Sarvästivädins zufolge - die AKVy 
(687,11 f.) macht dies explizit - nur durch einen Geistesakt, der auf die wahre Wirk
lichkeit gerichtet ist {tattvamanaskära), die Befleckungen beseitigt, nicht aber durch 
einen Geistesakt, der in willentlicher Vorstellung besteht (adhimuktimanaskära).5* 

Hier spricht Frauwallner zwar vornehmlich über das System der Dhammasahgani, aber, soweit ich 
verstehe, darüber hinaus auch von der Systematisierung im Abhidharma, im Unterschied zu alten 
kanonischen "Vorbildern" bzw. Lehrreden (siehe Frauwallner 1972, S. 101 ff.). 

55 Dieses Argument wird von Sahghabhadra (NA 770bl 1-13) nicht anerkannt, weil es dem 
zuvor gelehrten Vorkommen der apramänas in anägamya und dhyänäntara widersprechen. 

56 Vgl. AKVy (687,9 f.): mauladhyänabhümikatväd iti. maula-suddhaka-dhyänabhümikatväd 
ity arthah. na hi suddhakair mauladhyänaih klesäh prahiyanta ity uktam präk. 

57 Vgl. AKBh 436,15 ff. Die ersten vier dhyänas und die ersten drei ärüpyas werden in drei 
Kategorien unterteilt: a) äsvädana sind die Versenkungen, die mit einem Akt des Sie-Genießens ver
bunden sind, b) suddhaka dagegen die Versenkungen, die vor allem auf upapatti zielen, und c) anä-
srava diejenigen, welche als Vehikel des äryamärga fungieren. 
Das vierte ärüpya kann nur "äsvädana" oder "suddhaka" sein. Eine detaillierte und interessante Dis
kussion dieses Themas findet sich bei Griffiths 1983a (S. 239-251). 

58 Vgl. AS 70,14 ff.; MSA 102,9 ff.; vgl. auch AKP zu AKBh ad VIII. 31 c (S. 200, Anm. 
3); Griffiths 1983a, S. 560 ff. Vgl. auch Vi 422c27-423a5, wo festgestellt wird, daß maitri nur mit 
adhimoksamanaskära verbunden ist, nicht aber mit svalaksanamanaskära oder sämänyalaksanamanas-
kära. 
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Das dritte Argument lautet, daß die apramänas Lebewesen zum Objekt haben. Die 
AKVy präsentiert als erwiesene Lehrmeinung (siddhänta), daß nur durch einen 
Geistesakt, der auf die allgemeinen Charakteristika der Gegebenheiten gerichtet ist, 
Befleckungen beseitigt werden. 

Wenn die apramänas aus den genannten Gründen auch nicht für eine endgültige Eli
minierung der Befleckungen dienen, so lassen sich die Sütra-Stellen, nach denen sie 
als Gegenkraft zu Übelwollen etc. fungieren, doch in dem Sinne verstehen, daß die 
Praxis der apramänas erstens die Befleckungen, d.h. Übelwollen etc., unterdrückt 
oder zurückdrängt (viskambhand), und zweitens sie fernhält, nachdem sie beseitigt 
worden sind (prahinadünkaranäc ca), d.h. verhindert, daß die Befleckungen zurück
kehren.59 Das Unterdrücken (viskambhand) ist die Funktion von apramänas, welche 
der Sphäre der sinnlichen Begierde (kämadhätu) oder der anägamya-Stufe ange
hören, unter denen es solche gibt, die den apramänas der maulabhümis ähneln und 
mittels derer man deshalb Übelwollen etc. unterdrücken kann, so daß sie später 
durch den "Weg der Beseitigung" (prahänamärgdf beseitigt werden können.61 Da 

59 Zu der Frage, ob die apramänas die klesas eliminieren können, findet sich in der Mahä-
vibhäsä (Vi 427bl4-cll) eine interessante Diskussion. Wenn dies zuträfe - so die Vibhäsä - , ergäbe 
sich ein Widerspruch zur Lehrmeinung, die sich im .samäd/ii-Kapitel des Jnänaprasthäna findet und 
besagt, daß die apramänas die klesas eben nicht eliminieren können. Andererseits spricht ein Vi 
427M0 f. zitiertes Sütra (A III 290 ff? Vgl. auch 5 V 86; 105; A I 4; 120; III 185; MII 223 ff; III 
219 ff.; D III 248 f.) davon, daß eine Eliminierung der klesas mittels der apramänas durchaus mög
lich sei. Die Vibhäsä entscheidet die Frage zugunsten der ersten Position, d.h. daß im Sinne des 
JHänaprasthäna eine endgültige Eliminierung nicht möglich sei. Ein Widerspruch zum o.g. Sütra er
gibt sich dennoch nicht, da dort von temporärer Eliminierung, also zeitweiliger Unterdrückung, die 
Rede ist. 
Daraus ergibt sich das Problem, wieso es in anderen Sütras (z.B. A V 299; A II 130?) heißt, daß die 
maitri bis zum Stadium des anägämiphala führe, was doch voraussetzt, daß ein Teil der klesas, da
runter insbesondere vyäpäda, der Widerpart der maitri, endgültig beseitigt ist. Hierzu nimmt die 
Vibhäsä folgendermaßen Stellung: 1. entweder steht hier maitri für den äryamärga, oder 2. es ist ein 
eher beiläufiger Zusammenhang intendiert; dabei ist zu unterscheiden zwischen zwei Fällen: a. dem 
prthagjana, also einer Person, die den eigentlichen äryamärga noch nicht erreicht hat; wenn eine 
solche Person zunächst kämavairägya erlangt und dann maitrisamädhi etc., dann erlangt sie, sofern 
sie (durch den äryamärga) die nyämävakränti erreicht, das anägämiphala; wenn jedoch die nyämäva-
kränti vor dem vollständigen kämavairägya auftritt, wird die betreffende Person dadurch srota-äparma 
oder sakrdägämin und erst anschließend durch maitrisamädhi zum anägämin; b. dem ärya, welcher 
zum Zeitpunkt des kämavairägya maitrisamädhi etc. und dadurch das anägämiphala erlangt. 
In beiderlei Sinn kann man sagen, daß ein maitrisamädhi-Übender das anägämiphala-Südium erreicht. 
Vgl. auch NA 770bl5-19. 

60 Die Tatsache, daß die Befleckungen nach ihrer Beseitigung ferngehalten werden müssen, 
d.h. ein Rückfall möglich ist, scheint dafür zu sprechen, daß hier (zumindest auch) vom weltlichen 
Weg die Rede ist. So offenbar auch Griffiths 1983a (S. 330 ff): "First, the techniques concerned with 
manipulation of the emotions are expounded in the eighth chapter of the AKBh. Vasubandhu treats 
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nach, im Zustand des Befreitseins von der Begierde [nach der Sphäre der sinnlichen 
Begierde], erlangt der Übende die apramänas, die der Grundversenkung, d.h. dem 
eigentlichen dhyäna, angehören, und diese haben den Effekt, die zuvor beseitigten 
Befleckungen (Übelwollen etc.) fernzuhalten, d.h. zu bewirken, daß der Übende von 
den normalerweise Übelwollen etc. auslösenden Anlässen, selbst wenn sie stark sind, 
nicht mehr überwältigt wird. 

Der VisM stimmt mit dem AKBh insofern überein, als auch für ihn die apramänas 
nicht zur endgültigen Beseitigung von Übel wollen etc. führen, sondern nur zu deren 
Unterdrückung (vikkambhana: IX. 102). Dies leisten sie wie im AKBh offenbar vor 
dem Eintritt ins dhyäna, um dessentwillen sie geübt werden. Daß sie überdies nach 
Erreichen des dfryäna-Niveaus Übelwollen etc. fernhalten, scheint im VisM nicht ge
sagt zu sein. Auch Gründe dafür, daß die apramänas zur endgültigen Beseitigung der 
klefas nicht taugen, scheinen nicht explizit angeführt zu werden. Man darf aber ver
muten, daß sich dies auch für Buddhaghosa aus der Tatsache ergibt, daß sie Lebe
wesen zum Objekt haben (IX. 102) und daß sie zwar nicht gewollt-fiktive Vorstel
lungen (im Sinne von "die Lebewesen sind glücklich": siehe S. 195), aber doch 
Wunsch-Vorstellungen und eben deshalb keine Befleckungen eliminierende Einsicht 
(paflflä oder vipassanä) sind. 

Weder Buddhaghosa noch Vasubandhu stellt fest, daß die Übung der apramänas 
einen eigenständigen, unabhängigen, soteriologischen Weg darstellt. 

Die Praxis der apramänas 

Im AKBh folgt nun ein langer Abschnitt (454,4-16)62, in dem beschrieben wird, wie 

them with his usual comprehensiveness and attention to detail (see AKBh 452,4-455,14); the main 
points already mentioned in the early traditions are repeated by Vasubandhu, and all that we need to 
note here is that he attributes no soteriological validity whatever to these techniques. The question is 
asked as to whether they are capable of removing passions, and the answer given is unequivocally 
negative. The only possible function of these practices, then, is to improve the mental condition of 
the practitioner in his interactions with other beings; they cannot even definitively remove those 
passions, such as hatred, to which they are by definition opposed. At the most they can 'place at a 
distance' {dürikarana) such emotions; final abandonment must await the practice of the paths of vision 
and cultivation. Vasubandhu thus makes no real attempt to incorporate the brahmavihäras into his 
path-structure by giving them soteriological work to do." 
Zum Inhalt von prahäna = änantaryamärga s. AKBh 368,7-9: audärikatva etc. 

61 Dies ist nur möglich durch den Weg, auf den das Befreitsein von den betreffenden klesas 
unmittelbar folgt (änantaryamärga), während die apramänas der Phase des Weges, auf der man von 
den betreffenden klesas befreit ist (vimuktimärga), angehören (NA 770bl0 f.). Vgl. AKBh 382,1 ff. 
und auch Griffiths 1983a, S. 296-303; AK? VIII. S. 200, Anm. 3. 

62 Vgl. AVinSüN 197,1 ff. 
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der Anfänger die Kultivierung der maitri in Angriff nimmt und durchführt.63 

Der Übende geht aus von einer eigenen Glückserfahrung oder von dem Glück 
spirituell hochstehender Personen wie dem Buddha, von dem er gehört hat, und ent
wickelt die Wunschvorstellung (adhimucyate), daß die Lebewesen genauso glücklich 
sein mögen. In dieser allgemeinen, umfassenden Weise gelingt die Übung jedoch 
nicht allen Übenden spontan. Am schnellsten bringt derjenige die maitri zustande, 
der bei allen Personen nur das Positive sieht.64 Übende hingegen, bei denen die Be
fleckungen (im Falle der maitri vor allem Haß) stark ausgeprägt sind, müssen die 
maitri schrittweise aufbauen, indem sie die Personen in ihrer Umgebung zunächst 
einmal in drei Parteien einteilen, nämlich Freunde, Feinde und neutrale Personen, 
und davon die ersten zwei Gruppen jeweils in drei Untergruppen, sc. solche, mit 
denen man intensiv, weniger intensiv und kaum verbunden bzw. verfeindet ist; die 
neutralen Personen lassen sich nicht weiter in dieser Weise klassifizieren. Insgesamt 
bilden diese Parteien also sieben Gruppen. Die Übung der mettä soll mit den besten 
Freunden als Adressaten beginnen und über die weniger guten Freunde und Neu
tralen schließlich bis hin zu den ärgsten Feinden fortgesetzt werden, mit dem Ziel, 
daß man auch diesen ebenso Glück wünscht wie den besten Freunden. Anschließend 
kann dann die Aussendung der maitri von der näheren Umgebung auf das ganze 
Land, in eine Himmelsrichtung und schließlich auf die ganze Welt ausgeweitet 
werden. 

Im Falle der karunä wird die Übung mit der Kultivierung der folgenden Wunschvor
stellung eingeleitet: "Diese Lebewesen sind in den Strom mannigfaltigen Unglücks 

Zum Problem der Praxis (prayoga) findet sich auch Vi 421cl5-422a22 interessantes Mate
rial. Der /naiVn-Kultivierende beginnt seine Übung mit engen Freunden, Eltern, Lehrern etc., und 
wünscht diesen Glück {sukhä). Wenn dieser Wunsch eine Zeitlang geübt und gefestigt worden ist, geht 
der Übende weiter, indem er sich auch auf die anderen Personengruppen - bis hin zu seinen 
schlimmsten Feinden - konzentriert. Die maitri-Übung ist erst dann vollkommen, wenn für den Üben
den alle Lebewesen des kämadhätu gleich sind. Karunä und muditä werden in der Vibhäsä analog zu 
maitn behandelt und unterscheiden sich nur im Hinblick auf die zugrundeliegenden Absichten (äsaya). 
Die Übung der upeksä wird jedoch begonnen mit der Zielgruppe der Neutralen, worauf die Feinde 
und zuletzt erst die Freunde in die Übung einbezogen werden. Die Begründung für diese Reihenfolge 
lautet, daß Haß leichter aufzugeben sei als Liebe. Die upeksäbhävanä ist dann vollkommen, wenn die 
distanzierte Einstellung gleichmäßig fortdauert, ohne daß man Unterschiede macht, wie eine Waage 
im Gleichgewicht, und man die Wesen wie einen Wald als Masse, nicht als Einzelne zum Objekt hat. 

64 Als Beispiele führt der Text an, daß man sogar bei Lebewesen, bei denen die Wurzeln 
der heilsamen Faktoren ganz abgeschnitten sind, gute Qualitäten entdecken kann. Umgekehrt lassen 
sich sogar bei "Einzelerwachten" (pratyekabuddha) Fehler feststellen, die sich aus früheren Missetaten 
ergeben haben. Vgl. Vi 422a22-b4, wo das Problem behandelt wird, welche Lebewesen (Vi2 hat an 
dieser Stelle Menschen!) maitri üben können; hier heißt es, daß sie kaum von Personen geübt werden 
könne, die stets die Fehler der anderen zu sehen geneigt sind, sondern eher von solchen, die dazu nei
gen, die Vorzüge der anderen zu sehen. 
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gefallen- wenn sie doch nur vom Leid befreit würden!". Diese Vorstellung ist, wie 
schon im Falle der maitfi, lediglich eine explizitere Variante des "Modus" (äkärä) 
der karunä. Das Gleiche gilt auch für die muditä, deren Übung von der Vorstellung: 
"Wenn sie sich doch nur freuten!" ausgeht. Die Kultivierung der upeksä beginnt man 
mit Gedanken an die Partei der Neutralen. 

Auch Buddhaghosa (VisM IX. 8) läßt die mettä-Übung mit einer auf die eigene 
Person bezogenen Betrachtung in der Form "aham sukhito homi" o.a. beginnen. Da 
aber diese Betrachtung anschließend (IX. 10) als "Übung von mettä mit Bezug auf 
die eigene Person" (attani mettam bhävetvä) charakterisiert wird und folglich als 
(Registrieren und?) Kultivieren65 des Wunsches, selbst glücklich zu sein, verstanden 
werden darf, liegt es nahe, gegen Dhammapäla66, aber im Sinne der heute in Sri 
Lanka vorherrschenden Deutung homi als Imperativ im Sinne eines Wunsches ("Ich 
möchte glücklich sein!") aufzufassen. Buddhaghosa ginge dann im Gegensatz zu 
Vasubandhu nicht von der bloßen Beobachtung von Glück, dessen Erwünschtsein 
dabei nur implizit mitgegeben wäre, aus, sondern von dem Wunsch nach Glück. In 
beiden Fällen ist aber - bei Vasubandhu als eine von zwei Möglichkeiten, bei 
Buddhaghosa ausschließlich - die eigene Person der Ausgangspunkt.67 Sie gilt offen 

Die Formulierung "sabbapathamam pana aham sukhito homi niddukkho vä avero avyä-
pajjho ariigho sukhl attänam pariharäml ti vä evam punappuna attani yeva bhävetabbä" (IX. 8) er
weckt den Eindruck, als ob der Wunsch "ich will glücklich sein (/ möge ich glücklich sein) ..." kulti
viert, d.h. meditativ ständig wiederholt werden sollte. Das ist sachlich gewiß etwas anderes als das 
Wissen oder Sichvergegenwärtigen der Tatsache, daß man selbst stets glücklich sein möchte, ohne daß 
man diesen Wunsch explizit formuliert oder gar meditativ intensiviert. 
Jeder hegt - bewußt oder unbewußt - den Wunsch, glücklich zu sein. Die Reflexion auf dieses Fak
tum (d.h. daß dieser Wunsch stets ausgesprochen oder unausgesprochen besteht, das Sich-diesen-
Wunsch-zum-Bewußtsein-bringen) kann man natürlich ebenfalls wiederholen und kultivieren. 

66 PManjüsä ad IX. 8: "... das 'untadelige', 'unvermischte' usw. Glück, das sich bei ihm 
selbst beobachten läßt, herausstellend sagt er, insofern es gegenwärtig ist: 'ich bin [gerade] glücklich'" 
(... anavqjjasukha-avyäsekasukhädi yam attani upalabbhati, tan nidassento tassa vattamänatäya aha: 
aham sukhito homi ti). Folgt man dieser Deutung, so ist ähnlich wie im AKBh vorauszusetzen, daß 
mit dem Registrieren und Betrachten des eigenen Glücklichseins implizit die davon kaum abtrennbare 
Erkenntnis verbunden ist, daß man diesen Zustand zutiefst bejaht und erhalten, perpetuieren möchte. 
Nur unter dieser Voraussetzung wäre der unmittelbare Übergang vom Indikativ (in IX. 8) zur 
Wunschform (yathä aham sukhakämo ...) in IX. 10 verständlich. 

67 VisM IX. 10 thematisiert Buddhaghosa den Widerspruch, der zwischen diesem Ausgehen 
von der eigenen Person und Stellen wie Vibh 272, Patis II 130 und Sn 145 zu bestehen scheint. An 
diesen Stellen ist ja keine Rede davon, daß man die mettä zuerst sich selbst gegenüber praktizieren 
soll. Buddhaghosa versucht, unter Berufung auf S I 75, die Divergenz durch den Rückgriff auf die 
Goldene Regel (s. o.) zu überbrücken, obwohl auch diese, wenngleich kanonisch, doch nirgendwo 
im Kanon explizit im Kontext der mettä formuliert wird. 
A I 192 besagt lediglich, daß man durch die Kultivierung der brahmavihäras die Zuversicht (assäsa) 
erlangt, daß man zumindest in diesem Leben ein von Feindschaft und Übelwollen freies, glückliches 
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bar beiden als besonders geeignet, wenn es darum geht, sich zu allererst das Charak
teristikum der mettä-Übung, sc. Glück (als Erwünschtes) bzw. den Wunsch nach 
Glück, ins Bewußtsein zu rufen und einzuprägen. Während aber im AKBh das Motiv 
für den Übergang von dieser Vorübung68 zur eigentlichen mettä-ljbung als Kultivie
rung des Wunsches, daß auch andere Lebewesen glücklich sein mögen, nicht explizit 
vermittelt ist, leistet der VisM diese Vermittlung durch einen Rückgriff auf die 
positiv gewendete Goldene Regel: Die Betrachtung und Kultivierung des Wunsches, 
daß man selbst glücklich sein möge, dient dazu, beim Übenden die Erkenntnis zu 
wecken, daß, so wie er selbst glücklich sein möchte, auch die anderen Lebewesen 
diesen Wunsch haben, so daß sich, indem er sich selbst zum Zeugen macht (attänam 
sakkhim katvä), d.h. in Analogie zu sich selbst, durch Empathie bei ihm auch 
bezüglich der anderen Lebewesen der Wunsch nach ihrem Wohl und Glück (aftfla-
sattesu hitasukhakämatä) einstellt. Damit ist der eigentliche "Modus" (äkära) der 
mettä konstituiert, und es kann mit der konkreten Praxis dieser Übung begonnen 
werden. 

Wie Vasubandhu, so teilt auch Buddhaghosa die Adressaten der mettä in verschie
dene Kategorien ein. Von der systematischen Einteilung des AKBh finden sich jedoch 
nur Spuren.69 Im allgemeinen arbeitet der VisM (IX. 11-12 etc.) nur mit vier Kate
gorien, nämlich sehr lieb (atipiya), lieb (piyd), neutral (majjhatta) und feindlich 
(veriri), zu denen an einer Stelle (IX. 4) noch unliebe (appiya) Personen hinzutreten. 
Im Gegensatz zum AKBh soll nach Buddhaghosa (IX. 4 ff. u. IX. 11-12) die Übung 
nicht mit den sehr lieben Personen beginnen, sondern mit lieben (z.B. Lehrer), und 
dann erst zu den sehr lieben, neutralen und feindlichen Personen übergehen. Auch 
hat man den Eindruck, daß im VisM die Übung, zumindest am Anfang, sehr viel 
stärker auf konkrete Personen bezogen ist. Abgesehen davon gibt Buddhaghosa zahl
reiche Detailanweisungen, z.B. daß man die mettä-Übung auch nicht mit einer ver
storbenen Person oder einer Person des anderen Geschlechtes beginnen soll (IX. 6-
7). Besonders breiten Raum widmet er Ratschlägen, wie sich der Übende von Übel
wollen, das die Einbeziehung von Feinden in die mettä-Übung blcokiert, befreien 
kann (IX. 14-39). 

Ähnlich wie im AKBh ist es auch im VisM das Ziel, gegenüber allen Personen
gruppen, auch den Feinden, das gleiche Maß an mettä aufzubringen. Der VisM be

Dasein führt (idfiäham ditth' eva dhamme averam abyäpajjhain anigham sukhim attänam pariharänü). 
Vgl. Conze 1962, s! 82 ff. 

68 Wie Buddhaghosa ausdrücklich feststellt, führt sie nicht zur völligen Konzentration (appa-
nä); vgl. VisM IX. 10: ... tarn hi appanävasena vuttam, idain sakkhibhävavasena. sacepi hi vassa-
satam vassasahassamvä, 'aham sukhilo homV-ti-ädinä nayena attani mettam bhäveti, n' ev' assa 
appanä uppqjjati. 

69 VisM IX. 47: hinamajjhimukkatthamittasapattamajjhattädippabhedesu. 
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zieht aber auch die eigene Person mit ein: der Übende muß dazu gelangen, mettä 
gegenüber allen vier Personengruppen zu hegen (samacittatä)70: gegenüber sich 
selbst, lieben Personen71, Neutralen und Feinden. Buddhaghosa nennt dies die "Auf
hebung [aller] Grenzen" simasambheda) (IX. 40), und belegt dies mit einem den 
"Alten [Meistern]" (Poränä) zugeschriebenen Vers unbekannter Herkunft.72 Wie 

Vgl. auch VisM IX. 41: attani ca tesu ca tlsujanesu samam eva cittam pavatteti. Diesen 
Begriff der samacittatä halte ich für sehr wichtig, weil er auch in Texten der frühen Yogäcäras (z.B. 
MSA) eine große Rolle spielt. Schmithausen 1973/1974 (S. 199) stellt diesen Sachverhalt folgender
maßen dar: "Manche Mahäyäna-Texte versuchen, das Mitleid, das den Bodhisattva dazu bewegt, den 
anderen Lebewesen zuliebe die eigene Erlösung zurückzustellen und die Buddhaschaft anzustreben, 
weiter zu begründen. Sie tun dies häufig in der Weise, daß sie es darauf zurückführen, daß der Bodhi
sattva die anderen Lebewesen als ihm selbst gleich betrachtet (Anm.: Z.B. MSA XIV. 30d; MSABh 
95,25; BoBhw 412,18f.; BCA VIII 90ab; BCAP 114,6.), oder die anderen Lebewesen in sein Selbst 
einbezieht, als zu seinem Selbst gehörig ansieht (Anm.: MSABh 36,22 f.: ätmatvena sarvasattvopa-
gamanam; BCAP 155,27f.: ekatvam paresu ... ätmanä kriyate; BCA VI. 126: ätmikrtam sarvam idam 
jagat laih krpätmabhih.), und daß er auf diese Weise die gewöhnliche Vorstellung des individuellen, 
begrenzten Selbstes durch die Idee eines 'großen[, allumfassenden] Selbstes' ersetzt (Anm.: MSA XTV. 
37: vihäyayä 'narthamayätmadrstih (oder.yo ... "drstim?) mahätmadrstim srayale mahärthäm.). Ja, 
gelegentlich findet sich sogar die Aufforderung, eigenes Selbst und andere auszutauschen (Anm.: parä-
tmaparivartana: BCAP 114,6 u. 155,30.), d.h. die anderen ganz in den Mittelpunkt seines Interesses 
zu rücken - dorthin also, wo gewöhnlich das eigene Selbst steht - , und die eigene Person an die Peri
pherie des Interesses zu drängen - dorthin, wo normalerweise die anderen stehen." 
Auf Seite 201 fährt Schmithausen fort: "In manchen Yogäcära- und späteren Madhyamaka-Texten 
wird der Gedanke der Gleichheit von eigener Person und anderen auf die Einsicht in die Identität des 
wahren Wesens aller Lebewesen, d.h. der alle Lebewesen durchdringenden wahren Wirklichkeit, zu
rückgeführt (Anm.: MSA XIV. 30: dharmadhätos ca samatäm pratividhya punas tadäl sarvasattvesu 
labhatesadätmasamacittatäm//; BCAP 114,6f.: sarvatragadhannadhätupralivedhät... ätmikrtam ... 
sarvam idain jagat.)." 

Ähnlich erklärt der VisM den Begriff sabbattatäya in der kanonischen apramäna-Formel, obwohl er 
dort ursprünglich nicht so gemeint war (s. Kap. 1, S. 38 f.), zumindest alternativ im Sinne von "atta-
samatä", d.h. in der Weise, daß er alle Lebewesen, ohne den Unterschied "dies ist ein anderes 
Wesen" zumachen, als sich selbst gleich ansieht (VisM IX. 47: sabbattatäya ti sabbesu h'mamajjhim-
ukkatthamittasapattamajjhattädippabhedesu attatäya, ayam parasalto ti vibhägam akatvä attasamatäyä 
ti vuttam hoti). 
Vgl. auch Vetter 1988, S. 27; Schmithausen 1989 (IV S. 5-6); 1973/1974 S. 199-200; in der vorlie
genden Arbeit, Kap. 8, S. 266 u. Anm. 146. 

71 Hier werden liebe und sehr liebe Personen nicht unterschieden. 
n VisM IX. 42: "Wenn [ein Mönch] bei den vier Arten [von Personen, nämlich] sich selbst, 

dem Wohlgesonnenen (hitd), dem Neutralen und dem Feind (ahila), einen Unterschied sieht, erreicht 
er weder nach Belieben das Wohlwollen, selbst wenn er den Lebewesen gegenüber wohlgesinnt ist, 
noch gilt er als reich an Heilsamem/Verdienst (= in besonderer Weise durch Heilsames/Verdienst 
charakterisiert")''. Wenn er [alle] vier Grenzen aufgehoben hat, erfüllt er die ganze [belebte] Welt mit
samt den Göttern gleichmäßig mit Wohlwollen; er ist dem ersten weit überlegen, [da] er keine Gren
zen [mehr] kennt" (wörtl.: "Für wen[, wie den gerade genannten] eine Grenze nicht erkannt wird, 
[dem] ist eine große Überlegenheit gegenüber dem ersten [zuzuerkennen], (attani hitamajjhatte ahite 



Die vier Unbegrenzten im Abhidharmakos'a und im Visuddhimagga 209 

dieser Vers zeigt, ist die Einbeziehung der eigenen Person in die mettä also keine 
Erfindung Buddhaghosas, sondern basiert auf einer älteren Tradition. 

Wie im AKBh, so ist auch nach dem VisM (IX. 102-103) der Objektbereich der mettä 
etc., wenn die angrenzende oder volle Konzentration erreicht ist, auszuweiten 
(yaddhana)73, und zwar sukzessiv "bis zu einer [ganzen] Weltsphäre oder noch 

ca catubbidhe/ yadä passati nänattam hitacitto va päninam/ na nikämaläbhi mettäya, kusati tipavu-
ccatill yadä catasso simäyo sambhinnä honti bhikkhuno/ samam pharati mettäya sabbalokam sa-
devakaml mahäviseso purimena yassa simä na näyati ßll). Der Gedanke der Aufhebung aller Grenzen 
scheint dem Kosakära und seiner Tradition unbekannt gewesen zu sein. Vielleicht ist dieser spezifische 
Terminus erst in der Theraväda-Schule aufgekommen. 
" Vgl. PManjüsä ad IX. 42: sätisayassa kusalassa vasena kusalibhävassa adhippetattä. 
* PManjüsä: na näyati ti na Häyati. 

73 Probleme bereitet allerdings VisM III. 113, wo es heißt, daß die brahmavihäras die Lebe
wesen zu ihrem Übungsobjekt (ärammana) haben; wenn ihr Betrachtungsgegenstand (nimitta = ä-
rammana [PManjüsä]) erweitert werden würde, wüchse nur die Menge der Wesen an. Das sei jedoch 
wie bei den im Text vorher genannten Übungen, d.h. käyagatäsati etc. nicht von Nutzen, weshalb 
man auch diese Übung der brahmavihäras nicht ausweiten solle (brahmavihärä sattärammanä, tesam 
nimittam vaddhayato, sattaräsi yeva vaddheyya; na ca tena altho hoti. tasmä tarn pi na vaddhe-
tabbam). Das Ausweiten läßt Buddhaghosa in diesem Kontext (IX. 109 ff.) nur für die zehn kasinas 
gelten. Das deren Übungsobjekt darstellende Vorstellungsbild (nimitta)', z.B. die visualisierte Erd
scheibe, kann durch Ausweitung seiner Begrenzung bis zum Ende der Welt oder sogar noch darüber 
hinaus (IV. 127) vergrößert werden. 
Buddhaghosa sieht aber sehr wohl, daß seine Ablehnung einer Ausweitung des Übungsobjektes der 
brahmavihäras dem Wortlaut der stereotypen kanonischen Beschreibung der brahmavihäras zu wider
sprechen scheint, und er versucht, diesen Widerspruch folgendermaßen zu lösen (III. 114): "Wenn 
es im Kanon heißt: 'mit einer von Wohlwollen begleiteten Geistfeshaltung] eine [Himmels]richtung 
erfüllt habend' etc., so ist dies nur im Sinne eines Einschließens [gesagt]. Insofern der Übende das 
Wohlwollen in der Weise kultiviert, daß man, angefangen von einer Behausung, zwei Behausungen 
etc., der Reihe nach schließlich alle Lebewesen einer [Himmels]richtung einschließt, heißt es von ihm: 
'eine [Himmels]richtung erfüllt habend'; nicht weil er das Vorstellungsbild erweitert. Auch gibt es 
ja hier überhaupt kein [geistiges] Entsprechungsbild/Idealbild (patibhäganimitta), welches [man] aus
weiten könnte. Auch ein beschränktes und unbegrenztes [Übungs]objekt zu haben ist hier nur im Sinne 
des Einschließens [einer geringeren bzw. unbegrenzten Anzahl von Lebewesen] zu verstehen." (yam 
pana vuttam: mettäsahagatena cetasä ekam disam pharitvä-ti-ädi, tarn pariggahavasen' eva. ekäväsa-
dvi-äväsädinä hi anukkamena ekissä disäya satte pariggahetvä bhävento, ekam disam pharitvä ti vutto, 
na nimittam vaddhento. patibhäganimittam eva c' ettha n' atthi, yadayam vaddheyya. paritta-appa-
mänärammanatä p' ettha pariggahavasen' eva veditabbä.) 
Buddhaghosa legt offenbar Wert darauf, daß im Falle der brahmavihäras das Übungsobjekt nicht fik
tive, visualisierte Lebewesen, sondern die wirklichen Lebewesen sind. Das dürfte mit zunehmender 
Erweiterung des "Einschließens" auf Kosten der Anschaulichkeit des Übungsobjektes gehen. Dies mag 
der Grund dafür sein, daß andere Traditionen hier anders entschieden haben. Zu vergleichen ist z.B. 
SrBh 427,7 ff., wo es heißt, daß "der Meditierende sich alle Himmelsrichtungen als voll von Lebe
wesen, und zwar lückenlos voll, vorstellen solle, so daß dort nicht einmal soviel Zwischenraum bleibt, 
wie für das Aufsetzen einer Stockspitze nötig ist." Die SrBh behandelt also das Objekt der mettä-
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darüber hinaus", was etwas spezifischer klingt als die Formulierung des AKBh. 

Was die übrigen apramänas angeht, so geht die Ausgangsvorstellung im VisM ähn
lich wie bei der mettä von einem konkreten Fall aus. Im Falle der karunä hat sie die 
Form: "Dieses Lebewesen ist ins Unglück geraten; könnte es doch nur von diesem 
Leid befreit werden!"74, im Falle der muditä lautet sie: "Dieses Lebewesen freut 
sich; o, [das ist] gut, o, [das ist] fein!"75, beinhaltet, also Freude über die konsta
tierte, tatsächliche76 Freude einer bestimmten anderen Person, nicht wie in AKBh 
einen allgemeinen Wunsch. Während das AKBh bei karunä und muditä nur die Form 
der zu kultivierenden Vorstellung angibt, aber anders als bei der maitri nichts da
rüber sagt, wie man zu dieser Vorstellung kommt, geht es im VisM gerade um letz
teres, um die Aufnahme und Einprägung der zu kultivierenden Haltung anhand eines 
besonders geeigneten Falles. Im Gegensatz zur mettä wird allerdings bei karunä und 
muditä auch im VisM nicht von der eigenen Person, d.h vom eigenen Unglück oder 
von der eigenen Freude, ausgegangen, sondern von dafür geeigneten anderen Per
sonen. Buddhaghosa folgt hier im Prinzip und expressis verbis dem Vibhahga, der 
die Übung von karunä und muditä wie auch von mettä gegenüber allen Lebewesen 
auf die Analogie zu einem konkreten Fall, in dem der Anblick (disvä) einer unglück
lichen bzw. lieben Person spontan Mitleid bzw. Freude hervorruft, gründet.77 

Abgesehen davon geht der VwMauch bei karunä etc. (IX. 77 ff.) ausführlich auf die 
Frage ein, mit welcher Personenkategorie die Übung zu beginnen und anschließend 
weiterzuführen ist. Im Falle der upekkhä stimmt Buddhaghosa mit dem AKBh 
(454,14) darin überein, daß von einer neutralen Person auszugehen sei (IX. 88). An
schließend sind liebe Personen und Feinde und, im Rahmen der "Aufhebung der 
Grenzen" (simasambheda), auch die eigene Person einzubeziehen. 

bhävanä als etwas, das visualisierend auszuweiten ist.' 
") Vgl. Schmithausen 1982, S. 63, Anm. 15'; S. 65. 
* Hierzu Schmithausen 1982, S. 63 und 72. Schmithausen behandelt in diesem Aufsatz ausführlich 
Struktur und Aspekte der Versenkungspraxis und der erlösenden Erfahrung in der Srävakabhümi und 
stellt Vergleiche mit dem VisM an. 

74 VisM IX. 78: "kiccam vatäyatn satto äpanno, appeva näma imamhä dukkhä mucceyyä" 
ti ... Im Bedarfsfall kann auch von einem Übeltäter, dem das Leid erst noch bevorsteht, ausgegangen 
werden (IX. 78-79). 

75 VisM IX. 85: "modati vatäyatn satto, aho sädhu, aho sutthü" ti ... 
76 Im Bedarfsfall kann es aber auch die erinnerte Freude in der Vergangenheit oder die er

wartete/erhoffte Freude in der Zukunft sein (IX. 86). 
77 VisM IX. 78: seyyathäpi näma ekam puggalam duggatam durupetam disvä karunäyeyya, 

evam eva sabbe satte karunäya pharafi ti Vibhahge vuttattä; 85: seyyathä pi näma ekam puggalam 
piyam manäpam disvä mudito assa, evam eva sabbe satte muditäya pliarati ti und 88: seyythä pi näma 
ekam puggalam n 'eva manäpam na amanäpam disvä upekkhako assa, evam eva sabbe satte upekkhäya 
pharati ti. 
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Existenzformen, in denen die apramänas praktiziert werden können 

Der Kos"akära stellt weiterhin fest, daß die apramänas nur unter Menschen erzeugt 
werden.78 Eine vergleichbare Feststellung findet sich im VisM jedoch nicht. 
Interessant ist jedoch die Geschichte einer Kuh (VisM IX. 72), die, während sie 
gerade ihr Kalb tränkt, von einem Jäger mit einem Speer angegriffen wird (s. S. 53, 
Anm. 27). Aufgrund ihrer starken liebevollen Geisteshaltung (balavapiyacittatäya) 
gegenüber dem Kalb geschieht ihr nichts. Tiere können zwar keinen Versenkungszu
stand, weder upacära noch appanä, erreichen, aber die Geisteshaltung bzw. Emotio
nen mögen vorliegen.79 

Der "Besitz" der apramänas 

Schließlich behandelt der Kos"akära das Problem, ob einer, der mit einem apramäna 
ausgestattet ist80, notwendigerweise auch die anderen besitzt. Es wird festgestellt, daß 
er notwendigerweise mit dreien versehen ist.81 Das Bhäsya erläutert82, daß die Lebe 

78 So auch AD 592 und NA 770b21; 770bl9 f. führt aber auch eine Meinung an, wonach 
die apramänas auch auf der Grundlage eines Körpers des rüpadhätu verwirklicht werden können. 

79 Ferner ist interessant, daß in den Abschnitten 30 bis 34 von verschiedenen früheren Ge
burten des Buddha erzählt wird, in denen er als Tier nicht einmal einen bösen Gedanken (mano-
padosamattam pi) gegenüber seinen Peinigem gehegt hat. Daher scheint es Buddhaghosa kein Problem 
bereitet zu haben, daß die Tiere mettä üben können - wenn auch auf einer anderen Ebene als die 
Menschen. Die Befähigung der Tiere hierzu deckt sich im übrigen mit ihrer Darstellung in den 
Jätakas. Für Vasubandhu als Theoretiker scheint dieses Faktum unakzeptabel gewesen zu sein, viel
leicht in Anbetracht der Tatsache, daß Tiere sich in der Wirklichkeit wenig freundlich verhalten, 
besonders auf der Nahrungssuche. Auch sonst werden Tiere eher als in ihrer Spiritualität gehindert 
gesehen. Allerdings muß wohl unterschieden werden zwischen der aktiven Ausübung der apramänas 
als einer Meditationspraxis und dem einfachen Gefühl der maitri (etc.) im Sinne von Freund(schaft)-
lichkeit, Mutterliebe etc. 

80 Nach Auffassung der Yogäcära-Texte gibt es drei Formen der "Ausstattung" (samanvä-
gama: vgl. AS 35,2 ff.): b'tja-, vasitä-, und samudäcärasamanvägama. Die erste, die "Ausstattung 
mit den Samen", besteht in der Möglichkeit, heilsame Faktoren wie z.B. eine spirituelle Fähigkeit etc. 
hervorzubringen, wenn die dafür erforderlichen Bedingungen erfüllt sind. Im Sarvästiväda-System ist 
zwar der Begriff der "Samen" (bija) anscheinend nicht geläufig, doch dürfte er bis zu einem gewissen 
Grad durch diepräpti ("Besitz") abgedeckt sein. Die zweite Ausstattung besteht in der Macht (vasitä) 
über einen Faktor, in dem Sinne, daß man diesen spontan zu jeder Zeit aktualisieren kann, wie z.B. 
ein früher bereits geübtes dhyäna etc. Auch für diese Art von "Ausstattung" dürfte im Sarvästiväda-
System die präpti zuständig sein. Die dritte Ausstattung besteht im aktuellen Auftreten (samudäcära) 
eines bestimmten Faktors. Hier scheint die zweite Ausstattung, also vasitäsamanvägama, gemeint zu 
sein. 

81 Hier ist der Sanskrittext etwas unklar. Zunächst wird folgende Frage aufgeworfen: kirn 
punar ya ekenaprainänena samanvägatah so 'vasyam sarvaih? Ohne darauf einzugehen fährt der Text 
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wesen, wenn sie in der dem dritten und vierten dhyäna entsprechenden Sphäre wie
dergeboren sind, nicht mit muditä ausgestattet sind83, da die muditä als eine 
"gröbere" Geisteshaltung nur bis zum zweiten dhyäna auftreten kann (vgl. Kap. 5, 
S. 154, Anm. 42; Kap. 7, S. 197 ff.). Die anderen apramänas aber können im 
dritten und vierten dhyäna auftreten, und folglich ist der dort aufgrund seiner apra-
mäna-Praxis Wiedergeborene mit diesen drei apramänas ausgestattet. Der VisM 
diskutiert diese Frage nicht. 

Die Eigenarten des Visuddliimagga bezüglich der vier apramänas 

Im folgenden möchte ich auf einige Eigenarten des VisM aufmerksam machen, die 
ich für bemerkenswert halte. Am Anfang des Kapitels über die brahmavihäras 
(IX. 1-3) setzt Buddhaghosa das Wohlwollen (mettä) ohne weiteres mit dem gedul
digen Ertragen (khanti) gleich, ohne dies näher zu erläutern. Diese Tatsache ist umso 
erstaunlicher, wenn man die Liste der zehn Vollkommenheiten (pärami/päramitä) 
in Betracht zieht; denn gemäß der Theraväda-Tradition sind mettä und khanti zwei 
verschiedene päramitäs. Im Rahmen der Behandlung der mettä habe ich schon darauf 
hingewiesen (Kap. 2, S. 52, Anm. 26), daß die mettä an einer kanonischen Stelle (M 
I 129), die übrigens auch von Buddhaghosa herangezogen wird (IX. 15), auch den 
Aspekt des Ertragens und Duldens hat. Buddhaghosa beginnt seine Behandlung in 
dieser Weise, weil er bei der Abfassung seines Traktates - dies wird an verschie
denen Stellen deutlich - eher die Mönchsgemeinde im Auge hat. Obwohl das Ent
gegenbringen von Freundschaftlichkeit etwas grundsätzlich anderes ist als das gedul
dige Ertragen, kann letzteres beim Abbau übelwollender Gedanken gegenüber Peini
gern und Feinden hilfreich sein und so der mettä zum Durchbruch verhelfen (IX. 
15). Nach IX. 2-3 allerdings ist geduldiges Ertragen das Ziel, das man mit Hilfe der 
mettä-Übung erreichen will und dessen Vorzüge man sich eingangs klar zu machen 
hat. 

mit kintu (aber) fort. Hier muß ein Satz ausgefallen sein, wie auch die tibetische Übersetzung (AKBht: 
hu 9 lb5-6) bestätigt, in welcher die kintu vorangehende Antwort auf die Frage lautet: 'thams cad dah 
Idan pa hespa med do', d.h. *na sarvasamanvägamaniyamah: "Es besteht keine Notwendigkeit des 
Verbundenseins mit allen". 

82 An dieser Stelle ist von kosmischen Stufen die Rede, nicht von Versenkungsstufen, die 
der Meditierende hier im kämadhälu erreicht. Wenn einer das dritte oder vierte dhyäna erlangt hat 
und stirbt, ohne dieses Stadium verloren zu haben, wird er in der Sphäre wiedergeboren, die dem ent
sprechenden dhyäna entspricht. Vgl. AKBh VIII. 432,4 f.: dvidhä dhyänänU samäsato dvidhäni 
dhyänäni, upapatli-samäpatlidhyänabhedät. Die AKVy nennt diese beiden dhyänas kärya- (Resultat) 
und käranadhyäna (Ursache). Vgl. Griffiths 1983a, S. 239 ff. 

85 AKBh 454,20: trüyacaturthadhyänopapanno muditayä na samanvägato bhavati. Vgl. auch 
AKBht (Nu 91b5): bsam gtan gsum pa dah/ bzi par skyes pa dga' ba dah mi Idan noll. 
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Weiterhin bemerkenswert ist, daß Buddhaghosa unterschiedliche Methoden anbietet, 
feindselige Gefühle, die die Verwirklichung der mettä-Übung behindern, zu über
winden. Als letzte der, wohl bemerkt, alternativen Methoden nennt er die analytische 
Zerlegung der Elemente (dhätuvinibbhoga: IX. 38) oder, wenn man dazu nicht fähig 
ist, die Übung der Freigebigkeit (däna), die auch darin besteht, daß man von dem 
anderen etwas annimmt, d.h. im gewissen Sinne Geschenke austauscht (IX. 39,,M 

Diese Freigebigkeit betrachtet Buddhaghosa als die sicherste Methode, den Haß bei 
beiden Parteien zu überwinden, selbst wenn der Groll des anderen noch aus früheren 
Existenzen stammt.85 Hier wird däna also großes Gewicht beigemessen. Auffallend 
ist in diesem Kontext, daß von der Freigebigkeit der Mönche die Rede ist, während 
sie normalerweise als Pflicht der Laien angesehen wird. Ein Abhidharma-Text der 
Sarvästivädins, das Abhidharmämrta, macht übrigens ebenfalls die Freigebigkeit, 
wenn auch nur eine im Geiste vollzogene, zum Inhalt der apramärias.*6 

Bemerkenswert ist auch die Idee der "Aufhebung aller Grenzen" (simasambhedd) und 
die damit zusammenhängende Formulierung: "in allem sich wiedererkennend", wört
lich: "in der Weise, daß einem alle das Selbst sind" (sabbattatäya, d.h. indem man 
sich in spirituellem Sinne mit allen anderen Lebewesen identifiziert), über die in 
Kap. 1 (S. 38 f.) bereits einiges gesagt wurde. In der apramäna-Yoxme\ im Päli-
Kanon ist dieser Begriff nicht im o.g. Sinne zu verstehen.87 Es ist auffallend, daß der 
VisM'm diesem Punkt frühen Yogäcära-Ideen wie der des "konzeptualisierungsfreien 
Wissens" (nirvikalpajtfäna), oder der "Gleichheit" (samatä) oder der "Ansicht von 
einem großen Selbst" irnahätmadrsti) inhaltlich recht nahe kommt. 

Schließlich möchte ich kurz auf den Schlußabschnitt (124) des IX. Kapitels des VisM 
eingehen, der eine besondere Verbindung zwischen den vier brahmavihäras und den 
zehn Vollkommenheiten (päramt) herstellt. Hier bezeichnet Buddhaghosa die vier 
brahmavihäras - repräsentiert durch ihre charakteristischen Merkmale und gipfelnd 
in upekkhä - als die Grundhaltung der "Großen Wesen" {mahäsattä, PI.)88, d.h. der 
Bodhisattvas. Aus dieser Grundhaltung heraus, die bewirkt, daß sie allen Lebewesen 

Dänasmnvibhäga bedeutet, daß man etwas mit anderen teilt, ihnen einen Anteil zukommen 
läßt und zugleich von ihnen etwas annimmt. Es wird aber davor gewarnt, etwas von einem Mönch 
anzunehmen, dessen Lebensführung schlecht ist oder der Sachen besitzt, die ein Mönch nicht besitzen 
darf. Einem solchen Mönch soll man lediglich etwas schenken. 

85 VisM IX. 39: lass' evam karoto ekanten' eva tasmim puggale äghäto vüpasammati. 
itarassa ca afitajätito patthäya anubaddho pi kodho tahkhanam yeva vüpasammati. 

86 Van den Brock 1977 (S. 189): "Les choses heureuses qu'il possede, (le pratiquant) les 
offre en pensee ä tous les etres." Abhidharmämrta (rekonstruiert und ediert von Shanti Bhikshu 
Shastri) S. 99. 

87 Vgl. Kapitel 1, S. 38 f. 
88 Mahäsattä = das "Wesen, dessen [heroischer Entschluß] groß ist" (?). 
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gegenüber die gleiche Gesinnung hegen, kultivieren diese "Großen Wesen" in voll
kommener Weise die zehn Vollkommenheiten: sie geben allen Lebewesen Spenden, 
um sie zu beglücken, ohne zu prüfen, ob sie spendenwurdig sind oder nicht. Indem 
sie die Lebewesen nicht verletzen, nehmen sie Sittlichkeit auf sich, um diese Sittlich
keit zu vervollständigen, üben sie Entsagung (nekkhamma). Um Klarheit darüber zu 
erlangen, was für die Lebewesen heilvoll und nicht heilvoll ist, läutern sie ihre Ein
sicht. Um des Heiles und Glückes der Lebewesen willen nehmen sie ständig Anstren
gungen auf sich. Obgleich sie selbst durch höchste Anstregungen Standhaftigkeit er
reicht haben, üben sie Nachsicht gegenüber den mannigfaltigen Verfehlungen der 
Lebewesen. Sie brechen einmal gegebene Versprechen, etwas zu geben oder zu tun, 
nicht. Zum Heil und Wohl der Lebewesen fassen sie unerschütterliche Entschlüsse. 
Sie kümmern sich um die Lebewesen mit unerschütterlichem Wohlwollen, aus 
Gleichmut erwarten sie aber von ihnen keine Gegenleistungen. 

Auf diese Weise lassen sich alle zehn Vollkommmenheiten im Rahmen der vier 
brahmavihäras in altruistischem Sinne entwickeln. Hier wird nicht die Selbstvervoll
kommnung in den Vordergrund gestellt. Buddhaghosa spricht hier nicht primär von 
"spiritueller Läuterung des Geistes" oder von verschiedenen Versenkungsstufen, die 
den Meditierenden auf seinem Heilsweg führen, sondern vom Heilsweg eines Bodhi-
sattva, dessen Interesse hauptsächlich dem Heil und Wohl der anderen Lebewesen 
gilt. Daß hier vom Werdegang eines Bodhisattva die Rede ist, ist ja mehr als deut
lich, da Buddhaghosa die Buddha-Eigenschaften erwähnt, die die brahmavihäras als 
Grundlage der zehn Vollkommenheiten letztendlich bewirken sollen. Insofern be
findet sich Buddhaghosa in Einklang mitdenMahäyäna-Richtungen, deren Heilsweg 
darauf abzielt, den anderen Lebewesen zum Heil und Wohl zu verhelfen. Ein Unter
schied dürfte allerdings darin bestehen, daß Buddhaghosa hier zwar den Weg eines 
zukünftigen Buddha beschreibt und man seine Bewunderung deutlich heraushört, 
aber nichts dafür spricht, daß er im Sinne des Mahäyäna diesen Weg als allgemein 
nachzuahmendes Ideal propagiert. 



8 
Analyse ausgewählter Yogäcära-Textstücke 

In diesem Kapitel und in den folgenden zwei Kapiteln sollen die von mir ausgewähl
ten, edierten und übersetzten Textstücke aus der Srävakabhümi ($rBh) und der 
Bodhisattvabhümi (BoBh) des Yogäcärabhümis'ästra sowie aus dem Mahäyänasüträ-
lankära (MSA; mit Bhäsya und dem Kommentar des *Asvabhäva) ausgewertet und 
das sich daraus ergebende Gesamtbild untersucht werden. 

Die Yogäcärabhümi ([Darlegung der] Stufen der [spirituellen] Praxis des Yoga) ist 
ein Hauptwerk der sog. Yogäcära-Schule, welche eine wichtige und einflußreiche 
Richtung im Buddhismus repräsentiert. Dieses Werk entstammt vermutlich dem drit
ten oder dem frühen vierten Jahrhundert n. Chr. Frauwallner ist der Ansicht, daß sie 
ein allmählich gewachsenes Schulwerk darstellt1, dessen Entstehung sich über mehre
re Generationen erstreckte. Diese These ist von Schmithausen aufgegriffen und ein
gehend begründet worden.2 Die Yogäcäras werden auch Vijnänavädins genannt, nach 
dem Hauptthema ihres philosophischen Systems, daß es nur Geist oder Erkenntnis 
(yijflaptimätra), nicht aber "äußere" Dinge gebe. Diese Lehrmeinung ist laut Schmit
hausen jedoch besonders in einigen älteren Yogäcära-Texten wie z.B. der Yogäcära
bhümi (mit Ausnahme des darin aufgenommenen Samdhinirmocanasütra) noch nicht 
nachweisbar.3 Die Yogäcära-Schule gehört zwar, zumal später, eindeutig der Mahä-
yäna-Richtung an, welche die Laufbahn eines Bodhisattva behandelt und empfiehlt, 
doch enthält vor allem die Yogäcärabhümi viele Stücke, die keine solche Tendenz 
erkennen lassen und ganz auf dem Boden dessen stehen, was als Srävakayäna oder, 
mit Harrison4 als "mainstream Buddhism" bezeichnet wird. Zu diesen Stücken gehört 
die Srävakabhümi ( = 13. Kapitel), die neben der (entschieden mahäyänistischen) 
Bodhisattvabhümi (= 14. Kapitel) zu den älteren Schichten innerhalb der Yogäcära
bhümi zählt, wenngleich auch sie keineswegs völlig homogen, sondern aus verschie
denen Textsträngen zusammengesetzt zu sein scheinen. 

Die buddhistische Tradition schreibt die Yogäcärabhümi dem Mahäyäna-Meister 
Asanga (4. oder 5. Jh. n. Chr.) bzw. dem (zukünftigen Buddha) Maitreyanätha zu, 
der Asanga dieses umfangreiche Werk eingegeben haben soll. Maitreyanätha, in dem 
Frauwallner3 im Gegensatz zu anderen Forschern wie etwa DemieVille in diesem Fall 
eine historische Person sieht, wird auch der Mahäyänasüträkmkära zugeschrieben. 
Das Kapitel dieses Textes, das die apramänas bespricht, werde ich im Anschluß an 

1 Frauwallner 1969, S. 265. 
2 Schmithausen 1969. 
3 Schmithausen 1969, S. 811, Anm. 2. 
4 Harrison 1992, S. 216, Anm. 5; 1995, S. 48-69. 
5 Frauwallner 1969, S. 296; vgl. auch S. 6 f. 
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die beiden o.g. Textstücke aus der Yogäcärabhümi behandeln. Nach Schmithausens6 

m.E. noch heute gültiger Auffassung sind die Maitreya und Asanga zugeschriebenen 
Werke aus inhaltlichen Gründen auf mehrere Verfasser zurückzuführen. Allerdings 
kann auch nach seiner Meinung bei Mahäyänasüträlahkära und Madhyäntavibhäga 
wegen der engen Verwandschaft von ein und demselben Verfasser ausgegangen 
werden, der nach Frauwallner um 300 n. Chr. anzusiedeln ist. Obwohl die Kontro
verse um die Verfasserschaft noch nicht völlig geklärt ist, würde es den Rahmen 
dieser Arbeit sprengen, hierauf näher einzugehen. 

Das Mahäyänasüträlahkärabhäsya wird meist7 einem Vasubandhu zugeschrieben, der 
- dies scheint mir durch die jüngsten Beobachtungen von Alexander von Rospatt8 

bestätigt zu werden - nicht mit dem Verfasser des AKBh identisch sein dürfte. Um 
das für unser Thema relevante Textstück besser verstehen zu können, habe ich hier 
noch zwei Subkommentare, nämlich die Süträlahkära-tikä des *Asvabhäva9 und, an 
problematischen Textstellen, das Süträlahkära-vrttibhäsya (oder ebenfalls °tlkäl) des 
Sthiramati (ca. 510 - 570 n. Chr.), hinzugezogen. Diese Werke sind nur in ihren 
jeweiligen tibetischen Übersetzungen verfügbar (die Tikä wurde von Säkyasimha, 
Dpal-brtsegs und anderen übersetzt, das Vrttibhäsya von Municandra und Bkra-^is). 
Das relevante Stück aus Asvabhävas Tikä ist im 2. Hauptteil dieser Arbeit ediert und 
übersetzt worden. 

Die maüri in der Srävakabhümi der Yogäcärabhümi 

Alle drei von mir ausgewählten Textstücke der Srävakabhümi behandeln die medita-

6 Schmithausen 1969, S. 812, Anm. 5. 
7 Es gibt auch die Auffassung, daß der Kommentar ebenfalls von Asanga stammt (siehe Levi 

1911, S. 8). Vgl. auch Shinjö Suguro {Studies on Early Vijnapümätratä Philosophy, Tokyo 1989, 
English Summary, S. 9), der von Asanga und Vasubandhu als Co-Autoren ausgeht, die zur gleichen 
Zeit zusammengearbeitet haben. Dies ist jedoch unwahrscheinlich, wie Schmithausen (1987a, S. 98) 
gezeigt hat, weil in den Versen für das Yogäcära-System zentrale Begriffe, wie älayavijnäna, nicht 
vorkommen. Die chinesische Übersetzung, die Verstext und Kommentar umfaßt, gibt als Verfasser 
bloß Asanga an; im Kolophon am Ende der (Verse und Kommentar enthaltenden) Sanskrit-Hss. wird 
der MSA (Verse und Kommentar?) als Werke des großen Bodhisattva " Vyavadätasamaya" oder viel
leicht "Suvyava°"° (= Maitreya??) bezeichnet. 
Siehe auch Bagchi 1970, S. 10, Anm. 2. 
" Statt Levis "resu vyava" könnte °re suvyava" zu lesen sein. Hs. ÖtB liest allerdings "resünyava" 
(ÖtB ist mir unklar). 

8 v. Rospatt 1995, S. 187, Anm. 408. 
9 Yüichi Kajiyama 1985 ("Transmigration and its Transcendence: on the Theory of Depen-

dent Origination as Represented in the So-called 'Sütra of the Old Town'", in: Tetsugaku Kenkyü 550, 
324-359 (= 1324-1359)), S. 353 und Nakamura 1980, S. 176: 450 - 530 n. Chr.; siehe Schmithausen 
1987a, Anm. 1100. 
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tive Kultivierung von maitn. Sie stehen nicht im apramäna-Kontext, sondern im 
Kontext der fünf Vorbereitungsü'bungen für die Meditation, die der gezielten Bekäm
pfung bestimmter persönlichkeitbeherrschender Charakterfehler dienen.10 

Der Übende soll einen Übungsgegenstand entsprechend seinem Charakter aussuchen. 
Wenn er zu leidenschaftlicher Zuneigung (rägä), insbesondere sexueller Begierde 
neigt, soll er die meditative Betrachtung des Widerwärtigen, d.h. der unreinen Be
standteile des menschlichen Körpers oder auch von Leichen in verschiedenen Auflö-
sungsstadien, üben. Der Übende, der leidenschaftliche Abneigung (dvesa) als vor
herrschende Charakterschwäche hat, soll sich der wiederholten meditativen Übung 
des Wohlwollens (maitn) widmen. Analog soll einer, dessen Verhalten von Fehl-
orientiertheit (moha) beherrscht ist, die Betrachtung des Entstehens in Abhängigkeit 
(prafttyasamutpäda) kultivieren. Gegen Stolz (mäna) wird die Übung der kontempla
tiven Zerlegung [der Personen und der Außenwelt] nach Elementen (dhätuprabheda) 
empfohlen. Schließlich kann man durch das bewußte Registrieren von Ein- und 
Ausatmen unkontrollierte Gedankentätigkeit (vitarkä) in den Griff bekommen.11 

Dadurch, daß der Übende eine seinem Charakter entsprechende Übung praktiziert, 
erlangt er einen Zustand der geistigen Sammlung (cittaikägrata) oder Konzentration 
(manaskära). Dieser geistige Zustand ist die Basis für sowohl den 'weltlichen Weg' 
(laukika märgä), der nur zu einer zeitweiligen Befreiung von den 'Befleckungen' 
(kleSa) führt, als auch für den 'überweltlichen Weg' (lokottara märga), der den 
Praktizierenden letztendlich zur Erlösung führt.12 

Wie dieser in der Srävakabhümi aufgezeichnete Erlösungsweg und auch die dort vor
kommenden Widersprüche und Unstimmigkeiten im Detail aussehen, wird bei 
Schmithausen 1982 und Sakuma 1990 eingehend und ausführlich dargestellt. Die hier 
von mir gezeichnete Skizze stützt sich in ihren Hauptzügen auf diese Darlegungen. 
Ich enthalte mich einer Gesamtbeschreibung und beschränke mich darauf, auf diese 
beiden Studien, soweit notwendig, hinzuweisen. 

Im folgenden soll näher auf die einzelnen hier zu behandelnden Textstücke und ihre 

10 Schmithausen 1982 hat der Versenkungs- und Meditationspraxis in der Srävakabhümi eine 
eingehende Studie gewidmet. Er unterteilt diese Praxis in drei Hauptkomplexe, nämlich: 1. eine 
Gruppe von fünf Vorbereitungsübungen, 2. den "weltlichen Erlösungsweg" (laukiko märgah), und 
3. den "überweltlichen Erlösungsweg" (lokottaro märgah). 
Die fünf Vorbereitungsübungen gehören zu der Gruppe von Praktiken, deren Übungsgegenstand oder 
Übungsgebiet (älambana) den Wandel reinigt {caritavisodhana). Die SrBh (193,1 ff.) unterscheidet 
neben dieser Gruppe noch weitere Gruppen, nämlich Übungen mit "durchgängigem (vyäpiri) 
[Übungs]gegenstand", Übungen, deren "Gegenstand [in der] Versiertheit [besteht]" (kausafya), und 
Übungen, deren "Gegenstand [den Geist] von den Befleckungen reinigt" (klesavisodhana). 

11 Vgl. Schmithausen 1982, S. 62. 
11 Vgl. ibid., S. 62 und 76. 
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Besonderheiten eingegangen werden (Textstück I = SrBh 207,7 - 210,2; Textstück 
II = SrBh 377,10 - 380,15; Textstück III = SrBh 426,20 - 429,9; Edition und 
Übersetzung s. Teil II dieser Arbeit, S. 276 ff.). 

[Deskriptive Analyse von Textstück I] 

[1.] Einleitende Frage: "Was ist Wohlwollen (maitri)!" 

[2.] [A.] Definition der maitri als zum einen den konzentrierten Vorstellungs
akt (adhimoksa) des Glückverschaffens (/der Glückszuweisung) und zum anderen das 
Objekt dieses Aktes (Freunde, Feinde, Neutrale) umfassend. 

[B.] Nähere inhaltliche Bestimmung des Vorstellungakts und seines 
Objekts anhand des Sütra-Zitats "Nachdem er (d.h. der Yogin) sich [die Himmels
richtungen] konzentriert vorgestellt und mit einer vom Wohlwollen begleiteten 
Geistfeshaltung, die] frei von Feindseligkeit, Rivalität und Schädigung[sabsicht ist], 
und die weit/ausgedehnt, groß und unbegrenzt/grenzenlos ist, erfüllt hat, erreicht er 
[einen meditativen Zustand] und verweilt [darin]." 

[3.] Adressaten der maitri (im Kontrast zu karunä und muditä). 

[4.] Wirkung der maitri (im Rahmen der fünf Übungen zur Bekämpfung persön
lichkeitsbeherrschender Charakterfehler): Abbau von Übelwollen. 

Textstück I zufolge besteht die maitn zum einen in der konzentrierten Vorstellung 
des in der Versenkung verweilenden Übenden, daß die Lebewesen glücklich sein 
mögen, und zum anderen in dem Objekt eben dieser Vorstellung (bzw. der dieser 
zugrundeliegenden Einstellung), d.h. den Lebewesen, denen man Glück wünscht. 
Zunächst fällt auf, daß hier nur Lebewesen als das Objekt der maitri fungieren, 
während, wie bei der Analyse der vier apramänas in der BoBh gezeigt werden wird, 
in der BoBh neben dem Wohlwollen (maitri), das die Lebewesen (sattvä) zum Objekt 
hat, ein zweites Wohlwollen gelehrt wird, das die Gegebenheiten (dharmä) zum 
Objekt (älambana) hat, und ein drittes, das sogar ganz ohne Objekt (anälambana) 
ist. Es scheint, daß im vorliegenden Textstück (I) nur die auf die Lebewesen ausge
richtete maitri behandelt wird, da hier das Ziel ausschließlich die Läuterung des 
Geistes von Übelwollen ist. Insofern würde sich die Praxis der maitri hier also auf 
einer aus der Sicht der buddhistischen Daseinsanalyse niedrigeren, d.h. weniger 
wirklichkeitsadäquaten Ebene bewegen. Andererseits entspricht die Lebewesen zum 
Objekt habende maitri ganz einfach der herkömmlichen, traditionellen Auffassung, 
so daß das (mahäyänistische) dreistufige mai/n-Konzept der BoBh in der SrBh ver
mutlich gar nicht als systematischer Horizont vorauszusetzen ist. 

Besonders bemerkenswert an der vorliegenden Stelle ist, daß der kognitive, 
subjektive Akt und das Objekt, auf das er sich bezieht, in ihrer Gesamtheit als maitri 
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bezeichnet werden. Eine explizite Gleichstellung von Subjekt und Objekt findet sich 
an einer späteren Stelle.13 Hier nimmt der beobachtende Erkenntnisakt sich selbst 
(genauer: den unmittelbar vorhergehenden gleichartigen Erkenntnisakt) zum Objekt. 
Der Zweck ist, die vergängliche - und damit auch leidvolle und vor allem nicht-
selbsthafte - Natur des Subjekts zu begreifen und zu realisieren, und dadurch den 
"groben" Ich-Wahn (audärika asmimänä) zu beseitigen. Ob auch an der vorliegenden 
Stelle die Subsumption des Gegenstandes der maitfi unter die maitfi andeuten soll, 
daß es "Lebewesen" im Sinne substantieller Selbste nicht gibt? Wie bei der Diskus
sion des Mettasutta erwähnt (Kap. 2, S. 67 u. Anm. 76), erwägen ja zumindest 
spätere Interpretatoren die Möglichkeit, daß man bei der Kultivierung der maitn in 
der - zumindest unbewußt vorhandenen - irrigen Vorstellung bestärkt wird, daß es 
jemanden gibt, dem gegenüber maitn kultiviert wird. Eine zugegebenermaßen 
simplere Erklärung wäre folgende: der Kontext hier ist ja doch caritavis'odhana 
älambana. Älambana ist normalerweise das Objekt. Deshalb könnte bei der afubhä 
(wo die unreinen Objekte als afubhä bestimmt sind) und bei idampratyayatäprafitya-
samutpäda und dhätuprabheda so auch bei der maitn das Objekt (= die Lebewesen, 
auf die sie sich richtet) zumindest miteinbezogen worden sein. Bei der änäpänasmrti 
erwartet man dann allerdings das Gleiche, doch ist sie lediglich als "Ein- und Ausat
men zum Objekt habende Vergegenwärtigung" (smrti: SrBh 219,1 f.) definiert, also 
als subjektiver Akt. Der chinesische Übersetzer hat sich jedoch unter dem Druck des 
übergeordneten Kontextes (sc. caritavis'odnanam älambanam) zu einer Umformung 
genötigt gefühlt und übersetzt: "Worin besteht das Objekt/Übungsgebiet {älambana) 
der änäpänasmrtil Als änäpänasmrti bezeichnet man die Vergegenwärtigung von 
Ein- und Ausatmen. Ein- und Ausatmen als Objekt dieser Vergegenwärtigung: das 
bezeichnet man als 'Objekt der änäpänasmrti."' 

Ferner wird im Textstück I die kanonische Bestimmung der maitfi als "weit", "groß" 
und "unbegrenzt" (vipula, mahadgata, apramäna) dahingehend interpretiert, daß sie 
den Lebewesen "schwaches", "mittleres" und "starkes" (mrdu, madhya, adhimätra) 
Glück wünscht. Diese Glücksabstufungen werden auf verschiedene meditativ-kosmo-
logische Ebenen bezogen. Diese Erläuterung trägt aber weder entscheidend zum in
haltlichen Verständnis der maitfi bei, noch ist sie in sich besonders überzeugend. In 
der Erklärung der Definition wird des weiteren erklärt, daß sich der Geist des Üben
den im Zustand der Versenkung befindet. 

Interessant an der vorliegenden Definition ist außerdem, daß hier expliziter als in den 

13 SrBh 497,3 - 498,7: vgl. 499,6 f. (samasamälambyäUunbakajHänal). Für Emendierungen 
vgl. Schmithausen 1982, S. 78, Anm. 110. 
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anderen von mir behandelten Texten14 die der maitri als Objekt dienende Zielgruppe 
als weder unglücklich noch glücklich, aber Glück begehrend charakterisiert wird. 
Hierdurch wird die maitri ausdrücklich von karunä und muditä {upeksä ist hier nicht 
genannt!) abgegrenzt. 

Im zweiten Stück (II = SrBh 377,10 - 380,15) wird maitfi inhaltlich unter sechs 
Aspekten (vastu) untersucht, nämlich: Bedeutung (artha), Sache/Realität (vastu), 
Merkmal (laksana), Kategorie (paksa), Zeit (käla) und Stimmigkeit (yukti).15 

[Deskriptive Analyse von Textstück II] 

[0.] Einleitende Frage: "Wie untersucht einer, der sich der maitri widmet, im 
Rahmen der vipas'yanä die sechs Aspekte bezüglich des Wohlwollens?" 

[1.] Bedeutung (artha): Wohlwollen besteht in dem konzentrierten 
Vorstellungsakt, der den Lebewesen Glück und Wohl verschafft/zuweist. 

[2.] Realität (vastu): 

[A.] Alle drei Gruppen - Freunde, Feinde und Neutrale - sind "äußere" 
Realität, weil sie unter [die Kategorie] "andere [Persönlichkeits-Jströme" 
fallen.16 

[B.] Die Freunde sind "innere", die Feinde und Neutralen "äußere" 
Realität. 

[3.] Merkmal (laksana): 

[A.] Charakterisches Merkmal (svalaksana): Definition der drei Gruppen 
von Personen, die Gegenstand der maitri sind, und der drei Arten von 
Glück, das sie begehren und das man ihnen wünscht ([i.] Glück der 
Sinnesgenüsse, [ii.] Glück der ersten beiden dhyänas, [iii.] Glück des dritten 
dhyäna). 

14 Vgl. BoBh 241,20 und meine Analyse dieser Textstelle (S. 244 f.). Vgl. auch AKBh VIII. 
453,5 ff. 

15 Diese Untersuchungen unter sechs Aspekten bilden mit den drei verschiedenen Betrach
tungsweisen (vipasyanä trimukhT) - nämlich a) der nur vom [Erscheinungs- oder Vorstellungs-]Bild 
begleiteten (nimittamätränucarita) Betrachtung, b) der von Untersuchung begleiteten {paryesanänu-
carita) Betrachtung, c) der von Rückschau [auf das Ergebnis der Untersuchung] (oder: von nachträg
licher Feststellung) begleiteten (pratyaveksanänucaritä) Betrachtung (vgl. Srß/i 367,11 ff. Schmithau-
sen 1982, S. 65 ff.) in gewisser Weise die gesamte Betrachtung (SrBh 370,2). 

16 "Innere" = auf einen selbst bezogenen Realität wäre (nach dieser Auffassung) nur der ei
gene Persönlichkeitsstrom, der aber hier offensichtlich nicht als Gegenstand von maitri verstanden 
wird. 
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[B.] Gemeinsames Merkmal (sämänyalaksanä): Der Übende soll die 
Freunde, Feinde und Neutrale als gleich [zu behandelnd] ansehen, insofern 
er sogar den Feinden Glück verschaffen soll, 

[i.] weil es in Wirklichkeit weder Übeltäter noch Opfer gibt (und 
somit nichts, was jemanden als Feind konstituieren könnte); 

[ii.] weil der grobmaterielle Körper, den die körperlichen und ver
balen Verletzungen treffen, ebenso wie diese selbst und ihre Urheber ver
gänglich (und somit eine Reaktion nicht der Mühe wert) ist; 

[iii.] weil alle Lebewesen ohne Ausnahme Geburt, Altern, Krankheit 
und Tod unterworfen sind und somit von Natur aus leiden, so daß es unan
gemessen erscheint, ihnen noch zusätzliches Leid zuzufügen; 

[iv.] weil im Verlauf des anfanglosen Sarnsära alle Lebewesen schon 
einmal miteinander verwandt waren. Deshalb soll man alle Wesen als gleich 
betrachten und ihnen in gleicher Weise Glück verschaffen. 

Die schwarze und die weiße Kategorie (paksa): 

Die schwarze Kategorie ist das Übelwollen, der Widerpart des Wohlwollens; 
die weiße Kategorie ist das Nicht-Übelwollen. 

Zeit (käla): Gegenüber den Lebewesen in der Vergangenheit kann man das 
Wohlwollen nicht üben, da sie vergangen sind. Objekt des Wohlwollens sind 
vielmehr die gegenwärtigen Lebewesen, da ihnen Glück für Gegenwart und 
Zukunft gewünscht werden kann. 

"Stimmigkeit" (yukti) 

[A.] Yukti (Gebundensein an?) im Sinne der Abhängigkeit (apeksä): Es 
gibt kein Selbst, das Glück begehren, und kein Subjekt, dem Glück zuge
wiesen werden könnte. Der Bezeichnung "Person" liegen nur unpersönliche, 
bedingte Daseinsfaktoren zugrunde, die durch karma und klefas verursacht 
sind. 

[B.] Yukti (Eignung?) für die Ausübung einer [bestimmten] Wirkung 
ikäryakaranayukti): Durch die Ausübung des Wohlwollens wird das Schwin
den des Übelwollens bewirkt. 

[C] Yukti (Stimmigkeit/Richtigkeit?) aufgrund des Nachweises mittels 
Beweismitteln (upapattisäähanayukti): Daß das Wohlwollen diese Wirkung 
hat, gründet sich auf glaubwürdige autoritative Überlieferung (äptägama), 
auf unmittelbare Wahrnehmung (pratyaksa) und auf Schlußfolgerung (anu-
mäna). 

[D.] Yukti (Stimmigkeit/Richtigkeit?) aufgrund der Natur der Dinge 
(dharmatäyukti): Es ist die allgemein anerkannte/bekannte, rational nicht er-
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gründbare Natur des Wohlwollens, Übelwollen zu beseitigen. 

Die sechs Aspekte (vastü) waren zuvor ($rBh 367,1 f.) im vipcrfyanä-Kontext de
finiert worden17 und werden im folgenden konsequent auf die systematische Unter
suchung der maitn und der anderen vier Vorbereitungsübungen angewandt.18 

Vipcdyanä ist definiert als "genaue Betrachtung aller Daseinsfaktoren in ihrem 
Wesen" (i. e. ihrer Vergänglichkeit, Leidhafdgkeit und Nichtselbsthaftigkeit); sie 
findet in der Versenkung statt, nachdem der Yogin schon durch meditative Übung 
'Geistesruhe' (iamathd) erlangt hat. Gestützt auf diese Geistesruhe untersucht und 
überprüft er das Meditationsobjekt unter den o.g. sechs Aspekten19. 

Es bereitet Schwierigkeiten, daß die SrBh in die Übung der maitfi das Element der 
analytischen Betrachtungsweise (yipaiyana) einführt, denn gemeinhin wird sie aus
schließlich mit dem Bereich des iamatha assoziiert, bereitet also lediglich den Boden 
für die vipa$yanä?° 

17 Hierzu paßt, daß im Textstück B auch gleich zu Beginn der Analyse der wuJi'/n-Übung der 
Begriff "Betrachtung" steht (vipasyanä: genauer vipasyan, "betrachtend"; dem Tib. zufolge wäre sogar 
auszugehen von *maitryälambanavipasyanäprayuktah: "der sich der Betrachtung, die das Wohlwollen 
zum Objekt hat, widmet"). 

18 Vgl. SrBh 368,10 ff. Die SrBh (370,3 ff.) erklärt, daß eine Dreiteilung der Sachverhalte 
bezüglich des Verständnisses {avabodha) der Bedeutung in bezug auf das Gesagte {bhäsitärtha), der 
Vollständigkeit in Anbetracht des (zu erkennenden] Sachverhaltes (vastuparyanlatä) und der Wirklich
keit (yathäbhüta) festgelegt sind (vyavasthäpita) (vgl. Sakuma 1990, Teil II, S. 98 und besonders 
Anm. 590). Diese Dreiteilung wird bei der Behandlung der maitn nicht eigens ausgeführt. 
Nachdem der Yogin die sechs Sachverhalte im Hinblick auf den jeweils seinem Charakterfehler ent
sprechenden Übungsgegenstand - in unserem Falle die maitri - untersucht hat, beruhigt er seinen 
Geist immer wieder und untersucht stets von neuem das Übungsobjekt mittels aller Arten der genauen 
Betrachtung. So gestützt auf seine Geistesruhe wird seine genaue Betrachtung geläutert, und gestützt 
auf diese genaue Betrachtung wächst seine Geistesruhe (SrBh 388,13 ff.; 396,14 f.). Später führt diese 
Praxis zur unmittelbaren Wahrnehmung des Übungsobjektes (SrBh 402,7 ff.; 200,9 f.); femer werden 
in der jeweiligen Vorbereitungsübung die entsprechenden Charakterfehler korrigiert (SrBh 403,5 ff.; 
426,12 f. verspricht sogar "weltliche" und "überweltliche" Vervollkommnung; 429,2), damit der Yo
gin in seiner spirituellen Praxis im Rahmen des "weltlichen" und "überweltlichen" Weges weiter fort
schreiten kann, wie es in der SrBh dargestellt ist (vgl. Schmithausen 1982, S. 61-2, 74-83). 
Zur Problematik der Darstellung der Vorbereitungsübungen im Zusammenhang der beiden Erlösungs
wege in der SrBh hat Schmithausen eingehend Stellung genommen. Für uns ist in diesem Kontext vor 
allem seine Feststellung relevant, daß die o.g. Kategorien der genauen Betrachtung "strukturell und 
wohl auch primär in den Kontext des 'überweltlichen Weges' gehören, wo es gilt, alle Daseinsfaktoren 
bzw. Persönlichkeitskonstituenten als durch die vier Edlen Wahrheiten charakterisiert zu erkennen" 
(Schmithausen 1982, S. 70, Anm. 62a). 

19 SrBh 367,3 f. Vgl. Schmithausen 1982, S. 64. 
20 Zumindest in der Theraväda-Tradition in Sri Lanka wird die mettä-bhävanä als samatha-

zugehörig betrachtet, da sie inhaltlich dort am ehesten paßt. Bei der Praxis der meditativen Übungen 
ist sie als eine einführende Übung vor der eigentlichen vipassanä-Übung sehr beliebt.Vgl. Keown 
1992, S. 75-76 und Harvey 1997, S. 346; 348. Vgl. aber Griffiths 1983a, S. 144. 
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M.E. ergibt sich die Verbindung der /nazV/f-Übung mit vipafyanä in der SrBh aus der 
Gleichbehandlung der maitri mit der "Übung des Widerwärtigen" (aSubhä) und viel
leicht auch anderer Übungen, bes. der Betrachtung des Entstehens in Abhängigkeit. 
Bei der Behandlung der fünf Vorbereitungsubungen geht die SrBh nämlich offen
sichtlich von der aSubhä aus und überträgt deren Wesenszüge auf die anderen vier 
Übungen. Diese von der Sache her äußerst problematische Gleichbehandlung ist 
bereits Schmithausen aufgefallen, der bemerkt: "Obwohl es sich bei den fünf die 
Versenkung herbeiführenden Vorbereitungsubungen historisch gesehen um im 
wesentlichen unabhängig voneinander entstandene Praktiken handelt, erklärt die 
SrBh, daß sie, trotz gewisser Besonderheiten, im Prinzip alle nach dem gleichen 
Muster durchzuführen seien. "21 Im übrigen entspricht die Behandlung der maitri als 
eine Übung, die nicht ausschließlich dtm§amatha zuzurechnen ist, der yuganaddha-
Ausrichtung der SrBh (d.h. der Betonung eines ausgewogenen Verhältnisses von 
[Geistes]beruhigung (iamathd) und genauer Betrachtung (vipafyanä)), der zufolge 
der Erlösungsprozeß auf dem Zusammenwirken von versenkungspraktischem und 
analytischem Ansatz basiert. 

Neben der Problematik des Verhältnisses von vipafyanä und maitri bietet Textstück 
II mit seiner schematisierten Behandlung der maitri unter sechs Aspekten wenig An
haltspunkte für eine systematische Analyse. Ich möchte daher nur wenige Stichwörter 
des Textes bzw. Unterkategorien herausgreifen, die mir - wenngleich sie dem Kon
text des Heilsweges entstammen - von Relevanz für die Konzeption einer universalen 
Ethik zu sein scheinen. 

Zunächst zum "gemeinsamen Merkmal" (sämänyalaksana) der maitri: Primäre Ab
sicht dieses Abschnittes (3.B.i-iv) ist offensichtlich die Eliminierung einer spezifi
schen Kategorie "Feinde". Hierzu paßt die Idee, daß alle drei Gruppen, nämlich 
Freunde, Feinde und Neutrale, gleich sind (d.h. Feind gleich Freund, nicht gleich 
oder analog dem eigenen Selbst!!). Zu diesem Zweck löst der Text zuerst die Vor
stellung von einem (substantiellen), Täter und Opfer verbalen und körperlichen Ver-
letzens auf (der Ton liegt auf Reduktion, nicht auf Gleichheit). D.h. es geht darum, 
die Klasse "Feinde" als letztlich leer zu erweisen, indem beide Relata der personalen 
Relation "Feindschaft" als in Wirklichkeit inexistent dargetan werden. Damit ist das 
schlimmste Hindernis für universale maitri beseitigt. Das Argument ist keine (posi
tive) Ableitung von maitri aus der Gleichheit oder gar dem Anätmaväda, sondern nur 
die Ausräumung eines emotionalen Hindernisses für die im Interesse der universalen 
maitri postulierte Gleichheit, indem mittels des Anätmaväda die Relation "Feind
schaft" ausgehöhlt und damit die Klasse der Feinde als leeres Konstrukt erwiesen 
wird. 

21 Schmithausen 1982, S. 63. 
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Das zweite Argument zielt auf die Irrelevanz sprachlicher oder körperlicher Verlet
zung (und damit indirekt ebenfalls auf die Aushöhlung der Kategorie Feindschaft und 
der Klasse der Feinde), indem es die Vergänglichkeit des Betroffenen (hier: des eige
nen derzeitigen Körpers), der Verletzung selbst (sparte) und ihres Urhebers (apa-
käraka) aufzeigt. Auch hier geht es nicht primär um Gleichheit von Selbst und ande
ren, sondern darum, daß angesichts der Vergänglichkeit der Beeinträchtigung und 
der daran beteiligten Personen (hier kein Anätmaväda, sondern konventionelle 
Ebene) eine rabiate Reaktion nicht angemessen, nicht der Mühe wert, ist. 

Auch das dritte Argument arbeitet nicht mit einer Gleichheit von selbst und anderen, 
sondern damit, daß der andere, also der Übeltäter, auch ohne daß man zurück
schlägt, schon unglücklich genug ist (der Schlußsatz 379,6 f. könnte andeuten, daß 
er sich durch seine Bosheit ohnehin schon Schlimmeres [für das Jenseits] einhandelt 
als selbst ein Feind ihm antun möchte). Hier wird m.E. an das Mitleid appelliert, um 
die Kategorie "Feinde" auszuhöhlen. 

Das vierte Argument schließlich bringt die Kategorie "Feinde" mittels des Rück
griffes auf den anfangslosen Samsära und die Tatsache, daß darin jeder schon einmal 
ein enger Verwandter von mir (und deshalb also ein Freund) war, ins Wanken: die 
Kategorien Freund und Feind sind bestenfalls auf eine bestimmte Phase eines Lebe
wesens anwendbar, nicht auf dieses grundsätzlich und immer, also aus höherer Warte 
aufzugeben. 

Damit ist der Weg frei dafür, alle Wesen als gleich zu betrachten (d.h. die Differen
zierung in Freunde etc. aufzugeben) und universale maitfi zu üben. 

Im Rahmen der apeksäyukti wird nur die Aufhebung der Vorstellung von Lebewesen 
vorgenommen, die Glück begehren und denen es (deshalb) verschafft werden könnte, 
also der Empfänger, es sei denn, man bezieht sukhakämäh hier (wie Tib. u. Ch. von 
SrBh 209,10) auf den maitn-Übenden selbst (gegen 209,10 Hs. und 377,19 ff.); Tib. 
und Ch. haben allerdings statt yasya ... upasamhriyate eine aktive Ausdrucksweise 
(mit Hs. unvereinbar). Im Vordergrund der apeksäyukti dürfte aber das Bemühen 
stehen, die adäquate Wirklichkeitssicht des Abhidharma einzubringen, um so der Ge
fahr entgegenzuwirken, die scheinbar den Gegenstand der maitfi bildenden Lebe
wesen für tatsächlich existierend zu halten und ihnen anzuhaften. 

Mit der yukti hinsichtlich der Ausübung einer bestimmten Wirkung (6.B), des Nach
weises mittels Beweismitteln (6C: schließt mit esa ("[von] dieser [Art]", "solch[en 
Inhaltes]") an das vorhergehende käryakarana an) und der Natur der Dinge (6.D) 
wird, wie im Textstück I, so auch hier abschließend die für die spirituelle Praxis ent
sprechende zentrale Wirkung der maitfi betont, den eigenen Geist von Haß zu be
freien. 

Während die Textstücke I und II in erster Linie das Übungsobjekt als solches und 
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die unterschiedlichen Betrachtungsweisen, die man eventuell im Laufe der medita
tiven Übung anwendet, darstellen, bietet III {SrBh 426,20 - 429,9) interessantes 
Material zum eigentlichen Ablauf des Übungsvorgangs und des weiteren Verlaufs. 

[Deskriptive Analyse von Textstück III] 

[ 1.] Einleitung: Anweisung an den Anfänger, Wohlwollen und Glückverschaffen 
(/Glückzuweisung) wie üblich hinsichtlich zunächst je eines willentlich vor
gestellten Freundes, Feindes und Neutralen zu kultivieren. 

[2.] Erweiterung der Übung, indem die Zahl der Personen, die man zum Objekt 
nimmt, so vervielfacht wird, daß das Objekt wie bei den fowi/w-Übungen 
alle Himmelsrichtungen lückenlos füllt. 

[3.] [A.] Verknüpfung der Übung des Wohlwollens mit den Übungen des 
Präsentseinfs] (oder -machens) der Achtsamkeit {smrtyupasthäna): 

Wohlwollen in Verknüpfung mit der Betrachtung des Körpers: 

Betrachtung, daß man anderen als Freund, Feind bzw. Neutraler gilt, und 
zugleich Glück begehrt und Leiden abgeneigt ist, mit Bezug auf 

[i.] sich selbst 

[iL] andere 

[iii.] sich selbst und andere (Realisierung der Gleichheit der ande
ren mit einem selbst und daraus Ableitung der Notwendigkeit, anderen 
Glück zu verschaffen/zuzuweisen) 

[B.] Begründung, wieso die maitri nur als auf den Körper gerichtetes 
smrtyupasthäna bestimmt wird. 

[4.] Anweisung zum Übergang von der in willentlichen Vorstellungen bestehen
den Betrachtungsweise (adhimuktimanaskära) auf die sich auf [etwas] Wirk
liches richtende Betrachtungsweise (bhütamanaskära): 

[A.] Aus der in Vergangenheit und Zukunft wechselhaften emotionalen 
Beziehung zu anderen als einem Freund, Feind oder Neutralen folgt die 
Gleichheit aller Lebewesen und daraus die Notwendigkeit, ihnen im gleichen 
Maße Glück zu verschaffen/zuzuweisen. 

[B.] Die vergangenen und zukünftigen Lebewesen, auf die man die maitri 
bislang nicht gerichtet hat, sollen jetzt zum Objekt der Übung werden, um 
den eigenen Geist zu läutern. 

[5.] Nutzen der ma/fn-Kultivierung: der Zufluß von Verdienst (punya) und Heil
samem (kus'alä) beim auf Wirkliches gerichteten Vorstellungsakt ist viel 
größer als beim willkürlichen Vorstellungsakt (wie unter 1. und 2.). 
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Nach der einleitenden allgemeingültigen Erklärung, wie die maitfi im Prinzip zu 
praktizieren ist22, werden zwei Formen der Ausübung dieser Praxis unterschieden: 
die eine (vorläufige) besteht darin, daß man sich willkürlich eine Welt voll solcher 
Wesen vorstellt (adhinuiktimanaskärä), denen man Glück wünscht; die andere nimmt 
reale Lebewesen zum Objekt (bhüta- bzw. tattvamanaskära). Die erstere ist natürlich 
eine Vorstellung, die nur in der Versenkung visualisiert werden kann. Sie dient in 
unserem Textstück offenbar als Vorstufe oder Grundlage (nis'ritya\) der zweiten 
Form. Der Text sagt ausdrücklich am Ende des zur Diskussion stehenden Stückes 
(III.5), daß im Vergleich zu der ersten Übungsform die zweite, d.h. die maitri, die 
sich auf einen wirklich existierenden Übungsgegenstand bezieht, ungleich verdienst
voller sei23. 

Die erstere Form der maitri ist insofern besonders bemerkenswert, als sie in dieser 
Form in der Päli-Tradition nicht vorkommt und auch im AKBh zumindest nicht expli
zit dargestellt wird. Denn obzwar die apramänas im AKBh als willenüiche Betrach-

Bemerkenswert ist, daß hier im Gegensatz zu anderen Traditionen (z.B. Päli) nicht gelehrt 
wird, daß man die maitfi nacheinander auf Freunde, Feinde und Neutrale richten soll. Es scheint viel
mehr, daß man sich allen drei Gruppen auf einmal zuwendet. Dies soll aber wohl nicht heißen, daß 
man in einem einzigen momentanen Vorstellungsakt simultan einen Freund, Feind und Neutralen 
(bzw. jeweils mehrere) zum Gegenstand macht. Vielmeh; vermute ich, daß sich die maitri, wie dies 
auch das nicht ausschließende "oder" (vä) in der Formulierung "mitrapakse vä amitrapakse vä udä-
sinapakse vä" der Textstellen (207,7 f.; 377,14 f.) nahelegt, innerhalb ein und derselben Meditation
seinheit einmal auf diese und ein andermal auf jene Kategorie von Lebewesen richtet. Die Reihenfolge 
"Feinde und Neutrale" mag zum einen durch die rhythmische Struktur vorgegeben sein (vgl. von Hin
über, 1994a, S. 121-135), kann aber auch daraufhindeuten, daß die Neutralen als Objekt der maitri 
die geringste Rolle spielen. 

