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Einführung




Inhaltsverzeichnis




    Die vorliegende Werksammlung mit dem Titel „Die Reden Gotamo Buddhos“ vereint in drei Bänden überlieferte Lehrreden, die Siddhartha Gautama Buddha zugeschrieben werden. Sie bietet einen geordneten Zugang zu Texten, die seit Jahrhunderten gelesen, rezitiert und studiert werden. Ziel dieser Ausgabe ist es, die Breite und Tiefe der Reden in einer zusammenhängenden Präsentation sichtbar zu machen, ohne ihre Eigenart als mündlich geprägte Überlieferung zu verwischen. Die drei Bände bilden gemeinsam ein Panorama: Sie eröffnen Einblicke in Grundgedanken, praktische Anweisungen und dialogische Erörterungen, die den Kern der frühen buddhistischen Lehrtradition ausmachen.

Die Sammlung versteht sich als repräsentative Zusammenstellung, nicht als geschlossene Gesamtausgabe. Ihr Zweck ist doppelt: Sie will sowohl eine verlässliche Grundlage für das Studium bieten als auch eine Lektüre ermöglichen, die den ursprünglichen Charakter der Texte respektiert. Statt kommentierender Zusätze steht die Stimme der überlieferten Reden im Vordergrund. Die Dreiteilung in Ersten, Zweiten und Dritten Band dient der Übersicht und Nachvollziehbarkeit; sie ordnet die Vielfalt der Stoffe so, dass unterschiedliche Zugänge – einführend, vertiefend, vergleichend – gleichermaßen möglich werden, ohne die organische Vernetzung der Themen zu durchtrennen.

Die vertretenen Textsorten sind vielfältig. Überwiegend handelt es sich um Lehrreden in Prosa, häufig als Dialoge gestaltet, in denen Fragen gestellt und schrittweise geklärt werden. Daneben finden sich Gleichnisse, die abstrakte Einsichten anschaulich machen, sowie knappe Verseinschübe, die zentrale Punkte verdichten. Auch praktische Anweisungen – etwa zur Aufmerksamkeit, Sammlung und ethischen Übung – sind überliefert und erscheinen in didaktisch gegliederten Abschnitten. Charakteristisch sind formelhafte Wiederholungen, Stufenreihen und thematische Kataloge; sie verankern den Inhalt im Gedächtnis und verweisen zugleich auf den Ursprung der Texte in einer lebendigen Unterrichts- und Gesprächssituation.

Verbindende Leitlinien durchziehen das Ganze. Im Zentrum stehen die Einsicht in Leid und Unbeständigkeit, die Untersuchung seiner Ursachen, und die Möglichkeit der Befreiung durch Erkenntnis, ethische Disziplin und meditative Schulung. Die Reden entfalten den Weg als Praxis, nicht lediglich als Theorie. Sie unterscheiden zwischen heilsamen und unheilsamen Tendenzen, zeigen Wege der Schulung von Geist und Sprache und führen zu einer nüchternen, prüfenden Haltung. Dabei wird die Erkenntnis nicht als spekulativer Dogmenbau vorgestellt, sondern als überprüfbarer Weg, der in Erfahrung, Einsicht und Wandel des Handelns seine Bestätigung findet.

Die Adressaten der Reden sind vielfältig: Mitglieder der klösterlichen Gemeinschaft ebenso wie Haushälterinnen und Haushälter, Fragende aus verschiedenen Lebensbereichen und Weltanschauungen. Die dialogische Form ermöglicht es, Themen an der Lebenswirklichkeit der Hörenden zu entfalten. Stilistisch verbinden sich Anschaulichkeit und Strenge: Beispiele aus dem Alltag, präzise Definitionen, methodische Abstufungen. Durch diese Verbindung bleibt die Lehre zugleich zugänglich und anspruchsvoll. Die Texte richten sich nicht an eine einzelne Gruppe, sondern eröffnen Perspektiven für Menschen, die nach Orientierung, Übung und verlässlichen Kriterien für ein gutes, wachsendes Leben suchen.

Ein besonderes Merkmal ist die Klarheit der didaktischen Anlage. Wiederholungen sind nicht Beiwerk, sondern Lerninstrumente; sie markieren Übergänge, gliedern Argumente und verankern wesentliche Punkte. Kataloge und Zahlenschemata dienen der Merkbarkeit und der systematischen Erfassung. Gleichnisse öffnen Räume der Imagination, ohne den nüchternen Kern zu verschleiern. Der Stil vermeidet Überladenes und sentimentalische Ausschmückung; er setzt auf Genauigkeit, Einfachheit und Konsequenz. So entsteht eine Sprache, die sowohl kontemplatives Lesen als auch sorgfältiges Analysieren trägt und in der Form den Inhalt stützt: Übung, Einsicht und prüfendes Gewahrsein.

Die Reden entstammen einer alten, zunächst mündlichen Lehrtradition und wurden in verschiedenen Überlieferungslinien schriftlich fixiert. Ihre Gestalt spiegelt diese Geschichte: feste Eröffnungsformeln, narrative Rahmungen, orts- und situationsbezogene Angaben. Anstatt Unterschiede zu glätten, respektiert die vorliegende Zusammenstellung die Eigenarten der überlieferten Form. Gerade die Spannweite – von kurzen Unterweisungen bis zu ausführlicheren Erörterungen – macht sichtbar, wie breit das Spektrum der angesprochenen Fragen ist. Zugleich bleibt der Ton einheitlich: um Sachgemäßheit bemüht, auf Praxis bezogen und dem Ziel verpflichtet, Leiden zu verstehen und zu überwinden.

Die drei Bände sind so angelegt, dass sie sowohl einzeln als auch im Verbund gelesen werden können. Einzelne Reden stehen für sich, gewinnen aber im Echo der übrigen an Tiefe. Querverbindungen entstehen über wiederkehrende Motive, Terminologie und methodische Grundfiguren. Wer einen thematischen Zugang sucht, kann über Begriffe, Bilder oder Übungsfelder gehen; wer die Form studiert, findet variierende dialogische Muster und didaktische Stufenfolgen. So unterstützt die Anordnung zugleich Einstieg und Vertiefung, ohne den Eindruck eines fortlaufenden Erzählwerks zu erzeugen, denn es handelt sich um Lehrtexte, nicht um eine fiktionale Handlung.

Im Spektrum der Textsorten lassen sich drei Linien unterscheiden, die in den Bänden in unterschiedlicher Gewichtung auftreten: erklärende Darlegungen, die Grundbegriffe entfalten; praktische Anleitungen, die Übungswege strukturieren; und dialogische Klärungen, die Einwände aufnehmen und ordnen. Hinzu treten kurze poetische Passagen, die als Merksätze und Verdichtungen wirken, sowie erzählerische Rahmungen, die Ort, Zeit und Anwesende nennen. Diese Vielfalt ist keine zufällige Mischung, sondern Ausdruck eines Unterrichts, der Denken, Einsehen und Tun miteinander verschränkt. Die Sammlung macht diese Verschränkung sichtbar und bewahrt zugleich die Eigenart der einzelnen Textgestalten.

Die anhaltende Bedeutung der Reden liegt in ihrer Fähigkeit, existenzielle Fragen präzise zu formulieren und praktikable Antworten anzubieten. Sie verbinden Selbstprüfung mit Ethik, Sammlung mit Klarheit, Mitgefühl mit Verantwortung. In unterschiedlichen kulturellen Kontexten haben sie Denktraditionen inspiriert und Übungen angeregt; zugleich behalten sie ihre Eigenständigkeit als Wegtexte. Ihre Nüchternheit schützt vor bloßem Trost, ihre Wärme vor Kälte des Formalismus. Wer sie liest, begegnet einem Rahmen, der individuelles Leben und gemeinschaftliche Praxis zusammenführt und es ermöglicht, Maßstäbe zu entwickeln, die sowohl innerlich tragfähig als auch im Miteinander bewährbar sind.

Diese Ausgabe lädt dazu ein, die Reden in ihrer eigenen Ordnung ernst zu nehmen. Begriffe erscheinen hier als Werkzeuge, nicht als Etiketten; sie gewinnen Gewicht durch Anwendung. Anstelle vorschneller Vereinheitlichung empfiehlt sich eine behutsame, wiederholte Lektüre, die Aufmerksamkeit für Nuancen entwickelt. Historische Distanz ist dabei kein Hindernis, sondern Hilfsmittel: Sie schärft den Blick für den spezifischen Ton, die Methoden und die Ziele der Texte. Wer sich auf diese Weise annähert, wird feststellen, dass Klarheit, Sorgfalt und Mitgefühl nicht nur Themen der Reden sind, sondern Formen ihrer Darbietung.

