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kurzen Mahāyāna-Texten) zitiert nach Seite)
PU (Pradı̄podyotanat. ı̄kā, zitiert nach Seite)
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Einleitung

Dieses Buch umfasst einen Zeitraum von etwa 1500 Jahren. Er
beginnt mit der Zeit des historischen Buddha (ca. 560–480
v.u.Z.) und endet mit der Entwicklung der tantrischen Systeme
des Buddhismus (ca. 500–1000 n.u.Z.). Um das Jahr 1000
n.u.Z. war der Buddhismus auf dem indischen Festland weit-
gehend verschwunden, teilweise aufgegangen in den hinduisti-
schen Systemen, teilweise ausgemerzt von den islamischen Ero-
berern. Auch danach wurde die buddhistische Philosophie wei-
ter entwickelt: in Śrı̄ Laṅkā und in Thailand und Birma, wo der
»konservative« Buddhismus (Theravāda), der für sich in An-
spruch nimmt, die ursprüngliche Lehre des Buddha zu vertre-
ten, bis in die Gegenwart eine ungebrochene Tradition hat; in
Tibet, wo eigenständige Denksysteme sich auch nach dem Ende
des Buddhismus in Indien weiter entfalteten; in China, in Japan
und in der jüngsten Zeit in Europa und Amerika.

Eine besondere Schwierigkeit in der Erschließung der bud-
dhistischen wie auch jeder anderen nichtabendländischen Phi-
losophie liegt in den Sprachen, in denen diese Philosophie for-
muliert wurde. Die Darstellung einer nichtabendländischen
Philosophie in einer abendländischen Sprache muss sich zwangs-
läufig auf die Wiedergabe fremdsprachiger Termini in der ei-
genen Sprache stützen. Das hat schon innerhalb der verschie-
denen europäischen Philosophien Schwierigkeiten gemacht.
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Gravierender wird das Problem mit der buddhistischen Philo-
sophie. Jede Übersetzung ist hier in einem hohen Maße inter-
pretativ.

Um eine Einheitlichkeit der Terminologie zu gewährleisten,
sind fast alle in diesem Buch verwendeten Zitate eigene Über-
setzungen – in einigen Fällen, in denen ich vorhandene Überset-
zungen verwendet habe, ist dies eigens angemerkt. Bei der
Übersetzung habe ich die für viele buddhistische Texte charak-
teristischen Wiederholungen behutsam gekürzt, ohne dies be-
sonders zu vermerken, gleichfalls habe ich meist die Anreden
(»ihr Mönche« oder Namen) ausgelassen. Die Übersetzungen
sind meist sehr »wörtlich« gehalten, um die Ausdrucksweise
des Originals wenigstens annähernd wiederzugeben. Für eine
vollständige Übersetzung insbesondere von längeren Texten
wäre diese Methode nicht brauchbar, da sie nur schwer lesbar
wären. Für diese Einführung mit ihren kurzen Textauszügen
schien sie mir dagegen sinnvoll, um der Leserin oder dem Leser
die Möglichkeit zu geben, den Denkprozess, der den Texten
zugrunde liegt, genauer mit-denken zu können. Darüber hi-
naus besteht so die Möglichkeit, andere Übersetzungen zum
Vergleich heranzuziehen und zu beobachten, wie unterschied-
lich verschiedene Autorinnen und Autoren übersetzt haben.
Dass dadurch der Text schwieriger lesbar wird, habe ich in
Kauf genommen.

Die vorliegende Einführung beschränkt sich auf den »indi-
schen« Buddhismus, das heißt auf die Literatur, die in Pāli
(einer mittelindischen Sprache) und Sanskrit (altindische Spra-
che, die als allgemeine Gelehrtensprache bis in die Gegenwart
benutzt wird) überliefert ist. Der nichtindische Buddhismus ist
bewusst ausgespart, da sich der Buddhismus mit jeder Übertra-
gung in eine neue Sprache und in eine neue Kultur verändert
hat.