23 Hier ist also - anders als im AKBh (454,1), wo nur von adhimuktimanaskära die Rede 
ist - die Möglichkeit vorgesehen, die Übung des Wohlwollens auch auf etwas Wirkliches gerichtet 
zu praktizieren, wie es wohl ursprünglich auch gedacht war. 
Die alte mettä/maitn erscheint, in der stereotypen Formel, wie ein diffuses Aussenden der m^Hö-Aura 
in alle Himmelsrichtungen. Gewiß ist dies mit dem Bewußtsein verbunden, daß die Himmelsrichtun
gen (tatsächlich) voller Lebewesen sind und die ausgesandte mettä diese irgendwie "berührt". Aber 
es bleibt offen, wie dieses "Bewußtsein" beschaffen war bzw. ob es in irgendeiner Form kultiviert 
wurde, und wenn ja, in welcher: war es bloß ein abstraktes Wissen um die Tatsache, daß dort (wer 
weiß wie viele) Lebewesen leben (kultiviert oder einfach unreflektiert gegeben?)? Oder stellte man 
sich konkret mögliche dort lebende Lebewesen vor (nicht notwendig in visualisierter Form; es würde 
ja eine normale Vorstellung genügen), als Adressaten, zur Vertiefung des meWä-Gefuhles? Letzteres 
böte für den adhimuktimanaskära der SrBh durchaus einen Ansatzpunkt. 
Die Feststellung, daß die Übung der maitfi zur Anhäufung einer großen Verdienstmasse führt, hat ihre 
kanonische Grundlage; vgl. z.B. A IV 151, 395-396, 511 264, wo die Überlegenheit der Kultivierung 
des Wohlwollens über die mit Verletzen und Tötung verbundenen brahmanischen Opferrituale mittels 
eines Gleichnisses verdeutlicht wird. 
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tungsakte (u. zw. ausschließlich als solche) bestimmt werden (AKBh 454,1; vgl. 
453,6) braucht sich dies doch nur auf ihren Wunsch-Charakter zu beziehen (vgl. 
AKBh 454,6), impliziert jedenfalls nicht zwingend ein fiktives Visualisieren einer 
Welt voller Lebewesen, wie es die SrBh lehrt. In der SrBh hat sich diese Form der 
Übung offensichtlich daraus ergeben, daß die maitri-Übung in enger Anlehnung an 
die "Betrachtung des Widerwärtigen" ausgestaltet worden ist. Dieser Nachbildungs-
prozeß mag durch gewisse Formulierungen des Sanskrit-Kanons wie ekäm dUam... 
adhimucya spharitvä gefördert worden sein.24 Dabei hat man sich bei der Ausgestal
tung der apramäna-Xibung - wie auch bei der "Übung des Widerwärtigen" (afubhä) 
- offensichtlich an die Praxis der kasina-Ü bungtn angelehnt. Schmithausen hat ge
zeigt, daß sich diese Ausgestaltung im Falle der afubhä-Übung auch bei den Sarvä-
stivädins findet, während der Visuddhimagga ausdrücklich von ihr abrät.25 

Auch wenn dies nicht explizit festgestellt wird, wäre im Sinne des für alle Übungs
gebiete formulierten Übungsfortschritts zu postulieren, daß die Vorstellung und 
Multiplizierung von "Personen/Lebewesen" bishin zur Ausfüllung des ganzen Uni
versums mit entsprechenden Vorstellungsbildern wie bei der "Übung des Widerwär
tigen" (aSubhä) in eine übernormale unmittelbare Wahrnehmung des Betrachtungsge
genstandes einmündet26, etwa derart, daß man schließlich die zahllosen Lebewesen 
in den zehn Richtungen direkt schaut.27 Gegenstand einer solchen übernormalen 

24 Im Päli fehlt in der apramäna-VormeX eine Entsprechung für adhimucya). 
25 Asubhä: VisM III. 110: ... asubhäni ...na vddhetabbäni; ... lesupan vaddhitesu etc. äni-

samso atthi; apramänas: VhM III 113: brahmavihärä sattärammanä, tesatn nimittam vaddhayato 
sattaräsiyeva vaddheyya; na ca tena attho atthi. tasmä tampi na vaddhetabbam. Vgl. Schmithausen 
1982, S. 72 (mit Anm. 79). Vgl. auch oben Kap. 7, S. 209 f. (Anm. 73). 

26 Schmithausen hat, ausgehend von einer weiteren Textstelle (SrBh 397,2 ff., zitiert Schmit
hausen 1982 in Anm. 61 auf Seite 70) anhand der "Übung des Widerwärtigen" aufgezeigt, wie der 
Übende das im Geiste vorgestellte und eingeprägte Meditationsobjekt immer wieder auslöscht, um es 
dann erneut zu reproduzieren. Auf diese Weise intensiviert sich die Vorstellung von dem Meditations
objekt, das immer reiner und vollständiger für den Meditierenden verfügbar wird, so daß sich schließ
lich eine unmittelbaren Anschauung des realen Übungsobjektes ergibt. Gleiches gilt für die vier Edlen 
Wahrheiten: SrBh 500,16 f. 

27 Schmithausen stellt sich die Frage, welches Motiv der Annahme, die asubhä-Übung 
gipfele in einer übernormalen direkten Schau des Betrachtungsgegenstandes, zugrundegelegen haben 
könnte, und bietet drei Erklärungen an: Erstens, daß vielleicht die betreffenden Übungsobjekte, Lei
chen etc., in der Wirklichkeit schwer verfügbar geworden waren (Schmithausen 1982, S. 71 ff. Er 
weist dabei auch auf Parallelen und Unterschiede zur kasina-Vbung hin. Möglicherweise wollten auch 
die Kloster-Mönche (im Gegensatz zu smäsänikas) einfach nicht auf die Leichen statten, fanden das 
zu gefährlich (VisM VI. 61) oder zu ekelhaft (Schopen 1995, S. 474). Zweitens, daß es eine spirituell 
sinnvolle Übung antizipierender Wahrnehmung des Zerfalles des eigenen gegenwärtigen Körpers sein 
kann, sich die in der Realität kaum in dieser Weise erfahrbaren "Widerwärtigkeiten" durch 
übernormale unmittelbare Wahrnehmung zu vergegenwärtigen. Drittens, daß diese übernormale un-
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direkten Wahrnehmung können ja nicht die den Raum füllend willentlich vorgestell
ten, visuahsierten Lebewesen sein, die es ja gar nicht wirklich gibt (so wenig wie 
bei der aiubhä die bloß vorgestellten Leichen der Gegenstand der übernormalen 
Wahrnehmung sein können), sondern nur wirklich existierende Lebewesen, d.h. die 
tatsächlich existierenden Lebewesen der ganzen Welt, auch die normalerweise un
wahrnehmbaren in der Ferne. Der Text gibt aber keinerlei Hinweis auf eine solche 
die Schranken des Raumes transzendierende Wahrnehmung. Im Rahmen der auf 
einen wirklich existierenden Gegenstand gerichteten Übungsphase arbeitet er viel
mehr vor allem mit der Dimension der Zeit. Nun könnte man ja ebensogut an eine 
die Schranken der Zeit transzendierende übernormale Wahrnehmung denken, aber 
auch dafür bietet der Wortlaut des Textstückes keinerlei Anhaltspunkt. Das Textstück 
erweckt daher den Eindruck, daß die Visualisierung der Himmelsrichtungen und 
Zwischenrichtungen als voll von Freunden, Neutralen und Feinden (428,10: yävad-
apramänäh sattvä ete mayä 'dhimuktäh ...) hier nicht (oder jedenfalls nicht in erster 
Linie) der Gewinnung einer übernormalen Wahrnehmung des Übungsgegenstandes 
dient, sondern eher den Zweck hat, dem Übenden die enorme Zahl der Lebewesen 
sinnfällig zu machen. Aber selbst wenn in der Vision keine Begrenzung erfahren 
wird, so kann sie doch die Unendlichkeit der Zahl der tatsächlich existierenden 
Lebewesen nicht wirklich erfassen, sondern nur einen richtungsweisenden Eindruck 
von ihr vermitteln. Auf diesen gestützt kann der bhütamanaskära sich nun die in 
Wahrheit noch unermeßlichere Zahl (428,12. ato pramänataräh sattväh) der (wirk
lichen) Lebewesen vergegenwärtigen und auch noch um die (in der an das Medium 
der Gegenwart gebundenen Visualisierung allenfalls als vergegenwärtigtes Nebenein
ander reproduzierbare) Dimension der Zeit, der (ebenfalls wirklichen, d.h. tatsäch
lichen) zahllosen früheren und späteren Existenzen eines jeden Lebewesens, erwei
tern. Diese räumlich-zeitliche Grenzenlosigkeit könnte dann vielleicht auch erklären, 
warum von einer übernormalen Wahrnehmung der Lebewesen nicht die Rede ist: 
auch sie könnte ja deren Unendlichkeit im Raum und Zeit kaum ausschöpfen. Das 
diese Unendlichkeit zwar nicht unmittelbar erfahrende aber willig akzeptierende (und 
vielleicht eben deshalb 428,10 mit dem Verbum adhimuc bezeichnete) Denken ist 
hier das adäquatere, zumindest aber praktikablere Instrument. 

mittelbare Wahrnehmung nicht um ihrer selbst willen geübt wird, sondern "dem Zwecke der Ausbil
dung oder Schulung eines solchen übemormalen Wahrnehmungsvermögens dient, das im Rahmen des 
'weltlichen' und 'überweltlichen' Weges für die anschauliche Erkenntnis von Inhalten, die grundsätz
lich der normalen Wahrnehmung unzugänglich sind, unentbehrlich ist" (Schmithausen 1982, S. 74). 
Als Erklärung, welchen Sinn die Kultivierung einer übernomalen Wahrnehmung im Kontext der maitn 
haben könnte, kommen die beiden ersten Vorschläge Schmithausens kaum in Betracht. Auch die dritte 
Erklärung scheidet aus; denn sie würde implizieren, daß die mailr'i-Übung im Rahmen des bhüta
manaskära dazu diente, die wahre Natur oder Beschaffenheit der Welt zu erfassen. Es ist aber m.E. 
völlig unwahrscheinlich, daß die maitri tatsächlich mit diesem Ziel praktiziert worden ist. 
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Eine weitere Besonderheit des vorliegenden Textstückes ist, daß es (in III.3) die 
Übung der maitfi in den Kontext der Übung des Präsentseins der Achtsamkeit -
genau genommen der auf den Körper gerichteten Achtsamkeit (käyasmrtyupasthänä) 
- stellt,28 obwohl sie angesichts ihres geringen soteriologischen Ranges eigentlich gar 
nicht recht zu den smrtyupasthänas paßt, die ja zum darianamärga hinführen, d.h. 
zum "Weg der Schau" oder der erstmaligen intuitiven Erkenntnis, die zur Beseiti
gung von Irrtümern und Zweifeln führt, und somit im Vorfeld des erstmaligen Ein
trittes in den überweltlichen Weg (lokottara märgä) angesiedelt sind (vgl. SrBh 
288,19 ff.). Dieser Augenblick ist zwar noch keineswegs das Ende des Heilswegs, 
aber doch der entscheidende Punkt, an dem der "gewöhnliche Mensch" (prthagjana) 
in einen "Edlen" (ärya) transformiert wird.29 

Daß im vorliegenden Zusammenhang auch im Rahmen der maitri-Ü bung eine smrty-
upasthäna-Stafe eingebaut wird, ist gewiß dem Bestreben zu verdanken, allen fünf 
Übungen (aiubhä etc.) nach Möglichkeit eine parallele Struktur zu verleihen: Auf
nehmen des Erscheinungsbildes des Übungsobjektes, dessen visualisierende Repro
duktion und Extension30, Betrachtung auf der Basis von tatsächlichen Sachverhalten 
und eben Anhebung der Übung auf das (soteriologisch relevante) Niveau der smrty
upasthänas. 

Mit Ausnahme einer Stelle im Suttanipäta (Sn 151), wo aber der Zusammenhang nicht 
weiter erörtert wird, stehen die Stellen im Päli-Kanon, an denen smrtyupasthänas behandelt werden, 
nicht in Zusammenhang mit der maitri. 

29 In diesem späteren System werden die smrtyupasthänas als eine bestimmte Vorstufe des 
Heilsweges begriffen, in der man die vier Edlen Wahrheiten zum ersten Mal und mit völliger Gewiß-
heit erlebt, aber nicht als bestimmte Technik einer besonderen meditativen Übung, wie dies im Päli-
Kanon der Fall ist. Der Verlauf dieses Heilweges besteht aus verschiedenen kanonischen Elemente, 
die in einer bestimmten Reihenfolge angeordnet sind. Im Kanon stehen diese Übungen unverbunden 
nebeneinander, und es ist nicht immer deutlich, wie weit sie führen (möglicherweise je nach Charak
tertyp sogar bis zur Erlösung). Es hat den Anschein, daß verschiedene Wege probiert wurden, aber 
später versucht wurde, diese Vielfalt auf ein einheitliches Bild zu reduzieren, zumeist in der Weise, 
daß diese Übungen in ein "Heilswegprogramm" eingeordnet wurden. Die smrtyupasthänas werden 
darin ziemlich hoch eingestuft. Die eigentliche "Schau der Wahrheit" wird von ihnen eingeleitet, und 
dazwischen liegt nur noch eine Phase, die man die 'zum Durchbruch führende'(nirvedhabhägiya) 
nennt, weil die sie konstituierenden Faktoren unmittelbar zur direkten Schau der vier Edlen Wahr
heiten überleiten. Aber selbst diese sind ihrer Natur nach im wesentlichen nur eine Weiterführung der 
smrtyupasthänas, insofern letztere in ihrer Endphase den Inhalt der Wahrheit des Leidens antizipieren 
(AK VI. 16) und die nirvedabhägiyas lediglich diese Vorwegnahme auf die übrigen drei Wahrheiten 
ausdehnen (AK VI. 17b). Vgl. AKBh 343-344; Schmithausen 1976, S. 257-258; Gethin 1992, S. 324-
325. 

30 D.h. soweit keine in der Natur der Sache liegenden Gegengründe vorliegen, wie dies vor 
allem bei der prafityasamutpäda-Übung hinsichtlich der Visualisierung und visualisierenden Extension 
der Fall ist (kein adhimuktimanaskära: SrBh 430,5). 
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Bei der aiubhä (und ähnlich bei dhätuprabheda und änäpänasmrti) war dies nicht 
allzu schwierig, da eine Verbindung zu den smrtyupasthäna?, schon im Kanon vorlag 
(Satipatthänasutta). Bei der maitn-ljbung hingegen müßte sie neu konzipiert werden. 
Als Ansatzpunkt wurde dabei die (auch im Visuddhimagga mit der mettä assoziierte) 
'Goldene Regel' gewählt. Deren drei Schritte (1. eigener Wunsch nach Glück; 2. 
gleicher Wunsch bei den anderen Lebewesen; 3. Konsequenz, daß angesichts der 
Gleichheit beider beide auch gleich zu behandeln sind) weisen ja eine gewisse Ana
logie zu der Dreigliederung der smrtyupasthänas als Betrachtung mit Bezug auf sich 
selbst {adhyätmam), mit Bezug auf Äußeres/andere (bahirdhä) und mit Bezug auf 
beides zugleich (adhyätma-bahirdhä) auf. Die Parallelität zur Explikation des käya-
smrtyupasthäna im Rahmen der afoMä-Übung (SrBh 422,16-423,12: 1. Betrachtung 
des eigenen Körpers als Ansammlung unreiner Substanzen; 2. Leichenbetrachtung 
(-» Körper anderer); 3. Betrachtung des eigenen Körpers als Leiche (d.h. dem glei
chen Zustand wie die anderen anheimfallend)) ist unverkennbar. 

Bemerkenswert am Aufbau des ww/Vn-Abschnittes ist jedoch, daß der smrtyupa
sthäna-Abschnitt hier nicht, wie bei der aiubhä der Fall ist31, nach der Betrachtung, 
die ein wirkliches Objekt hat, erscheint, sondern schon vor dieser, d.h. unmittelbar 
nach der visualisierenden Betrachtung (adhimuktimanaskära). Dennoch sollte eine 
unterschiedliche Einordnung nicht gänzlich unmotiviert sein. Zur Erklärung dafür, 
daß im ww/m-Abschnitt die smrtyupasthänas zwischen dem adhimukti- und dem 
bhütamanaskära-Absatz erscheinen, ließe sich eventuell so anführen, daß die in 
ihnen vollzogene Betrachtung in einem willentlichen Entschluß (oder einer Verpflich
tung), sc. auch den anderen Glück zu verschaffen/zuzuweisen, gipfelt. Ferner geht 

31 Bei der asubhä werden beide manaskäras (SrBh 420, 9 ff.; 421,1 ff.) vor den vier anu-
pasyanäs (422,14 ff.) eingeführt; bei der idampratyayatä gibt es keinen ädhimoksikamanaskära 
(430,5); die vier anu[pasyanä]& folgen auf den bhütamanaskära. Beim dhätuprabheda ist die Situation 
etwas unübersichtlich: zum ersten Mal werden hier die smrtyupasthänas (PL!) nach einer Betrachtung 
(adhimuc) eingeführt, die nicht explizit als adhimukti- oder bhütamanaskära charakterisiert wird und 
(zumal wegen der Einbeziehung des vijüäna) eher der letzteren Kategorie zu entsprechen scheint. Da
nach wird die Körperbeobachtung (käyänupasyanä) mit einer als adlümuktimanaskära bestimmten Be
trachtung und weiterhin mit einer als bhütamanaskära bestimmten assoziiert. Bei der änäpänasmrti 
folgt die käyänupasyanä auf eine Betrachtung, die zwar nicht explizit als adhimukti- oder bhütamanas
kära gekennzeichnet wird: ... adhimucyate, ... adhimucyate, ... adhimucyate, ... adhimucyate, sa 
yadä 'dhyätmam äsväsaprasväsänämpravrttim anuparatäm manasikaroti, tasmin samaye 'dhyätmam 
käye käyänupasyi viharati. yadä punar aparesäm mrtakadevaresu vinilakädisv avaslhäsu uparatäm 
äsväsaprasväsapravrttim manasikaroti, tadä bahirdhäkäye käyänupasyi viharati. yadä tu punar 
ätmänam mryamänam adhimucyate, mrtam väsväsaprasväsapravrtlivirahitam adhimucyate, tasmin 
samaye 'dhyätmabahirdhäkäye käyänudarsi viharati (Kimura 1992, S. 920: Hs. fol. 3A-9.5-6). 
Es verdient übrigens Beachtung, daß das Verb adhimuc- hier offenbar in einem weiteren Sinne («» 
manasi-kr) verwendet wird, insofern es auch mit bhütamanasikära verbunden wird, nicht nur im en
geren Sinne des adhimuktimanaskära\ 
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die Ableitung dieses Entschlusses aus dem eigenen Wunsch nach Glück mittels der 
Goldenen Regel den im bhütamanaskära- Absatz enthaltenen Reflexionen, die auf die 
Auflösung eines fest etablierten Freund-Feind-Gegensatzes (der sich als Hindernis 
für die Verwirklichung des obigen Entschlusses erweisen könnte) abzielen, auch 
logisch voraus.32 

Ein Zusammenhang könnte schließlich auch zwischen der Einordnung des smrtyupa-
tf/iärtö-Absatzes und der Tatsache bestehen, daß im Falle der maitri, im Gegensatz 
zu aSubhä oder zum pratityasamutpäda, nur von Körperbeobachtung, käyasmrtyupa-
sthäna, die Rede ist. Der smrtyupasthäna-Abs&tz des maitri-Abschnittes stellt zwar 
nicht ausdrücklich fest, daß die in ihm behandelten Betrachtungen (adhimuc, hier in 
abstrakterer Verwendung) anhand visualisierter Vorstellungsbilder durchgeführt 
werden, doch spricht einiges dafür, daß solche zumindest den Ausgangspunkt bilden; 
denn der Text stellt zu Anfang von 3.A fest, daß die meditative Übung der maitri 
(die im vorigen anhand visualisierter Vorstellungsbilder praktiziert worden war) in 
die smrtyupasthänas hinein weiterzuführen ist, und am Ende des smrtyupasthäna-kb-
satzes (3.B) stellt der Text fest, daß der Yogin die Freunde etc. visualisiert {adhi
muc), nachdem er ihr körperliches Erscheinungsbild in sich aufgenommen hat. Ganz 
explizit wird die Möglichkeit der Körperbetrachtung (käye käyänudarsi viharati), also 
das käyasmrtyupasthäna auf der Basis willenüich visualisierender Betrachtung (adhi-
muktimanaskära) im Abschnitt über die 'Analyse der Elemente' (dhätuprabheda) aus
gesprochen.33 Und auch im aiubhä-Abschnitt beginnt das käyasmrtyupasthäna mit 
dem Aufnehmen und anschließenden Visualisieren der Erscheinungs- bzw. Vorstel
lungsbilder des inneren und äußeren Widerwärtigen (sc. Körpersubstanzen bzw. 
Leichen etc.). Entscheidend ist nun, daß bei den übrigen smrtyupasthänas, die 
immaterielle Faktoren (vedanä etc.) zum Gegenstand haben, kein aus der Anschau
ung aufgenommenes Erscheinungsbild, das anschließend visualisiert oder sonst ir
gendwie sinnlich reproduziert werden könnte, zugrundegelegt wird, sondern ein 
"abstraktes" Vorstellungsbild (parikalpanimitta), das auf dem Hören von Lehrtexten 
und/oder auf Nachdenken basiert (4rutacintädhipateya)M. Das Gleiche gilt auch für 
die Gegenstände der pran~tyasamutpäda-\} bung35 und für das vijriäna in der 'Analyse 
der Elemente' (dhätuprabheda)36. Von ersterer heißt es ausdrücklich, daß sie nur Ge
genstand eines bhütamanaskära sei und ein adhimuktimanaskära bei ihr nicht vor 

32 Vgl. auch Textstück SrBh II.4.B und VisM IX. 10; 14 ff. 
33 Kimura 1992 (S. 921): evam tävad adhimuhimanaskärenMIryämabahirdhä'subhäprayoga-

samnisrayena dhäluprabhedapravesät käye käyänudarsi viharati. 
34 SrBh 423,13 f. 
35 SrBh 429,10 f. 
36 SrBh 431,7 f. 
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komme37. Dies dürfte auch für die auf immaterielle Faktoren bezogenen smrtyupa-
sthänas gelten, die jedenfalls im Rahmen der afubhä ihre Gegenstände als jeden Mo
ment neu, d.h. von je nur augenblicklicher Dauer, auffassen38 (adhimuc, hier wieder 
abstrakter gebraucht), also im Einklang mit der Wirklichkeit. Unter diesen Umstän
den ist es nicht unplausibel, daß der aiubhä-Abschnitt seinen smrtyupasthäna-Absatz 
erst nach dem bhütamanaskära-Absatz bringt, der maitri- Abschnitt hingegen, der es 
nur mit dem käyasmrtyupasthäna zu tun hat, ihn schon nach dem adhimuktimanas-
foära-Absatz einschiebt. 

Aber warum kommt in der maim-Ü bung, im Gegensatz etwa zur ßiwMä-Übung39, 
nur das käyasmrtyupasthäna zurAnwendung? In dem entsprechenden Absatz (III. 
3.A) werden doch durchaus auch die Empfindungen und Wünsche (die eigenen wie 
auch die der anderen Lebewesen) in die Betrachtung miteinbezogen! Der Text selbst 
(428,3-8 = III.3.B: Kompilator/Redaktor?) ist sich dieses Problems durchaus bewußt 
und scheint es dahingehend zu beantworten - die Stelle ist leider reichlich kryptisch 
formuliert - , daß zwar genau genommen alle vier smrtyupasthänas vorliegen bzw. 
ein smrtyupasthäna, das ein Konglomerat von skandhas zum Gegenstand hat, den
noch aber nur von käyasmrtyupasthäna die Rede ist, weil die Übung lediglich von 
einem körperlichen Erscheinungs- bzw. Vorstellungsbild der als Gegenstand der 
maitn fungierenden Personen ausgeht. 

In der Tat dürfte der entscheidende Punkt sein, daß die maitri-Übung, jedenfalls im 
vorliegenden Textstück, mit anderen Lebewesen als ihrem Gegenstand beginnt und 
diese dem Yogin - zumindest dem Anfänger, um den es hier geht - nur als Körper 
anschaulich erfahrbar sind. Auf der als smrtyupasthäna interpretierten Reflexions
ebene werden zwar auch Empfindungen und Wünsche dieser Lebewesen in die Be
trachtung einbezogen und mit den eigenen verglichen. Aber dies geschieht nicht in 
der für die smrtyupasthänas charakteristischen Intention, der es letztendlich um die 
Bloßlegung ihrer Vergänglichkeit geht. Während im o&Mä-Abschnitt schon das Ziel 
der Körperbeobachtung die Vergegenwärtigung Unreinheit und Vergänglichkeit des 

37 SrBh 430,3-5. 
38 SrBh 423,19 f.; 424,3-5 und 10 f. 
39 Asubhä und idampratyatäprahtyasamutpäda sind auf der Ebene aller vier anupasyanäs 

zu verwirklichen. Das Gleiche scheint auch für die dhätuprabheda-Übung zu gelten, wo zwar die Kör
perbeobachtung im Vordergrund steht, aber doch auch das vijnäna als sechstes Element Betrachtungs
gegenstand ist und an einer Stelle ausdrücklich von den smrtyupasthänas (in der Mehrzahl) die Rede 
ist (so 'dhyätmam smrtyupasthänesucarati ...). Bei der änäpänasmrti hingegen ist wie bei der maitri 
nur von Körperbeobachtung die Rede. Für solche komplexeren, weiterführenden Kombinationen gibt 
es schon kanonische Belege. Vgl. z.B. M (III 78 ff.), wo änäpänasati mit allen vier satipatthänas und 
mit den sieben bojjhahgas zusammen geübt werden. 
Die große Lücke der Text-Edition der SrBh bei Shukla 1973 (S. 432) ist inzwischen von Kimura 
1992 (S. 922-919) geschlossen worden (SrB\ 194a7; 195bl). 
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Betrachtungsgegenstandes ist und sich zwangslos um eine Betrachtung der Vergäng
lichkeit (prabhanguräs'ubhatä: SrBh 204,19-21) auch der übrigen, immateriellen Per
sönlichkeitskonstituenten - zumal der eigenen, die ja ebenfalls beobachtbar sind -
erweitern ließ ($rBh 423,18-20 etc.), wäre für die maitri-\jbung eine solche analy
tische Zergliederung und negative Bewertung ihres Übungsgegenstandes geradezu 
kontraproduktiv. Ihr geht es um Lebewesen als ganze und deren konkreten, im Kon
text der maitri durchaus positiv bewerteten und nicht relativierten Wunsch nach 
Glück. Dieser Ansatz ist mit der (zumindest auf der hier vorauszusetzenden Entwick
lungsstufe) auf Vergänglichkeitserfahrung ausgerichteten Intention der smrtyupa
sthänas letztlich nicht vereinbar, so daß der Versuch, die smrtyupasthänas in die 
maitri-Übung einzubauen, nur sehr eingeschränkt gelingen konnte. 

Zusammenfassend für die drei hier behandelten Textstücke läßt sich feststellen, daß 
in der SrBh die Übung des Wohlwollens40 ganz im Sinne der hmayänistischen Erlö
sungslehre dargestellt wird, obwohl sich in einigen Punkten die Ansichten der SrBh 
von denen der Theravädins und Sarvästivädins unterscheiden. Diese Unterschiede 
sind besonders darauf zurückzuführen, daß die maitri in Anlehnung an die as'ubhä-
und die kasina-Ü bungen ausgestaltet wird. Das Umschalten von der meditativen 
Praxis auf eine andere Ebene (z.B. im Zusammenhang mit der vipas'yanä), wie wir 
es insbesondere im Textabschnitt III finden, ist hingegen auch im Visuddhimagga 
dokumentiert.41 Die Versuche der SrBh, unterschiedliche Praktiken und Elemente 
miteinander zu verbinden, scheinen aber nicht alle nur aus rein theoretischer spekula
tiver Überlegung heraus unternommen worden zu sein; sie bezeugen m.E. zum Teil 
durchaus auch eine lebendige spirituelle Praxis, derer man sich um der Erlösung 
willen bediente. 

Die vier apramänas in der BodJiisattvabhümi der Yogäcärabhümi 

In der SrBh fehlt eine systematische Behandlung der vier apramänas; offenbar 
spielen sie als Gesamtschema in der Erlösungspraxis dieses Textes keine nennens
werte Rolle. Lediglich der maitri sind, wie wir oben (S. 216 ff.) sahen, einige 
Abschnitte gewidmet. Das bedeutet aber nicht etwa, daß sie in der SrBh als den 
übrigen apramänas überlegen angesehen würde. Sie gewinnt ihre Bedeutung für die 
SrBh einfach in einem völlig anderen Bezugsrahmen, insofern sie (wie aiubhä etc.) 

Die (hlnayänistisch orientierte) SrBh diskutiert die anderen drei Glieder der apramänas 
überhaupt nicht. Der Grund dafür liegt, wie schon erwähnt, in der Tatsache, daß der Text die maitri 
nicht im Kontext der apramänas behandelt, sondern als eine Vorbereitungsübung versteht, welche da
rauf zielt, "persönlichkeitbeherrschende Charakterfehler", im Falle der maitri also Haß und Übel
wollen, zu beseitigen. 

41 Vgl. VisA/VIII. 185; 231-237. 
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als besonders geeignet gilt, einen bestimmten persönlichkeitsbeherrschenden Charak
terfehler eines nach Erlösung Strebenden zu korrigieren, und so dazu beiträgt, seinen 
Geist von üblen Einflüssen zu reinigen und ihm in seiner spirituellen Praxis weiter
zuhelfen. 

Im Gegensatz dazu ist in der BoBh, dem mahäyänistischen Pendant zur SrBh, den 
apramänas ein eigener Abschnitt gewidmet, der den letzten Teil des Püjäseväpra-
mänapatala bildet und im 2. Teil dieser Arbeit in Text und Übersetzung vorgelegt 
wird. Darüber hinaus kommen aber rnaitri und vor allem karunä (und verwandte 
Begriffe) auch an zahlreichen anderen Stellen der BoBh unter verschiedenen Aspek
ten mehr oder weniger ausführlich zur Sprache. 

Im folgenden will ich deshalb zunächst versuchen, die in den übrigen Teilen der 
BoBh verstreuten einschlägigen Aussagen systematisch auszuwerten. Dabei werde ich 
auf folgende Punkte eingehen: 1. das Mitleid als Hauptmotiv und Wesenszug des 
Bodhisattva und beherrschendes Element seiner Spiritualität, 2. die Bedeutung der 
rnaitri im Vergleich zur karunä, 3. die Frage des aktiven Helfens, 4. das 
weitgehende Fehlen extremer Formen von Altruismus in der BoBh, 5. die Frage, 
welche Lebewesen Gegenstand von rnaitri und karunä bzw. der vier apramänas sind, 
6. weitere Information zu muditä und upeksä, und 7. die vier apramänas, im 
Verhältnis zu den sechs päramitäs. Danach folgt dann die Besprechung der geschlos
senen Darstellung der apramänas im Püjäseväpramänapatala. 

1. Das Mitleid als Hauptmotiv und Wesenszug des Bodhisattva und 
beherrschendes Element seiner Spiritualität 

Im Zentrum der Spiritualität der BoBh steht nicht der primär nach der eigenen 
Erlösung strebende Mönch, sondern der Bodhisattva, der den Entschluß faßt, das 
höchste, vollkommene Erwachen zu erlangen, weil er allen Lebewesen zum 
endgültigen Nirväna und zum Wissen eines Vollendeten (tathägatajrfäna) verhelfen 
möchte.42 Indem er sich selbst das Erwachen und den Lebewesen Heil wünscht, 
entsteht bei ihm der "Gedanke (= Entschluß) zum Erwachen"(bodhicUta: BoBhw 

12,24).43 Und dieser Entschluß wird ausdrücklich als natürliche Folge des Mitleids 

42 ßoß/iw 12,4 ff.: sa khalu bodhisattvo bodhäya cittam pranidadhad evam cittam abhisams-
karoti, väcam ca bhäsate: "aho batäham anuttaräm samyaksambodhim abhisambudhyeyam sarva-
sattvänäm cärthakarah syäm atyantanisthe nirväne pratisthäpayeyam tathägatajnäne ca. " sa evam 
ätmanas ca bodhim sattvärtham ca prärthayamänas cittam utpädayati. 

43 Diese Stelle ist charakteristisch für die Bodhisattvabhümi (vgl. auch BoBh^ 4,3 ff.; 138,10 
ff.; 164,23 ff.; 291,3). Ahnlich wie im frühen Buddhismus läßt der Text neben dem Heil der anderen 
Lebewesen auch das eigene Heil als Ziel gelten. Der Unterschied besteht darin, daß die Kombination 
beider als Ziel sehr viel nachdrücklicher empfohlen und die Beschränkung auf das eigene Heil als 
alleiniges Ziel deutlicher abgewertet wird. Sie wird aber keineswegs als Möglichkeit ausgeschlossen. 
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(karunä, kärunyä)4* charakterisiert, d.h. kommt zustande, weil der Bodhisattva die 
leidenden Lebewesen vor Leid schützen möchte.45 Mitleid, Mitgefühl (anukampä) 
und natürliche Liebe/Zuneigung {prakrtivatsalatä) sind daher notwendigerweise 
Wesensmerkmale des Bodhisattva.46 

In der BoBh wird daher der karunä eine größere Bedeutung beigemessen als den 
anderen drei apramänas. Der Text stellt explizit fest, daß die karunä unter den 
apratnänas das vornehmste, vorzüglichste ist.47 Die grundlegende Bedeutung des 
Mitleids für die Spiritualität des Bodhisattva kommt auch deutlich zum Ausdruck, 
wenn es an einer Stelle heißt, daß der Bodhisattva nur in den Weltsphären geboren 
wird, wo es Leid gibt, weil er nur so aus eigener Erfahrung wissen kann, was Leid 
ist, und auf dieser Basis Mitleid mit den leidenden Mit-Lebewesen empfinden und 
praktizieren kann.48 Unter diese Weltsphären fallen auch die schlechten Existenzen 
(apäya), in die er sich gelegentlich begibt. Selbst unter den schwierigen Umständen 

Diese Position wird von (fast?) allen Yogäcära-Texten geteilt, im Gegensatz etwa zum RGV, der nur 
die Buddhaschaft als endgültige Erlösung anerkennt, das "einfaches Nirväna" (des Arhat) hingegen 
nicht. 
Anderseits unterscheiden sich manche Stücke der Yogäcärabhümi (wie z.B. die SrBh) von der BoBh 
dadurch, daß sie, selbstverständlich ohne die - durch das Auftreten des historischen Buddha und 
seiner traditionellen Vorgänger bzw. Nachfolger (Maitreya) fest verankerte - Möglichkeit der 
Buddhaschaft zu leugnen, doch im Sinne des älteren Buddhismus ganz oder weitgehend auf das 
(zumindest primär) das eigene Heil konstituierende "einfache Nirväna" (des Arhat) ausgerichtet sind. 

44 Die in den (älteren?) kanonischen Texten zu beobachtende differenzierte Verwendung von 
karunä und kärunya(tä) (s. Kap. 3, S. 125) scheint in der BoBh (und überhaupt in Mahäyäna-Texten) 
nicht mehr lebendig zu sein. 

45 ßoß/iw 13,5 ff.: duhkhitesu ca sattvesu sa käruniko bodhisattvah paritränäbhipräyas tac 
cittam utpädayati. tasmät sa cittotpädah karunänisyandah; 15,13 f.: sattvesu kärunyam bodhisattvasya 
trttyo hetus cittasyotpattaye. 

46 BoBhy, 6,11 f.: prakrtivatsalas ca bhavati sattvapriyah; 7,15 f.: ärdracittas ca bhavati 
pesalacitto na ca ciram äghätacittatäm pratighacittatäm udvahati; 8,2 f.: na ca khilam dhärayati na 
cirakälikatn vairäsayam vahati; 301,4 ff.: pamcemäni bhütasya bodhisattvasya bodhisattvalihgäni, 
yaih samanvägato bodhisattvo bodhisattva iti samkhyam gacchati. katamäni parnca? anukampä, priya-
väditä, dhairyam', muktahastatä, gambhirärthasamdhinirmocanatä ca etc. 
1 So Hs. WD: vairyam. 

47 BoBh,# 291,18: karunä apramänänäm pradhänam; 90,13: ... tasmäc capunas trividhäd 
vihäräc catvärahparamä vihärä, yair vihärais tathägatäs tadbahulavihärino bhavamti... brahmäd 
vihärät karunävihäro (sc. paramo vihärah) ... 

48 ßöß/iw 16,11 ff.: caturbhih käranaih bodhisattvah karunäbahulo bhavati sattvesu. santi 
te lokadhätavah, yesu duhkham nopalabhyale dasasu diksv anantäparyantesu lokadhätusu. sa ca 
bodhisattvah saduhkhe dhätau pratyäjäto bhavati, yatra duhkham upalabhyate, näduhkhe. param 
cänyatamena duhkhena sprstam upadrutam abhibhütam pasyati. ätmanä cänyatamena duhkhena sprsto 
bhavaty upadruto 'bhibhütah. punas ca param ätmänam vä tadubhayam vä dirghakälikena vicitrena 
fivrena nirantarena duhkhena sprstam upadrutam abhibhütam pasyati. 
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solcher Existenzformen hat der Bodhisattva eine mitleidvolle Gesinnung.49 Es heißt 
allerdings, daß er aus diesen schnell entkomme und daß er, auch während er dort 
verweilt, das Leid nicht so intensiv wie andere Lebewesen, die dort hineingeboren 
sind, empfinde. 

Das Mitleid des Bodhisattva, seine Zuneigung den Lebewesen gegenüber, entsteht,50 

ohne daß es einer Überlegung51 oder eines Grundes bedürfte52, d.h. er erwartet keine 
Gegenleistung.53 Anderenfalls spräche dies dafür, daß er sich noch auf einer 
anfänglichen Stufe, d.h. auf der "adhirmtkticaryä-Stufe", befindet. Das Mitleid und 
Mitgefühl, das der Bodhisattva für die Lebewesen empfindet, ist ferner sehr intensiv 
und unentwegt präsent, so daß er [in seinem Einsatz für die Lebewesen] nicht 
ermüdet.54 Es ist so stark, daß es ihn befähigt, vor den Leiden des Samsära nicht 
zurückzuschrecken und zu verzagen (und vorzeitig das Nirväna anzustreben).55 

Insofern Mitleid mit Verletzenwollen unvereinbar ist, duldet er bei sich selbst keine 
Gefühle des Hasses (äghätä), des Widerstrebens (pratigha) und der Feindseligkeit 
(vaira) gegenüber anderen Lebewesen und bringt sogar den schrecklichen und sich 
schlecht verhaltenden Lebewesen Mitleid entgegen.56 Ganz im Gegenteil: der 
anteilnehmende, mitleidige und sanftmütige Bodhisattva verzeiht den Lebewesen alles 
aufgrund seiner tiefen Zuneigung57. Deshalb nähern sich ihm Tiere und Vögel und 

BoBhy, 10,12 ff.: iha bodhisattvah dirghena kälena kadäcil karhicil apäyesüpapadyate. 
upapannas cäsu parimucyate apäyebhyah. na ca tathä tivräm äpäyikim duhkhäm vedanäm vedayate, 
tadyathä anye apäyopapannäh sattväh. tayäpi capratanvyä duhkhayä vedanayä sprstah adhimätram 
samvegam utpädayati. tesu ca sattvesu tatropapannesu duhkhitesu käntnyacittam pratilabhate yad Uta 
tenaiva gotrena buddhamahäkarunähetunä codyamänah. ity evambliäglyah apäyopapattau bodhi
sattvasya tadanyebhyo päyopapannebhyah sattvebhyo viseso veditavyah. Vgl. auch 20,21 ff. 

50BoBhy, 16,20 ff.: Ui tasya bodhisattvasya svagotrasamnisrayenaprakrtibhadratayä ebhis 
caturbhir älambanair adhisthänaih karunä mrdumadhyädhimäträ pravartate anyaträbhyäsatah. 

51 BoBhw 322,6 ff.: adhimukticaryävihäre vartamäno bodhisattvah pratisamkhyänabaliko 
bhavati ... pratisamkhyäya ca sattvärthesu prayujyate, na prakrtyanukampäprematayä. 

52 ßofi/iw 285,4 ff.: pamceme bodhisattvasyäscaryädbhutä dharmäh anuttare samyak-
sambodhiyäne siksamänasya veditavyä. katame pamca? niskäranavatsalatä sarvasattvesu ... 

53 BoBh^ 135,18 f.: kärunyacittah anukampäcittah bodhisattvo dänam dadan naparatah 
pratyupakäram pratyäsamsate. 

54 BoBhw 251,20 f.: tivram cäsya bodhisattvasya sattvesu kärunyacittam anukampäcittatn 
satatasamitam pratyupasthitam bhavati yena na parikhidyate. 

55 BoBhw 16,24-26 und 17,5-7. 
56 BoBhv, 142,18 ff.: sarvaraudraduhSlänäm ca sattvänäm aintike näghätacitto bhavati na 

pratighacitlali. dharmainahäkarunatäm upädäyädhimätram esäm antike bodhisattvasyänukampäcittam 
kartukämatäcittam ca pratyupasthitam bhavati; 289,14 f.: raudradidisilesu sattvesu visesena kärunya-
cittatä; 197,10 ff.: raudresv adhimätrapäpakarmasu sattvesu dharmamahäkarunätn nisrityäghätä-
karanaksämtih. duhsilesu pravrajitesu dharmamahäkarunäm nisrityäghätäkaranaksämtih. 

57 BoBhw 196,17 f.: sattvesu dayäcittah kärunyacittah snigdhacittah snehäd api ksamate. 
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sogar böse Tiere vertrauensvoll zu jeder Zeit und bleiben nach Wunsch bei ihm.58 

2. Die Bedeutung der maitn im Vergleich zur karunä 

Wie oben bereits festgestellt wurde, wird in der BoBh ausdrücklich die karunä als 
das vorzüglichste der apramänas bezeichnet. Dies mag einerseits darin begründet 
sein, daß traditionell das (Große) Mitleid (mahäkarunä) bzw. das Mitgefühl 
(kärunya) als Motiv für das Heilswirken des Buddha (und deshalb auch des 
Bodhisattva) im Vordergrund steht, anderseits vielleicht auch darin, daß das 
Wohlwollen (maitri) stärker in die Selbsüäuterung eingebaut ist (SrBh 209,14 ff.) 
und überdies eine ausgeprägte Selbstschutz-Funktion hat (siehe Kap. 2, S. 55 ff.) 
(die karunä hingegen nur selten). 

Aber wenn es auch zutrifft, daß in der BoBh die maitn im ganzen keine so 
prominente Rolle spielt wie die karunä, so ist doch auch sie eine häufig genannte 
Eigenschaft des Bodhisattva und darf auf jeden Fall den zweiten Platz in der 
Rangliste der apramänas beanspruchen. An manchen Stellen hat man durchaus den 
Eindruck einer Gleichrangigkeit von Wohlwollen (maitri) und Mitleid (karunä).59 An 
mehreren Stellen erscheinen Wohlwollen und Mitleid als die positiven Gegenkräfte, 
deren negativer Widerpart Übelwollen und Verletzenwollen sind.60 

Hierzu kommt, daß die Grenze zwischen maitri und karunä durch den sich mit 
beiden überlappenden Begriff der anukampä etwas verwischt wird. Auch wenn sich 
keine Textstelle findet, an der anukampä und karunä ausdrücklich als identisch 
bezeichnet werden - obwohl diese beiden am ehesten zueinander passen würden -, 
so gibt es dennoch durchaus Stellen, die einen Zusammenhang zwischen anukampä 
und karunä oder zumindest kärunya (in der BoBh kaum noch von karunä zu 
trennen)61 implizieren oder sie wie Quasisynonyme verwenden.62 An anderer Stelle 

BoBhv, 75,7 ff.: bodhisattve ca mrgapaksinäm apy amlaiah ksudramrgänäm api paramä 
visväsyatä sarvakälam upasamkramanam, tasya cämlike yathäkämavihäritä. Das Wort (ksudra) gebe 
ich mit Tib. (gcan zan) als "böse" (/"übel") wieder. Vgl. MW: "mean, low, vile" (vgl. auch: ksudra-
karma und ksudra-sjlä). Ich habe leider keinen weiteren Beleg für dieses Wort außer ßoß/iw 146,14 
f. (punar bodhisattvah bhuänäm sattvänäm bhayesv äraksakah. ksudramrgabhayäd api sattvän 
raksati), wo sich aus dem Kontext ergibt, daß es sich auf jeden Fall um gefährliche Tiere handeln 
muß. 

59 Vgl. die in Anm. 67 zitierte Stelle (ßoß/iw 9,4 ff.). 
60 BoBhy, 368,19 ff.: satlvesu vihimsäcittam karunävipaksah, yasyapratipaksena karunä. 

sattve.su vyäpädo maitrivipaksah, yasya pratipaksena maitri; vgl. auch 198,22 f.: sattvävihethanatäm 
ärabhya iivrena sattvesu karunäsayena samanvägato bhavati; 98,17 ff.: vipaksaprätipaksikas ca 
virodhastaayalhäsubhäbhävanäkämarägayohmaitribhävanävyäpäa'ayohkarunäbhävanävihimsayoh. 

61 Siehe Anm. 44. 
62 Vgl. BoBhy 334,2 ff.: visamakarmasamäcäradosadustam ca sattvadhätum sarvam 

sattve.su
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in der Bodhisattvabhümi63 wird hingegen die anukampä so behandelt, als wäre sie 
vom Inhalt her der maitfi gleich, obwohl der Text auch dies nicht explizit sagt. Dort 
wird jedenfalls die anukampä der maitfi gleichgestellt. Die Textstelle geht sogar so
weit zu sagen, daß anukampä dieselben Vorteile für den Kultivierenden bewirkt -
Vorteile, die in den kanonischen Texten der maitn zugeschrieben werden. 

3. Die Frage des aktiven Helfens 

Nach BoBhw 301,11 ff. ist die anukampä (Mitgefühl mit bzw. Sorge um die 
Lebewesen) ihrem Wesen nach zweifach: nämlich das Mitgefühl in der Absicht 
((adhy)äfaya)M und Mitgefühl im (tatsächlichen) Verhalten/Handeln (pratipatti).65 

avisesena sampattivipattigatam paramärthato duhkhitam vyasanastham vicitrair vyasanäkärair anu-
kampamäno 'nukampävaiputyam anupräptah pratyaveksate; 135,18 f. (s. Anm. 53); 251, 20 f. (s. 
Anm. 54). An den Stellen 142,18 ff.; 164,11 ff.; 264,19f. läßt sich eine Zusammenstellung von drei 
Affekten beobachten, sc. von Mitleid, Mitgefühl und dem Wunsch, aus Mitleid und Mitgefühl zum 
Wohle der Lebewesen zu handeln. ßoß/iw 251,20 ff. (tirvram cäsya bodhisattvasya kärunyacittam 
anukampäcittam satatasamitam pratyupasthitam bhavati yena na parikhidyate) zeigt ebenfalls, wie 
nahe karunä und anukampä inhaltlich zueinander stehen. 
Anderer Stelle (ßoß/iw 155,12 f.) wird jedoch, wie auch an einigen kanonischen Passagen (s. Kap. 
3, S. 118 ff.), der Begriff "anukampä" im Sinne von "Sorge" angewendet, denn hier sorgen sich alle 
Bodhisattvas aus ihrer guten Geisteshaltung heraus um den Bodhisattva, der neu die Bodhisattva-
Observanzen auf sich genommen hat, wie um einen Sohn oder Bruder (te cäsya sarve putrasyeva 
bhrätur iva kab/änair manobhih pratyanukampante). 

63 BoBhw 304,7 ff.: anukampä bodhisattvasya sattvesv ädita eva tävad vairaprahänäya 
samvartate. tathänukampako bodhisattvah sarvasattvärlhakriyäsu adinamanäh prayujyate. tasmims ca 
prayoge na parikhidyate. anukampätadbahulavihäritä cäsyänavadyadrsthadharmasukhavihäräya 
paränugrahäya ca samvartate. ye ca bhagavatä maitryä anusamsä uktä näsya käye visam krämati na 
sastram ity evamädayah, te 'py anukampakasya bodhisattvasya sarve veditavyäh. Vgl. auch BoBh 
380,19 f.: "krtsnamjagan maitrena cetasä anukampya ..."; die Formulierung erscheint mir wichtig, 
obwohl der Kontext ein anderer ist. 

64 Die Absicht ihrerseits ist wiederum als zweifach definiert, d.h. auf das Wohl/Heil (hita) 
abzielende Absicht und das auf Glück (sukha) abzielende Absicht; beide zusammen werden unter den 
Begriff "gute Absicht" (katyänädhyäsaya) subsumiert (ßoß/iw 18,16 ff.: dväv imau drdhaprathama-
cittotpädikasya bodhisattvasya sattvesu katyänädhyäs'ayaupravartele. [*katamau dvau (mit Tib.)?] 
hitädhyäsayas ca sukhädhyäsayas ca). 
Die auf das Wohl/Heil der Lebewesen abzielende Absicht wird näher definiert als der "Wunsch, die 
Lebewesen aus dem unheilsamen (d.h. durch unheilsame Einstellungen und Handlungen charakteri
sierten) Zustand emporzuheben und in dem heilsamen Zustand zu etablieren". Die auf das Glück ab
zielende Absicht dagegen ist der "Wunsch, den bedürftigen (vighätin, vgl. SrBh 378,3 vihanyate), 
hilflosen und schutzlosen Lebewesen Hilfsgüter zu verschaffen, sofern diese nicht unrein - im Sinne 
von unheilverursachend - sind". (ßoß/iw 18,18 ff.: talrahitädhyäsayahyäakusalät sthänäd vyutthä-
pya kusale slhäne pratisthäpanakämatä. sukhädhyäsayo yä vighätinäm anäthänäm apratisaranänäm 
sattvänäm klistavarjitänugrähakavastüpasam}iaranakämatä\ vgl. auch 269,12 f.: tadekatyam apy asyä-
nartham laukikam upasamharati hitakämatayä, na cäsayatah anarthakämo bhavati). 
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Das Mitgefühl im (tatsächlichen) Verhalten (pratipatti) bedeutet, daß der Bodhisattva 
alles, was er in seiner mitleidvollen Absicht für die Lebewesen zu tun intendiert, 

Zum Begriff "upasamharati" etc., den ich als " verschaffen/zuweisen" wiedergebe, vgl. CPD s.v.: 
"to bring to (gen.), sc. to convey something to somebody, to furnish somebody with" als 3. Bedeu
tung; 2. "(about senses and mental activities) a. to direct (cittam, upekkham, käyam)"; BHSD s.v.: 
2. "brings together, provides for someone". In der Boß/iw (80,6 f.) wird upasamhära als 1. ämisopa-
samhära (Verschaffen von allen materiellen Dingen wie Essen, Getränke etc.), und 2. dharmopasam-
hära (Verschaffen von geistigen Dingen, wie z.B. Lehren, Erklären etc.) definiert (81,27 ff.; 82,3 
ff.). Diese Zweiteilung wird durch die Stellen wie 208,4 f. und 209,25 f., wo eindeutig vom Ver
schaffen der materiellen Dinge gesprochen wird, und die Stellen 239,21 f.; 123,10 f.; 15,24 ff. und 
270,12 f., wo eher von einer Geisteshaltung, die man den anderen entgegenbringt bzw. eine Beeinflus
sung, die man in den anderen bewirkt, sprechen, bestätigt. An der hier zur Debatte stehenden Stelle 
(ßoß/iw 18,18 f.) paßt, da vom Wunsch nach upasamharana die Rede ist, nur die Bedeutung "Ver
schaffen", da man das (eigene) geistige Zuweisen (= Gönnen = dem anderen etwas Wünschen) ja 
schlecht wünschen, sondern nur vollziehen (oder eben nicht vollziehen) kann. 
Auch das MSABh schließt Aktivität ein, wenn es das Verb upasamhära verwendet (XI. 64: Das Wohl
wollen übt man, indem man Spenden gibt etc.: dänädyupasamhärenamaiträyatah; XIX. 16-17: [Der 
Bodhisattva] verschafft [den Lebewesen] Glück und Heil...; Glück ist nämlich weltliches Gedeihen, 
weil man durch es Glück erfährt; Heil ist überweltliches [Gedeihen], weil es das Gegenmittel für die 
Krankheit der Befleckungen ist: sukham copasamharati hitam ca ...; laukiki hi satnpat sukham, tayä 
sukhänubhavät; lokottarä hitam, klesavyädhipratipaksatväi). 
SrBh 207-210 (Textstück I) scheint sich upasamhära nur auf die o.g. Geisteshaltung (oder auch nur 
auf indirekte "Beeinflussung") zu beziehen, möglicherweise deswegen, weil ein Srävaka normalerweise 
nicht in der Lage ist, anderen materielle Unterstützung zu leisten. Der Kontext (d.h. Abbau von vyä-
päda) in der SrBh spricht sehr dafür, daß dort bloß von einem geistigen Akt die Rede ist. 
An einer anderen Stelle der SrBh (134,14 ff.) deutet aber der Gebrauch des Wortes "upasamhära" 
im Kontext von "katyänamitra" auf eine aktive, konkrete Hilfe eines Freundes hin, der geschickt, eif
rig, immer energisch und von tatkräftiger Natur ist (sa ced ayam mitrasuhrdanukampaka ädita eva 
hitakämo bhavati, sukhakämas ca. tac ca punar hitasukham yathähhütam prajänäti, aviparyasto 
bhavati aviparltadrstih, pratibalas ca bhavaty upäyakusalah yadutäsyaiva hitasukhasya samudägamä-
yopasamhäräya, daksas ca bhavaty analasa utthänasampanna ärabdhavlryajättyah, yad uta tarn eva 
hitasukhopasamhäram ärabhya; ebhis caturbhih käranaih sarväkäraparipürnah; vgl. 156,8 ff.; 151,11 
ff.). Man kann also davon ausgehen, daß der aktive Aspekt auch in der SrBh zumindest impliziert ist. 
Im Zusammenhang mit der Meditation bleibt dieser Aspekt aber im Hintergrund. 
Vgl. auch King 1964, S. 172: "Moral action becomes meditative theme and meditative theme becomes 
actio n." 

65Boß/iw301,ll ff.: tatränukampäyähsvabhävo1 dvividhah. äsayagatahpratipattigatas'ca. 
taträsayagatafi(:} hitäsayah sukhäsayas ca bodhisattvasya sattvesv anukatnpety ucyate. pratipattigatas 
ca svabhävo2{:} 'nukampaya'yadäsayo bhavati bodhisattvah sattvesu, lad evayathäsakti yathäbalam 
käyena väcä upasamharati. Vgl. auch ßoß/iw 27,9-28,12. 
'So Hs. u. D. W: svabhävalo. 
*W: svabhävato; Hs u. D: svabhäve. 
3Hs; D u. Tib. (P179a7): anukampäyäh. 
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nach Kräften auch durch körperliche und verbale Taten verwirklicht.66 Dieser Aspekt 
der aktiven konkreten Hilfe wird auch sonst stark betont, so daß man den Eindruck 
gewinnt, es gehe hier um konkrete Hilfeleistung jeglicher Art, soweit sie dem Heil 
der Wesen dient oder zumindest nicht abträglich ist. 

Dieser Eindruck bestätigt sich, wenn man bedenkt, daß es zu Beginn der BoBh im 
Versenkungskontext heißt: 

[Der Bodhisattva] wendet die wohlwollende Geist[eshaltung] sogar 
auf Feinde sehr schnell an, nicht zu reden von der Gruppe der 
Freunde und Neutralen. Bei ihm entsteht eine große mitleidvolle 
Geist[eshaltung], wenn er von dem Leid der Lebewesen, die von 
unterschiedlichen Leiden geplagt sind, gehört oder es gesehen hat. 
Er unternimmt alles, was in seiner Macht steht, das Leid dieser 
Lebewesen zu beseitigen. Es entspringt der eigenen Natur, daß er 
das Heil und Glück der Lebewesen wünscht.67 

Der Aspekt der aktiven Hilfe bei anukampä, bzw. karunä und maitri wird an vielen 
Stellen der Bodhisattvabhümi sehr deuüich ausgesprochen.68 Die Unterstützung des 
Bodhisattva besteht darin, daß er den Lebewesen bei allen Unterfangen hilft, bei 
Reisen auf gefährlichen Wegen, bei allen guten Arbeiten, beim Schützen von Besitz, 
beim Zusammenbringen auseinandergegangener Leute und (überhaupt) im Leiden. 
Er pflegt die Kranken, die Blinden leitet er und zeigt ihnen den Weg, Taube 
informiert er durch Hand- oder andere Zeichen, Behinderte trägt er auf seinem Kopf 
oder befördert sie mit einem Wagen. Er beseitigt die verschiedenen psychischen und 
physischen Leiden u.a. durch Predigten und materielle Hilfe.69 Selbst wenn er wegen 
eigener Knappheit an Mitteln zunächst zögern sollte, ringt sich ein Bodhisattva doch 
rasch dazu durch, Gaben an Bettler zu spenden, selbst wenn er dadurch selbst unter 
Knappheit leiden muß.70 

Siehe die vorangehende Anmerkung. 
67 BoBhy/9,4 ff.: amitrapakse 'pi tvaritam tvaritam maitracittatäm upasthäpayati, präg eva 

mitrodäsinapakse. vicitrais ca duhkhair duhkhitänäm sattvänäm duhkham srutvä vä drstvä vä mahat 
kärunyacittam utpädayali. duhkhäpanayäya ca tesäm sattvänäm yaihäiaktyä yathäbalam vyäpäram 
gacchati. prakrtyä ca sattvesu hitakämo bhavati sukhakämah. 

68 Z.B. BoBhy, 301.11 ff; 286,21-24: yathä caikasya sattvasyärtham äcarati tathä sarvesäm. 
evam hi bodhisattvo 'rthakriyäsahagatena cetasä sarvasattvesu samacitto viharati. 

69 BoBh^ 144,26 ff. Vgl. 207,26 ff.; 362,15 ff.; 139,10; 140,4 ff.; 232,19 ff. 
70 BoBhw 130,4 ff.: punar aparam bodhisattvasya sacedyäcanake samyakpratyupasthite 

parittabhogatayä däne cittam na krämati, sa vighätakrtam dänavipratibandhahetum laghulaghv eva 
prajüayä pratividhya lad vighätakrtam duhkham adhiväsayan pratisamkltyäya kärunyäd dänam dadäti. 
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4. Fehlen extremer Formen von "Altruismus" 

Wenngleich somit die BoBh von einem Bodhisattva nachdrücklich auch aktive Hilfe 
für die Lebewesen erwartet, so bleibt sie dabei doch relativ nüchtern. Extreme 
Formen des Spendens etwa, wie sie aus anderen buddhistischen Texten bekannt sind 
- etwa die Hingabe des eigenen Körpers an die hungrige Tigerin in Vyäghri-Jätaka 
oder das Wegschenken von Frau und Kindern (ohne Rücksicht auf deren Gefühle) 
im Vesscmtara-(/Vtfvantara-)Jätaka - kommen kaum vor.71 Ganz im Gegenteil: im 
Rahmen der Behandlung der "Vollkommenheit der Freigebigkeit" (dänapäramitä) 
heißt es in der Bodhisattvabhümi z.B., daß der Bodhisattva seine eigene Frau, Kinder 
und Dienerschaft, welche den eigenen "Besitz" darstellen, nicht ohne weiteres ver
schenken solle. Vielmehr müßten sie zuvor gut informiert worden sein und dürften 
nicht verschenkt werden, wenn sie nicht zustimmen oder nicht glücklich darüber 
sind. Und selbst wenn sie zustimmen, dürfte der Bodhisattva sie nicht an Feinde, 
nichtmenschliche Wesen oder an brutale Menschen verschenken.72 

Was die Tiere als Gegenstand von Mitgefühl angeht, so bleiben in der BoBh offenbar 
nicht nur Extreme wie das der Selbstaufopferung für hungrige Tiere unerwähnt, 
sondern es wird auch bezüglich des Fleischessens keine dogmatische Position (wie 
etwa im LAS) vertreten. Zwar heißt es, der Bodhisattva vermeidet es, Vegetariern 
Fleisch zu geben,73 doch ist das offenkundig primär als Rücksichtnahme auf die 
Präferenzen der betreffenden Menschen gedacht. Überhaupt ist in der BoBh, von 
wenigen Stellen abgesehen,74 auffällig selten von Tieren die Rede. Man kann sich 
des Eindruckes eines anthropozentrischen Blickwinkels, der sich wie ein roter Faden 
durch den ganzen Text zieht, nur schwer erwehren. Bezeichenderweise wird von 
Bodhisattvas berichtet, die in Zeiten der Hungersnot als Riesenfisch {mahämatsyd) 
wiedergeboren werden, um mit ihrem Fleisch darbenden Menschen am Leben zu 
erhalten.75 

Aber Selbstaufopferung für andere Lebewesen im allgemeinen (de facto: Menschen?) ge
hört auch in der BoBh zur Praxis eines Bodhisattva! BoBhv 247,24 ff. (s. S. 325: B.iii); vgl. auch 
Anm. 75 (als Riesenfisch). Boß/iw 114 f. (besonders 115,11-14) dürfte vor allem an Tiere gedacht 
sein (auch wenn sie nicht explizit genannt sind). 

72 BoBhw 119,10 ff.: na ca bodhisattvah svam putradäram däsidäsakarmakarapauruseyapari-
graham samyag asamjHaptam akämakatn vimanaskam paresäm arthinäm anuprayacchati. satnyak-
samjHaptam api ca sumanaskam chandajätam nämilresu nayaksaräksasesuna raudrakarmasuprati-
pädayati. 

73 BoBhv, 121,16. 
74 Z.B. ßoß/iw 75,7 ff. (s. S. 237 und Anm. 58); 360,3 ff. 
75 BoBhyj 359,6 ff. Vgl. auch die ähnlich anthropozentrische Tendenz im Brahmavihära-

Kapitel des VisM, wo die Tiere zwar theoretisch (als Teil der Lebewesen in den apäyas) unter die 
Adressaten der mettä fallen, expressis verbis aber nur in Gestalt des als Tier wiedergeborenen 
Bodhisattva, der mettä gegenüber Menschen übt, aufgetreten (vgl. Schmithausen 1997a, S. 16). 
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5. Welche Lebewesen sind Gegenstand der apramänas! 

Wenn somit de facto vor allem Menschen (und nur relativ selten Tiere) Gegenstand 
des Mitgefühls etc. sind, so ist dies doch nur eine faktische Beobachtung, nicht aber 
die theoretische Position des Textes. Dieser zufolge müssen sich Mitgefühl, Mitleid 
etc. vielmehr auf alle Lebewesen erstrecken.76 Auch wenn genauer differenziert wird, 
ist die Fokussierung auf Menschen als Rezipienten von Mitgefühl etc. nur eine 
faktische, nicht eine theoretische. So etwa, wenn gesagt wird, daß sich mitleidvolle 
Spenden des Bodhisattva an Freunde, Feinde und Neutrale richten soll.77 Oder 
BoBhw 302,1 ff.78, wo fünf Gruppen von leidenden Wesen - vor allem Menschen -
als Gegenstand der anukampä aufgeführt werden. 

Gelegentlich wird aber auch theoretisch eine Differenzierung vorgenommen, 
allerdings nur dergestalt, daß bestimmten Handlungen wie Wohlwollen bestimmte 
Gruppen von Lebewesen, die (wie in der geschlossenen Behandlung der apramänas: 
s. S. 246-255) bestimmte Bedürfnisse haben oder ihrerseits ebenfalls durch 
bestimmte (andere) Handlungen charakterisiert sind, als bevorzugte Empfänger 
zugeordnet sind. Beispielsweise wird die maitn zumeist gegenüber denjenigen 
kultiviert, die einem Schaden zufügen. Frei von Hinterlist und Täuschung verschafft 
der Bodhisattva ihnen, soweit er kann, Wohl und Glück, um bei ihnen die Feindse
ligkeit zu beseitigen, die sie durch die Fehler in ihrer eigenen Gesinnung und Hand
lungsweise/Aktivität [hervorgebracht haben].79 Aus Mitleid und Mitgefühl nähert sich 
der Bodhisattva den Lebewesen, die Fehler haben, und versucht so aktiv, wie es ihm 
möglich ist, sie von Fehlern zu befreien.80 

An einer dieser Stellen81 werden auch die beiden anderen apramänas einbezogen. 
Hier heißt es, daß maitn auf diejenigen, die einem zu schaden pflegen, gerichtet ist, 

Z.B. BoBhv 286,14 ff. (s. Anm. 93); 135,16 (Freunde, Feinde und Neutrale). 
77 BoS/iw 135,16 f.: samacitto bodhisattvah apaksapatito miträmitrodäsinesu samakärunyo 

dänam dadäti. 
78 Siehe Anm. 111. 
79 BoBhy,43,12 ff.: apakärisusattvesumaitracittatayä pratyupasthito bhavati, yathäsaktyä 

cayathäbalam asatho bhütvä amäyävi tesämhitasukham upasamharali tesäm apakärinämsvenäsaya-
prayogadosena vairaciltatäyähprahänärtham. Vgl. auch 129,12: punar aparambodhisattvah apakä
risu sattvesu maitryäsayo dänam dadäti. 

80 BoBhy, 43,10 f.: dosavatsu sattvesuparamenakärunyacittenänukampäcittena pratyupa
sthito bahvati, yathäsaktyä ca yathäbalam dosaprahänäyaisäm prayujyate. 

81 BoBhy 129,12: punar aparam bodhisattvah apakärisu sattvesu maitryäsayo dänam dadäti. 
duhkhitesu karunäsayah. gunavatsumuditäsayah. upakärisumitresu suhrtsüpeksäsayah. Hier sind die 
vier apramänas als Absichten definiert, aus denen heraus ein Bodhisattva Gaben spendet. Die Ab
sichten richten sich auf die Gruppen der Lebewesen, die unterschiedlich charakterisiert sind. Merk
würdigerweise wird die Gabe, die der Bodhisattva den verschiedenen Gruppen gezielt spendet, die 
"Gabe aus der unterscheidenden Einsicht" (prajnädäna) genannt. 
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karunä auf die Unglücklichen, muditä auf die Tugendhaften82 und upeksä auf die 
wohltätigen Freunde und Gefährten. 

6. Zusatzinformation zu muditä und upeksä 

Während in dem im folgenden zu besprechenden geschlossenen Abschnitt der BoBh 
über die apramänas die muditä als Mitfreude am Glück der anderen bestimmt ist,83 

findet sich an anderer Stelle auch das andere (vermutlich ursprünglichere) 
Bedeutungsmoment, wenn es heißt, daß der Bodhisattva an seinem religiösen Leben 
Freude hat und keine Unlust aufkommen läßt.84 Dazu kommt noch ein neues 
ethisches Element, das stark vom Mahäyäna geprägt ist, nämlich, daß der 
Bodhisattva an den schwierigen Bemühungen Freude findet, mit denen er allen 
Lebewesen Nutzen verschafft.85 Defacto (ohne daß der Terminus benutzt würde) ist 
die upeksä im Sinne des Sich-nicht-zu-Emotion-hinreißen-lassens an Stellen wie 
BoBhw 18,12 ff. impliziert, wo es heißt, der Bodhisattva akzeptiere alle Lebewesen 
wie seine eigene Familie, werde aber nicht von dem Nachteil berührt, daß er, indem 
er sie als Familie annimmt, etwa "beflecktes" (d.h. mit Anhaften oder Parteinahme 
verbundenes) Gefallen daran fände, wenn man ihnen etwas Angenehmes erweist, 
oder Ärger empfände, wenn man ihnen schadet.86 An einer anderen Stelle87 wird in 

Den Tugendhaften tritt der Bodhisattva der zuvor genannten Stelle zufolge mit Respekt 
und Verehrung entgegen (ßoS/iw 43,7 f.: sa ... gunavat.su sattvesu püjäläbnasatkärena pratyupasthito 
bhavati), während [Mit]freude {muditä) dort nicht genannt ist. 

83 BoBhy, 242,9 f. (vgl. S. 247). 
84 BoBhy, 227,25 f.: iha bodhisattvo muditacittah tän kusalän dharmän nisevate na duhktii 

na durmanä avipratisäri bhavati tatonidänam. 
85 Er erduldet ja zum Nutzen (= Heil?) der Lebewesen langwierige, verschiedenartige, inten

sive und ununterbrochene Mühen, ohne viel zu überlegen (BoBhy, 74,10 ff.: sattvänäm arthe 'prati-
samkhyäyadirghakälikavicitrafivranirantaraduskarasahisnutä.sattvänämevärlhesattvärthasampäda-
kenaduhkhenamodanä). Vgl. auch 225,6 ff.: punar bodhisattvah sattvänäm arthe sarvaduhkhapari-
iramair apy aparikhinnamänasah pramudita eva sattvänäm artham carati; an dieser Stelle werden 
übrigens Mitleid, Liebe (preman) und Wohlwollen als Beweggründe für das Handeln im Sinne der 
Lebewesen erwähnt. 

86 BoBhyf, 18,12 ff.: sarvasattväms ca kadatrabhävena parigrhnäti. na ca punah kadatrapari-
grahadosena lipyate. taträyam kadatraparigrahadosah: kadatrasyänugrahopaghätäbhyäm klistänu-
rodhavirodhau. Vgl. auch 191,26 ff.; 362.6 ff. 

87 BoBhw 40,5 ff.: tathä hi bodhisattvas tena sünyatädhimoksena täsu täsujälisu prayujya-
mänah sattvasvabuddhadharmaparipäkäya samsäresamsaram1 tarn ca samsäramyathäbhütam pra-
jänäti, na ca punas tasmät samsäräd anityädibhir äkärair mänasam udvejayati. sacet samsaram yathä-
bhütam na parijäriiyän, na saknuyäd rägadvesamohädikät sarvasamklesäc cittam adhyupeksitum. an-
adhyupeksamänas ca samklistacittah samsäre {samsaret/ sarnklistacittah)2samsaram* naiva buddha-
dharmänparipäcayet, näpi sattvän. sacet punar anityädibhir äkärair satnsärän mänasam udvejayed, 
evam sati bodhisattvo laghulaghv eva parinirväyät. laghulaghv eva parinirväyam bodhisattva evam 

gunavat.su
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ähnlichem Kontext immerhin das Verbum adhyupeksa verwendet: der Bodhisattva 
muß den samsära wahrheitsgemäß erkennen, weil er andernfalls seinen Geist nicht 
von den Befleckungen (Begierde, Abneigung und Fehlorientiertheit) distanzieren (? 
adhyupeks) und er dann weder seine eigene Buddha-Qualitäten noch die anderen 
Lebewesen zur Reifung bringen könnte. In dieser letzten Aussage wird nun aber 
auch die mahäyänistische Einbettung der upeksä deutlich: sie steht hier im Dienste 
des Strebens nach der Buddhaschaft und dem Heil der anderen. Eben deshalb darf 
sie nur zur Distanzierung in den samsära bindender Haltungen, nicht aber zu völliger 
Weltabkehr und möglichst baldigem Nirväna führen. Diese Gefahr besteht bei der 
traditionellen Kultivierung der Aspekte Vergänglichkeit, LeidhafÜgkeit etc., während 
die vom Bodhisattva praktizierte Betrachtung der Leerheit (S'ünyatä) beide Extreme 
vermeidet. 

Als ein Ausfluß des Einblicks in die in dem vorigen Textstück als "Leerheit" 
bezeichnete wahre Wirklichkeit erscheint die upeksä auch an einer weiteren 
Textstelle, wobei hier das "Sehen aller Gegebenheiten als gleich" als vermittelndes 
Element hinzutritt:88 

Mittels dieses lange geübten89 Wissens, daß alle Daseinsfaktoren 
nichtselbsthaftig sind, erkennt der Bodhisattva die unausdrückbare 
Wesenheit aller Daseinsfaktoren, wie sie wirklich ist, und stellt sich 
in keiner Weise irgendeinen Daseinsfaktor vor; vielmehr erfaßt er 
die bloße Wirklichkeit (vastü), die bloße "Soheit". Und er hat nicht 
[einmal die Vorstellung] "dies ist die bloße Wirklichkeit bzw. die 
bloße Soheit", sondern dieser Bodhisattva weilt (/bewegt sich) in der 
Sache (artha = Wirklichkeit) [selbst]. In der höchsten Wirklichkeit 
weilend (/sich bewegend) sieht er mittels Einsicht wahrheitsgemäß 
alle Gegebenheiten als durch (od. im Hinblick auf) jene Soheit90 

gleich. Indem er alles als gleich ansieht und erkennt91, erlangt er 
den allerhöchsten Gleichmut, gestützt auf welchen er, wenn er sich 

api naiva buddhadharmän naiva sattvän paripäcayet, kutah punar anuttaräm samyaksambodhim 
abhisambhotsyate ... 
1 D (27,10): "ran. 
2 D mit Tib. 
3 D: "ran. 

88 Vgl. auch die auf S. 264 angeführte Stelle, aus dem MSABh (145,1: ad XVIII. 61), an 
der die upeksä sogar mit dem nirvikalpajnäna, also der Schau der talhalä (und dem "danach erlangten 
Wissen": prstalabdhajnänal), gleichgesetzt wird. 

89 Wörtl.: "in das er lange Zeit immer weiter (anu-) eingedrungen ist." 
90 Tib. de bzin nid de dan mtshuhs mnam par = "jener Soheit gleich"; Ch. (487b22 f.): "be

trachtet wahrheitsgemäß mittels der Einsicht in die Soheit die Gleich[heit] aller Gegebenheiten". 
91 Wörtl.: "Als einer, der mit Bezug auf alles die Sicht und den Gedanken 'gleich' hat." 
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um Kompetenz in allen Wissensgebieten bemüht, von keinerlei 
Anstregungen und unangenehmen Vorfallen von Leid aufgehalten 
[werden kann].92 

Hier erwächst also aus dem Eindringen in die tathatä eine Geisteshaltung, die ohne 
Unterschiede zu machen alles (und alle?) als gleich ansieht (samacittatä), und dann 
ihrerseits upeksä nach sich zieht. Insofern aber auch an dieser Stelle die upeksä die 
Funktion hat, den Bodhisattva gleichmütig gegen die Mühen und Anstrengungen zu 
machen, die der Bodhisattva-Weg mit sich bringt, führt er auch hier nicht zur 
Abkehr von der Welt, sondern steht ganz im Gegenteil im Dienste des altruistischen 
Wirkens zum Heil der anderen. Das an dieser Stelle ausgesprochene Einmünden der 
samacittatä in upeksä steht von daher in seiner Intention in keinem Gegensatz zu 
anderen Textstellen, welche die samacittatä mit Mitgefühl (anukampä bzw. karunä) 
und liebevollem Gemüt (preman) in Verbindung bringen.93 

7. Die vier apramänas und die sechs päramitäs 

Im dritten Kapitel der BoBh94 werden die sechs Vollkommenheiten (päramitä) 
zunächst auf die beiden "Ansammlungen", sc. von Verdienst und von Wissen 
(punya- und jMnasambhära), verteilt. Dabei fallen die Vollkommenheiten des 
Spendens (däna), der Sittlichkeit (slla) und des geduldigen Ertragens (ksänti) unter 
die Verdienstansammlung und die Vollkommenheit der Einsicht (prajnäpäramitä) 
unter die Wissensansammlung. Die Vollkommenheiten der Anstrengung (viryä) und 
der Versenkung (dhyänapäramitä) gehören jeweils beiden Kategorien an, je nachdem 
ob sie als Grundlage für der Kategorie "Verdienst" oder der Kategorie "Wissen" 
bildende päramitäs fungieren. Dabei wird der erste Fall dergestalt formuliert, daß 
Anstrengung und Versenkung unter die Kategorie "Verdienst" fallen, wenn die 
Grundlage für das Spenden von Gaben, das Aufsichnehmen und Einhalten sittlicher 

ßoß/iw41,15 ff.: sakhalu bodhisattvas tenadüränupravistenadharmanairätmyajflänena 
nirabhilapyasvabhävatäm sarvadharmänäm yathäbhütam viditvä na karncid dharmam kathamcit kalpa-
yati nänyatra vastumätram grhnäti tathatämätram. na cäsyaivam bhavati: vastumätram tat tathatä
mätram veti'. arthe tu sa bodhisattvas carati. arthe parame caram sarvadharmärns tayä tathatayä 
samasamän yathäbhütam prajAayä pasyati. sarvatra ca samadarS samacittah san paramäm upeksäm 
pratilabhate, yäm äsritya sarvavidyästhänakausalesu prayujyamäno bodhisattvah sarvaparisramaih 
sarvaduhkhopanipätaih na nivartate. 
'W: ceti; D: caiti. 

93 BoBhw 286,14 ff.: anukampäsahagatena cittena samacitto bhavati bodhisattvah 
sarvasattvesu.' ekaputraka iva premasahagatena cittena samacitto bhavati bodhisattvah sarvasattvesu.; 
135,16: samacitto bodhisattvah apaksapatito miträmitrodäsinesu samakärunyo dänam dadäti. 

W om. sarvasattvesu. 
94 ßoB/iw 33,3 ff. 
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Regeln und die Übung der apramänas - maitri etc. - sind.95 Das bedeutet, daß hier 
die vier apramänas als Repräsentanten der Vollkommenheit des geduldigen Ertragens 
(ksäntipäramitä) aufgefaßt sind - ein Zusammenhang, den wir auch bei Buddhaghosa 
angedeutet fanden (S. 212 ff.). Zugleich macht die Stelle aber auch die enge 
Verbindung der apramänas mit den dhyänas deutlich, die uns ebenfalls schon 
mehrfach begegnete (S. 95ff.; 199 ff.) und die überdies auch an anderen Stellen der 
BoBh zum Ausdruck kommt.96 Die Auffassung, daß die Übung der apramänas und 
auch die Anleitung anderer zu dieser Übung in ganz besonderem Maße Verdienst 
(punya) erwirkt, wird auch an weiteren Stellen der BoBh deutlich ausgesprochen,97 

und sie läßt sich, wie in Kap. 1 (S. 29 f.; 52) gezeigt, insbesondere für die Übung 
der maitri schon im Kanon nachweisen98 und ist auch in der SrBh zu beobachten.99 

[Deskriptive Analyse] 

[I.] Behandlung der vier apramänas 

[1.] Kultivierung/Praxis der vier apramänas [i.] mit Lebewesen als Objekt, [ii.] 
mit den Daseinsfaktoren als Objekt, [iii.] ohne Objekt 

[A.] maitri 

BoBhy, 33,7-9 und 19-21: yad viryam/dhyänam nisritya dänam dadäti silam samädatte 
raksati maitryädini cäpramänäni bhävayati, idam evambhäg'vyam punyapaksyam viryam/dhyänam. 

96 Vgl. BoBhfi 209,2 ff.: tatra katamad bodhisattvasya satpurusadhyänam? tat pamcavidham 
drastavyam: anäsväditam, maitrisahagatam, karunäsahagatam, muditäsahagatam, upeksäsahagatam 
ca. 

97 BoBhw 249,3 f.; vgl. auch 263, 27 ff.: punar bodhisattvah maitrim karunäm muditäm 
upeksäm bhävayati, tatraiva param samädäpayati. evam hi bodhisattvah alpakrcchrena viputäny 
aprameyaphaläni kusalamüläny abhinirharati samudänayati; 236,4 ff. (tatra yad bodhisattvah stoka-
stokam muhürtamuhürtam antato godohamätram api' sarvapränibhülesu maitram cittam bhävayati 
karunäsahagalam muditäsahagatam upeksäsahagatam cittam bhävayati ... präg eva lata ultari tato 
bhüyah, ...: ittyam bodhisattvasyapratipattigatä tathägatapüjä agryä varäpranitä niruttarä, yasyäh 
püjäyäh pürvikä läbhasalkärapüjä sarväkärä 'pi satatamim api kaläm nopaiti sahasratamim api 
vistarena yävad upanisadam api nopaiti. 
Die Zeitangaben, die deutlich machen sollen, daß eine Übung von maitri selbst für eine so kurze Zeit
spanne schon extrem verdienstvoll ist, erinnern deutlich an zwei kanonische Stellen, nämlich A I 10 
(accharäsahghätamattam pi ... bhikkhave mettacittam äsevati... amogham ratthapindam bhuhjati, 
ko pana vädo ye nam bahuhkaronti) und S II 264 (yo bhikkhave pubbanhasamayam okkhäsatam 
dänam dadeyya ... majjhantikam ... säyanhasamayam ... yo vä pubbanhasamayam antamaso 
gaddühanamattampi mettam cittam bhäveyya idam tato mahapphalataram). 
1 W add. ca. 

98 A III 51 (s. Kap. 1, S. 29). 
99 SrBh 429,5 ff. (s. Kap. 8, S. 225: III.5). 
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[i. a.] Mit ([weder glücklichen noch leidenden, aber] Glück 
begehrenden) Lebewesen als Objekt 

[b.] Ausfüllung der zehn Richtungen mit der Absicht, diesen 
Lebewesen Glück zu verschaffen/zuzuweisen 

[c] Dabei die Überzeugung, daß es Lebewesen gibt 

[ii.] Mit Daseinsfaktoren als Objekt 

Bewußtmachung, daß es nur Daseinsfaktoren gibt ("Lebewesen" ist 
lediglich eine konventionelle Bezeichnung für Daseinsfaktoren) 

[iii.] Ohne Objekt 

Auch die Vorstellung von Daseinsfaktoren wird aufgegeben 

[B.] karunä 

[i. a.] Mit (Leidenden) Lebewesen als Objekt 

[b.] Ausfüllung der zehn Richtungen mit der Absicht das Leiden 
dieser Lebewesen zu beseitigen 

[Rest wie bei A.i.c; ii; iii] 

[C] muditä 

[i. a.] Mit (glücklichen) Lebewesen als Objekt 

[b.] Ausfüllung der zehn Richtungen mit der Absicht sich an dem 
Glück dieser Lebewesen zu beteiligen 

[Rest wie bei A.i.c; ii; iii] 

[D.] upeksä 

[i. a.] Mit (weder glücklichen noch leidenden, leidenden und 
glücklichen) Lebewesen als Objekt 

[b.] Ausfüllung der zehn Richtungen mit der Absicht, bei diesen 
Lebewesen respektive die Befleckungen der Unwissenheit, 
Abneigung und der leidenschaftlichen Zuneigung zu beseitigen 

[Rest wie bei A.i.c; ii; iii] 

Zugänglichkeit der drei Übungsformen auch für Nichtbuddhisten (i), auch 
für Srävakas und Pratyekabuddhas (ii) bzw. nur für Bodhisattvas (iii). 

Verteilung der apramänas auf die doppelte Absicht des Bodhisattva: 

[i.] auf das Glück (sukha) der Lebewesen gerichtet: maitii, karunä 
und muditä 

[ii.] auf das Heil (hita) der Lebewesen gerichtet: upeksä 

Bezeichnung der apramänas eines Bodhisattva als "anukampä" und folglich 
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der Bodhisattvas als "anukampaka" 

[IL] Spezielle Ausführungen zu karunä 

[1.] 110 Formen von Leid der Lebewesen als Gegenstand der karunä des 
Bodhisattva 

A. zehn Gruppen von Leid (1+2 + 3 + 4 + 5+6 + 7 + 8+9+10 = 55 
Formen von Leid) 

B. weitere neun Gruppen von Leid (2 + 4 + 4 + 5 + 6 + 7 + 8+9+10 
= 55 Formen von Leid) 

[2.] [Exkurs:] mahäkarunä 

[A.] Die 19 der 110 Formen des Leides, welche Gegenstand des Großen 
Mitleids {mahäkarunä) des Bodhisattva sind 

[B.] Die vier Gründe, aus denen die karunä als mahäkarunä bezeichnet wird 

[3.] Die spirituelle Wirkung der auf die 110 Formen des Leides bezogenen 
karunä 

[A.] Sie konstituiert die gesamte karunä eines Bodhisattva 

[B.] Sie führt bald zur reinen Mitleidshaltung der Suddhäfayabhümi 

[C] Überlegenheit der Leid-Erkenntnis des Bodhisattva gegenüber der des 
Srävaka 

[D.] Karunä als Grundlage aller päramitäs und damit der bodhi 

[III.] Auswirkung der vier apramänas 

[1.] Allgemeine günstige Wirkung 

[2.] Vier konkrete Vorteile 

Das Textstück zerfällt, wie sich der Analyse entnehmen läßt, in drei Teile, 
dergestalt, daß in eine Behandlung der vier apramänas gegen Ende spezielle 
Ausführungen zur karunä eingeschoben sind, die die eigentliche Behandlung der 
apramänas in zwei Teile von ungleicher Länge (I und III) spalten. 

Die Behandlung der vier apramänas beginnt damit, daß alle vier in drei Kategorien 
eingeteilt werden: solche, die Lebewesen zum Objekt haben, solche, die 
Daseinsfaktoren zum Objekt haben, und solche, die kein Objekt haben (1.1). 

Anschließend werden die Lebewesen in drei Kategorien eingeteilt: Glückliche, 
Unglückliche und Weder-Unglückliche-noch-Glückliche (I.l.A.i.a; B.i.a; C.i.a; 
D.i.a). Es sieht so aus, als sei der Verfasser zu der Einteilung der Lebewesen in drei 
Kategorien nur durch die Dreiteilung der Empfindungen (vedanä) in angenehm/ 
freudvoll (sukha), unangenehm/leidvoll (duhkha) und weder-unangenehm-noch-
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angenehm (aduhkha-m-asukhä) motiviert worden, nicht aber durch die apramänas 
selbst. Die Zuordnung einer Dreier- zu einer Vierergruppe ist an sich schon 
problematisch; hier kommt als zusätzliches Problem hinzu, daß als Adressaten der 
maitri eine Gruppe fungiert, die in den zuvor etablierten Kategorien gar nicht 
vorkam: die Glück-Begehrenden (sukhakäma). Wer sind diese? 

(a) Eine Möglichkeit wäre, daß alle drei oben genannten Gruppen einbegriffen sind, 
weil ja alle Lebewesen Glück anstreben (daß auch die Unglücklichen (duhkhitä) für 
sich Glück begehren, versteht sich von selbst; aber auch die Glücklichen (sukhitd) 
streben nach weiterem Glück).100 Es ergibt sich aber hierbei das Problem, daß die 
Weder-Unglücklichen-noch-Glücklichen (aduhkhäsukhitd) dann als einzige nicht 
ausschließlicher Gegenstand eines der vier apramänas wären, und die maitri 
überhaupt keine spezifische Adressatengruppe hätte. 

(b) Die andere Möglichkeit, die sich aus inhaltlichen und systematischen Gründen 
anbietet, ist die, daß es sich um die aduhkhäsukhitas handelt. Hierfür sprechen zum 
einen Parallelstellen in der Srävakabhümi (S. 209,7-14; S. 377,19-20; 23 ff.: s. S. 
224) im maitrlbhävanä-Kontext, an denen offenbar die aduhkhäsukhitas mit den 
sukhakämas identifiziert, zumindest aber zusammen genannt werden. Zum anderen 
spricht der innere Aufbau dafür, daß hier die aduhkhäsukhitas gemeint sind, und 
möglicherweise sogar in einer sehr frühen Überlieferungsphase (oder bei der 
Komposition?)101 ein aduhkhäsukhitän im Grundtext ausgefallen ist, so daß sich 
folgender Text ergäbe: yad bodhisattvas trisu räfisu sarvasattvän avasthäpya -
sukhitän duhkhitän aduhkhäsukhitän (- aduhkhäsukhitän) sattvän sukhakämän ..., 
also ganz parallel zu der Behandlung der anderen apramänas, wo es heißt: ... 
duhkhitän sattvän ... sukhitän sattvän ... etc. Dafür scheint mir auch zu sprechen, 
daß im Zusammenhang mit der upeksä, der ja alle drei Gruppen von Lebewesen 
zugeordnet werden, gegenüber dem Einleitungssatz die Reihenfolge geändert ist zu: 
aduhkhäsukhitas, duhkhitas und sukhitas. Hier sieht es so aus, als stünde dem 
Verfasser die Zuordnung der aduhkhäsukhitas zu maitri, der duhkhitas zu karunä 
und der sukhitas zu muditä so lebhaft vor Augen, daß er diese Reihenfolge wieder
aufnimmt. Dementsprechen hat er auch das ansonsten übliche rägadvesamoha durch 
mohadvesaräga ersetzt, damit die Korrespondenz (yathäkramam) gewährleistet ist. 

100 In diesem Fall könnte nach avasthäpya interpungiert werden, und sukhitän... als von 
adhikrtya abhängig verstanden werden: die glücklichen ... Wesen, insofern (d.h. unter dem Aspekt, 
daß) sie Glück (bzw. mehr Glück) begehren. Unschön in diesem Fall ist das Fehlen eines ca nach 
aduhkitäsukhitän, während dieses Fehlen nach einer parentheseartigen Aufzählung (lose abhängig von 
avasthäpya) nicht so störend wäre. 

101 Auch Ch. (T XXX 1579, 535cll; 1581, 927b3) entspricht bereits dem überlieferten Skt.-
Text! Und auch MSA XVII. 18 werden nur nach Glück Strebende (sukhärthin) als Objekt der maitri 
genannt! 
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Dies scheint mir aus den hier genannten Gründen plausibler als (a). Ich halte es 
weiterhin für möglich, daß "sukhakämän" einen Zusatz darstellt, der möglicherweise 
der Spezifizierung von "aduhkhäsukhitän" dienen sollte, in dem Sinne, daß die 
Notwendigkeit des Glückbeschaffens für solche, die weder leidend noch glücklich 
sind, nicht offensichtlich genug ist. Der Zustand des aduhkha-m-asukha ist ja unter 
anderem auch eines der Charakteristika des vierten dhyäna, und insofern durchaus 
erstrebenswert, während im vorliegenden Kontext an gewöhnliche Lebewesen bzw. 
Zustände gedacht sein dürfte. 

Die apramänas, die ohne Objekt sind (I.l.A.iii; B.iii; C.iii; D.iii]), werden im Text 
nicht sehr eingehend erörtert. Es heißt lediglich zum einen, daß sie ausschließlich 
von Bodhisattvas praktiziert werden, während diejenigen apramänas, welche 
Lebewesen bzw. Daseinsfaktoren zum Objekt haben, auch von Angehörigen anderer 
Religionsgemeinschaften bzw. von den Hörern (frävaka) und den Je-für-sich-
Erwachten (pratyekabuddha) kultiviert werden können (1.2). Zum anderen wird 
gesagt, daß man sich bei ihnen nicht einmal mehr Daseinsfaktoren vorstellt (dharmän 
apy avikalpayan: I.l.A.iii). Inwieweit dies, im Sinne anderer BoBh-Stsllen wie 
BoBhw 41,15 ff. oder der expliziteren Formulierung des Mahäyänasüträlah-
kära(bhäsya) (XVII. 18-19: S. 258; 261) positiv im Sinne einer die tathatä, die 
wahre Wirklichkeit, zum Gegenstand habenden und von konzeptualisierenden Vor
stellungen freien (nirvikalpa) Erfahrung zu verstehen ist, muß jedoch offenbleiben. 
Vielleicht soll hier bloß darauf hingewiesen werden, daß der Bodhisattva auf dieser 
Stufe das Wohlwollen weiterhin kultiviert, obwohl er zugleich der Wesenlosigkeit 
der Daseinsfaktoren bewußt ist. 

Es sieht so aus, als ob die Bodhisattvabhümi diese Dreiteilung der Objekte in Lebe
wesen, Daseinsfaktoren und Objektlosigkeit ohne nennenswerte Weiterverarbeitung 
aus dem Aksayamatinirdes'asütrai02 oder aus dessen mutmaßlicher103 Quelle, dem 
Bodhisattvapitaka{sütral), übernommen haben könnte.104 

Im Gegensatz zur Bodhisattvabhümi geben alle anderen soeben erwähnten Texte 
ferner an, auf welcher jeweiligen Stufe die Bodhisattvas welches Objekt zum 
Gegenstand ihrer maitri haben.105 

102 Braarvig 1993, Vol. I., S. 86,28 ff. 
103 Pagel 1995, S. 144. 
104 Das Bodhisattvapitaka beschränkt, wie das Aksayamatinirdesasütra, diese Dreiteilung der 

Objekte auf maitri, während die Bodhisattvabhümi (wie auch der Mahäyänasüträlahkära) sie auf alle 
vier apramänas. überträgt. Ob die erstgenannten beiden Texte als selbstverständlich voraussetzen, daß 
die drei Kategorien auch für die letzten drei apramänas gelten, ist nicht klar. 