Die Reden Gotamo Buddhos sind Einladung und Weg zugleich. In der hier vorliegenden dreibändigen Zusammenstellung werden sie als lebendige Stimmen hörbar, die Orientierung bieten, ohne Bevormundung; die zum Prüfen ermutigen, ohne Beliebigkeit; die Übung anleiten, ohne Starrheit. Mögen die Bände Einsteigerinnen und Einsteiger ebenso wie Erfahrene begleiten, beim stillen Lesen wie im gemeinsamen Studium. Ihr Nutzen erschließt sich in der Verbindung von Verständnis und Praxis. So verstanden, eröffnet diese Sammlung einen weiten Raum, in dem Fragen reifen, Einsichten wachsen und ein heilsames Leben Gestalt gewinnt.
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    Einleitung
Siddhartha Gautama, bekannt als der Buddha, lebte vermutlich im 5.–4. Jahrhundert v. Chr. im nordindischen Raum und gilt als Begründer des Buddhismus. Sein Wirken veränderte religiöse Vorstellungen über Leid, Befreiung und ethische Lebensführung nachhaltig und prägte Kulturen von Südasien bis in die Gegenwart weltweit. Die vorliegende dreibändige Sammlung – Erster Band, Zweiter Band, Dritter Band – begleitet seine Biografie im Licht gesicherter Überlieferungen und ordnet seine Lehre historisch ein. Sie richtet den Blick auf den Menschen Siddhartha, den Lehrer Gautama und die kulturelle Wirkung des Buddha, ohne ihm moderne Autorenschaft zuzuschreiben, die er selbst nicht beansprucht hat.
Buddha wirkte in einer Epoche intensiver religiöser und philosophischer Vielfalt, in der asketische Bewegungen und brahmanische Traditionen nebeneinanderstanden. Über ihn sind keine von eigener Hand verfassten Schriften überliefert; seine Lehrreden wurden mündlich tradiert und später gesammelt. Als biografische Eckpunkte gelten Geburt in Lumbini, Entsagung, Erwachen in Bodh Gaya und die erste Lehrrede nahe Sarnath. Die Sammlung nutzt solche weithin anerkannten Stationen, um ein zusammenhängendes Bild von Leben, Lehre und Wirkung zu zeichnen, und wahrt dabei den Unterschied zwischen frühem, historisch Plausiblem und späteren hagiografischen Ausschmückungen.
Bildung und literarische Einflüsse
Siddhartha entstammte dem Shakya‑Klan, seine Kindheit und Jugend verliefen in einem Umfeld weltlicher Bildung und höfischer Pflichten. Überlieferungen berichten von Ausbildung in Künsten, Verwaltung und Kriegshandwerk, verbunden mit Erwartungen, Führungsverantwortung zu übernehmen. Heirat und Familiengründung – in den Quellen werden seine Ehefrau und sein Sohn genannt – markieren eine Lebensphase, in der er zugleich die Grenzen weltlicher Erfüllung wahrnahm. Die Erfahrung von Alter, Krankheit und Tod sowie die Begegnung mit asketischer Praxis führten zu einer existenziellen Krise, die den Entschluss zur Entsagung reifen ließ.
Nach der Loslösung vom höfischen Leben suchte Siddhartha Anleitung bei renommierten Lehrern seiner Zeit. Erwähnt werden Alara Kalama und Uddaka Ramaputta, deren meditative Schulungen er durchlief und übertraf, ohne darin die endgültige Befreiung zu finden. Jahre strenger Askese zusammen mit Weggefährten erwiesen sich als unzureichend; die Einsicht in den Mittleren Weg zwischen Sinnengenuss und Selbstkasteiung wurde leitend. Diese Bildungsstationen spiegeln die geistige Landschaft Nordindiens wider, in der sramanische Suchbewegungen und spekulative Philosophie in lebhaftem Austausch standen.
Für eine sachliche Darstellung stützen sich moderne Rekonstruktionen üblicherweise auf die ältesten Überlieferungsschichten verschiedener buddhistischer Schulen und auf interdisziplinäre Kontextualisierung. Die dreibändige Sammlung knüpft an diese Praxis an, indem sie Buddhas Stimme als lebendige Lehrtradition präsentiert, nicht als Autorschaft über Bücher. Sie hebt Einflüsse hervor, die in der frühen Gemeinschaft konsensfähig wurden – etwa die Betonung von ethischer Disziplin, Sammlung und Einsicht – und vermeidet es, späte Kommentierungen mit dem historischen Buddha zu verwechseln. So entsteht ein Bild, das intellektuelle Milieus und persönliche Reifung miteinander vermittelt.
Literarische Laufbahn
Erster Band, Zweiter Band und Dritter Band bilden gemeinsam eine geschlossene Darstellung, die das Leben und die Lehre des Buddha für heutige Leserinnen und Leser zugänglich macht. Ohne sich in spekulativen Details zu verlieren, ordnet die Sammlung biografische Stationen und überlieferte Lehrinhalte so, dass Entstehungsbedingungen, Praxisbezug und historische Wirkung nachvollziehbar werden. Die Dreiteilung ermöglicht es, den biografischen Faden zu halten und zugleich zentrale Konzepte, Gemeindebildung und kulturelle Nachwirkungen in angemessener Tiefe zu beleuchten.
Die dreiteilige Anlage erlaubt eine systematische Annäherung: Chronologie, Lehre und Rezeption lassen sich getrennt betrachten und doch miteinander verzahnen. Dadurch wird sichtbar, wie sich aus der persönlichen Suche Siddharthas eine Lehrpraxis entwickelte, die in unterschiedlichen Regionen und Epochen Anschluss fand. Anstatt dem Buddha literarische Urheberschaft zu unterstellen, die historisch nicht belegt ist, rahmt die Sammlung seine Worte als tradierte Lehrreden, deren Kerngedanken – etwa der Mittlere Weg und die Befreiung vom Leid – in vielfältigen Kontexten wiederkehren.
In der Rezeption erleichtert eine solche Struktur sowohl den Einstieg als auch die vertiefte Auseinandersetzung. Forschende, Lehrende und Praktizierende finden Orientierungspunkte, um biografische Narrative mit ethischen und meditativen Anleitungen in Beziehung zu setzen. Die Bündelung in Erster Band, Zweiter Band und Dritter Band unterstützt zudem den kritischen Umgang mit Quellenlagen unterschiedlicher Verlässlichkeit. So wird die Sammlung zum Werkzeug, das historische Sensibilität, begriffliche Klarheit und praktische Relevanz verbindet, ohne den offenen Charakter der Traditionen zu verengen.
Überzeugungen und Engagement
Die dokumentierten Überzeugungen des Buddha kreisen um die Vier Edlen Wahrheiten: die Diagnose des Leidens, seine Ursachen, die Möglichkeit des Endes und den Weg dorthin. Der Edle Achtfache Pfad entfaltet diesen Weg als Einheit von Einsicht, Ethik und meditativer Schulung. Leitend sind der Mittlere Weg, die Praxis der Achtsamkeit, die Einsicht in Vergänglichkeit und Nicht‑Selbst sowie abhängiges Entstehen. Aus diesen Prinzipien folgt eine Ethik der Gewaltlosigkeit, Wahrhaftigkeit und des heilsamen Handelns, die individuelles Wohl mit sozialer Verantwortung verknüpft.
Als öffentlicher Lehrer gründete der Buddha eine ordensähnliche Gemeinschaft, die Sangha, und etablierte Regeln, die ein Leben in Einfachheit, Disziplin und gegenseitiger Unterstützung ermöglichen sollten. Er betonte, dass Befreiung nicht von Geburt oder Stand abhängt, sondern von Praxis und Einsicht. Überlieferungen nennen mächtige Gönner und dialogbereite Herrscher ebenso wie Laien, die die Gemeinschaft unterstützten. Die Aufnahme von Frauen in die Ordensgemeinschaft – unter Bedingungen, die die damaligen sozialen Realitäten spiegeln – markiert einen wichtigen Schritt. Im Alltag propagierte er rechte Erwerbstätigkeit, maßvolles Konsumverhalten und Mitgefühl als gesellschaftliche Tugenden.
Letzte Jahre & Vermächtnis
In seinen späten Jahren setzte der Buddha das Wandern und Lehren fort, begleitet von einem Kreis erfahrener Schülerinnen und Schüler. Überliefert ist, dass er in hohem Alter – traditionell um die achtzig Jahre – nach einer Erkrankung verstarb, ein Ereignis, das als endgültiges Erlöschen bezeichnet wird. Sein Tod in Kushinagar führte zu einer feierlichen Bestattung; Reliquien wurden an verschiedene Orte verteilt, an denen Gedächtnisstätten entstanden. Die Sammlung zeichnet diese Phase nüchtern nach, vermeidet Spekulationen über Umstände und betont stattdessen die letzte Mahnung zu Wachheit, ethischer Sorgfalt und unermüdlicher Praxis.
Die Nachwirkung des Buddha ist weitreichend. Seine Lehre verbreitete sich über den indischen Subkontinent hinaus nach Sri Lanka und Südostasien sowie nach Zentral‑ und Ostasien und wurde in unterschiedlichen Schulen und kulturellen Formen lebendig. Philosophische Reflexion, klösterliche Institutionen, Kunst und Rituale entwickelten sich vielfältig weiter, während Kernanliegen wie Mitgefühl, Einsicht und Achtsamkeit erhalten blieben. In der Gegenwart inspiriert diese Tradition religiöse, philosophische und praktische Diskurse weltweit. Die dreibändige Sammlung trägt dazu bei, historische Fundamente, begriffliche Klarheit und lebensweltliche Relevanz in einem konsistenten Überblick zusammenzuführen.





Historischer Kontext




Inhaltsverzeichnis




    Die Sammlung Die Reden Gotamo Buddhos versammelt Diskurse, die der historischen Figur Siddhartha Gautama (Buddha) zugeschrieben werden und deren Kern in Nordindien zwischen dem späten 6. und frühen 4. Jahrhundert v. Chr. entstand. Der moderne deutsche Titel steht für eine Auswahl beziehungsweise Anordnung dieser Überlieferungen in drei Bänden (Erster, Zweiter, Dritter Band). Die Texte spiegeln eine Epoche tiefgreifender sozialer und religiöser Umbrüche wider und zeigen, wie sich eine monastische Bewegung formierte, ihre Lehre artikulierte und sie über Generationen mündlich weitergab, ehe sie verschriftlicht und schließlich in der Neuzeit in europäischen Sprachen systematisch ediert und übersetzt wurde.

Der geographische Rahmen der Reden ist das nördliche Gangesbecken mit Städten wie Rājagaha, Sāvatthī und Vesālī. Politisch war die Region von konkurrierenden Großreichen (Mahājanapadas) geprägt, unter ihnen Magadha und Kosala. Urbanisierung, arbeitsteilige Wirtschaft, Fernhandel und die Ausbreitung von Münzgeld veränderten soziale Hierarchien und Lebensformen. Kaufmannschaften und Gilden gewannen Einfluss, während ländliche Strukturen unter Druck gerieten. Vor diesem Hintergrund suchten Intellektuelle, Asketen und Laien nach neuen ethischen, erkenntnistheoretischen und soteriologischen Orientierungen – ein Klima, in dem die dem Buddha zugeschriebenen Reden Resonanz fanden.

Religiös-intellektuell standen die Reden im Spannungsfeld zwischen vedisch-brahmanischer Ritualtradition und den heterodoxen Śramaṇa-Bewegungen. Debatten über Selbst, Kosmos, Handlungsfolgen und die Rolle ritueller Opfer bestimmten die Agenda. Bereits die spätvedischen Upaniṣaden bezeugten eine Verschiebung zu innerer Disziplin und Erkenntnis. Die buddhistische Lehre, wie sie in den Reden erscheint, positionierte sich in diesem Diskursraum mit einer Ethik der Absicht, kontemplativer Praxis und einem kritischen Blick auf ererbte Autoritäten – ohne auf soziale Realitäten wie Varna- und Statusordnungen zu verzichten, die in der Sprache der Texte sichtbar bleiben.