Die Einführung folgt der historischen und geografischen Tei-
lung des Buddhismus in zwei große Denkrichtungen. Um das
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zweite Jahrhundert v.u.Z. hat sich der Buddhismus in zwei
Zweige gespalten, von denen sich der eine »Lehre der Älteren«
(Ssk. sthaviravāda, P. theravāda) nannte und für sich in An-
spruch nahm, die ursprüngliche Lehre des Buddha zu bewah-
ren. Der andere Zweig nannte sich später »Großes Fahrzeug«
(mahāyāna), um zu betonen, dass hier eine Lehre vertreten
werde, die für viele oder alle Gültigkeit hat – für den erstge-
nannten Zweig wurde der abschätzige Begriff »Kleines Fahr-
zeug« (hı̄nayāna) geprägt, eine Bezeichnung, die von Buddhis-
ten heute kaum mehr benutzt wird.

Der erste Teil dieser Einführung, »Die Lehre der Älteren«,
befasst sich mit der Lehre, die in den Ländern des »südlichen«
Buddhismus (vorwiegend Śrı̄ Laṅkā, Thailand, Birma) überlie-
fert wurde. Im ersten Teil wurde nahezu ausschließlich die Pāli-
Literatur verwendet. Trotzdem habe ich meistens außer den
Pāli-Begriffen auch die Sanskrit-Entsprechungen angegeben,
da viele Begriffe sich in dieser Form bei uns eingebürgert haben
(etwa karma und nirvān. a statt Pāli kamma und nibbāna) und
da so der Vergleich mit dem zweiten Hauptteil (»Das Große
Fahrzeug«) leichter fällt.

Begonnen habe ich mit der Überlieferung zum Leben Bud-
dhas. Hier handelt es sich nicht um eine Biografie in unserem
Sinne – diese lässt sich leicht an anderer Stelle nachlesen (z.B.
Schumann, Der historische Buddha). Es ging mir vielmehr
darum, einen ersten Weg zum Verständnis der Unterschiedlich-
keit abendländischen und buddhistischen Denkens zu zeigen.
In der buddhistischen Lehre wird viel mit bildhaften Darstel-
lungen und Gleichnissen gearbeitet. Diese Bilder sind meistens
nicht nur Illustration zu etwas, was schon gesagt wäre, sondern
sind selbst das, was gesagt wird und gesagt werden kann, und
sie geben wichtige sachliche und emotionale Hinweise.

Die westliche Buddhismusforschung hat sich stets viel Mühe
gegeben, die buddhistische Überlieferung fein säuberlich in
Tatsachen und Phantastereien zu trennen. Ziel war hierbei, his-
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torisch verlässliche Fakten und den »authentischen Kern« der
buddhistischen Lehre zu gewinnen. Damit wurde ein Großteil
der buddhistischen Überlieferung als unbrauchbar und allen-
falls in religionsgeschichtlicher Hinsicht interessant ausgeson-
dert. Diese Vorgehensweise halte ich einem religiös-philosophi-
schen System gegenüber für ungerechtfertigt. Wenn ich verste-
hen will, was jemand denkt, muss ich zunächst und vor allem
von dem ausgehen, was er mir (direkt oder durch Überliefe-
rung) sagt. Wenn ich den Standpunkt einnehme, dass das, was
mir gesagt wird, zu einem großen Teil Phantasterei sei, die nicht
lohne, zur Kenntnis genommen zu werden, sind meine Chan-
cen gering, etwas zu verstehen.

Auf die Überlieferung über das Leben Buddhas folgt eine
Darstellung der buddhistischen Erkenntnismethode. Da Er-
kennen und Verstehen in der buddhistischen Lehre einen zen-
tralen Ort einnimmt und da Verstehen im Buddhismus nicht
eine rationale Konstruktion ist, sondern Resultat von präziser
Beobachtung – man könnte den Buddhismus fast eine empiri-
sche Philosophie nennen, wenn der Begriff »empirisch« bei uns
nicht so sehr mit der Naturwissenschaft verknüpft wäre – er-
schien es mir wichtig, diesem Thema einen großen Raum zu
widmen. Inzwischen wird diese Methode (satipat.t.hāna) – wenn
auch oft in stark verkürzter Form – von vielen buddhistischen
Gemeinschaften gelehrt.