105 Nach BoPi (Pagel 1995, S. 141) und AkNS (Braarvig 1993, Vol. I, S. 86) kultivieren die 
Bodhisattvas, die den Entschluß zum Erwachen zum ersten Mal gefaßt haben, die apramänas, die 
Lebewesen zum Objekt haben. Diejenigen Bodhisattvas, die sich schon auf der Ebene der 
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Von außerordentlichem Interesse ist auch die Auffassung der upeksä im vorliegenden 
Text. Sie wird nämlich hier - anders, soweit ich sehe, als in den übrigen Teilen der 
BoBh (s. S. 244 f.) - bestimmt als die Absicht des Bodhisattva, die Lebewesen, die 
das Objekt der anderen drei apramänas sind, von ihren Befleckungen - der Un
wissenheit, der Abneigung und der leidenschaftlichen Zuneigung - zu befreien 
(I.l.D.i.a),106 wobei die Lebewesen aufgrund ihrer jeweiligen Situation, d.h. sofern 
sie a) weder glücklich noch leidend, b) leidend und c) glücklich sind, respektive zu 
diesen Befleckungen neigen. 

Dieser Gebrauch von upeksä in einem unverkennbar altruistisch-aktiven Sinn, als die 
Absicht, die Lebewesen von ihren kletos zu befreien, unterscheidet sich grundlegend 
von der ursprünglichen bzw. urbuddhistischen Verwendung im Sinne von 
Untangiertheit. Selbst wenn man von der Bedeutung Gleichmut im Sinne von 
Untangiertheit ausgeht und diesen Aspekt an der vorliegenden Boß/z-Stelle impliziert 
sieht (insofern die upeksä des Bodhisattva alle Kategorien von Lebewesen zum 
Gegenstand hat), so bleibt doch das hier im Vordergrund stehende, entscheidende 
Moment der Absicht, die Lebewesen von ihren kletos zu befreien (oder zumindest 
des Wunsches, daß sie davon befreit werden mögen) unerklärt, und es ist nicht leicht 
nachzuvollziehen, wie die BoBh zu der ungewöhnlichen Verwendung gekommen ist. 
Vielleicht hat sie (etymologisierend?) auf eine andere, ursprünglichere Bedeutung des 
Verbums upeks zurückgegriffen, nämlich "blicken auf (PW) und upeksitavya: "zu 
beachten" (PW), ferner die Bedeutung "care, circumspection", die MW für upeksana 
angibt (s. Anm. 2 in Kap. 5). Wie dem auch sei: das Motiv für die neuartige 
Verwendung des Begriffes upeksä an der vorliegenden BoBA-Stelle dürfte in der 
altruistischen Ethik des Mahäyäna zu suchen sein.107 

Bodhisattvapraxis befinden, kultivieren die zweite Art der apramänas (d.h. die, welche Daseinsfakto
ren zum Objekt haben), während diejenigen Bodhisattvas, die die Bereitschaft erlangt haben, die Da
seinsfaktoren als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren, die dritte Art der apramänas 
realisieren. Im Mahäyänasüträlahkära ist nur von der dritten Art der Bodhisattvas die Rede. Die 
ersten beiden Kategorien werden nicht erwähnt. 

106 Diese Definition ist auch im MSABh 121,22; 184,7 belegt. Vgl. auch ASBh 124,15 ff. 
(upeksä sukhädisu sattvesvanunayädyabhyupeksanam "aho vata samklesäd vimucyerann" ity ayam 
äkäro veditavyah. sa ca hitäsayavihära ity ucyate.) 

107 Beachtenswert in diesem Zusammenhang sind auch die in BoPi (Pagel 1995, S. 143 f.) 
und AkNS (Braarvig 1995,Vol. II, S. 370) gelehrten, jedoch sonst weiter nicht belegten drei Arten von 
upeksä, nämlich: a. Gleichmut in Bezug auf die Befleckungen (Hon mohs pa la btah süoms pa) b. 
Gleichmut, der das Selbst und die anderen schützt (bdag dah gian bsruh ba'i btah siioms) und c. 
Gleichmut in Bezug auf die richtige und falsche Zeit (dus dah dus ma yin pa la btah sfioms pa: vgl. 
auch BoBh^ 366,5 f.). 
Hier bezieht sich jedoch die erste Kategorie nur auf die eigenen (im Falle des Bodhisattva nicht vor
handenen) Befleckungen, nicht aber auf die der anderen. Die dritte Kategorie wiederum hat keine in
haltliche Verwandtschaft mit unserem Text. Die zweite Kategorie (d.h. die Absicht, die anderen von 
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Allein auf dem Hintergrund der soeben behandelten Umdeutung der upeksä wird es 
verständlich, daß der Text die drei ersten apramänas mit der auf das Glück der 
Lebewesen gerichteten Absicht des Bodhisattva in Verbindung bringt, während er die 
upeksä zu der auf das Heil/Wohl gerichteten Absicht des Bodhisattva in Beziehung 
setzt (1.3.i u. ii). Auf jeden Fall ist es bemerkenswert, daß die upeksä über diesen 
Umweg jene erhabenste Stellung beibehält, die sie im frühen Buddhismus einnahm, 
wenngleich mit einen anderen Inhalt. 

In dem hier behandelten Textstück heißt es (1.4), daß alle vier apramänas die 
anukampä eines Bodhisattva genannt werden.108 Man hat hier den Eindruck, daß 
versucht wird, die vier apramänas unter den Begriff der anukampä zu subsumieren. 
Dieser Begriff ist, wie bereits gezeigt (S. 237 f.), von Hause aus terminologisch 
weniger festgelegt, aber dennoch ethisch gefärbt. Wie oben dargelegt, überlappt er 
sich auch an anderen Stellen der BoBh sowohl mit dem Mitleid (karunä) wie auch 
mit dem Wohlwollen (maitri). Die altruistische Umdeutung der upeksä im vorlie
genden Textstück erlaubte es nun, ihn zum Oberbegriff über alle vier apramänas zu 
erheben (die Einbeziehung der muditä, der Mitfreude, erscheint unproblematisch). 

Einen konkreten Anlaß für die Einsetzung der anukampä als Oberbegriff für alle vier 
apramänas des Bodhisattva könnte eine Stelle der BoBh geliefert haben, an der die 
auf das Heil und die auf das Glück der Lebewesen gerichtete Absicht (hitäs'aya und 
sukhäiaya) des Bodhisattva als Wesen der anukampä bezeichnet werden.109 An der 
vorliegenden Stelle werden nun aber die ersten drei apramänas der auf das Glück 
der Lebewesen gerichteten Absicht und das vierte apramäna der auf das Wohl der 
Lebewesen gerichteten Absicht zugerechnet.110 Insofern somit die anukampä und die 

gewissen Gefahren zu beschützen) hingegen könnte auf die an der oben diskutierten ßoß/i-Stelle vor
liegende Verwendung insofern ein Licht werfen, als sie ebenfalls eine altruistische Nuance einschließt. 
Sie läßt sich allerdings nur mit Mühe, d.h. in einer der beiden im (vermutlich von der BoBh oder dem 
MSA beeinflußten) Kommentar angebotenen Erklärungen, dahingehend interpretieren, daß der Bodhi
sattva die Lebewesen von ihren eigenen klesas befreien möchte (187b2 f.: btah snoms nigian gyi 
Sems srun ba 'o zes bya ba ni gian gyi sems 'khrug par mi byed ces bya ba 'i tha tshig gol (Braarvig 
1995, Vol. II, S. 374)). 

108 BoBhv, 242,25 ff. Vgl. auch ASBh 133,25. 
1W BoBhy, 301,12 f.: taträsayagatah (sc. anukampäyäh svabhävah): hitäsayah sukhäsayas 

ca bodhisattvasya sattvesv anukampety ucyate. 
""Vgl. auchM&4B/i 184,5 ff. (ad XX-XXI. 43): anukampakatvamsattvesuhitasukhäsaya-

tvena samdarütam: sukhäsayatvam punah sukhasamyogäsayatvena maitryä, duhkhaviyogäsayatvena 
karunayä, sukhäviyogäsayatvena ca muditayä, hitäsayatvam upeksayä. säpunar nihsamklesatäsaya-
laksanä veditavyä; 72,19 ff.(ad XI. 64): anukampämanasikäras caturbhir apramänair: dänädyupa-
samhärena maiträyatah, mätsaryädisamavadhänena sattvesu karunäyalah, dänädisamanvägatesu 
muditäyatah, tadasamklesädhirnoksatas ca upeksäyatah. Vgl. auch SrBh 129,16: katham anukampako 
bhavati dayäpannah? arthakämah bhavati, hitakämah, sukhakämah, sparsakämah, yogaksemakämah; 
134,14 ff. 
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vier apramänas beide mit hitäiaya und sukhäSaya deckungsgleich sind, sind sie auch 
miteinander deckungsgleich. 

Im Anschluß an diese Erklärungen zur anukampä fügt unser Textstück, wie gesagt, 
eine längere Ausführung (II. LA und B) über das Leiden als Objekt der karunä ein. 
Diese Textstelle hat als dominierendes Thema das 110-fache Leid, auf dessen Basis 
- in dem Sinne, daß dieses Leid als Objekt fungiert - beim Bodhisattva das Mitleid 
entsteht, anwächst und zur vollen Entfaltung gelangt. 

Der Text beschreibt zunächst das 110-fache Leid111, das als Objekt der gewöhnlichen 
karunä dient, und dann das 19-fache Leid, das als Objekt der mahäkarunä dient. 
Letztere wird aus vier verschiedenen Gründen als mahäkarunä112 bezeichnet: a) weil 
sie auch das tiefste, schwer zu erkennende Leid der Lebewesen zum Gegenstand hat, 
b) weil sie lange Zeit hindurch kultiviert worden ist, c) weil sie sich ihrem 
Gegenstand besonders intensiv zuwendet, und d) weil sie vollkommen rein ist. Hier 
wird m.E. besonderer Wert darauf gelegt, daß das 19-fache Leid der mahäkarunä 

111 Die subtile Differenzierung der verschiedenen Grade und Formen des Leidens spielt im 
Buddhismus eine große Rolle. Es ist daher auch nicht verwunderlich, daß im Kontext der karunä, 
deren Objekt ja leidende Lebewesen sind, eine ausführliche Beschreibung der verschiedenen Gruppen 
leidender Lebewesen eingefügt ist. Diese erscheint allerdings, obgleich unter dem Gesichtspunkt des 
"Objektes der karunä" behandelt, eher wie eine Definition bzw. Differenzierung der verschiedenen 
Arten des Leidens. 
Interessant in diesem Zusammenhang ist auch ßoB/iw 302,1 ff., wo fünf auf verschiedene Weise 
leidende Lebewesengruppen als Grundlagen - im Sinne von Objekt - des Mitgefühls, aufgezählt wer
den. Die erste Gruppe, die Leidenden (duhkhita), sind Wesen wie z.B. Höllenbewohner, deren leid
volle Empfindungen sich, solange sie sich in dieser Existenz befinden, ununterbrochen fortsetzen. Die 
zweite Gruppe sind solche Lebewesen, die nicht unbedingt akut leiden, aber körperliches, verbales 
und geistiges Fehlverhalten begehen, daran Gefallen finden und es zu ihrem Habitus machen. Es sind 
diejenigen, die einen schlechten Lebenswandel führen (duscaritacärin) und daran auch noch irgendwie 
Freude haben: Schafschlächter etc. Die dritte Gruppe sind Lebewesen, die weder akut leiden noch 
etwas Falsches tun, aber den Sinnesgenüssen verfallen sind, so daß sie nachlässig (pramatta) werden; 
hierunter fallen genußsüchtige Weltmenschen (kämabhogin). Die vierte Gruppe sind solche, die den 
o.g. Gruppen von Lebewesen nicht angehören, aber versuchen, sich gestützt auf falsche Ansichten 
(wörtl. Verfall der (richtigen) Ansichten) vom Leid zu befreien. Diese Lebewesen haben einen 
falschen Weg betreten (mithyäpratipanna), indem sie zwar in die Hauslosigkeit eintreten, aber zu einer 
schlecht verkündeten Lehre und Zucht Zuflucht nehmen. Die der letzten Gruppe angehörenden Lebe
wesen unterscheiden sich von den vorgenannten Gruppen insofern, als sie nur noch latente Befleckun
gen haben (klesänusayita); auch sie leiden nicht notwendigerweise akut. Diese letztere Gruppe ist 
wiederum in zwei weitere Untergruppen unterteilt: 1. die, deren Fesseln/Bindungen noch vollständig 
sind (sakalabandhana), d.h. die Guten unter den gewöhnlichen Menschen, die der rechten religiösen 
bzw. spirituellen Praxis folgen (samyakprayuktähprtagjanakatyänakäh) und 2. die, deren Fesseln be
reits nur noch teilweise vorhanden sind (vikalabandhana), d.h. die schon auf höherer spiritueller 
Ebene befindlichen Personen, soweit sie noch üben müssen (saiksa). 

112 Zu mahäkarunä vor allem Lamotte 1970, S. 1705 ff. 
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schwer wahrnehmbar ist und eben höheres Wissen erfordert, welches ausschließlich 
die vollendeten Bodhisattvas (im fortgeschrittenen Stadium) und die Tathägatas be
sitzen. Das "pra/'/fä-Element" spielt also auch hier eine große Rolle. Die besondere 
Behandlung der karunä sowie der mahäkarunä bestätigt ferner die oben (S. 234 ff.) 
für die übrigen Teile der BoBh gemachte Beobachtung, daß das Mideid für diesen 
Text das zentrale Element der Spiritualität des Bodhisattva ist. 

Dies macht der Text im folgenden noch deutlicher, wenn er (II.C) das Mideid als 
den entscheidenden Faktor für die Überlegenheit der Spiritualität des Bodhisattva 
über die der "Hörer" bezeichnet und (II.D) als die sichere Grundlage für die voll
ständige Verwirklichung der sechs Vollkommenheiten (päramitä), die auch in der 
BoBh (114,8 ff.) für den Werdegang eines Bodhisattva eine zentrale Rolle spielen. 
Angesichts dieser fundamentalen Bedeutung der karunä erklären - so der Text - die 
tathägatas, d.h. die Vollendeten, daß sogar das "Erwachen" (bodhi) der Bodhisattvas 
auf karunä gegründet ist (II.D). 

Die grundlegende Bedeutung der karunä für die päramitäs und die Erlangung der 
Buddhaschaft in der BoBh erinnert an VisM IX. 124 (s. Kap. 7, S. 213 f.). Während 
aber dem VisM zufolge die Erfüllung der päramitäs (hier zehn) auf allen vier apra
mänas basiert, läßt sie die BoBh, wie gesagt, allein auf das Mideid {karunä) ge
gründet sein und betont auf diese Weise dessen Vorrangstellung.113 Und während es 
im VisM primär nur um eine Feststellung und wohl auch Glorifizierung gehen dürfte, 
wie die Mahäsattvas (= Bodhisattvas, wobei wohl vor allem der spätere "histo
rische" Buddha und seine Vorläufer gemeint sind) auf der Basis der apramänas die 
päramitäs praktiziert und die Buddhaschaft errungen haben, und damit lediglich 
indirekt der spirituelle Wert der apramänas unterstrichen und sie den Mönchen (ganz 
unabhängig von der Buddhaschaft als Ziel) zur Übung empfohlen werden sollen, sind 
die Ausführungen der BoBh natürlich an Personen gerichtet, die sich entschieden 
haben (oder dafür interessieren), selbst den Bodhisattva-Weg einzuschlagen, und 
wollen diesen die grundlegende Bedeutung des Mitleids für ein erfolgreiches Be
gehen dieses Weges vermitteln.114 

" Aber es gibt auch in der BoBh eine Stelle, wo die dänapäramüä, die für den Bodhisattva-
Weg eine wesentliche Rolle spielt, so dargestellt wird, daß alle vier apramänas den Bodhisattva zum 
Spenden anregen (punar aparam bodhisattvah apakärisu sattvesu maitryäsayo dänam dadäti. duhkhi-
tesu karunäsayah. gunavatsu muditäsayah. upakärisu mitresu suhrtsüpeksäsayah: BoBh 129,12. Siehe 
Anm. 81). Die Stelle erinnert, nebenbei bemerkt, an die alte Funktion der maitrl, einen "Freund
schaftspakt" mit solchen, die stärker oder in irgendeiner Weise überlegen sind, zu schließen (s. S. 53 
f.; 59 f.). Interessant ist hier vor allem die psychologische Implikation, daß durch den Akt des 
Schenkens mit mahn stärkere und möglicherweise sogar gefährliche "Gegner" befriedet werden. In 
ebendiesem Sinne ist es auch zu verstehen, daß im VisM (IX. 39) der Austausch von Geschenken das 
letztgenannte in der Reihe der Mittel ist, die der Beseitigung des Hasses dienen. 

114 Interessant ist, daß der mit den einzelnen päramitäs verbundene Nutzen für die anderen 
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Nach diesen Ausführungen zur karunä kehrt der Text zu den apramänas in ihrer 
Gesamtheit zurück, mit abschließenden Bemerkungen über die unermeßlich vielen 
wünschenswerten Resultate, die jedes einzelne von den Bodhisattvas praktizierte 
apramäna bewirkt (III. 1). Ausdrücklich wird noch hinzugefügt (III.2), die Übung 
der apramänas führe zu a) einem höchst glücklichen Zustand schon in diesem Leben, 
b) zur Ansammlung einer unermeßlichen Anhäufung von Verdienst, c) zur Festigung 
des ernsthaften Wunsches nach dem höchsten Erwachen und d) zu der Fähigkeit, um 
der anderen Lebewesen willen alles Leid des Samsära zu ertragen. Wie Pagel auch 
in bezug auf das BoPi treffend bemerkt115, kommen die hier zum Abschluß des 
Kapitels genannten Vorteile in erster Linie dem Bodhisattva selbst zugute, nicht etwa 
den anderen Lebewesen, doch kommt im letzten Punkt deutlich die übergeordnete 
altruistische Zielsetzung zum Ausdruck: zwar kommt die Übung der apramänas dem 
Bodhisattva selbst zugute, insofern sie ihn in den Stand versetzt, die Leiden des 
samsära besser zu ertragen, aber daß er dies überhaupt muß, rührt nur daher, daß 
er um der anderen Lebewesen willen auf ein rasches Eingehen ins Nirväna 
verzichtet. 

Die vier apramänas im Mahäyänasüträlaiikära 

Der Mahäyänasüträlahkära (MSA) - und das gleiche gilt natürlich auch für das 
Bhäsya (MSABh) - folgt in seinem Aufbau eng der BoBh, ist aber ausführlicher. So 
kommen z.B. gewisse spezifische Begriffe der Yogäcära-Tradition wie die drei 
svabhävas, cittamätra oder vijflaptimätra in der BoBh nicht vor.116 Es ist daher 
wahrscheinlicher, daß die BoBh dem MSABh als Basis diente und dabei Lehren der 
BoBh übernommen wurden. Der MSA geht aber sehr viel weiter und inkorporiert 
eine Vielzahl von Ideen anderer, dem Mahäyäna zuzuordnenden Richtungen. 

Wie in der BoBh (vgl. "Püjäseväpramänapatala"), so ist auch im MSA(Bh) (vgl. 
"Püjäseväpramänädhikära") ein halbes Kapitel dem Thema der "Unbegrenzten" 
gewidmet. Im Rahmen der Diskussion des relevanten Kapitels des MSA(Bh) werde 
ich sowohl auf die zahlreichen Parallelen wie auch auf Unterschiede der beiden 

Lebewesen VisM IX. 124 viel expliziter herausgearbeitet wird als an der zur Diskussion stehenden 
Boß/i-Stelle. So dient hier die Einsicht (paiWä) der Beseitigung der Fehlorientiertheit der Lebewesen 
bezüglich Heil und Unheil, und die Versenkung (jhäna) dient, als Abkehr (nekkhamma), der Vervoll
kommnung der Sittlichkeit (sila), dank derer man es vermeidet, den Lebewesen Schaden zuzufügen 
(upaghäta). Im Falle der upekkhä ist der Nutzen für andere Lebewesen darin begründet, daß der 
Bodhisattva für seinen Einsatz keine Gegenleistung erwartet, d.h. er tut alles, was in seiner Macht 
steht, ist aber dennoch nicht enttäuscht, wenn die, denen er geholfen hat, keine Gegenleistungen er
bringen. 

115 Pagel 1995, S. 139 ff. 
116 Vgl. Schmithausen 1969, S. 820 f. 
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Texte, zumindest in wichtigen Punkten, näher eingehen. 

[Deskriptive Analyse des Abschnittes über die apramänas im MSA(Bh)] 

[I.] Einleitung (Angabe, daß die folgenden zwölf Verse (XVII. 17- 28) der 
Analyse der vier Unbegrenzten (apramänä) gewidmet sind) 

Erklärung der apramänas unter verschiedenen Aspekten 

[1.] Vier Charakteristika (laksana) der apramänas (Vers 17): 

[i.] Freisein von Störfaktoren 

[iL] Verbundensein mit vorstellungsfreier Erkenntnis (/mit positiver 
Gegenkraft) 

[iii.] Auftreten mit drei Arten von Objekten (a. mit Lebewesen zum 
Objekt, b. Daseinsfaktoren zum Objekt, c. frei von jeglichem Objekt) 

[iv.] Zur-Reifung-Bringen der Lebewesen 

Zusätzliche Angaben zu iii (Vers 18-19): 

[a.] Sattvälambana: Glückbegehrende, von Leid gequälte, 
glückliche und befleckte Lebewesen jeweils als Objekt von maitii, 
karunä, muditä und upeksä, wobei diese der Reihe nach die Form 
(äkära) haben, den Lebewesen Verbindung mit Glück, Trennung 
von Leid und Nichtgetrenntwerden von Glück zu wünschen und 
Freisein von den Befleckungen zu verschaffen 

[b.] Dharmälambana: den dharma (Lehrtext), der im Hinblick 
auf diese [Unbegrenzten] gelehrt worden ist(!), zum Objekt habend 

[c] Anälambana: das wahre Wesen (/Soheit: tathatä) zum 
Objekt habend, d.h. wie objektlos, wegen der Freiheit von konzep-
tualisierender Vorstellung; 

vier Gründe für das Freisein von jeglichem Objekt 

[2.] Verschiedene Formen (prakärabheda) der apramänas: 

[l.] Vier Formen: nücala, cala, äsvädita, na äsvädita (Vers 20) 

[ii.] Zwei Formen: mrdu (mit sechs weiteren Unterteilungen) und 
adhimätra (Vers 21) 

[3.] Drei Aspekte: Ursache, Wirkung und Merkmal (/Anzeichen): hetu, phala, 
lihga (Vers 22-23) 

[4.] Vorzüge der apramänas und Nachteile ihres Widerparts (Vers 24-27) 

[5.] Intensität der apramänas (Vers 28) 

[IL] [A.] Sonderbehandlung der karunä: 
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[i.] Unterarten ihrer Objekte (zehn Kategorien von Lebewesen: Vers 
29-30), 

[iL] Fünffaches Ergebnis (Vers 31) 

[iii.] Nichtfixiertsein im Samsära oder im Nirväna aus Mitleid (Vers 
32) 

[iv.] Nichtverlassen des Samsära trotz gründlichen Durchschauens 
desselben (Vers 33) 

[v.] Unterarten/Aspekte des Mitleids (a). vier (Vers 34), (/?) sechs 
(Vers 35) 

[vi.] Baum als Gleichnis für das Mitleid (Vers 36-40) 

[vii.] Vorteil des Mitleids (Vers 41) 

[viii.] Nichtverhaftetsein des Mitleids (Vers 42) 

[ix.] Besonderheit der Zuneigung aus Mideid: a. untadelig, b. 
überweltlich (Vers 43-45) 

[x.] Das Mitleid als Ursache für Schrecken und Freude (Vers 46) 

[xi.] Das vom Mitleid verursachte Leid übertrifft das weltliche 
Glück (Vers 47) 

[B.] Verbindung des Mitleids mit Freigebigkeit (dänd) 

[i.] Vorteil der Freigebigkeit aus Mitgefühl (krpä: Vers 48) 

[iL] Aufsichnehmen von Leid aus Mitgefühl (Vers 49) 

[iii.] Das Wachsen der drei (Mitleid, Freigebigkeit, Reichtum) und 
ihrer Frucht (Vers 50) 

[iv.] Anspornen zum Spenden (Vers 51) 

[v.] Die Glückserfahrung, die auf dem Glück anderer beruht (Vers 
52) 

[vi.] Eine Unterweisung aus Mitgefühl an die Gabe (Vers 53-58) 

[vii.] Das Spenden aus Mitgefühl (Vers 59-60) 

[viii.] Überlegenheit des Genusses (des Mitfühlenden beim Geben: 
Vers 61) 

[C] Mideid als Mittel, um die restlichen Vollkommenheiten (slla, ksänti, 
virya, dhyäna, prajfla) zu erlangen (Vers 62) 

[D.] Bedingungen für das Mideid (Vers 63) 

[E.] Das Große Mitleid (Vers 64) 

[III.] Die Vortefflichkeit der apramänas (indirekt: die Vorteile für den Praktizie-
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renden der apramänas: Vers 65) 

Im ersten Vers werden im MSA (XVII. 17) die "brähmyä vihäras", d.h. die apra
mänas (MSABh) als "verbunden mit vorstellungsfreier Erkenntnis" (jflänena gatäs" 
ca nirvikalpena) bezeichnet (I.l.ii). Das Bhäsya bezieht dies auf die "Verbundung 
mit einer besonderen (/überlegenen) [positiven] Gegenkraft" (pratipaksavifesayoga-
tah). Gleich im Anschluß daran heißt es im Grundtext, daß die Unbegrenzten der 
Standhaften, d.h. Bodhisattvas, sich auf verschiedene Objekte, nämlich auf die ver
schiedenen Lebewesen, den dharma und deren (d.h. der Lebewesen u. des dharma) 
wahres Wesen, richtet. 

Auch die BoBh spricht im Zusammenhang mit den apramänas von "sich nicht 
vorstellen" oder "nicht konzeptualisieren", allerdings, im Gegensatz zum MSA, der 
die Verbindung mit "vorstellungsfreier Erkenntnis" als generelles Merkmal der 
apramänas eines Bodhisattva aufzufassen scheint, explizit nur im Zusammenhang mit 
der objektlosen maitri, bei der der Übende "sich nicht einmal mehr Daseinsfaktoren 
vorstellt" (dharmän apy avikalpayams . . . ) ,"7 und allenfalls (wegen des api) implizit 
mit Bezug auf die dharmälambanä maitri, insofern diese sich keine "Lebewesen" 
mehr vorstellt. Es ist aber, wie oben (S. 250) bereits bemerkt, offen, ob die BoBh 
das Fehlen einer Vorstellung von dharmas bei den "objektlosen" maitri (etc.) im 
Sinne einer "vorstellungsfreien Erfahrung der wahren Wirklichkeit (tathatä) versteht. 
Denn obwohl der Begriff der tathatä der BoBh durchaus geläufig ist118, wird er im 
vorliegenden Kontext nicht eingeführt. Die BoBh beschränkt vielmehr darauf, 
festzustellen, daß der Bodhisattva sich in diesem Stadium der Übung der apramänas 
keine Lebewesen (sattva) oder "Daseinsfaktoren/Gegebenheiten" (dharma.) mehr 
vorstellt, trotzdem aber weiterhin maitri (etc.) kultiviert, ohne daß der Inhalt dieser 
"objektlosen" maitri näher bestimmt würde. Der MSA (XVII. 18) hingegen erklärt 
diese "Objektlosigkeit" der "objektlosen" Form der apramänas als ein Gerichtetsein 
auf das "wahre Wesen" bzw. die "wahre Wirklichkeit" (tathatä). MSABh fügt 
erläuternd hinzu, daß die auf die tathatä gerichteten apramänas als "objektlos" (anä-
lambana) bezeichnet werden, weil sie wegen ihrer Freiseins von Vorstellung/Kon-
zeptualisierung gleichsam objektlos seien. Hier ist die "Vorstellungsfreiheit" 
offensichtlich, ganz im Sinne der späteren Yogäcära-Dogmatik (und offenbar anders 
als im MSA XVII. 17), spezifisches Merkmal der "überwelüichen", direkten 
Erfahrung der tathatä. 

*Asvabhäva (P150b2 ff.;D133b5 ff.) versteht diese "Vorstellungsfreiheit", wie das 
AKBh (22,18 ff.) im Falle der Sinneswahrnehmung, nur als Freiheit von "Deutungs-

117 BoBhy, 242,3 f. (s. S. 250). 
"* Vgl. BoBhv, 41.15 ff. Zu den Begriffen tathatä, nirvikalpa (/avikalpa) vgl. Schmithausen 

1978 (S. 1A4 ff.). 

M 
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Vorstellung" (abhinirüpanavikalpa) und von "Vergegenwärtigungsvorstellung" (anu-
smaranavikalpa), nicht aber als gänzliche Freiheit von Vorstellung im Sinne von auf 
ein Objekt gerichteter Intentionalitä't. Wenn ich - ausgehend von der zuvor 
besprochenen Formulierung des MSABh (te hy avikalpatväd anälambanä ivety 
anälambanä) - *Asvabhäva richtig verstehe, so betont er, daß die "Objektlosigkeit" 
der "objektlosen" apramänas eben nicht so auszulegen ist, daß die apramänas 
wirklich gar kein Objekt, nicht einmal in Gestalt der "tathatä", hätten.119 Dies gilt 
offensichtlich auch schon für MSA und MSABh. *Asvabhäva hat es lediglich in der 
Terminologie des AKBh auszudrücken versucht. Das Problem ist allerdings, wieweit 
die Analogie von Sinneswahrnehmung und mystischer Erfahrung trägt, mit anderen 
Worten, ob hier nicht auch ein wesentlicher Unterschied besteht, der in der Analogie 
verwischt wird bzw. unausgedrü'ckt bleibt. 

Wie dem auch sei, MSA XVII. 19 ist in diesem Punkt eindeutig, denn unter den hier 
aufgeführten vier Gründen (I.l.iii.c), warum die maitfi, bzw. die vier apramänas, 
als "frei von einem Objekt" bezeichnet werden, ist der erste der, daß sie die tathatä 
zum Objekt habe. Von besonderem Interesse ist im vorliegenden Kontext ferner der 
vierte hier genannte Grund, nämlich die Tatsache, daß sie frei von kMas sind: Die 
mit dem "nirvikalpajn~äna" verbundene maitfi ist anälambanä u.a. im Sinne des 
kleiaksaya, d.h. des "Geschwundenseins der Befleckungen", weil "älambana" auch 
"klefo" bedeuten kann, wie MSABh mit einem Sütra-Zitat zu belegen versucht. Das 
nirvikalpajn~äna muß frei von Befleckungen sein, weil es "überweltlich" (lokottara) 
ist. Das schließt nicht aus, daß die "durch fortgesetzte Übung zu eliminierenden 
üblen Neigungen" (bhävanäheyä anufayäh) im Persönlichkeitsstrom noch irgendwo 
latent fortbestehen (als bijas oder im älayavijtTäna), aber akut dürfen im nirvikalpa-
jfläna keinerlei klefas auftreten, und die "durch [einmalige] Schau zu eliminierenden 
Befleckungen" {dartanaheyäh kletäh) werden schon vom ersten lokottara-citta auch 
in ihrer latenten Form ausgerottet. Es muß also hier nicht das endgültige Schwinden 
aller kleSas (samt Samen) gemeint sein, das in der Tat erst im in der 
"diamantgleichen Versenkung" (vajropamasamädhi) bei Erreichen der ArhatschafV 
Buddhaschaft eintritt. 

Weiterhin auffällig ist, daß sowohl der Grundtext als auch das Bhäsya "dharma" als 
Objekt der maitfi als Singular auffassen, und zwar als "Lehr [Text]", in dem die 

Schmithausen 1973/4 (S. 205) beschreibt dieses nirvikalpajnäna folgendermaßen: "Die 
'Vorstellungsfreiheit' der wahrheitsgemäßen Einsicht bedeutet keineswegs das gänzliche Aufgehört
haben oder Fehlen geistiger Faktoren ... Die 'vorstellungsfreie Einsicht' ist vielmehr dadurch gekenn
zeichnet, daß sie sehr wohl beabsichtigt, aber selbst nicht mehr von Willensimpulsen und irgendwel
chen reflektierenden Tätigkeiten und geistiger Unruhe gekennzeichnet ist, und daß sie ihren Inhalt -
die wahre Wirklichkeit - zwar direkt und als ihr eigenes Wesen, ohne eine Entgegensetzung von Sub
jekt und Objekt, aber doch vollkommen klar und deutlich erlebt." 
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apramänas gelehrt werden (/der ihretwegen, d.h. um sie bekannt zu machen, ver
kündet worden ist), verstehen. In Anbetracht der Tatsache, daß im Mahäyäna an
sonsten eine Gegenüberstellung von sattvas (= Lebewesen) und dharmas (= Da
seinsfaktoren) durchaus geläufig ist, fragt man sich, wie der MSA zu einer solchen 
Erklärung kommt. 

Wenn man die Erläuterung Sthiramatis (SAVBh tsi 64b3 ff.) zu den drei älambanas 
näher betrachtet, so lassen sich hier drei Modelle feststellen, deren sich Sthiramati 
bedient, um den Sachverhalt zu erklären. 

Die Yogäcärabhümi (BoBhw 242,15 ff.?) referierend erklärt Sthiramati zunächst, daß 
die die Lebewesen zum Objekt habenden (sattvälambanä) apramänas (auch) den ge
wöhnlichen Menschen (prthagjana) und nichtbuddhistischen Asketen (anyafirthika) 
zugänglich seien, die als dharmälambana charakterisierten (auch) den "Hörern" 
(irävaka) und den "Je-für-sich-Erwachten" (pratyekabuddha), die "Objektlosen" 
(anälambana) hingegen nur den (in die Stufen eingetretenen)120 Bodhisattvas und den 
tathägatas. In diesem Zusammenhang versteht Sthiramati dharmälambana in Über
einstimmung mit der traditionellen Erklärung als "Daseinsfaktoren, sc. die Persön
lichkeitskonstituenten, (und nicht ganzheitliche Lebewesen) zum Objekt habend". Die 
objektlosen (anälambana) apramänas sind die der fortgeschrittenen Bodhisattvas und 
Tathägatas, weil diese aufgrund ihrer Erkenntnis von pudgala- und dharmanairätmya 
für die Lebewesen unermeßliches Heil bewirken, ohne dabei an "Lebewesen" oder 
auch bloßen "Daseinsfaktoren" festzuhalten (upalabhl). 

Sich auf das Aksayamatinirdes'asütra beziehend121 gibt Sthiramati (SA VBh Tsi 65a3 
ff.) dann aber eine ganz andere Erklärung, nach der die drei Arten von apramänas 
ausschließlich auf verschiedene Kategorien von Bodhisattvas verteilt werden. Die 
sattvälambanä maitrl ist die der Bodhisattvas, die eben erst den Entschluß zum Er
wachen gefaßt haben (prathamacittotpädika), weil diese substantielle Lebewesen 
noch als existent ansehen und die Wesenlosigkeit von Personen und Daseinsfaktoren 
(pudgala- und dharmanairätmya) noch nicht erkannt haben. Über die dharmälam
bana maitri verfügen die Bodhisattvas, die in die Praxis eingetreten sind (spyodpa 
la zugs pa = caryäpratipanna), d.h. die sich auf der ersten bis siebten Stufe be
finden, weil sie den reinen dharmadhätu (chos kyi dbyihs rnam par dag pa = *vi4u-
ddhadharmadhätu/dharmadhätuvisuddhiy72 zum Objekt haben. Dies ist offenkundig 
eine völlig andere Interpretation von dharmälamabana, die ein virtuelles Abstrakt
suffix zu unterstellen scheint (dharmälambana = dharmatälambana)m. Auch die 

™ SAVBh Tsi64b7. 
121 Vgl. auch Bodhisattvapitaka (zitiert von Pagel 1995, S. 140 ff.) R fol. 268.3 ff. Beide 

Texte sprechen in diesem Zusammenhang nur von maitri. 
122 Vgl. auch Schmithausen 1969, S. 109 ff.; Anm. 117. 
123 Vgl. MAVT 191,8: dharmakäya = dharmatäkäya. 
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anälambanä maitn wird in diesem Kontext anders gedeutet als im vorigen; bei ihr 
handelt es sich um die maitfi der Bodhisattvas, die bereits anutpattikadharmaksänti 
erlangt haben, also von der achten Stufe ab aufwärts, weil die maitfi bei ihnen vor
stellungsfrei und ohne Mühe und Anstrengung auftritt. 

In seinem Wortkommentar zum Grundtext schließlich kommentiert Sthiramati 
(SAVBh Tsi 66a2 ff.) "taddesite dharme" (MSA XVII. 18c) im Sinne der Erklärung 
im Bhäsya (dharmälambanäs taddesite dharme, yatra te vihärä deüta) als "Mahä-
yäna-Sütras, in welchen diese apramänas gelehrt worden sind". Die apramänas, wel
che kein Objekt haben, richten sich auf deren wahres Wesen (tathatä), d.h. nach 
Sthiramati, das wahre Wesen aller vier in Vers 18 genannten Kategorien von Lebe
wesen und der die vier apramänas verkündenden (Mahäyäna-)Sütras. Den Begriff 
tathatä versteht Sthiramati als die Leerheit dieser Lebewesen und die Leerheit des 
dharma, d.h. der Mahäyäna-Sütras (SAVBh Tsi 66a5 ff.).124 

Möglicherweise ist die Position des Srävakayäna-Abhidharma, die Lebewesen auf 
dharmas reduziert, hier im MSA(Bh) bewußt vermieden worden, weil sie leicht für 
die apramänas (jedenfalls für die ersten drei, und auch für upeksä im Sinne der Auf
fassung des MSAißh)) kontraproduktiv werden kann (was soll Mitleid mit dhar-
masV.). Das könnte man natürlich auch für die anälambanä maitfi etc. befürchten. 
Aber sie richtet sich ja nach MSA(Bh) auf die tathatä, und diese ist, als allverbreitet 
{sarvatragä), die metaphysische Grundlage für die Auffassung der anderen als gleich 
mit einem selbst (parätmasamacittatä) und damit für die universale maitfi und 
karunä (vgl. MSA(Bh) XIV. 30 und 37 f.; IX. 70 f., etc.). Im Sinne einer konsequ
ent auf Wohlwollen, Mitleid etc. mit dem Lebewesen ausgerichteten Spiritualität 
könnte MSA(Bh) dann die dharmälambanä maitfi ebenfalls im Sinne einer Grundlage 
für das universale Wohlwollen (mit den Lebewesen) uminterpretiert haben: die erfah
rungsmäßige Grundlage ist die (auf der ersten Stufe erlangte) Schau der tathatä, und 
für diejenigen, die diese (noch) nicht haben (oder als eine alternative Möglichkeit), 
gibt es immerhin als autoritative Grundlage die Lehrtexte, die die apramänas lehren, 
insbesondere die sie besonders gewichtenden und altruistisch interpretierenden Lehr
texte des Mahäyäna. Dazu paßt allerdings nicht, daß die anälambanä maitfi erst auf 
der achten Stufe auftreten soll. 

In diesem Falle würde die Erlangung der objektlosen, d.h. die tathatä zum Objekt 
habenden maitfi nicht mit der Erlangung der (diese ebenfalls zum Objekt habenden) 
"vorstellungsfreien Erkenntnis" (auf der ersten Stufe) zusammenfallen (wie es 
Sthiramatis erste Erklärung impliziert), sondern mit dem spontanen Verweilen in 

124 Hier wird nicht weiter spezifiziert, welchen Bodhisattvas die drei Arten von Objekten je
weils zugänglich sind. Im MSABh zu MSA XVII. 19 jedoch wird sie (zumindest auch) den Bodhi
sattvas ab der achten Stufe zukommen. 
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dieser Erfahrung auf der achten Stufe. M. a. W.: auf den früheren Stufen würden 
maitri und ta/toä-Erfahrung noch auseinanderfallen, so daß der Bodhisattva über 
eine maitii noch nicht hinauskäme, die nur erst die Lehrtexte zum Objekt hat, die ihn 
auffordern, tatfwtö-Erfahrung und maitri zur Synthese zu bringen. Die beiden ersten 
Erklärungen Sthiramatis vertreten dem gegenüber aber eine Auffassung, nach der der 
Bodhisattva von der ersten Stufe ab über eine Form der maitri, die die tathatä zum 
Objekt hat, verfügt. Bei Sthiramatis erster Erklärung ist dies die anälambanä maitri, 
deren Bindung an die achte Stufe hier einfach fallengelassen wird.125 Bei der zweiten 
Erklärung wird diese Bindung beibehalten, statt dessen aber die dharmälambanä 
maitri als die tathatä zum Objekt habend gedeutet (s.o.). 

Wie die BoBh, so erklärt auch das MSABh "Gleichmut" als eine Haltung, die "die 
Form hat, Lebewesen [die Fähigkeit] zu verleihen, daß sie bei (/gegenüber) diesen 
Empfindungen (d.h. den angenehmen und unangenehmen, bzw. Glück und Leid) frei 
von Befleckungen [bleiben]" (I.l.iii.a). Diese stark an der altruistischen Mahäyäna-
Ethik orientierte Umdeutung des Gleichmut-begriffes kommt auch an einer weiteren 
Stelle des MSABh vor. Dort heißt es: "Die mitfühlende Aufmerksamkeit [wird] durch 
die vier apramänas [zustandegebracht]; indem man das Wohlwollen dadurch übt, daß 
man Spenden etc. gibt; indem man Mitleid übt gegenüber den Lebewesen, wenn man 
auf Geiz etc. trifft; indem man die [Mit-]Freude übt gegenüber denjenigen, die frei
gebig etc. sind; [und] indem man 'Gleichmut' übt [all jenen o.g. Lebewesen] gegen
über dadurch, daß man sich deren Befleckungslosigkeit konzentriert vorstellt(, und 
sie zu bewirken wünscht)".126 Möglicherweise widerstrebte es den Mahäyäna-Lehrern 
- zumindest im Rahmen der apramänas -, die ursprüngliche Bedeutung von upeksä 
als "Gleichmut", "Untangiertheit", "Indifferenz" oder "Unberührtheit" zu akzeptie
ren, denn diese ansonsten übliche Erklärung repräsentiert das höchste Ziel der in 
erster Linie nach eigenem Heil strebenden Adepten des Srävakayäna. Diese Vermu
tung wird zusätzlich gestützt, wenn es an einer Stelle im MSABh heißt: "[das Zu
standekommen des ersten Entschlusses zur Buddhaschaft bei den Bodhisattvas] ist, 
verbunden mit den [vier] Unbegrenzten, wie ein guter (wörtl.: großer) Freund, weil 
es unter keinen Umständen gleichgültig gegenüber den Lebewesen ist."127 An einer 

Strenggenommen besagt MSA(Bh) XVII. 19 ja auch nur, daß man die maitri der achten 
Bodhisattva-Stufe wegen der Erlangung der anutpattikadharmaksänti als anälambanä bezeichnet, ohne 
daß dies bedeuten müßte, daß die maitri, die als anälambanä bezeichnet wird, weil sie die tathatä zum 
Objekt hat, mit der der achten Stufe deckungsgleich wäre; bei den ungenau als maitri bezeichneten 
sprachlichen und körperlichen Handlungen (dritte Kategorie von anälambanä maitri) ist das ja eindeu
tig nicht der Fall. 

126MSABh72,l9 ff. (ad XI. 64): anukampämanasikärascaturbhirapramänair:dänädyupa-
samhärena maiträyatah, mätsaryädisamavadhänena sattvesu karunäyatah, dänädisamanvägatesu 
muditäyatah, tadasamklesädhimoksatas ca upeksäyalah. 

127 MSABh 16,27 f. (ad IV. 17): [prathamacittotpädo bodhisaltvänäm ...] apramänasahagato 
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anderen Stelle128 des MSABh wird upeksä als die "Heilsabsicht", d.h. "Absicht, die 
auf das Heil der Lebewesen bezogen ist" interpretiert, und zwar ebenfalls mit der 
o.g. Begründung, daß die upeksä dadurch charakterisiert sei, daß sie die Be-
fleckungslosigkeit [der Lebewesen] intendiere.129 Das MSABh unterscheidet hier wie 
die BoBh zwischen einerseits solchen apramänas, die das Glück der Lebewesen in 
Visier haben, nämlich maitii, karunä und muditä, und andererseits der upeksä, die 
auf das Heil der Lebewesen ausgerichtet ist. 

Die Gewichtsverlagerung von der alten upeksä zu karunä und maitii wird besonders 
deutlich an Stellen, wo es heißt, daß die unzähligen Vergehen, die der Bodhisattva 
aus leidenschaftlicher Zuneigung (rägä) begeht, wenn sie denn überhaupt ein Ver
gehen sind, so doch auf jeden Fall für weniger schlimm gehalten werden als ein ein
ziges Vergehen, das der Bodhisattva durch leidenschaftliche Abneigung (dvesä) be
geht, da dies das Aufgeben (parityäga) der Lebewesen bedeutet, während man durch 
die leidenschaftliche Zuneigung die Lebewesen für sich (bzw. den Heilsweg) gewinnt 
(samgraha).130 

Abgesehen von den o.g. Stellen, an denen von der apramänopeksä/brahmavihäro-
peksä gesprochen wird, ist der Ausdruck upeksä im MSA(Bh) auch mit negativen 
Konnotationen zu finden, etwa im Sinne von "Gleichgültigkeit" gegenüber den Lebe
wesen, insofern einen deren Schicksal nicht berührt.131 Manchmal ist eine gewisse 
Nachlässigkeit impliziert, wodurch die Lebewesen sogar zu Schaden kommen kön
nen.132 Es gibt aber auch eine Stelle133, wo der verwandte Begriff "upeksana" ( = 

mahäsuhrtsamnibhah sarvävastham sattvänupeksakatvät. 
128 MSABh 184,5 ff. (ad XX-XXI. 43): sukhäsayatvampunah sukhasamyogäsayatvena mai-

tryä, duhkhaviyogäsayatvena karunayä, sukhäviyogäsayatvena ca muditayä, hitäsayatvam upeksayä; 
sä punar nihsamklesatäsayalaksanä veditavyä. 

129 Vgl. Kap. 5, Anm. 2 (S. 139) und S. 251. 
130 Vinaya-Vinis'caya-Upäli-Pariprcchä (hrsg. v. Pierre Python, Paris 1973, S. 50) : saced 

Upäle mahäyänasamprasthito bodhisattvo gahgänadivälikäsamä rägasamprayuktä äpattir äpadyeta 
yäm caikäm dvesasamprayuktäm äpattim äpadyeta bodhisattvayänam pramämkrtyeyam täbhyo 
(guru)tarä äpattir yeyam dvesaprayuktä. tat kasmäd dhetorl dvesa Upäle sattvaparityägäya sam-
vartate. rägah sattvasamgrahäyasamvartata iti. tatropäle (yah) klesah sattvasamgrahäya samvartate 
tatra bodhisattvasya na chalam na bhayam - pe - tasmät tarhi tvam Upäle bodhisattvänäm yäh 
käs(cana rä)gasamprayuktä äpattayah sarvästä 'näpattaya iti dhäraya. Diese Stelle wird Siksä 164,9 
ff. zitiert. Eine Diskussion weiterer ähnlicher (/relevanter) Stellen findet sich bei Keown 1992 (S. 153 
f.). Vgl. auch MSA XIII. 21: sattvesu hitakäritvän naity äpattim sa rägajäm/ dveso virudhyate tv asya 
sarvasattvesu sarvathä (mit Levis Korrektur und Tib. rnam kun tu)//. 

131 Vgl. MSABh 18,24 (ad IV. 27): sattvopeksäpratisedhe slokah; 134,15 (ad XVIII. 13): 
trätavyasattvopeksäyä lajjanät; vgl. auch 16,27 f. (ad IV. 17) (s. Anm. 127). 

132 MSABh 133,2 f. (ad XVIII. 4): katham upeksayä sattvän upahanti? sattvärthapramä-
datah. 

133 MSABh 173,21 f. (XIX. 72): ihäpi cämutra upeksanena ... anugrahe vartati bodhi-
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ksänti) im positiven Sinne verwendet wird, und zwar nicht im Kontext einer Begriffs-
reihe wie der der apramänas oder bodhyangas (Erwachensglieder/Hilfsmittel für das 
Erwachen), sondern im Kontext der päramitäs, wobei upeksana den Platz des Voll
kommenheit des geduldigen Ertragens (ksänti-päramitä) einnimmt, also die Bedeu
tung "[Verletzungen, Beleidigungen etc.] gleichmütig hinnehmen" hat. 

In der Reihe der bodhyangas steht der Gleichmut als das letzte Element der Reihe 
der "Erwachensglieder" an herausgehobener Stelle.134 In diesem Kontext heißt es im 
MSABh, daß der Terminus upeksä sich auf die vorstellungsfreie Erkenntnis be
ziehe.135 MSA und MSABh kombinieren a\\e päramitäs136 und apramänas137 und heil
same Faktoren wie lajjäxn mit dem nirvikalpajhana, weil diese bei einem Bodhisattva 
"getrennt/frei von einer [unterscheidenden] Vorstellung, die in der [die Zweiheit] 
von Erfaßtem (grähya) und Erfassendem (grähaka) besteht," auftreten.139 Es ist be
merkenswert, daß die upeksä als das letzte Element der bodhyangas ebenfalls in 
dieser Weise definiert wird. Der Bodhisattva realisiert anscheinend diesen Zustand 
des nirvikalpa in einer vollkommenen Weise erst, wenn er die achte Bodhisattva-
Stufe erreicht hat. Auf dieser verweilt er nämlich spontan, ohne daß es einer Bemü
hung oder Anstrengung bedürfte, in einem von Erscheinungs- und Vorstellungsbil
dern (nimitta) freien Zustand, und wird eben deshalb als upeksaka charakterisiert 
(MSA(Bh) XX-XXI. 16; vgl. auch MSABh 178,3). Seine Taten sind auf dieser Stufe 
gemischt und vermischt mit denen der anderen Bodhisattvas, die in eine Stufe einge-

sattvah//: Sowohl in diesem Leben als auch in der nächsten Existenz widmet sich der Bodhisattva 
ständig dem Wohle [der Lebewesen] durch "Gleichmut". Das Bhäsya kommentiert: ihaiva sattvänäm 
anugrahe vartaie dänena, amutra silenopapattivisesam präpya: Der Bodhisattva läßt es sich angelegen 
sein, den Lebewesen zu helfen, [und zwar] schon hier durch Spenden, im Jenseits (/in der nächsten 
Existenz) durch die Sittlichkeit^ die er ihnen vorlebt und zu der er sie anhält, durch gleichmütiges 
Hinnehmen (von Mißhandlungen etc.)]. Vgl. SAVBh tsi 263b6 f. 

134 Vgl. Nagao 1980 (S. 257-258): "Upeksä comes last as the fourth member in the four in-
finitudes, transcending, as it were, the positive, ethical three members - friendliness, compassion, and 
rejoicing. And finally, when upeksä appears in the same way as the last member of the seven 
members of enlightenment, it is equated with non-discriminative knowledge. All these facts indicate 
the delicate and profound quality of upeksä." 

135MSABh 145,1 (ad XVIII. 61): upeksocyate nirvikalpam jnänam ...; vgl. Nagao 1980, S. 
257 f. 

m Vgl. MSA(Bh) XVI. 8 ff. 
137 MSA(Bh) XVII. 17. 
138 MSA(Bh) XVIII. 1. 
139MSABh 94,2 f. (ad XIV. 28): nirvikalpam grähyagrähakavisamyogät; vgl. 118,15 f. (ad 

XVII. 5) (im buddhapüjä-Kontext) jüänam nirvikalpam püjakapüjyapüjänupalambhatah; hier ist übri
gens von einer "Dreiheit" (trimandala: drei Bereiche) die Rede; in diesem Zusammenhang siehe auch 
MSABh 90,1 f. (ad XIII. 29): iti nirvikalpena dharmanairätmyajnänenapratipattuh pratipattavyasya 
pratipatles cävikalpanä lrimandalaparisuddhir veditavyä. 
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treten sind, aus der sie nicht [mehr] zurückkehren".140 An dieser Stelle wird er dann 
auch "upeksaka" (einer, der Gleichmut hat) genannt.141 Mit dem Erreichen der achten 
Stufe ist der Bodhisattva fast an seinem Ziel, da er nur noch die letzten beiden Stu
fen zu erlangen hat und ein Rückfall unmöglich geworden ist; auf diesen Punkt soll 
später noch näher eingegangen werden. 

Das MSABh nennt hier also upeksä als das herausragende Charakteristikum der ach
ten Stufe, ohne jedoch eine Verbindung zu dem apramäna-Kontext herzustellen. 

An einer Stelle des MSA XVII. 65: maitryädibhävanägrä ...) wird den apramänas 
u.a. deshalb eine vorzügliche Position zugewiesen, weil sie frei von Vorstellung 
(avikalpä) bzw. mit vorstellungsfreier Erkenntnis (nirvikalpajrTänä) verbunden (MSA 
XVII. 17) sind. Mit dem nirvikalpajrTänä ist auf der achten Stufe die "Bereitschaft, 
die Daseinsfaktoren (dharma) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptie
ren" (anutpattikadharmaksänti), eng verbunden.142 Es wird wiederholt erklärt, daß 
karunä und maitn bzw. alle vier apramänas, der achten Stufe angehören können. Die 
Gleichwertigkeit von upeksä und maitfi bzw. karunä ist schon auf niedrigerem 
Niveau gegeben, nämlich wenn upeksä im Sinne von "sich kümmern um" verwendet 
wird. Die apramäna-upeksä ist deshalb auf dem gleichen Niveau möglich wie maitfi 
etc., weil sie in dieser Weise "altruistisch" umgedeutet ist; die als nirvikalpajrTänä 
oder nirvikalpatä gefaßte upeksä ist formaler Natur, und zwar dergestalt, daß sie das 
höchste Niveau markiert, ist also, als solche, ihrem Wesen nach, mit den höchsten 
Formen von maitn etc. (und auch upeksä im speziellen Sinn) kompatibel.143 Für 

MSABh 178,20 ff. (ad XX-XXI. 15-16): astamyäm upeksakah ksetravisodhakas cänä-
bhoganirnünittavihäritväd misropamisraprayogatas cävinivartanlyabhümipravistaih bodhisattvaih. 

141 Vgl. Nagao 1980 (S. 256): "Upeksä" is such effortlessness. One who is interested in and 
clinging to something will naturally endeavour to attain it. But, in the Situation where attainment needs 
no more effort, one is indifferent, clinging to nothing. Detachment, and consequently freedom of the 
mind, is an effect of the effortlessness of upeksä. Thus, the Bodhisattva on attaining the 8th bhümi 
called "one who is indifferent (upeksaka) ...". 

142 MSABh 17,5 f. (ad IV. 15-20): "Bei Erlangen der Bereitschaft, die Daseinsfaktoren 
(dharma) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren, haben [die Bodhisattvas] einen ein
zigen (/gemeinsamen?) Weg, insofern die Wirksamkeit (wörtl.: Erfüllung der Aufgaben/Ausführung 
des zu Tuenden) [aller] auf dieser (= der achten) Stufe befindlichen Bodhisattvas ununterschieden/un-
getrenntist"(anutpattikadharmaksäntiläbhe ekäyanatvamtadbhümigatänätnbodhisattvänämabhinna-
käryakriyätvät); 166,25 f. (ad XIX. 38): "[Dank der Übung der prajüä-päramitä kann der Bodhi
sattva] gewiß sein, daß er [auf der achten Stufe (SAVBh tsi 232a7)] mühelos die Bereitschaft, die Da
seinsfaktoren (dharma) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren, erlangt, weil [man 
dort = auf der achten Stufe] ständig und mühelos in der vorstellungsfreien Erkenntnis verweilt" (anä-
bhogänutpattikadharmaksäntiläbhe niyatipätas ca nityam anäbhoganirvikalpajnänavihäritvät). Zum 
Begriff der anutpattikadharmaksänti siehe MSABh 68,5 ff. (XI. 52). 

143 Die alte Spannung zwischen upeksä (sünyatä) und karunä scheint nirgendwo faßbar zu 
sein, aber das wäre genauer zu prüfen. 
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upeksana = ksänti, also als päramitä, gilt dasselbe wie für die übrigen päramitäs 
und die apramänas, d.h. sie kann auch in nirvikalpa-Form auftreten. 

Der negative upeksä-Begriff des Sich-Nicht-Kümmerns ist inkompatibel mit allen 
Niveaus der Bodhisattva-Laufbahn. 

Das nirvikalpajtfäna erlangt der Bodhisattva allerdings erstmals schon auf der ersten 
Bodhisattva-Stufe mit dem Eintritt in den darianamärga, d.h. den "Weg der Schau", 
womit die erstmalige intuitive wahrheitsgemäße Erkenntnis verbunden ist.144 Das nir
vikalpajtfäna durchdringt das "wahre Wesen aller Gegebenheiten/Daseinsfaktoren" 
(dharmadhätu) unter dem Aspekt von "Gleichheit" (samatä) und "Allgegenwärtig
keit" (sarvatragatä)u5, so daß er die "Geist[eshaltung] der Gleichheit]" (samacittatä) 
erlangt, d.h. die Gleichheit von sich selbst und anderen erkennt bzw. als Sichtweise 
annimmt.146 Dieser Gedanke der Gleichheit basiert also auf der Einsicht in die Identi
tät des wahren Wesens aller Lebewesen, d.h. die sie alle in gleicher Weise 
durchdringende wahre Wirklichkeit. Das Motiv der Gleichheit von eigener Person 
und anderen147 spielt im soteriologischen System, genauer: für die Laufbahn eines 
Bodhisattva, eine große Rolle. Die Zuneigung und der ernsthafte, starke Wunsch 
eines Bodhisattva, den Lebewesen Heil und Glück zu verleihen, ihretwillen tätig zu 
sein und dessen nicht müde zu werden - der Faktor der Unlust (arati) wird hier ne
giert -: all dies ist nicht mehr so erstaunlich, sagt MSA, wenn man bedenkt, daß der 

144 MSA(Bh) XIV. 28. 
145 Vgl. »Asvabhävas Kommentar zu MSABh XVII. 46 (S. 418). 
146 MSABh 94,8 (XIV. 30): dharmadhätos ca samatäm pratividhya punas ladäl sarvasattvesu 

labhate sadätmasamacittalämlI. Es ist aber auffällig, daß die üblicherweise verwendeten Verben für 
"erkennen" in diesem Kontext nicht verwendet zu werden scheinen. Man "erkennt/dringt ein in" 
(prati-xyadh- etc.) die Allgegenwart/Gleichheit des dharmadhätu und erlangt die parätmasama(citta)tä. 
Dies ist vielmehr eine Vorstellung, Idee, Einstellung oder Sichtweise (mahätmadrsti1.) (??), die bei der 
Rückkehr auf das sam vrfi-Niveau auftritt (od. absichtlich angenommen wird?), als eine Erkenntnis. 
Siehe auch S. 208, Anm. 70. 

H7 Vgl. auch MSABh 48,1 (ad IX. 76 ): samacittatä sarvasattvesv ätmaparasamatayä. 
MSABh 15,23 ff. (ad IV. 9) zählt vier Arten von samacittatä auf: 1. die Geisteshaltung der Gleichheit 
bezüglich der Gegebenheiten/Daseinsfaktoren, insofern man die Nichtselbsthaftigkeit der Gegebenhei
ten erkannt hat; 2. die Geisteshaltung der Gleichheit bezüglich der Lebewesen, insofern man die [Idee 
der] Gleichheit seiner selbst und der anderen akzeptiert hat; 3. die Geisteshaltung der Gleichheit 
bezüglich der Pflichten/Bedürfnisse gegenüber den Lebewesen, insofern man die Beseitigung ihres 
Leides ebensosehr wünscht wie die des eigenen; 4. die Geisteshaltung der Gleichheit bezüglich des 
Buddha-Seins, insofern man erkannt hat, daß die wahre Wesenheit des [Buddha auch] in einem selbst 
vorhanden ist, ohne daß es einen Unterschied gäbe (/daß die wahre Wesenheit des [Buddha von der 
wahren Wesenheit] in einem selbst nicht getrennt/verschieden ist): tatra dharmesu samacittatä 
dharmanairätmyaprativedhät1, sattvesu samacittatä ätmaparasamatopagamät, sattvakrtyesu samacittatä 
ätmana iva tesätn duhkhaksayäkähksanät, buddhatve samacittatä taddharmadhätor ätmarty abheda-
prativedhät1). 
1 So AB. Levi und Bagchi: "bodhät. 
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Bodhisattva sich mit den Lebewesen identifiziert.148 

Dieser Prozeß der Identifikation scheint auf einer vorläufigen und einer endgültigen 
Ebene stattzufinden. Zunächst einmal stößt der Bodhisattva, der sich auf der ersten, 
also der adhimukticaryä-Stufe der Bodhisattva-Laufbahn befindet, zum dharmadhätu 
durch, so daß er die Gleichheit seiner eigenen Person mit anderen erkennt bzw. als 
Sichtweise annimmt. Sie ist jedoch zunächst so schwach, daß der Bodhisattva sich 
noch ständig um sie bemühen und sie unentwegt kultivieren muß. Diese Erkenntnis 
nimmt erst auf der achten Stufe für den Bodhisattva eine andere Qualität an; eine 
Vertiefung, Verfestigung findet statt, die Dualität zwischen Subjekt und Objekt wird 
unwiderruflich/unumkehrbar aufgehoben. Auf dieser Stufe entstehen z.B. die vier 
apramänas spontan ohne Anstrengung und Mühe, verbunden mit der "Bereitschaft, 
die Daseinsfaktoren (dharmd) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzep
tieren", und spätestens (s. S. 258 f.) auf dieser Stufe sind sie "objektlos" (anälam-
bana); sie sind in der Einheit der gemeinsamen Aufgabe aller Bodhisattvas.149 Diese 
Qualität, die schließlich auf einen Buddha bezogen "samatäjrfäna" genannt wird150 

und ausdrücklich als mit dem Großen Wohlwollen und dem Großen Mitleid verbun
den bezeichnet wird, ist eben die von der ersten Stufe an kultivierte "samacittatä" 
eines Bodhisattva, gesteigert zur absoluten Vollkommenheit. In dieser Weise werden 
im MSABh die apramänas in das System bzw. die Lehre der Yogäcäras eingebaut. 

Abschließend läßt sich feststellen, daß mit der Transformation der maitii in die 
anälambana-Form das Wirken zum Heile der Wesen nicht aufhört. Eher ist ein Ver
such unternommen, die maitii und das aus ihr ausfließende Wirken auf einer "wirk
lichkeitsadäquaten" Ebene zu etablieren. 

Damit ist sicherlich zum einen dem Bedürfnis Rechnung getragen, dem Zustand 
eines fortgeschrittenen Bodhisattva und erst recht eines Buddha als Erlösungszustand 
(also als Vollkommenheit des eigenen Heils) gerecht zu werden, aber eben in einer 
Weise, daß damit, ohne diesen als In-der-wahren-Wirklichkeit-Weilen bestimmten 
Erlösungszustand zu gefährden oder zu unterbrechen, zugleich Wirken zum Glück 

MSABh 96,3 ff.(ad XIV. 41): "Die Zuneigung des Bodhisattva gegenüber den Lebewe
sen, [sein] Wunsch nach [ihrem] Heil und Glück, [seine] Bemühung zu diesem Zweck [und] die Tat
sache, daß er dessen nicht überdrüssig wird: dies alles ist das Erstaunlichste, [was es] in der ganzen 
Welt [gibt]; anderseits (cd) ist es überhaupt nicht [weiter] erstaunlich, weil [für ihn die anderen] Lebe
wesen ihm selbst gleich sind" (yä sattvesu bodhisattvasya priyatä yä ca hilasukhaisitä yas ca tad-
artham prayogo yas ca tatprayuktasyäkheda etat sarvam äscaryam paramam lokesu. na caiväscaryam 
sattvänäm ätmasamänatvät.). 

149 Vgl. MSA XVII. 65d; XVII. 8cd. 
150 Vgl. MSABh 47,5 ff. (ad IX. 70 f.): yad bodhisattvenäbhisamayakäle sattvesu samatä-

jüänampratilabdham, tadbhävanäsuddhito bodhipräptasyäpratisthitanirväne nivistam samatäjMnam 
isyate ... mahämaitri-karunäbhyäm sarvakälänugam. 
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und Heil der Lebewesen verbunden ist.151 Denn man darf ja nicht aus dem Blick ver
lieren, daß der Bodhisattva ja in erster Linie freiwillig auf das eigene Nirväna ver
zichtet hat und um der Lebewesen willen im Samsära bleibt, um diese von Leid zu 
befreien (II.A.iii u. iv). Der Erlösungsweg im Mahäyäna, wie er auch im MSA(Bh) 
dargestellt wird, ist selbstverständlich von Anfang an entscheidend, wenn nicht gar 
ausschließlich, durch Mitleid (karunä) motiviert und gefestigt. Schon im ersten Vers 
des MSA heißt es, daß die allerhöchste Lehre des Buddha im Rahmen des Mahäyäna 
bekanntlich angeregt durch das Mitleid zum Nutzen der Lebewesen gelehrt worden 
sei.152 Das Mitleid ist das erste Anzeichen (lihga) der Zugehörigkeit zur Bodhisattva-
Familie (bodhisattvagotra)153 und der Grund (müla: wörtl. Wurzel) dafür, daß der 
Bodhisattva überhaupt den Gedanken zum Erwachen hervorbringt154. 

Aus diesem Mitleid heraus bleibt der Bodhisattva weiterhin im der Welt, um den 
Lebewesen zu helfen, obwohl er die leidvolle Natur des irdischen Daseins erkannt 
hat155. Er erträgt dieses Leid156, schrickt nicht davor zurück157, und (emp)findet es 
sogar wahrhaft als Freude158, weil es (d.h. das Leid) um der anderen willen bereit
willig und freudig in Kauf genommen wird. Dieser Aspekt wird im MSABh hervor
gehoben. Es nennt diesen Schwebezustand, bei dem der Bodhisattva weder im Sam
sära feststeckt noch auf das Nirväna fixiert ist (apratisthitasamsäranirvänay59, das 
"nichtfixierte Erlöschen" (apratisthitanirväna)1(°. In dieser Weise geht er weder in 
das restlose Erlöschen ein, noch ist er in die Welt verstrickt.161 So kann er für lange 
Zeit zum Wohl und Heil der Lebewesen, die er innig liebt wie ein einziges Söhnchen 
(putraka), wirken, ohne die Befleckungen oder Verfehlungen der Leidenschaft auf 
sich zu laden.162 

Genau aus diesem Grunde widmet der MSA dem Mitleid als dem Grundmotiv für die 
selbstlose Entscheidung des Bodhisattva 36 Verse, von denen allein 14 Verse dem 

Vgl. RGVYV für automatische Wirksamkeit des Buddha zum Heil der Wesen. Dort wird 
versucht, Erlöstheit und Wirken so zu verbinden, daß beide voll zur Geltung kommen. 

152 MSA I. 1: arthajno 'rthavibhävanäm prakurule väcä padais cämalair/ duhkhasyottaranäya 
duhkhitajane kärurtyatas tanmayah//. 

153 MSA III. 5; XX-XXI. 1. 
154 MSA IV. 3; XVII. 31; 37. 
155 MSA(Bh) XVII. 32. 
156 MSA(Bh) XVII. 32; 33. 
157 MSA XVII. 32a; 46cd. 
158 MSA XVII. 41; 46-47. 
159 MSABh 124,23. Vgl. MSABh 126,26 f. (ad XVII. 42): bodhisattvänäm tu karunävistatvän 

nirväne 'pi mano na pratisthitam. 
160 Z.B. MSA XIX. 62. 
161 MSABh 125,1 (ad XVII. 32). 
162 MSA XIII. 20: bodhisattvasya sattvesu prema mqjjagatam mahat/ yathaikaputrake lasmän 

sadä hitakaram matamll; XIII. 21: (s. Anm. 130). 
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Preis der Freigebigkeit gewidmet sind (II.B.i-vii). Demgegenüber ist allen sechs 
Vollkommenheiten (päramitä) zusammen nur ein einziger Vers gewidmet (II. C), in 
welchem zudem auch nochmals die Freigebigkeit thematisiert wird, die in ihrer 
äußersten Form Selbsthingabe und Selbstaufopferung einschließt. 

Es ist hier (II.B.i-vii) interessant zu beobachten, daß der Autor die Freigebigkeit als 
den wesentlichen Inhalt des Mideids versteht. Da ja allem Anschein nach diese Texte 
von Mönchen geschrieben worden sind,163 ist es erstaunlich, daß hier däna ein 
solches Gewicht beigemessen wird, denn gerade die Freigebigkeit nimmt ja bei den 
Mönchen aus praktischen Gründen keine zentrale Funktion ein. Vielleicht reflektiert 
dies aber die Tatsache, daß in späteren Zeiten (zumindest nach Schopen164) die Frei
gebigkeit auch bei den Mönchen eine große Rolle gespielt hat. In dem Vers165 über 
die päramitäs heißt es (analog zu Absatz II.3.D des apramäna-Abschnittes der 
BoBh), daß alle sechs Vollkommenheiten letztendlich auf Mideid basieren. Das Mit
leid eines Bodhisattva ist nämlich auf diejenigen Wesen gerichtet, welche im je
weiligen Widerpart der entsprechenden päramitä verharren, und zwar verbunden mit 
der Intention, diese daraus zu befreien. Das Mitleid des Bodhisattva entkräftet die 
jeweiligen den päramitäs entgegengesetzten unheilsamen Faktoren wie Geiz, Sitten
verfall, Zorn etc. bei den bemitleideten Lebewesen. Die innere Logik dieser Aussage 
ist nicht ohne Probleme, dennoch ist die Tatsache, daß auch MSA und MSABh die 
sechs Vollkommenheiten zumindest mit einem Glied der apramänas verbinden, be
merkenswert. Dies spricht dafür, daß im Mahäyäna die sechs päramitäs eine bedeu
tende Rolle nur gespielt haben, insofern sie von der altruistischen Ethik motiviert 
und eng verbunden mit dem mahäyänistischen Heilsweg sind. 

Im MSABh gibt es zwei Stellen (ad XVII. 35; 64), die die karunä in Zusammenhang 
mit Empfindungen (vedanä) bringen. Obwohl hier im Text das "auf die Empfindun
gen gerichtete Präsentsein (oder -machen) der Achtsamkeit" {vedanä-smrtyupasthänä) 
nicht genannt wird, ist nicht auszuschließen, daß der Verfasser darauf anspielt. Man 
vergleiche die Verbindung von maitri und käyänupafyanä in der SrBh (Textstück 
III). An der uns vorliegenden Stelle aber werden die Empfindungen nicht als Medita
tionsobjekt betrachtet, sondern im Rahmen der altruistischen Ethik des Mahäyäna 
gedeutet. D.h. konkret, daß der Bodhisattva a) jeweils seine eigene Empfindung als 
Quelle für sein Mitleid nutzt, d.h. beim Beobachten seiner drei Arten von Empfin
dungen den Lebewesen gegenüber Mitleid166 kultiviert, und daß er b) alle Lebe
wesen, ungeachtet, welche der drei Arten von Empfindungen sie gerade empfinden, 
in bezug auf das Leiden als gleich akzeptiert, gemäß der Erkenntnis "was auch 

MSA XVII. 62; vgl. MSA XX-XXI. 3-5. 
Schopen 1984, S. 24 ff. 
MSA XVII 62. 
MSA(Bh) XVII. 63. Vgl. Schmithausen 1976, S. 261. 



270 Kapitel 8 

immer Empfindung ist, ist hier dem Leidvollen zugehörig" (d.h. alle Empfindung 
ist leidvoll)167. 

Eine weitere interessante Stelle des MSABh (167,18: ad XIX. 42) setzt karunä mit 
dem vierten dhyäna in Verbindung. Hier wird die "letzte [innere] Festigkeit, die mit 
karunä versehen ist", als das vierte dhyäna, das mit unbegrenzter karunä verbunden 
ist, erklärt.168 Dies ist umso bemerkenswerter, alsjaimMahäyäna-Erlö'sungsweg das 
vierte dhyäna keine so bedeutende Rolle spielt, wie dies im Srävakayäna - dokumen
tiert in der Päli-Tradition - der Fall ist. Diese Lehrmeinung des MSA steht übrigens 
im Widerspruch zu der des VisM, der die Möglichkeit entschieden ausschließt, daß 
die karunä auch im vierten dhyäna auftreten kann. AKBh (VIII. 31) dagegen läßt dies 
in Übereinstimmung mit dem MSA zu. 

Karunä hat in den kanonischen Texten ein Quasisynonym in anukampä, doch ist letz
tere weniger spezifisch und spielt daher eine der karunä untergeordnete Rolle (S. 118 
ff.). Es ist interessant zu beobachten, daß MSA(Bh) und BoBh diesem Terminus mehr 
Platz einräumen und ihn im Sinne ihrer altruistischen Tendenz gleichsam aufwerten. 

Es ist nur vor diesem Hintergrund verständlich, daß beide Texte (MSABh und BoBh) 
den Begriff des "Mitgefühls" (anukampä) als einen Oberbegriff, unter den sich alle 
vier apramänas subsumieren lassen, verstehen können. Die BoBh verwendet die 
Begriffe "Mitgefühl" (anukampä) bzw. "Mitfühlende" (anukampaka) im Sinne der 
vier apramänas bzw. der mit diesen apramänas versehenen Bodhisattvas.169 Und 
auch das MSABh deutet - ganz in diesem Sinne - Formulierungen wie "mitfühlende 
Aufmerksamkeit" (anukampämanasikära)110 und "Mitfühlende" (anukampaka)111 im 
Sinne der vier Unbegrenzten bzw. "der Person, die diese vier besitzt". In dem 
Kapitel, wo die apramänas - und hier hauptsächlich karunä - behandelt werden, 
kommt aber der Begriff anukampä (genauer anukampaka) nur ein einziges Mal vor172 

und beschreibt hier das "Wesen" eines Bodhisattvas, der mit allen vier apramänas 
versehen ist.173 

167 MSA XVII. 64. 
168 MSA(Bh) XIX. 42: antyä sakarunästhitis caturtham dhyänam karunä 'pramänayuktam. 

Vgl. MSA(Bh) XVI. 25, wo die dhyänas als sthiti ("die innere Festigkeit des Geistes") ausgelegt wer
den. Vgl. auch BoBh 291,19: caturtham dhyänam sarvadhyänänäm pradhänam. 

169 BoBh 242,24 f. (s. S. 319). Vgl. auch ASBh 133,25. 
170 MSABh 72,19 ff. (ad XI. 64). 
171 MSABh 184,1 ff. (ad XX-XXI. 43). 
mMSA 66d und MSABh 132,1. Vgl. auch MSA XIII. 8b (86,10). Zu Anfang des Kapitels, 

in dem die vier apramänas behandelt werden, kommt im Grundtext (XVII. 4) anukampä im Zusam
menhang mit der buddhapüjä als eine Form der Buddha-Verehrung vor. Das Bhäsya definiert dies als 
"Mitgefühl[hervorbringen] gegenüber den Lebewesen" (sattvänukampana). Man beachte anukampana 
(als ein Akt, eine Tätigkeit). 

173 MSA(Bh) XIII. 8 (86,10); XX-XXI. 43 (184,3 f.): anukampatvam sattvesu hüasukhäsaya-
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Anders der inhaltlich verwandte, aber enger begrenzte Terminus krpä (Mitgefühl), 
welcher im MSABh mehrmals174 auftaucht und hier als Quasisynonym für karunä fun
giert. 

Nach der Behandlung der karunä möchte ich mich der maitri zuwenden, die zwar 
formal, aber nicht ihrer Bedeutung nach an erster Stelle steht. Denn was das Wohl
wollen angeht, so folgen MSA und MSABh mehr oder weniger der BoBh175, die 
ebenfalls der karunä den prominentesten Platz einräumt. Allerdings dient die maitri 
der karunä nicht nur als Verstärkung, indem sie sie nährt und zum Wachsen 
bringt176, sondern ergänzt diese auch. Auf Grund dieser besonders engen Verbindung 
erwähnt das MSABh an einigen Stellen nur diese beiden apramänas, sc. karunä und 
maitri, zusammen.177 

Eine dieser Stellen178 (Grundtext wie auch Bhäsya) vergleicht das Wohlwollen der 
Bodhisattvas, was die Intensität und die Tiefe angeht, mit der bis ans Mark rühren
den Liebe (/Zuneigung: preman) von Eltern zu ihrem einzigen Kind oder mit der 
Liebe (/Zuneigung: vatsala/sneha) einer Taubenmutter. Hier bezeichnet der Text 
diese Zuneigung zwar nicht explizit als maitri, aber aus dem Kontext wird dies deut
lich, denn der Autor kontrastiert diese Zuneigung mit Widerstreben (pratigha: MSA 

tvena samdarsitam). Die Absicht, die auf das Glück der Lebewesen gerichtet ist, definiert MSABh 
176,19 ff. (ad XX-XXI. 6) folgendermaßen: "sukhädhyäsaya ist der Wunsch, daß [die Lebewesen] 
in den nächsten Existenzen gute Resultate [erzielen mögen]; hitädhyäsaya ist der Wunsch, daß [die 
Lebewesen] sich schon in diesem Leben heilsam verhalten mögen; der Wunsch, daß [die Lebewesen] 
das Erlöschen {nirväna) [erlangen], ist (= hat zum Inhalt) eben diese [ersten] beiden Absichten, keine 
andere!, d.h. keine dritte, davon verschiedene Absicht]" (sukhädhyäsdyah: paratrestaphalecchä; hitä-
dhyäsdyah: ihaiva kusalapravrtticchä, nirvänecchä tadubhayädhyäsaya eveti nänyo veditavyah). MSA 
XX-XXI. 1 (175,19 f.) zählt die Anzeichen (/Merkmale) (lihga) eines Bodhisattvas auf und fängt mit 
anukampä an. Diese anukampä ist auch näher erklärt als etwas, womit der Bodhisattva in seinem Ent-
schluß zum Erwachen alle Lebewesen einbezieht (tatränukampä bodhicittena sattvaparigrahärtham: 
MSABh 176,1 (ad XX-XXI. 1); vgl. die vierparigrahas: pranidhäna-, samacittatä-, ädhipatya- und 
ganaparikarsanaparigraha: MSABh 176,24 ff. (ad XX-XXI. 7). 

174 Z.B. MSA XVII. 41; 42. 
175 Allerdings gilt dies nicht für alle Stellen der BoBh. Vgl. z.B. auch die folgende Anmer

kung. 
176 MSABh 126,10 f. (ad XVII. 29-40): "Das Gießwasser dafür (d.h. für die karunä) ist das 

Wohlwollen, weil dieses (sc. das Mitleid) durch Wohlwollen genährt wird" (tasyäh seko maitri tayä 
tadäpyäyanät. maitficitto hi paraduhkhena duhkhäyate). Vgl. BoBh 329,11 ff, wodiewaiVri sogar 
über die karunä hinausgeht (hier allerdings eher die umgekehrte Abhängigkeit!): pratityasamutpäda-
yogena kevalam sattvänäm duhkhaskandhasamudägamam pasyatah karunä. mayaite sattvä asmät 
kevaläd duhkhaskandhäd vimocayitavyä iti sampasyato maitri. 

177 Z.B. MSABh 181,10 f. (ad XX-XXI. 29-30): tatra maitri vyäpädapratipaksah sukhopa-
samhäräsayah. karunä vihimsäpratipakso duhkhäpagamäsayah; Vgl. auch die folgende Anmerkung. 

178 MSA XIII. 20-23 (88,20 ff). 
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XIII. 22), welcher im nächsten Vers als Widerpart von maitri definiert ist. Die 
Mutter- oder Elternliebe als Analogie für maitri ist schon im Kanon (Sn 149) zu 
finden.179 An der soeben genannte Stelle macht der MSA zudem entschieden deutlich, 
daß die Gefahr von Verfehlungen, wie sie durch leidenschaftliche Zuneigung (rägä) 
entstehen, hier nicht besteht, denn diese Art der Liebe {maitn) bringe den Lebe
wesen ausschließlich Heil (hitä), da sie dem Widerstreben entgegensteht. 

Liebe ist auch im Kapitel über die apramänas thematisiert, wird allerdings dort 
"Liebe (/ Zuneigung) aus Mitgefühl" (krpäsneha) oder "die in Mitleid bestehende 
Zuneigung" (karunämayah snehah) genannt.180 Von diesen relativ wenigen Passagen 
abgesehen kommt jedoch im MSA(Bh) der maitri gegenüber der karunä nur eine 
untergeordnete Rolle zu. Dies ist vielleicht dadurch zu erklären, daß die maitri tradi
tionell zu eng mit Selbstschutz zusammenhängt.181 

Bei der Analyse der Unbegrenzten im MSA(Bh) werden [Mit-]Freude und Gleichmut 
(obwohl dies zumindest im Falle von upeksä angesichts der ihr zugeschriebenen 
edelsten Funktion, den Lebewesen Freisein von den Befleckungen zu schaffen, etwas 
überrascht) fast gänzlich unbeachtet gelassen, wenn man von den kurzen Beschrei
bungen der Eingangsverse des apramörza-Abschnittes absieht, wo diese Begriffe vor
gestellt und kurz beschrieben werden182. Dies trifft im Wesentlichen auch für die 
BoBh zu. 

Es dürfte in der vorliegenden Analyse deutlich geworden sein, daß, wie schon ein
gangs erwähnt, Wortschatz und Gedankengut des MSA(Bh) in noch erheblich stärke
rem Maße, als dies für die BoBh zutrifft durch das Mahäyäna geprägt sind und das 
Ideal des Mahäyäna hier noch entschiedener vertreten und verteidigt wird.183 

179 Siehe Kap. 2, S. 53 f. 
180 Mir scheint, daß im gegebenen Kontext sneha als Quasi-Synonym von maitri fungiert. 

Die tibetische Version des Grundtextes und auch der Kommentar *Asvabhävas geben an dieser Stelle 
"sneha" als "byams pa" wieder, welches gewöhnlicherweise der Übersetzung von maitri dient. Sthira-
mati dagegen übersetzt sneha mit sdug pa, was dem eigentlichen Sinn des Wortes nähersteht. 

181 Vgl. Kap. 2, S. 55 ff. 
182 Die einzige Stelle außerhalb des Kapitels über die Unbegrenzten, an der die muditä ge

nannt wird, ist MSA XX-XXI. 32 (181,22 f.), wo es heißt: "Wenn [die Bodhisattvas] sehen, daß das 
Erwachen [bei ihnen selbst und anderen] in [greifbare] Nähe gerückt ist, und die Vollendung der 
Zwecke (oder Ziele, d.h. Wohl und Heil) der Lebewesen erreicht ist, entsteht große Freude bei ihnen; 
daher heißt sie [Mit-] Freude" (pasyatäm bodhim äsannäm sattvärthasya ca sädhanaml tivra utpadyate 
modo muditä tena kathyate//). Wenn hier bodhi für svärtha und natürlich sattvärtha für parärtha 
steht, wäre moda Freude über beides, also muditä Freude und Mitfreude. 

183 Vgl. z.B. MSABh 4,6 ff. (I. 9) mit BoBh 3,20 ff.; 242,17 ff. Im ersten Kapitel des 
MSABh handelt es sich um eine zum Teil polemische argumentative Darstellung der Unterschiede 
zwischen Mahäyäna und Srävakayäna, wobei natürlich die Vorzüge des Mahäyäna betont werden. Die 
altruistischen Aspekte des Mahäyäna werden hervorgehoben, während dem Srävakayäna nur die Mög
lichkeit, zum Nirväna zu führen, und zwar mit geringeren Mitteln, zugesprochen wird. Es wird femer 
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nachdrücklich festgestellt, daß man mit diesem Srävakayäna zwar innerhalb von drei Geburten das Er
wachen eines Arhant erreichen könnte (kälena cälpena tadarthapräptir yävat tribhir api janmabhih: 
MSABh 4,23 f. (ad I. 10)), aber niemals ein Buddha werden könne (na ca srävakayänena cirakälam 
bodhau ghatamäno buddho bhavitum arhati: MSABh 4,12 f. (ad I. 9)). 
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Srävakabhümi: Sanskrit-Text 

[L] Hs. 72b6; Sh 207,7; D(Dzi) 81a4; P(Wi) 98a8; Yc 429c3 

[1.] [72b6] tatra maitrf katamä/ 

[2.] [A.] yo mitrapakse vä amitrapakse vä * udäsmapakse vä * hitä's'ayam 
upasthäpya mrdumadhyädhimätrasya sukhasyopasamhäräyädhimoksah * 
samähitabhümikah/ tatra [72b7] yo mitrapakso 'mitrapaksa2 udäsinapaksas' 
ca(,) idam älambanam/ tatra yo hitädhyäs'ayah3 sukhopasamhäräya cädhi-
moksah samähitabhümikah(,) ayam älambaka iti/ yac cälambanam * ya£ cä-
lambakas(,) tad ekadhyam abhisamksipya maitrfty ucyate/ 

[B.] tatra yat tävad äha/ maitrisahagatena cittenety(,) anena tävat trisu 
paksesu mitrapakse a[73a 1]mitrapakse udäsmapakse hitädhyäs'aya4 äkhyätah/ 

yat punar äha/ avairenäsapatnenä5vyäbädhenety(,) anena tasyaiva hitä-
dhyäsayasya6 trividham laksanam äkhyätam/7 taträvairatayä hitädhyäsayah8(/) 
sä punar avairatä9 dväbhyäm padäbhyäm äkhyätäfh]10: asapatnatayä avyä-
bädhatayä ca/ taträpratyanlkabhävasthänäurthenäsapatnatä/ apakärä[73a2]-
vicestanä12rthena avyäbädhyatä13/ 

yat punar äha/ vipulena mahadgatenäpramänenety{,) anena mrdumadhyä
dhimätrasya14 sukhasyopasamhära äkhyätah: kämävacarasya prathamadvitiya-
dhyänabhümikasya vä trtfyadhyänabhümikasya vä(/) 

[3.] yat punar äha/ adhimucya spharitvopasampadya viharatlty{,) anena sukho-

So Hs.; auch inTib. u. Ch. hier keine Entsprechung für adhy". Vgl. dazu Anm. 8 u. 16; 
aber auch Anm. 3 u. 4. 

2 Hs.: mitrapaksah/ amitrapaksa. 
3 Tib. u. Ch. ohne Entsprechung für adhy". 
4 Auch hier in Ch. keine Entsprechung für adhy"; aber in Tib. lhag pa'i. 
5 Hs.: avairenäsampatnenä". 
6 Auch hier in Ch. keine Entsprechung für adhy"; aber in Tib. lhag pa'i.. 
7 Hs.: //. 
8 Hier adhy" sowohl durch Tib.(P) (lhag pa'i) wie auch Ch.*B Al repräsentiert. 
9 In Tib. ohne Entsprechung. 
10 Tib.: rnam par bsad {*vyäkhyätä)\ Ch.: )wä. Ch. hat vorher wie nachher gleichwertiges «H 

^ , sodaß kein Ausdruckswechsel signalisiert wird. In Tib. ist der Wechsel zu *vyäkhyätä wohl nur 
eine sachlich motivierte Verdeutlichung. 

11 Möglicherweise ist °{ava)sthänä° zu lesen. 
12 Tib.: rnam par spyod pa. 
13 Hs.: avyäbädhyatä. 
14 Tib. konstruiert, als ob "mätrah vorgelegen hätte. Ch. stützt Hs. 
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pasamhärä15dhimoksah * samähitabhümika ä[73a3]khyätah(/) sa punar esa 
sukhopasamhäro Wtädhyäs'aya16parigrhrtah * ädhimoksika[h/]manaskäränu-
gatah * aduhkhäsukhite mitrapakse amitrapakse udäsmapakse sukhakäme17 

veditavyah/ yas tu duhkhito vä (sukhito)18 vä punar mitrapaksah * amitra-
paksa udäsiha19pakso vä(,) tatra yo duhkhitah * sa karunäyä älambanam/ [73 
a4] yah sukhitah sa muditäyä älambanam(/) iyam ucyate maitrf(/) 

[4.] tatra vyäpädacaritah pudgalah maitrim bhävayan sattvesu yo vyäpädas tarn 
pratanükaroti * vyäpädäc20 cittam paris'odhayati// 

[IL] Hs 100b8; Sh 377,10; D(Dzi)138a3; P(Wi)166b7; Yc 453a23 

[0.] [100b8] katham mai[101al]trrprayukto vipaSyan sad vastüni paryesate21/ 

[ 1. ] maitryadhipateyam dharmam adhipatim22 krtvä hitasukhädhy^äs'ayagatasya24 

sattvesu sukhopasamhärädhimoksalaksanä maitrfty evam25 arthapratisamvedy 
artharn paryesate/ 

[2.] [A.] sa evam arthapratisamvedF punar vicinoti: ity26 ayam mitrapakso 
'yam amitrapakso27 'yam udäsrnapaksah/ sar[v]va ete paksäh parasantäna-
pati[101a2]tatväd bähyam vastv ity adhimucyate/ 

[B.] mitrapaksam vä adhyätmam{,) amitrodäsinapaksam bahirdhä(/} evam 
ca28 vastuni maitrim samanvesate/ 

[3.] [A.] sa punar vicinoti/ ya ete trayah paksä[h] aduhkhäsukhitäh * sukha-
kämäs(,) te sukhitä bhavantv iti/ tatropakäralaksanam mitram/ apakära-

15 Hs.: add. ein aksara (getilgt) mehr. 
16 Siehe Anm. 8. 
17 Tib. u. Ch. dürften *"kämo voraussetzen. 
18 Hs.: aduhkhito; Tib. bestätigt die Verbesserung (bde bar gyur pä). Vgl. auch SrBh 

209,13. 
19 Hs.: udäsina". 
20 Tib. entspricht vyäpädacarität; Ch. wie Hs. 
21 Tib. entspricht eher: *katham maitryälmnbanavipasyanäprayuktah sad vastüni paryesate/. 
22 Tib. scheint *dharmam irutam cintitam ca(7) adhipatim krtvä vorauszusetzen. Ch. 