Die Quellen erwähnen häufig Mäzene und Herrscher, was die Verflechtung von Religion, Politik und Ökonomie zeigt. In den Texten treten Könige wie Bimbisāra und Ajātasattu von Magadha oder Pasenadi von Kosala auf, ebenso wohlhabende Laien, die Klöster stifteten und Debatten beherbergten. Städte mit Marktplätzen und Klosteranlagen wurden zu zentralen Bühnen öffentlicher Unterweisungen und philosophischer Dispute. Diese Konstellation begünstigte die Verbreitung der Lehre entlang von Handelsrouten und erzeugte zugleich Spannungsfelder zwischen asketischem Ideal, höfischer Patronage und den Erwartungen einer wachsenden Laiengemeinde.

Die Reden wurden zunächst über Jahrhunderte mündlich tradiert. Wiederholungsformeln, feste Listen und strukturierte Dialoge dienten als Gedächtnishilfen. Rezitationsschulen und Mönche, die als Bhāṇakas galten, bewahrten Sammlungen in festgelegten Sequenzen. Die mündliche Performanz prägte Stil und Komposition: Die Texte sind dialogisch, häufig situativ verankert und durch Refrains gegliedert. Dieses Format erleichterte nicht nur das Memorieren, sondern trug auch dazu bei, in lebendigen Debatten die Kohärenz der Lehre zu wahren, während sie an unterschiedliche Gesprächspartner und Kontexte angepasst wurde.

Gemäß der buddhistischen Überlieferung kam es nach Buddhas Tod zu einem Konzil in Rājagaha, bei dem Mönche Korpus und Disziplin rezitierten; ein weiteres Konzil in Vesālī, etwa ein Jahrhundert danach, behandelte Streitfragen des Ordensrechts. Unabhängig von der historischen Verifizierbarkeit dieser Versammlungen ist belegt, dass sich früh unterschiedliche Schultraditionen herausbildeten. Gleichwohl blieb ein gemeinsamer Diskursbestand erkennbar, der sich – mit Variationen – in den später verschriftlichten Sammlungen widerspiegelt und die Kontinuität zentraler Lehrmotive sicherte.

Inschriften des Mauryaherrschers Aśoka (3. Jahrhundert v. Chr.) belegen eine kaiserliche Dhamma-Politik und die Förderung monastischer Gemeinschaften. Die Tradition berichtet von einem Konzil in Pāṭaliputta und Missionen in verschiedene Regionen des Subkontinents und nach Sri Lanka. Epigraphik und archäologische Funde zeigen jedenfalls eine weiträumige Ausbreitung buddhistischer Einrichtungen. In diesem Umfeld stabilisierten sich Lehrüberlieferungen, und die Reden wurden in regionale Sprachen und dialektale Prakrit-Formen integriert, was parallele Fassungen und unterschiedliche Anordnungen in verschiedenen Schulkanones begünstigte.

Ein entscheidender Einschnitt war die Verschriftlichung auf Sri Lanka um das 1. Jahrhundert v. Chr., der Überlieferung zufolge in Reaktion auf Krisen, die die mündliche Weitergabe gefährdeten. Die Texte wurden auf Palmblättern fixiert, und die Pali-Fassung des Tipiṭaka erhielt eine stabile Gestalt. Von da an konnten Reden in Klöstern nicht nur rezitiert, sondern auch kopiert, kommentiert und über Seerouten weitergegeben werden. Schriftlichkeit veränderte die Modi der Autorität: Neben memoralem Können traten philologische Sorgfalt, Manuskriptkritik und Kommentierung als neue Instanzen der Bewahrung und Auslegung.

Die Reden sind im Sutta-Piṭaka des Tipiṭaka in fünf Sammlungen (Nikāyas) organisiert: Dīgha, Majjhima, Saṃyutta, Aṅguttara und Teile des Khuddaka. Paralleltexte in chinesischen Āgama-Sammlungen zeigen eine breite antike Überlieferungsbasis. Der deutsche Titel Die Reden Gotamo Buddhos wurde in der Neuzeit besonders für Übersetzungen aus der Mittleren Sammlung (Majjhima-Nikāya) verwendet; drei Bände folgen dabei einer inhaltlichen und philologischen Ordnung, die sich an der traditionellen Sequenz orientiert, ohne deren mündlich geprägte Dramaturgie und Wiederholungstechniken zu nivellieren.

Ab dem 5. Jahrhundert n. Chr. prägte eine ausgedehnte Kommentartradition das Verständnis der Reden. Besonders einflussreich sind die Pali-Kommentare, die dem Gelehrten Buddhaghosa zugeschrieben werden, sowie sein Handbuch Visuddhimagga. Sie bieten Begriffsdefinitionen, Kontextualisierungen und systematische Interpretationen, die Lektüren seit Jahrhunderten strukturieren. In späteren Jahrhunderten ergänzten Gelehrte in Sri Lanka und im Festland-Südostasien diese Tradition. So verband sich der wörtliche Textbestand der Reden mit einer exegetischen Matrix, die Lehrinhalte ordnet, Schulstreitfragen adressiert und Praxisanweisungen systematisiert.

Die Reden verbreiteten sich mit dem Theravāda über Sri Lanka nach Myanmar, Thailand, Laos und Kambodscha. Klösterliche Netzwerke tauschten Manuskripte aus, und Rezitationsfeste sicherten die memorierte Überlieferung. Lokale Königtümer förderten Klöster, wodurch Bibliotheken und Skriptorien entstanden. Palmblattkopien erforderten regelmäßige Erneuerung, was Abschriftentraditionen und Varianten hervorbrachte. Trotz regionaler Stile blieb der Kernkorpus erkennbar. Die Reden bildeten so eine gemeinsame Referenz für Ordinationspraxis, Unterweisung von Laien und die Gestaltung von Ritual und Ethik im Rahmen sich wandelnder politischer Ordnungen.

Mit der Ausbreitung europäischer Kolonialherrschaft im 19. Jahrhundert veränderten sich Produktions- und Zirkulationsbedingungen buddhistischer Texte. Druckereien ersetzten vielerorts Palmblattkopien. Reformbewegungen in Sri Lanka und Burma förderten Unterricht, Predigtliteratur und apologetische Schriften. 1881 wurde in London die Pali Text Society gegründet, die kritische Editionen der Nikāyas erarbeitete. Diese Editionen ermöglichten überregionale Vergleichbarkeit, erleichterten Übersetzungen in europäische Sprachen und schufen Referenztexte, an denen sich philologische, historische und religionswissenschaftliche Forschung im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert ausrichtete.

Im deutschsprachigen Raum prägten Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts Übersetzungen die Rezeption der Reden. Herausgehoben ist die mehrbändige Übertragungsarbeit von Karl Eugen Neumann, der den Titel Die Reden Gotamo Buddhos verwendete und die Texte in drei Bänden zugänglich machte. Seine Arbeit stand im Kontext der Indologie, Religionswissenschaft und einer breiteren Öffentlichkeit, die sich für nichtchristliche Überlieferungen interessierte. Spätere Übersetzungen revidierten Terminologie und Textgrundlage anhand neuer Editionen. Doch gerade die dreibändige Form prägte dauerhaft das Bild der Reden im deutschsprachigen Diskurs.

Zeitgleich wandelte sich der europäische Deutungsrahmen. Religionskritik, Säkularisierung und die Etablierung der Vergleichenden Religionswissenschaft lenkten den Blick auf Ethik, Bewusstseinslehre und Praxisdimensionen der Reden. In akademischen Seminaren, reformerischen Lesekreisen und populären Zeitschriften wurden die Texte als Quellen einer nichttheistischen Philosophie oder einer empirisch prüfbaren Lebenspraxis gelesen. Diese Perspektiven betonten Erfahrungsnähe und Argumentationsstil der Reden und trugen zu einer Rezeption bei, die weniger rituell als diskursiv und psychologisch ausgerichtet war.

Im 20. Jahrhundert intensivierte sich die textkritische Arbeit. Forscher verglichen systematisch Pali-Nikāyas mit parallelen chinesischen Āgamas, um frühe Schichten zu identifizieren und spätere Redaktionsspuren zu erkennen. Philologische Methodik, historische Linguistik und Manuskriptforschung verbesserten die Datierung einzelner Lagen und die Rekonstruktion von Überlieferungslinien. Diese Vergleiche stärkten das Vertrauen in den antiquarischen Kern vieler Reden, machten aber auch die Vielfalt kanonischer Ordnungen deutlich. Die dreibändige deutschsprachige Sammlung profitierte von diesen Einsichten durch präzisere Anmerkungen, Terminologie und Glossare.

Gegen Ende des 20. und im 21. Jahrhundert gewannen Praxisbewegungen neue Sichtbarkeit, die sich explizit auf die Reden stützen. Vipassanā- und Achtsamkeitsschulen zitieren Passagen als normative Referenzen für Ethik und Meditation und verbreiten sie global. Zugleich machten digitale Projekte, Online-Editionen und offene Datenbanken die Korpora frei zugänglich, mit Suchfunktionen, Parallelstellen und mehrsprachigen Übersetzungen. In dieser Umgebung werden die drei Bände häufig als Ausgangspunkt genutzt, um spezifische Themen – etwa Lehrdialoge, Listenlehren oder meditative Anleitungen – mit internationalen Ressourcen zu verknüpfen.

Die Reden nehmen bereits ihre Entstehungszeit zum Gegenstand: Sie reflektieren Spannungen zwischen Hof und Kloster, Stadt und Land, Ritual und Ethik, Tradition und Innovation. In der neuzeitlichen Rezeption kommentiert die dreibändige Sammlung ähnlich grundlegende Fragen: Wie lässt sich eine alte Lehrüberlieferung in moderne Wissensordnungen, säkulare Bildungsprozesse und globale Öffentlichkeit übersetzen? Spätere Deutungen reichen von strenger philologischer Rekonstruktion über philosophische Lesarten bis zu praxisorientierten Handreichungen. So fungieren Erster, Zweiter und Dritter Band als historische Brücke und als Resonanzraum für wechselnde intellektuelle Horizonte.
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  Die Mittlere Sammlung, 
      Majjhimanikāyo, der uns überlieferten Lehrdarstellungen Gotamo Buddhos besteht aus 152 Reden. Diese Reden halten zwischen den 34 längeren Darlegungen des 
      Dīghanikāyo und den zahlreichen kürzeren Mittheilungen, oft nur einzelnen Aussprüchen des 
      Khuddakanikāyo in Hinsicht auf die Dauer des Vortrags gleichsam die Mitte. Nur dieses äußere Merkmal hat die Namen bestimmt. 
      Aṉguttaranikāyo und 
      Saṃyuttakanikāyo, mehr oder weniger vom selben Gesichtspunkte aus geordnet, schließen sich als vierte und fünfte Sammlung an. Das Ganze dieser fünf großen Tage- und Lehrbücher wird unter dem Begriffe 
      Suttapiṭakam, Kanon der Reden, zusammengefasst, als Gegenstück zum Kanon der Zucht, dem 
      Vinayapiṭakam. Das sind die beiden Hauptstücke des Vermächtnisses. In der Folge hat man diesem 
      Dvipiṭakam, dem Zweifachen Kanon, das 
      Abhidhammapiṭakam angefügt, den Kanon der Scholastik, und also das 
      Tipiṭakam geschaffen, den Dreifachen Kanon, die buddhistischen Biblia Sacra. Wahrscheinlich aber war bis 
       zum Tode Gotamo Buddhos, um 480 v. Chr., nur 
      eine Satzung bekannt, eben der Kanon der Reden, das 
      Suttapiṭakam als 
      Ekapiṭakam, woraus dann allmälig das 
      Vinayapiṭakam, später das 
      Abhidhammapiṭakam theils ausgeschieden, theils weitergebildet wurde.