Im Kapitel zur Meditation habe ich versucht, wenigstens in
Ansätzen das klassische System buddhistischer Meditation dar-
zustellen. Da es sich um einen Bereich von Erfahrung handelt,
der nicht allgemein ist, sind der sprachlichen Formulierung
enge Grenzen gesetzt. Wir stehen hierbei vor dem gleichen Pro-
blem wie die buddhistischen Philosophen. Wir müssen uns ei-
ner Sprache bedienen, die zwei zentrale Merkmale hat: Unsere
Sprache verfügt hauptsächlich über Substantive, Adjektive und
Verben. Sie repräsentiert eine Welt aus Gegenständen, Dingen,
Sachen, Individuen, die Eigenschaften haben, zueinander in Be-
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ziehung stehen und Tätigkeiten ausüben. Dem entspricht das
Bild, das wir von der Welt haben. Sobald mit dieser Sprache
etwas beschrieben werden soll, was sich wesentlich prozessual
darstellt (z.B. moderne Physik und Biologie, prozessuale Philo-
sophien), gibt es Probleme.

Darüber hinaus sind natürliche Sprachen schon auf Grund
der biologischen Voraussetzungen streng sequenziell. Die Na-
tur des Sprechens bzw. Schreibens erzwingt, dass eine sprachli-
che Äußerung aus einer Folge von Wörtern besteht, die mit dem
ersten Wort beginnt und mit dem letzten Wort endet. Dies
genügt für die Beschreibung linearer Prozesse; für die Beschrei-
bung vielfältig verzweigter Prozesse, die keine eindeutigen zeit-
lichen Beziehungen haben, ist es ungeeignet. Am Ende wird
man sich gerade bei Fragen der Meditation nur auf eigene Er-
fahrungen verlassen können.

Danach stelle ich zwei Lehren des Buddhismus vor, die allge-
mein als zentral gelten: die Lehre von den fünf Komponenten
des Lebensprozesses und die Lehre von der bedingten Entste-
hung. Sie dienen unter anderem dazu, eine der wichtigsten Aus-
sagen des Buddhismus genauer darzulegen: die Ablehnung der
Ansicht, dass der Lebensprozess ein konstantes Subjekt hätte,
ein Ich oder Selbst, das sich selbst sozusagen außerhalb des
Lebens stellen und sagen könnte »ich erlebe das Leben«. Auch
im Buddhismus wurde übrigens schon auf das Problem hinge-
wiesen, dass unsere Sprache uns trotzdem immer wieder zu
Formulierungen zwingt, die diese Ansicht fördern.

Der zweite Hauptteil befasst sich mit den Lehren des »Gro-
ßen Fahrzeugs«. Nach meinem Verständnis steht der Mahā-
yāna-Buddhismus nicht im Widerspruch zu einer wie auch im-
mer konstruierten »ursprünglichen« Lehre. Vielmehr handelt
es sich teils um Weiterentwicklungen, teils um Klarstellungen
und an manchen Punkten auch um die Korrektur von Irrtü-
mern.

Das erste Kapitel umreißt die Probleme, die Ausgangspunkt
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für die Herausbildung neuer Schulen waren. Anschließend wer-
den an einigen Beispielen die Mahāyāna-Sūtras behandelt, neu
aufgetauchte Lehrreden des Buddha, bei denen sich die westli-
che Buddhismusforschung mit dem Theravāda-Buddhismus
darüber einig ist, dass sie nicht auf Buddha zurückgehen, son-
dern später verfasst wurden. Angesichts der umfangreichen
Literatur habe ich mich bei den Mahāyāna-Sūtras auf einige
wenige Texte beschränkt, und zwar auf solche, die mir gefallen
und die ich wenigstens teilweise zu verstehen glaube. Die Lite-
ratur, die sich eher mit Fragen des Ritus beschäftigt – und das
spielt im Mahāyāna eine wichtigere Rolle als im Theravāda –
habe ich nicht berücksichtigt, ebenso wenig die erzählende
Literatur, die in weit größerem Maße als die philosophische
Literatur Kenntnisse der Kultur im weitesten Sinne voraussetzt.

Mit einer kurzen Darstellung des tantrischen Buddhismus,
den zumindest die ältere Buddhismusforschung für eine bedau-
erliche Entgleisung hielt, während er heute von vielen als Höhe-
punkt des Buddhismus angesehen wird – eine Ansicht, die ich
teile –, schließt diese Einführung. Eine ausführliche Arbeit über
diesen Zweig des Buddhismus habe ich unter dem Titel »Tantri-
scher Buddhismus, experimentelle Mystik – radikale Sinnlich-
keit« veröffentlicht.