"irutam udgrhltam. Vgl. SrBh 370,13. 
23 Tib.: lhag pa'i, aber in Ch. nicht eigens wiedergegeben. 
24 Tib. dah Idan pa; "gata im Sinne von (oder statt?) "sahagata/anugata auch BoBhD 166,5. 
25 Hs.: etam(l) 
26 Hs.: vicinotity ayam. Oder sollte man vicinotßtjy ayam lesen? 
27 Hs. add. getilgtes pakso. 
28 Die logische Funktion von ca an dieser Stelle ist nicht klar; zu tilgen? 
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laksanam amitram/ tadubhaya(vi)29parftalaksanam udäsrnapaksam/ ye punar 
ete * [101a3] aduhkhäsukhitäh paksäh sukhakämäs(,) tesäm trividhä sukha-
kämatä prajfiäyate/ eke kämasukham icchanty(,) eke rüpävacaram saprfti-
kam{,) eke nispriukam/ tatra ye kämasukhena vihanyante, M te tena sukhi-
no31 bhavantv anavadyena(/) evam sapntikena nisprftikena ca sukhena vedi-
tavyam/ [101a4] evam svalaksanato maitrim samanvesate/ 

[B.] sa punah pravicinoti/ yas" ca mitrapakso yas" cämitrapakso yas" codä-
sihapaksah, tulyacittatätra mayä kararuyeti * samacittatä32/ tat kasya hetoh/ 
yas tävan mitrapaksas(,) tatra me na duskarah * sukhopasamhärah/ yo (')py 
ayam udäsinapaksah, taträpi me nätiduskarah/ yas tv ayam amitrapaksah, 33 

taträtiduskarah/ tatra tävan mayä sukhopasamhärah karanlyah/ kah punar 
vädah * mitrapakse vodäsfriapakse vä/ 

tat kasya hetoh/ 

[i.] nätra ka^cid yah äkro^ate(?) vä äkru^yate vä * rosayati vä 
* rosyate vä * bhandayati vä bhandyate vä * tädayati vä tädyate vä/ 
anyaträksaräny etäni ravanti/ s"abdamätra{m) ghosamätram etat{/) 

[ii.] api34 ca * [101a6] tathä sambhüto35 (')yam käyo rupf 
audärikas' caturmahäbhütiko(,) yatra me sthitasyeme evamrüpä(h) 
spar^äh krämanti36 * yaduta äabdasamspars'o vä * pänilostadanda-
^astrasamspars'o vä(/) aya(m) me käyah * anitya(h,) ete (')pi 
spars"ä{h;) ye (')py ete apakärakäs(,) te (')py anityäh/ 

[iii.] api ca/ sar[v]va eva sattvä jätijarävyädhimaranadharmänas(,) 
te prakrtyaiva duhkhitä[101a7]s(;) tan na me pratirüpam syät, yady 
aham prakrtiduhkhitesu sattvesu bhüyo duhkhopasamhäram eva 
kuryäm(,) na sukhopasamhäram(/) tad amitro (')mitrasya (na?)37 

kuryäd(,) yad ete sattvä ätmanaivätmanah kurvanti/ 

[iv.] api coktam bhagavatä/ 

Hs. om. vi; Vgl. aber die irrtümliche Wiederholung der Stelle in Z. 3. 
30 Hs. add. / amitram tadubhayalaksanam viparitalaksanam. 
31 Hs.: kämasukhino. 
32 Man erwartet: ... kararüyä samacitteti. 
33 Hs. add. taträyam ami[l0ia5]trapaksah/. 
34 Hs.: etad api. 
35 Tib.: de ha bu (*tathäbhütol). 
36 Vgl. MI 186: •Jkram mit Genitiv des Betroffenen {nässa aggi vä kamati); vgl. auch A 

rv i5o. 
37 Tib(P).: mi byedpas ...(?). 
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näham tarn sattvam sulabharüpam samanupaSyämi, yo vo na 
dfrghasyädhvano (')tyayän mätä vä (')bhüt pitä vä bhrätä vä 
bhagini vä äcäryo vä [101a8] upädhyäyo vä gurur vä guru-
sthäniyo veti/ 

tad anenäpi paryäyena38 mitrapaksa eva me (')mitrapaksah/ M na 
cätra kasyacit parinispattih miträmitrabhäve40(/) mitro (')pi ca kälä-
ntarenämitro bhavati/ amitro (')pi mitribhavati/ 

tasmän me41 sarvasattvesu samacittatä * samatädrstih karanfyä * tulyas- ca 
hitäs'ayah sukhädhyäs'ayah42 sukhopasamhärah * sukhopa43[101bl]samhärä-
dhimoksa iti/ evam sämänyalaksanena maitri"(m) samanvesate/ 

[4.] sa punah pravicinoti/ yo me päpakärisu sattvesu vyäpädah(,) sarana esa 
dharma iti vistarena pür[v]vavat/ yo vä punar ayam etarhy avyäpädah arana 
esa dharma iti vistarena pür[v]vavat/ u evam maitryäh krsna45suklapaksam 
paryesate/ 

[5.] sa punah pravi[101b2]cinou7 ye tävad atftam adhvänam upädäya sukhakämäh 
sattväh(,) te atitäh(;) tesärn kirn punah sukhopasamhäram karisyämah/ ye 
punar vartamänäh sattväs(,) te vartamänam adhvänam upädäya * yävad 
anägatäd adhvano nityakälam sukhino bhavantv iti(/) evam46 maitryäh kälarn 
paryesate/ 

[6.] [A.] (sa)47 punah pravicinoti/ nästi sa kas"cid ätmä vä sattvo vä ya esa 
sukhakämo [101b3] vä syät * yasya vä sukham upasamhriyate48/ api tu 
skandhamätram etat samskäramätrakam etad yatraisä samjnä samjfiaptir49 

Hs.: paryäyena. 
39 In Tib. ein *amitrapaksa eva ca mitrapaksa entsprechender Zusatz, den Ch. allerdings 

nicht bestätigt. 
40 Hs.: "bhävo; Tib. entspräche *°bhävasya. 
41 Hs.: na. Tib. bdag gis u. Ch. w stützen *me oder *mayä. 
42 Tib. u. Ch. ohne Entsprechung für adhy°. 
43 Hs. add. "samhärahl sukhopa am unteren Rand. 
44 Hs. add. yo vä punar ayam etarhi vyäpädahl. 
45 Hs. add. sukla (Dittographie). Tib. u. Ch. ergänzen an dieser Stelle *paksa. 
46 Hs.: i'fy evam. 
47 Ergänzt nach den Paralell-Einleitungssätzen im Text. 
* So Hs.; lies "etal 
49 Oder besser praßapti wie die Parallel-Steilen SrBh 386,16 ff. und 388,7? Tib. hat an 

entsprechender Stelle vier Quasisynonyme: min, brda, gdags pa, tha shad du brjod pa (vgl. 376,1 
ff.). SrBh 376,1 f. liest: samjfiä samajüä prajfiaptir vyavahärah. Deshalb ist hier möglicherweise eine 
Textlücke anzunehmen: saimajfiä prajfiaptir. 
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vyavahärah/ te punah sarnskäräh karmakles'ahetukä iti(/) evam50 apeksä-
yuktyä maitrim paryesate/ 

[B.] (maitri äsevitä bhävitä bahulikrtä vyäpädaprahänäya samvartate51, 
vyäpädas' ca prahätavya52 - ity evam käryakaranayuktyä maitrim parye
sate53/ 

[C] äptägamo 'py esa54, pratyätmam api me jnänadars"anam pravartate55, 
änumäniko 'py esa vidhir asti56 iti evam upapattisädhanayuktyä maitrim 
paryesate57/)58 

[D.] prasiddhadharmatä khalv esäcintyadharmatä * yan maitribhävanä 
vyäpädaprahänäya samvartata ity evam dharmatäyuktyä maitrim paryesate// 

[III.] Hs l l lb2; Sh 426,20; D(Dzi) 158b4; P(Wi) 190b8; Yc 462cl7 

[1.] [Illb2] tatramaitrfbhävanäprayuktenädikarmikena59 bahirdhä mitrapaksä(d 
amitrapaksä)6^ udäsmapaksäc ca nimittam udgrhya pratirüpas'ayanäsana-
gato61 hi(ta)sukhädhyä£ayagatena manaskärena samähitabhümikena pür[v]vam 
ekam62 mitram adhimoktavyam(,) eka(m a)mitram(,) ekam udäsf[lllb3]-
nam(,) tesu ca trisu63 paksesu tulyam hitasukhädhyä^ayagatena manaskäreno-
pasarnhäras" ca64 kararuyah: sukhitä bhavantv ete sukhakämäh sattvä yadutä-
navadyakämasukhena( ,)anavadyasaprftikasukhena{,) anavadyani{s65)pritika-
sukhena/ 

Hs.: ity evam. 
51 Vgl. SrBh 376,14 ff.; 385,9 ff.; 386,19 ff.; 388,8 ff. 
52 Vgl. SrBh 376,16. 
53 Vgl. SrBh 376,16 ff. Zu karana statt kärana siehe Sakuma 1990, Teil II, Anm. 601. 
"Vgl . SrBh 385,10; 387,1 ff.; 388,9. 
55 Vgl. SrBh 376,20. 
56 Vgl. SrBh 376,23 ff.; 385,11; 387,2; 388,9 ff. 
57 Vgl. SrBh 377,2 ff. 
58 Auch in Ch. 453c27 ff. 
59 Hs.: "karmikena. 
60 Zugefügt mit Ch. u. sachlich erforderlich; fehlt in Hs. und hat auch keine Entsprechung 

in Tib. 
61 Sic. Hs.; Anakoluth? Oder zu "gatena zu emendieren? Tib. übersetzt, als ob *°äsanam 

gatvä dagestanden hätte. 
62 Tib. scheint pürvam evaikatn vorauszusetzen. 
63 Hs.: tri; aber 5« unter der Zeile nachgetragen. 
64 Sic. Hs.; ca ist hier kaum verständlich. 
65 Hs.: h. 
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[2.] tatah paScäd dve mitre(,) trini catväri pamca das"a vim£a(t) trims'at, M 

pürv[v]avad yävat sar[v]vä dis"o vidis'as' ca mitraih67 pür[n]nä adhimucya-
[lllb4]te * nirantarä yatra nästy antaram antato dandakotivista^mbhana-
mätram api/ yathä mitrapaksenaivam amitrodäsinapaksena veditavyam/ 

[3.] [A.] sa ca maitriprayogam ca na jahäti, nänyatra bhävayann eva maitrim 
smrtyupasthänesv avatarati/ katham punar avatarati(/ 

[i.] evam)69 adhimucyamäno (')vatarati/ yathä(: a)ham apy anye-
säm mitrasammato (')mitrasammatas' codäsinasammatas' ca(/) aham api [111 
b5] sukhakämo duhkhapratikülah ™/ idam asyädhyätmam käye käyänu-
pas"yanäyäh71/ 

[ii.] ete (')pi sattväh paresäm mitrabhütä amitrabhütä udäsina-
bhütäs' ca yathä(ha)m(;)72 ete (')pi sukhakämäh duhkhapratikülä(h/) ^ idam 
asya bahirdhä (käye) käyänupas'yanäyäh74/ 

[iii.] yathäham tathaite sattvä(,) yathä me ätmanah sukham esani-
yam tathaisäm sattvänäm{/) ätmasamatayätmatulyata[lllb6]yä esäm sattvä-
näm mayä75 hitasukhopasamhära(h) karaniya iti76dam asyädhyätmabahirdhä 
käye käyänupas'yanäyäh77/ 

[B.] catväri caitäni smrtyupasthänäni sambhinnaskandhälambanatayä sarn-
bhinnälambanam smrtyupasthänam bhavati78/ rüpanimittarn tu yogi udgrhya 
varnasamsthänanimittam vijnaptinimittam ca miträmitrodäsinapaksän79 adhi-
mucyate/tene[lllb7]dam käyasmrtyupasthänam eva vyavasthäpyate/ 

Tib. fügt bzi bcu dah Ina bcu (*catvärimsat pancäsat) hinzu. Vgl. SrBh 420.3 ff. Aber 
Ch. wie Hs. 

61 Hs.: miträmitrah, wobei ä offenbar nachträglich eingesetzt worden ist. 
68 Sh liest ska, aber Lesung sta wahrscheinlicher; vgl. auch 420,7. 

Hs. om. evam und liest avataraty adhi", aber vgl. Tib. ('di Uar) u. Ch. JE. 
70 In Tib. ein *ity evam adhimucyate o.a. entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
71 In Tib. ein *maitribhävanä{yähl) entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
72 Hs. liest: yathämetepi, verbessert mit Tib. zu yathä(ha)m(;) ete. 
73 In Tib. ein *ity evam adhimucyate o.a. entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
74 In Tib. ein *maitribhävanä(yäM) entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
75 Hs.: mayäbhi oder mayä hi (Dittographie der ersten Silbe von hita"l). 
76 In Tib. ein *ity evam adhimucyate o.a. entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
77 In Tib. ein *maitribhävanä(yäh?) entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
78 Tib. übersetzt so, als ob ein partitiver Kasus (*caturnäm smrtyupasthänänäm o.a.) und 

*dharmasmrtyupasthänam (in Tib. als Subjekt konstruiert) dagestanden hätte. Ch. entspricht Hs. (vgl. 
AKBh 343.2 ff.). 

79 Mit Tib. u. Ch.; Hs u. Sh: "paksäd. 
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[4.] so (')dhimuktimanaskäram ni^ritya80 bhütamanaskäram apy avatarat(i/)81 

[A.] evam ca punar82 adhimucyamäno ('}va\aratil yävad apramänäh sattvä 
ete mayädhimuktäh *hitasukhagatenädhyäs'ayena, ato (')pramänataräh sattvä 
yemamapürv[v]äntam ärabhya miträmitrodäsrnapaksatayä {')bhyatftä(h,) ye 
mama mitratäm [112al] gatvä amitratäm (codäsihatäm co)pa83gatä(h,) amitra
täm gatvä mitratäm codäsihatäm copagatäh84(, udäsrnatäm gatvä mitratäm cä-
mitratäm copagatäh;)85 tad anena paryäyena sarv[v]a eva86 sattväs sama-
samä(h,} nästy atra käcin mitratä vä amitratä vodäsfnatä vä parinispannä8^/) 
ity anenaiva paryäyena sarv[v]esu trisu paksesu tulyacittatä88 tulyahitasukho-
pasamhäratä ca karanfyä/ yathä pür[v]väntam ärabhya evam aparäntam apy 
ärabhya(,) satyäm samsrtau [112a2] samsäre(/) 

[B.] ye (')pi ca sattväh89 pür[v]väntam ärabhya (na)90 maitrena cittenänu-
kampitä(h), kirn cäpi te (')bhyatitä(h,) api tu tän etarhy anukampe yaduta 
svacittaniskälusyatäm avyäpannatäm upädäya/ sukhitä vata te sattvä bhütä 
(a?)bhavisyan91/ ye (')pi ca na bhütä anägate (')dhvani (te 'pi) sukhitä 
bhavantu/92 

[5.] evam bhütatnanaskäränupravistasya maitrivihärinah * yah punyäbhisyandah 
[112a3]kus"aläbhisyandah, tasyädhimoksikamaitrrvihärinah93 punyaskandhah 
* Satimäm api kaläm nopaiti * sahasrimäm api * samkhyäm api * kaläm api 
* gananäm apy (upamäm apy94) upanisadam api nopaiti{/) ^esam pürvavat// 

Hs.: nihsritya. 
81 Hs. asyävataraty evam; Tib. entspräche *katham {punar) avatarati/ evam adhimucyamäno 

'vatarati. 
82 Hs. add. getilgtes "avaläro. 
83 Hs. amitratäm «(add. ein getilgtes aksara)pa°'; Ergänzung mit Tib. Vgl. Ch. 463a26. 
84 Hs. "tos. 
85 Ergänzt mit Tib. u. Ch. 
86 Tib.: 'di dag (*ete) statt eva. 
87 Hs.: "nnety. 
88 In Hs. sarvvesu trisu paksesu tulyacittatä sehr schwer lesbar. 
89 Hs.: sa(add. zwei getilgte aksaras)tväh. 
90 Hs.: ein getilgtes tal; ergänzt mit Tib. u. Ch. 
91 Sh konjiziert *abhüvan; Tib. wie im folgenden Satz gyur cig (*bhavantu). 
92 In Tib. ein *ity evam adhimucyate o.a. entsprechender Zusatz. Fehlt auch in Ch. 
93 Hs.: vihäranatah. 
94 Ergänzt nach Tib. Vgl. BoBhy, 155.26ff; ohne upamä genauso wie in Hs. 104,9. 
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[I.] 
1. [D81a4] [P98a8] de la byams pa gah fe na/ 

2. A. mdza' Mes kyi phyogs dan/ dgra bo'i [P98bl] phyogs dan/ tha mal pa'i 
phyogs la mnam par [D81a5] bfag1 pa'i sa pa'i phan pa'i bsam pa ne bar 
bfag2 ste/ bde ba chun nu dan/ 'brin dan/ chen po ne bar bsgrub pa'i phyir 
mos pa gah [P98b2] yin pa'o// de la mdza' bs"es kyi phyogs dan/ dgra bo'i 
phyogs dan/ tha mal pa'i phyogs gan yin pa de3 ni dmigs pa yin no// de la 
[D81a6] mnam par bfag4 pa'i sa pa'i phan pa'i [P98b3] bsam pa dan/ bde 
ba ne bar bsgrub pa'i phyir mos pa gah yin pa5 de ni6 dmigs par byed pa yin 
te/ de ltar na dmigs pa gan yin pa de dan/ dmigs par byed pa gan yin 
[P98b4] pa de dag geig tu bsdus pa ni byams pa fes bya'o// 

B. de la byams pa dan [D81a7] ldan pa'i sems fes gah gsuhs pa de ni/ re zig 
phyogs gsum po mdza' bo'i phyogs dafi/ dgra bo'i [P98b5] phyogs dan/ tha 
mal pa'i phyogs dag la phan pa'i lhag pa'i bsam pa bstan to// 

khon7 med pa/ 'gran zla med pa/ gnod pa med pa fes gah gsuns pa des 
ni8 phan [D81bl] pa'i lhag pa'i [P98b6] bsam pa de nid kyi mtshan nid rnam 
pa gsum bstan te/ de la khon9 med pas ni phan pa'i lhag pa'i10 bsam pa yin 
te/ de yah tshig 'og ma gnis po 'gran zla med pa dan/ gnod pa med [P98b7] 
pa n fes bya ba dag gis rnam par bs"ad do// de la phas kyi dgra'i [D81b2] 
dhos por gnas pa med pa'i don gyis ni 'gran zla med pa nid yin no// gnod 
pa byed pa rnam par spyod pa med pa'i [P98b8] don gyis ni gnod pa med 
pa fiid yin no// 

yans pa dan rgya12 chen por gyur pa dafi/ tshad med pa fes gah13 gsuhs 
pa des ni 'dod pa na spyod pa dan/ bsam gtan [D81b3] dafi po dan/ [P99al] 

1 D: giag. 
2 D: giag. 
3 P om. de. 
* D: giag. 
5 D: pa'o//. 
6 D om. de ni. 
7 P: 'khon. 
8 D: na. 
9 P : 'khon. 
10 P om. lhag pa 'i. 
11 D add. la. 
12 P om. rgya. 
13 P om. gah. 
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gnis pa'i sa pa14 dan/ bsam gtan gsum pa'i sa pa'i bde ba ne bar bsgrub pa 
chun nu dan/ 'brin dan/ chen po bstan to// 

mos te khyab par byas nas bsgrubs te [P99a2] gnas so fes gan gsuns pa 
des ni mnam par bfag15 pa'i sa pa'i bde ba ne bar bsgrub [D81b4] pa'i phyir 
mos pa bstan te/ bde ba ne bar bsgrub pa de yah phan pa'i lhag pa'i bsam 
pas yons [P99a3] su zin pa dan/ mos pa yid la byed pa dan ldan pa dan/ 
sdug bsftal yan ma yin bde ba yan ma yin pa'i mdza' bs"es kyi phyogs dan/ 
dgra bo'i phyogs dan/ tha mal pa'i [D81b5] [P99a4] phyogs la bde bar 'dod 
pa yin par rig par bya'o// sdug bsnal ba dan/ bde bar gyur pa'i mdza' bs"es 
kyi phyogs dan/ dgra bo'i phyogs dan/ tha mal pa'i phyogs gan [P99a5] yin 
pa de dag las sdug bshal bar gyur pa gan yin pa de ni/ snih rje'i dmigs pa 
yin no// bde [D81b6] bar gyur pa gan yin pa de ni dga' ba'i dmigs pa yin 
te/ de ni byams16 [P99a6] pa fes bya'o// 

3. de la17 gan zag gnod sems spyad pa18/ sems can rnams la byams pa sgom par 
byed na/ gnod sems gan yin pa de srab mor byed ein/ gnod sems [P99a7] 
spyad pa las sems rnam par [D81b7] sbyoh bar byed do19// 

[IL] 
1. [D138a3] [P166b7] ji ltar na byams pa la dmigs pa'i lhag [P166b8] mthon 

la rab tu brtson pa gf i rnam pa drug yons su tshol bar byed ce na/ 

2. byams pa'i dbah du byas pa'i chos thos pa dan/ bsams pa'i dbah [D138a4] 
du byas nas/ sems can rnams la bde ba ne bar sgrub par mos pa'i mtshan 
nid ni [P167al] phan pa dan/ bde ba'i lhag pa'i bsam20 pa dan ldan pa'i 
byams pa yin no// fes de ltar don so sor rig par byed pa de ni/ don yons su 
tshol bar byed pa yin no// 

3. A. de ltar don so sor rig pa de yan 'di [P167a2] ni mdza'21 bSes kyi [D138a5] 
phyogs so// 'di ni dgra bo'i22 phyogs so// 'di ni tha mal pa'i phyogs so23 fes 

P om. pa. 
15 D: gzag. 
16 DP: bsams. 
17 D: ni. 
18 P: pas. 
19 P: pa yin no statt do. 
20 D: bsams. 
21 P: •dza1. 
22 P: dgra'i. 
23 P: /. 
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rnam par 'byed par byed do//24 phyogs de dag thams cad kyan gian gyi 
rgyud du gtogs pa yin pa'i phyir25 phyi rol yin pas/ phyi rol [P167a3] gyi 
dhos po la mos par byed pa yin no// 

B. yan na mdza' Mes kyi phyogs ni nan yin [D138a6] no// dgra bo'i phyogs 
dan tha mal pa'i phyogs ni phyi rol yin te/ de ltar dnos po la byams pa yohs 
su tshol bar byed do// 

4. A. de yafi [P167a4] phyogs gsum po sdug bsnal yan ma yin bde ba yafi ma yin 
pa/ bde ba 'dod pa gah dag26 yin pa de dag bde bar gyur cig ces rnam par 
'byed par byed do//27 de [D138a7] la phan 'dogs par byed pa'i mtshan nid 
ni mdza' Mes so// gnod par [P167a5] byed pa'i mtshan nid ni dgra bo'o28// 
de gnis las bzlog pa'i mtshan nid ni tha mal pa'i phyogs so// sdug bsnal yan 
ma yin/ bde ba yan ma yin pa'i phyogs bde ba 'dod pa29 gan dag yin pa de 
dag gi bde ba [D138bl] 'dod pa nid kyah rnam [P167a6] pa30 gsum yod de/ 
kha cig ni 'dod pa'i bde ba 'dod do// kha cig ni gzugs na spyod pa'i31 dga' 
ba dan bcas pa'i bde ba 'dod do// kha cig ni dga' ba med pa'i bde ba 'dod 
do// de la gan dag 'dod pa'i bde bas phons pa [P167a7] de dag ni kha na ma 
tho ba med pa des bde bar gyur [D138b2] cig// dga' ba dan bcas pa'i bde 
ba dan/ dga' ba med pa'i bde ba yafi de bfin du rig par bya ste32/ de ltar ran 
gi mtshan nid kyi sgo nas byams pa yohs su tshol bar [P167a8] byed do// 

B. yan de33 mdza' bs"es kyi phyogs gah yin pa dan/ dgra bo'i phyogs gah yin 
pa dan/ tha mal pa'i phyogs [D138b3] gah yin pa de la bdag gis sems mnam 
pa dan/ sems snoms par bya'o zes rab tu [P167M] rnam par34 'byed par 
byed do// de ci'i phyir ze na/ bdag gi mdza' bs"es kyi phyogs gah yin pa de 
la/ bde ba ne bar bsgrub pa yan dka' ba med la/ bdag gi tha mal pa'i 
phyogs gah yin pa de [D138M] la yan dka' ba med kyi/ dgra bo'i [P167b2] 
phyogs (gah) yin pa de la ni Sin tu dka' yafi/ bdag gis de la bde ba ne bar 
bsgrub35 par bya dgos na/ mdza' bs"es kyi phyogs dan tha mal pa'i36 phyogs 

24 P: de/. 
25 P om. phyir. 
26 P om. dag. 
77 D: de/. 
28 D: dgra'o. 
29 P om. bde ba 'dod pa. 
30 P om. pa. 
31 P: pa. 
32 P: ze na statt bya ste. 
33 P om. de. 
34 P om. rnam par. 
35 P: sgrub. 
36 D: po'i. 
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la lta smos kyah ci dgos snam du sems pa'i phyir roll 

de ci'i phyir ze na/ 

i. [P167b3] 'di la gS"e bar byed37 pa dah/ [D138b5] g§-e bar bya ba dah/ khro 
bar byed pa dah/ khro bar bya ba dah/ mtshah 'bru bar byed pa dah/ 
mtshah38 'bru bar bya ba dah/ rdeg39 par byed pa dah/ brdeg par bya ba 'ga' 
yah med de/ de dag ni yi ge [P167M] m dag gis brjod par bya ba kho nar 
zad pas/ de dag ni sgra tsam dah/ skad tsam du zad pa'i [D138b6] phyir 
dah/ 

ii. gzan yah bdag gah la gnas pa'i lus 'di la/ 'di lta ste/ sgra'i reg pa dah/ lag 
pa dah/ boh ba dah/ [P167b5] dbyug pa dah/ mtshon cha'i41 reg pa'i42 reg 
pa de lta bu dag 'oh bar 'gyur ba'i lus 'di ni/ gzugs can rags pa 'byuh ba 
chen po b£i las gyur pa de lta bu [D138b7] yin te/ bdag gi lus 'di yah mi 
rtag pa yin la reg pa de dag dah43 gnod [P167b6] pa byed pa gah dag yin pa 
de dag kyah mi rtag pa yin pa'i phyir dah/ 

iii. gzan yah sems can thams cad ni skye ba dah/ rga ba dah/ na ba dah/ 'chi 
ba'i chos can yin te/ de dag ni ran bfin gyis sdug bshal bar [D139al] gyur 
pa [P167b7] yin pas/ sems can de dag bdag nid kyis bdag nid la byed pa ltar 
ni/ dgra bo yah dgra bo la mi44 byed pas/ de'i phyir bdag gis ran blin gyis 
sdug bshal bar gyur pa'i sems can rnams la yah sdug bshal he bar [P167b8] 
sgrub45 par byed ein/ bde ba he bar sgrub46 [Dl39a,2] par mi byed pa ni 
bdag gi tshul dah mthun pa ma yin te47/ 

bcom ldan 'das kyis kyah/ 

yun rih po 'das pa nas/ gah dag khyed kyf8 pha ma dah/ phu nu 
dah/ bu srih dah/[P168al] mkhan po dah/ slob dpon dah/ bla ma 
dah/ bla ma lta bur ma gyur pa'i sems can de lta bu ni/ 'ga' yah 
yah dag [D139a3] par rjes su ma mthoh hol/ 

fes gsuhs pa'i phyir te/ de'i phyir [P168a2] rnam grahs des kyah mdza' bSes 

" P: bya. 
38 P: 'tshah. 
39 P: brdeg. 
40 D add. de. 
41 P. bya'i. 
42 P om. reg pa'i. 
43 P: ni statt dah. 
44 D: ni. 
45 P: bsgrub. 
46 P: bsgrub. 
47 D: gyis statt de. 
48 P: kyis. 
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kyi phyogs nid kyan dgra bo'i phyogs yin la/ dgra bo'i phyogs nid kyan 
mdza' Mes kyi phyogs yin pas/ 'di la mdza' bs"es dafi dgra bo'i dnos po 'ga' 
yan yons su [P168a3] grub pa med de/ [D139a4] mdza' bs"es kyan dus la lar 
dgra bor 'gyur la/ dgra bo yan mdza' bs"es su 'gyur bas/ de'i phyir bdag gis 
sems can thams cad la sems mham pa nid dah/ lta ba mham pa nid [P168a4] 
dah/ phan pa'i bsam pa dah/ bde ba'i bsam pa dah/ bde ba he bar bsgrub49 

pa dah/ bde ba [D139a5] he bar bsgrub par mos pa mham pa nid du bya'o// 
sham du sems te/ de50 ltar spyi'i mtshan nid kyis51 byams pa yons su 
[P168a5] tshol bar byed do// 

5. de yah rgyas par sha ma bfin du gnod pa byed pa'i sems can52 rnams la/ 
bdag gi gnod sems gah yin pa'i chos de ni hon mohs pa dah bcas pa yin no// 
[D139a6] rgyas par sha ma bzm du de dag la da ltar bdag gi [P168a6] gnod 
sems med pa53 gah yin pa'i chos de ni hon mohs pa med pa yin no// zes rab 
tu rnam par 'byed par byed54 de(/) de ltar na byams pa'i nag po'i phyogs 
dan/ dkar po'i phyogs yohs su tshol bar byed do// 

6. yah de gah dag55 'das [P168a7] pa'i dus la56 brten [D139a7] te/ bde ba 'dod 
pa'i sems can de dag ni 'das pa yin pas/ de dag la ni bde ba ci yah he bar57 

bsgrub tu med58 kyis/ da ltar gyi sems can gah dag yin pa de dag/ da ltar 
gyi dus nas bzuh ste/ ma 'ohs [P168a8] pa'i dus kyi bar du rtag par bde bar 
gyur cig ces rab tu rnam par 'byed par byed do//59 [D139M] de ltar byams 
pa'i60 dus yohs su tshol61 bar byed do62// 

7. A yah de bde ba 'dod pa dah/ bde ba he bar sgrub par byed pa gah yin pa de 
la/ bdag [P168M] gam sems can ni 'ga' yah med kyi/ gah la min dah/ brda 
dah/ gdags pa dah/ tha shad du brjod pa de ni phuh po tsam du zad/ de ni 
'du byed [D139b2] tsam du zad de/ 'du byed de dag kyan las dah hon mohs 
pa'i rgyu las [P168b2] byuh ba yin no ies rab tu rnam par 'byed par byed 

D: sgrub. 
50 P: da(l). 
51 D: kyi. 
52 P om. can. 
»P-.pa'i. 
54 P om. par byed. 
55 P om. dag. 
* P: las. 
57 P om. He bar. 
58 D: mad. 
59 D: de/. 
60 D: pas. 
61 D: 'tshol. 
62 D: de. 
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de/ de ltar ltos63 pa'i rigs pas byams pa yons su tshol bar byed do// 

B. byams pa kun tu64 bsten65 ein goms par byas/ lan man du byas na/ gnod 
sems [D139b3] spon bar 'gyur [P168b3] la/ gnod sems kyan span bar bya 
ba nid yin no/ zes de ltar bya ba byed pa'i rigs pas byams pa yons su tshol 
bar byed do// 

C. yid ches pa'i luh yan de yin la bdag la bdag nid kyi ye s"es dan mthoh ba 
'jug [P168b4] pa yan yod de66/ rjes su dpag pa'i67 bya ba de ltar bu yan 
[D139b4] yod do/ zes de ltar 'thad pa bsgrub pa'i rigs pas byams pa yons 
su tshol68 bar byed do// 

D. byams pa bsgom69 pa gah yin pas gnod sems spoh bar 'gyur ba de ni grags 
[P168b5] pa'i chos nid dan/ bsam gyis mi khyab pa'i chos nid yin no/ zes 
de ltar chos nid kyi rigs pas byams pa yons [D139b5] su tshol bar byed do// 

[III.] 

1. [D158b4] [P190b8] de la las dan po pa byams pa bsgom pa la brtson pa phyi 
rol gyi [D158b5] mdza' [P191al] bs"es kyi phyogs dan/ tha mal pa'i phyogs 
las70 mtshan ma bzuh ste/ gnas mal tshul dan mthun par soh nas71/ mnam par 
gzag pa'i sa'i72 yid la byed pa phan pa [P191a2] dan/ bde ba'i lhag pa'i 
bsam pa dan ldan pas/ dan po kho nar mdza' bs"es kyi phyogs geig dan/ dgra 
[D158b6] bo'i phyogs geig dan/ tha mal pa'i phyogs geig la mos par bya 
ste73/ phyogs gsum [P191a3] po de dag la phan pa dan/ bde ba'i lhag pa'i 
bsam pa dan ldan pa'i yid la byed pas/ kye ma sems can bde ba 'dod pa 'di 
dag 'di74 lta ste/ 'dod pa'i bde ba kha na ma tho ba med pa dan/ dga' ba dan 
[D158b7] bcas pa'i bde [P191a4] ba kha na ma tho ba med pa dan/ dga' ba 
med pa'i bde ba75 kha na ma tho ba med pas bde bar gyur cig ces mtshuhs 

M P: bltos. 
64 D: du. 
65 D: brten. 
66 P om. de. 
67 D: par. 
68 D: 'tshol. 
69 P: sgom. 
70 D: la. 
71 D: ste statt nas. 
72 So PD! man erwartet sa pa'i. 
73 D: byas te statt bya ste. 
74 P om. dag 'di. 
75 D om. bde ba. 
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par he bar bsgrub par bya'o76// 

2. de'i 'og tu mdza' taes kyi phyogs geig dah gnis dah/ gsum dah/ bzi dah/ 
[P191a5] Ina dan/ beu dan/ fü s"u dan/ sum cu dan/ bzl beu dan/ [D159al] 
Ina beu nas sna ma biin du phyogs dan/ phyogs mtshams thams cad kyi bar 
77 mdza' bs"es kyis78 'dab chags su gan ste/ gan du 'dab [P191a6] chags su 
ma gyur pa'i go skabs su ni tha na 'khar79 ba'i rtse mo gzugs pa'i gtos tsam 
yafi med par mos par bya'o// mdza'80 Mes kyi phyogs [D159a2] la ji Ita ba81 

biin du dgra bo'i phyogs dah/ tha mal pa'i [P191a7] phyogs la yah de bzin 
du rig par bya'o// 

3. A. byams pa'i sbyor ba de yah mi spofi bar byams pa sgom82 bzin du dran pa 
ne bar gzag pa dag la 'jug pa kho nar yah byed de/ ji ltar 'jug par byed ce 
na/ 

i. 'di ltar [P191a8] mos par byed pa na 'jug par byed [D159a3] de/ 'di Ita ste/ 
bdag kyah gian dag gi mdza' bäes su grags pa yah yin/ dgra bor grags pa 
yah yin/ tha mal par grags pa yin la/ bdag kyah bde [P191M] bar 'dod pa 
dah sdug bshal dah/ mi mthun pa yin no zes de ltar mos par byed pa de ni 
de'i nah gi lus la lus kyi rjes su Ita [D159a4] ba'i byams pa bsgom83 pa yin 
no// 

ii. sems can 'di dag M kyah bdag [P191b2] ji Ita ba bzin du gian dag gi mdza' 
Mes su gyur pa yah yin/ dgra bor gyur pa yah yin/ tha mal par gyur pa yah 
yin la/ sems can 'di dag kyah bde bar85 'dod pa dah/ sdug bshal dah mi 
mthun [P191b3] pa yin no zes de ltar [D159a5] mos par byed pa de ni de'i 
phi rol gyi lus la lus kyi rjes su Ita ba'i byams pa bsgom pa yin no// 

iii. sems can 'di dag kyah bdag ji Ita ba de Ita bu yin pas/ ji ltar kho bo bdag 
la bde ba [P191b4] tshol ba de bzin du sems can 'di dag kyah bdag dah 
mnam zih bdag dah mtshuhs pas na/ bdag gis [Dl59a6] sems can 'di dag la 
yah bde ba he bar bsgrub86 par bya'o// zes de ltar mos par byed pa de ni 

P om. par bya'o//. 
77 P add. dag. 
78 P: kyi. 
79 P: khar. 
80 P: 'dm'. 
81 D om. ba. 
82 D: bsgom. 
83 P: sgoms. 
84 P add. thams cad. 
85 P: ba. 
86 P: sgrub. 
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de'i nah dah/ phyi rol gyi lus [P191b5] la lus kyi rjes su lta ba'i byams pa87 

bsgom pa yin no// 

B. dran pa iie bar gfag pa b£i po dag las chos dran pa ne bar giag pa ni phun 
po 'dren ma la dmigs pa'i phyir [D159a7] 'dren ma la dmigs pa'i dran pa 
iie bar gzag pa [P191b6] yin no// rnal 'byor pas gzugs kyi mtshan ma kha 
dog dah dbyibs kyi mtshan ma dah/ rnam par rig byed kyi mtshan ma bzuh 
nas mdza' bs"es dah/ dgra bo dah/ tha mal pa'i88 phyogs la mos par [P191b7] 
byed pas na de'i phyir de ni lus dran pa ne bar gfag [D159bl] pa kho na yin 
par rnam par gzag go// 

4. de 89 mos pa yid la byed pa la brten nas/ yah dag pa yid la byed pa la yah 
'jug ste/ ji ltar [P191b8] 'jug ce na/ 

A. 'di ltar mos par byed pa na 'jug par byed de/ bdag gis phan pa dah bde ba 
dah ldan pa'i lhag pa'i bsam pas sems can tshad [D159b2] med pa'i bar de 
dag la mos par byas pa de bas ni/ [P192al] bdag gi90 shon gyi mtha' las 
brtsams te sems can gah dag bdag gi mdza' Mes su gyur pa las dgra bo dah/ 
tha mal par soh ba dah/ dgra bor gyur pa las mdza' bs"es [P192a2] dah tha 
mal par soh ba dah/ tha mal par gyur pa las mdza' [D159b3] bs"es dah/ dgra 
bor soh ba'i mdza' bses dah/ dgra bo dah tha mal pa'i phyogs mhon par 'das 
pa'i sems can de dag ches91 tshad [P192a3] med pa yin pas de'i phyir na 
rnam grahs des na/ sems can 'di dag thams cad ni mham zih mtshuhs pa yin 
te/ 'di la mdza' bs"es sam92/ dgra bo 'am93/ [D159b4] tha mal pa ** zes bya 
bar yohs su grub pa ni 'ga' [P192a4] yah med pas95 na/ rnam pa de nid kyis 
kyah phyogs gsum po thams cad la sems mnam pa nid dah/ phan pa dah/ 
bde pa he bar bsgrub pa ** yah mnam pa nid du bya'o// shon gyi mtha' las 
brtsams nas ji lta ba [P192a5] bzin du phyi ma'i mtha' las [D159b5] brtsams 
nas kyah97 'khor ba na 'khor ba yod kyi bar du de bzin du rig par bya'o// 

B. bdag gis shon gyi mtha' las brtsams te/ sems can gah dag la byams pa'i 
sems kyis rjes su shih brtse [P192a6] bar ma byas pa[r] de dag mhon par 

8/ n 

P: pas. 
88 P: par. 
89 D add. la. 
90 D: gis. 
91 P: chos. 
92 D: dah statt sam. 
93 D: dah statt 'am. 
94 D add. yin. 
95 P: pa. 
96 D add. la. 
97 P om. kyah. 
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'das su zin gyi98 kyan/ 'on kyaft de dag la * bdag gis 'di lta [D159b6] ste/ 
ran gi sems kyis100 rnog101 pa med pa dan/ gnod sems su gyur pa med pa ne 
bar bzun ste/ kye ma 'das pa'i sems [P192a7] can 'di dag kyan bde bar gyur 
cig ces rjes su snin brtse bar bya'o// gah dag ma 'ons pa'i dus kyi sems can 
ma 'das pa de dag kyan/ bde bar gyur cig ces de [D159b7] ltar mos par 
byed pa na 'jug par byed do// 

de ltar yafi dag [P192a8] pa yid la byed pa rjes su fugs pa'i byams pa la 
gnas pa de'i102 bsod nams kyi rgyun dan/ dge103 ba'i rgyun gan yin pa de'i 
gan na mos pa las byun ba'i byams pa la gnas pa de'i bsod nams kyi phuh 
po gah yin pa de [P192bl] ni104 brgya'i [D160al] char yah105 ne bar mi 
'gro'o// stoh gi cha106 dan grans dan cha dan bgran ba dan/ dpe dan rgyur 
yah ne bar mi 'gro ste/ lhag ma ni sha ma bzin no// 

* D: gyis. 
99 P add. dal 
100 D: 
io. D . 

102 p . 

103 p . 

104 p 

.05 D 

la statt kyis. 
rtog. 
dal 
bde. 

om. ni. 
om. yah. 

P: cal 





Srävakabhümi: Übersetzung 

[I.] 
[1.] Was ist in diesem Zusammenhang [der zur Läuterung der Verhalten[stenden-

zen] fuhrenden [Übungs-]gegenstände (älambana)] das Wohlwollen (maitn)? 

[2.] [A.] [Wohlwollen besteht in] einem konzentrierten Vorstellungsakt mit 
dem Ziel, Glück zu verschaffen (/zuzuweisen), [wobei dieses] schwach, 
mittel und stark [sein kann]. Er gehört der Stufe, [auf der der Geist (cittä) 
im Zustand der] Versenkung ist, an. [Er bezieht sich] auf die Gruppe der 
Freunde, Feinde oder Neutralen und setzt voraus, daß man [bei sich] eine 
wohlwollende Einstellung [diesen gegenüber] zustandegebracht hat. Dabei 
ist die Gruppe der Freunde, Feinde und Neutralen das Objekt. Die "Absicht, 
die auf [deren] Wohlergehen abzielt]" und "der konzentrierte [Wunsch]vor-
stellungsakt mit dem Ziel des Verschaffens/Zuweisens von Glück, der einer 
Stufe angehört, [auf der der Geist (cittä) im Zustand der] Versenkung ist", 
sind das, was [jene] zum Objekt nimmt. Das Objekt und das, was zum 
Objekt nimmt: das [beides] in eins zusammengefaßt wird als "maitn" be
zeichnet. 

[B.] Wenn es [im Sütra] zunächst heißt: "mit einer von Wohlwollen be
gleiteten Geiste[shaltung]", so ist damit diese wohlwollende Einstellung mit 
Bezug auf die drei Gruppen, [nämlich] die Gruppe der Freunde, die der 
Feinde und die der Neutralen, ausgedrückt. 

Wenn es weiter heißt: "die [mit einer Geisteshaltung,] frei ist von Feind
seligkeit, Rivalität und Schädigungs[absicht]", dann wird damit ein drei
faches Merkmal eben dieser wohl [wollenden] Einstellung ausgedrückt. Mit 
Freiheit von Feindseligkeit ist die wohl [wollende] Einstellung [selbst ausge
drückt]. Diese Freiheit von Feindseligkeit ihrerseits wird durch zwei [wei
tere] Wörter erklärt, [nämlich:] durch "Freiheit von Rivalität" und "Freiheit 
von Schädigungsabsicht". "Freiheit von Rivalität" [besteht] in dem Sinne, 
daß man im Zustand des Nicht-Gegner-Seins feststeht (/daß man nicht als 
Rivale dasteht(?))". "Freiheit von Schädigungsabsicht" [besteht] in dem 
Sinne, daß man nicht[s] ins Werk setzt(?), was [anderen] schadet. 

Wenn es ferner heißt: "mit einer ausgedehnten, großen, unbegrenzten 
[Geisteshaltung]", dann wird damit das Verschaffen/Zuweisen von Glück, 
welches schwach, mittel oder stark ist, ausgedrückt, [d.h.] welches in den 
Bereich der Sinnesgenüsse, zur Stufe der ersten und zweiten Vertiefung oder 
zur Stufe der dritten Vertiefung gehört. 

Wenn es weiter heißt: "nachdem er (d.h. der Yogin) sich [die Himmels
richtungen] konzentriert vorgestellt und [sie mit Wohlwollen] erfüllt hat, 
erreicht er [einen meditativen Zustand] und verweilt [darin]", so ist 
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damit die konzentrierte [Wunsch]vorstellung, die den Zweck hat, Glück zu 
verschaffen/zuzuweisen, und die einer Stufe angehört, [auf der der Geist im 
Zustand der] Versenkung ist, ausgedrückt. 

[3.] Diese [Wunsch]Vorstellung des Verschaffens/Zuweisens [von Glück], die 
ihrerseits von wohl wollender Einstellung unterstützt [und] von einem eine 
absichtliche Vorstellung beinhaltenden Konzentrationsakt begleitet ist, 
[richtet sich] - so soll man wissen - [auf] die Gruppe der Freunde, Feinde 
und Neutralen, welche weder unglücklich noch glücklich sind, [aber] doch 
Glück begehren. Was aber die Gruppe der Freunde, Feinde oder Neutralen 
[angeht], soweit sie leidend oder [bereits] glücklich ist, so ist, wer leidet, 
Objekt für Mitleid (karunä), und wer [bereits] glücklich ist, Objekt für Mit
freude (muditä). 

Dies1 wird als Wohlwollen bezeichnet. 

[4.] Wenn jemand (/eine Person), dessen Verhalten [hauptsächlich] durch Übel
wollen (/Gehässigkeit) [bestimmt ist], Wohlwollen kultiviert (/entfaltet/übt), 
[dann] schwächt er [dadurch] das Übelwollen, [das er] gegenüber den 
Lebewesen [hegt], und reinigt seinen Geist von Übelwollen. 

[IL] 
[0.] Wie untersucht einer, der sich dem Wohlwollen widmet, genau betrachtend2 

die sechs Sachverhalte? 

[1.] Anhand3 eines Lehrtextes, welcher das Wohlwollen zum Thema (genauer 
Hauptthema?) hat4, untersucht er [zunächst] seine (d.h. des Wohlwollens) 
Bedeutung, indem er sich folgendermaßen [seiner] Bedeutung bewußt wird: 
"Wohlwollen besteht darin, daß jemand, der eine [auf] Wohl und Glück [der 
anderen Lebewesen gerichtete] Einstellung besitzt, die konzentrierte 
[Wunsch]Vorstellung [entfaltet], den Lebewesen Glück zu verschaffen/zuzu
weisen." 

1 D.h. die oben definierte, konzentrierte [Wunsch]vorstellung und ihr Objekt, auf die hin 
anschließend der Sütrawortlaut interpretiert worden war. Die Abgrenzung der maitn von karunä und 
muditä im unmittelbar vorhergehenden Satz ist gedankenlogisch ein Einschub. 

2 Tib.: "der sich der Betrachtung, die das Wohlwollen zum Objekt hat, widmet". Ch. läßt 
beide Auffassungen zu. 

3 Wörtl.: "Einen Lehrtext, welcher das Wohlwollen zum Thema hat, zum lenkenden (/be
stimmenden) Faktor gemacht habend ...". 

4 Tib. fügt hinzu: "den er gehört und bedacht hat"; Ch.: "den er gehört und gelernt (/sich 
eingeprägt) hat". 
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[2.] [A.] Wenn er in dieser Weise die Bedeutung kennt, überlegt er sich wei
terhin: "Dies ist die Gruppe der Freunde, dies die Gruppe der Feinde und 
dies die Gruppe der Neutralen." All diese Gruppen stellt er sich als äußere 
Realität vor, weil sie unter [die Kategorie] 'andere [Persönlichkeits-]strö'me' 
fallen. 

[B.] Oder [er stellt sich] die Gruppe der Freunde als 'innere Realität' 
[vor], die Gruppe der Feinde und Neutralen [hingegen] als 'äußere'. In 
dieser Weise untersucht er das Wohlwollen unter dem Aspekt der Realität5. 

[3.] [A.] Ferner überlegt er: "Mögen diese drei Gruppen, [insofern sie] weder 
leidend noch glücklich, [aber doch] glückbegehrend sind, glücklich sein!". 
Der Freund ist hier charakterisiert durch Nützen, der Feind durch Schädi
gen, der Neutrale durch das Gegenteil von beidem. Ferner läßt sich bei 
diesen Gruppen, [insofern sie] weder leidend noch glücklich [aber doch] 
glückbegehrend sind, dreifaches Glücksbegehren beobachten6, [i.] Einige be
gehren das Glück der Sinnesgenüsse; [iL] andere [begehren das Glück, das 
der Sphäre] der [von sinnlicher Begierde freien] Körperlichkeit [angehört 
und] das mit Freude versehen ist7; [iii.] wieder andere [begehren Glück, das 
eben dieser Sphäre angehört, aber] nicht mit Freude versehen ist8. "Unter 
diesen mögen diejenigen, welche das Glück der Sinnesgenü'sse entbehren, 
durch solches [Glück] glücklich sein, [sofern es] nicht tadelnswert [ist]!". 
Dies muß man ebenso verstehen [in bezug auf die, welche] das Glück [des 
rüpadhätu] mit bzw. ohne Freude [entbehren]. In dieser Weise untersucht 
er das Wohlwollen unter dem Aspekt des charakteristischen Merkmals. 

[B.] Und ferner denkt er: "In bezug auf die Gruppe der Freunde, Feinde 
und Neutralen muß ich es dazu bringen, daß [ich sie] als gleich ansehe, daß 
ich [sie] als gleich[berechtigt?] ansehe. Warum dies? So lange es sich um die 
Gruppe der Freunde handelt, ist es nicht schwierig für mich, ihnen Glück 
zu verschaffen/zuzuweisen. Auch wenn es sich um die Gruppe der Neutralen 
handelt, ist es [ dies noch] nicht all zu schwer für mich. Aber wenn es um 
die Gruppe der Feinde geht, fällt es mir sehr schwer[, ihnen Glück zu ver
schaffen/zuzuweisen]. [Aber] sogar (tävat)9 dieser [letzteren Gruppe] muß 
ich Glück verschaffen/zuweisen, von der Gruppe der Freunde und Neutralen 
[gar] nicht zu reden. 

D.h. unter dem Aspekt der konkreten inneren und äußeren Entitäten, die Objekt des Wohl
wollens sind. Tib. eher: "... untersucht er das Wohlwollen in der Realität". 

6 Prajüäyate ist hier de facto zu verstehen wie vidyate, d.h. "es gibt" (vgl. Tib. yod de). 
7 D.h. das Glück des ersten und zweiten dhyäna. 
8 D.h. das Glück des dritten dhyäna. 
9 Tävat (schon, sogar) korrespondiert hier mit kah punar vädah (vgl. MW s.v.). 
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Warum das? 

[i.] Hier ist keiner, der beschimpft oder beschimpft wird, er
zürnt oder erzürnt wird, verhöhnt oder verhöhnt wird, schlägt oder geschla
gen wird. Es sind vielmehr nur die Laute, die da Lärm machen. Dies ist 
bloßer Klang. Dies ist bloßes Geräusch. 

[iL] Ferner: Dieser [mein] Körper - der sichtbar-materielle, 
grobe, aus den vier großen Elementen bestehende - ist derart zustandege
kommen (d.h. beschaffen)10, daß mich, solange ich in ihm weile (d.h. er 
meine Lebensgrundlage ist), derartige [unangenehme] Kontakte, nämlich 
Kontakt mit [unfreundlichen] Lauten (/Worten) oder Kontakt mit Händen, 
Erdklumpen, Stöcken oder Schneideinstrumenten (d.h. Messer, Schwert etc.) 
treffen (d.h. auf mich einwirken) können. Dieser mein Körper ist [aber] ver
gänglich, und auch diese Kontakte [sind vergänglich]. Auch diejenigen, die 
[mir] Schaden zufügen, sind vergänglich. 

[iii.] Ferner: alle diese Lebewesen ohne Ausnahme (eva) sind Ge
burt, Altern, Krankheit und Tod unterworfen; sie sind [somit] von Natur aus 
leidend. Es würde sich für mich nicht geziemen, wenn ich den Lebewesen, 
die [ohnehin] von Natur aus leidend sind, anstelle von Glück nur (od.: tat
sächlich?) noch mehr Leiden verschaffen würde. Was die Lebewesen sich 
selbst schon (eva) antun, das würde nicht [einmal] ein Feind dem anderen 
antun.11 

[iv.] Ferner hat [ja] auch der Erhabene gesagt: 

"Ich sehe, daß es nicht leicht ist, ein Lebewesen zu finden, das nicht 
nach Ablauf [dieser] langen Zeit (die ihr im samsära herumgeirrt 
seid) [irgendwann einmal] eure Mutter, Vater, Bruder, Schwester, 
Lehrer, Unterweiser, oder [eine andere] Respektperson12 (d.h. Mei
ster?) bzw. deren Stellvertreter13 gewesen ist."14 

Auch auf diese Weise (d.h. im Sinne dieses letzten Gedankens?) ist somit 

1 Erwägenswert wäre auch: "Dieser mein Körper ist so (d.h. als solcher) zustandegekom
men (d.h. beschaffen) - [nämlich] sichtbar-materiell ..., daß ...". 

" Oder, falls na nicht ergänzt wird: "... das würde [allenfalls] ein Feind einem anderen an
tun". Ch. weicht erheblich ab, indem die Negation zum Verb gezogen wird. Ich verstehe: "Es geziemt 
sich nicht, nicht für die Feinde als (kafyäna)mitra zu fungieren und nicht alle Arten von Lebewesen 
einzubegreifen und zu seinem Selbst zu machen (/als dem Selbst [gleich] aufzufassen)." Wie das mit 
dem Skt. vereinbar ist, ist mir unklar. 
Vgl. 5 I 71-72. 

12 So auch Ch. 
13 Ch.: "einer solchen gleichgestellt". 
14 Vgl. S II 189 f.; SÄC (I. 2) 242al-3, 487a26 f. 
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(tad) die Gruppe meiner Feinde in Wirklichkeit (evä) die Gruppe meiner 
Freunde15. Auch (ca)i6 ist hier niemand endgültig (d.h. ein für allemal) 
Freund oder Feind.17 Auch der Freund wird [ja]18 im Laufe der Zeit zum 
Feind, der Feind seinerseits zum Freund. 

Deshalb muß ich es dazu bringen, daß ich alle Lebewesen als gleich auffasse 
und als gleich ansehe, und [ich muß allen gegenüber] die gleiche [auf ihr] 
Wohl und Glück [gerichtete] Einstellung, [das gleiche] Verschaffen von 
Glück und [die gleiche] konzentrierte [Wunsch]vorstellung des Verschaffens 
von Glück [zustandebringen]." So untersucht er das Wohlwollen unter dem 
Aspekt des gemeinsamen Merkmals. 

[4.] Ferner denkt er: "Das Übelwollen, das bei mir gegenüber Schlechtes tuen
den Lebewesen [aufkam], das ist eine lasterhafter Faktor", [usw.] im vollen 
[Wortlaut] wie vorher19. "Dieses Nicht-Übelwollen hingegen, das jetzt [bei 
mir zustandegekommen] ist, das ist eine Entität ohne Laster", [usw.] im 
vollen [Wortlaut] wie früher20. In dieser Weise untersucht er die schwarze 
und die weiße Kategorie [im Zusammenhang mit] dem Wohlwollen. 

[5.] Er denkt ferner: "Wenn zunächst einmal die Glück begehrenden Lebewesen 
im Hinblick auf die vergangene Zeit (d.h. in der Vergangenheit) [ins Auge 
gefaßt werden], so sind diese [eben] vergangen; wie21 könnten wir ihnen 
noch (punar) Glück verschaffen/zuweisen? Die gegenwärtigen Lebewesen 
hingegen sollen immer glücklich sein, von der gegenwärtigen Zeit angefan
gen bis in die Zukunft!" In dieser Weise untersucht er die Zeit [in Zu-

15 So auch Ch. Tib. hingegen versteht: "... ist somit sowohl eben die Gruppe der Freunde 
die Gruppe der Feinde", und fügt hinzu: "als auch eben die Gruppe der Feinde die Gruppe der Freun
de". 

16 So auch Ch.; Tib.: "Deshalb ...". Im Skt. (u. Ch.) läge es nahe, hier ein weiteres Argu
ment (v.) eingeleitet zu haben. 

17 Wörtl.: "Auch gibt es hier keine Endgültigkeit in bezug auf irgendjemandes Freundschaft 
und Feindschaft." 

18 So Ch., wo zwischen diesen Satz und dem vorigen eingeschoben ist. Vgl. auch 
Tib. ... de/... 

" Vgl. SrBh 374,12; 374,16 (so Hs.; lies sarana {esa)) dharmah saduhkhah ... upäyäsah). 
Dieser Text ist auch auf unsere Stelle zu übertragen. Ch. ergänzt noch das vorhergehende: viparyäsa 
esa krsnapaksasamgrhitah (SrBh 375,15 f.), was aber im mai'/ri-Kontext kaum paßt. 

20 SrBh 374,19 ff. (hier bes. Z. 21); lies: (arana) esa dharmah, aduhkhah avighätah yävad 
(steht für anupadravo 'paridähah/ atonidänä nirudhyante äyatyäm jäti" ... Vgl. SrBh 374,17-19) ato-
nidänä upäyäsä nirudhyante. Ch. ergänzt auch hier außerdem das Vorhergehende. Siehe auch die vor
angehende Anmerkung. 

21 Kim hier "wie"? Vgl. Ch. ~IZV*i, gewöhnlich fürkathaml Tib.: "Deshalb gibt es in ihrem 
Falle keinerlei Glück zu verschaffen/zuzuweisen." 
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sammenhang mit] dem Wohlwollen. 

[6.] [A.] Er denkt ferner: "Es gibt keinerlei Selbst oder Lebewesen, welches 
Glück begehren könnte, oder dem Glück verschaft/zugewiesen werden 
könnte, sondern es gibt da bloß Persönlichkeitkonstituenten, bloß verursachte 
Daseinsfaktoren, auf welche diese Bezeichnung, Benennung [bzw.] Rede
weise (d.h. "Selbst" und "Lebewesen") [angewendet wird]. Diese verursach
ten Daseinsfaktoren ihrerseits haben Taten (karmä) und 'Befleckungen' (d.h. 
Fehleinstellungen: kleSa) zur Ursache." So untersucht er das Wohlwollen 
unter dem Aspekt der "Stimmigkeit"22 ((/des Gebundensein an) [im Sinne 
der] Abhängigkeit) [der bloß konventionellen Begriffe von (andersartigen) 
realen Faktoren, die ihrerseite von Ursachen abhängig sind]. 

[B.] "Das Wohlwollen[, wenn es praktiziert, geübt und häufig durchge
führt worden ist, führt zur Beseitigung von Übelwollen, und das Übelwollen 
muß [ja] beseitigt werden": so untersucht er das Wohlwollen unter dem 
Aspekt der Eignung für die Ausübung einer [bestimmten] Wirkung. 

[C] [Er stellt ferner fest:] "Dies23 ist die [entsprechende] authorisierte 
Überlieferung; auch bei mir selbst tritt [die entsprechende] Einsicht auf; 
außerdem gibt es dieses (d.h. ein der betreffenden Person gegenwärtiges, 
aber hier nicht ausgeführtes) Schlußfolgerungsverfahren [dafür]." So unter
sucht er das Wohlwollen [und seine Wirkung] unter dem Aspekt der Rich
tigkeit aufgrund des Nachweises mittels Beweismitteln. 

[D.] "Daß die Kultivierung (/Praxis /Übung) von Wohlwollen zur Beseiti
gung von Übelwollen führt, das ist doch (khalu) ein wohlbekanntes [wenn
gleich] unbegreifliches Gesetz!24: so untersucht er das Wohlwollen unter dem 
Aspekt der Richtigkeit aufgrund der Natur der Dinge. 

[HI.] 

22 Vgl. auch Sakuma (und Schmithausen) 1990, Teil II, S. 100. (An der selben Stelle finden 
sich auch in den Anm. 596 ff. ausführliche Erklärung zu dem Begriff der vierfachen yukti). Trotz des 
jüngsten Vorschlages von Chizuko Yoshimizu (Die Erkenntnislehre des Präsahgika-Madhyamaka, 
Wien 1996, S. 114-119, Anm. 85; vgl. auch Chizuko Yoshimizu, "Samdhnirmocanasütra X niokeru 
shishu no yukti ni tsuite", in Journal of Naritasan Institute for Buddhist Studies, No. 19, 1996) neige 
ich dazu, yukti mehrere Nuancen ausdrückend zu verstehen.. Das letzte Wort über die angemessene 
Übersetzung für yukti ist aber noch nicht gefallen. 

23 D.h. eine (oder mehrere) bestimmte der betreffenden Person gegenwärtige Sütrastelle(n), 
die aber hier nicht eigens ausgeführt wird (werden). 

24 Vgl. Sakuma 1990, Teil II, Anm. 605. 
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[1.] Der Anfänger, der sich der Kultivierung (/Praxis/Übung) des Wohlwollens 
widmet, nimmt aus der Gruppe der Freunde, der Feinde und der Neutralen 
außerhalb [seiner eigenen Person] das [für diese Kultivierung benötigte] Ver
senkungsbild25 auf [und] begibt sich zu einem geeigneten, Ruheort.26 [Dort] 
soll er sich zuerst einen Freund, einen Feind und eine neutrale Person kon
zentriert vorstellen mittels eines Konzentrationsaktes, der begleitet ist27 von 
einer auf das Glück und Wohl [der betreffenden Lebewesen ausgerichteten] 
Einstellung und [der] der Versenkungsstufe angehört. In bezug auf diese drei 
[Repräsentanten der verschiedenen] Gruppen/Parteien soll er in gleicher 
Weise mittels eines Konzentrationsaktes, der begleitet ist von der auf das 
Glück und Wohl [dieser Personen(?) ausgerichteten] Einstellung, [folgende 
Glücks]verschaffung (/Glückszuweisung) vornehmen: "Diese Glück begehr
enden Lebewesen sollen glücklich sein, u. zw. durch das Glück der Sinnes
genüsse, soweit dieses28 nicht tadelnswert ist, [oder] durch das Glück [des 
rüpadhätu] mit Freude bzw. ohne Freude, sofern es nicht tadelnswert ist." 

[2.] Danach stellt er sich zwei Freunde konzentriert vor, [und dann] drei, vier, 
fünf, zehn, zwanzig, dreißig [Freunde usw.], wie oben, und schließlich 
(yävat) alle Himmelsrichtungen und Zwischenrichtungen als voll von Freun
den, [und zwar] lückenlos voll, so daß dort nicht einmal soviel Zwischen
raum bleibt, wie für das Aufsetzen einer Stockspitze nötig ist. Genauso wie 
mit der Gruppe der Freunde, so [stellt man sie sich] auch - so ist zu ver
stehen - als mit der Gruppe der Feinde und neutralen Personen [gefüllt vor]. 

[3.] [A.] Und er gibt dies Praktizieren von Wohlwollen nicht [etwa anschlie
ßend] auf; sondern, indem er durchaus weiterhin Wohlwollen praktiziert, 
tritt er [nun] ein in die [Übungen des] Präsentsein[s] der Achtsamkeit (smrty-
upasthänas). Wie nun tritt er ein? 

[i.] Er tritt ein mit der folgenden konzentrierten Vorstellung, 
nämlich: "Auch ich gelte anderen als Freund, Feind und neutrale Person. 
[Und] auch ich begehre Glück und bin dem Leid abgeneigt." Dies [gehört 
zu] seiner (/konstituiert seine) Betrachtung des Körpers bei sich selbst als 
Körper.29 

Eigentlich Charakteristikum; hier das typische Erscheinungsbild, das sich in der Versen
kung nach Bedarf visuell reproduzieren läßt. 

26 Wortl.: "Platz zum Liegen oder Sitzen". 
27 Vgl. Tib.: dah Man pa und Ch. Wil. 
28 Vgl. Textstück H.4.A. 
29 D.h.: Dies macht bei ihm die Betrachtung aus, daß er bei sich selbst den Körper als Kör

per betrachtet. 
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[iL] [Weiter stellt er sich vor:] "Auch diese [anderen] Lebewesen 
[ihrerseits] sind für andere Freunde, Feinde und Neutrale, wie ich. Und 
auch sie begehren Glück und sind dem Leid abgeneigt." Dies [gehört zu] 
seiner Betrachtung des Körpers draußen (d.h. bei anderen) als Körper. 

[iii.] [Weiter stellt er sich vor:] "Genauso wie ich, so sind diese 
(d.h. die anderen) Lebewesen: wie für mich selbst mein eigenes Glück er
strebenswert ist, so ist auch für diese Lebewesen [ihr eigenes Glück erstre
benswert]. Weil sie somit mir selbst gleich und ähnlich sind, muß ich diesen 
Wesen Glück und Wohl verschaffen/zuweisen". Dies [gehört zu] seiner Be
trachtung des Körpers bei sich selbst und draußen als Körper. 

[B.] [Es wäre noch] ergänzend (cä) [zu bemerken, daß] es sich [auch] 
hier (etäni), d.h. im Kontext der maitri-ij bung) [eigentlich] um vier smrty
upasthänas handelt (oder handeln müßte??), [bzw.,] da [die Betrachtung] die 
skandhas als vermischte zum Objekt hat, um ein '[dharma-l\smrtyupasthäna 
mit vermischtem Objekt'.30 [Bei der ma//n-Kultivierung] stellt sich der 
Yogin jedoch (tu) die Gruppe der Freunde, Feinde und neutralen Personen 
vor, nachdem er sich [zuvor] [lediglich] ein materielles Merkmal eingeprägt 
hat: ein Farbmerkmal, ein Gestaltmerkmal, ein Bewegungsmerkmal31. Des
wegen wird dies ausschließlich als auf den Körper gerichtetes smrtyupa-
sthäna bestimmt. 

[4.] Gestützt auf die Betrachtungsweise, die in willkürlichen Vorstellungen be
steht, dringt er (der Yogin) [sodann] auch in die Betrachtungsweise, die sich 
auf [etwas] Wirkliches richtet, ein. 

[A.] Und [zwar] dringt er in die Betrachtungweise, die sich auf Wirk
liches richtet, ein, indem er sich auf folgende Vorstellung konzentriert: "Wie 
unzählig viele32 Lebewesen ich mir mit einer auf [ihr] Wohl und Glück ge
richteten33 Einstellung [im Verlauf meiner vorherigen Kultivierung auch] 
vorgestellt habe: noch viel zahlreicher sind die Lebewesen, die in der Ver
gangenheit als [zur] Partei meiner Freunde, Feinde bzw. Neutralen [gehörig 
existiert haben und inzwischen] vergangen sind, [und] welche, nachdem sie 
[zunächst] meine Freunde geworden waren, [später] zu meinen Feinden und 

30 Tib.: "Von den vier smrtyupasthänas ist das dharmasmrtyupasthäna eines mit vermischtem 
Objekt, da es die vermischten skandhas zum Objekt hat" (vgl. auch AKBh 343,2 f.). Ch. "Diese vier 
smrtyupasthänas insgesamt, weil sie alle skandhas zum Objekt haben, werden - so muß man wissen 

- bezeichnet als smrtyupasthäna mit 'zerstörtem' (fü: sambhinna) Objekt". 
31 Zu dieser Bedeutung von vijnapti s. Y 5,3-5 u. 5,7. 
32 Tib. u. Ch. verstehen *yävad apramänäh, und nicht Kompos., d.h.: "Ich habe mir ... [zu

nächst ein, dann zwei etc.] bis zu unzählig viele Lebewesen ... vorgestellt." 
33 Tib.: "mit ... versehenen". 
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zu Neutralen geworden sind; welche, nachdem sie [zunächst] meine Feinde 
geworden waren, [später] zu meinen Freunden und zu Neutralen geworden 
sind; und welche, nachdem sie [zunächst] mir gegenüber neutral geworden 
waren, [später] zu meinen Freunden und Feinden geworden sind. Auf diese 
Weise [ergibt sich, daß] alle Lebewesen ohne Ausnahme (evaf* völlig gleich 
sind. Es gibt hier (d.h. in dieser Welt?) keine ein für allemal etablierte35 

Freundschaft, Feindschaft oder Neutralität. Aus eben diesem Grund3* muß 
[ich] in bezug auf alle drei Gruppen die gleiche Gesinnung, die gleiche Hal
tung, [ihnen] Wohl und Glück zu verschaffen/zuzuweisen, praktizieren". 
[Die] gleich[e Überlegung] wie in bezug auf die Vergangenheit, ist auch in 
bezug auf die Zukunft [anzustellen], unter der Voraussetzung, daß es [für 
den Betreffenden dann noch] ein Umherwandern im Samsära gibt. 

[B.] [Ferner soll er folgende Überlegung kultivieren:] Auch den Lebe
wesen [der Vergangenheit], denen ich damals nicht37 mit wohlwollender 
Geisteshaltung Mitgefühl habe angedeihen lassen, will ich, obzwar sie 
[längst] vergangen sind (und somit nichts mehr von meinem Mitgefühl 
haben), dennoch jetzt Mitgefühl angedeihen lassen, und zwar um der Unbe
flecktheit meines eigenen Geistes und um des [eigenen] Nichtübelwollens 
willen38: ["JWären die Lebewesen, die vergangenen, [doch] glücklich ge
wesen^)!39 Und mögen auch die Lebewesen, die [noch] nicht entstanden40 

sind und in Zukunft [erst noch entstehen werden], glücklich sein.["] 

[5.] Was den Zufluß von Verdienst und Heilsamem angeht, der demjenigen mit 
der /nö//7f[-Kultivierung] Befaßten, der auf diese Weise in den auf Wirk
liches gerichteten Vorstellungsakt eingetreten ist, [zuteil wird], so erreicht 
die Verdienstmasse desjenigen, der mit der durch einen willkürlichen Vor-

34 Tib.: "alle diese Lebewesen". 
35 Ch. scheint *aparinispannä gelesen zu haben: "Es gibt nicht im geringsten Freundschaft, 

Feindschaft und Neutralität; [diese] sind nicht wahrhaft wirklich." 
36 Vgl. Ch. E Ö J H H ^ ; vgl. auch PTSD s.v. paryäya (nach Buddhaghosa eine Bedingung 

kärana). 
37 Wenn man der Skt.-Hs. folgend na wegließe, müßte sich das Mitgefühl unmittelbar vor

hergehenden Übungsschritt beziehen: "Wenn [ich soeben] sogar im Hinblick auf die Vergangenheit 
den [damaligen] Lebewesen mit wohlwollender Geisteshaltung Mitgefühl habe angedeihen lassen, so 
sind sie zwar [längst] vergangen ..., aber [trotzdem] lasse ich ihnen jetzt Mitgefühl angedeihen ...". 

38 D.h. um meinen Geist frei von Unreinheit [zu machen] und [selbst] frei von Übelwollen 
zu sein. 

39 (Augmentloses??) Konditional im Sinne des (nicht mehr erfüllbaren) Wunsches für die 
Vergangenheit? Vgl. Renou 1961, S. 463 ("souhait"). Bhägavatap. X. 28.11 (dort allerdings bloß 
Wunsch, nicht irreal!). Vgl. Yogäcärabhümi-Manuskripl 7B42 (Delhey 1998, S. 53; Anm. 130). 

40 Tib.: "vergangen"; Ch.: "existent". 
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Stellungsakt charakterisierten maifn[-Kultivierung] befaßt ist, nicht den hun
dertsten Teil, nicht den tausendsten Teil davon, erreicht keinen zählbaren 
[Teil], keinen Bruchteil, keinen berechenbaren [Teil] davon, läßt sich nicht 
damit vergleichen. Das Übrige wie oben.41 

41 SrBh 424,16 ff.? 
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Bodhisattvabhümi: Sanskrit-Text 

P(atna Hs:)165al; N(epal Hs: - nicht vollständig - beginnt mit:) 107a 1; W(ogihara:) 
241,15-249,6; D(utt:) 166,1-170,17; Tib.: P 145bl- 150b2 D 128b5 - 132b7; Ch.: 
T XXX 1579, 535c7 - 537b8 (Hsüan-Tsang; vgl. auch 1581, 927a29 - 928b4: 
*Dharmaksema) 

[1.] [P165al] kathaii ca bodhisattvas'1 * catväry apramänäni bhävayati/ maitrim2 

karunäm muditäm upeksäm/ iha bodhisattvah samäsatas trividhäni catväry 
apramänäni bhävayati(:) [i.]sattvälambanäni(,} [ii.]dharmä3lambanäny4 [iii.] 
anälambanäni ca/ 

[A.] yad bodhisattvas trisu rä&su sarvasattvän avasthäpya sukhitän duh-
khitän aduhkhäsukhitän5 sattvän{,) 

[i. a.] sukhakämän adhikrtya 

[b.] sukhopasamhärädhyäs'ayagatena maitrena cetasä das"a dis"ah spharitvä 

[c] sattvädhimoksena6 viharati(,) iyam7 asya sattvälambanä maitrf vedi-
tavyä/8 

[ii.] yat punar dharmamätrasamjnrdharmamätre sattvopacäram äsayatah 
* sampas'yams9 täm eva maitrim10 bhävayati(,} iyam11 asya dharmälambanä12 

maitrr veditavyä13/ 

[iii.] yat punar dharmän apy avikalpayams täm eva maitrim14 bhävayati, 

1 D; P: bodhisatvahl (in der Hs. durchgehend satva); W: bodhisattvah. 
2 P: mettrim. 
3 In P durchgehend: sarvva, dharmma, karmma, maittri etc. 
4 P: dharmälambatänäny or dharmälambalänäny. 
5 WD: aduhkhitäsukhitän. 
6 P: "moksene. 
7 WD; P: viharaüyam. 
8 P: veditavyäh und om. /. 
9 P: sampasyäms. 
10 P: maitri. 
11 P: bhävatiyam. 
12 W: dharmälambaka. 
13 W: veditavyä. 
14 P: maitri. 
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iyam15 asyänälambanä maitrf veditavyä/ 

yathä16 sattvälambanä dharmälambanä 'nälambanä maitrf, evam karunä-
muditopeksä api17 veditavyäh18/ 

[B. i.] tatra bodhisattvo [a.] duhkhitän1' sattvän ära[P165bl]bhya [b.] 
duhkhäpanayanädhyäs'ayo daäasu diksu karunäsahagatam cittam bhävayati(;) 
säsya karunä/20 

[C. i.a.] sukhitän vä punah sattvän ärabhya [b.] sukhänumodanädhyä-
s"ayo [c] das"asu diksu muditäsahagatam cittam bhävayati(;) säsya muditä/ 

[D. i.] sa [a.] tesäm eva trividhänäm sattvänäm aduhkhäsukhitänäm21 duh-
khitänäm sukhitänän ca [b.] yathäkramam mohadvesarägakles'avivekädhyä-
sayo [c] da&su diksüpeksäsahagatam22 cittam bhävayati(;) iyam23 asyopeksä/ 

[2.] tatra yäni bodhisattvasya maitryädiny apramänäni sattvälambanäni24^) täny 
anyatfrthyasädhäranäni veditavyäni25/ yäni punar dharmälambanäni(,) täni 
s'rävakapratyekabuddhasädhäranäni(,) na tv anyatfrthya^sädhäranäni vedi
tavyäni/27 yäni tu bodhisattvasyänälambanäny apramänäni(,) täni sarvatirthya-
sYävakapratyekabuddhäsädhäranäni veditavyäni/ 

[3.] tatra bodhisattvasya triny apramänäni sukhädhyäsaya^samgrhrtäni veditavyä
ni/ maitri(,) karunä(,) muditä ca29/ efPlööallkatamad30 apramänam hitädhyä-
s"ayasamgrhrtam veditavyam * yad uta upeksä/ 

[4.] sarväni caitäny apramänäni bodhisattvasyänukampe[N107al]ty ucyate/ tasmät 
taih31 samanvägatä bodhisattvä anukampakä ity ucyante/32 

P: bhävayatlyam. 
16 P: yayathä? 
17 W: karunä muditopeksä 'pi. 
18 WD: veditavyä. 
19 W: duhkhitäm. 
20 P om. /. 
21 W: aduhkhitänäm asukhitänäm. 
22 P: °sahadu(?)gatam. 
23 P: bhävayafiyam. 
24 P: satvälambänäni. 
25 W om. veditavyäni. 
26 W: ürthika. 
27 P om. /. 
28 P: sukhädhyäsaya". 
29 W om. ca. 
30 P: ekam. 
31 W: tais. 
32 PW: ucyamtell. 



308 Texte: Edition und Übersetzung 

[II-] 
[1.] tatra daSottaraSatäkäram duhkham sattvadhätau sampas'yanto bodhisattväh 

sattvesu karunäm33 bhävayanti/ daSottaraSatäkäram duhkham katamat/ 

[A.] ekavidham duhkham(/)34 aviSesena pravrttiduhkham35 ärabhya sarva-
sattväh pravrttipatitä duhkhitäh/36 

dvividham duh[N107a2]kham/37 [i.] chandamülakam(:) yesäm priyänäm38 

vastünäm ca39 parinämäd anyathibhäväd duhkham utpadyate/ [ii.] sammoha-
'"Vipäkan ca duhkham(:) yais tfvraih gärfrair veditaih sprstas tasminn41 ätma-
bhäve aham iti vä mameti vä sammüdho42 (')tyartham ^ocati43, yena dvi^al-
yäm vedanäm vedayate44 käyikfn caitasikfn ca/45 

trividham duhkha^/)46 [i.] duhkha47duhkhatayä/ [ii.] samskäraduh[N107 
aSJkhatayä/48 [iii.] viparinämaduhkhatayä ca/49 

caturvidham duhkham/ [i.] virahaduhkham(:) priyänäm50 visamyogäd yad51 

utpadyate/ [ii.] samucchedaduhkham(:) nikäyasabhäganiksepän maranäd52 

yad53 utpadyate/ [iii.] santatiduhkham(:) uttaratra mrtasya janmapä[P166 
bl]ramparyena yadutpadyate/ [iv.] atyantaduhkham54(:) aparinirvänadharma-
känäm sattvänäm55 ye paiicopädänaskandhäh/56 

N: karunäm. 
34 DPNW om. /. 
35 P jihvämüfiya: 'duhkham. Dies kommt in der Handschrift im folgenden mehrmals vor. 
36 P: /'/. 
37 PN om. /. 
38 NW; P om. u. D ergänzt priyänäm. 
39 W; PND om. ca. 
40 W: sammoha". 
41 P: tasminn; W: tasmin. 
42 W: sammüdho. 
43 P: socati. 
44 N: vedayati. 
45 P: caitäsikm call. 
46 PN om. /. 
47 P: duhkha". 
48 P om. /. 
49 PN: //. 
50 N: priyänäm. 
51 PN om. yad. 
52 P: maranäd. 
53 N om. yad. 
54 P: "duhkham. 
55 P: satvänä. 
56 P: //. 
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panca[N107a4]vidham duhkham/ [i.] kämacchandaparyavasthänapratyayarn/37 

[ii. - v.] vyäpädastyäna58middhauddhatyakaukrtyavicikitsäparyavasthäna-
pratyayafi ca yad duhkham/59 

sadvidham duhkham/60 [i.] hetuduhkham apäyahetunisevanät/ [iijphaladuh-
kham apäyopapattitah61/ [iii.] bhogän62 va63 punar ärabhya paryesti-
duhkham{,) [iv.] äraksäduhkham64^) [v.]atrptiduhkham(,) [vi.] vipranäsV5-
duhkhan ca/ tad etad abhi[N107a5]samasya sadvidham duhkham66 bhavati/ 

saptavidham duhkham/67 [i.] jätir68duhkham(,) [ii.] jarä(,) [iii.] vyädhirw(,) 
[iv.] maranam{,) [v.] apriyasamyogah70^) [vi.] priyavinäbhävah, [vii.] yad 
apicchan paryesamäno na labhate71 tad api duhkham/ 

astavidham duhkham/72 [i.] 5rtaduhkham(,) [ii.] usnaduhkham(,) [iii.] 
jighatsäduhkham(,) [iv.] pipäsäduhkham73{,} [v.] asvätantryaduhkham74, [vi.] 
ätmopakramaduhkham tadyathä nirgranthaprabhrtfnäm/ [vii.] paro[N107 
bl]pakramaduhkham75 tadyathä pänilostasamspars'ädibhih76 parato dam^a-
maäakädi77samspars'ai^ ca/78 [viii.] rryäpathaikajätfyavihäraduhkhari"79 ca/80 

navavidham duhkham/ [i.] ätmavipattiduhkham(,) [ii.] paravipattiduh-

57 N om. /. 
58 P: "syäna". 
59 P om. /. 
60 PN om. /. 
61 N: apäyäpattitah? 
62 W: bhogam. 
° PNW; D om. vä. 
64 P: "duhkham. 
65 P: vipranäsa. 
66 P: duhkham. 
67 P: om. /. 
68 N: jäti? 
M N: vyädhi. 
70 N: apriyasamya(?)yogah. 
71 P: bha getilgt vor labhate. 
72 P om. /. 
73 P: pipäsä". 
74 P: "duhkham. 
75 P: parokrama ". 
76 P: "samsparsä". 
77 P: dasammasakädi". 
78 P om. f. 
79 P: "duhkhan. 
80 P: //. 
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kharn81(,) [iii.] jnätivipattiduhkham(,) [iv.] bhogavipattiduhkham, [v.] 
ärogyavipattiduhkham{,) [vi.] äila^vipattifPlöTalJduhkham, [vii.] drstivi-
pattiduhkham83^) [viii.] drstadhärmikam84 du[N107b2]hkham(,) [ix.] säm-
paräyikan ca duhkham/ 

daäavidham duhkham/ [i.] bhojanakäyapariskäravaikalyaduhkham(,) [ii. -
vi. ] pänayämvasträlankära^händopaskara^pariskäravaikalyaduhkham^,) 
[vii.] gandhamälyavilepanapariskäravaikalyaduhkham(,) [viii.] nrtya88gfta-
vädita^pariskäravaikalyaduhkham90,91 [ix.] älokapariskäravaikalyaduhkham/92 

[x.] stripurusaparicaryäkäyapariskä[N107b3]ravaikalyaduhkhan" ca das"a-
marn/93 

[B.] punar anyan94 navavidham duhkham veditavyarn/ [i.] sarvaduh-
kham95(,) [ii.] mahäduhkham(,) [iii.] sarvatomukham duhkham(,) [iv.] vi-
pratipattiduhkham9^,) [v.] pravrttiduhkham97, [vi.] akämakäraduhkham98(,) 
[vii.] vighätaduhkham", [viii.] änusangikam100 duhkham(,) [ix.] sarväkäran 
ca duhkham/ 

[i.] tatra sarvaduhkham101 [a.]yatpürvahetusamutpannam102 [b.] vartamäna-
103pratyayasamutpannan ca/ 

81 P: paravittampattiduhkha und om. jAätivipattiduhkham bhogavipattiduhkham. 
82 P: silamvipatti". 
83 P om. drstivipattiduhkham. 
84 PN: drstadhärmika. 
85 W: "lamkära. 
86 D: "bhändopaskara". 
87 P: "duhkha. 
88 PN: nrtta". 
89 N: vädata. 
90 NW: duhkham. 
91 PD om. /. 
92 N om. /. 
93 P: //. 
94 WD: anyam. 
95 P: "duhkham. 
96 P: "duhkham. 
97 PN: 'duhkham. 
98 P: "duhkham. 
99 P: "duhkham u. om. /; N: duhkham. 
100 W: änusamgikam. 
101 N add. '/. ' 
102 N add. /. 
103 P: vartta/mäna". 
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[iL] tatra mahäduhkham [N107M] [a.] yad dirghakälikam104 [b.] pragädham 
[c] citram105 [d.] nirantaran106 ca/107 

[iii.] tatra sarvatomukham duhkham [a.] yan närakam [b.] tairyagyonikam 
[c] pretalaukikam * [d.] sugatiparyäpannan ca/ 

[iv.] tatra vipratipattiduhkham [a.] yad drste vä dharme paravyatikramät * 
paräpakärakaranäl labhate samutthäpayati/108 visamabhojana109paribhogäd 
(vä?) [b.] dhätuvaisamyajam duhkham samutthäpayati/ [c] a[P167bl]nayena 
vätma110[N107b5]drstadharmaduhkhopakramät svayarnkrtam duhkham sam
utthäpayati111/ [d.] ayonis'omanaskäratadbahulavihäritayä vä kles'opakles'a-
paryavasthänaduhkham112 pratyanubhavati/ [e.] käyavänmanodus'carita113-
bähulyäd väyatyäm114 äpäyikam duhkham pratyanubhavati/ 

[v.] tatra pravrttiduhkham yat sadäkäräd aniyamäd utpadyate samsäre sam-
saratah(/)115 [a.] ätmabhivä116[Ni08al]niyamät{:) räjä117 bhütvä ädhyah118 

krpano bhavati(/)119 [b.] mätä120pitraniyamät *121 [c] putradäräniyamäd [d.] 
däsidäsa122karmakarapauruseyäniyamän [e.] miträmätyajnätisälohitä-
niyamät123: mätäpitaram124 bhütvä yävad vistarena miträmätyajnätisälohito125 

bhütvä 'parena samayena samsarato vadhako bhavati pratyarthikah pratya-

105 N: cur an. 
106 W: niramtaram. 
107 P: //. 
108 P om. /. 
109 P: "bhona". 
110 PN om. ätma; Tib. chos 'di La bdag Aid kyis (= Sägaramegha D yi 220a7) mi rigspar 

bsdug bshal bar byaspa las bdag gis byaspa'i sdug bshal (P 147b7 f.). 
111 PN: duhkham utthäpayati. 
112 P: klesoparyavasthäna". 
113 P: "duscarüi"; N: "duscarati". 
114 P: vä ayatyäm; ND: vä äyalyäm. 
115 PN: samsarata ätma". 
116 N om. bhävä. 
117 PWD: "niyamäd räjä; N: "niyamä räjä räjä? 
118 So PD; W: 'mätyah; N ist an dieser Stelle schwer lesbar, etwa: niyamä räjä {räjä) bhütvä 

ädhyahl Aber Tib. u. Ch. ohne Entsprechung für ädhyah. 
119 PN om. /. 
120 P: mäträ. 
121 PN add. /. 
122 P: dästdäsaka". 
123 N: "sälohitänimämäl? 
124 W: "pitarau. 
m P: "lohite. 
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mitrah/126 [N108a2] [f.] bhogäniyamäc ca(:) samsäre samsaran mahäbhogo 
bhütvä punar aparena samayena paramadaridro127 bhavati/ 

[vi.] taträkämakära128duhkham [a.] yad dTrghäyuskämasyäkämam129 alpä-
yuskatayotpadyate/ [b.] äbhirüpyakämasya130 cäkämam vairüpyatah(/)131 [c] 
uccakulopapattikämasya cäkämam nfcakulopapattitah/132 [d.] aisVarya133-
kämasyäkä[P168al]mam däridryopani[N108a3]pätatah/ [e.] 134balakämasya 
135 cäkämam daurbalyopanipätata136 utpadyate(/)137 [f.] jneyam jnätukämasya 
cäkämam sammohä138jnänasamudäcärata139 utpadyate/140 [g.] paraparäjaya-
kämasya cäkämam parajayätmaparäjayäd141 yad duhkham utpadyate/ 

[vii.] tatra vighätaduhkham [a.] yad grhinän ca putradärädyapacayäd142 143 

utpadyate(,) [b.] pravrajitänäii144 ca rägädikles'opaca[N108a4]yäd145 14* ut
padyate/ [c] yac ca duhkham durbhiksopaghätäd vä [d.] paracakropa-
ghätäd147vä [e.] tavr148durgapraves'asambädhasamkatopaghätäd vä ut
padyate^)149 [f.] yac ca duhkham paräyattavrttatayä1S0 151 utpadyate/152 [g.] 

126 N om. /. 
127 P: paradaridro. 
128 P: tatrakämakära °. 
129 PN: dirghäyuskämasya/ akämam. 
130 D: abhrupyakämasya. 
131 PN: vairüpyata ucca". 
m PN: 'palttita aisvarya". 
133 P: aisvarya '. 
134 WD ergänzt mit Tibetisch mahä. Dies ist hier vielleicht nicht notwendig, weil in der tib. 

Wiedergabe der Gegensatz bala-daurbalya mit stobs che ba-stobs chuh ausgedrückt wird (vgl. Lokesh 

Candra: stobs che für bala u.a.) ist. Ch. AAJ , aber vorher auch A S . 
135 P add. cäkämasya. 
136 W: "nipätatah. 
137 PN om /. 
138 W: sammohä". 
139 P: "samudäcära. 
140 N om. /. 
141 So PN; W: paraparäjayäd ätmaparäjayäi, aber Kyoto-Handschrift (zitiert nach Wogihara) 

wie PN; D: paraparäjayäd ätmaparajayäd; Tib. ohne Entsprechung. 
142 P: putradärädyapayä. 
143 WD add. yad. 
144 P: pravrajitäfl. 
145 N: "pacayän. 
146 WD add. yad duhkham, aber PN om. 
147 P: parcakropagätäd. 
148 PWD: vä 'tav'i"; N: vätavi". 
149 P: utpadya/te und PN om. /. 
150 W: par'äyattavrttüayä. 
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yac 153 cängapratyangavaikalyopaghätäd votpadyate(/}154 [h.] yac ca duhkham 
vadhabandhanacchedana155tädanapraväsanädyupaghätäd utpadyate/ 

[viii.] tatränusangikam duhkham yad astäsu lokadharme[N108a5]su duh-
kham(:) [a.] na£ana156dharmake naste(,) [b.] ksaya157dharmake ksfne(,) [c] 
jarädharmake jirne(,) [d.] vyädhidharmake vyädhite(,) [e.] maranadharmake 
mrte(,) [f.] 'läbhato vä punar [g.] ayas"asto vä [h.] nindäto vä yad duh
kham15^/)159 ity etad160 astavidham duhkham, [i.] prärthanäduhkhan161 ca, 
idam ucyate * änusangikam duhkham/ 

[ix.] tatra sarväkäram duhkham162 [P168bl] yat pancäkära163yathoddista-
sukhavipaksena164<:) [a.] hetuduhkham [b.] ve[N108bl]dayitaduhkham165 [c] 
sukhäbhävamätraI66duhkham167 [d.]vedayitänupacchedaduhkham168 [e.]nais-
kramyapravivekopaS'amasambodhi169sukhavipaksena cä170gärikakämadhätu-
samyogajavitarkaprthagjanaduhkham171 pancamam172 veditavyam/173 ity etac 
ca pancavidham duhkham,174 [a.] aupakramikam [b.] upakaranavaikalyajam 
* [c] dhätuvaisamyajam [d.] priyaviparinämajarn * [e.] traidhätukä-
vacara[Nl08b2]kleä'apaksyadausthulyaduhkhari" ca pancamam(:)175 ity etat 

151 P add. /. 
152 N om. /. 
153 D: yac ca duhkham ahga". 
154 PN om. /. 
155 N om. chedana. 
156 W: näsa. 
157 N: ksama. 
158 W: duhkham. 
159 P: duhkham ity. 
160 N: etad. 
161 P: "duhkhaH. 
162 P: duhkham. 
163 WD: °käram. 
164 WD add. duhkham, was auch in Tib. vorhanden ist. 
165 N add. /. 
166 W: sukhäbhävamätram duhkham. 
187 N add. /. 
168 P: "duhkha. 
169 N: "sambodhi". 
170 WD: vä 
171 N add. /. 
172 N: paHcatpam(>). 
173 W: veditavyam. ity. 
174 W: duhkham. aupa". 
175 PN; WD: paHcamam/ ity. 
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pancavidham pürvakam176 caikadhyam abhisamksipya das"avidham duhkham 
sarväkäram ity ucyate/ 

iti pürvakan177 ca pancapancäs"adäkäram idan ca pancapancäs"adäkäram178 

aikadhyam abhisamksipya das'ottaras'atäkäram179 duhkham bhavati bodhi-
sattva180karunäyä älambanam181(,) yenälambanena bodhisattvä[N108b3]näm182 

karunotpadyate183 vivardhate bhävanäparipürim gacchati184/185 

[2.] [A.] atas" ca mahato duhkha186skandhäd ekännavims'atiprakäraduhkhä-
lambanä mahäkarunä pravartate/ ekännavims'ati187prakäram duhkham kata-
mat/188 [i.] sammohavipäkam duhkham [ii.] samskäraduhkhatäsamgrhltam 
duhkham [iii.] ätyantikam189 duhkham [iv.] hetuduhkham [v.] jä[P169al]ti-
duhkham [vi.] svayamkrtaupakra[N108b4]mikarn duhkham [vii.] äilavipatti-
duhkham [viii.] drstivipattiduhkham [ix.] pürvahetukam duhkham [x.] mahad 
duhkham190 [xi.] närakam duhkham [xii.] sugatisamgrhftam duhkham [xiii.] 
sarvam191 vipratipatti192duhkham193 [xiv.] sarvam pravrtti194duhkham [xv.] 
ajnänaduhkham [xvi.] aupacayikam duhkham [xvii.] änusangikam duhkham 
[xviii.] vedayitaduhkham [ixx.] dausthulyaduhkhan" ceti/ 

[B.] tatra caturbhih käranaih karunä mahäka[N108b5]runety195 ucyate/ [i.] 
gambhiram süksmam durvijneyam sattvänäm19* duhkham älambyotpannä 
bhavati/ [ii.] dfrgha197kälaparicitä ca bhavaty anekakalpas"atasahasräbhyastä7 

N: pürvakah. 
77 N: pürvakam. 
78 P om. idan ca pahcapaAcäsadäkäram. 
79 PN: dasottaräkärasatam. 
80 P: bodhisatvah und visarga später getilgt. 
81 P: älambana. 
82 N: bodhisattvanäm. 
83 W: karunä utpadyate. 
84 N: "paripürih gacchanti. 
85 P: //. 