Der Name 
      Ekapiṭakam und 
      Dvipiṭakam kommt nicht vor, 
      Tipiṭakam erst in scholastischer Zeit. Wohl wird das Simplex 
      piṭakam von alters her gelegentlich gebraucht, doch nur in seiner eigentlichen Bedeutung, als Korb: so z. B. in unserer 21. Rede, wo gesagt wird, den Weisen erschüttern wollen sei geradeso wie wenn man, »mit Spaten und Korb versehn«, daranginge den Erdball abzugraben. Zweifelhaft freilich scheint mir, im Gegensatz zu Trenckner, ob nicht in Äußerungen wie 
      piṭakasampadānena (
      AN vol. I. p. 189, vol. II. p. 191, vergl. Trenckner, Pāli Miscellany, London 1879, p. 67 ff.) schon eine deutliche Anspielung auf den übertragenen Begriff, auf schriftlich gepflegte brāhmanische Überlieferung vorliegt; wie vielleicht auch in der bitteren Klage des brāhmanischen Büßers Māgandiyo, 
      MN vol. I. p. 502 f.: 
      Bhūnahu samaṇo Gotamo ti me bhāsitaṃ: taṃ kissa hetu? Evam hi no sutte ocarati: »Ein Kernhauer ist der Asket Gotamo, sag' ich: und warum sag' ich das? Weil er als solcher gegen unsere Satzungen vorgeht.« Die erste Erwähnung von 
      piṭakam als Gesammtbegriff 
       der Lehre geschieht, meines Wissens, im 3. Jahrhundert nach Gotamo Buddho, ungefähr 200 Jahre nach Fixierung seiner Reden, auf einer asokischen Topenstele zu Barāhat (s. Bühler, Indian Studies No. III, Wien 1895, p. 17 und 87). Da finden wir nämlich auf einem der gestifteten steinernen Gitterbalken als Geber den Ehrwürdigen Jāto, der sich 
      peṭaki nennt, »Kenner des 
      Piṭakam«. Gleichzeitige Inschriften auf dem Sāñci-Hügel führen aber, wie Barāhat 
      sutantiko, sutātiko, »Kenner der Reden« (cf. 
      Vinayapiṭ. vol. I. p. 169 etc.), und, mit Barāhat, 
      pacanekāyiko, »Kenner der fünf Sammlungen«, an. 
      Pacanekāyiko, sutātiko ∼ 
      sutantiko und 
      peṭaki sind jedoch homologe Bezeichnungen desselben Begriffes, der in Sāñci noch einmal, alle drei zusammenfassend, als ächt kanonischer 
      dhamakaṭhīko, »Sprecher der Lehre« (
      MN I. 218, 
      SN II. 18, 114, 156, 
      AN I. 23, passim), auftritt. Was also damals, wenn wir diesen steinernen Zeugen trauen dürfen, noch immer eigentlich als Wort der Lehre gegolten hat, liegt vor Augen: es war der Kanon der Reden, das 
      Suttapiṭakam, und da man ein anderes 
      Piṭakam nicht kannte, reichte das Synonym 
      peṭaki vollkommen aus für 
      sutantiko, 
      sutātiko und 
      pacanekāyiko, während der Brāhmane sich nach wie vor des Titels 
      traividyas, cāturvaidyakas bedienen musste, um den Kenner der drei, den Kenner der vier 
       Veden zu bezeichnen, ja, dementsprechend, auch bei uns der 
      pacanekāyiko keineswegs zu einem pentakryphen 
      nekāyiko wurde. Litterarisch beglaubigt zeigt sich 
      Piṭakattayam erst im 
      Milindapañho, p. 348 (cf. p. 1 u. 18), welcher Stelle vor der quasi historischen Autorität des 
      Dīpavaṃso, p. 103, und 
      Mahāvaṃso, p. 19, 207, 251/2, 256, der Vorrang gebührt. 
      Kaccāyanos, des Grammatikers, »Einführung in das Studium des 
      Piṭakam« 
      Peṭakopadesagantho (s. Minayeffs Ausgabe des 
      Ganthavaṃso in den Recherches sur le Bouddhisme, Paris 1894, p. 239 u. 244) beschäftigt sich offenbar nur mit dem 
      Suttapiṭakam, 
      1
 siehe p. XXVIII, was selbstverständlich nicht ausschließt, dass der Verfasser alle drei 
      Piṭakas genügend gekannt habe. So spricht z. B. Asoko auf einer jüngst entdeckten nepalischen Felseninschrift von seiner Verehrung des Buddho Koṇāgamano: aber schwerlich dürfte es jemandem einfallen den gangbaren volksthümlichen Buddhismus jener Zeit, der sich zumal in Barāhat schon völlig entwickelt darstellt, mit der aristokratisch gesicherten Lehre eines 
      peṭaki desshalb gleich identifizieren zu wollen. Dass man das 
      Suttapiṭakam wirklich bis spät in das vierte Jahrhundert n. Chr. als den Kanon schlechthin angesehn hat, sagt uns sogar der Mahāvaṃso, p. 247, deutlich genug. Unter der Regierung Buddhadāsos, heißt es da, habe ein hochgelehrter 
      
dhammakathī (vergl. oben Sāñci) die Texte in die Landessprache übertragen: was für Texte? Eben die 
      Suttas.

Tass' eva rañño rajiamhi
      
Mahādhammakathīyati
      
Suttāni parivaṭṭesi
      
Sīhalāya niruttiyā.

Eine nachdrücklichere Bekräftigung des Tenors der Inschriften, wenn eine solche überhaupt vonnöthen wäre, könnte man sich kaum wünschen. Wie so oft in Indien zeigt sich auch hier eine vorerst bedenkliche Tradition durch unbezweifelbare Urkunden in ihrem ererbten Rechte bestätigt. Das Wort des Mönchs und der Meißel des Königs ergänzen einander.

Der innere Werth des 
      Vinayapiṭakam wird durch unser Ergebniss nicht geschmälert, vielmehr lässt sich jetzt deutlich absehn, warum der Kanon der Zucht neben unverkennbar Ächtem allerhand sagenhaftes Beiwerk aufweist: das Ächte, zwar oft fragmentarisch und interpoliert wiedergegeben, ist aus dem Urkanon geschöpft, aus dem 
      Suttapiṭakam, die hundert Geschichten und Legenden haben sich, nebst einer erdrückenden abgeschmackten Kasuistik, nach und nach mit eingestellt. Dies geschah, wie oben gesagt, verhältnissmäßig 
       früh und mochte so lange geschehn, bis auch diese Sammlung, in nachasokischer Zeit, zum selbständigen Kanon erhoben wurde. Noch unter Asoko war das Ordensrecht nur eine Art Auszug 
      2
 aus dem einen anerkannten 
      Piṭakam. Auf dem vielgenannten zweiten Bairāter Felsenedikt spricht der König den Wunsch aus, man möge vor allem die 
      vinayasamukase der 
      dhaṃmapaliyāyāni beobachten, »die Zuchtverordnungen der Lehrreden«, womit eben diejenigen Theile der Satzung gemeint sind, die auf die Disziplin Bezug haben. Hiermit stimmt es völlig überein, dass sich unter den hunderten von Inschriften bisher noch kein einziger »Kenner des 
      Vinayapiṭakam«. gefunden hat, weil ein solcher im Begriffe eines »Kenners des 
      Suttapiṭakam« implicite lag. Schon Oldenberg hat (
      Vinayapiṭakam, vol. I., London 1879, p. XIV) im Bairāter Wunsche die Unterordnung des 
      vinayo unter den 
      dhammo scharfsinnig erkannt, eine Unterordnung, deren Allgemeinheit seit Bühlers umfassenden Forschungen mehr und mehr durchblickt.

Allerdings sind uns bisher erst wenige Urkunden indischer Geschichte zugänglich geworden und gar manches ruht noch unter der Erde. Für die Kenntniss des authentischen Buddhismus trifft es sich recht glücklich, dass wir auf Grund der Denkmäler Asokos 
       und seiner Nachfolger schon heute die Entwickelung des Kanons mit annähernder Genauigkeit verfolgen können. Künftige Ausgrabungen lassen vielleicht vorasokische Bestätigungen unserer Urtheile und Schlüsse erwarten.

Die Stellung der Mittleren Sammlung im Kanon der Reden ist eingangs angegeben worden. Engere Beziehungen zu ihren vier Stammverwandten zeigen sich in bestimmter Weise. Zunächst sei hervorgehoben, dass die fünf Sammlungen im Allgemeinen wie im Besonderen durchaus harmonieren und Widersprüche ernster Natur schlechterdings unauffindbar scheinen. Inhalt und Form sind überall gleichgeartet, wenn auch nicht überall gleichwerthig. So tritt das Element des Wunderbaren in unserer Sammlung fast ganz zurück: aber in diesem oder in jenem Abschnitte des 
      Khuddakanikāyo (auch in den anapokryphen) und 
      Saṃyuttakanikāyo macht es sich, obzwar spärlich, bemerkbar. So wird in vielen Reden unserer Sammlung der Hauptgedanke ebenso unnachsichtlich entwickelt und zu Ende gedacht wie es häufig im 
      Dīghanikāyo der Fall ist: aber bei den zahlreichen, unterschiedlichen Paragraphen, welche diese Sammlung einschaltet, kommen die scharfen logischen Umrisse der Darstellung nicht immer ebenso leicht zur Geltung. So begegnen wir derselben Anordnung 
       des Stoffes, wie sie der 
      Aṉguttaranikāyo liebt, aber keine auserlesene Reihenfolge, wechselnde Schilderung wird geboten.