Wie man beim Lesen und Vergleichen mit anderen Darstel-
lungen des Buddhismus sehen wird, weiche ich in manchen
Punkten von den üblichen Interpretationen ab. Ich will damit
nicht behaupten, dass meine Interpretationen die richtigen
wären und andere demnach falsch. Jeder philosophische und/
oder religiöse Text zeichnet sich dadurch aus, dass er unter-
schiedlich verstanden werden kann. Das verhält sich im Bud-
dhismus nicht anders. Auch hier wurden schon Texte unter-
schiedlich interpretiert, es haben sich verschiedene Schulen
gebildet, die, nebenbei gesagt, nie blutige Kriege gegeneinander
geführt haben. Jeder ernsthafte Versuch, eine Lehre zu verste-
hen, kann nur gelingen, wenn er ein Mit-Denken und Nach-
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Denken ist und so zu eigenen Gedanken führt. Die buddhisti-
schen Lehrreden beginnen fast ausnahmslos mit dem Satz »So
habe ich es gehört«, und jede Darstellung kann eigentlich nur
unter dem Motto stehen »und so habe ich es verstanden«.

Auch wenn in dieser Einführung, wie ich hoffe, sichtbar
wird, dass es sich beim Buddhismus um ein hochentwickeltes
System philosophischer und psychologischer Forschung han-
delt, sollte nie vergessen werden, dass die buddhistische Lehre
sich selbst immer als ein Mittel zur Befreiung verstanden hat,
nicht als eine Theorie, die ihren Zweck in sich selbst hätte.

»Gleichwie, ihr Mönche, wenn ein Mann, auf der Reise, an ein unge-
heures Wasser käme, das diesseitige Ufer voller Gefahren und Schre-
cken, das jenseitige Ufer sicher, frei von Schrecken, und es wäre kein
Schiff da zur Überfuhr, keine Brücke diesseits, um das jenseitige Ufer
zu erreichen. [. . .] Und der Mann, ihr Mönche, sammelte nun Röhricht
und Stämme, Reisig und Blätter, fügte ein Floß zusammen und setzte
mittels dieses Floßes, mit Händen und Füßen arbeitend, heil zum jen-
seitigen Ufer hinüber. Und gerettet, hinübergelangt, würde er also den-
ken: ›Hochteuer ist mir wahrlich dieses Floß, mittels dieses Floßes bin
ich, mit Händen und Füßen arbeitend, heil ans jenseitige Ufer gelangt.
Wie, wenn ich nun dieses Floß auf den Kopf heben oder auf die Schul-
tern laden würde und hinginge, wohin ich will?‹ Was haltet ihr davon,
Mönche? Würde wohl dieser Mann durch solches Tun das Floß richtig
behandeln?« – »Gewiss nicht, o Herr!« – »Was hätte also, ihr Mönche,
der Mann zu tun, damit er das Floß richtig behandelte? Da würde, ihr
Mönche, dieser Mann, gerettet, hinübergelangt, also erwägen: ›Hoch-
teuer ist mir wahrlich dieses Floß, mittels dieses Floßes bin ich, mit
Händen und Füßen arbeitend, heil an das jenseitige Ufer hinüberge-
langt. Wie, wenn ich nun dieses Floß ans Ufer legte oder in die Flut
senkte und hinginge, wohin ich will?‹ Durch solches Tun, wahrlich, ihr
Mönche, würde dieser Mann das Floß richtig behandeln. Ebenso nun
auch, ihr Mönche, habe ich die Lehre als Floß dargestellt, zum Entrin-
nen tauglich, nicht zum Festhalten.« (MN 22, I, 134f; Übersetzung
K.E. Neumann S. 158)
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I Die Lehre der Älteren
(Theravāda)





1 Buddha – Mythos und Geschichte

Buddha (der Erwachte) ist der Titel des Menschen, dem
wir die Lehre des Buddhismus verdanken. Er lebte in der
Zeit von 563 bis 483 v.u.Z. im Norden Indiens. Die
Geschichten über sein Leben haben oft den Charakter
von Märchen mit »übernatürlichen« Erscheinungen, mit
Geistern, Göttern und Dämonen. Sie erzählen uns auf
eine bildhafte Weise das, was seine Anhänger wirklich
wichtig fanden. Dabei geht es nicht um die äußeren
Umstände seines Lebens sondern um Hinweise darauf,
wie der Weg zur Befreiung gefunden werden kann.