P: duhkha". 
87 P: "virnsati". 

P om. /. 
P: ätyintikam und später das erste i getilgt. 
N: duhkham mahat duhkhan. 

91 N: sarvam. 
PN; WD add. jam. 
P: "dukham. 
N: pravrltti". 
N: mahäkanety. 

96 P: satvänä. 
97 P: dirga". 
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[iii.] tfvrena cäbhogenälambane pravrttä bhavati{,) yadrüpenäbhogenäyam 
karunävisto bodhisattvah sattvänäm198 duhkhäpanayanahetoh svajfvitaSatäny199 

api parityajet(,) präg evaikam jrv^NlOQalltam200^) präg eva cakäyapariskä-
ram, sarvaduhkhayätanäprakärams' codvahet/ [iv.] suvis'uddhä ca bhavati, 
tadyathä nisthägatänän201 ca bodhisattvänäm bodhisattvabhümivis'uddhyä 
tathägatänän ca tathägatabhümivis'uddhyä/ 

[3.] [A.] anena khaiu das'ottarenäkäras'atena ye bodhisattvah karunäm bhäva-
yanti sattvesu{,) te sarväm bodhisattvakarunäm bhäva[N109a2]yanti/ 

[B.] te puna[P169bl]h ksipram eva karunäs'ayas'uddhim adhigacchanti 
s'uddhäs'ayabhümipravistäm/ 

[C] sattvesu cätyartham202 snigdha203cittäs' ca bhavanti premacittäs" ca ** 
kartu205käma206cittäs' cäkhinnacittäs' ca duhkhodvahanacittäs' ca karmanya-
vaSyacittäs-207 ca/ na ca tathä duhkhasatyam abhisamitavata208 äryas"rävakasya 
nisthägatasya düribhütä nirvitsahaga[N109a3]tä cittasamtatih pravartate, 
yathä bodhisattvasya209 sattvesu karunäpürvahgamena cittena daSottaräkära-
s"atapatitam etam210 mahäntam duhkhaskandham sampaSyatah2"/ 

[D.] na ca bodhisattva evam karunäparibhävitamänasah kincid ädhyä-
tmikabähyam212 vastu yan na parityajet(/)213 nästi tac chnasamvarasamädänam 
yan na kuryät(/)214 nästi sa215 paräpakärah [N109a4] kas"cid yan216 na ksa-
meta{/)217 nästi sa vfryärambho yan218 närabheta219/ nästi tad dhyänam yan na 

199 P: "satä/ny. 
200 N: ßvatam. 
201 N: nisthägatänän. 
202 P: cätyartha. 
203 N: snagdha. 
204 P add. vi? 
205 P: vikartu" oder cikartu". 
206 PN: °kämatä°. 
207 N: "cattäs. 
208 P: abhisamitam vata. 
209 P add. /. 
2,0 WD; PN: evam. 
211 N: sampasyatah. 
212 PN: "bähya. 
213 PN: parityajen nästi. 
214 PN: kuryän nästi. 
2,5 N om. sa. 
216 W: yam. 
2,7 PN om. /. 
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samäpadyeta{/)220 nästi sä prajfiä yän221 nänupravis'et222/ tasmät tathägatäh 
prstäh santah kutra pratisthitä bodhisattvasya bodhir iti samyag vyäkurvänä223 

vyäkurvanti karunäpratisthitä bodhisattvasya bodhir iti/ 

[HL] 

[1.] tatraikaikam atra yathänirdistam apramäna[N109a5]m apramäna^samrddhyä 
samrddham225 bodhisattvasya pravartate,226 [P170al] apramänestaphalapari-
grähakam(/)227 apramänais" cäkärair ekänta^kus'alair anavadyaih pravartate/ 

[2.] evam apramänabhävanänuyuktasya229 bodhisattvasya catväro 'nuSamsä230 

veditavyäh/ [i.Jsä^'syäpramänabhävanä ädita eva paramadrstadharmasukha-
vihäräya bhavati/ [ii.]apramänapunya[N109bl]sambhäraparigrahopacayäya 
232 bhavati/ [iii.] anuttaräyäm samyaksambodhäv ä^ayadrdhatväya bhavati/ 
[iv.] sattvänäm cärthe samsäre sarvaduhkhodvahanäya bhavati/233 

2,8 W: yam. 
219 TO; P: närambheta. 
220 PN om. /. 
221 WD: yäm. 
222 P: praveseta. 
223 P: vyäta{l)rvänä. 
224 W: apramänayä. 
225 NP; WD: °dhim. 
226 N om. /. 
227 PND om. /. 
228 W: ekämta". 
229 W: bhävanäbhiyuktasya. 
230 W: catvärah anusamsä. 
251 P: Sä. 
232 W add. ca. 
233 N: //. 
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[1.] Wie, ferner, kultiviert der Bodhisattva die vier unbegrenzten [Geistes
zustände] (apramänä), [nämlich] Wohlwollen (maitri), Mitleid (karunä), 
Mitfreude (muditä), und Gleichmut (upeksä)1? Hier [d.h. im Mahäyänä] 
kultiviert der Bodhisattva die vier apramänas kurz gesagt auf dreifache 
Weise, [nämlich i.] als solche, die Lebewesen zum Objekt haben, [iL] 
solche, die Daseinsfaktoren (dharma) zum Objekt haben, und [iii.] als 
solche, die kein Objekt haben. 

[A.] Wenn der Bodhisattva, nachdem er alle Lebewesen auf drei Gruppen 
verteilt hat (d.h. in drei Kategorien eingeteilt hat), nämlich glückliche, lei
dende und weder glückliche noch leidende Lebewesen, 

[i. a.] [sodann] im Hinblick auf die Glück begehrenden [Lebewesen] 

[b.] mit wohlwollender Gesinnung, die mit der Absicht verbunden ist2, 
[ihnen] Glück zu verschaffen, [c] alle zehn Himmelsrichtungen ausfüllt, und 
dabei in der Überzeugung verweilt, [daß es] Lebewesen [gibt], dann ist dies 
als die maitri des [Bodhisattva], welche die Lebewesen zum Objekt hat, zu 
verstehen. 

[ii.] Wenn der Bodhisattva des weiteren (/hingegen?), indem er sich bewußt 
ist, daß [es] nur dharmas [gibt], [d.h.?] sich energisch (/intensiv) bewußt 
macht(?)3, daß [der Begriff] "Lebewesen" bloß eine ungenaue Bezeichnung 
für bloße dharmas ist, eben diese4 maitri kultiviert, dann ist dies als die 
maitri des [Bodhisattva], welche dharmas zum Objekt hat, zu verstehen. 

[iii.] Wenn [der Bodhisattva], eben diese maitri kultiviert, indem er sich 
dabei nicht einmal dharmas vorstellt, dann ist dies als die maitri des [Bodhi-

1 Upeksä: Zentraler Begriff des frühen Buddhismus (charakterisiert das 4. dhyänä), im Sinne 
von Untangiertheit; Dinge berühren einen nicht; offensichtlich auch Immunität gegen sexuelle Ver
suchung: upeksä wirkt räga entgegen. Im vorliegenden Textstück ist upeksä ist sehr schwierig zu 
übersetzen. "Gleichmut, Indifferenz, Untangiertheit, Unberührtheit" usw. passen hier, wie sich in 
Absatz D zeigen wird, wohl kaum. Näheres in der Studie: Kapitel über "Gleichmut" (S. 139 ff.) und 
Auswertung vorliegenden dieses Textstückes (S. 251 ff.). Vgl. auch S. 243 f. und S. 262 f. 

2 Oder: "auf der Absicht beruht"?; vgl. aber Tib. bsampa dah tdan pa. Zu "gata im Sinne 
von 'sahagata vgl. auch MSA XVII. 17 u. SrBh 377,12. 

Asayatah sampasyan ist unklar. Ch.: "in rechter Weise betrachten " (IE®); Tib.: "mit 
fester Absicht (/ernsthaft/mit Hingabe) erblicken" (bsam pa lhag pa nas mthoh ste). 

4 D.h. die maitri selbst ist offenbar in allen drei Fällen gleich, nur der Bezugspunkt 
wechselt. 
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sattva], die kein Objekt hat, zu verstehen.5 

Wie die maitri, welche Lebewesen zum Objekt hat, welche dharmas zum 
Objekt hat und welche kein Objekt hat, so sind auch karunä, muditä und 
upeksä [jeweils als dreifach] zu verstehen. 

[B. i.a] Bezüglich der leidenden Lebewesen kultiviert der Bodhi-
sattva, [b.] in der Absicht, [ihr] Leiden zu beseitigen, [c] eine von karunä 
begleitete Geist[eshaltung], [die er] in die zehn Himmelsrichtungen [aus
strahlt]: das ist seine karunä. 

[C. i.a.] Bezüglich der glücklichen Lebewesen wiederum entfaltet er, 
[b.] in der Absicht, sich über [deren] Glück mitzufreuen, [c] die von muditä 
begleitete Geist[eshaltung, die er] in die [alle] zehn Himmelsrichtungen [aus
strahlt]: dies ist seine muditä. 

[D. i.] In der Absicht, [a.] eben diese drei Arten von Lebewesen, [nämlich] 
weder glückliche noch leidende, leidende und glückliche, [b.] respektive von 
den Befleckungen der Unwissenheit, der Abneigung und der leidenschaft
lichen Zuneigung zu befreien, [c] kultiviert er eine von upeksä begleitete 
Geist[eshaltung, die er] in die [alle] zehn Himmelsrichtungen [ausstrahlt]: 
dies ist seine upeksä. 

[2.] Hierbei6 [haben] - so muß man wissen - [die Bodhisattvas] diejenigen apra
mänas eines Bodhisattva - maitri usw. -, welche Lebewesen zum Objekt 
haben, gemeinsam mit den Angehörigen anderer Religionsgemeinschaften 
(anyafirthika). Diejenigen [apramänas] hingegen, die dharmas zum Objekt 
haben, [haben sie] - so muß man wissen - mit den Hörern (frävaka) und 
den Je-für-sich-Erwachten (pratyekabuddha) gemeinsam, nicht aber mit den 
Angehörigen anderer Religionsgemeinschaften. Diejenigen apramänas eines 
Bodhisattva aber, die frei von Objekt sind, [haben sie] - so muß man wissen 
- weder mit den Angehörigen anderer Religionsgemeinschaften noch mit den 
Hörern und den Je-für-sich-Erwachten gemeinsam. 

[3.] Dabei sind - so muß man wissen - drei apramänas des Bodhisattva in der 
Absicht einbegriffen, [die auf das] Glück [der Lebewesen bezogen ist], 
[nämlich]: maitri, karunä und muditä. Ein apramäna ist - so muß man 
wissen - in der Absicht[, die auf das] Heil der Lebewesen [bezogen ist], ein-

Gemeint ist hier offensichtlich ein Zustand, in dem maitri als eine Geisteshaltung kultiviert 
wird, die ganz unabhängig von einem normalerweise zu erwartenden Bezugsobjekt ist. 

6 D.h. unter diesen soeben aufgeführten Arten von apramänas. Eigentlich hat tatra in Fällen 
wie dem vorliegenden kaum mehr als eine bloß formale Funktion, die in etwa unserem Beginn eine» 
neuen Absatzes entspricht. Dies gilt auch für die folgenden Vorkommen, wo tatra mechanisch durch 
einen Absatz sowie mit "hierbei", "dabei" wiedergegeben wird. 
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begriffen, nämlich die upeksä.1 

[4.] Ferner werden all diese apramänas des Bodhisattva als sein Mitgefühl (anu-
kampä) bezeichnet. Aus diesem Grunde werden die mit diesen [apramänas] 
versehenen Bodhisattvas "die Mitfühlenden" (anukampakäh) genannt. 

[II.] 

[1.] Dabei kultivieren die Bodhisattvas karunä gegenüber den Lebewesen, [weil] 
sie sehen[, daß es] im Reich der Lebewesen (sattvadhätu) hundertundzehn 
Arten von Leid [gibt]. Worin besteht dieses hundertundzehnfache Leid? 

[A.] Leiden ist von einer Art: Im Sinne des Leidens, [das] im Getriebe 
[des samsära als solchem besteht,] sind alle, in [diesem] Getriebe befind
lichen Lebewesen unterschiedslos leidend. 

Leiden ist zweifach: [i.] Auf Verlangen basierendes Leid: wenn dadurch, 
daß [irgendwelche] angenehme Dinge sich wandeln und verändern, Leid ent
steht; [iL] Leid, das [insofern es] Verblendung/Verwirrung (/völliger Hilf
losigkeit) führt8: wenn einer, der von starken körperlichen Schmerzen be
fallen ist, sich, [weil er] bezüglich dieses Körpers [dergestalt] verblendet ist, 
[daß er denkt:] "das bin ich", "das ist mein", über die Maßen grämt, so daß 
er 'zweispießigen' Schmerz spürt: einen körperlichen und einen geistigen9. 

Leiden ist dreifach: [i.] [insofern es] als Leidhaftigkeit des Schmerzes; [iL] 
als 'Leidhaftigkeit' (d.h. der unbefriedigende Charakter) der verursachten 
Daseinsfaktoren [als solcher] und [iii.] als Leidhaftigkeit [durch ungünstige] 
Veränderung [auftritt]. 

Leiden ist vierfach: [L] Leid [durch] Trennung: [dasjenige Leid,] welches 
durch die Trennung von Liebem entsteht; [iL] Leid [durch] völliges Abge-

7 Vgl. MSA ad XX-XXI. 43. 
8 Vgl. A III 416: idha bhikkhave ekacco puggalo yena dukkhena abhibhüto pariyädinnacüto 

socati kilamati paridevati urattälim kandati sammoham äpajjati, yena vä pana dukkhena abhibhüto 
pariyädinnacüto bahiddhä pariyetthim äpajjati "ko ekapadam dvipadam jänäti imassa dukkhassa 
nirodhäyä?" ti sammohavepakkam väham bhikkhave dukkham vadämi pariyatthivepakkam vä; Mp III 
408,21: sammohavepakkan ti sammohavipäkam; dukkhassa hi sammoho nissandavipäko näma. Vgl. 
auch Tib. (P 146b3): rnam par smin pa rmohs pa can gyi sdug bshal (aber Sägaramegha [D yi 
219a4]: kun du rmohspa'i rnam par smin pa'i sdug bsnall) und Ch. 536a7 f: (aber 
927b21 f. iSw*¥K"Ö'!). Sägaramegha (D 219a5) erklärt: gah la kun tu rmohs pa'i rnam par smin 
pa'i sdug bshal yod pa de ni kun tu rmohs pa'i 'bras bu tes bya ba'i tha tshig go. 

9 Vgl. S IV 208. 
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schnittenwerden: dasjenige, welches durch das [im] Ablegen der Zugehörig
keit zu einer [Wesens]klasse [bestehende] Sterben entsteht; [iii.] Leid [durch] 
Fortsetzung: dasjenige, welches bei dem Verstorbenen nachher (d.h. nach 
dem Tode) durch das Sichfortsetzen der Existenzen entsteht; [iv.] das end
lose Leid: das [durch] die fünf angeeigneten Persönlichkeitskonstituenten der 
Lebewesen, die nicht für das nirväna bestimmt sind, [konstituierte Leid]. 

Leiden ist fünffach: [i. Leid,] das Ausbrüche (d.h. akutes Auftreten) von 
Verlangen nach Sinnesgenüssen zur Bedingung hat; [ii. bis v.] Leid, das 
[respektive] Ausbrüche von Übelwollen, Stumpfsinn und Schlaffheit, Aufge
regtheit und [unangebrachter] Gewissensunruhe sowie Zweifel zur Bedin
gung hat. 

Leiden ist sechsfach: [i.] Leid (d.h. Unangenehmes) im Sinne der Ursache 
[von Leid]: insofern man sich den Ursachen für [Wiedergeburt in einer] 
schlechtefn] Existenz hingibt; [ii.] Leid als Ergebnis: insofern man in 
schlechter Existenz wiedergeboren wird. Ferner im Hinblick auf Genußgüter 
[iii.] das Leiden, welches [mit der] Suche [danach verbunden ist], [iv.] das 
Leiden, welches [mit ihrer] Bewachung [verbunden ist], [v.] das Leiden, das 
[damit verbunden ist, daß man mit den erworbenen Gütern immer noch] 
nicht zufrieden ist, und [vi.] das Leiden, [welches entsteht, wenn die Güter] 
verloren gehen. Dies ergibt, wenn man es zusammenzählt, das sechsfache 
Leid. 

Leiden ist siebenfach: [i.] Geburt ist Leiden (d.h. etwas Unangenehmes), 
[ii.] Altern [ist Leiden, iii.] Krankheit [ist Leiden, iv.] Sterben [ist Leiden, 
v.] Verbindung mit etwas, was man nicht mag, [ist Leiden, vi.] Trennung 
von etwas, was man mag, [ist Leiden, und vü.] auch daß einer, der sich 
etwas wünscht und danach sucht, dies nicht bekommt, auch das ist Leiden. 

Leiden ist achtfach: [i.] Leid (d.h. unangenehme Empfindung) durch Kälte, 
[ii.] Leid durch Hitze, [iii.] Leid durch Hunger, [iv.] Leid durch Durst, [v.] 
Leid durch Unfreiheit10, [vi.] Leid (d.h. schmerzhafte Empfindungen) durch 
Gewalttätigkeit gegen sich selbst (ätmopakrama) wie z.B. im Falle von 
Jaina-Jüngern (nirgranthas) etc.; [vii.] Leid durch Gewalttätigkeit anderer, 
wie z.B. von anderen [Personen ausgehenden schmerzhaften] Kontakt mit 
Händen, mit Erdklumpen etc., sowie [schmerzhaften] Kontakt mit Stech
fliegen und Mücken etc.; [viii.] Leid, durch Verharren in gleichförmiger 
Körperhaltung. 
Leiden ist neunfach: [i.] Leid aufgrund eigenen Unglücks; [ii.] Leid auf-

10 Hier ist wohl primär an Sklaverei, Gefangenschaft etc. gedacht, vielleich aber auch an die 
Tatsache, daß man nicht bestimmen kann, wie man ist und was man bekommt (Vin I 13). 
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grund des Unglücks anderer; [iii.] Leid aufgrund des Unglücks von Ver
wandten; [iv.] Leid aufgrund des Abhandenkommens von Genußgütern; [v.] 
Leid aufgrund des Zusammenbruchs der Gesundheit; [vi.] Leid aufgrund des 
Verfalls der Sittlichkeit; [vii.] Leid aufgrund des Verfalls (/Verlustes) der 
[richtigen] Ansichten; [viii.] Leid, das der gegenwärtigen Existenz angehört; 
[ix.] Leid, das der zukünftigen Existenz angehört. 

Leiden ist zehnfach: [i.] Leid aufgrund des Mangels an Nahrung, derer der 
Körper bedarf; [ii. bis vi.] Leid aufgrund mangelhafter Ausstattung mit Ge
tränken, Fortbewegungsmitteln, Kleidern, Schmuck und Utensilien-und-Ge-
räten; [vii.] Leid aufgrund mangelhafter Ausstattung mit Parfüm, Kränzen 
und Salben; [viii.] Leid aufgrund mangelhafter Versorgung mit Tanz, Ge
sang [und] Instrumentalmusik; [ix.] Leid aufgrund mangelhafter Versorgung 
mit Licht; und als x. Leid aufgrund mangelhafter Versorgung des Körpers 
mit den Diensten (nicht zuletzt sexueller Art) von Frauen und Männern. 

[B.] Ferner muß man ein weiteres, neunfaches Leiden kennen: [i.] das 
gesamte Leid; [ii.] das große Leid; [iii.] das allseitige Leid; [iv.] Leid auf
grund von Fehlverhalten; [v.] Leid aufgrund des Weitergetriebenwerdens 
[im samsära]; [vi.] Leid aufgrund der Tatsache, daß man nicht tun kann, 
was man möchte; [vii.] Leid aufgrund von Widrigkeiten; [viii.] Leid, das 
anhaftet [ix.] das allgestaltige Leid. 

[i.] Dabei (/von diesen) ist das 'gesamte Leid' [a.] [das Leid,] welches 
aus früherem [karma] als seiner Ursache entstanden ist, und [b.] das [Leid], 
welches aus gegenwärtigen Bedingungen entstanden ist. 

[ii.] Das 'große Leid' ist solches, das [a.] für eine lange Zeit besteht, 
[b.] heftig, [c] mannigfaltig und [d.] ununterbrochen ist. 

[iii.] Das 'allseitige Leid' ist [a.] das mit den Höllen verbundene [Leid], 
[b.] das mit tierischer Existenz verbundene [Leid], [c] das mit Existenz der 
Totengeister (/Hungergespenster) verbundene [Leid], und [d.] das mit den 
guten Existenzen verbundene [Leid]. 

[iv.] Das 'Leid aufgrund von Fehl verhalten' [besteht a.] in dem Leid, das 
man sich dadurch, daß man sich gegen einen anderen vergeht [und] der 
andere seinerseits einem dies vergilt", im gegenwärtigen Leben zuzieht und 
hervorruft. Oder [b.] darin, daß man Leid, das aus dem Ungleichgewicht der 

" So Ch.: T XXX 1581, 927cl7 (fÜ2Ü^) und 1579, 536bl4 (ffe^Üfflt); Sägaramegha 
(D yi 220a6) hingegen sagt, daß *paräpakärakaranät Erklärung von *paravyatikramät sei, so daß zu 
übersetzen wäre: "... [d.h.] einem anderen etwas Schlechtes antut". Anderseits gibt Tib. 
poravyatikramät mit gtan gyis gnod par byas pa, also "Schaden, den ein anderer [einem] zugefügt 
hat", wieder. 
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[drei] Elemente (Wind, Galle, Schleim) entsteht, hervorruft, indem man un
verträgliche Speise zu sich nimmt. Oder [c] darin, daß man selbstverur
sachtes Leid hervorruft, indem man sich selbst in dieser Existenz in ungehö
riger Weise12 etwas Unangenehmes antut13. Oder [d.] darin, daß man Leid, 
das [mit dem] Ausbrechen (d.h. akuten Auftreten) der '[primären] Be
fleckungen' und 'sekundären Befleckungen' (d.h. emotinalen und interlektu-
ellen Fehleinstellungen) [verbunden ist]14, erfährt, weil man sich häufig un
korrekten Überlegungen hingibt. Oder [e.] darin, daß man durch häufiges 
körperliches, verbales und geistiges schlechtes Verhalten in der Zukunft 
(d.h. nach dem Tode) Leid in Form von schlechten Existenzen erfährt. 

[v.] Das 'auf Weitergetriebenwerden [im samsära] beruhende Leid' ist 
[dasjenige Leid,] welches bei jemand, der im Kreislauf der Wiedergeburten 
herumirrt, aufgrund einer sechsfachen Art von Unsicherheit entsteht: [a.] 
aufgrund der Unsicherheit der individuellen Existenz: jemand, der [in einer 
Existenz] ein König, ein Reicher, gewesen ist, wird [in einer anderen] zu 
einem Elenden, [b.] Aufgrund der Unsicherheit bezüglich Vater und Mutter; 
[c] aufgrund der Unsicherheit bezüglich Frau und Kind; [d.] aufgrund der 
Unsicherheit bezüglich Dienern, Dienerinnen, Hilfskräften und Dienstboten; 
[e.] aufgrund der Unsicherheit bezüglich Freunden, Angehörigen, Verwand
ten (väterlicherseits?) und Blutsverwandten: jemand, der [in einer früheren 
Existenz] Vater [oder] Mutter usw. bis Freund, Angehöriger, Verwandter, 
Blutsverwandter gewesen ist, wird zu einer späteren Zeit (d.h. in einer 
späteren Existenz) für den [im samsära] Herumirrenden zum Henker, 
Gegner oder Feind. Ferner [f.] auf Grund der Unsicherheit bezüglich der 
Genußgüter (/Reichtümer): Im samsära herumirrend, wird man, nachdem 
man [in einer früheren Existenz] großen Reichtum besessen hat, demgegen
über zu einer späteren Zeit sehr arm. 

[vi.] Das 'Leid aufgrund der Tatsache, daß man nicht tun kann, was man 
möchte': [a. das Leid,] welches bei einem, der sich eine lange Lebensspanne 
wünscht, dadurch entsteht, daß er gegen seinen Willen ein kurzes Leben hat; 
[b. das Leid, welches] bei einem, der sich Schönheit wünscht, dadurch [ent
steht], daß er gegen seinen Willen häßlich ist; [c. das Leid, welches] bei 
einem, der sich eine Wiedergeburt in einem hohen Geschlecht wünscht, da
durch [entsteht], daß er gegen seinen Willen in einer niedrigen Familie 

12 Tib. mi rigspar, möglich wäre aber auch "durch ungebührliches Benehmen". Vgl. jedoch 
auch die folgende Anmerkung (13). 

13 Sägaramegha erklärt: bsod nams ma yin pa la bsod nams kyi blos spyodpar byedpa = 
*apunye punyabuddhyä carati, also wohl extreme Selbstkasteiung wie bei den Jainas o.a. 

14 Vgl. SrBh 257,7 ff. (Erklärung der viparinäma-duhkhata); Schmithausen 1987, Anm. 490. 
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wiedergeboren wird; [d. das Leid, welches] bei einem, der sich Reichtum 
wünscht, dadurch [entsteht], daß ihm gegen seinen Willen Armut zufällt; [e. 
das Leid, welches] bei einem, der sich Kraft wünscht, dadurch entsteht, daß 
ihm gegen seinen Willen Schwachheit zufällt; [f. das Leid, welches] bei 
einem, der sich wünscht, das zu Wissende zu wissen, dadurch entsteht, daß 
gegen seinen Willen Verblendung und Unwissenheit auftreten; und [g.] das 
Leid, welches bei einem, der sich Sieg über andere wünscht, dadurch ent
steht, daß gegen seinen Willen die anderen siegen und er selbst unterliegt. 

[vii.] Das 'Leid aufgrund von Widrigkeiten' ist [einerseits a. das Leid], 
das bei Laien durch den Verlust von Frau und Kindern usw. entsteht, [ande
rerseits b. das Leid, was] bei denen, die der Welt entsagt haben, aufgrund 
des Anwachsens von 'Befleckungen' wie leidenschaftlichem Begehren usw. 
entsteht. [Ferner c ] das Leid, welches entsteht aufgrund einer Beeinträchti
gung durch Hungersnot, oder [d.] aufgrund einer Beeinträchtigung durch 
feindliche Heere, oder [e.] aufgrund einer Beeinträchtigung durch die [mit 
dem] Betreten von Urwäldern oder schwer zugänglichem Gelände [verbun
dene] Bedrängnis und Gefahr;15 ferner [f.] das Leid, das dadurch entsteht, 
daß man in Abhängigkeit von anderen lebt; [g.] das Leid, das durch die Be
einträchtigung entsteht, die in einer Unvollständigkeit der [Körper-]Glieder 
und -Nebenglieder liegt; und [h.] das Leid, das durch Beeinträchtigung in 
Gestalt von Tötung, Gefangennahme, Schneiden, Schlagen [und] Verban
nung entsteht. 

[viii.] Das '[unvermeidlich] mit [dem Dasein] verbundene Leid'16 ist das 
Leid, was auf den acht Gesetzmäßigkeiten der Welt [beruht]: [a.] das Leid, 
welches entsteht, wenn etwas, das dem Zugrundegehen unterworfen ist, zu
grunde gegangen ist, [b.] wenn etwas, das dem Dahinschwinden unterworfen 
ist, dahingeschwunden ist, [c] wenn etwas, das dem Altern unterworfen ist, 
gealtert ist, [d.] wenn etwas, das dem Krankwerden unterworfen ist, krank 
geworden ist, [e.] wenn etwas, das dem Sterben unterworfen ist, gestorben 
ist, oder [f.] aus Verlust, [g.] Schande oder [h.] Tadel. Dieses [vorstehend 
spezifizierte] achtfache Leid sowie [i.] Leid des Bittens (/[unerfüllten] Be
gehrens?)17: dies nennt man das [unvermeidlich] mit [dem Dasein] verbun
dene Leid. 

Vgl. Tib.: dgonpa dah gcoh roh du 'gro ba'i dam nga basphohspa las byuh ba dah ... 
16 Sägaramegha (D 220b6) erklärt es als "das Leid, das man mit allen Lebewesen gemeinsam 

hat". Tib. 'dodpa und Ch. (536cl3) ^ > ß eher "Begehren". 
17 Sägaramegha (D 221al): "[die Tatsache,] daß man von anderen zukünftige Dinge erlangen 

möchte". 
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[ix.] Das 'Leid in allen [seinen] Formen' ist das [fünffache] Leid als 
negativer Gegensatz zu dem oben18 aufgezählten fünffachen Glück: [a.] das 
'Leid' (d.h. Unangenehme) im Sinne der Ursache von Leid; [b.] das Leid, 
das in [unangenehmer] Empfindungen [besteht]; [c] das Leid, das lediglich 
im Fehlen von Glück [besteht]; [d.] das Leid, das darin besteht, daß die Em
pfindungen ununterbrochen [präsent] sind; und [e.] als fünftes - so muß man 
wissen - als Gegensatz zu dem Glück des Ausscheidens [aus dem Welt
leben], der Abgeschiedenheit, des Zurruhegekommenseins [unkontrollierter 
Gedanken] und des Erwachens: das [für den] Hausvater [typische Leid], das 
aus Kontakt mit der Welt der Sinnlichkeit entstehende [Leid], [das auf unru
higer] Gedankentätigkeit [beruhende Leid], und das 'Leid', [das mit dem 
spirituellen Status] eines gewöhnlichen Menschen (prthagjana) [verbunden 
ist]. Dieses so [spezifizierte] fünffache Leid, sowie [des weiteren a. das 
Leid,] das durch Gewalttätigkeit entsteht, [b. das Leid,] das durch Mangel 
an Ausrüstung entsteht, [c. das Leid,] das durch das Ungleichgewicht der 
Elemente [des Körpers] entsteht, [d. das Leid,] das durch die [ungünstige] 
Veränderung (d.h. den Verfall) von Dingen, die einem lieb sind, entsteht, 
und [e.] als fünftes das Leid, das konstituiert ist durch die 'Schlechtigkeit' 
(dausthulya)19, welche den 'Befleckungen' (kleiä), die sich auf die Welt mit 
ihren drei Sphären beziehen, zugeordnet ist: das zehnfache Leid, [das sich 
ergibt,] wenn man dieses [letztere] fünffache Leid und das vorige in eins zu-
sammengefaßt, wird 'Leid in allen [seinen] Formen' genannt. 

Das vorige (d.h. das zuerst spezifizierte) 55-fache Leid und dieses [zuletzt 
aufgezählte] 55-fache Leid bilden, wenn [man beide] in eins zusammenfaßt, 
das 110-fache Leid: das Objekt des Mitleids des Bodhisattva, durch welches 
das Mitleid der Bodhisattvas entsteht, anwächst und zur vollen Entfaltung 
gelangt. 

[2.] [A.] Das Große Mitleid (tnahäkaruna) tritt auf, indem es aus dieser 
großen Masse von Leid 19 Arten zum Objekt hat20. Welche [von den mög
lichen 110 Arten sind] das 19-fache Leid? [i.] das Leid, das [aus] Verblen
dung hinsichtlich [des Resultates] der [karmischen] Reifung [entsteht]; [iL] 
das Leid, das einbegriffen ist in der 'Leidhaftigkeit' (d.h. dem unbefriedi
genden Wesen) (duhkkhata) der verursachten Daseinsfaktoren (samskära) 
[als solcher]; [iü.] das endlose Leid; [iv.] das 'Leid' im Sinne der Ursache 

18 BoBhw 25,11 ff. (+ Definition) "latredam paücavidham sukham: hetusukham, vedita-
sukharn, duhkhaprälipaksikam sukham, veditopacchedasukham, avyäbädhyaH ca paficamam sukham". 

19 Schmithausen 1987, 87 f.; Anm. 461, 465, 466, 623 und 624. 
20 D.h. für das "Große Mitleid" (mahäkarunä) werden 19 Arten als Objekt ausgewählt und 

aufgezählt. 
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[von Leid]; [v.] das Leid, das in Geburt besteht; [vi.] das Leid durch selbst
bewirkte (d.h. gegen sich selbst gerichtete) Gewalttätigkeit; [vii.] das Leid 
aufgrund des Verfalls der Sittlichkeit; [viii.] das Leid aufgrund des Verfalls 
der [rechten] Ansicht; [ix.] das Leid, das früheres [karma] zur Ursache hat; 
[x.] das große Leid; [xi.] das mit den Höllen verbundene Leid; [xii.] das mit 
guten Existenzen verbundene Leid; [xiii.] alles auf Fehlverhalten beruhende 
Leid; [xiv.] alles auf Weitergetriebenwerden im samsära beruhende Leid; 
[xv.] das auf Unwissenheit beruhende Leid; [xvi.] das [auf] dem Anwachsen 
[von kletos beruhende] Leid; [xvii.] das [unvermeidlich] mit [dem Dasein] 
verbundene Leid; [xviii.] das Leid, das in [schmerzhafter] Empfindung be
steht; [xix.] das durch 'Schlechtigkeit' konstituierte 'Leid'. 

[B.] In diesem Zusammenhang nennt man das Mitleid aus vier Gründen 
das Große Mitleid (mahakarutw): [i.] insofern es entstanden ist, indem es 
das tiefe, subtile, schwer zu erkennende Leid der Lebewesen zum Objekt 
hat; [ii.] insofern es ferner seit langer Zeit intensiv (pari°) kultiviert, seit 
mehreren hunderttausend kalpas geübt worden ist; [iii.] insofern es ferner 
mit intensiver Hinwendung21 zu seinem Objekt aufgetreten ist, mit einer Hin
wendung, die so beschaffen ist, daß der von Mitleid erfüllter Bodhisattva so
gar hunderte seiner Leben aufgeben würde, um das Leid der anderen Lebe
wesen zu beseitigen; um wieviel mehr ein Leben oder [nur] Dinge, die für 
den Körper gebraucht werden, [eine Hinwendung] ferner, [aufgrund 
welcher] er alle Arten von Leid und Tortur ertragen (/auf sich nehmen) 
würde; [iv.] insofern es ferner nunmehr vollkommen rein ist, und zwar im 
Falle der zur Vervollkommenung gelangten Bodhisattvas durch die [beson
dere] Reinheit der [von ihnen erreichten] Bodhisattva-Stufe22, und im Falle 
der tathägatas durch die Reinheit der Stufe der tathägatas. 

[3.] [A.] Die Bodhisattvas, die auf diese 110 Arten den Lebewesen gegenüber 
Mitleid kultivieren, üben das gesamte Mitleid der Bodhisattvas (sarväm 
bodhisattvakarunäm). 

[B.] Sie erlangen des weiteren sehr schnell die Reinheit der ernsthaften 
[durch] Mideid [bestimmten] Absicht (/Gesinnung)), [dergestalt, daß diese23 

nunmehr] die [Bodhisattva-JStufe der gereinigten ernsthaften Absicht (/Ge
sinnung) erreicht hat.24 

21 Sägaramegha (D 221b4) scheint hier sinnvollerweise *äbhoga mit *manaskära gleichzu
setzen. 

22 Vgl. ßoß/iw 367,13 f. 
23 Gemeint ist hier die Reinheit der Absicht, d.h. die gereinigte Absicht bzw. der dadurch 

charakterisierte Bodhisattva. 
24 Vgl. ßoß/iw 367,8 f. 
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[C] [Sie] werden ferner solche, die gegenüber den Lebewesen ein sehr 
sanftes und auch [sehr] liebevolles Gemüt haben. [Sie werden solche,] deren 
Geist zu handeln wünscht, deren Geist nicht niedergedrückt ist, deren Geist 
das Leid erträgt (/auf sich nimmt)25 und deren Geist wirkfähig (/flexibel) und 
gehorsam ist. Nicht [einmal] bei einem edlen Hörer (ärya Srävakd), der die 
Edle Wahrheit des Leides erkannt hat und der die Vervollkommnung erreicht 
hat, tritt der Geistesstrom in dem Maße als zurückgezogen26 und von Abkehr 
[von Leiden] begleitet auf, wie bei einem Bodhisattva, der mit [seinem] von 
Mitleid gegenüber den Lebewesen geleiteten Geist diese große Masse von 
Leid, das unter die [zuvor spezifizierten] 110 Arten fällt, betrachtet27. 

[D.] Und der Bodhisattva, dessen Geist dergestalt von karunä durchdrun
gen ist - [für den gibt es]28 überhaupt keinen innerlichen oder äußerlichen 
Gegenstand, den er nicht aufgäbe. Es gibt kein Aufsichnehmen sittlicher 
Zucht, das er nicht vollbrächte. Es gibt keine Schädigung durch andere, die 
[er ihnen] nicht verziehe. Es gibt keinen Akt der Anstrengung, den [er] nicht 
unternähme. Es gibt keine Versenkung, in die [er] nicht einträte. Es gibt 
keine Einsicht zu der er nicht vorstieße. Daher, [wenn] die tathägatas ge
fragt werden, worauf sich das Erwachen des Bodhisattva stützt, erklären 
[sie] gut erklärend29, daß das Erwachen des Bodhisattva sich auf karunä 
stützt. 

[III.] 

[1.] Jedes einzelne apramäna, so wie sie hier [in diesem Text] dargelegt worden 
sind, tritt beim Bodhisattva [dergestalt] auf, [daß] es mit unbegrenzten 
Erfolg/Gelingen ausgestattet ist und [dem Bodhisattva] unbegrenzt viele er
wünschte Resultate verleiht30, und es tritt in unbegrenzt vielen Formen auf, 
die [alle] ausschließlich heilsam und untadlig sind. 

25 Vgl. BoBhw 247,27; BHSD s.v. udvahana falsch. Tib. an beiden Stellen Harns su lenpa 

"hinnehmen"; Ch. (T 1579, 537al3): filtSS "ertragen"; (537al9) iXUt "übernehmen". 
26 Hier bleibt dürlbhütä problematisch; Tib. (mthar thug pa skyo ba dah Manpa'i sems kyi 

rgyud thag rih du soh bar gyurpa) eher: "tritt ein so weit fortgeschrittenere?) von Abkehr vom Leid 
begleiteter Geistesstrom auf." 

27 Beim Bodhisattva ist es natürlich, im Gegensatz zum Srävaka, das Leid der anderen 
Lebewesen, das in ihm das Gefühl der nirvid - der Abkehr und des Wunsches, es zu beseitigen - her
vorruft. 

28 Anakoluth im Skt. 
29 Der genaue Sinn dieser ziemlich häufigen Redefigur ist nicht recht klar. Soll es heißen: 

"erklären, wenn sie richtig erklären, ..." (d.h. manchmal geben sie bloß eine vordergründige Erklä
rung) oder eher: "erklären dergestalt, daß sie richtig erklären" (d.h. "erklären zurecht")? 

30 Wörtl.: "in Besitz nehmen läßt". 
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[2.] Für einen Bodhisattva, der sich in dieser Weise der Kultivierung der 
apramänas widmet (/befleißigt), gibt es - so muß man wissen - vier Vor
teile: [i.] Seine Übung der apramänas gereicht ihm gleich (eva) von Anfang 
an zu höchst glücklichem Befinden in diesem Leben; [ii. sie] gereicht ihm 
zu Erwerb und Anwachsen einer unbegrenzten Ansammlung von Verdienst; 
[iii. sie] gereicht [ihm] zur Festigkeit des ernsthaften Wunsches nach dem 
höchsten Erwachen; und [iv.] sie gereicht ihm dazu, daß er um der 
[anderen] Lebewesen willen im samsära alles Leid [zu] ertragen vermag 
(/auf sich nimmt). 
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Zeichenerklärung zur Textedition: 

Skt. Hs. (A und B) Sanskrit Manuscripts of the Mahäyänasüträlahkära from 
Nepal (Facsimile Series of Rare Texts in the Library of 
Ryukoku University - 14), edited and introduced by S. 
Takeuchi, Kyoto 1995. 

SL/MSA(Bh) Mahäyänasüträlankära ("Maitreya"), hrsg.: Sylvain Levi 
(Asahga: Mahäyäna-Süträlarnkära: Expose" de la Doctrine 
du Grand Wthicule selon de Systeme Yogäcära: Tome I-II), 
Paris, 1907 (Abdruck: Kyoto 1983). 

Nagao 1958 G. M. Nagao, Index to the Mahäyäna-Süträlahkära (Sylvain 
L&vi Edition), Tokyo 1958. 

Tib. P. Nr. 5521, Phi; übers, v. Säkyasimha, dPal brtsegs, etc. 

Bhäsya: P. Nr 5527, Phi; übers, v. Säkyasimha, dPal brtsegs, etc. 

*Asvabhäva (SAT (Manäyäna-)Süträlahkärafikä) Peking-Tanjur 5530 

Sthiramati (SAVBh (Mahäyäna-)Süträlahkära-vrtti-bhäsya) Peking-Tanjur 
5531 

(Es ist generell festzustellen, daß die tibetische Übersetzung des Vrtti-
bhäsya, was Terminologie (u. z.T. auch Syntax) angeht, von den tib. Über
setzungen des Grundtextes und des Kommentares von Asvabhäva - die sich 
wiederum sehr ähnlich sind - abweicht. Der Grund für diese Differenzen 
liegt offenbar darin, daß die Übersetzung der letztgenannten Werke von 
Säkyasimha/Dpal brtsegs und die des Vrtti-bhäsya von Municandra/Lce bkra 
s"is abgefaßt worden sind.) 

Ch. Chinesische Version des Mahäyänasüträlankära: T 1604: übers, v. Prabhä-
karamitra 

( ) ergänzt 

[ ] zu tilgen 

(Kursiv) Pratlkas 

Zeichenerklärung zur Übersetzung: 

[ ] ergänzt 
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Hs. A 110b2; B 120a3; SL 121,10 (XVII. 17) 

[S. Bagchi, Mahäyänasüträlankära of Asahga, Buddhist Sanskrit Texts 13, 
Darbhanga: Mithila Institute, 1970; S. D. D. Shastri, Mahäyänasüträlankära by ärya 
Asanga, Bauddhabharati Series 19, Väränasi, Bauddha Bhäratf, 1985; S. V. Limaye, 
Mahäyänasüträlamkära by Asahga, Bibliotheca Indo-Buddhica Series 94, Delhi 1992 
habe ich nicht verwendet1, während ich die Übersetzungen von Sylvain LeVi 1911 
und Robert Thurman 1979 gelegentlich zum Vergleich herangezogen habe. Peter 
Oldmeadows Übersetzung (erwähnt von J. W. de Jong: ///, Vol. 30, 1987, S. 154 
ff.) hatte ich leider nicht zur Verfügung.] 

[I.] [A110b2;B120a3] apramänavibhäge dvädas'a slokäh/ 

[1.] brähmyä2 vipaksahlna' jflänena gotäs" ca nirvikalpena*/ 
trividhälambana5vrttäh sat{t)vanäm päcakä6 dhire1!/ Uli 

brähmyä vihäräs" catväry apramänäni8/ maitrf karunä muditopeksä ca/ te punar bodhi-
sattve catur'laksanä veditavyäh10/ vipaksahätütehl pratipaksavis'esayogatah11/ vrtti 

1 Die Edition von Bagchi gibt den Text von S- Levi unter Einarbeitung der nachträglichen 
Korrekturen Levis und Nagaos 1958 (xix) wieder (wobei die Korrekturen in Bagchis Ausgabe S. 315 
ff. zu beachten sind); darüber hinausgehende Korrekturen finden sich kaum. Die Edition und 
Übersetzung von S. V. Limaye ist kaum ernst zu nehmen. Die Widergabe ist oft kaum 
nachvollziehbar und voller terminologischer und grammatischer Mißverständnisse. Es dürfte genügen, 
die Unbrauchbarkeit dieser Arbeit anhand ihrer Wiedergabe einiger wichtiger Begriffe, die in dem hier 
bearbeiteten Textstück vorkommen, anzuführen, um zu zeigen, warum ich diese Arbeit nicht herange
zogen habe: Limaye übersetzt den einleitenden Satz "brähmyä vihäräi catväry apramänäni" als "The 
stations of movement of the Brahmins have four non Standards" und "tathatälwnbanatvät/ anuipattika-
dharmaksäntiläbhenästamyäm bhümau dhätupustyä tadvUuddhitah" als "Tathatä is the foundation, 
there is no production ofdharma and forgiveness in the eighth world; it supplies the essences which 
cleans." 

2 B: Hier, wie auch an anderen Stellen, ist "y" kaum erkennbar. 
3 B: vipaksehinä. 
4 B: nirvücarlpena. 
5 B: trividhälambana". 
6 B: pärakä. 
7 A: dhlro. 
8 A: apramänäni. 
9 A: catu". 
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visesata12s trividhälambanavrtütvät/ tathä hi te sattvälambanä dharmälambanä anälam
banä13»' ca/ karmavis'esatas' ca saffvaparipäcafaztvät14/ 

sattvadharmälambanäh15 punah katamasmin sattvanikäye dharme vä pravartante/ anä
lambanäs' ca katamasminn älambane16/ 

saukhyärthini duhkhärte" sukhite kliste ca te pravartante/ 
taddefi[B\20bl]ten ca dharme19 tattathatäyäm20 ca dhlränämll 18// 

sattvälambanäh sukhärthinP yävat22 kliste sattvanikäye pravartante23/ tathä24 hi mahn 
sattvesu25 sukhasamyogäkärä/26 karunä duhkhaviyogäkärä/27 muditätAlllal] sukhä-
viogäkärä28/ upeksä täsu29 vedanäsu tesäm sattvänäm nihsamkles'a30topa31samhärä-
kärä/32 dharmälambanäs taddeüte dharme* I yatra te34 vihärä des"itäh/ anälambanäs 
tattathatäyäml te hy avikalpatväd anälambanä ivety35 anälambanäh36/ 

10 B: veditavyäta. 
11 B: pralipaksavisesatas(?)tfi trividhälambanavrttitvät, d.h. ora. yogatahl vrttivisesatas 

{aberratio oculil). 
12 A: vrttivisesas. 
13 So auch Nagao anhand Ch. u. Tib.; SL u. A om. dharmälambanä anälambanä"; B om. 

anälambanä. 
14 A: "päcakätvät. 
15 B: "dhamä"; SL: "lambanät/. 
16 B: älambante. 
17 AB: duhkhä (om. rte). B weist an entsprechender Stelle eine Lücke auf. 
18 A: tadvesüa oder taddhesita; B: tadvasite (oder taddhasite). 
19 A: dharma; B: dhame. 
20 A: tatathatäyäm (oder lamtathatäyämT). 
21 B: sukhäthini. 
22 B: yäcat. 
23 B: pravattante. 
24 B: yathä. 
25 B: satvasu. 
26 A om. /.' 
27 A: duhkhiyogäkärä u. om. /; B: duhkhaciyogäkärä. 
28 A om. sukhävi u. liest yogäkäräh. 
29 SL: upeksäsu (d.h. upeldä+äsu). 
30 SL: nihkleJa"; A u. B so wie Tib. (jfc«n nas Äon mo/is pa med par ...) bestätigen 

nihsamklesa °. 
31 A: °/öpa°. 
32 A om. /. 
33 B: dharmä. 
34 B: (B. 
35 B: ipety. 
36 A: anälambanä. 
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api khalu/37 

tasyäs' ca tathatärthatvät ksäntiläbhäd v'tiuddhitahl 
karmadvayäd anälambä maitrf* kleiaksayäd39 api// 19/ 

ebhi£ caturbhih käranair anälambaiä40 maitri veditavyä41/ /ar/w/ölambanatvät/42 anut-
pattikadharmafaä«ri^Aenästamyäm43 bhümau44 dhätupustyä t&dvis'uddhitah/ karma*5-
dvayatas" ca/ yä maitrinisyandena46 käyaväkkarmanä47 samgrhitä/48 kle$aksayz\a.i ca/ 
tathä hi kles"a älambanam uktam/49 manomayänäm granthä[B121al]näm50 prahänäd51 

ucchidyate älambanam iti vacanät/ 

[2.] [i.] te nUcaläs' ca52 caläs' ca krpanair äsväditä na ca jfleyäh53/ 

te ca brähmyä54 vihäräs-55 catur^Vidhä veditavyäh57/ tatra calä hänabhägfyäh parihäru-
yatvät/ icaläh sthiti58vis'esabhägiyä aparihänfyatvät/ äsväditah59 klistäh/60 anäsväditä 
aklistäh/ krpanair iti sukhalo[Alllbl]lair anudäracittaih/ esa brähmya61vihäränäm 
hänabhäglyädi^prakärabhedah63/ 

38 B: maitri. 
39 A: "ksayad. 
40 B: anälambanä. 
41 A: veditavyäh; B: veditavyä. 
42 A: tathatvälambanät u. om. /. 
43 B: "myä. 
44 A u. SL: /; B: bhumau. 
45 B: kama". 
46 SL: maitri nispandena. 
47 B om. väk und liest käyakkarmanä; SL om. väk, korrigiert dies aber in einer Anmerkung 

zu seiner Übersetzung zu "väkkarmanä ca". Bagchi (Corrigenda): väkkarmanä ca. 
48 A om. /. 
49 A om. /. 
50 B: gracchänäm. 
51 B: prahänämd. 
52 A u. B om. ca. 
53 A: jfieyä; B om. jüe (weist aber an entsprechender Stelle eine Lücke auf). 
54 B: brähmä. 
53 B: vihäs. 
56 B: catu". 
57 B: vaditavyäh. 
58 B: stiti. 
59 A: äsväditä. 
60 SL om. /. 
61 B: brähma". 
62 B: hänabhägiyädi". 
63 SL: "medah. 



Mahäyänasüträlahkära XVII. 17 - 65: Sanskrit-Text 333 

tesu punah M 

acalesu bodhisattväh pratisthitäh saktf^vigatesu// 20// 

na calesu näpyäsväditesu/ 

[ii.] asamähita^svabhävä mrdumadhyä hinabhümikä61 ye 'pf*/69 

hinäs'ayäh10 samänä11 hinäs te hy anyathä tv adhikäh// 21// 

esa mrdvadhimätratäbhedah/ tatra sadvidhä mrdukä(h/) asamähitasvabhäväh TC 

sarve(/) samähitä api73 ye mrdumadhyähl hinabhümikä ye 'pi1* uttaräm75 bodhisattva-
bhümim76 apeksya/ hinäs'ayä api77 sYävakädmäm/78 samänä api79 *> ye 'nutpattika-
dharmaksäntirahitäh81(/) hinäs fe^mrdukä ity arthah/ anyathä tvadhikä [B121M] iti 
yathoktaviparyayenä^dhimätratä veditavyä84/ 

[3.] brähmyair vihrta*svihärah kämisu samjäyate yadä*6 dhimänl*1 

sambhärän pürayate** sattväms*9 ca vipäcayati tenall 2211 

" A l 
65 A: 
66 B: 
67 B: 
68 AE 
• A . 

j . SL: /. 
iafai°. 
asähita ". 
hinabhümikä. 
1: pi (om. avagraha). 
om. /. 

70 A add. /. 
71 A: samä. 
72 SL add. /. 
73 SL add. /; B: ayi. 
74 AB: pi. 
75 AB: uttarä. 
76 B: bhumim. 
77 SL add. /. 
78 SL 
79 A: 
*°A 
81 SL 
82 A: 
83 A: 
84 A: 
85 B: 

, om. /. 
samänäpi. 

u. SL add. /. 
,: "rahitä. 
ta. 
"viparyanä °. 
veditavyäh. 
vihata °. 

"T ib . : rteg tu (sadä). 
87 A om. /. 
88 B: 
89 A: 

sambhärotpurayate. 
sattväs. 
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sarvatra cävirahito brähmyai rahitas" ca tadvipaksena90/ 
tatpratyayair api bhriair na yäti vikrtim pramatto 'pfl//23// 

hetuphalalinga^hedah/ tatra brähmyair vihrto93 vihärair94 iti hetuh/ kämisu sattvesu 
samjäyata iti vipäkaphalam/ sambhärän95 pürayatiiijy96 adhipati[A112al]phalam/ 
sattvän p&ripäcayatiü91 purusakära98phalam/ sarvatra99 cävirahito brähmyair*™ vihä-
rair jäyata iti nisyanda101phalam102/ rahitas' ca tadvipakseneü103 visamyogaphalam/ 
bhrs'air api tatpratyayair avikrtigamanarn104 Ungarn105/ pramatto 'pity asammukhi-
bhüte 'pi106 pratipakse/ 

anyais" catur107bhih Slokair gunadosa108bhedah/109 

[4.] vyäpädavihimsäbhyäm110 arativyäpädakämarägais' ca111/112 

yukto hi bodhisattvo bahuvidham ädinavam spriatilllAII 

iti113 dosah114/ 

brähmyavihäräbhäve tadvipaksayogät/ tatra vyäpädädayo115 maitryä116dmäm yathä 

A: tadvipaksenah. 
91 A: pramattäpi. 
92 B: "liga". 
95 A: vihrtorl; B: vihalo? 
94 B: vihärer. 
95 A: sambhärät; B: simbhäräm. 
96 Vgl. Tib.: tes bya ba (iti). 
97 B: paripäcayaiiti. 
98 B: purusakämra". 
99 A: sarva. 
00 A: brahmayar. 
01 B: nihsyanda"; SL: nispanda". 
02 B: "phaläm. 
03 A: dvipakseneti; B: tadvipaksenati. 
04 B: °gamana°. 
05 AB: limgam. 
06 B: "bhute pi. 
07 B: catu". 
08 B: °desa°. 
09 A om. /. 
10 A: vyäpädavicikitsäbhyäm; B: vyäpädavivi(pde.r cff)tsätyäm. 
" B: cä. 
12 A om. /. 
13 AB: sprsatiti. 
14 A: sprsatäm tridosa; B: sprsatäm tridisah. 
15 A: vyäpädayo. 
16 B: maiträ". 
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kramam vipaksäh/117 vyäpädakämarägä[Bl22al]vm upeksäyäh119/ 

katham bahuvidham ädmavam120 spr^atfty äha/ 

fcfefoir121 hanty ätmänam sattvän upahanti Silam upahanti/ 
savilekhaläbhahlno raksählnas tathä §ästräl72ll 25// 
sädhikarano 'yaSasvf23 paratra samjäyate™ 'ksanesu sa cal2S/ 
präptäpräptavihänyä126 manasi mahad}21 duhkham äpnotill 26//128 

tatra prathamais129 tribhih padair ätmavyäbädhäya130 cetayate131 paravyäbädhäyo-
bhayavyäbädhäyety132 etam133 ädmavam dars"ayaü7 savilekhädibhih sadbhih padair134 

drstadhärmikam a[A112bl]vadyam prasavatiti dars"ayati/ katham135 ca prasavati{/) 
ä136tmäsyäpavadate137 pare 'pi devatä api138 s"ästäpi(/)139 anye 'pi140 vijnäh141 sa 

117 A om. /. 
118 A: °kämaräv. 
119 A: upeksäyäm. 
120 SL: bahuvidhädinavam; B: bahuvidham ädinava. 
121 B: klesai. 
122 B: sästu (oder doch sästral). Nagao schlägt anhand von Tib. "sästä" vor. Bagchi 

(Corrigenda): sästä. 
125 A: sädhikaranä 'yasasvi. 
124 A: samhjäyate. 
125 A: tva statt ca. 
126 Vgl. Tib. (thob dah ma thob Harnspasyid la . . .). A: vihinyäm; B: "vihinyä. Vgl. auch 

MSA XVIII. 7ab. 
127 A om. mahad; B: mad. 
128 Zu diesen beiden Versen vgl. MSA XVIII. 4d bis XVIII. 7cd. 
129 A: prathamas. 
130 A: ätmavyäbädhäya; B: ätmavyärädhäya. 
131 A: ceyate/. Vgl. MSABh 133,1 f. 
132 A: paravyäbädhäyobhayavyäbädhäyaty; B: paranyäbadhä(oderdhol)yobhayavyäbädhä-

yaty. 
133 A: atam. 
134 B: pardai. 
135 B: kathaü. 
13<s AB: prasavatyätmä°. 
137 A: ätmäsyapavadeta; B: ätmäsyapacadete; SL: ätmäsyäpavadate/. 

Was den Indikativ (apavadate) angeht, so folge ich SL, da ansonsten in dieser Passage kein Optativ 
auftritt; apavadeta (Hs. A) erinnert an SrBh (s.u.), wo jedoch auch die anderen Verben im Optativ 
stehen. Zu der Konstruktion "ätmä asya apavadate" findet sich eine Parallele in SrBh (S. 41), wo 
"me" anstelle von "asya" erscheint: "ätmä me apavadet, sästä vä, devatä vä, vijüä vä sabrahmacärino 
dharmatayä vigarhayeyuh/ digvidiksu ca me päpako varnalärtisdhdailoko 'bhyudgacchet/" (Choi 1992, 
S. 29). Eine Alternative zu der in den Text gesetzten Leseart wäre "ätmäpy apavadate", welches zwar 
weder von Tib. noch von SrBh gestützt wird, aber mit Hinblick auf die api-Konstruktionen vielleicht 
an dieser Stelle angebrachter wäre. 
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brahmacärino dharmatayä vigarhante/ digvidiksu cäsya päpako142143varnas'abdas'loko 
nis'caratfty144 evam143 savilekho yävad ayafasvity anena yathäkramam darsayati/ Sesais 
tribhih padair146 yathäkramam sämparäyikam147 drstadharma148sämparäyikam a-
vadyam149 prasavati 150 tajjam caitasikam duhkhadaurmanasyam151 pratisamvedayata 
ity etad152 ädinavam darsayati153/ 

e/e154 sarve155 dosä156 maitryä151disu [B122bl] susthitasya na bhavanti/ 

aklistah samsäram sattvärtham15* no ca159 samtyajati// 27// 

i t i 1 6 0 1 6 1 brähmya162vihärayoge dvividham163 gunam darsayati/ yathoktadosäbhävam164 

aklistasya165 sattvdhetoh samsäräparityägam/ 

A om. pare 'pi devatä api, fügt aber etwas wie pä vor sästäpi ein; SL: hier /. 
139 A, B u. SL: sästäpy. Tib. interpungiert: 'di la bdag nid dahlgian dag dahl Uta dah ston 

pa yah smod la/. Zu dieser Interpunktion siehe auch Srß/i, (Choi 1992, S. 65). 
140 AB: pi. 
141 A: vijHal; B: vijüä. 
142 A: pävako. 
143 A, B u. SL: 'varna", vgl. auch MPS § 4.9; aber Päli päpasiloka u. päpako kittissaddo 

(abbhuggacchati), vgl. M I 126; sonst auch in SrBh, vgl. SrBh 41,12. 
144 A: niscarity. 
145 B: avam. 
146 A: padai. 
147 AB: sämparäkam. 
148 B: "dhama". 
149 AB: evadyam. 
150 A u. SL: /. 
151 SL korrigiert in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung zu "duhkham daurmanasyam"; 

ebenso an einer Parallel-Steile (Bhäsya ad XVIII. 7cd, vgl. MSABh 133,18), wo Hs. B "duhkhadaur
manasyam"hdX und Hs. A gerade an dieser Stelle eine große Lücke aufweist. Vgl. Päli dukkhado-
manassam. Bagchi (Corrigenda): duhkham daurmanasyam. 

152 B: atad. 
153 A: dasayati. 
154 B: yate. 
155 B: sarva. 
156 AB: doso. 
157 B: maiirä". 
,s* B: sattvärtha. 
139 B: vä na. 
160 AB: samtyajatiti. 
161 A u. SL: /. 
162 A u.B; SL: brähma. 
163 So auch Bagchi (Corrigenda). SL: trividham. 
164 A: "dosobhäva; B: "dosobhävam. 
165 Tib. liest eher *asamklistasya (kun nas Hon mons pa med). 
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na tathaikaputrakesv api gunavatsv api166 bhavati sarvasattvänäm/ 
maitryämdicetaneyam sattvesu yathä jinasutänäm// 28// 

ity etena168 bodhisattva169maitr(y?)ädInärn tfvratäm170 dars"ayati/ 

[IL] [A.] karunä171vibhäge tadälambanaprabhedam172 ärabhya173 dvau slokau174/ 

[i.] pradlptän175 s'atruvas'agän176 duhkhäkräntäms177 tamovrtänl 
durgamärgasamärüdhän mahäbandhanasamyutän// 29// 
mahäs'anamvisä[Al\3al]kräntalolän märgapranastakän119/ 
utpathaprasthitänim sattvän durbalänm karunäig2yate/ßO// 

tatra pradiptah kämarägena kämasukhasaktäh183/ §atruvaiagä märakrtäntaräyäh kusale 
'prayuktäh/184 duhkhükräntä1*5 duhkhäbhibhütä186 narakädisu187/ tamovrtä aurabhri-
kä188dayo du^caritaikäntikäh189/1* karmavipäkasammüdhatvät1"/ durgamärga samä 

166 A om. gunavatsv api. 
"" B: maiträ". 
168 So auch Bagchi (Corrigenda). B: atena; SL hat "ityete ca", korrigiert dies aber in einer 

Anmerkung zu seiner Übersetzung zu "ity etena". 
169 A: bodhisatve. 
170 B: tivratäm. 
171 A: karuTia". 
172 B: "prabhedan. 
173 B: äratya. 
174 B: sloko. 
175 AB: pradiptä. 
176 B liest truvasagänu und weist davor eine Lücke auf. 
177 B: "krämntäs. 
178 B: mahäsana". 
179 A: "pranastakän; B: margapranastakän. 
180 B: utpathapratitän. 
181 B: dubalä. 
182 B om. karunä. 
183 A: 'saktäh; SL: "bhaktäh. 
184 A: 'prayuktä u. om. /. 
185 B om. duhkhäkräntäh; SL: duhkhäkräntäh. 
186 A: duhkhä/ bhütä; A weist hinter duhkhä eine Lücke von der Größe eines aksara auf 

{duhkä bhütä); SL hat "duhkhäbhütäh", korrigiert dies aber in einer Anmerkung zu seiner 
Übersetzung zu "duhkhäbhibhütäh". Bagchi (Corrigenda): duhkhäbhibhütä. 

187 B: narakädisuh. 
188 B: orabhrikä". 



338 Texte: Edition und Übersetzung 

rüdhä aparinirvänadharmänah samsäravartmätyantänupacchedät/ mahäbandhanasam-
yutä192 anyati~[B123al]rthyäh193 moksasamprasthitä194 nä195näkudrstigädhabandhana-
baddhatvät196/ mahä^anavisäkräntaloläh samäpattisukhasaktäh/ tesäm hi tat klistam 
samäpattisukham197/198 yathä mrstam aäanam visäkräntam199/ tatah pracyävanät/ 
märgapranastakäi?00 äbhimänikä moksamärgabhräntatvät201/ utpathaprasthitä hüiayäna-
prayuktä aniyatäh/ durbalä aparipürnasambhärä bodhisattväh/ ity ete202 das"avidhäh 
sattvä bodhisattvakarunäyä älambanam/ 

pancaphalasamdars'ane203 karunäyäh glokah/ 

[ii.] hethäpaham hy uttamabodhibijam sukhävaham täpakam20* istahetum/ 
svabhävadam dharmam upäfritasya bo[k\ I3bl]dhir na düre m jinä-
tmajasya// 31// 

tatra206 hethä^pahatvena tadvipaksavihimsäprahänäd208 visarnyogaphalam209 

darSayati/ uttamabodhibija2l0tvem(Mpäüphsihm/ parätmanor yathäkramam sukh-
ävahatäpakatvtra purusa2,1käraphalam/ istahetutvena. vipäkaphalam/ svabhävada-

189 B: duscaritekäntikäh. 
m A om. /. 
' " B: "samudhatvät. 
192 B: "samyuktäl 
193 A u. SL: /. SL schlägt vor, anyafirthyamoksa zu lesen, aber, abgesehen davon, daß die 

Hss. "ürthyäh/ lesen, spricht Ch. für die Trennung. Die tibetische Version (gian mu Stegs can thar 
pa la kun tu tugspa rnams) ist kaum in LeVis Sinne deutbar. Sein Vorschlag würde "*can gyi thar 
pa ..." verlangen. Bagchi (Corrigenda): anyafirthyamoksa. 

194 B: "prasthitä. 
195 A: mä. 
196 B: "barddhatvät oder "varddhatvät. 
197 AB: samäpafisukhäm. 
198 A u. B om. / (entsprechend auch Tib.). 
199 B: "krämntam. 
200 A: "pranastakä. 
201 B: "träntatvät. 
202 AB: ate. 
203 B: "sandarsane. 
204 Sowohl hier als auch unten im Kommentar hat SL "täyaka", korrigiert dies aber in einer 

Anmerkung zu seiner Übersetzung zu "läpaka". Bagchi (Corrigenda): täpaka. 
205 Hier müßte eigentlich aus metrischen Gründen eine weitere Silbe stehen; oder ist 

vielleicht jina-ätmajasya (ohne samdhi in der Kompositionsfuge) zu lesen? 
206 So auch Tib.: de la; A: lata; B u. SL: tatah. 
207 B: hetä". 
208 A: "prähänäd; B: "vipaksarvihinsä". 
209 A: "phala. 
210 B: "cija". 
211 B: punur«(oder rul)sa°. 
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tvena212 nisyanda213phalam äyatyäm vi&stakarunäphaladänät/ evam pancavidhäm214 

[B123M] karunäm äs"ritya buddhatvam adüre veditavyam/ 

apratisthita215samsäranirvänatve216 glokah/ 

[iii.] vijftäya211 samsäragatam samagram21* duhkhätmakam219 caiva nir-
ätmakam220 ca/ 
nodvegam äyäti na cäpi dosaih221 prabädhyate222 käruniko223 'gra-
buddhih224// 32// 

sarvam225 samsäram yathäbhütam226 panjfläya bodhisattvo227 nodvegam äyäti 
kärunikatvät228/ na dosair229 bädhyate 'grabuddhitvätl evam na230 nirväne pratisthito 
bhavati na231 samsäre yathäkramam/ 

samsäraparijnäne Slokah/ 

[iv.] duhkhätmakam lokam aveksya232mäno duhkhäyate vetti233 ca tad234 

yathävat/ 
tasyäbhyupäyam235 parivarjane ca na khedam236 äyäty api vä 
krpäluh// 33/ / ' 

212 A: svabhädatvena. 
215 B: yisyanda"; SL: nispanda"; Bagchi (Corrigenda): nisyanda". 
214 A: pamca"; B: pamücavidhä. 
213 A: apriyasthita". 
216 A: nivänanatva; B: "nivänamtva. 
217 B: vijnäyah. 
218 AB: samagra. 
219 B: duhkhätmakam. 
220 B: "ätmakaü oder "ätmakai. 
221 B: dosain. 
222 B: prabädhyete. 
225 B: käruneko. 
224 B: grebuddhih. 
223 AB: sarva. 
226 B: "bhutam. 
227 B: bodhisattvo. 
228 AB: kärunekatvät. 
229 B: däsai.' 
230 SL ora. na. 
231 A om. na; B: ra. 
232 B: aveksa". 
235 AB: vitti. 
234 A: ta. 
233 B: tasyätyupäyam. 
236 A: khem. 
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duhkhäyata iti karunäyate/237 vetti ca tad yathävad iti duhkham238 yathäbhü[A 
lHalltam239/240 tasya ca duhkhasya241 parivarjane2*2 'bhyupäyam M vetti24^,) 
yenäsya245 duhkham nirudhyate/ etena jänann246 api samsäraduhkham yathäbhütam247 

tatparityägopäyam248 ca249 na khedam250 öpadyate bodhisattvah karunävis'esäd iti pra-
dars"ayau7 

karunäprabhede dvau Slokau/ 

[v.] krpä prakrtyä pratisamkhyayä251 ca [B124a] pürvam752 tadabhyäsa-
vidhäna^yogät/ 
vipaksahänau254 ca255 vUuddhf^läbhäc caturvidheyam251 karunätma-
känäm^ll 341/ 

seyam yathäkramam gotraviSesatah, gunadosaparr259ksanatah, janmäntaraparibhävana-
tah, vairägyaläbhatas' ca veditavyä260/ tadvipaksavihimsä^'prahäne262 sati v'üuddhi-
läbh&ta. iti vairägyaläbhatah/ 

237 A om. /. 
238 B: duhkha. 
239 B: bhutam. 
240 A, B u. SL om. /. 
241 A liest ca duhkha; B om. ca duhkhasya. 
242 B: prarivarjane. 
243 SL: /. 
244 A: vetL 
245 B: yanasya. 
246 A: jänn. 
247 B: "bhutam. 
248 B: 'tyägnopäyaA. 
249 A: om. ca. 
250 B add. adam. 
251 AB: pratisamkhayä. 
252 A: pürven; B: pürvan. 
253 A: "vidäna". 
254 SL: "hlnä. 
255 A: na. 
256 A: visuddha". 
257 B: caturvidheya. 
258 B: karunätmäkänä. 
239 A: korrigiert "(par)i" zu "(parfi". 
260 A: veditavyäh. 
261 B: "vihinsä". 
262 A: "prähäne. 
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na sä krpä yä na samä sadä vä ^ nädhyäs'ayäd vä pratipattito26* vä/ 
vairägyato nänupalambhato vä na*6 bodhisattvo266 hy akrpas tathä 
yah261// 35//208 

tatra samä269 sukhitädisu sattvesu270 yat kincid271 veditam272 idam atra duhkhasyeti 
viditvä/ sadä nirupadhis'esa273nirväne tadaksayät/ adhyätfayäd21* bhümipravistänäm275 

ätmaparasamatäs'ayaläbhät27V/?r,a/ipa/rito duhkhapari277tränakri[AlHbljyayä/278 vai-
raija/aytadvipaksavihimsä^prahänät280/ anupalambhato2*1 'nutpattikadharmaksänti-
läbhät/ 

karunävrksapratibimbake282 panca283 Slokäh/ 

[v.] karunä ksäntis' cintä pranidhänarn™* janma sattvaparipäkah2*5/ 
karunätarur2*6 esa297 mahän2** mülädih pafcimägraphalah2*9// 36// 

ity esa müla[B124bl]skandha290s'äkhäpattrapuspaphalävasthah karunävrkso291 vedi 

263 

264 

265 

266 

267 

268 

269 

270 

271 

272 

273 

274 

275 

276 

277 

278 

279 

280 

281 

282 

283 

A: 
B: 
A 
B: 
A: 

/. 
patipattito. 
om. vä na. 
bodhisatvä. 
ya. 

Vgl. MSA XVII. 64. 
A 
SL 
A: 
B: 
B: 
B: 
A: 
A: 
B: 
A 
B: 
A: 
B: 
A: 
A: 

u. B: sämä. 
, om. sattvesu. 
kimcid. 
vetitam. 
nurupadhisaisa °. 
adhäsayäd. 
°pravistänämm; B: bhumi° 
"lambhät; B: "labhät. 
"pari". 

om. /. 
"vihinsä". 
"prähänät. 
arupalammbhato. 
"patibimbaka. 

patnca. 
284 B: pranidhänam. 
285 B: "paripäntah? 
286 B: "bharur. 
287 B: asa. 
288 B: mahätn. 
289 So auch Nagao mit Tib.; A: pascimägraphala; B: pascimäna". SL schlägt statt 

"puspapatraphalah" (seine Edition) "paicimäntaphalah" in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung 
vor. Bagchi (Corrigenda): pascimäntaphalah. 

290 A: müläskandhä; B: müpha(odcT la?)lah itya kha mülaskanye. 



342 Texte: Edition und Übersetzung 

tavyah/ etasya292 karunä293 mülam/** ksäntih29* skandhah/296 sattvärthacin/ä297 SäkhäV 
pranidhänam29* Sobhanesu299 janmasu300 patträni/301 äobhanam302 janma puspam/303 

sattvaparipäkah phalaval 

mülam karunä na30* bhaved305 duskaracaryä306sahisnutä3m na 
bhaved**/ 
duhkhäksama/*** ca dhlmän sattvärtham cintayen naiva/ßlll 
cintävihina310buddhih311 pranidhänam312 Suklajanmasu na kuryät*13/ 
Subhajanmänanugacchan sattvän paripäcayen3u naiva/ß%// 

äbhyäm315 Slokäbhyäm pürvottara316prasavasädharmyät317 karanädihäm318 319 mülädi-
bhävam sädhayati/ 

karunäseko320 maitri tadduhkhe321 saukhyato322 vipulapustih/ 

291 B: 
292 B: 
295 B: 
294 A 
295 B: 
2 9 6 A 

297 A: 
298 B : 

299 B: 
300 A: 
30! A 

302 B: 
3 0 3 A 

504 A: 
305 A: 
306 B . 

307 A: 
308 B: 
309 B: 
310 B: 
311 A: 

"vrksau. 
tratasya. 
kanä. 
u. B om. /. 
ksämtih. 
u. B om. /. 
cimtä. 
pranidhäna. 
sobharesu. 
janma, und 
u. B om. /; 
dhobanam. 
om. /. 
ma. 
bhave. 
"caryyä". 
"sahisnuyä. 
bhavetah. 
duhkhämas. 
"vikinu". 

: 1. 

fügt am 
A aber: 

i oberen Zeilenrand "su" hinzu 
am oberen Zeilenrand //. 

3,2 A: pranidhäna; B: pranidhänam. 
313 B: kuryyät. 
314 B: paripäcayan. 
3,5 B: ärbhyä. 
316 B: purvotira". 
317 A: "sädharmät; B: "sädharmän. 
318 B: "dinäm. 
319 B add. mütädinäm, was möglicherweise auf Dittographie zurückzuführen ist, denn auch 

im Tib. fehlt dies. 
320 B: karunäsaikä. 
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Säkhävrddhir viSadä yonimanaskärato jfleyä// 39// 
parnc^tyägädänam pranidhinän?7* samtater325 anucchedä?*'/ 
dvividhapratyaya[A\l5al]siddheh puspam avandhyanf^phalam™ 
cäsmät// 4011 

etäbhyära s"lokäbhyäm329 vrksamülasekädisädharmyam330 karunävrksasya dars"ayau7 
karunä hi mülam uktä331/332 tasyäh seko maitfi ta[B125al]yä tadäpyäyanät333/ maitra-
citto hi paraduhkhena334 duhkhäyate335/ tataS ca karunäto yad duhkham336 utpadyate337 

bodhisattvasya sattvärthaprayuktasya338 tatra saH/cfryotpädät vipulapustih339 ksäntipustir 
ity arthah/ sä hi skandha ity uktä/ skandhas' ca vipulah/ yonteomanaskäräd340 bahu-
vidhä mahäyäne Sakhävrddhih34'I cintä342 hi tö/c/iety uktä343/ pürväparanirodhotpäda-
kramena pranidhärasanüäna^syänucchedä^ parnatyägä^dänasädhärmy&m3*1 

321 B: "duhkha. 
322 B: sauyyabhä? 
323 B: purna. 
324 B: pranidhinäm. 
325 A: santater; B: sanbhater. 
326 B: anucchedäta. 
327 A: avadhyam. 
328 B: phala. 
329 B: slokäbhyä. 
330 B: "sädharmya; A: "sädharmam. 
331 Vgl. B: mülamuksä u. Tib. (biad); A: mülavrkiä; SL schlägt in einer Anmerkung zu 

seiner Übersetzung "mülam ity uktä" vor. Bagchi (Corrigenda): mülam ity uktä. 
332 A om. /. 
333 A: tadväpyäyanät; B: tatopyäyanät. 
334 B: "duhkhana. 
335 B: duhkhäyato. 
336 A: diese Stelle (bis "kham) unlesbar; SL hat "karunodbhavaduhkha", korrigiert aber in 

einer Anmerkung zu seiner Übersetzung zu "karunäto yad duhkham". Bagchi (Corrigenda): karunäto 
yad duhkham. 

337 B add. /. 
338 So SL (Anmerkung zu seiner Übersetzung) u. Bagchi (Corrigenda); Tib. (byah chub sems 

dpa' sems can gyi don la tugs pa lä) bestätigt sattvärthaprayuktasya; A: svärthaprayuktasya; B: 
tvärthaprajnaktasya. 

339 A: "pusti; B: pusßh. 
340 A: yonisomanaskärät/; B: yonisomanaskärät. 
341 A: säjä"; B: säksä". 
342 A: cittä. 
343 A: uktäh. 
344 B: "santäna". 
345 B: "syänucchadät. 
H6 B: "bhyägä". 

A: "sädhärmyam. B: "sädharmma (oder "sädharmya). 



344 Texte: Edition und Übersetzung 

pranidhänänäm veditavyam348/ äfäyätmikapmtyayasiaWiitsüf49 svasamtänaparipäkät3* 
puspam351 iva janmäva/u#rya/n352 veditavyam/ bähyapratyayasiddhitoh parasamtäna-
paripäkät353 phalabhütah sattvapari354päko355 356 veditavyah357/ 

karunänu^amse358 Slokah/ 

[vii.] koh kurvita359 na karunäm3™ sattvem361 mahäkrpägunakaresu362/ 
duhkhe 'pi363 saukhyam atulam bhavati yad esäm krpäjani-
tam^UAW 

atra mahäkarunäguna uttatAllSblJrärdhena365 samdarSitah366/ s"eso gatärthah367/ 

karunänihsangatäyäm368 Slokah/ 

[viii.] ävistänäm krpayä na tistha[B125bl]ti manah3™ Same krpälünärn3™'/ 
kuta371 eva371 lokasaukhye313 svaßvite vä bhave?7* snehah375// 42// 

B: ceditavyam. 
349 B: ädhyätmikapratyayasiddhita; A: adhyätmikam pratyayasiddhitas. 
350 B: "santänaparipäkät. 
351 B: praspam. 
352 B: janmänandhyam. 
353 B: "santänaparipäkätada. 
354 B: "pari". 
355 A: °päkä. 
356 Nagao u. Bagchi (Corrigenda) fügen mit Tib. 'bandhyo {'vandhyol) hinzu. 
357 B: veditavyamh. 
358 B: "sase. 
359 B: kurväta. 
360 AB: karunä. 
361 B: hatvasu? 
362 Tib.: yon tan 'byuh gnas (*mahäkrpägunäkaresu), was aber im Sanskritvers unmetrisch 

363 AB: pi. 
364 B: "janita. 
365 A: "rärdhena, B: "rärdha. 
366 A: sandarätam; B: rsatah. 
367 A: gatyarthah; B: garthah. 
368 A: "nihsamgatäyäm. B: "nihsamgat'iyä. 
369 A: mana. 
370 B: krpälunäm. 
371 A: fcußa? 
372 B: ye ca. 
373 B: "saukhya. 
574 A: Wiav«. 
375 B: svahahl 
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sarvasya376 hi lokasya laukike saukhye377 svajivite ca snehah/ taträpi ca nihsnehä-
näm378 ärävakapratyekabuddhänätn sarvaduhkhopas'a/ne nirväne pra/ü/Aitam manahl 
bodhisattvänäm379 tu karunävistatvän nirväne 'pi380 mano na pratisthitam381/ kuta eva 
tayoh382 sneho383 bhavisyati/ 

karunäsnehavais'esye384 trayah s"lokäh/ 

[ix.] sneho3*5 na vidyate 'sau3*6 yo niravadyo3*1 na laukiko yaf ca/ 
dhlmatsu3** krpäsneho3*9 niravadyo390 lokasamaütahlI 43// 

mätäpitrprabhrü'näm391 hi trsnämayah392 snehah sävadyah/ laukikakarunä393vihärinäm 
niravadyo394 'pi395 laukikah/ bodhisattvänäm396 tu karunämayah sneho397 niravadyo 
ca laukikätikräntas' ca398/ 

katham ca punar niravadya ity äha399/ 

duhkhäjn~änamahaughe'm mahändhakäre ca niiritam lokam*01/ 
uddhartum402 ya upäyah katham403 iva na syät sa niravadyahl144/1 

376 

377 

378 

379 

380 

381 

382 

383 

384 

B: sacasya. 
AB: saukhya. 
B: 
A: 
A 
A: 
B: 
B: 
A: 

nihsvehänäm. 
bodhisatvänän. 

u.B: pi. 
pratisthitam. 
yoh. 
snehau. 
"snehavaisave. 

385 A: snehä. 
386 B: darsau. 

So auch Nagao u. Bagchi mit Tib. SL: 'niravadyo mit Ch. 
388 A: dhimätsu; B: dhämatsu. 
389 B: "tneho? 
390 A: nikhedyo. 
391 B: "prabhitinäm. 
392 A: trsnämaya. 
393 B: 'kanä". 
394 A: niravedyo. 
395 A u.B: pi. 
396 A: bodhisatvänän; B: bodhisatvänä. 
397 B: snehä. 
398 B: cah. 
399 B: ähä. 
400 AB: "mahaugha. 
401 B: nisritankam. 
402 A: urddhatu. 



346 Texte: Edition und Übersetzung 

duhkha^mahaugha ajn"änama[A116al]händhakäre ceti yojyam405/406 Sesam gatär-
tham/ 

katham lokätikränta [B126al] ity äha/ 

sneho*" na so 'sty arihatäm loke pratyekambodhibuddhänäm/ 
präg eva 409 tadanyesäm katham iva lokottaro na syät/l 45// 

pratyekäm410 bodhim411 buddhäh pratyekabodhibuddhahmlM Sesam gatärtham414/ 

träsä415bhinandananimittatve s"lokah/ 

[x.] duhkhäbhäve duhkham yat krpayä bhavati bodhisattvänämf16 

samträsayatf17 tad ädau sprstam tv abhinandayati gädham//46// 

duhkhäbhäve iti duhkhäbhäva418nimittam419 sattvesu/420 karunayä bodhisattvänäm*21 

yad duhkham utpadyate tad ädau422 samträsayaty423adhimukticaryä424bhümau425/426 

ätmaparasamatayä duhkhasya yathäbhütam427 asprstatvät/ sprstam*2* tu Suddhädhyä-
Sayabhümäva429 abhinandayaty eve430ty arthah/ 

403 A: kathamm. 
404 B: dukha". 
405 B: yähyam. 
406 A om. /. ' 
407 B: snehä. 
406 B: pratyaka". 
409 A add. tu. 
10 B: patyakäm oder pratyakäm. 
" A: bodhi. 
12 A: "buddhä; B: "buddhoh; SL om. pratyekabodhibuddhäh. 
13 A om. /. 
14 A: gatärthah; B: gatärtha. 
15 A: träsä". 

416 A om. /. 
417 A: samträsayati; B: santräsayati. 

' So auch Tib. (sems can truans la sdug bshal medpar bya ba'i phyir rolf) u. Ch. wJ TäftB 

~&\ AB: duhkhäya; SL: duhkhäbhävo. 
4I9A u. SL.: /. 
420 So auch Tib.; A u. SL om. /. 
421 B: bodhisatvänä. 
422 B: tadadau. 
23 A: santräsayaty; B: santräsayaty. 
124 B: "caryyä". 
125 B: "bhumau. 
126 Tib. interpungiert vor adhi. 
27 B: "bhutam. 
28 A: sprsan. 
129 A: saddhädhyäsaya"; B: saddhädhyäsaya". 
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karunäduhkhena sukhäbhibhave slokah/ 

[xi.] kirn atah param äScaryam yad duhkharn*3i saukhyam abhibhavati 
sarvam/ 
krpayä janitam*32 laukyam*33 yena ** vimuktä*3i api krtärthäh*36// 
47// 

nästy ata äfcaryataram437 yad duhkham eva karanäjanitam438 bodhisattvänäm tathä439 

sukham440 bhavati, yat sarvam laukikam sukham abhibhavatiI yena sukhena [A 
116bl] vimuktä**2 arhanto 'pt43 krtärthäh präg evänye/ 

[B.] krpäkrtadäfBnöbllnänus'amse444 slokah/ 

[i.] krpayä sahitam*45 dänam yad dänef*'sukham karoti dhlränäm/ 
traidhätukam upabhogair"'1 na tat sukham tatkaläm sprfat?4*/! 48// 

yac449 ca traidhätukam sukham upabhogaih krtam450 na tat sukham tasya sukhasya451 

kaläm*52 sprtotity ayam uttarä453rdhasyärthah/ sesam454 gatärtham455/ 

430 

431 

432 

433 

434 

B: 
B: 
B: 
A: 
A 

°va. 
"ärscaryad duhkham. 

janitam. 
lokyam. 

u. B add. na. 
435 B: Aus dem Schreibfehler "(vimuk)tf wurde nachher "tä" gemacht; A u. SLivimukto. 

Tib. mi Idan dürfte viyuktä entsprechen, desgl. Ch. (638bl3) M. Siehe auch Anm. 442. 
436 A u. SL: krtärthäh. 
437 A: äscaryyataram. 
438 A: "jalitam. 
439 A: tathato; B: tatathä. 
440 B: sukham. 
441 A: adhibhavati; B am. yat sarvam laukikam sukham abhibhavati. 
442 Tib. mi Idan wohl *viyuktä, desgl. Ch. (638b7) ^ W. Siehe auch Anm. 435. 
443 A: pi. 
444 A: "samsa; B: "sämsa. 
445 B: sabhitam. 
446 B liest prajHäna statt yad däna °. 
447 A: upabhoge; B: upamupabhoger. 
448 A: sprseti. 
449 A: yä; B: yäc. 
450 AB: Jtrfan. 
431 A u. B om. sukhasya; Tib. Me ba de la. 
452 B: kalpam; Tib.: fa&im a/?i (char yahp. 
433 B: utparä". 
454 B: iosa. 
455 B: gatärtha. 



348 Texte: Edition und Übersetzung 

krpayä duhkhäbhyupagame s"lokah/ 

[ii.] duhkhamayam456 samsäram451 yat krpayä na tyajant?5* sattvärtham/ 
parahitahetor459 duhkham kirn4*0 kärunikair461 na samupetam462// 49// 

sarvam4*3 hi duhkham samsära^duhkhe 'ntarbhütam4*5/ tasyäbhyupagamät ^ 
sarvam467 duhkham abhyupagatam bhavati/ 

traya^tatphalavrddhau469 Slokah/ 

[iii.] karunä dänam bhogäh410 sadä krpälor471 vivrddhim472 upayänti/473 

snehänugrahajanitam414 tacchaktikrtam41* sukham cäsmätllSQII 

trayam bodhisattvänäm sarvajanmasu476 vardhate477 karunä478yogät/ karunä tadabhyä-
sät/ dänam karunävas'ät479/ bhogäs' ca dänavas'ät/ tasmäc ca trayät phalam trividham 
sukham bhavati/ snehajanitam karunätah480/ sattvänugrahajanitam dänät/ tadanu-
grahakriyäs'aktikrtam4*1 bhogebhyah/ 

456 D 0 

B: maya. 
457 A: satnkhäram; B: sansäram. 
458 Vgl. A: tyajantim, B: tyananti. SL: tyajati. Aber gegen SL spricht, daß hier zum einen 

metric causa eine Länge erforderlich ist, und zum anderen der Plural ja unproblematisch ist, wenn 
man als logisches Subjekt kärunikaih aus d ergänzt. 

459 A: "heto. 
460 B: rki. 
461 A: kärunikai; B: kärunikai. 
462 B: samupatam. 
463 B: sarva. 
464 B: samsärah. 
465 B: 'ntabhütam. 
466 A: /. 
467 AB: sarva. 
468 SL: tatra. Vgl. auch Tib. (gsum dah de dag gi 'bras bu). 
469 B: "vrddho. 
470 A: bhogyah. 
471 B: krpälo. 
472 B: civrm. 
473 A om. /. 
474 A: "janita; B: "janimta. 
475 A: tat saktikrtam. 
476 AB: "janmamsu. 
477 B: carddhete. 
478 B: kadunä". 
479 B: karunäcasät. 
480 B: karunth?; A om. karunä lad abhyäsät/ dänam karunävasäl/ bhogäs ca dänavasät/ 

tasmäc ca trayät phalam trividham sukham bhavati/ snehajanitam karunätah/ (aberratio oculi). 
481 B: "saktikrtam. 
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dänaprotsähanäyäm482 Slokah/ 

[iv.] vardhe**3 ca vardha[B\27a\]yämi ca däne paripäcayämi 484 sukha-
yämi/**s 

äkarsämf6 nayämi ca karunä sa[Ain&\]nnäriil'1 pravadaüva***!! 
51// ' 

däne499 sannän iti sambandhaniyam490/ sadbhir gunair491 däne 'vasannän492 bodhi-
sattvän493 karunä protsähaya/?va494/ svabhävavrddhyä/495 bhogais496 tadvardhanayä/497 

dänem. sattvaparipäcanayä498/ dätuS ca sukhotpädanät/ mahäbodhisarnbhära499syänya-
syäkarsanät500/ mahäbodhisamrpanayanäc ca/ 

parasaukhyena501 sukhänubhave502 Slokah/ 

[v.] duhkhair™ duhkfii krpayä sukha^ny anädhäya505 kena sukhitah syät/ 
sukhayaty ätmänam atah ** krpälur ädhäya parasaukhyamlI 52// 

482 B: °prät(nl)sohanäyo. 
483 AB: varddha. 
484 A: /. 
485 A om. /. 
486 A: äkarsayämi. 

B: sannän. 
488 A: pravadetiva; B: prative. 
489 A: dine. 
490 A: sambamdhantyam; B: sambandhartyam. 
491 A: sadbhih gunair; B: sadbhir gunai. 
492 B: cesannän. 
493 A: bodhisattvät. 
494 A: yänsähayafiva; B: prät(ri>)sähaya(iva; SL: protsahayativa. 
495 A u. B om. /. 
496 A: bhoges. 
497 A om./. 
498 B: "päcanaya. 
499 B: "sambhära° oder "sanbhära". 
500 Tib. u. Ch. om. anyasya. SL schlägt aus diesem Grunde "" sambhäräkarsanät". Bagchi 

(Corrigenda): sambhärasyäkarsanät. 
501 B: parasauna. 
502 SL hat "sukhäbhave", korrigiert dies aber in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung zu 

"sukhänubhave". Bagchi (Corrigenda) sukhänubhave. 
503 So auch Tib. (sdug bshal dag gis), was Bhäsya entspricht. Sthiramati bestätigt den 

Instrumental; Ch. MÜu weniger klar, aber auf jeden Fall Plural. AB: duhkhai; SL: duhkhe. 
504 B: supä". 
505 A: anädhyäya. 
506 A: ata(h später hingefügt)//. 