Diese gröberen Züge mögen zur Kennzeichnung genügen. Aufmerksame, wiederholte Durchnahme des Textes diene als beste Ausführung.

Die Kommentare

Wie bei den Schriften der Alten ist bei denen der Inder das Verständniss der ursprünglichen, naiven Gedanken der Meister früh verloren gegangen, und die große Masse der Gelehrten hat das Bedürfniss gefühlt Erklärungen zu geben. Wenn wir der einheimischen Tradition in irgend einem Punkte Glauben schenken dürfen, so gewiss in diesem, dass die Interpretation des 
      Suttapiṭakam, das ist die halb gelehrte, halb volksthümliche Zergliederung der Längeren, Mittleren, Kürzeren, Angereihten und Zusammengestellten Sammlung, bald nach dem Tode Gotamo Buddhos begonnen und seither stetig die Rezitation des Kanons begleitet hat. Diese Schulweisheit hat nun ohne Zweifel ihr Gutes, ja in einem Betracht ist sie nicht hoch genug zu preisen: ihr allein verdanken wir die reine Erhaltung der Texte. Mit unermüdlicher Akribie hat sie dritthalb 
       Jahrtausende eifersüchtig darüber gewacht, dass womöglich auch nicht ein Jota, auch nicht ein 
      akkharam der ächten Überlieferung verloren gehe, eingedenk des schönen Spruches:

Attho akkharasaññāto,
      
Durch Silben wird der Sinn erkannt.

Solche, in ihrer Art einzige Gewissenhaftigkeit, die eben nur in Indien möglich war und ist, verdient innige Anerkennung und Bewunderung. Ihr ist es ferner zu danken, dass die alten Lehren bis auf den heutigen Tag im Volke lebendig geblieben sind und, mutatis mutandis, ebenso wirken wie einst. Mit ihr im Bunde endlich ist es den standhaften buddhistischen Missionaren gelungen, die eine Hälfte der Erde, wie Sir William Hunter sagt, zu erobern und den Glauben der anderen zu modifizieren. Ihr wird man es vielleicht einmal nachzurühmen haben, wenn eine, so weit es eben möglich ist, menschenwürdige Religion auf dem Erdball allgemeine Verbreitung gewinnt. Viel, sehr viel Achtung verdient also die indische Schwester Schulweisheit.

Auf mächtigen Glanz folgt naturgemäß Nacht. Sobald die buddhistischen Patres ecclesiae und Doctores profundi darangehn dunkle, tiefe Stellen des Kanons 
       aufhellen zu wollen, reden sie wie Blinde von der Farbe. Sie meinen's ja grundehrlich, die Wackeren, versteht sich; doch was hilft guter Wille in der Kunst? Kunst kommt von Können, auch im Indischen, ihr Können aber beschränkte sich auf schwaches philologisches und reiches volksthümliches Wissen. Damit konnten sie freilich zur Erklärung der Reden Gotamo Buddhos nicht auslangen.

Es sei hier gestattet ein paar Beispiele anzuführen. Ich entnehme dieselben den allgemein zugänglichen Kommentaren oder gebe sie genau nach den mündlichen Belehrungen, welche mir die höchst achtbaren, vortrefflichen Mönche Zeilons während eines dortigen Aufenthalts in reicher Fülle zutheil werden ließen. Unterschiede zwischen den Erklärungen der Mönche von Kolombo und Kalutara, vom Daladamaligawa- und Asgiriyavihāre, am Alufelsen und in Anurādhapura und an anderen Orten haben sich, bei wiederholter Besprechung derselben Punkte, nicht ergeben, da nur eine Autorität für alle gilt: die οσαι μυριαδες ἐπων Mahābuddhaghosos. – 
      DN I., No. 11, Schlussverse des 
      Kevaṭṭasuttantam: Zweierlei 
      viññāṇam giebt's, das erste, 
      viññāṇam anidassanam, ist gleich 
      nibbānam, ja; das zweite, 
      viññāṇassa nirodhena etth' etam uparujjhati, ist das gewöhnliche. 
      MN I., No. 8 wird 
      sallekho von 
      
likhati ∼ 
      chindati abgeleitet. 
      KhN, Dhp. v. 227 ist 
      Atula statt 
      atulam zu lesen, als Eigenname im Voc. – 
      KhN, Itiv. 1 seqq.: 
      Ayaṃ vo pāṭibhogo anāgāmitāya wird ersetzt durch 
      Ahaṃ vo pāti°, ganz wie beim Herausgeber der editio princeps. 
      KhN, Thīg. v. 267 (cf. 
      MN I., 134,
      21): 
      nāgabhogasadisopamā ǁ ti hatthināgassa hatthena samasamā; hatthī hi idha bhuñjati etenā ti bhogo ti vutto – tā ti ūruyo. Es ist eine Reminiszenz an Stellen wie 
      nāganāsasamūpamā. 
      AN IV., No. 159 ist 
      setughāto = hetughāto. Die 
      dosinā ratti, passim, erklärt als 
      dosāpagatā ratti. 
      Sotāpanno, sotāpatti gehört zu 
      √sru, savati, u.s.w. – Wenn nun auch derartige Originalerklärungen, die man zu hunderten häufen könnte, kaum mehr als einen Einblick in den scholastischen Volksbuddhismus gewähren, so dürfen wir uns anderseits der vielen sekundären Bemerkungen des Scholiasten gelegentlich herzlich freuen. Diese bringen uns das Verständniss zuweilen wirklich näher und erleichtern die Denkarbeit, dienen gewissermaaßen als Eselsbrücke. Einige hübsche Beispiele dafür sind: 
      MN I., No. 36, p. 245 
      ajaddhukam ∼ 
      abhojanam; ibid. No. 15, p. 96 
      apadānam ∼ 
      pubbe apuññakatam; die zu 
      DN, 
      Mahāparin. p. 22 gelungene Erklärung der 
      ācariyamuṭṭhi; 
      3

KhN, Thag. v. 986 
      adda = addakkhi; 
      KhN, Thig. v. 122; 
      vidhavā ti; dhavo vuccati sāmiko, tad

abhāvā vidhavā, matapatikā ti attho; passim: anacchariyam ∼ thokam abbhutam, pag' eva ∼ paṭhamam eva, u.a.m. – Seien wir also billig und gestehn zu, dass Buddhaghoso, Dhammapālo, Ñāṇasāgaro und wie die 
      Aggācariyos alle heißen, bis herab auf den ebenso gelehrten als edlen Subhūti Mahānāyaka von Kalutara, in ihrer Art Vorzügliches geleistet haben, dass wir aber diese Braven nicht nach modernem Wissen und Können schätzen und nützen dürfen. Uns ziemt es nun unser altes Erbe zurückzuerobern und den ursprünglichen Gehalt rein darzustellen. Die Geistesspuren jenes großen Mannes, der wohl überall gepriesen doch nicht genug gekannt ist, liegen in den auf uns gekommenen Reden treu erhalten vor: wir sind allmälig mündig geworden, die ächte Elephantenfährte, wie es in der 27. Rede heißt, von der falschen unterscheiden zu lernen.

Die Brüder in Zeilon sollen uns jedoch nicht undankbar schelten. Wir werden sie noch oft um ihren Rath angehn, wenn es wichtige Bestätigungen gilt. Wie erfreulich war mir z. B. Subhūtis Denkweise, als er auf meine Bitte, 
      Māro zu erklären, mit dem schönen Citate aus dem 
      SN antwortete: 
      Rūpam māro, vedanā māro, saññā māro, saṉkhārā māro, viññāṇam māro, pañc' upādānakkhandhā māro ti, und mir so gleichsam die 
       offizielle Berechtigung gab in jenem Begriffe die Natur, oder richtiger, im Einklang mit Schopenhauer, die Mortur wiederzuerkennen. Solche und manche ähnliche, recht unphantastische Offenbarung darf man heute gewiss nur mehr auf Zeilon oder allenfalls noch in Barma und Siam erwarten; in China und Tibet kann man mitunter etwas andere Dinge zu hören bekommen. Hat mir doch ein sehr intelligenter Lama, wenige Tagereisen von der Heimath des Buddhismus entfernt, im Kloster Bhutia Basti bei Dārjiling, am Schlusse einer langen gelehrten Unterredung die Versicherung gegeben, ein vollkommener Weiser mag sich ausgesucht nette und geprüfte Jungfrauen, 
      varalakṣaṇopetās, ad libitum zulegen, zur Erfrischung seiner Lebensgeister. Ein derartiges Ideal hat nun freilich der südliche Buddhist niemals aufgestellt, und die 
      lakṣaṇas, die ihm, auch als vollkommenem Weisen, einzig nahe gehn, sind immer die selben geblieben, nämlich 
      aniccam, dukkham, anattam. Darum wollen wir die gute buddhistische Volksmetaphysik und ihre Meister hochhalten. Bei der Lehre Gotamo Buddhos, die erst in den letzten fünfzig Jahren durch Gogerlys, Spence Hardys und Childers' vertrauten Umgang mit den Mönchen Zeilons neu entdeckt wurde, ist das Wort des Richard Wagnerschen Hans Sachs wundersam am Platze: 
      

Dass uns're Meister sie gepflegt,
      
Grad' recht nach ihrer Art,
      
Nach ihrem Sinne treu gehegt,
      
Das hat sie ächt bewahrt. –

Eine wenig bekannte Einzelheit mag hier noch, als Exkurs, behandelt werden. Man hat bis vor kurzem allgemein angenommen, das letzte Mahl Gotamo Buddhos, von einem jungen Schmidte Namens Cundo gespendet, sei Wildbraten gewesen, und zwar verdorbener, dessen Genuss Erkrankung und Tod des Buddho zur Folge hatte. Die betreffende Stelle findet sich in der 16. Rede 
      DN, 
      Mahāparinibbānasuttam p. 41–42. Dort wird erzählt, der junge Schmidt Cundo habe die Mönche in sein Haus geladen und feste und flüssige Speise und ein reichliches Gericht von 
      sūkaramaddavam für sie bestellt; letzteres habe sich der Buddho vorsetzen lassen, den Schmidt aber ermahnt, die Jünger mit der anderen Speise zu bewirten und den Rest seines Gerichtes in die Gosse zu schütten, da es von keinem verdaut werden könne, den Vollendeten ausgenommen. Nach dem Genusse dieser Speise sei dann der Buddho krank geworden, schwer krank, und heftige Schmerzen hätten sich eingestellt.

Bhuttassa ca sūkaramaddavena
      
Vyādhippabāḷhā udapādi satthuno.