1.1 Mythos und Geschichte

Das Problem, das wir als Europäer bei allen indischen Lebens-
erzählungen haben – im weiteren Sinne bei allen indischen his-
torischen Darstellungen – ist, dass ihnen ein uns völlig fremdes
Verständnis von Geschichte zugrunde liegt. Wenn wir die
Lebensgeschichte von jemandem erzählen wollen, dann wür-
den wir zunächst sagen, wann und wo er geboren wurde, wer
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seine Eltern waren, wann er was gemacht hat, kurz, diese äuße-
ren Ereignisse von der Geburt bis zum Tod schildern. Wenn wir
Überlieferungen von seinen Worten oder Schriften haben, dazu
noch Erinnerungen von Menschen, die ihn gekannt haben,
dann hätten wir das Material für eine Biografie und könnten
schließlich trefflich darüber debattieren, welche der überliefer-
ten Ereignisse tatsächlich stattgefunden haben und welche
nicht. Gäbe es zusätzlich noch, wie das etwa bei Heiligen, Poli-
tikern oder »großen Köpfen« gerne gesammelt wird, einige
Anekdoten, Mythen, Geschichten, die zwar historisch nicht
beweisbar sind, die aber in der Überlieferung eine wichtige
Rolle gespielt haben, könnte man diese noch nebenbei erwäh-
nen, als kleine lockere Zugaben.

Bei dem, was uns im buddhistischen Zusammenhang an Bio-
grafien überliefert ist – zuvorderst die Geschichte des Men-
schen, der als Buddha zum Stifter einer Weltreligion wurde,
aber auch die Geschichten von Menschen, die in der Entwick-
lung des Buddhismus eine wichtige Rolle gespielt haben – ist es
gerade umgekehrt: Die genauen äußeren Lebensumstände,
etwa wann diese Personen geboren sind, interessierten keinen
Menschen. Warum sollte es auch eine Rolle spielen, ob jemand
im Jahr 100 oder im Jahr 500 geboren ist oder wie er aufge-
wachsen ist? Wenn hiervon etwas bekannt ist, dann ist das
meist außerindischen Forschungen (tibetischen, chinesischen,
in unserer Zeit auch abendländischen) zu verdanken, die – oft
mit großem Scharfsinn – versucht haben, Chronologien zusam-
menzustellen und zu konstruieren.

Die zentrale Frage für die Erzählung einer Lebensgeschichte
ist, was der oder die Betreffende selbst über sein oder ihr Leben
zu sagen hat. Was hilft es etwa, wenn ich berichten kann,
jemand sei unter sehr günstigen Umständen aufgewachsen,
habe freundliche, wohlhabende Eltern gehabt und in einer Zeit
ohne Kriege gelebt, müsse also eine sehr glückliche Kindheit
gehabt haben? Viel wichtiger ist sein eigenes Erleben: seine
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Hoffnungen und Träume, seine Konflikte und Ängste, die sich
nicht zwangsläufig an äußeren Ereignissen festmachen lassen.
All dies käme in meiner Geschichte, würde ich sie nach westli-
chem Muster erzählen, allenfalls am Rande vor. Anders in den
buddhistischen Geschichten. In ihnen werden gerade diese
Umstände ganz besonders sorgfältig überliefert und erzählt,
freilich meist in symbolhafter Darstellung.

Handelt es sich um eine Persönlichkeit, die – wie jeder Religi-
onsstifter – für viele Menschen eine wichtige Rolle spielt,
kommt ein weiteres hinzu: Es mag zwar für einen neutralen
Dritten wichtig sein, wie der exakte äußere Ablauf seines
Lebens war. Für die Menschen aber, für die er eine religiöse
Bedeutung hat, geht es weniger um konkrete historische Tatsa-
chen als um ein Bild, welches innerhalb der gesamten religiösen
Gemeinschaft eine tiefe und einigende Bedeutung transportiert.
Wird an dieses Bild der Maßstab einer »objektiven« Betrach-
tung angelegt – man denke in unserem Bereich etwa an die For-
schungen um das Leben Christi –, dann wird Religion zerstört.
Nicht weil sie nichts mit historischen Wirklichkeiten zu tun
hätte, sondern weil diese Art von »Objektivität« nichts mit spi-
rituellen Prozessen zu tun hat.