350 Texte: Edition und Übersetzung 

karunayä507 bodhisattvah pzraduhkhair50* duhkhitah sattvesv anädhäya sukham katham 
sukhitah509 syätl tasmät/raresu sukham ädhäya bodhisattva510 ätmänam eva sukha-
yafiti veditavyam/ 

krpayä dänasamanus'astau511 sat512 s"lokäh513/ 

[vi.] svam514, dänamSi5 kärunikah*6 iös/iva517 sadaiva™ nihsva5i9sukha-
kämahl 
bhogaüt sukhaya520 param vä (no vä)521 mäm apy ayutasaukhyamll 
53// 

na522hi kärunikasya523 vinäparasukhenästi sukham/ tasyäyutas:!Asaukhyatvä[Bl27bl]d 
bodhisattvas325 tena vinätmano526 dänasya527 phalam sukham necchati528/ 

A: karunayä. 
508 AB: paraduhkhai; aber Tib.: gzan gyi sdug bshal la. 
509 AB: sutah. 
510 AB: bodhisatvah. 
311 AB: "sästau. 
512 AB: sa. 
513 A: unlesbar, wahrscheinlich kä; B: käsä. 
5M B: sva. 
5,5 B: däna. 
516 B: kärunikah. 
517 B: näsfiva. 
518 A: sadeva. 
519 A add. tvas tena vinätmano dänasya phalam sukham necchati/ sva. 
520 A: sukheya. 
521 Diese Verbesserung ist sowohl aus inhaltlichen als auch aus metrischen Gründen 

notwendig. Tib. und Ch. (an dieser Stelle sehr frei übersetzt) haben eine Negation. Vgl. auch 
Sthiramati (... bdag la ni ma smin yan ruh no ... -D74a7; P88b6). 

522 B: ra. 
523 AB: kärunekasya. 
524 Mit Tib. ist vielleicht *tasmä{d a)yuta anzusetzen (de Itar bas na bde ba tha dadpa ma 

yinpa'iphyirf: *tasmä{da)yutasaukhyatväd). Ch.: *kasmät/ayutasaukhyatvät ('°iiiXcS.^^rmfix). 
" P: phyir roll. 

525 B: bodhisatves. 
526 SL hat vinä no, korrigiert aber dies in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung zu 

"vinätmano". Bagchi (Corrigenda): vinätmano. 
527 A: däna. 
528 B: nacchati. 
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saphalam529 dä[AH7bl]nam dattam tan me sattvesu tatsukha-
sukhena530/ 
phala tesv eva531 nikämam yadi me kartavyatä532 te 'sti533ll 54// 

dänam dadatä dänam534 ca dänaphalam ca tan mayä sattvesu dattam/ tatsukham eva 
me535 sukham yasmät/ atas tesv536 eva yävat537 phalitavyam538 tävat phaleti539 lotah540 

bodhisattvah karunayä dänam541 anus'ästi542/ 

bhogadvestur*3 dätur*4 bhogä bahus'ubha5*staros*6pasarpanti541/ 
na hi tat sukham matam5** me däne549 päramparo 'smi yatahll 55// 

Mogüvimukhasya dätur bhogä bahutaräi550 copatisthante551, s'obhanataräs' ca/ 
dharmataiveyam552 cittasyodärataratvät553/ na hi tat sukham matam me yad554 bhogäs 
tathopatisthante555 / yasmäd aham däne pärarrf^paras tatprabandhakämatvän na 
sukhe/ 

529 

530 

531 

532 

533 

534 

535 

536 

537 

538 

539 

A: 
B: 
B: 
A: 
B: 
A: 
A: 
B: 
B: 
B: 
A: 

saphala. 
"sukhenä. 
tesava statt tesv eva. 
karttavyatä. 
tespi oder vielleicht testhi. 
däna. 
ma. 
tesy. 
yäva. 
phamlitavyam. 
phalati. 

540 SL: lotl. Dann wäre (iti) lol Parenthese und iti fungierte hier in doppelter Funktion; oder 
lot ist als eine in den Text geratene Glosse zu verstehen. 

541 AB: karunayädinam, aber Tib. unterstützt karunayä dänam. 
542 B: arunästi. 
543 A: "dvestur; B: "dvestar. 
544 A: dänta?; B: ddhättar. 
545 B: bahunubha". 
546 Hypersandhi? 
547 AB: "sarppanti. 

A: mamtam. 
549 A: däna. ' 
550 B: bahutanäs. 
551 A: "misthante; B: 'tisthente. 
552 A: dharmateveyam; B: darmatecayam. 
553 B: cttta". 
554 AB: yat. 
555 B: tathopasthante; A: unlesbar, aber wohl wie B. 
556 A om. päram. 
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sarvästiparityäge yat krpayä mäm niriksase557 satatamiSil 
nanu te tena jfleyatn559 na matphalenärthitä^syeti561// 56// 

yo 'ham562 dänaphalam sarvam eva karunayä nityam parityajämi nanv ata eva563 ** 
veditavyam nästi me däraphalenärthitv&m iti bodhisattvo [B128al] dänam samanu-
Sästi5*5/ 

dänäbhirato na syäm präptam cef** tatphalam567 na visrjeyam/ 

tathä hi/ 

ksanam api dänena vinä dänäbhirato bhavati naivall 5111 

iti568 [A118al] gatärthah Slokah/ 

akrtam na phalasi yasmät pratikäräpeksayä5™ na me tulyam570/ 

yas tvä karoti tasya tvam phalasi/ tasmät571 tvam pratikäräpeksayä572 na mattulyam573/ 

tathä hy aham/ 

pratikäranirvyapeksah 574 paratrcF5 phalado576 'smi577 kämam5™ teil 
58// 

gatärtham etat/ 

A: niräksasa?; B: niräksase. 
558 

A: mametam. 
559 B: jüeya. 
560 B: masphulenä". 
561 SL: 'syeti. 
562 B: 'ha. 
545 A: natndh(l)ata evam statt nanv ata eva. 
564 Tib. add. khyod kyis (*tvayä). 
565 A: samanusänti; B: samarusästi. 
566 A: ce. 
547 Tib.: khyod 'bras (*tvatphalam). 
568 AB om. / und lesen maivetirä bzw. naicanirä. 
569 A: pratikärätpaksayä; B: pratikäränpaksayä. 
570 AB: mad dulyam. 
571 AB: fasmä. 
572 AB: pratikäräpeksayä. 
573 B: matulya. 
574 A: /. 
575 B: paragra. 
576 AB: phalayo. 
577 So mit Tib. (... ym.- phalado als Prädikatnomen ist im Falle der 1. Person besser mit 

Kopula). AB: sya; SL: 'sya. 
578 A: faiman. 
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krpädäne579 dvau s"lokau/ 

[vii.] niravadyam Suddhapadam 58° hitävaham5*1 caiva sänuraksam5*1 cal 
nirmrgyam nirlepam5*3 jinätmajänäm krpädänam/l 59// 

tatra niravadyam param anupahatya584 dänät585/ s'uddhapadam kalpikavastu586dänät/587 

visas'astra588madyädi589vivarjanatah/ hitävaham590 dänena samgrhya kuSale591 niyoja-
nät/ sänuraksam592 parijanasyävighätam593 krtvänyasmai594 dänät/ nirmrgyam595 ayäca-
mäne596 'py597 arthitvam vighätam vävagamya svayam eva dänät daksinfyä^pari-
märganäc599 ca/ nirlepam*00 pratikäravipäkanihsprhatvät601/ 

579 B: "dänai. 
580 A add. kalpikavasudänät visaSastramedyädi. 
581 AB: hüävaha. 
582 AB: säccaraksam. 
583 AB: nirlapam. 
584 SL hat "hrtya, schlägt aber in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung " anupakrtya" vor. 

Bagchi: anupahrtya. 
585 B: dänäta. 
586 So auch Tib. u. Sthiramati (dhospo); AB u. Ch.: *°vos«° (i^). Auch SL hat "°vasu°\ 

korrigiert aber dies in einer Anmerkung zu seiner Übersetzung zu " 'vastu"". Bagchi (Corrigenda): 
0vas/«°. 

587 A om. /. 
588 B: "sastu"? 
589 A: medyädi; B liest wie "mayädi", aber könnte auch "madyädi" sein. 
590 B: hitävarha. 
591 B: kasale. 
592 B: sänuraksa. 
593 A: parijavighätam. 
594 AB u. SL: krtvä anyasmai. 
595 B: nirmagyam. 
5 B: ayäcasänye. 
597 AB: py. 
598 A add. pariyä; B: daksintyä". 
599 AB: "märganä. 
600 A: nilapam. 
601 A: pratikäravipäkanisprhatvät; B: pratikärapäkanisprhatvät. 
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aparah prakärah/ 

saka[Bl2%bl]\am vipulam Srestham satatam muditam*®1 nirämisamm 

Suddham/ 
bodh?*natam kus'alanatam jinätmajänäm krpädänam/l 60// 

tatra sakalam ädhyätmikaW5bähyavastudänät/ vzpw[A118bl]Zam prabhüta606vastudänät/ 
irestham pranftavastudänät/ satatam abhiksnadänät607/ muditam apratisamkhyäya608 

prahrstadänät/ nirämisam yathä nirlepam609/ Suddham yathä s"uddhapadam/ bodhi-
natam mahäbodhiparinämanät/ kus'alanatam^0 yathä hitävaham611/ 

upabhogavis'ese612 Slokah/ 

[viii.] na tathopabhogatustim labhate bhogi yathä parfntyägät/ 
tustim upaiti krpäluh suknatrayäpyäyitamanaskah61*// 61// 

tatra sukhatrayam615 dänaprftih616 paränugrahaprrtih 617 bodhisambhärasarnbharana-
prftis'618 ca/619 Sesam gatärtham620/ 

[C] päramitäbhinirhärakarunäyäm621 s"lokah/ 

602 B: mudita. 
m AB: nirämisa. 
604 B: yosi". 
605 AB: ädhyätmi". 
606 B: prabhuta". 
607 A: abh'iksanadänät; B: abhlksädänät. 
608 A: apratimisamkhyäya; B apratisakhyäya. 
609 B: nirlapam. 
610 A: kusanatam; B: kusalanata. 
611 A: hitävarha. 
612 A: "visesa. 
613 B: pari". 
614 A: sukham trayäm pyäyita0. 
615 A: sukham trayam; B: sukham traya. 
616 B: dänapr'U'ih. 
617 A: /. 
618 A: "sambhärambharana"; B: °sambhärasabharanä°. 
619 A om. /. 
620 i B: gatärtha. 
621 B: "karunäyä. 
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krpanamkrpä raudra67ikrpä samksubdha62*krpä krpä pramattesu/675 

visayaparatantrafa6karunä mithyäbhinivista627karunä call 62// 

tatra krpam matsarinah/628 raudrä.629 duhsTläh paropatäpinah/ samksubdhäif30 kro-
[Bl29al]dhanäh/631 pramatäh kusTdäh/632visayaparatantrah kämesuviksiptacittäh/633 

mithyä^bhinivisß635 duhprajnäs^tfrthikädayah637/ esu päramitä^Mpaksadharmäva-
sthitesu yä karunä sä krpanädikarunä/ sä ca tadvipaksavidüsanät639 pära[A119 
allmitäbhinirhäräya6* sampadyate/ tasmät päramitäbhinirhära^'karunety ucyate/ 

[D.] karunäpratyayasarndars'ane642 s"lokah/ 

karunä bodhisattvänäm sukhäd6*3 duhkhät644 tadanvayät645/6*6 

karunä bodhisattvänäm hetor6*7 miträt svabhävatah//63/l 

tatra pürvärdhen^älambanapratyayam karunäyäh649 samdarSayati650/ trividhäm 
vedanäm älambya651 tisrbhir652 duhkhatä^bhih karunäyanät/ aduhkhäsukhä hi vedanä 

622 A: 
623 B: 
624 B: 
625 A 
626 B . 

627 A: 
6 2 8 A 

629 A: 
630 A: 
631 A 
632 A 

635 A: 
634 A: 
635 S L 

636 A: 
637 B: 
638 A: 
639 B: 
640 B: 
64. B . 

642 A: 
643 A: 
644 A: 
645 B : 

6 4 6 A 

647 A: 
648 A: 
649 B: 
630 A: 
651 B: 

fopayä. 
rä/ra°. 
samksuba °. 
om. /. 
viseyaparatamgu. 
"niviste. 

om. /. 
raudräta. 
samksubdhä. 

om. /. 
om. /. 
ciwö//; B: "cintäh/. 
mathyä °. 

,: "nivistäh. 
du(s)prajüäs\ 
"äduyah. 
päratä °. 

"nirbhäväya. 
"nirhä". 
"darsane; B: 
.sufc/jä. 
duhkhän; B: 
tadandhayät. 

om. /. 

"ärdham; B: 
karunäyäh. 

: sandarsayati 
älambya. 

SL: duhprajHäh. 

"sandarsane. 

dhahkhät. 

"ärdhan '; 

u. om. /; B: sadarsayati. 
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sukhaduhkhayor654 anvayah655 punas tadävähanät/656 uttarärdhena657 yathäkramam 
hetumitrasvabhävaih karunäyä hetvadhipatisamanantarapratyayän658 samdargayati/ 

[E.] mahäkarunatve Slokah/ 

karunä bodhisattvänäm659 samä jfleyä tadäiayätl 
pratipatter virägäc6^ ca nopalambhäf61 vüuddhitahll (All 

tatra samä [B129bl] trividhavedanävasthesu 6fa 

yat kincid663 veditam idam atra duhkhasyeti viditvä/664 sä punar öftrya/o665 'pi666 

cittena667 karunäyanät/668 pratipattito 'pi tatparitränät/669 v/ragato 'pi670 tadvipaksa-
vihimsäprahänät/ anupalambhato 'py ätmaparakarunänupalambhät671/ vifuddhito 'py 
astamyäm bhümäv672 anutpattikadharma673ksäntilä[A119bl]bhät/ 

[III.] 

maitrycf^dibhävanägrö615 svacittato616 dharmato671 'dhimoksäc6™ ca/ 

A: trimrbhi. 
653 A: duhkhanä". 
654 B: "duhkhayonandhayah. 
655 A: amdhayah. 
656 A om. /. 
657 B: uttarärddhana. 
658 A: adhipatisamanantaratyayän; B: adhiparisamanantaratyabhäm. 
659 B: "sanäm. 
660 B: virägac. 
661 B: "lambhäd. 
662 A: /. 
663 B: kämcid oder kimcid. 
664 A om.' /. 
665 AB: äsayäto. 
666 A: pi. 
667 A: c(vl)attena. 
668 A om. /. 
669 A om. /. 
670 A: rägatopi. 
671 A: 'nupalambhatvät; B: "nupalambhätä. 
672 A: bhütäv; B: bhutäc. 
673 B: anutpattikadharmma"'. 
674 B u. SL: maiträ"; allerdings ist tnaitra sonst nirgendwo im MSA belegt. Metrisch ist 

jedoch beides möglich. 
sli B: "dibhävanä 'grä. 
676 A: svacitto. 
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ätayato 'pi vibhutväd avikalpääaikyatas'619 cäp{ill 65// 

\)\\m pürvanirdeäa681nusärenartho682 *** 'nugantavyah684/ 

B: dharmmato. 
678 B: dhimoksäc. 
679 A: unlesbar; B: "d aiksatai. 
680 A: cäp'iti; B: cäpifi. 
681 B: pürvam nirddhasä"'. 
682 A: "närthä. 
683 B add. nusärenärthä. 
684 A: nugantavyah; B: nugamtavyah. 
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[I.] Zwölf Verse zur Analyse der Unbegrenzten {apramäna): 

[1.] [Vers 17:] 

Bei einem Standhaften1 (d.h. Bodhisattva) sind die brahmischen [Zustände] 
(brähmyäh, sc. vihäräh) [i.] frei von Widerpart und [ii.] verbunden mit vor
stellungsfreier Erkenntnis, [iii.] Sie treten auf mit Bezug auf drei Arten von 
Objekten und [iv.] bringen die Lebewesen zur Reife (/Reifung). 

[Komm.:] 

Die brahmischen Zustände sind die vier Unbegrenzten, [nämlich] Wohl
wollen (maitii), Mitleid (karunä), Mitfreude (muditä) und Gleichmut 
(upeksä). Diese wiederum, so muß man wissen, sind bei einem Bodhisattva 
auf vierfache Weise gekennzeichnet:2 [i.] als frei von [ihrem jeweiligen] 
Widerpart (vipaksa); [ii.] als mit einer besonderen (/überlegenen)3 [positiven] 
Gegenkraft (pratipaksa)* verbunden; [iii.] als besonders in ihrem Auftreten, 
weil sie mit Bezug auf drei Arten von Objekten auftreten; d.h. sie können 
(a.) Lebewesen zum Objekt haben, (b.) den dharma5 zum Objekt haben oder 
(c.) kein Objekt haben; [iv.] als besonders hinsichtlich der [auf ihnen, den 
Unbegrenzten, basierenden] Tätigkeit, weil sie (d.h. die Unbegrenzten des 
Bodhisattva) die Lebewesen zur Reifung bringen. 

Auf welche Gruppe von Lebewesen bzw. auf welchen dharma richten sich 
[nun] die [Unbegrenzten], die die Lebewesen bzw. den dharma zum Objekt 
haben? Und auf welches Objekt [richten sich] die [Unbegrenzten], die kein 

1 Zum Begriff dhira vgl. MSABh 172,14 (ad XIX. 65): dhira ärabdhaviryo duhkhair 
avisädät; MSABh 176,3 (ad XX-XXI. 2): dhiratä duskaracaryädibhir akhedärtham und MSABh 21,6 
(V. 8): sadä tu dhiro hiparärtham udyato dvayärtham ädhäyaparaiti nirvrtimll. Daraus ergibt sich 
folgendes Bild: der Bodhisattva, der an der Bodhisattvalaufbahn festhält, strengt sich an und nimmt 
schwere Praxis, die mit viel Leid verbunden ist, auf sich, um den Lebewesen zu helfen und wird 
dabei nie müde, Heil für die anderen und für sich selbst zu bewirken. Levi übersetzt "dhira" als 
"Sage", während Thurman es als "brave" wiedergibt. 

2 Bei dieser Aufteilung scheint Levi Nummer eins und zwei zusammenzuziehen und Nummer 
drei in zwei aufzuteilen. 

3 D.h. mit einer Gegenkraft, die der mit den Unbegrenzten der Zuhörer (srävaka) etc. ver
bundenen [positiven] Gegenkraft (pratipaksa) überlegen ist. 

4 Für den Unterschied zwischen vipaksa und pratipaksa siehe Seyfort Ruegg 1967, S. 158. 
5 Im folgenden (MSA XVII. 18) ist sowohl im Grundtext als auch im Bhäsya überraschender

weise von dharma (Singular), im Sinne der Lehre des Mahäyäna oder der Mahäyänasütras die Rede; 
auf der Basis anderer Belegstellen wie z.B. Aksayamatinirdesasütra und Bodhisattvabhümi wäre hier 
dharma (Plural) im Sinne von "Gegebenheiten" zu erwarten gewesen. 
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Objekt haben? 

[Vers 18:] 

Bei den Standhaften richten sich die [Unbegrenzten] auf Glück begehrende, 
vom Leid gequälte, glückliche und befleckte [Gruppe der Lebewesen]; auf 
den dharma, der im Hinblick auf diese [Unbegrenzten] gelehrt worden ist; 
und auf deren wahres Wesen (/Soheit: tathatä). 

[Komm.:] 

Die [Unbegrenzten, wenn sie] die Lebewesen zum Objekt haben, richten 
sich auf die Gruppe der Glück begehrenden bis hin zu der [Gruppe der] be
fleckten [Lebewesen]. Denn Wohlwollen hat die Form, den Lebewesen Ver
bindung mit Glück (/Angenehmem) [zu wünschen]. Mitleid hat die Form, 
ihnen Trennung von Leid (/Unangenehmem) [zu wünschen]. Mitfreude hat 
die Form, [ihnen] Ungetrenntheit vom Glück (/vom Angenehmen) [zu wün
schen]. Gleichmut hat die Form, jenen Lebewesen [die Fähigkeit] zu ver
leihen, daß sie bei (/gegenüber) diesen Empfindungen (d.h. den angenehmen 
und unangenehmen bzw. Glück und Leid) frei von Befleckungen [bleiben]. 
Die [Unbegrenzten, welche] den dharma zum Objekt haben, [richten sich 
auf] den dharma, der im Hinblick auf sie gelehrt worden ist, d.h. [auf die 
Lehrtexte (dharma),] in welchen diese [brahmischen] Zustände gelehrt 
worden sind. Die [Unbegrenzten], welche kein Objekt haben, richten sich 
auf deren (d.h. der Lebewesen und des dharma!) wahres Wesen (tathatä). 
Denn sie [werden nur] in dem Sinne, daß sie aufgrund ihrer Freiheit von 
konzeptualisierender Vorstellung gleichsam objektlos sind, [als] objektlos 
[bezeichnet]. 

Ferner - so hat man sich klarzumachen (khalu) - : 

[Vers 19:] 

Das Wohlwollen ist ohne Objekt [aus vier Gründen: i.] insofern es das 
wahre Wesen (tathata) zum Inhalt hat, [ii.] insofern [es ge]rein[igt] ist durch 
die Erlangung der Aufnahmebereitschaft, [iii.] insofern [es in] zwei Aktivi
täten [besteht], und [iv.] insofern die Befleckungen QcleSa) geschwunden 
sind. 

[Komm.:] 

Aus folgenden vier Gründen ist, so muß man wissen, das Wohlwollen ob
jektlos: [i.] insofern es das wahre Wesen zum Objekt hat; [ii.] insofern es 
[ge]rein[igt] ist, und zwar dadurch, daß durch die Erlangung der Bereit
schaft, die Daseinsfaktoren (dharma) als [in Wahrheit] kein Entstehen ha-
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bend zu akzeptieren (anutpattikadharmaksänti), auf der achten Stufe [seine] 
Anlage gekräftigt worden ist (dhätupusti)6; [iii.] und insofern [es in den] 
zwei Aktivitäten [besteht]: [d.h. dasjenige Wohlwollen], welches einbegrif
fen ist in derjenigen körperlichen und verbalen Aktivität (käya-väk-karma), 
die Ausfluß (nisyanda) von Wohlwollen ist; [iv.] und insofern die Beflek-
kungen Qdeia) geschwunden sind: mit 'älambana' (hier: "Sichanklammern") 
ist [hier] nämlich [auch] die Befleckung (kleto) bezeichnet; denn es heißt [ja] 
in der Überlieferung (vacana): 'Durch das Aufgeben der geistigen Bindun
gen (manomaya-grantha) wird das Sichanklammern (älambana) beseitigt'. 

[2.] [Vers 20, a-b:] 

[i] Diese [brahmischen Zustände] sind - so muß man wissen - schwan
kend bzw. nichtschwankend, [und] solche, die von weniger hochstehenden 
[Personen] genossen sind7 bzw. nicht [genossen werden]. 

[Komm.:] 

Und diese brahmischen Zustände sind ferner - so muß man wissen - vier
fach [sc. schwankend (cala) etc.]. Dabei (d.h. unter diesen vier Arten) sind 
die schwankenden die, welche zum Schwinden neigen, weil sie zum Ver
lorengehen tendieren; die nichtschwankenden (acala) sind diejenigen, welche 
zum Fortbestand und zur Steigerung (/Besserwerden) neigen, weil sie nicht 
zum Verlorengehen tendieren. Die [brahmischen Zustände], die genossen 
sind, sind die befleckten; die, welche nicht genossen sind, sind die unbe
fleckten. "Von den weniger hochstehenden [Personen]" heißt von solchen, 
deren Gesinnung unedel (/nicht erhaben) ist, [weil sie] nach Glück [für sich 
selbst] gieren. Dies ist die Unterteilung der brahmischen Zustände in [vier] 
Unterarten, [sc.:] die zum Schwinden neigenden usw. 

In bezug auf diese [vier Arten von brahmischen Zuständen heißt es] ferner: 

[Vers 20, c-d:] 

Die Bodhisattvas stehen fest8 in den nichtschwankenden [und] begierdefreien 
[brahmischen Zuständen]. 

[Komm.:] 

Nicht [aber] in den schwankenden [und] auch nicht in den genossenen. 

Levi scheint hier zwei Sachverhalte zu sehen. 
7 Thurman übersetzt: "appreciated with attachments" {krpanair äsvädita). 
8 D.h. Sie gründen ihre spirituelle Praxis ausschließlich auf ... 
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[Vers 21:] 

[ii.] Die, die von Natur aus unkonzentriert sind; die schwachen und 
mittelmäßigen; auch die, die einer niedrigen Stufe angehören; die von nie
driger Motivation; die mit Einbildung verbundenen: diese sind minderwertig; 
andernfalls (d.h. wenn das Gegenteil zutrifft) aber [spricht man von] über
legenen. 

[Komm.:] 

Dies ist die Unterteilung nach Schwäche und Überlegenheit (/Stärke?). Da
bei sind die schwachen sechsfach: [a.] die ihrem Wesen nach unkonzentrier
ten, [und zwar] alle (/ausnahmelos)9; auch die konzentrierten, sofern sie [b.] 
schwach oder [c] mittelmäßig sind; [d.] auch die, welche einer niedrigen 
Stufe angehören, nämlich im Hinblick auf die [jeweils] höhere Bodhisattva-
Stufe; [e.] auch die, welche eine niedere Motivation haben, [nämlich die] 
der 'Hörer' (Srävaka) etc.10; [f.] auch die mit Einbildung verbundenen11, 
[d.h. die,] welche der Bereitschaft, die Daseinsfaktoren (dharmä) als [in 
Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren (anutpattikadharmaksänti), 
entbehren: [Alle] diese sind minderwertig, d.h. schwach. "Andernfalls aber 
[spricht man von] überlegenen": [d.h.: Welche brahmischen Zustände] über
legen (/stark) sind, das ist zu verstehen, indem [man] die oben angeführten 
[Bestimmungen der schwachen brahmischen Zustände jeweils in ihr Gegen
teil] umkehrt. 

[3.] [Vers 22-23:] 

Der Weise (d.h. Bodhisattva), der vermittels (/in Gestalt) der brahmischen 
[Zustände] [in meditativen] Zuständen verweilt hat, erfüllt, wenn er unter 
den [Wesen, die der Sphäre] der sinnlichen Begierde [angehören,] geboren 
wird, seine Vorbereitungen [für die Buddhaschaft] und führt dadurch (tenäf2 

Bei Levi fehlt der Begriff "alle"; Thurman bezieht ihn auf den nächsten Satzteil und über
setzt: "those which although all concentrated are ...". 

10 Thurmans Aufzählung ist unklar. Er scheint auf jeden Fall [e.] mit dem ersten Teil des 
[f.] zu verbinden ("those imbued with inferior aspiration and accompanied by pride (as they are) 
among the disciples"). 

11 Solche, die die falschen Vorstellungen gefühlsmäßig noch nicht überwunden haben. 
12 Sthiramati: des ni tshogs rnams rdzogs pa dan// (P om. II) tes bya ba lal byah chub 

sems dpa' rnams kyi tshad medpa bti bsgoms na de'i dbah gis bsod nams kyi tshogs dah ye ies kyi 
tshogs yohs su rdzogspar 'gyur tel de ni dbah byed pa 'i 'bras bu 'oll sems can rnam par smin byed 
ces bya ba lal tshad medpa bti dah Idan pa'i byah chub sems dpa' rnams sems can bstan pa 'di la 
(P:/) ma iugs pa dag bstan pa la gtug pa dahl bstan pa la iugs pa rnams rim par bkod nas yohs su 
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die Lebewesen zur Reife. 

Überall (d.h. auch im kämadhätu) ist er ungetrennt von den brahmischen 
Zuständen, aber getrennt von dem ihnen [entgegenstehenden] jeweiligen 
Widerpart; und durch [das Auftreten der] Bedingungen (sc. Auslö'ser) für 
diesen [Widerpart] erleidet er keine [negative] Veränderung, selbst wenn sie 
heftig sind und er nachlässig ist. 

[Komm.:] 

[Diese beiden Verse behandeln] die Unterscheidung13 [der Unbegrenzten 
unter drei Aspekten:] Ursache, Ergebnis und Anzeichen. Hierbei ist [mit der 
Feststellung,] daß er in den brahmischen Zuständen verweilt14 habe, die Ur
sache [angedeutet]. [Mit der Feststellung,] daß er unter den [Lebewesen, die 
der Sphäre] der sinnlichen Begierde [angehören,] wiedergeboren wird, ist 
das Ergebnis, das in Reifung [des karma] besteht, [angedeutet]. Damit, daß 
er die Vorbereitungen erfüllt, ist das Ergebnis, das [auf] (dominierender) 
Einflußnahme [beruht, angedeutet]. Damit, daß er die Lebewesen zur Reife 
führt, ist das Ergebnis seines energischen Handelns [angedeutet]. Damit, daß 
er ferner überall geboren wird als von den brahmischen Zuständen unge
trennt, ist das im Ausfließen (d.h. Nachsichziehen [gleichartiger Faktoren]) 
bestehende Ergebnis [angedeutet]. Damit, daß er zugleich getrennt ist von 
dem diesen (d.h. den brahmavihäras) jeweils [entgegenstehenden] Wider
part, ist das Ergebnis, das in Trennung besteht, [angedeutet]. Daß er durch 
die Bedingungen dafür (d.h. für den Widerpart), auch wenn sie heftig sind, 
dennoch keine [negative] Veränderung (vikrti) erleidet, [ist das] ein An
zeichen [dafür, daß er die brahmavihäras bereits vorher geübt hat].15 Auch 
wenn er nicht besonders achtsam ist, d.h. auch wenn die [positive] Gegen
kraft [zu dem betreffenden Zeitpunkt] nicht aktuell geworden ist (d.h. nicht 
aktuell auftritt). 

[Es folgt] mittels vier weiterer Verse {ßloka) die Unterscheidung nach Vor-

smin par byed de/ 'di ni skyes bu'i rtsal gyi 'brasbu'oll [D58b3; P69a6 ff.] Sthiramati verbindet des 
ni (tena) mit tshogs rnams rdzogspa (sambhärän pürayate), wohl in dem Sinne, daß der Bodhisattva 
durch das Üben der apramänas seine Vorbereitungen erfüllt. Versteht man tena so, d.h. als Üben der 
apramänas, ist es ebenso sinnvoll, es mit dem Zur-Reife-Führen der Lebewesen zu verbinden, zumal 
da im Sanskritgrundtext tena unmittelbar hinter vipäcayati steht. 

13 Sthiramati hat rnam pa (*äkära) statt bheda (D58bl; P69a2). 
14 Vgl. MSABh 109,3 (XVI. 40), 177,14 (XX-XXI. 10) etc. zum Gebrauch von vi-Jhr mit 

dem Instrumental. 
15 Sthiramati (D59a3; P69b8): "... daß er die Unbegrenzten besitzt (d.h. sie ihm aufgrund 

langer Übung zur Natur geworden sind." Vgl. AS 35,12 ff. (vasitä-samanvägama). 
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zügen und Nachteilen (dosa): 

[4.] [Vers 24:] 

Wenn der Bodhisattva befallen ist von [Gefühlen des] Übelwollens (yyä-
päda)16, des Verletzen[wollen]s (vihimsa)"', der Mißgunst (arati), sowie des 
Übelwollens und des Verlangens nach Sinnesgenüssen (kämaräga), dann er
fährt er ja (hi) mannigfaltige Beeinträchtigungen (ädinava). 

[Komm.:] 

Das ist der Nachteil (dosa); denn wenn die brahmischen Zustände nicht vor
handen sind (d.h. nicht praktiziert werden), [kommt es zu einer] Verbindung 
mit ihrem [jeweiligen] Widerpart18. Dabei sind Übelwollen etc. der Reihe 
nach der Widerpart für Wohlwollen etc.; Übelwollen und Verlangen nach 
Sinnesgenüssen sind [der Widerpart] für Gleichmut. 

Wie(so) erfährt er mannigfaltige Beeinträchtigungen (ädinava)? [Auf diese 
Frage] antwortet [der Verfasser des Verstextes]: 
[Vers 25-26:] 

Mit den Befleckungen (kles'a) ruiniert er sich, ruiniert die anderen Lebe
wesen und ruiniert [seine] Sittlichkeit. Er wird [von Gewissensbissen etc.] 
geplagt; er geht des Empfangs [von Gaben, Almosen etc.] verlustig; er geht 
des Schutzes [der Gottheiten] verlustig; desgleichen19 des Meisters; er hat 
Streit; er verliert seinen guten Ruf. Er wird ferner im Jenseits (d.h. im 
nächsten Leben) in ungünstigen Verhältnissen geboren; er verliert das Er
worbene und das [noch] nicht Erworbene [und] erfährt dadurch großes Leid 
in seinem Geiste. 

16 Mit meiner Interpretation von vyäpäda als "Übelwollen" folge ich Sthiramati: "Übel
wollen, welches [besteht in] der Absicht, den Lebewesen Übel, [wie] Töten, Schlagen etc., zuzufügen, 
ist der Widerpart der maitri" (sems can la bsad (P: gsad) pa dah brdeg pa la sogspa 'i gnod pa bya 
bar sems pa 'i gnod sems ni byams pa 'i mi mthun pa 'i phyogs soll: D59a5 f.; P70a3). 

17 Sthiramati versteht dies - in Kontrast zu vyäpäda - im Sinne eines aktiven Handelns: lus 
kyi sgo nas bsad pa dah brdeg pa la sogs pa'i 'tshe ba byed pa ni smh rje'i mi mthun pa'i phyogs 
soll (D59a6; P70a3 f.). 

18 Möglich wäre auch: "Dies ist der Nachteil, wenn die brahmischen Zustände nicht vorhan
den sind, weil [es dann zu einer] Verbindung mit ihrem [jeweiligen] Widerpart [kommt]." 

" Hier deutet tathä darauf hin, dafl hina auch zum Instrumental sästrä hinzuzuziehen ist. 
Dies wird gestützt durch Sthiramati und »Asvabhäva.Vgl. Anm. 25 (S. 356) zu meiner Übersetzung 
der Mahäyänasüträlahkäratikä von *Asvabhäva. 
Levi kombiniert "tathä säst(r)ä" mit"sädhikarano 'yasasvl" (als einen Sachverhalt) im nächsten Vers 
und übersetzt: "en desaccord avec son maitre, il est deshonore". Thurman versteht: "rebuked by the 
Teacher, he is dishonoured". Siehe auch das Bhäsya unten. 
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[Komm.:] 

Hier zeigt er (d.h. der Verfasser des Verstextes) durch die ersten drei Aus
drücke die Beeinträchtigungen (äfinavä), [die darin bestehen,] daß [die be
treffende Person unwillkürlich] auf den Ruin der eigenen Person, auf den 
Ruin der anderen und auf den Ruin beider (d.h. seiner selbst und anderer) 
hinzielt (/hinwirkt?).20 Mit [den folgenden] sechs Ausdrücken, [nämlich] 
"geplagt [von Gewissensbissen]" usw., zeigt [der Verfasser], daß [ein 
solcher Bodhisattva sich] in der gegenwärtigen Existenz Tadel zuzieht: Und 
wie zieht er [sich solchen] zu? Er macht sich selbst Vorwürfe; auch änderet, 
so daß sie ihm Gaben verweigern]; auch Gottheiten[, so daß sie ihm ihren 
Schutz entziehen]; auch der Meister[, so daß er ihn aufgibt]21. Ferner rufen 
ihn auch andere, verständige Mitmönche mit Recht zur Ordnung[, was für 
ihn Streit bedeutet]; und in allen Himmelsrichtungen und Zwischenrichtun
gen verbreitet sich sein schlechter Ruf: Dies [alles] (evam) zeigt [der Ver
fasser] mit den [Worten] "savilekha" bis "ayafasvin" der Reihe nach auf. 
Mit den übrigen drei Ausdrücken zeigt [der Verfasser] der Reihe nach 
folgende Beeinträchtigungen: daß [der betreffende Bodhisattva sich] Tadelns
wertes (/Nachteiliges) in der nächsten Existenz bereitet; sowie [Tadelns
wertes], das sowohl diese wie auch die nächste Existenz betrifft, und daß er 
daraus hervorgehendes geistiges Leid und Mißstimmung erfährt. 

[Vers 27:] 

All diese Nachteile treten nicht auf bei einem, der fest etabliert ist in Wohl
wollen etc.; und zum Wohle der Lebewesen verläßt er den Daseinskreis
laufes (samsära) nicht [und bleibt zugleich doch] unbefleckt. 

20 Hier ist cetayate wohl elliptisch, in dem Sinne, daß seine Absichten (cetanä) zu üblen 
Handlungen führen, die ihrerseits das o.g. Resultat bewirken. Siehe A I 156 ff. (§ 53/54); sowie auch: 
McDermott 1980, S. 181 ff. Vgl. auch King 1964, S. 132: "But the Buddhist definition of action as 
inclusive of thought, and the fürther Buddhist conviction of the efficacy for good or bad of mentalistic 
forces, should warn us not to confine the act of killing exclusively to the external physical forces ... 
the reader is reminded that the use of mantras (magic verses) or of 'will power' as killing agents, is 
killing just as truly as the use of physical means. Will power and mantra recitation are not merely 
expressions of the intension to kill; they may in themselves be killing forces." 
Der tibetische Text hat an dieser Stelle einfach: "... der eigenen Person bzw. der anderen oder beider 
(d.h. seiner selbst und anderer) Schaden zufügt..." (... bdag Hid la yah gnodpar byed la/ gtan la 
yah gnod par byed/ gHis ka(P: ga) la yah gnod par byed pas ...: D214b2 f.; P235b3 f.). 

21 L6vi: "Son maitre et ses compagnons d'etude qui sont des sages le critiquent au nom de 
ridöal."; Thurman: "The Teacher, other wise people, and his fellow students criticize him in the 
name of religion." 
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[Komm.:] 

Mit diesem Vers (iti) zeigt er (d.h. der Verfasser), daß sich bei Übung der 
brahmischen Zustände22 zweierlei23 Vorzüge [einstellen: nämlich] daß die 
obengenannten Fehler nicht vorhanden sind, und daß man um der Lebe
wesen willen den samsära nicht aufgibt, ohne aber [durch ihn] befleckt zu 
werden. 

[Vers 28:] 

Bei all [diesen gewöhnlichen] Lebewesen ist diese Gesinnung von Wohl
wollen usw. nicht einmal mit Bezug auf [deren] einzige Söhnchen, selbst 
[wenn] diese [zudem] noch [besondere] Vorzüge besitzen, in dem Maße vor
handen, wie sie bei den Söhnen des Siegers (jinasuta) [allen anderen] Lebe
wesen gegenüber vorhanden ist. 

[Komm.:] 

Mit diesem Vers zeigt [der Verfasser] die Intensität von Wohlwollen etc. bei 
den Bodhisattvas. 

[II.] 

[A.] Im Rahmen der [nun folgenden speziellen] Untersuchung des Mit
leids [zunächst] zwei Verse betreffs der Unterarten seiner Objekte. 

[Vers 29; 30:] 

[i.] Der Bodhisattva bemitleidet Lebewesen, die entflammt sind; die sich 
in Gewalt des Feindes befinden; die von Leid befallen sind; die von der 
Finsternis umhüllt sind; die sich auf den Weg im unwegsamen Gelände (/ins 
unwegsame Gelände) begeben haben24; die mit großen Fesseln versehen 
sind; die gierig sind nach einem großartigen Essen, [obwohl es] von Gift 
durchsetzt [ist]; die vom [rechten] Weg abgekommen sind); die auf dem 
falschen Weg aufgebrochen sind, und die Schwachen. 

[Komm.:] 

Hierbei sind [a.] die Entflammten - [sc. die] von Verlangen nach Sinnesge-

Tib.: "... daß sich, wenn man mit den brahmischen Zuständen versehen ist (/in ihrem Be
sitz ist), ..." (tshahs pa'i gnaspa dah Man pa'i ...: D214b6; P235b8). 

23 Sowohl bei Levi als auch bei Thurman steht hier "dreierlei Vorzüge". 
24 Eine andere Möglichkeit wäre: "auf den schwierigen (d.h. mühevollen) Weg"; dagegen 

spricht aber SAT. Möglicherweise hat hier sam- die Konnotation "ein für allemal". 
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nüssen [Entflammten] - diejenigen, welche der Sinneslust hingegeben sind25; 
[b.] die, welche sich in Gewalt des Feindes befinden, sind die, denen Mära 
Hindernisse bereitet hat und die sich [daher] des Guten nicht befleißigen; 
[c] die von Leid Befallenen sind die von Leid Überwältigten in den Höllen 
etc. (d.h. und in anderen schlechten Existenzen); [d.] die, welche von der 
Finsternis umhüllt sind, sind die Schafschlächter usw., die einen ausschließ
lich schlechten Lebenswandel führen, weil sie in völliger Unwissenheit sind 
hinsichtlich des Gesetzes von Taten und Resultat; [e.] die, welche sich auf 
den Weg im unwegsamen Gelände begeben haben, sind die, deren Bestim
mung es ist, niemals das Erlöschen zu erreichen, weil bei ihnen der Weg 
durch den samsära niemals ein Ende hat26; [f.] diejenigen, die mit großen 
Fesseln versehen sind, sind die Nichtbuddhisten, die in die Richtung der Er
lösung aufgebrochen sind (d.h. diejenigen, die zwar nicht an den Sinnesge
nüssen etc. festhängen, sondern nach der Erlösung streben, dies aber nicht 
im Rahmen der buddhistischen Lehre, sondern auf anderen Wege ver
suchen), weil sie mit der engen Fessel mannigfaltiger falscher Ansichten ge
bunden sind; [g.] die gierig nach einem großartigen Mahl sind, obwohl es 
von Gift durchsetzt ist, sind die, welche dem Glück der Versenkung hinge
geben sind. Bei ihnen (/diesen) ist ja das Glück der Versenkung befleckt,27 

wie gutes Essen, das giftig geworden ist, weil sie dadurch (/daraus)[, daß 
sie allzusehr an diesem Glück hängen, aus der Versenkung] geworfen wer
den28; [h.] die, welche vom [rechte] Weg abgekommen sind, sind die Einge
bildeten, weil sie vom Weg der Erlösung abgeirrt sind29; [i.] die, welche auf 
dem falschen Weg aufgebrochen sind, sind diejenigen, die sich, [obwohl 
ihre Heilsanlage (goträ)] nicht festgelegt [ist], dem Hmayäna verschrieben 
haben; [10.] die Schwachen sind die Bodhisattvas, deren Ausrüstung noch 

Tib: "Hierbei sind [1.] die Entflammten die, welche der Sinneslust hingegeben sind 
aufgrund [ihres] Verlangens nach Sinnesgenüssen ..." (de la rab tu 'bar ba ni 'dodpa'i 'dod chags 
kyis 'dod pa'i bde ba la chags pa rnams soll: D215a2 f.; P236a4 f.). 
Levi hat "kämasukhabhaktäh" in seiner Edition und übersetzt: "devotes aux plaisirs d'amour"; Thur-
man: "devoted to sense-pleasures". 

26 Vgl. MSABh 12,25 ff. (ad III. 11). 
27 Tib. konstruiert: "Denn das Glück der Versenkung dieser Personen, [das] befleckt [ist], 

ist wie..." (de dag gi sfioms par 'jug pa 'i bde ba Hon mohs pa can nil dper na kha zas iim po dug 
dah 'drespa dah 'dra steh D215a5 f.; P236a8 f.). 

28 [Das Anhaften] bewirkt, dafl sie [anschließend] der [Versenkung] verlustig gehen (\lcyä) 
(so wie das vergiftete Essen bewirkt, daß man anschließend stirbt (-Jcya)). Vgl. Sthiramati: D62b7; 
P74bl f. 

29 Levi kombiniert den letzten Teil von [h] mit [i]: "Et par suite de leur decheance, egarees 
en chemin, rapportant tout ä soi, parce qu'elles se sont trompees sur le chemin de la Delivrance". 
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unvollständig ist30. Dies sind die zehn [Kategorien von] Lebewesen, die das 
Objekt des Mitleids des Bodhisattva sind. 

Ein Vers zum Aufzeigen des fünffachen Ergebnisses des Mitleids. 

[Vers 31:] 

[ii.] Für den Sohn des Siegreichen (jinätmaja) (d.h. Bodhisattva) ist das 
Erwachen nicht in weiter Ferne, [wenn] er sich stützt auf den Faktor [des 
Mitleids] {[karunä\dharmä), welcher Schädigung beseitigt, welcher der Same 
für das höchste Erwachen ist, welcher Glück bringt, welcher quält31 und Ur
sache für Erwünschtes ist, welcher sein Wesen gibt32. 

[Komm.:] 

Hierbei zeigt [der Verfasser des Verstextes mit der Feststellung, daß das 
Mideid] Schädigung beseitige, das Ergebnis, das in Trennung [von Nega
tivem] besteht, da [durch es (d.h. das Mideid)] sein Widerpart, [nämlich] 
Schädigen!wollen] (/Verletzen[wollen]), aufgegeben wird. [Indem er sagt, 
daß das Mideid] der Same des höchsten Erwachens sei, [zeigt der Verfasser] 
das Ergebnis, das [auf] Einflußnahme [beruht]. [Wenn er sagt, daß das Mit
leid] jeweils den anderen Glück bringe und einem selbst (/[dem Bodhisattva] 
selbst) Qual, [zeigt er damit] das Ergebnis energischen Handelns. [Indem er 
sagt, daß das Mitleid] Ursache für Erwünschtes sei, [zeigt er damit] das Er
gebnis, das [in] Reifung [von karman besteht]. [Wenn er sagt, daß das Mit
leid] sein Wesen gebe, [zeigt er damit] das Ergebnis[, das im] Ausfließen 
(d.h. Nachsichziehen [gleichartiger Faktoren]) [besteht], weil [das Mideid] 
in der Zukunft als sein Ergebnis gesteigertes Mitleid hervorbringt. Wenn 
[der Bodhisattva] sich auf das auf diese Weise fünffache Mideid stützt, ist 
die Buddhaschaft nicht fern. 

Sthiramati expliziert: "Wenn man sagt: 'die Schwachen', so heißt das: diejenigen Bodhi-
sattvas, die sich in der Stufe der adhimukticaryäbhümi befinden [und] unfähig sind, schnell ihre Aus
rüstung an Verdienst (punya) und Wissen (jnäna) zu vervollständigen, weil sie [noch immer] von Be
fleckungen (sc. heilhindernden psychischen Faktoren) überwältigt sind" (narrt chuh bayi (P: /) tes 
bya ba lal mos pa spyod pa 'i sa la gnas pa 'i byah chub sems dpa' Hon mohs pa 'i zil gyis gnon pas 
bsod nams dah ye ses kyi tshogs myur du rdzogspar mi nus pa rnams ni harn chuh ba ies bya steh 
D63a4 f.; P74b7 f.). 
In einer Anmerkung zu seiner Übersetzung schlägt Levi vor, mit Tib. "aparipürnabodhisambhäräh 
sattväh" zu lesen. Tib. liest aber: "stobs chuh ba ni byah chub sems dpa'i(P: dpa') tshogs yohs su ma 
rdzogs (P.rdzog) pa rnams tel" (D215a7; P236b2 f.). 

31 Levi: "qui eclaire"(!). 
32 Levi: "qui donne par Nature-propre"; Thurman: "gives of his own nature". 
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[Es folgt] ein Vers darüber, daß [der Bodhisattva durch das Mitleid] weder 
im samsära noch im nirväna etabliert ist (/weder auf samsära noch auf 
nirväna fixiert ist): 

[Vers 32:] 

[iii.] Nachdem [der Bodhisattva] alles zum samsära gehörige als leidhaft 
(/Leid zum Wesen habend) und wesenlos erkannt hat33, schrickt er [dennoch] 
nicht [davor] zurück34, [denn er ist] mitleidig, noch wird er von [seinen sc. 
des samsära] Übeln in Mitleidenschaft gezogen, [denn er] besitzt [ja wie 
gesagt] das höchste Wissen (/die höchste Einsicht)35. 

[Komm.:] 

Nachdem der Bodhisattva den gesamten samsära wahrheitsgemäß [als leid
haft] durch und durch verstanden hat, schrickt er [dennoch] nicht [vor ihm] 
zurück (/versucht er nicht ihm zu entrinnen)36, weil er [eben] mitleidvoll ist. 
Noch wird er von seinen Mängeln in Mitleidenschaft gezogen, da er das 
höchste Wissen hat. Auf diese Weise ist er der Reihe nach [wegen seines 
Mitleids und seines Wissens] weder auf das nirväna fixiert noch auf den 
samsära (oder wenn man in der Wiedergabe von pratisthä wechseln darf: 
"noch steckt er im samsära fest"). 

[Es folgt] ein Vers darüber, daß [der Bodhisattva] den samsära gründlich 
durchschaut37 [und trotzdem nicht verläßt (/verlassen soll)]. 

[Vers 33:] 

[iv.] Die Welt als leidhaft betrachtend empfindet er [Mit-]Leid; er erkennt 
es (d.h. Leid) wahrheitsgemäß und auch das Mittel zur völligen Vermeidung 
[des Leides], und er wird [doch] auch anderseits (atha väl) nicht müde, 
[weil er] mitfühlend [ist] (krpälu). 

Thurman: "When he has understood that everything belonging to the life-circle is both 
natural and also selfless ...". 

34 Levi: "... ne se laisse pas aller ä remportement ...". 
35 Levi: "... le Compatissant qui a une comprehension capitale ne se laisse pas aller ä rem

portement et n'est par gene par le fautes." 
36 Tib. "... wird er seiner nicht überdrüssig ..." (skyo ba: D215b5; P237al). 
37 Sthiramati: "... durchschauen soll ..." (yons su ses par bya ba ...: D64a4; P76a3). 
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[Komm.:] 

"Er empfindet Leid" heißt: er empfindet Mitleid. "Er erkennt es genau", 
nämlich das Leid, wie es wirklich ist, und er kennt auch das Mittel zur Ver
meidung jenes Leides, wodurch für ihn (/für die Welt)38 das Leid aufhört. 
Hiermit zeigt [der Verfasser des Verstextes], daß der Bodhisattva, obwohl 
er das Leid des samsära wahrheitsgemäß kennt und auch das Mittel, sich des 
[Leides des samsära] zu entledigen, [dennoch] nicht müde wird, [u. zw.] 
aufgrund der Besonderheit seines Mitleids (/seines besonders [großen] Mit
leides). 

[Es folgen] zwei Verse über die Unterarten (/Aspekte) des Mitleids: 

[Vers 34:] 

[v.] Dieses Mitgefühl Qcrpäf9 [der Bodhisattvas], die Mitleid zum Wesen 
haben, ist (a) vierfach40: [a.] Mitgefühl von Natur aus; [b.] Mitgefühl auf
grund von Überlegung (/Abwägen); [c] Mitgefühl aufgrund des früheren 
Vollzuges der wiederholten Übung dieses [Mitgefühls]'"; [d.] Mitgefühl auf
grund des Erlangen der [spirituellen] Reinheit, wenn der Widerpart beseitigt 
ist. 

[Komm.:] 

Dieses [Mitgefühl] ist zu verstehen [als vierfach]: [a.] als bedingt durch eine 
besondere [Heilsjanlage; [b.] als bedingt durch die gründliche Untersuchung 
der Vorzüge [des Mitgefühls] und der Fehler (/Mängel) [des entsprechenden 
Faktors]; [c] als bedingt durch gründliche Übungen in früherer Existenz; 
und [schließlich] [d.] als dadurch bedingt, daß Freiheit von den Leidenschaf
ten erlangt worden ist. 

38 Hier ist nicht eindeutig, was mit "asya" gemeint ist. Es könnte sowohl für lokasya als 
auch für bodhisattvasya stehen. Letzteres scheint aber im Kontext des nachfolgenden Satzes wahr
scheinlicher. Sthiramati scheint dies zu bestätigen, indem er sagt, daß der Bodhisattva das Mittel und" 
den Weg kennt, mittels dieser man die Wahrheit des Aufhörens [des Leides] (nirodhasatya) realisiert, 
so daß er das Leiden und dessen Entstehungfsursache) beseitigen und das nirodhasatya (= Nirväna) 
realisieren könnte (wenn er wollte): gtan yah sdug bshal dah kun 'byuh spahs tel 'gog pa 7 bden pa 
(P add. dah) mhon sum du bya ba 'i phyir/ thabs lam gah gis 'gog pa 'i bden pa mhon sum du 'gyur 
pa'i lam dah thabs ses nas zes bya ba'i don toll (D64bl; P76a7 ff.). 
" Man erwartet statt "und ": "d.h." ("märga" doch wohl Glosse zum "abhyupäya" des Grundtextes). 

39 Ich übersetze krpä durchgängig als Mitgefühl, um es von karunä (Mitleid) zu unterschei
den, obwohl es den Anschein hat, daß der Verfasser krpä als Synonym für karunä .verwendet. 

40 Levi: "Les Compatissants ont deux sortes de Compassion." 
41 Levi schon an dieser Stelle: "par application k en repeter l'exercice dans les naissances 

anterieures." 
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[Wenn es im Verstext heißt:] 'Mitgefühl aufgrund des Erlangens der [spiritu
ellen] Reinheit, wenn sein Widerpart - [die] Schädigung[sabsicht] - beseitigt 
ist' [, so ist damit das letztgenannte Mitgefühl, das] durch Leidenschaftslosig
keit bedingt [ist, gemeint]. 

[Vers 35:] 

(ß) Das ist kein Mitgefühl (d.h. kein vollkommenes Mitgefühl, wie es 
der Bodhisattva anstreben soll), (a.) was nicht gleich und (b.) nicht [für] 
immer ist, oder (c.) was nicht aus überlegener Einstellung [hervorgeht], (d.) 
[sich] nicht als Praxis [niederschlägt] (/[sich] nicht von der Praxis her [als 
solches erweist]), (e.) von der Leidenschaftslosigkeit her (/aufgrund der [es 
charakterisierenden] ...) oder (f.) von der Nichtfeststellung42 her (/aufgrund 
der [es charakterisierenden] ...), [diesen Namen wirklich verdient], und 
(tathä) natürlich (hi) ist [auch] kein Bodhisattva, wer kein Mitgefühl hat 
(akrpa). 

[Komm.:] 

'Gleich' ist dabei [das Mitgefühl] im Hinblick auf die glücklichen usw. 
Lebewesen[, in dem Sinne, daß der Bodhisattva] weiß: "jegliche Empfin
dung gehört hier (d.h. auf diesem Niveau, vom Standpunkt des Wissenden 
aus?) zum Leidvollen"43; '[für] immer' [heißt es], weil es nicht einmal im 
Zustand des restlosen Erlöschens aufhört; 'von der überlegenen Einstellung 
(/höheren Denkweise) her' [heißt es], weil die in die [Bodhisattva-]Stufen 
eingetretenen [Bodhisattvas] die Gesinnung (/Einstellung)44 der Gleichheit 
ihrer selbst und der anderen erlangt haben; 'von der Praxis her', weil es sich 
ergibt aus der Betätigung, die darin besteht, [die Lebewesen] vor Leid zu 
schützen (/'[sich] als Praxis [niederschlagend]' in Gestalt von Handeln zum 
Schutz [der Lebewesen] vor Leid)45; 'von der Leidenschaftslosigkeit her 
(/aufgrund der [sie charakterisierenden ...])', weil sein Widerpart, die Schä-

42 Hier ist upalambha zu verstehen als "Wahrnehmen und Festhalten", d.h. als "reifizierende 
Wahrnehmung". Vgl. Sthiramati in Anm. 37 (S. 416) zu meiner Übersetzung der Mahäyänasüträlah-
kärafikä von *Asvabhäva. 

43 Vgl. S IV 216,17; hierzu auch Schmithausen 1977. 
44 Inwiefern hier in äsaya auch - ähnlich wie manaskära - ein voluntativer Aspekt (im Sinne 

von "Entschluß/Vorsatz/Absicht, sich selbst und die anderen als gleich zu betrachten") enthalten ist, 
wäre zu prüfen. Mir scheint das Wort eher die dem Handeln des Bodhisattva zugrundeliegende Ein
stellung (der Gleichheit von sich selbst und anderen) auszudrücken, die er auf der ersten Stufe erlangt 
(und fortan behält). 

45 Vgl. Sthiramati: byah chub sems dpa' rnams ni sems can sdug bsnal bar mkhen nas sdug 
bshal bskvab pa'i phvir serub par ... (D65b7; P78a3 f.). Bei Thurman fehlt dieser Satzteil. 
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digungslust, beseitigt ist; 'von der (/aufgrund der [sie charakterisierenden]) 
Nichtfeststellung' (/[sich] als 'NichtWahrnehmung' (d.h. ohne reifizierendes 
Feststellen) [vollziehend]), weil [der Bodhisattva] die Bereitschaft, die Da
seinsfaktoren (dharmd) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzep
tieren (anutpattikadharmaksänti), erlangt hat.46 

[Es folgen] fünf Verse, [in denen] der Baum als Gleichnis für das Mitleid 
[dient]. 
[Vers 36:] 

[v.] Mitleid, Geduld, Denken [an das Heil der Lebewesen], Vorsatz, 
[Wiedergeburt, das Zur-Reife-Bringen der Lebewesen: dies ist der große 
Baum der karunä von der Wurzel47 bis zur {paicima) vorzüglichen Frucht. 

[Komm.:] 

Dies ist, so muß man wissen, der Baum des Mitleids, mit den Phasen/Entfal
tungsstufen): Wurzel, Stamm, Ast, Blätter, Blüte, Frucht. Seine Wurzel ist 
das Mitleid, [sein] Stamm ist Geduld48, [sein] Ast ist Denken an das Heil der 
Lebewesen, [seine] Blätter sind der Vorsatz, der sich auf günstige (/heil
volle) [Wiedergeburten richtet, die Blüte ist günstige (/heilvolle) [Wieder
geburt, die Frucht ist das Zur-Reife-Bringen der Lebewesen. 

[Vers 37:] 

Wenn die Wurzel, d.h. das Mitleid, nicht wäre, dann gäbe es nicht [die 
Fähigkeit] die schwierige (/mühsame) Praxis (/schwer durchführbare Praxis) 
zu ertragen. Wenn der Weise das Leid nicht ertrüge, würde er sich über
haupt keine Gedanken machen über das Heil der Lebewesen. 

[Vers 38:] 

Wenn sein Geist frei ohne Gedanken [an die Lebewesen] wäre, dann würde 
er (d.h. Bodhisattva) nicht den Vorsatz, in günstigen Existenzen [wiederge
boren zu werden], fassen, und wenn er [wiederum] nicht anschließend (anu-) 
in günstige Existenz gelangte, brächte er keinesfalls [andere] Lebewesen zur 
Reife. 

Vgl. MSABh 131,16 f. (ad XVII. 64), wo eine andere Erklärung gegeben wird. 
47 Sthiramati liest offenbar mahä-müla, so daß es dann vorher statt "der große Baum" nur 

"der Baum" heißen dürfte. Vgl. D66bl; P78b7. 
48 Levi: "la Patience, la terre"(\). 
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[Komm.:] 

Mit diesen beiden Versen beweist er (d.h. der Verfasser der Verse) die Tat
sache, daß Mitleid usw. der Wurzel usw. [entspricht], aufgrund der Gleich
artigkeit, [die darin besteht,] daß aus dem [jeweils] früheren das [jeweils] 
spätere hervorgeht. 

[Vers 39:] 

Das Wohlwollen ist das Gießwasser für das Mitleid; weil [der Bodhisattva] 
über das dadurch (sc. durch das Mitleid) [bedingte] Leid glücklich ist, [ent
steht] umfangreiches Gedeihen. Aufgrund des gründlichen Erwägens 
(yoni{£o)manaskära) [kommt es] - so muß man wissen - zu reichlichem 
Wachsen der Äste. 

[Vers 40:] 

Aus dem Nichtabbrechen der Serie der Vorsätze [ergibt sich] das Fallen
lassen und Wiederaustreiben der Blätter. Dadurch, daß die zwei Arten von 
Bedingungen erfüllt sind, ist die Blüte nicht steril und es entsteht daraus die 
Frucht. 

[Komm.:] 

Mit diesen beiden Versen zeigt [der Verfasser des Verstextes] die Gleich
artigkeit des Mitleid-Baumes mit einem [richtigen] Baum, insofern [auch bei 
ihm] die 'Wurzel' begossen wird, etc. Das Mitleid ist ja als die Wurzel [des 
Mitleid-Baumes] bezeichnet worden49; das Gießwasser dafür ist das Wohl
wollen, weil dieses (Mitleid) durch Wohlwollen genährt wird; denn der
jenige, dessen Geist von Wohlwollen erfüllt ist, leidet unter dem Leid der 
anderen. Dadurch, daß mit Bezug auf das Leid, das dem Bodhisattva, der 
sich dem Heile der Lebewesen widmet,50 daraus, [d.h.] aus dem Mideid, 

49 Vgl. MSA XVII. 37a. 
50 Sthiramati: "Wenn die Bodhisattvas, die mit Wohlwollen versehen sind, das Mitleid mit 

dem Wasser ihrer wohlwollenden Geist[eshaltung] befeuchtet haben; so führt das dazu, daß das Mit
leid wächst. Wenn das Mitleid wächst, werden die Bodhisattvas selbst zu Leidenden, nachdem sie das 
Leid der anderen gesehen haben. Nachdem sie so begonnen haben, zum Heil der Lebewesen tätig zu 
sein, ist eben dieses [für sie selbst] entstehende Leid kein Leid [mehr], sondern [im Gegenteil] sehr 
großes Glück ..." (byams pa dah Idan pa 'i byah chub sems dpa' rnams ni byams pa 'i sems chu dah 
'dra ba{s) sflih rje[sl\ brlan nal snih rje 'phel bar 'gyur tel snih rje 'phel dah byah chub sems dpa' 
pha rol gyi sdug bshal mthoh nas bdag Hid sdug bshal bar 'gyur roll de Itar na sems can gyi don du 
tugspa las sdug bshal 'byuh ba de flid sdug bshal ma yin gyi bde ba rgya chen po yin tel...: D67b5 
ff.; P80bl ff.). 
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entsteht, [bei ihm] Glück entsteht, [ergibt sich] "umfangreiches Gedeihen 
(/Stärkung)"; gemeint ist: "Gedeihen der Geduld (ksänti)". Diese ist ja 
[oben] als "Stamm" bezeichnet worden, und der Stamm ist umfangreich. 
Aus gründlicher Überlegung51 [resultiert] auf vielfache Weise Wachstum der 
Äste bezüglich des Mahäyäna. 

Es war ja [oben] gesagt worden, daß der Ast der Gedanke ist. Insofern als 
die Serie der Vorsätze nicht abbricht, [und zwar] in der Weise, daß Auf
hören des [jeweils] früheren [Vorsatzes] und Hervorbringen des [jeweils] 
späteren [unmittelbar] aufeinanderfolgen, [besteht] - so muß man verstehen 
- Gleichartigkeit der Vorsätze mit dem Fallenlassen und Wiederaustreiben 
der Blätter. 

Insofern das eigene [Persönlichkeitsjkontinuum zur Reife kommt, weil die 
inneren Bedingungen erfüllt sind, ist - so muß man wissen - , die nicht un
fruchtbare [Wiedergeburt [des Bodhisattva] gleich der Blüte. Insofern als 
das [Persönlichkeitsjkontinuum der anderen zur Reife kommt, weil die äuße
ren Bedingungen erfüllt sind, ist - so muß man wissen - das Zur-Reife-
Kommen der Lebewesen die Frucht.52 

[Es folgt] ein Vers über den Vorteil des Mitleids: 

[Vers 41:] 

[vii.] Wer brächte nicht Mitleid hervor gegenüber den Lebewesen, [wo sie 
doch bei den Bodhisattvas] die Tugend des Großen Mitgefühls hervorbringen 
(d.h. auslösen) (mahäkrpägunakaresu53), [und] wo doch für die Bodhisattvas 

51 Sthiramati: "Das Wachsen und Gedeihen der Äste ist - so muß man wissen - [das Resul
tat] gründlicher Überlegung: Das Nachdenken über den [Lehr]gegenstand des Mahäyäna, [sc] die 
Wesenlosigkeit von Person und dharmas und das Bewirken des eigenen und fremden Heils, das ist 
(/das nennt man) die gründliche Überlegung. Deshalb wachsen und gedeihen - [so] soll man [es] 
sehen - die Gedanken gleichsam wie Äste" (yal ga 'phel zin gyespa ni// tshul biin yid byed ies par 
bya// (P om. //) ies bya ba (P om. ba) la/ theg pa chen po'i don gah zag dah chos la bdag med pa 
dahl bdag dah gian gyi don bya ba la semspa ni tshul biin yid la byedpa ies bya ba de bas na sems 
pa ni yal ga Ita bur 'phel iih gyes par blta'o/l: D67b7 f.; P80b3 ff.). 

52 Tib.: "Aus dem Erfülltsein der inneren Bedingungen, [d.h.] dem Zur-Reife-Kommen des 
eigenen [Persönlichkeits-]Kontinuums, [resultiert] - so muß man wissen - zweckvolle [Wieder-] Ge
burt, gleich einer [nichtsterilen] Blüte. Aus dem Erfülltsein der äußeren Bedingungen, [d.h.] dem Zur-
Reife-Kommen des [Persönlichkeits-]Kontinuums der anderen, [resultiert] - so muß man wissen - ein 
zweckvolles Lebewesen-zur-Reife-Bringen, das der Frucht vergleichbar ist" (nah ni rkyen grub pa stel 
ran gi rgyud yohs su smin pa las me tog Ita bu'i skye ba don yod par rig par bya'oll phyi'i rkyen 
yohs su grub pa ste/ gian gyi rgyud yohs su smin pa las 'bras bu Ita bu sems can yohs su smin par 
byed pa don yod par rig par bya'oll: D216b6 f.; P238a6 ff.). 

53 Der Bodhisattva muß doch Mitleid bei (/gegenüber) den Lebewesen "machen" (/empfin-
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[das, was] vom Mitleid hervorgebracht [ist], auch wenn es Leid [ist] , zu 
einem unvergleichlichen Glück wird?55 

[Komm.:] 

Hier wird durch die zweite Hälfte [des Verses] der Vorzug Tugend des 
Großen Mitleids (jnahakarunä) gezeigt; der Rest [des Verses] versteht sich 
von selbst. 

[Es folgt] ein Vers über das Nichtverhaftetsein des Mitleids: 

[Vers 42:] 

[viii.] Bei den von Mitgefühl durchdrungenen Mitfühlenden (d.h. Bodhi-
sattvas) findet der Geist selbst an der Ruhe (d.h. dem nirväna) kein Genügen 
{na tisthati), um wieviel weniger kann es da [bei einem solchen] eine Nei
gung zu (/ein Kleben an) weltlichem Glück oder eigenem Leben geben! 

[Komm.:] 

Die ganze Welt neigt ja doch zu weltlichem Glück und eigenem Leben. Und 
bei den Zuhörern (Srävaka) und Einzel-Erwachten (pratyekabuddhd) ist, ob
wohl sie dazu nicht neigen, der Geist auf das nirväna fixiert, welches das 
Zurruhekommen allen Leides ist. Aber der Geist der Bodhisattvas ist nicht 
einmal auf nirväna fixiert, weil sie von Mitleid durchdrungen sind. Um wie
viel weniger kann es [bei ihnen] Zuneigung zu (/Kleben an) jenen beiden 
geben. 

[Es folgen] drei Verse über die Besonderheit der Zuneigung[, die] aus Mit
leid [entsteht]: 

den), sozusagen als Akt der Dankbarkeit, des Vergehens von Gleichem mit Gleichem, wo doch diese 
bei ihm, wenn er eines Tages Buddha wird, das Große Mitleid (mahäkarunä) "machen" (/auslösen). 
Sthiramati: snin rje chen po 'i yon tan byed pa yill sems can rnams ni shih rjes (P: rjer) su mi 
byed/l (P: /) ces bya ba la snin rje chen po ni de biin gsegs pa 'i lhugs kyi rgyud la mha' ba 'i thugs 
rje la bya 'oll 'di Itar stobs dah mi jigs pa la sogspa de biin gsegs pa 'i yon tan yin pa biin du/ thugs 
rje chen po yah de biin gsegs pa 'i yon tan noll thugs rje chen po 'i yon tan de yah sems can thams 
cad la dmigs na 'dod pa thob par 'gyur bas nal sems can rnams ni sfiih rje chen po 'i yon tan byed 
pa tes bya stelde Ita bur shih rje chen po yon tan thob par byed pa'i semscan rnams (P om. rnams) 
la sfiih rje bar su Hg mi byed de{l) kun gyis kyah shih rje bar bya ba 'i rigs so ies bya ba 'i don toll 
(D68a7 f.; P81a5 ff.). Tib. liest shih rje chen po yon tan 'byuh gnas (*mahäkrpägunäkaresu); dies 
ist im Sanskrit jedoch unmetrisch. 

Vermutlich liegt hier duhkhatve 'pi zugrunde, welches aus metrischen Gründen zu duhkhe 
'pi verkürzt ist. 

u Vgl. MSA XVII. 47. 



376 Texte: Edition und Übersetzung 

[Vers 43:] 

[ix.] Eine [gewöhnliche] Zuneigung, die tadellos und nicht weltbezogen 
wäre, existiert nicht. [Aber] die Zuneigung56 aus Mitgefühl bei den Weisen 
(d.h. Bodhisattvas) ist tadellos und überweltlich. 

[Komm.:] 

Die Zuneigung der Mütter, Väter usw. besteht ja in Begehren und ist [daher] 
tadelnswert. [Die Zuneigung] derer, die in weltlichem Mideid verweilen, ist 
zwar tadellos, aber sie ist doch weltlich. Die in Mitleid bestehende Zunei
gung der Bodhisattvas hingegen ist tadellos und überweltlich. 

[Auf die Frage:] "Wieso ist sie denn tadellos?" sagt [der Verfasser des Vers
textes]: 
[Vers 44:] 

Wie könnte das Mittel, die Welt, die in dem starken Strom des Leidens57 

und in der großen Finsternis der Unwissenheit58 lebt/haust, zu erretten, nicht 
tadellos sein? 

[Komm.:] 

Man muß konstruieren: "auf dem starken Strom des Leides und auf der 
großen Finsternis der Unwissenheit". Das Übrige versteht sich von selbst. 

Wieso überweltlich? [Weil] es heißt: 

[Vers 45:] 

In der Welt ist diese Zuneigung [aus Mitgefühl] nicht [einmal] bei den 
Arhats59 noch bei den zum Einzel-Erwachen Erwachten (pratyekabodhi-
buddha) vorhanden, geschweige denn bei den übrigen; wie sollte sie (d.h. 

Sneha erscheint in der tib. Übersetzung als byams pa, welches an sich für maiin steht. 
57 Sthiramati (D69b4; P82b6) erklärt Leid als dreifach (duhkha-, viparinäma-, und samskära-

duhkha, vgl. MVy 2229-2231) bzw. achtfach (jäti-duhkha etc., vgl. MVy 2233-2240; AS 37,13 ff. -
dies jedoch bloße Rekonstruktion und z.T. fehlerhaft. 

58 Im Sanskrit liegt ein sog. 'split-compound' vor: duhkhäjnänamahaughe mahändhakäre 
ca. 
Unter der Unwissenheit versteht Sthiramati, daß man die vier Edlen Wahrheiten nicht wahrheitsgemäß 
kennt: 'phags pa 'i bden pa bzi yah dag paji Ita ba biin mi ses pa 'i mun pa la gnaspa ... (D69b4; 
P82b7). 

59 Der Text (arihatäm) spielt wohl auf eine "Etymologie" an, nach der das Wort aus ari 
(Feinde, sc. die klesas) und der *Jhan (erschlagen, töten) besteht. Vgl. Levi in der Anmerkung zu 
diesem Vers in seiner Edition; Tib.: dgra bcom pa; VisM VII. 6. 
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diese Zuneigung) da nicht überweltlich sein? 

[Komm.:] 

Die zum Einzel-Erwachen Erwachten sind diejenigen, die einzeln [aus 
eigener Kraft, aber nur für sich selbst] das Erwachen erlangt haben. Das 
Übrige versteht sich von selbst. 

[Es folgt] ein Vers über das Ursachesein60 [des Mitleids] für Schrecken 
(träsä) und Freude (abhinandana). 

[Vers 46:] 

[x.] Das Leid, das um des Nichtvorhandenseins von Leid willen durch 
Mitgefühl den Bodhisattvas entsteht, das erschreckt [sie] zu Anfang, aber 
[wenn es von ihnen] berührt (/erfahren) worden ist, bringt [es ihnen] 
Freude. 

[Komm.:] 

"Um des Nichtvorhandenseins von Leid willen", das heißt: zum Zwecke61 

des Nichtvorhandenseins von Leid bei den Lebewesen.62 Das Leid, das den 
Bodhisattvas durch Mitgefühl entsteht, erschreckt sie [nur] zu Anfang, [d.h.] 
auf der Stufe des Wandels im gläubigen Vertrauen (adhimukticaryäbhümi), 
weil von ihnen das Leid noch nicht wirklichkeitsgemäß (/wahrheitsgemäß) 
als bei ihnen selbst und anderen gleich berührt (/unmittelbar erfahren) wor
den ist63. Aber [wenn] es von ihnen berührt (/direkt erfahren) worden ist, 
[nämlich] auf der Stufe des [ge]rein[igten] höheren Entschlusses {Suddhä-
dhyä^ayabhümi), [dann] bringt [dieses Leid] ihnen bestimmt (eva: hier viel
leicht "im Gegenteil") Freude: Dies ist was [der Vers] meint64. 

Levi: "Signe"; Thurman: "significance". 
61 Sthiramati: mtshan ma'i don yah phyir gyi don du 'dren tel (D70b2; P83b7). 
62 Levi und Thurman beziehen "sattvesu" mit Tib auf den nächsten Satz. 
63 Sthiramati: "Zu Anfang, d.h. auf der adhimukticaryä-Slufe, entsteht [bei dem Bodhisattva] 

Erschrecken, indem er denkt: 'Aus derartigem [Leid] kann ich sie nicht befreien'. Warum dies? Weil 
er den Gedanken (/die Idee) der Gleichheit von selbst und anderen [noch] nicht erlangt hat und das 
gesamte Leid [noch] nicht als leer (d.h. wesenlos) erkannt hat" (dah po mos pa spyodpa'i sa na ni 
sdug bshal de lia bu las bsgral bar mi nus so sham nas skrag pa skye ste/ de ci 'i phyir ie na/ bdag 
dah gtan du mflam pa üid gyi sems ma thob pa dahl sdug bshal thams cad stoh pa fiid du khoh du 
ma chudpa'i phyir roll: D70a6 f.; P83b3 f.). 

64 Sthiramati: "Nachdem [der Bodhisattva] die erste Stufe, [d.h.] die pramuditä[-Stufe], 
erreicht hat, erlangt er, wenn er den dharmadhätu als [seinem] Wesensmerkmal [nach] alldurchdrin
gend erkennt, den Gedanken der Gleichheit von selbst und anderen, und er erkennt, daß das gesamte 
Leid [letztendlich] leer ist. Dadurch entsteht bei ihm, auch wenn es dazu kommt, daß er um der 
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[Es folgt] ein Vers [darüber], daß das Glück übertroffen wird durch das 
Leiden, das [aus] Mitleid [resultiert]. 

[Vers 47:] 

[xi.] Was ist erstaunlicher als die [Tatsache], daß ausgerechnet (/gerade) 
das Leid, das durch Mitgefühl hervorgerufen/erzeugt ist, [für den Bodhi-
sattva ein solches Glück darstellt, daß es] das gesamte weltliche Glück über
trifft? - [ein Glück,] von dem sogar einer, der sein [eigenes] Heil verwirk
licht hat (d.h. ein Arhat), ausgeschlossen ist. 

[Komm.:] 

Es gibt nichts Erstaunlicheres als dies, daß ausgerechnet (evä) das Leid, das 
durch das Mitgefühl hervorgerufen/erzeugt ist, den Bodhisattvas in solchem 
Maße zum Glück wird, daß (yat) es das gesamte weltliche Glück übertrifft 
- ein Glück, von dem sogar die Arhats, die ihr [eigenes] Heil verwirklicht 
haben, ausgeschlossen sind, um wieviel mehr die anderen! 

[B.] [Es folgt] ein Vers über den Vorteil der Freigebigkeit aus Mitgefühl. 

[Vers 48:] 

[i.] [Wenn man] das Glück der Freigebigkeit (dänä), [d.h. das Glück, 
das] die Freigebigkeit, die von Mitgefühl begleitet ist, bei den Standhaften 
(d.h. Bodhisattvas) erzeugt, und das Glück aufgrund von Genüssen in [allen] 
drei Weltsphären [zusammen, vergleicht, so] erreicht das [letztere] nicht 
[einmal] einen kleinen Teil des [ersteren]. 

[Komm.:] 

Und das Glück in [allen] drei [Welt]Sphären, das durch die Genüsse bewirkt 
ist, das erreicht nicht einen kleinen Teil des Glücks[, welches die Bodhi
sattvas beim Geben empfinden]: Dies ist die Bedeutung des zweiten [Vers]-
teils. Das Übrige versteht sich von selbst. 

[anderen] Lebewesen willen Leid erfährt, eine sehr frohe und glückliche Geisteshaltung (/Stimmung?)" 
(sa dah po rab tu dga' ba thob nas chos kyi dbyihs kun tu (D: du) 'gro ba 'i mtshan hid du rtogs pa 
na bdag dah gzan du mham pa Aid kyi sems thob pa dah/ sdug bshal thams cad stoh pa Aid du khoh 
du chud pas na sems can gyi don du sdug bshal myoh bar 'gyur ba yin yah sin tu dga' ba dah bde 
ba'i sems skye'o tes bya ba'i don toll: D70a7 f.; P83b5 f.). 
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[Es folgt] ein Vers über das Aufsichnehmen von Leid aus Mitgefühl: 

[Vers 49:] 

[ii.] Wenn die [Bodhisattvas] aus Mitgefühl für die Lebewesen, den aus 
Leid bestehenden samsära nicht verlassen, welches Leid haben die Mitleid
vollen (kärunika) dann nicht, um der anderen willen, in Kauf genommen? 

[Komm.:] 

Alles Leid ist ja (hi) in dem Leid des Daseinskreislaufes inbegriffen. Indem 
[er] dieses (d.h. das samsära-duhkhä) auf sich nimmt, hat er alles Leid auf 
sich genommen. 

[Es folgt] ein Vers über das Wachsen der drei und ihrer Frucht.65 

[Vers 50:] 

[iii.] Mitleid, Freigebigkeit und Genußgüter (/Reichtum) des Mitfühlenden 
wachsen ständig. Aus diesem [Wachsen entsteht] Glück, das von Zuneigung 
bzw. Förderung hervorgebracht ist, und [solches], von dem daraus [resultie
renden] Vermögen hervorgebracht ist. 

[Komm.:] 

Ein Dreifaches wächst bei den Bodhisattvas in allen Wiedergeburten auf
grund der Praxis des Mitleids; [a.] das Mitleid [selbst wächst] aufgrund des 
Übens des [Mitleids] [b.] die Freigebigkeit [wächst] unter dem Einfluß des 
Mitleids; [c] Genußgüter [wachsen] unter dem Einfluß der Freigebigkeit.66 

Aus diesen dreien entsteht [wiederum] als Frucht dreifaches Glück: [a.] von 
Zuneigung hervorgebrachtes [Glück; es entsteht] aus dem Mitleid; [b.] von 
der Förderung der [anderen] Lebewesen hervorgebrachtes [Glück; es ent
steht] aus der Freigebigkeit; [c. Glück, das dajdurch bewirkt [ist, daß man] 
das Vermögen67 [hat,] zur Förderung der [Lebewesen] fähig zu werden; [es 
entsteht] aus den Genußgütern (/durch das Vermögen, zu deren Förderung 
tätig zu werden, bewirktes [Glück; es entsteht] aus den Genußgütern). 

Levi: "Un vers sur la poussde des fruits afferents"; Thurman: "One vers on the growth 
of its three fruits." 

66 Sthiramati kommentiert dies dergestalt, daß jemandem, der zu einer Zeit (in einem 
Leben?) etwas gegeben hat, zu einem späteren Zeitpunkt (in einem späteren Leben?) die Genußgüter 
noch reichlicher wieder zukommen: Ions spyod kyan sbyin pa 'i stobs las te tes bya ba lal tshe rabs 
gzan du Ions spyod 'phel bar 'gyur ba yah tshe 'dir sbyin pa byas pa'i stobs kyis 'phel bar 'gyur te/ 
tshe 'dir sbyin pa btah ba dah/ gdod tshe phyi mar Ions spyod chen por 'gyur ba 'i phyir roll (D72a6 
f.; P86a3 f.). 

67 Hier hat sakti auch Konnotation von "Vermögen" in finanziellem Sinne; vgl. vitta-s'akti. 
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[Es folgt] ein Vers über den Ansporn zum Spenden. 

[Vers 51:] 

[iv.] Es ist, als spräche das Mitleid diejenigen, deren Elan zur Freigebig
keit (/zum Spenden) nachgelassen hat,68 [so] an: "Ich wachse, ich bringe 
zum Wachsen, ich bringe zur Reifung, ich mache glücklich, ich ziehe her
bei, ich führe". 

[Komm.:] 

"Zur Freigebigkeit (/zum Spenden)" und "diejenigen, deren Elan nachge
lassen hat" sind miteinander zu verbinden.69 

Es ist, als ob das Mitleid diejenigen Bodhisattvas, deren Elan zur Freigebig
keit (/zum Spenden) nachgelassen hat, mit [Hinweis auf] sechs Vorzüge an
spornte: mit [dem Hinweis darauf,] daß [durch Spenden] sein (sc. des Mit
leids) Eigenwesen wächst; mit [dem Hinweis darauf,] daß [es (d.h. das Mit
leid)] diese (d.h. Genußgü'ter) zum Wachsen bringt™; daß man mittels der 
Freigebigkeit die Lebewesen zur Reife bringt; und Glück beim Spender her
vorbringt; mit [dem Hinweis darauf,] daß [die Freigebigkeit] die Ausrüstung 
für das große Erwachen herbeizieht; und daß [sie die Bodhisattvas] in die 
Nähe des großen Erwachens führt. 

[Es folgt] ein Vers über die Glückserfahrung, die auf dem Glück anderer 

68 Anzumerken ist hier, daß sich in der tib. Übersetzung von Sthiramatis Vrtti-bhäsya als 
Wiedergabe für sannän oder avasannän le lo can findet; in Grundtext und Kommentar dagegen ien 
pa (wahrscheinlich ian pa). 

69 Diese Erklärung ist erforderlich, da im Sanskrit die beiden Satzteile voneinander entfernt 
stehen. 

70 Es gibt folgende Möglichkeiten, diese Passage zu übersetzten. 
A: ..., daß [es (d.h. das Mitleid)] [a1] mittels der [verschenkten] Güter [/?'] diese (d.h. Güter) zum 
Wachsen bringt (sc. in der nächsten Existenz, als vipäka des Spendens). 

B: ..., daß es [o2] mittels der Güter [die einem als vipäka des Schenkens in der nächsten Existenz 
zufallen] 
[/f2] dieses (d.h. das Schenken) zum Wachsen bringt (sc. man kann dann noch mehr schenken). 

Sthiramati ignoriert den Instr. bhogaih (er geht nur vom Verstext aus) und setzt für a (Mittel) däna 
ein, mit ßl und ß2 als Resultaten (D73a2 ff.; P86b7 ff.); vgl. auch D73a7; P87a6: "[Ich,] das Mitleid, 
will (/werde) [durch das Spenden] zunehmen (/wachsen)! Ich will durch das Spenden die Güter und 
das Spenden selbst zum Wachsen bringen (/mehren)!" (snih rje 'phel bar bya/ (P om. /) sbyin pas 
Ions spyod dah sbyin pa fUd spei bar bya'o). 
Ch. kombiniert o1 mit ß1: "Wenn du die Güter weggibst, läßt [dies] (/lasse ich?) das Geben 

anwachsen." 
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beruht. 

[Vers 52:] 

[v.] Wie könnte einer, der durch die Leiden [anderer] aus Mitgefühl 
[mitjleidet, glücklich sein, ohne [bei den anderen] Glück zu bewirken? 
Daher macht der Mitfühlende (krpälu) sich selbst glücklich, indem er ande
ren Glück verschafft. 

[Komm.:] 

Wie kann der Bodhisattva, der aus Mitleid aufgrund der Leiden anderer 
leidet, glücklich sein, ohne bei den [anderen] Lebewesen Glück zu bewir
ken. Daher macht - so muß man wissen - der Bodhisattva, indem [er] bei 
den anderen Glück bewirkt, [letztlich] nur sich selbst glücklich. 

[Es folgen] sechs Verse über eine Unterweisung an Spenden aus Mitgefühl71: 

[Vers 53:] 

[vi.] Der Mitleidvolle (kärunika), der niemals eigenes Glück begehrt, 
unterweist gleichsam sein eigenes Geben (/Gabe) [mit den Worten]: "Mache 
entweder die anderen mit Gütern (/Reichtümern) glücklich, oder auch mir 
(nicht), [da] mein Glück [von dem der anderen] nicht getrennt [möglich] 
ist!"72 

[Komm.:] 

Es gibt ja für einen Mitleidvollen kein Glück ohne das Glück der anderen. 
Weil73 sein Glück [von dem der anderen] nicht getrennt ist, begehrt der 
Bodhisattva das Glück, das die Frucht seiner eigenen Freigebigkeit ist, nicht 
ohne das [Glück der anderen]. 

[Vers 54:] 

"Jene Gabe (dänä) ist von mir, dessen Glück das der anderen ist, zusammen 

1 D.h. der Bodhisattva erteilt aus Mitgefühl dem Spenden (/der Gabe) eine Unterweisung 
(/Anweisung). Sthiramati (D74a2; P88a2 f.) versteht: "... Unterweisung des Gebens (/der Gabe d.h. 
dem 'Schüler') durch das Mitgefühl (d.h. 'Lehrer')". Im Vers, sowie auch später im Kommentar, ist 
es aber eindeutig AST kärunika, also der mitleidvolle Bodhisattva, der die Unterweisung (/Anweisung) 
erteilt. 

72 Levi: "Rends heureux en joussances autrui ou bien moi; je n'ai pas de bonheur ä part"; 
Thurman: "Make others happy with wealth as well as myself; happiness is without distinctions." 

73 Tib.: "Weil somit [sein] Glück [von dem der anderen] nicht getrennt ist, ..." (de Üar bas 
«« bde ba tha dad pa ma yin pa'i phyir/(P om. / u. add. rolt): D218b2; P240a6). 
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mit ihrer Frucht den Lebewesen gegeben worden. Wenn du74 mir gegenüber 
[irgendeine] Verpflichtung hast, [dann] bringe nur ihnen (d.h. den Lebe
wesen) [und nicht mir] reichlich Frucht!" 

[Komm.:] 

"Als ich die Gabe spendete, habe ich den Lebewesen jene Gabe und die 
Frucht der Gabe gespendet, weil eben ihr Glück [auch] mein Glück ist. Alle 
Frucht, die du bringen mußt, bringe ihnen [und nicht mir]!" - so befielt, 
[wie sich] aus dem Imperativ [ergibt], der Bodhisattva aus Mitleid die Gabe. 

[Vers 55:] 

Dem Spender, der den Gütern abgeneigt ist (/die Güter nicht mag), laufen 
noch mehr und noch prächtigere Güter zu. 

[Aber] ich habe es ja (hi) [doch gar] nicht auf jenes Glück abgesehen 
(/[Aber] ich mache mir ja doch nichts aus jenem Glück), weil ich einer bin, 
der mit Bezug auf das Spenden Kontinuität (paramparä) im Sinne hat 
(paramparä) (d.h., daß eines auf das andere folgt). 

[Komm.:] 

Dem Spender, der sich den Gütern abkehrt, fallen noch reichlichere und 
noch prächtigere Güter zu; dies ist einfach (/eben) die Gesetzmäßigkeit 
(/Natur der Dinge), [die] aufgrund der Erhabenheit seiner Gesinnung [zum 
Tragen kommt]. [Aber] ich habe es ja [doch gar] nicht auf jenes Glück abge
sehen, daß (yad) [mir] in dieser Weise [immer mehr] Güter (/Genüsse) zu
fallen, weil ich einer bin, der mit Bezug auf das Spenden Kontinuität im 
Sinne hat - insofern ich dessen kontinuierliche Fortsetzung wünsche75 -, 
nicht aber mit Bezug auf [mein eigenes] Glück. 

[Vers 56:] 

"Wenn du mich beobachtest, wie ich ständig alles, was ich habe, aus Mitge
fühl weggebe, mußt du76 dann nicht daraus schließen: 'Dieser hat kein Inte
resse an meinen Früchten?" 

[Komm.:] 

"Mußt du daraus, daß ich immer alle Früchte des Spendens aus Mitleid weg
gebe, schließen, daß ich kein Interesse an [diesen] Früchten der Freigebig-

74 Die Gabe wird angeredet. 
75 Levi: "c'est lä que je mets mon opiniätrete ..." 
76 Nach wie vor ist das Geben angeredet. 
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keit habe? (/Daraus, daß ..., mußt du gewiß schließen, ...!)": So belehrt der 
Bodhisattva die Gabe. 

[Vers 57: a;b:] 

"Ich wäre nicht einer, der am Geben Gefallen findet, wenn ich dessen (sc. 
des Gebens) Frucht, nachdem ich sie erlangt habe, nicht aufgäbe." 

Denn: 

[Vers 57: c;d:] 

"Ohne Geben auch nur einen Augenblick lang (d.h. wenn man auch nur 
einen Augenblick lang nicht spendet) ist man gewiß kein an Geben Gefallen
findender mehr (d.h. verliert man den Status oder die Qualität eines am 
Geben Gefallenfindenden, oder den Anspruch, als ein solcher bezeichnet zu 
werden)."77 

[Komm.:] 

Dieser Vers versteht sich von selbst. 

[Vers 58: a;b:] 

"Weil du keine Frucht bringst, wenn du nicht praktiziert worden bist, bist 
du, insofern du [somit] eine Gegenleistung erwartest, nicht meinesgleichen." 

[Komm.:] 

Wer dich (d.h. die Freigebigkeit) übt, für den trägst du Früchte.78 Daher[:] 
weil (/insofern als) du eine Gegenleistung erwartest, bist du nicht meines
gleichen. Denn ich [bin folgendermaßen:] 

[Vers 58: c;d:] 

"[Denn ich] gebe [ja] deine Früchte ohne Vorbehalt79 anderswohin (d.h. 
einem anderen), ohne eine Gegenleistung von ihm (asya) zu erwarten."80 

Hier werden mit bhavati dem Spender vorrübergehende (d.h. erworbene und also 
verlierbare) Prädikate zugeschrieben. Vielleicht ist aber auch folgende Wiedergabe möglich: "Ein 
Spendenfreudiger kann gewiß auch nicht einen Augenblick lang ohne Spenden sein (/bleiben)" (vgl. 
(a)vinäbhäva). 

78 Vgl. aber Levi: "Tu ne donnes de fruits qu'a celui qui s'occupe de toi." 
79 Tib. (D219a3; P240b7) hat sin tu (*nikämam) verstanden; eine andere Möglichkeit der 

Übersetzung wäre "gern" (vgl. SL). 
80 Tib. liest yin (*asmi) statt asya und konstruiert khyod kyi (te) fälschlich mit tan 
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[Komm.:] 

Die Bedeutung dieses [Verses] versteht sich von selbst. 