 Was ist nun 
      sūkaramaddavam? Ist es Wildbratensülze, wie es auf den ersten Blick scheint? Die einheimische Tradition hat es meist dafür gehalten, und die europäische Forschung hat es unbesehens übernommen. Zu vertrauensvoll: denn wir haben zu 
      sūkaramaddavam Parallelen, die einen anderen Begriff vermuthen lassen. Unter den Arzeneipflanzen, die der 
      Rājanighaṇṭus aufzählt, finden wir u. a. das fem. simpl. 
      sūkarī, von 
      sūkaras Eber, Schwein, als Batate, dann 
      sūkarakandas Eberbirne (Erdbirne), 
      sūkarapādikā Eberklaue = 
      kolaśimbī Eberschote, dann aber, und dies ist wichtiger, den 
      sūkareṣṭas, eine Erdmandel, welche die Wildschweine mit Leidenschaft auswühlen, wörtlich Ebergier; daher z. B. der Ort 
      Sūkarakhatā Eberswühl, 
      MN I., 497. 
      Suśrutas giebt 
      vārāhī, von 
      varāhas Eber, für die Yamwurzel an, dann 
      varāhakandas Ebertrüffel, 
      varāhamūlam, Eberwurz, etc. Vergl. noch Bezeichnungen wie 
      gostanī Weintraube, wörtlich Kuheuter, 
      hastikarṇas Rizinus, w. Elephantenohr, 
      uraṇākṣas eine Zimmtpflanze, w. Schaafauge, 
      kukkuṭamastakas ein Pfeffer, w. Hahnenkamm, 
      vānarapriyas ein gemeinsamer Name der indischen Feigenbäume, w. Affenlieb, 
      ajamodā für Kümmel, Sellerie, Liguster, w. Ziegenlab, 
      mṛgabhojanī Koloquinthenfrüchte, w. Wildspeise, nämlich der Rehe, Hirsche etc. u. v. m. 
      Sūkaramaddavam, 
       von 
      √m ṛḷ gaudere (s. 
      AN vol. I. p. 94, XV, 2 = 
      utanipāto, vv. 250, 292, 
      Jāt. vol. V. p. 378 v. 176, 
      Dhammasaṉg. s. v. 
      maddavatā, Asokos Delhi-Sivālik-Säulenedikt VII β, 1.7 
      madave), wird daher Eberlust bedeuten und der Name irgend einer essbaren Pilzart sein. Auch wir haben ja derlei Gewächse mit ähnlichen Namen bedacht, ex jure primi possidentis, und sagen Saubrod (eine Erdnuss), Hirschtrüffel, Hirschschwamm, Bärwurz, Bärenklee, Hasenampfer; vergl. auch Benennungen wie Eberesche, Kuhbaum, Wolfsmilch, Schlangenkraut, Schaafgarbe, Geißblatt. Cundo der Schmidt gehörte nun offenbar nicht der Jägerkaste an und war als wohlhabender indischer Handwerker gewiss nicht gewohnt Saubraten zu essen oder darzureichen. Am Markt gekaufte Wurzeln, Kräuter und Schwämme dürfte er zubereiten lassen und zum täglichen Reis mit angeboten haben. Unter die letzteren werden unglücklicherweise auch giftige gerathen sein und der Buddho hat es alsbald gemerkt. – Das Verdienst die Sache ans Licht gezogen zu haben gebührt dem Verfasser des trefflich ausgearbeiteten »Buddhistischen Katechismus«, Friedrich Zimmermann (Subhadra Bhikschu), s. 4. Aufl., Braunschweig 1894, p. 26 f. Dieser wieder verdankt, nach persönlicher Mittheilung, die erste Anregung einem Artikel im Journal of the Mahā-Bodhi-Society, 
       vol. I., No. VIII. p. 2-3, Kalkutta 1892, wo der Hauspaṇḍit der Zeitschrift unsere Stelle nach dem Kommentare Dhammapālācariyos zu 
      KhN, Udānam VIII., 5. (p. 81) erörtert und Äußerungen Rhys Davids', Bigandets, Rockhills und Colonel Olcotts, der nachdrücklich auf die richtige Bedeutung hinweist, wiedergiebt. Aus dem Kommentare geht hervor, dass der Irrthum schon in den Scholien der 
      Mahā Aṭṭhakathā aufgetischt, aber von ›Anderen‹, d. h. besseren Beobachtern, erkannt worden ist. Die heutigen Mönche Zeilons lassen sich über diese Frage mit der ihnen bei solchen ἀδιαφοροις eigenen Indifferenz aus und stellen die einander widersprechenden Erklärungen der Kommentatoren als gleich möglich hin; doch neigen sie seit einigen Jahren, wie sie sagen, mehr zu der eben dargelegten Ansicht. Einer der berühmtesten Nāyakas, der ehrwürdige Terunnānse des Maligakandapariveṇa in Kolombo Hikkaḍuwe Sumaṉgala meinte mit verächtlichem Lächeln: Ob der Buddho vor seinem Ende Pilze oder Fleisch, eine Brühe oder was sonst zu sich genommen habe, sei dem Buddhisten sehr gleichgültig; er wisse alle Nahrung ist Elend. 
      Na hi āhārena suddhī ti. Dass diese Worte keine hohle Phrase waren konnte ich täglich beobachten. Wie einst so schreitet auch heute noch der Mönch am Vormittag durch das Dorf hin, alter wie junger, niemals ein Wanst, 
       fast immer eine schlanke, asketische Gestalt, gemessenen Ganges, barhäuptig, kahlgeschoren wie Scipio, gesenkten Blickes, unter der langen gelben Toga die Almosenschaale halb verborgen im Arme, und tritt von Hütte zu Hütte, eine kleine Weile unbeweglich wartend, ob ihm eine milde Hand einen Bissen Speise in die Schaale senken werde; und stumm zieht er weiter, ohne ein Wort des Grußes, ohne ein Wort des Dankes, ohne aufzublicken, ohne eine Miene zu verziehen. Ist seine Schaale, ein halbkugelförmiger glatter Napf von 20-25 cm Durchmesser, nach Gutdünken voll geworden, dann kehrt er in seine blühende Einsiedelei oder, an größeren Orten, in sein luftiges Kloster zurück und nimmt langsam und reinlich das Mahl ein, ohne auszuwählen, Flüssiges und Festes vermischt, wie's eben im Napfe sich vorfindet. Um 12½ muss er gespeist und sich Mund und Hände gewaschen haben und braucht nun bis zum nächsten Vormittag nicht mehr ans Essen zu denken. Und strenge wird Zucht gehalten, eine Observanz, die in günstigem Lichte erscheint, in entschieden günstigerem als Berichterstatter mit gemächlichen Ohren und eiligen Augen es gelegentlich schildern. 
      

Die Übersetzung

Wer Pāli kann braucht kein geborgtes Licht; wenn die Sonne scheint vermissen wir nicht den Mond. Um Pāli wirklich zu verstehn sind aber, meines Erachtens, vorerst zwei Dinge unerlässlich: 1) eine möglichst gründliche Kenntniss der besten Saṃskṛt-Texte und wiederholte Beschäftigung mit ihnen, und 2) jahrelang geübtes Studium der Pāli-Urkunden. Den Kampf mit dem spröden Stoffe ohne dieses nothwendigste Rüstzeug aufnehmen verspricht geringen Erfolg, wie viele, oft redlich beflissene Übersetzungen intra et extra muros deutlich darthun. Man ist nur allzu geneigt die verhältnissmäßig leichte Zugänglichkeit der Pāli-Texte sogleich auch für leichte Schmelzbarkeit zu halten. Man zerlegt ein dutzend Perioden, giebt den ungefähren Inhalt an und glaubt schon, dies wäre, im Großen und Ganzen, alles. Ein ehrenwerther Rechtsanwalt in Kandy, Siṇhalo-Holländer, der mich einmal mit einem Mönche reden gehört hatte, meinte nachher: ›Wenn ich nur die Zeit hätte! In drei Monaten würd' ich das ganze Pāli bemeistert haben.‹ Er ließ sich von gelegentlichen Anklängen ans Siṇhalesische bestechen. Wie mancher 
       Biedermann bei uns gleicht mit seinem bischen Saṃskṛt diesem würdigen Holländer: nur mit dem Unterschied, dass er sich keine drei Monate Zeit nimmt, zur »Meisterung«. Er betreibt sie sein ganzes Leben lang, so nebenher.

Schön und gut sind nun wohl die zwei genannten unerlässlichen Eigenschaften, doch reichen sie zu einer Übersetzung keineswegs hin. Am Schlusse der Anmerkungen zum West-östlichen Divan stellt Goethe drei Arten von Übersetzungen auf, die prosaische, die parodistische und die identische. Die beiden ersten seien in ihrem Sinne recht brauchbar und verdienstlich, wahre Befriedigung könne nur die letzte gewähren. »Eine Übersetzung, die sich mit dem Original zu identifizieren strebt, nähert sich zuletzt der Interlinearversion und erleichtert höchlich das Verständniss des Originals; hiedurch werden wir an den Grundtext hinangeführt, ja getrieben, und so ist denn zuletzt der ganze Zirkel abgeschlossen, in welchem sich die Annäherung des Fremden und Einheimischen, des Bekannten und Unbekannten bewegt.« Sollte in den folgenden Blättern jene Identität auch nur hier und da zum kleinsten Theile sichtbar werden, dann wäre das Verständniss des Grundtextes allerdings wesentlich leichter, obgleich nicht mühelos geworden. 
       Die Reden stammen zwar aus dem 6. Jahrhundert vor Christus: aber sie machen zuweilen den Eindruck als gehörten sie ins 6. Jahrhundert nach Schopenhauer.

Wien, im Herbst 1895.