Es gibt also im Grunde zwei Lebensgeschichten des Men-
schen, der unter der Bezeichnung »Buddha« bekannt wurde.
Die eine ist die, die man sich »von außen« ansehen kann.
Danach wurde Siddhārtha (P. Siddhattha), der spätere Buddha,
als Sohn lokaler Potentaten 563 v.u.Z. geboren und starb im
Jahre 483. Sein Familienname ist Gautama (P. Gotama) aus
dem Stamm der Śakya (P. Sakiya). Hieraus ergeben sich die ver-
schiedenen Benennungen wie Gautama, der Weise aus dem
Stamm der Śakya. Im Alter von 29 Jahren beschloss er, ein
Wanderasket, ein Yogi, ein Heiliger – wie immer man es nennen
mag – zu werden und so die Befreiung von allem weltlichen Lei-
den zu erlangen. Ein derartiger Beschluss hatte im damaligen
Indien – und teilweise auch noch in der Gegenwart – durchaus
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Tradition. Es galt als völlig normal, dass ein Mensch zu dem
Schluss kam, es gäbe im »weltlichen« Leben für ihn nichts, was
es wert wäre, sich darum zu bemühen. Siddhārtha zog diesem
Muster folgend von zu Hause fort, ließ sich irgendwo in der
Einsamkeit nieder, zunächst bei erfahrenen Lehrern, dann für
sich alleine, und lernte und übte, bis er sein Ziel erreicht hatte.
Mehrere Jahrzehnte lang gab er dann seine Lehren weiter und
gründete eine Gemeinschaft, die diese Lehren bis zum heutigen
Tag überliefert und zum Teil weiterentwickelt hat.

Zur Charakterisierung dieses Ziels soll es für den Augen-
blick genügen, es als Befreiung vom weltlichen Leiden zu be-
nennen. Ausgangspunkt hierfür ist meist ein religiös-mysti-
sches Erlebnis, bei dem mit einem Male alles – das Leben, die
Welt, das Universum – klar sichtbar und durchschaubar ist. Im
Indien Buddhas war die Anschauung verbreitet, dass jeder
Mensch eine Seele hat, die nach seinem Tod seinen Körper ver-
lässt und in einem neuen Körper wiedergeboren wird, wobei in
jedem Leben »Karma« angehäuft wird, welches die Umstände
der künftigen Geburt – als Mensch oder Gespenst oder Tier,
arm oder reich, glücklich oder unglücklich – bestimmt. Das
Endziel war, sich aus diesem Kreislauf von Geburten zu be-
freien, also in einem letzten Leben ein Heiliger zu werden. Hier
gibt es viele Bezeichnungen, die alle auch für Buddha verwen-
det wurden: buddha (der Erwachte), jina (der Sieger), sugata
(der seinen Weg gut gegangen ist) und dergleichen mehr. Die
Erreichung des Ziels wird auch über den Buddhismus hinaus
oft als Nirvān. a (P. nibbāna, Verwehen, Verlöschen) bezeichnet,
worunter Verschiedenes verstanden werden konnte: vom end-
gültigen Aufgehen in ein Nichts bis zu einem glückselig-para-
diesischen Zustand. Als Mittel zur Erreichung dieses Ziels gal-
ten damals und heute Yoga-Übungen, bei denen »außernor-
male« Bewusstseinszustände erreicht wurden.