[Es folgen] zwei Verse über das Spenden aus Mitgefühl (krpädäna): 

[Vers 59:] 

[vii.] Das [durch Mitgefühl motivierte] Spenden der Söhne des Siegers ist 
tadellos, hat eine reine Grundlage, ist heilbringend, Schutz gewährend, bei 
ihm gibt es nichts nachzusuchen (/ausfindig zu machen) (/eine, bei der um 
nicht[s] nachgesuchtwerden muß), und es ist unbefleckt. 

[Komm.:] 

[Es ist] tadellos, insofern gegeben wird, ohne einem anderen Schaden zuzu
fügen; es hat eine reine Grundlage, insofern [nur] geeignete (/einwandfreie) 
Dinge81 gegeben werden, unter Ausschluß von Gift, Waffen, Alkohol 
(/Rauschmittel im allgemeinen?); es ist heilbringend, insofern [der Bodhi-
sattva die Lebewesen] nachdem er sie durch das Spenden für sich gewonnen 
hat, zu heilsamer [Praxis] anhält; es ist Schutz gewährend, insofern [der 
Bodhisattva] den anderen gibt, ohne seiner Umgebung (d.h. seinem Gefolge, 
insbesondere seiner Dienerschaft) Schaden zuzufügen; bei ihm gibt es nichts 
nachzusuchen, insofern [einerseits] ganz von selbst (d.h. unaufgefordert) ge
geben wird, indem man bei [dem Empfänger,] auch, ohne daß er eine Bitte 
vortragen [müßte], Bedürftigkeit oder Mangel feststellt, und insofern [ander
seits auch] nicht nach einem der Gabe [besonders] Würdigen herumgesucht 
wird; unbefleckt, insofern weder eine Gegenleistung noch die [Frucht der 
karmischen] Reifung begehrt werden. 

Eine andere Weise [der Charakterisierung des mitleidvollen Spendens]: 

[Vers 60:] 

Das mideidvolle Spenden der Söhne des Siegers ist vollständig, umfang
reich, vortrefflich, ständig, froh, frei von [allem] Weltlichen, rein, dem Er
wachen zugeneigt, dem Heilvollen zugeneigt. 

[Komm.:] 

(pratikära): "[Denn] ich bin [ja] einer, der die Frucht ganz woandershin (d.h. anderen) gibt, ohne 
deine Gegenleistung zu erwarten" (khyod kyi lan lalta dah bralbas na// 'bras bu Sin tu gian la gton 
ba yinll (D219a2 f.; P240b7). Diese Lesart ist möglicherweise vorzuziehen, da phalado als 
Prädikatsnomen im Falle der ersten Person doch besser mit Kopula wäre. 

81 Dem Tib. folgend gehe ich hier von "vastu" aus, da es im Kontext besseren Sinn ergibt. 
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[Sie ist] vollständig, insofern innere und äußere Dinge gegeben werden; um
fangreich, insofern zahlreiche Dinge gegeben werden; vortrefflich, insofern 
vorzügliche Dinge gegeben werden; ständig, insofern häufig gegeben wird; 
froh, insofern froh[en Herzens] und ohne [viel] zu überlegen gegeben wird; 
frei von [allem] Weltlichen [im gleichen Sinne] wie 'unbefleckt' (nir-
lepanif1; rein [im gleichen Sinne] wie 'eines, dessen Grundlage rein ist 
(Suddhapadam)'*3; dem Erwachen zugeneigt, insofern [sein Verdienst] dem 
Großen Erwachen (d.h. der Buddhaschaft) gewidmet wird (/Umlenkung [der 
Reifung] auf das Große Erwachen (statt auf innerweltliche Resultate)); dem 
Heilvollen zugeneigt [im gleichen Sinne] wie 'heilbringend {hitävaham)'u. 

[Es folgt] ein Vers über die Überlegenheit des Genusses: 

[Vers 61:] 

[viii.] Der Genießer [der weltlichen Güter] erlangt [längst] nicht die[selbe] 
Befriedigung (tusti) durch den Genuß, wie sie der Mitfühlende erfährt, 
dessen Geist aufgrund von Weggeben durch dreifaches Glück befriedigt ist.85 

[Komm.:] 

Dreifaches Glück ist: [a.] die Freude (priti) am Geben86; [b.] die Freude an 
der Förderung der anderen; [c] die Freude am Zusammentragen der für das 
Erwachen [notwendigen] Ausrüstung.87 Der Rest [des Verses] versteht sich 
von selbst. 

[C] [Es folgt] ein Vers über das Mitleid [als Mittel], die Vollkommen
heiten (päramitä) bei sich zustandezubringen: 
[Vers 62:] 

Mitleid mit Elenden; Mitleid mit Schrecklichen; Mitleid mit Aufgebrachten; 
Mitleid mit den Nachlässigen; Mitleid mit denjenigen, die abhängig sind von 

83 Ibid. 
84 Ibid. 
85 Tib., sowie auch Sthiramati (D78a2 f.; P92b7 f.) und Ch.: "... wie der Mitfühlende sie 

aufgrund des Weggebens erfährt, [so daß] sein Geist durch dreifaches Glück befriedigt (/gesättigt) ist." 
86 Sthiramati: "Wenn (/daß) man sich am Anfang freut, wenn man beim Geben gesehen hat, 

wie sich die Bettler (/Bittsteller) zusammenscharen" (... sbyin pas dga' ba dah tes bya ba lal sbyin 
pa gton ba na sloh ba rnams tshogs sin 'dus pa mthoh nas dah por dga' ba ni sbyin pas dga' ba tes 
bya'oll: D78bl; P93a6 f.). 

87 Tib. (D219b2 f.; P241a7 f.) liest in allen drei Fällen: "Freude durch ...". 
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Sinnesobjekten; und auch Miüeid mit denjenigen, die in falsche [Ansichten] 
verstrickt sind. 

[Komm.:] 

Elende[, d.h.] Geizhälse88; Schreckliche!, d.h.] diejenigen, deren Sittlichkeit 
verdorben ist, [d.h.] solche, die andere peinigen; Aufgebrachte [d.h.] Zor
nige; Nachlässige!, d.h.] Faule (/Träge); von Sinnesobjekten Abhängige[, 
d.h.] diejenigen, deren Geist zerstreut[, u.zw.] auf die Sinnesgenü'sse [ge
richtet,] ist; in falsche Ansichten Verstrickte[, d.h.] diejenigen, deren unter
scheidende Einsicht schlecht ist, nämlich Anhänger nichtbuddhistischer 
Heilslehren usw.89 Das Miüeid, das [der Bodhisattva] mit diesen [Personen], 
die in den den Vollkommenheiten entgegengesetzen Gegebenheiten verhar
ren, ist das 'Mitleid mit den Elenden' usw. Und da dieses Mitleid den [je
weiligen] Widerpart entwertet90, gereicht es dazu, daß [der Bodhisattva] die 
Vollkommenheiten bei sich zustandebringt. Daher nennt man es das Mitleid, 
[als Mittel zum] Zustandebringen der Vollkommenheiten.91 

[D.] [Es folgt] ein Vers, um die Bedingungen für das Mitleid aufzu
zeigen: 

[Vers 63:] 

Das Mitleid der Bodhisattvas [entspringt] aus Glück, aus Leid und aus dem, 
was diese beiden nach sich zieht. Das Mitleid der Bodhisattvas [entsteht] aus 
Ursache, aus einem Freund und aus der eigenen Natur. 

[Komm.:] 

Mit der ersten Hälfte [des Verses] zeigt [der Verfasser des Verstextes] die 
Objekt-Bedingung (/die im objektiven Stützpunkt bestehende Bedingung) des 
Mitleids. Denn Mitleid entsteht basierend auf der dreifachen Empfindung 
[als seinem Objekt] durch die [diese Empfindung charakterisierende] drei
fache Leidhaftigkeit. Denn [auch] die weder angenehme noch schmerzhafte 
Empfindung ist ja [mit Leidhaftigkeit verbunden, insofern sie] die angeneh
men bzw. schmerzhaften Empfindungen nach sich zieht, weil sie diese [bei
den Empfindungen] wiederum herbeiführt.92 Mit der zweiten Hälfte [des 

Levi: "les ego'istes". 
89 Möglicherweise Brahmanen, vgl. BHSD, s.v. 
90 Vgl. AKBh 320,13 f.; AS 71,6 f. 
91 Levi überspringt diesen Satz. 
92 Tib. ganz dezidiert: "... [mit Leidhaftigkeit verbunden, insofern sie] die Ursache(rgyu: 

anvaya) der angenehmen bzw. schmerzhaften Empfindungen ist, weil ..." (bde ba yah ma yin sdug 
bshalbayah tnayin pa'i tshorba ni bde ba dah sdug bshal dag gi rgyu yin te ...: D220al; P241b6 
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Verses] zeigt [der Verfasser des Verstextes mit den Begriffen] Ursache, 
Freund und eigene Natur [die drei übrigen Bedingungen für das Mitleid und 
zwar: a.] die in der Ursache bestehende Bedingung; [b.] die Bedingung, die 
[in dem besteht, das] (dominierenden) Einfluß nimmt; [c] die unmittelbar 
vorangehende Bedingung. 

[E.] [Es folgt] ein Vers darüber, daß [das Mitleid der Bodhisattvas] das 
Große Mitleid {mahäkarunä) ist: 
[Vers 64:] 

Gleich, so muß man wissen, ist das Mitleid der Bodhisattvas aufgrund der 
da[mit verbundenen] Einstellung (/Absicht) (/aufgrund der Einstellung der 
[Bodhisattvas]?), der Praxis93, der Leidenschaftslosigkeit, der Nichtwahrneh-
mung und der Reinheit. 

[Komm.:] 

Gleich [ist gesagt, insofern es sich nicht nur auf die Schmerz empfindenden 
Lebewesen richtet, sondern] auf [alle Lebewesen,] die sich im Zustand 
[einer der] drei Arten von Empfindung befinden, da [der Bodhisattva] weiß: 
"Was auch immer Empfindung ist, das ist hier dem Leidvollen zuge
hörig "(/alle Empfindung ist leidhaft). Es (d.h. das Mideid) ist auch [gleich], 
aufgrund der geistigen Einstellung (/Absicht)[, d.h.,] insofern man mit dem 
(/im) Geiste Mitleid empfindet; [gleich] aufgrund der Praxis, [d.h.,] weil es 
[alle] diese [Lebewesen] schützt; [gleich] aufgrund der Leidenschaftslosig
keit, [d.h.,] weil sein Widerpart, das 'Schädigen[wollen]' beseitigt ist; 
[gleich] aufgrund des Nichtfeststellens, [d.h.,] weil [die Bodhisattvas keinen 
Unterschied] zwischen [ihrem] Selbst, den anderen und dem Mitleid fest
stellen (d.h. konzeptualisiernd bzw. unterscheidend feststellen und emotional 
daran festhalten?); [gleich] aufgrund der Reinheit, [d.h.,] weil sie in der 
achten Stufe die Bereitschaft, die Daseinsfaktoren (dharmä) als [in Wahrheit] 
kein Entstehen habend zu akzeptieren, erlangt haben. 

[III.] 

[Vers 65:] 

Die Übung von Wohlwollen etc. ist am vorzüglichsten, [wenn sie] mit dem 
eigenen Geist [vollzogen wird], [u.zw.] ist diese Form der Übung am vor-

f.). 
93 Levi: "1'Initiative." 
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züglichsten, sowohl durch das freudige Vertrauen [zu den entsprechenden 
Texten] als [verbindlicher] Lehre, als auch durch ihre [besondere] Einstel
lung (/Absicht)94, durch die Beherrschung (/Allumfassendheit: vibhutvä) 
[bestimmter Versenkungszustä'nde], durch die Nichtkonzeptualisierung und 
das Einssein (/d.h. das Einsgewordensein des eigenen Wirkens mit dem aller 
großen Bodhisattvas (MSA XVII. 8)). 

[Komm.:] 

Der Inhalt [dieses Verses] ist entsprechend der vorangehenden Explikation" 
zu verstehen. 

94 Vgl. MSABh 119,14-16 (ad XVII. 8) zählt neun äsayas auf (äsvädana, anumodana, 
abhinandana, atrpti, vipula, mudita, upakara, nirlepa, katyäna) und verweistauf MSABh 102,13 ff. 
(ad XVI. 16). Dort wird der Aufzählung noch adhimukti vorangestellt, welches an unserer Stelle, wie 
auch andererorts, separat behandelt wird, sodaß sich eine Reihe von zehn ergibt, nämlich: adhimukti, 
äsvädana, anumodana, abhinandana, atrpti, vipula, mudita, upakara, nirlepa, katyäna. Allerdings 
ist an dieser Stelle nicht von zehn äsayas die Rede, sondern die ersten vier Glieder werden als 
manaskäras und nur die übrigen sechs als äsayas bezeichnet. Diese Differenzierung der beiden 
Begriffe - äsaya und manaskära - scheint also später (MSABh 119,14 ff.) aufgegeben worden zu 
sein. Dennoch sehe ich einen gewissen Unterschied in der Konnotation der beiden Begriffe: manas
kära scheint mir eher einen aktuellen, aktiven geistigen Akt zu repräsentieren, während äsaya die dem 
Handeln zugrundeliegende Einstellung zum Ausdruck bringt. 

95 Siehe auch Komm, zu Vers 8. 
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Tibetische Version 

Mahäyänasüträlankäraäkä von No bo nid med pa (* Asvabhäva) 

Mahäyänasüträlankära XVII. 17 - 65: 

Vers 17 

[sDe dge bi 133b3] [Peking bi 150a8] tshad med pa rnam par dbye ba ni gian gyi 
don bya ba dag la mi skyo ba'i thabs te/ byan chub sems dpa' tshans pa'i gnas pa1 

dag gis gnas pa ni gzan gyi don bya ba dag la skyo bar mi 'gyur ro// 

Vers 18 

btan snoms ni tshor ba [P150M] de dag2 la sems can rnams [D133M] kyi kun 
nas fion mons pa med par sgrub pa'i rnam pa yin no3 fes bya ba ni kun nas non 
mons pa med par sgrub pa'i rnam pa ni kun nas non mons pa med pa sgrub pa'i 
rnam pa (ste)4/ sems [P150b2] can 'di rnams tshor ba 'di dag la rjes su chags pa dan/ 
khon khro ba'i fies pa 'byun bar ma [D133b5] gyur cig sfiam pa'o// 

dmigs pa med pa ni de bzin nid la 'jug pa ste/ de dag tu5 rnam par mi rtog pa'i 
phyir/ dmigs pa med [P150b3] pa dan 'dra bas na6 dmigs pa med pa'o7 £es bya 
ba ni kye ma bde ba'o// sdug bsnal ba'o// dga' bar gyur cig ces bya ba dan/ sems 
can [D133b6] rnams so fes bya bar rnam par mi rtog par ro geig pa'i phyir gnas 
skabs [P150b4] de na sems dan sems las byuh ba'i tshogs kyi rnam pa so sor nes 
pa'i mtshan nid ma yin pas dmigs pa med pa fes bya'i/ de dag la gnas skabs de na 
de b£in nid la dmigs pa [D133b7] med pa ni8 ma yin pas/ [P150b5] rnam par s"es pa 
Ina9 rnam par mi rtog pa lta bur rnam par mi rtog pa dag ces bya'o// 

1 D om. pa. 
2 Cone: dgo. 
3 P: //. 
* DP: pas te. 
5 Hier *tesul; im Bhäsya (Skt.) steht te hi. 
6 C: ni. 
7 P: //. 
8 P om. ni. 
9 D: lta. 
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Vers 19 

khams rgyas pas de dag10 rnam par dag pa ies bya ba ni chos dkar po 'phel bar 
gyur pas sdan ba la sogs pa mi mthun pa'i phyogs spans [P150b6] pa'i phyir byams 
pa la [D134al] sogs pa'i sa bon rgyas pa ni khams rgyas pa fes bya'o// khams rgyas 
pas byams pa la sogs pa de dag sa brgyad pa la rnam par dag ein lhun gyis grub par 
'jug ste/ de'i phyir [P150b7] gnas skabs de na dmigs pa med pa its bya'o// 

las [D134a2] gnis te lus dan nag gi las byams pa'i rgyu mthun pas bsdus pa gan 
yin pa fes bya ba ni byams pas kun nas bslan ba'i lus dan nag gi las fi ba [P150b8] 
gan yin pa de ni byams pa'i rgyu mthun pa zes bya ste/ lus dan nag gi las de yan 
gzugs kyi phuh pos bsdus pa'i phyir [D134a3] dmigs pa med pa yin no// de bas na 
de la byams pa fie bar brtags11 nas byams pa [P151al] dmigs pa med pa £es bya'o// 

non mohspa zadpas tshad med pa rnams dmigs pa med pa'o// ji ltar Ses £e na/ 'di 
ltar fion mons pa ni dmigs par bsad de/ yid kyi [D134a4]12 mdud pa [P151a2] 
rnams spans pa'i phyir dmigs pa 'chad13 do zes 'byun ba'i phyir ro14 i&s bya ba 
mdo'i dum bus de ston par byed do// non mons pa ni dmigs par bSad pas non mons 
pa spans pa'i phyir/ byams pa la sogs pa [P151a3] dmigs pa med pa yin no// fion 
mons pa [D134a5] 'gags pa ni med pa'i phyir dmigs pa med pa ste/ 'gags pa de nub 
pa yin pa'i phyir ro// 

Vers 20 a 

gnas pa dan15 khyad par du 'gyur ba'i skal16 pa can zes bya ba ni gnas pa'i 
[P151a4] skal pa can 17 dan khyad par du 'gyur ba'i skal pa can no// 

Vers 21 

de la chun nu ni rnam pa drug ste/ fes bya ba rnam [D134a6] pa drug gan it na/ 
mfiam par ma18 Mag pa dan/ chuh nu dan/ 'brin dan/ dman pa'i sa pa dan/ [P151a5] 
bsam pa dman pa dan/ ha rgyal dan bcas pa rnams so// rnam pa drug po 'di dag ni 
dman pa ste/ chuh nu dag yin no// gian nid lhag pa'o fes bya ba gian [D134a7] ji 
lta bu ze na/ mfiam par ma biag pa las bzlog [P151a6] pa mfiam par gfag pa rnams 

10 P om. dag. 
11 DP; lies aber btags. 
12 Im MSABh, (D213b4; P234bl) steht "ran Hin gyi", was hier fehlt. 
13 C: •ched. 
14 P: /. 
15 P om. dan. 
16 P: bskal. 
17 P add. zes bya ba. 



Mahäyänasüträlahkära XVII. 17 - 65: 'Asvabhäva - Tibetisch 391 

ni ranam par ma biag19 pa dag las lhag pa'o// chen po rnams ni chufi nu20 dag pas21 

lhag pa'o22// mchog gi sa pa dag ni dman pa'i sa pa23 dag pas lhag pa ste/ mos pas24 

spyod pa'i sa la ni25 [D134bl] chuh [P151a7] nu dag yin no// rab tu dga' ba la ni 
chen po dag yin no// de la ni chufi nu dag yin no// dri ma med pa la ni chen po dag 
yin te// de bzin du sa gon nas sa gon du sa 'og ma las26 ltos nas lhag pa27 dag M yin 
no// [P151a8] ftan thos dan ran sans rgyas rnams kyi ni dman pa'o// safts [Dl34b2] 
rgyas dan byah chub sems dpa' rnams kyi ni lhag pa'o// ha rgyal dan bcas pa ni sa 
bdun pa la mi skye29 ba'i chos la bzod pa dan bral ba dag go// de yan chad [P151M] 
ni mi skye ba'i chos la bzod pa thob pas lhag pa yin no/ 

Verse 22, 23 

tshans pa'i gnas pa30 dag gis gnas pa ni rgyu'o31 ies bya ba gah [D134b3] gi rgyu 
yin fe na/ rnam par smin pa la sogs pa'i ste/ 'di ltar byah chub sems dpa' [P151b2] 
bsam gyis mi khyab pa'i bsam gtan gyis gnas pa ni tshans pa'i gnas pa bsgoms pas 
gzugs kyi khams su skye ba'i rigs pa las 'dul pa'i skye bo la ltos32 nas 'dod pa'i 
khams su skye [D134M] ste/ 'di ni de'i [P151b3] rnam par smin pa'i 'bras bu yin 
no// tshogs rnams rdzogs par byed do zes bya ba ni bdag po'i 'bras bu'o33 zes bya 
ba ni tshans pa'i gnas pa'i dbah gis tshogs rnams yohs su rdzogs par byed pa gah yin 
[P151b4] pa de ni bdag po'i 'bras bu'o zes bya'o// sems can dag [D134b5] yohs su 
smin par byed do ies bya ba ni skyes bu byed pa'i 'bras bu'o// zes bya ba ni 
skyes bu byed pa yah brtson 'grus kyi khyad par las 'gyur la/ sems [P151b5] can 
yohs su smin pa yah brtson 'grus kyi khyad par med par mi 'byuh bas de'i phyir 
skyes bu byed pa las 'byuh ba gah yin pa de ni skyes bu [D134b6] byed pa'i 'bras 
bu zes bya'o// rkyen mi bzod3* pas kyan mi 'gyur ro ies bya [P151b6] ba ni rtags 

20 P: hur. 
21 P om. dag pas. 
22 C: Vio(?) 
23 D om. pa. 
24 P: par. 
25 P om. ni. 
xD:la. 
27 P: par. 
28 P add. pa. 
29 P: skyo. 
30 P om. pa. 
31 P: //. 
32 P: büos. 
33 P: 'bras bu'i bdag pa'o//. 
34 C: bzod. 
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so zes bya ba ni gnod sems la sogs pa'i gnas lta bu'i yul mi bzad pa mthoh bas kyafi 
'gyur ba med de/ rtags 'dis ni35 gfan dag gis 'di ni byams pa la sogs pa thob pa yin 
no zes bya [P151b7] bar [D134b7] ies so// 

Vers 24 

gnod sems dan 'dod pa'i 'dod chags dag ni btafi snoms kyi yin no zes bya ba ni36 

rjes su chags pa dan/ khoh khro ba ste/ 'dod chags kyis ni rjes su chags la37 gnod 
sems kyis ni khoft khro bar byed [P151b8] do// 

Verse 25, 26 

tshul khrims 'joms pas gni ga la yan gnod par [D135al] byed ces bya ba ni tshul 
khrims 'joms pa ni ji lta bu/ de bcom pas ni ji ltar na gni ga la gnod par byed ce na/ 
gnen po stobs chuh ba ni gnod [P152al] sems dan rnam par 'tshe ba la sogs pas38 

kun tu spyod pas tshul khrims yah dag par blans pa mi39 dge ba'i chos lhag [D135a2] 
par spyod pas 'joms so// de bcom pas 'di nid la gsad [P152a2] pa dan bcift ba dan 
brdeg pa la sogs pa'i sdug bsnal iiams su myofi ba dan/ pha rol tu yan sems can 
dmyal bar 'gro ba la sogs pa'i gan yin pa de ni bdag nid la gnod pa yin no// ran 
fiams40 can [P152a3] tshul khrims [D135a3] nams pas srog gcod pa la sogs pa la 'jug 
pa gan yin pa de ni gzan la gnod pa zes bya ste/ de ltar na gnis ka41 gnod par byed 
zes bya'o// nams bcas zes bya ba ni tshul khrims fiams pa [P152a4] ste/ tshul khrims 
ral ba zes bya ba'i don toll 'di la bdag nid smod ces [D135a4] bya ba ni sems 42 

la bdag tu ne bar 'dogs te/ 'chal pa'i tshul khrims la gnas pa ni sems bdag nid kyi 
ho bo nid kyis sems [P152a5] nid la smod par byed de/ dge ba'i lam 'jigs pa med 
pa bor nas mi dge ba'i lam 'jigs pa dah bcas pa mkhas pa rnams kyis smad pa rnams 
la [D135a5] brten pa gan yin pa de ni han to zes de ltar smod43 pa'i phyir roll 
[P152a6] med pas dman zes bya ba ni 'di la gfan dag smod pa yin te/ chos gos dan 
bsod snoms kyafi mi rned la/ mthoh na yah 'di skad du tshe dah ldan pa 'di ni 'di 
lta bu byed pa 'di lta bur spyod pa mi gtsah ba ste/ groh gi [D135a6] [P152a7] tsher 

35 D: na. 
36 P om. ni. 
37 P: pa. 
38 Sollte zu pa od. pa'i verbessert werden. Vgl. Sthiramati: gnod sems dah 'tshe ba la sogs 

pa spyadpas (D60blf; P71b2). 
39 D: ni. 
*° P: Harn. 
41 P: glü ga. 
42 P add. can. 
43 C: smad. 
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ma yin no// zes smra'o// srun bas smatt* pa ni 'di tshul khrims dan ldan pa'i tshe 
bsrun ba byas pa'i 1ha gan dag yin pa de dag kyan smod ein srun45 par mi byed do// 
de bzin ston pas smod ces bya ba ni ston pa bcom ldan [P152a8] 'das kyis boh bu 
ltar kun tu spyod ces bya ba la sogs pas [D135a7] smod ein tshul khrims nams pas 
'dor ba46 mdzad do// rtsod bcas zes bya ba ni 'di la tshans pa mtshuns par spyod 
pa mkhas pa gzan dag kyan chos nid [P152bl] kyis rnani par smod do fes bya 
ba'o//47 mi snan fes bya ba ni phyogs dan4* phyogs mtshams su yan 'di'i sgra dan 
tshigs su bcad pa [D135M] mi snan pa dag 'byun ba'o// de ni gzan du mi khom 
rnams su skyel fes bya ba ni tshe phyi ma'i [P152b2] kha na ma tho ba 'phel bar 
'gyur ro fes ston49 toll thob pa las nams pa zes bya ba ni byams pa la sogs pa thob 
pa las yons su nams pa gan50 yin pa ste/ 'di ni tshe ('di) kho na'i kha na ma tho ba 
[Dl35b2] yin no// ma thob nams [P152b3] pas fes 'dis ni tshe phyi ma'i kha na 
ma tho ba 'phel bar ston te/ 'di ltar no tsha ba rnam par dbye ba las slob dpon gyis 
thob pa dan ma thob pa las yons su nams pa ni tshe 'di dan tshe51 phyi ma'i kha na 
ma tho ba dan sbyor (P152M] bar 'gyur ro// yid la sdug bsnal chen [D135b3] po 
'thobll52 ces bya ba ni de las skyes53 pa sems kyi sdug bsnal dan yid mi bde ba 
lus kyi dan sems kyi tshe 'di dan tshe phyi ma la 'thob pa ste/ 'di ni tshad med pa 
rnams [P152b5] spyir bsam pa yin no// 

Verse 29, 30 

da ni khyad par te tshad med pa rnams kyi nah na snin rje mchog yin pas de dmigs 
pa [D135b4] la sogs pa'i dbye bas phal eher bsams te54/ rab 'bar dgra yi55 dbah du 
son//*6 fes bya ba la sogs pa'i rab [P152b6] tu dbye bas de brtsam par bya'o// dgra'i 
dban du son ba ni gan gi tshe bdud kyis dge ba la bar du gcod par byed pa'o57// 

D: smod. 
45 P: bsrun. 
** DP; man erwartet bar, vgl. Sthiramati: smod bar mdzad do (D61a6; P72bl). 
47 *Asvabhavas Erklärung ist hier aus Kärikä- und Bhäsya-Zitaten zusammengesetzt. 
48 P om. phyogs dan. 
49 C: stan. 
50 P om. gan. 
51 P om. tshe. 
52 PC: /. 
53 C: skyas. 
54 Lies: bsam ste. 
55 D . ,(. 

/. 
dge ba las rab tu bskyod par byed pa'o; C: dag ba la bar du gcod par byed pa'o. 
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bgrod58 dka' lam la kun tu zugs//59 fes [D135b5] bya ba la60 bgrod dka' ba ni 
'khor ba ste/ der 'gro ba'i [P152b7] lam la kun tu zugs pa ni bgrod dka' ba'i lam 
la kun tu zugs pa fes bya'o/61 de dag kyan gan fe na/ de dag bstan pa'i phyir/ yons 
su mya nan62 las mi 'da' ba'i chos can rnams te/63 fes bya ba smos soll lam 
[D135b6] [P152b8] rab tu stör ba64 ni mnon pa'i na rgyal can rnams te/ thar pa'i 
lam nor ba'i45 phyir ro fes bya ba ni de dag yons su mya nan las 'da' ba'i chos can 
yin pa las mnon pa'i na rgyal can du gyur66 pa'i phyir yun rin mo fig tu [P153al] 
thogs te/ de dag ni de kho na nid ma rtogs par67 rtogs par na rgyal [D135b7] byed 
do// de ltar na de dag ji srid du na rgyal kun tu spyod pa de srid du 'phags pa rnams 
kyi lam68 stör bar 'gyur bas lam stör ba fes [P153a2] bya'o// 

Vers 31 

byah chub mchog gi sa bon nid kyis ni bdag po'i 'bras bu'o fes bya ba ni 'di69 

ltar sriin rje ni byan chub mchog sans rgyas kyi no bo nid kyi [D136al] sa bon yin 
no// ji ltar sa bon yin fe na/70 'di ltar de'i dban gis [P153a3] de 'thob par 'gyur ro// 
go rim71 bzin du gzan dag bdag nid la bde ba skyed pa dahl gduh bar byed pa 
nid kyis ni skyes bu byed pa'i 'bras bu'o72 fes bya ba ni skyes bu byed pas ni 
[D136a2] sems can rnams kyi bde ba [P153a4] mtho ris dan byan n grol gyi no bo 
nid bskyed la/ bde ba skyed74 pa de la75 yah nan dan phyi'i dnos po yons su gtofi bar 
'gyur ro// chos la brten pa'i fes bya ba ni ji skad bSad pa'i 'bras bu Ina dan ldan 
pa'i sfiift rje'i [P153a5] chos la brten pa'i fes bya ba'i tha [D136a3] tshig go// 

58 C: 'grod. 
59 P: /. 
60 P om. la. 
61 P: //. 
62 C: na. 
63 P om. /. 
64 MSABh, (P236bl; nicht aber D215a6) hatpa (Pf.). 
65 MSABht (P236b2) pa'i (D215a6: nicht deutlich, aber eher ba'i). 
66 P: 'gyur. 
61 D: pa. 
68 D: las. 
69 C: na 'da. 
70 P om. /. 
71 D: rims. 
72 P add. /. 
73 P add. chub. 
74 Man erwartet natürlich auch hier bskyed, bzw. an beiden Stellen skyed. 
75 P om. la. 
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Vers 32 

byan chub sems dpa1 'khor bar gtogs16 pa thams cad yan dag pa ji lta ba bzin 
yons su Ses nas snin rje dan ldan pa'i phyir/ yons su skyo bar yan mi 'gyur la/ 
zes bya [P153a6] ba 'dis ni mya han las 'das77 pa la mi gnas pa nid ston te/ snin rje'i 
stobs kyis [D136a4] nan thos btin du mya nan las 'das pa la gfol bar mi 'gyur ro// 
blo mchog dan ldan pa'i phyir nespa dag gis gnod par yan [P153a7] mi 'gyur ro1* 
fes bya ba 'dis ni 'khor ba la mi gnas pa nid ston te/ s"es rab kyi stobs kyis 'jig rten 
pa bzin du 'khor ba la giol bar mi [D136a5] 'gyur ro// de ltar na Ses rab kyi stobs 
kyis79 so so'i skye bo bzin [P153a8] du 'khor ba la yan mi gnas la/ snin rje'i stobs 
kyis nan thos bzin du mya nan las 'das pa la yan mi gnas pas mi gnas80 pa'i mya nan 
las 'das pa zes bya'o// 

Vers 33 

'jig rten sdug bsnal bdag nid lta ba [P 153 b 1] y^ll zes bya ba ni [D 136 a 6] 
sdug bsnal gyi no bo nid ces bya ba'i tha tshig go// 

Vers 34 

snin rje'i bdag nid can gyi brtse ba 'dil ran bün dan zes bya ba la/ ran bzin gyi 
sgras ni brtse ba'i rigs bstan to// so sor brtags pa zes bya ba [P153b2] ni yon tan 
dan skyon yons su rtog pas so// de snon goms par byas [D136a7] dan ldan pa dan/ 
zes bya ba ni tshe rabs g2an na yons su bsgoms82 pas so// mi mthun phyogs nams 
rnatn dag thob pas (A)zi83// zes bya ba ni 'dod [P153b3] chags dan bral ba thob pa'i 
sgo nas te/ de'i mi mthun pa'i phyogs rnam par 'tshe ba spans84 na snin rje rnam par 
dag pa thob par 'gyur ro// 

Vers 35 

[D136M] mnam pa ma85 yin pa gan yin pa86 de ni brtse ba ma yin no zes bya ba 

P: rtogs. 
77 P: 'da'. 
78 P add. //. 
79 P: kyi. 
80 D om. pas mi gnas (Haplologie). 
81 P: etwas wie yin. 
82 D: bsgom. 
83 Vgl. MSABh, D216a2; P237a6. 
84 C: gsahsf?) 
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ni87 'jig [P153b4] rten pa dah nan thos dafi/ ran sans rgyas rnams kyi brtse ba ni 
sems can sdug bsnal zih sdug bsnal gyi tshor bas nen pa dag kho na la brtse bas 
mnam pa ma yin gyi/ sans rgyas dah byah chub sems dpa' [D136b2] rnams [P153b5] 
kyi brtse ba ni gah ci tshor ba de ni 'dir sdug bsnal ba'o fes bya bas khams gsum 
du skyes pa'i sems can rnams la mnar med pa dag la ji Ita bar srid pa'i rtse mor 
skyes pa rnams la yan de dafi 'dra bar brtse ste/ [P153b6] de bas na sems can thams 
cad la mnam pa zes bya'o// 

[D136b3] ji ltar nan thos rnams kyi phun po'i lhag ma med pa'i mya nan las 'das pa 
zad pas zad par 'gyur ba Ita bu rtag tu ma yin pa de yan brtse ba ma yin te/ 
[P153b7] sans rgyas bcom ldan 'das rnams kyi brtse ba ni rtag tu ste/ phun po'i lhag 
ma med pa'i mya nan las 'das pa'i yan zad par [D 136 b 4] mi 'gyur voll 

de bzin du lhag pa'i bsam pa la sogs pa thams cad la yan sbyar bar[P153b8] bya'o// 

'dod chags dan bral bas ni de'i mi mthun pa'i phyogs rnam par 'tshe ba spans 
pa'i phyir ro zes bya ba ni bag chags dafi bcas te spans pa'i phyir ro zes bya ba'i 
don te/ de ltar na nan [D136b5] thos de dag las kyan khyad [P154al] par du 'phags 
so// 

mi skye ba'i chos la bzod pa thob pa'i phyir ro ies bya ba ni sa brgyad pa la sogs 
pa la lam88 mhon par 'du bya ba med pa'i phyir ro// 

Verse 36, 37, 38 

de'i rtsa ba ni snin rje'o zes bya ba ni sfiin rje'i [P154a2] s"ih gi zes bya ba'i tha 
tshig ste/ Sin la ni rtsa ba med na sdoh po [D136b6] med doli sdon po med na yal 
ga med doli yal ga med na lo ma med doli lo ma med na me tog med doli me tog 
med na 'bras bu med doli de biin du snih rje'i [P154a3] s"ih la rtsa ba sfiifi rje med 
na sdon po bzod pa med doli sdoh po bzod pa med na sems can gyi don sems pa yal 
[D136b7] ga Ita bu med doli de med na skye ba bzah po yohs su gzuh ba'i don du 
smon pa lo ma Ita bu med doli de med na skye ba [P154a4] bzah po me tog Ita bu 
med doli de med na sems can yohs su smin pa 'bras bu Ita bu med doli 

Verse 39, 40 

shih rje'i iih 'di ji ltar 'phel bar 'gyur ba de bsam par bya ste/ [D137al] snin rje 
ni rtsa ba(r) bsad doli rtsa ba de'i chu Ita bu ni byams pa*9 [P154a5] stel des90 rtsa 

C om. pa. 
P om. ni. 
P: la. 
C om. pa. 
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ba 'chu bar byed do91// snin rje'i sdug bshal las bde ba skye ba gan yin pa'i bde ba 
des ni Sin de'i sdoh po bzod pa rgyas par byed do// sna ma dan phyi ma 'gag pa 
dan skye ba'i rim gyis92 smon [D137a2] lam gyi rgyun ma bcad [P154a6] pas 
smon lam rnams lo ma 'dor ba dan len pa dan chos mthun par rig par bya'o// 
fes bya ba ni dper na Sin ni lo ma rfiin93 pa yons su 'dor fin (g)sar (?) pa yons su 
len par byed pa de bfin du byah chub sems dpa' [P154a7] yah snon gyi smon lam 
chuh nu yons su [D137a3] btaft nas smon lam chen po mchog 'dzin par byed de/ de 
ltar na gon nas gon du bya bas smon lam chun nu rnams ni yons su gtoh94 la/ chen 
po mchog rnams ni 'dzin par byed do// [P154a8] dper na dus bzan po las skyes pa'i 
sin dus dus su bcus pa las gdon mi za bar [D137a4] me tog la sogs pa 'byun ba de 
biin du nan gi rkyen grub ste95 ran gi rgyud yons su smin pa las me tog la sogs 
pa Ita bu'i skye ba [P154bl] la sogs pa khyad par du 'phags par 'gyur roll 

Vers 42 

de dag la chags par 'gyur ba lta smos kyan ci dgos96 fes bya ba ni 'jig rten pa'i 
bde ba dan ran gi srog [D137a5] la'o// 

Vers 43 

'jig rten pa'i snin rjes gnas pa rnams kyi ni kha [P154b2] na ma tho ba med 
kyan 'jig rten pa yin no C???)//97 fes bya ba ni gan zag dan bcas pa'o fes bya ba'i 
tha tshig go// 

Vers 44 

'dren pa'i thabs gan yin pa fes bya ba ni snin rjes byams pa'i ran bfin gyi thabs 
so// 

Vers 46 

91 Vgl. MSABht (D216b4; P238a3) des de rgyas par byed pa'i phyir roll; aber vgl. auch 
Sthiramati: byams pa dan Idan pa'i byah chub sems dpa' rnams ni byams pa'i sems chu dan 'dra ba 
shih rjes brlan nal snin rje 'phel bar 'gyur tel (D67b5f; P80bl). 

92 P: gyi. 
93 P: rHins. 
94 D: btah. 
95 P: /. 
96 P: /. 
97 P om. //. 
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sems can [D137a6] rnams [P154b3] la sdug bsnal med par bya ba'i phyir ro fes 
bya ba ni sems can rnams kyi sdug bsnal bsal ba'i rgyu mtshan du fes bya ba'i tha 
tshig go// bdag dan gzan mnam pa nid kyis sdug bsnal la yan dag pa nid ji lta 
ba [P154b4] bzin ma reg98 pa'i phyir ro" fes bya ba ni 'dir ji srid du sa dan po 
[D137a7] ma thob pa de srid du bdag dan gfan mnam pa nid 'thob par mi 'gyur gyi/ 
sa dan po thob na chos kyi dbyins kun tu 'gro ba rtogs pa'i phyir sdug bsnal 
[P154b5] gyi chos nid rtogs pa'i sgo nas/ sems can thams cad kyi rgyud la yod pa'i 
sdug bsnal la reg par 'gyur ro// 

Vers 47 

[D137M] byan chub sems dpa' rnams kyi sfiin rjes bskyed pa'i sdug bsnal iiid 
'di Itar 'jig rten pa'i [P154b6] bde ba gan100 yin pa thams cad zil gyis gnon pa de 
lta bu'i bde bar 'gyur zin fes bya ba ni byah chub sems dpa' sems can skye ba la 
sogs pa'i sdug bsnal gyis g-yen spyo ba [D137b2] rnams kyi[s]101 de las yohs su 
[P154b7] bskyab102 pa'i phyir fugs pa rnams la ni/ sems can dmyal ba'i sdug bsnal 
skye ba gah yin pa de yan sems can yons su bskyab pa la103 ltos nas de dag gi bde 
ba chen po yin te/ 'jig rten pa'i bde ba gan [P154b8] yin pa de dag thams cad zil 
[D137b3] gyis gnon pa fes bya ba ni snih rjes104 bskyed pa'i bde ba des so// dgra 
bcom pa dort byas pa rnams kyan bde ba de105 dan mi ldan na fes bya ba ni sfiin 
rjes106 sdug bsnal las skyes pa'i bde ba gan yin [P155al] pa de ni fian thos ran gi don 
lhur len pa rnams la med pas de dag de dan mi ldan pa [D137b4] yin no// gzan dag 
lta smos kyan ci dgos fes bya ba ni 'jig rten pa rnams so// tshigs su bcad pa 'dis 
[P155a2] las ni sdug bsnal gyis107 bde ba nams su myon ba skad du bs"ad la/ 'grel 
pa las ni sfiin rjes drans pa'i bde bas bde ba nams su myon bar bs"ad pa ni 'di 
[D137b5] ltar ruh ho// de lta ma yin na ji ltar don byas pa rnams [P155a3] kyan de 
dan mi ldan fes brjod de/ bde ba de lta bu gah gi yin pa de dan fian thos rnams mi 
ldan gyi sdug bsnal dan ni ma yin no// 

* C: ng(?) -
99 P: //. 
100 P: Md. 
101 Vgl. Sthiramati (D71al; P84a8): ... kyis mgo ... pa rnams bskyab ... (ohne kyis); kyi 

(vielleicht durch das Skt. bedingter Gen.). 
102 P: bskyabs. 
103 P: las pa. 
104 P: rje'i. 
105 P om. de. 
106 Adnominaler Instrumental? 
107 D: gyi (sekundär). 
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Vers 48 

'jig rten gsum gyi108 bde ba ne bar spyad pa rnams kyis bde ba byas pa gan yin 
pa des kyafi109 [P155a4] ies [D137b6] bya ba la/110 kyan ies bya ba'i sgras ni/111 

brtse bas sbyin pa dan112 Idan pa'i bde ba gan yin pa des kyan113 ies bya bar 
sbyar roll 

Vers 50 

gsum dan de dag gi 'bras bu 'phel ba'i ies bya ba ni gsum 'phel ba dan/ gsum po 
de114 las [P155a5] 'bras bu bde ba rnam pa gsum po de 'phel ba'i tshigs [D137b7] 
su bcad pa'o// de'i rjes su 'dzin par byed pa'i mthus byas pa'o//115 ies bya ba ni 
sems can rjes su 'dzin par byed pa'i mthus byas pa ies bya ba'i tha tshig ste/ byah 
chub [P155a6] sems dpa'i sbyin pa sbyin pa ni yo byad kyis phohs par mi 'gyur roll 
yo byad kyis phons pa med pa'i116 [D138al] phyir117 sbyin pa'i dus na byan chub 
sems dpa' sbyin pa ji ltar 'dod pa biin sbyin pa'i mthu thogs pa med par 'gyur te/118 

'di ni 'bras [P155a7] bu gsum pa yin noII 

Vers 51 

no bo nid rgyas pa ies bya ba ni byan chub sems dpa'i119 sbyin pa sbyin pa'i snin 
rje rgyas par 'gyur ba 'di ni ho bo [D138a2] nid rgyas pa yin no// 'phel ba120 ies 
bya ba ni brtse bas sbyin pa sbyin121 pa'i byan chub sems dpa'[P155a8] la brtse ba'i 
khyad par gyis sbyin pa chun nu yan 'phel bar 'gyur te/ de bas na Ions spyod dag 

108 P: gyis. 
109 *casabdena (Icasabdät) yac ca krpädänasahitam (l°anugatam) sukham iti yojyaml 

Möglicherweise vertauscht aus *krpasahitadänasukham. 
"° C om. / u. add. ies. 
111 P om. /. 
112 P: /. 
113 Vorlage wohl nur Relativsatz: yac ca ..., denn des (kyan) ist hier unsinnig in der 

vorauszusetzenden Satzkonstruktion des Bhäsya. Des kommt im Ausschluß an die tib. Übersetzung 
des Bhäsya mit hinein, weil dort kyan (ca) daran angeschlossen ist und es ja um dieses geht. 

' "4 C: da(?) 
115 P om. //. 
116 P: pa. 
117 P om. phyir. 
118 D om. /. 
119 Gen. möglicherweise bedingt durch Skt. *bodhisattvasya dänam dadatah. 
120 MSABh, (de) spei ba (D218a5; P239b8). Vgl. Sthir.: spei bar bya (D72b5; P86b3). 
121 P: byin. 
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gis122 snift rje 'phel bar byed do// sbyin la173 yons su smin bya fes bya ba ni gsum 
pa'i [D138a3] don du bdun pa yin te/ de nid kyi phyir 'grel pa [P155bl] las sbyin 
pas sems can yons su smin par bya ba dan zes bs*ad do// tshogs kun tu 'dren pa 
zes bya ba ni sbyin pa dan tshul khrims la sogs pa'o// 

Vers 53 

snih rje can ni rtag tu ran sbyin lall ston dan 'dra ste zes bya ba ni [P155b2] sbyin 
pa [D138a4] ni phyi'i dnos po yin pa'i phyir de ni sems pa med pa yin pas de la 
bstan du ci zig yod/ de bas na ston dan 'dra fes bya ste/ ji ltar sems pa dan bcas pa 
la rjes su ston pa de bfin du de la rjes su [P155b3] ston pa yin no// ran bde mi 'dod 
pa zes bya ba ni bdag nid bde bar mi [D138a5] 'dod kyi rnam pa thams cad du sems 
can rnams kho na la bde bar 'dod pa'o// yan na tha dad min bde bdag la 'ah 
min™II fes bya ba ni sems [P155b4] can rnams dan tha dad pa ma yin pa'i bde ba 
zes bya ba'i tha tshig go// sems can rnams la bde ba gan yin pa de nid byan chub 
sems [D138a6] dpa'i bde ba yin te/ 'di ni bdag nid kyi bde ba sems can rnams kyi 
dan tha dad par [P155b5] mi 'dod pas tha dad pa ma yin pa'i bde ba'o// 

Vers 54 

bdag gis sbyin pa dan sbyin pa'i 'bras bu gan yin pa (de) thams cad sems can 
rnams™ kho na la sbyin176 na127/ ji ltar na bdag gi128 bde ba tha dad pa yin [D138a7] 
par sems/ de dag bde ba nid bdag [P155b6] gi bde ba yin pas fes bya ba ni129 de 
dag gi bde ba ni de dag bde ba ste/ sems can130 bde ba fes bya ba'i don toll gan la 
de dag bde bas bde ba yod pa de ni de dag bde bas131 bde ba132 ste/ de bas na de dag 
bde ba'i bde bas bdag bde'o fes bya [D138M] [P155b7] bar ston toll 

122 r , 

P: gl. 
123 D: pa. 
124 So auch die Wiedergabe des Verses im Grundtext: Ions spyod rnams kyis gzan dag bde 

bar gyis//yah na tha dad min bde bdag la 'ah min// (D218blf; P240a5). Wiedergabe in Sthiramatis 
Kommentar dagegen: Ions spyod kyis ni bde ba pha rol lamll (D74a6; P88a7) bdag dan bde ba tha 
dad ma yin pas// (D74bl; P88b2). 

125 P om. rnams. 
126 P: smin. 
127 P om. na. 
128 P: gis. 
129 P om. ni. 
130 P om. can. 
131 P: ba. 
132 P om. bde ba. 
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Vers 55 

bdag ni Ions spyod dag de ltar ne bar gnas pa'i bde ba gan yin pa de 133 mi 'dod 
ces bya ba ni Ions spyod la rgyab kyis phyogs pa la Ions spyod s"in tu man por 'gyur 
ba gan yin pa £es bya ba'i tha [P155b8] tshig go// 

Vers 56 

gian yan gal te bdag cun zad cig yons su gton [D138b2] zin cun zad cig bdag gir 
byed na ni/ de la 'di sfiam du 'di ni bdag nid kyafi sbyin pa'i 'bras bu don du gner 
zin Ions spyod 'dod pas sbyin [P156al] pa sbyin134 no zes bya bar dogs par yah 
'gyur na/ gan gi tshe bdag bdog pa thams cad yons su gton fin de yan brtse bas te/ 
lan [D138b3] dan rnam par smin pa la mi lta bar zugs pa de nid kyi [P156a2] phyir 
khyod kyis bdag la sbyin pa'i 'bras bu don du gner ba med pa nid du ses par 
bya'o135 zes byan chub sems dpa1 sbyin13* pa la rjes su ston par byed do// 

Vers 58 

khyod kyi Um la lta dan bral bas na/P37 'bras bu sin tu [P156a3] gzan la [D138M] 
gton ba yin// zes bya ba ni khyod ni138 thams cad du139 lan la lta bas 'bras bu 'byin 
te/ bdag ni khyod kyi lan140 la lta ba dan bral bas 'bras bu gzan la gton no £es de 
skad du byan chub sems dpa'141 sbyin [P156a4] pa la rjes su ston to// 

Vers 59 

tshol ba med pa zes bya ba ni gian gyis [D138b5] ma btsal ba ste/ don du ma gner 
ba gzan gyi tshul tsam gyis byan chub sems dpa' sems s"es pa142 sbyin pa sbyin143 par 
byed do// 

Vers 60 

133 P add. ni. 
134 P: byin. 
135 P: //. 
136 P: byin. 
137 P: /. 
138 P: kyi. 
139 P om. du. 
140 C: yan. 
141 Unmarkierter Agens. 
142 Unmarkierter Agens. 
143 P: byin. 
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dga1 ba ni so sor brtags pa med [P156a5] par rab tu dga' bas sbyin pa'i phyir 
ro144 zes bya ba ni ges rab kyis ser sna'i sems tshar bcad nas sbyin pa [D138b6] ma 
yin pa zes bya ba'i tha tshig go// 

Vers 61 

sbyin pa'i sgo nas dga' ba ni sbyin pas dga' ba'o// 

Vers 62 

'di ltar snin rjes [P156a6] pha rol tu phyin pa rnams mnon par bsgrub par 'gyur 
ba de lta tshigs su bcad pa'o//145 

snin rjes ji ltar pha rol tu phyin pa mnon par bsgrub par 'gyur ze na/ de'i [D138b7] 
mi146 mthun pa'i phyogs rnam par sun 'byin ba'i phyir (/ ?)147 de(s?) ser sna 
[P156a7] dah 'chal pa'i tshul khrims la sogs pa rnam par sun 'byin pa'i phyir zes 
bya ba'i tha tshig go// de ltar na de'i mi mthun pa'i phyogs rnam par sun phyuft148 

bas snin rje de ni pha rol tu phyin pa mnon par sgrub149 par150 byed par 
[D139al] 'gyur te/ [P156a8] de bas na pha rol tu phyin pa mnon par sgrub pa'i 
snin rje zes bya'o// 

Vers 63 

snin rje'i rkyen bstan151 pa'i tshigs su bcad pa ies bya ba ni mdo las/ rkyen nid 
bzir152 gsuhs te/ dmigs pa dah/ bdag po dan/ mtshuhs pa de ma [P156M] thag pa dah 
[D139a2] rgyu'i rkyen iiid doli sriih rje'i dmigs pa la sogs pa'i rkyen ji lta bu yin153 

ze na/ de bsam par bya ste/ tshor ba rnam pa gsum car yah dmigs pa'i rkyen154 yin 
te/ bde ba'i tshor ba ni 'gyur ba'i sdug bshal iiid [P156b2] kyis dmigs pa yin no// 
sdug bshal ni sdug bshal [D139a3] gyi ho bo nid kyis so// sdug bshal yah ma yin 
bde ba yah ma yin pa'i tshor ba ni 'du byed kyi sdug bshal nid kyis dmigs pa yin 

m P: //. 
145 Lies *de la für de lta und *ji ltar für 'di ltar. Hier sind Konjekturen erforderlich, welche 

auch durch die anschließende Frage, die *yathä mit katham aufnimmt, gestützt werden. 
146 P om. mi. 
147 P: /. 
148 C: phyah. 
149 P: grub. 
150 D: pa. 
151 P: brtan. 
152 P: gü. 
153 P om. yin. 
,u C: rkyan. 
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no// 'di ni bde ba [P156b3] dan sdug bsnal dag gi rgyu yin te/ yan de dag 'dren 
pa'i phyir roll fes bya ba ni 'di ltar sdug bsnal yan ma [D139a4] yin bde ba yan 
ma yin pa'i tshor ba'i mtshan nid 'di yin te/ de gni ga'i gnas nan len yons su 'dzin 
[P156M] pas gnis las rnam par ma155 grol ba dan156 mi rtag pa nid dan rjes su 'brel 
ba'i phyir157 sdug bsnal yan ma yin/158 bde ba yan ma yin pa'i tshor ba tshor bar 
bs"ad [D139a5] do// de bas na bde ba dan sdug bsnal ba nid kyi gnas nan [Pl56b5] 
len [pa] dan rjes su 'brel ba'i phyir/ sdug bsnal yan ma yin/159 bde ba yan ma yin 
pa'i tshor ba160 dmigs pa nid du bstan to// 

rgyu'i rkyen ni snin rje'i bag chags gah yin pa ste/ snih rje kun tu spyod pas rnam 
[Dl39a6] par smin pa'i rnam par [P156b6] Ses pa la bag chags giag161 pa de ni 
rgyu'i rkyen to// 

dge ba'i bs"es162 gnen gyi dban gis snin rje163 kun tu spyod pa gan yin pa de ni bdag 
po'i rkyen to// 

sems dan sems las byuh ba'i tshogs snar byuh ba ni snih rje [P156b7] skye bar 'gyur 
ba'i mtshuns pa de ma [D139a7] thag pa'i rkyen to// 

Vers 64 

de'i bsam pa'i164 phyir zes165 bya ba de sems pa'i phyir yin par Ses par bya'o// mi 
dmigs pa'i phyir ni bdag dan gzan dan snin rjer mi dmigs pa'i phyir ro// zes bya 
[P156b8] ba ni rnam par mi rtog pa'i gnas skabs na'o// 

Vers 65 

ran gi sems kyis byams pa [D139M] la sogsl(* bsgom pa mchog/161 ces bya ba ni 
sems can gyi khams la khyim dan grofi dan groh168 khyer la sogs pa'i dbye bas ni 

155 

156 

157 

158 

159 

160 

161 

162 

163 

164 

165 

166 

167 

168 

P 
P: 
P: 
P 
P 
P 

om. 
/. 
//. 

om. 
om. 
om. 

P lies 
D 
P: 
P 
P 
P: 
P 
P 

ma. 

1. 
1. 
tshor ba. 

biagl 
: bsas. 
rjes. 

om. 
om. 
/. 

om. 
om. 

pa 'i. 
tes. 

1. 
dan groh. 



404 Texte: Edition und Übersetzung 

tshe ba'i yo byad kyi [P157al] rdzas kyis byams par byed pa gan yin pa de ni 
mchog ma yin gyi/ ran gi sems kyis byams pa la sogs pa bsgoms pa gan yin pa de 
ni [D139b2] 'dir mchog dan gtso169 bo yin no// ran gi sems kyis ji lta [P157a2] bu 
ze na/ de ston te chos la mos pa'i sgo nas ni mdo la sogs pa las tshad med pa'i dbah 
du byas pa'i chos gan yin pa thos nas chos de la sin tu snih nas mos s"in sems can 
thams cad la dmigs nas byams [D139b3] [P157a3] pa la sogs snoms par 'jug pa yin 
no// bsam pa'i sgo nas ni ro myan ba la sogs pa'i bsam pa dgus so170// dban 'byor 
pa nid kyis ni sems can tshad med pa la byams pa'i'o171// rnam par mi rtog pa'i ye 
Ses gyi [P157a4] thabs yons su gzuh172 ba daft/ byan chub sems [D139b4] dpa' thams 
cad dah don byed pa'i khyad par173 gyi sgo nas ni don thams cad 'dres s"in ne bar 
'dres pa'i phyir ro174// 

169 P: grtso. 
170 Vgl. Bhäsya ad MSA XVII 8 und ad XVI 16. 
171 P: pa'o. 
172 P: bzuh. 
173 Eine Negation scheint zu fehlen (Übersetzungsfehler?). Da *arthakriyävisesatah 

zugrundeliegen dürfte (vgl. auch Bhäsya ad MSA XVII. 8: sarvamahäbodhisattvaikakäryatva °), wäre 
khyad par med pa'i sgo nas zu erwarten. 

174 Vgl. Bhäsya ad MSA XVII 8 (misropamisrakäryatvät). 



Übersetzung 

Mahäyänasüträlankäraäkä von No bo nid med pa (*Asvabhäva) 

Mahäyänasüträlankära XVII. 17 - 65: 

Vers 17 

Was die Analyse der apramänas angeht, [so sind sie] das Mittel dafür, daß man des 
Wirkens [zum] Heil der anderen nicht müde wird. [Das heißt: Wenn] der Bodhi-
sattva in den brahmischen Zuständen verweilt, wird er nicht müde, das Heil der 
anderen zu bewirken. 

Vers 18 

"Der 'Gleichmut' [hat]1 die Form, zu bewirken, daß die Lebewesen2 bezüglich 
jener [zuvor genannten] Empfindungen frei von Befleckung3 [werden]." "[Hat] 
die Form, zu bewirken, daß [sie] frei von Befleckung sind", das heißt [hat] die 
Form, [ihre] Befleckungslosigkeit zu bewirken.4 [Der Gleichmut besteht in dem] Ge
danken: 'Möge diesen Lebewesen bei diesen Empfindungen nicht der Fehler der Zu
neigung und (/bzw.) Abneigung entstehen!'. 

"[Die apramänas sind] objektlos [insofern, als sie] auf die tathatä [als ihr Objekt] 
gerichtet sind; [dieses apramänas] werden [als] objektlos [bezeichnet], insofern 
sie, weil sie [die Lebewesen(?)] nicht als solche6 vorstellen (/konzeptualisieren), 
so aussähen als hätten sie kein Objekt.", Weil [die apramänas alle] einheitlich 
(/gleichförmig: ekarasa) sind, dergestalt, daß sie nicht [länger ihren Gegenstand (/die 
Lebewesen?) in unterschiedlicher Weise in der Form] " Oh! [Sie sind] glücklich!", 
"[Sie sind] unglücklich!", "Mögen sie froh sein!" bzw. "Lebewesen" vorstellen 

1 Für die Sanskritvorlage ist hier ein Ba/ii/vri/if-Kompositum anzunehmen; auch Tib. läßt 
diese Möglichkeit zu. 

2 Hier ist kyi wohl bedingt durch einen Genitiv in der Sanskritvorlage. 
3 Hier ist kun nas Hon mohspa (med pa) (samklesa bzw. nihsamklesa) vielleicht im Sinne 

von klesasamklesa (in diesem Falle Zuneigung, Abneigung etc.) zu verstehen, obwohl dies aus der 
vorliegende Stelle nicht klar hervorgeht. Sthiramati dagegen spricht nur von Ron mohspa (medpa) 
(klesa bzw. nihklesa). Im allgemeinen wird unterschieden zwischen klesa für "Befleckungen, sc. heils-
hindemde psychische Faktoren" und samklesa für "Verunreinigung" in einem umfassenderen spirituell-
existentiellen Sinn, klesasamklesa, karmasamklesa und janmasamklesa in sich begreifend; siehe z.B. 
MSg I 29-30. Zu dem Begriff klesa in der Yogäcärabhümi s. auch Ahn 1995. 

* Dem liegt in der Sanskritvorlage wohl die (partielle) Auflösung eines Kompositum zu
grunde. 

5 Beachte Anm. 6. 
6 De dag tu; so auch MSABh, (D213b2; P234a6). Dies scheint einer Lesung *tesv statt des 

im Skt. überlieferten te hy zu entsprechen. 
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(/konzeptualisieren), hat in jenem Zustand (d.h. wenn die apramänas dieses Niveau 
erreicht haben) die Form (äkära)1 der Bündel von Geist und geistartigen Faktoren 
(cittacaitasikakaläpä) nicht [länger] einen je spezifischen Charakter (pratiniyata-
laksanal). [Nur] aus diesem Grunde nennt man sie "objektlos" (anälambanä), nicht 
aber (weil)8 sie in jenem [Zustand überhaupt] kein Objekt (älambanä) hätten, [auch 
nicht] in [Gestalt] der tathatä. [Es ist so,] wie wenn man die fünf Sinneswahrneh
mungen 'vorstellungsfrei' nennt, (weil) sie [im Vergleich zum manovijrtänd] gleich
sam frei von Vorstellung sind.9 

Vers 19 

"[Objektlos, insofern] sie10 [ge]rein[igt] sind, [u.zw.] dadurch, daß [...] Ohre] 
Anlage sich ausgebreitet hat (/gekräftig worden ist) (dhätupusti)." Die Samen des 
Wohlwollens (maitfi) etc. haben sich dadurch ausgebreitet, daß der [jeweilige] 
Widerpart (vipaksä), sc. Abneigung (dvesa) etc., aufgegeben worden ist, weil die 
hellen Gegebenheiten (iukladharmä) angewachsen sind. Dies heißt 'Sichausgebreitet-
haben der Anlage'. Weil die Anlage sich ausgebreitet hat, treten in der achten Stufe 
maitfi etc. ganz rein und spontan auf. Daher werden sie in dieser Phase 'objektios' 
genannt. 

"[Objektlos, insofern] es [in den] zwei Aktivitäten [besteht]: [d.h.] dasjenige 
Wohlwollen (maitrf), welches einbegriffen ist in die körperlichen und verbalen 
Aktivitäten (käyaväkkarmä), welche [ihrerseits] Ausfluß von Wohlwollen (maitn-
nisyandä) sind." Das heißt: Die friedvollen körperlichen und verbalen Aktivitäten, 
die durch Wohlwollen ausgelöst worden sind, heißen 'Ausfluß der maitfi'. Weil 
diese körperlichen und verbalen Aktivitäten im skandha 'Materie' (rüpä) einbegrif
fen sind, sind sie objektlos. Deshalb wird, wenn diese (d.h. käya- und väkkarmä) in 
übertragener Redeweise (upacärä)n als 'Wohlwollen' bezeichnet worden sind, 
[dieses Wohlwollen] 'objektlos' genannt. 

7 D.h. die Form, in der (bzw. der Aspekt, unter dem) sie ihr Objekt erfassen. 
8 Meines Erachtens bietet die tibetische Satzkonstruktion die Begründungsmarkierung an der 

falschen Stelle. 
9 Dies ist wohl zu verstehen als 'frei von abhinirüpanavikalpa und anusmaranavikalpa', 

nicht aber in dem Sinne, daß sie überhaupt frei von Vorstellung (im Sinne von: auf ein Objekt gerich
teter Intentionalität) wären: vgl. AKBh 22,18 ff. 

10 De dag statt MSABf^ (D213b3; P234a8) de (= Skt. tasyäh). Es sieht so aus, als ob *Asva-
bhäva die auf vier Gründe zurückgeführte Objektlosigkeit nicht nur auf die mahn beschränkt, sondern 
in bezug auf alle vier apramänas versteht. Im Grundtext und im Bhäsya ist dagegen nur von maitfi 
die Rede, welche aber möglicherweise auch dort die vier apramänas repräsentiert. 

" D.h. Übertragene Bezeichnung der Wirkung (käya- u. väkkarmä) mit dem Wort für die 
Ursache maitfi. 
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"[Auch] weil die Befleckungen (klesa) geschwunden sind (kles'aksaya)" sind die 
apramänas objektlos. Wie ist dies zu verstehen? "Folgendermaßen: Die Befleckun
gen sind als 'Festhalten' (älambana) bezeichnet worden (taihä hi klesa älamba-
nam uktam). Denn es heißt [in der überlieferten Lehre ('byun ba'i phyir ro: 
vacanät)}'. «Durch das Aufgeben der geistigen Bindungen (granthä) wird das 
Festhalten (älambana) beseitigt» D.h. Ein Sütrastück12 lehrt dies. Insofern die Be
fleckungen als älambana bezeichnet werden, sind maitfi usw. ohne älambana, da [in 
diesem Zustand] die Befleckungen beseitigt sind. Da die Befleckungen, wenn sie auf
gehört (niruddhä) haben, nicht mehr vorhanden sind, sind [maitfi etc.] ohne 
älambana; denn dieses Aufgehörthaben bedeutet [ihr = der kleäasl) untergegangen 
sein (astamita?)13. 

Vers 20a 

"[Die nicht schwankenden (/unbeweglichen) apramänas] neigen zu Fortbestand 
und zur Steigerung (/Besserwerden)", d.h.: sie neigen zum Fortbestand und neigen 
zur Steigerung. 

Vers 21 

"Bei diesen [vier brahmischen Zuständen] sind die schwachen sechsfach." Wel
ches sind diese sechs Arten? [Es sind zum einen] die unkonzentrierten14, [zum ande
ren auch die konzentrierten, insofern sie] schwach bzw. mittelmäßig sind15; [ferner] 

12 Möglicherweise ist dies ein Hinweis darauf, daß es sich um ein Sütra, das nicht Teil eines 
Ägama/Mfexya ist, handelt, also um ein "muktakasütra". Vgl. Schmithausen 1987a, Anm.: 1401, und 
Collins 1990, S. 92, wo er auf den Begriff *'pälimuttaka" ('not found in a (the) text(s)') an Kommen
tarstellen wie Sv 539 und Ud-a 419-20 hinweist. 

13 Was genau gemeint ist, ist nicht klar. 
14 Sthiramati erklärt: In diesem Falle sind die 'unkonzentrierten [Formen der apramänas,]' 

diejenigen, die der asamähitabhümi angehören, d.h. [dem] kämadhätu (de la müamparma (D om. 
ma) bzag pa ni rnüam par ma btag (P: glag) pa 'i sa pa ste 'dod pa 'i khams la bya 'oll -D57b4 f.; 
P68a4). 

15 Nach Sthiramati gehören die 'konzentrierten' Formen der apramänas der samähitabhümi 
an, welche sich sowohl auf den rüpadhäiu als auch den ärüpyadhätu erstreckt. Sthiramati konzentriert 
sich im folgenden - wohl durch den Kontext der apramänas, die ja zumindest nach der Sarvästiväda-
Dogmatik auf ärüpya-Ebene nicht vorkommen (s. S. 197 ff.; 211), bedingt - auf den rüpadhäiu. Er 
ffihrt fort, indem er zunächst die ersten drei der vier dhyänas, die dem rüpadhäiu angehören, in je
weils drei bhümis unterteilt, angefangen mit der ersten Gruppe, nämlich: brahmakäyika, brahmapuro-
hita und mahäbrahma, das vierte dhyäna hingegen in acht bhümis, auf die er jedoch nicht weiter ein
geht. (Zur Unterteilung des rüpadhäiu in vier mit den dhyänas korrespondierende Gruppen von je
weils drei Arten von Göttern für die ersten drei dhyänas und acht für das vierte dhyäna siehe auch 
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die, welche einer niederen Stufe angehören, und die, welche eine geringe Motivation 
haben, sowie die mit Einbildung verbundenen [apramänas]16. Diese sechs Arten sind 
minderwertig [d.h.] schwach. [Im Vers heißt es:] "Die genau anderfs beschaffen]en 
sind überlegen". Wie sind [diese] anderen beschaffen? Die den unkonzentrierten 
entgegengesetzten, [d.h.] die konzentrierten, sind den unkonzentrierten überlegen. 
Die starken (adhimätra) sind den schwachen überlegen. Die der vorzüglicheren 
(/höheren) Stufen sind denen der niedrigeren Stufen überlegen. [Im Vergleich zu 
denen der pramuditä Stufe] sind die auf der adhimukticaryä-Stufe [verwirklichten 
apramänas] schwach, [im Vergleich zu diesen] sind die auf der pramuditä[-Stufe 
verwirklichten] stark. [Die] auf dieser (d.h. der pramuditä Stufe) [verwirklichten 
ihrerseits] sind schwach [im Vergleich zu denen der vimalä-Stufe], die auf der 
vimalä-Stufe [hingegen] stark [im Vergleich zu denen der pramuditä-SUife]. Auf 
dieser Weise sind die auf den jeweils höheren Stufen [verwirklichten apramänas] im 
Vergleich zu [denen der jeweils] niederen Stufen überlegen. [Die apramänas] der 
Srävakas und pratyekabuddhas sind unterlegen, [während die] der Buddhas und 
Bodhisattvas überlegen sind. Die [noch] mit Einbildung verbundenen [apramänas] 
sind [die der Bodhisattvas] auf der siebten Stufe, [bei denen] die Bereitschaft, die 
Daseinsfaktoren (dharmä) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren 
(anutpattikadharmaksänti), [noch] fehlt. Die darüber (d.h. die auf den darüber 
liegenden Stufen, also der achten etc., verwirklichten apramänas) sind [jenen] über-

AKBh 111,22 f. und 775,15 ff.). Wohl stellvertretend für alle vier dhyänas erklärt er dann, daß die 
apramänas, die den ersten zwei bhümis (brahmakäyika und brahmapurohita) angehören, respektive 
schwach und mittelmäßig seien, und daß diese beiden Kategorien hier als 'schwach' gälten, die der 
dritten bhümi (mahäbrahma) dagegen als überlegen. Dies gilt genauso für die apramänas der übrigen 
drei dhyänas, wobei das vierte dhyäna durch seine Unterteilung in acht bhümis hier aus dem Rahmen 
fällt, (de la mflam par ma biag pa 'i ishad medpa bü ni thams cad kyah chuh hur rnampar gtag stel 
'd\ ni chuh hu rnam pa geig go/l chuh hu bar ma tes bya ba lal gzugs dah gzugs medpa'i khams ni 
mham par biag (D: gtag) pa 'i sa pa tes bya stel mflam par biag (D: gtag) pa 'i sa pa 'i tshad med 
pa la yahl chuh hu dahl bar ma dahl chen po ste rnam pa gsum yod doli de la gzugs kyi khams kyi 
bsam gtan bü lal " tshahs ris dahl tshahs lha he phan dahl tshahs chen de (D: te) sa gsum moll de 
biin du bsam gtan ghis pa la yah sa gsuml gsum pa la yah sa gsuml bii pa la sa brgyad doli de la 
tshahs ris kyi tshad medpa bii ni chuh hu 'oll tshahs lha He phan gyi tshad medpa bü ni 'brih po 'oll 
tshahs chen gyi tshad med pa bii ni chen po'oll de Itar mham par biag (D: gtag) pa'i sa la tshad 
med pa che chuh rnam pa gsum du biag (D: tugs) pa las mham par biag (D: gtag) pa (lies pa{ 7) 
oder (' sapa'('}?) tshad med pa chuh hu dahl bar ma gHis kyah chuh hu 'i nah du bsdu 'o tes bya ba 'i 
don toll - D57b5 ff.; P68a4 ff. mham par biag pa (D: par) yah chuh hu dah 'brih dah tha mar biag 
(D: gtag) dah chen po rnams mchog tu biag (D: gtag) gol - D58a6; P68b7. 
" Hier erwartet man zusätzlich bsam gtan dah po la; durch Haplographie {la ... la) ausgefallen? 

16 Sthiramati versteht "die mit Einbildung versehenen" als diejenige Formen der apramänas, 
die der ersten bis siebten Stufe angehören, insofern sie mit Mühe und Anstrengung verbunden sind. 
(Aar bcas tes bya ba lal sa dah po yan chadl sa bdun pa man chad kyi tshad medpa ni brtsal 'bad 
dah bcas pas na har bcas pa tes bya stel...: D58a3 f.; P68b4). 
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legenen, weil [der Bodhisattva auf diesen Stufen] die Bereitschaft, die Daseinsfak
toren (dharma) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzeptieren, erlangt hat. 

Verse 22, 23 

"[Mit der Feststellung,] daß er in den brahmischen Zuständen verweilt hat, ist 
die Ursache [angedeutet]". Wofür ist [dies] die Ursache? [Es ist die Ursache für 
das auf der] Reifung [des karma beruhende Ergebnis] etc.17 Das heißt (tathä hi; 'di 
Itar): der Bodhisattva, der in unvorstellbaren Vertiefung(/en) weilt (/geweilt hat), 
müßte durch die [in dieser (/diesen) Vertiefung(/en)] kultivierten brahmischen Zu
stände eigentlich in der Sphäre der [von sinnlicher Begierde freien] Körperlichkeit 
(rüpadhätu) wiedergeboren werden; dennoch wird er um der zu schulenden Lebe
wesen willen [freiwillig] in der Sphäre der sinnlichen Begierde (kämadhätu) wieder
geboren. Dies ist ihr (d.h. apramänas) Ergebnis, welches [auf der] Reifung [des 
karma beruht]. "[Mit] 'er erfüllt die Vorbereitungen' ist das Ergebnis, das [auf] 
Einflußnahme [beruht, angedeutet]". Das Erfüllen der Vorbereitungen kraft der 
brahmavihäras nennt man das Ergebnis, [das auf] Einflußnahme [beruht]. "[Mit der 
Feststellung] 'er bringt die Lebewesen zur Reifung' ist das Ergebnis seines ener
gischen Handelns [angedeutet]". Einerseits (yah) wird energisches Handeln durch 
besondere Anstrengung konstruiert, andererseits (yah) kommt das Zur-Reife-Bringen 
der Lebewesen nicht ohne eine besondere Anstrengung zustande (avinäbhävin).ig Da
her wird das [Zur-Reife-Bringen der Lebewesen, als etwas] das aus [einer beson
deren Anstrengung, und somit aus einem solchen] energischem Handeln entstanden 
ist, als das 'Ergebnis des energischen Handelns' bezeichnet. "Daß er durch die Be
dingungen [für den jeweiligen Widerpart], auch wenn sie [besonders] heftig 
sind, dennoch keine [negative] Veränderung erleidet, ist das Anzeichen [dafür, 
daß er die brahmavihäras geübt hat]." D.h. Selbst dadurch, daß er besonders mar
kante (fivra) Gegenstände (visaya), die normalerweise Aversion etc. auslösen (vyä-
pädädi-sthärüya), wahrnimmt, erleidet er keine [negative] Veränderung. Es ist durch 
dieses Anzeichen, daß die anderen [Leute] erkennen: 'Dieser ist einer, der maitri 
etc. erlangt hat'. 

Vers 24 

"[Widerpart] des Gleichmuts sind Übelwollen und Verlangen nach Sinnesge
nüssen (vyäpäda-kämaräga)", d.h. [leidenschaftliche] Zuneigung (anunaya) und Ab
neigung (/Widerstreben: pratigha), [denn] durch Verlangen [hegt] man [Ieidenschaft-

17 Vgl. AKBh 25,11 f. und auch 89,21 ff. 
18 Vgl. Sthiramati D58b5; P69bl. 
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liehe] Zuneigung, durch Übelwollen hegt man Abneigung.19 

Verse 25, 26 

"Durch den Ruin seiner Sittlichkeit ruiniert beide (sich selbst und andere)."20 

Wie ist das Ruinieren der Sittlichkeit [zu verstehen]? [Und] wie[so] schadet er da
durch, daß er sie ruiniert hat, beiden? Was [jemanden] angeht, [bei dem] die [posi
tiven] Gegenkräfte schwach sind, so tritt [bei ihm der jeweilige Widerpart, also] 
Übel wollen, Schädigungsabsicht etc. aktuell auf, [und da] durch ruiniert er, indem 
er Unheilsames {akuäala-dharmd) begeht (adhy-ä-cärä) die Sittlichkeit (Sllä), die er 
auf sich genommen hatte.21 Dadurch, daß er sie (d.h. seine Sittlichkeit) ruiniert hat, 
erfährt er schon hier [in diesem Leben] Leiden, [nämlich] Tötung (d.h. Hinrichtung) 
Gefangenschaft, Prügel etc., und auch im nächsten Leben [erfährt er Leiden, indem] 
er in die Hölle geratete. Dies bedeutet, daß er sich selbst schadet. [Auf diese Weise] 
selbst ruiniert(?), beginnt er, weil er seine Sittlichkeit ruiniert hat, Lebewesen zu 
töten etc. Dies bedeutet, daß er den anderen schadet. So[mit] heißt es: er schadet 
beiden. "Er ist geplagt [von Gewissensbissen]": [weil] seine Sittlichkeit ruiniert ist, 
d.h. [weil] seine Sittlichkeit zerrüttet (eigt. zerrissen) ist. "Er macht sich selbst 
Vorwürfe": [Hier] wird der Geist in übertragener Redeweise als 'Selbst' bezeichnet 
(... *iti/ eine ätmopacärahf). Wer im Zustand der gebrochenen Sittlichkeit (dauh-
Sityd) lebt, [bei dem] tadelt der Geist mit seinem eigenen Wesen eben [sich selbst, 
sc] den Geist22; denn er tadelt [sich selbst] in dieser Weise. 'Wer, nachdem er den 
gefahrlosen heilsamen Weg [der Sittlichkeit] aufgegeben hat, unheilsame gefahrvolle 
von verständigen [Mitmönchen] getadelte Wege betreten hat, der ist schlecht23; weil 

19 *Asvabhäva versteht offenbar 'Übelwollen und Verlangen' (vyäpäda-kämaräga) im Sinne 
von Veranlagungen, die der upeksä entgegengesetzt sind(?) und sich in Abneigung bzw. Zuneigung 
äußern. Im Gegensatz dazu sieht Sthiramati (s.u.) 'Übelwollen und Verlangen' als unangenehme Em
pfindungen und Feinde etc. (d.h. Personen oder Gegenstände, die Ursache unangenehmer Empfindun
gen zu werden pflegen) bzw. angenehme Empfindungen oder [Ursachen solcher, wie] z.B. Freunde. 
(gnod sems 'dod pa 'i 'dod chags ies bya ba lal tshor ba sdug bshal ba dah dgra la sogs pa mthoh 
nas gnod sems skye ba dah (P: /) tshor ba bde ba dah mdza' ba la sogspa mthoh nas 'dod chags skye 
ba ni btah sOorns kyi mi mthun pa'i phyogs soll: D59a7 f.; P70a5 f.). 

20 Dies ist allerdings kein wörtliches Zitat aus dem Grundtext, sondern eine Kombination 
von Teilen aus Vers und Bhäsya. 

21 Vgl. Sthiramati D60bl f.; P71b2 f. 
22 Offenbar markiert der Text den Agens bei smodpa nicht immer. Möglich wäre auch: "... 

[bei dem] tadelt der Geist, [d.h.] sein eigenes Wesen, eben [sich,] den Geist, [selbst]; denn er tadelt 
[sich selbst] in dieser Weise: 'Wer, ...". Sthiramati (D61al; P72a4) hat bdag hid kyis bdag hid kyi 
lus dah sems la smodpar byed do. Das ist nicht dasselbe wie bei *Asvabhäva, stützt aber vielleicht 
doch die spontan näherliegend erscheinende Auffassung von ... kyis als Agensmarkierung. 

23 Möglich wäre auch: "Daß [ich] den ... Weg ... aufgegeben und den ... Weg betreten 
habe, das ist schlecht." 
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er in dieser Weise getadelt wird[, macht er sich selbst Vorwürfe]. "Es entgeht ihm 
Gewinn", d.h. die anderen tadeln ihn. Nicht einmal Roben und Almosen bekommt 
er. [Wer ihn] erblickt, sagt: 'Dieser Mönch (äyusmat), der derartiges tut, derartig 
sich verhält, ist nicht rein. Er ist ein "Dorn für das Dorf'24.' "Er geht des Schutzes 
verlustig", [d.h.] auch die Götter, die ihn zu der Zeit, wo er die Sittlichkeit be
wahrt, geschützt haben, tadeln ihn und schützen ihn nicht [mehr]. "Ebenso tadelt 
ihn der Meister [indem er ihn aufgibt]",25 d.h. der Meister, d.h. der Erhabene 
tadelt ihn [mit Worten] wie: 'Er verhält sich wie ein Esel' und gibt ihn wegen seiner 
ruinierten Sittlichkeit auf. "Er hat Streit": auch andere, verständige Mitmönche 
rufen ihn mit Recht zur Ordnung. "Er verliert seinen guten Ruf: d.h. in alle 
Himmelsrichtungen und Zwischenrichtungen verbreitet sich sein schlechter Ruf. "Er 
wird im Jenseits in ungünstigen Verhältnissen geboren": [damit] ist gezeigt, daß 
er sich Tadelnswertes in der nächsten Existenz schafft. Der "Verlust des Erworbe
nen": d.h. daß [ihm alles] Erworbene, d.h. maitri etc. ganz verloren geht. Dies ist 

24 Sthiramati: 'di Itar sdig pa byedpa'i gart zag de la sbyin pa'i bdag po rnams kyah 'di 
skad du zer tel tshe dah Idan pa 'di ni 'di Itar sdig pa byed pa mi gtsah ba (P: pa) groh gi tsher ma 
dah 'dra bar gyur pa 'di la chos gos dah bsod snoms la sogs pa sbyin pa 'i gnas kyah ma yin no tes 
zer tihl... (D61a2 f.; P72a4 ff.). Vgl. 5 IV 198: ayafl ca kho äyasmä evamkäri evamsamäcäro asuci-
gämakantako ti iti. Im CPD findet sich unter kantaka auch: "a thief, robber", eine Nuance, die mög
licherweise auch in diesem Kontext mitschwingt, denn ein Mönch, welcher seiner Sittlichkeit verlustig 
gegangen ist, ist einem Dieb vergleichbar, da er sich unrechtmäßig an anderen bereichert. 

25 Sthiramati kommentiert: "Desgleichen der Meister heißt: Auch der Meister, der Buddha, 
gibt diese Person von diesem Zeitpunkt an, auf (de bzin Ston ies bya ba la/ston pa sahs rgyas bcom 
Idan 'das kyis kyah gah zag de de phan chad gtoh bar byed de/ -D60alf; P70b8 f.); "Mit 'desgleichen 
der Meister zeigt [der Text]: Auch der Meister, der Buddha, tadelt ihn und macht ihm Vorwürfe. 
Auch der Meister, der Buddha, tadelt ihn auf mannigfaltiger Weise: 'Dieser ist einer, der sein sila 
ruiniert hat und dessen Rede [wie] der Laut eines Esels» ist, und der nicht der rechten Spur folgt (/dem 
richtigen FWeg/Ziel] nachfolgt); er ist wie eine Leiche'" (de biin ston pa tes bya bas ston pa sahs 
rgyas kyah slu (hier für apa Vvad?) tih smod par mdzad pa ston toll ston pa sahs rgyas kyis kyah gah 
zag 'di ni tshul khrims Harns pa boh bu'i sgra skad can yah dag pa'i rjes su mi 'brah ba stel si ba'i 
ro dah 'dra'o ies rnam pa ma du mar smod par mdzad doli: D61a5 f.; P72a8 f.). 

Genau wie im Sanskrit-Kommentar) das Verb apavadate "Vorwürfe machen" gebraucht wird, um das 
"Kma des Verstextes (in Verbindung mit sästrä) auszulegen, wählt auch der tibetische Übersetzer des 
Kommentars *Asvabhäva den ambivalenten Terminus smod (pa), welcher als Wiedergabe sowohl von 
"hina im Sinne von "verachtet" wie auch von apaVvad "tadeln" (smodpa) verstanden werden kann. 
Die tibetische Übersetzung des Kommentars von Sthiramati hat zunächst rhed pa bral ba für Skt. 
läbhahina (*Asvabhäva dagegen: rfled pas dman pa), dann als nächstes sruh bas bral ba für Skt. 
raksähina (*Asvabhäva: sruh bas smadpa), gibt aber ebenfalls Skt. sästrähina mit ston pas smodpa 
wieder. D.h. sowohl *Asvabhäva als auch Sthiramati interpretieren hier Skt. hina in doppeltem Sinne, 
nämlich einmal als "arm an" bzw. "(einer Sache) ermangelnd", das andere Mal als "getadelt". Der 
Aspekt des Tadels (oder jedenfalls der Geringschätzung oder Nachteiligkeit) schwingt allerdings auch 
bei der ersten Bedeutung (läbhahina und raksähina) mit. 
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das Tadelnswerte in eben dieser (d.h. der gegenwärtigen) Existenz. "Dadurch, daß 
er das [noch] nicht Erworbene verliert": damit wird gezeigt, daß er [sich] Tadelns
wertes in der nächsten Existenz schafft. Denn {tathä hi) in [dem Abschnitt über die] 
Analyse der Scham26 wird der Lehrer (d.h. der Autor des Grundtextes) das Verloren
gehen des Erworbenen und Nochnichterworbenen mit dem Tadelnswerten in dieser 
und in der nächsten Existenz verbinden27. "Er erfahrt großes Leid in seinem Gei
ste": d.h. er erfährt daraus hervorgehendes geistiges Leid und Mißstimmung sowohl 
des Körpers als auch des Geistes in dieser und der nächsten Existenz. 

Dieses sind die allgemeinen Überlegungen (cintä?) bezüglich der vier apramänas. 

Verse 29, 30 

Nun zum Besonderen: Da die karunä unter den apramänas die vorzüglichste ist, soll 
[im folgenden] vor allem (/hauptsächlich) (präyena) sie vermittels einer Analyse 
ihres Objektes etc. untersucht ("bedacht") werden. Sie soll mit [folgender] Analyse 
begonnen werden (/ich will sie mit... beginnen): "Solche, die entflammt sind [vor 
Leidenschaften]; die sich in Gewalt des Feindes befinden" etc. "Die sich in Ge
walt des Feindes befinden": wenn sie in ihren verdienstvollen [Werken] von Mära 
behindert werden28. "Diejenigen, welche sich auf den Weg in unwegsamen (/ins 
unwegsame) Gelände begeben haben": Das unwegsame Gelände ist der Samsära. 
Diejenigen, welche sich auf den Weg, der dorthin (d.h. Samsära) führt, begeben 
haben, [sind] die, die sich auf den Weg in unwegsamen (/ins unwegsame) Gelände 
begeben haben. Wer sind diese denn? Um sie aufzuzeigen, heißt es [im Bhäsya]: 
Diejenigen, deren Bestimmung das Nicht-Erreichen des Nirväna ist. "Die, welche 
vom Weg abgekommen sind, sind die Eingebildeten, weil sie vom Weg der Erlö
sung abgeirrt sind." Das heißt: Dadurch, daß sie, weil sie diejenigen sind, deren 
Bestimmung es ist, das Nirväna zu erreichen, eingebildet geworden sind, werden sie 
für lange Zeit29 aufgehalten, [denn] sie bilden sich ein, daß sie die Realität (/Wirk-

26 Vgl. MSA XVIII. 1-15. 
27 Vgl. MSA XVIII. 7ab: "präptäpräptavihänim sukludharmaih samäpnute tena". 
28 Nach P: "... von Mära von ihren verdienstvollen [Werken] abgebracht worden sind." 

Möglicherweise liegt dem ein Hörfehler zugrunde (bskyod für gcod), woraufhin bar zu rab und la zu 
las geändert wurde. Sthiramati: "Diejenigen, die begonnen hatten, verdienstvolle [Taten] vollbringen, 
hören auf, diese verdienstvollen [Taten] zu verrichten, nachdem sie unter die Macht Märas geraten 
sind: Die, welche [von Mära] behindert werden, werden [im Vers] als 'in die Gewalt des Feindes ge
raten' (satruvasaga) bezeichnet." (dge ba la lugs pa rnams bdud kyi dbah du soh nas dge ba byed 
pa btah sie/ bar chad byas pa rnams ni dgra'i dbah du soh ies pa ste (D: soh ba bya ste)l: D62a6 
f., P73b6 f.). 

29 Es ist nicht sicher, ob der Satz unterbrochen werden darf; vielleicht fungiert yun ... thogs 
te nur als Adverb "..., bilden sie sich für lange Zeit [bloß] ein, daß ...". 
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lichkeit) verstehen, ohne sie [tatsächlich] verstanden zu haben {ma rtogs par).30 Weil 
sie, solange wie auf diese Weise die Einbildung [bei ihnen] auftritt, vom Weg der 
Edlen abkommen, werden sie als "die, welche vom Weg abgekommen sind", be
zeichnet. 

Vers 31 

"[Mit der Feststellung, daß die karunä] der Same des höchsten Erwachens ist, 
ist das Ergebnis, das [auf] Einflußnahme [beruht, angedeutet]." Das heißt: Die 
karunä ist der Same des höchsten Erwachens (bodhi), [d.h.:] des [eigendichen] 
Wesens eines Erwachten (buddha). Wie[so] ist sie [dessen] Same? Weil ('di Itar) das 
[Erwachen] durch die Kraft (od.kraft) der [karunä] erlangt wird. "[Mit der Fest
stellung, daß die karunä] jeweils Glück (/Freude) den anderen und Qual einem 
selbst bringt, [ist] das Ergebnis [des mit ihr verbundenen] energischen Handelns 
[angedeutet]." Durch energisches Handeln beschafft [der Mitleidvolle] den Lebe
wesen Glück, welches seiner Natur nach der Himmel oder die Befreiung (svargä-
pavarga) ist, und im Rahmen dieses Beschaffens von Glück spendet er innerliche und 
äußerliche Dinge[, selbst wenn er dabei leidet]31. "[Wenn er] sich auf den Faktor 
(dharma) stützt". Gemeint (... ity artnah) ist: [Wenn er] sich auf [eben] den Faktor 
stützt, welcher in der karunä besteht, die mit den oben genannten fünf Ergebnissen 
verbunden ist. 

Vers 32 

"Nachdem der Bodhisattva alles zum Daseinskreislauf (samsära) Gehörige wahr
heitsgemäß [als leidhaft] durch und durch verstanden hat, schrickt er [dennoch] 
nicht [davon] zurück, weil er mitleidvoll ist." D.h.: Durch diese [Aussage] wird 
gezeigt, daß er nicht auf das Nirväna fixiert ist. Denn (... te) durch die Kraft des 

30 Sthiramati: Wenn gesagt wird: "Die, welche den Weg verloren haben" [so heißt das:] die 
Nicht-Buddhisten, die sich [etwas auf] Erlösungswege einbilden, welche [in Wirklichkeit] keine Erlö
sungswege sind, z.B. sich von einem Berggipfel hinunterzustürzen oder zwischen fünf Feuer sitzend 
sich zu quälen (tapas-Vben) (lam ni rab tu stör ba dag// ces bya ba lal mu stegs pa brag kha nas 
tnchoh ba dahl me (D: mi) Ina 'i dka' thub byed pa la sogs pa thar pa 'i lam ma yin pa la thar pa 'i 
lam du mhon pa'i na rgyal byed pa rnams ni lam stör ba zes bya stell: D63a2; P74b3 f.). 

31 Sthiramati expliziert: Die Mitleidvollen retten die anderen Lebewesen von Leid und etab
lieren sie im Glück; um der Lebewesen willen nehmen sie selbst mannigfaltige Leiden und Qualen 
[wie] Kälte, Hitze, Hunger, Durst etc. auf sich (shih rje dah Idan pa rnams sems can gzan sdug bshal 
las bsgral nas bde ba la 'god par byed pa dahl sems can gyi don du bdag iiid grah ba dah tsha ba 
dah bkres pa dah skom pa la sogs pa 'i sdug bshal dka' thub sna tshogs hams su len par byed de/: 
D63bl f.; P75a5 ff.). 