Karl Eugen Neumann
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Erster Theil
      
Erste Rede 
Urart

Das hab' ich gehört. Zu einer Zeit weilte der Erhabene bei Ukkaṭṭhā, im Lustwalde, am Fuße eines Königsbaumes. Dort nun wandte sich der Erhabene an die Mönche: »Ihr Mönche!« – »Erlauchter!« antworteten da jene Mönche dem Erhabenen aufmerksam. Der Erhabene sprach also:

»Aller Dinge Urart will ich euch weisen, ihr Mönche: höret es und achtet wohl auf meine Rede.«

»Ja, o Herr!« antworteten da jene Mönche dem Erhabenen aufmerksam. Der Erhabene sprach also:

»Da hat einer, ihr Mönche, nichts erfahren, ist ein gewöhnlicher Mensch, ohne Sinn für das Heilige, der heiligen Lehre unkundig, der heiligen Lehre unzugänglich, ohne Sinn für das Edle, der Lehre der Edlen unkundig, der Lehre der Edlen unzugänglich und nimmt die Erde als Erde, und hat er die Erde als Erde genommen, so denkt er Erde, denkt an die Erde, denkt über die Erde, denkt ›Mein ist die Erde‹ 
       und freut sich der Erde: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Wasser als Wasser, und hat er das Wasser als Wasser genommen, so denkt er Wasser, denkt an das Wasser, denkt über das Wasser, denkt ›Mein ist das Wasser‹ und freut sich des Wassers: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Feuer als Feuer, und hat er das Feuer als Feuer genommen, so denkt er Feuer, denkt an das Feuer, denkt über das Feuer, denkt ›Mein ist das Feuer‹ und freut sich des Feuers: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Luft als Luft, und hat er die Luft als Luft genommen, so denkt er Luft, denkt an die Luft, denkt über die Luft, denkt ›Mein ist die Luft‹ und freut sich der Luft: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Natur als Natur, und hat er die Natur als Natur genommen, so denkt er Natur, denkt an die Natur, denkt über die Natur, denkt ›Mein ist die Natur‹ und freut sich der Natur: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Götter als Götter, und hat er die Götter als Götter genommen, so denkt er Götter, denkt an die Götter, denkt über die Götter, denkt ›Mein sind die Götter‹ und freut sich der Götter: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt den Herrn der Zeugung als Herrn 
       der Zeugung, und hat er den Herrn der Zeugung als Herrn der Zeugung genommen, so denkt er den Herrn der Zeugung, denkt an den Herrn der Zeugung, denkt über den Herrn der Zeugung, denkt ›Mein ist der Herr der Zeugung‹ und freut sich des Herrn der Zeugung: und warum? Weil er ihn nicht kennt, sage ich. Er nimmt den Brahmā als Brahmā, und hat er den Brahmā als Brahmā genommen, so denkt er den Brahmā, denkt an den Brahmā, denkt über den Brahmā, denkt ›Mein ist Brahmā‹ und freut sich des Brahmā: und warum? Weil er ihn nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Leuchtenden als Leuchtende, und hat er die Leuchtenden als Leuchtende genommen, so denkt er die Leuchtenden, denkt an die Leuchtenden, denkt über die Leuchtenden, denkt ›Mein sind die Leuchtenden‹ und freut sich der Leuchtenden: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Strahlenden als Strahlende, und hat er die Strahlenden als Strahlende genommen, so denkt er die Strahlenden, denkt an die Strahlenden, denkt über die Strahlenden, denkt ›Mein sind die Strahlenden‹ und freut sich der Strahlenden: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Gewaltigen als Gewaltige, und hat er die Gewaltigen als Gewaltige genommen, so denkt er die Gewaltigen, denkt an die 
       Gewaltigen, denkt über die Gewaltigen, denkt ›Mein sind die Gewaltigen‹ und freut sich der Gewaltigen: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt den Übermächtigen 
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 als Übermächtigen, und hat er den Übermächtigen als Übermächtigen genommen, so denkt er den Übermächtigen, denkt an den Übermächtigen, denkt über den Übermächtigen, denkt ›Mein ist der Übermächtige‹ und freut sich des Übermächtigen: und warum? Weil er ihn nicht kennt, sage ich. Er nimmt die unbegränzte Raumsphäre als unbegränzte Raumsphäre, und hat er die unbegränzte Raumsphäre als unbegränzte Raumsphäre genommen, so denkt er unbegränzte Raumsphäre, denkt an die unbegränzte Raumsphäre, denkt über die unbegränzte Raumsphäre, denkt ›Mein ist die unbegränzte Raumsphäre‹ und freut sich der unbegränzten Raumsphäre: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die unbegränzte Bewusstseinsphäre als unbegränzte Bewusstseinsphäre, und hat er die unbegränzte Bewusstseinsphäre als unbegränzte Bewusstseinsphäre genommen, so denkt er unbegränzte Bewusstseinsphäre, denkt an die unbegränzte Bewusstseinsphäre, denkt über die unbegränzte Bewusstseinsphäre, denkt ›Mein ist die unbegränzte Bewusstseinsphäre‹ und freut sich der unbegränzten Bewusstseinsphäre: und 
       warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Nichtdaseinsphäre als Nichtdaseinsphäre, und hat er die Nichtdaseinsphäre als Nichtdaseinsphäre genommen, so denkt er die Nichtdaseinsphäre, denkt an die Nichtdaseinsphäre, denkt über die Nichtdaseinsphäre, denkt ›Mein ist die Nichtdaseinsphäre‹ und freut sich der Nichtdaseinsphäre: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung als Gränzscheide möglicher Wahrnehmung, und hat er die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung als Gränzscheide möglicher Wahrnehmung genommen, so denkt er die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung, denkt an die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung, denkt über die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung, denkt ›Mein ist die Gränzscheide möglicher Wahrnehmung‹ und freut sich der Gränzscheide möglicher Wahrnehmung: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Gesehene als gesehn, und hat er das Gesehene als gesehn genommen, so denkt er Gesehenes, denkt an das Gesehene, denkt über das Gesehene, denkt ›Mein ist das Gesehene‹ und freut sich des Gesehenen: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Gehörte als gehört, und hat er das Gehörte als gehört genommen, so denkt er Gehörtes, denkt an das Gehörte, denkt 
       über das Gehörte, denkt ›Mein ist das Gehörte‹ und freut sich des Gehörten: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Gedachte als gedacht, und hat er das Gedachte als gedacht genommen, so denkt er Gedachtes, denkt an das Gedachte, denkt über das Gedachte, denkt ›Mein ist das Gedachte‹ und freut sich des Gedachten: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt das Erkannte als erkannt, und hat er das Erkannte als erkannt genommen, so denkt er Erkanntes, denkt an das Erkannte, denkt über das Erkannte, denkt ›Mein ist das Erkannte‹ und freut sich des Erkannten: und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Einheit als Einheit, und hat er die Einheit als Einheit genommen, so denkt er die Einheit, denkt an die Einheit, denkt über die Einheit, denkt ›Mein ist die Einheit‹ und freut sich der Einheit: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Vielheit als Vielheit, und hat er die Vielheit als Vielheit genommen, so denkt er die Vielheit, denkt an die Vielheit, denkt über die Vielheit, denkt ›Mein ist die Vielheit‹ und freut sich der Vielheit: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich. Er nimmt das All als All, und hat er das All als All genommen, so denkt er das All, denkt an das All, denkt über das All, denkt ›Mein ist das All‹ und freut sich des Alls: 
       und warum? Weil er es nicht kennt, sage ich. Er nimmt die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung, 
      5
, und hat er die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung genommen, so denkt er die Wahnerlöschung, denkt an die Wahnerlöschung, denkt über die Wahnerlöschung, denkt ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich der Wahnerlöschung: und warum? Weil er sie nicht kennt, sage ich.

»Wer aber, Mönche, als kämpfender Mönch, mit streitendem Busen die unvergleichliche Sicherheit zu erringen trachtet, auch dem gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann soll er nicht Erde denken, nicht an die Erde denken, nicht über die Erde denken, nicht denken ›Mein ist die Erde‹, sich der Erde nicht freuen: und warum nicht? Damit er sie kennen lerne, sage ich. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt ihm als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann soll er nicht das All denken, nicht an das All denken, nicht über das All denken, nicht denken ›Mein ist das All‹, sich des Alls nicht freuen: und warum nicht? Damit er es kennen lerne, sage ich. Die Wahnerlöschung gilt ihm als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann soll er nicht die Wahnerlöschung denken, 
       nicht an die Wahnerlöschung denken, nicht über die Wahnerlöschung denken, nicht denken ›Mein ist die Wahnerlöschung‹, sich der Wahnerlöschung nicht freuen: und warum nicht? Damit er sie kennen lerne, sage ich.

»Wer aber, Mönche, als heiliger Mönch, als Wahnversieger, Endiger, gewirkten Werkes, lastentledigt, sein Ziel vollbracht, die Daseinsfesseln zerstört hat, in vollkommener Weisheit erlöst ist, auch dem gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? Weil er sie kennt, sage ich. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt ihm als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? Weil er es kennt, sage ich. Die Wahnerlöschung gilt ihm als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht 
       der Wahnerlöschung: und warum nicht? Weil er sie kennt, sage ich.

»Wer aber, Mönche, als heiliger Mönch, als Wahnversieger, Endiger, gewirkten Werkes, lastentledigt, sein Ziel vollbracht, die Daseinsfesseln zerstört hat, in vollkommener Weisheit erlöst ist, auch dem gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? Weil er gierversiegt gierlos ist. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt ihm als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? Weil er gierversiegt gierlos ist. Die Wahnerlöschung gilt ihm als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht der Wahnerlöschung: und warum nicht? Weil er gierversiegt gierlos ist.

»Wer aber, Mönche, als heiliger Mönch, als Wahnversieger, Endiger, gewirkten Werkes, lastentledigt, 
       sein Ziel vollbracht, die Daseinsfesseln zerstört hat, in vollkommener Weisheit erlöst ist, auch dem gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? Weil er hassversiegt hasslos ist. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt ihm als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? Weil er hassversiegt hasslos ist. Die Wahnerlöschung gilt ihm als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht der Wahnerlöschung: und warum nicht? Weil er hassversiegt hasslos ist.

»Wer aber, Mönche, als heiliger Mönch, als Wahnversieger, Endiger, gewirkten Werkes, lastentledigt, sein Ziel vollbracht, die Daseinsfesseln zerstört hat, in vollkommener Weisheit erlöst ist, auch dem gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, 
       dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? Weil er irreversiegt irrlos ist. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter. Einheit und Vielheit, das All gilt ihm als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? Weil er irreversiegt irrlos ist. Die Wahnerlöschung gilt ihm als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die. Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht der Wahnerlöschung: und warum nicht? Weil er irreversiegt irrlos ist.

»Und dem Vollendeten, ihr Mönche, dem Heiligen, vollkommen Erwachten, 
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 gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? Weil der Vollendete sie kennt, sage ich. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt dem Vollendeten 
       als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? Weil der Vollendete es kennt, sage ich. Die Wahnerlöschung gilt dem Vollendeten als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht der Wahnerlöschung: und warum nicht? Weil der Vollendete sie kennt, sage ich.