Schon dieser letzte Teil der Geschichte ist »von außen« nur
sehr eingeschränkt nachprüfbar. Sicher, die überlieferten Leh-
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ren sind vorhanden, es gibt sprachliche und sachliche Kriterien,
nach denen sich »Ursprüngliches« von »Apokryphem« schei-
den lässt. Aber beim »Erwachen« des Buddha können wir nicht
auf historische »Tatsachen« zurückgreifen, sondern müssen
uns auf das stützen, was er selbst erzählt hat und was seine
Anhänger weitererzählt haben. Innerhalb dieses Bezugsrah-
mens zählen natürlich nicht nur die Geschichten aus dem aktu-
ellen Leben, sondern auch die aus den vorhergehenden Leben.
Tatsächlich gibt es mehrere Bände mit Geschichten aus den vor-
hergehenden Leben des Buddha. Er wird hier und auch sonst
bis zu seinem religiösen Grunderlebnis, dem Erwachen (bodhi)
als Bodhisattva (P. bodhisatta, auf das Erwachen hingehendes
Lebewesen) bezeichnet. In diesen Geschichten sind zahlreiche
indische Märchenstoffe verarbeitet. Da ist etwa eine Gazelle,
die im Wald auf eine hungrige Löwin trifft, die vor lauter Hun-
ger schon keine Milch mehr für ihre Jungen hat. Voller Mitge-
fühl gibt sich die Gazelle der Löwin zum Fraß hin, um diese und
ihre Jungen vor dem Verhungern zu retten. Diese Gazelle war
eine frühere Verkörperung des Bodhisattva. Betrachtet man die
Gesamtheit dieser Märchen- und Sagenstoffe als ein Sammlung
von Symbolen der lebendigen Vergangenheit, dann kulminiert
die gesamte Geschichte in der Geburt des späteren Buddha –
wie ja auch tatsächlich die Geschichte allen Lebens jeweils für
jeden konkreten Menschen seine eigene Vorgeschichte ist.

In seinem letzten Leben vor dem »historisch« belegten
schließlich lebt der Bodhisattva als ein Gott in einem der zahl-
reichen Himmel der indischen Religionen. Ab hier ist die
Geschichte in den »älteren« Teilen des buddhistischen Kanons
überliefert (MN 123, III 118ff.; DN 14, II 1ff.). Interessanter-
weise wird die Geschichte hier in Teilen als die Geschichte des
aktuellen Buddha erzählt, in anderen Teilen aber auch als eine
Geschichte, die für alle Buddhas aller Zeiten gilt, die sich dem-
nach schon unzählige Male so abgespielt hat und die sich so
immer wieder abspielen wird. Es geht hier also nicht um histo-
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rische Fakten, sondern um grundsätzliche Erlebnisstrukturen,
die an keine konkrete historische Persönlichkeit gebunden sind
und die sich im Erleben jedes Menschen auf die eine oder
andere Art wieder finden können. Und dies ist ja gerade der
Sinn dieser Geschichten: Für denjenigen, der auf dem Weg zum
Ziel des Buddhismus ist, auf dem Weg zum Erwachen, der also
selber zum Buddha werden will, ist eine Beschreibung dessen,
was für alle Buddhas gilt, natürlich von zentraler Bedeutung.

1.2 Geburt

Von diesem Himmel seiner vorletzten Existenz aus blickt der
Bodhisattva auf die Welt der Menschen und beschließt aus
Mitgefühl mit dem menschlichen Leiden, noch ein letztes Mal
als Mensch geboren zu werden, um den Menschen den Weg
zur Befreiung aus dem Leiden zu zeigen. Er sucht sich seine
künftigen Eltern selber aus, und seine Wahl fällt auf die Kö-
nigin Māya. Natürlich lässt sich hier einwenden, dass seine
Eltern in »Wirklichkeit« kein Königspaar waren; vielmehr war
nach den Erkenntnissen europäischer Forschung sein Vater ein
nicht besonders bedeutender lokaler Machthaber. Gleichwohl
spielt es für die individuelle Geschichte eines Menschen kaum
eine Rolle, was seine Eltern »wirklich« waren. Entscheidend
ist die zunächst kindliche Wahrnehmung, in der die Eltern
durchaus königliche oder gar göttliche Würden annehmen
können.

Ein Text, der sich direkt mit den Wundern beschäftigt, die im
Zusammenhang mit der Empfängnis und Geburt des Bodhi-
sattva geschehen (MN 123, III 118ff.), schildert die Gescheh-
nisse, die später dann auch in der buddhistischen Kunst und in
bildhaften Meditationen eine Rolle spielten. Der Bodhisattva
begibt sich nach seinem Entschluss klar bewusst – »normaler-
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