414 Texte: Edition und Übersetzung 

Mitleids kommt es nicht dazu, daß er sich wie ein Zuhörer {Srävakä) ganz dem 
Nirväna zuwendet. "Da er das höchste Wissen hat, wird er auch nicht von den 
Übeln [des Samsära] in Mitleidschaft gezogen." Durch diese [Aussage] wird ge
zeigt, daß er nicht im Samsära feststeckt. Denn durch die Kraft der Einsicht kommt 
es nicht dazu, daß er sich wie ein gewöhnlicher weltlicher ganz dem Samsära zu
wendet. In dieser Weise steckt er durch die Kraft der Einsicht einerseits nicht wie 
ein prthagjana im Samsära fest, und kraft seines Mitleids ist er anderseits auch nicht 
wie ein Srävaka auf das Nirväna fixiert. Deshalb spricht man [in seinem Falle] von 
'apratisthita-nirväna', "Erlöschen eines Nichtfixierten (d.h. weder auf das ["jensei
tige"] Nirväna Fixierten noch im Samsära Feststeckenden)"32. 

Vers 33 

"Die Welt als leidhaft betrachtend": Gemeint ist: als Leid zu ihrem Wesen habend. 

Vers 34 

Indem [der Verfasser der Verstextes] sagt "Dieses Mitgefühl (krpä) der [Bodhi-
sattvas], die karunä zum Wesen haben, ist [1. Mitgefühl] von Natur aus", weist 
er mit dem Wort 'Natur' (prakrti) auf die [Heils-]Anlage des Mitgefühls hin33. 
"[Aufgrund von] Abwägung": Dadurch, daß die Vorzüge und Fehler (/Mängel) 
gründlich untersucht werden34. "Aufgrund des früheren Vollzuges der wieder 

Zur Auflösung dieses Kompositums siehe MSABh ad IX. 45; ad XVII. 32 und 42. 
33 Sthiramati: "... als 'Natur' wird die Anlage (gotra) bezeichnet; [d.h.] als 'Natur' wird die 

Tatsache bezeichnet, daß Mitleid auftritt, weil die Anlage für Mitleid vorhanden ist" (ran bün dah 
nizes bya ba lal ran bün ni rigs la bya stel sftih rje'i rigsyod pa las sftih rje (P: sHih rje'i) 'byun 
ba ni ran biin ies bya stel: D64b5 f.; P76b6). 

34 Sthiramati: "Als 'Mitleid [aufgrund] von Abwägung der Vorzüge und Fehler' bezeichnet 
man [die Tatsache], daß bei einigen, nachdem sie Erklärungen (/Verkündigungen) der groß[artig]en 
Essenz der Mahäyänasüträs erhalten haben, das Mitleid aufgrund einer gründlichen Abwägung der 
Vorzüge und Nachteile [des Mitleids bzw. des Gegenteils] zustande kommt. Hierbei besteht die Unter
suchung bezüglich der Mängel darin, daß [der Bodhisattva] folgendermaßen überlegt: 'Wenn die 
Bodhisattvas gegenüber den Lebewesen Verletzen[wollen] ... [bei sich] entstehen lassen, so ist da« 
einem Mitleidigen nicht angemessen (-bhägiyd); es ist vielmehr ein Mangel, ein Fehler.' Oder aber 
(yah na; atha vä) die Untersuchung [bezüglich] der Mängel besteht in der Überlegung, daß, wenn' 
karunä nicht vorhanden ist, entstehen Fehler], die darin bestehen, daß man sich selbst ruiniert, andere 
ruiniert, etc." (kha cig theg pa chen po 'i mdo sde 'i süih po chen po 'chad pa dag thob nas yon tan 
dah fies pa kun tu (D om. tu) brtags pa las sftih rje 'byun ba ni/ yon tan dah Hes pa kun tu brtags 
pa 'i sHih rje ies bya stel de la fies pa brtags pa ni 'di Itar byah chub sems dpa' rnams sems can la 
'tshe ba dah/ te sdah skye bar byedpa ni sftih rje can gyi cha ma yin lel hespa dah skyon yin no Ies 
rtog (P: rtogs) pa'oll yah na sfiih rje med dah/ bdag bcom pa dah sems can bcom pa la sogspa i 
skyon 'byun bar rtog pa ni hes pa kun tu rtog pa'oll: D64b6 ff.; P76b7 ff.). 
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holten Übung dieses [Mitgefühls]": Dadurch, daß [es] in anderen (d.h. früheren) 
Leben wiederholt geübt worden ist. "Mitgefühl aufgrund des Erlangens der 
[spirituellen] Reinheit, wenn der Widerpart beseitigt ist. [So ist das Mitgefühl 
derer, dessen Wesen karunä ist] vier[artig]". [Mit der letzten Kategorie ist das] 
durch Erlangung der Leidenschaftslosigkeit [bedingte Mitleid gemeint], denn (... te), 
wenn der Widerpart des [Mitgefühls, nämlich die] Schädigung[sabsicht] (/das Ver-
letzen[wollen]) aufgegeben worden ist, erlangt [der Bodhisattva] die karunä, die 
völlig Reine.35 

Vers 35 

"Das ist kein Mitgefühl, was nicht gleich ist." Das Mitgefühl der Weltlichen, 
grävakas undpratyekabuddhas ist nicht 'gleich', weil es nur mit den leidenden Lebe
wesen, die von leidvollen Empfindungen überwältigt sind, mitfühlt. Das Mitgefühl 
der Buddhas und Bodhisattvas hingegen fühlt, aufgrund [ihrer Erkenntnis der Tat
sache], daß 'was auch immer empfunden wird, hier zum Leidvollen gehört', in 
gleicher Weise mit [allen] Lebewesen mit, die in drei Weltsphären geboren sind, 
[nämlich,] angefangen von denen in der avfa'-HöIle sogar bishin zu den im bhavägra 
geborenen. Daher wird [dieses Mitgefühl] als 'gleich' gegenüber allen Lebewesen 
bezeichnet.36 

Auch das [Mitgefühl], [welches] nicht für immer (/beständig) ist - wie das der 
Srävakas, das mit dem [bei ihnen im] Aufhören (/Schwinden: ksaya) [aller Persön
lichkeitskonstituenten bestehenden] nirupadhis'esanirväna aufhört -, ist nicht [das 
wahre] Mitgefühl. Das Mitgefühl der Buddhas, der Erhabenen, [hingegen] ist für 
immer (/beständig); denn (... ste) es hört auch [dann] nicht auf, [wenn sie] in das 
restlose Erlöschen eingegangen sind. 

In derselben Weise ist auch bei allen [folgenden Bestimmungen, sc] "höherer Ent-
schluß" etc; [diese Erklärungsweise] anzuwenden. 

"Von der Leidenschaftslosigkeit her (/aufgrund der [es charakterisierenden] ...)' 

" ... med dah = med na, med pari Vgl. S. 407, Anm. 15: "... biag dah ...". 
35 Oder verbal konstruiert: shih rje als "Subjekt" von rnam par dag pa. 

Sthiramati: mi mthun phyogs spaiis rnam par dag thob phyirll (P om. //) tes bya ba lal sftih rje 'i 
mi mthun pa 'i phyogs ni gnod sems dah 'tshe ba la sogspa ste/ de dag spahs na rnam par dag pa 'i 
shih rje 'thob ste/ rnam par dag ces bya ba ni/ gah la yah chags pa dah te sdah mi skye ba 'i 'dod 
chags dah bral ba'i shih rje thob ces bya ba'i don toll (D65a3 f.; P77a5 f.). 

36 Sthiramati (D65a5 ff.; P77a7 ff.) expliziert diese Deutung, indem er sagt, daß dieprthag-
janas, srävakas und pratyekabuddhas nur gegenüber leidenden Lebewesen Mitgefühl empfinden, 
Bodhisattvas aber darüber hinaus sogar gegenüber den glücklichen und weder-glücklich-noch-unglück-
lichen Lebewesen. 
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heißt: weil sein Widerpart, die Schädigungslust (/Verletzenwollen), beseitigt ist". 
Gemeint ist: Weil er samt seinen (latenten) Nachwirkungen (bag chags: väsana) be
seitigt ist. In dieser Weise ist [das Mitgefühl der Buddhas und Bodhisattvas] auch 
vorzüglicher als [das der] Srävakas. "Aufgrund der Erlangung der Bereitschaft, 
die Daseinsfaktoren (dfiarma) als [in Wahrheit] kein Entstehen habend zu akzep
tieren (anutpattikadharmaksänti)": Weil es auf der achten Stufe etc. (d.h. auf der 
9. und 10. ebenfalls) der [Heils]weg ohne Anstregung (d.h. spontan) [auftritt].37 

Verse 36, 37, 38 

"Seine Wurzel ist das Mitleid". Gemeint ist: [die Wurzel] des Mitleidsbaumes. Wenn 
es bei einem Baum keine Wurzel gäbe, gäbe es keinen Stamm. Wenn es keinen 
Stamm gäbe, gäbe es keine Äste. Wenn es keine Äste gäbe, gäbe es keine Blätter. 
Wenn es keine Blätter gäbe, gäbe es keine Blüten. Wenn es keine Blüten gäbe, gäbe 
es keine Früchte. Ebenso, wenn es bei dem Mitleidsbaum die Wurzel, das Mideid, 
nicht gäbe, gäbe es keinen Stamm, die Geduld (ksänti). Wenn es den Stamm, die 
Geduld, nicht gäbe, gäbe es nicht das dem Ast vergleichbare Denken an das Heil der 
Lebewesen (sattvärthacinta). Wenn es dieses [Denken] nicht gäbe, gäbe es nicht die 
den Blätter vergleichbaren Vorsätze (pranidhäna), einer günstigen (d.h. für das Wir
ken zum Heile der anderen günstigen) Existenz zu ergreifen. Wenn es diesen [Vor
satz] nicht gäbe, gäbe es keine der Blüte vergleichbare günstige Existenz. Wenn es 
diese [günstige Existenz] nicht gäbe, dann gäbe es kein der Frucht vergleichbares 
Zur-Reife-Bringen der Lebewesen. 

Vers 39, 40 

Wie dieser Mitleidsbaum gedeiht, das soll [nun] untersucht {\/cint) werden. Es ist 
[oben] erklärt worden, daß das Mitleid die Wurzel [des Mitleidbaumes] ist. 

37 Sthiramati expliziert: "Wenn gesagt wird 'was nicht von der Nichtfeststellung her (/auf
grund der [es charakterisierenden] Nichtfeststellung), [diesen Namen wirklich verdient], so heißt dies: 
Bei welchen [das Mitleid] mitfreifizierender/dichotomierender] Feststellung und mit Willens-Anstren
gung verbunden ist, die besitzen nicht [das wahre große] Mitleid. Da die Bodhisattvas in der achten 
Stufe die anutpattikadharmaksänti erlangt haben, ist (ihre) Vorstellungsfreifheit] ohne Anstrengung. 
Weil somit [bei ihnen] das Mitleid als spontanes, als eines, welches seinem Wesen nach spontan ge
geben ist, auftritt, indem weder [eine] Feststellung (/Wahrnehmung) als 'selbst' und 'andere' noch An
strengung vorhanden ist, wird [diese karunä] als das Großes Mitleid bezeichnet (gtag?)." (mi dmigs 
ma yin dan zes bya ba la/ gah la dmigs pa dari bcas pa dan/ brtsal 'bad bcas pa de dag sniri rje can 
ma yin no// sa brgyad pa'i byan chub sems dpa' rnams ni mi skye ba'i chos la bzod pa thob pas rnam 
par mi rtog pa lhun gyis grub pa'i phyir ro// (lies phyirll) bdag dan gzan du dmigs pa dan/ (D: II) 
brtsal dan 'bad pa med par lhun gyis grub pa 'i bdag Aid du sHih rje 'byuh bas na sfiih rje chen por 
gzag goll: D66a3 f.; P78a8 ff.). 
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Denn Wasser für diese Wurzel vergleichbar ist das Wohlwollen (maün), [denn] 
damit wird die Wurzel bewässert. Durch [eben] jenes Glück, welches aus dem Leid 
des Mitleids (karuna) entsteht, gedeiht der Stamm, die Geduld. 

"Insofern als (/in einer Weise, daß) die Serie der Vorsätze nicht abbricht, [be
steht] - so muß man verstehen - Gleichartigkeit der Vorsätze mit dem Fallen
lassen und Wiederaustreiben der Blätter [u.zw.] in der Reihenfolge^ daß] Auf
hören der [jeweils] früheren [Vorsätze] und Hervorbringen der [jeweils] späte
ren [sich vollzieht]." [D.h.:] Wie z.B. ein Baum die alten Blätter fallen läßt und 
neue Blätter wieder annimmt (d.h. treibt), ebenso gibt auch der Bodhisattva die 
früheren, geringen Vorsätze auf und faßt [stattdessen] große, vorzügliche Vorsätze. 
In dieser Weise gibt er sukzessiv38 die [jeweils] geringeren Vorsätze auf und faßt die 
[nächst]grö'ßeren, vorzüglicheren. [Und] wie einem Baum, der zu günstiger Zeit an
gepflanzt und von Zeit zu Zeit gegossen worden ist, bestimmt Blüten usw. hervor
kommen, ebenso werden dadurch, daß die inneren Bedingungen erfüllt sind, d.h. 
der eigene Persönlichkeitsstrom gereift ist, Geburt etc., welche mit (/den) Blüten 
etc.39 vergleichbar sind, vorzüglich. 

Vers 42 

"Um wieviel weniger noch kann es ein Hängen an (chags pa) jenen beiden 
geben", [d.h.] an weltlichem Glück und eigenem Leben. 

Vers 43 

"Zwar ist [die Zuneigung] derer, die in der weltlichen karunä verweilen, tadel
los, aber sie ist dennoch weltlich" d.h. sie ist [noch] mit [der Vorstellung von 
einer] Person verbunden.''0 

Hier goh nas goh du bya bas wörtlich: "nach dem Verfahren (*vidhil) des Eins-nach-dem-
anderen". 

39 Dem "etc." nach "Blüten" und "Geburt" müßte eigentlich auch ein "etc." nach den ge
nannten Bedingungen entsprechen, denn das "etc." nach "Blüten" und "Geburt" kann doch nur die 
"Frucht" d.h. das Die-anderen-Lebewesen-zur-Reifung-Bringen, meinen, das aber auf der bähyapra-
tyayasiddhi beruht. 

40 Sthiramati: "Unter der weltlichen Zuneigung gibt es auch nicht [solche, die] über die Welt 
hinausginge: Gemeint ist: sie ist ausnahmelos (... sa stag) weltlich. Warum? Weil man [noch] nicht 
verstanden hat, daß 'Person' und 'Gegebenheiten' leer von [einem] Selbst (d.h. wesenlos) sind, und 
man daher die Geist[eshaltung] der Gleichheit von sich selbst und anderen [noch] nicht erreicht hat" 
('jig rten gyi sdug pa la 'jig rten las 'das pa yah med de/ 'jig rten pa sa stag go ies bya ba 'i dort toll 
de ci 'i phyir £e nal gah zag dah chos la bdag med par ma rtogs pas bdag dah gian müam paüid kyi 
sems ma thob pa'i phyir roll: D69a6 f.; P82a7 ff.). 
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Vers 44 
"Das Mittel [die Welt] zu befreien" d.h. das Mittel, welches die Natur von Zunei
gung {sneha, byams pa41) hat, [die] durch Mitleid (karunä) [entstanden ist] (/von Zu
neigung in Form von Mitleid hat: hxnmä-snehaf1. 

Vers 46 

"Zum Zwecke des Nichtvorhandenseins von Leid bei den Lebewesen". Gemeint 
ist: um das Leid der Lebewesen43 zu beseitigen. "Weil von ihnen das Leid noch 
nicht wirklichkeitsgemäß (/wahrheitsgemäß) als bei ihnen selbst und anderen 
gleich berührt (/unmittelbar erfahren) worden ist". [D.h.:] Solange hier (d.h. in 
diesem Erlösungsweg des Mahäyäna) [der Bodhisattva] die erste [Bodhisattva-]Stufe 
noch nicht erreicht hat, solange kommt es nicht dazu, daß er die [Idee der] Gleich
heit seiner selbst und der anderen erreicht. Wenn er aber (kyi) die erste Stufe er
reicht hat, berührt (/erfährt) er das Leid, das im Persönlichkeitsstrom aller Lebe
wesen vorhanden ist, insofern er aufgrund seiner Erkenntnis, daß der dharmadhätuu 

alldurchdringend {sarvatraga) ist, die wahre Natur des Leides erkannt hat (/erkennt). 

Vers 47 

"[...,] daß ausgerechnet das Leid, das durch das Mitgefühl der Bodhisattvas 
hervorgerufen/erzeugt ist, [ihnen (sc. den Bodhisattvas)] in solchem Maße zum 
Glück wird, daß es in dieser Weise45 das gesamte weltliche Glück übertrifft". 
[D.h.:] Für die Bodhisattvas, die [es] auf sich genommen haben, die Lebewesen, die 
vom Leid der Geburt etc. bedroht (/hin und hergerissen?)46 werden, vor diesem 

Für sneha hat die üb. Version des Kommentars *Asvabhävas wie die des Grundtextes hier 
byams pa, welches üblicherweise der Übersetzung von maiin dient, während Sthiramati sneha mit 
sdug pa wiedergibt. 

42 Sthiramati: "Diese Zuneigung, die hervorgeht aus dem Mitleid der Bodhisattvas, die ge
schickt sind im Bereitstellen von groß[artig]en Mitteln, um eine solche Welt, die in dem Strom des 
Leidens und in der Finsternis der Unwissenheit lebt, zu erretten (/befreien) und [aus diesem Strom] 
herauszuziehen: wieso [sollte] sie nicht tadellos sein?" (de \ta bu'i 'jig rten gyi (P om. gyi) sdug bshal 
gyi chu bo la gnas pa dah mi ses pa 'i mun pa la gnas pa rnams dran tih gdon par bya ba 'i thabs 
chenpo bsamspa mkhaspa byah chub semsdpa' rnams kyi smh rje las 'byuh ba sdugpa ste (ldeT)l 
ji Itar kha na ma tho ba med pa yin ste (D: te)l: D69b4 f.; P82b7 f.). 

43 Offenbar jetzt Gen. statt des vorherigen Lok. 
44 Hier wohl im Sinne von dharmatä oder tathatä (Natur der Dinge). Hierzu siehe Schmit-

hausen 1969, S. 145-148 (Anm. 116). 
45 Im Bhäsya nur einmal tathä. 
46 Zu g-yen spyo ba vgl. AKBh-lndex s.v. vyäksip; vgl. BGTD bsdigs pa (to threaten); 

Sthiramati hat mgo myos pa. 
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[Leid] zu schützen, [gilt, daß] selbst das Leid der Hölle, wenn es [ihnen] entsteht, 
in Anbetracht des [dadurch erreichten] Schützens der [anderen] Lebewesen für sie 
großes Glück ist. 

"Daß es das gesamte weltliche Glück übertrifft": [es, d.h.] das Glück, das aus 
Mitleid entstanden ist. "Ein Glück, von dem sogar die Arhats, die ihr [eigenes] 
Heil verwirklicht haben, ausgeschlossen sind", d.h. das aus dem durch Mitleid 
[hervorgerufenen] Leid entstandene Glück haben nicht [einmal] die $rävakas, die (/ 
weil sie nur) auf ihr eigenes Heil bedacht sind, und sie sind deshalb von ihn ausge
schlossen. 

"Um wieviel mehr die anderen!", d.h. die Weltmenschen. Auf diese Weise47 ist es 
stimmig (d.h. stimmt es zusammen), [wenn] es im Vers heißt: "das Leid übertrifft48 

das Glück", im Kommentar dagegen: "das vom Mitleid herbeigeführte Glück 
übertrifft49 das [weltliche] Glück." Wie könnte es andernfalls (d.h. wenn mit 
"Leid" im Verstext nicht das daraus resultierende Glück gemeint wäre) heißen: 
"sogar die, die ihr [eigenes] Heil verwirklicht haben, haben dieses nicht"; denn 
die frävakas entbehren zwar eines derartigen Glückes, nicht aber des Leides[, das 
durch karunä entsteht].30 

Vers 48 

"Und das Glück in [allen] drei [Welt]sphären, das durch die Genüsse bewirkt 
ist". Wegen des Wortes "und", ist zu ergänzen: "das Glück, das mit dem Geben 
aus Mitleid verbunden ist": "dieses und [das erstgenannte51]". 

Vers 50 

"Über das Wachsen der drei und ihrer Frucht", d.h. ein Vers über das Wachsen 

47 Falsche Stellung von 'dis (*etena) im Satz. Oder 'di las zu lesen? 
48 Nach Tib. (fiams su myoh ba), d.h. *anubhava fälschlich für *abhibhava, müßte man ver

stehen: "... durch (/in Gestalt) des Leid [von Mitleid bewirkten] Leides erfährt er [in Wirklichkeit] 
Glück ...". 

49 Siehe die vorige Anm.; hier wäre die tib. Version zu übersetzen als: "in Gestalt des vom 
Mitleid herbeigeführten Glücks erfährt er Glück". 

50 Was ist gemeint? Daß sie sehr wohl gelegentlich Leid (aus Mitleid) empfinden (sie aber 
dieses im Gegensatz zu den Bodhisattvas nicht als Glück erleben)? Oder ist gemeint: "Nicht aber 
[wäre es sinnvoll, festzustellen, daß sie] mit [einer bestimmten Form von] Leid (einschließlich dem 
aus Mitleid resultierenden, solange es wirklich als Leid erfahren wird) nicht versehen [sind, weil das 
selbstverständlich ist]"? 

51 D.h. das in 48 ab genannte; aber der tib. Text paßt syntaktich nicht genau zum Skt. des 
Verses. 
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(/die Zunahme) der drei und über das Wachsen des dreifachen Glücks, welches aus 
diesen dreien als Frucht [entsteht]. " [Das Glück,] das dadurch bewirkt [ist, daß 
man] das Vermögen [hat,] zur Förderung der [Lebewesen] fähig zu werden". 
Der Sinn ist: [Das Glück,] das bewirkt ist durch das Vermögen, die [anderen] Lebe
wesen aktiv zu fördern. [Dadurch, daß] der Bodhisattva Gaben spendet, kommt es 
bei ihm nicht zu Mangel an Gebrauchsgegensta"nden (pariskära). Da es bei ihm 
keinen Mangel an Gebrauchsgegensta nden gibt, verliert der Bodhisattva, während 
er spendet, [dennoch] nicht das Vermögen, Gaben zu spenden, wie es [ihm] be
liebt.52 Dies ist die dritte Frucht. 

Vers 51 

"Das Anwachsen der eigenen Natur [des Mitleids]", d.h.: Daß bei dem Bodhi
sattva, wenn er Gaben spendet, das Mitleid wächst: dies ist das Anwachsen seiner 
eigenen Natur. "Das Wachsen"53, d.h.: Bei dem aus Mitgefühl Gaben spendenden 
Bodhisattva wächst durch das besondere Mitgefühl das Spenden (/die Gabe/die Frei
gebigkeit), auch wenn es (/sie) [zunächst] gering ist, [allmählich] an. Deshalb bringt 
das Mitleid[, wenn es sich in Spenden aktualisiert] vermittels der [verschenkten oder 
der später als vipäka erlangten] Güter [indirekt auch die Freigebigkeit (/das Spen
den)] zum Wachsen.54 "Im Spenden bringt [das Mitleid] die Lebewesen zur Rei
fe"; [hier ist der] siebte [Kasus (d.h. Lokativ)] in der Bedeutung des dritten [Kasus 
(d.h. Instrumental) zu verstehen]. Daher erklärt der Kommentar: "Durch das Spen
den bringt [das Mitleid] die Lebewesen zur Reife".55 "[Durch das Spenden] 
bringt [das Mitleid] die Ausrüstung nahe", d.h. [sie bringt] Freigebigkeit, Sittlich
keit etc. [nahe]. 

Wörtlich: "Aus (phyir) dem Nicht-Mangel an Gebrauchsgegenständen resultiert Cgyur), 
daß der Bodhisattva, während er spendet, einer ist, dessen Vermögen, Gaben zu spenden, wie es 
[ihm] beliebt, ungehindert (*apratihata7) ist." 

53 Im Bhäsya Kausativ, vardhanä. 
54 Dies entspräche *tasmät bhogaih karunä vardhayati. Es muß dann entweder rhih rjes ge

lesen werden, oder aber es liegt ein unmarkierter Agens vor, wie dies ja häufiger bei Verwechslungs
möglichkeit mit dem Instrumental vorzukommen scheint. Auch wäre hier das Objekt aus dem vorhe
rigen Satz zu ergänzen. Die sprachlich unproblematische Alternative "Deshalb bringen die Güter 
(/bringt [sie/man] mittels der Güter) das Mitleid zum Wachsen" erscheint aus inhaltlichen Gründen 
wenig wahrscheinlich. Vgl. auch S. 380, Anm. 70. 

55 Dies steht jedoch in offensichtlichem Widerspruch zu der vorangehenden Erklärung des 
Sanskritkommentars: däne sannän iti satnbandhantyam. Sthiramati kommentiert hier: "Wenn es heißt: 
'durch die Freigebigkeit können [die Lebewesen] zur Reife gebracht werden', so bedeutet [dies]: man 
kann (/soll) die Lebewesen zur Reife bringen, indem man sie durch das Spenden von Gaben für sich 
gewinnt (samgraha) und dann auf das Heilsame fixiert (/im Heilsamen befestigt) (sbyin pas rab tu 
smin bya ies bya ba nil sbyin pa btah nas sems can bsdus tel dge ba la gtag (P: biag) pa 'i sgo nas 
sems can smin par bya'o ies bya ba'i don toll: D73a3 f.; P87al f.). 
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Vers 53 

"Stets belehrt der Mitleidvolle gleichsam [seine] eigene Spende." Da die Spende 
eine äußerliche Sache und ohne Denk[vermög]en ist, was gibt es da zu belehren (/ 
wie ist es möglich, sie zu belehren)? Daher heißt es [nur]: "belehrt gleichsam". Wie 
man jemanden, der mit Denk[vermö'g]en [begabt ist], belehrt, so belehrt er die 
[Spende]. (/Es ist so, daß er die [Spende] so belehrt wie [wenn] er jemanden, der 
mit Denk[vermög]en [begabt ist], belehren [würde](?). 

"Der [Mitleidvolle, der] eigenes Glück nicht begehrt (nihsvasukhakämah)"'. 
[D.h.:] für sich selbst wünscht er kein Glück, vielmehr (kyi) wünscht er lediglich 
(kho na) für die anderen Lebewesen in jeglicher Weise Glück. "Oder (yan na) [ver
schaffe] auch mir kein [Glück], [da] mein Glück nicht getrennt ist." Der Sinn 
ist: [dessen] Glück nicht von [dem der anderen] Lebewesen getrennt ist. Was für die 
anderen Lebewesen Glück ist, eben das ist das Glück des Bodhisattva. Da dieser 
(d.h. Bodhisattva) sein eigenes Glück nicht getrennt [von dem] der anderen anstrebt, 
ist einer, dessen Glück [von dem der anderen] nicht getrennt ist. 

Vers 54 

Wo "ich" doch alles[, d.h.] "die Gaben mitsamt den Früchten des Gebens", aus
schließlich "den [anderen] Lebewesen gebe56", wie könnte ich [da] denken, daß 
mein [eigenes] Glück [vom Glück der anderen Lebewesen] getrennt sei. "Weil eben 
deren Glück mein Glück ist": 'deren Glück', d.h. das Glück jener57; gemeint ist: 
das Glück der [anderen] Lebewesen. Für wen es aufgrund des Glückes jener [Lebe
wesen] Glück gibt, der ist einer, der glücklich ist durch das Glück jener. Somit 
macht er (d.h. der Bodhisattva) deutlich: Ich bin glücklich (bdag bde'ö) durch das 
[im] Glück jener [anderen Lebewesen bestehende] Glück. 

Vers 55 

"Ich wünsche [ja gar] nicht, daß [mir] die Güter(/Genüsse /Reichtum) in dieser 
Weise zufallen [mögen]." Der Sinn ist: daß für [mich als] einen, der den Gütern ab
geneigt ist, diese [Güter] noch reichlicher werden. 

Vers 56 

Ferner: 'Wenn ich etwas verschenkte und mir etwas [anderes hingegen] aneignete, 

Im Skt. (Vers und Bhäsya) Perfekt. 
57 Auflösung des Sanskritkompositums tatsukham (Bhäsya) in *tesäm sukham, sattvänäm 

sukham iiy arthah. 



422 Texte: Edition und Übersetzung 

dann (de lä) könnte man vermuten (/befürchten: *ä-yjSank); dieser ist einer, der 
Gaben spendet, weil er auch für sich selbst an der Frucht des Gebens interessiert ist 
(arthin) und Güter begehrt. 

Während du [dies] befürchten könntest, mußt du (d.h. dänä) angesichts [der Tat
sache], daß ich alles, was ich habe, verschenke, und dies wiederum aus Mitleid [ge
schieht], und(?) ich nicht im Hinblick auf Belohnung und Reifung (yipäkä) in 
Tätigkeit getreten bin (d.h. das Spenden in Angriff genommen habe) wissen, daß 
[dies] nicht so ist.: "Daher [solltest] du eben daraus [doch] erkennen, daß ich 
kein Interesse an der Frucht des Gebens habe; so belehrt der Bodhisattva die 
Freigebigkeit." 

Vers 58 

"Weil (/insofern) ich keine Gegenleistung von dir58 erwarte59, schenke ich [ja] 
gänzlich60 [all deine] Frucht den anderen." 'Du gibst deine Frucht in allen [Fällen 
nur] im Hinblick auf Gegenleistung. Ich [aber] schenke die Früchte anderen, ohne 
auf deine Gegenleistung zu sehen': mit diesen Worten belehrt der Bodhisattva das 
Geben (/die Gabe). 

Vers 59 

"Ohne von den anderen [darum] ersucht Wmrg) worden zu sein", d.h. ohne 
gebeten worden zu sein (*anarthitä), spendet der Bodhisattva, [da er] die Gedanken 
[der anderen] kennt (*\parä\cittajrfä), aufgrund der bloßen Erscheinung des anderen 
[diesem] die Gabe. 

Vers 60 

"[Die mitleidvolle Freigebigkeit ist] froh, insofern froh[en Herzens] ohne [viel] 
zu überlegen gegeben wird". Dies bedeutet: Es ist nicht ein Geben, das [praktiziert 
wird], nachdem man [zunächst] seine [von] Geiz [bestimmte] Geist[eshaltung] durch 
die Einsicht unterdrückt hat61. 

Im Sanskritvers ist te mit phala konstruiert. 
59 Wörtlich: "von Erwartung ... frei bin ..." (Ita (vyapeksä) dah bral bas na (nir°). 
60 Hier sin tu (*nikämam?) fälschlich für Sankrit kämaml 
61 Sthiramati: "Froh[en Herzens] Geben", insofern [er] ohne [von] Geiz [bestimmte] Geis-

tefshaltung] mit frohem und freudigem Geist nicht überlegt: 'diesem gebe [ich], diesem [aber] nicht', 
sondern allen gleichmäßig gibt." (sersna'i semsmedpardga' ba dah mgu ba'i semskyis 'di la gtoh 
(P: gtah) 'di la mi gtoh (P: gtah) tes brtags pa med kyU thams cad la süoms par gtoh bas na dga' 
bas gtoh ba tes bya'oll: D77b4 f.; P92a8 f.). 
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Vers 61 

Die Freude (pnti) aufgrund von Geben ist, "die Freude, die mittels des Gebens 
[entsteht]." 

Vers 62 

"[Das folgende] ist ein Vers darüber, wie62 das Mitleid zum Zustandebringen der 
Päramitäs dient" 

Wie bringt [denn] das Miüeid die Vollkommenheiten zustande? "Weil [es] den [je
weiligen] Widerpart der [Päramitäs] entwertet". Der Sinn ist: weil sie den Geiz 
(lobha Imätsaryd) , die Unsirtlichkeit (dauhfilyä), etc. entwertet. In dieser Weise 
führt ('gyur)a das Mitleid, [sc] durch die Entwertung von deren [jeweiligem] 
Widerpart zum Zustandebringen der Vollkommenheiten. Daher "nennt man es 
'das Mitleid, das die Vollkommenheiten zustande bringt'." 

Vers 63 

"Ein Vers, um die Bedingungen für das Mitleid zu zeigen." Im Sütra64 ist gelehrt 
worden, daß Bedingungsein (pratyayatä: rkyen flid) vierfach ist, nämlich (ste): Be
dingungsein [im Sinne] des Objektes, des beherrschenden [Faktors], des unmittelbar 
vorangehenden gleichartigen65 [Faktors] und der Ursache (hetu). Wie beschaffen sind 
[nun] Objekt-Bedingung etc. bei dem Mitleid? Das ist [im folgenden] zu unter
suchen66: Alle drei Empfindungen sind Objekt-Bedingung [des Mitleids]. Die ange
nehme Empfindung ist aufgrund der in [ungünstiger] Veränderung (/Verfall) begrün
deten Leidhaftigkeit {viparinäma-duhkhatä) Objekt [des Mitleids]. Die unangenehme 
[Empfindung] ist, eben weil sie unangenehm ist (duhkha-duhkhatä) [Objekt des [Mit
leids]. Die Empfindung, die weder unangenehm noch angenehm ist, ist Objekt [des 
Mitleids] aufgrund der Leidhaftigkeit der verursachten Daseinsfaktoren [als solcher] 
(samskäraduhkhatä). Diese [weder unangenehme noch angenehme Empfindung] ist 
"Ursache für Glück und Leid, weil sie diese wiederum herbeiführt." D.h. (tathä 

Lies *de la für de Ita und *ji Uar für 'di Itar. Hier sind Konjekturen erforderlich, welche 
auch durch die anschließende Frage, die *yathä mit katham aufnimmt, gestützt werden. 

63 So im Sinne der vorauszusetzenden Sanskritvorlage, aber Tib. wörtl.: "... es kommt dazu, 
daß es ...". 

64 Vgl. AKBh 98,4 f.; Nachweis bei Päsädika 1989, S. 46; T Bd. 16 833bl. 
65 Hier die tibetische Übersetzung im Sinne der Abhidharma-Interpretation von samanantara 

als sama-anantara (vgl. AKBh 98,10 f.); in Wirklichkeit natürlich sam-, nicht sama. 
66 Im Original vielleicht *iti statt le na, so daß man übersetzen könnte: "[Im folgenden] soll 

untersucht werden, wie die Objekt-Bedingung etc. des Mitleids beschaffen ist". 
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hi): Das [Wesens]merkmal der Empfindungen, die weder unangenehme noch ange
nehme sind, ist dies: Weil [sie] von der 'Schlechtigkeit' (dausthufya, d.h. den laten
ten Nachwirkungen und Samen) dieser beiden (d.h. angenehmen und unangenehmen 
Empfindungen) befallen (-parigrhlta) und [somit] von diesen beiden (d.h.angenehmen 
und unangenehmen Empfindungen) nicht [wirklich] befreit sind67, und weil [sie] von 
Unbeständigkeit durchzogen sind, sind [auch] die Empfindung[en], die weder unan
genehm noch angenehm sind, [überhaupt als] Empfindungfen] gelehrt worden.68 Da
her, weil sie von der Schlechtigkeit der angenehmen und unangenehmen [Empfindun
gen] begleitet sind, ist die Empfindung, die weder unangenehm noch angenehm ist, 
als (-tayä) Objekt [des Mitleids] gelehrt worden. 

Sthiramati erwähnt den Begriff 'Schlechtigkeit (/Verderbtheit)' (dausthufya) nicht; sein 
Kommentar lautet folgendermaßen: " 'Ursache der unangenehmen und angenehmen Empfindungen ist 
die angenehme und nicht-angenehme [Empfindung], weil sie diese später wieder hervorbringt':'7 Als 
die Ursache für die Erzeugung der unangenehmen Empfindungen und die Ursache für die Erzeugung 
der angenehmen Empfindungen sind die latenten Neigungen (anusäya) zu der angenehmen Empfindun
gen und die latenten Neigungen zu der nicht-angenehmen Empfindungen zu bezeichnen, und [deshalb] 
ist sinngemäß (arthatahl) die weder angenehme noch unangenehme Empfindung, insofern sie die 
Natur der latenten Eindrücke (väsanä) har8, als Ursache (hetu) der [angenehmen und unangenehmen 
Empfindungen] zu bezeichnen. Weswegen sind die latenten Neigungen als die Ursache [für die ange
nehme und unangenehme Empfindungen] zu bezeichnen? Weil aus diesen väsanäs immer wieder die 
angenehmen und unangenehmen Empfindungen entstehen" (sdug bshal dah bde ba'i tshor ba'i rgyu 
ni bde ba dah mi bde ba (P om. ba) stelphyir iih de bskyed (P: skyed) pa 'i phyir ro ies bya ba lal 
sdug bshal gyi tshor ba bskyedpa'i rgyu dah/ bde ba'i tshor ba bskyed pa'i rgyu ni bde ba'i tshor 
ba 'i bag la hal dah/ sdug bshal gyi tshor ba 'i bag la Hai ba La bya stel don du bde ba yah ma yin 
sdug bshal ba yah ma yin pa 'i tshor ba bag chags kyi ran biin la de 'i rgyu ies bya ste/ ci 'i phyir bag 
la hal la rgyu ies bya ie na/ 'di Itar bag chags de las tshor ba bde ba dah sdug bshal ghis yah nas 
yah du 'byuh iih skye ba'i phyir roll: D79b5 ff.; P94b8 ff.); Siehe hierzu Schmithausen 1977, S. 918 
ff. 
" MSABh 131,8-10: "Denn Mitleid entsteht basierend auf der dreifachen Empfindung [als seinem 
Objekt] durch die [diese Empfindung charakterisierende] dreifache Leidhaftigkeit. Denn [auch] die 
weder angenehme noch schmerzhafte Empfindung ist ja [mit Leidhaftigkeit verbunden, insofern sie] 
die angenehmen bzw. schmerzhaften Empfindungen nach sich zieht, weil sie diese [beiden Empfin
dungen] wiederum herbeiführt (aduhkhäsukhä hi vedanä sukhaduhkhayor anvayah punas iadä-
vähanät)." In der tib. Übersetzung des SA VBh ist vedanä falsch konstruiert und ferner aduhkhäsukhä 
als bde ba dah mi bde ba (d.h. *sukhäsukhä) wiedergegeben). Wahrscheinlich ist der Übersetzer 
durch den folgenden Kommentar irregeführt worden. 
ß Dies ist eine Präzisierung gegenüber dem Bhäsya, wo die Aussage einfach von der aduhkhäsukhä 
vedanä gemacht wird; Sthiramati setzt also den richtigen Bhäsya Text voraus. 

68 Man erwartet eigentlich "als leidhaft" (*sdug bshal bar) statt tshor bar; vgl. SrBh 490,5 
ff. (wo es um duhkhäkära geht) und 257,6 ff. (wo es um duhkhatä bzw. samskäraduhkhatä geht). 
Vgl. auch AS samskäraduhkhatä (30,14-16 bes. 14 f.) und Schmithausen 1987 (S. 345; 378). Eine 
Konjektur von tshor bar zu sdug bshal bar erscheint jedoch allzu gewagt. Eher ist davon auszugehen, 
daß für *Asvabhäva mit dem vedanä-Status automatisch auch Leidhaftigkeit gegeben ist, nach dem 
kanonischen Satz yat kimcid veditam idam atra duhkhasya (MSABh XVII. 35 = S IV 216). 
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Die Eindrücke (väsanäs) des [früheren] Mitleids sind die [in der] Ursache [bestehen
de] Bedingung; d.h. die Eindrücke, die aufgrund das [aktuelle] Auftreten des Mit
leids in der Reifungsperzeption (yipäkavijrfäna) deponiert hat, sind die [in der] Ur
sache [bestehende] Bedingung. 

Das Auftreten des Mitleids aufgrund des Einflusses eines guten (d.h. spirituell güns
tigen) Freundes (kafyänamiträ) ist die Bedingung[, die im] beherrschenden Faktor 
[besteht]. Das vorher entstandene Bündel von Geist und geistartigen Faktoren ist die 
unmittelbar vorangehende Bedingung, aus der das Mideid entsteht. 

Vers 64 

"Aufgrund seiner (d.h. der mit dem Mitleid verbundenen) (/ihrer, d.h. der Bodhi
sattvas) ernsthaften Absicht [ist das Mitleid bei den Bodhisattvas gleich]": ist als 
'weil sie [alle] im Sinn haben69' zu verstehen. "[Gleich] aufgrund des Nichtfest-
stellens, [d.h.], weil [die Bodhisattvas] nicht[s] als 'selbst1, 'andere' und 'Mit
leid' feststellen", [nämlich] im vorstellungsfreien Zustand (nirvikalpävasthä)70. 

Vers 65 

"Die Kultivierung des Wohlwollen usw. durch den eigenen Geist ist die beste", 
d.h.: Daß man Wohlwollen etc. mit Hilfe von wenigen Utensilien ipariskära-dravyä) 
praktiziert, wobei man die Sphäre der Lebewesen in Haus, Dorf, Stadt usw. unter
teilt (d.h. auf die entsprechenden Bewohner eingeschränkt) hat, ist nicht die beste 
[Form von Wohlwollen, Mitleid etc.]; vielmehr ist hier (d.h. im Mahäyäna) die Kul
tivierung des Wohlwollens usw. durch den eigenen Geist die beste und vornehmste 
(pradhäna). Wie ist die [Kultivierung] durch den eigenen Geist beschaffen? Dies 
zeigt [der Verfasser der Verstextes mit dem Folgenden]: [1.] [Sie ergibt sich(?)] 
durch das freudige Vertrauen zu [den entsprechenden Texten als verbindlicher] 
Lehre, [d.h.] sie besteht [zunächst] darin (... yin nö), daß man, nachdem man die 

Sthiramati kommentiert dies folgendermaßen: Die karunä [der Bodhisattvas] ist gleich auf
grund der Gleichheit der Einstellung, insofern [sie] in derselben Weise, wie [sie] mitleidvoll an die 
Höllenwesen denken, auch mitleidvoll an die Gottheiten der höchsten Existenzform denken (de (P: 
da) la bsam pa mham pas shih rje müam pa ni ji Itar sems can dmyal ba rnams la thugs brtse bar 
dgohspa biin du/ sridpa'i rtsemopa rnams la yah thugs brtse bar dgohspa'i phyir roll: D80a6 f.; 
P95b3 f.). 

70 Sthiramati: "'Aufgrund des Nichtfeststellens ist die karunä [der Bodhisattvas] gleich', weil 
[sie] 'Lebewesen', 'selbst' und 'karunä' alle drei als einheitlich in dem Sinne, daß sie [alle] leer sind, 
erkennen (oder erkannt haben)" (mi dmigspas (P: pa) Silin rje mnam pa ni sems can dah bdag dah 
sfiin rje gsum charyah stoh pa üid du ro geig par khoh du chudpa'i phyir roll: D80b2; P95b6 f.). 
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Lehr[text]e über71 die apramänas aus den Sütren etc. gehört hat, zu diesen Lehr-
[textjen in besonderem Maße (Sin tu) freudiges Vertrauen faßt72, und in die Versen
kung der maitri etc. eintritt, indem man die Gesamtheit der Lebewesen zum Objekt 
[nimmt]. [2.] "Durch die Einstellung (/Absicht)" [d.h.] durch die neun Absichten[, 
nämlich, die auf] 'Genießen' [gerichtete] etc.73 [3.] "Durch ihre Allumfassenheit", 
[d.h.] weil das Wohlwollen (/bei dem Wohlwollen, das ...) in Bezug auf unermeß-
lich (/unbegrenzt) [viele] Lebewesen [praktiziert wird]74. [4. Die Kultivierung der 
Wohlwollen durch den eigenen Geist ist ferner die beste] dadurch, daß sich [der 
Bodhisattva] das Mittel des vorstellungsfreien Wissens zueigengemacht hat7S. Und 
[5.] dadurch, daß sich [sein] heilbringendes Wirken von dem aller [anderen] Bodhi-
sattvas (nicht)76 unterscheidet, weil alle Ziele [ihrer Handlungen] gemischt und ver
mischt sind.77 

71 Hier ist dbah du byaspa'i (*-ädhipateya) im gleichen Sinne wie adhikrtya benutzt. 
72 Vgl. MSÄBh 118,19; 112,7 f.; 102,10 ff.; 135,3. 
73 Vgl. MSABh 119,14-16 (ad XVII. 8) und 102,13 ff. 
74 Sthiramati gibt eine andere Erklärung: "Aufgrund der Beherrschung" heißt es, [weil] 

maitn etc. in der achten Stufe etc. ohne Anstrengung und Mühe spontan entstehen (sa brgyadpa la 
sogs pa 'i dus na rtsol ba dah 'bad ba med par byatns pa la sogs pa Ihun gyis grub par 'byuh ba ni 
rnampar 'byor ba tes bya stel: D80b6 f.; P96a4). 

75 Vgl. MSABh 119,16 f. 
76 Die Parallelität zu aikyatah im Vers, und zum Bhäsya ad MSA XVII. 8 legt Ausfall einer 

Negation nahe (*avisesa entspricht aikya). 
77 Sthiramati: " '[Wegen] des Nichtvorstellens und wegen des Einsseins [ist die Kultivierung 

ihrer maitri die beste]', d.h. auch [weil diese] Kultivierung frei von der Vorstellung 'selbst', 'Lebe
wesen' und 'apramänas' ist, wird [diese] als die beste Kultivierung der maitri etc. bestimmt. Und weil 
in der achten Stufe [die] Bodhisattvas zu solchen geworden sind, deren Taten gemischt und vermischt 
sind, ist es so, daß, wenn ein Bodhisattva die apramänas kultiviert, auch [alle] anderen Bodhisattvas 
[diese] kultivieren; auch [insofern hier] die Aktivität [aller Bodhisattvas] Eins geworden [ist,] wird 
[diese] als die beste Kultivierung der maitri etc." bestimmt (rnam par mi rtog iah geiggnis (lies: 
nid) las tes bya ba la/ bdag dah sems can dah tshad med pa rnams rnam par mi rtog par bsgom pa 
yah byams pa la sogs pa bsgom pa mchog tu gtag (P: biag) goll sa brgyadpa'i dus na byah chub 
sems dpa' rnams bya ba 'dres pa dah/ He bar 'dres par gyur pas byah chub sems dpa' geig gis tshad 
med pa bsgom (P: sgoms) na byah chub sems dpa' rnams (P om. rnams) gtan gyis kyah bsgomspa 
yin tel bya ba geig tu gyur pa yah byams pa la sogs pa bsgom pa mchog tu gtag (P: btag) goll'. 
D80b7 ff.; P96a5 ff.). 



English Summary 

The four aprarnänas (Päli: appamäna: Immeasurables / Unlimited [Contemplations]), other-
wise known as the four brahmavihäras (Brahmic States [of Mind / Contemplation]), namely 
maitrl (Päli: mettä: benevolence/fnendliness), karunä (compassion), muditä (joyousness/ 
sympathetic joy) and upeksä (Päli: upekkhä: equanimity, also translated as "non-involve-
ment" or "detachment" according to the context) are mainly conceived as meditational 
practices within the frame of Buddhist soteriology. They also constitute at least one of the 
ethical and philosophical bases determining the behaviour of Buddhists towards their en-
vironment. Yet, as has been pointed out in previous research, relatively scant as it is, even 
the oldest traditions seem hardly to have taken the aprarnänas into serious account. 

Historical background 

The so-called brahmavihäras are only sporadically mentioned, if at all, in non-Buddhist 
traditions. In Jaina literature, the concepts of mettä or karunä occur only rarely. All four 
brahmavihäras are mentioned by name in the Yogasütras (I 33) and in the Tattvärthädhi-
gamasütra (7.6) of Umäsväti, but in both cases Buddhist influence may be suspected. None-
theless, the expression "brahmavihära " clearly suggests a relationship to brahmanical con
cepts and terminology, perhaps with an "inclusivistic" intention. The term "brahman" is 
used in the Päli canon to designate the "excellent, perfect, highest", that is to say, in 
Buddhist terminology, Nirväna. 

The Päli tradition (e.g., the Haliddavasanasutta in the Samyuttanikäyä) attempts to present 
the four brahmavihäras as a meditative practice that was also cultivated by non-Buddhists. 
This presentation says not so much about the origin of this method of practice as it does 
about the self-interpretation of the tradition itself and its awareness that the brahmavihäras, 
which aim at emotional imperturbability and not insight, were somewhat out of place in the 
general early Buddhist tradition which emphasizes quite strongly the need for "[liberating] 
insight" (prajfiä) for final liberation. The "strangeness" of the aprarnänas/ brahmavihäras 
in early Buddhism led C. A. F. Rhys Davis to postulate that the Buddha had adopted them 
from another anonymous teacher of the time. While all the other later Buddhist schools 
agree that the brahmavihäras might truly constitute a part of the path to salvation, they too 
regard final liberation as attainable exclusively in combination with insight. 

In early Buddhism 

It can be inferred, however, that the aprarnänas must have originally constituted an inde-
pendent salvific path in early Buddhism, parallel to the paths of the four dhyänas and seven 
bodhyahgas. The presentation of the aprarnänas as a means for a temporary ascent to the 
Brahma worlds should be seen as a soteriological devaluation that would appear to have 
taken place already in the early period. One essential reason for this devaluation could have 
been that although the aprarnänas were clearly stated to be an antidote to the basic 
defilements of craving (räga) and hatred (dvesa/dosa), they did not include an antidote to 
disorientation (moha). The aprarnänas involve a training of emotions in which the trainee 
reduces his egoistic emotions through de-emotionalization and de-personalization until he 
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arrives at a Spiritual State of equanimity (upeksä). If this final State of equanimity is held 
to be achieved not through the reduction of emotions but through insight into the lack of 
substantiality of the relevant emotions, then it is understandable that the apramänas (and 
also dhyänas) were judged to be, by themselves, insufficient. In addition, a certain conflict, 
or at least tension, may have been feit between the apramänas (self-amplification/extension 
through identification of oneself with the whole world in order to overcome one's egoistic 
feelings completely) and the analysis of the skandhas (self-nullification/eradicationthrough 
destruction of the idea of seif in order to overcome one's egoistic feelings completely), and 
this conflict or tension may have been conducive to devaluing the apramänas. 

Research into the pre-Buddhist background of the maitri has shown that it is not indigenous 
to the Buddhist tradition but developed out of the vedic understanding of maitri as a peace-
treaty alliance or friendship contract. The maitri of the Päli canon takes on a psychological 
emphasis, and refers to an attitude of friendliness, yet also seems to include a magical 
aspect, and is often thought to be something similar to a semi-material outflow that can be 
spread like a fluid in every direction. Karunä (compassion) does not play a outstanding role 
in early Buddhism. The different shades of meaning of the term karunä to be found in early 
Buddhism can, however, be determined and differentiated from quasi-synonyms such as 
anukampä (sympathy/caring for others) and dayä (concern). Muditä (joyousness) closely 
parallelspriti (Päli: piti: joy) in the first three dhyänas, and represents an essential part of 
the early Buddhist path of liberation. In the dhyänas, priti concerns the joy one experiences 
during and due to the process of the purificationof one's own mind. Originally, muditä was 
employed as an antidote to discontent (arati), especially to discontent about the religious 
life in seclusion, and as a factor which inculcates spiritual joy, was considered to be 
conducive to samädhi. Later, within the context of the four apramänas, this concept was 
modified and muditä was used as an antidote against envy and jealousy (irsyä/issä). 

The differentiation of various types of upeksä found in later literature should be regarded 
as a secondary development in which an attempt was made to classify upeksä according to 
the different contexts in which it appears. The Päli canon does not contain such a 
differentiation of upeksä and even Buddhaghosa's treatment of it concerns only its different 
degrees of marurity. The later differentiation is, moreover, motivated by the soteriological 
devaluation of the apramäna upeksä. Upeksä may originally have played a central role in 
the path of liberation, also within the context of the apramänas, a point justified by the fact 
that upeksä is described in the canon as an antidote to craving (räga) or thirst/desire (trsnä/ 
tanhä), that is, the fundamental cause for worldly suffering. Later upeksä is recommended 
as an antidote against malevolence (vyäpädä), but it cannot have had this function as a 
member of the apramänas, for when the apramänas are understood as a systematic reduc
tion of emotions, the reduction of malevolence is achieved by maitri. Upeksä is rather the 
final point in the reduction of egoistic emotions and should be understood as equanimity in 
the sense of non-involvement. Similar to the change in the function of muditä, from being 
an antidote to discontent to being an antidote to envy and jealousy, upeksä also shifts from 
having a soteriological function to having an ethical one. Non-involvement becomes 
impartiality. 
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With respect to the problem of the Status of upeksä in early Buddhism, I take issue with the 
views of Harvey B. Aronson, who in turn argues against Winston L. King and Melford E. 
Spiro. King and Spiro agree on the superiority of upeksä in early Buddhist spirituality and 
emphasize the ascetic character of Theraväda Buddhist ethics, namely, the stress it lays on 
renouncing society and abandoning one's duties towards it. Aronson, on the other hand, 
stresses the altruistic aspect - karunä - of early Buddhist spirituality. I show that the 
Buddhist lay ethic does have strong social components, and that the practice of the apra
mänas, or at least of maitri and karunä, can promote social engagement, but that this social 
engagement is, in the normative ethics of the Päli-canon, not intended for monks. 

In early Yogäcära 

The apramänas play a predominent role in early Yogäcära literature, but the inter-relation-
ship between the individual members comes to be reassessed in view of the degree to which 
they involve concern for others. In the Bodhisattvabhümi, upeksä is superseded by maitri 
and karunä, with karunä explicitly identified as the more excellent of the two. This change 
may be due to the fact that great compassion (rnahäkarunä) or sympathy (Jcärunya), as the 
motivationbehind the beneficial and salutary activitiesof the Buddha (or Bodhisattva), takes 
prominence. In the Mahäyänasüträlamkära, too, compassion receives a distinguishedStatus. 
Both these texts give a new Mahayanistic interpretation to upeksä, namely, as the intention 
to liberate other living beings from their defilements. This reinterpretation of upeksä in an 
actively altruistic sense differs fundamentally from the original and early Buddhist sense of 
equanimity. 

Of further interest is the subdivision of the individual apramänas into three categories: 1) 
taking living beings as their object, 2) taking the factors of existence as their object, and 
3) being free from every object (anälambana). This subdivision also appears in the Bodhi
sattvabhümi, and may have been adopted either from the Aksayamatisütra or from the 
Bodhisattvapitaka. By means of these categories all the apramänas are defined not only to 
have living beings as their object, but also - on a higher level - the impersonal factors of 
existence and the suchness (tathatä) of living beings and the factors of existence. The 
Mahäyänasüträlamkärabhäsya classifies the apramänas which take as "object" the tathatä 
as being "objectless" because they are free of conceptualization (nirvikalpa). Here freedom 
from conceptualization obviously signals the supramundane, direct experience of true reality 
(tathatä) in the füll sense of later Yogäcära dogmatics. Through transconceptual insight 
(nirvikalpajfläna) the Bodhisattva experiences the "true reality of all factors" (dharmadhätu) 
under the aspect of sameness/identity (samatä) and omnipresence (sarvatragatä) and in this 
way enters a State of mind in which he identifies himself with all living beings (samacitta-
tä). It is just this attitude raised to absolute perfection, called the samatäjnäna of the 
Buddha, that is explicitly defined as being combined with great benevolence and great com
passion. In this way, at least in the MSABh, the apramänas are incorporated into the 
teaching of the Yogäcäras. 





Wort-Index 

Dieser Wort-Index berücksichtigt eine Auswahl von Begriffen (auch Sanskrit- und Päli-Termini, nicht 
aber chinesische und tibetische), die in der vorliegenden Arbeit vorkommen. Wenn ein Begriff nur 
in einer Anmerkung auftaucht, ist die Seitennummer kursiv gesetzt. Ein Sternchen hinter einer Seiten
nummer bedeutet, daß das betreffende Wort sowohl im Text als auch in einer Anmerkung vorkommt; 
eine eckige Klammer, daß der Begriff dort in einer anderen Sprache als im Index erscheint, z.B. in 
einer Übersetzung anstatt in der Originalsprache, oder daß zu dem Begriff etwas Wichtiges gesagt 
wird. Fettgedruckte Seitenzahlen weisen auf beachtenswerte Stellen hin. 

Abbau (von Emotionen) 113, 118, 144, 212, 
218, 239 

Abhidharmadipa 189, 197, 211 
Abhidharmahrdaya/Abhidharmasära 188* 
Abhidharmakosa 10, 12, 187-214 
Abhidharmämrta 188, 213 
Abhdharmasamuccaya 9, 187 
abhisamecca 66 
adhimoksa 218, 277, 278, 280, 306, 356 
adhimuc/adhimucya 36, 37,227*, 228, 230*-

232, [388] 
adhimukticaryävihära 236 
adhyäsaya/aiihäsaya 195, 238*, 271, 277, 

278, 281, 306, 307 
advaya 22, 22, 36, 38 
advesa/adosa (N icht-Abneigung/Bosheit) 

194, 195, 251 
äghäta (Haß) [52], 127, 143, 193, 231*, 236 
ahimsä (Nicht-Verletzen) 57 f., 61, 99 
- u. maitri 58 f. 
Aitareyabrähmana 3, 8, 41*, 42 
qjjhupekkhaü 

- (in Ruhe/Frieden lassen) 139 
- (teilnahmslos/gleichgültig bleiben) 139 
- adhyupeksa 244 
- ajjhupekkhita 139 
äkära (Modus/Form) 193, 194, 195 f.*, 206, 

207, 406 
- "pavatti 48 f., 193, 195, 196 
äkäsa/äkäsa (Raum) 25; (Äther) 44 
akincana (Besitzlosigkeit) 158 
Aksayamatinirdesasütra 250, 251, 260, 359 
älambaka [219]*, 277, [295] 
älambana 217. 218, [219 f.], 258 ff., 260, 

' 314, 315, 317, 330, 331, 
32, 317, J61, 406, 407 

- (= klesa) 259, 278, 332, 361, 407 
- anälambana 44, 45, 218, [246 ff.], 256, 

258 ff., 260 f., 267, 306 f.. [317 
f.], 331, 332, [359, 360], 406 

- caritavisodhana" 217, 219 
- dharma-0 218, [246 lff.L 250, 256, 258 

ff., [306 f.], [317 f.], 331, [359, 
360] 

- sambhinna- ° 282, 302* 
- sattva-" 218, [246 ff.], 250, 256, 258. 260, 

306 f., [317 f.], 331, [359, 360] 
- tathatä-" 330, 332 

Altruismus [18] ,[162], [183 f.], 234, 241, 
[245], [251], 255, [265, 269] 

- aktive Hilfe 238 ff., 240 
- passiver Altruismus 185 
ämagandha 107, 128, 129* 
amanasikära (Nicht-daran-Denken) 128 
amata 67*, 71, 105, 106, 109, 128, 129 
anägämin 75, 87, 96, 97, 104, 151, 203 
anägämiphala 203 
anägämitä 77* 
anägamya 198*, 203 
anälambana s. unter älambana 
Änanda 22, 49, 60, 122, 154, 155, 166 
änäpänasmrti/änäpänasati 18, 95, 193, 

[217], 219, 230, 232 
Anäthapindika 51, 56 
anätman/anatla 13, 244 (s. a. Nichtselbst-

haftigkeit) 
- °väda [112], 152, 223, 224 
Angstmoment 58, [59] 
Aiigulimäla 76, 87, 184 ,,,, , .-',. 
anitya/anicca 13, 51 (s. a. Vergänglichkeit) 
aniyata 194 
anuddayä (Anteilnahme) 118, 119, 124, 128 
anukampä (Sorge/Fürsorge) 54, 118, 119, 

122 ff!, 123, 128, 238, 252 f., 
270* 

- "jätika 82, 83 
- anukampaka 118, 120, 121, 122, 128, 248, 

270, 307, 319 
- 'mansikära 270 
anupasyanä/anupassanä 101, 230, 232 
- käyänu" 200, 230, 269, 282 
- vedanänu° 200 
Anuruddha 23, 24, 33, 49 
anusaya/anusaya (Anlagen/Neigungen) 142, 

151,259,424 
anussarana/anussati (das aufmerksame Den

ken) 98, 100, 143 
anutpattikadharmaksänü 261, 262, 265*, 

[267], 330, 332, 333, 341, 356, 
361 f., 372, [387], 408, 409, 416 

apavadate 335*, 411 
apäya 236, 241, [415] 
appamannä 14*, 20, 53, 191, 201 
appatikküla 91, [200] „ ,, . 
apramäna/appamäna 13 ff., 88ff., 190 ff. 
- u. Befleckungen 202 ff. 



432 Indices 

- (ceto)samädhi 20*. 21, 28, 29, 30, 31* 
- u. dhyänas 94 ff., 105, 109, 161, 190 f., 

197 ff., 201 
- Formel 19*, 22, 24, 35 ff., 42, 44, 52 (nur 

mit maitn), 74, 102, 103, 129, 
143, 208, [209], [213], [226] 

- als guna 190 
- prayoga (Praxis) 204 ff. , 205 
- u. Tiere 211* 
- "vihärin 32, 33*, 86, 87, 
apratisthüanirväna 268, 339, [369], 414 
ärammana (Übungsobjekt) 209 
- Ausweitung des Übungsobjektes 209 
arati (Frust) 127, 334 (Asympathie) 46, 135 

(Lustlosigkeit/Unlusl/Resigniertsein) 
1, 46, 131, 132 133, 266, [243] 
(Mißgunst/Mißbehagen/Mißvergnü-
gen) 45, 133, 191, 364 

- (Nicht-Gefalien-Finden: Positiv) 132 
Arhat-Formel (/Erlösungsformel) 102, 103 
ariyasävaka 29, 30, 75, 104, 160, [229], 

[315], [326], s. a. srävaka 
ariyavatnsa (Edle Tradition) 132 
Aronson, H. B. 2, 14, 65, 118, 125,162-185 
artha (Bedeutung) 220, 278, (Wirklichkeit/ 

Realität) 244, 278 
äryasatya/ariyasaccall*, 78 (s. a. Wahrheit) 
Asahga 215 f. 
asahkhata (unverursacht) 28 
asapatna 36, 37, 277, 295 
äsaya 205, 251*, 252 f., 252, 254, [263]*, 

306, 316, 317, 357, 371, J88 
Asibandhakaputta Gämani 78 
asmimäna (Ich-Wahn) 193, 219 
äsrava/äsava (Einfluß) 32, 93, 96 
äsravaksaya/äsavakkhaya 18 
assäsa (Zuversicht) 206 
asubhä/asubhä 93, 192*, 193, [217], 219, 

227*-233 
•Asvabhäva 11, 216, 258, 364, 371, 405-426 
atammayatä (Nicht-darin-absorbiert-werden) 

159*, 160 
ätinan 16, 106 
- ärman-fcra/ima/i-Identifikation 70 
- ätman-Myst'ik 133 
atthakäma 120, 121 
atthaveda 98, 99*. 100* 
Aussenden/Ausstrahlen (= pharati) 39, 40, 

43 f., 58, 60, 135; 226 
avaira/avera 25, 38, 46, 277, 295 
aveccappasäda 68, 98, 99, 121, 143 
avidyä/avijjä 71, 110, 152 
avihimsä 118, 194 
avijjamänagahanadakkha 201 
avijjäviräga 64 

avijjävisamalobha 97 
avyäpäda/abyäpaiiha (Nicht-Übelwollenl2S 

38 ,46 ,99 • 

Bagchi, S. 11, 330*-353 
Bareau, A. 128 
Bechert, H. 169 
bhävitakäya 85*, 87 
bhämi 197, 198, 407*, [408] 
- adhimukticaryä" 236, 266, 267, 346, 368 

311*, 408 
- asamähüa" 407 
- samähita" 9, 407 
- suddhäsaya" 248, 315, 346, 377 
Bitte (des Gottes Brahma) 165, 166* 
bodhi (Erwachen) 125, 254 
bodhiblja 338, [368], [413] 
bodhicitta 234, 271 
bodhipakkhiyadhamma 200 
Bodhisattvabhümi 10, 215 f., 233 ff., 359 
Bodhisattvapitaka 250, 251, 255, 260 
bodhyahga 140, 149f., 151, 161, 264 
Braarvig, J. 250, 251, 252 
brahmabhüta 15, 67, 105, 106 
brahmacärin 58, 100 
brahmacariya 15, 42,82,99, 129, 167 
brahman 14, 15*, 16*, 17, 106 
- Brahma Sanamkumära 107 
- Brahman-Götter 1, [25], 83*, 99, [103] 
- Brahman-Welt [17], 30, [321, 62, 65, 68, 

75, 83, 84, [88], 103, 104, 105, 
106, [107], 128*. [129], 151, 152, 
161, [407 ff.] s. a. unter dhätu 

- brahman-Zustand 105 
- Gott Brahma 14*, 15*, 17, 106 
brähmanodhamma 83, 99 
brahmapatha 15*, 17 
brahmasahavyatä 15, 16, 17, 81*, 83, [88] 
brahmavihära 14 f., 18, 34 
brahmayäna 70, 105 
Bronkhorst, J. 3, 4, 39*, 75, 80, 105, 129, 

133, 134 
Buddhaghosa 18. 27, 28* 38*, 40, 48*, 49, 

55, 94 f., 115, 116, 139, 140, 
141*, 179, 187-214, 199 

Bündnis 47, 48, 54*, 57 

Cabezön, J. I. 161 
Caritas 47 
Carter, J. R. 4, 14, 129 
cetanä 71, 72, 365 
cetovimutti 27*, 28, 47, 64, 69, 71, 110, 

147, 199 



Indices 433 

- äkincannä " 27*, 28 
- akuppä ° 27*, 28 
- animittä " 27, 28 
- appamänä ° 14*, 20, 21, 23, 24, 27*. 30, 

33, 34, 133 
- karunä ° 29*, 115 
- mahaggatä ° 21, 23*, 24, 27 
- mettä ° 29*, 30, 47, 67, W, 74, 77, 89, 95 
-muditä "29*, 135 f., 146 
- suMatä c 27 
- upekkhä ° 29*, 743, 193 
cittabhävanä 24* 
cittaikägratä 217 
cittantara 76* 
Collins, S. 5, 75«, 407 
Conze, E. 3, 14, 34, 131, 134 
Cousins, L. 5, 6, 8, 70, 772, 734 
Cox, C. 111, 7«« 

Dana (Freigebigkeit) [30], 51, 170*, 184, 
213, 242, 245, 257. [269], 347-
354, 378-385, 419-423 

- abhaya" 59, 184, 185 
- ämisa" 185 
- dhamma" 169 
- "päramitä 241, 254 
- prajfiä ° 242 
- "samvibhäga 213, [254] 
daurmanasya/domanassa(Übelepsonnensem/ 

Mißstimmung) 199,336*, [365] 
- nekkhatnmanissita" (die auf Entsagung 

basierende Mißstimmung) 181 
- gehasita" (weltlicher Kummer) 192 
dausthulya (Schlechtigkeit) 324, 424* 
Depersonalisierung [60], 777, 118 
devapada 99 
Dhammapäla 206 
dhammaveda 98, 99*, 700, 111 
dhammavihän 110 
Dharmaguptaka 36, 37, 38, 56, 129 
Dharmasri/Dharmasresthin 188 
dhätu 
- amrta°/amata" 71, 109 
- ärüpya° 407 
-dharma"/dhamma' 260, 266, 267, 377, 418 
- käma" 197*, 199, 203, 205, 212, 407, 409 
- rüpa" 92, 301, 407, 409 
- subha'/subha" 94, 200 
dhätuprabheda 217, 219, 230, 230-232 
dhätitvinibbhoga 213 
dhira (Standhaft) 359*. 347, [378] 

dhyäna/jhäna 18, 19, 89, 92*, 94. 95, 156, 
197 ff.(-204), 202*, 212*, 220, 
246, 270, 407 

- u. Altruismus 8 
- anäsrava" 202 
- ärüpya" 23, 27. 39, 40, 92. 94, 95, 97. 

750, 156, 198, 200, 207, 202, 407 
- äsvädana" 202 
- als Grundlage aller gunas 190 
-maula" 198, 202 
- suddhaka" 202* 
dhyänähga 198, 200 
dhyänäntara 198*, 200 
dis/disä 43*, 57 
Dreyfus, G. 745 
drsti/ditthi 66 
- mityä'/micchä" 66 
- samyag "/sammä ° 61 
duhkha/dukkha (Leid/Leidvoll/Unangeneh

mes) 13L253*, 308-314, 316, 319-
325, 345, 346, 348, 376* 

- Achtfach 376 
- Dreifach 376 
- 19fach 253, 314, 324-325 
- HOfach 253, 308-314, 319-324, 325 
- karunä° 347 
duhkhatä s. Leidhaftigkeit 
dvesa/dosa (leidenschaftliche Abneigung) 27, 

28, 31, 33, 34, 44, [52], 64, 93, 
112, 143, 144, 146, 217, 263, 244, 
307, 406 

Egozentrisch 767, 183 
ekarasa 405 
Enomoto, F. 75, 84 
Entemotionalisierung 118 
Erlösung(szustand) 1, 24, 25, 66, 77*, 84, 

97, 102, 105, 121, 126, 129, 74«, 
749, 150, 757. 161, 164, 168, 173, 
177, 234, 22P, 235, 267 

Erlösungsweg 27, [34*], 48, 65, 66, 71*, 
72* 85, 87, 88, 92, [102 f.], 108-
110, 132, 134, 744, 150, 151, 152, 
767,171, 174, 177*, 217*, 222, 
233, 268, 270 

Ethik 2, 60,102, 106, 161, 162, 184, 185 
-altruistischeEthik269, 161, 164, [165], 171 
- Gedanken-Ethik 120 
- Ethik des Gleichmutes 174, 175 
- Laien-Ethik 162, 764 
- universale Ethik 163, 223 

Fluidum 43 ff., 62 
Frauwallner, E. 44*, 187, 188, 201*, 202, 

215, 216 
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Gämakantaka 411* 
Gedankenrealismus 61, 365 
Gelblum, T. 19 
Gethin, R. M. L. 6, 9, 96, 141, 145 
Ghosaka 188 
gilänupatthäna 163 
Goldene Regel 55, 185*, 206, 207, 230, 231 
Gombrich, R. F. 2, 3, 8. 9, 14, 15, 17, 34, 

64, 70, 72, 81*, 107, 174 
grähaka/grähya 264 
grantha (geistige Bindungen) 407 
Griffiths, P. J. 3, 14, 71, 83, 88, 107, 108*, 

109, 110, 111, 147, 149,199,202, 
203 

Gunaratana, H. 112 

Hacker, P. 14, 17*, 61, 68, 
Harrison, P. 215 
Harvey, P. 85, 86, 87 
Heiler, F. 147 
Heilsprivatismus 184*, [178 ff.], [234] 
Heilswegprogrammn 229 
von Hinüber, O. 22, 70, 110, 187, 226 

Ich-Annulierung/-Ausweitung [13, 34, 88], 

Ich-Vorstellung 34, 148, 157 
idhapanna 11*, 90 
Indraloka 17 

inänaprasthäna 188, 189, 203 
jnäna 
- nirvikalpa" 213, 244, [256], 258, 259*, 

T261], 264, 265, 266, 330 
- prsthalabdha" 244 
- samatä" 267 
- tathägata" 234 
- "sambhära 245, 368 

Kala 220, 221, 280 
kälanüutä 142 
kalyänamitra 122, 144, 239, 298, 425 
Kammatic 2, 174 ff. 
kammatthäna 94, 95 
- pärihäriya 189 
- sabbattha 189 
Karma/kamma 31 ff., 71*, 72*, 73, 75, 104, 

144*, 145, 157, 174f., 281, 300, 
321, 363, 409 

- kämävacara" 75, 87 
- pamänakata" (begrenztes Karma) 32, 34*, 

' 74, 81, 83*, 87 
- rüpävacara" 75, 88 

- Tilgung/Annulierung 31 ff, 32, 71 ff 
80*, 81 

karunä 115 ff., 171 
- mahä" 149, 237, 248, 253 f., 253, 314 

324*, 325, 344, 356, [374], 375*' 
387 

- als vornehmste u. vorzüglichste 235, 237 
karunädhimutta 128 f., 129 
käruküa(tä) 125 f., 166, 171, [235* ff.] 
kasina 20, 21*, r22], 24*, 40, 94, 200, 209, 

225, [227*, 233] 
käyabhävanä 85, 86 
Keown, D. 110*, 175, 263 
khaggavisäna 119 
khinäsava 87, 133 
King, W. 1. 14, 15, 21, 23, 32, 39, 40*, 61, 

72, 149, 150, 161-181, 239, 365 
kiriy acitta 176 
klesa/kilesa (Befleckung) 28, 65, 110, 204*, 

217, 251, 259, 281. 300, 312, 
[323], 324, 335, 360 f., 376, 405* 

- satnklesa 405* 
- upakkilesa 101 
Konzeptualisierung 146, [250, 256], 258 
krpä 340 ff., 370*, 414 
ksänti/khanti 25, 52*, 212, 245, 246, 264, 

374, 416 
- "päramitä 264, 266 

Laksana/Utkkhana 48, 116, 193,194 f., 220, 
' ' 256 • 

- pratintyata" 406 
- sämänya" 221, 223, 280 
- sva° 220, 279 
Lamotte, F.tienne 3, 253 
Lahkävatärasütra 241 
Läuterung 45 f., 127, 128, 214, [237], 295 
Leidhaftigkeit 151. 222, 244, 314, 322, 324, 

1355], 386*, 423, 424 
Levi, S. 11, 216, 330, 359-388 
Liebe 53, 54*, 96, 272 
- anunaya 143, 409 
- Mutterliebe 53 f., 117, 211, 272 
- prakrtivatsalatä (natürliche Liebe) 235 
- preman 54, 243, 245, 271, 315 
- sneha/sineha 48, 54, 271, 272*, [315], 

345, 346, 348, 376, 376, 418* 
- vatsala(tä) 54, 235*, 236, 271 
- [Vaterliebe] 54 
Limaye, S. V. 11*, 330* 
lihga (Anzeichen) 256, 268, 271, 334 
lobha (Begierde) 64, 71, 143, 244 
Loslösung 34, 89 f., 96, 123 f., 141, 158 
Lüders, H. 43, 84, 58 
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Mägha 30 
Magie 42, [44], [61] 
Mahägovinda 107 
Mahäkaccäna 155 
mahäkarunä (Großes Mitleid) 149, 237, 248, 

253 f., 253, 314, 324*, 325, 344, 
356, [374], 375*, 387 

mahäkarunäsamäpatti 126 
Mahäkotthita 27, 33 
Mahämäyüri Vidyäräjm 56 
Mahäsangika-Lokottaravädin 36, 170 
mahäsatta 195, 213*, [214], 254 
mahätmadrsti 213, [214], 266 
mahätman/mahättan 32 
Mahävastu 5, 38 
Mahävibhäsä 5, 12, 187-214 
Mahäyäna34, 165, 167, 188, 214 f.. 243 f., 

251, 261 f., 268, 269, 270, 272* 
Mahäyänasüträlahkära 9. 215, 255 ff., 229 

ff., 329 ff., 359 ff. 
Maitreyanätha 215, 216* 
maitri/mettä 47 ff. 
- u. ahimsä 58 f. 
- anälambanä ° s. unter anälambana 
- u. däna 51 ff. 
- u. dhyäna 94 ff. 
- u. sila 51 ff. 
- als Subjekt u. Objekt 218 f., 277, 295 
- universale maitri 55, 223, 224 
manaskära 217, 281, 371, 388 
- adhimukti" 202, [gewollt-fiktive (/Wunsch-) 

Vorstellung: 204, 205], 225, 226*, 
229-232, 283 

- adhimoksa° 202 
- bhüta°/tattva° 202. 225, 226, 228*, 230*, 

231, 232, 283 
- sämänyalaksana " 202 
- svalaksana" 202 
-yoniso" 343, 373 
märga 
- änantarya" 204 
- ärya" 149, 151, 202, 203 
- ärya-astähgika" 129 
- darsana" 229*, 266 
- laukika" 217*, [228] 
- lokottara" 217*, [228], 229 
- prahäna" 203 
- vimukti" 204 
Methoden-Problematik 5 ff. 
Mettanando Bhikkhu, 163 
mettävihäri 69, 94, 283 
Miller, Barbara Stoler 2, 8, 18, 40 f. 
mitradheya/maitra 47, 58, 59 

Moggalläna 154* 
moha (Fehlorientiertheit/Verblendung) 24, 

28, 31, 33, 34, 64, 65, 93, 94, 
217, 244, 251, 307 

muktakasütra 407 
Mülasarvästiväda/in 37, 38, 56 
Muschelhornbläser 44, 79, 83 

Nagao, G. M. 4, 139, 264, 265, 330 
nairätmya 
- dharma" 260, 266 
- pudgala ° 260 
Nälägiri 45, 60, 62 
Nänamoli 4, 201 
nevasahnä-näsannäyatana 92, 97*, 155 
nibbanic 2, 174 ff. 
Nichtselbsthaftigkeit 143, 151, 152, 222 
nimitta 209, 264, 281, 282 
- parikalpita" 231 
- patibhäga ° 209 
nirjharä/nijjharä 32, 80 
nirupadhisesanirväna 415 
nirvedabhäglya/nibbedhabhägiya 91, 229 
nirvikalpa 38, 250, 256, 264, [265], 266, 425 
- °jüäna s. unter jnäna 
niyämadhamma (Gesetzmäßigkeit) 73 
Norman, K. R. 7, 15*. 63, 100, 119, 170 
nyämävakränti 203 
Nyanaponika 4, 14, 19 
Nyanatiloka 14, 76, 77, 157, 201 
Nyäyänusära(l°särim) 189 

Objekt-Bereich (gocara) [191], 197, 209 

Paccatthika 191 
- äsanna" (naher Feind) 192 
- düra° (entfernter Feind) 192 
Pagel, U. 4, 250, 251, 255 
pajänäti 1A, 11 
paksa 220, 221, 278, 280 
Pancakaftga 24, 33 
Paramärtha 140 
päramitä/pärami (Vollkommenheiten) 52, 

169, 169, 212, 213, 214, 245 f., 
248, 254*, [257], 264, 266, 269, 
355, 385f., 423 

- Sechs-0 245 f., 254, 269, [257, 355] 
- Zehn-0 212, 213, 214, 254 
parärtha 184*, 234, 272 
Pasenadi Kosala 49, 122 
/?aft'fcfcü/a-Passage/Stück 90, 92 
Pichel, R. 47, 66 
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Poussin, de La Vallee 70, 140, 190*, 198 
prajnä/pannä 13, 64, 65, 66, 69, 67, 77, 94, 

106, 110, 151, 152, 161, 204 
- "- Analyse 13 
- "-Element 1, 64*, 66, 68, 70, 97, 102, 

103, 104, 105, 110, 150, 152, 161, 
254 

- "-Strang 64, 78, 105, [112], 159, [106] 
- "-vimukti/vimutti 64, 110 
prämodya/pämujja/pämojja 98, 99, 100, 135 
präpti (Besitz) 211* 
prasäda/pasäda ([Gemüts]klarheit) 68* ff. 
pratigha/patigha (Widerstreben) 742,143, patigna (Widei 

216, 271, 409 
pratipaksa (Gegenkraft) 191, [202], 330, 

359*, 1363] 
pratipatti 238, 239 
prantyasamutpäda [72], 110,211, 219, 229, 

pratyayatä 423* 
pratyekabuddha 205, 247, 250, 260, 318, 

345, 346, 375, 376, 408, 415* 
priti/piti 98, 133, 134*, 135 f.*, 354, 385, 

423 
punyalpunna [29] 50 82, 84, 99, 170, 225, 

- "sambhära [226], 245, [255], 316, 368 
pürväcärya 188 

Rä#a (leidenschaftliche Zuneigung) 1, 27, 
28, 31, 32, 33, 34, 46, 48, 64*, 
71, 88, 93, 110. 127, 143, 144, 
145, 146^ 152, 178, 179, 191, 
192*, 217, 251, 263, 272, 307, 
317, 334 

- käma" 191 f., 364, 409, 410 
- maithuna" 192* 
- mätäpitrputrajnäti° 192, 193 
- varna" 192* 
rasa 48, 116 
rau (Lust/Gefallenfinden an) 131 
Reziprozität 45, 62, 190 
Rhys Davids C. A. F. 1, 2, 14, 58 
Roja Malla 60 
von Rospatt, A. 216 

Sabbattatä Usabbatthatä) 22, 38 f., 39, 208, 

Sägaramegha 313-325 
sahavyatä 16, 83 s. a. brahmasahavyatä 
Sakamoto-Goto, J. 18, 165 
Sakuma, H. 217, 222, 281, 300 
salokatä 16 
samacittatä 208*, 245, 261, 266*, 267, 279, 

280 

- Vier Arten 266 
samädhi (Konzentration) 29, 45, 64, 65 69 

70*, 86, 95*, 100 ff., 176*, 177' 
- appanä" 194, 207, [209], 211 
- arahattamagga" 31 
- arahattaphala" 20*, 29 
- dhamma" 100 
- maitrl" 203 
- müta ° 200 
- samyak"/sammä° 149 
- upacära" 199, [209], 211 
- vajropama" 259 
sämantaka 198* f. 
samanvägama (Ausstattung) 211, 363 
samatä (Gleichheit) 213, [223. 224, 225 

230], 266 f.*, [418], [425] 
- atta" 208 
- ätmapara ° 346 
- "jnäna 267 
samatha/samatha (Ruhe) 70*, 109, 110, 

222*, 223 
samathayänika 112 
sambodhyahga/sambojjhahga 89, 91 
Samdhinirmocanasütra 215 
samskära/sahkhära 72*, [156*] 
samvara 52 
samväsa 119 
Sangämaji 182 
Sahghabhadra 189, 192, 198, 202 
sannä 
- anicca" 193 
- asubha" 189, 193* 
- käma" 26 
- °gata (Vorstellungsarten) 102, 104 
- "manasikära 154 
- "vedayitanirodha 21, 23, 92, 150, 156*, 

159 
santhita (nachlässig) 155 
sänti (Ruhe) 146 
särambha (Gewalttätigkeit) 26 
Säratamä 36, 38 
Säriputräbhidharma 36 
Säriputta 27, 28, 33, 106 f., 148, 154 
särstitä 16 
sarüpatä 16 
Sarvästiväda/in 37, 38, 141, 170, 187*, 188* 

f., 194, 198, 200, 202, 211, 213, 
227, 233, 407 

sarvatragatä [261], 266, 418 
satyakrtyä/saccakiriyä (Wahrheitsformulie

rung) 42, 63 (s. a. Wahrheitsmagie) 
Sauträntika 187 ff. 
säyujya 16 
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Schayer, St. 47 
Schlangenzauber 56, 58, 63 
Schlingloff, D. 16, 140, 148, 149 
Schmidt, H-P. 53, 58 
Schmithausen, L. 3, 6, 8, 9, 10, 13, 16, 58, 

61, 67, 70, 71* 72, 73, 104, 105, 
117, 125, 150,151,157,175, 187, 
198, 208, 210, 215, 216, 217*, 
222, 227*, 228, 259, 300, 407, 
418, 424 

Schopen, G. 170, 177, 227, 269 
Schübling, W. 39, 158 
Schulen 187 ff.* 
Selbstaufopferung 241* 
Selbstschutz 45 f.*, 55 ff., 63, 117, 146, 

171, 190, 237 
Selbstvervollkommnung 136, 137, 164 
Seyfort Ruegg D. 9, 107, 148, 359 
sikkhä 176 f.* 
sila/s'ila 51, 410 
simäsambheda (Aufhebung [aller] Grenzen) 

' 88, 208, 209, 210, 213 
Skandha-Analyse 13, 34, 113, 143, 151 
Skilton, A. 3, 8, 34, 129 
smrti/sati 30, 67, 77 
- änäpäna 95, 193, [217], 219, 230, 232 
- marana 189 
smrtyupasthäna/satipatthäna 78, 95, 121, 

201, 229<23'3, 282, 301, 302 
- siehe apramänas u. 
- ävenika" 145 
- dharma" 282, 302* 
- käya" 95, [225], 229-233, [301, 302] 
- u. maitri 225 
- vedanä° 269 
somanassa/'saumanasya(l' sumanaskatä) 

(Wohlgestimmtheit) 194, 198, 199 
- gehasita" (weltlicher Frohsinn) 192 
Soziales Engagement 162 ff. 
Spiritualisierung 117, 119 
Spiritualität 59, 60, 83, 106, 162, 211, 234, 

235, 254 
Spiro, M. 2, 161-180 
srävaka 239, 247, 248, 250, 260, 318, 326, 

345, 359, 362, 375, 408, 414, 
415*, 416, 419, s. a. arfyasävaka 

Srävakayäna 215, 261, 262, 270, 272, 273 
Srinivasan, S. A. 61 
Sthiramati 216, 260, 261, 262, 362, 363, 

364, 367, 368, 369, 370, 371, 372, 
373, 374, 377, 379, 380, 381, 385, 
405-426 

Subha 81 ff. 
subha/subha 90 
- 'dhätu (Sphäre des Schönen) 200 

- "vimokkha (Befreiung des Schönen) 92, 200 
subhävita 26, 26, 33, 36, 37 
sukhal33, 153*, 155, 156*. 205, [206], 324 
sukka-vipassaka 112 
- avedayita" 154 
- "käma 206, 207, 224, 248 ff., 278, 279, 

280, 281, 282, 306, [421] 
- samäpatti0 (= samädhimada: Glück der 

Versenkung) 158* 
- upekkhä" 153*, 154, 155* 
- "vihära 18 
sünyatä/sunnatä (Leerheit) 244, 265 
svabhäva 194 
svärtha 184*, 234, 272 

Tapas (Kasteiung) 32, 80, 99, 134 
tathatä (Soheit) 244*, 245, 250, 256, 258, 

259, 261 f., 331, 332, 360, 405, 
406, 418 

Tattvärthädhigamsütra 55 
Thurman, R. 11, 330, 359-388 
Theraväda/in 21, 161*, 162, 199, 212, 222, 

233 
Tiere (s. a. apramänas u. Tiere) 45, 56, 59, 

60, 61. 62, 104, 106, 164, 184, 
211*, 236, 237, 241*, 242 

Ton 44*, 79 
trsnä/tanhä (Durst) 64, 70, 143, 152, 159, 

179 

Udäyin 154 
Universalisierung 117 
upacära (s. samädhi) 
- (übertragene Redeweise) 406 
upalambha 264, 341, 371, [372], [387], 

[416], [425, 425] 
upasamhära239, 277, 278, 279, 280, 281, 

' 282, 283, 306 
upasampadä 182 
Upatissa 189 
upeksä/upekkhä 18, 251 f. 
-ankäna-" (Gleichgültigkeit) 142, 77«, [263] 
- anuttarä ° 160 
- ätmaparikalpa-" 140, 148 
- Drei Arten 251 
- Emotionslosigkeit 113 
- (Mahäyäna-Umdeutuna) 18, 164, 244, 251 

f., 251, 262 C, 265 
- Neutralität 193, 196, 197, 199, [303*] 
- bojjhahga-" 179 
- ° ekattä ekattasitä 158*, 159 
- gehasitä ° (weltliche Gleichgültigkeit) 159 
- gehasita-annän ° (weltliche, auf Unwissen

heit basierende Gleichgültig") 192 
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- als Heilsabsicht 263 
- ° indriya 141 
- ° kusalanissitä 143 
- mahä" (Große Untangiertheit) 149 
- ° nänattä nänattasitä 158*, 159 
- nekkhammasitä " 159 
- pärisuddhä/pärisuddhi "139, 140,142, 155 
- Sechs Arten 140 
- "sukha 153*, 154, 155* 
- ° sukhasukhumasaccasaMä 155 
- Untangiertheit 1,139, 144, 148, 165, 180, 

251, 317, [243] 
- Übersehen 139 
- upeksaka 264 f. 
- "vedanä 199* 
- "vihära 108 
- Zehn Arten 139 ff. 
ürdhvam-bhäg'tya-sarnyojana 151, 158 

Vttarädhyayanasütra 55 

Vaibhäsika 143, 187, 192*, 193, 199 
vaira (Feindseligkeit/Feindschaft) 44,54, 236 
väsanä 424, 425 
vastu 353, 384 
- (Realität/Wirklichkeit) 220, 244 
- (Aspekt) 220, 222*, 278 
Vasubandhu 216 
- (Kosakära) 187-214 
Vergänglichkeit (anityatä) 143, 151, 152, 

222, 224, 232, 233, 244 
Vertrag 47, 54*, 57 f., 61, 171 
Vervollkommnung 22, 117, 121, 173 
Verwandtschaft (universale) 55, [224], [311], 

322] 
Vetter, T. 3, 13, 38, 69, 71, 72, 75, 104, 

134, 151 
vihära 3, 8, 18, 19*, 41 
- arxya" 18, 19 
- dibba" 18, 19 
- tathägata " 18 
vihesä (Belästigung/Verletzen/Quälen) 127* 
vihimsä (Schädigungsabsicht/Grausamkeit/ 

Verletzenwollen) 1, [45, 46, 61], 
191, [295], 334, 364, 387, 410, 
[416] 

vijnäna/vinnäna 21, 155, 158, 200, 231, 232 
- älaya" 216,259 
- adukkha-m-asukhänusäri ° 155 
- kämävacarakusala° 194 
- vipäkavijnäna 425 
vijnaptimätra 215, 255 
vikalpa (Vorstellung) 146 
- avikalpa 258, 259, 265, 306, 357 

- abhinirüpana" 259, 406 
- anusmarana" 259, 406 
vimoksa/vimokkha 91 f., 94, 133, 159 
- anuttara" 181 
- subha" 200* 
Vimuttimagga 189, 227, 233 
vipaksa (Widerpart) 191*, [269], 334, 355 

356, 359, [363, 364, 364 387' 
406, 409, 410, 415, 416] 

vipasyanä/vipassanä (genaue Betrachtung 
32, 67, 70*, 71, 109, 110, 111 
141, 151, 152, 158, 204, 222*, 223 

- u. maitri 222 f. 
- trimukhi ° 220 
viskambhana/vikkhambhana 203, 204 
Visuddhimagga 10, 12, 187-214 
Visväntara-ZVessantara-Jätaka 241 
vitarka/vitakka (u. vicärd) 95, 96*, 153,193, 

198, 200, 217 
Vollkommenheiten siehe pärami/päramitä 
Vorbereitungsübungen 217*, 222*, 223, 233 
Vorteile (der mettä) 61* 
Vyägrijätaka 241 
vyäpäda (Übelwollen) 1, 26, 64, 127, 143, 

193*. [204, 218, 221], 239, 278, 
280, 281, [296], 334, 364*, 409, 
410* 

vyupasama (Ruhe) 146 

Wahrheit 
- Wahrheitsmagie 42, 57, [61] 63 
- vier Edlen Wahrheiten 105. 121. 134, 151, 

152, 222, 227, 229, [370], 376, s. 
auch äryasatya 

Wahrnehmung 
- übernormale unmittelbare 227 f.* 
- s. a. upalambha 
Walshe, Maurice 154 
Wezler, A. 19, 32, 134 
Wiedergeburt 157 
Wiltshire, M. G. 3, 14, 57, 65, 68, 69, 75, 

76 
Winternitz, M. 2, 149 
Wogihara, U. 121, 306-316 
Woodward, F. L. 74, 76, 79 

Yäska 48* 
Yogäcärabhümi 5, 9, 184, 215 
Yoshimizu, C. 300 
yuganaddha 223 
yukti 220, 221, 224, 281, 300 
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