»Und dem Vollendeten, ihr Mönche, dem Heiligen, vollkommen Erwachten, gilt die Erde als Erde, und hat ihm die Erde als Erde gegolten, dann denkt er nicht Erde, denkt nicht an die Erde, denkt nicht über die Erde, denkt nicht ›Mein ist die Erde‹ und freut sich nicht der Erde: und warum nicht? ›Genügen ist des Leidens Wurzel‹, das hat er entdeckt, ›Werden gebiert, Gewordenes altert und stirbt.‹ Darum also, ihr Mönche, sage ich, dass der Vollendete, allem Lebensdurst erstorben, entwöhnt, entrodet, entgangen, entwunden, in der unvergleichlichen, vollkommenen Erwachung auferwacht ist. Wasser, Feuer, Luft, Natur und Götter, Einheit und Vielheit, das All gilt dem Vollendeten 
       als All, und hat ihm das All als All gegolten, dann denkt er nicht das All, denkt nicht an das All, denkt nicht über das All, denkt nicht ›Mein ist das All‹ und freut sich nicht des Alls: und warum nicht? ›Genügen ist des Leidens Wurzel‹, das hat er entdeckt, ›Werden gebiert, Gewordenes altert und stirbt.‹ Darum also, ihr Mönche, sage ich, dass der Vollendete, allem Lebensdurst erstorben, entwöhnt, entrodet, entgangen, entwunden, in der unvergleichlichen vollkommenen Erwachung auferwacht ist. Die Wahnerlöschung gilt dem Vollendeten als Wahnerlöschung, und hat ihm die Wahnerlöschung als Wahnerlöschung gegolten, dann denkt er nicht die Wahnerlöschung, denkt nicht an die Wahnerlöschung, denkt nicht über die Wahnerlöschung, denkt nicht ›Mein ist die Wahnerlöschung‹ und freut sich nicht der Wahnerlöschung: und warum nicht? ›Genügen ist des Leidens Wurzel‹, das hat er entdeckt, ›Werden gebiert, Gewordenes altert und stirbt.‹ Darum also, ihr Mönche, sage ich, dass der Vollendete, allem Lebensdurst erstorben, entwöhnt, entrodet, entgangen, entwunden, in der unvergleichlichen vollkommenen Erwachung auferwacht ist.«



Also sprach der Erhabene. Zufrieden freuten sich jene Mönche über das Wort des Erhabenen.
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Das hab' ich gehört. Zu einer Zeit weilte der Erhabene bei Sāvatthī, im Siegerwalde, im Garten Anāthapiṇḍikos. Dort nun wandte sich der Erhabene an die Mönche: »Ihr Mönche!« – »Erlauchter!« antworteten da jene Mönche dem Erhabenen aufmerksam. Der Erhabene sprach also:

»Wie allem Wähnen gewehrt wird, Mönche, das will ich euch weisen: höret es und achtet wohl auf meine Rede.«

»Ja, o Herr!« antworteten da jene Mönche dem Erhabenen aufmerksam. Der Erhabene sprach also:

»Dem Kenner, ihr Mönche, dem Kundigen verheiße ich Wahnversiegung, keinem Unbekannten, keinem Unkundigen. Was soll aber, Mönche, gekannt, was erkundet sein zur Wahnversiegung? Gründliche Achtsamkeit und seichte Achtsamkeit. Seichte Achtsamkeit, ihr Mönche, zeitigt neues Wähnen und lässt das alte erstarken, gründliche Achtsamkeit, ihr Mönche, lässt neues Wähnen nicht aufkommen und zerstört das alte. 
       »Es giebt, Mönche, ein Wähnen, das wissend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das wehrend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das pflegend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das duldend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das fliehend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das kämpfend überwunden werden muss. Es giebt ein Wähnen, das wirkend überwunden werden muss.

»Was ist das aber, ihr Mönche, für ein Wähnen, das wissend überwunden werden muss? Da hat einer, ihr Mönche, nichts erfahren, ist ein gewöhnlicher Mensch, ohne Sinn für das Heilige, der heiligen Lehre unkundig, der heiligen Lehre unzugänglich, ohne Sinn für das Edle, der Lehre der Edlen unkundig, der Lehre der Edlen unzugänglich und erkennt nicht was der Achtsamkeit werth ist und erkennt nicht was der Achtsamkeit unwerth ist. Ohne Kenntniss der würdigen Dinge, ohne Kenntniss der unwürdigen Dinge achtet er auf das Unwürdige und nicht auf das Würdige. Was ist aber, Mönche, das Unwürdige, das er würdigt? Durch dessen Würdigung, ihr Mönche, neuer Wunscheswahn gezeitigt wird und alter erstarkt, neuer Daseinswahn gezeitigt wird und alter erstarkt, neuer Irrwahn gezeitigt wird und alter erstarkt, das ist das Unwürdige, 
       das er würdigt. Und was ist, ihr Mönche, das Würdige, das er nicht würdigt? Durch dessen Würdigung, ihr Mönche, neuer Wunscheswahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, neuer Daseinswahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, neuer Irrwahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, das ist das Würdige, das er nicht würdigt. Und indem er unwürdige Dinge würdigt und würdige Dinge nicht würdigt erhebt sich neues Wähnen in ihm und das alte erstarkt.

»Und seicht erwägt er also: ›Bin ich wohl in den vergangenen Zeiten gewesen? Oder bin ich nicht gewesen? Was bin ich wohl in den vergangenen Zeiten gewesen? Wie bin ich wohl in den vergangenen Zeiten gewesen? Was geworden bin ich dann was gewesen? Werd' ich wohl in den zukünftigen Zeiten sein? Oder werde ich nicht sein? Was werd' ich wohl in den zukünftigen Zeiten sein? Wie werd' ich wohl in den zukünftigen Zeiten sein? Was geworden werd' ich dann was sein?‹ Und auch die Gegenwart erfüllt ihn mit Zweifeln: ›Bin ich denn? Oder bin ich nicht? Was bin ich? Und wie bin ich? Dieses Wesen da, woher ist das wohl gekommen? Und wohin wird es gehn?‹

»Und bei solchen seichten Erwägungen kommt er zu dieser oder zu jener der sechs Ansichten: die Ansicht 
       ›Ich habe eine Seele‹ wird ihm zur festen Überzeugung, oder die Ansicht ›Ich habe keine Seele‹ wird ihm zur festen Überzeugung, oder die Ansicht ›Beseelt ahn' ich Beseelung‹ wird ihm zur festen Überzeugung, oder die Ansicht ›Beseelt ahn' ich Entseelung‹ wird ihm zur festen Überzeugung, oder die Ansicht ›Entseelt ahn' ich Beseelung‹ wird ihm zur festen Überzeugung, oder aber er kommt zur folgenden Ansicht: ›Mein selbiges Selbst, sag' ich, findet sich wieder, wenn es da und dort den Lohn guter und böser Werke genießt, und dieses mein Selbst ist dauernd, beharrend, ewig, unwandelbar, wird sich ewiglich also gleich bleiben.‹ Das nennt man, ihr Mönche, Gasse der Ansichten, Höhle der Ansichten, Schlucht der Ansichten, Dorn der Ansichten, Hag der Ansichten, Garn der Ansichten. Ins Garn der Ansichten gerathen, ihr Mönche, wird der unerfahrene Erdensohn nicht frei vom Geborenwerden, Altern und Sterben, von Kummer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung, er wird nicht frei, sag' ich, vom Leiden.

»Doch der erfahrene heilige Jünger, ihr Mönche, merkt das Heilige, ist der heiligen Lehre kundig, der heiligen Lehre wohlzugänglich, merkt das Edle, ist der Lehre der Edlen kundig, der Lehre der Edlen wohlzugänglich und erkennt was der Achtsamkeit werth ist 
       und erkennt was der Achtsamkeit unwerth ist. Bekannt mit den würdigen Dingen, bekannt mit den unwürdigen Dingen achtet er nicht des Unwürdigen sondern des Würdigen. Was ist aber, Mönche, das Unwürdige, das er nicht würdigt? Durch dessen Würdigung, ihr Mönche, neuer Wunscheswahn gezeitigt wird und alter erstarkt, neuer Daseinswahn gezeitigt wird und alter erstarkt, neuer Irrwahn gezeitigt wird und alter erstarkt, das ist das Unwürdige, das er nicht würdigt. Und was ist, ihr Mönche, das Würdige, das er würdigt? Durch dessen Würdigung, ihr Mönche, neuer Wunscheswahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, neuer Daseinswahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, neuer Irrwahn nicht aufkommen kann und alter zerstört wird, das ist das Würdige, das er würdigt. Und indem er unwürdige Dinge nicht würdigt und würdige Dinge würdigt kommt neues Wähnen nicht auf und das alte vergeht.

»›Das ist das Leiden‹ erwägt er gründlich. ›Das ist die Leidensentwicklung‹ erwägt er gründlich. ›Das ist die Leidensauflösung‹ erwägt er gründlich. ›Das ist der zur Leidensauflösung führende Pfad‹ erwägt er gründlich.

»Und bei solcher gründlicher Erwägung lösen sich ihm drei Umgarnungen auf: der Glaube an Persönlichkeit, Zweifelsucht, sich klammern an Tugendwerk.


 »Das nennt man, ihr Mönche, Wähnen, das wissend überwunden werden muss.

»Was ist das aber, ihr Mönche, für ein Wähnen, das wehrend überwunden werden muss? Da wahrt sich, ihr Mönche, ein Mönch Besonnenheit als gründliche Wehr und Waffe des Gesichts. Denn ließ' er, ihr Mönche, sein Gesicht wehrlos gewähren, so käme verstörendes, sehrendes Wähnen über ihn; doch das wehrlich gewahrte Gesicht hält das verstörende, sehrende Wähnen von ihm ab. Besonnenheit wahrt er sich als gründliche Wehr und Waffe des Gehörs. Denn ließ' er, ihr Mönche, sein Gehör wehrlos gewähren, so käme verstörendes, sehrendes Wähnen über ihn; doch das wehrlich gewahrte Gehör hält das verstörende, sehrende Wähnen von ihm ab. Besonnenheit wahrt er sich als gründliche Wehr und Waffe des Geruchs. Denn ließ' er, ihr Mönche, seinen Geruch wehrlos gewähren, so käme verstörendes, sehrendes Wähnen über ihn; doch der wehrlich gewahrte Geruch hält das verstörende, sehrende Wähnen von ihm ab. Besonnenheit wahrt er sich als gründliche Wehr und Waffe des Geschmacks. Denn ließ' er, ihr Mönche, seinen Geschmack wehrlos gewähren, so käme verst
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